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ُتعليمُالعربيةفيُةُالتطبيقيُ سانياتُاللُ ُتوظيفُ 
 للناطقينُبهاُوللناطقينُبغيرها

 
 محمد خالد الفجر   
 

 ملخصُالبحث 
 

ة في تعليم اللغة سانيات التطبيقي  الل   وء على كيفية استثمار  إلى تسليط الض   هذا البحث   ف  يهد  
توظيف  ، وبيان كيفية  يستوى المعجمالملالي و د  وتي والعلى المستوى الص   العربية، وسترك ز الدراسة  

من  راسة مجموعةً م الد  قد  ما جد  في علم اللسانيات في تعليم المستويات المذكورة آنفًا، وست  
 غة العربية.العملية التعليمية لل   سهم في تطوير  الاقتراحات التي ت  

 
ÖZ 

Anadili Arapça Olan ve Olmayanlara Arapça Eğitim ve Öğretiminde 
Uygulamalı Dilbiliminin Fonksiyonelliği 

 
Bu araştırma Arap Dili öğretiminde uygulamalı dilbiliminden nasıl 

yararlanılacağına ışık tutmayı hedeflemektedir. Ayrıca, fonetik, semantik ve sözlük 
bilimine yoğunlaşacak ve bu düzeylerde meydana gelen yeni gelişmelerden dilbilimi 
konusunda nasıl yararlanılacağı üzerinde duracak, ayrıca Arapça eğitim ve 
öğretiminin gelişmesine katkıda bulunacak bir grup öneri ve teklifler sunacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Dilsel, Uygulamalı dil, Söz varlığı, Öğretim 
 

ABSTRACT 
Employment of Applied Linguistics in Teaching Arabic By Speakers and 

Non-Native Speakers 

                                                 
 Yrd. Doç. Dr., Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Arap Dili ve Belagatı. 

 

	

ُتعليمُالعربيةفيُةُالتطبيقيُ سانياتُاللُ ُتوظيفُ 
 للناطقينُبهاُوللناطقينُبغيرها

 
 محمد خالد الفجر   
 

 ملخصُالبحث 
 

ة في تعليم اللغة سانيات التطبيقي  الل   وء على كيفية استثمار  إلى تسليط الض   هذا البحث   ف  يهد  
توظيف  ، وبيان كيفية  يستوى المعجمالملالي و د  وتي والعلى المستوى الص   العربية، وسترك ز الدراسة  

من  راسة مجموعةً م الد  قد  ما جد  في علم اللسانيات في تعليم المستويات المذكورة آنفًا، وست  
 غة العربية.العملية التعليمية لل   سهم في تطوير  الاقتراحات التي ت  

 
ÖZ 

Anadili Arapça Olan ve Olmayanlara Arapça Eğitim ve Öğretiminde 
Uygulamalı Dilbiliminin Fonksiyonelliği 

 
Bu araştırma Arap Dili öğretiminde uygulamalı dilbiliminden nasıl 

yararlanılacağına ışık tutmayı hedeflemektedir. Ayrıca, fonetik, semantik ve sözlük 
bilimine yoğunlaşacak ve bu düzeylerde meydana gelen yeni gelişmelerden dilbilimi 
konusunda nasıl yararlanılacağı üzerinde duracak, ayrıca Arapça eğitim ve 
öğretiminin gelişmesine katkıda bulunacak bir grup öneri ve teklifler sunacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Dilsel, Uygulamalı dil, Söz varlığı, Öğretim 
 

ABSTRACT 
Employment of Applied Linguistics in Teaching Arabic By Speakers and 

Non-Native Speakers 

                                                 
 Yrd. Doç. Dr., Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Arap Dili ve Belagatı. 

 

ُتعليمُالعربيةفيُةُالتطبيقيُ سانياتُاللُ ُتوظيفُ 
 للناطقينُبهاُوللناطقينُبغيرها

 
 محمد خالد الفجر   
 

 ملخصُالبحث 
 

ة في تعليم اللغة سانيات التطبيقي  الل   وء على كيفية استثمار  إلى تسليط الض   هذا البحث   ف  يهد  
توظيف  ، وبيان كيفية  يستوى المعجمالملالي و د  وتي والعلى المستوى الص   العربية، وسترك ز الدراسة  

من  راسة مجموعةً م الد  قد  ما جد  في علم اللسانيات في تعليم المستويات المذكورة آنفًا، وست  
 غة العربية.العملية التعليمية لل   سهم في تطوير  الاقتراحات التي ت  

 
ÖZ 

Anadili Arapça Olan ve Olmayanlara Arapça Eğitim ve Öğretiminde 
Uygulamalı Dilbiliminin Fonksiyonelliği 

 
Bu araştırma Arap Dili öğretiminde uygulamalı dilbiliminden nasıl 

yararlanılacağına ışık tutmayı hedeflemektedir. Ayrıca, fonetik, semantik ve sözlük 
bilimine yoğunlaşacak ve bu düzeylerde meydana gelen yeni gelişmelerden dilbilimi 
konusunda nasıl yararlanılacağı üzerinde duracak, ayrıca Arapça eğitim ve 
öğretiminin gelişmesine katkıda bulunacak bir grup öneri ve teklifler sunacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Dilsel, Uygulamalı dil, Söz varlığı, Öğretim 
 

ABSTRACT 
Employment of Applied Linguistics in Teaching Arabic By Speakers and 

Non-Native Speakers 

                                                 
 Yrd. Doç. Dr., Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Arap Dili ve Belagatı. 

 

Muhammed Halid el-FECR	 Anadili Arapça Olan ve Olmayanlara Arapça 
	 Eğitim ve Öğretiminde Uygulamalı 
	 Dilbiliminin Fonksiyonelliği
	 Employment of Applied Linguistics in Teaching 
	 Arabic By Speakers and Non-Native Speakers	 281

Yusuf ŞEN 	 Riskli Alacakların Zekâtı ve Alacağın 
	 Zekâta Mahsup Edilmesi
	 The Obligatory Alms of Risky Debts and Setting 
	 off Debts to Obligatory Alms	 295

İsmail ŞİMŞEK  	 Antikçağdan Alman İdealizmine; 
	 Estetik Bir Değer Olarak Güzellik
	 Beauty; As an Aesthetic Value  from Antique Age 
	 to German Idealism	 329

Mehmet DİNÇOĞLU 	 Buhâri ile Ebû Dâvud’un Hocası Müsedded 
	 B. Müserhed ve Hadis İlmindeki Yeri
	 Buhârî and Ebû Davûd’s Master Müsedded b. 
	 Müserhed and his Place in The Science of 
	 Hadith	 347

Hüseyin AKYÜZ	 Hz. Peygamber’in Hadislerinde Renklerin Dili
	 Language of Colours in Ahadith of 
	 the Prophet Muhammad	 373

Nesim SÖNMEZ	 Hılfu’l-Fudûl Teşkilatı
	 Hilfu’l- Fudûl Organization	 399

Sait KAR	 Bütün Dinler Aynı Hakikate mi Götürür?
	 -Tanrı Anlayışları Bağlamında 
	 Bir Değerlendirme
	 Do All Religions Lead Us to the Same Truth?-
	 An Evaluation in within the Context of Sense 
	 of God	 419

SEMPOZYUM TANITIMI
Reyhan KELEŞ	 Erzurumlu Şeyhülislâm Mûsâ Kâzım Efendi 
	 Sempozyumu’nun Ardından	 437



ÖZ
Mantık ilminin gayesi insanın sağlıklı düşünebilmesini ve bu sayede fikrî ha-

talara düşmemesini sağlamak olurken, Kur’an’ın asıl amacı da insanı her türlü 
düşünce ve akide bozukluğundan kurtarıp, doğru bilgi ve sağlam inançla buluş-
turmak ve bu sayede Rabbinin hoşnutluğuna ulaştırmaktır. Durum bu olunca 
mantık ilminin Kur’an’ın öğretileriyle bir tür iz düşüm oluşturacağı tabiidir. Biz 
bu çalışmada bazı kıyas formlarının Kur’an ayetlerine nasıl tatbik edilebildiği ve 
böylece Kur’an ayetlerinin ne denli güçlü mantıksal yapılanmalara sahne olduğu 
gerçeğini ortaya koymaya çalıştık.

Anahtar Kelimeler: Kur’an, Mantık, Kaziye, Suğra, Kübra, Kıyas. 

ABSTRACT
The Application of Some Logical Syllogisms to Koran

The purpose of the science of logic is to enable human to consider in a healthy 
way, besides Koran mainly aims to protect the human from any type of superstiti-
on and distorted thoughts, so that he can reach to the actual knowledge and true 
belief and thus gains the consent of The Lord. Therefore, we would argue that the 
science of logic would create a projection with the teachings of Koran. In this study 
we have tried to show that how some forms of logic syllogisms can easily be applied 
to Koran and how the Koranic verses have been the scene of a very strong logical 
structurings.

Keywords: Koran, The Logic, Proposition, Minor Premise, Major Premise, 
Syllogism. 
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Giriş
Mantık Allah’ın kullarına bir lütfu olarak dünyada sadece insana mahsus 

bir nimet ve ayrıcalık olmak üzere belirginleşmektedir. Mahlûkat içerisinde 
aklını kullanma kabiliyetini haiz yegâne varlık olan insan aynı zamanda ko-
nuşma kabiliyetiyle donatılmış yegâne mahlûktur. Esasen “mantık” 

Giriş 
Mantık Allah’ın kullarına bir lütfu olarak dünyada sadece insana mahsus bir 

nimet ve ayrıcalık olmak üzere belirginleşmektedir. Mahlûkat içerisinde aklını 
kullanma kabiliyetini haiz yegâne varlık olan insan aynı zamanda konuşma 
kabiliyetiyle donatılmış yegâne mahlûktur. Esasen “mantık” (المنطق) sözcüğü 
“konuşma, nutka gelme, dilin ortaya koyup, kulakların bellediği, biçimlendirilmiş 
sesler” anlamındaki nutk (النطق) kökünden türeme olup, bu manada nutk hemen 
hemen insandan başkasına nispet edilmeyen bir değerdir. Bazen insandan gayrı 
diğer mahlûkat için kullanılsa da, bu ancak kayıtlı olarak, mecaz ve teşbih üzere 
gerçekleşir.1 Nitekim klâsik mantık kitaplarında insan “konuşan canlı” diye tarif edilir 
ki, bu, insanın yakın cinsi olan “canlı” ve yakın ayırımı olan “konuşan” 
kavramlarından oluşmuş eksiksiz bir tanımdır.2 Bu gerçeğe binaen, “Göğün ve yerin 
Rabbine kasem olsun ki, o (size vaat olunanlar) sizin (şu) konuşmanız gibi gerçektir”3 
ayetinin delâletiyle “konuşma” reeller âlemi için bir “ölçüt” (makîsun aleyh) olduğu gibi 
“mantık” da doğru düşünmenin ölçütü olmaktadır diyebiliriz.  

Kur’an’ın hemen her ayetinin başlangıcı ve bitişi arasındaki sıkı ilişki 
kendisini açıkça hissettirdiği gibi ayet kümelerinden oluşan bazı pasajların aynı 
şekilde başlangıç ve bitişe konu olan kısımları arasındaki yakın ilişki ve konu 
bütünlüğü de dikkat çekici niteliktedir. İşte Kur’an ayetlerinin bu özgün dil ve üslûp 
yapılanması, ilgili ayet ve pasajların özünde bazı mantıksal bağların ve kıyas 
formlarının mevcudiyetini keşfetmeye davetiye çıkarmaktadır. Bu noktadan hareketle, 
mantık ilminin inceliklerine az çok vâkıf olan kimse bazı Kur’an ayetlerinin tazammun 
ettiği mantıkî şekillenmeleri rahatlıkla keşfedebilir. Biz de bu naçiz çalışmamızla bazı 
Kur’an pasajlarında bilkuvve mevcut olan kıyas formlarından bir kısmını bilfiil olarak 
ortaya koymayı amaçlamış bulunmaktayız. 

1. Mantık İlminin Tanımı 
Klâsik mantık kitaplarında mantık, konusu ve gayesi itibariyle iki farklı 

tanıma konu olmaktadır. Konusu itibariyle mantık bilinmeyen bir kavrama veya 

                                                           
1 Daha geniş bilgi ve Kur’an merkezli kullanımlar için bk. Râgıb Isfahanî, Ebu’l-Kasım Hüseyin b. 

Muhammed, Mufredâtu Elfâzı’l-Kur’ân, Dâru’l-Kalem, Dimaşk 2009, s. 811-812, “n-t-q” md. 
2 Molla Fenârî, Şemsüddin Muhammed b. Hamza, el-Fevâidu’l-Fenâriyye (Îsâgûcî Şerhi), İbrahim Efendi 

Matbaası, İstanbul 1888, s. 29; Gelenbevî, İsmail Efendi, Mîzânu’l-İntizâm (Şemsiyye Şerhi), Hacı 
Hüseyin Efendi Matbaası, İstanbul 1892, s. 84  

3 51.Zâriyât, 23. 
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 kökünden türeme olup, bu 
manada nutk hemen hemen insandan başkasına nispet edilmeyen bir değer-
dir. Bazen insandan gayrı diğer mahlûkat için kullanılsa da, bu ancak kayıtlı 
olarak, mecaz ve teşbih üzere gerçekleşir.1 Nitekim klâsik mantık kitaplarında 
insan “konuşan canlı” diye tarif edilir ki, bu, insanın yakın cinsi olan “canlı” 
ve yakın ayırımı olan “konuşan” kavramlarından oluşmuş eksiksiz bir tanım-
dır.2 Bu gerçeğe binaen, “Göğün ve yerin Rabbine kasem olsun ki, o (size vaat 
olunanlar) sizin (şu) konuşmanız gibi gerçektir”3 ayetinin delâletiyle “konuşma” 
reeller âlemi için bir “ölçüt” (makîsun aleyh) olduğu gibi “mantık” da doğru 
düşünmenin ölçütü olmaktadır diyebiliriz. 

Kur’an’ın hemen her ayetinin başlangıcı ve bitişi arasındaki sıkı ilişki ken-
disini açıkça hissettirdiği gibi ayet kümelerinden oluşan bazı pasajların aynı 
şekilde başlangıç ve bitişe konu olan kısımları arasındaki yakın ilişki ve konu 
bütünlüğü de dikkat çekici niteliktedir. İşte Kur’an ayetlerinin bu özgün dil 
ve üslûp yapılanması, ilgili ayet ve pasajların özünde bazı mantıksal bağların 
ve kıyas formlarının mevcudiyetini keşfetmeye davetiye çıkarmaktadır. Bu 
noktadan hareketle, mantık ilminin inceliklerine az çok vâkıf olan kimse bazı 
Kur’an ayetlerinin tazammun ettiği mantıkî şekillenmeleri rahatlıkla keşfede-
bilir. Biz de bu naçiz çalışmamızla bazı Kur’an pasajlarında bilkuvve mevcut 
olan kıyas formlarından bir kısmını bilfiil olarak ortaya koymayı amaçlamış 
bulunmaktayız.

1. Mantık İlminin Tanımı
Klâsik mantık kitaplarında mantık, konusu ve gayesi itibariyle iki farklı 

tanıma konu olmaktadır. Konusu itibariyle mantık bilinmeyen bir kavrama 
veya yargıya ulaştıracak şekilde kavramsal ve yargısal bilgilerden bahseden bir 

1	 Daha geniş bilgi ve Kur’an merkezli kullanımlar için bk. Râgıb Isfahanî, Ebu’l-Kasım Hü-
seyin b. Muhammed, Mufredâtu Elfâzı’l-Kur’ân, Dâru’l-Kalem, Dimaşk 2009, s. 811-812, 
“n-t-q” md.

2	 Molla Fenârî, Şemsüddin Muhammed b. Hamza, el-Fevâidu’l-Fenâriyye (Îsâgûcî Şerhi), İb-
rahim Efendi Matbaası, İstanbul 1888, s. 29; Gelenbevî, İsmail Efendi, Mîzânu’l-İntizâm 
(Şemsiyye Şerhi), Hacı Hüseyin Efendi Matbaası, İstanbul 1892, s. 84 

3	 51.Zâriyât, 23.
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ilimdir.4 Benzer bir tanıma göre mantık bilinmeyenleri elde etmeye ulaştıracak 
şekilde kavramsal ve yargısal bilgilere özgü zatî arazlardan bahseden bir ilim-
dir.5 Yine konusu itibariyle mantık dış dünyada kendisine muadil bir varlığı 
bulunmayan İkinci Kavrananların (Ma‘kûlât-ı Sâniye: İkinci Soyut Kavram-
lar)6 dış dünyada kendisine muadil bir varlığı bulunan Birinci Kavrananla-
ra (Ma‘kûlât-ı Ûlâ: Birinci Soyut Kavramlar)7 intibak edebileceği şekilde zatî 
arazlarından bahseden ilimdir.8 Gayesi itibariyle ise mantık kendisi sayesinde 
sağlıklı ve bozuk düşüncenin tanınabildiği bir kanundur.9 Yine benzer bir ta-
nıma göre gayesi itibariyle mantık kendisine riayet etmenin zihni yanlış dü-
şünceden koruyacağı kurallı bir ilimdir.10

Böylece mantığın iki temel konusu mevcut olup, bunlar Kavramlar (Ta-
savvurât) ve Önermeler (Tasdîkât) adı altında taksim edilir. Yani mantık 
konusu itibariyle kavramsal ve yargısal bilgileri öğreten bir ilim dalıdır.11 Biz 
bu çalışmada bilhassa “Önermeler” kısmını ilgilendiren bazı kıyas formlarının 
Kur’an’dan nasıl iktibas edilebileceğine dair örnekler sunmaya çalışacağız. Ön-
celikle Dört Şekil hakkında kısaca bilgi sunmak istiyoruz. 

2. Dört Şekil (Eşkâl-i Erbaa) 
Suğra (Küçük Önerme) ve Kübra’nın (Büyük Önerme)12 farklı pozisyonlarda 

konu ve yüklem oluşturmasıyla ortaya çıkan dört farklı kıyas mevcuttur. Suğra 
yüklem, kübra konu olursa Birinci Şekil (Şekl-i Evvel); her ikisi yüklem olursa 
İkinci Şekil (Şekl-i Sânî); her ikisi konu olursa Üçüncü Şekil (Şekl-i Sâlis) 
ve nihayet suğra konu, kübra yüklem olursa Dördüncü Şekil (Şekl-i Râbi‘) 
oluşur.13 Kolay hatırlanabilmesi için Eşkâl-i Erbaa’yı remel vezinli şu beyitle 
ifade edebiliriz: 
4	 Kâtibî, Ebu’l-Hasen Necmuddîn Ali b. Ömer el-Kazvînî, er-Risâletu’ş-Şemsiyye fi’l-

Kavâ‘idi’l-Mantıkıyye, Kalküta 1815, s. 3.
5	 Molla Fenârî, s. 4; Gelenbevî, s. 19; Bursevî, Seyit Ahmet Sıdkı, Zerî‘atu’l-İmtihân (Îsâgûcî 

Şerhi), Şirket-i Sahife-i Osmaniye Matbaası, İstanbul 1308h., s. 12.
6	 “Cins”, “nevi”, “fasıl” vb. kavramlar gibi. Meselâ mevcut bir şeyi gösterip “Şu bir cinstir” 

denemez. Çünkü “cins” reel değil, nominal bir kavram olup, altında sıralanan türlerin 
toplamının müşterek adıdır.

7	 “İnsan, canlı” vb. kavramlar gibi. Bunlar reel kavramlardır. Meselâ “Ali insandır”, “At can-
lıdır” denebilir.

8	 Molla Fenârî, s. 4.
9	 Molla Fenârî, s. 4-5.
10	 Gelenbevî, s. 15; Bursevî, s. 12.
11	 Molla Fenârî, s. 5; Gelenbevî, s. 19.
12	 Buradan itibaren küçük önerme yerine suğra, büyük önerme yerine de kübra tabirlerini kul-

lanacağız.
13	 Molla Fenarî, s. 51-52; Gelenbevî, s. 222-223.
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Hamli suğrâ vaz’ı kübrâ şekl-i evvel şânıdır.
Ger bunun aksin kılarsan şekl-i râbi‘ şânıdır.
İkisini vaz’edersen şekl-i sâlis şânıdır.
İkisini hamledersen şekl-i sânî şânıdır. 
Dört Şekil için birer örnek verip, içlerinden en güçlü istidlâl şeklini keş-

fedebiliriz:
Birinci Şekil:
Suğra: Her cisim bileşiktir.
Kübra: Her bileşik sonradan olmadır.
Netice: O hâlde Her cisim sonradan olmadır. Bu kıyasta “bileşik” ifadesi orta 

terim (hadd-i evsat) olup, suğrada yüklem, kübrada ise konu olarak yer almış ve 
böylece en güçlü istidlal formu olan Birinci Şekil teşekkül etmiştir.

Yine şu kıyas da Birinci Şekil İçin güzel bir örnektir:
Suğra: Âlem mekân kaplayandır.
Kübra: Her mekân kaplayan hareket ve sükûndan hâli değildir.
Netice: O hâlde âlem hareket ve sükûndan hâli değildir.
İkinci Şekil:
Suğra: Her insan canlıdır.
Kübra: Hiçbir taş canlı değildir.
Netice: Hiçbir insan taş değildir. Bu kıyasta “canlı” kavramı hem suğra hem 

kübrada yüklem olarak yer almış olmaktadır. 
Üçüncü Şekil:
Suğra: Her insan canlıdır.
Kübra: Her insan konuşandır.
Netice: Bazı canlılar konuşandır. Bu kıyasta ise “insan” kavramı hem suğra 

hem kübrada konu olarak yer almıştır.
Dördüncü Şekil:
Suğra: Her insan canlıdır.
Kübra: Her konuşan insandır.
Netice: Bazı canlılar konuşandır.14 Bu sonuncu kıyas formunda ise “insan” 

kavramı suğrada konu, kübrada ise yüklem olarak yer almış bulunmaktadır. Bu 
dört şekil içerisinde ilimlerin ölçütü ve en doğal olanı insan tabiatına uygun 

14	 Bu ve diğer formüllü örnekler için bk. Molla Fenarî, s. 52-55; Gelenbevî, s. 222-223. 
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olması hasebiyle Birinci Şekildir. Zira bu kıyas türü “burhan” derecesinde 
olup kesin ve açık bilgi ifade eder. En zayıf ve tabiata en uzak düşen kıyas türü 
ise Birinci Şeklin aksi olması sebebiyle Dördüncü Şekildir.15

Kıyasta suğra davayı illete bağlayan; yani iddianın esas sebebini ortaya ko-
yan küçük terim olurken, kübra söz konusu illeti genele taşıyan büyük terim 
olmaktadır. Suğra ve kübra kıyasın aslî maddeleri olup,16 suğranın özelliği 
davanın tasdikine götürecek olan illeti; yani gerekçeyi belirlemesidir. Bu yüz-
den suğranın bedihî; yani kesin ve fiilî olması şarttır. Hâlbuki kübra bazen 
nazarî olabilmektedir ki, bunu ileride ele alacağımız üzere mugalâta form-
larında müşahede etmemiz mümkündür. Nitekim mantıkçıların isabetli bir 
tespitine göre suğra, ispatı istenenin (matlup) konusunu (mevzu) içermesi 
sebebiyle hüküm ifade etme hususunda kübradan daha üstündür. Zira konu 
yüklemden daha değerlidir; çünkü yüklem sırf konudan ötürü aranmaktadır.17 
Kübranın özelliği ise illeti kıyasın aslî maddesi olan kavramın tüm fertlerine 
taşıyarak zorunlu bir hükmün doğmasına zemin oluşturmasıdır. Bu yüzden 
mantıkçılar (bilhassa Birinci Şekil için) hükmün kesin olarak gerçekleşebil-
mesi için suğranın mümkün olma yerine fiilî olmasını şart koşmuşlardır.18

  
3. Kur’an’dan Bazı Kıyas Örnekleri
Hemen kaydedelim ki, Kur’an-ı Kerim’de yukarıda sunmaya çalıştığımız 

Dört Şekil ile ilgili üçlü kıyas formları yer almaz; bunun yerine öncüllerden 
genellikle sadece bir ya da iki tanesi yer alır ve bu öncülün siyak ve sibakına 
göre kıyasın üçlü formu resmedilir. Bu minval üzere Kur’an’da Dört Şekil ile 
ilgili örnekler yer almakta olup, en çok kullanılanı Birinci Şekil’dir. Bu ön 
bilginin ardından, Kur’an’da dört şekille ilgili yer alan bazı kıyas formlarına 
dair örnekler sunmak istiyoruz:

3.1. Birinci Şekil (Şekl-i Evvel):
“Allah, kendisine hükümdarlık verdi diye Rabbi hakkında İbrahim ile tartı-

şanı görmedin mi? Hani İbrahim: “Benim Rabbim diriltir, öldürür” demiş; o da: 
“Ben de diriltir, öldürürüm” demişti.”19 Bu ayette Hz. İbrahim’e nispet edilen 
“Benim Rabbim diriltir, öldürür” ilâhî sözü suğra olarak takdir edilmek sure-
tiyle şöyle bir kıyas formu elde edilebilir:

15	 Molla Fenarî, s. 54; Gelenbevî, s. 215, 224. İlaveler bize aittir.
16	 Gelenbevî, s. 216.
17	 Gelenbevî, s. 224.
18	 Gelenbevî, s. 272.
19	 Bakara 2/258.
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Dava: Allah benim Rabbimdir.
Suğra: Çünkü Allah dirilten ve öldürendir.
Kübra: Her kim ki dirilten ve öldürense o benim Rabbimdir.
Netice: O hâlde Allah benim Rabbimdir.20 Bu kıyas formunun Birinci Şekil 

olduğu açıktır. Çünkü “dirilten ve öldüren” ifadesi orta terim olması hasebiyle 
suğrada yüklem, kübrada ise konu olarak yer almıştır. İnkârcı kişiye (Nemrut) 
nispet edilen “Ben de diriltir, öldürürüm” sözü safsatanın bir türü olan muga-
lataya örnek olup, bunu ileride ele alacağız.

“O kullarının üstünde mutlak hâkimiyet sahibidir.”21 Bu ayetin ilâhî kud-
retle ilgili ifade ettiği içerik Birinci Şekil üzere şu şekilde bir kıyas formu 
oluşturmaktadır: 

Dava: Allah Teâlâ kâmil kudretle muttasıftır.
Suğra: Çünkü O, kullarının üstünde mutlak hâkimiyet sahibidir.
Kübra: Kullarının üstünde mutlak hâkimiyet sahibi olan kâmil kudretle mut-

tasıftır.
Sonuç: O hâlde Allah Teâlâ kâmil kudretle muttasıftır.22 
Yine bu kıyas formunda da suğranın yüklem, kübranın konu olması sebe-

biyle Birinci Şekil oluştuğunu görmekteyiz.
“Hamt gökleri ve yeri yoktan var eden... Allah’a mahsustur.”23 Bu ayetin içeri-

ği yine Birinci Şekil kıyas formuna göre şu şekilde tanzim edilebilir:
Suğra: Allah gökleri, yeri ve bu ikisinde bulunanları yoktan var edendir.
Kübra: gökleri, yeri ve bu ikisinde bulunanları yoktan var eden hamde lâyık-

tır.
Netice: O hâlde Allah hamde lâyıktır.24 Bu kıyasta da suğranın yüklem, küb-

ranın konu olması sebebiyle Birinci Şekil bir kıyas formu oluşmuştur.
“...yahut domuz eti -ki o şüphesiz necistir-.”25 Yenmesi haram olanların sıra-

landığı bu ayetin ilgili kısmı domuz etinin necis olması sebebiyle aynı haram 
kategorisinde yer aldığını belirtmekte olup, ayetin bu kısmı Birinci Şekil kı-
yas formuna göre şöyle tanzim edilebilir:

Dava: Domuz, eti haram olandır.
Suğra: Çünkü domuz necistir.

20	 Bursevî, s. 103.
21	 6.En‘âm, 61.
22	 Bursevî, s. 102.
23	 35.Fâtır, 1.
24	 Bursevî, s. 102.
25	 6.En‘âm, 145.
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Kübra: Necisin eti haramdır.
Netice: O hâlde domuz, eti haram olandır.26

Bu kıyas çok benzer olan şu form üzere de tanzim edilebilir:
Dava: Domuz eti haramdır.
Suğra: Çünkü domuz eti necistir.
Kübra: Her necis haramdır.
Netice: O hâlde domuz eti de haramdır.27 Yine her iki benzer kıyasta suğra 

yüklem, kübra konu olarak yer almış ve böylece Birinci Şekil teşekkül etmiş-
tir.

“Varlığı ilkin yaratan, sonra bunu tekrarlayacak olan O’dur. Bu O’na göre (ilk 
yaratmadan) daha kolaydır...” 28

Bu ayetin içeriği da yine kesin kıyas oluşturacak şekilde Birinci Şekil for-
muna göre şöylece tanzim edilebilir:

Suğra: Yaratmayı tekrarlamak O’na bunu ilkin yapmaktan daha kolaydır.
Kübra: Her daha kolay olan tam imkân dâhilindedir.
Netice: O hâlde yaratmayı tekrarlamak tam imkân dâhilindedir.29

Birinci Şekil kıyas formuna örnek oluşturacak türden seçmeye çalıştığımız 
birkaç ayet örneğini burada sunmak istiyoruz:

“Allah âlemlere hiçbir şekilde zulmetmek istemez.”30 Çirkinlik içeren fiillere 
(kabâih) Allah’ın iradesinin taalluk edip etmeyeceği hususunda Ehlisünnet ile 
Mutezile arasında farklı görüşler oluşmasının temel dayanaklarından biri bu 
ayettir.31 Ayette zulmün; dolayısıyla çirkinliklerin hiçbir türünün Allah’a nis-
pet edilemeyeceği açıkça belirtilmektedir. Şöyle ki, zulüm “çirkin fiiller” kate-
gorisine dâhildir. Çirkinlik işleyen bunu ya cehalet ya acizlik ya da ihtiyaçtan 
ötürü yapar ki, bunların tümü Allah hakkında muhaldir.32 Bu kısa önbilgiye 
göre ayetin içeriğini şöyle bir kıyas formunda tanzim edebiliriz:

26	 Bursevî, s. 103.
27	 Bursevî, s. 103.
28	 30.Rum, 27.
29	 Taftazanî, Sadettin Mesut b. Ömer, el-Mutavvel ‘ale’t-Telhîs Matbaa-yı Osmaniye, İstanbul 

1304 h., s. 340. 
30	 3.Âl-i İmrân, 108.
31	 Konuyla ilgili kısmî bir değerlendirme için bk. Çağıl, Necdet, “Mutlak İyinin Evrenselliği”, 

EKEV, Erzurum 2005, sayı: 23, yıl: 9, s. 44.
32	 Geniş bilgi için bk. Cubbâî, Ebû Alî Muhammed b. Abdulvahhâb, Tefsîru Ebî Alî, der. 

Hudr Muhammed Nebhâ, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 2007, s. 136-137; Râzî, Fah-
ruddîn Muhammed b. Ömer, et-Tefsîru’l-Kebîr (Mefâtîhu’l-Gayb), Matbaa-yı Behiyye, Mı-
sır 1938, VIII, 186.
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Dava: Zulüm Allah hakkında muhaldir.
Suğra: Çünkü zulmün sebebi ya cehalettir ya acizliktir ya da ihtiyaçtır.
Kübra: Cehalet, acizlik ve ihtiyaç Allah hakkında muhaldir.
Netice: O hâlde zulüm Allah hakkında muhaldir. Bu kıyasta altı çizili olan 

orta terim suğrada yüklem, kübrada ise konu olduğu için Birinci Şekil bir 
kıyas oluşmuştur.

“Ey iman edenler! Müşrikler ancak bir pisliktir. Artık bu yıllarından sonra 
Mescid-i Harâm’a yaklaşmasınlar.”33 Ayetin içeriğini şöyle bir kıyas formuna 
çevirebiliriz:

Suğra: Müşrikler (manen) pisliktir.
Kübra: Hiçbir pislik mescide yaraşmaz.
Netice: O hâlde hiçbir müşrik mescide yaraşmaz. Bu kıyasta altı çizili olan 

orta terim suğrada yüklem, kübrada konu olması hasebiyle Birinci Şekil oluş-
muştur diyebiliriz.

“Rablerini inkâr edenlerin yapıp ettikleri, fırtınalı bir günde rüzgârın savur-
duğu küle benzer; kazandıkları hiçbir şeye yaramaz.”34 Ayetin içeriği şöyle bir 
kıyasa çevrilebilir:

Suğra: İnkârcıların amelleri rüzgârın savurduğu kül gibidir.
Kübra: Rüzgârın savurduğu kül hiçbir şeye yaramaz.
Netice: O hâlde inkârcıların amelleri hiçbir şeye yaramaz. Bu kıyasta altı 

çizili olan orta terim yine suğrada yüklem, kübrada konu olduğu için Birinci 
Şekil bir kıyas oluşmuştur diyebiliriz. 

“Ben nefsimi temize çıkarmam. Çünkü nefis daima kötülüğü emreder.”35 Hz. 
Yusuf ’un nefisle ilgili tespitini ortaya koyan bu ayetin içeriği şöyle bir kıyas 
formuyla ifade edilebilir:

Dava: Nefis temize çıkarılamaz.
Suğra: Çünkü nefis daima kötülüğü emreder.
Kübra: Daima kötülüğü emreden temize çıkarılamaz.
Netice: O hâlde nefis temize çıkarılamaz.
Altı çizili olan orta terim suğrada yüklem, kübrada konu olarak yer aldığı 

için Birinci Şekil bir kıyas formu oluşmuştur.

33	 9.Tevbe, 28. 
34	 14.İbrahim,18.
35	 12.Yusuf, 53.
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 Bu örnekleri çoğaltmak mümkün olmakla beraber bu kadarıyla yetinmek 
istiyoruz.

3.2. İkinci Şekil (Şekl-i Sânî)
Hüküm ifade etmede Birinci Şekil’e en yakın duranı İkinci Şekil olup, 

Kur’an’da bu kıyas formuyla ilgili örnekler mevcuttur:
“De ki: “Allah’ı bırakıp da bize faydası olmayan, zararı da dokunmayan şeyle-

re mi tapalım?”36 Ayet putlara tapmanın reddi hususunda gelmiş olup, ayetin 
içeriği İkinci Şekil kıyas formuna göre şöyle tanzim edilebilir:

Suğra: Putlar bize ne fayda bahşedebilir ne de zarar.
Kübra: Her ibadete müstahak olan bize fayda da bahşeder zarar da. 
Netice: O hâlde putlar ibadete müstahak değildir.37 Bu kıyas formunda “fay-

da-zarar” ikilisini düzenleyen cümle hem suğra hem kübrada yüklem olarak 
vaki olması sebebiyle İkinci Şekil bir kıyas gerçekleşmiştir.

“(İbrahim’in) üzerine gece karanlığı basınca bir yıldız gördü. “İşte Rabbim!” 
dedi. Yıldız batınca da, “Ben öyle batıp kaybolanları sevmem” dedi. Ay’ı doğar-
ken görünce de, “İşte Rabbim!” dedi. Ay da batınca, “Andolsun ki, Rabbim bana 
doğru yolu göstermezse mutlaka ben de sapıklardan olurum” dedi.”38 

Bu iki ayetin içeriği birleştirilerek İkinci Şekil formunda şöyle tanzim edi-
lebilir:

Dava: Yedi gezegen39 Rab değildir.
Suğra: Çünkü yedi gezegen batıp gidendir.
Kübra: Rab ise batıp giden değildir.
Netice: O hâlde yedi gezegen Rab değildir.40 Bu kıyasta da “batma” fiilini 

düzenleyen cümle hem suğra hem kübrada yüklem olarak yer aldığı için İkin-
ci Şekil bir kıyas formu oluşmuştur. Bu kıyas formunu Taftazanî ( ö. 1388) 
“yıldız” yerine “ay” lâfzını tercih ederek şu şekilde tanzim etmiştir:

Suğra: Ay batıp gidendir.
Kübra: Benim Rabbim batıp giden değildir.

36	 6.En‘âm, 71.
37	 Bursevî, s. 104.
38	 6.En‘âm, 76-77.
39	 Ay, Utarit (Merkür), Zühre (Venüs), Güneş, Merih (Mars), Müşteri (Jüpiter), Zuhal (Sa-

türn). Bk. Gelenbevî, s. 63-64.
40	 Bursevî, s. 104.
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Netice: O hâlde ay benim Rabbim değildir.41 Burada İbrahim (a.s) irhâ-ı 
inân42 metodunu kullanarak yıldızlara tapmayı reddetme yoluna gitmiştir.43 
Yine bu nefis kıyas formunda orta terim olan “batıp giden” ifadesi hem suğra 
hem kübrada yüklem olarak yer aldığı için İkinci Şekil bir kıyas ortaya çık-
mıştır.

“De ki: “Ey Yahudiler! Bütün insanlar değil de yalnız kendiniz Allah’ın dostla-
rı olduğunuzu iddia ediyorsanız, (bunda da) samimi iseniz haydi ölümü isteyin! 
Ama onlar daha evvel yaptıklarından dolayı asla ölümü istemezler.”44 Bu ayetin 
içeriği İkinci Şekil kıyas formuna göre şöyle tanzim edilebilir:

Kübra: Her dost dostuna kavuşmayı arzular.
Suğra: Yahudiler Allah’a kavuşmayı arzulamamaktadırlar.
Netice: O hâlde Yahudiler Allah’ın dostları değillerdir.45 Burada altı çizili 

olan orta terim hem suğra hem kübrada yüklem olduğu için İkinci Şekil bir 
kıyas oluşmuştur.

İkinci Şekil kıyas formu oluşturan bazı ayet-i kerimelerden istifade ile tan-
zim etmeye çalıştığımız üç örneği burada sunmak istiyoruz:

“Rabbinin yoluna hikmetle ve güzel öğütle çağır; onlarla en güzel yöntemle 
tartış.”46 Bu ayetin içeriğini İkinci Şekil bir kıyas formuna dönüştürebiliriz:

Suğra: Her Hakka davetin özünde hikmet, güzel öğüt ve güzel tartışma var-
dır.

Kübra: Hiçbir mugalatada hikmet, güzel öğüt ve güzel tartışma yoktur.
Netice: O hâlde hiçbir hakka davetin özünde mugalata yoktur.
Bu kıyas formunda altı çizili olan orta terim hem suğra hem kübrada yük-

lem olarak yer aldığı için İkinci Şekil bir kıyas formu oluşmuştur.
İkinci Şekil’e örnek verdiğimiz bu davetle ilgili ayette Hz. Peygamber’e 

(muhatabın durumuna göre) üç yoldan herhangi biriyle insanları hakka davet 
etmesi emredilmektedir ki, bunlar hikmet, güzel öğüt ve güzel tartışma yönte-
midir. Dolayısıyla bazı âlimlere göre ilgili ayette geçen hikmet burhana, güzel 
öğüt hitabet sanatına, güzel tartışma da cedel ilmine işaret etmektedir. Şöyle 

41	 Taftazanî, el-Mutavvel, s. 340.
42	 Yuları salıverme: Hasmı kendi kabulleriyle susturup, ona itiraz imkânı tanımama ve iste-

neni kabule zorlama.
43	 Gelenbevî, s. 215.
44	 62.Cuma, 6-7.
45	 Gazzâlî, Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed, el-Kıstâsu’l-Mustakîm, çev. Yaman Arı-

kan, Eskin Matbaası, İstanbul 1971, s. 33.
46	 16.Nahl, 125.
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ki, burada “hikmet” ile kastedilen, şüphe barındırmayan bir inanç sağlayacak 
kesin hüccettir ki, bu da burhandır. Dolayısıyla “hikmet” derece ve makam iti-
bariyle diğerlerinden daha yüksektir ve bu özelliğiyle hakikat ehli olan hikmet 
sahiplerini muhatap alır. Nitekim ayette: “Kime hikmet verilmişse, şüphesiz ona 
çokça hayır verilmiş demektir”47 buyurulmuştur. “Güzel öğüt” ile kastedilen, 
zanna dayalı, fakat ikna edici delillerdir ki, bunlar fıtratı bozulmamış olan, 
halkın avam tabakasına hitap eder. Mücadele ise iki kısımdır: İlki kabul gör-
müş meşhur öncüllerden (meşhûrât) teşekkül edendir ki, en güzel mücadele 
yöntemi işte budur. Diğeri batıl ve fasit öncüllerden teşekkül edendir ki, bu da 
müşağabe (mugalata) yöntemidir. Bu yöntemi kullanan kimse sonuç vermeyen 
kuru ve asılsız mücadelelerle muhatabını zora sokar ve böylece insanlara sefa-
hat ve batıl şeyler aşılamaya çalışır. İşte birinci mücadele tarzı da müşağabeyi 
meslek edinmiş kimselere karşı kullanılır. Buna göre ayette hikmet halkın en 
üst kesimini, güzel öğüt orta (avam) kesimini, mücadele ise en alt kesimini 
hedefleyen bir davet yöntemi olarak karşımıza çıkmaktadır.48

“Namazı da dosdoğru kıl. Çünkü namaz insanı hayasızlık ve kötülükten alı-
koyar.”49 Bu ayetin içeriği şöyle bir kıyas formuna dönüştürülebilir:

Suğra: Bazı namaz kılanlar kötülük yapmaktadırlar.
Kübra: Gerçek kılınan hiçbir namaz kötülük yaptırtmaz.
Netice: O hâlde bazı namaz kılanlar gerçek namaz kılmamaktadırlar. Bu-

rada altı çizili orta terim hem suğra hem kübrada yüklem olduğu için İkinci 
Şekil bir kıyas oluşmuştur.

 “Derilerine: “Niçin aleyhimize şahitlik ettiniz?” diye sorarlar. “Her şeyi ko-
nuşturan Allah bizi de konuşturdu” derler”50 Bu ve önceki ayeti51 “bütünü zik-
redip parçayı kastetme” türünden mecaza hamledip, “deriler” lâfzını “cinsel or-
ganlar” ile tevil eden52 tefsircilerin görüşünü de hesaba katarak şöyle bir kıyas 
formu tanzim edebiliriz:

Suğra: Deriler (veya cinsel organlar) şeydir.                                                               
Kübra: Allah her şeyi konuşturabilendir. 
Netice: O hâlde Allah derileri (veya cinsel organları) konuşturabilendir. Bu-

rada altı çizili orta terim suğra ve kübrada yüklem olduğu için İkinci Şekil bir 
kıyas oluşmuştur. 

47	 2.Bakara, 269.
48	 Daha geniş bilgi için bk. Râzî, XX, 138-140; Kul Ahmet, s. 157; Bursevî, s. 141-142. 

İlaveler bize aittir.
49	 29.Ankebût, 45.
50	 41.Fussılet, 21.
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3.3. Üçüncü Şekil (Şekl-i Sâlis)
Hüküm ifade etmede üçüncü sırayı alan Üçüncü Şekil kıyas formları da 

Kur’an’da yer almaktadır. İşte birkaç örnek:
“Ayetlerimizi geçersiz kılmak için çabalayanlar; işte onlar azaba celp edilecek-

lerdir.53 Bu ayetin içeriği şu şekilde bir kıyas formuna uyarlanabilir:
Dava: Bazı insanlar azaba celp edileceklerdir.
Suğra: Çünkü ayetleri geçersiz kılmak için çabalayanlar insanlardır.
Kübra: Ayetleri geçersiz kılmak için çabalayanlar azaba celp edileceklerdir.
Netice: O hâlde bazı insanlar azaba celp edileceklerdir.54 Altı çizili cümle-

ler orta terim olup, suğra ve kübrada konu olarak yer almış ve Üçüncü Şekil 
oluşmuştur.

“İnkâr edenler: “Kıyamet bize gelmeyecektir” dediler...”55 Ayetin içeriği kıyas 
formu oluşturacak şekilde şöyle tanzim edilebilir:

Dava: Bazı insanlar inkârcıdırlar.
Suğra: Çünkü “Kıyamet bize gelmeyecektir” diyenler insanlardır.
Kübra: “Kıyamet bize gelmeyecektir” diyenler ise inkârcıdırlar.
Netice: O hâlde bazı insanlar inkârcıdırlar.56 Bu kıyasta altı çizili olan orta 

terim her iki öncülde de konu olarak yer aldığı için Üçüncü Şekil bir kıyas 
formu oluşmuştur.

“Göklerin, yerin ve bunlarda olanların hükümranlığı yalnızca Allah’ındır. O 
her şeye kadirdir.”57 Bu ayetin içeriğini şöyle bir kıyas formuna dönüştürebi-
liriz:

Suğra: Her şeyin hükümranlığı yalnızca Allah’ındır.
Kübra: Her şeyin hükümranlığı elinde olan her şeye kadir olandır.
Netice: O hâlde Allah her şeye kadir olandır. Bu kıyas formunda altı çizili 

olan orta terim hem suğra hem kübrada konu olduğu için Üçüncü Şekil oluş-
muştur.

51	 41.Fussılet, 20.
52	 Çağıl, Din Dili ve Mecaz, İz Yayıncılık, İstanbul 2008, s. 69-70.
53	 34.Sebe’, 38.
54	 Bursevî, s. 104.
55	 34.Sebe’, 3.
56	 Bursevî, s. 104.
57	 5.Mâide,120.
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3.4. Dördüncü Şekil (Şekl-i Râbi‘)
Hüküm ifade etmede en zayıf kıyas formu olmakla birlikte mantıkçılar 

Dördüncü Şekil kıyas formunun da Kur’an’da yer alabileceğini ifade etmiş-
lerdir. İşte iki örnek:

“İnsanlardan, inanmadıkları hâlde “Allah’a ve ahiret gününe inandık” diyen-
ler de vardır.”58 Bu ayetin içeriği kıyas formu oluşturacak şekilde şöyle tanzim 
edilebilir:

Dava: Bazı insanlar münafıktırlar.
Suğra: Çünkü “Allah’a ve ahiret gününe inandık” diyen tüm inançsızlar in-

sandır.
Kübra: Her münafık “Allah’a ve ahiret gününe inandım” diyen inançsızlar-

dır.
Netice: O hâlde bazı insanlar münafıktırlar.59 Bu kıyasta altı çizili olan orta 

terim suğrada konu, kübrada yüklem olarak yer aldığı için Dördüncü Şekil 
oluşmuştur.

“De ki: “Ortak diye O’nun yanına kattıklarınızı bana gösterin bakalım”.”60 
Yine bu ayetin içeriği de şu şekilde bir kıyas formuna dönüştürülebilir:

Dava: Bazı insanlar müşriktirler.
Suğra: Çünkü putları Allah’a ortak tutanlar insanlardır.
Kübra: Müşrikler putları Allah’a ortak tutanlardır.
Netice: O hâlde bazı insanlar müşriktirler.61 Bu kıyasta da altı çizili olan 

orta terim suğrada konu, kübrada yüklem olarak yer aldığı için Dördüncü 
Şekil oluşmuştur.

4. Çifte Suğralı Kıyas
Bazı kıyaslarda istenen sonuca (matlup) ulaşabilmek için tek suğra yeterli 

olmayıp, ikinci bir suğraya daha ihtiyaç duyulur ki, bu tür kıyaslara Çifte Suğ-
ralı Kıyas denir. Örneğin:

Dava: Bütün parçadan büyüktür.
1.Suğra: Çünkü bütün parçalardan oluşandır.
2.Suğra: Parça ise kendinden ve gayrısından oluşandır.
Kübra: Her parçalardan oluşan kendinden ve gayrısından oluşandan büyük-

tür.

58	 2.Bakara, 8.
59	 Bursevî, s. 105.
60	 34.Sebe’, 27.
61	 Bursevî, s. 105.
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Netice: O hâlde bütün parçadan büyüktür.62 Birinci Şekil bir kıyas formu 
olan bu kıyasta görüldüğü üzere sonuca varabilmek için iki suğraya ihtiyaç 
duyulmuştur. Çifte Suğralı Kıyas formu oluşturacak pek çok ayet mevcut olup, 
biz sadece dört form örneği sunacağız:

“Fitne öldürmekten daha ağırdır”63; “Fitne öldürmekten daha büyüktür”64 
Her iki ayette geçen “fitne” şirk, Allah’ı inkâr, işkence, sürgün vb. anlamlara 
gelmektedir.65 Fitnenin öldürmeden daha şedit olmasının nedeni, yeryüzünde 
çok zulüm ve katliamlara sebep olması; “inkâr” anlamına hamledildiğinde sa-
hibini ahirette daimî azaba duçar etmesi ve ümmetlikten çıkarması; “sürgün” 
anlamına hamledildiğinde ise insanın kendi vatanından sürülmesinin doğur-
duğu zahmet ve elemin süreklilik arz etmesidir.66 Bu kısmî izah sadedinde 
ayetin içeriğini şöyle bir Çifte Suğralı Kıyas formuna dönüştürebiliriz:

Dava: Fitne öldürmeden daha şedittir.
1.Suğra: Çünkü fitnenin zarar ve elemi süreklidir.
2.Suğra: Öldürmenin zarar ve elemi ise muvakkattir.
Kübra: Zarar ve elemi sürekli olan bunun muvakkat olanından daha şedit-

tir.
Netice: O hâlde fitne öldürmeden daha şedittir. Bu kıyas Birinci Şekil türü 

bir Çifte Suğralı Kıyas formu oluşturmuştur diyebiliriz.
“Musa belirlediğimiz yere (Tur’a) gelip de Rabbi onunla konuştuğunda, “Rab-

bim! Bana görün; sana bakayım” dedi. Allah: “Sen beni asla göremezsin. Fakat şu 
dağa bak; eğer yerinde sabit kalırsa sen de beni göreceksin” dedi. Rabbi dağa tecelli 
edince onu darmadağın ediverdi.”67 Ayet Allah’ı görmenin (ru’yetullâh) müm-
kün olup olmaması meselesinin temel dayanaklarından biri olup, bu ayeti Eh-
lisünnet ru’yetin imkânına; Mutezile ise tam tersi olmak üzere ru’yetin imkân-
sızlığına delil getirmişlerdir. Ayetin içeriği Ehlisünnet görüşü açısından Çifte 
Suğralı Kıyas, Mutezile açısındansa İstisnalı Kıyas örneği oluşturmaktadır. Biz 
burada sadece ayetin Çifte Suğralı Kıyas formunu ilgilendiren açılımını sunup, 
İstisnalı Kıyas formunu ilgilendiren açılımını ileride ilgili madde başlığı altın-

62	 Gelenbevî, s. 319; Bursevî, s. 132.
63	 2.Bakara, 191.
64	 2.Bakara, 217.
65	 Sa‘lebî, Ebû İshak Ahmed b. Muhammed, el-Keşf ve’l-Beyân fî Tefsîri’l-Kur’ân, Dâru’l-

Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 2004, I, 281, 330; Râzî, V, 142; Beydâvî, Nâsıruddîn Ebû Saîd 
Abdullah b. Ömer, Envâru’t-Tenzîl ve Esrâru’t-Te’vîl, Matbaa-yı Âmira, İstanbul 1885, I, 
141. 

66	 Râzî, V, 142-143; VI, 37; Beydâvî, I, 141.
67	 7.A‘râf, 143.
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da sunmaya çalışacağız. Ehlisünnet’e göre ayette ru’yetin gerçekleşmesi tecelli 
anında dağın istikrarına bağlanmıştır. Tecelli anında dağın istikrarı ise muhal 
olmayıp, caiz ve mümkündür. Caiz ve mümkün olana bağlanan şey de caiz 
ve mümkündür. Bu demektir ki, ru’yetullah caiz ve mümkündür.68 Bu yorum 
doğrultusunda kıyas formumuzu şöyle tanzim edebiliriz:

Dava: Ru’yetullah caiz ve mümkündür.
1.Suğra: Çünkü ru’yetullah tecelli anında dağın istikrarına bağlanmıştır.
2.Suğra: Tecelli anında dağın istikrarı caiz ve mümkündür.
Kübra: Her caiz ve mümkün olana bağlanan şey de caiz ve mümkündür.
Netice: O hâlde ru’yetullah caiz ve mümkündür. Bu kıyasın Birinci Şekil 

türü bir Çifte Suğralı Kıyas olduğunu söyleyebiliriz.
“Allah’ı bırakıp taptıklarınızın size yardım etmeye güçleri yetmez. Onlar ken-

dilerine bile yardım edemezler.”69 Bu ayetin içeriği şöyle bir kıyas formu teşkil 
edebilir:

Dava: Putlar ibadete lâyık değildir.
1.Suğra: Çünkü putlar başkalarına yardım edemezler.
2.Suğra: Putlar kendilerine de yardım edemezler.
Kübra: Başkalarına ve kendilerine yardım edemeyenler ibadete lâyık değildir.
Netice: O hâlde putlar ibadete lâyık değildir. Burada da bir önceki gibi Bi-

rinci Şekil tarzı bir Çifte Suğralı Kıyas formu oluştuğunu söyleyebiliriz.
“(Allah) buyurdu: “Ben sana emretmişken seni secde etmekten alıkoyan ne-

dir?” (İblis): “Ben ondan üstünüm. Çünkü beni ateşten yarattın, onu çamurdan 
yarattın” dedi.”70 İblis’in Hz. Âdem’e karşı bir saygı ifadesi olmak üzere secde 
ile emredilmesini ve onun bu emre karşı ortaya koyduğu gerekçeli itirazını 
konu alan bu ayetin içeriği yine Birinci Şekil tarzı üzere Çifte Suğralı Kıyas 
formunda şöyle tanzim edilebilir:

Dava: Ben Âdem’den üstünüm.
1.Suğra: Çünkü ben ateşten yaratıldım.
2.Suğra: Âdem çamurdan yaratıldı.

68	 Sa‘lebî, III, 65; İbnu’l-Cevzî, Ebu’l-Ferec Abdurrahman b. Ali, Zâdu’l-Mesîr fî ‘İlmi’t-Tefsîr, 
Dâru’l-Kitâbi’l-‘Arabî, Beyrut 2010, II, 152; Râzî, XIV, 231; Beydâvî, I, 445; Taftazanî, 
Şerhu’l-‘Akâid (Ömer Nesefî’nin “el-‘Akâid” adlı eserinin şerhi; Kestelî’nin haşiyesiyle bir-
likte), Bahar Matbaası, İstanbul 1973, s. 106.

69	 7.A‘râf, 197.
70	 7.A‘râf, 12.
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Kübra: Her ateşten yaratılan çamurdan yaratılandan üstündür.
Netice: O hâlde ben Âdem’den üstünüm. Bu kıyasta yer alan iki suğra ayet-

te açıkça zikredilmiş olup, kübra telâffuz edilmiş olmasa da mefhum olarak 
(metne karılmış vaziyette) mevcuttur. Müteakip ayette “(Allah) buyurdu: 
“Şimdi hemen in aşağı oradan; çünkü orada büyüklük taslamak senin haddine 
değil!”71 buyurulması, nassa karşı kıyas deliliyle itirazda bulunulamayacağının 
beyanıdır.72 Bu kıyasın mürekkep ve mugalata yönü de mevcut olup, buna 
değineceğiz.

5. Mürekkep (Bileşik; Zincirleme) Kıyas
Zincirleme Kıyas kıyasları birlikte bulunan kaziyelerdir. Yani bazısının so-

nucu diğer bir öncülle birlikte başka bir sonuç hâsıl edecek şekilde birçok ön-
cülün terkibinden oluşan ve istenen sonuç elde edilinceye kadar devam eden 
kıyastır. Zincirleme Kıyas’ın iki türü vardır. Birincisi mefsûlunnetâic (sonuçları 
ayrık olan), ikincisi ise mevsûlunnetâic (sonuçları bitişik olan) türüdür. Birinci-
sinde kıyasın tek aslî sonucu bulunup, bu en nihayette zikredilir. İkincisinde 
ise ilk sonuç suğra kabul edilip, buna bir kübra eklenir ve bu şekilde nihaî so-
nuç elde edilene kadar kıyas devam ettirilir.73 Başka ifadeyle, mevsûlunnetâic’in 
mündemicindeki mürekkep kıyasların neticeleri ortadan kalkınca bu doğru-
dan mefsûlunnetâic’e dönüşecektir. Bunu, kendi tasarladığımız şu son derece 
sathî zincirleme kıyasta görebiliriz:

Şu ağaç elmadır. 
Her elma çiçek açar.
O hâlde şu ağaç çiçek açar
Şu ağaç çiçek açar.
Her çiçek açan meyve verir.
O hâlde şu ağaç meyve verir.
Şu ağaç meyve verir.
Her meyve veren taşlanır.
O hâlde şu ağaç taşlanır. Bu mürekkep kıyas, altı çizili orta terimlerden 

anlaşıldığı üzere Birinci Şekil basit kıyaslardan oluşmuş bir mevsûlunnetâic 
örneği olup, bu bileşik kıyasın özünde yer alan her basit kıyasın neticesi bir 
sonraki basit kıyasın suğrası olmakta ve bu suğraya bir kübra ekleyerek kıyas 

71	 7.A‘râf, 13.
72	 Gelenbevî, s. 230. İlaveler bize aittir.
73	 Gelenbevî, s. 309-310; Bursevî, 134-135.
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neticeye varana dek devam ettirilmektedir. Bu kıyasın tekrarlı neticelerini at-
tığımız vakit, önceden mevsûlunnetâic olan kıyas:

Şu ağaç elmadır.
Her elma çiçek açar.
Her çiçek açan meyve verir.
Her meyve veren taşlanır. 
O hâlde şu ağaç taşlanır şeklinde mefsûlunnetâic’e dönüşecektir ki, artık bu 

yeni mürekkep kıyasımızda tek ve nihaî bir netice vardır.74 
Mevsûlunnetâic için şu meşhur örneği burada takdim etmek istiyoruz:
Âlem mekân kaplayandır.
Her mekân kaplayan hareket ve sükûndan hâli değildir.
O hâlde âlem hareket ve sükûndan hâli değildir.
Âlem hareket ve sükûndan hâli değildir.
Her hareket ve sükûndan hâli olmayan değişkendir.
O hâlde âlem değişkendir.
Âlem değişkendir.
Her değişken hâdistir (sonradan olmadır).
O hâlde âlem hâdistir.75

Sunacağımız ayet örneklerinden bir kısmını mefsûlunnetâic türü mürekkep 
kıyas formları hâlinde tanzim edeceğimiz için bu kıyasla ilgili bir örnek ver-
mek istiyoruz:

Âlemin bir İlâh’ı vardır.
Çünkü âlem Allah’ın zatının dışında kalandır.
Allah’ın zatının dışında kalan her şey ya cevherdir ya arazdır.
Her cevher mekân kaplayandır.
Her mekân kaplayan hareket ve sükûndan hâli değildir.
Her hareket ve sükûndan hâli olmayan değişkendir. 
Her değişken hâdistir (sonradan olmadır).
Her hâdisin bir muhdisi (meydana getireni) vardır.
O muhdis İlâh’tır.
O hâlde âlemin bir İlâh’ı vardır. 

74	 Bazı zincirleme kıyas örnekleri için bk. Öner, Necati, Klasik Mantık, Divan Kitap, Ankara 
2011, s. 155-157.

75	 Gelenbevî, s. 309.
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Bu zincirleme kıyasta sekiz kıyas mevcut olup, “O hâlde âlemin bir İlâh’ı 
vardır” neticesi nihaî olarak zikredildiği için bu kıyas mefsûlunnetâic diye isim-
lendirilmiştir.76

Şimdi mefsûlunnetâic’e örnek olabilecek bazı ayet-i kerimeleri sunmak is-
tiyoruz:

“(İblis:) “Ben ondan üstünüm. Çünkü beni ateşten yarattın, onu çamurdan 
yarattın” dedi.”77 Bu ayeti daha önce Çifte Suğralı Kıyas’a örnek vermiştik. Şim-
di aynı İblis’in itirazı Zincirleme Kıyas oluşturacak şekilde (İblis mantığıyla) 
şöyle tanzim edilebilir: 

İblis ateş maddesinden yaratılmıştır.
Ateş maddesi toprak maddesinden üstündür.
Maddesi üstün olanın sureti (kendisi) de üstündür.
O hâlde İblis Âdem’den üstündür.
Üstün olanın edna olana hizmet (secde) ile memur olması caiz değildir.
O hâlde İblis’in Âdem’e hizmet (secde) ile memur olması caiz değildir.78 Bu 

mürekkep kıyas sureti itibariyle yukarıdaki örneklere bire bir uymasa da, ek-
ser yönüyle uyduğu için bunu özel bir Zincirleme Kıyas olarak görmemizde 
sakınca olmasa gerektir. 

“De ki: “O, Allah’tır; tektir. Allah Samed’dir. O’ndan çocuk olmamıştır (Kim-
senin babası değildir). Kendisi de doğmamıştır (Kimsenin çocuğu değildir). O’nun 
hiçbir dengi yoktur.”79 Tevhit akidesini en güçlü biçimde vurgulamak suretiyle 
Hıristiyanlıktaki (mecazî değil; hakiki) Baba-Oğul anlayışını reddeden; lâfzı 
az, manası çok ve derin olan bu veciz sureyi zincirleme kıyas oluşturacak şe-
kilde şöyle tanzim edebiliriz:

Allah Tektir.
Tek olan Samed olandır.
Samed olan hiçbir kimsenin babası ve oğlu olmayandır.
Hiçbir kimsenin babası ve oğlu olmayan hiçbir dengi olmayandır.
O hâlde Allah hiçbir dengi olmayandır.
Bu mürekkep kıyası, hazfedilmiş ara neticeleri ile birlikte şöyle tanzim 

edersek:

76	 Bursevî, s. 134-135.
77	 7.A‘râf,12.
78	 Râzî, XIV, 33. Kıyasın tamamlanıp, forma sokulmasıyla ilgili ilaveler bize aittir.
79	 112.İhlâs,1-4.
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Allah Tektir.
Tek olan Samed olandır.
O hâlde Allah Samed olandır.
Allah Samed olandır.
Samed olan hiçbir kimsenin babası ve oğlu olmayandır.
O hâlde Allah hiçbir kimsenin babası ve oğlu olmayandır.
Allah hiçbir kimsenin babası ve oğlu olmayandır.
Hiçbir kimsenin babası ve oğlu olmayan hiçbir dengi olmayandır.
O hâlde Allah hiçbir dengi olmayandır şeklinde mevsûlunetâic’e dönüşecek-

tir. 
Güneşi bir ziya, ayı da bir nur kılan, yılların sayısını ve hesabı bilesiniz diye 

aya menziller takdir eden O’dur.”80 Cenabı Hakk’ın sonsuz ilim ve kudretini 
yansıtan bu ayetin içeriğini şöyle bir mürekkep kıyas formunda yazabiliriz:

Güneş ayın kaynağıdır.
Ay menzillerin81 kaynağıdır.
Menziller senelerin kaynağıdır.
Seneler hesap ilminin kaynağıdır.
O hâlde güneş hesap ilminin kaynağıdır. Bu mürekkep kıyas formunda nihaî 

sonuç son cümlede yer aldığı için bu mefsûlunnetâic türü bir mürekkep kıyas 
olmaktadır. Şimdi biz bu mürekkep kıyası, hazfedilmiş ara neticeleri yazarak 
yeni baştan tanzim edersek:

Güneş ayın kaynağıdır.
Ay menzillerin kaynağıdır.
O hâlde güneş menzillerin kaynağıdır.
Güneş menzillerin kaynağıdır.
Menziller senelerin kaynağıdır.
O hâlde güneş senelerin kaynağıdır.
Güneş senelerin kaynağıdır.
Seneler hesap ilminin kaynağıdır.
O hâlde güneş hesap ilminin kaynağıdır şeklinde mevsûlunnetâic türü bir 

bileşik kıyas formuna çevirmiş oluruz.

80	 10.Yunus, 5.
81	 Ayın yirmi sekiz adet değişik safhaları. 



20 Necdet ÇAĞIL

 “Gerçek şu ki, biz insanı çamurdan süzülmüş bir özden yarattık; sonra onu 
sağlam bir korunakta nutfe hâline getiriyoruz. Ardından nutfeyi alakaya çevi-
riyor, alakayı şekilsiz et yapıyor, bu şekilsiz etten kemikler yaratıyor, daha sonra 
da kemiklere et giydiriyoruz. Nihayet onu bambaşka bir yaratık hâlinde ortaya 
çıkarıyoruz.”82 İnsanın yaratılış evrelerini (ilk insanın topraktan yaratılmasına 
işaret etmenin yanı sıra) meninin topraktan alınan gıdaların özünden süzü-
lüp oluşmasıyla83 başlatıp, ruhun bedene üflenmesi ile sonlandıracak şekilde 
tüm detaylarıyla ortaya koyan bu ayeti mürekkep kıyas formuyla şöyle tanzim 
edebiliriz:

Toprağın özü nutfeye dönüşmüştür.
Nutfe alakaya dönüşmüştür.
Alaka mudgaya dönüşmüştür.
Mudga kemiğe dönüşmüştür.
Kemik bedene dönüşmüştür.
Beden (ruhla birlikte) insana dönüşmüştür.
O hâlde toprağın özü insana dönüşmüştür. Bu bileşik kıyas formunu tahkik 

ettiğimiz vakit bunun ara sonuçları hazfedilmiş, Birinci Şekil türü basit kı-
yasların terkip ettiği bir mefsûlunnetâic olduğunu görmüş oluruz.

“Âlemlere bir uyarıcı olsun diye kuluna Furkan’ı indiren Allah’ın şanı yücedir. 
O, göklerin ve yerin mülkü kendisine ait olandır. Çocuk edinmemiştir. Mülkünde 
hiçbir ortağı yoktur. O her şeyi yaratmış ve yarattığı şeyleri bir ölçüye göre takdir 
etmiştir.”84 Bu ayetlerin içeriğini bileşik kıyas formunda şöyle tanzim edebili-
riz:

Furkan’ı indiren şanı yüce olandır.
Şanı yüce olan göklerin ve yerin hükümranlığı kendisine ait olandır.
Göklerin ve yerin hükümranlığı kendisine ait olan hiçbir çocuk edinmemiş 

olandır.
Hiçbir çocuk edinmemiş olan mülkünde hiçbir ortağı bulunmayandır.
Mülkünde hiçbir ortağı bulunmayan her şeyi yaratandır.
Her şeyi yaratan eşyayı bir ölçüye göre takdir edendir.
O hâlde Furkan’ı indiren eşyayı bir ölçüye göre takdir edendir. Yine bu mü-

rekkep kıyas formunun Birinci Şekil türü basit kıyaslardan oluşmuş bir mef-
sûlunnetâic örneği olduğunu söyleyebiliriz.

82	 23.Mu’minûn, 12-14.
83	 Bk. Beydâvî, II, 115.
84	 25.Furkan,1-2.
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Zincirleme Kıyas ile ilgili sunmaya çalıştığımız örneklere dikkat edilirse 
başlangıç ve sonuçlar arasında çok yakın bir ilgi bağı kurulabileceği görülmek-
tedir. Zincirleme Kıyas için Kur’an’dan daha pek çok örnek sunmamız müm-
kün iken, bu kadarıyla yetinmek istiyor ve başka bir kıyas türüne geçiyoruz:

6. Tümevarım (İstikrâ: Tetebbu: Endüksiyon)
Kadim mantık geleneğinde başlıca iki tür kıyas metodu mevcuttur ki, bun-

ların biri tümdengelim (ta‘lîl: dedüksiyon) diğeri ise tümevarımdır. Aristo (ö. 
İ.Ö. 322) her iki kıyas metodunu da kullanmış olmakla birlikte hem Aristo 
hem de İslâmî gelenekte tümdengelim metodu daha çok hüsnükabul görmüş 
ve daha çok kullanılmıştır. Çünkü tümdengelimde hazır ve müsellem bir bilgi 
mevcut olduğu için bunun bütünün parçalarına taşınması daha kolay ve sağ-
lıklı olacaktır. Oysa aynı şeyin tümevarım için söz konusu olamayacağı açıktır. 
Buraya kadar sunduğumuz basit ve bileşik kıyaslar birer tümdengelim örneği-
dir. 

Tümevarım tarzı kıyasta tümdengelim tarzının aksine, parçanın bilgisini 
bütüne taşıyarak özelden genele doğru bir açılım söz konusudur ki, bu ya tam 
olur ya da eksik olur. Tam Tümevarım (İstıkrâ-i Tam) hükmü bütüne taşıyacak 
parçaların tamamının sayılmasıyla; diğer ifadeyle, hükmün bütünün tüm cüz-
lerinde vücut bulmasıyla gerçekleşen kıyas türüdür ki, buna Kıyas-ı Mukassim 
(Tam Taksim Edici Kıyas) adı da verilir. Örnek:

Suğra: Unsur ya topraktır ya sudur ya havadır yahut ateştir.
Kübra: Toprak cevherdir, su cevherdir, hava cevherdir, ateş cevherdir.
Netice: O hâlde unsur cevherdir.85 Bu kıyas eski geleneğe göre dört unsur 

(anasır-ı erbaa) olgusunu esas alarak yapıldığı için tam tümevarım olarak 
mülâhaza edilmiştir.

Yine şu örnek de tam tümevarım türü bir kıyastır:
Her canlı ya insandır ya attır ya sığırdır veya bunun gibi türlerdir.
Her insan veya at veya sığır veya bunun gibi türler cisimdir.
O hâlde her canlı cisimdir.86

Şayet tüme varım ameliyesinde hükmü bütüne taşıyacak cüzler tam sayı-
lamaz, eksik kalırsa; diğer ifadeyle, hüküm bütünün ekseri cüzlerinde vücut 
bulursa buna da Eksik Tümevarım (İstikrâ-i Nâkıs) adı verilir. Örnek:

85	 Kul Ahmet b. Muhammed b. Hıdır, Hâşiye ‘ale’l-Fevâid-i Fenâriyye, Molla Fenârî’nin 
Fevâid (Îsâgûcî Şerhi) isimli eserinin şerhi (aynı kitap içerisinde), s. 145; Gelenbevî, s. 
316; Bursevî, s. 126; Manisalı Kara Mahmut Efendi, Muğni’t-Tullâb, Ali Efendi Matbaası, 
İstanbul, ts, s. 61-62.

86	 Kul Ahmet, s. 146.
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Her hayvan çiğnerken alt çenesini hareket ettirir.
Çünkü her hayvan ya insandır ya dört ayaklıdır (at, sığır, kedi vb.) yahut 

yırtıcıdır.
Her insan çiğnerken altçenesini hareket ettirir; her dört ayaklı çiğnerken altçe-

nesini hareket ettirir; her yırtıcı çiğnerken alt çenesini hareket ettirir...
O hâlde her hayvan çiğnerken alt çenesini hareket ettirir. Bu tümevarım eksik 

olduğu için kesin bilgi ifade etmez. Çünkü biz araştırma sonucunda “timsah” 
denen türün diğer hayvanların aksine, çiğnerken üst çenesini hareket ettirdi-
ğine şahit olmaktayız. Dolayısıyla bu ikisinden sadece tam tümevarım kıyas 
türünün mantıksal değeri vardır.87

Tümevarım bir yönüyle taksim (bölme) ameliyesini de kapsadığı için tak-
simle ilgili kısmî bir bilgi sunmamız yerinde olacaktır. Mantığın ele aldığı 
konular arasında önemli bir yeri olan “tarif ” (had) olgusunun teşekkülü sa-
dedinde “Beş Tümel” (Külliyat-ı Hamse) diye adlandırılan cins, nevi, fasıl, has-
se, araz-ı âm kavramlarının izahı için “taksim” ameliyesi belirleyici rol oyna-
maktadır.88 O meyanda taksim “itibarî” ve “hakiki” olmak üzere iki kısma 
ayrılmaktadır. İtibarî taksim umum-husus-mutlak/ umum-husus-minvech (tam 
girişimlik/ kısmi girişimlik) alanında olduğu gibi tedahül kabul ederken, haki-
ki taksim bunu kabul etmez.89 Örneğin, “Her sayı ya çifttir ya tektir” kaziyesi 
kaziye-i şartıye-i munfasıla (ayrık şartlı önerme) türü bir önerme olup, buna 
“mâniatu’l-cem ve’l-huluv maan” (bölünenlerin aynı anda doğrulanamayacağı 
ve yalanlanamayacağı taksim); diğer adıyla “hakikiye” ismi verilir. Örneğimizi 
incelersek, sayının ya çift ya da tek olduğunu; bir sayının bu iki alternatif tak-
simin dışında kalamayacağını görmüş oluruz ki, buna “mâniatu’l-huluv” denir. 
Yine sayının aynı anda hem tek hem çift olamayacağını da görmüş oluruz ki, 
buna da “mâniatu’l-cem” denir. İşte bu iki vasfı cemettiği için bu taksime “ha-
kikiye” (gerçek taksim) denmiştir.90

Şimdi Kur’an-ı Kerim’den birkaç tam tümevarım örneği sunmaya çalışa-
lım:

 “Şüphesiz inananlar (Müslümanlar), Yahudiler, Hıristiyanlar ve Sâbiîlerden 
(her bir grubun kendi şeriatına göre) Allah’a ve ahiret gününe inanan ve salih 
amel işleyenler için Rableri katında mükâfat vardır.”91 Bu ayetin içeriğini kıyas 
formu hâlinde şöyle tanzim edebiliriz:

87	 Kul Ahmet, s. 145-146; Gelenbevî, s. 213, 315-316; Bursevî, s. 126; Manisalı, s. 62.
88	 Bk. Kâtibî, s. 5-6;  Molla Fenârî, s. 17-27; Kul Ahmet, s. 112.
89	 Gelenbevî, s. 79.
90	 Geniş bilgi için bk. Molla Fenârî, s. 38; Gelenbevî, s. 152-153; Bursevî, s. 68-70.
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Her inanan cennete girecektir.
Çünkü her inanan ya Müslüman’dır ya Yahudi’dir ya Hıristiyan’dır ya 

Sâbiî’dir.
Müslüman, Yahudi, Hıristiyan, Sâbiî cennete girecektir.
O hâlde her inanan cennete girecektir. Bu kıyas formunun suğrasında il-

kin monoteist din mensupları teker teker tadat edilmek suretiyle tümel (küllî) 
olan “inanan” kavramına ulaşılmakta, müteakiben de kübrada küllî bir yargı 
belirtilip, buradan sonuca varılmaktadır. Bu tümevarımı şu şekilde de tanzim 
edebiliriz:

Müslümanlar, Yahudiler, Hıristiyanlar, Sâbiîler inananlardır.
Bütün cennetlikler Müslümanlar, Yahudiler, Hıristiyanlar, Sâbiîlerdir.
O hâlde bütün cennetlikler inananlardır.  
Elbette gelmiş geçmiş tüm inanlılar ayette sayılan dört sınıftan ibaret değil-

dir. Fakat söz konusu tümevarımı biz ayet eksenli olarak kurguladığımız için 
suğrayı dört sınıfa tahsis ettik. Kaldı ki, adı geçen dört sınıf inanlılar toplulu-
ğu tüm din mensuplarını temsil eden bir potansiyel arz etmektedir. 

“Şüphesiz iman edenler (Müslümanlar), Yahudiler, Sâbiîler, Hıristiyanlar, 
Mecusiler ve Allah’a şirk koşanlar var ya; Allah kıyamet günü bunların arala-
rında mutlaka hükmünü verecektir. Çünkü Allah her şeye şahittir.”92 Bu ayetin 
içeriğini tümevarım örneği oluşturacak şekilde şöyle tanzim edebiliriz:

Müslümanlar, Yahudiler, Sâbiîler, Hıristiyanlar, Mecusiler ve müşrikler teist-
tirler. 

Kıyamet günü tüm mahkemelikler Müslümanlar, Yahudiler, Sâbiîler, Hıristi-
yanlar, Mecusiler ve müşriklerdir.

O hâlde kıyamet günü tüm mahkemelikler teistlerdir. Bu tümevarımı öncül-
lerin konu ve yüklemlerini takdim-tehir yaparak şu şekilde de tanzim edebi-
liriz:

Her teist ya Müslümandır ya Yahudidir ya Sâbiîdir ya Hıristiyandır ya Me-
cusidir ya da müşriktir.

Kıyamet günü her Müslüman mahkemelik olacaktır, Yahudi mahkemelik 
olacaktır, Sâbiî mahkemelik olacaktır, Hıristiyan mahkemelik olacaktır, Mecusi 
mahkemelik olacaktır, müşrik mahkemelik olacaktır.

O hâlde kıyamet günü her teist mahkemelik olacaktır. Böylece ayet altı sınıf 
“inanan” topluluğunu belirtmekle birlikte tüm akide sahiplerini kuşatan bir 
ifade gücü resmetmektedir.  

91	 2.Bakara, 62.
92	 22.Hac,17.
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“Allah hareket eden her canlıyı bir tür sudan yarattı. Bunlardan bir kısmı 
karnı üzere sürünür, kimi iki ayak üzerinde yürür, kimisi dört ayak üzerinde 
yürür.”93 Bu ayet tam sayım ve taksimin en güzide örneklerindendir. Çünkü 
ayet hem icmal hem tafsili öngören, şümullü ve öğretici bir tasnif sunmak su-
retiyle hayvanları sürüngenler, iki ayaklılar, dört (ve çok) ayaklılar olmak üzere 
başlıca üç gruba ayırmaktadır. “Karnı üzere sürünenler” derken bununla yılan 
ve benzeri sürüngenlerle balık türü, “iki ayak üzere yürüyenler” derken insan 
ve kuş türü, “dört ayak üzere yürüyenler” derken de at, davar ve vahşi hayvan 
türleri kastedilmiş olmaktadır ki, ayet örümcek ve kırkayak gibi çokayaklı-
lar türlerini de kapsayan bir görüntü sergilemektedir. Zira bu tür hayvanlar 
dört ayak üzere yürüyormuş görüntüsü verirler.94 Ayet hayvanları tasnif eder-
ken yürüme meşakkatini dikkate alacak şekilde bir sıralama yapmıştır ki, bu 
da Allah’ın kudretini en iyi şekilde yansıtan bir tablo ortaya koymaktadır.95 
Yine ayet “dört ayak üzere yürüyenler” ifadesini kullanmakla diğer tüm ço-
kayaklılara yetecek şekilde kapsamlı ve kifayetli bir dil kullanmış olup, bu 
üslûp çokayaklıları dışlayan bir görüntü vermemektedir. Zira ayet sözgelimi, 
“Onlardan dört ayaktan fazlası üzere yürüyen yoktur” dememektedir.96 Kaldı 
ki, kutsal metin konuşurken ansiklopedik detay sunmaz. Örneğin, ilgili ayet 
“kimi altı ayak üzere yürür, kimi sekiz ayak üzere yürür, kimi de...kırk ayak 
üzere yürür” şeklinde türlerin tümünü tadat etseydi metnin mehabeti kalmaz, 
komik bir görüntü verirdi. Dolayısıyla ayette nihaî tasnif türü “dört ayaklılar” 
olarak tayin edilirken, “dört” rakamının tüm hayvan türlerini kapsayacak bir 
ihata gücünü özünde barındırdığını söyleyebiliriz. Nitekim “...melekleri ikişer, 
üçer, dörder kanatlı elçiler yapan Allah’a mahsustur hamt”97 ayetinde de benzer 
bir kapsamlı tasnife yer verilmiş olup, bundan meleklerin en fazla dört kanatlı 
olabileceği şeklinde bir sonuç çıkarılamayacağı açıktır. Bu kısa izahtan sonra 
ayetin içeriğini tam tümevarım formunda şöyle tanzim edebiliriz:

Her hayvan türü sudan yaratılmıştır. 
Çünkü her hayvan ya sürüngendir ya iki ayaklıdır ya da dört (ve çok) ayak-

lıdır.

93	 24.Nur, 45.
94	 Taberî, Ebû Cafer Muhammed b. Cerîr, Câmi‘u’l-Beyân ‘an Te’vîli’l-Kur’ân, Dâru İbn 

Hazm, Beyrut 2002, XVIII, 197; Sa‘lebî, IV, 392; Mâverdî, Ebu’l-Hasen Ali b. Muham-
med, en-Nuket ve’l-‘Uyûn, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1992, IV, 114; Râzî, XXIII, 17; 
Beydâvî, II, 147.

95	 Zemahşerî, Ebu’l-Kasım Cârullâh Mahmûd b. Ömer, el-Keşşâf ‘an Hakâikı Gavâmıdı’t-
Tenzîl ve ‘Uyûni’l-Akâvîl fî Vucûhi’t-Te’vîl, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 2009, III, 240. 
Vurgu ve ilaveler bize aittir.

96	 Kurtubî, Ebû Abdillâh Muhammed b. Ahmed el-Ensârî, el-Câmi‘ li-Ahkâmi’l-Kur’ân, 
Dâru İhyâi’t-Turâsi’l-Arabî, Beyrut 2002, XII, 194. Vurgu ve ilaveler bize aittir.

97	 35.Fâtır, 1.
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Her sürüngen sudan yaratılmıştır, her iki ayaklı sudan yaratılmıştır, her dört 
(ve çok) ayaklı sudan yaratılmıştır.

O hâlde her hayvan türü sudan yaratılmıştır. Bu tümevarımda gerçekte eks-
tra bir bilgi üretilmediği iddia edilebilirse de, bizim burada ölçü alacağımız 
husus ayette belirtilen hayvan türlerinin teker teker değil de küllî olarak sudan 
yaratıldığının ifade edilmiş olmasıdır. Yani kıyasta her hayvan türüne “sudan 
yaratılma” vasfı özel olarak yüklenirken kuvveden fiile intikal edilmiş olmak-
tadır diyebiliriz. Zira ayette küllî olarak her hayvan türünün bir çeşit sudan 
yaratıldığı ifade edildikten sonra genelden özele intikal edilerek bu türlerin 
sadece yeryüzünde hareket etme şekillerinden bahsedilmektedir.

“Hem binesiniz hem de görkemli görünesiniz diye atları, katırları ve mer-
kepleri de yarattı. O, bilemeyeceğiniz daha nice şeyleri de yaratır.”98 Bu ayetin 
içeriğini şöyle bir tümevarım formunda tanzim edebiliriz:

Her binit insana hizmet için yaratılmıştır.
Çünkü her binit ya attır ya katırdır ya merkeptir ya da bilinemeyen bir şey-

dir.
At insana hizmet için yaratılmıştır, katır insan hizmet için yaratılmıştır, mer-

kep insana hizmet için yaratılmıştır, bilinemeyen şeyler insana hizmet için yara-
tılmıştır.

O hâlde her binit insana hizmet için yaratılmıştır. Bu kıyası ayetin “bileme-
yeceğiniz daha nice şeyleri de yaratır” kısmını dikkate alarak düzenledik. Ge-
leceğe dair gaipten haber verme gibi bir mucizeyi özünde barındıran Kur’an 
nüzul döneminde henüz bilinemeyen bazı teknoloji ürünü seyahat vasıtalarını 
da gündemine almış oluyordu. Ayette “deve” binitine yer verilmemesi “at” 
türünün tüm hayvan binitlerini temsil etme gücünden kaynaklanabilir.

“Her birini günahları yüzünden yakaladık. Kiminin üzerine taşları savuran 
fırtınalar gönderdik, kimini o korkunç ses yakaladı, kimini yerin dibine geçirdik, 
kimini de sularda boğduk.”99 Eski inkârcı kavimlerin helâk ediliş biçimlerini 
birer sahne tasviri hâlinde taksime tâbi tutan bu ayetin içeriğini tümevarım 
türü bir kıyas formu olarak şöyle tanzim edebiliriz:

Her inkârcı kavim kendi günahı yüzünden helâk olmuştur.
Çünkü her inkârcı kavmin kimi taş yağmuruna tutulmuş, kimi korkunç sese 

yakalanmış, kimi yerin dibine geçirilmiş, kimi suda boğulmuştur...
Taş yağmuruna tutulanlar kendi günahları yüzünden helâk olmuştur, kor-

kunç sese yakalananlar kendi günahları yüzünden helâk olmuştur, yerin dibine 

98	 16.Nahl, 8.
99	 29.Ankebût, 40.
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geçirilenler kendi günahları yüzünden helâk olmuştur, suda boğulanlar kendi gü-
nahları yüzünden helâk olmuştur...

O hâlde her inkârcı kavim kendi günahı yüzünden helâk olmuştur. Ayette taş 
yağmuruna tutulduğu belirtilen kişiler Lût kavmi, korkunç sese yakalananlar 
Medyenliler ve Semûd kavmi olurken, yerin dibine geçirilenler Karun ve çev-
resi, suda boğulanlarsa Nuh kavmi, Firavun ve adamları olmuştur.100 Ayette 
dikkat çeken husus her kavmin farklı şekilde cezalandırılmasının, her birinin 
farklı bir günah işlemesinden ötürü gerçekleşmiş olmasıdır ki, bu “ceza eyle-
min türüne göre belirlenir” evrensel ilkesine tam bir uyumluluk arz etmektedir. 
Günümüz dünyasında işlenen suçlar her gün ivmelenerek artış kaydediyorsa, 
herhâlde bunun önemli nedenlerinden biri suç ve ceza beyninde tetabuk il-
kesinin gerçekleştirilememesidir. “Caydırıcılık” ilkesi esas alınarak dört başı 
mamur bir ceza hukuku yeni baştan tanzim edilebilir ve böylece tesis edilecek 
“suç-ceza dengesi” sayesinde suçların kahir ekseriyeti önlenebilir diye düşü-
nüyoruz. 

7. İstisnalı (Seçmeli) Kıyas 
İstisnalı Kıyas lâkin istisna edatı eşliğinde bitişik şartlı önerme (kaziye-i 

şartıye-i muttasıla) formundan elde edilir ki, böyle bir kıyas formu gerçekte 
bitişik şartlı önermenin koşullu ve ihtimalli konumunu kesinliğe kavuşturur 
ve nihaî bir sonuç verir. Öncelikle bitişik şartlı önerme hakkında kısa bir bilgi 
vermek istiyoruz: Bitişik şartlı önerme sebep-sonuç ilişkisi oluşturan iki cümle-
lik bir kaziyeden ibarettir ki, birinci cümle mukaddem (birincil; ön şart), ikinci 
cümle ise tali (ikincil; sonuç) diye isimlendirilir. Kaziyenin birinci kısmının 
mukaddem diye isimlendirilmesi önce zikredilmiş olması, ikinci kısmının 
tali diye isimlendirilmesi ise mukaddeme tâbi olup, ikinci sırada zikredilmiş 
olması sebebiyledir. Tali mukaddeme göre lâzım, mukaddemse melzûm oldu-
ğu için lâzımın “uyan”, melzûmun da “uyulan” olması gerekir. Bu iki cümlelik 
kaziye gramer itibariyle şart-ceza cümlesinden başkası değildir. Bitişik şartlı 
önerme lüzûmiyye (gereklilik) ve ittifâkiyye (uyumluluk) diye iki kısımdan olu-
şur. Bizim sunacağımız ayet örnekleri lüzûmiyye ile ilgili olup, lüzûmiyye türü 
önermede talinin doğrulanması mukaddemin doğrulanmasına bağlıdır; yani 
mukaddem tahakkuk etmişse tali mevcut, etmemişse mevcut değildir. Ör-
neğin “Güneş doğmuşsa gündüz mevcuttur” kaziyesi lüzûmiyye türü bir bitişik 
şartlı önermedir ki, ilk cümle olan “güneş doğmuşsa” fıkrası mukaddem; yani 
şart cümlesi, ikinci cümle olan “gündüz mevcuttur” fıkrası da bunu takip eden 
ceza cümlesidir. Bu demektir ki, mukaddem talinin illeti, tali de mukaddemin 
malulü olmaktadır. Zira güneşin doğması gündüzün varlığı için sebep teşkil 

100	 Taberî, XX, 184-185; Sa‘lebî, V, 13-14; Zemahşerî, III, 439.
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etmektedir. Diğer ifadeyle, gündüzün mevcudiyeti güneşin doğmasına bağ-
lanmıştır.101 İşte istisnalı kıyas bu lüzûmiyye türü bitişik şartlı önermenin “lâ-
kin” edatıyla istisna kılınıp, ya olumlu ya da olumsuz olacak şekilde kesin ve 
nihaî sonucundan oluşan bir kıyas türüdür ki, bu kıyasta sonuç veya sonucun 
çelişiği bilfiil; yani suret itibariyle mevcuttur. Böylece mukaddemin aynının 
istisnası talinin aynını, talinin çelişiğinin istisnası ise mukaddemin çelişiğini 
sonuç verecektir. Örneğin: 

“Güneş doğmuşsa gündüz mevcuttur.
Lâkin güneş doğmuştur.
O hâlde gündüz mevcuttur” kıyasında mukaddemin aynı olan “güneş doğ-

muştur” istisnası talinin aynı olan “gündüz mevcuttur” cümlesini sonuç verir-
ken, 

“Güneş doğmuşsa gündüz mevcuttur.
Lâkin gündüz mevcut değildir.
O hâlde güneş doğmamıştır” kıyasında talinin çelişiği olan “gündüz mevcut 

değildir” istisnası mukaddemin çelişiği olan “güneş doğmamıştır” cümlesini so-
nuç vermiştir.102  

Kur’an’da istisnalı kıyasa örnek oluşturacak ayetlerin sayısı hiç de az değil-
dir. Biz burada birkaçını sunmak istiyoruz:

“Eğer yerde ve gökte Allah’tan başka ilâhlar olsaydı kesinlikle ikisinin de dü-
zeni bozulurdu. Demek ki, Arş’ın Rabbi Allah onların nitelemelerinden uzaktır, 
yücedir.”103 Ayet belâgat kaynaklarında “kelâm metodu” başlığı altında ele alın-
maktadır. Bu yöntem kelâm âlimlerinin metodu üzere istenen sonuç (mat-
lup) için hüccet irat etmedir ki, bu da sonucu gerektiren öncüllerin kabul 
edilmesinden sonra gerçekleşir. Buna göre örnek verilen ayette “göklerin ve 
yerin fesadı” lâzım (gerektiren) olup, bu batıldır. Zira bu fesattan murat gökle-
rin ve yerin bulundukları mevcut düzenin dışına çıkmalarıdır ki, bu hüküm-
süzdür (zira mevcut düzen bunun ispatıdır). “İlâhların birden çok oluşu” ise 
melzûm (gereken) olup, bu da aynı şekilde batıldır.104 Bu izah doğrultusunda 
ayetin içeriğini istisnalı kıyas oluşturacak şekilde ve istisna cümlesi hazfedilmiş 
olarak şöylece tanzim edebiliriz:

Yerde ve gökte Allah’tan gayrı ilâhlar olsaydı ikisinin de düzeni bozulurdu.

101	 Geniş bilgi için bk. Molla Fenârî, s. 37-38; Gelenbevî, s. 144-146, 152; Bursevî, s. 58, 
66-68. 

102	 Molla Fenârî, s. 50; Gelenbevî, s. 307; Bursevî, s. 96.
103	 21.Enbiyâ,22.
104	 Taftazanî, el-Mutavvel, s. 339.
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Lâkin ikisinin de düzeni bozulmamıştır (fesadın vücudu bilmüşahede batıl-
dır).

O hâlde yerde ve gökte Allah’tan gayrı ilâhlar yoktur (ilâhların da vücudu 
batıldır).105 Görüldüğü gibi bu istisnalı kıyasta talinin çelişiğinin istisna kılın-
ması mukaddemin çelişiğini sonuç vermiştir.

Yine aynı istisnalı kıyas şu şekilde de tanzim edilebilir:
Eğer Tanrı bir değilse âlem nizamlı değildir.
Lâkin âlem nizamlıdır.
O hâlde Tanrı birdir.106 Yine bu kıyasta da talinin çelişiği mukaddemin 

çelişiğini sonuç vermiştir.
“Fesat” ile âlemin oluşmaması kastedildiğinde şöyle bir kıyas ortaya çıka-

caktır:
Eğer ilâhlar birden fazla olsaydı gök ve yer oluşmazdı.
Çünkü gök ve yerin oluşması ya iki kudretin birlikteliği ya her biri yahut sırf 

biriyle gerçekleşecekti.
Lâkin bunların her üçü de batıldır.
O hâlde ilâhlar birden fazla değildir (yalnız bir tek İlâh vardır).107 Bu istis-

nalı kıyas biri muttasıl (bitişik), diğeri munfasıl (ayrık) olmak üzere iki şartlı 
önermeden terekküp etmiş bir bileşik kıyastır.  

Yine aynı kıyas benzer bir yöntemle şu şekilde düzenlenebilir:
İki iradenin uyuşması mümkün olaydı güçlerin birbiriyle itişmesi mümkün 

olurdu.
Lâkin güçlerin birbirini itip engelleme imkânı muhali gerektirdiği için ba-

tıldır.
Her mümkün olan farz-ı vukuundan muhal lâzım gelmeyendir.
Güçlerin birbirini itip engellemesi ise farz-ı vukuundan muhal lâzım gelendir 

(ki, o da şu maddî âlemin yok olması demektir).
O hâlde güçlerin birbirini itip engellemesi mümkün değildir. Böylece tali 

batıl olunca mukaddem de batıl olmuştur ki, o da temânu‘un (güçlerin bir-

105	 Parantezli iktibaslar için bk. Desûkî, Şemsüddin Ebû Abdillah Muhammed, Hâşiye ‘alâ 
Muhtasarı’s-Sa‘duddin ‘ale’t-Telhîs, Matbaa-yı Âmira, İstanbul 1307 h., s. 556.

106	 Gazzâlî, Mi‘yâru’l-‘İlm (Arapça metinle birlikte), çev. Ali Durusoy-Hasan Hacak, Türkiye 
Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, İstanbul 2013, s. 190-191.

107	 Taftazanî, Şerhu’l-Makâsıd, Âlemu’l-Kütüb, Beyrut 1989, IV, 37. Kıyasın bazı unsurları 
tarafımızdan ilave edilmiştir.
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birini engellemesi) imkânını gerektiren, ilâhların birden fazla oluşudur.108 Bu 
istisnalı kıyas da biri şartlı, diğeri İkinci Şekil türü basit kıyastan oluşmuş bir 
mürekkep kıyastır. 

Bu ayetin içeriği hulfî kıyas (karşıtlı; muhalif kıyas) için de örnek olup, 
bunu bir sonraki başlık altında sunmaya çalışacağız. 

“Musa belirlediğimiz yere (Tur’a) gelip de Rabbi onunla konuştuğunda, “Rab-
bim! Bana görün; sana bakayım” dedi. Allah: “Sen beni asla göremezsin. Fakat 
şu dağa bak; eğer yerinde sabit kalırsa sen de beni göreceksin” dedi. Rabbi dağa 
tecelli edince onu darmadağın ediverdi.”109 Ayetin Çifte Suğralı Kıyas oluşturan 
açılımını Ehlisünnet görüşü doğrultusunda daha önce sunmuştuk. Burada 
ise aynı ayetin Mutezile açısından istisnalı kıyas oluşturan açılımını sunma-
ya çalışacağız. Mutezile mektebine göre ayet ru’yetullahın caiz olmadığının 
delilidir. Çünkü ayette ru’yetin vücut bulması tecelli anında dağın istikrarına 
bağlanmaktadır. Tecelli anında dağın paramparça olduğu; dolayısıyla istikrar 
bulamadığı ise aşikârdır. Yani ru’yet dağın sabit kalması şartına bağlanmış 
olmaktadır. Tecelli anında dağın sabit kalması muhaldir. Muhale bağlanan 
şey de muhaldir. Tıpkı “... Onlar deve iğne deliğinden geçinceye kadar cennete 
giremeyeceklerdir”110 ayetinde inkârcıların cennete girmesinin, muhal olan; de-
venin iğne deliğinden geçmesine bağlandığı gibi. Bu demektir ki, ru’yetullah 
muhaldir.111 Nitekim Kitabı Mukaddes’te yer alan: “Ve (Musa) dedi: “Niyaz 
ederim, kendi izzetini bana göster... Ve (Rab) dedi: “Yüzümü göremezsin; çünkü 
insan beni görüp de yaşayamaz... Ve vaki olacak ki, izzetim geçtiği zaman seni 
kayanın bir kovuğuna koyacağım ve ben geçinceye kadar elimle seni örteceğim ve 
elimi kaldıracağım ve arkamı göreceksin; fakat yüzüm görülmeyecek”112 ifadeleri 
de Mutezile’yi destekleyen bir görüntü vermektedir. Bu önbilginin ardından 
ayetin içeriğini istisnalı kıyas formunda şöyle tanzim edebiliriz:  

Tecelli anında dağ sabit kalabilse ru’yet mümkün olacaktır.
Lâkin tecelli anında dağ sabit kalamamaktadır.

108	 Konevî, Isâmuddîn İsmail b. Muhammed, Hâşiyetu’l-Konevî ‘alâ Tefsîri’l-İmâm el-Bey-
dâvî (İbn Temcîd’in Hâşiyesi ile birlikte), Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 2001, XII, 499-
500.

109	 7.A‘râf,143.
110	 7.A‘râf, 40.
111	 Geniş bilgi için bk. Cubbâî, s. 251-253; Şerif Murtaza, Ali b. Hüseyin el-Alevî, Emâli’l-

Murtadâ Guraru’l-Fevâid ve Duraru’l-Kalâid, Dâru İhyâi’l-Kütübi’l-Arabiyye, Kahire 
1954, II, 221; Zemahşerî (İbnu’l-Muneyyir’in el-İntisâf fîmâ Tedammenehu’l-Keşşâf adlı 
haşiyesiyle birlikte) II, 149.

112	 Çıkış 33: 18-23.
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O hâlde ru’yet mümkün değildir. Bu istisnalı kıyasta mukaddemin çelişiği-
nin istisna kılınması talinin çelişiğini sonuç vermiştir. Ayrıca ayette meşruta-i 
amme türünden bir kaziyenin yer aldığını söyleyebiliriz. Şöyle ki, meşruta-
i amme konunun bir vasıfla muttasıf olma şartını taşıdığı sürece, yüklemin 
bu konu için sabit olup olmamasına zorunlu olarak hükmedilen kaziyedir. 
Örneğin, “Her kâtip yazdığı sürece zorunlu olarak parmaklarını kımıldatır” ve 
“Hiçbir kâtip yazdığı sürece zorunlu olarak parmaklarını kımıldatmayan değil-
dir” önermeleri biri olumlu, diğeri olumsuz olan birer meşruta-i amme kaziye-
sidir.113 Buna göre ayetin ilgili kısmını: “Cenabı Hak tecelli ettiği sürece zorunlu 
olarak dağ yerinde durabilen değildir” şeklinde olumsuz bir meşruta-i amme 
kaziyesine dönüştürebiliriz.    

 “(İbrahim) dedi ki: “Hayır! Bunu şu büyükleri yapmıştır. Konuşabiliyorlarsa 
onlara sorun bakalım!.. Biraz sonra yine dönüş yaptılar: “Sen bunların konuşma-
dığını pekâlâ biliyorsun” dediler.”114 Her iki ayetin içeriğini birlikte mülâhaza 
ederek şöyle bir istisnalı kıyas formu düzenleyebiliriz:

Putlar konuşabiliyor olsaydı cevap vermeleri mümkün olurdu.
Lâkin putlar konuşamamaktadırlar.
O hâlde putların cevap vermesi mümkün değildir.
Cevap vermesi mümkün olmayan ibadete lâyık değildir.
O hâlde putlar ibadete lâyık değildir. Bu kıyasta mukaddemin çelişiği tali-

nin çelişiğini sonuç vermiş olup, kıyasın, birincisi istisnalı (seçmeli), ikincisi 
basit olmak üzere iki kıyasın iç içe geçmesiyle oluşmuş bir mürekkep kıyas 
olduğunu söyleyebiliriz. 

“Allah ile birlikte başka hiçbir ilâh yoktur. Öyle olsaydı her ilâh kendi yarattı-
ğını alır götürür ve mutlaka birbirlerine üstün gelmeye çalışırlardı.”115 Bu ayetin 
içeriği yine istisnalı kıyas için harika bir örnek teşkil etmektedir. Kıyası Bey-
dâvî (ö. 1286)’nin tefsir metninden yararlanarak şöyle tanzim edebiliriz:

Allah ile birlikte ilâhlar olsaydı her biri kendi yarattığı hakkında bağımsız 
davranır ve hükümranlığı diğerlerininkinden ayrılıp seçilirdi; böylece aralarında 
savaş vuku bulup bazısı bazısına galip gelir ve her şeyin tasarrufu tek bir ilâhın 
elinde bulunmazdı. 

(Lâkin) lâzım (tali), ittifak ve istikra (teferruatlı araştırma) ile batıldır.
O hâlde melzûm; yani mukaddem (ilâhların taaddüt etmesi) de batıldır.116 

113	 Kâtibî, s. 12-13.
114	 21.Enbiyâ, 63, 65.
115	 23.Mu’minûn, 91.
116	 Beydâvî, II, 127. Kıyas formunu tamamlayan ilaveler tarafımızdan yapılmıştır.
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Görüldüğü üzere bu istisnalı kıyasta talinin çelişiği mukaddemin çelişiğini 
sonuç vermiştir.

“De ki: “Ey Yahudiler! Bütün insanlar değil de yalnız kendiniz Allah’ın dostla-
rı olduğunuzu iddia ediyorsanız, (bunda da) samimi iseniz haydi ölümü isteyin! 
Ama onlar daha evvel yaptıklarından dolayı asla ölümü istemezler.”117 Bu iki 
ayet de istisnalı kıyas için güzel bir örnek teşkil etmektedir. Şöyle ki, gerek 
bu gerekse “De ki: Eğer (iddia ettiğiniz gibi) Allah katında ahiret yurdu (cen-
net) diğer insanlar için değil de yalnız sizinse, haydin; doğru söyleyenler iseniz 
ölümü temenni edin de görelim! Fakat onlar kendi elleriyle önceden yaptıkları 
işler yüzünden ölümü hiçbir zaman temenni edemezler”118 ayetlerinde Yahudiler 
için verilmek istenen mesaj şudur: Dünya nimetleri ahiret nimetlerine kıyasla 
daha az, değersiz ve şaibelidir. Ahiret nimetlerine ancak ölümle yol bulunabilir. 
Matlubun dayandığı şeyin de matlup olması esastır. O hâlde bu insanın ölü-
me razı olması ve onu arzulaması gerekir. Zira kesinkes cennet ehli olduğunu 
bilen kimse cennete iştiyak duyar ve şaibeler yurdu olan şu dünyadan sıyrılıp 
cennete kavuşmak ister. O hâlde sabittir ki, ahiret yurdu sırf Yahudilere özgü 
olsaydı ölümü arzulamaları gerekirdi. Fakat Allah onların ölümü asla temenni 
etmeyeceklerini haber vermektedir. O hâlde Yahudilerin ahiret yurdunun sırf 
kendilerine özgü olduğu şeklindeki iddiaları kesinlikle batıldır.119 Bu bilgiler 
ışığında ilgili ayetlerin içeriğini istisnalı kıyas oluşturacak şekilde şöyle tanzim 
edebiliriz:

Yahudiler Allah’ın tek dostu ve ahiret yurdunun tek sahibi olsalardı ölümü 
isterlerdi.

Çünkü Allah’a ve ahirete kavuşturan tek yol ölümdür.
Lâkin Yahudiler ölümü istememektedirler.
O hâlde Yahudiler Allah’ın tek dostu ve ahiret yurdunun tek sahibi değillerdir. 

Bu istisnalı kıyasta talinin çelişiği mukaddemin çelişiğini sonuç vermiştir. 

8. Hakikiye (Mâniatulcem Velhuluv Maan)
Ayrık şartlı kaziyenin (kaziye-i şartıye-i munfasıla) üç türünden biri olan 

hakikiye; diğer adıyla mâniatulcem velhuluv maan daha önce değindiğimiz gibi 
mukaddem ve talinin birlikte doğrulanamayacağı ve yalanlanamayacağı öner-
medir. Örneğin, “Sayı ya çift ya da tektir”120 ifadesi hakikiye türü bir kaziye 
olup, sayı aynı anda hem çift hem tek olamaz (mâniatulcem); yine bir sayı ya 

117	 62.Cuma, 6-7.
118	 2.Bakara, 94-95.
119	 Râzî, III, 189; Beydâvî, I, 98-99.
120	 Kâtibî, s. 15; Molla Fenârî, s. 38.
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çift ya da tek olma zorunluluğu taşımakta olup, üçüncü bir ihtimal yoktur 
(mâniatulhuluv). 

Bizim bu başlık altında takdim edeceğimiz ayet ayrık şartlı kaziyeden olu-
şan bir istisnalı kıyas örneği ihtiva ettiği için bu kıyas hakkında bir nebze bilgi 
sunmak istiyoruz. Ayrık şartlı kaziye ihtiva eden istisnalı kıyasın hakikiye tü-
ründe mukaddem ve taliden her birinin aynının istisnası diğerinin çelişiğini, 
her birinin çelişiğinin istisnası ise diğerinin aynını netice verir. Bizim konu-
muzla ilgili olan kısım şu örnekte yer almaktadır: 

Bu sayı ya çifttir ya da tektir.
Lâkin bu sayı tektir.
O hâlde bu sayı çift değildir.121 Bu önbilgiden sonra şimdi ilgili ayeti takdim 

edelim:
“De ki: “Size göklerden ve yerden kim rızık veriyor?” De ki: “Allah. O hâlde biz 

veya siz; iki taraftan biri ya doğru yoldadır yahut açık bir sapıklık içindedir.”122 
Ayet leff ü neşr ü mürettep123 (yaymanın toplama sırasına göre yapılması; ikinci 
cümlenin ilk cümleyi ögelerin tertip sırasına göre açıklaması) türünden bediî 
bir sanatı barındırmanın yanı sıra mantıkî bir hitap üslûbuna örnek teşkil et-
mekte olup, ayette Cenabı Hak ilmî münazaranın nasıl yapılması gerektiğine 
dair Peygamber’ini irşat etmektedir. Şöyle ki, tartışan iki taraftan biri diğerine 
doğrudan ve açık olarak hata nispet edip onun gazabına hedef olmak yerine, 
“Allah biliyor ki, birimiz doğru, birimiz yalancıyız; birimiz hata ediyoruz (ama 
hangimiz)? Mademki, batılda ısrar etmek çirkin, hakka dönmek güzeldir; o hâl-
de gel, hangimizin hata yaptığını tespit edip bundan sakınalım” derse hasmını 
taassuptan kurtarıp, düşünceyle buluşturacaktır. Hem bu şekilde insaflı bir 
mücadele hasmı susturacaktır. İşte Hz. Peygamber’in hidayet rehberi, karşı ta-
rafınsa sapkın olduğu şüphe götürmezken, ayet bu tarz üzere varit olmuştur.124 
Bu yorum ışığında ayetin içeriği şöyle bir ayrık şartlı istisnalı kıyas formuna 
dönüştürülebilir:

Ya biz veya siz açık bir dalâletteyiz.
(Lâkin) bizim dalâlette olmadığımız malûmdur.

121	 Ebherî, Esîruddîn Mufaddal b. Ömer, Îsâgûcî (Molla Fenârî ve Kul Ahmet şerhlerine ekli 
metin), s. 160. 

122	 34.Sebe’, 24.
123	 Bu bediî sanat hakkında bk. Taftazanî, Muhtasaru’l-Ma‘ânî, Kırımlı Abdullah Efendi 

Matbaası, İstanbul 1886, s. 397; İsmail Durmuş-M. A. Yekta Saraç, “Leff ü Neşr”, DİA, 
Ankara 2003, XXVII, 122-124.

124	 Zemahşerî, III, 564; Râzî, XXV, 257; Beydâvî, II, 290.
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O hâlde siz dalâlettesiniz.125 Bu kıyasta mukaddemin çelişiğinin talinin ay-
nını sonuç verdiğini görüyoruz.

9. Hulfî (Karşıtlı; Muhalif ) Kıyas
Hulfî Kıyas kelâm âlimlerinin çok kullandığı bir ispat yöntemi olup, bu 

istenen sonucu (matlup) çelişiğini iptal etmek suretiyle ispatlama metodu-
dur ki, bu da şartlı kıyas ile kıyas-ı istisnaîden oluşan bir mürekkep kıyas 
formudur.126 Bu tanıma göre, sunduğumuz bazı istisnalı kıyas örneklerinin 
aynı zamanda birer hulfî kıyas olduğunu söyleyebiliriz. Şimdi bu kıyas türüne 
örnek oluşturan iki ayet-i kerimeyi takdim etmek istiyoruz: 

“Yerde ve gökte Allah’tan başka ilâhlar olsaydı kesinlikle ikisinin de düzeni 
bozulurdu.”127 Daha önce istisnalı kıyasa örnek verdiğimiz bu ayetin içeriği 
hulfî kıyas için şöyle tanzim edilebilir:

Eğer iki tane Vâcibulvücûd (Zorunlu Varlık) olsaydı varlığı ortak paylaşmala-
rı ve her birinin diğerinden kendi benliği ile seçilmesi gerekecekti.

Ortak paylaşmaya konu olan seçilmeye konu olanın gayrıdır.
O hâlde iki Zorunlu Varlık’tan her biri diğerinin ortak olduğu ve seçildiği 

şeyden mürekkep olacaktı.
Her mürekkep kendisinin ve başkasının cüzüne muhtaçtır.
O hâlde her mürekkep başkasına muhtaçtır.
Her başkasına muhtaç olan zatı mümkün olandır.
O hâlde bizatihi Vâcibulvücûd olan bizatihi mümkinülvücûd olandır.
(Lâkin) bu bir tenakuzdur (hulfî kıyas).
O hâlde Vâcibulvücûd bir tanedir; O’ndan gayrı her şey mümkün ve O’na 

muhtaçtır.
Var olmada başkasına muhtaç olan her şey sonradan olmadır.
O hâlde Allah’tan gayrı her şey sonradan olmadır.128 Dikkat edilirse bu hulfî 

kıyas zincirleme (mürekkep) bir kıyas olmakla birlikte istenen sonuca ulaş-
makta önemli bir burhan tekniği oluşturduğu tartışılmazdır.

“Allah hiç kimseyi gücünün yetmediği şeyle yükümlü kılmaz.”129 Bu ayet 
“teklîf mâ lâ yutâk” (güç yetirilemeyecek şeyle sorumlu tutma) meselesiyle 

125	 Gazzâlî, el-Kıstâsu’l-Mustakîm, s. 46. Kıyasın formel yapısına uygun ilaveler tarafımızdan 
yapılmıştır.

126	 Geniş bilgi ve örnekler için bk. Gelenbevî, s. 310-315.
127	 21.Enbiyâ, 22.
128	 Râzî, XXII, 152. Kıyasın tanzimiyle ilgi kısmî ilaveler tarafımızdan yapılmıştır.
129	 2.Bakara, 286.
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ilgili iki zıt görüşün tahlili için temel argümanlardan birini oluşturmaktadır. 
Ehlisünnet’ten Eş‘arî ekolü bunu caiz görürken, Mutezile, aklî çirkinliğe konu 
olacağı gerekçesiyle bunu caiz görmemiştir. Tartışmalı olmakla birlikte Eş‘arî 
aleyhine ve Mutezile lehine olacak şekilde ilgili ayetin içeriği şöyle bir hulfî 
kıyas formuna dönüştürülebilir:

Eğer bir şahsın, gücünün yetmediği şeyle sorumlu tutulması caiz olsaydı bunun 
farz-ı vukuundan muhal lâzım gelmezdi.

Çünkü lâzımın muhal olması melzûmun da muhal olmasını gerektirir.
Lâkin bu (tür bir sorumluluk) vaki olsaydı Allah’ın yalan konuşması lâzım 

gelirdi.
Allah’ın yalan konuşması muhaldir.
O hâlde bir şahsın, gücünün yetmediği şeyle sorumlu tutulması caiz değil-

dir.130 
Bu kıyasta talinin çelişiğinin mukaddemin çelişiğini sonuç verdiğini gör-

mekteyiz.  
“Allah nezdinde İsa’nın durumu Âdem’in durumu gibidir. Onu topraktan var 

etti; sonra ona “Ol!” dedi ve oluverdi.”131 Ayetin açılımı Hulfî Kıyas için örnek 
oluşturacak bir mahiyet arz etmektedir. Şöyle ki, ayet Hz. İsa’nın babasız dün-
yaya gelişini onun Allah’ın oğlu olduğuna; dolayısıyla da ilâhlığına delil ge-
tirme noktasında Hz. Peygamber ile münakaşa eden Necran Hıristiyanlarını 
reddetmek için nazil olmuştur. Burada vurgulanan husus şu ki, şayet babasız 
dünyaya gelmek ilâhlık için bir gerekçe oluşturacaksa Âdem ilâhlığa İsa’dan 
herhâlde daha çok yaraşacaktır. Zira İsa babasız olarak Allah’ın “Ol!” emriyle 
yaratılmışken, Âdem aynı emrin muktezasınca hem babasız hem anasız olarak 
yaratılmıştır ki, bu yaratılış İsa’nınkine nispetle daha çok taaccüp konusudur. 
Fakat bu onun Allah’ın oğlu olmasını gerektirmez; aynı durum İsa için de söz 
konusudur.132 

Bu bilgiler ışığında şöyle bir hulfî kıyas formu düzenleyebiliriz:
İsa Allah’ın oğlu olsaydı Âdem de Allah’ın oğlu olurdu.
Çünkü (İsa sırf babasız yaratılmışken) Âdem hem babasız hem anasız yara-

tılmıştır.

130	 Taftazanî, Şerhu’l-‘Akâid, s. 123-124. Kıyasın tanzimiyle ilgili kısmî ilaveler tarafımızdan 
yapılmıştır.

131	 3.Âl-i İmrân, 59.
132	 Ferrâ, Ebû Zekeriyyâ Yahya b. Ziyâd, Ma‘âni’l-Kur’ân, Âlemu’l-Kütüb, Beyrut 1980, I, 

219; Taberî, III, 377-379; Zemahşerî, I, 360-361; Râzî, VIII, 79; Beydâvî, I, 210. Kısmî 
ilaveler bize aittir.
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Babasız ve anasız yaratılan sırf babasız yaratılandan daha çok taaccüp konu-
sudur.

Daha çok taaccüp konusu olan Allah’ın oğlu olmaya daha çok yaraşır.
O hâlde Âdem Allah’ın oğlu olmaya daha çok yaraşır (işte bu tenakuzdur).
Lâkin Âdem Allah’ın oğlu değildir.
O hâlde İsa da Allah’ın oğlu değildir. Görüldüğü üzere bu hulfî kıyasta tali-

nin çelişiği mukaddemin çelişiğini sonuç vermiştir.

10. Daime-i Mutlaka ve Mutlaka-i Amme
Mantık ilminde yüklemlerin olumlu ya da olumsuz olarak konularına nis-

pet edilirken zorunluluk, devamlılık, zorunlu olmama, devamsızlık vb. gibi, ka-
ziyelerin hüküm bildirme keyfiyetini ortaya koyan yapılanmalardan da bahse-
dildiğini görmekteyiz. Bu hüküm bildirme keyfiyeti gerekli olup, bu keyfiyete 
“kaziyenin maddesi”, bu keyfiyete delâlet eden lâfza da “kaziyenin ciheti” ismi 
verilir. Bu kaziyeler basit ve bileşik olmak üzere iki kısma ayrılmakta olup, 
basit kaziyeler zaruriye-i mutlaka, daime-i mutlaka, meşruta-i amme, örfiye-i 
amme, mutlaka-i amme, mümküne-i amme olmak üzere altı kısımken, bileşik 
kaziyeler meşruta-i hasse, örfiye-i hasse, vücûdiyye-i lâ zaruriye, vücûdiyye-i lâ 
daime, vaktiyye, münteşire, mümküne-i hasse olmak üzere yedi kısımdır.133 Bu 
tür kaziyeler için Kur’an’da pek çok örnek mevcut olup, biz sadece daime-i 
mutlaka ve mutlaka-i amme için birer örnekle yetineceğiz.  

Daime-i Mutlaka, “Konun zatı mevcut olduğu sürece yüklemin konu için 
sabit olup olmamasının devamlılığına hükmedilen basit önerme” diye tanım-
lanmaktadır.  Örneğin, “Daimî sürece her insan canlıdır” ve “Daimî sürece hiç-
bir insan taş değildir” önermeleri birer daime-i mutlaka örneği olup, birinci-
sinde yüklemin konu için devamlı mevcut oluşuna, ikincisinde ise mevcut 
olmayışına hükmedilmiştir. Mutlaka-i Amme ise yüklemin konu için bilfiil 
sabit olup olmamasına hükmedilen basit önermedir. Örneğin, “Mutlak olarak 
(bilfiil) her insan teneffüs edendir” ve “mutlak olarak (bilfiil) hiçbir insan teneffüs 
etmeyendir” önermeleri mutlaka-i amme olup, birincisi olumlu, ikincisi (yanlış 
olmakla birlikte) olumsuz önermedir.134 Şimdi konumuzla ilgili ayeti sunmak 
istiyoruz:

“Hiç kimse yoktur ki, başında bir gözetleyeni bulunmasın.”135 Ayet metninde 
yer alan 

görmekteyiz. Bu hüküm bildirme keyfiyeti gerekli olup, bu keyfiyete “kaziyenin 
maddesi”, bu keyfiyete delâlet eden lâfza da “kaziyenin ciheti” ismi verilir. Bu 
kaziyeler basit ve bileşik olmak üzere iki kısma ayrılmakta olup, basit kaziyeler 
zaruriye-i mutlaka, daime-i mutlaka, meşruta-i amme, örfiye-i amme, mutlaka-i 
amme, mümküne-i amme olmak üzere altı kısımken, bileşik kaziyeler meşruta-i 
hasse, örfiye-i hasse, vücûdiyye-i lâ zaruriye, vücûdiyye-i lâ daime, vaktiyye, 
münteşire, mümküne-i hasse olmak üzere yedi kısımdır.133 Bu tür kaziyeler için 
Kur’an’da pek çok örnek mevcut olup, biz sadece daime-i mutlaka ve mutlaka-i 
amme için birer örnekle yetineceğiz.   

Daime-i Mutlaka, “Konun zatı mevcut olduğu sürece yüklemin konu için 
sabit olup olmamasının devamlılığına hükmedilen basit önerme” diye 
tanımlanmaktadır.  Örneğin, “Daimî sürece her insan canlıdır” ve “Daimî sürece hiçbir 
insan taş değildir” önermeleri birer daime-i mutlaka örneği olup, birincisinde yüklemin 
konu için devamlı mevcut oluşuna, ikincisinde ise mevcut olmayışına hükmedilmiştir. 
Mutlaka-i Amme ise yüklemin konu için bilfiil sabit olup olmamasına hükmedilen basit 
önermedir. Örneğin, “Mutlak olarak (bilfiil) her insan teneffüs edendir” ve “mutlak 
olarak (bilfiil) hiçbir insan teneffüs etmeyendir” önermeleri mutlaka-i amme olup, 
birincisi olumlu, ikincisi (yanlış olmakla birlikte) olumsuz önermedir.134 Şimdi 
konumuzla ilgili ayeti sunmak istiyoruz: 

“Hiç kimse yoktur ki, başında bir gözetleyeni bulunmasın.”135 Ayet metninde 
yer alan لما kelimesi şeddeli olarak “lemmâ” ve şeddesiz olarak “lemâ” şeklinde iki 
farklı kıraate konu olmuştur.136 Şeddeli kıraat daime-i mutlaka türünden bir hüküm 
ifade ederken, şeddesiz kıraat mutlaka-i ammeye örnek oluşturmaktadır. Çünkü 
şeddeli kıraat şeddesiz kıraate göre daha içlemlidir. Ayet olumsuzluk ve olumluluk 
içerikli bir hasretmeyi özünde barındırdığı için iki şekilde çözümlenecektir; biri ayette 
belirtilen “gözetleyici olma”nın yine ayette betimlenen “nefis” için sabit kılınması, 
diğeri ise bunun çelişiğinin o nefisten tecrit edilip kaldırılması hükmüdür. Zira bu 
mevsufun sıfata münhasır kılınmasıdır. Tümel olumlunun çelişiği tikel olumsuz 
olup,137 bu “Her nefis, üzerinde bir gözetleyen bulunan değildir” önermesini doğurur. 
Tikel olumsuz tümel olumsuzdan daha kapsamlıdır. Dolayısıyla bu önermeyi 

                                                           
133 Bu kaziye türleri hakkında bilgi ve örnekler için bk. Kâtibî, s. 12-14. 
134 Kâtibî, s. 12-13. İlaveler bize aittir. 
135 86.Tarık, 4. 
136 Geniş bilgi için bk. Çağıl, Kur’an’ın Belâgat ve Fonetik Yapısı, İlâhiyât, Ankara 2005, s. 135-136. 
137 Bk. Molla Fenârî, s. 44-45. 

 kelimesi şeddeli olarak “lemmâ” ve şeddesiz olarak “lemâ” şeklinde 

133	 Bu kaziye türleri hakkında bilgi ve örnekler için bk. Kâtibî, s. 12-14.
134	 Kâtibî, s. 12-13. İlaveler bize aittir.
135	 86.Tarık, 4.



36 Necdet ÇAĞIL

iki farklı kıraate konu olmuştur.136 Şeddeli kıraat daime-i mutlaka türünden 
bir hüküm ifade ederken, şeddesiz kıraat mutlaka-i ammeye örnek oluştur-
maktadır. Çünkü şeddeli kıraat şeddesiz kıraate göre daha içlemlidir. Ayet 
olumsuzluk ve olumluluk içerikli bir hasretmeyi özünde barındırdığı için iki 
şekilde çözümlenecektir; biri ayette belirtilen “gözetleyici olma”nın yine ayet-
te betimlenen “nefis” için sabit kılınması, diğeri ise bunun çelişiğinin o ne-
fisten tecrit edilip kaldırılması hükmüdür. Zira bu mevsufun sıfata münhasır 
kılınmasıdır. Tümel olumlunun çelişiği tikel olumsuz olup,137 bu “Her nefis, 
üzerinde bir gözetleyen bulunan değildir” önermesini doğurur. Tikel olumsuz 
tümel olumsuzdan daha kapsamlıdır. Dolayısıyla bu önermeyi olumsuzlaş-
tırmak için “Herkesin üzerinde bir gözetleyen yoktur değildir” denmiş olur ki, 
bu da tikel olumsuzun olumsuzlaştırılmasıdır. Tikel olumsuz olumsuzlaştırı-
lınca, hâliyle tümel olumsuz da olumsuzlaştırılmış olur. Böylece en kapsamlı 
olumsuz kılınınca en içlemli de olumsuz kılınmış olmaktadır. Buna göre hü-
küm “Nefislerden hiçbiri, üzerinde gözetleyici bulunmayan değildir” şeklinde 
sonuçlanır ki, bu da “Her ne nefis varsa o mutlaka üzerinde gözetleyici bulunan 
nefistir” şeklinde çözümlenmiş olur. “Her nefis, üzerinde bir gözetleyen bulunan 
değildir” önermesinde yer alan “hepsi değildir” ifadesi tekil önerme kipleri içe-
risinde değerlendirildiği takdirde, şeddeli kıraate göre ayet mutlaka-i amme 
olan “Her nefis bilfiil üzerinde gözetleyen bulunandır” önermesi ile bunun çeli-
şiği olan daime-i mutlakanın olumsuzlaştırılması üzere “Daimî sürece her nefis, 
üzerinde gözetleyici bulunan değildir” önermesinden terekküp etmiş demektir. 
Mutlaka-i amme ile daime-i mutlaka birbirinin çelişiği oldukları için138, son 
önermeyi iptal etmek üzere “Daimî sürece her nefis, üzerinde gözetleyici bulun-
mayan değildir” önermesi ortaya konmuş olur. İşte bu önerme hasretme ve 
mevsufu sıfata tahsis etme metodu üzere gerçekleşmiştir. Demek ki, ayetin 
mefhumu şeddesiz kıraate nazaran şeddeli kıraatte daha içlemli olmaktadır. 
Çünkü her daim olan aynı zamanda bilfiil olandır; ama her bilfiil olan daim 
olan değildir.139 

11. Burhan-ı Limmî
Burhan bir hüccet beyanı olup, kendisinin bilinmesi başka bir şeyin bilin-

mesini lâzım kılan en güçlü delil demektir ki, hiçbir şüpheye mahal bırakma-
yacak şekilde kesin bilgi ve daimî bir tasdiki gerektirir.140 Bir diğer tanıma göre 
burhan ister zorunlu ister kazanılmış olsun; kesin bilgiyi sonuç verecek şekilde 
136	 Geniş bilgi için bk. Çağıl, Kur’an’ın Belâgat ve Fonetik Yapısı, İlâhiyât, Ankara 2005, s. 

135-136.
137	 Bk. Molla Fenârî, s. 44-45.
138	 Bk. Gelenbevî, s. 165.
139	 Çağıl, Kur’an’ın Belâgat ve Fonetik Yapısı, s. 136-138.
140	 Birbirini tamamlayan tanımlar için bk. Râgıb Isfahanî, s. 121; Kul Ahmet, s. 84.
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kesinlik ifade eden öncüllerden oluşan kıyastır.141 Burhan burhan-ı limmî ve 
burhan-ı innî isimleri altında iki kısma ayrılmaktadır. Burhan-ı limmî müessir-
den (eser sahibi) esere intikal edecek şekilde orta terimin kübranın suğraya nis-
pet edilebilmesi için dış dünyada mevcut olduğu burhan türüdür. Örneğin:

Şu şahıs, karışımları (kan değerleri)142 taaffün etmiş olandır.
Her karışımları taaffün etmiş olan hummalıdır.
O hâlde şu şahıs hummalıdır. Bu kıyas örneğinde karışımların bozulması, 

hummanın hem zihnen hem haricen sübut bulmasının illetidir. Burhan-ı innî 
ise eserden müessire intikal edecek şekilde orta terimin dış dünyada değil de 
sırf zihinde mevcut olmasıyla gerçekleşen burhandır. Örneğin:

Şu (şahıs) hummalıdır.
Her hummalı, karışımları taaffün etmiş olandır.
O hâlde şu şahıs, karışımları taaffün etmiş olandır. Bu kıyas örneğinde ise 

humma, karışımların bozulmasının sırf zihnen vücut bulmasının illeti olup, 
bunun hariçte hiçbir vücudu yoktur.143 Bu önbilginin ardından şimdi ayet 
örneğimizi görelim:

“Artık Rabbine hamt ederek tespihte bulun ve O’ndan bağışlanma dile.”144 
Ayette yer alan taleplerin önce tespih, sonra hamt etme, en sonunda da bağış-
lanma dilemenin emredilişi şeklinde sıralanması burhan-ı limmî için harika bir 
örnek oluşturmaktadır. Şöyle ki, tasavvuf erbabı için iki tarik vardır: Biri: “Her 
ne gördüysem sonrasında Allah’ı gördüm”, diğeri ise: “Her ne gördüysem öncesinde 
Allah’ı gördüm” anlayışıdır. İşte bu ikincisi en mükemmel yoldur ki, bunun iki 
tür açılımı vardır; birincisi felsefî öğreti, ikincisi riyazet erbabının düşüncesidir. 
Felsefî öğreti açısından müessirden (eser sahibinden) esere doğru iniş yapmak 
eserden müessire doğru çıkış yapmaktan daha üst mertebe oluşturur. Riyazet 
açısından ise ışığın kaynağı Vâcibulvucûd (Allah), karanlığın kaynağı ise müm-
kinülvücuttur (Allah’tan gayrı varlıklar). Şüphesiz ki, ilkiyle içli dışlı olmak en 
şerefli olanıdır. Bir de asıl olanı tâbi olana delil kılmak tâbi olanı asıl olana delil 
kılmaktan daha güçlüdür. Dolayısıyla, ayet bu iki tarikten en şereflisine delâlet 
etmektedir. Zira ayette Yaratıcı ile meşgul olmak nefisle meşgul olmanın önü-
ne geçirilmiş olup, Yaratıcıya bakan iki husus öncelikle zikredilmiştir ki, bun-
lar önce tespih, sonra hamt etmedir. Üçüncü mertebede zikredilen bağışlanma 
dileme (istiğfar) ise hem Yaratan hem de yaratılana yönelik ortak bir hâlettir. 

141	 Cürcânî, Ebu’l-Hasen Ali b. Muhammed Seyyid Şerif, et-Ta‘rîfât, Matbaa-yı Vehbiyye, 
Kahire 1866, s. 29; Molla Fenârî, s. 59.

142	 Dört Karışım (Ahlât-ı Erbaa): Su, kan, sevda (dalaktaki kara su), safra (öd kesesindeki 
sarı su).

143	 Her iki burhan türü hakkında bk. Kâtibî, s. 30; Cürcânî, s. 30; Gelenbevî, s. 321-322.
144	 110.Nasr, 3.



38 Necdet ÇAĞIL

Böylece tespih ve hamt etmenin istiğfara takdim edilmesinde Hâlık’tan mah-
lûka doğru tenzilî bir intikal söz konusudur.145 Ayette geçen tespih ve hamt 
etmenin medarı Allah, istiğfarın medarı ise Hz. Peygamber; dolayısıyla mah-
lûk olduğu için müessirden esere doğru inen bir intikal söz konusudur. Eğer 
istiğfardan; dolayısıyla kulluktan Cenabı Hakk’ın katına terfiî bir intikal söz 
konusu olacaksa o zaman eserden müessire doğru çıkan bir intikal söz konusu 
olacaktır. Buna göre burhan-ı innî kelamcıların, burhan-ı limmî ise mutasav-
vıfların tarikidir denebilir. Burhan-ı innî için şu kıyas örnek verilmektedir:

Âlem bir eserdir.
Her eserin bir müessiri vardır.
O hâlde âlemin de bir müessiri vardır.
O müessir de Allah’tır. Bu burhanda Allah’ın eseri olan mahlûkatın varlığı 

müessir olan Allah’ın varlığına delil kılınmıştır.146 Bu kıyası konumuz olan 
ayetin delâletinden yola çıkarak burhan-ı limmî’ye göre tanzim edersek şöyle 
bir form oluşturabiliriz:

Allah müessirdir.
Her müessirin eseri vardır.
O hâlde Allah’ın da eseri vardır.
O eser de şu âlemdir. İşte bu burhan delilinde de müessirden esere intikal 

edilmiştir.   

12. Mugalata
Mugalata ya sureti yahut maddesi itibariyle bozuk olan kıyas demektir. Su-

ret açısından bozukluk keyfiyet, kemiyet veya cihet itibariyle şartın ihlâl edil-
mesinden ötürü sonuç veren bir mahiyet üzere olmamasıdır. Örneğin, Birinci 
Şeklin kübrasının tikel veya suğrasının olumsuz yahut (bilfiil değil de) müm-
kün olmasıdır. Madde açısından bozukluk ise istenen sonucun (matlup) ve 
öncüllerden bazısının aynı şey olmasıdır ki, buna musâdera alelmatlup (hâsılı 
tahsil etme; aynı şeyi tekrarlama) denir. Örneğin, “Her insan beşerdir. Her beşer 
gülücüdür. O hâlde her insan gülücüdür” kıyası, insan ve beşer kavramlarının 
aynı şeyi ifade etmesi sebebiyle hiçbir ekstra bilgi içermeyen bir mugalata ör-
neğidir. Bazı mugalata örnekleri de bazı öncüllerin doğruya benzer şekilde 
yalancı olmasıyla gerçekleşir ki, bunun pek çok örneği vardır. Sözgelimi, “ta-
biî önerme” külliye (tümel) yerine konduğunda yanlış netice vereceği için bu 
bir mugalata olacaktır. Örneğin: “İnsan canlıdır. Canlı cinstir. O hâlde insan 
cinstir” kıyasında “Canlı cinstir” önermesi kübra olup, tümelin yerine konmuş 
bir tabiî önermedir. Zira bu önermede canlının fertlerine değil, mahiyetine 
hükmedilmiştir. Dolayısıyla bu kıyas maddesi itibariyle bozuk bir kıyas oldu-
145	 Râzî, XXXII, 158; Beydâvî, II, 623.
146	 Gelenbevî, s. 322.



KUR’AN NAZMINDA MÜŞAHEDE EDİLEN EŞSİZ MANTIK ÖRGÜSÜNE DAİR BİR 
ÖRNEKLENDİRME: BAZI KIYAS FORMLARININ KUR’AN’A UYGULANMASI 39

ğu için mugalata örneği oluşturmaktadır.147 Bir görüşe göre mugalata gerçeğe 
benzeyen, fakat gerçek olmayan öncüllerden oluşursa safsata, meşhur öncül-
lere (meşhûrât)148 benzer olursa müşağabe diye adlandırılır.149 Bu önbilginin 
ardından şimdi iki ayet örneğini sunmak istiyoruz:

“Hani İbrahim: “Benim Rabbim diriltir, öldürür” demiş, o (Nemrut) da: 
“Ben de diriltir, öldürürüm” demişti.”150 Daha önce Birinci Şekil kıyas for-
muna örnek verdiğimiz bu ayetin bir başka açıdan; inkârcı mantığı itibariyle 
mugalata için de örnek oluşturduğunu söyleyebiliriz. Şöyle ki, tefsircilerin 
kahir ekseriyetine göre Hz. İbrahim: “Benim Rabbim diriltir, öldürür” deyince, 
Nemrut: “Bunu ben de yaparım. İstediğim kişiyi öldürür, istediğim kişiyi de sağ 
bırakır, öldürmem; işte bu benim onu öldürmem ve diriltmem anlamına gelir” 
demiş ve sonra iki adam çağırıp, birini öldürmüş, diğerini serbest bırakmış ve 
akabinde: “Ben de diriltir, öldürürüm” demişti. Bir rivayette ise Nemrut dört 
adamı alıp bir eve koymuş ve bunları aç susuz bırakmış, nihayet ölecek hâle 
geldiklerinde ikisini yedirip içirmiş, diğer ikisini ise ölüme terk etmişti. Nite-
kim “... Her kim de birini (hayatını kurtararak) yaşatırsa sanki bütün insanları 
yaşatmıştır”151 ayetinde de bu anlam mevcuttur.152 Râzî (ö. 1209) inkârcı kra-
lın (Nemrut) iki şahsı çağırıp, bunlardan birini öldürdüğü, diğerini ise bırak-
tığı şeklindeki yorumu uzak görmüştür. Çünkü ona göre Hz. İbrahim’in açık 
tavrı ihya (diriltme) ve imâte (öldürme)nin hakikatini açıklamaktadır. Zira 
akıl sahibi birisinin ihya ve imâte fiillerini (sıradan bir) serbest bırakma ve 
öldürmeye benzetmesi imkânsızdır. Dolayısıyla ayette başka bir şeyin kaste-
dilmiş olabileceği kuvvetle muhtemeldir. Şöyle ki, İbrahim Cenabı Hakk’ın 
ihya ve imâte fiillerini hüccet getirince Nemrut şunu demek istemişti: “Sen ya 
yersel ve göksel sebepler vasıtasıyla olmaksızın ihya ve imâtenin başlangıç olarak 
yahut vasıtalı olarak Allah’tan sadır olduğunu iddia ediyorsun. Birincisinin yolu 
yoktur. İkincisine gelince, bu da maksada delâlet etmez. Çünkü bizler de sair 
sebepler vasıtasıyla ihya ve imâteye güç yetirebiliriz. Örneğin, cinsel ilişki yersel ve 
göksel sebepler vasıtasıyla153 canlı bir çocuğun oluşmasına yol açmaktadır. Keza 
zehir almak da ölüme yol açacaktır.” Nemrut bunu deyince İbrahim: “Şüphesiz 
Allah güneşi doğudan getirir; haydi sen de onu batıdan getir”154 demiş ve şu yoru-
147	 Bu ve daha fazla bilgi için bk. Cürcânî, s. 150-151; Gelenbevî, s. 327-328.
148	 Çağlara ve kültürlere göre değişecek şekilde belli bir toplum tarafından onaylanan yahut 

dışlanan hususları ifade eden önermelerdir. Geniş bilgi ve örnekler için bk. Molla Fenârî, 
s. 62; Gelenbevî, s. 322-324.

149	 Cürcânî, s. 151; Molla Fenârî, s. 63.
150	 2.Bakara, 258.
151	 5.Mâide, 32.
152	 Taberî, III, 35; Sa‘lebî, I, 428; İbnu’l-Cevzî, I, 233.
153	 Meninin su ve topraktan gelen besin ve mineraller sayesinde hâsıl olmasıyla.
154	 2.Bakara, 258.
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mu kastetmişti: “Tut ki, ihya ve imâte kozmik nizamdaki irtibatlar vasıtasıyla 
Allah tarafından hâsıl olmaktadır. Fakat tüm bu kozmik hareket ve irtibatlar için 
mutlaka bir planlayıcı ve bir fail gereklidir. İşte, bu kozmik hareketlerin planlayı-
cısı Allah olunca, bu sebepler vasıtasıyla hâsıl olan ihya ve imâte de aynı şekilde 
Allah tarafından olmuş demektir. Oysa beşerin kozmik sebepler vasıtasıyla ihya 
ve imâte hâsıl etmesi böyle değildir. Zira beşerin kozmik irtibatlara yetecek hiç-
bir gücü yoktur. İşte Allah’ın fiiliyle beşerin fiilinin farkı!”155 Durum bu olunca 
İbrahim’in: “Şüphesiz Allah güneşi doğudan getirir...” demesi başka bir delil de-
ğil, birinci delilin tamamıdır. Bu demektir ki, her iki tür ihya ve imâte hâdisesi 
kozmik olay ve irtibatlar vasıtasıyla vuku bulmakta ise de, tüm kozmik hare-
ketler Allah’ın kudret ve yaratmasıyla gerçekleşmekte olup, bu noktada beşerin 
hiçbir gücü yoktur. O hâlde gerçek şu ki, beşerin ihya ve imâtesi Allah’ın ihya 
ve imâtesi gibi değildir.156 İbrahim delilin birinci kısmından ikinci kısmına 
intikal ederken, Nemrut’un bozuk muarazasına itiraz etme yerine, onun güç 
yetiremeyeceği bir şeyle hüccet getirmeyi yeğlemiş ve müşağabeyi bertaraf et-
miştir ki, bu da gerçekte kapalı örnekten açık örneğe geçiş yapmaktır.157

Bu bilgiler ışığında ayette yer alan Nemrut’un itirazını yine Nemrut’un 
mantığıyla sureta Birinci Şekil görüntüsü veren bir mugalata formuna dö-
nüştürebiliriz:

Dava: Ben de Rabbim.
Suğra: Çünkü kozmik kanunlar vasıtasıyla diriltir ve öldürürüm.
Kübra: Kozmik kanunlar vasıtasıyla dirilten ve öldüren Rab’dır.
Netice: O hâlde ben de Rabbim. Kurguladığımız bu mugalata örneğini 

öncesinde sunduğumuz izahlar ışığında incelediğimiz vakit kıyasın, maddesi 
itibariyle bozuk olduğunu ve bu bozukluğun da suğradan kaynaklandığını 
görmüş oluruz. Zira suğra “bilfiil” olma şartını haiz değildir. Çünkü Allah’ın 
ihya ve imâte fiiliyle beşerin ihya ve imâte fiilinin kozmik kanunlar vasıta-
sıyla vuku bulması aynı değildir; birincisine göre kozmik kanun ve hâdiselerin 
ihya ve imâte işine taalluk etmesi tamamen Allah’ın yaratma kudretiyle olur-
ken, ikincisine göre beşerin bu anlamda hiçbir kudreti yoktur. Nitekim Taber-
sî (ö. 1154)’nin yerinde bir tespitine göre Nemrut: “Ben de diriltir, öldürürüm” 
derken muarazada hücceti saptırmak için manaya değil de sırf ibareye itimat 
etmiş oluyordu.158 Zaten mugalata bazen sureti itibariyle doğru gibi gözükse 
de özü; yani manası itibariyle bozuk olan kıyastır. 

155	 Râzî, VII, 25-26. Vurgu ve kısmî ilaveler bize aittir.
156	 Râzî, VII, 26.
157	 Beydâvî, I, 177.
158	 Tabersî, Ebû Alî Emînuddîn el-Fadl, Mecma‘u’l-Beyân fî Tefsîri’l-Kur’ân, Dâru’l-Kütübi’l-

‘İlmiyye, Beyrut 1997, II, 130-131. 
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Eklemek gerekirse İbrahim (a.s.)’in ilk burhanı tamamlamaksızın ikincisi-
ne intikal etmesi, “ihya”dan maksadın cansızda hayatı icat etme, “imâte”den 
maksadınsa bünyeyi tahrip etmeksizin hayatı izale etme olduğunu ortaya 
koymak içindi. İşte Nemrut bu noktada mat olmuştur. Zira birinci burhan 
müşağabeyi kabul eden gizli bir misal ihtiva ederken, ikinci burhan müşağa-
beyi kabul etmeyen açık bir misal barındırmaktadır.159 Buna göre Nemrut’un 
müşağabesini İkinci Şekil bir kıyas formuyla şöyle tekzip edebiliriz:

Dava: Nemrut Rab değildir.
Suğra: Çünkü Nemrut hayatı icada ve bünyeyi bozmadan hayatı izaleye kadir 

değildir.  
Kübra: Rab hayatı icada ve bünyeyi bozmadan hayatı izaleye kadirdir.  
Netice: O hâlde Nemrut Rab değildir. İşte bu kıyas o batıl davanın iptaline 

kâfidir.
“(İblis:) “Ben ondan daha üstünüm. Çünkü beni ateşten, onu ise çamurdan 

yarattın” dedi.”160 Daha önce çifte suğralı kıyasa örnek verdiğimiz bu ayet ka-
naatimizce mugalata için de örnek oluşturmaktadır. Bunu tahkik edebilme-
miz için önceden tanzim ettiğimiz kıyas formunu yeniden takdim edelim:

Dava: Ben Âdem’den üstünüm.
1.Suğra: Çünkü ben ateşten yaratıldım.
2.Suğra: Âdem çamurdan yaratıldı.
Kübra: Her ateşten yaratılan çamurdan yaratılandan üstündür.
Netice: O hâlde ben Âdem’den üstünüm.161 Bu kıyasa göre İblis ilk öncü-

lü (dava): “Ben Âdem’den üstünüm” diyerek sunmuş ve bunu (iki suğralık): 
“Beni ateşten yarattın; onu ise çamurdan yarattın” sözüyle açıklamış oluyor-
du. Yani: “Ateş çamurdan üstündür. Üstün olandan yaratılan da üstündür. O 
hâlde İblis Âdem’den üstündür.” İblis mantığına göre bu ikinci kıyas (mugalata) 
ateşin çamurdan üstün olduğu gerekçesine dayanıyordu. Şöyle ki, ateş üste 
çıkar, ulvî, şeffaf, hafif, sıcak ve kurudur; göksel cevherlere komşudur. Buna 
karşılık toprak karanlık, süflî, kesif, ağır, soğuk, kuru ve göksel cevherlere ya-
kın olmaktan uzaktır. Keza ateşin tesir ve fiil gücü vardır; toprağınki ise ancak 
fiili kabullenmedir (infial). Fiil infialden üstündür. Yine ateş hayatın maddesi 
demek olan tabiî hararete uygunluk arz eder. Toprağa özgü olansa soğuk ve 
kurudur ki, bu iki vasıf ölüme uygun düşer. Hayat ölümden üstündür. Ayrıca 
meyvelerin vb. yetişmesi sıcak sayesinde gerçekleşir... İşte bu ve benzeri mülâ-
hazalar İblis’in şüphesinin izahıdır. Ateşin topraktan üstün olduğunu öngören 

159	 Geniş bilgi için bk. İsmail Konevî, V, 405-407.
160	 7.A‘râf,12.
161	 Gelenbevî, s. 230.
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bu mantığa göre maddesi üstün olanın sureti de üstün olmalıdır ki, işte asıl 
tartışma konusu burasıdır. Şöyle ki, üstünlük başlangıçta Allah vergisi olunca, 
maddenin üstünlüğü suretin üstünlüğünü lâzım kılmaz. Zira müminden kâ-
fir, kâfirden mümin; karanlıktan ışık, ışıktan karanlığın çıkması bunu gösterir. 
Şu hâlde üstünlük asıl ve cevherle değil, ancak Allah’ın üstün kılmasıyla hâsıl 
olur.162 Öte yandan ateşin cevher olarak topraktan üstün olduğu hususu mü-
sellem bir hakikat değildir; ateşin kendine has meziyetleri olduğu gibi topra-
ğın da kendine has meziyetleri vardır. Tefsir kaynaklarında belirtildiğine göre 
bazı yönlerden de toprak ateşe üstün kılınmıştır. Örneğin, toprağın cevheri 
mütevazılık, ağırbaşlılık ve sabrı gerektirir ki, bu, Âdem’i önceki saadetinin 
ardından tövbeye, tevazua ve tazarruya motive etmiş, Allah da ona seçkinlik, 
dönüş ve hidayet ihsan etmişti. Ateşin cevheri ise basitlik, hiddet ve yükseğe 
tırmanmayı gerektirir ki, bu da İblis’i önceki bedbahtlığının ardından kibir-
lilik taslamaya ve diretmeye motive etmiş, Allah da ona lâneti ve bedbahtlığı 
sunmuştu. Bir de toprak ağaçların ve bitkilerin hayat sebebi iken, ateş bun-
ların mahvına sebeptir. Yine toprak canlıların rızık ve azıklarının, kulların 
elbise, ziynet, yaşam aletleri ve meskenlerinin tedarik mekânı olurken, ateş 
bunların hiçbirini ihtiva etmemektedir. Keza ateşte bazı menfaatler var ol-
makla birlikte onda saklı olan şerdir; toprağa gelince, onda saklı olansa hayır 
ve berekettir...163 Ayrıca söz konusu mugalatanın hüsün-kubuh (güzellik-çir-
kinlik)164 meselesini ilgilendiren bir yönü bulunmaktadır ki, o da İblis’in “Ben 
ondan üstünüm” sözünün: “Benim ondan üstün oluşum beni secdeden engelliyor; 
zira üstün olanın üstün olunana secde etmesi güzel düşmez” şeklinde bir açılım 
bulmasıdır. Zira İblis hüsün-kubuh olgusunu akla dayandırarak: “Beni ateş-
ten, onu ise çamurdan yarattın” demiş ve bunu ta‘lîl (gerekçelendirme) yöntemi 
üzere kendi üstünlüğüne delil getirip, yanılgıya düşmüştü. Çünkü o bütün 
üstünlüğü unsurdan ibaret görüp, bunun fail (Cenabı Hak) boyutunu hesaba 
katmaktan gafil olmuştu.165

Tüm bu bilgiler ışığında diyebiliriz ki, İblis’in her iki suğrası bilfiil; yani 
bedihî iken, kübrası nazarî olduğu için söz konusu kıyas yanlış sonuç vermiş 
oluyordu. Zira ateşin her hâlükârda topraktan üstün olduğu ispatlanmış bir 
hakikat-i müselleme değildir. Bu yüzden sonucu verecek olan orta terim bu 
kıyasta tahakkuk edememiş ve kıyas sureti itibariyle doğru gibi gözükse de 
maddesi itibariyle yanlış olduğu için mugalataya dönüşmüştür.
162	 Râzî, XIV, 32-33.
163	 Daha fazla bilgi için bk. Şeyhzâde, Muhyiddîn Muhammed, Hâşiyetu Şeyhzâde, Bulak, 

Kahire 1846, II, 230.
164	 Hüsün-Kubuh meselesine dair bk. İlyas Çelebi, “Hüsün ve Kubuh”, DİA, İstanbul 1999, 

XIX, 59-63; Çağıl, Kur’an-ı Kerim ve Kitabı Mukaddes, Araştırma Yayınları, Ankara 
2005, s. 146-154.

165	 Beydâvî, I, 415-416.
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Aşırılığa kaçan bazı bâtınî yorumların da mugalata örneği oluşturduğu 
bilinmektedir. Meselâ, “Yerde yürüyen her canlı ve gökte iki kanadıyla uçan 
her kuş türü sizin gibi birer ümmet olmaktan başka bir şey değildir”166 ayetiyle, 
“Hiçbir ümmet yoktur ki, içlerinden bir uyarıcı gelip geçmemiş olsun”167 ayetinde 
ortak kullanım alanı bulan “ümmet” lâfzından yola çıkan bazı kesimler; 
bilhassa tenasüh (reenkarnasyon) inancına sahip olanlar, hayvanların da bizim 
gibi ümmetler olmaları hasebiyle mükellef kılındıklarını ve her tür hayvan 
topluluğuna kendi cinslerinden peygamber gönderildiğini iddia etmişlerdir.168 
Bu asılsız iddiayı Birinci Şekil üzere kurgulayabileceğimiz bir mugalata 
formuna dönüştürerek şöyle resmedebiliriz: 

Suğra: Yerde yürüyen her canlı, gökte uçan her kuş türü birer ümmettir.
Kübra: Her ümmete içlerinden bir peygamber gönderilmiştir.
Netice: O hâlde her canlı türüne içlerinden bir peygamber gönderilmiştir. Bu 

kıyas sureti itibariyle doğru gibi gözükse de maddesi itibariyle yanlıştır. Çünkü 
suğra ve kübrada yer alan “ümmet” lâfızları mana itibariyle birbirinden farklı 
oldukları için, suğra ve kübrayı birbirine raptetme sayesinde hüküm ifade 
edecek orta terim oluşamamıştır. Zira suğradaki “ümmet” lâfzı insan dışındaki 
hayvan türleri için; Cenabı Hakk’ın belli bir tabiat üzere amade kılmasıyla 
teşekkül eden örümcek, ağaç kurdu, karınca, serçe vb. iradesiz ve tabiî grupları 
ifade ederken, kübrada bu, insan türü için ihtiyarî; kendi hür iradeleriyle teşkil 
ettikleri sosyal ve dinî toplulukları anlatmaktadır.169 İşte, suğra ve kübra aynı 
kategoriyi yansıtamadıkları için ilgili kıyas bozuk sonuç veren bir mugalataya 
dönüşmüştür diyebiliriz.

13. Kaziye-i Vehmiyye (Vehme Dayalı Önerme)
Bazı mantıkçılar vehme170 dayalı kaziyeleri mugalatanın bir türü olarak 

görmüşlerdir. Buna göre mugalata vehme dayalı, asılsız önermelerden oluştu-
ğunda bu kıyasa (daha önce zikrettiğimiz) safsata ismi verilecektir.171 Böylece 
biri gerçeğe benzeyen yalancı öncüllerden, diğeri ise vehme dayalı öncüller-
den oluşmak üzere birbirine çok yakın, iki tür safsatadan bahsedebiliriz.172 

Kanaatimizce kaziye-i vehmiyye ile safsata aynı şey değildir. Zira safsata bir 
kast-ı mahsus ürünü olup, amaç hasmı yanıltmakken, kaziye-i vehmiyyede 
bu durum mevcut değildir; yani vehmin öngördüğü kaziyelerde bütünüyle 
166	 6. En‘âm, 38.
167	 35. Fâtır, 24.
168	 Çağıl, Din Dili ve Mecaz, s. 119.
169	 “Konuyla ilgili olarak “ümmet” kavramı hakkında bk. Râgıb Isfahanî, s. 86, “e-m-m” 

md.
170	 İçsel bir algı türü olan vehim hakkında bk. Ali Durusoy “Vehim”, DİA, İstanbul 2012, 

XXXXII, 615-616.
171	 Ebherî, s. 160; Kâtibî, s. 31; Fenârî, s. 63.
172	 Bk. Fenârî, s. 63.
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bir algı yanılgısı aranacaktır. Denebilir ki, safsatada “yanıltma”, vehimde ise 
“yanılma” belirleyicidir.   

Vehmî Kaziyeler vehmin duyusal (maddî) olmayan hususlara dair hüküm 
verdiği asılsız önermelerdir. Örneğin: “Her mevcut, işaret edilmeye (gösterilmeye) 
konu olandır” ve “Evrenin ötesi sonsuz bir boşluktur” kaziyeleri vehmin uydur-
duğu, gulyabani kabilinden birer asılsız önermedir.173 Eğer vehmin hükmetti-
ği bu tür kaziyeler akıl ve şeriatlar sayesinde bertaraf edilmeseydi bunlar “Ev-
veliyat” diye isimlendirilen kesin bilgilerden sayılacaktı.174 Vehmin hükmettiği 
bir kaziyenin asılsızlığı, vehmin bu hükmün çelişiğini netice verecek ve sonuca 
ulaşıldığında bu hükmü inkâr edecek bir kıyasın sadece öncüllerinde (suğra-
kübra) akla uyum sağlaması, sonuç ortaya çıktığında ise buna itiraz etmesi sa-
yesinde bilinebilir. Örneğin, “Ölüden korkulur” ifadesi vehmin hükmettiği bir 
kaziyedir. Daha sonra vehim bu hükmünden (bir müddet) vazgeçer ve aklın 
kendisine itiraz edip, karşıt bir hüküm iddiasında bulunmasına müsaade eder 
ki, aklın bu yeni ve karşıt hükmü Birinci Şekil olan şu kıyastır: 

Dava: Ölüden Korkulmaz.
Suğra: Çünkü ölü cansızdır.
Kübra: Hiçbir cansızdan korkulmaz.
Netice: O hâlde ölüden de korkulmaz. Akıl ve vehim birlikte bu neticeye 

ulaşınca, bu sefer vehim çark eder ve “Hayır, ölüden korkulur” iddiasında ıs-
rar ederek bu sonucu yalanlar ve bu yalan iddiadan asla vazgeçmez; böylece 
vehmin yalanı ortaya çıkmış olur.175 Bu önbilgiden sonra konuyla ilgili ayet 
örneğimizi sunabiliriz:

“İnsanların kalplerine vesvese veren sinsi vesvesecinin şerrinden (insanların 
Rabbine, insanların Melik’ine ve İlâh’ına sığınırım, de)!”176 Surenin dördüncü 
ayetindeki 

iddiasında bulunmasına müsaade eder ki, aklın bu yeni ve karşıt hükmü Birinci 
Şekil olan şu kıyastır:  

Dava: Ölüden Korkulmaz. 
Suğra: Çünkü ölü cansızdır. 
Kübra: Hiçbir cansızdan korkulmaz. 
Netice: O hâlde ölüden de korkulmaz. Akıl ve vehim birlikte bu neticeye 

ulaşınca, bu sefer vehim çark eder ve “Hayır, ölüden korkulur” iddiasında ısrar 
ederek bu sonucu yalanlar ve bu yalan iddiadan asla vazgeçmez; böylece vehmin 
yalanı ortaya çıkmış olur.171 Bu önbilgiden sonra konuyla ilgili ayet örneğimizi 
sunabiliriz: 

“İnsanların kalplerine vesvese veren sinsi vesvesecinin şerrinden (insanların 
Rabbine, insanların Melik’ine ve İlâh’ına sığınırım, de)!”172 Surenin dördüncü 
ayetindeki الخناس mübalağalı sıfat sıygası, kul Rabbini andığı vakit geri durmayı 
(pusuya çekilip beklemeyi), kul Rabbini anmaktan gafil bulunduğunda ise vesvese 
vermeyi alışkanlık edinen Şeytan’ı anlatmaktadır. İşte bu “hannâs”, kuvve-i 
vehmiyye (mütehayyile)ye benzer. Zira vehim, öncüllerde (suğra-kübra) akla 
müsaade eder. Fakat iş neticeye vardığında, vehim geri durur ve akla vesvese 
vererek şüpheye düşürmeye başlar.173 Bu nefis yoruma göre “hannâs” (sinsi) sıfatını 
taşıyan Şeytan’ın, kulun Rabbini anması ve gaflete düşmesi anlarında takındığı iki 
farklı pozisyon  (önce pusuya çekilip, sonra vesvese vermek için hücuma geçmesi), 
örnek verdiğimiz kaziyede geçtiği şekliyle vehmin akıl karşısında takındığı iki farklı 
pozisyona; yani önce tasdik, daha sonra tekzip etmesine benzetilmektedir. 

       
Sonuç 
Tüm semavî kökenli kutsal metinlerde olduğu gibi Kur’an’ın beliğ ve bediî 

nazmının muktezası olarak ayetlerin tanzim ve tertip yapılanmasında güçlü bir 
mantık örgüsü kendini iyiden iyiye hissettirmektedir. Öyle ki, bazen bir tek ayetin bile 
başı ile sonu arasında sıkı bir sebep-sonuç ilişkisi dikkat çekmektedir. 

Mantık gerçekte doğru ve sağlıklı düşünmenin ve buna bağlı olarak doğru 
ve yararlı bilgi üretmenin ölçütü olunca, ilâhî bilgi ve kudretin ürünü olan vahyin de 
aynı hususiyeti en üst düzeyde ihata edeceği tabiidir. Bu minval üzere Kur’an 
ayetlerinin barındırdığı o hikmet ve mantık yüklü yapılanmaların sergilediği bilimsel 
                                                           
171 Kâtibî, s. 31; Gelenbevî, s. 326-327; Bursevî, s. 140-141. Kısmî ilaveler bize aittir. 
172 114.Nâs, 4-5. 
173 Beydâvî, II, 627. 
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karşısında takındığı iki farklı pozisyona; yani önce tasdik, daha sonra tekzip 
etmesine benzetilmektedir.      

Sonuç
Tüm semavî kökenli kutsal metinlerde olduğu gibi Kur’an’ın beliğ ve bediî 

nazmının muktezası olarak ayetlerin tanzim ve tertip yapılanmasında güçlü bir 
mantık örgüsü kendini iyiden iyiye hissettirmektedir. Öyle ki, bazen bir tek 
ayetin bile başı ile sonu arasında sıkı bir sebep-sonuç ilişkisi dikkat çekmektedir.

Mantık gerçekte doğru ve sağlıklı düşünmenin ve buna bağlı olarak doğru 
ve yararlı bilgi üretmenin ölçütü olunca, ilâhî bilgi ve kudretin ürünü olan 
vahyin de aynı hususiyeti en üst düzeyde ihata edeceği tabiidir. Bu minval 
üzere Kur’an ayetlerinin barındırdığı o hikmet ve mantık yüklü yapılanma-
ların sergilediği bilimsel ve evrensel değer yargılarının her asır ve toplum için 
geçerlilik ve yararlılık ihtiva edeceği muhakkaktır.

Bu naçiz çalışmamızda mantık ilminin konusunu oluşturan hemen her tür 
kaziye ve kıyas örneklerinin Kur’an ayetlerine rahatlıkla uygulanabilir oluşuna 
şahit olduk. Rahatlıkla ifade edebiliriz ki, konuya ilişkin sunmaya çalıştığımız 
örnekler, sunamadıklarımıza nispetle pek azdır. Esasen bu konuda daha tefer-
ruatlı ve hacimli çalışmalar yapılması elzemdir.
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ÖZ
Popüler kültürün önemli unsurlarından biri olan arabesk müzik, Türkiye top-

lumunda oldukça geniş kesimler üzerinde uzun yıllar etkili olmuştur. Arabesk, 
özellikle göçle birlikte şehir yaşamının zorluklarına katlanma ya da onlarla mü-
cadele etme durumunda kalan kırsal kesimin yaşam algısını ifade etmesi bakı-
mından önemli bir sosyolojik unsurdur. İnsanın dini anlayışını, yaşam algısını ve 
Allah’la ilişkisini yansıtan önemli kavramlardan biri olan kader konusu, arabesk 
müzikte oldukça yoğun olarak ele alınmaktadır. Bu bağlamda, çalışmamızda, 
arabesk müzikte kader konusunun işleniş biçimi, kadere bakış açısı dolayısıyla 
arabesk kitlesinin bu müzikten ne aldığı eleştirel bir şekilde incelenmiştir.

Anahtar Kelimeler: Arabesk, Orhan Gencebay, kader, kadercilik, İslam

ABSTRACT
Arabesque Perception of Destiny –Orhan Gencebay Case-

Arabesque music as one of the important aspects of popular culture has been 
effective for many years in terms of Turkey’s society in a wide cuts. Arabesque is 
an important sociological element with regard to express the life perception of 
the people in rural areas who have had to endure the rigors of city life or had to 
struggle with it. Matter of fate which is one of the important concepts that reflect 
the religious understanding and life perception of human and the relationship 
between him and God is considered intensively in arabesque music. In this context, 
in our study, the way of processing the issue of fate and perspective of destiny in 
arabesque music and what is the music listener receives from it was critically 
examined.

Keywords: Arabesque, Orhan Gencebay, destiny, fatalism, Islam
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Giriş
Türk toplumunda özellikle aşağıda ifade edilecek dönemlerde önemli bir 

sosyolojik değer ifade eden arabesk kültür ve onun unsurlarından bir olan 
arabesk müzik, dinî algının hem bir etkileyeni hem de bir göstergesi olarak ka-
bul edilmesi ve değerlendirilmesi gereken unsurlardan biri olmuştur. 1960’lı 
yıllardan sonra gelişen ve özellikle 1980’li yıllarda önemli bir kitlenin haya-
tında yer edinen bu kültür, sosyolojik, psikolojik ve siyasal alanlarda olduğu 
gibi müzik kültürü alanında da pek çok tartışmanın konusu olagelmiştir. O 
dönemlere nazaran bugün popülaritesinde azalma olsa da o kültürle yetişerek 
olgunluk hatta yaşlılık çağına ulaşmış büyük bir kitle sosyal hayatta varlığını 
bugün sürdürmektedir. Hem bu insanların kendi zihinlerinde yer alan algılar 
hem de bunların etkiledikleri nesillere yönelik varsayılan tesirleri düşünüldü-
ğünde arabesk kültürün etkilerinin ve izlerinin Türkiye toplumunun hayatı 
üzerinde var olduğunu söyleyebiliriz. 

Günümüz dünyasında herkesin çok açık bir şekilde gördüğü üzere popüler 
kültürün, çok değişik renkleri ve sentezleri vardır. Özellikle coğrafi ve kültürel 
olarak doğu ile batı arasında köprü konumunda bulunan ülkemizde gelenek-
sel değerlerle batı kültürü arasında kurulmuş olan yakın ilişkiler, hayata ve 
barındırdığı değerlere yönelik algı ve inançları da etkilemiştir. Bir anlamda, 
yaşama yönelik “bir bakış açısı” olan kader inancı da bundan nasibini almıştır. 
İşte bu noktada toplumumuzu doğru anlamanın ve doğru bir şekilde değer-
lendirmenin ihmal edilmemesi gereken şartlarından biri de işte bu kültürel 
yapı ve hareketlilikleri fark etme olmalıdır. Zira yaşayan herhangi bir kültürü, 
farklı zaman ve coğrafyalarda şekillenmiş olan teorilerle belirlemeye ve sınır-
landırmaya çalışmak hem teşhiste hem de tedavi öngörüsünde baştan hata 
yapmak demektir.

İslam düşünce tarihinde gerek lehinde ve gerekse aleyhinde toplumsal ve 
siyasal istismarlara konu olan kader inancı, Mutezile ve Ehli sünnet ekolle-
rinin teorileri çerçevesinde sistemli bir inanç esası olarak kaynaklarda yerini 
almıştır. Bu süreçte daha önceden Hz. Peygamber ve sahabe döneminde tar-
tışılmayan konular ve kavramlar İslam düşüncesinde yerini almıştır. Böylece 
kader, iman esası olabilecek çerçevesinin ötesinde, bir takım felsefi mülaha-
zaların da konusu olmuştur. İslami ilimlerle meşgul olan ve toplumda dinî 
mevzularda yazan ve konuşan ilahiyat ve diyanet mensupları ve bazı serbest 
araştırmacıların gerek kader algısında gerekse öğretiminde klasik kaynaklarda 
yer alan kader öğretileri ve bu çerçevedeki tartışma ve teorilerin yönlendirici 
bir etkisi olduğunu söyleyebiliriz. Ancak ihmal ettiğimiz ya da doğru anlama-
dığımız bir gerçekliğin sorgulanması gerekmektedir: Toplumun kader algısın-
da Kur’ân ve sünnetin, söz konusu kitabi bilgilerin ve mezhep kabullerinin 
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yeri ve etkisi ne kadardır? Toplumumuzda oluşan kader algısını, sandığımız ya 
da resmi olarak ifade ettiğimiz gibi kaynaklarda yer alan sünni paradigmalar 
mı şekillendirmiştir? Dolayısıyla halkın kader inancı Ebu Hanife, Maturidi, 
Eşari, Gazali gibi önemli isimlerin görüşleri doğrultusunda mı oluşmuştur? 
Halkın çoğunluğunun resmi dini ve aidiyet taşıdığı mezhebi açısından bu 
sorulara “evet” cevabı verilebilir. Fakat yanılgı da buradan başlar. Çünkü ger-
çek hayatta, ilahiyatçı kesimlerin kendi zihin dünyası ve belki kendine benzer 
sınırlı kültürel çevresi dışında bu sorulara olumlu cevap vermek çok zordur.

Bu nedenle hem doğru bir teşhis hem de o doğrultuda isabetli çözümler 
üretebilmek için genelde dinî algıları özelde ise toplumda yer aldığı şekliyle 
kader inancını öncülleri ve sonuçlarıyla birlikte sosyolojik veriler açısından 
da değerlendirmek son derece önemli ve gereklidir. Arabeski, barındırdığı ta-
rihsel ve kültürel bütün veçheleriyle değerlendirmek bu çalışmanın sınırlarını 
aşacaktır. Ancak hem hitap ettiği kitle hem de temel özelliklerini ana hatlarıy-
la tespit etmemiz, ilgili kitlenin kader algısının sosyolojik temellerini görme ve 
bu bağlamda bir değerlendirme yapabilme adına önemlidir.

Türkiye’de Arabesk Kültür ve Genel Özellikleri
Bir toplumun zihin ve inanç dünyasını şekillendiren pek çok unsurdan 

bahsedilebilir. Toplumların tek ve basit yapılı bir birliktelik olmayıp birbirin-
den farklı parçaların bütünleşmesinden ibaret bir bütünlük olduğunu dikkate 
aldığımızda, o toplumlardaki mevcut değerlerin de sabit ön kabuller ve genel-
lemeci yargılarla izah edilemeyeceği anlaşılacaktır. Çok değişik unsurları ve 
onların kültürlerini barındıran Türkiye toplumu için de aynı tespiti yapmak 
mümkündür. Çoğunluk itibariyle Müslüman olmakla birlikte çok değişik alt 
inanç ve kültür gruplarını barındıran bir sosyal yapıya sahip toplumumuzda, 
tarihi süreç içerisinde oluşan, gelişen, güçlenen, zayıflayan kısacası sürekli bir 
hareketlilik barındıran kültürel çeşitlilik ve gelişim gözlenmektedir. İşte bu 
kültürel kesitlerden birisi de arabesk olgusudur. “Yaygın olarak beğenilme” ve 
“halka ait olma” şeklinde iki anlamı da barındırdığı için arabesk, popüler bir 
kültür olarak kabul edilmiştir. Popüler kültürün bir diğer özelliği ise 19. yüz-
yıldan sonra gelişmiş kapitalist ülkelerde kitlesel üretim koşullarının ortaya 
çıkmasıyla birlikte oluşmuş bir kitle kültürü olmasıdır.1

Arabesk, daha çok köyden kente göç eden kırsal nüfusun, şehir hayatın-
da geleneksel değerleriyle modern yaşamın gerekleri ve tesirleri çerçevesinde 
oluşturduğu bir sentezi ifade etmektedir. Dolayısıyla bir yandan halka ait bir 
gerçeklik olması nedeniyle savunulmuş, diğer taraftan bir yozlaşma görüntüsü 

1	 Bkz., Özbek, Meral, Popüler Kültür ve Orhan Gencebay Arabeski, İletişim Yayınları, İstan-
bul, 2012, s. 81, 82.
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sunduğu için eleştirilmiştir. Popüleri “halka ait” anlamında bir kavram olarak 
kullanan yaklaşımlar, genel olarak popüler kültüre olumlu bakmış ve popü-
ler olanın haklılığını halkın istemesiyle temellendirmişlerdir. Bu tavra karşılık 
olarak ise arabeskin de dâhil olduğu kitle kültürünün, barındırdığı kitlelere 
yanlış bilinç dayatmasını gerekçe göstererek eleştirenler olmuştur.2

Arabesk denince akla gelen ve satırlara dökülen en önemli toplumsal olgu-
lardan biri göçtür. Türkiye’de kentleşmeyle birlikte çoğunlukla sosyal ve eko-
nomik refah arzusuyla kırsal kesimlerden şehirlere doğru nüfus hareketliliği 
yaşanmıştır. Ancak kısa bir sürede gerçekleşen bu fiziksel hareketlilik, aynı 
süre içerisinde kültürel bir dönüşümü sağlamaz. Şehrin sınırlarına giren bir 
köylü, eş zamanlı olarak şehrin kültürel kodlarını benimsemiş ve uygulamış 
olmaz. Dolayısıyla bir kültürleşme sürecinin geçeceği uzun bir zaman dilimin-
de, göç eden bu nüfus, sahip olduğu değerleri yaşamaya devam edecek ve bu 
değerleri şehrin kültürüne katmaya başlayacaktır. Öte yandan hazır bulduğu 
ve kendine göre baskın olan şehirdeki kültürden de etkilenecek ve kendinde 
bazı değişiklikleri gönüllü ya da zorunlu olarak gerçekleştirecektir. İşte arabesk 
müzik de -müzikal arka planı çok daha farklı olmakla birlikte3- bu sosyal ze-
min üzerinde kitlesini bulmuş ve gelişmiştir. Yapılan bir araştırmada arabesk 
müziğin dinleyicisinin şu özelliklerde olduğu tespit edilmiştir: 

1. Arabesk müzik dinleyicileri çoğunlukla taşra kökenlidir.
2. Bunlar genellikle gecekondularda yaşamaktadır.
3. Büyük bir kısmı kentlerin küçük ölçekli işlerinde, kamu kuruluşlarının 

yardımcı hizmetlerinde çalışmaktadır.
4. Küçük esnaf, memur, fabrika işçisi gibi düşük gelir düzeylerinde olan 

kentlilerin de arabesk müzik dinleyici kitlesi arasında yer aldıkları bilinmek-
tedir.4

Özellikle ilk dönemlerinde pek çok ekonomik ve kültürel sorun yaşayan ve 
şehrin hayatına ancak gecekondudan bakabilen ve bir şekilde alışmaya çalışan 
bu kesim, arabesk müzik ile kendini ifade edebilme ya da başkasının dilinde 
kendini bulma imkânını elde etmiştir. Bu konuda doktora çalışması yapan 
Martin Stokes ilgili eserinde şu tespitleri yapmıştır:

2	 Özbek, s. 83.
3	 Arabesk müziğin tarihsel ve müzikal arka planı hakkındaki değerlendirmeler için bkz., 

Küçükkaplan, Uğur, Arabesk Toplumsal ve Müzikal Bir Analiz, Ayrıntı Yay., İstanbul, 
2013; Güngör, Nazife, Arabesk Sosyokültürel Açıdan Arabesk Müzik, Bilgi Yayınevi, Anka-
ra, 1993, s. 46-100. Stokes Martin, Türkiye’de Arabesk Olayı, İletişim Yay., İstanbul, 2012, 
s. 43-146.

4	 Güngör, s. 32.
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“Göç, Güneydoğu ve gecekondu dili, insanların sorunlarını, sıkıntılarını, 
hayal kırıklıklarını tanımlayıp sunabilecekleri bir tarz sağlıyordu. Bu sorun-
larla ilgili duygular, resmi söylem alanında yasaklanmışken arabeskin altüst 
edici söylemlerinde kabul ediliyor, tanımlanıyordu. Bu söylemlerin müziksel, 
şiirsel ve görsel düzeyde yaptıkları önermeler iç tutarlılığa sahipti ve sürekli 
tekrarlanan anlatıları, imajları, metaforları birarada tutuyordu.”5

Arabesk kitle ile arabesk müzik arasındaki bu ilişki, bakış açılarına göre 
olumlu ya da olumsuz değerlendirilebiliyordu. Nitekim bu müzik, yukarıda 
bahsettiğimiz üzere Müzik Ansiklopedisi’nde “Kente göçen, kent ortamıyla 
uyum kurmamış, “kentsel yaşantıya katılama”mış olan kır kökenli nüfusun 
kültürü”6 olarak nitelenmiştir. Bu nitelemenin sebebini şu değerlendirmede 
bulabiliriz:

“Söz konusu müzikte doğu sazlarıyla batı sazlarının bir arada kullanılması, 
Türk halk müziği ile Türk sanat müziği motiflerinin birlikte kullanılmasın-
dan ileri gelen karmaşıklık, yığma giriftlik, ayrıca Türk müziği geleneğinden 
sapmışlık anlamındaki bozulma, yozlaşma sözü edilen kavrama olumsuz bir 
anlam yüklenmesine neden olmuştur. Buradan yola çıkılarak arabesk, daha 
sonraları toplumsal yaşamdaki her türlü bozuşmaya, yozlaşmaya karmaşaya 
verilen bir ad haline gelmiştir. Başka bir deyişle, çağdaşlaşma sürecinin başla-
masıyla birlikte doğuya özgü geleneksel yaşam biçimiyle batıya özgü modern 
yaşam biçiminin ve bunlara bağlı değerlerin karşılaşmasından doğan uyum-
suzluğa, kentleşme süreciyle birlikte de köye ve kente özgü değerlerin, yaşam 
biçimlerinin karşı karşıya gelmesinden doğan karmaşıklığa, kozmopolit yapı-
lanmaya “arabesk” adı yakıştırılmıştır.”7

 Meseleye daha farklı bir bakış açısıyla yaklaşanlara göre ise arabesk aslında 
bir uyumsuzluk ya da yozlaşma değil, bir var olma mücadelesini ifade etmekte 
idi:

“Geniş bir kitle tarafından paylaşılan ve ister estetik değeri eleştirilsin is-
terse severek dinlensin, yaşayarak oluşturulan ve etki eden en önemli popüler 
kültür alanımızdır arabesk. Bu anlamda, arabesk müzik, 1960’larda kentlere 
göç eden kırsal nüfusun, “çevreye uyumsuzluğu”nun değil, tam da tersine, 
çevreye uymasının, var kalmanın yolunu bulabilmesinin başarılı bir gösterge-
sidir. Aynı zamanda “kırdaki geleneksel ortamı kente taşıyarak” değil, toplum-
sal yapı açısından kentsel usullerin etkisi altında var kalmanın göstergesidir.”8

5	 Stokes, s. 188, 189.
6	 Bkz. Özbek, s. 15.
7	 Güngör, s. 19, 20.
8	 Özbek, s. 27.
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Aşağıdaki şu ifadeler ise arabesk müziğinin hem içeriğini hem de muhatap 
kitlesini eleştirel bakımdan özetler mahiyettedir:

“Bize göre arabesk müzik: İçinden çıktığı toplumsal ve kültürel çevreye 
göre biçimlenmiş, tutarlı bir kuramsal dayanaktan yoksun, ezgi yönünden 
Arap müziğinden, çalgı yönünden de batı müziğinden esintiler taşıyan, önce-
leri taşradan başlamakla birlikte zamanla toplumun tüm kesimlerinden gelen 
yaygın bir dinleyici kitleye sahip toplumumuza özgü bir türdür.”9

Arabesk müzik dinleyicilerinin ilk ve büyük çoğunluğu kentsel yaşamın 
sorunlarıyla mücadele etme durumunda olan insanlar olunca, bu müziğin içe-
riğinde de söz konusu kesimin duygularını, hüzünlerini, çaresizliklerini bazen 
de ümitlerini dile getiren ifadeler yer almıştır. Bu yüzden arabesk müzikte 
söz, zaman zaman müziğin geri plana itilmesi pahasına da olsa öne geçebil-
mekte ve insanlar şarkıyı sırf sözleri için dinleyebilmektedirler.10 Arabeskin 
gecekondu kültürü içerisinde bu denli yer tutmasının temel sebebinin doğru-
dan müziğin kendisinin değil, daha ziyade içerdiği konular ve sözlerin olduğu 
değerlendirmesi yapılmaktadır.11 Çünkü o sözler arabesk kitlesi için şehrin 
yalnızlığında, hayat şartlarının çıkmazlarında bir haykırışı, teselliyi ve kendini 
ifadeyi içermekteydi. Bu yönüyle arabesk müzik, “Ait olma gereksiniminin ye-
teri kadar karşılanmamasından kaynaklanan doyumsuzluğun, huzursuzluğun 
dışa vurulmasına (bunu belirsiz ve soyut kavramlarla da yapsa) olanak ver-
mektedir. Böylece söz konusu sorunu resmi yollardan ya da öteki sanat dalları 
aracılığıyla dile getirilemeyen ezilen kesimler için arabesk müzik önemli bir 
anlatım aracı ve aynı zamanda da önemli bir sığınma yolu olmaktadır.”12

Arabesk müziğe eleştirilerin önemli bir bölümü söz konusu içeriğinde yer 
alan çaresizlik, ümitsizlik, karamsarlık ve acılarla yoğunlaşmış yaşam biçimi ya 
da ifadesidir. Bu çaresizliğe bir de ülkemizde özellikle halk kesiminde dertleri 
unutma aracı imiş gibi görülen alkol tüketimini de eklersek bu eleştirinin 
haklılık payı yükselecektir. Bilindiği üzere kültürümüzde içki içmek, çekilen 
acıların, dertlerin, kederlerin bir çaresi sanılır. İçki acıları, dertleri, kederleri 
uyuşturarak unutturur. Gerçek bir çözüm olmasa da anlık kaçışların aracıdır. 
Arabesk eleştirmenlerine göre de zaten arabesk kahramanı çözüm aramamak-
ta; o, dertleriyle, acılarıyla yaşamak istemektedir. Çünkü onun yaşamının tek 
anlamı, tek nedenidir bu. Onların devamının en büyük yardımcısı ise içki-
dir.13

9	 Güngör, s. 23.
10	 Güngör, s. 165.
11	 Küçükkaplan, s. 163.
12	 Güngör, s. 183.
13	 Güngör, s. 202.
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Nitekim Stokes’un araştırmalarındaki şu tespitleri bu tezi destekler mahi-
yettedir:

“Arabesk, dünya işlerinin bir süre ertelendiği, arkadaşlığın koyulaştırılıp 
kutlandığı, yakınlık iç çemberiyle tanımlanmış, erkeklerin rakı masası buluş-
malarının vazgeçilmez elemanıdır…. Kanun hocam,… rakı masası olmadan 
arabeski anlamaya çalışmanın boşa kürek çekmek olduğunu düşünüyordu…. 
Acı, ayrılık, yalnızlık ve yabancılaşma gibi konuları işleyen arabeskin bu top-
lumsallaşma kalıbıyla bağdaştırılması şaşırtıcı gelebilir ama muhabbet, eski 
arkadaşların, eski günlerin ve toplumsal varoluş hazlarının geçici doğasının 
anıldığı, acılı-tatlılı sarhoşluk sohbetlerinin yapıldığı bir olaydır.”14

“Arabesk, şehir için şehirli bir müziktir. Yalnızlığa, kötü sona mahkûm 
âşıkların, karışık, çalkantılı duygu dünyalarını resmeder. Fakir göçmen işçi-
lerin sömürüldüğü, kötü işlerde kullanıldığı, gün geçtikçe bozulan bir şehri 
tanımlar ve dinleyenlerini, bir bardak daha rakı doldurmaya, bir sigara daha 
yakmaya, kaderlerine ve dünyaya lanet okumaya çağırır. Nüfusunun çoğun-
luğu Müslüman olan herhangi bir toplumda böylesi bir müzik, büyük tartış-
malar yaratacaktır.”15

Arabesk müziğe yapılan diğer köklü bir eleştiri ise bu müziğin, söz ko-
nusu çaresizlik ve karamsarlık tablosuyla birlikte kitlesini, ileride daha geniş 
bir şekilde görüleceği üzere,  pasif bir kaderciliğe yönlendirmesidir. Arabeski 
eleştirenlere göre o, sürekli edilgenlik mesajı vermekte, eleştirel yetenekleri 
uyuşturmakla kalmamakta, tüm suçu kadere yükleyerek politik bilinci ve so-
rumluluğu köreltmektedir.16

Bu noktada şu gerçekliği de gözden kaçırmamak gerekir. Aslında arabesk 
müzik içerisinde yer alan hüzünlü ve kaderci söylem Türk müziğinin diğer 
türlerinde de bulunmaktadır. Bu yüzden söz konusu eleştiri sadece arabes-
ke yönlendirilmemelidir. Ancak bu müzikte yoğunluk o doğrultuda oluştuğu 
ve kitlesi itibariyle de diğer müzik türlerine göre daha kapsamlı olduğu için 
daha çok dikkat çekmiştir. Burada sorgulanması gereken asıl husus söz konu-
su acılı ve kaderci müziklerin neden insanlara cazip geldiğidir? Bu noktada 
Güngör’ün şu tespitine hak vermek gerekecektir: “Kısaca denebilir ki arabesk 
müziği diğerlerinden ayıran içerik değil, biçim ve tekniktir….. Eğer içeriği 
sorgulanacaksa her şeyden önce bu toplumun neden bu içeriğe, neden acı 
yüklü iletilere ilgi duyduğunu sorgulamak gerekir.”17

14	 Stokes, s. 183.
15	 Stokes, s. 17.
16	 Stokes, s. 215.
17	 Güngör, s. 213.



54 Sinan ÖGE

Arabesk müziğin kitlesi yaşam düzeyi sınırlı ve sorunlu kesimlerle sınırlı 
kalmamıştır. 1968’lerden 70’li yılların sonlarına kadar yukarıda bahsettiği-
miz göç temelli ve şehrin varoşlarında mesken tutmuş kitlelerin müziğiyken, 
1980’li yıllardan sonra artık kenardan merkeze doğru bir genişlemeyle top-
lumun diğer orta ve hatta üst düzey kesimlerine kadar yayılmıştır.18 Böylece 
arabeske yönelik kırsal nüfusun müziği yakıştırmaları kabul edilebilirliğini 
kaybetmiştir. Bu noktada göç sadece kent kültürü içerisinde teşekkül etmiş 
olan bu müziğin ilk alıcı kitlesinin oluşmasını sağlayan bir unsur olarak de-
ğerlendirilmiştir.19

Bir dönemler arabesk müziği yasaklayan ve devletin resmi kanallarında yer 
vermeyen siyasal otorite de değişik kaygılarla bu müziğe kapıları açmış ve artık 
siyasal tercihler de kitleselleşen bu müziğin meşruluğunu hem onaylamış hem 
de yaygınlaştırmıştır. Bunlara örnek olması açısında şu bilgileri nakletmemiz 
yeterli olacaktır.

- 1989 yılında dönemin Kültür ve Turizm Bakanı Tınaz Titiz’in organize 
ettiği 1. Müzik Kongresi’nde, sözleri itibarıyla kaderci bir anlayışı içinde ba-
rındırmayan arabesk müziğin desteklenmesi yönünde karar alınmıştır.20

-1989 yılında kurulan ve 1990’da Magic Box Star 1 ismiyle yayın hayatına 
başlayan özel televizyon kanalıyla birlikte TRT’nin tek kanal olma özelliği de 
sona ermiştir. Plak ve kaset sektörünün yanında, sinemada ve çeşitli eğlence 
yerlerinde, kendine önemli bir yer edinen arabesk müzik, böylece geniş kitle-
lere ulaşabileceği bir araç daha kazanmıştır.21

- TRT dışında yayın yapmakta olan Polis Radyosu sürekli arabesk müzik 
yayınları yapmaktadır. Bu da oldukça geniş bir dinleyici kitlesine seslenmek 
demektir.22

Orhan Gencebay Arabeski ve Kader
Arabeskin yukarıda aktardığımız genel mahiyetine ilaveten bu müziğin 

en önde ismi olarak kabul edilen Orhan Gencebay’a ayrı bir yer ayırılması 
gerekmektedir. Bu çalışmamızda Orhan Gencebay’ı örnek olarak ele alma se-
bebimiz, hem onun bu müzikteki kurucu niteliği ve alanındaki söz ve müzik 
kalitesi hem de geniş muhatap kitlesidir.

18	 Özbek, s. 181.
19	 Küçükkaplan, s. 177.
20	 Küçükkaplan, s. 155.
21	 Küçükkaplan, s. 156, 157.
22	 Güngör, s. 101.
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Gencebay arabeskinin ortaya çıktığı 1968’lerde dünyada öğrenci olayları 
başlamış, Türkiye’de başlamak üzeredir. Öte yandan yine bu dönemde yayılan 
ve büyüyen ekonomik sıkıntılar ve doğurduğu gerginlikler de dikkat çekmek-
tedir. Özellikle yukarıda arabesk müziğin kitlesinden bahsederken de değindi-
ğimiz üzere, kırdan kente göçen yoğun nüfus, kent çevrelerindeki sefalet yuva-
sı gecekondularda işsiz, güçsüz, yoksulluk içinde yaşamlarını sürdürmektedir-
ler. İşte bu ortamda Gencebay Bir Teselli Ver ya da Başa Gelen Çekilirmiş gibi 
plaklarıyla satış rekorları kırmış23 ve onun şarkıları bu sıkıntılı kesim için bir 
ifade ve yansıtma aracı, diğer taraftan kendini başkasında bulma olmuştur.

Meselenin psikolojik yönüne tekrar dikkat çekecek olursak Güngör’ün 
arabesk kitlesi ve arabesk müzik hakkındaki şu ifadeleri bu durumu gayet açık 
bir şekilde ifade etmektedir:

“Bütünleşebilecekleri, kendileriyle birtakım şeyleri, daha doğrusu yaşamın 
yükünü paylaşabilecek (göstermelik de olsa) bir şeylerin arayışı içindedirler. 
Bu da onları kendilerine çoğunlukla acı, keder, hüzün yüklü iletiler veren 
arabesk müzik sanatçılarına yöneltmektedir…..

Yani denebilir ki, dinleyici kitle, arabesk müziği tüketirken aslında sahte 
bir doyuma ulaşmaktadır.”24

Güngör, bir başka yerde ise şu tespitlerde bulunmaktadır:
“Gencebay bir yandan onların, içinde bulundukları bu yaşama karşı duy-

dukları tedirginliğe ortak olurken, bir yandan da gelecekten, yarınların güzel 
dünyasından söz ederek onların özlemlerine, geleceğe ilişkin düşlerine katıla-
bilmektedir. Bu yönüyle gecekondu insanı için hem bir dert ortağı, hem de 
geleceğin muştucusu olan Gencebay tam bir “ikon”dur. Böylece gecekondu-
Orhan Gencebay ve arabesk müzik üçlüsü birbirini tamamlayan bir bütün 
halinde çıkar karşımıza.”25

Orhan Gencebay’la birlikte artık arabesk müzikle halkın ilişkisi ve böyle-
ce arabesk kültürün sosyal serüveni de başlamıştır. Arabesk piyasasını o dö-
nemde elinde tutan Orhan Gencebay’ın 1968’de ilk plağını çıkardığı zaman 
600.000 kadar satmış olması,26 bu müziği ve ifadelerinin sosyal karşılığını 
göstermesi açısından önemli bir veridir.  Zaten genel olarak arabesk müzik 
diğer müzik türlerine göre açık ara önde bir dinleyici kitlesine sahiptir. 1988 
tarihli Cumhuriyet gazetesinin verdiği bilgiye göre Türkiye’de yılda piyasa-

23	 Güngör, s. 112, 113.
24	 Güngör, s. 38.
25	 Güngör, s. 92.
26	 Güngör, s. 109.
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ya sürülen yaklaşık 200 milyon kasetten yaklaşık 150 milyonu, yani yüzde 
yetmişten fazlasını arabesk kasetler almaktadır.27 Bu yekûn içerisinde Orhan 
Gencebay’ın elbette özel bir yeri vardır. Nitekim Derya Bengi ile söyleşisin-
de kendisinin ifadeleriyle Orhan Gencebay’ın kasetlerinin yasal tirajı 65-70 
milyon arasındadır. Korsanlarıyla birlikte üç yüz milyonun üzerinde olduğu 
tahmin edilmektedir.28 Buna genel paylaşımları ve o tarihlerden günümüze 
kadar ki satış ve dinlenme oranlarını da eklersek son derece geniş bir nüfus 
tarafından dinlendiği anlaşılacaktır. 

Orhan Gencebay’ın şarkı sözlerinde yer alan temel sözcükler ve sıklıkları 
sayılmıştır. Araştırmanın yapıldığı döneme kadarki eserler bazındaki istatistik-
lere göre, 100’ün üzerinde ve ona yakın bir sıklıkla geçen ve pek çoğu kaderle 
ilgili bazı kelimeler ve sıklıklarını örnek olarak zikredebiliriz: Aşk: 374, ben: 
436, biz: 123, dert: 259, dünya: 114, felek: 30,  gel: 141, gün: 103, kader: 93, 
ölüm: 98, sev: 626, sevgili: 136; sen: 600; Tanrı: 18, ver: 110.29

Özbek bu alanda ortak bir kavramsal alan çalışması daha yapmıştır. Bun-
lardan konumuzla ilgili seçtiğimiz dinî kavramlar ve toplam geçme sıklığı ise 
şu şekildedir: Cennet-Kâbe-Kıble-Mahşer-Ahiret-Dua-Beddua-Mabet-Ecel-
Felek-Melek-Kıyamet-Alınyazısı-Günah-Allah-Yarab-Yaradan-Tanrı-Hak-
Mevla-Baht-Kader-Talih-Kısmet: 357.30

Sırf talih ve kaderle ilgili kelimeler: Baht-Kader-Talih-Kısmet-Alınyazısı-
Ecel-Felek-Yazmak: 220.

Acı, dert ve ilgili kelimelerin sıklığı ise: 618.31

Yukarıda belirttiğimiz yoğun dinleyici kitlesine sahip olması ve az önce 
aktardığımız söz muhtevası, arabesk müziğin sosyal bir olgu olarak ihmal edil-
memesi gereken sosyal bir etken olduğunu ve hem dinleyenlerinin zihin ve 
gönül dünyasını etkileme hem de diğer bir açıdan onun bir yansıması olarak 
bir değerlendirme ölçütü olduğunu gösterir. Bu da arabeskin en önemli ve 
yoğun olarak işlenen konularından biri olan kader hakkındaki içeriğini, din-
leyici kitlesiyle birlikte değerlendirilmesini önemli hatta zorunlu kılmaktadır.

27	 Güngör, s. 39.
28	 Sinema Söyleşileri 2009 (Mithat Alam Film Merkezi Söyleşi, Panel ve Sunum Yıllığı 2009), 

Boğaziçi Üniversitesi Yayınevi, 2010, s. 402. 
29	 Bkz., Özbek, s. 346-348.
30	 Bkz., Özbek, s. 350.
31	 Bkz., Özbek, s. 349.



ARABESK KADER ALGISI -Orhan Gencebay Örneği- 57

Yaşam Algısı
Kader inancı bir anlamda insanın yaşam felsefesini ifade eder. Allah-âlem 

ve insan arasındaki ilişkide hâkim olan ve işleyen ilahî ve beşerî kuralları ve 
bunların genel bilgisini yansıtır. Bu nedenle bireyde var olan kader algısı na-
sılsa hayata bakışı da ona göre şekillenecektir. Ya da durumu ters yönde de-
ğerlendirip, hayata bakışı ve yaşama biçimi insanın kader algısını etkiler de 
diyebiliriz. 

Gencebay’ın şarkılarında hayata bakışın mahiyetine baktığımızda dünya-
nın gelip geçiciliğine ve bu fani dünyanın acısıyla tatlısıyla tüm ihtimalleri 
barındırdığına işaret edilmektedir.

“Dünya sana kalır sanma/…/Hepimiz bir misafiriz/Zaman gelince göçeriz 
Ecel acı can alırken/Her şeyimizden geçeriz gönül”32

Şu sözlerde ise hayatın sadece mutluluk veren bir alan olmayıp acı ve ke-
derlerinin de olacağı vurgulanarak olumlu bir bakış açısı sunulmaya çalışılır:

“Gün gelecek isyan edip/Niye doğdum diyeceksin
Gün gelecek isyanına/Kahkahayla güleceksin
…
Ağlamak var gülmek var/Sevilmek var sevmek var
Ne arasan var bu dünyada/Dertler varsa mutluluk var”33

Aşağıdaki satırlarda ise yine dünyanın geçiciliğine ve insanın bir misafir 
gibi sadece dünya hayatını merkeze alıp onun şartlarına mahkûm olmamasına 
işaret edilerek geleceğe yönelik ümitler verilmektedir.

“Görmedin mi dünya hırsın kurbanıdır/Sen de bir hırsına mağlup oluyorsun 
Dünya gurbetinde birer misafiriz/Doğarken ne getirdin ne götürüyorsun

…
Ey gönlüm sus artık dertsiz ömür olmaz/Her derdin çaresi var ecele bulunmaz 

Doğacak ümidi henüz kaybetmedik/Kaybolan ümitlere bağlanıp kalınmaz 
Dünya gurbet yeri bizler misafiriz/Bir yaranın acısı acıyla sarılmaz”34 	  

1980’lere ait aşağıdaki sözlerde de bu umut vurgusu ve müjdeleme yine 
vurgulanmakta ve nihayetinde Allah hatırlatması yapılarak her türlü çaresizlik 
ve yalnızlığın ötesinde O’nun varlığı ve gözetiminin bir sığınak ve teselli ola-
cağı belirtilmektedir.

32	 Batsın Bu Dünya (1974), Gönül.
33	 Benim Dertlerim (1977), Seveceksin.
34	 Aşkı Ben Yaratmadım (1979), Yokluk.
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“Kim diyorsa bahtım kara/Hiç kapanmaz böyle yara yalan
Her derdin bir dermanı var/Her tövbede umut başlar inan” 
“Yaşamak istiyorsan feleğe küsme/Yaşadığın her günü gün etmeye bak
Kader oyun ettiyse sakın üzülme/Geçmişe mazi derler geleceğe bak
Şu üç günlük dünyada kim kalmış baki/Günümüzü gün edelim bunda ne var 

ki” 36

“Sabret gönlüm sabret sabret/Allah bizimledir Allah bizle  
Allah tek ümittir ümitsize/Hangi kitap yazmış insan köle diye/Mutlaka çare var 
çaresize”37

Aslında tüm bu ifadeler daha önceden özelliklerinden bahsettiğimiz ve 
yaşamın sıkıntıları içerisinde bunalan ve belki isyan etme noktasına gelen in-
sanları o karamsarlıktan çıkarıp hayata olumlu bakmaya ve ümit taşımaya 
yönlendirmektedir. Bu durum da Orhan Gencebay arabeskini –en azından bu 
bölümlerini- Arabesk müziğe yapılan karamsarlık ve acı yüklü olma eleştirile-
rinde kısmen istisna kılmaktadır. Fakat bu istisna arabesk sözlerin geneli için 
maalesef söz konusu değildir. Çünkü yukarıdaki sözlerde yer alan umut yüklü 
mesajlar diğer bazı şarkı sözlerinde yerini pesimist ve hatta zaman zaman ni-
hilist bir yaşam algısına bırakmaktadır.  

“Meçhulden gelmişim meçhule giderim/Ömür denen bu yoldan”38 dene-
rek, yaşamın başlangıç ve sonucu itibariyle bilinemezliğine işaret edilmiştir. 
Yaşanılan tecrübelere göre de “Hayat zaten bir tesadüf”39tür ve “Anladım ki, 
bu dünya bir dert meyhanesi”40 sözünün de ifade ettiği gibi bu dünya dertle-
rin içildiği bir meyhanedir. Öte yandan,

“Ne sevgide ne aşkta/Ne hayatta gülmüşüm/Istırabım doğuştan/Ben doğarken 
ölmüşüm

Bu dünyada rahat yok/Ölüm belki kurtuluş/Al canımı Ya rabbim/Bitsin artık 
bu kahroluş”41

“Ben daha ne çile dertlere yolcuyum/Ben alnına dert yazılan kader mahkû-
muyum”42

“Ölüm bu hayattan iyi olsa da/Elde değil ölemeyiz sevdiğim”43

35	 Ben Topraktan Bir Canım (1980), Eyvah.
36	 Kördüğüm (1981), Üç Günlük Dünya.
37	 Leyla İle Mecnun (1983), Allah Bizimledir.
38	 Bir Teselli Ver (1968), Aşk Pınarı.
39	 Benim Dertlerim (1977), Felekten Beter Vurdu.
40	 Hasret Rüzgârı (1991), Yağmur Olsan.
41	 Batsın Bu Dünya (1974), Ben Doğarken Ölmüşüm.
42	 Batsın Bu Dünya (1974), Dertler Benim Olsun.
43	 Batsın Bu Dünya (1974), Bir Araya Gelemeyiz.
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sözleriyle de artık dünya hayatından herhangi bir beklenti ve umudun 
kalmadığı karamsarlığıyla ölümü beklentiye sevk ediş söz konusudur. Çünkü 
sorunlarına hiçbir çözüm bulamayan kişi için yaşam anlamsızlaşmıştır. Bel-
ki de “batsın bu dünya” diyerek kendi çözümünü, bu bağlamda da kendi-
sinin yok olmasında arayacaktır. Ya da yukarıdaki ifadelerle Rabbi’ne niyaz 
ederek ölümü arzulayacaktır. Zira yaşam, acıdan ve kederden ibaretse neden 
yürümek gereksin. Çekmekle bitmeyecekse bu dertler neden çekilsin boşu-
na.44 Şarkının adının “Ben doğarken ölmüşüm” şeklinde belirlendiğine dik-
kat edildiğinde, bu cümleyi hisseden ve doğrulayan bir dinleyicinin hayata 
bakışından herhangi bir hayır beklenemeyeceği anlaşılacaktır. Zaten kaderci 
söylemlerde, sorunlar karşısındaki çaresizlikten dolayı hem mevcut duruma 
kader, felek, baht gibi değişik soyut kavramlarla teslim olunmakta hem de bu 
dünyada sürdürülmesi gereken ümit öteki dünyaya aktarılmaktadır. Burada 
bireyin kültürel alt yapısı ve çevresi yönlendirici olduğu gibi din anlayışı da 
son derece etkindir. Dinlerin, daha doğrusu din algılarının bu bağlamdaki 
olumlu/olumsuz yönlendirmesini ifade bakımından aşağıdaki tespit ve değer-
lendirme son derece önemlidir:

“Gerek dinlerin teorik öğretilerinin, gerekse din kurucularının söylemlerinin 
insani problemlerin çözümüne yönelik karar verme modeli olarak işlev gördükle-
rine rastlanabilmektedir. Bu modeller herhangi bir eylemde sadece Tanrı’yı yetkin 
görebilmekte ya da eylemde Tanrı-insan ortaklığına yer verebilmektedirler. Onlar, 
içerisinde bulunulan durumu meşrulaştırdıkları kadar, onun çözümünü başka 
bir dünyaya, ahirete ertelemeyi de önerebilirler. Ortaya atılan model, Tanrı’nın 
olayların akışına müdahale etmesinin beşeri bir ortaklığı gerektirdiği veya ona 
izin verdiği ölçüde bilfiil insanı aktiviteye özendirici olduğu kadar, herhangi bir 
eylemde sadece Tanrı’yı yetkin görmekle veya içerisinde bulunulan durumu meş-
rulaştırmakla ya da çözümü başka bir dünyaya aktarmakla o ölçüde kaderciliğe 
kılavuzluk edebilir.”45

Hatta bu ümitsizlik öyle ileridir ki bırakın dünyayı, ahiret hayatında bile 
dünyadaki acıların devam edeceğinden endişe edilmektedir:

“Dünya şahit olsun biz bu gidişle/Ahrette de gülemeyiz sevdiğim 
…

Tanrım ahrette de varsa bu dağlar/İçim yanar bağrım yanar kan ağlar 
Dört kitabın hangisine bu sığar/Bunlar sırdır bilemeyiz sevdiğim”46

44	 Güngör, s. 187, 188.
45	 Macit, Mustafa, Sosyolojik Açıdan Kadercilik, Gündüz Eğitim ve Yayıncılık, Ankara, 2010,  

s. 42.
46	 Batsın Bu Dünya (1974), Bir Araya Gelemeyiz.



60 Sinan ÖGE

Orhan Gencebay’ın bu tür karamsar ve umutsuz yaşam vurgularını içeren 
şarkılarının yer aldığı kaseti “Batsın Bu Dünya”’dır. İster istemez yukarıdaki 
özelliklere sahip bir hayatı ve o hayatın yaşanacağı bir dünyayı kimse isteme-
yecektir.

Böyle bir yaşam algısının dinî açıdan tasvip edilemeyeceği açıktır. Çün-
kü İslam dini, hayatın ve yaşanacağı dünyanın başlangıcının da sonunun da 
meçhul değil, bir gaye taşıdığını ifade eder. Bu anlamda başıboş, anlamsız 
ve sırf keder için bir yaratma söz konusu değildir. Kur’ân, göklerin ve yerin 
yaratılışından bahsederken, ayetlerin bağlamında sürekli olarak ahiret hayatı-
na ve oradaki sorgulamaya yönelik hatırlatmalarda bulunur. İnsanın yaratılışı 
için de aynı gerçeklik geçerlidir. “Sizi boşuna yarattığımızı ve bize döndürül-
meyeceğinizi mi sandınız?”47 ayeti, yaratılışla ahiret arasındaki gayesel ilişkiyi 
göstermektedir. Öte yandan İnsan Suresi’nde, başıboş bırakılmadığı bildirilen 
insanın yaratılış süreci hatırlatıldıktan sonra, “Bunları yapan Allah ölüleri di-
riltmeye kâdir değil midi?”48 sualiyle ölümden sonraki dirilişin imkânına is-
tidlâl edilmiştir. Nesnesi ne olursa olsun yaratılışla ilgili hemen hemen tüm 
ayetlerde ahiret hayatıyla irtibat kurulmuştur. Burada da, insanın halden hale 
çevrilmesinin, kendileri ya da sırf ölüm için değil, bir akıbet için yaratılışı 
gösterdiğini söylemek mümkündür. Çünkü onları yaratmadan maksat, sadece 
ölüm olsaydı, Allah onları halden hale çevirmez, tek bir hal üzere bırakırdı. 
Öyleyse hedeflenen bir akıbet olmadan yaratma abes olacağından, yaratmada 
muhakkak bir akıbet vardır.49 “Cinleri ve insanları ancak bana ibadet etsinler 
diye yarattım”.50 ayeti de yaratılıştaki söz konusu gaye ve akıbeti açık bir şe-
kilde ilan etmektedir. Yine bu ayet, insanlar ve cinlerin başıboş yaratılıp terk 
edilmediklerini, iyilik ve kötülükleri bilip sorumlu olacak bir donanımla ya-
ratıldıklarını, dolayısıyla ibadet ve şükürle imtihan edildiklerini gösterir.51 İn-
sanın yaratılışında nihai gaye ahiret olunca, hem dünya hayatı hem de ahiret 
hayatına geçişin gerektirdiği ölüm de yaratılışla aynı gayeyi paylaşmaktadır. 
Nitekim “O, ölümü ve hayatı hanginizin daha iyi amel işleyeceğini denemek için 
yarattı”52 âyeti bu ilişkiyi göstermektedir. 

Öyleyse arabesk müzikte yer alan yaşam gayesine yönelik ifadelerin dinin 
verdiği mesajlarla bağdaşmadığını, hem müzikteki bu vurguların hem de mu-

47	 23.Mü’minûn, 115
48	 76.İnsân, 40.
49	 Mâturîdî, Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed b. Mahmud, Te’vîlâtu’l-Kur’ân, Tah. 

Mecdî Bâsellûm, Beyrut, 2005, VII, 457, 458.
50	 51.Zâriyât, 56.
51	 Mâturîdî, Te’vîlât, IX, 394.
52	 67.Mülk, 2.
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hataplarında var olan ya da oluşacak benzer algıların son derece hatalı ve yan-
lışa yönlendirici olduğunu söyleyebiliriz. Dinin ön gördüğü yaşam gayesine 
sahip olmayan insanların, hayat içerisinde karşılaştıkları sorunlara bir anlam 
verememeleri ve bu nedenle yaşamı da anlamsız saymaları kaçınılmazdır.

İnsanın yaşamı ve yaşam içerisinde karşılaştığı olayları ifade için kullan-
dığı en etkili dini ve kültürel kavramlardan birisi de bilindiği üzere kaderdir. 
Arabesk müzikte, özellikle bireyin isteğinin pek de gerçekleşmediği duygusal 
ilişkiler, kader ve bağlantılı kavramlarla işlenmektedir.

Kader ve Aşk
Arabesk kültürde kader, değişik isimlerle birlikte anılır ve hayatta olup 

bitenleri yönlendirici bir unsur olarak karşımıza çıkar. Bu muhteva bazen 
“kader” bazen de “felek” kelimesiyle ifade edilir. Orhan Gencebay bu konu 
hakkında konuşurken şöyle demiştir: “… Dert ortağı, konuşacağı kişi, Felek 
gibi, bir nevi. Felek diye bir varlık yoktur. Ama şairi deşarj etmek için bir hi-
taptır felek, karşısında biri varmış gibi konuştuğu kişidir.” (Orhan Gencebay 
ile Söyleşi, 21 Ekim 1987)”53 

Türk toplumunda da büyük oranda dinî kaygılarla kader adı altında yapı-
lamayan sitem ve isyanlar felek kavramıyla dile getirilmiştir. Bir başka ifadeyle 
“Halk, belalara isyan etmek için onu ‘felek’ ile yer değiştirerek, kamufle ederek 
kadere karşı duyduğu isyanını ve şikâyetlerini rahatça haykırabildi.”54 Arabesk 
kültürde de gerek kader gerekse felek, yoğun olarak yine olumsuz bir imajla 
nitelenmiştir. Zaman zaman olumlu ve ümitlendirici ifadeler yer almakla bir-
likte genelde kahpe, zalim, insafsız, darbe vuran, sevenleri ayıran, gülmeyen, 
oyun oynayan, çektiren ve yenilmez özellikleriyle hayattaki her şeyden sorum-
lu ve özellikle seven-sevilen arasındaki aşkı olumlu ya da olumsuz bir şekilde 
belirleyen güçtür felek, diğer ismiyle kader.

İnsanlara güven duyulamaması yetmemiş gibi felek de insafsızlık etmiş, 
darbe vurmuş ve seveni aldatıp kandırmıştır: 

“İlk darbeyi felekten yedim/Belki aşkta gülerim dedim
Deli gibi birini sevdim/Oda felekten beter vurdu”55

“Dostta vefa hayır yok/Felek dersen insafsız/….Kader vurdu felek aldı”56	
“Güvenecek ne sevgili/Nede bir dost kaldı/Felek sabret diye diye/Yıllarımı çal-
dı”57

53	 Özbek, s. 186.
54	 Güler, İlhami, Allah’ın Ahlâkîliği Sorunu, Ankara Okulu Yayınları, Ankara, 1998, s. 25.
55	 Benim Dertlerim (1977), Felekten Beter Vurdu.
56	 Batsın Bu Dünya (1974), Ben Doğarken Ölmüşüm.
57	 Sarhoşun Biri (1976), Kader Diye Diye.
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“Ne ettiyse bana kaderim etti”58

Hayatın ıstırapları karşısında neşe ve sevincini kaybedenler için artık felek 
kahpedir, zalimdir:

“Geçti artık değil mi bizim bizim/Neşemiz her şeyimiz/Hayat ıstırap felek 
kahpe kahpe değil mi”59

Her ne ise felek, sevenlere karşı art niyetiyle çalışmakta, onların kavuşması-
nı engellemekte ve bütün olumsuzluklara ve felaketlere sebep olmaktadır:

“Kasti var dertlerin bana kasti var/Şu feleğin yalnız benle zoru var”60

“Bırak dedim bırak felek/Sevenlerin yakasını
Duymadın mı bunca yıldır/Aşkımızın duasını
Sen mi dedin sevgiliye/Böyle zalim olmasını
Nasıl taktın boynumuza/Bu felaket halkasını”61

Gencebay “Felekle Sohbet” isimli eserinde bir anlamda felek algısını özet-
lemektedir. İlgili eserde felek insanlara olumsuz bir şekilde dokunan, onlarla 
eğlenen, diri diri mezara gömen, eskiden beri kötü tanınan, sürekli dert oluş-
turan, can yakan, öldüren insafsız ve çok nadiren güldüren bir olgu olarak 
sunulmaktadır.62

Arabesk müzik sözlerinde değişik konulara zaman zaman işaret edilmekle 
birlikte ana muhteva beşeri aşktır. Kader de genelde aşk bağlamında ele alınır 
ve seven-sevilen ilişkisi açısından yaptıkları sorgulanır.

Arabesk sözlerdeki aşkla ilgili yapılan değerlendirmelerde zaman zaman 
tasavvuf edebiyatında sıklıkla vurgulanan ilahî aşkla mukayeseler yapıldığını 
görmekteyiz. Mesela bu değerlendirmelerden biri şu şekildedir: “Bu aşk, halk 
şiiri ve türkülerinde görülen dünyevi ve somut aşka benzemez. Bu aşk anlayı-
şı özellikle 1968-1980 başları arasında daha yoğun olmak üzere Allah fikriyle 
bütünleşen bir tür tasavvufi yakınlığı olan, “kelimelerle anlatılması güç” olduğu 
ifade edilen, bazen aslında aşkın sevgiliden önce var olduğunu ve belki sevgilinin 
cismani bir varlık olması gerekmediğini de düşündürten bir aşk anlayışıdır….. 
Şarkılarda çoğu kez sevgiliye hitap edilirken Allah’a hitaba geçilir.”63 Aşkın soyut 
muhtevası, aşığın hayatını derinden etkilemesi ve kendisini maşukuna adama-
sı, her türlü çile ve sıkıntıya onun uğruna tahammül etmesi ve nihayetinde bu 

58	 Leyla ile Mecnun (1983), Beklemek İbadet.
59	 Musalla Taşı (1967), Meyhaneci.
60	 Ya Evde Yoksan (1989), Gözü Var.
61	 Yarabbim (1978), Çilekeş.
62	 Bkz., Yarabbim (1978), Felekle Sohbet.
63	 Özbek, s. 184, 185.
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uğurda Allah’a yapılan münacatlar sebebiyle aşka kutsiyet yüklemek mümkün 
görünse bile, genel muhtevaya bakıldığında arabesk müzikte anlatılan aşkın 
beşerî bir aşk olduğu anlaşılacaktır. İlahilik, sadece ona yüklenen anlamların 
yüceltilmesi ve aşığın beşerî aşkına kattığı derin boyutlardan kaynaklanan bir 
yansıtmadır. Hatta bu anlam yüklemeleri ve yansıtmalar zaman zaman ol-
ması gereken sınırı aşmakta ve yine dinî açıdan kabul edilemeyecek inanç ve 
söylemlere sürüklemektedir. Bu nedenle arabesk müzikte ilahi aşk temasının 
işlendiğini söylemek, hem vakıaya aykırılığı hem de beşeri aşk bağlamında 
dile getirilen aşırı söylemleri mazur göstermeye temel oluşturacağından dolayı 
isabetli değildir.

“Sen gönlümde Kâbe sen meleksin”64, “Sen bu aşkın kıblesi oldun”65 “Seni 
kıble yaptım kalan ömrüme”66 gibi ifadelerle sevgiliye olan aşk dinî bir sembol 
olarak Kâbe ve kıble kavramlarıyla kalbin hedefi olarak nitelenmiş, yine “Her 
şeyde sen her anımda sen her yer seninle dolu/Senle başlar seninle biter çizdiğin 
kader yolu”67 denerek, tasavvuf edebiyatında yer alan ve vahdet-i vücut felse-
fesini yansıtan duygular sevgiliye yöneltilmiştir. “Senin için doğdum ben”68, 
“Sanki ben yalnız seni/Sevmek için doğmuşum/Kaçma benden ben seninle/Ben 
aşkınla var olmuşum”…Seninle doğdum senle öleyim”69 ifadelerinde de görülece-
ği üzere aşk ve sevgili bir yaşam gayesi ve var olma gerekçesi olunca, sevgili de 
bu varlık ve varoluşun müessir gücü olarak yansıtılmaktadır. Güngör’ün ifa-
deleriyle, “Arabesk müziğin kahramanı için yaşamın bütün anlamı, var olmanın 
tek nedeni söz konusu olan aşktır. Bütün sorunların, bütün acıların, dertlerim 
tek suçlusu olan aşk, var olmanın da tek nedeni olduğu için aynı zamanda da 
mutluluğun ta kendisidir. Tek amaç sevgiliye kavuşmaktır. Ama bunun ne tür bir 
kavuşma olduğu belli değildir. Yani onu elde etmek mi, yoksa sevgilinin katına 
yükselmek, yani Tanrıya erişmek midir, belli değil. Ancak açıkça anlaşılan bir şey 
vardır ki, o da tek mutluluğun, yaşamın daha doğrusu var olmanın tek amacı 
sevgiliye ulaşmaktır.”70

“İsterim ki yaşat beni sevip sevindir/Varlığıma karar vermek senin emrindir”71, 

“İzin sende sabır bende/Kaderim belki de senin ellerinde”72 gibi ifadeler, söz ko-

64	 Sarhoşun Biri (1976), Beni Böyle Sev.
65	 Bir Damla Mutluluk (1982), Öyle Bir Aşk.
66	 Yargısız İnfaz (2006), Sensin Benim Çilegahım.
67	 Bir Damla Mutluluk (1982), Öyle Bir Aşk.
68	 Yargısız İnfaz (2006), Sensin Benim Çilegahım.
69	 Batsın Bu Dünya (1974), Sen Hayatsın Ben Ömür.
70	 Güngör, s. 198.
71	 Yalnız Değilsin (1994), Al Hançeri.
72	 Yargısız İnfaz (2006), Sensin Benim Çilegahım.
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nusu aşkın ilahiliğini yansıtmaktan ziyade, beşerî olan aşkı ve bir beşer olan 
muhatabını kutsallaştırmak hatta tanrılaştırmaktır. Bu duygu, bazı sözlerde 
oldukça aşırı ve İslam itikadı açısından riskli boyutlara ulaşmaktadır. Dinî 
kültürlerde sadece yaratıcıya has kılınan kulluk ve tapınma, artık sevgiliye 
yönlendirilmiştir. “Seven’in ötekisi (sevgilisi) ile ilişkisi, kendisinin de ifade 
ettiği gibi rızaya dayanan bir boyun eğme, kulluk ilişkisidir. Kula kulluk edil-
mez, ama sevgiliye ve aşka kulluk edilir.”73 Bu bağlamda aşağıdaki ifadeler, 
İslam dininin en temel prensiplerinden biri olan tevhit inancına aykırı, şirk 
alanı içerisinde değerlendirilebilecek hususlardır.

“Herkes duysun sana kul olduğumu”74

“Tanrımdan sonra sen taptığım diyorsam”75

“Her nereye baksam seni buluyorsam/Her derdime ortak seni ediyorsam 
Tanrımdan sonra sen taptığım diyorsam/Ne geçti ne geçti ne geçti ki elime”.76

Bu tür ifadelerin dinî açıdan şirk alanına girme sebebi İslam dininin en 
temel esası olan ve diğer tüm inanç esaslarının üzerine bina edildiği tevhide 
aykırı oluşudur. Çünkü tevhit inancı sadece Allah’ın varlığını ve tekliğini ka-
bullenmeyi değil, aynı zamanda kulluğu ve ibadeti de ona has kılmayı gerekti-
rir. “Öyle ise sen de dini Allah’a has kılarak O’na kulluk et.”77, “De ki: “Şüphesiz 
bana, dini Allah’a has kılarak O’na ibadet etmem emredildi.”78, “De ki: “Ben 
dinimi Allah’a has kılarak sadece O’na ibadet ediyorum.”79 “Onlar bana kulluk 
eder ve bana hiçbir şeyi ortak koşmazlar.”80 Yukarıdaki ayetlerde dini dolayısıyla 
itaat ve de kulluğu sadece Allah’a has kılma emredilmiştir. “Rabbine kavuş-
mayı uman kimse yararlı iş işlesin ve Rabbine kullukta hiç kimseyi ortak koşma-
sın.”81 ayetinde ise daha açık bir şekilde kulluğun sadece Allah’a tahsis edilip 
başkalarının buna ortak kılınmaması emredilmiştir. “Onlar, Allah’ı bırakıp, 
kendilerine ne faydası ne de zararı dokunan şeylere kulluk ederler.”82 ayetinde ise 
inkârcıların özelliğinden bahsedilirken yukarıdaki ayetlerde belirlenen tevhit 
esasına aksi istikamette inanç ve davranışa sahip olanlar anlatılmıştır. Dolayı-

73	 Özbek, s. 200.
74	 Aşkı Ben Yaratmadım (1979), Zaman Akıp Gider.
75	 Aşkı Ben Yaratmadım (1979), Ne Geçti Eline.
76	 Kördüğüm (1981), Ne Geçti ki Eline.
77	 39.Zümer, 2.
78	 39.Zümer, 11.
79	 39.Zümer, 14.
80	 24.Nur, 55.
81	 18.Kehf, 110.
82	 25.Furkan, 55; 10.Yunus,18.
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sıyla bu derece hassas bir konunun hiç kimse uğruna feda edilemeyeceği ya da 
gevşetilemeyeceği açıktır. Bu kişi sevgili de olsa, bu sözler mecazen de söylense 
fark etmez. Allah’a has olan bir kavram ve içeriğinin hiçbir surette başka var-
lıklara tevcih edilmemesi temel bir prensiptir. “Tanrıdan sonra” kaydını kon-
ması da bu yanlışı hafifletmez. Zaten şirk, Tanrı’ya inanıp onunla beraber ve 
O’ndan sonra bir şeylerin ortak koşulması demektir. Bu noktada Gencebay’ın 
“Kula kulluk edene yazıklar olsun”83 sözünün son derece isabetli olduğunu ha-
tırlatarak, kulluk edilen kulun sevgili de olsa hakikatin değişmeyeceğini ifade 
etmemiz gerekecektir.

Arabesk müzikte aşk ve sevgiliye yukarıda aktardığımız düzeyde metafizik 
değer ve güç yüklenince, o aşk, kaderle de irtibatlandırılır ve bir ilahi yazgı 
olarak sevenin bahtına şu şekilde çizilmiş olur:

 “Kanımda canımda alın yazımda/Bir sen varsın bir de ben şu dünyamda/….
Korkulu rüyam gülen bahtımsın”84, “Ey sevgilim ey kaderim”85, “Aşkımızın kade-
rini seni bana yazan bilir”86, “Sen benim alnıma dert diye yazılan/Aşkımdan 
habersiz olan sevdiğimsin”87, “Kır şu inadını/Tanrı yazısını/Bozmak bize göre de-
ğil”88, “Alın yazım benim budur diyorum”89, “Sen benim alnıma dogmadan önce/
Yazılmış bir sevda bir kader gibisin”90, “Ecel olsa koşarım ben bil ki alın yazım-
sın.”91 “Seni çok seviyorum/Kaderimsin biliyorum”92 

Her şeyden önce sevgiliyle ilgili ezelde belirlenmiş bir takdir olduğu var-
sayılsa bile bunun bilgisi insanlar tarafında bilinemeyeceği için kimse gönül 
verdiği bir insanın kendisi için bir yazgı olduğunu iddia edemez. Zaten dinî 
açıdan bütün sevgililerin zoraki bir şekilde  birbirlerine Allah tarafından se-
çildikleri ve tayin edildikleri söylenemez. “Gökte ve yerde gizli hiçbir şey yoktur 
ki apaçık bir kitapta olmasın.”93 “Yeryüzünde vuku bulan ve sizin başınıza gelen 
herhangi bir musibet yoktur ki, biz onu yaratmadan önce, bir kitapta yazılmış 
olmasın. Şüphesiz bu, Allah’a göre kolaydır.”94 gibi ayetlerden de mülhem olarak 
83	 Batsın Bu Dünya (1974), Batsın Bu Dünya.
84	 Batsın Bu Dünya (1974), Benim Dünyam.
85	 Batsın Bu Dünya (1974), Duyun Beni.
86	 Benim Dertlerim (1977), Zamansız Rüzgar.
87	 Benim Dertlerim (1977), Zalimsin.
88	 Akma Gözlerimden (1987), Akma Gözlerimden.
89	 Ya Evde Yoksan (1989), Gözüm Sende.
90	 Cevap Ver (1999), Sen Farklı Birisin.
91	 Yargısız İnfaz (2006), Güneşimsin.
92	 Yalnız Değilsin (1994), Yalnız Değilsin.
93	 27.Neml, 75.
94	 57.Hadid, 22.
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kültürümüze yerleşen “yazgı” “alın yazısı” kavramlarla hayattaki her şeyin ön-
ceden Allah tarafından bilinip yazıldığı ifade edilir. Ancak unutulmamalıdır 
ki, Allah’ın her şeyi önceden bilmesi ve yazmasında insanların da rolü vardır. 
İnsan, en azından kendi fiilleriyle alakalı alanda yeterli bir özgürlüğe sahiptir 
ve zaten sorumlu tutulabilmesinin meşruiyetinde bu özgürlük esastır. İmamı 
Azam Ebu Hanife’nin Allah’ın Levh-i Mahfûz’daki bu yazgısının “hükmen 
değil, vasfen olduğu”95 ifadesi, meselenin doğru anlaşılması için son derece 
önemlidir. Konuyu aşk ve sevgi bağlamında ifade edecek olursak, sevgide ve 
aşkta da esas ilke insanların tercihidir. Buna göre sevgiyle ilgili bir yazgı, so-
nucunu mecbur bırakacak bir hükmetme değil, olanı olacağı gibi niteleme ve 
tespit etmedir. Dolayısıyla bu hususta önceden bir yazgı olmuşsa bu da büyük 
oranda insanların tercih etmesine göredir. Yani kişi kendi iradesiyle, ruhsal alt 
yapısıyla ve sevmesine etki edecek hangi sebeplerle sevmiş olacaksa ezelde bili-
nen odur. Diğer bir ifadeyle kişi seveceği için ezelde öyle yazılmıştır denebilir. 
Yoksa bütün sevgileri Allah insanların iradesine itibar etmeksizin belirlemiştir, 
insanlar da cebren, kendi seçimleri olmaksızın o sevgiye mahkûm kalmaktadır 
şeklindeki bir söylemin sahih kader inancıyla alakası yoktur. Bu noktada sade-
ce şöyle bir istisna yapılabilir. Allah’ın kalplere müdahale ettiği ve Hz. Musa, 
Hz. Yusuf örneklerinde olduğu gibi birilerinin kalbine başkalarına yönelik 
sevgi attığı gerçektir. Ama bu özel örneklerin bütün insanlara teşmil edilip 
aşkı, sevgiyi ve diğer insani olayları tamamen bu yolla izah etmek dinin ön 
gördüğü insan hürriyeti ve sorumluluğunu ve buna göre sevap ve cezanın adil 
oluşunu temelden sarsacaktır. Diğer insani eylemlerde olduğu gibi sevgide de 
Allah’a dua, O’ndan hayırlısını isteme, doğru tercihler yapma hususunda des-
tek bekleme gibi unsurlar yer alsa da ana belirleyici, insanın iradesidir. 

Sevgi konusunda biraz daha kaderci ve yazgıcı söylemlerin temelinde yatan 
diğer bir etken ise aşkın, karşılıklı bir ilişki olması, bir taraf sevgiye sahipken 
diğerinin buna karşılık vermemesi, dolayısıyla sevenin kendi iradesi dışında 
bir şeylerin vuku bulmasıdır. Buna ilaveten toplumların örf ve adetlerinin, ev-
lendirme geleneklerinin insan iradesini baskılayan bir yapıda olduğu durum-
larda bu kadercilik daha baskın olmaktadır. Ülkemizde de bir zamanlar yoğun 
bir şekilde yaşanan ve günümüzde de devam etmekte olan beşik kertmesi, ber-
del gibi evlenecek kişilerin iradelerini yok sayan durumlar bu noktada örnek 
verilebilir. Yine büyük çoğunlukların evlenmesinde uygulanan “görücü usulü” 
adı verilen uygulama, ebeveynlerin ya da ailenin diğer fertlerinin seven-sevilen 
arasına girip, söz konusu ilişkilere karşı gelmesi ve benzeri nedenler özellikle 
sevenler ve evlenenler/evlenemeyenler bağlamında kaderci söylemleri tahrik 

95	 Ebu Hanife, el-Fıkhu’l-Ekber (Şerhu’l-Fıkhi’l-Ekber ile birlikte), Daru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 
Beyrut, 1984, s. 302.
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etmektedir. Böylece kendi iradesi dışında bir olayla karşılaşan ya da istediğini 
elde edemeyenler ya bir savunma psikolojisi ya da başkalarını suçlama refleksi 
olarak kadere ve alın yazısına sığınmaktadır. 

İşte arabesk şarkı sözlerinde ya da büyük oranda aşkı konu edinen arabesk 
filmlerde de sürekli bu tablo sunulmaktadır. Resim, gelenek açısından doğru 
olmakla birlikte, resmin değerlendirilmesi bahsettiğimiz gerekçelerle yanlış-
tır. Alın yazısı olduğuna inanılan sevgiliye kavuşma olmayınca, bu sefer söz 
konusu alın yazısına ya da diğer ifadeleriyle talih ve bahta karşı olumsuz bir 
tavır takınıldığını görmekteyiz. Buna göre umduklarına nail olamama bahtın 
vefasızlığıyla izah edilmiştir:

“Sen de bahtım gibi bana vefasız olma sevgilim/…./Şu benim bahtımı bile-
mezsin ki/Yerden yere vurdu beni ne gelir elden”96

“Beklerim şu bahtım gülecek diye/Beklerim bahtımı gülecek diye 
Beklerim sevgilim bir gün dönecek diye”97

“Uyan artık kara bahtım/Uyan da bak geçenlere/Kader diye diye geldik/Şu 
kapkaranlık günlere”98

“Ne talihim güldü nede kaderim/Her gün gibi bugün yine dünden beterim”99

“Düşünceler ümitsiz/Kelimeler yetersiz/Talihsiz bu aşk talihsiz”100

“Sardı Kollarımı dert çemberi/Kader tuzağına düşmüş gibiyim”101

“Gönlüme sev diyen kadere bak/Aşkımı ömrüme haram etti”102	  

Arabesk kader algısında, işte bu özelliklere ve yaptırımlara sahip bir feleğin 
insana dost olması ve insanın da onu dost bilmesi elbette ki beklenemez. Bu 
yüzden artık felek ve kader, insana düşman olarak algılanmakta, ondan sakla-
nılmakta ve reddedilmektedir:

“Bahtım gibi düşmanım ecel gibi aşkım var/Felek gibi düşmanım ecel gibi 
aşkım var”103

96	 Bir Teselli Ver (1968), Sev Dedi Gözlerim; Hatasız Kul Olmaz (1975), Sev Dedi Gözle-
rim.

97	 Bir Teselli Ver (1968), Yorgun Gözlerim.
98	 Sarhoşun Biri (1976), Kader Diye Diye.
99	 Musalla Taşı (1967), Vicdan Azabı.
100	 Beni Biraz Anlasaydın (1985), Beni Biraz Anlasaydın.
101	 Batsın Bu Dünya (1974), Hayat Kavgası.
102	 Batsın Bu Dünya (1974), Duyun Beni.
103	 Ben Topraktan Bir Canım (1980), Garip.
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“Doğan bir pişman doğmayan iki/Doğuştan felekle düşman olmuşum san-
ki104

“Sen de vurma zaten vurmuş felek sillesi”105

“Yaralama felek gibi/Olma kötü kader gibi of ”106

“Bilmesin o felek/Seni çok sevdiğimi/Duymasın kaderim/Seni istediğimi
Alırlar seni benden/Çalarlar yüreğimden”107

Bu sözlerde ifade edilen korkular gerçekleşmiştir. Çünkü sevenler birbirini 
istese bile kader onları ayıracak kadar zalimdir.

“Mutluluk seninle benim elimde/Korkarım ki zalim kader ayırır bizi”108

“Bana kaderimin bir oyunu mu bu/Aldı sevdiğimi verdi zulümü 
Alıştım kaderin zulmüne artık/Bana gülmese bile”109

“Yazıklar olsun yazıklar olsun/Kaderin böylesine yazıklar olsun.”110

Arabesk algıda yer alan talihe ve bahta yönelik bu kızgınlık, küskünlük 
daha ileri ve kabul edilemez durumlara ulaşmaktadır. Sevgiliyi ilahi bir yazgı 
olarak kabul etme ya da o noktadaki ümitler boşa çıkınca, bu sefer vuslata 
ermemenin duygusal kırgınlığı o yazıyı yazan Tanrı’ya isyana ve O’nu suçla-
maya kadar varmaktadır. 

“Neden neden tanrım neden/Nedir bu zulüm/Nedir nedir tanrım bu zu-
lüm/…

Yazan acımamış çektiren acır mı/Kime uzandıysa boş kaldı elim 
Yaratmış yaradan çek demiş sonradan/Bıktırmış bu candan suçum ne benim 
Nedir tanrım bu zulüm”111

“Bu nasıl sevdadır yarab bu nasıl kader/Ya yeniden yarat beni ya da sabır 
ver”112

Elbette ki bu ifadeler ve arka planındaki duygu ya da inanç da, yine dinî 
açıdan son derece sakıncalıdır. Her şeyden önce kullarına karşı son derece 
merhametli olan ve onlara asla zulmetmemiş ve etmeyecek olan Allah’a mev-
cut haksızlık ve zulümleri nispet etme gibi inanç noktasında büyük bir hata 

104	 Bir Damla Mutluluk (1982), Doğan Bir Pişman.
105	 Bir Damla Mutluluk (1982), Sen De Seversin.
106	 Yargısız İnfaz (2006), Söylenmedik Söz Kalmadı.
107	 Beni Biraz Anlasaydın (1985), Bilmesin O Felek.
108	 Musalla Taşı (1967), Vicdan Azabı.
109	 Bir Teselli Ver (1968), Kaderimin Oyunu.
110	 Batsın Bu Dünya (1974), Batsın Bu Dünya.
111	 Dil Yarası (1984), Zulüm.
112	 Ben Topraktan Bir Canım (1980), Vefasız Aşk.
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yapılmaktadır. Bununla da yetinilmeyip bu nispete bina edilerek O’nu acı-
mama, sırf cefa için yaratma gibi onun merhametine uymayacak isnatlarla 
suçlama ve sorgulama söz konusudur.

Yine şarkı sözlerinde görüleceği üzere artık bu isyan noktasında sevgiliyi 
isterken güvenilen ve sığınılan yazgı, -şayet sevgili yoksa- isyan edilen ve ta-
nınmayan bir hedef haline dönüşmüştür:

“Seni seviyorum belki senden fazla/Seni istiyorum duayla niyazla 
Seni şu anlıma yazmayan kaderi/Tanımam asla”113

“Ne olacaksa olsun bizim halimiz/Biz böyle kadere layık değiliz”114

“Feleğe isyanım arttı git gide”115

“Ben ne yaptım kader sana/Mahkum ettin beni bana
Her nefeste bin sitem var/Şikayetim yaratana….
Şaşıran sen mi yoksa ben miyim bilemedim/Öyle bir dert verdin ki kendime 

gelemedim…
Ben mi yarattım ben mi yarattım/Derdi ıstırabı ben mi yarattım 

Günah zevk olmuşsa vefa yorulmuşsa/Düzen bozulmuşsa ben mi yarattım”116

Batsın Bu Dünya şarkısı ve yukarıdaki sözleri açıklarken Orhan Gencebay 
şunları söylemektedir:

“Orhan Allah’a inanmıştır, inanmaktadır ve orada Allah’a olan duygularını 
da, hatta Allah’a der ki, inancıyla;

“Şaşıran sen misin/Yoksa ben miyim bilemedim”
diye, hatta ona sitem eder. Yani senin yarattığın bu dünyada bir bozukluk 

var ama, ben mi şaşırdım, sen mi? diye sitem eder; öyle bir dert verdin ki, yolu 
şaşırdım, diye sitem eder.”117

Gencebay’ın tanımadığı ve isyan ettiği kader, kendi ifadelerini esas alırsak, 
mevcut yaşam şartları ve insanların oluşturdukları düzendir. Ancak bu şarkıyı 
dinleyen kitlenin ve genel olarak toplumumuzun kader algısında Gencebay’ın 
kastettikleri değil, büyük oranda ilahi takdir yer alır. Dolayısıyla her ne kadar 
sözlerin sahibi ilahî olana değil beşerî olana isyan etmiş olsa da, dinleyici kit-
lenin zihin dünyasında o kaderi ve alın yazısını yazan ve ona takdir eden ma-
kama karşı da bir isyanı barındıracağı kesindir. Nitekim bu isyan ve sitemin 

113	 Cennet Gözlüm (1986), Diyemedim Ki.
114	 Emrin Olur (1988), Ne Olacaksa Olsun.
115	 Sen de Haklısın (1992), Ayşen.
116	 Batsın Bu Dünya (1974), Batsın Bu Dünya.
117	 Özbek, s. 225.
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doğuracağı tehlikeyi ve dinî tepkiyi fark etse gerek, Gencebay şu sözleriyle 
şarkılarında bu duruma işaret etmiştir: 

“Âlem duydu avazımı/Küfre yordu niyazımı
Musallada namazımı/Kılacak kul bırakmadın”118

Gencebay’ın Kaderciliğe Eleştirisi 
Orhan Gencebay arabeskinde yoğunluk, diğer arabesk sözlerle örtüşmek-

te ve genel olarak olumsuz ve kaderci bir çizgide işlemektedir. Bu söylemde 
kader, sürekli olarak suçlanmış, her şeyi belirleyen ve genelde bu belirlemesi-
ni sevenlerin aleyhine yapan bir kötü karakter olarak sunulmuştur. Bazen de 
kader, “Ben kendi kendimi sen mesut ol diye/Kaderimle avutup nasıl da harap 
ettim”119 çaresizliğinin ifadesi olarak kişinin kendini kandırmasını ve avutma-
sını sağlayan bir savunma mekanizmasıdır.

“Verilen şarkı sözlerinden de anlaşılacağı üzere asıl kaynağı toplumsal olan 
sorunlar bireysel düzeye indirgenerek “kadercilik” teması çerçevesinde yoğun-
laştırılmıştır. Böylece onların varlık nedenleri somut dayanaklardan yoksun-
laştırılmış, gerçek nedenlerinden uzaklaştırılmış, bunun da ötesinde varlıkla-
rının kaçınılmazlığı öne sürülerek söz konusu sorunların ortaya çıkması belki 
de haklılaştırılmıştır.”120

Kaderciliğin ana muhtevasını ifade etmesi ve sosyolojik içeriği de yansıt-
ması için kadercilikle ilgili şu tanımı aktarmamız uygun olacaktır: “Kadercilik, 
olay ve olguları kendi içindeki nedenleri ve sonuçları bağlamında kavrayıp, bu 
çerçevede açıklama, hareket etme eğiliminin zıddı olarak subjektifleşen, fiil-
lerin ve olayların sonuçlarının önceden bilinip takdir edildiği ve bu takdirin 
değişmeyeceği inancıyla hareket etme şeklinde ifade edilebilecek bir örnek 
model/paradigma olarak karşımıza çıkmaktadır.”121

Şu ana kadar aktardığımız sözlerde de bu tanım içerisinde vurgulanan un-
surların yoğun bir şekilde yer aldığını görmek mümkündür. Zira kaderin ezici 
gücü karşısında çaresiz kalan kişinin yapacağı hiçbir şey yoktur. Nitekim fel-
sefî fatalizm (yazgıcılık)de olayların zorunlu ilişkisi karşısında, teist fatalizm 
(yazgıcılık)de ise Allah’ın ezeli bilgisi ve tayini karşısında insan etkisiz ve pa-
siftir.122 Gencebay’ın aşağıdaki ifadelerinden de anlaşılacağı üzere artık birey 
kadere karşı teslim olmuş ve mağlubiyetini kabul etmiştir.

118	 Hayat Devam Ediyor (1993), Kul Bırakmadın.
119	 Musalla Taşı (1967), Kabahat Seni Sevende.
120	 Güngör, s. 186.
121	 Macit, s. 10.
122	 Bkz., Bolay, Süleyman Hayri, Felsefî Doktrinler ve Terimler Sözlüğü, Akçağ Yayınları, An-

kara, 1996, s. 447.



ARABESK KADER ALGISI -Orhan Gencebay Örneği- 71

“Kim yenmiş ki dünyada ben yeneyim kaderi”123

“Elde değil sevip sevmemek yaşamaktan zormuş gülüp gülmemek 
Kaderim bu belki de sevip de ölmek ümitsiz sevmek”124

“Böyle gelmiş böyle gider/Böyledir aşk kanunu”125

“Bıraktım kaderime/Aşkımızın sonunu/…
Bırak artık kaderimle/Kendi halime beni”126

“İçimde bir his var benden pes diyor/Olmayan duadan ümit kes diyor  
Mademki bahtımız böyle istiyor/Kaderin emrine uyalım gitsin”127	

Kadere pasif bir şekilde sığınma, bireye psikolojik bir savunma ya da rahat-
lama sağlayabilir. Çünkü olumsuzluklardan kaderi sorumlu tutmak ve kendi-
sine sorumluluk yüklemekten kaçınmak, olaylardan ve başarısızlıklardan pay 
çıkarmamak, kişinin öz saygısını koruyabilmekte128 ve bu sayede bir anlamda 
kişiliğini koruma refleksi oluşturmaktadır.

Değişik din algıları dolayısıyla kader inancı, hayatın olaylarına karşı aktif 
bir tavır takınmaya yönlendirebileceği gibi tam aksine her şeyi bir başka kişiye 
ya da değere bağlayarak pasifleşmeye ve meselelerin çözümünü öteki dünyaya 
havale etmeye de sebebiyet verebilir. Öte taraftan kaderci söylemlerde kader, 
sürekli olarak olayların nedenlerini izah için kullanılmış ve bu nedenle de 
sonuçlardan hep o sorumlu tutulmuştur. Oysa İslam’daki kader inancı, in-
sani olayların nedensel izahını vermek için değil, o olaylara ve genel olarak 
yaşama gayesel bir değer yüklemek içindir. Diğer bir ifadeyle kader inancı bir 
gayelilik prensibidir. Ancak bu muhteva korunamadığı zaman -ki genelde de 
öyle olur- kader inancı adı altında aslında kadercilik yapıldığı açık bir şekilde 
görülebilir.

Aslında Orhan Gencebay, kendisiyle yapılan bir söyleşide kendisine yö-
neltilen kadercilik suçlamalarını kabul etmemektedir. Kaderi “dini alanda 
anlaşılan muhtevasından ziyade normal yaşamda karşılaşılabilecek ihtimaller 
örüntüsü” olarak anladığını ifade etmekte, eleştirdiği ve isyan ettiği kaderin de 
“bu ihtimallerden olumsuz olanlar” olduğunu ifade etmektedir. Konuyla ilgili 
açıklamalarından bir bölümü şu şekildedir:

123	 Yarabbim (1978), Vaktinde Gel Sevgilim;  Aşkı Ben Yaratmadım (1979), Vaktinde Gel 
Sevgilim.

124	 Ben Topraktan Bir Canım (1980), Garip.
125	 Cennet Gözlüm (1986), Benim Değil.
126	 Hayat Devam Ediyor (1993), Severek Ayrılalım.
127	 Yalnız Değilsin (1994), Ayrılık Nikahı.
128	 Macit, s. 16.
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“Hani hayali varlıklar olur, felek gibi. Felek nedir? İnsanların deşarj olmak 
için yarattıkları hayali bir varlıktır. Zaman zaman birtakım dertlerimizi ya da 
o anki halet-i ruhiyemizi anlatmak için söylediğimiz şeyler vardır. Bir şiirde, 
mesela, bulutları tekmeleriz, güneşe kafa tutarız, kutup yıldızına bilmem ne 
deriz, aya gider geliriz… Sevgili için gökten yağmur yağdırırız, vs. Demin, 
kader ihtimallerdir, demiştim. Ben o şarkıda bu ihtimallerden en kötüsünün 
başıma gelmiş olmasına isyan ediyorum. Olumsuz bir ihtimalin içindeyim. 
Bu ihtimal başıma gelmemeliydi, ama geldi. Bir tür şikâyet, kendime göre. 
“Ben ne yaptım kader sana, mahkûm ettin beni bana?” Yani “Ne biçim ih-
timalsin ki başıma geldin, beni bana mahkum ettin, hay Allah!” falan gibi. 
Böyle bir yakarış.”129

Nitekim Gencebay’ın şarkılarında, şu ana kadar aktardığımız ve her şeyin 
suçlusu olan ve karşısında çaresizce teslim olunması gereken kader algısından 
farklı olarak, tıpkı yaşam algısında görüldüğü gibi kaderle alakalı ifadelerde 
de zaman zaman olumlu yaklaşımlar görülmektedir. Olayları ve yaşananları 
kaderin sırtına vurarak sorumsuz ve atıl kalmayı eleştiren sözler müşahede 
edilmektedir.

Eserlerin yazım tarihi itibariyle söylenmesi mümkün olmasa bile, en azın-
dan verilecek mesajın doğruluğu açısından aktaracağımız bu olumlu ifadeleri 
bir son söz niteliğinde varsaymamız uygun olacaktır. Bir anlamda aşağıdaki 
ifadeleri, şimdiye kadar kaderci anlayışla hayata ve sevgiye bakan kişinin, ak-
lının başına gelmesi, hatalarından pişman olup gerçeği görmesi olarak değer-
lendirmek ve sunmak daha anlamlı olacaktır. Böylece seven kişi en sonunda 
hatayı artık kendinde görmeye başlar ve zulmün Allah’tan ve O’nun takdirin-
den değil, insanlardan kaynaklandığını itiraf eder:

“Ümitsiz bir aşkın garibi oldum/Aradım hatayı kendimde buldum”130

“Şimdi arıyorum aşksız günlerimi/Meğer zehirlemişim kendi kendimi”131

…
“Her şey Hak’tan ama zulmetmek kuldan”132

“Beni de Allah yarattı ben de bir kulum/Merhamete gel artık yeter bu zu-
lüm”133

129	 Sinema Söyleşileri 2009, s. 403.
130	 Musalla Taşı (1967), Hor Görme Garibi.
131	 Bir Teselli Ver (1968), Aşk Pınarı.
132	 Musalla Taşı (1967), Hor Görme Garibi.
133	 Bir Teselli Ver (1968), Beni de Allah Yarattı.
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Kaderci söylemlerde, bir taraftan aşka mecburen düşüş vurgulanırken di-
ğer taraftan aşağıdaki ifadelerde görüleceği üzere aşk ve sevgi, insanın kendi 
fiili ve terk edilebilir, tövbe edilebilir bir gerçeklik olarak sunulur:

“Bir daha âşık olmak mı tövbeler olsun/…/ Yemin ettim aşka tövbeler olsun”134 
“Çok hata etmiştik biz zaten baştan/…/Günah yazık bize hayır yok bu aşk-
tan”135

“Hata benim, günah benim, affet sevgilim”136

“Uyan artık kara bahtım/Uyanda bak geçenlere
Kader diye diye geldik/Şu kapkaranlık günlere”137

Artık gerçek suçlunun kader olmadığı fark edilmiş ve sorulacak hesap varsa 
seven ve sevilen de dâhil olmak üzere insanlara yönelik olacağı ifade edilmiş-
tir:

“Sen alnına bu yazıyı/Kendi ellerinle yazdın/Kabahati yükleme/Boş yere ka-
derine”138

“Kader değil kader değil/Sana katlanabilmek/…
Kader değil kader değil/İçimdeki duygular kaybettiğim duygular
Zalimce imzalanan o acı hatıralar/Kader değil”139

“Yılların günahı kaderde mi kalacak/Elbet bir gün insanlık/Sizden hesap so-
racak”140

“Sanma suçlu olan kaderimizdir/En büyük darbeyi bana aşkın vurmuş-
tur”141

Nihayet doğru yolu bulan âşık, doğru bir sonla Allah’a sığınmakta ve in-
sanlardan ya da mevcut düzenden gördüğü kötülüklere karşı Allah’tan yardım 
dilemektedir:

“Bir yar verdin yar olmadı/Felek kahpe desem yalan/Kulun kul olmadı 
Şu dünyada dost kalmadı/Bir yol göster bana Tanrım”142

“Her gün ayrı bir dert/Her gün bir ıstırap
Kurtar beni bu çileden/Sevgili Yarab”143

134	 Musalla Taşı (1967), Bağrıma Taş Bastım.
135	 Bir Teselli Ver (1968), Ümitsiz Aşk.
136	 Bir Teselli Ver (1968), Yorgun Gözlerim.
137	 Sarhoşun Biri (1976), Kader Diye Diye.
138	 Cevap Ver (1999), Giden Gelmez Yerine.
139	 Cennet Gözlüm (1986), Dünya Dönüyor.
140	 Benim Dertlerim (1977), Bitecek Dertlerimiz.
141	 Aşkı Ben Yaratmadım (1979), Kara Toprak.
142	 Klasikler-II (2001), Tanrıya Feryat.
143	 Musalla Taşı (1967), Başa Gelen Çekilirmiş.
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Hatalarının farkına varan insan artık cebri kader anlayışından, çizilmiş ve 
oynanmak zorunda kaldığını hissettiği oyunu bırakıp sorumluluk üstlenmiş-
tir. Kaderde kendinin ve sevdiğinin de çizimlerinin olduğunu kabul etmiştir:

“Mutsuzluğa isyan ettim/Kaderimi çiziyorum”144

“Aşkın kanununu kaderimin yolunu/Sanki çizecekmiş gibisin”145

“Unuttun mu ıstırapla geçen yılları/Lanetlenen bu kaderi ikimiz yazdık 
Mutluluğa giden yolun kapılarını/Öfke ile inat ile bizler kapattık”146 
“Bekliyorum her gün seni/Görmek için ve çizmen için/Kaderimin yolun yolu-
nu”147

“Kaderini çizdiysen kime ne”148

Sonuç
Orhan Gencebay’ın şarkı sözlerinin muhtevası esas alınarak yaptığımız bu 

incelemede, son kısımda aktardığımız olumlu ve insanı sorumlu tutan ve ha-
yatta yaşananlarda kendi rolünün önemli olduğunu vurgulayan ifadelerin dı-
şında, genelde kaderci muhtevanın ağırlıkta olduğunu söyleyebiliriz. Bu tablo, 
hem arabesk müziğin konuyla ilgili yanlış algısını hem de toplumun zihin ve 
gönül dünyasında oluşturacağı en azından zinde tutacağı olumsuz kader inan-
cını daha doğrusu kaderciliği yansıtması bakımından son derece önemlidir.

İlk başta da ifade ettiğimiz gibi toplumsal yapı değişik kültürel kodları 
barındıran girift bir mahiyet taşır. Allah insan ilişkisini ifade eden ve de çok 
önemli kavramlardan biri olan kader inancının toplumdaki algılanış biçimi ve 
yaşanan olaylarda varsayılan tesirleri, hem dine hem de hayata bakışta göz ardı 
edilemeyecek bir veridir. Buradan hareketle özellikle arabesk müziğin dinleyici 
kitlesinde, kader algısını oluşturan ana etken, dinî metinler ve İslami söylem-
lerden ziyade, hayat şartları ve bu hayatın söz konusu kültürel kesim tarafın-
dan okunuş biçimidir. İşte müziğin etkin ve kitlesel diliyle ifade ettiği gerçek, 
en azından bu kesimin, kader ismi altında, İslam’ın gerçek kader inancının 
tam aksi istikamette; bireysel, toplumsal ve siyasal sorumluluğu üstlenmeyen 
bir zihin ve inanç yapısına sahip olduğunu göstermektedir. Yine bu kesimin 
algısında hayatın zorluk ve sıkıntılarının kendi eylemleri hesaba katılmadan 
rastgele ve hikmetsiz bir şekilde Allah tarafından belirlendiği, dolayısıyla karşı 
koyamayacakları bu yazgıya teslim olmaları gerektiği zannı yatmaktadır. Böy-
lece hem Allah ve din algısı hem de yaşam felsefesi yanlış bir zemin üzerine 
144	 Benim Dertlerim (1977), Kaderimi Çiziyorum.
145	 Dil Yarası (1984), Sevecekmiş Gibisin.
146	 Emrin Olur (1988), Asla.
147	 Ya Evde Yoksan (1989), Dilenci.
148	 Sen De Haklısın (1992), Kime Ne.
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kurulmakta ve öyle devam ettirilmektedir. Bu algıların sosyolojik geçerliliği 
daha geniş saha araştırmalarını gerektirse bile, en azından müzikal kültürdeki 
görüntü bu şekildedir.

Bu gerçeklik karşısında özellikle iki kesime önemli sorumlulukların düş-
tüğünü söyleyebiliriz. Birincisi, toplumun genelde din özelde de kader algı-
sını değerlendirme, oluşturma ve yönlendirme konumunda bulunan Diyanet 
İşleri ya da İlahiyat bünyesindeki araştırmacılardır. Bizler için, konuyla ilgili 
tespit, değerlendirme ve önerilerde kitabi bilgi ve teorilerle sınırlı kalmama 
ve halkın kültür kodlarını iyi analiz edip buna göre çözüm önerileri sunma 
zorunluluğu vardır. Bu çalışmada çok sınırlı düzeyde yaptığımız incelemenin 
daha genel olarak belki tüm müzik alanlarında ve sosyal yansımalarının da 
ölçülerek yapılması son derece önemlidir.

İkinci sorumluluk ise toplumun değişik kesimleri için yine değişik oran-
larda tesir gücüne sahip olan sanat ehline aittir. Sanatçıların toplumu ilgilen-
diren hele hele zihin ve gönül dünyalarına doğrudan ya da dolaylı etki edecek 
yapıtlara sahip olanların, sanatsal kabiliyetlerinin yanında hayata ve muhteva-
sına yönelik ciddi bir bilgi ve kültür düzeyine sahip olmaları, sanatsal faaliyet-
lerinde maddi ve popülist kaygılardan sıyrılarak toplumlarını olumlu yönde 
yetiştirme, geliştirme ve yönlendirme amacını taşımaları gerekmektedir. Bu 
bağlamda sanat eserlerinin sadece toplumsal yapıyı aksettiren ürünler olmak 
yerine, inşa edici bir donanımda aydınlatıcı nitelikler taşıması zorunludur.
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ÖZ
Bu çalışmada Dâvud-i Karsî (1169/1756)’nin Kelamî görüşleri ve eserlerinde-

ki Kelamî kaynakları incelenmiştir. Dâvud-i Karsî, Kars’ta doğmuş ve İstanbul’da 
önemli ilmî makamlara yükselmiş bir İslam âlimidir. İslami ilimlerin hemen her 
alanında eser vermiş ve İslam’ın doğru anlaşılması için elinden gelen bütün ça-
baları göstermiştir. Dâvud-i Karsî, Kelam Tarihçilerince ‘Şerh ve Haşiyeler Dö-
nemi’ olarak adlandırılan bu dönemin genel karakterine uyarak Osmanlı Kelâm 
âlimlerinden Hızır Bey’in Kaside-i Nuniyye adlı eserini şerh etmiş ve Kelamî 
görüşlerini bu şerhte göstermiştir. O, bu eserini mensubu olduğu Matüridi eko-
lünün genel ilkeleri çerçevesinde yorumlamıştır. Bunu yaparken de Eş’arî Kelâm 
ekolüne mensup âlimlerin eserlerinden de fazlasıyla istifade etmiştir. Kelam ilmiy-
le ilgili olarak; Şerhu’l-Kasîdeti’n-Nûniyyeti’t-Tevhîdiyye, Şerhu Âmentü billâh, 
Şerhu Kasîdeti Bedi’l-Emâlî ve Risaletü beyânı meseletil İhtiyârâti’l Cüz’iyye ve’l 
İdrâkâti’l Kalbiyye adlı eserleri telif etmiştir. Bu çalışmada Davud el-Karsî’nin 
Kelam ilmine ilişkin eseri olan “Şerh-i Kaside-i Nuniyye” adlı eserindeki görüşleri 
değerlendirilmiştir. Onun Kelâmî görüşleri ortaya konulmaya çalışılırken zaman 
zaman diğer ekollerin anlayışlarıyla da karşılaştırılmaya gidilmiş ve Dâvud-i 
Karsî’nin orijinal görüşleri gösterilmeye çalışılmıştır. Onun Kelam ilminin temel 
meselelerindeki görüşleri Ehl-i Sünnet’in görüşünün bir tekrarıdır. Bununla bir-
likte o, Matüridiler’in görüşünü öncelemiştir. 

Bu çalışmada ayrıca Dâvud-i Karsî’nin Şerhu’l-Kasîdeti’n-Nûniyye’si esas alı-
narak kullanmış olduğu Kelâmî kaynaklar değerlendirilmiştir. O temelde Kur’an 
ayetlerinden hareketle eserini oluşturmuştur. Bunun yanında yaşadığı dönemde 
Osmanlı medreselerinde yaygın olarak okutulan Kelâmî eserler Dâvud-i Karsî’nin 

*	 Bu çalışma 5-8 Temmuz 2010 tarihlerinde Kars/Kağızman’da gerçekleştirilen I. Ulus-
lararası Aras Havzası Sempozyumu ile 13-15 Aralık 2011 tarihlerinde Iğdır’da yapılan 
II. Uluslararası Aras Havzası Sempozyumlarında sunulan bildirilerin düzenlenmiş şek-
lidir. 
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de temel kaynaklarını oluşturmaktadır. İtikadî görüşlerini mensubu olduğu Ma-
türidî ekolünün genel ilkeleri çerçevesinde yorumlarken Eş’arî ve Matüridî kay-
naklarını ayırım yapmaksızın kullanmıştır. Dâvud-i Karsî, yer yer kendi yorum-
larını katsa da genel olarak görüşleri Eş’ariliğin ve Matüridiliğin görüşlerinin 
tekrarından ibarettir. Türk âlimi Birgivî’nin eserlerinden de faydalanmıştır. Dâ-
vud-i Karsî döneminin yaygın Kelâm kaynaklarını kullanarak önemli bir Kelâm 
eserini Kelâmcılara kazandırmıştır. 

Anahtar Kelimeler: Dâvud-i Karsî, Kelâm, hür irade, teşbih, Allah’ın sıfat-
ları, Ru’yetullah, Şerhu’l-Kasîdeti’n-Nûniyye. 

ABSTRACT

Dâvud al-Karsî (1169/1756): His Theological Aspects and
his Theological Sources

In this study it has been investigated Davud al-Karsî’s theological aspects and 
his theological sources. Dâvud al-Karsî was born in Kars and he was raised in 
Istanbul, a major Islamic scholars scientific authorities. He has works in almost 
every area of Islamic sciences and he showed all his efforts in his power to correct 
understanding of Islam. Dâvud al-Karsî’s works are the salient features of his 
era which scholars of 18th Century. This era was called by historians of theology 
“Commentaries and Marginalia”. Hızır Bey’s work ‘Kaside-i Nuniyye’. Dâvud 
al-Karsî who called his work “Şerh-i Kaside-i Nuniyye” is a member of the school 
of Maturidite interpreted their views within the framework of general principles. 
His theological aspect stands up near Maturidiyya. He wrote, Şerhu’l-Kasîdeti’n-
Nûniyyeti’t-Tevhîdiyye, Şerhu Âmentü billâh, Şerhu Kasîdeti Bedi’l-Emâlî ve 
Risaletü beyânı meseletil İhtiyârâti’l Cüz’iyye ve’l İdrâkâti’l Kalbiyye. 

Dâvud al-Karsî used as the source the basic works of Kalam in the Ottoman 
madrasas taught. Several studies were conducted on the works and ideas, this 
scholar in the Sharh al-Kasîdeti’n Nûniyye theologıcal sources that were used. 
Established based on the work of the verses of the Koran. It is understood that 
the main sources of Dâwud al-Karsî’s theological sources are widely sources in the 
madrasas of Ottoman monuments. He benefited the Telbîsü İblîs especially when 
addressing issues of mysticism. Dâwud al-Karsî using common resources has given 
researchers an important work of Islamic Theology. 

Keywords: Davud el-Karsî, free-will, tashbih, adjectives of God (Allah’ın 
sıfatları), Ru’yetullah, Kasîde-i Nûniyye, Islamic Theology, Sharh al-Kasîdeti’n 
Nûniyye. 
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Giriş
Şüphesiz, bir insanın içinde yaşadığı devirdeki siyasî durum, bulunduğu 

cemiyetin sosyal, ilmî ve fikrî seviye o kişinin yetişmesi ve şahsiyetinin oluş-
masında önemli etkenlerdendir. İnsanı anlamak için onu içinde yaşadığı top-
luluğu göz önünde bulundurarak incelemek ve değerlendirmek gerekir.1 Dâ-
vud-i Karsî’nin itikâdî anlayışını değerlendirirken de onun yaşadığı dönemin 
sosyal ve siyasal yapısının iyice belirlenmesi gerekmektedir. 

Dâvud-i Karsî’nin yaşadığı 18. Yüzyıl Kelâm tarihinde Şerh ve Haşiyeler 
dönemi olarak bilinmektedir. Bu dönemin genel karakteri önceki eserlerin ye-
niden şerh edilmesi, şerh üzerine haşiyeler yazılması ve az da olsa yeni yorum-
larla müstakil eserler yazılmasıdır.2 Yaklaşık beş asır bu şekilde devam edilmiş 
ve daha sonra Yeni İlm-i Kelam dönemine geçilmiştir. Bu uzun süre içerisinde 
şüphesiz orijinal eserler ve bazı konular çerçevesinde eserler de verilmiştir.3 Bu 
dönemde cedel, usûl, mantık, lügat, fıkıh ve kelâm ilimlerine dair yeni eserler 
de telif edilmiştir. Hatta bu dönem dinî ve felsefi ilimlerin mezcedildiği bir 
dönem olarak tarihteki özel yerini almıştır.4 Genel anlamıyla bu dönem İslam 
ilimleri için bir duraklama devri olarak kabul edilmektedir. 

Klasik Osmanlı Kelamı hakkında bazı tespitlerde bulunmak ve eğitim süre-
cini özetlemek gerekirse kısaca şunları söylemek mümkündür: Klasik Osmanlı 
Kelamı “müteahhirin” döneminin bir halkası ve tabii bir devamıdır. Osman-
lının ilk kuruluş dönemindeki tasavvuf merkezli ilmi canlılık, kelam, felsefe 
ve bilim geleneklerinin giderek daha fazla etkisine girmiş, sonuçta bu ilimle-
ri yakın oranlarda şahıslarında toplayan çok yönlü âlimler yetişmiştir. Molla 
Fenari (1431), Hızır Bey (1458), Hayali (1470), Hocazade (1488), Kesteli 
(1495) bu geleneğin en önemli taşıyıcılarıdırlar. Daha sonra bu gelenek Sinan 
Paşa (1486), Molla Lütfi (1494), Kemalpaşazade (1534) ve Ebu’s-Suud Efendi 
(1574) ile sürdürülmüştür. Fahreddin er-Razi ile başlayan, muhakkik kelam-
cılarla olgunlaşan ve klasik Osmanlı âlimleriyle devam eden Müteahhirin Ke-
lamı 18. Yüzyıla kadar etkisini sürdürmüştür. Bu dönemde bazı müelliflerin 
tenkit ruhunu bırakarak, taklit kolaycılığına kapıldığı, ulemanın bu süreçte 
fikirler yerine, bazen lafızlara aşırı bir şekilde kafa yorduğu söylenebilir. Ancak 
bu durumun bütün âlimler ve bütün konular için geçerli olduğunu söyle-
mek mümkün değildir.5 Klasik Osmanlı âlim özelliklerini şahsında toplamayı 

1	 Kâmıran Birand, İlk Çağ Felsefesi Tarihi, 3. b., Ankara 1987, s.61. 
2	 A. Saim Kılavuz, Ana Hatlarıyla İslam Akâidi ve Kelama Giriş, İst. 2007, s.425. 
3	 A.g.e., a.y. 
4	 Yusuf Şevki Yavuz, İslâm Akaidinin Üç Şahsiyeti, İst., 1989, s.124. 
5	 Geniş bilgi için bkz. M. Sait Özervarlı, Kelamda Yenilik Arayışları, İst., 2008, s.24-26. 
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büyük oranda başarabilen âlimlerden birisi de Dâvud-i Karsî’dir. O da bu 
özelliklerdeki bir âlime uygun olarak fıkıh, dil bilimi, mantık ve riyaziyatla da 
ilgilenmiştir. Onun çok yönlü bir âlim olduğu eserlerinden anlaşılmaktadır. 

İtikadî görüşleri incelendiğinde onun Sünnî anlayışın önemli bir kolu-
nu oluşturan Matüridi mezhebine mensup olduğu anlaşılır. Ancak Osmanlı 
âlimleri kendilerinin Matüridi mezhebinden olduklarını söylemelerine rağ-
men kullandıkları kaynakların Eş’ari âlimlerine ait eserler olduğu görülmekte-
dir.6 Bu durum Dâvud-i Karsî için de geçerlidir. O da daha çok Eş’ariliğe ait 
kaynakları kullanmıştır. 

I. Hayatı
Aslen Karslı olup doğum tarihi ve ailesi hakkında kesin bilgi bulunma-

maktadır. Döneminde Dâvud-i Karsî veya Dâvud Efendi olarak tanınmıştır. 
Sonraları Kara Dâvud diye anılmışsa da bu kendisinden çok önce yaşamış olan 
Taftâzâni’nin talebesi Kara Dâvud veya Dâvud b. Kemâl el-Kocevî el-İzmitî 
ile (948/1541) karıştırılmış olmasından kaynaklanmaktadır. Bütün eserlerinin 
mukaddimesinde kendisini Dâvud b. Muhammed el-Karsî el-Hanefî şeklinde 
tanıtan Dâvud-i Karsî, temel medrese eğitimini Kars’ta o yörenin tanınmış 
zâhid ve âlimi Çolak Abdullah Efendi’den aldı. Daha sonra İstanbul’a giderek 
orada tahsilini ve mülâzemetini tamamlayarak ruûs imtihanında başarılı oldu. 
Osmanlı ilmiye geleneğine göre ruûs imtihanında başarılı olanlar taşra med-
reselerinden birisine müderris olarak tayin edilirlerse de kaynaklarda Dâvud-
i Karsî hakkında bu konuyla ilgili bir bilginin bulunmamasından ve resmî 
makamlardan uzak kalarak zâhidâne bir hayat yaşamış olmasından hareketle 
onun resmî müderris olmadığı sonucunu çıkarmak mümkündür. Eserleri ya-
zıldıkları yer ve tarihlere göre incelendiğinde Dâvud-i Karsî’nin tahsilini ta-
mamladıktan sonra Mısır’a gittiği, orada kısa bir sürede ilmî ehliyetini çevre-
sine kabul ettirip ders vermeye başladığı ve daha ziyade öğrencilerinin ihtiyacı 
doğrultusunda eserler telif ettiği anlaşılmaktadır. Dâvud-i Karsî’nin Mısır’dan 
ne zaman döndüğü kesin olarak belli değildir. Ancak Mısır’da iken telif etti-
ği bilinen eserlerinden hareketle 1740 yılının sonlarında İstanbul’a geldiğini 
söylemek mümkündür. Dâvud-i Karsî bir süre sonra kendisine hayran olduğu 
ünlü Türk bilgini Birgivî’nin memleketi olan Birgi kasabasına giderek orada 
yerleşmiş ve Birgi Ulu cami Medresesi’nde fahrî müderrislik yapmıştır. Daha 
sonra 1746 yılında Kıbrıs’a gitmiş ve orada bir müddet kalarak öğretim ve 
irşat faaliyetiyle meşgul olmuştur.7

6	 Geniş bilgi için bkz. M. Sait Özervarlı, Kelamda Yenilik Arayışları, s.24-25. 
7	 Dâvud-i Karsî, DİA İslam Ansiklopedisi, IX/29. 
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Dâvud-i Karsî Birgi Ulu Camii Medresesi’nde Arap dili ve edebiyatı, tef-
sir, hadis, kelâm, mantık, âdâbü’l-münâzara ve ilm-i mîkât gibi çok çeşitli 
alanlarda dersler vermiştir. Bir yandan öğrencilerini sağlam bir öğretim meto-
duyla yetiştirmeye çalışırken öte yandan adı geçen ilim dallarında Türkçe ve 
Arapça pek çok eser telif etmiştir. Zâhidâne bir hayat yaşamayı tercih etmiş, 
ilmi, takvası ve Ehl-i Sünnet akidesine bağlılığı ile talebelerinin ve muhitinin 
takdirini kazanmıştır. Bazı eserlerinin içeriğinden, -örneğin Şerh-i Kaside-i 
Nuniyye’sinden- onun bâtını fikirler karıştırılmış tasavvufî anlayışlarla müca-
dele ettiği ve Asr-ı Saadet’in ihsan anlayışını savunduğu anlaşılmaktadır. 

Hayatının son on beş yılını Birgi’de geçiren Dâvud-i Karsî 1169/1756 
yılının son günlerinde bu kasabada vefat etmiştir. Vasiyeti gereği Birgi’nin 
dışındaki bir tepe üzerinde metfun bulunan Birgivî’nin yanına gömülmüştür. 
Dâvud-i Karsî’nin Ömer ve Osman adlı iki oğlunun bulunduğu ve bunların 
da eser verecek düzeyde âlim oldukları onlardan bahseden bazı kaynaklardan 
anlaşılmaktadır.8

Hakkında Yapılmış Çalışmalar
Dâvud-i Karsî ve onun ilmi kişiliği konusunda ülkemizde bazı akademik 

çalışmalar yapılmıştır. Bu çalışmalar şunlardır: 
1.	 Davud-i Karsi ve Hadisçiliği: Yüzüncü Yıl Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Enstitüsü 1998, Yüksek Lisans Tezi, Hazırlayan: Lokman Şen, Danış-
man: M. Fatih Kesler.

2.	 Davud el-Karsi, Hayatı, Eserleri ve Şerhu’l Avamili’l Cedid adlı 
eseri (edisyon kritik) Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitü-
sü 1998, Yüksek Lisans Tezi, Hazırlayan: Yılmaz Özdemir, Danışman: 
Ahmet Turan Arslan. 

3.	 Davud el-Karsi ve Şerhu İzhari’l Esrar’ı, Marmara Üniversitesi Sos-
yal Bilimler Enstitüsü 2000, Doktora Tezi, Hazırlayan: Gökhan Sebati 
Işkın, Danışman: Ahmet Turan Arslan 

4.	 Karslı Davud (Davud-i Karsî) Efendinin İrade-i Cüz’iyye Anlayışı, 
Arif Yıldırım, Atatürk Üniversitesi Türkiyat Araştırmaları Dergisi, Sayı: 
15, s.189-199, Erzurum 2000. 

Eserleri 
İslâmî ilimlerin çeşitli dallarında kendisinden önce yazılmış, daha ziyade 

ders kitabı olarak kullanılan pek çok kitaba, özellikle talebelerinin bunlardan 

8	 Dâvud-i Karsî, DİA İslam Ansiklopedisi, IX/29. 
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istifadesini kolaylaştırmak amacıyla şerh ve haşiyeler yazan Dâvud-i Karsî’nin 
eserlerini şu şekilde gruplandırmak mümkündür:9

a) Tefsir ve Kıraat 
1. Er-Risaletu’n Nuriyye ve’l Mişkâtü’l Kudsiyye: Nûr sûresinin 35. ayetinin 

tefsiridir. 
2. El-Fethiyye fî Beyâni’d Dâdi’l Kâfiyye. “Dad” harfinin telaffuzuyla ilgili 

küçük bir risaledir. 
3. Tahrîrât ve Takrîrât ale’l Besmele ve’1 Hamdele ve’s Salâti ve’s Selâmi’1 Laf-

ziyye. Muhtemelen bu risaleyi Mısır’da kaleme almıştır. 
4. Şerhu’d-Dürri’l-Yetim. Birgivî’nin Tecvidle ilgili eseri olan ed-Dürrü’1-

Yetîm adlı Arapça eserinin şerhidir. 

b) Hadis 
1. Şerhu Usûli’l-Hadîs li’l-Birgivî. Öğrencilerine Sahîh-i Buhârî okutmadan 

önce hadis usulüne dair bilgi vermek için Birgivî’nin bu konudaki Arapça 
risalesinin şerhidir. Bu eser Abdussamed Yalçın tarafından yapılan Türkçeye 
çevrilmiş ve 2006 yılında yayınlanmıştır.10

c) Kelâm 
1.	 Şerhu’l-Kasîdeti’n-Nûniyye. Dâvûd-i Karsî, Hızır Bey’in (863/1459) 

kelâma dair ünlü eseri el-Kasîdetü’n-Nûniyye’ye yaptığı şerhtir. Müellif, Şerhu’l-
Kasîdeti’n-Nûniyyeti’t-Tevhîdiyye adını taşıyan Arapça şerhini 1169/1756 yılı-
nın sonlarında Birgi’de tamamlamıştır. Aynı kasideye daha önce Hayalî Çelebi 
tarafından yapılan şerhten de faydalanan Karsî’nin ayrıca pek çok temel Ke-
lam kaynağına başvurduğu anlaşılmaktadır. Bu eser 1297/1884’te Matbaa-i 
Vehbiyye’de basılmıştır. Bu çalışmada Dâvud-i Karsî’nin Kelamî görüşleri bu 
eser kullanılarak ortaya konulmuştur. 

2. Şerhu Âmentü billâh. Âmentü metni üzerine Mâtürîdî mezhebine göre 
yazılmış bir şerhtir. 

3. Şerhu Kasîdeti Bedi’l-Emâlî. Ûşî’nin el-Emâlî adıyla bilinen akaide dair 
kasidesi üzerine yazdığı bir şerhtir. 

4. Risaletü Beyânı Meseletil İhtiyârâti’l Cüz’iyye ve’l İdrâkâti’l Kalbiyye. İnsa-
na ait fiiller ve insan iradesi ile Kader konularına ilişkin bir risaledir. Bursalı 
Mehmed Tâhir’in Risale fî Beyâni’l Kaza ve’l Kader adıyla Dâvud-i Karsî’ye 

9	 Dâvud el-Karsî’nin eserleri, hangi kütüphanelerde bulundukları ve daha detaylı bilgi için 
bkz. Dâvûd-i Karsî, DİA İslam Ansiklopedisi, IX/29. 

10	 Dua yayıncılık, İstanbul 2006. 
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izafe ettiği eser de bu risale olmalıdır. Karsî’nin hür irade ve Kader anlayışı bu 
risalesi çerçevesinde bir makalede incelenmiştir.11

d) Mantık 
1. El-Mûcez ü şerhi Tehzîbi’l Mantık. Teftâzânî’ye ait Tehzîbu’l-Mantık ve’l-

Kelâm’ın birinci kısmının şerhidir. 
2. Tekmile li Tehzîbi’l Mantık. Tehzîb’in birinci kısmının özetine bazı ta-

mamlayıcı bilgilerin eklenmesiyle oluşmuş yeni bir mantık metnidir. 
3. Şerhu’l İsâgûcî fi’l Mantık. Esîrüddin el-Ebherî’ye ait muhtasar mantık 

metninin şerhidir. 
4. El-İsâgûcî’l Cedid ve’d Dürrü’1 Ferid. Bu eser de el-İsâgûcî’den esinlenip 

oluşturulan yeni bir mantık metnidir.
5. Şerhu’r Risâle fi’l Kaziyye ve Eczâihâ. Müellifin Lârende’de (Karaman) 

bulunduğu sırada, yörenin hayatta bulunan âlimlerinden Ebû Saîd el-
Hâdimî’nin mantığın önerme bahsiyle ilgili er-Risâle fi’l Kaziyye ve Eczâihâ 
adlı eserine yazdığı şerhtir. Eserin Süleymaniye Kütüphanesi’nde iki nüshası 
bulunmaktadır. 

e) Cedel ve Münazara 
1. Tezkire li Vezâifi’l Bahhâsîn. Dâvûd-i Karsî’nin ilmî tartışmaya daya-

lı İslâmî ilimlerin metodolojisi durumundaki cedel ve münazaraya dair bir 
eseridir. Bu eser bir kısım bibliyografik kaynaklarda Âdâbu’l Karsî adıyla da 
kaydedilmektedir. 

f ) Arap Dili ve Edebiyatı 
1. Şerhu’l Emsileti’l Muhtelife fi’s Sarf. Bu şerhi, Mısır’daki müderrisliği sıra-

sında Arapça öğretiminde yabancılar için uygulanan metottan farklı bir usul 
uygulamak amacıyla kaleme almıştır. Dâvûd-i Karsî Birgi’de bulunduğu sıra-
da aynı esere bir de Türkçe şerh yazmıştır. 

2. Şerhu’l-Bina. El-Binâ adlı temel sarf metni üzerine yazdığı bir şerhtir. 
3. Şerhu İzhâri’l Esrar. Birgivî’nin Nahiv ilmine dair meşhur eserinin şer-

hidir. 
4. Şerhu’l Avâmil. Yine Birgivî’ye ait el-Avâmil adlı muhtasar nahiv risale-

sinin şerhidir. 
5. Muhtâru Muhtâri’s Sıhâh. İsmail b. Hammâd el-Cevherî’ye ait olup es 

Sıhâh diye tanınan Tâcû’l Luğa adlı Arapça sözlük üzerinde Muhammed b. 

11	 Arif Yıldırım, Karslı Davud (Dâvud-i Karsî) Efendinin İrade-i Cüz’iyye Anlayışı, Atatürk 
Üniversitesi Türkiyat Araştırmaları Dergisi, Sayı: 15, s.189-199, Erzurum 2000. 
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Ebû Bekir er-Râzî tarafından Muhtâru’s Sıhâh adıyla yapılmış ihtisar çalışma-
sının yeni bir ayıklama ile daha da kısaltılmış şeklidir. Eser, öğrencilerin kulla-
nımı kolay bir sözlüğe sahip olmalarını amaçlayan bir çalışma niteliğindedir. 

6. Şerhu’r-Risâleti’l Endelüsiyye fi’l-Arûz. 1155/1742 yılında yazılan ve 
Ebu’l-Ceyş el-Ensârî el-Endelüsî’ye ait Kitâbu’l Arûz’un şerhidir. 

g) İlm-i Mikât 
Dâvûd-i Karsi’nin kıblenin tayini ve ibadet vakitlerinin belirlenmesiyle il-

gili iki risaleye de şerh yazdığı anlaşılmaktadır. 
1. Şerhu’r Risâleti’l Fethiyye fi A’mâli’l Ceybiyye. Bedreddin el-Mardînî’nin 

konuyla ilgili eserinin şerhidir. 
2. Şerhu Risale fi’l Amel bi’r Rub’ el-Mevsûm bi’l-Mukantarât. İbnu’1 

Mecdî’ye ait risalenin şerhidir. 
Bunlardan başka Dâvûd-ı Karsî’nin, Takrîrat-ı Dâvûd Efendi olarak da 

bilinen, kendisinin çeşitli ilim dallarıyla ilgili Arapça ve Türkçe bazı not ve 
takrirlerinin bulunduğu, otuz üç ana başlık ihtiva eden Ma’lûmât adlı bir eseri 
daha vardır. 

Dâvûd-i Karsî’ye kütüphane ve kataloglarda nüshaları bulunamayan şu 
eserler de nispet edilmiştir: Mecmau’l Bahreyn fi Tefsiri’l Kuran, Hulâsatü’l 
Havâşî ala Tefsîri’l Kâdî Beyzâvî, Risale fi Tavzîhi’l Mukaddimâti’l Erba’a, 
Ta’lîkat alâ Kavlihi Te’âlâ “Mâ nensah min âyetin”, Türkçe Şerh’i Tarikat’i Mu-
hammediyye. 

Yaşadığı Dönemin Kelâm İlmi Açısından Genel Karakteri 
Dâvud-i Karsî’nin yaşadığı dönem 18. Yüzyıldır. Bu dönem Kelâm tari-

hinde Şerh ve Haşiyeler dönemi olarak bilinmektedir. Adından da anlaşılaca-
ğı üzere bu dönemin genel karakteri önceki eserlerin yeniden şerh edilmesi, 
şerh üzerine haşiyeler yazılması ve az da olsa yeni yorumlarla müstakil eserler 
yazılmasıdır.12 Genel anlamıyla bu dönem İslam ilimleri için bir duraklama 
devri olarak kabul edilmektedir. Klasik Osmanlı Kelamı ve şekillendiği dö-
nem hakkında genel bir değerlendirmede bulunurken bir taraftan da Dâvud-i 
Karsî’nin Kelam kaynaklarının genel karakterleri de belirlenmiş olacaktır. 

Klasik Osmanlı Kelamı “müteahhirin” döneminin bir halkası ve devamıdır. 
Orhan Gazi zamanında İznik’te kurulan medrese Dâvud-i Kayserî’nin (1350) 
öncülüğünde İslam ilim mirası ve eğitim-öğretim geleneğinin Osmanlıya ta-
şınmasının ilk adımlarından birisi olmuştur. İznik medresesi âlimleri, klasik 

12	 A. Saim Kılavuz, Ana Hatlarıyla İslam Akâidi ve Kelama Giriş, s.425; Yusuf Şevki Yavuz, 
İslâm Akaidinin Üç Şahsiyeti, s.124. 
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ilimler yanında, tasavvufî öğretileri de zihnî/aklî faaliyetlerle destekleyerek aşı-
rı biz izafilik ve bâtınîliğe düşmeden aralarında uyumlu bir sentez oluşturmuş-
lardır. Başta Kelam ve Felsefe olmak üzere diğer ilimleri şahıslarında toplaya-
bilmiş âlimler ortaya çıkmıştır. Molla Fenârî (1431) bunların başında gelir. 
Fenârî hocası Cemaleddin Aksarayî’den öğrendiği Fahreddin er-Râzî ekolü ile 
Ekmeleddin el-Bâbertî’den tevarüs ettiği Hanefî/Matürîdî ekolünü şahsında 
bir araya getirmiş ve bunları Tasavvuf düşüncesiyle mezcederek yeniden inşa 
etmeyi başarabilmiştir.13

Molla Fenârî’nin (1431) ilim geleneğini hocası ve kayınpederi Molla Ye-
gân vasıtasıyla alan Hızır Bey, (1458) Osmanlı kelâmının en güçlü kurucusu 
olarak kabul edilmektedir. Hızır Bey, meşhur el-Kasîdetu’n-Nûniyye’nin mü-
ellifi olmakla birlikte, eser telifinden çok, Kelâm dersi vererek ve Kelâm âlimi 
yetiştirerek bu ilme hizmet etmiştir. Hızır Bey’in çok sayıdaki öğrencilerin-
den Hayâlî (1470), Hocazâde (1488) ve Kesteli’yi (1495) burada anmak ge-
rekmektedir. Hızır Bey, bu öğrencileriyle birlikte Seyyid Şerîf el-Cürcânî’nin 
Şerhu’l-Mevâkıfını okumuşlardır. Bir Eş’arî klasiği olan bu eserin okunması ve 
okutulmasıyla Osmanlı Kelâm geleneğindeki Eş’ari etkisi böylece kendisini 
göstermiş oluyordu. 

Hızır Bey’in İstanbul’a ilk kadı olarak tayin edilmesiyle bu gelenek İstanbul’a 
taşınmış ve ardından yoğun bir Kelâm telifi dönemi başlamıştır. Mesela 33 ya-
şında vefat eden Hayâlî Şerhu’l-Akâid, Şerhu’l-Mevâkıf, Şerhu’t-Tecrîd, Şerhu’l-
Makâsıd, haşiyeleri ile Cevâhiru’l-Akâid ve el-Kasîdetu’n-Nûniyye şerhini; Ho-
cazâde Şerhu’l-Mevâkıf, Şerhu’t-Tevâli, Hidâyetu’l-Hikme haşiyeleri yanında 
meşhur Tehâfüt’ü; Kesteli de Şerhu’l-Akâid, Şerhu’l-Mevâkıf ve Şerhu’l-Adu-
diyye haşiyelerini yazmıştır. Bu gelenek daha sonra Sinan Paşa (1486), Molla 
Lütfi (1494), Kemalpaşazade (1534), Ebu’s-Suud Efendi (1574) ile sürdürül-
müştür. Şerhu’l-Mevâkıf dışında Osmanlı Kelâmına yön veren diğer şerhler 
arasında Teftâzânî’nin Şerhu’l-Akâid ve Şerhu’l-Makâsıd’ı İsfahânî’nin Şerhu’t-
Tevâli ve Şerhu’t-Tecrîd’i ile Devvânî’nin Şerhu’l-Adudiyye’si sayılabilir.14

Osmanlı Kelâm âlimleri Mâtüridî oldukları halde Eş’arî Kelam ekolüne 
mensup âlimlerin eserlerini okumuşlar ve bu eserlere şerh yazmışlardır. Bu 
durum çeşitli tartışmaları da beraberinde getirmiştir. Burada şunu belirtmek 
gerekir ki Razî geleneğine bağlı âlimler her ne kadar Eş’arî mezhebine mensup 
olsalar da, Razî’nin kendisi dâhil olmak üzere, Mâtüridî Kelâmını tanıyan, 
Matüridî ekolünün bir kısım eserlerine şerhler yazan ve bazı konularda Mâ-
türidî tezlerini tercih eden müstakil düşünürlerdir. Yani muhakkik kelamcı-

13	 M. Sait Özervarlı, Kelamda Yenilik Arayışları, s.24. 
14	 M. Sait Özervarlı, A.g.e., s.24-25. 
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lar bir bakıma Eş’arilik ve Matüridiliği bütünleştirmiş ve mezhep taassubunu 
aşmış âlimlerdir. Ayrıca bu eserlerin seviyesi, kuşatıcılığı ve felsefi muhteva-
sı İslam düşünce geleneklerinin yapısı ve metodolojik farklılıkları üzerinde 
yoğunlaşan Fatih dönemi âlimlerinin ilgisini çekmiş olmasından dolayı bu 
eserlere okunmuş ve şerh edilmiştir denilebilir.15 Bununla birlikte Osmanlı 
döneminde Eş’arîlik ve Mâtüridîlik arasındaki farkları konu alan eserler ya-
zılmış ve bu eserlerde de iki mezhep arasında itikadî açıdan çok büyük fark 
bulunmadığı vurgulanmıştır.16 

Râzi’yle başlayan, muhakkik kelamcılarla olgunlaşan ve klasik Osman-
lı âlimleriyle devam eden “Müteahhirin” Kelamı 18. Yüzyıla kadar etkisini 
sürdürmüştür. Bu dönemde bazı müelliflerin tenkit ruhunu bırakarak, taklit 
kolaycılığına kapıldığı, ulemanın bu süreçte fikirler yerine, bazen lafızlara kafa 
yorduğu söylenebilir. Ancak bu durumun bütün âlimler ve bütün konular 
için geçerli olduğu düşünülemez. Bununla birlikte bu dönem İslam ilimleri 
için bir duraklama devridir denilebilir. Batıyı tanıma süreci ile başlayan, İslam 
düşünce tarihinin son dönemlerine yönelik bazı suçlama ve genellemelerin 
doğruluğu ancak ince ve dikkatli çalışmalarla açıklık kazanabilir.17

II. Kelâmî Görüşleri 
Eserlerinden de çok yönlü bir İslam âlimi olduğu anlaşılan Dâvud-i Karsî, 

İslam ilimlerinin hemen hemen tamamında eserler vermiştir denilebilir. Onun 
Kelâmî görüşlerini bu konuyla ilgili en önemli eseri olan Hızır Bey’in Kaside-i 
Nuniyyesi’ne yazdığı şerhten çıkarabiliriz. Bu çalışmada onun Şerh-i Kaside-i 
Nuniyye’si18 esas alınmış ve görüşlerine oradan ulaşılmıştır. Bu eser İstanbul’un 
ilk kadısı ve Fatih Sultan Mehmet’in gözde âlimlerinden Hızır Bey’in Kaside-i 
Nuniyye’sine yapılmış bir şerhtir. Hızır Bey’in Kaside-i Nuniyye’si 105 beyit-
ten oluşmaktadır. Dâvud-i Karsî, Rum ulemasından ve Fatih’in hocalarından 
Hızır Bey’in bu risalesini yeniden şerh etmek istemiş ve böylece bu eser oluş-
muştur. Bu nedenle eser sistematik bir Kelâm eseri değildir. 

Dâvud-i Karsî, eserine Kelâm ilmini İslami ilimlerin en şereflisi ve en fa-
ziletlisi, dini meselelerin en sağlamı ve en güvenilir olanı şeklinde tanımlaya-
rak başlamış19 ve Kelâm ilminin çeşitli tariflerini vermiştir.20 Eserde Osmanlı 

15	 Geniş bilgi için bkz.: M. Sait Özervarlı, Kelamda Yenilik Arayışları, s.25. 
16	 Bkz. Ebû Azbe Hasan b. Abdulmuhsin, er-Ravzatu’l-Behiyye fî mâ beyne’l-Eşa’ira ve’l-Mâ-

türîdiyye (nşr. Abdurrahman Umeyre), Beyrut, 1989. 
17	 Geniş bilgi için bkz. M. Sait Özervarlı, Kelamda Yenilik Arayışları, s.24-26. 
18	 Dâvud-i Karsî, Şerh-i Kaside-i Nuniyye, Matbaa-i Vehbiyye, İst. 1297/1884.
19	 Dâvud-i Karsî, Şerh-i Kaside-i Nuniyye, s.2. 
20	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.5. 
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medreselerinde okutulan temel Kelâm eserlerinin kaynak olarak kullanıldığı 
görülmektedir. Sadettin Taftazani’nin Şerhu’l Akaid’i, Îcî’nin Mevakıf’ı, Sey-
yid Şerif Cürcani’nin Şerhu’l Mevakıf’ı ve kendisine büyük bağlılık gösterdiği 
İmam Birgivi’nin risaleleri temel kaynakları arasındadır. Genel olarak görüş-
leri de bu görüşlerin bir tekrardan ibarettir. Kelâm ilmine ait bütün görüşle-
ri çok daha kapsamlı bir çalışmayı gerektirdiğinden dolayı bu çalışma onun 
daha çok temel Kelâm meselelerinden iman, iman-amel ilişkisi, hüsün-kubuh 
ve Allah’ın sıfatları konularından olacaktır. 

İman Anlayışı 
Dâvud-i Karsî imanı şöyle tanımlamaktadır: İman, lügatte ihtiyarî tas-

dik için gerekli zihnî bir hükümdür. Nispeti tam olan haberi tasdiki tercih 
etmektir. Bunun anlamı şudur: Kişinin kendisine ulaşan bir haberi, aidiyeti 
ile birlikte tam olarak tasdik etmesi ve tercihinin bu yönde olduğunu ifade 
etmesidir. İman birini emin kılmaktır. İmanın şer’i anlamda ise üç anlamı 
vardır. Bunlar; 1. Cumhuru Muhakkik ve Eş’ari ve Matüridilere göre: Kalp 
ile ihtiyarî olarak tasdiktir. 2. Cumhuru Müteahhirîn’e göre: Kalp ile tasdik, 
dil ile ikrardır ki, iman bunların birlikteliğidir. 3. Cumhuru Mütekaddimîn, 
Mu’tezile ve Haricilere göre ise iman, kalp ile tasdik, dil ile ikrar ve erkânlarla 
(organlarla) amelin birlikteliğidir. Karsî bu tanımları sıraladıktan sonra Ehl-i 
Sünnet’in görüşünün Amel-i Salihi imanın kemalinin bir cüzü olarak kabul 
ettiğini belirtir. Daha sonra Mu’tezile ve Haricilere göre ise amelin imanın 
aslından olduğunu kabul ettiklerini hatırlatır. İslam ise lügatte boyun eğmek, 
kesin teslim olmaktır. Cumhura göre İmanla İslam eş anlamlıdır demekte-
dir.21 İman ve İslam tanımlamalarında fazla detaya girmeksizin orta bir yolu 
takip ettiği görülmektedir. 

Hüsün ve Kubuh Anlayışı 
İyi ve kötünün bilinmesinde akıl mı yoksa nakil mi etkendir tartışması Dâ-

vud-i Karsî’nin de gündemindedir. O, iyi ve kötünün bilinmesinde Eş’arilerin 
ve Matüridilerin aklı esas aldıklarını belirttikten sonra bu konudaki görüşle-
rini şu şekilde özetler: “Hüsün: Bir şeyin tabiatına uygun olması demektir, 
tatlı gibi. Kubuh ise, bir şeyden kaçınılması demektir, acı gibi. İkinci tanım-
lamaya göre hüsün, ilim gibi bir şeyin kemaline sıfat olmaktadır. Kubuh ise 
cehalet gibi bir şeyin noksanlığına sıfat olmaktadır. Bunlar tabiatları itibariyle 
birbirine zıt olan sıfatlardır. Üçüncü tanımlamaya göre ise Kulun ihtiyari fiili-
nin acilen methe ve acilen de sevaba müteallik olması demektir. Biz Matüridi 
cumhuruna ve Eş’arilere göre hüsün ve kubuh şer’idir ve aklidir. Bunların şer’i 

21	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.4. 
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olanları emir ve nehiy hükümleridir. Akli olanlar ise aklın zatları ya da sıfatları 
bakımından emir ve nehye delil olacak sıfatlardır. Akıl şeriat olmadan iyiyi ve 
kötüyü idrak edebilir.”22

Allah’ın Sıfatları Konusuna Yaklaşımı 
Allah kendisini insanlara tanıtırken bir takım ifadeler kullanmıştır. Bu an-

latım Kelâm ilminde Sıfatlar bağlamında ele alınmıştır. Dâvud-i Karsî Hızır 
Bey’in risalesinin ilk beytinin Allah’a sıfat izafe etmesinin önemli olduğunu 
vurguladıktan sonra Allah’ın zatî sıfatlarının tamamının hakiki ve daimî (Ka-
dîm) olduğunu söyler.23 Bu yaklaşım Kelam ilmindeki sıfatlar Allah’ın zatının 
aynı mıdır yoksa gayrı mıdır tartışmasının bir yansımasıdır. Buradan hareketle 
Karsî, Allah’a nispet edilen haberi sıfatların O’nun şanına ve yüceliğine lâyık 
bir şekilde tevil edilmesi gerektiğini bu sıfatları bilfiil tevil ederek göstermiştir. 
O, Allah için ta’zim ifade eden Vacibu’l-Vücud, Saniu’l-Âlem gibi Kur’an’da ve 
hadislerde geçmeyen bazı isimlerin söylenebileceğini kabul etmektedir. Allah 
her şeyi kuşatmıştır, hiçbir şeyle ittihat etmez, hulul olamaz. Karsî, buradan 
hareketle Gulat-ı Mutasavvıf ve Mülhit Bâtınilerin Tevhid anlayışlarının so-
runlu olduğunu ve bunların dört gruba ayrıldıklarını söyler. Bu dört grup 
şunlardır: Vucudiyye, İttihadiyye, Hululiyye ve Zuhuriyye’dir. Ayrıca Mevle-
viyye, Halvetiyye, Celvetiyye, Sa’diyye, Kadiriyye, Gülşeniyye ve diğerleri de 
bu dördüne ait alt şubelerdendir. Çünkü onlar bu dördünü sevmekte, onları 
övmekte ve onları Arifin, Vasilinden, Kâmilinden ve Muhakkikinden saymak-
tadırlar.24 Daha sonra onların görüşlerini reddetmektedir.25 Buradan da anla-
şılacağı üzere o aşırı tevilci yaklaşımlara karşıdır. Bu tavrı belirlemesinde İbn 
Kayyim’in etkisi açıkça görülmektedir. Nitekim bu konuyu tartışırken İbn 
Kayyim’in Telbis’u İblis adlı eserine oldukça fazla atıfta bulunmaktadır.26 

Yine aşırı Tasavvuf akımlarından olan Melamiliği de eleştirir ve bu anlayı-
şın yanlış ve batıl olduğunu savunur. Çünkü onlar; Şeriata kışır hakikate lüp 
diyen, ilmi istemeyip ameli önceleyen, fakihleri gafil, kendi şeyhlerini Hak-
ka vasıl olmuşlardan (Vasilin) kabul ederler.27 Tasavvuf eleştirilerine devam 
ederek dönemindeki Nakşibendîleri de bidatçi olarak kabul eder28 ve onların 

22	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.31. 
23	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.3. 
24	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.12-13. 
25	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.13-14. 
26	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.14. 
27Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.14. 
28	 Nakşibendiyye’nin dört ilkesinin olduğunu duyduğunu söyler ve onları tenkit eder. Bura-

da bir duyumdan hareket ederek tenkit etmesi ve bidatçilikle suçlaması metot bakımından 
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sahabe ve tabiin döneminde olmayan bidatleri ortaya çıkardıklarını savunur. 
Bidatçilerin dalalette olduklarını çeşitli hadislere dayanarak ispatlamaya çalı-
şır.29 

Bu değerlendirmelerinden ve eleştirilerinden sonra kendi Allah anlayışını 
şu şekilde özetlemektedir: Allah için ittisal, hayz, mekân ve zaman söz konusu 
değildir. O altı yönden (cihat-ı siteden) münezzehtir. Allah cüzlerden oluşmaz 
ve basittir. Allah arazlara mahal olmaz. Çünkü arazlar mümkün varlıklardır, 
hâdistirler ve yer edinme özelliğine sahiptirler. Allah bu özelliklerden münez-
zehtir, çünkü bu durumlar Allah için muhaldir. Allah; hareket, sükûn, bir 
araya gelme (içtima) ve ayrılma (iftiraktan) durumlarından münezzehtir.30

Dâvud-i Karsî, Allah’ın isimlerinin tevfikiliği meselesinde şunları söyle-
mektedir: “Mu’tezile ve Kerramiyye tevfiki olmadığını; Eş’ariler tevfiki oldu-
ğunu; Matüridiler’in de tevfiki olduğunu kabul ettiklerini zannetmekteyim.” 
Burada Matüridi kaynaklarına ulaşamamanın verdiği bilgi yetersizliği açıkça 
görülmektedir. Herhangi bir kaynak belirtmeden zan ile görüş belirtmesi özel-
likle mezhepler hakkında verdiği bilgilere ihtiyatla yaklaşmayı gerektirmekte-
dir. 

Karsî Allah’ın sıfatlarını ispatta Kıyas-ı gâib ale’ş-şâhid yöntemini kullan-
makta ve bu yöntemi kullanmanın caiz olduğunu da ayrıca vurgulamaktadır. 
Allah’ın sıfatlarını sıralar ve özellikle Tekvin sıfatının üzerinde durur. Çünkü 
bu sıfat hakkında Matüridiler ile Eş’ariler arasında ihtilaf vardır. Burada ken-
disinin Matüridi ekolüne mensubiyeti açıkça görülmektedir. 

Zaman zaman Selefi bir yaklaşım sergileyen ve selefin görüşlerini öncele-
yen Karsî, sıfatlar konusunda da selefin görüşünü önceler ve şöyle der: Sıfatlar 
Allah’ın zatı için vaciptir. Yani onların var oluşları zatın var oluşunu gerekli 
kılmaktadır. Bütün mümkünler hadistir, bütün kadimler zatı gereği vaciptir. 
Allah, bütün fiillerinde fail-i muhtardır. Kaim olmasında zata ihtiyaç duyması 
zatı ile vacip olması durumu ile çelişmez.31

Allah’ın sıfatlarını Zattan ayrı düşünmeyen Mutezile ile Felsefecilerin anla-
yışlarını Seyyid Şerif Cürcani’nin görüşlerini temel alarak eleştirdikten sonra 
kendi görüşünü şu şekilde özetler: “Allah hakiki hayatı ile Haydır, hakiki ilmiy-
le Âlimdir, hakiki sem’i ile Semi’dir vb. Onlar ise (Mu’tezile ve Felasife) şöyle 
derler: Zatı ile Haydır, Zatı ile semi’dir vb. Bu konuda önümüzde bilmemiz 

tartışılır bir durumdur. Nakşibendiyye’ye ait herhangi bir kaynaktan bahsetmeksizin sade-
ce bir duyumla hareket etmesi onun bu konuda önyargılı olduğu anlamına gelmektedir. 
Bkz. Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.15. 

29	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.15. 
30	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.10-11. 
31	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.17. 
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gereken şudur: “Mutezile bizi bu konuda kadimlerin çokluğu (taaddüd-ü ku-
dema) anlayışını benimsediğimizden dolayı suçlamaktadır. Hâlbuki biz şöyle 
deriz: Sıfatlar zatın aynı değildir gayrı da değildir. Bu ifadedeki maksadımız 
sıfatların zattan ayrılamayacağıdır. Zatî sıfatların zat ile kadim (kadim-i zati) 
olduğu ispat edildikten sonra kadimlerin çokluğunun (taaddüd-ü kudema) 
kabulünün bu kelam bahsine dâhil edilmesi söz konusu değildir.” Burada mü-
ellifin Mutezile’ye fazla yüklenmediğine ve bu konunun lafzi bir tartışmadan 
ibaret olduğuna vurgu yaptığına ayrıca dikkat çekmek gerekmektedir. 

Allah’ın İlmi 
Allah yok olanı (madumu) yok (madum) olarak, var olanı (mevcudu) da 

onun yok oluşunu bildiği gibi var (mevcut) olarak bilir. Bazıları ilim sıfatının 
kadim, taallukatının hadis olduğunu söylerler, diğer sıfatlar gibi. Allah külliyi 
kül, cüziyi cüz olarak bilir. Allah’ın ilmi zaman bakımından bizim sonradan 
(muhdes) olan ilmimiz gibi zaman içerisinde gerçekleşen zamansal oluş de-
ğildir.32

Allah’ın İradesi 
Allah’ın iradesi diğer sıfatlar gibi hakiki kadim bir sıfattır. Hudusun ger-

çekleşmesi zamanında seçmede yok olmayan bir taalluk vardır. Allah’ın hayrı, 
şerri, taati, isyanı dilemesi demek kadim iradesinin cebir olmaması için kulun 
iradesinin taallukundan sonra taalluku demektir. Nitekim Yasin, 36/82.33 ayet-
te tahsis yoktur. İrade hayra da şerre de taalluk eder. Allah’ın her şeyi yaratma-
sı gibi ifadeler Allah’ın umumi dilemesine (meşie) ve yaratmasına yöneliktir. 
Mutezile’nin Allah’ın şerri ve masiyeti dilemediği şeklindeki görüşünün anlamı 
ise şudur: Allah’ın küfür ve masiyete rızası yoktur, tersine iman ve taate rızası 
vardır. Allah’ın iman ve taate rızasının olması küfür ve masiyete rızası olmadı-
ğını göstermektedir. Bizce irade şudur: İlahi irade, emri ilahi ve ilahi talep ve 
istek değildir. Allah kâfirlere imanı, asilere de taati emreder ve onlardan bunu 
istemez (murad etmez), aksi takdirde hepsi olurdu. Nitekim ayette “Şayet Rab-
bin dileseydi bütün insanları tek bir ümmet yapardı”34 buyrulmaktadır.35

32	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.20. 
33	 36.Yasin, 82: “Bir şeyi dilediği zaman, O’nun buyruğu sadece o şeye ‘Ol!’ demektir, Hemen 

olur.” 
34	 11.Hud, 118. 
35	 S.21. Dâvud-i Karsî irade sıfatı hakkında Matüridilerle Eş’ariler arasındaki yorum farkını 

şu şekilde açıklamaktadır: Eş’arilere göre tekvin; Nefsul icadi itibari mastaridir. Kudrete 
dâhildir ki kudrette onun eseri görülür. Cumhur-i Matüridiyeye göre ise tekvin aynı za-
manda icadın başlangıcı olarak ya hakiki bir sıfattır ya da icadın kendisi olarak itibari bir 
sıfattır. Ki kudretin şe’ni vücud ve ademe takribdir. Tekvinin şe’ni ise zahiren icat yahut 
idamdır. Bkz. Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.22. 
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Tekvin sıfatını icadın başlangıcı ve mebdei olarak değerlendiren Dâvud-i 
Karsî bu sıfatı da Matüridiler gibi hakiki, kadim ve zatî bir sıfat olarak kabul 
etmektedir. 

Allah’ın Kelâmı 
Allah’ın sıfatları konusunda en çok tartışılan sıfat bilindiği üzere Allah’ın 

Kelam sıfatıdır. Davud-i Karsî burada Eş’ari ve Matüridilerin çoğunluğunun 
Allah’ın kelamının nefsî, zatı ile kaim, kadîm ve tek bir mana olduğu görüşü-
nü kabul ettiklerini belirtir. Ona göre Kelam emir, nehiy, haber, istihbar vb. 
sınıflara ayrılır.36 Hanbelîlerin Kelam sıfatına yükledikleri anlamı lâfzî olarak 
değerlendirir ve bunun yanlışlığını şu şekilde temellendirir: “Fırâk-ı Dâlleden 
Hanbelîler37 Allah’ın kelamını (Nazm-ı Kadîm, Kur’an) Allah’ın zatı ile kaim 
görürler ve seslerin kadim ve Allah’ın zatı ile kaim olduğunu iddia ederler. 
Hatta bazıları cildin, kılıfın vb. kadim olduğunu savunurlar.38

Ru’yetullah 
Allah’ın ahirette görülüp görülemeyeceği konusu İslâm Kelâm düşüncesi 

tarihinde tartışılan önemli konulardan birisidir. Bu konuya ilişkin bazı Kur’an 
ayetlerinin Allah’ın ahrette hem görülebileceği hem de görülemeyeceği şeklin-
de yorumlanabilir olması net bir şeyin söylenememesinin nedeni olmuştur. 
Mu’tezile Allah’ın ahirette görülemeyeceğini savunmaktadır.39 Allah’ın dünya-
da ve ahirette görülmesi konusunda Ehl-i Sünnet’in görüşü kısaca şu şekilde-
dir: Allah’ın dünyada görülmesi hiçbir şekilde mümkün değildir. Ahirette ise 
Mü’minler cennette Allah’ı göreceklerdir. Ancak bu görmenin keyfiyeti bizce 
meçhuldür.40 Allah’ın ahirette görülmesi konusunda ileri sürülen bazı ayetler 
vardır. Bu durum Hz. İbrahim41 ve Hz. Musa’nın42 Allah’ı görme talepleri ile 
diğer bazı ayetlerde ele alınmaktadır.43 
36	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.23. 
37	 Bu nitelemesini Hanbelilerden bazılarına tahsis etmek gerekir. Zira Hanbelilerin tamamı 

o kanaatte değildir. Geniş bilgi için bkz. Sinan Öge, İlahi Kelamın Yapısı, İstanbul 2008. 
39	  Kadı Abdulcebbar, Şerh-i Usûl-i Hamse, s.232–277. 
40	 Ebû’l-Muîn en-Nesefî, Tabsiratu’l-Edille, I/508 vd.; Binyamin Abrahamov Anthropomorp-

hism and Interpretation of the Qur’ān in the Theology of al-Qāsım ibn Ibrāhīm, Kitāb al-
Mustarshid, s.18. 

41	 2.Bakara,260: “Hani İbrahim, ‘Rabbim! Bana ölüleri nasıl dirilttiğini göster’ demişti.” Ressî, 
Hz. İbrahim’in Allah’ın ölüleri nasıl dirilttiğini görme talebini Hz. Musa’nın “Rabbim! 
Bana (kendini) göster, sana bakayım” (A’raf, 7/143) talebi ile aynı kabul etmektedir. Çünkü 
her ikisi de Allah’ın yok olmayan ayetlerini gözleriyle belirlemek istiyorlardı. Bkz.: Ressî, 
Kitâbu’l-Müsterşid, I/481. 

42	 7.A’raf, 143: “Rabbim! Bana (kendini) göster, sana bakayım.” 
43	 75.Kıyâme,22–23: “Yüzler var ki, o gün ışıl ışıl parıldayacaktır. (Onlar) Rablerine bakacak-

lardır. 6.En’am,103: “Gözler O’nu idrak edemez. Hâlbuki O gözleri görür. O, eşyayı pekiyi 
bilen, her şeyden haberdar olandır.” 
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Allah’ın ahirette görüleceğini savunan Ehl-i Sünnet’in delil olarak sun-
dukları ayet Kıyâme, 75/23. ayetidir. Bu ayette ‘Rablerine bakarlar’ ifadesi 
geçmektedir. Yine A’râf, 5/143. ayette Hz. Musa’nın Allah’ı görme isteği bu 
konuda delil olarak kullanılmaktadır. Bu ayetlerin yanında Allah’ın ahrette 
görülemeyeceğini savunanların kullandıkları bazı ayetler de vardır. Bu ayet-
lerden birisi “Gözler O’nu idrak edemezler; hâlbuki O, gözleri idrak eder”44 aye-
tidir. Ehl-i Sünnet âlimleri bu ayeti yorumlarken buradaki idrakin Allah’ın 
bütün keyfiyetiyle idrak olmadığı anlamına geldiğini savunmuşlardır. 

Dâvud-i Karsî Allah’ın ahrette gözlerle görülmesini aklen caiz olarak de-
ğerlendirmektedir. Bu konuyu şu şekilde temellendirmektedir: Allah harici 
mevcuttur. Ve her harici mevcudiyeti olanın zatının görülmesi caizdir. Allah, 
görülmesini dağın yerinde durması (istikrar-ı cebel) ile ilişkilendirmiştir ki da-
ğın yerinde durması mümkündür. Hz. Musa ruyeti talep etmiştir. Şayet bu şe-
kildeki bir talep muhal olsaydı Hz. Musa bunu istemezdi. İstemesi abes yahut 
cehalet olurdu ki bu durum peygamberler için muhaldir. Ruyet müminler ara-
sında hakiki keyfiyeti bilinmeksizin vakidir. Hakiki cihet ve mekân olmaksızın 
gerçekleşecektir. Ruyetullahı ispatta zannı galip vardır. Bundan dolayı aklen 
caiz, naklen vaciptir. Allah’ın hakikatinin ve künhünün bilinmesinde ihtilaf 
olmuştur. Cumhur-u Mütekellimîn Allah’ın varlığının muhal olduğuna iliş-
kin bir delil olmadığından, başka bir ifadeyle Vâcibu’l-Vücûd olduğundan do-
layı O’nun görünmesinin de aklen caiz olması gerekmektedir.45

II. Kelâmî Kaynakları 
Dâvud-i Karsî’nin Kelâm eserlerinden en kapsamlı olanı ve Kelâm il-

minin hemen hemen her konusuna temas eden eseri Şerhu’l-Kasîdeti’n-
Nûniyye’sidir. Bu çalışmada bu eser esas alınarak kaynakları tespit edilmiştir. 
Şerhu’l-Kasîdeti’n-Nûniyye Dâvud-i Karsî’nin, Hızır Bey’in (863/1459) kelâ-
ma dair ünlü eseri el-Kasîdetü’n-Nûniyye’ye yaptığı bir şerhtir. Müellif, Şerhu’l-
Kasîdeti’n-Nûniyyeti’t-Tevhîdiyye adını taşıyan Arapça şerhini 1169/1756 yı-
lının sonlarında Birgi’de tamamlamıştır. Karsî bu eserini başta aynı kasideye 
daha önce Hayalî Çelebi tarafından yapılan Şerh olmak üzere pek çok temel 
Kelâm kaynağından faydalanarak yazmıştır. Bu eser 1297/1884’te Matbaa-i 
Vehbiyye’de basılmıştır.46

44	 6.En’âm, 103. 
45	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.28. 
46	 Kelâmla ilgili diğer eserleri ise şunlardır: Şerhu Âmentü billâh. Âmentü metni üzerine Mâ-

türîdî mezhebine göre yazılmış bir şerhtir. Şerhu Kasîdeti Bedi’1-Emâlî. Ûşî’nin el-Emâlî 
adıyla bilinen akaide dair kasidesi üzerine yazdığı bir şerhtir. Risaletü beyânı meseletil 
İhtiyârâti’l Cüz’iyye ve’l İdrâkâti’1 Kalbiyye. İnsana ait fiiller ve insan iradesi ile Kader ko-
nularına ilişkin bir risaledir. Bursalı Mehmed Tâhir’in Risale fî Beyâni’1 Kaza ve’l Kader 
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Kasîde-i Nûniyye 
Hızır Bey (1458/1459) adı ile anılan Hızır Bey ibnu Celâleddin, 6 Ağustos 

1407’de Eskişehir’e bağlı Sivrihisar kasabasında doğmuştur. Önce babasından 
ilim tahsil etmiş, daha sonra da Molla Yeğân’ın yanında eğitimine devam ede-
rek ondan devrin önemli aklî ve naklî ilimlerini tahsil etmiştir. Fatih Sultan 
Mehmet onu Bursa medreselerine müderris olarak tayin etti. Orada birçok 
öğrenci yetiştirdi. Hocazade ve Şemseddin Hayalî Ahmed Efendi en meşhur 
öğrencilerindendi. İstanbul’un fethinden sonra Fatih Hızır Bey’i İstanbul ka-
dılığına tayin etti ve İstanbul kadısı iken 1458 ya da 1459’da vefat etti. Hızır 
Bey’in en çok tanınan ve şöhret kazanan eseri Kasîde-i Nûniyye’sidir. Nûniyye 
gerek devrinde ve gerek daha sonraki dönemlerde pek çok kişi tarafından şerh 
edilmiştir. Bu şerhlerin içinde en meşhur olanı talebesi Hayalî Ahmed Efen-
dinin şerhidir. 

Kasîde-i Nûniyye’nin bütün harfleri 

kişi tarafından şerh edilmiştir. Bu şerhlerin içinde en meşhur olanı talebesi Hayalî 
Ahmed Efendinin şerhidir.  

Kasîde-i Nûniyye’nin bütün harfleri “ن” (n) harfi ile bittiği için Nûniyye olarak 
isimlendirilmiştir. 105 beyitten oluşan bu risalenin her beyti Kelâm ilminin bir 
konusunu ele almaktadır. Kaside temelde altı bölümde incelenebilir. Allah’ın sıfatları, 
Allah’ın müspet ve menfi sıfatları, Peygamberlik müessesi, Mead, iman ve imamete 
ait beyitlerle kaside tamamlanır.47  

Şerhu’l-Kasîdeti’n-Nûniyye 

Hayalî Ahmed Efendi (1470). Fatih Sultan Mehmet devri âlimlerinden ve asıl 
adı Şemseddin Ahmed olan Hayalî Ahmed Efendi’ye bu lakap titiz araştırmaları ve 
nazik üslubu sayesinde verilmiştir. Hızır Bey’in seçkin talebeleri arasında yer edindi. 
Usul-i fıkıh, Tefsir ve Arap diline dair şerh ve haşiyeler telif etmekle birlikte daha çok 
Kelâm ilminde temayüz etmiştir. Akaid ve Kelâm kitaplarına yazdığı şerh ve haşiyeler 
incelendiğinde onun geniş bilgisi ve parlak zekâsı görülür. Nitekim Şerhu’l-Akâid’e 
yazdığı haşiyede Teftazânî’ye sık-sık itirazlar yöneltir. Şerhu’l-Kasîdeti’n-Nûniyye, 
Ahmed Efendi’nin Hocası Hızır Bey’in Fatih’e hediye ettiği manzum Kasîde-i Nûniyye 
adlı akaid risalesine yaptığı şerhtir. Kütüphanelerde oldukça fazla yazma nüshası 
bulunan eser Dâvud-i Karsî’nin şerhiyle birlikte basılmıştır. (İstanbul 1318). Yine kitap 
üzerine Mehmed Şemseddin Sirozî ve Mehmed Emin Üsküdarî haşiye 
yazmışlardır.48  

Dâvud-i Karsî, Şerhu’l-Kasîdeti’n-Nûniyye’de Hayali’nin şerhine atıfta 
bulunarak onun bazı konular hakkında daha çok bilgi vermek amacıyla felsefî 
hurafeleri ve aslı olmayan görüşleri naklettiğini, bu tarz açıklamaların avamın kafasını 
karıştırmaktan ve cahil insanların inancını zayıflatıp şüphelerini artırmaktan başka bir 
işe yaramadığını belirterek eleştirir.49 Dâvud-i Karsî bu eserden oldukça fazla istifade 
etmiş, zaman-zaman da tenkit etmekten geri durmamıştır.  

                                                           
47  Kasîde-i Nûniyye’nin içeriği, metni, Türkçe ve Fransızca Tercümesi için bkz.: Mustafa Said 

Yazıcıoğlu, Hızır Bey ve Kasîde-i Nûniyyesi, AÜİFD., c.26, s.549-588, Ankara 1983.  
48 Hayâli, DİA İslam Ansiklopedisi, XVII/4.  
49 Dâvud-i Karsî, Şerh-i Kaside-i Nuniyye, s.41.  

 (n) harfi ile bittiği için Nûniyye 
olarak isimlendirilmiştir. 105 beyitten oluşan bu risalenin her beyti Kelâm 
ilminin bir konusunu ele almaktadır. Kaside temelde altı bölümde incelenebi-
lir. Allah’ın sıfatları, Allah’ın müspet ve menfi sıfatları, Peygamberlik müessesi, 
Mead, iman ve imamete ait beyitlerle kaside tamamlanır.47

Şerhu’l-Kasîdeti’n-Nûniyye
Hayalî Ahmed Efendi (1470). Fatih Sultan Mehmet devri âlimlerinden ve 

asıl adı Şemseddin Ahmed olan Hayalî Ahmed Efendi’ye bu lakap titiz araş-
tırmaları ve nazik üslubu sayesinde verilmiştir. Hızır Bey’in seçkin talebeleri 
arasında yer edindi. Usul-i fıkıh, Tefsir ve Arap diline dair şerh ve haşiye-
ler telif etmekle birlikte daha çok Kelâm ilminde temayüz etmiştir. Akaid ve 
Kelâm kitaplarına yazdığı şerh ve haşiyeler incelendiğinde onun geniş bilgisi 
ve parlak zekâsı görülür. Nitekim Şerhu’l-Akâid’e yazdığı haşiyede Teftazânî’ye 
sık-sık itirazlar yöneltir. Şerhu’l-Kasîdeti’n-Nûniyye, Ahmed Efendi’nin Hocası 
Hızır Bey’in Fatih’e hediye ettiği manzum Kasîde-i Nûniyye adlı akaid risa-
lesine yaptığı şerhtir. Kütüphanelerde oldukça fazla yazma nüshası bulunan 
eser Dâvud-i Karsî’nin şerhiyle birlikte basılmıştır. (İstanbul 1318). Yine ki-
tap üzerine Mehmed Şemseddin Sirozî ve Mehmed Emin Üsküdarî haşiye 
yazmışlardır.48

adıyla Dâvud-i Karsî’ye izafe ettiği eser de bu risale olmalıdır. Karsî’nin hür irade ve Ka-
der anlayışı bu risalesi çerçevesinde bir makalede incelenmiştir. Bkz. Arif Yıldırım, Karslı 
Dâvud (Dâvud-i Karsî) Efendinin İrade-i Cüz’iyye Anlayışı, Atatürk Üniversitesi Türkiyat 
Araştırmaları Dergisi, Sayı: 15, s.189-199, Erzurum 2000. 

47	 Kasîde-i Nûniyye’nin içeriği, metni, Türkçe ve Fransızca Tercümesi için bkz.: Mustafa Said 
Yazıcıoğlu, Hızır Bey ve Kasîde-i Nûniyyesi, AÜİFD., c.26, s.549-588, Ankara 1983. 

48	 Hayâli, DİA İslam Ansiklopedisi, XVII/4. 
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Dâvud-i Karsî, Şerhu’l-Kasîdeti’n-Nûniyye’de Hayali’nin şerhine atıfta bu-
lunarak onun bazı konular hakkında daha çok bilgi vermek amacıyla felsefî 
hurafeleri ve aslı olmayan görüşleri naklettiğini, bu tarz açıklamaların avamın 
kafasını karıştırmaktan ve cahil insanların inancını zayıflatıp şüphelerini ar-
tırmaktan başka bir işe yaramadığını belirterek eleştirir.49 Dâvud-i Karsî bu 
eserden oldukça fazla istifade etmiş, zaman-zaman da tenkit etmekten geri 
durmamıştır. 

El-Mevâkıf fî İlmi’l-Kelâm 
Adudüddin el-Îcî’nin (1355) ünlü eseridir. Asıl adı Ebu’l-Fazl Adudüddîn 

Abdurrahman b. Ahmed b. Abdilgaffar el-Îcî’dir. 680 (1281)’de Şirâz yakınla-
rındaki Îc’de doğdu. Abbasiler’in son dönemlerinde yaşadı. Şafiî mezhebinden 
olup Eş’arî kelâm âlimlerinin en meşhurlarındandır.50 Hz. Ebu Bekir’in nes-
linden geldiği söylenen varlıklı bir aileye mensup olan Îcî’nin babası doğduğu 
şehrin kadısıydı. Biz müddet Îc’de kaldıktan sonra önce Şirâz daha sonra da 
İlhanlıların yeni kurduğu başşehir olan Sultaniye’ye giden Îcî, İlhanlı veziri 
Reşidüddin Fazlullah’ın himayesine girdi.51 Reşîdüddîn’in ölümünden sonra 
vezir olan oğlu Gıyaseddin Muhammed’in arzusu ile 727/1327 yılında Şirâz’a 
dönerek burada kadı oldu. İlhanlı hâkimiyetinin sona ermesinin ardından 
Şirâz’a dönen Îcî, buranın yeni hâkimi Emir Ebu İshak yönetiminde baş kadı 
(kâdılkudât) oldu. Burada El-Mevâkıf adlın eserini yazarak bunu Ebu İshak’a 
ithaf etmiştir. Muzafferiler hanedanının Şirâz’ı kuşatması ve burayı ele ge-
çirmesinin ardından gizlice memleketine gitti. Burada Şah Şücâ’nın korudu-
ğu Îcî, bilinmeyen bir sebepten dolayı Kirman valisi tarafından tutuklanmış, 
Direymiyân’da hapsedilmiş ve orada 1355’te vefat etmiştir.52

Adudüddîn el-Îcî’nin Kelâmî görüşlerini el-Mevâkıf, Cevâhiru’l-Kelâm ve 
Akâîd Risâlesi’nde bulmak mümkündür. El-Mevâkıf onun en geniş kelâm 
kitabıdır, Cevâhir, el-Mevâkıf ’ın muhtasarı, Akâîd Risâlesi ise bütün kelâmî 
görüşlerini özetlediği eseridir. Söz konusu eserlerinde Fahruddin er-Razî ve 
Âmidî’nin eserlerinden fazlasıyla istifade etmiştir. 

Kelâm ve felsefeyi mezcetmek sureti ile bilhassa kelâm sahasında ince 
tahkikleri bulunan müteahhirin mütekellimleri bir taraftan filozofları tenkit 
ederken diğer yönden mütekaddimin mütekellimlerinin görüşlerini, izah ve 
delillerini de tahkikata tabi tutmuşlardır. Bu dönemde ve bu özellikte kaleme 

49	 Dâvud-i Karsî, Şerh-i Kaside-i Nuniyye, s.41. 
50	 Şerafettin Gölcük, Kelâm Tarihi, Konya 1992, s. 179. 
51	 Îcî, DİA İslam Ansiklopedisi, XXI/410-414. 
52	  Şerafettin Gölcük, Kelâm Tarihi, 179. 
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aldığı eserlerle Îcî önemli bir yer işgal etmiştir.53 Her ne kadar kendinden 
önce oluşan gelenek çerçevesinde düşünen bir âlim ise de Îcî, çözülmemiş 
meselelerde önerilere getirmeye çaba göstermiştir. Bunlardan biri düşünce ge-
leneğinin en önemli ilkeleri arasında yer alan dil biliminin yeniden anlaşılarak 
kurulmasını hedefleyen “vaz’” alanıdır. Îcî bu problemi mantığa irca ederek 
çözmeyi denemektedir. Îcî kelamı “eşrefu’l-ulûm” olarak gören âlimlerin ba-
şında gelir. Çünkü kelâm ilminin konusu çok kapsamlı, ele aldığı meseleler 
çok şerefli; gayesi, gayelerin en üstünü ve en faydalısı; kullandığı deliller hem 
sarih aklın kabul etti hem de sahih naklin teyit ettiği burhanlardır.54 

Şerhu’l-Mevâkıf 
Seyyid Şerîf el-Cürcânî’nin (1413) ünlü eseridir. Eş’ari Kelâmının önemli 

kaynaklarından olan bu eser Seyyid Şerif el-Cürcânî’nin Adudiddin el-Îcî’nin 
el-Mevakıf adlı eserine yazdığı şerhtir. Seyyid Şerif el-Cürcânî, 1340 yılında 
Cürcân yakınlarındaki Takü’de doğmuştur. Künyesi; Ebu’l-Hasan Ali b. Mu-
hammed b. Ali es-Seyyid eş-Şerif el-Cürcânî el-Hanefî şeklindedir. Peygam-
berimizin soyundan gelen Dai Muhammed b. Zeyd’in torunlarından olduğu 
için kendisine, seyyid ve şerif unvanları verilmiştir. İlköğrenimini memleke-
tinde yaptı. Daha sonra Kutbuddin er-Razi et-Tahtani’den ders almak ama-
cıyla Herat’a gitti. Mısır’a gitmek üzere yola çıktıktan sonra, Cemaleddin Ak-
sarayî ile görüşmek üzere Aksaray’a vardığında, hocanın vefat ettiğini öğren-
di. Cemaleddin’in talebelerinden olan Molla Fenari ile birlikte Mısır’a gitti. 
Mısır’da bulunduğu yıllarda Mübarek Şahtan akli, Ekmeleddin el-Babertî’den 
nakli ilimler konusunda dersler aldı. Eğitimini tamamladıktan sonra Bursa 
üzerinden memleketine döndü. 

Şiraz’da bulunan Dârüşşifa Medresesi müderrisliğine atandı. On yıl bo-
yunca sürdürdüğü bu vazifesinin yanında eserler yazmaya başladı. Yaptığı ilmi 
çalışmalar neticesinde İran’da büyük bir şöhrete kavuştu. Şiraz Timur tarafın-
dan ele geçirilince, istemediği halde Semerkant’a götürüldü 1387. On sekiz 
yıl boyunca burada baş müderrislik yaptı. Bu arada eser yazmaya devam etti. 
Semerkant’ta bulunduğu sıralarda Maveraünnehir âlimleri ve özellikle Saded-
din et-Taftazanî ile ilmi münazaralarda bulundu. Bu münazaralarda ilme olan 
vukufiyeti, Timur başta olmak üzere birçok kişinin dikkatini çekti. Timur’un 
ölümünden sonra (1405) Semerkant’tan ayrılarak Şiraz’a geri döndü. Vefatına 
kadar burada kalarak ilimle uğraşmaya devam etti. 1413 Temmuzunda Şiraz’ 
vefat etti. Bu şehirde bulunan Atik Camii civarındaki Vakib Mezarlığı’na def-
nedildi. 

53	 Bekir Topaloğlu, Kelâm İlmi Giriş, İstanbul, 1993, s. 54. 
54	 Bekir Topaloğlu, Kelâm İlmi Giriş, s. 54. 
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Seyyid Şerîf el-Cürcânî, başta kelam olmak üzere, Arap dili ve edebiyatı, 
felsefe, mantık, astronomi, matematik, mezhepler tarihi, fıkıh, hadis, tefsir, ta-
savvuf gibi birçok alanda eserler vermiş bulunduğundan ‘allame’ olarak şöhret 
bulmuş ve bu şekilde anılmıştır. Üstün meziyetleri konusunda kaynaklar hem-
fikirdir. Eserleri asırlar boyunda medreselerde ders kitabı olarak okutulduğu 
gibi temel başvuru kitabı haline gelmiştir. Eserlerinin büyük çoğunluğu şerh 
ve haşiye şeklinde olmasına rağmen, âlimler tarafından asıl metinler gibi de-
ğerlendirilmiştir. Ünlü matematikçi Kadızade er-Rûmî, Fethullah eş-Şirvanî, 
Fahreddin el-Acemî gibi ünlü talebeler yetiştirmiştir. Dâvud-i Karsî, Seyyid 
Şerîf el-Cürcânî’nin Şerhu’l-Mevâkıf’ından oldukça fazla istifade etmiştir. 

Şerhu’l-Akâid 
Saduddin et-Teftazânî’nin 1390 ünlü eseridir. Saduddin et-Teftazânî 

Horasan’ın Nesâ vilayetinin Teftazân kasabasında doğdu. Adudüddin el-Îcî’nin 
öğrencilerindendir. Teftazânî, Selef ekolüne yer vermeden kendi döneminde 
Ehl-i Sünnet mezhebinin iki kola ayrıldığını, Matüridî’nin Eş’ari’den ileri ol-
duğunu belirtmekle birlikte eserlerinde Eş’ari düşüncesine yakın görüşler ileri 
sürmüştür. Ona göre Kelâm ilmiyle uğraşmak farz-ı kifâyedir; Kelâma karşı 
çıkanların bu tavırları düşünce eksikliğinden ve dinî konulardaki taassupla-
rından ileri gelmektedir.55 Dâvud-i Karsî’nin Şerhu’l-Kasîdeti’n-Nûniyye’de sık-
sık atıfta bulunduğu Şerhu’l-Akâid, Necmeddin en-Nesefî’nin Akâidu’n-Nesefî 
adlı muhtasar bir akait risalesinin şerhidir. Şerhu’l-Akâid’de bu akait risalesinin 
sınırlarının korunması çabası Kelâm ilminin bütün konularının ele almasına 
engel olmuştur denilebilir. Teftazânî, Sünnî mezhepler arasındaki bazı tartış-
ma konularının lafzî tartışmalara olduğunu yaptığı izahlarla göstermiştir. Böy-
lece ihtilaf konularının büyük sorun olmadığını göstermiştir. 

Telbîs-ü İblîs 
Ebü’l-Ferec İbnü’l-Cevzî’nin (1201) başta tasavvuf ehli olmak üzere bazı 

İslâmî zümrelerin din anlayışını usulü’d-din açısından eleştirdiği ünlü eseridir. 
Dâvud-i Karsî bu eserden özellikle tasavvuf konularını ele alırken oldukça 
fazla istifade etmiştir. Karsî, bu eserin büyük orandaki etkisiyle Gulât-ı Muta-
savvıf ve Mülhit Bâtınilerin Tevhid anlayışlarının sorunlu olduğunu savunur 
ve56 onların görüşlerini reddeder.57 Karsî’nin bu tavrı belirlemesinde İbnü’l-
Cevzî’nin etkisi açıktır. Nitekim onun Telbîsü İblîs adlı eserine açıkça atıfta 

55	 Teftazânî, DİA İslam Ansiklopedisi, XL/299-301. 
56	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.12-13. 
57	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.13-14. 
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bulunmakta ve onun görüşlerini tekrarlamaktadır.58 Onun Tasavvufî akımlara 
karşı oluşunda Telbîsü İblîs’in etkisi çok belirgindir. Dâvud-i Karsî’nin Selefi 
bir yaklaşım sergilemesinde bu eserin etkisini görmekteyiz. 

Birgivî’nin Eserleri
Dâvud-i Karsî’nin kendisine büyük bağlılık gösterdiği âlim şüphesiz İmam 

Birgivî’dir (1573). Birgili diye de bilinen Birgivî 27 Mart 1523’te Balıkesir’de 
doğdu. Asıl adı Takıyyüddin Mehmed’dir. Birgivî ilk tahsilini babasının yanın-
da yaptı. Ondan Arapça, Mantık ve diğer bazı ilimleri okudu. Haseki med-
resesine girdi, ardından dönemin tanınmış âlimlerinden Ahizade Mehmed 
Efendi ve Abdurrahman Efendi’nin öğrencisi oldu. Bir süre bazı medreseler-
de müderrislik yaptı. Zamanında kabirler üzerine türbe yapılması, buralarda 
mum yakılması, ücret karşılığında Kur’an okunması gibi bidatler ve ayrıca 
batıl itikatlarla mücadele etti. Halkın bidatleri terk etmesinden ümidini kesen 
Birgivî İstanbul’a gidip Bayramiye tarikatının şeyhi Abdullah Karamânî’ye in-
tisap ederek inzivaya çekildi. Daha sonra Birgi’ye dönerek müderrisliğe devam 
etti. Ömrünün geri kalan kısmını Birgi’de tedris, irşat ve telif faaliyetleriyle 
geçirdi. 

Hakkı söylemekten çekinmeyen Birgivî ömrünün sonlarına doğru tekrar 
İstanbul’a giderek Sokullu Mehmed Paşa’ya memleketteki adaletsizliklerle 
mücadele etmesi için tavsiyelerde bulunmuştur. Fıkıhta Hanefî, itikatta Ma-
türidî olan Birgivî’den bahseden bütün kaynaklar, onun Osmanlılar dönemin-
de yetişmiş seçkin bir âlim olması yanında dinî ve ahlâkî şahsiyeti bakımından 
da mükemmel bir insan olduğunu belirtirler. Birgivî son derece dürüst ve ta-
vizsiz ilim adamıdır. Başta et-Tarîkatu’l-Muhammediye olmak üzere eserlerinin 
her devirde büyük ilgi görmesi de ilmî dirayeti yanında dürüst, basiretli, cesur 
ve sosyal problemler karşısında sorumluluk duygusu taşıyan bir kişilik sahibi 
olmasından kaynaklanmaktadır denilebilir.59

Dâvud-i Karsî, Şerh-i Kaside-i Nuniyye’sinde büyük hayranlık duyduğu 
Birgivî’yi sürekli olarak muhakkik âlim ve fâzıl gibi sıfatlarla nitelendirmek-
tedir.60 Onun bütün eserlerini okuduğu onlara yaptığı atıflardan anlaşılmak-
tadır. 

Dâvud-i Karsî, Osmanlı medreselerinde yaygın olarak okutulan Kelâm ki-
taplarından Bakıllânî, Seyfüddin el-Âmîdî, Kâdı Beydavî, İsferayânî, Fahred-
din er-Râzî, Molla Hüsrev, Ali b. Osman el-Ûşî gibi âlimler ve eserlerine de 
atıflarda bulunmuştur. 

58	 Dâvud-i Karsî, a.g.e., s.14. 
59	 Birgivî, DİA İslam Ansiklopedisi, VI/191-194. 
60	 Dâvud-i Karsî, Şerh-i Kaside-i Nuniyye, s.32. 
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Sonuç
Dâvud-i Karsî, Osmanlı Devletinin XVIII. yüzyıl âlimlerindendir. Kelâm 

ilmine ilişkin görüşlerini tespit ettiğimiz eseri Şerh-i Kaside-i Nuniyye’dir. O, 
bu eserinde Kelâm ilminde tartışılan bütün konuları çağının anlayışı çerçeve-
sinde açıklamıştır. Dâvud-i Karsî, İslâm inançlarının anlaşılmasında asrının 
anlayacağı düzeyde çaba göstermiş çok yönlü bir âlimdir. İslami ilimlerin he-
men her sahasında eserler vermiş ve bu ilimlerdeki hâkimiyetini göstermiştir. 
Şerh-i Kaside-i Nuniyye adlı eseri de onun Kelâm ilmindeki hâkimiyetini gös-
termektedir. Dâvud-i Karsî görüşlerini mensubu olduğu Matüridi ekolünün 
yorumuna uygun bir şekilde açıklamıştır. Bunu yaparken de Eş’ari ekolüne 
mensup âlimlerin eserlerini kullanmaktan ve onlardan faydalanmaktan geri 
durmamıştır. Bu durum Muhakkik Kelâmcıların Eş’arilik ve Matüridiliği bü-
tünleştirmeleri ve mezhep taassubu sergilememeleriyle açıklanabilecek bir du-
rumdur. Bu çalışmada da görüldüğü üzere Dâvud-i Karsî’nin Kelâm ilminin 
temel meselelerinden iman, iman-amel ilişkisi, hüsün-kubuh ve Allah’ın sıfat-
ları gibi konularda bir sentez sunmaktadır. Dâvud-i Karsî’nin Kelâmî görüşle-
ri Kelâm ilmine ilişkin eseri olan “Şerh-i Kaside-i Nuniyye” adlı eseri çerçeve-
sinde değerlendirilmiştir. Özellikle Allah’ın sıfatlarının anlaşılması ve Allah’ın 
insanlara kendisini tanıtırken bir takım teşbihler kullanması gibi konuların 
Allah’ın şanına ve yüceliğine lâyık bir şekilde te’vil edilmesinin gerektiğini 
vurgulaması oldukça önemlidir. Dâvud-i Karsî ayetleri bu ilke doğrultusunda 
yorumlamıştır. O, İslâm inançlarının anlaşılmasında asrının anlayacağı düzey-
de çaba göstermiştir. 

Dâvud-i Karsî’nin başlıca Kelâm eseri olan Şerh-i Kaside-i Nuniyye’sinde 
kullandığı kaynaklar ve özellikleri incelendiğinde yaşadığı dönemin düşünsel 
yapısı da görülmektedir. Görüşlerinde mensubu olduğu Matüridî ekolünün 
temel Kelâm kaynaklarından istifade etmenin yanında Eş’ari Kelâm ekolü 
âlimlerinin eserlerinden de fazlasıyla yararlanmıştır. Osmanlı medreselerinde 
yaygın olarak okutulan Kelâm kitaplarından Bakıllânî, Seyfüddin el-Âmîdî, 
Kâdı Beydavî, İsferayânî, Fahreddin er-Râzî, Seyyid Şerîf el-Cürcânî, Sadud-
din et-Teftazânî, Ebü’l-Ferec İbnü’l-Cevzî’nin, Adudüddin el-Îcî’nin, Molla 
Hüsrev, Ali b. Osman el-Ûşî, Hızır Bey, Hayalî Ahmed Efendi, İmam Birgivî 
gibi Eş’ari-Matüridi âlimlerin eserlerinden ayırım yapmaksızın istifade etmiş-
tir. 
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ÖZ
Genelde dinlerin özelde ise İslam’ın teorik çerçevesi incelendiğinde, yoksullu-

ğun insan onurunu zedeleyen etkilerini hafifletmeye yönelik öğretilerin bu çerçeve 
içerisinde önemli bir yer işgal ettiği görülmektedir. Bu makale, böyle bir gözlem-
den hareketle ele alınmış olup öncelikle yoksulluk-insan onuru ilişkisinin sosyal 
psikolojik açıdan bir değerlendirilmesi yapılmıştır. Sonra bu değerlendirmenin 
perspektifinde yoksulluk, insan onuru ve din ilişkisinin, özellikle İslam’ın yoksul-
luğun insan onuru üzerindeki olumsuz etkilerini telafi etmeye, insan onurunu 
korumaya yönelik teorik bağlamı ve bu bağlamın gündelik hayata yansıma bi-
çimleri anlaşılmaya çalışılmıştır.

Anahtar Kelimeler: yoksulluk, insan onuru, bilişsel çelişki, kadercilik, teo-
dise.  

ABSTRACT
Poverty, Human Dignity and Religion 

When the theoretical framework of religions in general and Islam, in particular, 
is analyzed, it is observed that the poverty’s teachings intended for mitigating 
human dignity occupy an important place within this framework. This essay is 
written with reference to such an observation and firstly the relationship between 
poverty and human dignity is evaluated with regard to social-psychological 
perspective. Next, in the perspective of this evaluation, relation of poverty, human 
dignity and religions -particularly that of Islam-, theoretical context intended for 
compensating and protecting the negative effects of poverty on human dignity and 
also reflection forms of this context to daily life are tried to be understood. 

Keywords: Poverty, human dignity, cognitive dilemma, fatalism and 
theodicy.              
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Giriş
İlk göze çarpan haliyle yoksulluk, ekonomik yönü vurgulu bir kavramdır. 

Ancak biraz yakından bakılınca yoksulluğun konumuz açısından insan onu-
ru, özsaygısı ve gurur duygusu ile bir ilişkisi olduğu ortaya çıkmaktadır. Bu 
ilişkinin niteliğine gelince, birkaç insanın eline “yoksulluk” ve “insan onuru” 
kavramlarını verip bu kavramlardan anlamlı cümleler kurmalarını istesek bel-
ki oldukça çok sayıda ve birbirinden farklı cümleler ortaya çıkabilir. Ancak 
kişiden kişiye değişmeyen tek cümlenin Yoksulluğun olumsuz değerlendirilmesi 
insan onurunu yaralar anlamına gelecek bir ifade olması kuvvetle muhtemel-
dir. 

Yoksulluğun olumsuz değerlendirilmesinin onur kırıcı yüzüyle, folklorik 
ürünlerden medya temsillerine uzanan bir yelpazede hemen her alanda karşı-
laşabiliriz. Örneğin, halk türküleri üzerine yapılacak basit bir tarama ile yok-
sulluğun insanı insana kul ettiğini, yapılan yardımın başa kakılmasının; hor, 
hakir görülmenin onur yaralayıcılığını anlatan sözleri görebiliriz. Türkiye’de 
yoksulların, yoksulluğun ana akım medyadaki temsilleri üzerine bir araştır-
ma, fobik/korku yaratan, acıma duygusu uyandıran, sözde nesnel, yoksulların 
simgesel olarak yok edildikleri temsillerin ön plana çıktığını göstermektedir.1 
Bu temsil kategorilerinin her birinin farklı özellikleri olmakla birlikte hemen 
hepsinin yoksulları ve yoksulluğu görme ve gösterme biçimlerinin yoksul dün-
yasındaki “itilmiş, kakılmış olma” hislerini pekiştirici nitelikte olduğu gayet 
açıktır. Bu manzara “fakirlik” ile “hakirlik” arasında sadece bir harf farkı kal-
dığını, hakir görülmenin yoksul insanların var oluşunun temel bileşimi haline 
geldiğini düşündürücü niteliktedir ki değersizlik duygusu, yoksul insanların 
var oluşlarının temel bileşenleri haline geldiğinde bu artık insani, varoluşsal 
bir sorundur.2 

Yoksulluk yeni bir olgu değil, insanlığın kadim yol arkadaşları arasındadır. 
Ne var ki şekillendirebilir, yönetilebilir ve daha müreffeh bir dünya vadetmesi-
ne rağmen modernleşme bunu başaramadığı; yoksulluğu ortadan kaldırmadı-
ğı hatta derinleştirdiği gibi “insanın ne olduğu” sorusunu onun, toplum ve bu 
dünya içerisindeki yerine referansla cevaplamaya çalıştığı ölçüde yoksulluğun 
insan ve insan onuruna yönelik olumsuz etkileri üzerinde çarpan etkisi yap-
mıştır. Örneğin, alan elin veren eli görmemesi gerektiği, yani yoksulu hor gör-
mek bir yana yoksula yapılan yardım esnasında dahi onun onurunu garanti 
eden geleneksel incelikli düşüncelerin varisi Türk toplumunda modernleşme 

1	 Geniş bilgi için bkz., Gökalp, Emre, Hakan Ergül, İncilay Cangöz, “Türkiye’de Yoksullu-
ğun ve Yoksulların Ana Akım Basında Temsili”, Sosyoloji Araştırmaları Dergisi, C. 13, Sayı: 
1, Yıl: 2010. 

2	 Bora, Aksu, “Yoksul Çocukların Medyada Temsili”, http://bianet.org/bianet/cocuk/70342, 
Erişim Tarihi: 15. 12. 2013.
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ile birlikte yoksulluk, ağır çekime konu olmuş, seyirlik hale getirilmiştir.3 Söz 
konusu incelikli düşüncenin geleneksel dönemde de toplumun geniş kesimleri 
tarafından paylaşıldığını ileri süremeyiz. Kaşıkla verip sapıyla gözünü çıkarma 
şeklinde atasözüne dönüşmüş öğütlerin varlığına karşın kaşıkla verip sapıyla 
göz çıkaranlar her zaman olmuştur. Ancak “insanın ne olduğu” sorusunun 
cevabı onun toplum içerisindeki yeri ve fonksiyonuna indirgenmediği, top-
lumsal eşitsizliklerin derin ve belirgin bir görünüm arz etmediği; toplumsal 
ilişki-etkileşim imkân ve ağının bu nevi genişlemediği bir toplumsal ortamda 
yoksulluk, en azından geniş kesimlerin gözünde suçla, acınır olma ve yok sa-
yılma hisleriyle eşleştiren medyadaki olumsuz temsillerle, ağır çekime konu 
olmakla onur kırıcı değildi. 

Günümüzde insan onuru, hak ve özgürlükleri evrensel yasal düzenlemeler-
le garanti altına alınmış olmakla birlikte yasaların konuya ilişkin bilinci oluş-
turup yaygınlaştırdığı hatta garanti altına aldığı söylenemez. O halde yapılma-
sı gereken belki de insan hakları ve onurunu korumaya yönelik bir toplumsal 
bilinç oluşturmaya çalışmaktır. Bu noktada tarihte insan hakları konusundaki 
duyarlılığın gelişmesinde itici bir kuvvet olduğu bilinen tek tanrılı dinlerin4 
teorik öğretilerinin konuya ilişkin bilinci geliştirmeye yönelik perspektifle-
re yol gösterebilir nitelikleri, bu niteliklerin pratiğe yansımaları incelenmeye 
değerdir. Nihayetinde insanı onurlu bir varlık olarak karşısına alan din, ko-
numuz açısından İslam, herhalde yoksulluğun insan onuru üzerine olumsuz 
etkilerini göz ardı etmemiştir ki kimi İslami öğretilerin öncelikle yoksulluğun 
insan onuru üzerine olumsuz etkilerini hafifletmeye ve yoksulların onurunu 
korumaya giriştiği görülebilir. Dinin, insanın anlam-inanç sisteminin önemli 
bir bileşeni olduğu hatırlanınca bu teorik dini girişimin, yoksul kesimler ta-
rafından yoksulluğun kendi onurları üzerindeki zedeleyici etkilerini bilişsel 
düzeyde hafifletmek üzere sığınma ve başvuru odağı; “bilişsel sermaye” olarak 
deneyimlendiği söylenebilir. Buradan alarak bu makalenin amacı İslam’ın, 
yoksulluğun olumsuz değerlendirilmesinin insan onurunu zedeleyici etkile-
rini telafi etmedeki teorik hazır bulunuşunu ve bu durumun pratiğe yansıma 
biçimini sosyal psikolojik perspektiflerin yol göstericiliğinde betimlemektir. 
Bu betimleme çabasının konuya ilişkin İslami bir reçete üretme idealinde 
olmadığını işin başından belirtmeliyiz. Çalışmamız, yoksulluğun insan onu-
ru üzerindeki negatif etkilerini dikkate alan dini teorik çerçevenin pratiğe, 
pratiğin ise dini teorik çerçeveyi anlama ve hayata geçirme üzerine etkilerini 
anlamakla sınırlıdır.   
3	 Erdoğan,  Necmi, “Ağır Çekim Yoksulluk”, Yoksulluk Halleri: Türkiye’de Kent Yoksulluğu-

nun Toplumsal Görünümleri, Ed. Necmi Erdoğan, İletişim Yay., İstanbul 2007, s. 310.
4	 Bu konuda geniş bilgi için bkz. Çeçen, Anıl, İnsan Hakları, Gündoğan Yay., İstanbul 

2000, s. 46.
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1. Yoksulluk ve İnsan Onuru
Yoksulluk üzerine var olan literatürün zenginliği içerisinde bilimsel pers-

pektifler onu bir durum, olgu, süreç ya da problem olarak ele almaktadır. Çeşitli 
bakış açılarına ve nesnel göstergelere dayalı olarak farklılaşan birçok tanımı 
yapılmış yoksulluk, en genel anlamıyla, maddi kaynaklardan bazen de kül-
türel kaynaklardan yoksun kalındığını ifade etmektedir.5 Şüphesiz herhangi 
bir toplumda belirli bir kesimin maddi ya da kültürel kaynaklardan yoksun 
kalmasının belli neden ve sonuçları vardır. 

Bireysel veya yapısal nedenlerle ortaya çıkan, varlığını devam ettiren yok-
sulluk aynı zamanda bireysel veya yapısal sonuçlar üreten bir süreç, olgu ya 
da problemdir. Yoksulluk üzerine genel gözlemlerin ve araştırmaların verileri 
incelendiğinde yoksulluğun ve onun etrafında oluşmuş bir yoksulluk kültürü-
nün, benlik yapısından aile yapısına, içerisinde yaşanılan konuttan dünyaya; 
çevreye bakışa kadar birçok alana yansıyan olumsuz sonuçları olduğu anla-
şılmaktadır.6 İster maddi isterse sosyokültürel yoksunluğun bir ifadesi olarak 
ele alalım yoksulluk, insanın zihin dünyasından, bedenine, giyime-kuşama ve 
bütün bunları kucaklayan hayat şartlarına kadar hemen her insani alan üzeri-
ne sembolik bir şiddet uygular.7 Yoksulluk; sosyal dışlanma, cinsiyet ayrımcı-
lığı, eğitimsizlik vb. sonuçları ile içerisinde yaşayan kesimlerin insan olmanın 
gerektirdiği haklardan yararlanma olanaklarını kısıtlar; insanın onur, gurur ve 
öz saygısını yaralar. Bu yaralayışın izlerini dilde, anlatılarda, yoksullarla ilgili 
kalıp yargılarda hatta yoksullara yardımda dahi görebiliriz. Nihayetinde yok-
sul-madunların anlatılarında, toplumsal hiyerarşiler ve farkların temsilinin en 
belirgin özelliği, üst ve alt sınıflar arasındaki ilişkinin aşağılayıcı, onur kırıcı ve 
yaralayıcı bir tarzda yaşandığına dair yaşantı ve tanıklıkların bolluğudur.”8

Geçmişten günümüze anlamı değişmiş olmakla birlikte batı dillerindeki 
karşılığı itibariyle onur; itibar, ün, duruş ya da başkalarının gözündeki değer 
ile ilişkili ve oldukça farklı bağlamlarda kullanılan bir kavramdır.9  Türkçe 
sözlükte onur, insanın kendine karşı duyduğu saygı, şeref, öz saygı, haysiyet, izze-
tinefis ya da başkalarının gösterdiği saygının dayandığı kişisel değer, şeref, itibar 

5	 Marshall, Gordon, Sosyoloji Sözlüğü, Çev. Osman Akınhay, Derya Kömürcü, Bilim ve 
Sanat Yay., Ankara 1999, s. 825.

6	 Lewis, Oscar, İşte Hayat: “Yokluk Kültürü İçindeki Bir Porto Riko’lu Aile Üzerine İnceleme” 
Çev. Vahit Çelikbaş, e Yay., İstanbul 1965, s. LIII-LVII. 

7	 Erdoğan, Necmi, “Yok-sanma: Yoksulluk- Maduniyet ve Fark Yaraları”, Yoksulluk Halleri, 
s. 49.

8	 Erdoğan, “Yok-Sanma: Yoksulluk- Mâduniyet ve Fark Yaraları”, s. 49.
9	 Bkz. Stewart, Frank A., Honor, The University of Chicago Press, Chicago 1994, s. 34 vd.
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olarak tanımlanmaktadır.10 Bu iki tanıma bakınca onurun, hem insanın kendi 
kendisini değerlendirmesine hem de onun başkaları tarafından değerlendiril-
mesine konu olabileceğini görmekteyiz. Tam da bu noktada onurun içsel mi 
yoksa dışsal mı olduğu tartışabilir. Aslında insan bizatihi insan olması itibariyle 
saygın ve değerlidir. İnsanın değeri, saygınlığı onun kişilik özellikleri gibi içsel 
nitelikleriyle bağlantılıdır. Ancak onuru başkalarını hesaba katmadan sadece 
insanın kendisine duyduğu saygı ve kişilik özelliklerine dayalı olarak ele almak 
yeterli değildir. Hele de insanın değerinin toplum içerisindeki yerine ve yapıp 
ettiklerine, imaja indirgendiği bir dünyada hiç de yeterli değildir. Nihayetinde 
kendine duyulan saygının ve kişilik özelliklerinin başkaları tarafından-bireyin 
kişilik özellikleri, davranışları, statüsü vb. açılardan-kişiye verilen nesnel ya 
da dışsal değerin etkileşim yoluyla subjektifleşmesine bakan bir yönünün ol-
duğunu; Mead’in11 benlik oluşumuna bakışından ilham alarak içsel ve dışsal 
boyutların birbirinden ayrılamayacağını ileri sürebiliriz. 

 Onur dışsal, toplumsal dünyanın; başkalarının insanı değerlendirmesi-
nin onda bıraktığı bir imge belki de kendisi ve başkalarının değerlendirmeleri 
düzleminde tesis olunan bilişsel ve duygusal dengeye dayalı öz saygıdır de-
nebilir. Herhangi bir dışsal etkinin; olumsuz değerlendirme ya da davranışın 
onur kırıcılığı, insanın öz saygısını zedeleyiciliği de bu dengeyi bozması veya 
tehdit etmesi nedeniyle olsa gerektir. Yoksulluk, tam da bu bağlamda insanın 
içerisinde yaşadığı şartlar veya statüsünün kendisi veya başkaları tarafından 
olumsuz değerlendirilmesi bir yok sayılmayı, görmezden gelinmeyi ve hakir 
görülmeyi beraberinde getirmesi nedeniyle insan onurunu yaralamaktadır. 
Bu durumda yaralayan yoksulluğun bizatihi kendisi değil, “yoksul olma”nın 
olumsuz değerlendirilmesidir. 

Her ne kadar ekonomik yoksunluk ile sosyokültürel yoksunluk arasında 
bir ayrım yapılıyor olsa da ekonomik yoksunluk sosyokültürel yoksunluğu 
beraberinde getirmektedir. Ayrıca ekonomik yoksunluk açısından önemli 
olan, yoksul kesimlerin nesnel durumlarından çok öznel yargıları ve hisleridir. 

10	 http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_gts&arama=gts&guid=TDK.GTS.52e66a5b1
d9804.98925814, Erişim Tarihi: 19.04.2013.

11	 Mead, ben ile beni/bana kavramları temelinde benliğin ikili bir yapıya sahip olduğun iddia 
eder. Beni/bana kısmı, toplumdan gelen dışsal benlik parçasıdır. Ben ise dışsal/toplumdan 
gelen beklentilerin, değerlendirildiği iç benlik kısmıdır. Benliğin biçimlenmesinde toplum, 
beni/bana kısmı yoluyla rol alır. Sosyalleşme sürecinde çocuk başkalarının, toplumun ken-
dinden beklentilerini içselleştirir ve böylece dışsal, toplumsal beklentiler çocuğun gelişen 
benliğinde yer eder. Bkz. Mead, George H., Mind, Self and Society. Ed. Charles W. Morris, 
The University of Chicago Press, Chicago and London, 1972, s. 192; Berger Peter L., 
Luckmann Thomas, Gerçekliğin Sosyal İnşası, Çev. Vefa Saygın Öğütle, Paradigma Yay., 
İstanbul 2008, s. 76.
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Türkiye’de de yoksulluk bir yaşam standardı veya ekonomik gösterge olma-
nın ötesinde ya da yanı sıra bir hissetme yapısına işaret etmektedir. “Garip”, 
“gariban” vb. sözcük veya deyişler yoksulluğu bir yandan acı ve yara ile diğer 
yandan da kimsesizlik, çaresizlik, dışlanmışlık ile bitiştirir.12 Yoksul kesimle-
rin yoksullukla ilişkili öznel yargılarının, başkalarının yoksulluk ve yoksullar 
hakkındaki bu sözcük ve deyişlerde cisimleşen değerlendirmelerinin gündelik 
ilişki ve etkileşim sürecinde subjektifleşmesine bakan bir tarafı vardır. İçerisin-
de yaşanılan nesnel şartlardan ziyade düşünülen ve hissedilenin önemli oldu-
ğu bir durumda yoksul olmanın olumsuz değerlendirilmesinin insan onuru 
üzerindeki asıl ya da önemli bir tahribatı, kişinin onur ve özsaygısına ilişkin 
bilişsel ve duygusal dengesini, tutarlılığını bozmasıdır. Yoksulluğun olumsuz 
değerlendirilmesinin söz konusu etkisi Erdoğan’ın gecekonduda yaşayan bir 
gencin anlatısından aktardığı şu ifadeler de yalın bir şekilde kendini göster-
mektedir: Ben bir gecekondu semtinde oturuyorum. Haliyle evimizde gecekondu. 
Hayatım boyunca her yerde bundan eziklik duymuş olmamdan nefret ediyorum. 
…şu yaşıma geldim hala aynı şeyleri hissediyorum. En çok da adres yazmam ya 
da söylemem gerektiği zamanlar kızarıyorum. Ne fena değil mi? Utanıyorum.13 
Bu ifadeler başkaları tarafından hor, hakir görülmeden bile başkaları, özellikle 
zenginlerle veya üst sınıflarla karşılaşma ve karşılaştırma anlarının dahi yoksul 
insanların onur ve özsaygı duygularını yaralayıcı olduğunu örneklendirmek-
tedir. Bu ve benzeri örnekler, toplumsal-sınıfsal ve kültürel hiyerarşilerin kök-
leşmesinin yoksullar açısından en çarpıcı sonucunun-onurun kırılması veya 
gururun incinmesi değilse bile-onurunu kaybetme korkusu ve onuru koruma 
vurgusu dolayısıyla özsaygının dert edilmesidir. Bu dert edinme o denli güçlü 
olmalı ki yoksulluk anlatılarında zenginlerin sahip olmadığı şeye, yani insani 
değer ve erdemlere sahip olma iddiası ve bundan duyulan gurur en önemli 
silah olarak görünmektedir.14

Birey hemen her açıdan tutarlılık ve denge yönelimlidir. Ancak bu tutarlı-
lık ya da denge kimi zaman kaybolabilir; ortaya tutarsızlıklar/bilişsel çelişkiler 
çıkabilir. Bilişsel çelişki, kişinin düşünce, tutum ve duyguları ile gerçek arasın-
da yaşanan çelişkinin bir sonucudur.15 Yoksulluk nedeniyle dışlanmak, hor 
görülmek veya böyle hissetmek de bilişsel çelişki üreten bir durum olarak ele 

12	 Erdoğan, Necmi, “Garibanların Dünyası Türkiye’de Yoksulların Kültürel Temsilleri Üzeri-
ne İlk Notlar”, Yoksulluk Halleri, s. 36. 

13	 Erdoğan, “Garibanların Dünyası Türkiye’de Yoksulların Kültürel Temsilleri Üzerine İlk 
Notlar”, s. 34. 

14	 Erdoğan, “Yok-Sanma: Yoksulluk- Mâduniyet ve Fark Yaraları”, s. 65-66, 69 vd.
15	 Festinger, Leon, A Theory of Cognitive Dissonance, Stanford University Press, Stanford 

1957, s. 1,2.
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alınabilir. İster doğasının bir gereği olsun isterse sosyal öğrenme yoluyla doğal 
hale gelmiş olsun insan, onurunu koruma ve onu korumaya yönelik biliş-
sel ve duygusal tutarlılığı sürdürme yönelimli bir varlıktır. Onurunu koruma 
yönelimli bir varlığın hem içerisinde yaşadığı yoksulluk hem de bu yoksullu-
ğun, kendisi veya başkaları tarafından olumsuz değerlendirilmesi ister istemez 
tutarlılığı ve dengeyi bozup çelişki yaratacaktır. Yoksulluğun insan zihnine 
uyguladığı sembolik şiddetten kastımız da bir yönüyle budur. Yani yoksul ke-
simler özsaygılarına ve öz güvenlerine yönelen bir tehdit ve sembolik şiddetle; 
bir ontolojik güvenlik sorunu ile karşı karşıyadırlar. Bu ontolojik güvenlik 
sorunu, fizik yeniden üretimin sağlanıp sağlanmaması sorununun yanı sıra 
söylemsel, sembolik, ruhsal, duygusal yeniden üretimin sağlanması sorunu-
dur.16 Bu bağlam yoksulluk, insan onuru ve din ilişkisini anlamanın başlangıç 
noktası olarak değerlendirilebilir.  

2. Yoksul İnsan Onurunu Korumada Bilişsel Bir Sermaye Olarak Din 
İnsan, başına gelen veya çevresinde meydana gelen olayları, kendisine ya-

pılanları daha genel bir ifadeyle, hayatı ve evreni anlamlandırarak manalı ve 
tutarlı bir dünyada yaşar. Öz saygıya ilişkin hisleri değiştiren, insanın kendi-
sine yönelik saygısına ve kişisel güven duygusuna, onuruna zarar verebilecek 
boyuttaki durumlar bilişsel çelişki yaratmakla bu anlamlı ve tutarlı dünyayı 
bozar, en azından tehdit eder. Anlamlı ve tutarlı dünyanın bozulması veya 
onu bozmaya yönelik tehditler içsel bir gerilim yaratır. Birey, bu gerilimi uzun 
süre devam ettiremez. Böyle bir durumda pozitif kişisel bağlamın yeniden 
kurulması, bilişsel çelişkinin giderilmesi için nedensel açıklamalar17  ve bilişsel 
çelişkiyi azaltma mekanizmalarının devreye sokulması gerekir.

Bilişsel çelişkinin nedeni çevresel bir öge ise dengenin yeniden kurulma-
sı için ya çevresel öge değişmelidir ya da bilişsel ögeye yeni bilişsel unsurlar 
eklenmelidir.18 Özellikle yoksulluğun insan gücünü aşan; gelir dağılımı, pi-
yasa düzeni vb. yapısal, çevresel problemlerle ilgili olduğu gerçeği göz önü-
ne alındığında çevresel ögenin değiştirilmesi yoksul bir insan için neredeyse 
imkânsızdır. Bu durumda yapılması gereken bilişsel ögeye yeni ögeler/bilgiler 
eklemektir ki nedensel açıklamalar bir yönüyle bilişsel ögeye yeni ögeler/bilgi-
ler ekleyip içerisinde bulunulan durumu anlamlandırma veya makulleştirme 
fonksiyonu görmektedir. 

16	 Erdoğan, “Yok-Sanma: Yoksulluk- Mâduniyet ve Fark Yaraları”, s. 66.
17	 “Nedensel açıklamalar”ın söz konusu işlevleri hakkında geniş bilgi için bkz. Spilka, Ber-

nard, Phillip Shaver, Lee A. Kirkpatrick, “A General Attribution Theory for the Psycho-
logy of Religion”, Journal for the Scientific Study of Religion, Vol: 24, No; 1, March 1985, s. 
5; Hewstone, Miles, Causal Attribution; From Cognitive Processes to Collective Beliefs, Basil 
Blackwell, Oxford 1989, s. 62.

18	 Bkz. Festinger, a.g.e., 19-21. 
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Bu değerlendirmeleri konumuza taşıdığımızda aslında söylemek istedi-
ğimizin ne olduğunu şu şekilde ifade edebiliriz: Yoksulluk nedeniyle hakir 
görülen, onuru ve öz saygısı zedelenmiş ya da zedelendiği hissine kapılan bir 
insan öncelikle bilişsel düzeyde bir çelişki yaşamaktadır. Zira çoğu insan yok-
sul olmayı, yoksulluğu nedeniyle onur ve öz saygısının zedelenmesini istemez. 
İstemediği halde yoksul olmak, bu nedenle onuru yaralanmış olmak bilişsel 
çelişki nedenidir. Onur duygusunun telafi edilmesi bu çelişkiyi gidermekle 
kolaylaşacaktır. Bilişsel çelişki yaşayan birey, çelişkiyi gidermek için ya çevresel 
faktörü değiştirecektir ya da bilişsel ögeyi. Yoksulluğa neden olan gelir dağı-
lımı, piyasa düzeni vb. yapısal/çevresel faktörleri ve yoksul olma durumunun 
diğer insanlar tarafından değerlendirilme biçimini tek başına bir insanın de-
ğiştirmesi oldukça güç bir iştir. Hatta insanlık tarihinde böyle bir şeyin hiç 
mümkün olmadığı düşünüldüğünde yapılacak iş, bilişsel ögeye yeni bilgiler 
eklemek yoluyla nedensel açıklamalar yapıp anlam inanç sistemini; onur ve öz 
saygı hislerini denge durumuna getirmektir. Kısaca onurunu muhafaza etme 
eğiliminde olan insanın yoksulluk ve yoksulluğuna ilişkin değerlendirmeler 
tarafından onuruna yönelmiş tehdidi bertaraf edebilmesi için yapabileceği en 
kolay şey yoksulluğu, yoksul olmayı çeşitli şekillerde anlamlandırma ve meş-
rulaştırmaya yönelik bir tavır geliştirmektir. Bu tavrın temel referanslarından 
birinin de din olduğunu veya dinlerin yoksulluğu anlamlandırma ve gerekçe-
lendirmeye yönelik öğretilerinin, yoksulluğa ilişkin nedensel açıklamalarının 
bu çerçevede insan ve toplum hayatında fonksiyonel olduğu yoksulluk anlatı-
larının önemli bir kısmından anlaşılmaktadır.

Yoksulluk üzerine var olan dini öğretiler ve bu öğretiler üzerine yapılan ge-
nel değerlendirmelere bakılınca, dinlerin yoksulluk konusundaki ortaklıkları-
nın iki boyutta belirginleştiği söylenebilir. Bu boyutlardan birincisi itibariyle 
dinler, yoksulluğu kaçınılmaz bir toplumsal durum olarak ele alır ve böyle-
ce açıklar. Buna göre nerede bir toplum varsa orada, yoksullar bulunacaktır: 
“Çünkü memleketin içinde fakir eksik olmayacaktır”19; “Yoksullar daima sizin 
yanınızdadır”20 şeklindeki İncil ifadeleri ve “Allah sizi maişet ve rızıkta kiminizi 
kiminize üstün kıldı”21 vb. Kur’an ayetleri bu noktada örnek verilebilir. İkinci 
boyutu itibariyle ise dinlerin bir çoğu, bir yandan insanların kendi geçimlerini 
sağlamak için çalışmalarını emrederken diğer yandan yoksulluğu bir süreç ya 
da problem olarak görüp bu sürecin ya da problemin ve onun negatif etkileri-
nin hafifletilmesi için motivasyon sağlamaya yönelir. Bu motivasyon sağlama 
işlevinin önemli bir boyutu da yoksulluğu gerekçelendirme; makulleştirme ve 
meşrulaştırmadır.
19	 Tesniye, 15/11.  
20	 Matta, 26/11; Markos, 14/7. 
21	 16.Nahl, 71.
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Yoksulluğu toplumsal düzeyde kaçınılmaz bir durum olarak ele alan dini 
teorik zeminler, dinin yaşanan boyutuyla yoksulluğu meşrulaştırıcı etkisinin 
dayanak noktasıdır.22 Nihayetinde herhangi bir olgu ya da durumun ister 
toplumsal nedenlerle isterse Tanrı vergisi olmakla kaçınılmaz olduğunu ile-
ri sürmek, aynı zamanda onun gerekçelendirilmesinin; meşrulaştırılmasının 
bir ifadesi olarak karşılık bulur.23 Örneğin, “Biz mutlaka sizi biraz korku ve 
açlık ile yahut mala, cana veya ürünlere gelecek noksanlıkla (fakirlik) deneriz. 
Sabredenleri müjdele! O sabredenler, kendilerine bir belâ geldiğinde, ‘Biz Allah’a 
aitiz ve biz O’na döneceğiz’, derler”24 mealindeki Kur’an ayetleri, ortalama bir 
Müslüman için yoksulluğun Allah’tan geldiği algısıyla sabretmeyi öğütlemek-
te ve karşılığında bir mükâfat vadetmektedir. Bu haliyle söz konusu ayetler, 
içerisinde bulunulan durumu gerekçelendirmenin; meşrulaştırmanın, zengin 
olmayı istemekle, yoksulluğu nedeniyle hor görülmek istememekle birlikte 
yoksul olmanın yarattığı bilişsel çelişkiyi gidermenin hazırda bekleyen teorik 
zemini olarak durmaktadır. Ben neden yoksulum? veya Yoksulluğum nedeniyle 
niçin hor görülüyorum? şeklindeki bir soru pekâlâ bu bağlamda cevaplandırı-
labilir: Yoksul bir insan, Ben neden yoksulum veya yoksulluğum nedeniyle niçin 
hor görülüyorum? Çünkü Allah beni denemektedir ve buna sabredersem sonunda 
bir mükafat elde ederim şeklinde bir anlama ve açıklama faaliyetine girdiğinde 
söz konusu teorik zemin gündelik hayata pekala aktarılmış olur. 

Hemen her din insanların içerisinde yaşadığı koşullar, olaylar ve olgular 
çerçevesinde ortaya çıkan anlam arayışına cevap verici nitelikte bir teodise (ila-
hi adalet) inşa etmeye gayret eder. Eğer bir teodise, hangi şekilde olursa olsun 
manaya ilişkin bir soruya cevap veriyorsa bu yolla onun, kişi ya da toplumsal 
kesitler için çok önemli bir işlev sunduğu söylenebilir.  Makul bir teodise, bire-
ye ve tüm topluluklara düzensiz, vahim, kronik olayları ve tecrübelerini kendi 
toplumlarının kurulu düzeniyle bütünleştirme imkânı verir. Teodiselerin en 
önemli toplumsal işlevlerinden biri, onların toplumsal açıdan yaygın güç ve 
ayrıcalık eşitsizliklerini açıklayabilmesidir. Bu işleviyle onlar, hem güçlü hem 
de güçsüzler, hem ayrıcalıklı hem de yoksun kimseler için söz konusu özel 
kurumsal durumu yasallaştırır.25 Böylece din, toplumsal düzeyde sosyal ilişki, 
tabakalaşma ve süreçleri, içine yerleştirdiği kutsal formlarla anlamlı ve makul 

22	 Yoksulluğun dini meşrulaştırımı konusunda geniş bilgi için bkz. Okumuş, Ejder, “Bir 
Sosyal Eşitsizlik Örneği Olarak Yoksulluğun Dinî Meşrûlaştırımı”, e-Şarkiyat İlmi Araştır-
malar Dergisi,  Sayı: V, Nisan 2011.

23	 Macit, Mustafa, “Yoksulluk ve Din”, Din Sosyolojisi El Kitabı. Ed. Niyazi Akyüz, İhsan 
Çapçıoğlu,  Grafiker Yay., Ankara 2012,  s. 603.

24	 2.Bakara, 155-156. 
25	 Berger, Peter L., Kutsal Şemsiye, Çev. Ali Coşkun, Rağbet Yay., İstanbul 2005, s. 107-

108.  
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yapılar haline dönüştürür. Dinin ilahi adalet ve teodise konusunda icra ettiği 
işlevi sadece mevcut durumu meşrulaştırmayla sınırlamak da doğru olmaz. 
Bunun ötesinde din, inanılan yüce bir yaratıcının varlığına rağmen dünya ha-
yatında yaşanan kötülükleri, talihsizlik ve adaletsizlikleri bir anlam sistemine 
kavuşturmakla, fertler için dünyayı çekilebilir hale getirmekle,26 duygusal ve 
bilişsel bir sermaye olmaktadır. Dini inançların ve bunlar içerisinde önemli 
bir yere sahip kader inancının yoksulluğa ilişkin nedensel açıklamalara sıklıkla 
kaynaklık ediyor olması da bu çerçevede anlam kazanmaktadır. Farklı top-
lumsal sınıfların zenginlik hakkındaki açıklamaları ile ilgili bir araştırmasında 
Feagen, düşük sosyoekonomik tabakadaki azınlıkların ve kişilerin, ekonomik 
eşitsizlikleri daha çok “Tanrının isteğine” atfettiklerini ortaya koymuştur.27 
Türkiye’de hem zenginlik hem de yoksulluk dini nitelikli açıklamalara mu-
hataptır. Özellikle yoksul kesimler arasında, içerisinde bulundukları durumu 
geçmişten devraldıkları yolunda kaderci anlatıların yaygınlığı bilinmektedir.28 
Kaderci nedensel açıklamaların yoksulların dünyasında karşılık bulma neden-
lerden biri, bu açıklamaların yoksulluğun negatif etkilerini yok etmese de 
bilişsel düzeyde telafi etme kabiliyetleridir. Olan her ne ise onun arkasında 
ilahi takdiri gören kaderci açıklamalar, bu negatif gerçekleri bir düzene oturt-
maktadır. Anlamlı olsun ya da olmasın bir düzenin varlığına/takdire inanç, 
gerçekler ne denli olumsuz olursa olsun, etkilerini en azından bilişsel düzeyde 
hafifletmek için kullanışlı bir enstrüman olmakla cezbedicidir. 

Kaderci nedensel açıklamalar, yoksulluğun negatif etkilerini bilişsel düzey-
de telafi etmede objektif bir dış gerekçe29 olarak işlevsel olmalıdır. Nitekim bir-
çok yoksul insan, ekonomik konumu kendinden daha iyi olan çoğu kişiden 
daha fazla çalıştığı halde piyasa şartları vb. nedenlerden ötürü onlardan daha 
az gelir sağlamakta, üstelik yoksulluğu nedeniyle dışlanıp, hakir görülüp, onu-
ru kırılabilmektedir. Böyle bir tecrübe veya buna dair farkındalık bir bilişsel 
çelişkiyi tetikleyebilir. Bu çelişkiyi gidermek için içerisinde bulunulan şartları 
değiştirmenin imkânsızlığı içerisinde belki de yapılması gereken objektif bir 
dış gerekçe bulmak için dini, kaderci açıklamalara müracaat etmektir. Üstelik 
dini, kaderci nedensel açıklamalar herkesçe bilinen bir egemen inanç ve dü-
şünceye matuf olmakla bütün bu durumlar için yerine göre “biçilmiş bir kaf-

26	 Çelik, Celaleddin, “Teodisenin Sosyolojisi: Toplumsal Süreçlerle İlişkisi İçinde Teodise 
Konusuna Sosyolojik Bir Yaklaşım”, bilimname, C. XIII, Sayı: 2, Yıl: 2007, s. 42.

27	 Hunt, Matthew O., “Race Ethnicity and Beliefs About Wealth and Poverty”, Social Science 
Quarterly, Vol: 85, No: 3, 2004, s. 850. 

28	 Şen, Mustafa,  “Kökene Dayalı Dayanışma-Yardımlaşma: ‘Zor iş’ ”, Yoksulluk Halleri, s. 
69.

29	 Geniş bilgi için bkz. Kağıtçıbaşı, Çiğdem, Yeni İnsan ve İnsanlar, Evrim Yay., İstanbul 
2004, s. 162-163. 
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tan” mesabesinde objektif bir dış gerekçe ve inanan bireyler için kullanıma hazır 
bilişsel sermayedir. Biçilmiş kaftan diyoruz, çünkü bilişsel çelişki çözümünde 
hangi yol daha kolaylıkla dengeyi sağlayabilecekse o yolun tercih edildiği göz-
lenmektedir.30 Daha önce değinilen “Biz mutlaka sizi biraz korku ve açlık ile 
yahut mala, cana veya ürünlere gelecek noksanlıkla (fakirlik) deneriz. Sabreden-
leri müjdele! O sabredenler, kendilerine bir belâ geldiğinde, ‘Biz Allah’a aidiz ve 
biz O’na döneceğiz’, derler” ayetleri yoksulluğu bir deneme vasıtası olarak ele 
alıp karşılığında bilişsel düzeyde bir başa çıkmayı ve öte dünyada elde edilecek 
mükâfatı öncelemekle inananlara kolaylıkla bilişsel dengeyi sağlayacak bir yol 
önerisi olarak okunabilir. Mamak’ta gecekonduda yaşayan bir kadının; Beni 
yalnız bırakanlar, bana çektirenler, beni hiçe tutunlar… Yüce Tanrı hesap sorma-
yacak mı? Benim azabımı çekmeyecekler mi? … Benimle mahşere gitmeyecekler 
mi?31 şeklindeki çıkışında geçen, dünyadaki imtihanın ahirette değerlendiri-
leceği zamana atıfta bulunan ifadeler bu önerinin pratikte bulduğu karşılığın 
bir örneğidir. Bu örnekte “yalnız kalmak”, “çekmek”, “hiçe tutulmak” kişinin 
artık geri dönüşü olmayan ancak sonraki tercih ve değerlendirmelerini, ilgili 
zihinsel tasarımlarını etkileyen “batık maliyet”leridir ve hesap ve mahşere inanç 
bu dünyada kurtarılma umudu olmadığı anlaşılan bu maliyetlerin acısıyla baş 
etme ve teskin aracıdır.  

Teodiseler, kimi zaman iyi talihli olanlara iyi talihin Tanrısal meşruluk te-
melini hazırlarken kimi zaman da acı çekmeyi, bastırılmış ya da toplumsal 
açıdan statüsü düşük tabakaların durumunu da makulleştirmektedir. Böylece 
din, talihin insanlar arasındaki dağılımına ahlaki bir yorum getirerek sosyal 
psikolojik bir rol oynamaktadır.32 Sosyal refahın ve piramidin üst kısımlarına 
kolaylıkla çıkan ve statüsünü pekiştiren katmanlar, durumlarına uygun bir 
‘mutluluk teodisesi’ne daha yakın dururlar. Buna karşın sosyoekonomik ve 
kültürel merkezin kenarında kalıp sosyal iletişimin hukuki ve siyasi kodlarını 
kullanamayan tabakalar ise kurtulma vaadini duruma göre ya ahirete ya da 
gelecekte bir zamana, hesap ve mahşer gününe bırakan ‘acı teodisesi’ne sarı-
lırlar.33

Teodiseler talihsizler için bir nevi afyon işlevi, talihliler için ise konumla-
rının kendileri açısından önemli doğruluk kanıtları olarak fonksiyon görür.34 

30	 Kağıtçıbaşı, a.g.e., s. 157.
31	 Erdoğan, “Garibanların Dünyası Türkiye’de Yoksulların Kültürel Temsilleri Üzerine İlk 

Notlar”, s. 36. 
32	 Weber, Max, Sosyoloji Yazıları, Haz. Hans H. Gerth ve C. Wrights Mills, Çev. Taha Parla, 

Deniz Yay., İstanbul 2008, s. 361 vd.
33	 Çelik, a.g.m., s. 42.
34	 Berger, a.g.e., s. 108.
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Bilindiği gibi Marx, dini “kitlelerin afyonu” olarak nitelemiştir.35 Buna göre 
din, bu dünyada çekilen sıkıntıların karşılığını öte dünyaya havale etmeye 
yönelik telkinci bir etkiyle yoksulların içerisinde yaşadığı koşulları meşrulaş-
tırmanın, yoksul kalmanın ideolojik itici gücü haline gelebilir. Genel olarak 
sosyoekonomik eşitsizlikleri belli ölçüde ilahi adaletin bir gereği olarak açıkla-
yan teodiseler, bu eşitsizlik ve adaletsizlikleri sorgulama ya da değiştirme gü-
dülerini zayıflatabilmektedir.36 Ancak yoksulluğun, eşitsizlik ve adaletsizliğin 
ve bunu olduğu gibi kabullenme durumunun dini teodiselerin doğrudan bir 
sonucu mu yoksa bütün bunları gerekçelendirici ve meşrulaştırıcı teodisele-
rin mi yoksulluk, eşitsizlik nedeniyle çekici olduğu, teodise-toplum etkileşimi 
göz önüne alındığında oldukça tartışmalı hale gelmektedir. Nihayetinde insan 
hep düşündüğü gibi yaşayan ve davranan değil, aynı zamanda yaşadığı veya 
davrandığı gibi düşünmek durumunda kalabilen bir varlıktır. Özellikle mo-
dernleşme kapsamındaki birçok toplumsal gelişme ve değişme süreçleri bu 
açıklama, makulleştirme ve meşrulaştırma biçimlerini kuşkulu hale getirici, 
iptal edici veya onların yeniden gözden geçirilmesini tetikleyicidir. Yine de 
söz gelimi, yoksulluğun sürekliliği içerisinde yaşayan kesimler için onun bir 
çırpıda içinden çıkılamaz niteliği dini teodiseleri temel sığınma odağı olarak 
sorgusuz sualsiz çekici hale getirebilmektedir. Bu aşamada artık dinin gördü-
ğü işlevi gerçek mutluluğun önünde engel teşkil edecek sahte bir mutluluk; 
afyon etkisi olarak ele almaktansa bir baş etme; telafi veya terapi girişimi ola-
rak görebiliriz. Erdoğan’ın “yoksul-madunların moral-insani değerlere yap-
tıkları vurgu, toplumsal hiyerarşilerin ve sınıflandırma şemalarını sağlayan ve 
isyankârlığı etkisizleştiren bir moment değil, bu rolün kabul edilmediği veya 
edilemediği koşullarda onunla baş etmenin ve kendiliği ayakta tutmanın bir 
yolu oluyor.” Aslında bu, maddi ekonomik terimlerin karşısına moral-insani 
değerleri çıkararak itiraz etmektir. Ancak bu ille de özgürleştirici bir rotayı 
tarif etmez37 şeklindeki ifadelerinde “moral-insani değerler”in yerine “dini 
inançlar”ı koyduğumuzda söz konusu görme biçiminden kastımız daha da 
belirginleşebilir. 

Konu edindiğimiz yönüyle ve bütüncül bir bakış açısıyla değerlendirildi-
ğinde İslami öğretilerin öncelikle, her nasılsa toplumsal düzeyde kaçınılmaz 
bir gerçeklik olan yoksulluğa ve onun negatif etkilerine, sonuçlarına ilişkin 
bir bilme, yorumlama biçimi önerdiği, bu öneriyi gündelik bilişe ve pratiğe 
taşıyan kişilerin de bu suretle yoksulluğun negatif etkilerini bilişsel düzeyde 

35	 Marx, Karl, Frederic Engels, “On Religion”, Ed. R. Bocock-K. Thompson, Religion and 
Ideology, Manchester University Press, Manchester 1987, s, 11-12.  

36	 Çelik, a.g.m., s. 51.
37	 Erdoğan, “Yok-Sanma: Yoksulluk- Mâduniyet ve Fark Yaraları”, s. 75.
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hafifletmeye giriştikleri düşünülebilir. Bu düşünceden alarak İslam’ın öner-
diği yoksulluğu bilme ve yorumlama biçimi ile inanan yoksulların bilme ve 
yorumlama biçimleri arasında belirleyici bir neden-sonuç ilişkisinden çok bir 
korelasyondan söz edilebilir. Zira İslam’ın yoksulluğu ve onun beraberinde 
var olan problemleri açıklama, anlamlandırma biçiminin her zaman herhangi 
bir şekilde veya pür doğallaştırıcı, yasallaştırıcı bir düzlemde pratiğe yansıdığı 
söylenemez. Örneğin, birçok yoksulluk anlatısında dini açıklamalar hemen 
hemen hiç yer edinmediği gibi kimi yoksulluk anlatılarında söz gelimi dini 
nitelikli kader inancı sabır telkin edici bir bağlamda dile dökülmekte, kimile-
rinde kendini isyan kokan kelimeler arasında bulmakta; kader, isyanın muha-
tabı olabilmektedir. Sabır telkin edici ifadelerde kader yatıştırıcı, isyan kokan 
kelimeler arasında ise bireyin aksi halde kendisine, başkalarına veya topluma 
yönelecek nefret, kin, intikam vb. duygularını kendi üzerine çeken bir parato-
ner olarak seküler bir rol oynamaktadır.    

İslam’ın yoksulluğa ilişkin bilme ve yorumlama biçiminin muhatabı sa-
dece yoksul insanlar değil tüm inananlardır. Her ne kadar pratikteki anlaşıl-
ma ve yorumlanma biçimi toplumsal kesimler tarafından farklılaşacak olsa da 
dini/İslami teorik düzeyde hem yoksulların hem de zenginlerin yoksulluk ve 
yoksullar hakkındaki değerlendirmeleri ve yoksullara karşı tutum ve davra-
nışları bir çerçeveye oturtulmuştur. Bu çerçeve içerisinde örneğin, “Mümin-
lerin mallarında dilencinin ve dilenmeyen fakirin bir hakkı vardır”38 ayetiyle 
zekât ve sadaka zenginin merhametinden çok yoksulun hakkı olarak değer-
lendirilmekte, “Dini yalanlayanı gördün mü? İşte o, yetimi itip kakar; yoksulu 
doyurmaya teşvik etmez”39 ayetleri, dini yalanlama/tekfir ile yetimi/yoksunu 
itip kakmayı, yoksula yardım etmemeyi eşleştirmekle bu hakkı garanti altına 
almaktadır.  Zekât, sadaka vb. yardımları yoksulun hakkı olarak değerlendir-
mek onun onurunu muhafaza edici nitelikte olmakla birlikte “İsteyip-dileneni 
azarlayıp çıkışma”40, “...onlara güzel söz söyleyin”41 vb. Kur’an ayetleri yardım 
etme esnasında yoksul insanların onurlarını korumayı dini bir sorumluluk 
olarak talep etmektedir. Bütün bu dini öğretilerin, zımni de olsa yoksulların 
gururlarını okşayıcı olmada ortaklaşmakla yoksul insanların gurur veya onur 
duygusunu kendi benliklerin ötesinde Allah’ın onlara verdiği değerle besleme-
ye talip olduğunu düşünebiliriz. Bu değer, yoksula yardım etmenin zengine 
kazandıracağı mükafattan bahseden ayetler bağlamında zenginlerin kurtuluş 

38	 51.Zâriyât, 19.
39	 107.Mâûn, 1-3.
40	 93.Dûha, 10.
41	 4.Nisâ, 6.



114 Mustafa MACİT

veya mükafat kazanmalarında yoksulun yerine getirdiği dini misyonda daha 
da belirginleşir ki sosyoekonomik açıdan bastırılmış, statüsü düşük sosyal ke-
sitlerin değer ya da gurur duygusu belki de en kolay onlara verilmiş özel bir 
misyon olduğu inancıyla beslenebilir.42  Bütün bu teorik çerçevenin pratiğe 
nasıl yansıdığını ise bir dilenci örneğiyle açıklayabiliriz. Bir köşe başında dile-
nen hemen her insanın ilk sözü, Allah rızası için bir sadaka verin şeklindedir. 
Söz konusu teorik çerçeveyi görmezden geldiğimizde bu sözün herhangi bir 
bağlayıcılığı olmadığı gibi bir anlamı da yoktur. Ancak bu ifadenin ve o ifa-
deye binaen elini cebine atan ortalama bir Müslüman bireyin davranışının 
arkasındaki bilinç biraz kazıldığında, aslında isteyenin durumunu yasallaştırı-
cı, istemeyi kendiliğin ötesinde bir şeyle gerekçelendirici, vereni/verecek olanı 
Allah rızasını kazanma adına bağlayıcı dini teorik çerçevenin koordinatlarında 
oluşmuş bir toplumsal bellek ya da arka plan kendini açık edecektir.   

Sonuç
Bu çalışma yoksulluk, insan onuru ve din ilişkisini sosyal psikolojik açıdan 

anlama çabasıydı. Bu çabanın sonucunda ulaştığımız en genel sonuç, yoksul 
olma durumunun yoksul kesimlerin gözünden ve diğer insanlar tarafından 
olumsuz değerlendirilmesinin insan onurunu, öz saygısını zedelediği ve ya-
raladığı, dini öğretilerin ve özelde İslam’ın bir yönüyle yoksulluğu gerekçe-
lendirmek, anlamlandırmak ve böylece meşrulaştırmak yoluyla söz konusu 
yaralanmayı telafi etmeye yöneldiğidir. İslam’ın teorik öğretileri bu yönüyle 
yoksulluğun olumsuz değerlendirilmesi ile yaralanmış insan onurunu telafi 
edici, bundan sonraki yaralanmalara karşı da muhafaza edici bir düzlemde, bi-
lişsel bir sermaye sağlamakla insan ve toplum hayatında işlevsel olabilir. Yoksul 
insanların söylem dünyasında kendini açığa vuran dini içerikli açıklamaların 
bu işlevsellikten motive olduğu, böylece dinin sosyal biliş ve pratikte “fakirlik” 
ile “hakirlik” arasında olması gereken mesafeyi koruduğu söylenebilir.  Ancak 
onun bu işlevinin diğer sosyoekonomik ve kültürel şartların etkileriyle malul 
olduğu, dinin bütün insani ve toplumsal alanlarda olduğu gibi bu süreçte de 
tek başına yeterli olamayacağı, hatta diğer şartların belirleyiciliğiyle istenme-
dik, beklenmedik sonuçlar üretebileceği unutulmamalıdır.

42	 Weber, a.g.e., s. 368. 
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ÖZ
İslam düşüncesinin önemli esaslarından biri olan nübüvvete ilişkin tarihsel 

süreçte birçok düşünür değişik görüşleri sebebiyle tartışmalara konu edilmiştir. 
Bunlardan biri de Sühreverdi’dir. O, “batınî nübüvvet” iddiasında bulunduğu 
ileri sürülerek eleştirilmiş ve bu düşüncesi onun idam sebepleri arasında yer almış-
tır. Oysa filozofun mevcut eserleri incelendiğinde onunla ilgili bu tür ithamları 
haklı çıkaracak bir ifadesinin bulunmadığı görülecektir. Aksine İslam düşünce-
sinde genel kabul gören nübüvvet anlayışını benimsediğine dair açıklamalara yer 
verdiğine şahit olunacaktır. Düşünürün felsefi düşüncelerini dayandırdığı keşfi 
yöntem onun bu tür tartışmalara çekilmesinde önemli bir etken olmuştur.

Anahtar Kelimeler: Nübüvvet, İşrak, Filozof, Siyaset, İlham, Mucize, Va-
hiy

ABSTRACT
Sihabuddin Suhrawardi’s Understanding of Prophecy

Many thinkers have been subject to discussions because of their different ideas in 
the historical process of prophecy, which is one of the essentials of Islamic thought. 
One of these is Suhrawardi. He has been criticized upon allegations of “esoteric 
prophecy” and this has been among the reasons for his execution. However, it can 
be seen that no expressions proving these allegations can be found when the works 
of the philosopher are examined. On the contrary, it can be witnessed that he has 
included statements about his internalization of the understanding of prophecy 
that is widely accepted in Islamic thought. The explorative method, which the 
philosopher had based his ideas on, has been an important factor in his inclusion 
to these discussions.

Keywords: Prophecy, Ishraq, Philosopher, Politics, Inspiration, Miracle, 
Revelation
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Giriş
İslam inanç esaslarının belirlendiği üç ana gruptan ikincisi olan nübüv-

vet, genelde peygamberlik ve hususiyetleri özelde ise Hz. Muhammed’e ve 
risaletine dair konuları içermektedir. Sözlükte haber verme yahut konum ve 
değeri yüksek olma anlamlarına gelen “neb’/nebve” kökünden mastar olarak 
kullanılan nübüvvet kelimesi, Allah ile akıl sahibi kulları arasında dünya ve 
ahiret hayatlarıyla ilgili ihtiyaçların giderilmesi için yapılan elçilik görevi diye 
tarif edilmiştir. Nübüvvet kelimesi yerine Farsça “peygamberlik” veya Arapça 
“risalet” kavramları da kullanılmaktadır. Ancak literatürde daha ziyade nü-
büvvet tercih edilmiştir.1

Semavi dinlerin2 inanç esaslarından biri olan nübüvvete ilişkin düşünce 
tarihinde farklı yaklaşım ve tartışmalar mevcuttur. Bu değişik bakış açıları 
daha ziyade nübüvvetin beşeri boyutunun, vahyin ilahiliği ile kesiştiği alanla-
ra, peygamberlerin yetki ve konumuna, mucizeler ile peygamberlerin ilişkileri 
üzerine yoğunlaşmıştır. İslam düşünce tarihinde de nübüvvete ilişkin benzer 
tartışmalar vuku bulmuştur. Bu genel tartışmaların yanı sıra İslam akaidin-
ce kabul gören nübüvvet anlayışını savunma refleksiyle ikincil münakaşa ve 
müzakere alanları da oluşmuştur. Bu bağlamda İslam filozoflarının nübüv-
vete dair, birbirinden oldukça farklı düşünceleri, çoğu zaman ifrat ve tefrit 
noktaları aşılarak ayrıca nübüvvete ilişkin menfi tutum genelleştirilip ortak 
kanaatmişçesine yansıtılarak, konuyla ilgili ve meraklı kitleler yanlış bilgilen-
dirilmiştir. Bu tartışmalar eşliğinde oluşan bir tavır, geleneksel algıyla bütün-
leşmiştir. Oluşan bu önyargılı -bir kısım- bilgileri tashih etme adına yapılacak 
incelemeler hem İslam filozoflarının nübüvvete ilişkin düşüncelerini irdeleme 
hem de probleme ilişkin toptancı bir anlayışın zaaflarını telafi etme adına 
faydalı olabilir. 

İslam filozoflarının nübüvveti inkar ettikleri, nübüvvet meselesini önem-
semedikleri, mucizeyi kabul etmedikleri, peygamberlerin dışında kimselerin 
de vahiy alabileceğini benimsedikleri ya da bizzat batıni nübüvvet iddiasında 
bulunarak, İslam akaidine aykırı bir yol izledikleri şeklindeki görüşlerin, dü-
şünce dünyasında taraftar bulmasının sebepleri etraflıca araştırıldığında duru-
mun zannedilenin ötesinde makul ve izah edilebilir olduğu görülecektir. Bu 
bağlamda neredeyse genel bir kabul olarak benimsenen, İslam düşünürlerinin 
etkilendiği Antik Yunan, Fars ve Hint kaynakları esas alınarak bu zümrelere 
1	 Yavuz, Yunus Şevki, “Nübüvvet” md., DİA, XXXIII/279.
2	 Hristiyanlık’ta “nübüvvet inancının “teslis” inancı bağlamında tamamen değişikliğe uğra-

dığını belirtmeliyiz. Bu dinin peygamber algısı için bkz. Küküç, Abdurrahman vd., Dinler 
Tarihi, Berikan Yayınevi, Ankara 2010, s. 362-366; Yahudilikte “Nübüvvet” için bkz. Aynı 
eser, s. 301-302.
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ait nübüvvetle ilgili uç düşüncelerin Batınilerin yanı sıra bütün İslam filozof-
larınca da devam ettirilmiş olabileceğine dair anlayış sarahatle ortaya çıkarıl-
ması gereken bir husustur.3 Ancak her ne sebeple olursa olsun, İbn Ravendi, 
Zekeriyya er-Razi, Farabi, İbn Sina, İbn Bacce ile İbn Rüşd vb. gibi İslam 
filozoflarının nübüvvete ilişkin görüşlerinin birbirinden farklı olduğunu ve bu 
fark iyice bilinmeden onların nübüvvet konusundaki yaklaşımları hakkında 
genel kanaatler belirtmenin bilimsel ve hakkaniyetli bir tavır olmadığını vur-
gulamalıyız.4 Son zamanlarda gerek materyalist, gerek natüralist gerek Meşşai 
ve gerekse İşraki İslam filozoflarının konuya ilişkin düşünceleri üzerine gide-
rek artan çalışmalar yapılmakta ve tartışmaya ilişkin taraflara ulaşabilecekleri 
doğru argümanlar sağlanmaktadır.5 Ancak yine de İslam filozoflarının tarihsel 
süreçte nübüvvete dair menfi bir tutum içerisinde olduklarına dair ön yargı-
nın kırılabilmesi için bu çalışmaların devamına ihtiyaç olduğu da aşikardır. Bu 
noktadan hareketle İşrak düşünürü Sühreverdi’nin konuya ilişkin düşüncele-
rini irdelemek istedik. Çalışmanın temel hedefi nübüvvet konusunda oldukça 
tartışmalı bir isim olan Sühreverdi’ye, konu hakkında yöneltilen menfi itham-
ları belirleme ve bu çerçevede risalete ilişkin düşüncelerini değerlendirmektir.

İslam Düşüncesinde Nübüvvet
İslam filozoflarının sadece varlık, bilgi, değer, estetik ve siyaset gibi konu-

lara yoğunlaşmadığı sanılanın ötesinde İslam’ın gerek itikat gerekse muamelat 

3	 Bu tür değerlendirmeler için bkz. Şehristani, Milel ve Nihal, çev. Mustafa Öz, Litera Yayın-
cılık, İstanbul 2008, s. 172, 286, 454; İzmirli, İsmail Hakkı, İslam Felsefesi Tarihi, Ötüken, 
İstanbul, 2008, s. 365-382; Câbirî, Muhammed Abid, Arap-İslam Aklının Oluşumu, çev., 
İbrahim Akbaba, Kitabevi, İstanbul 2000, s. 236 vd.

4	 Şehristani’nin nübüvvet tartışmalarının, İslam dünyasında fitne hareketleri bağlamında or-
taya çıkan fırkaları belirlemede başvurulan konular arasında olduğuna ve imamet konusuy-
la birlikte nübüvvet anlayışının nasıl bir istismara dönüştürüldüğüne dair yaklaşımları için 
bkz. Şehristani, Milel ve Nihal, s. 28 vd.

5	 Konuyla ilgili çalışmalar için bkz. Karaman Hüseyin, “Ebû Bekr er-Razi’nin Mülhidliği 
Bir Gerçeklik mi, Yoksa Tarihsel Bir Yanılgı mı?” Ekev Akademi Dergisi, yıl 6, sy.11, s. 
107-123; Karaman Hüseyin, Ebû Bekr er-Râzî’nin Ahlak Felsefesi, İz Yay., İstanbul, 2004, 
s. 64; Çetinkaya, Bayram Ali, İhvan-ı Safa’nın Dini ve İdeolojik Söylemi, Elis, Ankara 2003, 
304-312; Kutluer, İlhan, Yitirilmiş Hikmeti Ararken, İz Yay. İstanbul, 2011, s. 412-416; 
Kutluer, İlhan Akıl ve İtikad, İz Yayıncılık, İstanbul 1998; Bulut, Halil İbrahim, “İbn 
Rüşd’ün Mucize Anlayışı”, İbn Rüşd (içinde), Sivas 2009, II/365-369; Korkut, Şenol, 
“Meşşai Felsefenin Kurucu Filozofu: Farabi” İslam Felsefesi Tarihi I (içinde), Grafiker, 
Ankara 2012, s. 153-156; Erdoğan, İsmail “İslam Filozoflarına Göre Nübüvvet ve Mu-
cize”, Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 1996, sayı: 1, s. 434-442; Alper, Hülya, 
“İbn Sînâ ve Bâkıllânî Örneğinde İslâm Filozofları ile Kelâmcıların Nübüvvet Anlayışının 
Kur’ânî Perspektifle Değerlendirilmesi”, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 
2005/1, sayı: 28, s. 55-62.
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alanına dair birçok esası incelenmiş oldukları gözden uzak tutulmamalıdır. Bu 
nedenle İslam felsefesinin alan ve kapsamına ilişkin değerlendirmelerde, nü-
büvvetin, mead ve tevhit gibi konularla birlikte İslam felsefesine özgünlüğünü 
kazandıran konulardan biri olarak ele alınması gayet doğal bir durumdur.6 O 
halde nübüvveti daha ziyade İslam kelam7 ve akaidine hasrederek, İslam filo-
zoflarının konuya ilişkin yaklaşımlarının irdelenmemesi hem İslam felsefesi 
alanı için bir eksiklik hem de İslam filozoflarının gerçek anlamda düşüncele-
rinin bilinmesi adına bir yetersizlik olarak görülebilir. İşte bu ihmal nedeniyle 
olsa gerek düşünce tarihimizde İslam filozofları nübüvvet görüşleri itibariyle 
çok ağır eleştirilere maruz kalmış ve ilhad başta olmak üzere çeşitli sapmalarla 
itham edilmişlerdir.

Nübüvvet konusu başta İslam kelamcıları olmak üzere birçok İslam müte-
fekkirinin ilgi alanında olmuş ve konuyla ilgili çeşitli çalışmalar yapılmıştır.8 
İslam dünyasının yabancı kültürlerle temasından sonra ortaya çıkan pek çok 
problemle birlikte bu konu hakkındaki tartışmalar da farklı boyutlara taşın-
mış, İslam filozofları da bu tartışmalar da yer almıştır. Ancak onların konuya 
yaklaşım biçimleri kelamcılardan farklılıklar arz ettiği gibi kendi aralarında da 
tam bir tutum birliği sergilememektedir. Yine onların bu konuya yaklaşım-
ları genel anlamda “nübüvvetin gerekliliği”, bir “bilgi kaynağı olarak vahiy”, 
“metafizik alemden fizik aleme geçiş”, “mucizenin imkanı” vs. gibi problemler 
etrafında belirginleşmiş olsa da onların probleme ait tespitlerine ilişkin erken 
dönem değerlendirmeler, nübüvvet konusunda ağır eleştirilere uğramalarına 
ve konu hakkında sahih bir düşünce taşımadıkları yönünde oluşacak kabule 
zemin hazırlamıştır. 

İslam filozoflarının nübüvveti inkar eden bir kısım Antik Yunan ve Hint 
kökenli (Berahime)9 fikri kaynaklardan yararlanmaları bağlamında bu husu-
sun aktörleri olan İbn Ravendi ve Ebû Bekr er-Râzî gibi düşünürlerce nübüv-
vetin inkar edildiğine dair görüşler genel anlamda bu düşünürlerin tümünü 
kapsayan yaygın bir kanaat şeklini almıştır. Maverdî, Semerkandî, Gazali ve 
Fahreddin er-Razi gibi mütefekkirlerin, İslam filozoflarının nübüvveti yorum-
layışlarını naslara uygun görmemeleri daha da garibi onları inkar pozisyonun-
da takdim etmeleri İslam düşünce tarihinde konuyu farklı boyutlara taşımıştır. 

6	 Alper, Ö. Mahir, “İslam Felsefesinin Mahiyeti ve ‘İslam Felsefesi’ Tabirinin Kullanımı”, 
İslam Felsefesi Tarihi I(içinde), Grafiker, Ankara 2012, s. 15.

7	 İslam düşüncesinde nübüvvet problemine Kelam ehlinin yaklaşımı ile ilgili değerlendirme-
ler için bkz . Akçay, Mustafa, “Bir Kelam Problemi Olarak Nübüvvetin İmkanı” SÜİFD:, 
3/2001, s. 217 vd.

8	 Konuyla ilgili çalışmalar için bkz. Yavuz, “Nübüvvet”, DİA, XXXIII/285.
9	 Bkz. Şehristani, Milel ve Nihal, s. 453-454.
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İslam filozoflarının kitaplarında nübüvveti kabul ettikleri yönündeki ifadeleri-
nin bir takiyye unsuru olarak nitelenmesi de bu düşünürlere karşı olumsuz bir 
yargının oluşmasını tetiklemiştir.10 Dolayısıyla her ne kadar İslam filozofları, 
nübüvvet konusunda aynı problem etrafında yoğunlaşan ortak bir çizgi takip 
etmemiş ve naslara bağlılıkta kelami usulü benimsememiş olsalar da, onların 
alana dair tartışmalarını bir inkar hareketi algısına dönüştürmek pek tutarlı 
gözükmemektedir. Bu sebeple İslam filozoflarının alana ilişkin görüşlerinin 
tek tek belirlenip bu yaygın ve önyargılı sayılabilecek eleştirilerin objektif bir 
şekilde değerlendirilmesine katkı sağlayacaktır.

Bu konuda tenkitlerin odağındaki isimlerden biri de şüphesiz İşrak fel-
sefesinin önemli isimlerinden Sühreverdi’dir. O “batınî nübüvvet” ithamıyla 
idama mahkum edilmiş ve bu sebeple eser ve düşünceleri de uzun süre ben-
zerlerine gösterilen ilgiden mahrum bırakılmıştır. 

Sühreverdi’ye Göre Nübüvvet
Sühreverdî’nin nübüvvet anlayışı, bugün yaygın olan “iman esaslarından” 

biri olarak ifade edilen şekliyle İslâm düşüncesindeki nübüvvet anlayışlarıyla 
örtüşmektedir. Kendisinin öldürülmesine neden olan “Batınî Nübüvvet İddi-
ası” da dahil İslâm inancına aykırı bir nübüvvet anlayışını en azından elimiz-
deki mevcut eserlerinden belirgin bir şekilde çıkarmamız olası değildir. Kendi 
durumunu ifade eden yaklaşımı ve bu konudaki ithamları bir tarafa bırakacak 
olursak “nübüvvet, gerekliliği, toplum ve fert açısından önemi” gibi konularda 
Sühreverdi’nin düşünceleri son derece açıktır. Ehl-i Sünnet’in kabulüne de 
uygun bir biçimde olmak üzere Sühreverdî nübüvvetle ilgili şöyle der: “Pey-
gamberlerin doğruluğuna inanmak ve iman etmek, basiret erbâbı üzerine vacip-
tir. Bu, seçkin zümre… Birçok gerçeklere işaret etmektedirler.”11 Bu ve benzeri 
ifadelerinden hareketle Sühreverdî’nin, iman esaslarından biri olan nübüvvet, 
nübüvvetin imkanı ile fert ve toplum için gerekliliğini açık bir dille ortaya 
koyduğunu belirtmeliyiz. 

Aslında Sühreverdi sadece nübüvvet konusuyla ilgili değil bütün iman 
esasları bağlamında filozof arkadaşlarına yöneltilen eleştirilere bir anlam ve-
remediğini bunları haksız bulduğunu açıkça beyan etmiştir. Bu konuda bir 
risale kaleme almış ve risaleyi yazma sebebi sadedinde -nübüvvet meselesinde-
ki ona yöneltilen ithamlara cevap niteliği de taşıyan- düşüncelerini şu şekilde 
değerlendirebiliriz. Ona göre, bazı insanlar, ilimden bir nasibi olmadığı halde 
filozofların ve dolayısıyla kendisinin de “Yaratıcıyı, Peygamberleri, öldükten 

10	 Yavuz, Salih Sabri, İslam Düşüncesinde Nübüvvet, İnsan Yayınları, İstanbul, s. 146 vd.
11	 Sühreverdî, Nûr Heykelleri, s. 34.
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sonra dirilmeyi, Kıyamet ve ahireti, Tanrı’ya kavuşmayı, azab ve mükafatı ka-
bul etmeyen materyalistlerden oldukları” şeklinde düşüncelere sahip olmuşlar 
ve bunları yayarak toplumu yönlendirmeye çalışmışlardır. O bu kötü niyetli 
ve cahil kimselerin, “bu nevi sözlerinden Allah’a sığınıyoruz, Allah’ın laneti 
onların ve onları sevenlerin üzerine olsun”12 temennisiyle duruma tepkisini ve 
bu tür yakıştırmaların iftiradan öte bir değer taşımadığını dile getirmiştir. 

Yukarıdaki ifadelerden de anlaşılacağı üzere Sühreverdi, nübüvvete ilişkin 
net bir tutum belirlemiştir. Onun konuya dair ikircikli, şüpheye açık, belir-
siz bir tavır takındığını ya da müphem bir yaklaşım sergilediğini söylememiz 
olası değildir. Araştırmanın hemen başında bu derece açık saptamalara gitmek 
ilmi bir araştırma için bir zaaf olarak algılanmamalıdır. Bu şekilde bir tespite 
bizi yönelten şey düşünürün siyasi bir cinayete kurban edildikten sonra onun 
öldürülmesini meşrulaştırma ve halk nazarında temize çıkma adına ortaya ko-
nulan argümanların tutarsızlığı ve eserlerinden delillendirilmeye müsait olma-
yışlarına dair yaptığımız incelemelerdir.13 

Sühreverdi’ye göre risalet Allah’ın seçtiği kimselere verdiği bir vazife olup, 
onlar Rableri tarafından sorumlu tutuldukları görevleri icra etmeye memur-
durlar.14 Ona göre peygamberler, Allah’tan aldıkları vahyi insanlara ulaştıran 
ve toplumu ıslah eden rehberlerdir. Onlar, gaybi bilgileri bilebilirler. Cebrail, 
peygamberlere vahy ve bilgi ulaştırır. Onlar Cebrail ile desteklenmiş kimseler-
dir. Peygamberler, filozofların “akl-ı faal” diye isimlendirdikleri bilgi kaynağı 
ile kolayca iletişime geçen insanlardır.15 Peygamberler, ruhlarını maddeden so-
yutlayabildikleri, riyâzetle uğraşıp güzel ahlakla bezendikleri ve çok gayret et-
tikleri için yüce bilgilere ulaşmaları mümkün olmuştur.16 Böylece o, Kur’ân’ın 
haber verdiği şekilde peygamberlerin görevlendirildiklerini, vahyi açıklamakla 
sorumlu olduklarını ve topluma rehberlik etmeye yönelik fonksiyonlarının 
bulunduğunu vurgulayarak onların önemli görevlerine dikkat çeker.17 Nü-
büvvete dair bu ve benzeri ifadelerinde düşünürün, kendisinin de döneminde 
farklı bir usulle de olsa bu vazifeyi devam ettirdiğine dair bir ifade ya da imaya 
rastlamadığımızı belirtmek isteriz. O buradaki ifadelerinde nübüvvetin insan-

12	 Sühreverdî, “Filozofların İnançları”, s. 203-204.
13	 Düşünürün idamındaki siyasi sebepler için bkz. Bekiryazıcı, Eyup, “Filozof Sühreverdi’nin 

İdamı Üzerine Bir Araştırma”, Oş Devlet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi İlmi Dergisi, sayı 6, 
Oş-Kırgızistan 2004, ss. 75-84.

14	 Sühreverdî, “Filozofların İnançları”, s. 204.
15	 Sühreverdî, Elvâhu’l-İmadiyye, s. 64-66.
16	 Sühreverdî, Lemehât, s. 174.
17	 Sühreverdî, Nûr Heykelleri, s. 33-34; amlf, Lemehât, s. 173-174; amlf, Pertevnâme, s. 76-

79.
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lık için lüzumunu belirgin bir şekilde ifade etmiş, bu vazifeyi Allah’ın seçtiği 
kimselere verdiğine işaret etmiştir.

Yukarıdaki düşünceler ışığında ifade etmeliyiz ki, Sühreverdi’ye göre, Pey-
gamberlik müessesesi aslında insan toplumunun zorunlu ihtiyaçları açısın-
dan gereklidir. Çünkü insanlar alışverişlerinde, nikahlarında, ailevi yaşamla-
rında, cezayı ve mükafatı gerektiren işlerinde Allah’ın düzenine göre hareket 
etmelidirler. Eğer Allah inayeti gereği her asırda içlerinden birini seçerek elçi 
göndermemiş olsaydı, insanların toplum hayatının gerekleriyle başa çıkmaları 
mümkün olmazdı. İşte bu elçi Allah’tan gelmiş olduğunu ayetlerle delillendi-
ren kişidir. Bu elçi gönderildiği topluma Allah’ın hayatı düzenleyen istek ve 
emirlerini bildirir. Eğer Allah insanlara bir elçi göndererek lütufta bulunma-
mış olsaydı, insanların sadece bedeni ihtiyaçları için yaşayan hayvanlardan bir 
farkı kalmazdı.18 Dolayısıyla insanlık için peygamberlik gerekli bir müesse-
sedir.19 Görüldüğü gibi Sühreverdi’nin nübüvvet müessesesinin gerekliliğine 
dair düşünceleri İslam akaidince belirlenen genel anlayışı yansıtmaktadır. Do-
layısıyla Sühreverdî’nin genel anlamda nübüvvet müessesesine yönelik düşün-
celeri, İslam düşüncesince meşru kabul edilen yaklaşımlardan bir farklılık arz 
etmemektedir Bu durumda geriye izah edilmesi gereken birkaç husus kalıyor. 
Bunlar düşünürün özelde Hz. Muhammed’in nübüvveti konusunda ya da 
onun son peygamber olması veya ondan sonra kendi adına böyle bir iddia ta-
şıdığını (batınî nübüvvet) vehmetmiş olup olmadığıdır. Zaten genel anlamda 
düşünüre yöneltilen ithamlar da bu hususla ilgilidir. Hatta bu nübüvvetini 
ilan ettiğinden dolayı idam edildiği çeşitli eserlerce de kaydedilmiştir. Burada 
dikkat çekmemiz gereken bir husus da özellikle çağımızda Henry Corbin ta-
rafından seslendirilen ve tarih boyunca Sühreverdi’ye muhalefette hep ileri sü-
rülmüş olan Eski Pers hikmetini diriltme adına düşünürün bir misyon adamı 
olduğu iddiasıdır.20 Problemi böyle bir anlayış üzerine bina eden muhaliflerin 
Sühreverdi’nin daha çok Şii inanç esaslarına uygun düşen farklı bir nübüvvet 
anlayışını benimsemiş olabileceği fikrini işlemeye devam etmiş olmaları da 
ayrıca değerlendirilmelidir. Bütün bu sorunlar bağlamında Sühreverdi’nin nü-
büvvete dair düşünceleriyle ilgili ulaştığımız bilgiler ve kanaatimizi şu şekilde 
ifade edebiliriz:

Hz. Muhammed, Sühreverdi’nin düşüncelerinin Kur’an’dan sonra esas 
kaynaklarından ikincisidir. İbn Sina benzeri bir yöntemle, felsefi düşüncele-
rini Kur’an ayetleriyle temellendirme yolunu seçen düşünür21 bu anlayışını 

18	 Bkz. Kur’an-ı Kerim, 29.Furkan, 44.
19	 Sühreverdî, Kelimetü’t-Tasavvuf, s. 108.
20	 Corbin Henry, İslam Felsefesi Tarihi 2, Çev., Ahmet Arslan İletişim, İstanbul 2000, s. 75.
21	 Bkz. Sühreverdî, Elvah-ı İmadiyye, s. 12-68.
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pek çok konuda Peygamberin hadislerine de yer vererek22 devam ettirmiştir. 
Dolayısıyla Hz. Peygamber’in nübüvvetine ilişkin olumsuz bir tavrın en azın-
dan eserlerinden ispatı mümkün değildir. Hatta Sühreverdi eserlerinde Hz. 
Peygambere olan sevgi ve bağlılığını her vesileyle yansıtır. Bu açıdan onun 
özellikle Hz. Muhammed’in nübüvveti ile ilgili şüphe uyandıracak ve ken-
dinin nübüvvete meyilli olduğunu hissettirecek bir yaklaşımı olduğunu söy-
leyebilmemiz pek mümkün gözükmemektedir. Sühreverdi, “Seçip peygamber 
gönderdiklerinin hepsine, özellikle de insanlığın efendisi, şefaat eden ve mahşerde 
şefaati geçerli olan Muhammet Mustafa’ya rahmet et.”23 gibi ifadelerle eserlerin-
de Hz. Peygamberden övgü ile bahsederken, düşüncelerini de birçok hadisle 
temellendirmekte, böylece Hz Peygamberle arasındaki ilgiyi de ortaya koy-
maktadır. Örneğin, Safir-i Simurg da nurun bir sekine halinde insana bilgi-
yi getirmesini şu hadisle delillendirmektedir. “Mü’minin ferasetinden korkun, 
çünkü o Allah’ın nuruyla bakar”24 yine aynı konuyla ilgili olarak peygambe-
rin şu sözünü nakletmiştir: “Dikkat edin, sekine Ömer’in diliyle konuşur”25 Bu 
örneklerin benzerlerini pek çok konu için hemen hemen bütün eserlerinde 
bulmak mümkündür.

Dolayısıyla daha önce de ifade ettiğimiz gibi. Hz. Peygamber, Sühreverdî’nin 
nur anlayışını şekillendiren temel referanslarından biridir. Dolayısıyla onu 
idama götüren süreçte işlendiği gibi bu konuda ne aykırı görüşlerine ne de 
onda olduğu söylenen batınî nübüvvet iddiasını haklı çıkaracak bir düşünceye 
yer verdiğine şahit olmadık. Ancak seçmiş olduğu sezgisel anlayış dolayısıyla 
ilham vb. şekillerde elde ettiğini söylediği bilgiler onun yanlış anlaşılmasına 
sebep olmuş olabilir. 

Sühreverdî’nin en önemli yorumcularından biri olan Şehrezûrî de, onun 
hakkında aleyhte yapılan yorumları iftira ve kıskançlığın bir eseri görerek şöy-
le der: “O’na bir takım büyük günahlar isnat ettiler ve kendi nübüvvetini iddia 
ettiğini söylediler ki o, bu nitelemelerden uzaktır.”26

Mahmut Kaya’nın, Sühreverdi’nin “Hikmetu’l-İşrak”ın girişinde risalete 
ilişkin paylaştığı bilgilerle ilgili değerlendirmesi şöyledir: “İşrâkîlikte nübüv-
vet, genellikle peygamberlerin keşf ve müşâhede yoluyla nûrun kaynağından 
bilgi alması olarak anlaşılır. Onlara göre müteellih hakîm feyz yoluyla Nûru’l-
Envâr’dan marifet alır ve bunu çevresindekilere yansıtır. İlahi kaynaktan bil-

22	 Bkz., Sühreverdî, Elvâhu’l-İmadiyye, s. 19, 21; amlf., Kelimetü’t-Tasavvuf, s. 94.
23	 Sühreverdî, Hikmetü’l-İşrâk, II,10.
24	 Tirmizi, Sünen, 11/288.
25	 Sühreverdî, Safir-i Simurg, s. 35.
26	  Şehrezûrî, Tarihu’l-Hukema Nüzhetü’l-Ervah ve Ravzatu’l-Efrâh, s. 379.
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gi almak süreklidir. Bu kaynaktan en üst düzeyde bilgi alan insan, Allah’ın 
yeryüzündeki halifesidir. Buna kutup da denir. Kutup, bazen gizli de olabilir. 
Sühreverdî ve İbn Sînâ’nın bu konudaki ifadelerinden nübüvvetin kesintisiz 
olarak devam ettiği gibi bir anlam çıkaranlar olmuştur. Nitekim İbn Teymiyye 
bu iki hakîmin peygamber olmaya heveslendiklerini ileri sürer. Ancak Ebu’l-
Vefa et-Taftazani’ye göre bu itham isabetli değildir. Zira her iki filozof da, 
Hz. Peygamber’in son elçi olduğunu kabul etmiş, fakat konuya Allah’ın kud-
reti açısından bakınca teorik olarak belirtilen fikirlerin imkansız olmadığını 
anlatmak istemiştir.”27 Bu ifadelere aynen katılmamız mümkündür. Çünkü 
Sühreverdî’nin öldürülüşüne sebep olan tartışma da, ona sorulan soru “Allah 
şu anda da bir peygamber göndermeye muktedir midir?” idi. O da bu soruya “el-
bette” diye cevap vermişti. Bu cevap Allah’ın kudretini ve bu imkanın varlığını 
ifade için verilen yeni olayın teoriğinin mümkünlüğünü belirleyen bir cevaptı. 
Yoksa Sühreverdî’nin böyle bir vakıa gerçekleşecektir, tarzındaki inancını ifade 
etmemektedir. Zira o eserlerinde Hz. Muhammed’in nübüvvetini ve son elçi 
olduğunu açıkça ifade eden bir düşünürdür.28 Ancak yine de yukarıdaki tartış-
mada kullandığı ifadeler, keşfi bilgiye verdiği değer, kendi zamanının seçilmiş 
bilgesi olduğunu vurguladığı “ezeli hikmet” anlayışı gibi konular çerçevesinde 
fikirleri anlaşılabilecek en radikal sınırda ele alınarak “batıni nübüvvet” iddia-
sında bulunduğu yönünde ithamlara maruz kalmaktan kurtulamamıştır. Buna 
ilaveten bu konuların tek yönlü ve taraflı yorumu İslam düşünce geleneğinde 
Sühreverdi algısının menfi bir şekilde tasdiki sonucunu da doğurmuştur.

Görüldüğü gibi düşünürün özellikle “Hikmet-i İşrâk” ve “Elvah-ı İmadiy-
ye” eserlerinde değindiği, “keşfi bilgiye muhatap olması”, “kendisine ilham 
edilmiş olması”, “Allah tarafından görevlendirilmişliği”29 gibi o devrin ilim 
anlayışında çokça yer verilen anlayışı yansıtması sapkın bir yöneliş olarak de-
ğerlendirilmiştir. Halbuki bu tür beyan tercihleri daha sonraki çağlarda da 
muteber kabul edilmiş ve pek çok âlimin eserlerinde de yer almıştır. Ancak 
onun bu tarz cümlelerinin son derece radikal bir çerçevede yorumlanarak nü-
büvvet iddiası şeklinde algılanmış olması bizi bu olaya ilişkin başka araştırma-
lara sevk etmektedir. Kaldı ki yukarıda ifade etmeye çalıştığımız şekilde onun 
batıni nübüvvete dair düşünce taşıdığı suçlamalarına yer verdiği ifadeler ile 
Hz. Peygamber’e olan bağlılığını, onun son peygamber oluşunu, kendisinin 
ise bir “hakîm-i müteellih” olduğunu ve bu unvan ile peygamberliğin farklı 
şeyler olduğunu ortaya koyduğu ifadeler de aynı kitaplarda yer almaktadır. 

27	 Kaya, “İşrakıyye”, DİA, XXIII, 437.
28	 Bkz. Sühreverdî, Hikmetü’l-İşrâk, II, 248, 260; amlf, Kelimetü’t-Tasavvuf, s. 94; amlf, 

Lemehât, s. 174-177; amlf, Elvâhu’l-İmadiyye, s. 2, 19-20.
29	 Sühreverdî, Kelimetü’t-Tasavvuf, s. 94.
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Yukarıdaki değerlendirmelere bağlı olarak ifade edebiliriz ki, Sühreverdî’ye 
göre nübüvvet verilen kimseler, seçkin insanlar olup onlar bu sorumluluğa 
layık olmak için nefislerini temizlemişlerdir. O, kendisiyle birlikte diğer dü-
şünürlerin bu konudaki görüşlerinin şöyle olduğunu ifade eder: “Filozoflar, 
Peygamberlerin (as) âlemin nizamını düzeltmek için ve insanlara ahireti dü-
şündürmek için yerinde olarak (bi’l-hakk) gönderildiklerine inanırlar. İnsanla-
rın yarısından gayrısı dünya halleri içinde olup ahiretten gafildirler. Onlar için 
mazbut bir koruyucu gerekir. Nefsi yüksek olan bu şahsın nefsinin yüksekliğiyle 
zamanında başkasının muktedir olmadığı şeye güç yetiren bir alim olması gerekir. 
Zira nefs, yüce olduğunda ve kuvveleri kuvvetli olduğunda, bu âlemde çok büyük 
bir etki yapar. Çünkü o, Kutsal Rûh’la birleşir ve O’ndan ilimleri alır ve oradan 
etki özelliğine sahip nûrânî bir güç kazanır; tıpkı ateşe yaklaştırıldığında ateşten 
nûrânî bir şekil ve yakma özelliğini kazanan kızgın demir gibi. Bu mertebe, dere-
celerin en yüksek olması sebebiyle Peygamberler ve velilere tahsis olunmuştur. Pey-
gamberler, velilerin ötesinde, halkı islah etmek ve Peygamberliği yerine getirmekle 
görevlidirler.”30 Görüldüğü gibi o, buradaki ifadelerinde kendi gibi hakîm-i 
müteellihlerle peygamberlerin arasındaki farka da dikkat çeker ve peygamber-
lerin yüce kişiliklerine atıfta bulunur. 

Sühreverdî, peygamberlerin mucize göstermelerini de kabul eder ve Hz. 
Muhammed’i son peygamber; İslâm’ı da en olgun din olarak görür. Allah’ın 
insanların dini ve dünyevi işlerini düzenlemelerine yardımcı olmak için arala-
rından bir peygamber seçip göndermesini akla aykırı bulmaz.31 Bütün bunlara 
dayanarak ifade edebiliriz ki, nübüvvetle ilgili görüşlerinde onu ifrat veya tef-
rit noktasında nitelemek doğru olmaz. O da orta yolu benimseyen bir görüşe 
sahiptir.

Sonuç
İslam düşüncesinde irfani bir yaklaşımla felsefi düşüncelerini örgüleyen 

Sühreverdi, zamanın siyasal ve kültürel koşullarının tahammülsüzlüğünden 
kaynaklanan çeşitli ithamlara maruz kalmıştır. Bunlardan biri de onun nü-
büvvete ilişkin İslam akaidiyle çelişen görüşlere sahip olduğu yönündeki iddi-
alardır. Yaptığımız inceleme eşliğinde, düşünürün mevcut eserlerinde, risalete 
dair aykırı düşüncelerin tespiti bir yana, nübüvvetle ilgili, hem genel anlamda 
nübüvvetin imkânı hem de özel anlamda Hz. Muhammed’in Allah’ın elçi-
si ve son peygamber oluşuna dair açık ifadelerin yer aldığını belirtmeliyiz. 
Sühreverdi’nin düşüncelerini keşf ve ilham ile temellendirmesini bağlamında-
ki yaklaşımlarının, aşırı yorumlardan kaynaklanan menfi bir algıya dönüştü-

30	 Sühreverdî, “Filozofların İnançları”, s. 211.
31	 Çubukçu, “Sühreverdî ve İşrâkîye Felsefesi”, XVI, 186-7.
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rülmesinin hem düşünür hem de eserlerinden uzun zaman el çekilmesine se-
bep olarak bu konudaki hakikatin de ortaya çıkmasına mani olduğu kanaatini 
taşımaktayız. Siyasi mülahazalar bir tarafa bırakılarak değerlendirildiğinde 
düşünürün eserleri üzerinde gerçekleştirilecek incelemelerin, bu özgün Do-
ğulu filozofun kendisini ifade ettiği “ilahi bir bilge” olmaktan öte iddiasının 
bulunmadığı görülecektir. 
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ÖZ
Paganların asırlardan beri uyguladığı Evharistiya ayinini, Hıristiyanların 

biraz daha fazla ruhsal kılarak ve dinsel törenlerinde ekmek ile şarabı sunarak 
hiç kimse daha iyi yerine getiremezdi. Çünkü İsa, tıpkı Adonis ve Attis, Osiris ve 
Dionysus gibi ve özellikle de bunların tüm niteliklerine tek başına sahibi olan 
Romalı tanrı insan Mithras gibi, bakire bir anadan doğmuş, acı çekmiş ve ölmüş, 
öldükten sonra dirilmiş, kendisine tapınanları kurtarmak için mistik bir ihtirasa 
kapılmış; tanrının etinin yendiği bir olma ayini esnasında tapınanları, tanrı-
insan ilahla yüz yüze geldiklerine, tanrı kanı olarak içtikleri kadehteki şarapla 
ayinin sırrına vâkıf olarak ölümsüz hayata kavuşacaklarına inanmışlardır.  

Anahtar Kelimeler: Dionysus, Mithra, İsa, Evharistiya  ayini 

ABSTRACT
The Church Holy Communion Rite as The Ceremonial Worship to

The Human-Deities in the Greco-Roman Civilization
Nor there any evidence that christians made a better use interpolate with a 

more spiritual application of this sacrament that ceremonial offering of bread and 
wine than the pagans did for centuries. Because Christ, like Adonis and Attis, 
Osiris and Dionysus and especially like Mithras who was a Roman god-man 
deity possessed with all of them qualities, also born from virgin mother, suffer 
and die and rise again; to become one with them is the mystical passion of their 
worshippers; during the communion worshipper believe that they faced with their 
man-god, their mysteries give immortality by dirinking his blood namely a cup of 
wine.   
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Giriş  
Hıristiyanların öldürülen ve dirilen İsa’nın hikâyesi, büyük ölçüde Güneş-

tanrıların veya pagan kurtarıcı tanrıların özelliklerinden türetilmiştir1. Roma-
Yunan pagan uygarlığında da büyük rağbet bulan bu tanrı-insanların ortak 
özellikleri şöylece özetlenebilir. Bunların hepsi, tıpkı Hıristiyanların İsa’sı gibi, 
bakire ve ölümlü bir anneden doğmuştur, bakirenin doğumu bir ahırda ya da 
bir mağarada gerçekleşmiştir, hepsi de kışın gündönümünün olduğu günün 
ertesi günü yani 25 Aralık gününde doğmuştur, Doğudan bir yıldız doğmuş-
tur ve Magiler bu doğan yıldızı takip ederek üç kralın huzuruna çıkmıştır, kâ-
hinler her üç krala da krallığı yıkacak çocuğun doğduğunu bildirmiş, her kral 
kendi bölgesinde yeni doğmuş çocukların toplu olarak katlini kurtuluş çözü-
mü olarak uygulamış2, bu nedenle yeni doğan kurtarıcı tanrı-insan doğduğu 

1	 “Osiris-Dionysus, tanrının oğludur. Babası tanrı ve annesi ölümlü bir bakiredir. 25 
Aralık’ta üç çobanın önünde bir mağarada ya da bir inek barınağında doğmuştur. O, dün-
yanın günahları nedeniyle, bir kurban olarak Paskalya zamanında ölür. O, ölümün ardın-
dan cehenneme iner, üçüncü gün dirilir ve ihtişam içinde göğe yükselir. Onun taraftarları, 
kıyamet günleri boyunca, onun yargıç olarak geri dönmesini beklerler. Onun ölümü ve 
yeniden dirilişi, onun etini ve kanını sembolize eden ekmek-şarabın yenilmesinden oluşan 
bir ritüel ile kutlanır. İsa, ölümünden önce şarap ve ekmekten oluşan sembolik bir son 
yemek kutlar. İsa, İncillerde ben yaşamın ekmeğiyim der ve son yemek sırasında ekmeği 
parçalar ve alın bunu bu benim bedenim diyerek onu havarilerine verir. Aynı şekilde gizem 
tanrı-insanı da sembolik olarak, ekmek ve ekmeği oluşturan buğday ile ilişkilendiriliyordu. 
Osiris’in paramparça edilerek öldüğü söylenirdi; bu, un üretmek için buğdayın dövülme-
sini sembolize eder. Ölü Adonis’in kemiklerinin bir değirmende öğütüldüğü, daha sonra 
rüzgara saçıldığı söylenirdi. İncillerde İsa ayrıca ben gerçek şarabım der ve son yemek 
sırasında bu benim kanım diyerek bir kap şarabı havarilerine verir. İsa gibi Dionysus da 
asma ve şarapla ilişkilendiriliyordu. Dionysus parçalanarak ölüyordu, bu parçalanma şarap 
üretmek için üzümlerin ayakta çiğnenmesini sembolize eder. İsa’nın havarileri, onun sun-
duğu ekmek ve şarabı yiyip içerek, sembolik olarak onun bedenini yer ve kanını içerler, 
böylece Christ ile bir olmuş olurlar. Bu tür kutsal bir komünyon, Osiris-Dionysus ile bir 
olmanın bir aracı olarak gizemlerde de uygulanıyordu. Tanrıyı yeme vasıtasıyla tanrısal 
komünyon fikri öyle eski bir ayindir ki, Mısır Ölüler Kitabında görülür. Paganlar Christ’in 
ölümden dirilişinin, Attis’in yeniden dirilişinin sahte bir taklidinin olduğunu; Hıristiyan-
lar ise Attis’in yeniden dirilişinin, Christ’in yeniden dirilişinin bir taklidi olduğunu iddia 
etmişlerdi. Antik bir Hıristiyan geleneğine göre, İsa 25 Mart’ta ölmüştü. Bu, Attis’in yeni-
den dirilişinin Roma’da resmi olarak kutlandığı günle aynıydı. Bir başka antik Hıristiyan 
geleneği, Christ’in ölümünü 23 Mart ve yeniden dirilişini 25 Mart olarak belirler; bu, 
Attis’in ölümü ve ölümden dirilişiyle tam aynı zamana rastlar.” Bkz.Timothy ve Gandy., 
İsa’nın Gizemleri, İstanbul, 2005; s. 14, 67, 76.

2	 “Herod, Beytülahim’in tüm bebeklerinin katledilmesi emrini verir (Matta 2: 13-21). 
Burada ilk olarak Herod’un M.Ö. 4 yılında öldüğü ve İsa’nın da M.Ö. 2 veya 1 yılına 
kadar doğmamış olduğu görünmektedir. Herod’un bütün cürümlerini kaydeden Josep-
hus, bu katliamdan hiçbir şekilde bahsetmemiştir. Gerçekte bu hikaye, Nemrut’un bebek 
İbrahim’i kendi egemenliği altındaki bütün bebekleri katlederek yok etmeye çalışması, 
yeni doğan bütün Yahudileri öldürmek isteyen Mısır firavununun veya Sodom’un erkek-
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yerden çok uzaklara götürülmüştür. Aynı hikaye Krishna, Mithra, Dionysus 
ve diğer tüm Güneş-tanrılarında tekrarlandığı halde, bu tanrı-oğullarından 
hiç birisi gerçek hayatta var olmamış ve gerçekten de yaşamamıştır. Hıris-
tiyanların İsa’sının da vahiy kitaplarından başka delili yoktur, hiç bir resmi 
veya tarihsel kayıtta ismine ve yaşamındaki olaylara rastlanılmış değildir, ya-
şadığı onca mucizevi ve istisnai olaylara rağmen çağının hiç bir yazarı İsa’dan 
söz etmemiş veya yaşadıklarını nakletmemiştir. Gerçekte yaşamamış olmala-
rına rağmen, bu tanrı-insanların bakire annelerinin (Hıristiyan kiliselerinde 
Hz. Meryem) yortuları Şubat ayının ortasında kutsanmış, yakılan mumlarla 
günün uzadığı sembolize edilmiş, bahar geldiğinde büyük perhize girilmiş, 
paskalya yortusu ya da diriliş bayramı Güneş’in ekvator çizgisini geçtiği 25 
Mart gününde kutlanmış ve bu gün Kudüs’teki Kutsal Gömütten ışıkların 
yükseldiğine inanmıştır. Tıpkı Osiris, Attis, Dionysus ve diğer Güneş’in oğlu 
tanrı insanlarda olduğu gibi Hıristiyanların İsa’sı da, iyi gün olarak yüceltilen 
Cuma günü tanrı kuzusu namıyla çarmıha gerilmiş ve ölmüştür, bayramdan 
önceki gün ağaca (çarmıha) çivilenmiş ve mezarı boş bulunmuştur, insafsız-
ca öldürüldükten sonra üçüncü gün yeniden dirilmişler, kurtarıcı tanrı-in-
san olarak bu yeniden dirilişin coşku ve kıvancı çok büyük olmuştur. Tüm 
Güneş’in oğulları Cuma günü katledilip Pazar günü de dirildiği için, bütün 
tanrı-insanlara tapınma günü olarak Pazar günü seçilmiş, yine bir Pazar günü 
çıkıp geleceğine inanıldığı için Pazar ayinlerinde kurtarıcının yolu gözlenmiş 
ve Pazar gününe (Sunday = Güneş günü) efendinin günü3 denilmiştir. İsa’nın 
olduğu gibi tüm diğer Güneş’in Oğullarının da, Zodyak’ı (burçları) temsilen 
öğrencileri (havarileri) on iki tanedir, on iki hayranından birisi tarafından iha-
nete uğramış, yaz ortasının ertesi günü yani 24 Haziran’da çok sevdikleri öğ-
rencileri (İsa’nın Yuhanna havarisi) doğmuştur. Bu seçkin öğrencinin doğum 
günü Güneş tanrısının ya da tanrının oğlunun doğumuna (Hıristiyanlıkta 

lerini katlederek çocuk Haddad’ı öldürmeye çalışan ve Haddad’ın uçarak Mısır’a kaçtığı 
Joap (1. Krallar 11: 15) hikayesi gibi Yahudi efsanelerinin bir yankısına benzemektedir.” 
Bkz. Weigall Hıristiyanlığımızdaki Putperestlik, İstanbul, 2002, s. 25.

3	 “İncil hikayesinin gerçekten Adonis dininden ve diğer putperest dinlerden ödünç alınmış 
görünen bir özelliği de cehenneme iniştir. İsa’nın Cuma gecesinden Pazar sabahına kadar 
cehennemde veya Hades’te kaldığı söylenir. Kilise, Hıristiyanlar tarafından reddedilmiş 
olan İbrani Şabat yerine, o gün yeniden dirilme günü olduğu için, Pazar gününü kutsal 
gün ilan etti. O gün, haftalık güneş festivali olarak da yaygın biçimde kullanılıyordu. Gü-
neş festivali olarak Pazar (Sunday), Mithra’nın günüydü. Mithra’nın Domius Rab olarak 
çağrıldığını belirtmekte ilginç olacaktır; dolayısıyla Pazar günü Hıristiyanlardan uzun za-
man önce de Rab’bin günü olarak anılmış olmalıdır. Rab’bin gününden kasıt, Rab’bin ye-
niden dirildiği Pazar günüdür. İsa’nın ölümden dirildiği gün olması nedeniyle, Pazar günü 
bir araya gelinmesi ilk yüzyılda zaten gelenek olmuştu.” Bkz. Weigall Hıristiyanlığımızdaki 
Putperestlik, İstanbul, 2002, s. 52, 71, 124.
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Christmas) denk derecede kutsal gün ilan edilmiştir. Takvimdeki uyarlamalar 
devam etmektedir, tıpkı Hıristiyanlıkta olduğu gibi, 15 Ağustos günü Güneş 
tanrısının bakire annesinin göğe alınış (Hz. Meryem Ana Yortusu), Güneş 
tanrılarının bütün bakire anneleri gibi Hz. Meryem de 8 Eylül günü doğ-
muştur. Başak burcunun hareketine bağımlı kalarak neredeyse bütün Güneş 
tanrıları benzeri davranış tarzlarını gösterip sonbahar mevsimine girişte izle-
yicileriyle çelişkiye düştükleri gibi günümüz İncillerdeki İsa da aynı günlerde 
havarileriyle fikir ayrılığına düşmüş ve çatışmaya girmiştir. Kışın en soğuk 
gününde pek çok paganın Güneş’in yeniden doğacağından derin kuşkuya ka-
pılıp inancını sorguladığı gibi, İsa’nın öğrencisi Thomas da diriliş gerçeğini 
şüpheyle karşılamıştır. 

Özellikle son dönem Roma imparatorluğundaki mithraizmin yanısıra Di-
onysus ve antik dinlerin daha pek çok tanrı-insan ilah tapınması tamamıyla 
Hıristiyanlığa aktarılmıştır. Hıristiyan Evharistiya (ekmek-şarap) ayini veya 
kilise sırrı, bütünüyle pagan kökenlidir ve Hıristiyan çağının Avrupa’da başla-
masından asırlar önce fiili olarak tanınmıştı. Yunan mitolojisinde, tanrıça bir 
tahıl tanesi olarak düşlenir, bedenini yemesi için tapınan hayranlarına sunar, 
tanrının kanı sanılarak içilen kadehteki şarap ile tanrıyla bir olunur ve ölüm-
süz yaşama kavuşulur. Hindistan’da başlayıp buradan Mısır’a ve neredeyse 
bütün Akdeniz sahillerine yayılan, en sonunda da Yunanistan yoluyla Roma 
imparatorluğunda büyük rağbet bulan bu Güneş tanrıları ya da tanrının oğul-
ları ile Hıristiyanların İsa’sı arasında daha pek çok benzerlikler bulunmaktadır. 
Özellikle de, Hıristiyanlığın İsa’yı anmak daha gerçekçi bir ifadeyle de İsa’ya 
tapmak için kiliselerde düzenlediği Evharistiya ayini, kısmen Güneş’e tapılma-
sından ve kısmen de Magi dinlerinden etkilenerek aslında tabiat olaylarının 
kutlandığı paganizmden kaynaklanmıştır. Nitekim, İsa’dan asırlar öncesinden 
beri ekmek ile şarap sembolleştirmeleri altında binlerce yıldan beri Mithra’ya 
tapmak ve kutsallığını anmak için tapınaklarda düzenlenen Evharistiya ayin-
leri, Şehit Justin Martyr’nin (100-165) de dikkatinden kaçmamış, bu tıpatıp 
birbirine uyan ayin şablonu şeytanın ayartmalarından biri olarak görülerek 
Mithra törenleri lanetlenmiştir4. Attis tapınmasında kurulan kutsal sofrada 
kurbanın etinden yenilerek bu tanrı-insanın anılması, tapınakta düzenlenen 

4	 “Justin Martyr’nin bu kutsal pagan komisyonunu çok rahatsız edici bulmuş olması garip 
değildir. Şöyle yazar: Benim bendimden yemeyecek ve kanımdan da içmeyecek ve bu şe-
kilde benimle bir olmayacak kişi, kurtuluşu bilmeyecek olan kişidir. Bu, İsa’dan bir İncil 
alıntısı gibi gelebilir, ama aslında konuşan Gizem tanrı-insan Mitras’tır. Christ’in geleceği-
ni ve insanlar arasındaki tanrısızların ateşle cezalandırılacağını duymuş olan kötü ruhlar; 
Christ’le ilgili olarak söylenen şeylerin sadece olağanüstü masallar olduğu fikri insanlarda 
uyandırabilecekleri inancıyla tanrının oğulları diye adlandırılmaları için çok sayıda insanı 
ortaya çıkardılar.” Bkz.Timothy ve Gandy., İsa’nın Gizemleri, İstanbul, 2005; s. 69.
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pagan ayinleri sırasında tapılan bu tanrıyla yüz yüze gelinerek sırlara erişilme-
si, ayin tapınanının ölümsüzlükle müjdelenmesi Evharistiya ayininin gizemli 
dokusunu oluşturmuştur. Bütün tanrı-oğullarına tapınılmasında Evharistiya 
ayini tapınaklarda düzenlenmiş olmasına rağmen, kurulan bu tanrısal sofrada 
kurban eti olarak vahşi hayvan yakalanıp kesildiği gibi boğa veya koç rağbet 
edilen kurbanlıklar arasında yer almış, çoğu kez hayvan daha canlıyken kopa-
rılan taze eti yenilmiş ve kesilen damardan akan sıcakkanı içilmiştir. Buğday 
ya da mısırın ruhu olarak ekmeğin yenilerek ve üzümün ruhu olarak da şa-
rabın içilerek, tapılarak anılan ve yüceltilen tanrının bedeninin yenildiği ve 
kanından da içildiği duygusuna kapılınmış, böylece de tanrının bedenine ve 
kanına ortak olunarak tanrıyla bir olunduğu ve ölümsüzlüğe erişildiği hezeya-
nı açığa çıkmıştır5. Evharistiya ayininin Yunanistan’da en yaygın uygulaması 
olarak Dionysus tapınması, doğa tanrı ile tanrıçalarının efendisi ya da namı 
diğer Güneş tanrısı, kısacası alt tanrıların üzerinde fakat yüceler yücesinin 
altındaki tanrının oğlu, bakire bir anneden (Semele veya Demeter) 25 Aralık 
günü her hangi bir dünyevi kocanın bedensel ilişkisi olmaksızın doğmuştur. 
Annesi bir mağarada emzirmiş, kuzu olarak adlandırılmıştır. Ayinlerde edilen 
duaların ve okunan ilahilerin gizemli etkisiyle ruhunun kurbana (özellikle de 
boğaya) girdiğine inanılan Dionysus’a, bu nedenle, boğa biçimine dönüştüğü 
inanılarak tapılmıştır. Hayatını anlatan eserlerde serbest bıraktıran kurtarıcı 
olarak anılan Dionysus, tıpkı İsa gibi, on iki öğrencisiyle gezgin bir vaiz olarak 
en uzak yerlerdeki insanların dahi yanına gitmiş, ülkeyi karış karış gezerek 
yeni dinini anlatmış ve topluluklar önünde vaazlar vermiş, suyu şaraba dönüş-

5	 “İsa’nın çarmıha gerilmesinin fısıh bayramı vaktinde vuku bulmasıyla ilgili olarak, hikaye-
nin putperestlerden alınması nedeniyle değil de, bu günün dünya çapında bahar festivali 
olması nedeniyle olduğunu söylemek bir zorunluluktur. Christ’in yeniden dirilmesi, Ado-
nis ve diğer tanrıların bu şekilde hayata geri dönmeleri nedeniyle değil, O’nun yeniden 
hayat bulması ve mezarından canlı olarak geri gelmesi nedeniyle, kısa bir süre sonra olarak 
kaydedilmiştir. Adonis’in kullarının ana düşüncesi tanrının ölümü ve yeniden dirilmesidir. 
Adonis erkek bir yaban domuzuyla öldürülmüştür, fakat söz konusu olan erkek yaban do-
muzunda suret bulan da yine Adonis’tir ve bu nedenle tanrı hem cellâttır hem de kurban. 
Mitra bir boğa kurban etti, fakat boğa da kendisiydi. Dionysus’a bir keçi ve boğa kurban 
edildi, bununla birlikte onların kendileri tanrının özelliğindeydiler. Artemis’e bir ayı kur-
ban edilmişti, bu ayı da aynı şekilde Artemis’in kendisiydi ve diğerleri de bu şekildeydi. 
Tanrının gömülmesinin anısına yapılan törenlerdeki âdetin, Osiris’in bir görüntüsünü 
yapma ve O’nu tanrı Attis’in olayında olduğu gibi, bu amaçla kesilmiş çam ağacı içine 
yerleştirme ve yine aynı şekilde tanrı katledildi ve ağaca asıldı şeklinde olduğu belirtilir. 25 
Aralık özelde Mitra olmak üzere güneş tanrısının doğum günüydü ve 4. yüzyılda gerçekte 
bilinmeyen İsa’nın doğum tarihi olarak devralındı. Aşa-i rabbani ayinindeki gerçek olarak, 
İsa Mesih’in ruhu ve tanrısallığıyla eti ve kanıdır. Ve ekmeğin tamamen ete dönüşümü 
gerçekleşir ve şarabın tamamen kana dönüşümü gerçekleşir.” Bkz. Weigall Hıristiyanlığı-
mızdaki Putperestlik, İstanbul, 2002, s. 51, 59, 72, 80.
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türmüş ve içirdiği bu şarapla da hastalara şifa dağıtmıştır. Tanrısal kurtarıcı, 
Dionysus, insanların kurtuluşu uğruna bedenleri deşilerek öldürülmüş, Orp-
hik-Pisagoryan tanrıyla ortaklık (komünyon = Evharistiya) törenlerde bakir-
ler ve bakireler tarafından sembolik olarak bedeni yenilmiş ve kanından da 
içilmiştir. 

Dionysus’un mistik ayinleri şöyle yapılmıştır: Kurban edilen hayvanın eti 
tanrının bedeni olarak ayinde tapınanları tarafından yenilmektedir, gerçekte 
etini yiyerek tanrının bedenine katılan bir kimse kendi his âleminde fakat 
elbette de o sırada okunulan duaların ve ilahilerin de etkisiyle tanrıyla bir ve 
bütün olmaktadır, bu maksatla Bakhüs ayinlerinde etinden yenildiği ve ka-
nından da içildiği halde henüz ölmemiş olan kurbanın canlı eti ile sıcakkanı 
katılımcılarına dağıtılmaktadır. Bakhüs gizemleri, bedeni deşilip parçalara ay-
rılan Dionysus’un; insafsızca öldürülmesi, cehenneme inmesi, Heredotus’un 
aktardığı şekilde Osiris’in acılarını tekrar ve tekrar ölüm anında yaşayıp şid-
detli ıstıraplar çektikten sonra ölüp dirilmesi, ölüm halini yaşayıp öldükten 
sonra başa gelecekleri bizzat gördükten sonra bütün insanları kurtarmak tut-
kusuna kapılarak yeniden dünyaya geri dönmesi, kendisine inanıp Evharistiya 
ayini yoluyla da tapan bazı kimselere bu ayin sırasında görünerek sonsuz ya-
şamı vaat etmesi üzerine kuruludur. Titanlar tarafından vücudu parçalanarak 
katledilen Dionysus’un ölümünü ve tekrar dirilişini her yıl anmak uğuruna, 
hayvan yerine bir insanın (daha çok köle çocuk) bile kurban edildiği, tanrının 
ruhunun insan bedenine girdiği görüşünün bir sonucu olarak bu çocuğun 
tanrıyı temsil ettiği veya artık tanrı gibi olduğu, asla ihtimal dışı değildir. İn-
sanın kurban edilmesi ve Dionysus’un yerine geçirilerek öldürülmesi, etinden 
yenilip kanından içilmesi, hoc est enim corpus meum (bu benim bedenim-
dir) dogmasıyla,  tanrının bedenine ortak olan ayin katılımcısının (eucharist) 
sembolik dahi olsa, Hıristiyanlıkta insan (İsa) etini yemesi ve kanından da 
içmesi, antik pagan ayinlerinin günümüze yansımasından başkaca bir anlamı 
taşımamaktadır. Evharistiya ayininin Hıristiyanlıktan asırlarca öncesinde bile 
Yunan-Roma dünyasında pagan tapınaklarında uygulandığı, tanrıyla birlik 
sırrının paganizme Doğu kökenli dinlerden girdiği ve giderek tanrı-insan ta-
pınmasının temel ibadeti haline geldiği ünlü Katolik Ansiklopedisi6 tarafın-
dan de kabul edilmiş olmasına rağmen; komünyon ayini yapan mithraistlerin, 
neredeyse insanlık tarihi kadar eski olan ve tüm halklarda hemen her çağda 

6	 “Pazar gününün Güneş-Tanrısı olarak Mithra’nın kutsal günü olduğu, günümüzün araş-
tırmacıları tarafından da bilinmektedir. Bir Roma-Katolik çalışması olan Katolik Ansiklo-
pedisi, sadece mithraizmden söz etmemekte, bununla birlikte haftanın her bir gününün 
yedi gezegene adandığını belirttikten sonra, Pazar gününün Mithra’nın şerefine ayrıldığı-
nı vurgulamıştır (cilt 10, sayfa 403).” Bkz. Odom,Sunday in Roman Paganism, London, 
2008, s. 155.
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var olan kutsal ziyafet sofrasının mithraizme de aktarıldığı vurgulanarak, Hı-
ristiyanlık ile mithraizm arasındaki bu benzerliğe gereken önem verilmemiştir. 
Oysa kilise babalarının gereken önemi vermediği veya hiç değinmediği, ba-
zılarının da üzerini kapattığı bu tarihsel gerçek, Dionysus tapınmasına dahi 
uyarlanmış olan mithraik gizemlerinin olduğu gibi Hıristiyanlar tarafından 
kopya edilmiş ve İsa’nın şahsına aktarılmış olduğudur.

Bakire bir anneden doğmuş Frigyalı tanrı Attis, ölmüş ve dirilmiş, ayin-
sel ziyafetlerle anılmıştır. Attis tapınmasında tanrının eti def sesleri eşliğinde 
yenilmekte ve tanrının kanı da zil seslerinin coşkusuyla içilmektedir. Tapı-
nanları, tanrının etinden bir parça yemiş olmakla, sonsuz yaşama kavuşup 
asla yok olup gitmeyeceklerine inanmışlardır. Coşkuyla ve ümitle istenilen bu 
yeniden doğuşu sağlamak maksadıyla düzenlenen Attis ayinlerinde çocuklara 
süt içirilmesi gerektiği, benzeri düşünceye sahip olan Paul’ün yaklaşımıyla7 
tekrarlanmış olmaktadır8. Helenist Hıristiyanlıktaki rabbin son akşam yeme-
ği, tıpkı vaftiz ayininde de olduğu gibi, İsa’dan önceki gizemli pagan dinlerin-
de düzenlendiği şekliyle ve içeriğiyle tanrı-insan ilahlara tapınmanın yalın bir 
tekrarıdır. Kutsal yemek masasında tanrının etinden yiyerek kurtuluşa erişme 
ve kanından da içerek sonsuz yaşama kavuşma inancı; paganizmdeki tanrı 
insanlara tapınmanın sağladığı ve gizemliliğin taşıdığı sadece bir inanç ya da 
görüş olmakla kalmamış, bununla birlikte Roma-Yunan dünyasındaki nere-
deyse tüm halklar tarafından düzenli ve devamlı olarak yerine getirilmiştir. 
Tanrıyla ortaklık ve birlik yemeği, Batının bütün gizemli dinlerinde çok özel 
bir rol oynamış; komünyon ayinine katılan her tapınanın, tanrının ölümüne 
ve sonra da yeniden dirilmesine şahsen katılmış olacağına inanılmış; Attis ve 
Mithra gizemlerinde hemen fark edilebileceği gibi, elbette kutsal sofra yoluy-
la, her tapınanın tanrının eti ve kanı sayesinde taptığı o tanrısı gibi olacağı, 
yani kurtuluşa ermiş ve sonsuz yaşama geçmiş olacağı, kısacası tapılan bu in-
san-tanrıyla aynı kaderi paylaşacağı duygusuna kapılınmıştır. Paul’ün kendisi 

7 	 Size yine süt gerekli, katı yiyecek değil, sütle beslenen herkes bebektir ve doğruluk sözünde dene-
yimsizdir, İbranilere 5: 13. Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 
1997.

 8 	 “Taurobolium’un (boğanın kanıyla vaftiz) yanında bir tür criobolium (koç kanıyla vaftiz) 
da vardır. Bazen hem koç ve hem de boğa kanıyla arınarak ve sonsuz yaşama hazırlanarak 
her ikisi birden yer almakta, koç kanı Attis ile özdeşleştirilirken boğa da Tanrı Anasını 
(Cybele) temsil etmektedir. Ayine yeni katılanlar, yeni doğmuş bebek muamelesi gördüğü 
için süt içirilirdi. Ayinde yenilen ve içilen her şey, tapınmayla doğrudan ilgili bulunmak-
tadır. Ayinlere katılan her tapınan, bir inanç bildirgesi olarak, tanrının etinden yedim ve 
tanrının kanından içtim demektedir. Attis’in buğday tanesi olarak anıldığı hatırlanacak 
olursa, Hıristiyan komünyon ayininin, şeytani bir parodi olan Cybele/Attis ayininin bir 
benzeri olduğu sonucuna ulaşmak hiç de zor olmayacaktır.” Bkz. Ferguson, The Religions 
of The Roman Empire : Aspects of The Greek and Roman Life, New York, 1985, s. 106.
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bile, rabbin son akşam yemeğine katılmasıyla ilgili aktaracağımız görüşleriyle, 
Hıristiyanlığın Evharistiya ayininin, paganizmi oluşturan bu gizemli dinle-
rin geçmişteki uygulamasıyla pek farkı olmadığını kanıtlamaktadır. Nitekim 
Paul, ‘putperestler kurbanlarını Tanrı’ya değil, cinlere sunuyorlar; cinlerle ortak 
olmanızı asla istemem; hem Rab’bin kâsesinden hem de cinlerin kâsesinden içe-
mezsiniz, hem Rab’bin Sofrasına hem de cinlerin sofrasına asla ortak olamazsınız, 
Rab’bi kıskandırmaya mı çalışıyoruz’ (1. Korintliler 10: 21) ifadesiyle, komün-
yon ayinine rabbin sofrası demekle, aslında Helenist bir deyim olan tapın-
ma sofrası veya tanrının masası deyimlerini İsa’ya uyarlamış ve Yeni Ahit’e de 
aktarmıştır. Tıpkı gizemli pagan dinlerinde olduğu gibi, Hıristiyanlıkta da, 
kutsal yiyecekten yiyen ayin katılımcısı tanrı ile bir olmakta ve tanrıyla aynı 
kaderi paylaşarak kurtuluşa erişmekte ve ölümsüzlüğe kavuşmaktadır.

Roma imparatorluğundaki paganizmi ve tanrı-insan tapınmasını çok ay-
rıntılı bir şekilde incelemiş olan Şehit Justin Martyr, İsa’dan başka tanrılar 
için paganlar tarafından düzenlenen komünyon ayininin şeytanlarla bir olma 
ve birleşme olarak görmüş, özellikle de Mithra tapınanların ayin sofralarında 
tanrının bedeni olarak ekmeğin yenilmesini ve tanrının kanı olarak da şarabın 
(ya da suyun) içilmesini demonik bir taklit olarak nitelendirmiştir. Justin’’n 
bu şeytani taklit yorumu, tanrıyla bir olan İsa taparı tıpkı tanrı gibi saf ve 
günahsız bir hale gelir ancak pagan ilahlarına tapanlar şeytana tapar ve şeytan-
laşır tehdidindeki ilave görüşleri öne süren, neredeyse tüm Hıristiyan babaları 
ve Katolik kilisesi tarafından kabul görmüştür. Son akşam yemeğindeki pagan 
tanrı-insanlardan özellikle de Mithra’nın kaderi, İsa’nın havarileriyle yediği 
son akşam yemeğiyle aynıdır, çok sevdiği bir sofra arkadaşı Angra Mainyu’ya 
yanı kötülüklerin ve karanlıkların tanrısına katılarak Mithra’ya ihanet etmiş-
tir. Pek çok yönden mithraizmin kutsal yemek sofrasındaki gizemli tapınma-
lar, Hıristiyan Evharistiya ayiniyle tıpatıp benzerlikler göstermektedir. Mithra 
rahibin ayinsel kuralları açıklamasının hemen ardından, tapınan kişi bir parça 
ekmeği koparıp ve bardaktaki sudan (veya şaraptan) da içmektedir. Mithraik 
komünyon ayini günümüzde kiliselerde halen düzenlenmekte olan Evharisti-
ya ayininin yalın bir kopyası olduğu için; her koşulda baskın çıkmak isteyen 
kilise babaları, Mithra tapınmalarını şeytanların İsa’yı taklit etmeleri ve ken-
dilerine taptırmaları olarak nitelendirmişlerdir. Hıristiyan ayinleri ile pagan 
kutsal sofra tapınmaları arasındaki çok yakın benzerlikleri tespit eden günü-
müzün bazı araştırmacıları da, Hıristiyanların paganları taklit ettiği çünkü 
İsa’nın son Eucharist (Evharistiya ) tanrısı olduğunu öne sürmüşlerdir. 
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Eski Ahit Aykırılığında Kiliselerdeki Evharistiya Ayini ve Önemi
Mithraist bir merkez olan Tarsus’ta doğmuş ve yetişmiş Paul9 tarafından 

kurulmuş olan Hıristiyanlık, örfizmdeki ve mithraizmdeki canlı hayvan etiyle 
komünyon ayini yaparak tanrı gibi sonsuz hayata kavuşma arzusunu koru-
muş; hayvan kurbanının yerine geçirdiği İsa’nın kederiyle ve ıstırabıyla; hem 
paganizmdeki kanlı kurban ayinlerine bir son vermiş, hem de İsa’nın bede-
ni ve kanını ekmek ile şarapla sembolize etmekle, reddettiği paganist maziye 
İsa’nın şahsında ve tapınmasında devamlılık kazandırmıştır. Paul’ün, özellikle 
de, ‘bu ekmeği her yediğinizde ve bu kâseden her içtiğinizde, Rab’bin gelişine dek 
tanrının ölümünü ilan etmiş olursunuz’10 ifadesi, isminin anılmasına dahi bir 
son verilen Dionysus tapınmasının, aynı içerik ve beklentiler içinde, İsa’da 
devam ettirildiğinin dogmatik bir açıklamasıdır. Yine Paul’ün ‘hepsi aynı ruh-
sal yiyeceği yedi, hepsi aynı ruhsal içeceği içti, artlarından gelen ruhsal kayadan 
içtiler ve o kaya Mesih’ti’11 ifadesinin tıpkısının aynısına Mithraik yazıtlarda 
rastlanılmaktadır, aradaki tek fark isim olarak Mesih (İsa) yerine Mithra’nın 
geçmiş olmasıdır. Gerçi, kendi sözlerine Eski Ahit’ten dayanak cümle bulma 
konusunda Paul ne kadar ileri düzeyde mahir olsa da, kan içmeye kesin olarak 
yasak getiren Eski Ahit’in Mithra ve Dionysus vs. gibi tanrı-insan tapınma-
larıyla bir ilgisinin olamayacağı gayet açıktır. Çünkü nasıl ki Eski Ahit, do-
muz yeme yasağıyla Zerdüştlerin kötülük ilahı Angra Mainyu’ya olduğu kadar 
Babil’li Ishtar’a ve Olimpos’lu Zeus’a domuz kurban ederek tapılmasına engel 
olmuşsa, kan içme yasağıyla12 Zerdüşt’le başlayan veya yayılan tanrı-insanlara 
tapılmasına13 olanak vermemiştir. Böyle olduğu halde Hıristiyanlar, Evharis-
tiya ayininin kökenini, Helen paganizminde değil de, Helenist biçimlenmeye 
uğramış Eski Ahit içinde aramaya yönelmişlerdir. 

9	 “Paul, Tarsus’ta doğmuş bir Yahudi’dir, Tarsus ise mithraist tapınmamın Doğudaki mer-
kezidir. Şayet mithraist komünyon ile Hıristiyan Evharistiya ayini arasında doğrudan bir 
benzerlik olduğu kanıtlanırsa, birinci asır sonrası ilk Hıristiyanlık ile mithraizm arasında 
nedensel bir bağlantının kurulması mümkün olabilecektir.” Bkz. Snow, A Zeal for God not 
According to Knowledge : A Refutation of Judaism’s Arguments Against Christianity, Lincoln, 
2005, s. 252.

10	 1. Korintliler 11: 24, Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 
1997.

11	 1. Korintliler 10: 4, Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 
1997.

12	 Levililer 3: 16, 7: 11; Yasanın Tekrarı 15: 21, 12: 16,  Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes 
(Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 1997.

13	 “Zerdüşt öğrencilerine şöyle dedi: Benim bedenimden yemeyenin ve kanımdan içmeye-
nin, benimle bir arada bulunmasına imkân yoktur; böyle bir kimsenin kurtuluşu da yok-
tur.” Bkz. Nietzsche Böyle Buyurdu Zerdüşt, İstanbul, 2004 s. 83.
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Cybele, İsis, Mithra, Orpheus-Dionysus ve Samothrus tapınmaları; sadece 
ve sadece, İsis tapınmasının başlangıçta Palestine (Filistin) bölgesinde rağbet 
bulmasıyla dışarıya açılmış; özellikle de 2. asır boyunca Hadrian’ın gayretle-
riyle, Kudüs kenti, sanki bir Helen başkentiymişçesine yeniden inşa edilme-
ye ve dolayısıyla paganlaştırılmaya uğramıştır. Yeni Ahit Evharistiya ayininin 
köklerini, Attis-Dionysus tapınmasında14 aramak yerine; Eski Ahit’teki Ya-
huda Aslanının fısıh bayramına kadar gerilere götürmüş, komünyon ortak-
lığını fısıh bayramı gününe15 dayandırmıştır. Süleyman tapınağının üçüncü 
defa kurulacağı ve mesihin geleceği vs. gibi kehanetleri beraberinde getiren 
evanjelist inançta, İsraillilerin mayasız ekmek (fısıh) bayramının ilk günü son 
akşam yemeğinde ekmeği bölmüş ve dağıtmış, kâsedeki şaraptan da yudumla-
dıktan sonra yemeğini ruhani bir ayin işlevine dönüştürmüş, kurban sunusu 
olarak bedeninin katledileceğini havarilerine duyurmuştur. İsa’nın peşinden 
giden pek çok inançlı, Evharistiya ayininin Eski Ahitten kaynaklandığına, 
anlam ile sembollerinin de tektanrıcılık tapınmasından geldiğine inanmakta-
dır. Komünyon ayininde İsa’nın çarmıhta katledilen bedeninin kuzu ile sem-
bolize edilmesinin16 Eski Ahit’teki karşılığının17 ifadesi olduğunda, kanın ise 
Mısır’da ilk doğanların kılıçtan geçirilmesine dayandığında ısrar etmişlerdir. 
Oysa İbrahim’in oğlunu kurban etmesine izin vermeyerek Eski Ahit, insan 
kurban edilmesine de yasak getirmiş18 olması nedeniyle; Hıristiyanlığın temel 
dogmasını oluşturan, İsa’nın tanrı kuzusu olarak kendisini tanrıya kurban et-
mesi tutkusuyla tam bir çelişki içindedir. Diğer bir deyişle de, İsraillilerde tan-
rıya insan kurban edilmesinin önünü kesmiş olmasıyla Eski Ahit, günahlara 
kefaret (karşılık) olsun ve affedilsin diye İsa’nın (insanın) kurban edilerek acı 
çekmesi dogmasına dayanan Hıristiyanlığın asla kaynağı ve kökeni olamaz. 

İsa’nın kefaret kurbanı olarak haç üzerinde acı içinde ölmesi dogmasına 
dayanan Hıristiyanlık, sırf bu nedenden dolayı, tapınmalarında insan kurba-

14	 “Elevsis gizemlerinde, tapınan kişi, Dionysus’un bedeni haline gelen bir yemeğe katılarak, 
kendisi de tanrı (entheoi) haline gelmektedir. Attis gizemlerinde bu yemek, tanrının be-
denini temsilen ekmek ve sudur, tanrıyla bir olunmasını sağlar, tanrıyla birlikte olunarak 
yeniden diriliş ve sonsuz yaşama geçiş coşkusunu hissettirir.” Bkz. Snow A Zeal for God not 
According to Knowledge : A Refutation of Judaism’s Arguments Against Christianity, Lincoln, 
2005 s. 245.

15	 Çıkış 12; Matta 26: 17-19; Yuhanna 13: 1, Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur 
ve İncil), İstanbul, 1997.

16	 Yuhanna 1: 36, 6: 47, Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 
1997.

17	 Çıkış 12: 4-7, Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 1997.
18 	Yaratılış 22, Çıkış 13, Yasanın Tekrarı 12, Levililer 18, Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes 

(Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 1997.
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nı olmayan Yahudilere ve Türklere de tamamıyla yabancı bir dindir. Çünkü 
komünyon, eucharist, supper, mass, Evharistiya, rabbin sofrası, son akşam 
yemeği gibi isimlerle de uygulanan Evharistiya ayini ya da ekmek ile şarap sak-
ramenti; her pazar günü İsa’nın yaşamının, ölümünün ve dirilmesinin anısına, 
bazı farklılıklarla da olsa tüm Hıristiyan kiliselerinde halen düzenlenmekte 
olan19 temel bir ayindir. Evharistiya ayini, vaftizden sonra, kilisenin yedi sır-
rından ikinci gizemidir. Bütün insanların işlediği ve işleyeceği tüm günahla-
rına kefaret olsun20 diye, İsa’nın kendisini kurban olarak babasına sunduğu 
çarmıhtaki ölümü adına günümüz kiliselerinde her pazar günü düzenlenen 
Evharistiya ayiniyle, bu ayine katılanların; gizemli bir şekilde, İsa ile yüz yüze 
gelerek karşılaştıklarına, İsa’ya katıldıklarına ve onunla bir olduklarına, yedik-
leri ekmek ile İsa’nın bedenine ve içilen şarapla (suyla) da İsa’nın kanına ortak 
olduklarına inanmaktadırlar. Günümüzde yalnızca Protestan kiliselerindeki 
Evharistiya ayinine cemaat dışından olanların katılmasına izin verilirken, içki 
yasağını benimseyen bazı uç reformist akımlara bağlı kiliselerde şarap yerine 
üzüm suyu veya su tercih edilmektedir. Katolikler ve Ermeniler Evharistiyada 
sunulacak ekmeğe maya katmazken, Ortodokslar ve Protestanlar mayalı ek-
meği kullanmaktadırlar. Hazırlanan rabbin sofrasında okunan ilahiler ve edi-
len dualardan sonra ekmek ile içki kutsanır, bu kutsamayla birlikte ekmek ile 

19 	“Ortodoks kilisesi yedi ayini İsa’nın gizemleri olarak kutlarken, Anglikan kilisesi sadece iki-
sini (vaftiz ve ekmek-şarap) ayinini uygulamaktadır. Kutsal komünyonda rahip, ekmek ve 
şarap vererek ayini yürütmekte; ayinde yenilen ekmeğin İsa’nın bedenine ve içilen şarabın 
da kanına dönüştüğüne inanıldığı için, Roma Katolik kilisesi bu hizmeti esas görev olarak 
adlandırmaktadır. Ekmek ve şarap, İsa taparının tanrıyla bir olduğunu göstermektedir. 
Vaftiz, pekiştirme ve ekmek-şarap ayinlerine, tapınma gizemleri de denilmektedir. Kut-
sal komünyon veya ekmek-şarap ayini, Anglikan tapınmanın en önemli görevlerindendir. 
Anglikanlar ekmek-şarap ayinini, söz ve ayin görevi olmak üzere iki kısma bölmüşlerdir. 
Söz görevinde Kutsal Kitap ve ilahiler okunmakta, vaazlar verilerek dualar edilmektedir. 
Günahlar itiraf edilip, tanrının affı dilenmekte ve tanrıyla barışılmaktadır. Ayin görevi el 
öpmekle başlayıp, rab seninle olsun nakaratları altında, sunak korkulukları önünde diz 
çökmüş haldeki her bir katılımcıya ekmek ve şarap verilmektedir. Rahip ekmeği verirken, 
bu rabbimiz İsa Mesih’in bedenidir, demekte; diz çökmüş haldeki İsa taparı da bu sözü 
tekrarlamaktadır. Benzer tekrarlarla, rahip şaraptan bir yudum alması için İsa taparına 
kadehi uzatırken, bu rabbimiz İsa Mesih’in kanıdır. Anglo-katolik kiliseler tıpkı Roma 
Katolikleri gibi, ekmek ve şarabın İsa’nın bedenine ve kanına dönüştüğüne inanırken; 
Evangelistler ekmek-şarapla sadece, İsa’nın çarmıhta kendileri için kurban sunusu olarak 
kendisini sunduğunu hatırladıkları için, ekmek ile şarabı sembolik olarak görmektedirler. 
Baptist, Metodist veya Birleşmiş Reform Kiliselerinde komünyon masası, vaaz kürsüsünün 
hemen önünde ve aşağısında kurulmuştur. Vaizler ve kilise liderleri, bu masanın yanındaki 
sıralarda oturmakta, servis başlayınca ekmekten alıp kadehteki şarabı da yudumlamakta-
dır.” Bkz. Keene Christian Churches, Cheltenham, 2001 s. 22, 25, 54.

20 1. Korintliler 5: 7, Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 
1997.
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şarabın (suyun) İsa’nın bedenine ve kanına dönüştüğüne inanılır. Dönüşüm 
konusunda da bazı görüş ayrılıkları bulunmaktadır. Katolik kiliseleri öze geçiş 
öğretileriyle, kutsanan ekmek ile şarabın özde İsa’nın etine ve kanına dönüş-
tüğüne inanırken; fakat ayinde de olsa, yenilip içilenin tadında veya koku-
sunda, ekmek ile şarabın özelliklerini taşıdığını öne sürmektedirler. Evharis-
tiya ayininde yenilen ekmeğin İsa’nın bedeni ve içilen şarabın da İsa’nın kanı 
olduğundan hiç kuşku duymayan Ortodokslar kadar; Lutheristler de, içilen 
şarabın ve yenilen ekmeğin İsa’nın gerçek kanı ve gerçek eti olduğunda ısrar 
ettikleri gibi, bu ayinin başından sonuna kadar İsa’nın kilisede bulunduğuna 
da inanmaktadırlar. Diğer Protestan kiliselerinde Evharistiya ayini manevi ve 
sembolik önemiyle kabul görmüş olsa da, esas vurgu, insanların günahlarının 
affı uğruna İsa’nın kendisini kurban kuzusu olarak babasına sunması, yani 
kurtarıcılık işlevini üstlenmesi üzerinde odaklaşmıştır.

Kilise Evharistiya Ayininin Kökeni Olarak Yunan İnsan-Tanrıları
İmparator Constantine ve Justinyen dönemlerinde, kilise ve dünya birbi-

rinden asla ayrılamayan bir bütün haline gelmiş olmasına rağmen, tanrı halkı 
olmaktan giderek çıkan birliğin (eucharist), kalabalıklardan korunması zo-
runluluğu da ortaya çıkmıştır. Hıristiyanlığa geçişle birlikte gerçekleşen bu 
yeni durumun teolojik rasyonalizasyonu sonucu, Evharistiya ayini, tamamıyla 
bir semboller sistemi olarak açıklanmakta olduğundan, ayinsel katılımcı da 
giderek daha fazla zihinsel bir bakış açısıyla yerini almaktadır. Bu yeni bakış 
açısının tanrı huzuruna zihinsel olarak da olsa çıkarmak anlamına geldiğini, 
komünyon ayininde eylemin giderek daha fazla sembolik bir içerik kazandı-
ğını söylemeye hiç gerek yoktur. Evharistiya ayininin, gerçek kurban etinin 
yenilip kanından da içilmesinden çıkarak, giderek daha fazla sembolik bir 
içerik kazanmış olsa bile, temsili Dionysus yazılarından da esinlenerek, en 
etkili bir içerikte geliştirilmiştir. Böylece etiyle ve kanıyla gözle görünür bir in-
san-tanrıyla bütünleşme ayini, çok kapsamlı ve dokunaklı bir şekilde, ruhani 
bir temel edinmiştir. Dionisyan mitolojinin içeriğini, daha sonra ortaya çık-
mış olan Hıristiyan dogmasında rastlamak daima mümkündür. Dionysus ve 
İsa’nın her ikisi de; ölümlü bir kadından doğmuş olmalarına rağmen babaları 
tanrıdır, insafsızca öldürülmüş ve öldükten sonra da dirilmişlerdir, suyu şara-
ba dönüştürmüşlerdir. Dionysus hakkında araştırma yapmış bütün araştırma-
cılar, İsa’nın bedeninin yenilmesi ve kanının içilmesiyle ilgili tüm Hıristiyan 
görüşlerinin, Dionysus inanç ile tapınmasının İsa’ya uyarlanmış olmasının 
bir sonucu olduğu ya da Dionysus miti tarafından biçimlendirildiği kanısını 
edinmişlerdir. Kesin olan bir şey varsa, Dionysus mitinin önemli ölçüde insan 
etinin yenilmesini ve kanının içilmesini zorunlu kılmış olmasıdır. Dionysus’u 
diğer Yunan tanrılarından farklı kılan temel özelliği, bireysel tapıcısı olarak 
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her izleyicisini birer tanrı düzeyine çıkmasını sağlayan ortak yücelme duygu-
sunu aşılayabilmiştir. Dionysus’un boş mezarının olduğu Delphi’deki Apollo 
tapınağının hemen yakınında düzenlenen Evharistiya ayinleri, Paul’ün kahya 
ve yaver görev tanımıyla21, aynı mistik içeriği ve şarapla sembolleştirmeleri 
tekrarlanarak, Hıristiyanlar tarafından aynen düzenlenmeye devam etmiştir. 

Kendisine inananların hepsini kurtaracak kadar merhametli ve kendi kanını 
verecek kadar da özverili bir tanrı olarak Dionysus’un, Hıristiyanlığa ve onun 
İsa’sına biçim vererek etkilemesi, nefret edilen ayartıcı varlık olarak şeytanın 
Hıristiyanlıkta oynadığı rolden de büyük ve önemli olmuştur. Hıristiyanlık ile 
Dionysus’u tanrı yapıp tapan dinler arasındaki kesin benzerlikler, her ikisinin 
de tanrı-insan olarak öne çıkardığı temel örnek tanrı öykülerinde daha da 
belirgin bir hal almaktadır. Ayrıca, Yuhanna İncili’nde aktarılan İsa’nın suyu 
şaraba dönüştürmesi mucizesi, diğer sinoptik İncillerde biraz farklı şekilde 
işlenmiştir. Üstelik tanrıyla bir olma törenleri, Avrupa kıtasının tüm barbar 
denilen toplulukları tarafından hararetle benimsenmiş; Dionysus ismindeki 
tanrı insanın yerini, Bromius, Sabazius, Attis, Adonis, Zalmoxis, Corybas, 
Orpheus, Mithras vs. ismindeki çeşitli kavim tanrıları almıştır. Paul Korintli-
lere yazdığı mektuptaki ifadesiyle22, efendinin son akşam yemeğiyle ilgili bil-
gileri doğrudan İsa’dan vahiy yoluyla edindiğini öne sürmüş olsa dahi; bu, 
Hıristiyan kiliselerinde uygulanmakta olan Evharistiya ayininin daha önceden 
yapılmış olduğu gerçeğini yok edemez. Hıristiyan Evharistiya ayini, Mithra 
ve Dionysus olduğu kadar Attis veya Demeter tapınmasından İsa’ya uyarlan-
mıştır. Attis’in kutsal sofrası, efendinin son akşam yemeği için neredeyse ilk 
örnektir. Denilebilir ki, bir kere daha Rab’bin son akşam yemeği tapınması 
ve dogması, bazı sahneleri abartılarak ve anlaşılır hale getirilerek doğrudan 
doğruya pagan kutsal yemek ayininden türetilmiştir. Elusinyen gizemlerinde, 
Dionysus’un bedenini temsilen eti yedikçe ve böylece kutsal gıdayı aldıkça 
tapınan tanrısallaşmaktadır. Attis gizemlerinde ise, kurban edilen hayvanın eti 

21 “Bölünmüş Korintliler için 52 yılında yazdığı mektubunda Paul, Mesih’in yaverleri ve 
tanrı sırlarının kâhyaları (1. Korintliler 4), Kefas (Peter) ile on ikiler arasında olmayan 
Apollos’u, tanrının yardımcıları olarak tanıtmıştır. Paul’ün yazdığı bu yaver kelimesi, daha 
çok denizcilikle ilgili kullanılan askeri bir deyimdir. Delphi’deki Apollo ve Roma’daki 
Mithra tapınmasında ayinlere katılanlar için kullanılır. Kâhya kelimesi ise, malikânelerde 
senyör adına işleri çekip çevirene verilmiş bir unvandır. Yaver ve kâhya kelimeleri, komün-
yon ayinini idare etmekle görevli rahiplerin aldıkları derecelerdir.” Bkz. Terrinen, Till The 
Heart Sings, Michigan, 1985, s. 191.

22 “Ele verildiği gece Rab İsa eline ekmek aldı, şükredip ekmeği böldü, şöyle dedi, bu sizin uğ-
runuza feda edilen benim bedenimdir, beni anmak için böyle yapın; aynı şekilde yemekten 
sonra kâseyi alıp şöyle dedi, bu kâse benim kanımla gerçekleşen yeni antlaşmadır, bunu 
her içtiğinizde beni anmak için böyle yapın” 1. Korintliler 11: 23, Bkz. Anonim, Kitab-ı 
Mukaddes (Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 1997.
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yenilmemekte; tanrının bedenini temsilen ekmek yenilmekte tanrının kanıyla 
sembolleştirilen bir içki (su ya da şarap) içilmekle; tapınan tanrıyla bir olma 
tutkusuyla ve tanrı gibi olduğu coşkusuyla, sonsuz yaşama kavuşacağını ümit 
etmektedir. 

Büyük Ana Cybele, doğal yaşam gücü kaynağı olması dolayısıyla, ken-
disine has gizemlilikleri de vardı. Boğanın kanıyla vaftiz olunduğu büyük 
tapınma törenleri, M.S. 2. yüzyılın sonuna kadar coşkuyla devam etmişti. 
Son derece karmaşık sayılan halka açık bu festival ayinleri, yaklaşık beş gün 
sürerdi. Muhtemelen ayine hazırlık için tapınan vaftiz olmakta, kurban daha 
canlıyken kesip koparılan taze etinden yenilip henüz ayaktayken açılan bir 
damardan akan sıcakkanından da içilmekte olduğundan, önce kurban hayva-
nın erkeklik organları kesilip Attis’in anısına toprağa gömülmekteydi. Vaftiz 
ayininin temel gayesi, arınmayı sağlayıp sonsuz yaşama yeniden doğuşla ge-
çiş yapılmasını kolaylaştırmaktı. Attis’i sembolize eden ve sonunda kurban 
edilen boğanın da Ana’yla birleştiğine inanılırdı. Ayin sırasında süte ulaşan 
tapınanın, yeniden doğacaklardan biri olduğuna inanılır ve kutlanırdı. Kutsal 
sofra üzerine kurulmuş bu kurban ayini, tanrı tapınmasıyla özdeş kılınmış-
tı. Günümüzün mitolojiyle ilgilenen bazı araştırmacıları, İsa’nın Evharistiya 
ayininin gerçekte Cybele-Attis tapınmasının ahlaki kılınmış bir uyarlaması 
veya izdüşümü olduğu görüşünü öne sürerek23, komünyon ayininde İsa’nın 
ruhunu bedenlerine alanların tanrıyla yüz yüze geldiği duygusunu ve doğru-
dan tanrıdan sonsuz yaşam veya ölümsüzlükle müjdelenmelerini, demonik 
bir parodi olmaktan ileri gitmediği görüşünü savunmuşlardır. Yüce Ana (Cy-
bele) dini, ruhsal tutkuların yanısıra ilkel acımasızlığıyla tapınanı kendisine 
bağlayan tanrıyla bir olma (birleşme) coşkuları, paganizmin son döneminde, 
Doğu dinlerindeki tanrı-insanın kurtarıcı olduğuna dair inancı revaçta kılmış; 
Roma imparatorluğunun hemen her yerine yayılmasıyla birlikte de, Avrupa 
halklarını kendilerine has insanın dışındaki ölümsüz tanrı inançlarından ko-
parmış ve yabancılaştırmıştır. Tüm bu köktenci değişikliğin temelinde, Doğu 
dinlerinin asırları kapsayan süreçleri boyutunda ortaya çıkıp yayılmasıyla baş-
layan ve tanrının etinden yiyip kanından içerek ruhunu almakla gerçekleşen 
tanrısallığın aşılanması coşkusunun aktarılması yattığı gibi; tanrısal ruha ka-
23 	“Ayinlerde tapınan inanç bildirisi: def sesiyle tanrının etiyle yiyelim ve zil sesiyle de tan-

rının kanından içelim artık kendim tanrıyla bir oldum, sözcükleriyle tekrarlanmaktaydı. 
Zamanının müzik aletleriyle coşku ve sevinç doruğa çıkarken, komünyon tabağındaki 
tanrı ve kupasındaki tanrı kanıyla da tapınanlar kendinden geçmekteydiler. Attis biçilen 
tahıl başağı olarak anılmasıyla birlikte bu komünyon ayiniyle, her bir tapınan, tanrı (Attis) 
ya da tanrıçanın (Cybele) yaşamına katılıyor ve onunla bir oluyordu.” Bkz. Ferguson, The 
Religions of The Roman Empire : Aspects of The Greek and Roman Life, New York, 1985, s. 
104.
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vuşulduğu anda, kurtuluşa erişildiğinin veya sonsuz yaşama kavuşulduğunun 
doğrudan tanrı tarafından müjdelenmesi sevinci bulunmaktadır. 

Attis ile İsa, kesinlikle, pek çok yönden birbirinin aynısıdır. Yaşam, ölüm 
ve yeniden doğuşla ilgili olsun, annesi kutsal bakire Meryem’le birlikte gö-
rünsün İsa’nın Hıristiyan tasvirleri; antik paganların ölen ve dirilen tapanlara 
sonsuz hayatı müjdeleyen tanrı-insanları ve bunların yüce analarının ortak 
şablonlarının bir tekrarı içeriğindedir. Hıristiyanlıkta İsa ve annesine uyar-
lanmış Cybele ile Attis’in hikâyesi öncelikle son derece trajik iyi çoban olarak 
tanıtmıştır. Hiçbir Hıristiyan, sığırtmaç Attis ile kayıp koyunlarını arayan İsa 
arasında asla bir kıyaslamaya gitmez. Oysa Hıristiyan İsa inancının temeli-
ni oluşturan bakire doğum, diğer pek çok tanrı-insanın doğumundan pek 
bir farklılık göstermemekte, aynı mucizenin İsa’ya uyarlanmasından başkaca 
bir anlamı da taşımamaktadır. Ancak, tanrıların anası olan Anadolu’nun yüce 
bereket ve doğurganlık tanrıçası Cybele’nin Attis’e olan büyük aşkı sonrası 
kafalar karışmış, giderek Nana unutulmuş, Attis’in annesi olarak Cybele öne 
çıkmıştır. Annelik haliyle, tanrıların annesi namıyla yüceltilmesiyle ve yaşam 
ile doğurganlığı (bereketi) sunan tanrısal kudretleri ile Cybele; İsa’nın bakire 
annesi olmasının yanısıra pek çok Hıristiyan tarafından ‘Kutsal Meryem’ ve 
özellikle de ‘Tanrı Annesi’ övgüleriyle anılan Meryem’e denk geldiği gibi; tan-
rıyı (İsa’yı) karnında taşıması ve onu emzirmesi nedeniyle, Cybele’nin tanrı-
sal-sonsuz yaşamı dünyaya getiren kudretleri de annesi Meryem’e uyarlanmış-
tır. Attis’in ölümü mitten mite farklılık göstermiş olsa bile, herkesin üzerinde 
hemfikir olduğu bir görüş vardır, bu da Attis’in bir ağaca asılarak acı içinde ve 
haksız yere katledilmiş olduğudur. Pagan kâhinlerin öngörülerine göre, Attis 
bir çam ağacına asılmış olsa dahi, tıpkı çarmıh üzerine çivilenen İsa gibi öldü-
rülmüştür. Bundan dolayı Attis’in öldürülmesi mitinin bir tek versiyonu var-
dır, bu da çivilendiği çam ağacı ve kanının aktığı ölüm sahnesidir. Tıpkı İsa’da 
olduğu gibi Attis’in de ağaca bağlanmış haldeki ölüm anını betimleyen hey-
kelleri yapılmıştır, yeniden doğuş teması24 hikâyenin en coşkulu sahnesidir. 

24 	“Attis tapınması da acı içinde ölüm ve yeniden dirilme vurguları, İsa ile aynı yoğunlukta 
gerçekleşmektedir. Ölüm anında hava kararır, yas ve acı son haddindedir, ne var ki Attis 
ölümden sonra dirilir tüm tapınanlarının kederi bir anda sevince hatta coşkuya dönüşür. 
Zifiri karanlığın ortasından bir ışık yanar, bir anda tabut açılır, Attis ölümden dirilir, artık 
o bir insan değil tanrıdır, rahipler huzurunda saygı ile eğilir ve dudaklarından övgü dolu 
tılsımlı sözler dökülür, tapınanları kutsal yağla sıvazlanır, kurtuluş ümitleri ve sonsuz yaşa-
ma geçiş müjdeleri verilir. Ertesi gün Mart’ın yirmi beşinci günüdür, kutsal yeniden diri-
lişin kutlama günüdür. Acı içinde ölmenin ve yeniden dirilerek ölümü yenmenin anısına 
Attis için kutsal ziyafet sofrası hazırlanır, tapınanları tanrıyla birlik yemeğine alınır, Attis’in 
kutsal sofrasına katılanlar, sonsuz yaşama geçiş ümidiyle tanrının etinden yiyip kanından 
da içerek, bu komünyon ayininde totemik bir içerik kazandırdılar.” Bkz. Hudock, The 
Eucharistic Prayer, Minnesota, 1970, s. 351.
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İsa adına kiliselerde yapıldığı tarzıyla gerçekleştirilen gizemli tapınmaların 
bir benzeri, İsa’dan önce asırlardan beri başka tanrı-insan ilahlar için düzen-
lenmiştir. İsa’dan önce pagan tanrılar adına tapınaklarında komünyon ayinleri 
düzenlenmiş, bedeni olarak ekmek yenilmiş ve kanı olarak da şarap içilmiştir. 
Pagan tanrıları için düzenlenmiş komünyon ayinlerin bazısında her ayinde 
ekmek ve şarap kullanılmak yerine, tanrının bedeninin yenildiği ekmek ayin 
gününden sonra içilen şarapla tanrıyla ruhani birlikteliğin ve bütünleşmenin 
hissedildiği bir ikinci ayin yapılmıştır. Hıristiyanlığa aktarılan bu Evharistiya 
ayininden, belki de asırlar önce, Mithras, Dionysus, Attis ve Osiris tapınması 
da tanrının bedeninden yenilip kanından da içilerek ayinler düzenlenmiştir. 
Evharistiya ayininin Attis yanında bir diğer kökeni de, Yunan bitki ve şarap 
tanrısı Dionysus tapınmasıdır. Orphik gizemli dini Dionysus tapınmasından 
çok daha sonra, Yunanistan’da M.Ö. 6. yüzyılın ortalarında rağbet bulmuş-
tur. Zaman içinde Orphizm, müzik eşliğindeki cümbüşü bir kenara bırakmış, 
vahşi sevinç ve cezve hallerini de terk etmiş; bunların yerine, ayinler sırasında 
okunan ilahiler ve içten yakarış içeriğinde edinilen dualarla kutsal bir yazın 
birikimine ulaşmıştır. Frigyalı Attis, pek çok yönden Hıristiyanlığın İsa’sına 
benzemektedir25. Orphikler, ayinlerinde boğa daha canlıyken etini kesip ye-
mekte; böylece ilahla sembolize ettikleri bu canlı eti yemiş olmakla, tanrıyı 
yedikleri duygusuna kapılarak kendilerini de tanrı gibi görmekteydiler. Hıris-
tiyanlara gelince, Evharistiya ayini boyunca ekmek ile şarabı yemenin temel 
anlamı, sonsuz yaşama kavuşmanın koşulu26 olarak İsa’nın kurban edilmesi-
nin sembolleştirilmesi ve anımsanmasıdır. 

Dionysus tapınması, cemaat halinde toplanma (synaxis) ve komünyon 
(Evharistiya) ayini olmak üzere, hiyerarşik olarak iki ana kısımdan meydana 
gelmektedir. Hemen her kutsal tapınma işlemi, ayine katılanları tanrıyla ortak 
(komünyon) ve birlik olmalarını sağlayarak kutsal kılmaktadır. Tanrıyla ortak 

25 	“Tanrı-insan Attis de 25 Aralık günü bakire ölümlüden (Nana) doğmuştur, sadece kendisi-
ne inanıp tapanların değil tüm insanların kurtulması uğruna öldürüldüğü için hep kurta-
rıcı diye anılmıştır, bedeni tapınanları tarafından yaşam ekmeği olarak ayinlerde yenmiştir, 
tanrının oğlu olarak anılmış ve babasına da tanrı denilmiştir, Cuma günü ağaca (çam) 
ayakları ile kolları iki yana açık halde bağlanarak ve vücudu deşilerek Attis öldürülmüştür, 
öldürüldüğü gün yerin altındaki cehenneme inmiş ve oradaki insanların azap çeker halini 
görmüştür, yaşayan bütün insanları cehennem azabından kurtarması gerektiğine o anda 
karar vermiş, dirilerek dünyaya tekrar gelip bütün insanları kurtarmak ve dirilmek için 
tanrıya yakarmış, duası kabul edilmiş ve kurtarıcı olarak yeniden dirilmiştir, tapınanları 
da kutsal kanı toprağa döküldüğü anda Attis’e inananların tüm günahlarının karşılığının 
ödendiğine inanmışlardır, Attis’in kurtarıcı tanrı işlevi olduğu gibi İncillerdeki İsa’ya akta-
rılmıştır.” Bkz. Nilson, Hellenistic Mysteries and Christian Sacraments, NewYork, 1964, 
s. 17.

26 	Yuhanna 6: 54, Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 1997.



YUNAN-ROMA UYGARLIĞINDA İNSAN-TANRILARA
TAPINMA TÖRENİ OLARAK:  KİLİSE EKMEK-ŞARAP AYİNİ 145

ve bir olmak, tanrı gibi kutsal ve ruhsal olmak, ya da tanrı gibi ölümsüz ve 
mükemmel olmak, tanrısal komünyon ayini yapılmaksızın, yani bir oluna-
cak tanrının etini yiyip kanını içmeksizin asla gerçekleşmez. Evharistiya ayini 
yoluyla tanrıyla bir ve bütün hale gelerek, bu ortaklığın ruhani armağanla-
rına nail olabilmek için; ayinin sonsuz gizemlilik gücüne katılarak, hiyerar-
şik ayinin şekilciliğinden sıyrılmak ve tanrıya teslim olmak gerekmektedir. 
Hiyerarşik (papazlar zümresi) Dionysiak ayinler, kutsal sunak önünde edilen 
dualar ve okunan ilahilerle başlamakta, kutsal yer çevresinde dönüş tamamla-
nıp kurban kesilen taşın yanına dönüldüğünde ilahiler okunmakta, ayinlere 
katılanların tanrının orada olduğunu hissedinceye kadar dualara devam edil-
mektedir. Sonra diyakoz elindeki kutsal tabletlerden tılsımlı sözler okumak-
ta, bu esnada kutsal mekânının emniyet altında olduğundan emin olunmak 
için kapılar ve pencereler kapalı tutulmaktadır. Kutsal kurban sunakta kurban 
edildikten sonra, eti kutsal ekmek olarak yenilmekte ve kanı da kutsanmış kan 
olarak içilmektedir. Başpapaz tanrının sözlerini sürekli tekrar etmekte, o an 
tanrının yanlarında olduğunu belirten sembolik hareketler yapmakta, böylece 
kalabalık kutsal sembollere bakarak ruhani bir huzur bulmakta, tanrının ruhu 
tarafından yüceltildiği duygusuna kapılarak kutsandığının ve arındığının bi-
lincine vararak Dionysus ile bütünleşmenin hazzına ulaşılmaktadır.   

Dionysus kutsal metinleri, diğer hiçbir pagan metinlerinden olduğundan 
daha fazla açık ve kesin bir şekilde, daha hayvan canlıyken kesip çıkarılan 
bir parça eti yemekle ve damarından açılan yaradan akan sıcakkanı içmekle, 
Dionysus’un etinden yenildiğini ve kanından içildiğini doğrulamaktadır. Tan-
rının etini yiyerek ve kanını içerek tanrıyı anmak, bu et ve kanla tanrısal nite-
liklere sahip olarak tanrı gibi olmak; tanrıyı eti yenilen ve kanı içilen hayvanla 
bir tutulduğu anlamına gelmemekte, tanrıya sunulan hayvan tanrı tarafından 
kutsanması sonucunda yalnızca tanrıyı anma maksadıyla sınırlı tutulmakta-
dır. Dionysus tapınmasındaki kurbanın canlı etinin yenilerek ve sıcak kanı-
nın içilerek tanrının anılması ayini, Evharistiya  ayini olarak Hıristiyanlaşan 
zihinlere yarı eucharist formülasyon olarak kayış yapmıştır. Paul’ün yazdık-
larına27 şöyle bir bakılacak olunursa, Hıristiyan Evharistiya ayinlerindeki ilk 
Dionysus kalıntıya; son akşam yemeğinde İsa’nın verdiği ekmek ile şarabın 
kendi eti ve kanıyla açıkça bir tutmasında isterken kendisini bu şekilde hatır-
lamalarını belirtmesinde rastlanır. Dionysus’un anıldığı gibi İsa’yı anan, Ev-
haristiya  ayiniyle de İsa’yla bir olmayı arzulayan bütün Hıristiyanlar, böylece, 
pagan kurban ayinlerinde düzenlenen sofraların bir benzerini kurarak, antik 
tapınmaları bir şekilde korumakta ve devam ettirmektedir. Canlı hayvanların 

27 	1. Korintliler 11: 23-26,  Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur ve İncil), İstan-
bul, 1997.
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bedenlerine kötü ruhların da girdiğini ve canlı etin yenilmesi halinde kötü 
ruhlara bağlanılacağını öne süren bazı paganların, ayinlerle kutsanan kurban-
ların doğrudan canlı-çiğ etini yemedikleri ve kanından da içmedikleri dikkate 
alınacak olursa; eti ekmekle ve kanı da şarapla veya suyla sembolize eden pa-
gan anma törenlerinin nasıl Hıristiyanlığa aktarılmış olduğu kolaylıkla anla-
şılabilir. Daha sonraki Yunan metinleri, Dionysus’un titanlar tarafından nasıl 
insafsızca öldürüldüğünü, parçalara ayrılmış bedeninin Rhe tarafından bir-
leştirilerek diriltildiğini, bir anda Dionysus’un nasıl gürbüz bir çocuk haline 
geldiğini anlatmaktadır. Orphikler tarafından bile uyarlanmış Dionysus mith, 
oldukça çeşitlilik göstermektedir. Yine de, Dionysus tapınması Yunan kültürü 
içinde oluştuğu için, ancak Yunan kültürünün layıkıyla bilinmesi koşulunda 
ayrıntısıyla anlaşılabilir. Euripides zamanında veya çok daha öncesinde bile, 
ölen ve dirilen bir tanrı olarak Dionysus’un kurban olarak algılandığı, gerçek 
ayinsel törenler sahnelenmemiş değildi. Günümüzün pek çok araştırmacısı 
bile, Dionysus mitinin bir türü olarak yorumladıkları Orphik tapınmaları-
nı, hayvanların canlı canlı etlerinden parçaların koparıldığı ve damarlarının 
kesilerek kanlarının içildiği Dionysian ayinlerle bir tutmakta; tanrının da 
kesilen kurbanın yerine geçtiği duygusuna dikkatleri çekmektedirler. Sadece 
Dionysus değil, Osiris, Attis ve Adonis de anılmak için kesilen kurbanlarla 
sembolize edilmekte, eziyet çektirilerek öldürülen hayvanın eti daha canlıyken 
yenilmektedir. Hıristiyanlıkta ekmek-şarap ayiniyle tanrıyla yüz yüze gelme ve 
bütünleşme, hayvanın canlı etini yiyerek ve sıcakkanını içerek (kurbanın etine 
giren tanrının ruhunu bedene alınması yoluyla) değil de, tamamıyla ruhani 
olarak hissedilmektedir28.

Dionysus’un akan kanının eşdeğeri ya da katıksız karşılığı, çarmıhtaki 
İsa’nın kendisi olmuştur. İsa’nın bedenine ve kanına komünyon ayininde or-
tak olan Hıristiyanlar, Yeni Ahit’teki bazı ifadelere29 bağlanarak ne kadar içten 
dua etmekteyseler de, insanların kurtuluşu uğruna akan ilk kan Dionysus’un 
kanı olmuştur. Dionysus mitlerinde, titanlar tarafından parçalara ayrılarak 

28 	“Teolog Thomas Aquinas, sürekli olarak, ekmek-şarap ayininin, Kutsal Kitap’taki anla-
tımıyla kelimesel olarak değil de, İsa’nın bedensel görünümünü hiç ummaksızın, ruhani 
içeriğinin kavranması gerektiği üzerinde ısrarlı olmuştur. Ekmek-şarap ayinine katılan bir 
kimsenin, kendi gözleriyle İsa’yı görebilirler mi sorusuna verdiği cevap, kesinlikle hayırdır. 
İsa, sadece ve sadece, ruhani olarak ve ruhani bir gözle görülebilir. Ekmek-şarap ayini-
nin mucizelerinden olan tanrının kanının içilen şaraba ve tanrının bedeninin de yenilen 
ekmeğe dönüşmesi, fiziksel veya bedensel değil, tamamıyla ruhsaldır. Ancak kanıyla ve 
bedeniyle tanrının kendisini ruhani olarak göstermesi bir gerçektir. Herkes, Thomas’ın 
ilahilerinden haberdardır: tanrı kendisini, sadece, sevenine gösterir.” Bkz. Hudock, The 
Eucharistic Prayer, Minnesota, 1970, s. 64. 

29 	Matta 26: 20-29 ve 1. Korintliler 11: 23-25, Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur 
ve İncil), İstanbul, 1997.
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vahşice katledilen Dionysus’un kanı, açık bir şekilde, şarap ile sembolize 
edilmiş değilse de, içilen her şarap damlasının Dionysus’un kanı gibi kok-
tuğundan söz edilirdi. Yine de, Hıristiyanlıkta İsa’ya nispet ederek şarap ile 
kanın birleştirilmesi, metalambano fiilinin komünyon şarabı anlamında kul-
lanılması, İncillerde ‘bu benim kanımdır’ diyerek şarap kâsesini havarilerine 
sunan İsa’nın kanının şaraba dönüştüğünün anlatılması, şarabın Dionysus’un 
kanı gibi kokması; her hususta İsa ile Dionysus’un kıyaslanarak aralarındaki 
benzerliklerin bulunmasına yol açmıştır. İsa’nın, Dionysus ve diğer pagan in-
san-tanrılarıyla olan benzerlerinin sürekli olarak tekrarlanması, İsa’nın yaşam 
hikâyeleri ile Dionysus mitleri arasında pek çok ortak noktanın belirlenmesi-
nin bir sonucu olmuştur. İncillerin tanrı-insanı olan İsa, elbette, her yönüyle 
Dionysus figürünün kopyası veya tekrarı değildir. Eğer Dionysus her yönüyle 
İsa olsaydı, İsa miti böylesine etkili bir şekilde yayılmaz ve heyecan uyandır-
mazdı. Yüzeysel seviyede de olsa, şarap ve bitki tanrısı Dionysus’un hikayesi 
ile, İsa’nın hikayesi mutlak benzerlikleri beraberinde getirmektedir. Dionysus 
tapınması, Hıristiyan tapınmasının bazı etmenlerini paylaşmaktadır. Her ikisi 
de, şarabın içilmesini gerekli kılan gizemli bir tanrısal ortaklık (komünyon = 
Evharistiya ) törenini kutsamış olmasına rağmen, törenlerde yüklenilen arzu-
lar ve umulan sonuçlar tamamıyla farklıdır. Dionysus tapınması, sağlığa ve 
hür sevgi zihniyetine içgüdüsel olarak tepki koyarken, uygar topluluklar ve 
hukuk kuralları yoluyla yayılan insanlığın kontrollü hayat anlayışına katılmaz. 
Yunan çoktanrıcılığı, düzenlenen belirli festivallerde ve ayinlerde Dionysus’a 
ve diğer insan tanrılara tapılmasını, kutsanan tanrısal yüceleştirmeleri kolay-
lıkla benimser.

İlkel Dionysus, bitki özünden canlı tohumlarına varana kadar sudan ya-
ratılmış her çeşitten ıslak canlıların tanrısıydı, klasik Yunan Dionysus’u ise 
şarap ve vecit (ekstazi = sevinç içinde kendinden geçme) tanrısıydı. Helenis-
tik dönemlerde Dionysus, bu dünya yaşamında yeniden doğuşu vaat eden 
gizemli tapınmalarla bütünleştirilmişti. Öldükten sonra sonsuz yaşama ka-
vuşma ümidi, Dionysus tapınmalarında vecde gelmiş tapınanın ruh halini 
oluşturmaktaydı. Evharistiya ayininde İsa ile gizemli şekilde karşılaştığını ve 
İsa tarafından sonsuz yaşamla müjdelendiğini öne süren ilk Hıristiyanlar, kla-
sikleşmiş şarap tanrısından ziyadesiyle fazla tesir görmüşler, Dionysus ile İsa 
arasında çok ayrıntılı uyarlamalara30  gitmişlerdir. Dionysus’tan İsa’ya yapılan 
aktarmalar yalnızca yazılı edebiyatla sınırlı kalmamış, görsel sahada da ege-
men olmuş, Roma’daki Santa Costanza Hıristiyan kilisesinin iç duvarlarını 
bakhik desenler süsler olmuştu. Dionysus ile İsa arasında kurulan bu şarap 

30 	Yuhanna 15: 5, Luka 22: 20, Matta 26: 27, Markos 14: 23, Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukad-
des (Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 1997.
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uyarlaması, Orta Çağlar boyunca ve Rönesans dönemi sonrasında o denli ile-
ri gitmiştir ki, İsa’nın Kutsal Kitap’taki betimlemesinde31 şarap düşkünü hali 
dikkat çekmiştir. Michelangelo’nun kendisi bile İsa’yı etkili bir şekilde yansı-
tabilmek için; bolca örneklerine rastlanılan antik dönem bakhik mit ve tapın-
masını, Roma’nın 1496 ile 1501 yılları arasındaki felsefi eğilimini kavrama 
zorunluluğunu hissetmiştir. Euripides, ‘Bacchae’ isimli kitabını 1496 yılında 
Floransa’da yayınlandığı zaman, Dionysus’la ilgili çok önemli bir kaynak ya-
yınlanır yayınlanmaz, Michelangelo da hemen Bacchus’la ilgili heykel yaptır-
mıştır. Michelangelo model olarak kullandığı Joseph’in yüzünü Euripides’in 
antik portresiyle birlikte resmederek, yazarı yaratıcının yerine koymuş, ölerek 
ölümsüzlüğe geçen oğlunu da bakhaların Dionysus’u ile betimleyerek, İsa ve 
annesini Bakhik modelde tanıtmıştır.

Dionysus, Bacchae’de, uzun saçlı bir kadının yanında duran genç bir adam 
görünümünde betimlenmiş olmasına rağmen; tanrısal ruhu boğa, koyun, koç, 
aslan, yılan vd. hayvanların bedenine girerek enkarne olabilen bir tanrıdır. 
Vahşi bir ruha sahip olan ve vahşiliğiyle adı kötüye çıkmış hayvan bedenlerine 
girerek enkarne olan Dionysus; buyurgan ve ısrarcı olduğu kadar bu dünya 
üzerinde karşı konulamayan ve her şeye kadir olan bir güce sahip bulundu-
ğuna inanılmıştır. Bakhalarda, Dionysus’un tanrı figürü, ‘ben buradayım, şu 
an buraya geldim’ ilanıyla başlangıç yapmaktadır. Dionysus, aslında, ünlü bir 
şarap tanrısıdır; üzüm asmasının ve tahılın bereket ile tanelerinin doluluğunu 
garanti eden, doğadaki tüm bitkilerin yeniden dirilişini sağlayan bir karaktere 
sahip olarak bedenleşmektedir. Her şeyi bilen ve her şeye kadir olan bir tanrı 
olarak, Dionysus, üreme ve sona erdirme güçlerini elinde tutmaktadır. Diony-
sian güç dinsel bir inancı da beraberinde getirmekte, tanrıyla bir bütün olma 
emeline yanıt vermektedir. Dionysus tapınması, sadece bir kentle ya da bir 
tapınakla sınırlı kalmamakta; ormanlık alanlarda, dağların zirvesinde, doğa-
nın en vahşi denilebilen kırsal diyarlarda dahi tapınma gerçekleşebilmektedir. 
Bakhik ilahiler eşliğinde tapınanları ekztatik (vecit halinde) büyülenmeye ka-
pılmakta, bu yoğun duygu seli arasında tanrının ruhuna sahip olduklarından 
emin olarak derin bir saygı görmektedirler.

Dionysus tapınması, Euripides’in M.Ö. 405 yılında yazdığı ‘The Bacc-
hae’ eserinde özetlenmektedir32. Aktarılan Bakhalardaki dört mısra kendini 

31 	Yeşeya 63: 1-6, Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 1997.
32 	“Kutsanmış mutlu insan tanrıların bahşettiği gizemlilikleri bilendir ve yaşamını kutsallaştırıcı 

her tür günahtan arındırır, artık onun ruhu tanrının ruhuyla mistik bir birlik halindedir 
ve aklanmışlığıyla katıldığı bu ayin kendisini saf kılar, yalnızlık dağının kendinden geçmiş 
mutluları arasına katılır; mistik ayinleri gönülden izler, Dionysus tapınmasında asası havada 
sallanır.” Bkz. Hadas, Ten Plays by Euripides, New York, 1985, s. 106.
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gerçekleştirme olarak da adlandırılan, kişinin tanrısıyla mistik anlamda bir 
olmasını ifade eder ki, muhtemelen bu hale geçiş Dionisus ile bütünleşme 
yoluyla gerçekleşir. Tanrısıyla yüz yüze gelerek ve ruhsal diyarda bir olarak, 
gerçek mutluluğu yakalayan kişinin ruhunun, tanrısal ruha katılması veya ruh 
olan tanrıyla mistik anlamda bir bütün oluşturması emeli, belirgin bir şekilde 
Hıristiyanlığa aktarılmıştır, öyle ki beş asır öncesinden adeta İsa’nın doğuşunu 
haber vermektedir. Tanrıyla bütünleşme coşkusuyla ve bire bir tanrıyla kalı-
nan yalnızlık haliyle, içindeki kişisel din kavramını oluşturan seslerin oldukça 
tanıdık gelmesi nedeniyle, ayinlere katılan her kişi bireysel ve ruhsal olarak 
doğrudan tanrıyla iletişim kurabilmektedir. Kişinin tanrıyla ruhsal bir bağlan-
tı kurarak uyum içinde bulunması, Dionysus tapınmasının daha bir heyecan 
içinde geçmesine neden olmuştur. Kurbanın canlı bedeninden parçaların ke-
silerek yenilmesinin neden olduğu bu dönüşüm, tanrıyla bütünleşme ayininin 
en zirve duygusallığını ifade etmekte, tanrının gücünün kurban etini yiyenlere 
ve kanından içenlere geçtiğini ya da tanrısal kudretin fiziksel ve zihinsel olarak 
bedenselleştiğini karakterize etmektedir. Tanrının kanı olarak içilen şarabın 
alkol etkisiyle, bu canlı bedene katılınca, ilk ortaklık sırasında bile bir kutsal 
kendinden geçmişliği beraberinde getirmektedir. Dionysus’dan akıp gelen şa-
rap, insafsızca katledilen tanrının bedenine ortak olmayı sembolize ettiğinden, 
Hıristiyan dinine Evharistiya  ayini olarak geçmiştir. Tanrının bedeninin ye-
nilip ve kanından da içilerek yapılan tüm antik tanrı-insan tapınmaları, puri-
tanlar tarafından dehşet verici bir sapkınlık olarak görülmüştür. Oysa kilisede 
düzenlenen Evharistiya  ayinlerinde, papazın maharetiyle, gizemli bir şekilde 
İsa’yı içinde hissedenler veya İsa’nın ruhunu içlerine (bedenine) alanlar tanrıyı 
görür ve ölümsüzlükle müjdelenir olmuşlar, tanrısal kurban olarak İsa’nın var-
lığını açık ve seçik bir şekilde görür olmuşlardı. Evharistiya ayinlerinin veya 
tanrıyla ortaklık törenlerinin en yücesi konumunda olan Dionysus törenleri, 
Hıristiyan zihinlerde tanrıyla İsa’nın ve İsa’yla da ayine katılanların zihinle-
rindeki bu birlikteliğini sembolize eden yetkinleşmiş aşamasıyla sona erdiril-
miştir. İçeriği ne kadar değişmeyip kalsa dahi, İsa’nın bedenine ve kanına ka-
tılındığı yani ortak olunduğu bir Evharistiya ayininde, Dionysus şekilciliğine 
kesinlikle rastlanılmaz. Kilise ayin katılımcılarının tanrıyla yani İsa’yla ruhsal 
anlamda birlik ve bütünlük esas ise de, Dionysus’a ait pek çok sembol ve hey-
kele İsa’nın görüntüsü betimlemelerinde rastlamak olasıdır. Zira genel olarak 
Evharistiya ayini ve özel olarak da ekmek ve şarap elementleri, sistematik bir 
şekilde Dionysus tapınmasından İsa tapınmasına uyarlanmıştır.

Mithraik Sembolleştirme: Kan Yerine Şarap/Su, Et Yerine Ekmek
Evharistiya ayini (komünyon), yalnızca Dionysus, Attis, Adonis vs. gibi 

Yunan uyarlamalı tanrı-insan tapınmalarında değil, tüm gizemli dinlerde, İn-
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cillerin İsa’sının son akşam yemeği ufak tefek farklılıklarla hep birbirine ben-
zemektedir. Örneğin, İsa’dan yaklaşık kırk yıl önce ölmüş olan Cicero (106-
43),  paganların Evharistiya ayinini açık ve seçik olarak gözler önüne sermiş, 
tanrının bedenini yediğine ve içtiği tanrı kanıyla da sonsuz yaşama eriştiğine 
inanacak kadar bir insan nasıl ahmak olabilir diye de sormuştur. Su ve ekme-
ğin yanında, mithraistler, tanrının bedenine ve kanına denk düşen eti yemiş ve 
şarabı da yudumlamıştır. Romalılar, St. Prisca Mithra tapınağında koç, boğa 
ve domuzun kurban edilerek yenildiğini gösteren kabartmalara rastlanılmıştır. 
Mithra bağlıları, törensel kurbanlarının etini yemekte ve kanını da içmektey-
diler. Mithraizm, M.S. birinci asra gelindiğinde, Roma imparatorluğundaki 
ayinsel etkisini giderek yitirmeye başlamasına rağmen, ilk Hıristiyanlık üze-
rindeki biçimlendirici tesirini yine de göstermişti. Mithraik dogma ile Katolik 
inanç ve tapınma arasındaki ciddi benzerlikler, ancak, her ikisinin de Doğu 
kökenli olduğu gerçeğiyle açıklanabilir. Öğretmen tanrı ve on iki öğrencisi 
teması, özellikle de mithraizmde vardır. Benzer yazıtlar ve diğer kabartmalar 
üzerinde betimlenen Mithra, on ile Zodyak burcu tarafından çevresi sarılmış 
olarak resmedilmiştir. Antik pagan dünyasındaki pek çok Güneş tanrısında 
olduğu gibi Mithra’nın da on iki öğrencisi ya da bağlısı (havarisi) vardır. Son 
akşam yemeğiyle sahnelenen tanrının çevresinde yer almış on iki havari/hay-
ran izleyicisi, Roma mithraizmini de kapsayan pagan dünya içinde sık sık 
yinelenmiş bir vurgudur. Son akşam yemeğinde İsa ve on iki havarisi33, tıpkı 
Persli tanrı-insan Mithra’nın son akşam yemeğinde olduğu gibi, ekmek ile 
şarap biçimindeki tanrının yemiş ve kanından da içmiştir. Mithra tapınması 
Anadolu’nun pek çok yerinde kendisini göstermiş, örneğin Ispartalı kral Kle-
omenes İsa’dan bir asır önce on iki havarisiyle birlikte bir akşam yemeği ye-
miştir. Daha pek çok örneğine rastlanılabilecek tanrısal ziyafetlerde, İsa öncesi 
paganizminde Evharistiya  dogmasına bütün ayrıntılarıyla rastlamak müm-
kün olduğu gibi; özel olarak mithraizmde de tanrıyla ortaklık (komünyon = 
Evharistiya  = tanrısal gıda) ayini ve son akşam yemeği gibi  temel Hıristiyan 
dogmalarının tamamını görmek mümkündür. Asırlar boyu Roma tapınakla-
rında, Mithra ile komünyon ayin katılımcısı, tıpkı kilisede Evharistiya ayinine 
katılan Hıristiyanların tanrının (İsa’nın) etini yiyip kanından da içtikleri gibi, 
ayinin doruk noktasında tanrıyla yüz yüze gelerek karşılaşmakta ve doğrudan 
tanrı tarafından sonsuz yaşamla müjdelendiklerine inanmaktadır.

Mithraizmin, Hıristiyanlık üzerindeki etkilerini şöylece özetlemek müm-
kündür: her iki din de Pazar gününü kutsal gün saymıştır, Mithra ve İsa’nın 
her ikisi de 25 Aralık gününde doğmuştur, vaftiz ve Evharistiya  ayinleri temel 

33 	Markos 14: 22-26, Bkz. Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 
1997.
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ibadetleri olmuştur, vaftiz ve Evharistiya  ayinlerinde yeniden doğuş ve tanrı-
ya katılış temel dogmalarıdır, kötünün üzerinde iyinin savaşı ve zaferi temel 
vurgularıdır, tanrılığına inanıp Evharistiya  ayiniyle tapanlar sadece ve sade-
ce bu komünyon ayinine katılıp gizemlerine ererek kurtuluşa erebilir. Daha 
ilk bakışta göze çarpan bu benzerliklerin yanısıra, Hıristiyanlık ile mithra-
izm arasında, ayrıntıda daha pek çok benzerlikler bulunmaktadır. Yahudiliğe 
özgü kaynaklardan yoksun olan vaftiz ve komünyon ayinleri, Hıristiyanlığa 
öncelikle mithraizmden kopyalanarak geçmiştir34. Mithra’dan söz eden ilk 
Romalı yazar Claudius’un imparatorluğu sırasında revaçta olan ünüyle Qu-
intus Curtius’tur. Bir diğer Romalı yazar Pliny’e göre, Neron bile mithraik bir 
ortaklık sofrasında Tridates tarafından yetiştirilmişti. İmparatorluk tacını giy-
dikten sonra Neron, kendisini ve Mithrasını birer tanrı olarak ilan etmiştir35. 
Yücelerin oluşturduğu tanrı kurulunda, Mithra’nın barışsever ve uzlaştırıcı 
bir tavır takındığını, askeri bir müdahaleye girişmeden önce yüceler yücesin-
den barışı hâkim kılmasını dilediğini burada belirtmekte yarar vardır. Barışı 
getirmek için sarf ettiği gayretleri göz önüne alındığında, Mithras’ın İsis ile 
olan yakın benzerliği daha fazla dikkatleri çeker. Bu benzerlik, Mithra ile İsis 
tapınmasının dogmatik ve pratik yönlerinde de kendisini gösterir. Her şeye 
rağmen Mithra, iyiliğin ve aydınlığın safında yer almış bir savaş tanrısıdır, ka-
bartmalarda İsis yerine Sol ile birlikte betimlenmiştir. Zaman zaman Mithra, 
fethedilemeyen Güneş ve kişilik kazandırdığı Sol ile birlikte resmedilmiştir. 
Mithra’da önem verilen yedi derece, yalnızca kozmik yapıyı ve gezegenleri 
sembolize etmemekte, aynı zamanda, mithraizmdeki ruhani arınma ve dinsel 
deneyim aşamalarını da göstermektedir. Aşılan her bir adım, bir öncelerine 
kıyasla daha sıkı ve daha katı arınmaya dayanan hiyerarşik bir aşamayı sembo-
lize etmektedir. Her bir aşamaya denk gelen Mithra gizemlerinin Roma impa-
ratorluğunda bağımsız bir drama konusu olarak görülmüş olsa bile; ünlü tanrı 

34 	“İsa ve Mithras, benzeri gizemleri uygulamıştır. Mithras, kutsal boğayı öldürmüş, boğanın 
etinden yiyerek ve kanından da içerek sonsuz yaşamı sağlayacağını söylemiştir. Mithraik 
kutsal yiyecek, Hıristiyan ekmek-şarap ayiniyle kesin olarak uymaktadır. Öyle ki, ilk kilise 
babalarından olan Justin Martyr bile, şeytan Hıristiyanları taklit etmiştir, demiştir. İsa gibi 
Mithras da, havarilerini son akşam yemeğinde toplamış ve buradan da göğe çıkmıştır.” 
Bkz. Norman, Twenty-Six Reasons Why Jews Dont Believe Jesus, New York, 2007, s. 193.

35 	“Şair Statius, Neron’un nasıl deli bir despot olduğunu çok iyi bildiği halde, Helios ile Sol 
tapınmasında Neron’a da tanrıya dönüşen katılımcı rolünü vermişti. Statius’un ölümün-
den yaklaşık yirmi yıl sonra Plutarch, İsis ve Osiris ismini verdiği eserinde (46, 47, 49 
bölümlerinde) Kilikyalı korsanlar tarafından Roma dünyasına giriş yapan Mithra’nın, Oh-
rmazd ve Ehrimen arasında yaptığı tanrılık ve aracılık işleviyle her yerde rağbet bulduğunu 
yazacaktır. Plutarch, iyi ve kötüye ayrılmış kozmik güçlerin arasında arabuluculuk gücüne 
sahip Mısırlı ve Persli güçlü ilahi varlıklar olarak İsis ile Mithras’ı belirtmesi çok ilginçtir.” 
Bkz. Hinnels, Mithraic Studies, Manchester, 1975, s. 476.
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anneleri olarak İsis, Cybele, Serapis gibi diğer gizemlerle de hemen zihinlerde 
bir bağlantısı kurulmaktadır. İmparator Aurelian 274 yılında, Sol Invictus’un 
Roma İmparatorluğunun resmi tanrısı olduğunu ilan etmiştir. Roma impara-
torluğunda Mithra gizemli ayinlerin önem bulması kadar, bununla ilgili olan 
daha pek çok ayin de kabul görmüştür.

Artık iyi ile kötünün arasında amansız bir savaş patlamıştır. İnsanın görevi, 
ruhunu yani varlığının tanrısal özünü bedeninin esaretinden kurtararak, ru-
hunun göğe yönelmesini sağlamaktır. Çünkü Mithra inancı, insan ruhunun 
gökten aşağıya indiğine, göğün yedi katından geçtiğine, her geçiş sırasında 
bir takım kötülükleri kaptığına, en sonunda kişi bedenine hapis olunduğu-
na dayanmaktadır. İnsan ruhunun göğe yüceltilmesi de, ancak, kutsal yemek 
ayinleri sayesinde, Yüce ilahla ve Mithrayla birlikte göğe uçmakla mümkün-
dü. Zira kurban sunusundan sonra Mitra ile Güneş ilahı, birlikte ve ekmek 
yerler, şarap içmekte, yüce ilahın yanında deryaları aşarak, yeryüzünün öbür 
ucuna geçmektedir. Mithraist Eskatoloji, ezeli cehennem betimlemelerine 
girmemekte, bütün herkesin ilahi affa nail olacağı duygusunu taşımamakta-
dır. Ölümle birlikte ruh bedenden ayrılmakta, seçilmiş olan ruhlar ilk anda 
doğrudan Mithra ile karşılaşmakta, hemen Mithra’nın kendisi için hazırlamış 
göksel konutların birine alınarak sonsuza kadar orada ağırlanmaktadır. Di-
ğerleri ise, nihai iyilik sonucuyla karşılaşıncaya kadar, derin bir uyku haline 
geçirilmekte; Mithra, kendisi hakkında iyilik murat ederse, onu uyandırarak 
seçilmişlerinin arasına katmaktadır. Mithra, iyileri kötülerden ayrı tutulmak-
ta, bütün ölüleri bu dünyadaki işlerine göre yargılamaktadır. Kutsal kurban 
boğayı kılıçtan geçiren, kanını yüzüne sürerek kurtuluşunu dileyen, boğa-
nın parçalanmış bedeniyle düzenlenen kutsal yemek ayinine katılarak nihai 
bağışlanmayı arzulayan ve ölümsüzlüğü isteyen herkes; kaderinin kendisini 
beklediği yere götürülmektedir, seçilmişlerden kılınarak sonsuza kadar bol-
luk ve rahatlık içinde ağırlanmaktadır. Giderek Mithra, bütün iyi insanların 
koruyucusu ve kurtarıcısı haline gelmekte, kötülük ruhlarına karşı mücadele 
ederek insanları kendisine bağlamaktadır. Boğazlanan boğayla özdeş kılınma-
sından bu yana Mithra, giderek, bütün iyi varlıkların yaratıcısı konumuna 
ulaşmakta ve yeryüzünde yetişen bütün yararlı varlıkları yaratan bir güç ola-
rak anılmaktadır. Böylece insanın atası ve kurtarıcısı olarak nam salmaktadır. 
Bu andan itibaren, Ehrimen, büyük düşman ve kindar ayartıcı olarak kendi 
kötülük rolünü üstlenmekte; Mithra, bütün iyi insanların, tüm yararlı varlık-
ların, yeşil alanların koruyucusu işlevini gördüğü gibi, Ormazda ve insan ırkı 
arasında aracılıkta bulunarak bütün iyi insanlara şefaat de etmektedir. Mithra, 
Zerdüştlükte boğayla ya da öküzle özdeş kılınmış, zorla ele geçirilmenin ve 
de vahşice öldürülmenin görevi olduğuna inanılmıştır. Bu görevi isteksizce 
yerine getirmiş, iyilik tanrısının saf ve riayetkâr bir yaratığı olduğunu böylece 
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kanıtlamıştır. Ancak, boğanın ruhu bütün göksel sahalara yükselmek ve bura-
dan da yeryüzündeki insanı da kapsayan bütün bedensel varlıklara geçmesinin 
sağlanması için, kurban zorunlu tutulmuştur. Mithra, kendisine tapınanları, 
bu dünyada korumakta ve varlığının devamlılığını sağlamakta, gelecekteki 
hayatlarında da kurtuluşa erişmelerini gerçekleştirmektedir. Ayinler sırasında 
suyla arınıp kötülüklerden ve günahlardan kurtulan inananlarını, nedamet 
içinde günahından dönen sapkınları benimsemek için, inananlardan kurban-
lar beklemektedir. Mithra, ölümsüzlüğün ilahı olarak, gerçek inananlar için 
ihsan ettiği göksel mekânlarda sonsuza kadar var olacakları ağırlama yerlerine 
sahiptir. Böyle bir Mithra, Zerdüşt inancıyla doldurulmuştur.

Mithraist bir kaynak olarak Zerdüşt ile ilgili bütün ayrıntılara ulaşılabili-
nen en önemli kaynak M.Ö. 3 yıllarında yazıldığı tahmin edilen Avesta’dır. 
Mithra ile İsa arasında olduğu kadar Zerdüşt ile İsa arasında da çok yakın 
benzerlikler vardır. Nitekim Avesta’nın kutsal metinlerinde, Zerdüşt’ün de-
ğil de İsa’nın anlatıldığını bir düşünecek olursak, doğrudan Hıristiyanlığın 
temel dogmalarına bir giriş yapmış oluruz ki bu da, Zerdüştlükten Hıristi-
yanlığa aktarmalar yapıldığı şüphesine haklılık kazandırır. Zerdüşt de tıpkı 
İsa gibi, tanrısal bir nedenle ve tam bir masumiyet esrarıyla, bakire ve ölümlü 
bir kadından doğmuştur. Zerdüşt’ü doğurma şerefine nail olduktan sonra ki 
Hıristiyanlıktan asırlarca önce, bundan Avesta’da bir krallık onuru olarak söz 
edilmiştir, kocası Pourushaspa (İsa’nın annesi Meryem’de Yusuf ) ile hamile 
kaldıktan sonra evlenmiş ve Zerdüşt’ten sonra bu kocasından başka çocukları 
da olmuştur. Zerdüşt’ün bir babaya ihtiyacı olduğu için, annesi bakire do-
ğumdan sonra, insanla evlilik yapmak zorunda kalmıştır. Işığın oğlu olarak 
anılan Zerdüşt’ün, Paurushaspa ile bedensel-kalıtımsal bir bağının olmadığı, 
saf ruhsal ya da doğrudan tanrısal aşılanma yoluyla annesinin gebe kaldığı 
dogması, bir anda rağbet bulmuştur. Tıpkı İsa gibi Zerdüşt de, bir nehirde 
vaftiz olmuştur. Başmelekten vahiy alarak nehre giden Zerdüşt, nehrin akan 
sularına girerek ölümü temsilen suya dalmış ve daha başı suyun içindeyken 
yeniden doğuşla müjdelenerek sudan çıkmıştır. Daha henüz çocukken, akıl-
lı ve bilge adamlar, Zerdüşt’ün bilgisine şaşmış ve muhakemesine de hayran 
kalmıştır. Tıpkı Kudüs’te tapınağa giden İsa gibi, henüz yedi yaşındayken Ma-
gilerin toplandığı yere giden Zerdüşt, buradaki magilerle açık bir tartışmaya 
girişmiş, esrarengiz doğaüstü mucizeler göstermiş, hatta sihirler dahi yapmış-
tır. Tanrı’yı aramak için, tıpkı İsa gibi insansız bakir topraklara gitmiş, ancak 
çölde kırk gün kalan İsa’dan farklı olarak, on yıl boyunca kötü ruhlar (cinler/
şeytanlar) tarafından ayartılmak istenmiştir. Ehrimen tarafından gönderilen 
şeytanlar tarafından sınanmış olan Zerdüşt, özellikle M.Ö. 2. asırda rağbet 
bulan bu bakir topraklardaki ayartılma hikâyeleriyle İsa’yla önemli benzer-
likleri göstermiştir. Vaizlik görevine otuz yaşına geldiğinde başlamıştır. Gerçi 
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Pahlevi yazınında otuz yaş, seçkin insanlar için aklın farkına varıldığı ve aklın 
tüm olaylarda hakem kılındığı bir yaş olmasına rağmen; tesadüfe bakın ki, 
İncillerdeki İsa’da tanrısal görevine tam otuz yaşında başlamıştır. Suyla vaftiz 
olan Zerdüşt, daha sonra da ateşle ve rüzgarla vaftiz olmuştur. Ruhun hava 
içinde barındığı ve rüzgârın esmesiyle bir yerden başka bir yere gittiği içeriğin-
deki, Yunanistan ve Roma’dan Persia ve Hindistan’a varıncaya kadar geniş bir 
coğrafya içindeki antik dönem ruhçuluğu dikkate alındığında; kutsal rüzgârla 
vaftiz olan Zerdüşt’ün, gerçekte kutsal ruhla vaftiz olduğu ve bu özelliğiyle de 
Hıristiyanlıktaki İsa’nın ilk örneğini oluşturduğu sonucuna kolaylıkla ulaşıla-
bilir.

İsa ile Zerdüşt arasındaki bunca kesin benzerliklere rağmen, Zerdüştlük 
prototipinin İsa mitolojisiyle değil de, sadece, vaftizci Yahya’nın hikâyesiyle 
benzerlik taşıdığını öne sürenler çıkmıştır. Ateşe tapma nedeniyle Zerdüşt, 
daha çok ateşle vaftiz edilmesiyle bağlantılı kılınmıştır. Tıpkı İsa gibi Zer-
düşt de, insanın bedeninden cinleri (ya da kötü ruhları) çıkarmış, görmeyen 
insanların gözlerini açmış, yarası veya hastalığı olanlara da şifa dağıtmıştır. 
Zerdüşt’ün göz açma mucizesi, sadece onuncu asra ait olduğu kesinleşen bir 
belgede açıkça belirtildiği için, bazı araştırmacılara göre, körleri gördürme 
mucizesi Hıristiyanlıktan Zerdüşt dinine geçmiştir. Tıpkı İsa gibi Zerdüşt de, 
gökteki cennet ve yerdeki cehennem hakkında o ana kadar hiç duyulmamış 
olanları haber vermiştir; yeniden diriliş, yargılanma, iyilerin kötülerden ay-
rılması, kurtuluş ve mahşerle ilgili gizemli bilgileri vahyetmiştir. Zerdüştlük 
inancı, yargılamadan sonra ölünün dirileceğini, artık dirildikten sonra yaş-
lanmayacağını ve hiç de hastalanmayacağını, ölmeyeceğini ve çürümeyeceği-
ni, yok olup kaybolmayacağını öğretmiştir. Zerdüşt de tıpkı İsa gibi, kutsal 
kâsede veya kapta içki içmiştir. Kaldı ki, Hıristiyanlıkta vurgulanan kutsal 
kâse Eski Ahit kaynaklı değildir, muhtemelen tanrı-insan mitlerinden esinle-
nilmiştir. Zerdüşt de, bedeni deşilerek öldürülmüştür. Ancak Zerdüşt’ün kat-
ledilmesi, İsa’nın ölümü gibi günahkârlara kefaret dogmasını oluşturmamıştır. 
Böyle olduğu halde, Zerdüşt’ün dini de, tıpkı Hıristiyanlık gibi günahkârlara 
kefaret dogmasını oluşturmamıştır. Fakat Zerdüşt de, tıpkı İsa gibi, Evha-
ristiya ayiniyle anılmıştır. Antik dönemdeki her dinsel grubun düzenlediği 
gibi, Zerdüşt’ün yolundan gidenlerin de komünyon ayini düzenleyip Haoma 
içkisini içtiklerine şüphe yoktur. Yasna ya da derin saygı adını verdikleri or-
taklık (komünyon) ayinlerinde, Zerdüştler, tanrı bedeni olarak ekmeği yemiş 
ve tanrının kanı olarak da Haoma içkisini yudumlamışlardır. Zerdüşt’ün yo-
lundan gidenler, bakireden doğmuş Saoshyant’ın ikinci defa geleceğine, otuz 
yaşına girdiğinde vaizlik görevine başlayacağına ve altın çağın başlayacağına 
inanmışlardır.
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Zerdüştlük ve Mithra tapınmasıyla ilgili araştırmacıların önemli bir kısmı, 
Roma imparatorluğunda asırlar boyu rağbet bulan Evharistiya ayini ve dog-
masının İran kökenli Zerdüşt ve Mithra tapınmasıyla bağlantılı olduğu görü-
şünü edinmişlerdir. Mithra tapınma sahnelerinden en etkilisi sayılan tanrının 
etine ve kanına ortak olarak tanrıyla bir olma tapınmaları, ekmek ile suyun 
kullanıldığı ya da Haoma bitkisinin suyunun içildiği Avestiyan törenleriyle 
çok yakından ilgisi bulunmaktadır. Mithraik komünyon ayinlerinde karşıla-
şılan gizemlilik ile ulaşılan tanrısal erdemler, Avesta kutsal metinlerde telkin 
edilmektedir. Ayrıca Avesta metinlerinde36, kutsal ziyafet sofrasında tadılan 
her gıda ile tanrı ruhuna sahip olunacağı veya tanrı gibi olunacağı bildirilerek, 
İran düalizminden kaynaklanan kötü ruhlarla (cinler/şeytanlar) mücadeleye 
girişmede güç kullanıldığı gibi ölümden sonraki yaşamın kutsanmasını da ga-
ranti altına almaktadır. Tertullian yazdıklarının yanında Justin’in ‘Apology’ 
isimli yapıtı da, Roma mithraizminin ayrıntılarını belgelemesi açısından son 
derecede önemlidir. Apology’nin içeriği, yakın zamanlarda vaftiz olmuş özel 
bir katılımcı (eucharist) için oldukça tanımlayıcıdır. Ayine katılan herkesin 
huşuu içinde yaptığı dua ve yakarışlardan sonra, ekmek ile şarap (su) kadehleri 
üzerine yapılan tılsımlı şükran temennilerinden sonra, bölünen ekmek ile yu-
dumlanan kadehler dağıtılarak elden ele dolaştırılır. Tertullian’a göre, İsa’nın 
Evharistiya ayinini kötü ruhlar kopya etmişlerdir37, Mithra gizemlerinin açığa 
çıkması ve inançlı insanların ayartılması için bir benzerini tapınaklarında yeri-
ne getirmişlerdir, söylenen bütün kutsal sözleri Mithra adına dönüştürmüşler 
ve tapınma sırasında verilen bir su ile bir lokma ekmeğin tanrısallığını öğren-
mişlerdir. Böylece Tertullian’a göre, şeytani ruhların aşırma ve kopyalama ma-
haretinin bir sonucu olarak, Hıristiyanlıktan en az üç asır öncesinden Roma 
imparatorluğu tapınaklarında Mithra komünyon ayini rağbet bulmuştur; zira 
bilgi yüküyle donatılmış olan bütün ruhlarda zaman ve mekan kavramı veya 
sınırlaması hiç yoktur. Diğer taraftan, Justin’in Apology’sindeki açıklamalarına 

36 	Yasht 10: 121-122 Bkz. Darmesreter, The Zend Avesta, New York, 1983, s. 63.
37 “Tertullian, Mithra’ya tapanların su ile vaftiz olduklarını böylece onların günahlardan kur-

tulduklarını düşündüklerini, yine aynı zamanda rahibin vaftiz olan kişinin başı üzerinde 
işaret yaptığını belirtir. Tertullian, Hıristiyan âdeti olarak bu tesadüfü, şeytanın kendi kötü 
amaçları için etkilemiş olduğunu ilan eder. Yine o, şeytan bizim kutsal sırlarımızın asli 
parçalarını taklit eder ve şeytan mabuda yapılan ibadetleri uygulamak için gider ki bunlar 
Mesih’in törenlerinin dayandığı yöntemlerin pek çoğudur, diye yazar. Tertullian, Justin 
Martyr’in de yukaristin (evharistin), Mitra’ya tapınanların kutsanmış ekmek ve bir kap 
su almaları sebebiyle, töreni abartanın şeytan olduğunu ilan ettiği zaman yakındığı gibi, 
hem vaftiz âdetinden ve hem de Mitra’ya özgü yukaristten (son akşam yemeği, bu törende 
yenilen ekmek şarap) söz etmektedir. İnsan suretindeki tanrının etini yemek ve kanını iç-
mek elbette çok eski bir adettir.” Bkz. Weigall, Hıristiyanlığımızdaki Putperestlik, İstanbul, 
2002, s. 69.
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göre, Mithra tapınaklarında da rahiplerin dağıttığı ekmek dilimleri ve bazen 
suyla çoğunlukla şarapla dolu kadehlerle hep birlikte dua ile ilahilerin söylen-
mekte, tanrının etinin yenilerek ve kanının içilerek tanrısal gıdanın alındığı 
duygusuna kapılınmakta ve tanrıyla bir olunduğu coşkusu yaşanmaktadır. 
Açıkçası Justin, komünyon ayinlerini kıyaslarken, mithraik tanrıyla ortaklık 
törenlerinde olduğu kadar Hıristiyan Evharistiya  ayinlerinde de tanrı bedeni 
olarak ekmeğin yenildiğini ve tanrı kanı olarak da suyun (şarabın) içildiğini 
vurgulamıştır. Mithraik teoloji ile Hıristiyan dogma arasındaki benzerlikleri 
kapsamlı bir şekilde belirtmiş olmasa dahi, İsa’nın bedeninden (sepetteki ek-
mek) yiyerek ve kanından da (kadehteki su veya şarap) içerek aldığı tanrısal 
gıdayla, ayin sırasında sonsuz yaşamla müjdelenerek İsa’ya inanan ve tapan 
ferdin kendisinin de bir tanrı gibi olduğu ya da tanrıyı şahsen görerek tanrıyla 
ortak hale geldiği içeriğindeki dinsel güdünün; mithra bağlılarının tanrıyla 
buluşma ve sonsuz yaşama kavuşma hezeyanları arasında pek bir farkın olma-
dığını, Justin’in Apology’sinden çıkarmak hiç de zor değildir. Şehit Justin’in, 
Evharistiya ayiniyle ilgili dokunaklı sözleri çok imalıdır38.

Justin’in zamanında, İsa’nın ruhu düşüncesi öne çıktığı için39, Kilisedeki 
tanrıyla ortaklık ayininde, yalnızca ekmek ve su kullanılır, şarap pek içilmez-
di. Justin, İsa’nın komünyon ayinine kaynak olarak, Yahudinin kutsandığını 
bildiren Eski Ahit’teki cümleleri40 gösterilmekteydi. Yaratılış’taki bu cümle 
üzerinde daha fazla duran Justin, mithraizm ile Hıristiyan komünyon ayin-

38	 “İncil adını verdiğimiz ve havarilerin kendilerine isnat ettiğimiz açıklamaları içinde, gü-
nümüze kadar ulaşan İsa’nın onlara vermiş olduğu buyruğu çok kesindir: şükran duasını 
ettikten sonra ekmeği eline aldı ve bunu beni anmak için yapın dedikten sonra, bunu yiyin 
bu benim bedenimdir, dedi. Ve kadehi aldı, yine şükran duasında bulunduktan sonra, 
bu benim kanımdır, bundan içen bağışlanır diyerek kadehteki şarabı havarilerine uzattı. 
Gerçekten de İncillerde öğretilen bu ayin, kötü ruhların Mithra kurban törenlerinde adım 
adım uyguladıkları gizemlerin ve tanıtıcı sahnelerin Hıristiyan benzeridir. Yenilen bir lok-
ma ekmeğin ve içilen bir yudum suyun tılsımlı sözlerle birlikte, Mithra gizemleriyle yetiş-
mek isteyenlere ve kutsananlara şeytanlar tarafından verildiğini bilir veya anlayabilirsiniz.” 
Bkz. Doane, Bible Myths and Their Parallels in Other Religions, New York,  2007, s. 108.

39 	““Hıristiyanlar ikinci Yeşaya 33. bölümü okuduklarında, vaftiz ve ekmek-şarap ayiniyle il-
gili olarak bir konuyla karşılaştılar. Justin Martyr ise, tanrının görünüşünün ruhun beden-
leşmesi konusuyla ilgili olduğuna dikkatlerimizi çekmiştir. İsa’nın ayin sırasında taparına 
görünmesi ile ruhun bedenselleşmesi arasındaki bu ilgi, Yeşeya 33: 16 ile Dialogue 78.6’da 
kesin ifadesini bulur. İsa’nın bir mağarada doğduğunu dikkate alarak, Mithras gizemlerine 
karşı olduğunu vurgulamak için, Yeşeya 33’deki mağarayı bir tapınma mağarası olarak de-
ğil de, İsa’nın kendisini gösterdiği veya bedenleştiği mağara olarak öne sürer. Justin, Yeşeya 
33’le ilgili olarak görüşlerini belirtirken, yenilen ekmekle rabbin enkarne olmuş ruhunun 
da yenildiğini söyler, mağaradaki enkarnasyondan bedenleşmesinden söz eder, yenilen ek-
mekle İsa’nın ruhunun içe alındığı imasıyla Paul’ün vurguladığı İsa içinizde sırrının içeri-
ğini açıklar.” Bkz. Kereszty, Rediscovering The Eucharist, New Jersey, 2003, s. 122.

40 	Yaratılış 49: 8-12, Anonim, Kitab-ı Mukaddes (Tevrat,Zebur ve İncil), İstanbul, 1997.
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leri arasındaki önemli benzerliğe dikkatleri çekmekten de geri durmamıştır41. 
Justin’in tespitlerine göre, paganlara özgü bir tapınma ve tanrıyı anma tö-
reni olarak, tanrıyla bir olunduğu kutsal komünyon (ortaklık = paydaşlık = 
Evharistiya) ayinlerinde, tanrı-insan ilahlardan yalnızca Mithra tapınmasında 
ete ve kana nispetle ekmek ile su kullanılmış; kanlı kurban ayinlerine dolayı-
sıyla da hayvan öldürülmesindeki vahşete bir son vererek büyük bir taraftar 
edinen Hıristiyanlar da, dönüşüm dogmasıyla bu uygulamayı Hıristiyanlığa 
aktarmışlardır. Justin yine ‘Apology’ isimli eserinin IXV. kısmında, Hıristiyan-
ların kilisedeki vaftiz-ortaklık ayinlerinde ayin katılımcılarına sunmak üzere 
dağıtılan su-süt-bal olmak üzere üç kadehin yanında bir de şarap kâsesinin 
bulunduğundan söz ederek; bu dönüşüm görüşüyle Mithraizmdeki ekmek ile 
su bağlantısı kurarak, demonik kökenini vurgulamaktan hiç geri durmamış-
tır. İsa’nın kanının karşılığı olduğuna inanılan kadehlerdeki sütü ve balı daha 
çocuk ile annelere sunarak, suyu veya şarabı da yetişkinlere vererek, aslında, 
toplumun her kesimine hitap edilmek istenmiştir. Bu yemeğe kutsal (tanrısal) 
yemek (eucharist) denilmekte, kutsal sofrada tanrının etinden yiyip kanından 
da içenin, bütün günahlarından da kurtularak tanrı gibi saf ve lekesiz olaca-
ğına inanılmaktadır. Özellikle 193 ile 220 yıllarında Hıristiyan dünyasında 
adından çok söz ettirmiş olan Tertullian, Mithra tapınanlarının Evharistiya  
ayinine aşırı düşkün olduklarını yazmıştır. Hıristiyan babaları bile, belki bu 
yüzden, Mithra tapınanlarının ayinlerini çok beğenmişlerdir42.

Kutsal sofralarda magiler tarafından hep bir ağızdan tekrarlanan ‘efendi 
burada’ ve ‘kurtarıcı bizi gözlüyor’ nidaları, yalnızca Mithra’ya özgüdür; Mith-
ra ise, tıpkı Hıristiyanlığın baba-oğul-kutsal ruh üçlemesinde olduğu gibi 
ikinci tanrısal kişisidir. Kutsal ziyafetteki Mithra da, tanrı babasına takdim 
edilmiş İsa gibi kurban sunusudur. Ekmeğin tanrı etinin yerine geçtiği ve şa-
rabın bazen de suyun tanrı kanı olarak içildiği, Hıristiyan ve mithraik komün-

41 	Justin, ‘Apology’ IXVİ eserinde şöyle demektedir: “Ekmekle tanrının etini yemek ve suyla 
da tanrının kanından içmek ibadeti, Mithra gizemlerinde kötü ruhların (cinlerin/şeytanların) 
yaptığı ve kuşaklar boyu aktardığı bir tapınmadan başka bir şey değildir; yaptıkları içten ya-
karışlarla ve coşkulu şarkılarıyla sürdürdükleri kutsal ayinlerinde ekmek ve suyu kullanmayı 
alışkanlık haline getirmişlerdir.” Bkz. Harnack, Justin Martyr, New York, 1967, s. 173.

42 	“Pagan gizemlerimde kullanılan ekmek, ayin katılımcılarına sepetler içinde dağıtılmıştır; 
Hıristiyanlar   tarafından bu uygulama olduğu gibi tanrıyla bir olma (komünyon) ayin-
lerine aktarılmıştır. St. Jerome, bu güzel uyarlama için şunları demiştir: İsa’nın bedenini 
(sepetteki ekmekler) taşıyan ve tapınanlara sunundan daha zengin bir kimse yoktur. Persli 
magi, Roma imparatorluğuna Mithra tapınanı olarak girmiş, gizemleri de bir mağarada 
açığa çıkmıştır. Ekmek şarap ayinine kabul edilenlerin adaylık gelişimleri veya yetişme 
süreçleri, haç üzerinde devam etmektedir. Antik Yunanlılar, kendi gizemlerini kutlamak ve 
katılımcılarını da kutsamak için, efendinin akşam yemeği sofrasını düzenlemişlerdir.” Bkz. 
Doane, Bible Myths and Their Parallels in Other Religions, New York,  2007, s. 184.
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yon ayinleri birbirinden çok az farklılık göstermektedir. Tanrıyla bir olmanın 
yiyeceğinin özel doğasını göstermek için Justin,  kıyaslamayı önermektedir43. 
Etten (ekmek) yiyip kandan (şarap) da içerek tanrıyla bir olmanın veya kutsal 
dönüşüme uğramanın beş noktası şöylece özetlenebilir: Tanrısal gıda İsa’nın 
şahsıyla birdir44; Evharistiya ayini doğrudan ve sadece bu enkarnasyonu oluş-
turmaktadır; etinden yiyen ve kanından da içen kimse bu etin ve bu kanın 
sahibi olan tanrıyla karşılaşır ve tanrıyla bir olur, dolayısıyla sonsuz yaşamla 
müjdelenir, artık söylediği her söz İsa’nın sözüdür ve ettiği her dua da İsa’nın 
yakarışıdır; ayinde yenilen et (ekmek) ve içilen kan (şarap) İsa’nın enkarne ol-
muş (yani beden bulmuş) et ve kanıdır; ayine katılan her bir eucharist’in kur-
tuluşu, kendi etinin ve kanının enkarne olmasına veya İsa’nın eti ve kanı hali-
ne gelmesine bağlıdır, zira tanrının etini yiyerek ve kanını içerek tanrı özüyle 
mayalanmıştır. Evharistiya ayini, İsraillilerin fısıh bayramında kurban etinden 
bir lokma yemesiyle birlikte tanrı kuzusu haline getiren Tanrı’nın bedenleş-
mesi kadar, İsa’nın etinden yiyip kanından içen kilise ayin katılımcısının tanrı 
gibi olmasını sağlayan bu dönüşümü irdelenmeden asla anlaşılamaz.

Sonuç
Mitolojideki Dionysus’un vahşice öldürülmesinin, günümüze kadar gelmiş 

dengi ve devamı, Hıristiyanlıktaki haksızca yargılanan ve insafsızca öldürülen 
çarmıhtaki İsa olmuştur. Canlı kurban hayvan etini yemek ve açılan yaradan 
sıcakkanını içmek de, Dionysu’u öncelikle anmak ve daha sonra da bir (yani 
tanrıymış gibi) olmak için yapılmaktadır. Dionysian sembolizmi, Helenist 
hiyerarşik içindeki kozmosa uyarlayan bir kimse, İsa’nın tuzağa düşürülerek 
Yahudiler tarafından çarmıha gerilmesiyle ilgili husumet saçan temel iddianın 
ya da Hıristiyanlığı oluşturan dogmanın tarihsel gerçeklik yönüyle geçersiz 
ve boş olduğunun derhal farkına varabilir, İsa’nın mistik zihin meşguliyeti 
yoluyla kurtuluşa erişme tutkusu içinde olan pagan tanrı-insan ilahlarından 
birisi olduğundan asla kuşku duymaz. Dionysus’un ve diğer kurtarıcı tanrı 

43 	“Biz tam olarak şunu öğretmekteyiz, İsa, tanrı sözü aracılığıyla ete girdi, bizim kurtuluşumuz 
uğuruna etini ve kanını sundu; böylece de, tanrıyla (İsa’yla) karşılaşmak ümidiyle yapılan du-
alardaki ve yakarışlardaki sözler yoluyla, kutsal yiyecek tanrıyla bir olmaya neden oldu; et ile 
kan nasıl İsa’nın enkarnesi (vücut bulmuş hali) ise, bu kutsal gıdayla beslenenler olarak bizler 
de etin ve kanın dönüşümü olarak tanrıyla bir olmaktayız.” Bkz. Verdiere, The Eucharist in 
the New Testament and the Early Church, Washington, 1986, s. 72.

44 	“Ekmek ve şarap ayininin inanç temeli, İsa’nın bütün ve tam olarak, bedeniyle ve kanıy-
la, ruhuyla ve tanrısallığıyla ayinde yer aldığıdır. İsa’nın ayinde kendisini ekmek ve şarap 
olarak göstermesi gerçektir, doğrudur. İsa’nın ayinde bütün olarak kendisini göstermekte 
olduğu gerçeği Roma Katolik Kilisesinin dört yüz yıldan daha fazla bir süredir ısrarla öne 
sürdüğü ayin öğretisinin temelini oluşturmaktadır.” Bkz. Mitchell, Real Presence: The Work 
of Eucharist, Chicago, 1994, s. 3. 
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insanların yaşamlarını dikkatle inceleyen bir kimse de, İsa’nın, insanların gü-
nahları uğruna kendisini feda eden bir tanrı kuzusu olmadığını, insanlar ile 
tanrı arasında gerçekleşen bir aracılık işlevini asla üstlenmediğini, yüce rahip 
olarak kendi bedeni karşılığında günahkârların affını sağlamadığını, kilisenin 
aracılık işlevine güvenerek ve tanrıyla karşılaşmak ümidiyle ayinlere katılarak 
kurtuluşa erişilemeyeceğini kesinlikle kabul eder. Zira Hıristiyanlıkta düzen-
lenen Evharistiya ayiniyle, Dionysian sistemin ölümden sonra sonsuz yaşa-
mı vaat eden tanrıyla ortaklık dogmasının tarihsel boyutları, en aşırı düzeyde 
İsa’ya uyarlandığı gibi, fiili olarak sona erdirilen Dionysus tapınması İsa’nın 
ismi altında devam ettirilmektedir. Tıpkı Hıristiyanlıkta olduğu gibi mith-
raik tapınak hizmetleri de babalar tarafından yerine getirilmektedir; Mithra 
babalarının başı da, Roma’daki Vatikan tepesinde yaşamıştır ve Pater Patratus 
ismiyle ululanmıştır. Tıpkı Hıristiyanlarda olduğu gibi, Mithraik tapınanlar 
birbirlerine daima ‘kardeş’ diye hitap etmişler; İsa gibi Mithra da evrensel bir 
mesajı insanlara getirmiş olmasına rağmen, cemaat içi unvanları (baba, kardeş 
gibi) hep ailevi sıfatlarla olmuştur. Papa’nın kendisinin bile giydiği pelerindeki 
desenlerin bile mithraik sembollerle dokunmuş olduğu düşünülecek olursa, 
yalnızca ailevi terminolojinin değil hemen her biçimsel dokunun Hıristi-
yanlıktan çok önce antik Greko-Romen dünyasında yerleşmiş ve sadece isim 
değişikliği yapılarak olduğu gibi Hıristiyanlığa aktarılmış olduğu fark edilir. 
Kilisede düzenlenen her komünyon Evharistiya ayini, tanrıyla yüz yüze gel-
menin coşkusu ve sonsuz yaşamla müjdelenmenin sevinci; Dionysus, Mithras 
ve diğer pagan tanrılarıyla ayin katılımcısının bir ve bütün olması vecdinin 
özümsenmesinden, tanrısal hipotezinin yinelenmesinden başkaca bir anlamı 
taşımamaktadır.
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ÖZ 
Bu makalede, bağışlamanın bir yolu olarak Kur’ân’da yer alan ‘tekfîr/tekfîru’s-

seyyiât’ yani, günahların örtülmesi ve affedilmesi ele alınmaktadır. Konu ‘tekfîr’ 
kavramı üzerinde yoğunlaşmaktadır. Bu kavram ile aynı manaya gelen diğer 
benzeri kavramlarda (tebdil/değiştirmek ve izhâb/gidermek, silmek) ilgili ayet-
ler çerçevesinde detaylıca işlenmektedir. Bu ayetlerde vurgu yapılan ortak temel 
nokta, kötü eylemlerin (seyyie) iyi eylemler (hasene) ile örtülmesi, değiştirilmesi ve 
silinmesi hadisesidir. Böylece bu makalede, aşağıdaki şu sorulara cevap aranacak-
tır. Kur’an’da kötülüklerin iyiliklerle örtülmesi/silinmesi bağlamında ‘hasenât’ ve 
‘seyyiât’ ile hangi tür eylemler kastedilmektedir? Kötü amellerin silinme keyfiyeti 
nedir? Kötülüklerin iyiliklere çevrilmesi dünyada iken mi yoksa ahirette mi vuku 
bulacaktır? Kötülüklerin silinmesi kendiliğinden mi yoksa tevbe ile mi gerçekle-
şir? 

Anahtar Kelimeler: Tekfîr, Tebdîl, İzhâb, Seyyiât, Hasenât.

ABSTRACT
A way of forgiveness in the Qur’an

The “tekfir” that is located in the Qur’an as a way of forgiveness, also means 
the (covering and) forgiveness of sins is considered in this article. Other similar 
concepts which have the same meanings with this concept such as (Tebdil/change 
and İzhâb/remove) are also examined in detail in the context of the relevant verses. 
The common basic point emphasized in these verses is the case that bad activities 
(seyyie) are covered, changed and removed with good activities (hasene). Thus, 
the answers will be sought for the following questions in this article: What kinds 
of actions are meant by “hasenât” and “seyyiât” in the Qur’an in the context of 
the coverage/removal of badness? In which way can bad acts be removed? Will 
the badness be turned into the goodness in the world or the after the life? Will the 
badness be removed spontaneously or with repentance? 

Keywords: Cover, Change, Remove, Bad activities, Good activities.
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Giriş 
Kur’ân’da, iyi ve kötü amelleri açıklayan pek çok ayet bulunmakta, kısaca, 

tasvib edilen ve övülen amellere ‘hasene/hasenât’, kınanan ve yerilen amellere 
ise ‘seyyie/seyyiât’ denilmektedir.1 İyi ve kötü, güzel ve çirkin her türlü eylemler 
karşısında muhayyer bırakılan beşer, aynı zamanda bunlardan mükellef kılınıp 
sorumlu tutulmuş, bütün bu amellerin, kullar adına tutulan amel defterlerin-
de kayıt altına alınıp korunduğu da yine Kur’an’da beyan edilmiştir.2 Kötülük 
ve çirkinlik, yani günah adına yapılan eylemlerin sonucunu azap olarak belir-
leyen Kur’ân, bu dünya hayatında bu tür eylemleri telafi etmenin yollarını da 
göstermiş ve bu yollarla günahların bağışlanacağını bildirmiştir. 

Günahların Allah tarafından bağışlanması anlamında Kur’ân-ı Kerim’de 
çeşitli terimler kullanılmıştır. ‘Afv’ ve ‘ğufrân/mağfiret’ bu bağlamda kullanılan 
en önemli iki temel kavramdır. Bu iki terim her ne kadar günahların bağışlan-
ması anlamında yorumlanmışsa da bunların arasında nüansların bulunduğu 
görülmektedir. Birçok ayette bu iki lafzın birlikte zikredilmesi de bunu göster-
mektedir. ‘Bir nesneyi, kirden koruyacak bir şeyle kaplamak veya ona bir şey 
giydirip saklamak, örtmek’ manasına gelen ‘ğufrân/ mağfiret’3 ıstılahî manada 
‘Allah Teala’nın kuldaki günahları bağışlayıp örtmesi, silmesi’ demektir.4 ‘Afv’ 
ise lügatte, ‘imha etmek, izini silmek, ortadan kaldırmak’5 manasına gelirken, 
ıstılahta ‘Birinin işlediği suçtan, günahtan veya kabahatten el çekmek, feragat 
etmek veya sorumlu tutmamak’ anlamında kullanılmaktadır.6 Ebu Hilal el-
Askeri bu iki kavram arasındaki farkı şöyle belirtmektedir: ‘Mağfiret’ azabın 
düşürülmesi ve kaldırılmasıyla birlikte sevabın gerekli görülmesi anlamında 
bir bağışlama, ‘afv’ yergi ve kınamanın düşürülmesi fakat sevap ile karşılık 
verilme şartının olmadığı manasında bir bağışlamadır.7 Bu iki kavramın an-
lamını içeren ve onlardan daha umumî bir içeriğe sahip olan ‘mahv’ kavramı8 
ile, ‘affetmek, kınamayı terk etmek’ manasına gelen ‘safh/sufûh’ kavramı9 da bu 

1	 Kuşeyrî, Abdulkerim, Letâifu’l-İşârât, (Tefsîru’l-Kuşeyrî), Mısır, tsz. III/164,165. İbn Tey-
miyye, Takiyyüddin Ahmed, el-Hasene ve’s-Seyyie, Tah: Hannan bint Ali b. Hafız, Mısır, 
1988, s. 10,71. 

2	 Bkz. 18.Kehf,49; 36.Yasin,12; 55.Kamer,52.
3	 Bkz. İbn Manzûr, Muhammed b. Mükrem, Lisânu’l-Arab, Beyrut, tsz. V/25; Râğıb, Hüse-

yin b. Muhammed, el-Müfredât, Mısır, 1961, s. 362. 
4	 Ebu’l-Bekâ, Eyyub b. Musa, el-Külliyyât, Beyrut, 2011, s. 561-562. 
5	 İbn Manzûr, XV/72; 
6	 Râğıb s. 339-340. 
7	 El-Askeri, Ebu Hilal, el-Fürûk fi’l-Luğa, Beyrut, 2006, s.413-414.
8	 Ebu’l-Bekâ, s. 562. 
9	 İbn Manzûr, II/512; Ayrıca bkz.15.Hicr,85. 
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bağlamda kullanılan diğer kavramlar olarak zikredilebilir.10 Bunlarla birlikte, 
Kur’ân’da ‘günahları bağışlama’ anlamında bazı terkipler de yer almaktadır. 
Mesela, ‘keffera’ fiili değişik türevleriyle ‘seyyie/seyyiât’ terimiyle birlikte, bazı 
ayetlerde ‘günahların bağışlanması’ sadedinde zikredilmiş ve ‘tekfîru’s-tey-
yiât’ formatıyla11 özel bir kullanım halini almıştır. Aynı şekilde, ‘izhâb’ ve ‘teb-
dîl’ kelimeleri birer ayette ‘seyyie/seyyiât’ kavramıyla kullanılarak12 ‘izhâbü’s-
seyyiât’ ve ‘tebdîlü’s-seyyiât’ formatlarıyla bu bağlamda zikredilmişlerdir. 
Bu üç formatla zikredilen ayetlerin diğer bir ortak özelliği, hasenât ve seyyiât 
türü eylemlerin birbirleriyle olan ilişkileridir. Bu ilişkilerin nirengi noktasını 
ise hasenâtın seyyiât’a baskın olması, onu etkilemesi oluşturur. Buna göre; 
‘tekfîru’s-seyyiât’ ‘seyyiât’ın (hasenât ile) örtülmesi’, ‘izhâbü’s-seyyiât’ ‘seyyiât’ın 
(hasenât ile) silinmesi’ ve ‘tebdîlü’s-seyyiât’ ‘seyyiâtın (hasenât ile) değiştirilme-
si’ manalarıyla, ‘bağışlama’nın farklı bir anlatım biçimiyle sunumudur diyebi-
liriz. Bu formatlarla, özellikle ‘tekfîru’s-seyyiât’ formatıyla ifade edilen bağışla-
manın, ‘ğufrân’ gibi kavramlardan farklı bir yönü bulunduğuna dikkat çeken 
alimler, mesela, Allah’ın ğufrân sıfatının, fazlıyla dilediğinde tecelli edeceğini, 
‘tekfîr’in (günahların örtülmesinin) ise ancak hayır amellerle vuku bulacağını 
bildirmişlerdir.13 Yine, müfessirler, ‘ğufrânu’z-zünûb’ ifadesiyle ‘tekfîru’s-seyyiât’ 
formatının bir birine yakın ifadeler olduğunu söylerken,14 tekfîru’s-seyyiât’ta, 
‘rezil rüsvay etmeden (hiç kimseye ifşa etmeden) kulların günahlarını örtmek’ 
şeklinde bir inceliğin bulunduğunu bildirmişlerdir.15

Bu formların geçtiği ayetler, günahları telafi etmenin bir yolu olarak her 
türlü iyi ve güzel amelleri (hasenât’ı) tek tek sıralayarak teşvik ve tebşir içer-
10	 Bu bağlamda kullanılan diğer çeşitli kavramlar için bkz. el Ezraî, Vecihüddin Abdurrah-

man, Beşâratu’l-Mahbûb bi Tekfîri’z-Zünûb, Tah: Eymen Abdülcabir el-Buhayrî, Kahire, 
2002, s.10,11.

11	 Bazen bu format, klasik kaynaklarda, aynı manada kullanılan ‘Tekfîru’z-Zünûb’ şeklin-
de yer alır. Mesela, Abdurrahman el-Ezraî, yazmış olduğu esere ‘Beşâratu’l-Mahbûb bi 
Tekfîri’z-Zünûb’ adını vermiş, ayrıca kitabın muhtelif yerlerinde de bu ifadeyi kullanmıştır. 
Bkz, a.g.e. s.46 ; Ayrıca bkz. Muhammed Yahya b. Muhammed el-Muhtar el-Velatî, Şerhu 
Nazmi Mükeffirâti’z-Zünûb, Nevakşud, 1266, s. 11, 12; 

12	 ‘Yüzhibne’s-Seyyiât’ (11.Hud,114) ; ‘Yübeddilüllahu Seyyiâtihim’ (25.Furkan, 70)
13	 Bkz. İbn Cevzî, Abdurrahman b. Ali b. Muhammed, Zâdu’l-Mesîr fî İlmi’t-Tefsîr, Beyrut, 

1404, I/579. 
14	 Bkz. İbn Atiyye, Ebu Muhammed Abdulhak b. Galib, el-Muharraru’l-Vecîz, Tah: Abdüs-

selam Abdüşşafî Muhammed, Beyrut, 2001, I/556; Ebû Hayyân Muhammed b. Yusuf, 
el-Bahru’l-Muhît, Tah: Heyet, Beyrut, 1993, III/148. İmam Matürîdî ise, ‘Ğufran’ kav-
ramıyla ‘Tekfîr’ kavramının ‘setr’ anlama geldiğini dolayısıyla bu iki kavramın aynı oldu-
ğunu bildirmektedir. Bkz. Matürîdî, Ebu Mansur, Muhammed b. Muhammed, Te’vîlatu 
Ehli’s-Sünne, Beyrut, 2005, II/563. 

15	 Ebû Hayyân III/148; Alûsî, Şihabuddin, Ruhu’l-Meânî, Beyrut, 1999, IV/510. 
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mesi açısından da ayrı bir özellik taşımaktadır. Bu makalede, ‘tekfîru’s-seyyiât’ı 
merkeze almak suretiyle bu üç formatla zikredilen ayetleri ele alıp incelemeye 
çalışacağız. Zira, ‘Kötülüklerin veya günahların örtülmesi’ anlamında ‘tekfîru’s-
seyyiât’ formatıyla zikredilen ayetler, bazı nüanslarla birlikte aynı anlama gelen 
‘tebdîlü’s-seyyiât’16 ve ‘izhâbu’s-seyyiât’17 formatlarıyla verilen ayetlerden fazladır 
ve içerik olarak daha detay bilgiler sunmaktadır. 

Kur’ân’da, bir tanesi dua makamında olmak üzere18 toplam 14 ayette ‘tek-
fîrus-seyyiât’ kavramı çeşitli türevleriyle karşımıza çıkarken19 birer ayette de 
‘izhâbu’s-seyyiât’20 ve ‘tebdîlü’s-seyyiât’21 ifadeleri yer almaktadır ve az öncede 
belirttiğimiz gibi bu kavramlar kötülüklerin/günahların örtülmesi, silinmesi 
veya iyiliklerle değiştirilmesi anlamında kullanılmaktadır. ‘tekfîru’s-seyyiât’ ifa-
desiyle sunulan ayetler şöyledir: 

‘Eğer sadakaları açıkça yaparsanız o ne iyidir. Eğer onları gizler ve fakirlere 
(öylece) verirseniz o sizin için daha hayırlıdır ve sizin seyyiât’ınızdan bir kıs-
mını örter.’ 22

 
 

‘Kötülüklerin veya günahların örtülmesi’ anlamında ‘tekfîru’s-seyyiât’ formatıyla 
zikredilen ayetler, bazı nüanslarla birlikte aynı anlama gelen ‘tebdîlü’s-seyyiât’16 ve 
‘izhâbu’s-seyyiât’17 formatlarıyla verilen ayetlerden fazladır ve içerik olarak daha 
detay bilgiler sunmaktadır.  

Kur’ân’da, bir tanesi dua makamında olmak üzere18 toplam 14 ayette 
‘tekfîrus-seyyiât’ kavramı çeşitli türevleriyle karşımıza çıkarken19 birer ayette de 
‘izhâbu’s-seyyiât’20 ve ‘tebdîlü’s-seyyiât’21 ifadeleri yer almaktadır ve az öncede 
belirttiğimiz gibi bu kavramlar kötülüklerin/günahların örtülmesi, silinmesi veya 
iyiliklerle değiştirilmesi anlamında kullanılmaktadır. ‘tekfîru’s-seyyiât’ ifadesiyle 
sunulan ayetler şöyledir:  

َُ اِنْ تُ بْدُوا الصَّدَقاَتِ فنَِعِمَّا هِىَ وَاِنْ تُُْفُوهَا وَتُ ؤْتُوهَا الْفُ  فرِ َُ ْْ وَُُ ُُ َ  لَ ْ ْ ََ وَ  ُُ ََ فَ  اََ ْْ  قََ ُُ عَنْ
 ْْ ُُ  مِنْ سَرِْپَاتِ

‘Eğer sadakaları açıkça yaparsanız o ne iyidir. Eğer onları gizler ve fakirlere 
(öylece) verirseniz o sizin için daha hayırlıdır ve sizin seyyiât’ınızdan bir kısmını 
örter.’22 

َْ عَنَّا سَرِْپاَتنَِ  اََر ا وَتَ وَف َّنَارَب َّنَا فاَغْفَِْ لنََا ذُنوُبَ نَا وكََفرِ مَعَ الْْبَْ   
‘Rabbimiz, günahlarımızı bağışla. seyyiât’ımızı ört. Canımızı iyilerle 

beraber al.’23 
جَُِوا هَاجََُوا ُنَ فاَلَّذ َْ ْْ  مِنْ  وَاُ ََنَّ  وَقتُِلُوا واوَقاَتَ لُ  سَبْلى فى وَاوُذُوا دِيََرهِِ ْْ  لَْكَُفرِ ُُ ِِِْْ سَ  عَن ْ  رِْپَا

 ْْ ُُ لَن َّ َِ ىَ جَنَّات   وَلَُْدْ ا مِنْ  تََْ َُ ارُ  تََْتِ َُ الْْنَْ   
‘Hicret edenler, yurtlarından çıkarılanlar, yolumda eziyet görenler, 

savaşanlar ve öldürülenlerin de andolsun, seyyiât’ını elbette örteceğim. Allah 

                                                           
16 Nîsâbûrî, ‘Tekfîru’s-Seyyiât’ın ‘Tebdîlü’s-Seyyiât’ anlamında olduğu görüşündedir. Bkz. Nîsâbûrî, 

Nizamuddin Hasan b. Muhammed, Ğarâibu’l-Kur’ân ve Rağâibu’l-Furkân, Mısır, 1969, XXVI/ 22. 
17 Alûsî, bazı alimlerin Tekfîru’s-Seyyiât’ı ‘İzhâb ve İzale’ (İzhâbü’s-Seyyiât) manasına aldığını 

söylemektedir. (Bkz. Alûsî, IV/510. )  
18 Bkz. 3.Al-i İmran,193. 
19 Bkz. Muhammed Fuad Abdulbaki, el-Mu’cemü’l-Müfehres, ‘kfr’ md. Mısır, tsz. s.610.   
20 11.Hud,114.  
21 25.Furkan,70. Kur’an-ı Kerim’de kötülüklerin iyiliklerle tebdili ayrıca iki farklı ayette geçmekte, bu 

ayetlerden biri, ‘Ancak kim zulmeder de sonra (yaptığı) kötülüğün yerine iyilik yaparsa bilsin ki 
şüphesiz ben çok bağışlayıcıyım, çok merhamet edenim.’ (Neml,27/11) ifadesiyle ‘kulun kötü bir 
amelden sonra iyi bir amel yapması ‘ anlamına, diğeri ise, ‘Sonra kötülüğün (sıkıntı ve darlığın) 
yerine iyiliği (bolluk ve genişliği) getirdik.’ (Araf,7/95) ifadesiyle ‘sıkıntı ve darlık ile bolluk ve bereketin 
yer değiştirmesi’ manasına gelmektedir.  

22 2.Bakara,271.  
23 3.Al-i İmran,193. 
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Nîsâbûrî, Nizamuddin Hasan b. Muhammed, Ğarâibu’l-Kur’ân ve Rağâibu’l-Furkân, Mı-
sır, 1969, XXVI/ 22.

17	 Alûsî, bazı alimlerin Tekfîru’s-Seyyiât’ı ‘İzhâb ve İzale’ (İzhâbü’s-Seyyiât) manasına aldığını 
söylemektedir. (Bkz. Alûsî, IV/510. ) 

18	 Bkz. 3.Al-i İmran,193.
19	 Bkz. Muhammed Fuad Abdulbaki, el-Mu’cemü’l-Müfehres, ‘kfr’ md. Mısır, tsz. s.610. 
20	 11.Hud,114. 
21	 25.Furkan,70. Kur’an-ı Kerim’de kötülüklerin iyiliklerle tebdili ayrıca iki farklı ayette geç-
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22	 2.Bakara,271. 
23	 3.Al-i İmran,193.
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َْ عَنَّا سَرِْپاَتنَِ  اََر ا وَتَ وَف َّنَارَب َّنَا فاَغْفَِْ لنََا ذُنوُبَ نَا وكََفرِ مَعَ الْْبَْ   
‘Rabbimiz, günahlarımızı bağışla. seyyiât’ımızı ört. Canımızı iyilerle 

beraber al.’23 
جَُِوا هَاجََُوا ُنَ فاَلَّذ َْ ْْ  مِنْ  وَاُ ََنَّ  وَقتُِلُوا واوَقاَتَ لُ  سَبْلى فى وَاوُذُوا دِيََرهِِ ْْ  لَْكَُفرِ ُُ ِِِْْ سَ  عَن ْ  رِْپَا

 ْْ ُُ لَن َّ َِ ىَ جَنَّات   وَلَُْدْ ا مِنْ  تََْ َُ ارُ  تََْتِ َُ الْْنَْ   
‘Hicret edenler, yurtlarından çıkarılanlar, yolumda eziyet görenler, 

savaşanlar ve öldürülenlerin de andolsun, seyyiât’ını elbette örteceğim. Allah 

                                                           
16 Nîsâbûrî, ‘Tekfîru’s-Seyyiât’ın ‘Tebdîlü’s-Seyyiât’ anlamında olduğu görüşündedir. Bkz. Nîsâbûrî, 

Nizamuddin Hasan b. Muhammed, Ğarâibu’l-Kur’ân ve Rağâibu’l-Furkân, Mısır, 1969, XXVI/ 22. 
17 Alûsî, bazı alimlerin Tekfîru’s-Seyyiât’ı ‘İzhâb ve İzale’ (İzhâbü’s-Seyyiât) manasına aldığını 

söylemektedir. (Bkz. Alûsî, IV/510. )  
18 Bkz. 3.Al-i İmran,193. 
19 Bkz. Muhammed Fuad Abdulbaki, el-Mu’cemü’l-Müfehres, ‘kfr’ md. Mısır, tsz. s.610.   
20 11.Hud,114.  
21 25.Furkan,70. Kur’an-ı Kerim’de kötülüklerin iyiliklerle tebdili ayrıca iki farklı ayette geçmekte, bu 

ayetlerden biri, ‘Ancak kim zulmeder de sonra (yaptığı) kötülüğün yerine iyilik yaparsa bilsin ki 
şüphesiz ben çok bağışlayıcıyım, çok merhamet edenim.’ (Neml,27/11) ifadesiyle ‘kulun kötü bir 
amelden sonra iyi bir amel yapması ‘ anlamına, diğeri ise, ‘Sonra kötülüğün (sıkıntı ve darlığın) 
yerine iyiliği (bolluk ve genişliği) getirdik.’ (Araf,7/95) ifadesiyle ‘sıkıntı ve darlık ile bolluk ve bereketin 
yer değiştirmesi’ manasına gelmektedir.  

22 2.Bakara,271.  
23 3.Al-i İmran,193. 

 
 

‘Kötülüklerin veya günahların örtülmesi’ anlamında ‘tekfîru’s-seyyiât’ formatıyla 
zikredilen ayetler, bazı nüanslarla birlikte aynı anlama gelen ‘tebdîlü’s-seyyiât’16 ve 
‘izhâbu’s-seyyiât’17 formatlarıyla verilen ayetlerden fazladır ve içerik olarak daha 
detay bilgiler sunmaktadır.  

Kur’ân’da, bir tanesi dua makamında olmak üzere18 toplam 14 ayette 
‘tekfîrus-seyyiât’ kavramı çeşitli türevleriyle karşımıza çıkarken19 birer ayette de 
‘izhâbu’s-seyyiât’20 ve ‘tebdîlü’s-seyyiât’21 ifadeleri yer almaktadır ve az öncede 
belirttiğimiz gibi bu kavramlar kötülüklerin/günahların örtülmesi, silinmesi veya 
iyiliklerle değiştirilmesi anlamında kullanılmaktadır. ‘tekfîru’s-seyyiât’ ifadesiyle 
sunulan ayetler şöyledir:  

َُ اِنْ تُ بْدُوا الصَّدَقاَتِ فنَِعِمَّا هِىَ وَاِنْ تُُْفُوهَا وَتُ ؤْتُوهَا الْفُ  فرِ َُ ْْ وَُُ ُُ َ  لَ ْ ْ ََ وَ  ُُ ََ فَ  اََ ْْ  قََ ُُ عَنْ
 ْْ ُُ  مِنْ سَرِْپَاتِ

‘Eğer sadakaları açıkça yaparsanız o ne iyidir. Eğer onları gizler ve fakirlere 
(öylece) verirseniz o sizin için daha hayırlıdır ve sizin seyyiât’ınızdan bir kısmını 
örter.’22 

َْ عَنَّا سَرِْپاَتنَِ  اََر ا وَتَ وَف َّنَارَب َّنَا فاَغْفَِْ لنََا ذُنوُبَ نَا وكََفرِ مَعَ الْْبَْ   
‘Rabbimiz, günahlarımızı bağışla. seyyiât’ımızı ört. Canımızı iyilerle 

beraber al.’23 
جَُِوا هَاجََُوا ُنَ فاَلَّذ َْ ْْ  مِنْ  وَاُ ََنَّ  وَقتُِلُوا واوَقاَتَ لُ  سَبْلى فى وَاوُذُوا دِيََرهِِ ْْ  لَْكَُفرِ ُُ ِِِْْ سَ  عَن ْ  رِْپَا

 ْْ ُُ لَن َّ َِ ىَ جَنَّات   وَلَُْدْ ا مِنْ  تََْ َُ ارُ  تََْتِ َُ الْْنَْ   
‘Hicret edenler, yurtlarından çıkarılanlar, yolumda eziyet görenler, 

savaşanlar ve öldürülenlerin de andolsun, seyyiât’ını elbette örteceğim. Allah 

                                                           
16 Nîsâbûrî, ‘Tekfîru’s-Seyyiât’ın ‘Tebdîlü’s-Seyyiât’ anlamında olduğu görüşündedir. Bkz. Nîsâbûrî, 

Nizamuddin Hasan b. Muhammed, Ğarâibu’l-Kur’ân ve Rağâibu’l-Furkân, Mısır, 1969, XXVI/ 22. 
17 Alûsî, bazı alimlerin Tekfîru’s-Seyyiât’ı ‘İzhâb ve İzale’ (İzhâbü’s-Seyyiât) manasına aldığını 

söylemektedir. (Bkz. Alûsî, IV/510. )  
18 Bkz. 3.Al-i İmran,193. 
19 Bkz. Muhammed Fuad Abdulbaki, el-Mu’cemü’l-Müfehres, ‘kfr’ md. Mısır, tsz. s.610.   
20 11.Hud,114.  
21 25.Furkan,70. Kur’an-ı Kerim’de kötülüklerin iyiliklerle tebdili ayrıca iki farklı ayette geçmekte, bu 

ayetlerden biri, ‘Ancak kim zulmeder de sonra (yaptığı) kötülüğün yerine iyilik yaparsa bilsin ki 
şüphesiz ben çok bağışlayıcıyım, çok merhamet edenim.’ (Neml,27/11) ifadesiyle ‘kulun kötü bir 
amelden sonra iyi bir amel yapması ‘ anlamına, diğeri ise, ‘Sonra kötülüğün (sıkıntı ve darlığın) 
yerine iyiliği (bolluk ve genişliği) getirdik.’ (Araf,7/95) ifadesiyle ‘sıkıntı ve darlık ile bolluk ve bereketin 
yer değiştirmesi’ manasına gelmektedir.  

22 2.Bakara,271.  
23 3.Al-i İmran,193. 
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‘Hicret edenler, yurtlarından çıkarılanlar, yolumda eziyet görenler, savaşanlar 
ve öldürülenlerin de andolsun, seyyiât’ını elbette örteceğim. Allah katından bir 
mükâfat olmak üzere, onları içinden ırmaklar akan cennetlere koyacağım.’ 24 

 
 

katından bir mükâfat olmak üzere, onları içinden ırmaklar akan cennetlere 
koyacağım.’24  

ْْ سَرِْپَاتِ اِنْ تََْتَنِبُوا كَبَائََِ  ُُ َْ عَنْ َُفرِ وْنَ عَنْهُ نُ َُ ََاً  كََ مَا تُ ن ْ ْْ مُدْ ُُ لْ َِ ْْ وَندُْ يما اُُ  
‘Eğer size yasaklananların büyüklerinden kaçınırsanız, sizin seyyiât’ınızı 

örteriz ve sizi güzel bir yere koyarız.’25 
ُْ الزَّكٰو  تُ ُْ الصَّلٰوةَ وَاٰتَ ْ ْ ْْ بَُِسُللئَِنْ اقََمْتُ تُ ْْ وَعَزَّ  ىةَ وَاٰمَن ْ ُْ  رْتُُوُهُ نا احَسَ  قَ َْضا ا اللرَٰ  وَاقَْ ََضْتُ  

ََنَّ  ْْ  لَْكَُفرِ ُُ ُُْ عَنْ سَرِْپَاتِ  
‘Andolsun eğer namazı kılar, zekâtı verir ve elçilerime inanır, onları 

desteklerseniz, (fakirlere gönülden yardımda bulunarak) Allah'a güzel bir borç 
verirseniz, elbette sizin seyyiât’ınızı örterim ve andolsun sizi, içinden ırmaklar akan 
cennetlere koyarım.’26 

 ِِِ ْْ سَرِْپَا ُُ َْنََ عَن ْ فَّ َُ ُِتَابِ اٰمَنُوا وَات َّقََوْا لَ ْْ جَنَّاتِ النَّعوَلَوْ انََّ اهَْلَ الْ لْنَاهُ ََ ِْ ْْ وَلََْدْ ْ  
‘Eğer kitap ehli iman etseler ve Allah'a karşı gelmekten sakınsalardı, 

muhakkak onların seyyiât’ını örterdik ve onları Naim cennetlerine koyardık.’27  
ا الَّذ َُ ْْ  يََْعَلْ  اللرَٰ  تَ ت َّقَُوا اِنْ  اٰمَنُوا ُنَ يََ اَُ ُّ ُُ َْقاَنَا   لَ َْ وَُُ  فُ  فرِ َُ  ْْ ُُ ْْ  عَنْ ُُ ْْ  َْ وََُ غْفِ  سَرِْپَاتِ ُُ لَ  

‘Ey iman edenler, Eğer Allah'a karşı gelmekten sakınırsanız; O, size iyiyi 
kötüden ayırt edecek bir anlayış verir ve seyyiât’ınızı örter, sizi bağışlar.’28 

ََنَّ  الصَّالِِاَتِ  وَعَمِلُوا اٰمَنُوا ُنَ وَالَّذ فرِ َُ ْْ  لنَُ ُُ ِِِ  عَن ْ ْْ  ْْ سَرِْپَا ُُ  اكَانوُ   الَّذى اَحْسَنَ  وَلنََجْزَُِ ن َّ
 َُ عْمَلُونَ 

‘İman edip salih amel işleyenlerin seyyiât’ını elbette örteceğiz. Onları 
işlediklerinin daha güzeliyle mükâfatlandıracağız.’29 

ْْ اسَْوَاَ الَّذ ُُ ُ عَن ْ ََ اللرٰ فرِ َُ ْْ  عَمِلُوا ىلُِْ ُُ ْْ  وَيََْزَُِ  َُ عْمَلُونَ  كَانوُا  الَّذى حْسَنِ بَِ  اجَََْهُ  
‘Allah, işlediklerinin en kötüsünü örtmek ve onlara yaptıklarının en güzeli 

ile karşılık vermek için (onları böyle mükâfatlandırdı.)’30 
ْْ كَفَََّ عَ مِ  الِْقَُّ  هُوَ وَ  مَُُمَّد   عَلٰى نُ زرلَِ  بِاَ وَاٰمَنُوا الصَّالِِاَتِ  وَعَمِلُوا اٰمَنُوا ُنَ وَالَّذ ْْ نْ رَبّرِِ ُُ ن ْ  

 ُْْ ْْ وَاَصْلَحَ بَلََ ِِِ  سَرِْپَا
‘İnanıp salih ameller işleyenlerin ve Muhammed'e indirilene -ki o 

Rablerinden gelen haktır- inananların ise Allah seyyiât’ını örtmüş ve hâllerini 
düzeltmiştir.’31 
                                                           
24 3.Al-i İmran,195.  
25 4.Nisa,31.  
26 5.Maide,12.  
27 5.Maide,65. 
28 8.Enfal,29.  
29 29.Ankebut,7.  
30 39.Zümer,35.  

‘Eğer size yasaklananların büyüklerinden kaçınırsanız, sizin seyyiât’ınızı ör-
teriz ve sizi güzel bir yere koyarız.’ 25

‘Andolsun eğer namazı kılar, zekâtı verir ve elçilerime inanır, onları destekler-
seniz, (fakirlere gönülden yardımda bulunarak) Allah’a güzel bir borç verirseniz, 
elbette sizin seyyiât’ınızı örterim ve andolsun sizi, içinden ırmaklar akan cen-
netlere koyarım.’ 26

 
 

katından bir mükâfat olmak üzere, onları içinden ırmaklar akan cennetlere 
koyacağım.’24  

ْْ سَرِْپَاتِ اِنْ تََْتَنِبُوا كَبَائََِ  ُُ َْ عَنْ َُفرِ وْنَ عَنْهُ نُ َُ ََاً  كََ مَا تُ ن ْ ْْ مُدْ ُُ لْ َِ ْْ وَندُْ يما اُُ  
‘Eğer size yasaklananların büyüklerinden kaçınırsanız, sizin seyyiât’ınızı 

örteriz ve sizi güzel bir yere koyarız.’25 
ُْ الزَّكٰو  تُ ُْ الصَّلٰوةَ وَاٰتَ ْ ْ ْْ بَُِسُللئَِنْ اقََمْتُ تُ ْْ وَعَزَّ  ىةَ وَاٰمَن ْ ُْ  رْتُُوُهُ نا احَسَ  قَ َْضا ا اللرَٰ  وَاقَْ ََضْتُ  

ََنَّ  ْْ  لَْكَُفرِ ُُ ُُْ عَنْ سَرِْپَاتِ  
‘Andolsun eğer namazı kılar, zekâtı verir ve elçilerime inanır, onları 

desteklerseniz, (fakirlere gönülden yardımda bulunarak) Allah'a güzel bir borç 
verirseniz, elbette sizin seyyiât’ınızı örterim ve andolsun sizi, içinden ırmaklar akan 
cennetlere koyarım.’26 

 ِِِ ْْ سَرِْپَا ُُ َْنََ عَن ْ فَّ َُ ُِتَابِ اٰمَنُوا وَات َّقََوْا لَ ْْ جَنَّاتِ النَّعوَلَوْ انََّ اهَْلَ الْ لْنَاهُ ََ ِْ ْْ وَلََْدْ ْ  
‘Eğer kitap ehli iman etseler ve Allah'a karşı gelmekten sakınsalardı, 

muhakkak onların seyyiât’ını örterdik ve onları Naim cennetlerine koyardık.’27  
ا الَّذ َُ ْْ  يََْعَلْ  اللرَٰ  تَ ت َّقَُوا اِنْ  اٰمَنُوا ُنَ يََ اَُ ُّ ُُ َْقاَنَا   لَ َْ وَُُ  فُ  فرِ َُ  ْْ ُُ ْْ  عَنْ ُُ ْْ  َْ وََُ غْفِ  سَرِْپَاتِ ُُ لَ  

‘Ey iman edenler, Eğer Allah'a karşı gelmekten sakınırsanız; O, size iyiyi 
kötüden ayırt edecek bir anlayış verir ve seyyiât’ınızı örter, sizi bağışlar.’28 

ََنَّ  الصَّالِِاَتِ  وَعَمِلُوا اٰمَنُوا ُنَ وَالَّذ فرِ َُ ْْ  لنَُ ُُ ِِِ  عَن ْ ْْ  ْْ سَرِْپَا ُُ  اكَانوُ   الَّذى اَحْسَنَ  وَلنََجْزَُِ ن َّ
 َُ عْمَلُونَ 

‘İman edip salih amel işleyenlerin seyyiât’ını elbette örteceğiz. Onları 
işlediklerinin daha güzeliyle mükâfatlandıracağız.’29 

ْْ اسَْوَاَ الَّذ ُُ ُ عَن ْ ََ اللرٰ فرِ َُ ْْ  عَمِلُوا ىلُِْ ُُ ْْ  وَيََْزَُِ  َُ عْمَلُونَ  كَانوُا  الَّذى حْسَنِ بَِ  اجَََْهُ  
‘Allah, işlediklerinin en kötüsünü örtmek ve onlara yaptıklarının en güzeli 

ile karşılık vermek için (onları böyle mükâfatlandırdı.)’30 
ْْ كَفَََّ عَ مِ  الِْقَُّ  هُوَ وَ  مَُُمَّد   عَلٰى نُ زرلَِ  بِاَ وَاٰمَنُوا الصَّالِِاَتِ  وَعَمِلُوا اٰمَنُوا ُنَ وَالَّذ ْْ نْ رَبّرِِ ُُ ن ْ  

 ُْْ ْْ وَاَصْلَحَ بَلََ ِِِ  سَرِْپَا
‘İnanıp salih ameller işleyenlerin ve Muhammed'e indirilene -ki o 

Rablerinden gelen haktır- inananların ise Allah seyyiât’ını örtmüş ve hâllerini 
düzeltmiştir.’31 
                                                           
24 3.Al-i İmran,195.  
25 4.Nisa,31.  
26 5.Maide,12.  
27 5.Maide,65. 
28 8.Enfal,29.  
29 29.Ankebut,7.  
30 39.Zümer,35.  

‘Eğer kitap ehli iman etseler ve Allah’a karşı gelmekten sakınsalardı, muhak-
kak onların seyyiât’ını örterdik ve onları Naim cennetlerine koyardık.’ 27

 
 

katından bir mükâfat olmak üzere, onları içinden ırmaklar akan cennetlere 
koyacağım.’24  

ْْ سَرِْپَاتِ اِنْ تََْتَنِبُوا كَبَائََِ  ُُ َْ عَنْ َُفرِ وْنَ عَنْهُ نُ َُ ََاً  كََ مَا تُ ن ْ ْْ مُدْ ُُ لْ َِ ْْ وَندُْ يما اُُ  
‘Eğer size yasaklananların büyüklerinden kaçınırsanız, sizin seyyiât’ınızı 

örteriz ve sizi güzel bir yere koyarız.’25 
ُْ الزَّكٰو  تُ ُْ الصَّلٰوةَ وَاٰتَ ْ ْ ْْ بَُِسُللئَِنْ اقََمْتُ تُ ْْ وَعَزَّ  ىةَ وَاٰمَن ْ ُْ  رْتُُوُهُ نا احَسَ  قَ َْضا ا اللرَٰ  وَاقَْ ََضْتُ  

ََنَّ  ْْ  لَْكَُفرِ ُُ ُُْ عَنْ سَرِْپَاتِ  
‘Andolsun eğer namazı kılar, zekâtı verir ve elçilerime inanır, onları 

desteklerseniz, (fakirlere gönülden yardımda bulunarak) Allah'a güzel bir borç 
verirseniz, elbette sizin seyyiât’ınızı örterim ve andolsun sizi, içinden ırmaklar akan 
cennetlere koyarım.’26 

 ِِِ ْْ سَرِْپَا ُُ َْنََ عَن ْ فَّ َُ ُِتَابِ اٰمَنُوا وَات َّقََوْا لَ ْْ جَنَّاتِ النَّعوَلَوْ انََّ اهَْلَ الْ لْنَاهُ ََ ِْ ْْ وَلََْدْ ْ  
‘Eğer kitap ehli iman etseler ve Allah'a karşı gelmekten sakınsalardı, 
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ا الَّذ َُ ْْ  يََْعَلْ  اللرَٰ  تَ ت َّقَُوا اِنْ  اٰمَنُوا ُنَ يََ اَُ ُّ ُُ َْقاَنَا   لَ َْ وَُُ  فُ  فرِ َُ  ْْ ُُ ْْ  عَنْ ُُ ْْ  َْ وََُ غْفِ  سَرِْپَاتِ ُُ لَ  

‘Ey iman edenler, Eğer Allah'a karşı gelmekten sakınırsanız; O, size iyiyi 
kötüden ayırt edecek bir anlayış verir ve seyyiât’ınızı örter, sizi bağışlar.’28 

ََنَّ  الصَّالِِاَتِ  وَعَمِلُوا اٰمَنُوا ُنَ وَالَّذ فرِ َُ ْْ  لنَُ ُُ ِِِ  عَن ْ ْْ  ْْ سَرِْپَا ُُ  اكَانوُ   الَّذى اَحْسَنَ  وَلنََجْزَُِ ن َّ
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‘İman edip salih amel işleyenlerin seyyiât’ını elbette örteceğiz. Onları 
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düzeltmiştir.’31 
                                                           
24 3.Al-i İmran,195.  
25 4.Nisa,31.  
26 5.Maide,12.  
27 5.Maide,65. 
28 8.Enfal,29.  
29 29.Ankebut,7.  
30 39.Zümer,35.  

‘Ey iman edenler, Eğer Allah’a karşı gelmekten sakınırsanız; O, size iyiyi kötü-
den ayırt edecek bir anlayış verir ve seyyiât’ınızı örter, sizi bağışlar.’ 28

‘İman edip salih amel işleyenlerin seyyiât’ını elbette örteceğiz. Onları işle-
diklerinin daha güzeliyle mükâfatlandıracağız.’ 29

 
 

katından bir mükâfat olmak üzere, onları içinden ırmaklar akan cennetlere 
koyacağım.’24  

ْْ سَرِْپَاتِ اِنْ تََْتَنِبُوا كَبَائََِ  ُُ َْ عَنْ َُفرِ وْنَ عَنْهُ نُ َُ ََاً  كََ مَا تُ ن ْ ْْ مُدْ ُُ لْ َِ ْْ وَندُْ يما اُُ  
‘Eğer size yasaklananların büyüklerinden kaçınırsanız, sizin seyyiât’ınızı 

örteriz ve sizi güzel bir yere koyarız.’25 
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verirseniz, elbette sizin seyyiât’ınızı örterim ve andolsun sizi, içinden ırmaklar akan 
cennetlere koyarım.’26 

 ِِِ ْْ سَرِْپَا ُُ َْنََ عَن ْ فَّ َُ ُِتَابِ اٰمَنُوا وَات َّقََوْا لَ ْْ جَنَّاتِ النَّعوَلَوْ انََّ اهَْلَ الْ لْنَاهُ ََ ِْ ْْ وَلََْدْ ْ  
‘Eğer kitap ehli iman etseler ve Allah'a karşı gelmekten sakınsalardı, 

muhakkak onların seyyiât’ını örterdik ve onları Naim cennetlerine koyardık.’27  
ا الَّذ َُ ْْ  يََْعَلْ  اللرَٰ  تَ ت َّقَُوا اِنْ  اٰمَنُوا ُنَ يََ اَُ ُّ ُُ َْقاَنَا   لَ َْ وَُُ  فُ  فرِ َُ  ْْ ُُ ْْ  عَنْ ُُ ْْ  َْ وََُ غْفِ  سَرِْپَاتِ ُُ لَ  

‘Ey iman edenler, Eğer Allah'a karşı gelmekten sakınırsanız; O, size iyiyi 
kötüden ayırt edecek bir anlayış verir ve seyyiât’ınızı örter, sizi bağışlar.’28 

ََنَّ  الصَّالِِاَتِ  وَعَمِلُوا اٰمَنُوا ُنَ وَالَّذ فرِ َُ ْْ  لنَُ ُُ ِِِ  عَن ْ ْْ  ْْ سَرِْپَا ُُ  اكَانوُ   الَّذى اَحْسَنَ  وَلنََجْزَُِ ن َّ
 َُ عْمَلُونَ 

‘İman edip salih amel işleyenlerin seyyiât’ını elbette örteceğiz. Onları 
işlediklerinin daha güzeliyle mükâfatlandıracağız.’29 

ْْ اسَْوَاَ الَّذ ُُ ُ عَن ْ ََ اللرٰ فرِ َُ ْْ  عَمِلُوا ىلُِْ ُُ ْْ  وَيََْزَُِ  َُ عْمَلُونَ  كَانوُا  الَّذى حْسَنِ بَِ  اجَََْهُ  
‘Allah, işlediklerinin en kötüsünü örtmek ve onlara yaptıklarının en güzeli 

ile karşılık vermek için (onları böyle mükâfatlandırdı.)’30 
ْْ كَفَََّ عَ مِ  الِْقَُّ  هُوَ وَ  مَُُمَّد   عَلٰى نُ زرلَِ  بِاَ وَاٰمَنُوا الصَّالِِاَتِ  وَعَمِلُوا اٰمَنُوا ُنَ وَالَّذ ْْ نْ رَبّرِِ ُُ ن ْ  

 ُْْ ْْ وَاَصْلَحَ بَلََ ِِِ  سَرِْپَا
‘İnanıp salih ameller işleyenlerin ve Muhammed'e indirilene -ki o 

Rablerinden gelen haktır- inananların ise Allah seyyiât’ını örtmüş ve hâllerini 
düzeltmiştir.’31 
                                                           
24 3.Al-i İmran,195.  
25 4.Nisa,31.  
26 5.Maide,12.  
27 5.Maide,65. 
28 8.Enfal,29.  
29 29.Ankebut,7.  
30 39.Zümer,35.  
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‘İnanıp salih ameller işleyenlerin ve Muhammed’e indirilene -ki o Rablerin-
den gelen haktır- inananların ise Allah seyyiât’ını örtmüş ve hâllerini düzelt-
miştir.’ 31

‘Bütün bunlar Allah’ın; inanan erkek ve kadınları, içlerinden ırmaklar akan, 
içinde temelli kalacakları cennetlere koyması, onların seyyiât’ını örtmesi için-
dir.’ 32

‘Kim Allah’a inanır ve salih amel işlerse, Allah onun seyyiât’ını örter ve onu 
içinden ırmaklar akan, ebedî kalacakları cennetlere sokar.’ 33

 
 

لَ الْمُؤْمِن َِ ا مِنْ  ىالْمُؤْمِنَاتِ جَنَّات  تَََْ وَ  يَ لُِْدْ َُ َُ  تََْتِ الِدُنَ  ارُ الْْنَْ  ا ََ َُ ََ  فْ فرِ َُ ُُ  وَُُ  ْْ عَن ْ
 ِِِْْ  سَرِْپَا

‘Bütün bunlar Allah'ın; inanan erkek ve kadınları, içlerinden ırmaklar akan, 
içinde temelli kalacakları cennetlere koyması, onların seyyiât’ını örtmesi içindir.’32 

َْ عَنْهُ سَرِْپَاتهِ  َُفرِ لْهُ وَُُ وَمَنْ ُُ ؤْمِنْ بِللرِٰ وََُ عْمَلْ صَالِِا ا ُُ َِ ىَ جَنَّات   دْ ا مِنْ  تََْ َُ ارُ ا تََْتِ َُ  لْْنَْ 
الِدُنَ  ا ََ َُ ا فْ ابَدَا   

‘Kim Allah'a inanır ve salih amel işlerse, Allah onun seyyiât’ını örter ve onu 
içinden ırmaklar akan, ebedî kalacakları cennetlere sokar.’33 

َْ عَنْهُ سَرِْپَا فرِ َُ ُُ  َ ْْ تهِ وَمَنْ َُ تَّقِ اللرٰ اَجْاَ ا لَهُ  وَُُ عْظِ  
‘Kim Allah'a karşı gelmekten sakınırsa, Allah onun seyyiât’ını örter ve 

onun mükâfatını büyütür.’34 
ا الَّذ َُ ْْ سَرِْپَاتِ بُّ رَ  عَسٰى نَصُوحا ا تَ وْبةَا   اللرِٰ  اِلَ  توُبوُا اٰمَنُوا ُنَ يََ اَُ ُّ ُُ ََ عَنْ فرِ َُ ْْ انَْ ُُ ُُ ْْ ُُ

ْْ جَنَّات  تَََْ  ُُ لَ َِ ا مِنْ  ىوَُدُْ َُ ارُ  تََْتِ َُ الْْنَْ   
‘Ey iman edenler! Allah'a içtenlikle tövbe edin. Umulur ki, Rabbiniz sizin 

seyyiât’ınızı örter ve sizi, içlerinden ırmaklar akan cennetlere sokar. …’35 
Meallerini verdiğimiz bu ayetlerin ikisinde, seyyiât’ı örtmenin kullar adına bir 

mükafât olduğu (Zümer, 39/35; Fetih, 48/5), on bir ayette seyyiât’ı örten amellerin 
(hasenâtın) neler olduğu (Bakara,2/271; Al-i İmran, 3/195; Nisa, 4/31; Maide,5/12, 
65; Enfal, 8/29; Ankebut, 29/7; Muhammed,47/2; Teğabün, 64/9; Talak, 65/5; 
Tahrîm,66/8), bir ayette ise seyyiât’ın örtülmesi için dua öğretisi yer almaktadır. (Al-i 
İmran,3/193)  

‘Tebdîlü’s-seyyiât’ kavramı da ‘Yübeddilullahu Seyyiâtihim’ şekliyle Furkan 
suresinin 70.ayetinde geçer: 

ُ سَ اِلَّْ  لُ اللرٰ ْْ حَسَنَات  مَنْ تََبَ وَاٰمَنَ وَعَمِلَ عَمَاً  صَالِِا ا فاَوُلٰئِكَ ُُ بَدرِ ِِِ رِْپَا  
 ‘Ancak tevbe edip inanan ve faydalı bir iş yapanlar, işte Allâh onların 

seyyiât’ını hasenât’a çevirir.’ 
 ‘İzhâbu’s-seyyiât’ kavramı ise ‘Yüzhibne’s-Seyyiât’ formatıyla Hud suresinin 

114.ayetinde yer almaktadır:  
ارِ وَزلَُفا ا مِنَ الَّْْلِ اِنَّ الَِْسَنَاتِ ُُ  َُ ِْ الصَّلٰوةَ طَََفَیِ الن َّ رِْپَاتِ وَاقَِ َ السَّ ْْ ذْهِ  

                                                                                                                                        
31 47.Muhammed,2. 
32 48.Fetih,5.  
33 64.Teğabün,9.  
34 65.Talak,5.  
35 66.Tahrim,8. 

‘Kim Allah’a karşı gelmekten sakınırsa, Allah onun seyyiât’ını örter ve onun 
mükâfatını büyütür.’ 34

‘Ey iman edenler! Allah’a içtenlikle tövbe edin. Umulur ki, Rabbiniz sizin 
seyyiât’ınızı örter ve sizi, içlerinden ırmaklar akan cennetlere sokar. …’ 35

Meallerini verdiğimiz bu ayetlerin ikisinde, seyyiât’ı örtmenin kullar adına 
bir mükafât olduğu (Zümer, 39/35; Fetih, 48/5), on bir ayette seyyiât’ı örten 
amellerin (hasenâtın) neler olduğu (Bakara,2/271; Al-i İmran, 3/195; Nisa, 
4/31; Maide,5/12, 65; Enfal, 8/29; Ankebut, 29/7; Muhammed,47/2; Teğa-
bün, 64/9; Talak, 65/5; Tahrîm,66/8), bir ayette ise seyyiât’ın örtülmesi için 
dua öğretisi yer almaktadır. (Al-i İmran,3/193) 

‘Tebdîlü’s-seyyiât’ kavramı da ‘Yübeddilullahu Seyyiâtihim’ şekliyle Furkan 
suresinin 70.ayetinde geçer:

 
 

لَ الْمُؤْمِن َِ ا مِنْ  ىالْمُؤْمِنَاتِ جَنَّات  تَََْ وَ  يَ لُِْدْ َُ َُ  تََْتِ الِدُنَ  ارُ الْْنَْ  ا ََ َُ ََ  فْ فرِ َُ ُُ  وَُُ  ْْ عَن ْ
 ِِِْْ  سَرِْپَا

‘Bütün bunlar Allah'ın; inanan erkek ve kadınları, içlerinden ırmaklar akan, 
içinde temelli kalacakları cennetlere koyması, onların seyyiât’ını örtmesi içindir.’32 

َْ عَنْهُ سَرِْپَاتهِ  َُفرِ لْهُ وَُُ وَمَنْ ُُ ؤْمِنْ بِللرِٰ وََُ عْمَلْ صَالِِا ا ُُ َِ ىَ جَنَّات   دْ ا مِنْ  تََْ َُ ارُ ا تََْتِ َُ  لْْنَْ 
الِدُنَ  ا ََ َُ ا فْ ابَدَا   

‘Kim Allah'a inanır ve salih amel işlerse, Allah onun seyyiât’ını örter ve onu 
içinden ırmaklar akan, ebedî kalacakları cennetlere sokar.’33 

َْ عَنْهُ سَرِْپَا فرِ َُ ُُ  َ ْْ تهِ وَمَنْ َُ تَّقِ اللرٰ اَجْاَ ا لَهُ  وَُُ عْظِ  
‘Kim Allah'a karşı gelmekten sakınırsa, Allah onun seyyiât’ını örter ve 

onun mükâfatını büyütür.’34 
ا الَّذ َُ ْْ سَرِْپَاتِ بُّ رَ  عَسٰى نَصُوحا ا تَ وْبةَا   اللرِٰ  اِلَ  توُبوُا اٰمَنُوا ُنَ يََ اَُ ُّ ُُ ََ عَنْ فرِ َُ ْْ انَْ ُُ ُُ ْْ ُُ

ْْ جَنَّات  تَََْ  ُُ لَ َِ ا مِنْ  ىوَُدُْ َُ ارُ  تََْتِ َُ الْْنَْ   
‘Ey iman edenler! Allah'a içtenlikle tövbe edin. Umulur ki, Rabbiniz sizin 

seyyiât’ınızı örter ve sizi, içlerinden ırmaklar akan cennetlere sokar. …’35 
Meallerini verdiğimiz bu ayetlerin ikisinde, seyyiât’ı örtmenin kullar adına bir 

mükafât olduğu (Zümer, 39/35; Fetih, 48/5), on bir ayette seyyiât’ı örten amellerin 
(hasenâtın) neler olduğu (Bakara,2/271; Al-i İmran, 3/195; Nisa, 4/31; Maide,5/12, 
65; Enfal, 8/29; Ankebut, 29/7; Muhammed,47/2; Teğabün, 64/9; Talak, 65/5; 
Tahrîm,66/8), bir ayette ise seyyiât’ın örtülmesi için dua öğretisi yer almaktadır. (Al-i 
İmran,3/193)  

‘Tebdîlü’s-seyyiât’ kavramı da ‘Yübeddilullahu Seyyiâtihim’ şekliyle Furkan 
suresinin 70.ayetinde geçer: 

ُ سَ اِلَّْ  لُ اللرٰ ْْ حَسَنَات  مَنْ تََبَ وَاٰمَنَ وَعَمِلَ عَمَاً  صَالِِا ا فاَوُلٰئِكَ ُُ بَدرِ ِِِ رِْپَا  
 ‘Ancak tevbe edip inanan ve faydalı bir iş yapanlar, işte Allâh onların 

seyyiât’ını hasenât’a çevirir.’ 
 ‘İzhâbu’s-seyyiât’ kavramı ise ‘Yüzhibne’s-Seyyiât’ formatıyla Hud suresinin 

114.ayetinde yer almaktadır:  
ارِ وَزلَُفا ا مِنَ الَّْْلِ اِنَّ الَِْسَنَاتِ ُُ  َُ ِْ الصَّلٰوةَ طَََفَیِ الن َّ رِْپَاتِ وَاقَِ َ السَّ ْْ ذْهِ  

                                                                                                                                        
31 47.Muhammed,2. 
32 48.Fetih,5.  
33 64.Teğabün,9.  
34 65.Talak,5.  
35 66.Tahrim,8. 

 ‘Ancak tevbe edip inanan ve faydalı bir iş yapanlar, işte Allâh onların 
seyyiât’ını hasenât’a çevirir.’

31	 47.Muhammed,2.
32	 48.Fetih,5. 
33	 64.Teğabün,9. 
34	 65.Talak,5. 
35	 66.Tahrim,8.

 
 

لَ الْمُؤْمِن َِ ا مِنْ  ىالْمُؤْمِنَاتِ جَنَّات  تَََْ وَ  يَ لُِْدْ َُ َُ  تََْتِ الِدُنَ  ارُ الْْنَْ  ا ََ َُ ََ  فْ فرِ َُ ُُ  وَُُ  ْْ عَن ْ
 ِِِْْ  سَرِْپَا

‘Bütün bunlar Allah'ın; inanan erkek ve kadınları, içlerinden ırmaklar akan, 
içinde temelli kalacakları cennetlere koyması, onların seyyiât’ını örtmesi içindir.’32 

َْ عَنْهُ سَرِْپَاتهِ  َُفرِ لْهُ وَُُ وَمَنْ ُُ ؤْمِنْ بِللرِٰ وََُ عْمَلْ صَالِِا ا ُُ َِ ىَ جَنَّات   دْ ا مِنْ  تََْ َُ ارُ ا تََْتِ َُ  لْْنَْ 
الِدُنَ  ا ََ َُ ا فْ ابَدَا   

‘Kim Allah'a inanır ve salih amel işlerse, Allah onun seyyiât’ını örter ve onu 
içinden ırmaklar akan, ebedî kalacakları cennetlere sokar.’33 

َْ عَنْهُ سَرِْپَا فرِ َُ ُُ  َ ْْ تهِ وَمَنْ َُ تَّقِ اللرٰ اَجْاَ ا لَهُ  وَُُ عْظِ  
‘Kim Allah'a karşı gelmekten sakınırsa, Allah onun seyyiât’ını örter ve 

onun mükâfatını büyütür.’34 
ا الَّذ َُ ْْ سَرِْپَاتِ بُّ رَ  عَسٰى نَصُوحا ا تَ وْبةَا   اللرِٰ  اِلَ  توُبوُا اٰمَنُوا ُنَ يََ اَُ ُّ ُُ ََ عَنْ فرِ َُ ْْ انَْ ُُ ُُ ْْ ُُ

ْْ جَنَّات  تَََْ  ُُ لَ َِ ا مِنْ  ىوَُدُْ َُ ارُ  تََْتِ َُ الْْنَْ   
‘Ey iman edenler! Allah'a içtenlikle tövbe edin. Umulur ki, Rabbiniz sizin 

seyyiât’ınızı örter ve sizi, içlerinden ırmaklar akan cennetlere sokar. …’35 
Meallerini verdiğimiz bu ayetlerin ikisinde, seyyiât’ı örtmenin kullar adına bir 

mükafât olduğu (Zümer, 39/35; Fetih, 48/5), on bir ayette seyyiât’ı örten amellerin 
(hasenâtın) neler olduğu (Bakara,2/271; Al-i İmran, 3/195; Nisa, 4/31; Maide,5/12, 
65; Enfal, 8/29; Ankebut, 29/7; Muhammed,47/2; Teğabün, 64/9; Talak, 65/5; 
Tahrîm,66/8), bir ayette ise seyyiât’ın örtülmesi için dua öğretisi yer almaktadır. (Al-i 
İmran,3/193)  

‘Tebdîlü’s-seyyiât’ kavramı da ‘Yübeddilullahu Seyyiâtihim’ şekliyle Furkan 
suresinin 70.ayetinde geçer: 

ُ سَ اِلَّْ  لُ اللرٰ ْْ حَسَنَات  مَنْ تََبَ وَاٰمَنَ وَعَمِلَ عَمَاً  صَالِِا ا فاَوُلٰئِكَ ُُ بَدرِ ِِِ رِْپَا  
 ‘Ancak tevbe edip inanan ve faydalı bir iş yapanlar, işte Allâh onların 

seyyiât’ını hasenât’a çevirir.’ 
 ‘İzhâbu’s-seyyiât’ kavramı ise ‘Yüzhibne’s-Seyyiât’ formatıyla Hud suresinin 

114.ayetinde yer almaktadır:  
ارِ وَزلَُفا ا مِنَ الَّْْلِ اِنَّ الَِْسَنَاتِ ُُ  َُ ِْ الصَّلٰوةَ طَََفَیِ الن َّ رِْپَاتِ وَاقَِ َ السَّ ْْ ذْهِ  

                                                                                                                                        
31 47.Muhammed,2. 
32 48.Fetih,5.  
33 64.Teğabün,9.  
34 65.Talak,5.  
35 66.Tahrim,8. 

 
 

لَ الْمُؤْمِن َِ ا مِنْ  ىالْمُؤْمِنَاتِ جَنَّات  تَََْ وَ  يَ لُِْدْ َُ َُ  تََْتِ الِدُنَ  ارُ الْْنَْ  ا ََ َُ ََ  فْ فرِ َُ ُُ  وَُُ  ْْ عَن ْ
 ِِِْْ  سَرِْپَا

‘Bütün bunlar Allah'ın; inanan erkek ve kadınları, içlerinden ırmaklar akan, 
içinde temelli kalacakları cennetlere koyması, onların seyyiât’ını örtmesi içindir.’32 

َْ عَنْهُ سَرِْپَاتهِ  َُفرِ لْهُ وَُُ وَمَنْ ُُ ؤْمِنْ بِللرِٰ وََُ عْمَلْ صَالِِا ا ُُ َِ ىَ جَنَّات   دْ ا مِنْ  تََْ َُ ارُ ا تََْتِ َُ  لْْنَْ 
الِدُنَ  ا ََ َُ ا فْ ابَدَا   

‘Kim Allah'a inanır ve salih amel işlerse, Allah onun seyyiât’ını örter ve onu 
içinden ırmaklar akan, ebedî kalacakları cennetlere sokar.’33 

َْ عَنْهُ سَرِْپَا فرِ َُ ُُ  َ ْْ تهِ وَمَنْ َُ تَّقِ اللرٰ اَجْاَ ا لَهُ  وَُُ عْظِ  
‘Kim Allah'a karşı gelmekten sakınırsa, Allah onun seyyiât’ını örter ve 

onun mükâfatını büyütür.’34 
ا الَّذ َُ ْْ سَرِْپَاتِ بُّ رَ  عَسٰى نَصُوحا ا تَ وْبةَا   اللرِٰ  اِلَ  توُبوُا اٰمَنُوا ُنَ يََ اَُ ُّ ُُ ََ عَنْ فرِ َُ ْْ انَْ ُُ ُُ ْْ ُُ

ْْ جَنَّات  تَََْ  ُُ لَ َِ ا مِنْ  ىوَُدُْ َُ ارُ  تََْتِ َُ الْْنَْ   
‘Ey iman edenler! Allah'a içtenlikle tövbe edin. Umulur ki, Rabbiniz sizin 

seyyiât’ınızı örter ve sizi, içlerinden ırmaklar akan cennetlere sokar. …’35 
Meallerini verdiğimiz bu ayetlerin ikisinde, seyyiât’ı örtmenin kullar adına bir 

mükafât olduğu (Zümer, 39/35; Fetih, 48/5), on bir ayette seyyiât’ı örten amellerin 
(hasenâtın) neler olduğu (Bakara,2/271; Al-i İmran, 3/195; Nisa, 4/31; Maide,5/12, 
65; Enfal, 8/29; Ankebut, 29/7; Muhammed,47/2; Teğabün, 64/9; Talak, 65/5; 
Tahrîm,66/8), bir ayette ise seyyiât’ın örtülmesi için dua öğretisi yer almaktadır. (Al-i 
İmran,3/193)  

‘Tebdîlü’s-seyyiât’ kavramı da ‘Yübeddilullahu Seyyiâtihim’ şekliyle Furkan 
suresinin 70.ayetinde geçer: 

ُ سَ اِلَّْ  لُ اللرٰ ْْ حَسَنَات  مَنْ تََبَ وَاٰمَنَ وَعَمِلَ عَمَاً  صَالِِا ا فاَوُلٰئِكَ ُُ بَدرِ ِِِ رِْپَا  
 ‘Ancak tevbe edip inanan ve faydalı bir iş yapanlar, işte Allâh onların 

seyyiât’ını hasenât’a çevirir.’ 
 ‘İzhâbu’s-seyyiât’ kavramı ise ‘Yüzhibne’s-Seyyiât’ formatıyla Hud suresinin 

114.ayetinde yer almaktadır:  
ارِ وَزلَُفا ا مِنَ الَّْْلِ اِنَّ الَِْسَنَاتِ ُُ  َُ ِْ الصَّلٰوةَ طَََفَیِ الن َّ رِْپَاتِ وَاقَِ َ السَّ ْْ ذْهِ  

                                                                                                                                        
31 47.Muhammed,2. 
32 48.Fetih,5.  
33 64.Teğabün,9.  
34 65.Talak,5.  
35 66.Tahrim,8. 

 
 

لَ الْمُؤْمِن َِ ا مِنْ  ىالْمُؤْمِنَاتِ جَنَّات  تَََْ وَ  يَ لُِْدْ َُ َُ  تََْتِ الِدُنَ  ارُ الْْنَْ  ا ََ َُ ََ  فْ فرِ َُ ُُ  وَُُ  ْْ عَن ْ
 ِِِْْ  سَرِْپَا

‘Bütün bunlar Allah'ın; inanan erkek ve kadınları, içlerinden ırmaklar akan, 
içinde temelli kalacakları cennetlere koyması, onların seyyiât’ını örtmesi içindir.’32 

َْ عَنْهُ سَرِْپَاتهِ  َُفرِ لْهُ وَُُ وَمَنْ ُُ ؤْمِنْ بِللرِٰ وََُ عْمَلْ صَالِِا ا ُُ َِ ىَ جَنَّات   دْ ا مِنْ  تََْ َُ ارُ ا تََْتِ َُ  لْْنَْ 
الِدُنَ  ا ََ َُ ا فْ ابَدَا   

‘Kim Allah'a inanır ve salih amel işlerse, Allah onun seyyiât’ını örter ve onu 
içinden ırmaklar akan, ebedî kalacakları cennetlere sokar.’33 

َْ عَنْهُ سَرِْپَا فرِ َُ ُُ  َ ْْ تهِ وَمَنْ َُ تَّقِ اللرٰ اَجْاَ ا لَهُ  وَُُ عْظِ  
‘Kim Allah'a karşı gelmekten sakınırsa, Allah onun seyyiât’ını örter ve 

onun mükâfatını büyütür.’34 
ا الَّذ َُ ْْ سَرِْپَاتِ بُّ رَ  عَسٰى نَصُوحا ا تَ وْبةَا   اللرِٰ  اِلَ  توُبوُا اٰمَنُوا ُنَ يََ اَُ ُّ ُُ ََ عَنْ فرِ َُ ْْ انَْ ُُ ُُ ْْ ُُ

ْْ جَنَّات  تَََْ  ُُ لَ َِ ا مِنْ  ىوَُدُْ َُ ارُ  تََْتِ َُ الْْنَْ   
‘Ey iman edenler! Allah'a içtenlikle tövbe edin. Umulur ki, Rabbiniz sizin 

seyyiât’ınızı örter ve sizi, içlerinden ırmaklar akan cennetlere sokar. …’35 
Meallerini verdiğimiz bu ayetlerin ikisinde, seyyiât’ı örtmenin kullar adına bir 

mükafât olduğu (Zümer, 39/35; Fetih, 48/5), on bir ayette seyyiât’ı örten amellerin 
(hasenâtın) neler olduğu (Bakara,2/271; Al-i İmran, 3/195; Nisa, 4/31; Maide,5/12, 
65; Enfal, 8/29; Ankebut, 29/7; Muhammed,47/2; Teğabün, 64/9; Talak, 65/5; 
Tahrîm,66/8), bir ayette ise seyyiât’ın örtülmesi için dua öğretisi yer almaktadır. (Al-i 
İmran,3/193)  

‘Tebdîlü’s-seyyiât’ kavramı da ‘Yübeddilullahu Seyyiâtihim’ şekliyle Furkan 
suresinin 70.ayetinde geçer: 

ُ سَ اِلَّْ  لُ اللرٰ ْْ حَسَنَات  مَنْ تََبَ وَاٰمَنَ وَعَمِلَ عَمَاً  صَالِِا ا فاَوُلٰئِكَ ُُ بَدرِ ِِِ رِْپَا  
 ‘Ancak tevbe edip inanan ve faydalı bir iş yapanlar, işte Allâh onların 

seyyiât’ını hasenât’a çevirir.’ 
 ‘İzhâbu’s-seyyiât’ kavramı ise ‘Yüzhibne’s-Seyyiât’ formatıyla Hud suresinin 

114.ayetinde yer almaktadır:  
ارِ وَزلَُفا ا مِنَ الَّْْلِ اِنَّ الَِْسَنَاتِ ُُ  َُ ِْ الصَّلٰوةَ طَََفَیِ الن َّ رِْپَاتِ وَاقَِ َ السَّ ْْ ذْهِ  

                                                                                                                                        
31 47.Muhammed,2. 
32 48.Fetih,5.  
33 64.Teğabün,9.  
34 65.Talak,5.  
35 66.Tahrim,8. 
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 ‘İzhâbu’s-seyyiât’ kavramı ise ‘Yüzhibne’s-Seyyiât’ formatıyla Hud suresi-
nin 114.ayetinde yer almaktadır: 

 
 

لَ الْمُؤْمِن َِ ا مِنْ  ىالْمُؤْمِنَاتِ جَنَّات  تَََْ وَ  يَ لُِْدْ َُ َُ  تََْتِ الِدُنَ  ارُ الْْنَْ  ا ََ َُ ََ  فْ فرِ َُ ُُ  وَُُ  ْْ عَن ْ
 ِِِْْ  سَرِْپَا

‘Bütün bunlar Allah'ın; inanan erkek ve kadınları, içlerinden ırmaklar akan, 
içinde temelli kalacakları cennetlere koyması, onların seyyiât’ını örtmesi içindir.’32 

َْ عَنْهُ سَرِْپَاتهِ  َُفرِ لْهُ وَُُ وَمَنْ ُُ ؤْمِنْ بِللرِٰ وََُ عْمَلْ صَالِِا ا ُُ َِ ىَ جَنَّات   دْ ا مِنْ  تََْ َُ ارُ ا تََْتِ َُ  لْْنَْ 
الِدُنَ  ا ََ َُ ا فْ ابَدَا   

‘Kim Allah'a inanır ve salih amel işlerse, Allah onun seyyiât’ını örter ve onu 
içinden ırmaklar akan, ebedî kalacakları cennetlere sokar.’33 

َْ عَنْهُ سَرِْپَا فرِ َُ ُُ  َ ْْ تهِ وَمَنْ َُ تَّقِ اللرٰ اَجْاَ ا لَهُ  وَُُ عْظِ  
‘Kim Allah'a karşı gelmekten sakınırsa, Allah onun seyyiât’ını örter ve 

onun mükâfatını büyütür.’34 
ا الَّذ َُ ْْ سَرِْپَاتِ بُّ رَ  عَسٰى نَصُوحا ا تَ وْبةَا   اللرِٰ  اِلَ  توُبوُا اٰمَنُوا ُنَ يََ اَُ ُّ ُُ ََ عَنْ فرِ َُ ْْ انَْ ُُ ُُ ْْ ُُ

ْْ جَنَّات  تَََْ  ُُ لَ َِ ا مِنْ  ىوَُدُْ َُ ارُ  تََْتِ َُ الْْنَْ   
‘Ey iman edenler! Allah'a içtenlikle tövbe edin. Umulur ki, Rabbiniz sizin 

seyyiât’ınızı örter ve sizi, içlerinden ırmaklar akan cennetlere sokar. …’35 
Meallerini verdiğimiz bu ayetlerin ikisinde, seyyiât’ı örtmenin kullar adına bir 

mükafât olduğu (Zümer, 39/35; Fetih, 48/5), on bir ayette seyyiât’ı örten amellerin 
(hasenâtın) neler olduğu (Bakara,2/271; Al-i İmran, 3/195; Nisa, 4/31; Maide,5/12, 
65; Enfal, 8/29; Ankebut, 29/7; Muhammed,47/2; Teğabün, 64/9; Talak, 65/5; 
Tahrîm,66/8), bir ayette ise seyyiât’ın örtülmesi için dua öğretisi yer almaktadır. (Al-i 
İmran,3/193)  

‘Tebdîlü’s-seyyiât’ kavramı da ‘Yübeddilullahu Seyyiâtihim’ şekliyle Furkan 
suresinin 70.ayetinde geçer: 

ُ سَ اِلَّْ  لُ اللرٰ ْْ حَسَنَات  مَنْ تََبَ وَاٰمَنَ وَعَمِلَ عَمَاً  صَالِِا ا فاَوُلٰئِكَ ُُ بَدرِ ِِِ رِْپَا  
 ‘Ancak tevbe edip inanan ve faydalı bir iş yapanlar, işte Allâh onların 

seyyiât’ını hasenât’a çevirir.’ 
 ‘İzhâbu’s-seyyiât’ kavramı ise ‘Yüzhibne’s-Seyyiât’ formatıyla Hud suresinin 

114.ayetinde yer almaktadır:  
ارِ وَزلَُفا ا مِنَ الَّْْلِ اِنَّ الَِْسَنَاتِ ُُ  َُ ِْ الصَّلٰوةَ طَََفَیِ الن َّ رِْپَاتِ وَاقَِ َ السَّ ْْ ذْهِ  

                                                                                                                                        
31 47.Muhammed,2. 
32 48.Fetih,5.  
33 64.Teğabün,9.  
34 65.Talak,5.  
35 66.Tahrim,8. 

 ‘Gündüzün iki tarafında (sabah, akşam) ve geceye yakın sâatlerde namaz kıl; 
çünkü hasenât, seyyiât’ı giderir.’ 

Bu iki ayet-i kerimede yine, seyyiât’ı örtecek olan amellerden bahsedilerek 
bu ameller ayrıca ‘hasenât’ ismiyle anılmaktadırlar. 

Dikkat edilirse, bu formatlarla gelen ayet-i kerimelerin biri hariç, tümünde 
‘seyyiât’ kalıbı kullanılmışken, Zümer, 35. ayette, aynı kökten ism-i tafdîl’in 
‘esvee’ kipi getirilmiştir. 

Görüldüğü gibi, kötülüklerin/günahların örtülmesi, silinmesi hususu, 
‘Tekfîr’ kavramının değişik türevleriyle; ‘keffera/kefferna, le ükeffiranne, 
nükeffir/nükeffiranne, yükeffiru, keffir’ şeklinde birçok ayette işlenmekte, 
yine aynı anlama gelen ‘yüzhibne’s-seyyiât’ ve ‘yübeddilüllahu seyyiâtihim’ 
terkipleriyle bu konu birer ayette yer almaktadır. Bu ayetlerin ne ifade etti-
ğini, içerik olarak neyi kapsadığını görebilmek için öncelikli olarak tekfîr, 
tebdîl, izhâb, seyyiât ve hasenât kavramlarının açılımına ve bu ayetlerde-
ki kullanımlarına bakmak gerekir. Ayrıca, bu ayetlerde vurgu yapılan ortak 
temel nokta ‘seyyiât’ türü eylemlerin ‘hasenât’ türü eylemler ile örtülmesi, 
değiştirilmesi ve silinmesi hadisesi olduğundan; Kur’ân’da kötülüklerin örtül-
mesi/silinmesi bağlamında ‘Hasenât’ ve ‘Seyyiât’ ile hangi tür eylemler kaste-
dilmektedir? Kötü amellerin silinme keyfiyeti nedir? Kötülüklerin iyiliklere 
çevrilmesi dünyada iken mi yoksa ahirette mi vuku bulacaktır? Kötülüklerin 
silinmesi kendiliğinden mi yoksa tevbe ile mi gerçekleşir? Sonradan hidaye-
te eren kişinin, geçmiş kötülüklerinin/günahlarının silinmesi ile müminlerin 
kötülüklerinin silinmesi arasında ne gibi benzerlikler ve farklılıklar vardır? İyi-
liklerin kötülükleri örtmesi gibi kötülükler de iyilikleri örter mi? gibi sorulara 
cevap bulmak gerekir. Dolayısıyla, konuya farklı açılarından bakılacaktır:

1. Kavramsal Alan
Konu ile ilgili ayetlerde beş temel kavram bulunmaktadır:
1.1. Tekfîr
Bu kavram ‘kfr’ kökünden gelen ve ‘bir şeyin üzerini örtmek ya da gizle-

mek’36 anlamında kullanılan rübai mastardır. Gecenin kafir olarak nitelenmesi 
bireyleri örtmesi veya gizlemesi sebebiyledir. Tohumu yerin içine gizlemesin-
den dolayı çiftçinin ‘kafir’ diye nitelenmesi gibi,37 meyvenin, kendini gizleyen 

36	 Matürîdî, Te’vîlâtu Ehli’s-Sünne, II/563. Alûsî,IV/515, XXVI/ 271. 
37	 Ebu’l-Beka, s.643.
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kapçıklarına da kâfûr’ diye isim verilmiştir.38 Aynı şekilde, şükrünü eda etme-
yi bırakarak nimeti örtmek veya gizlemek anlamında ‘küfran-ı nimet’ ifadesi 
kullanılmaktadır.39 Böylece, Kur’ân-ı Kerimde, hakkı ve gerçeği örtüp inkâr 
etmek manasına geldiği için İslam’ı kabul etmemek de ‘küfür/kafir’ niteleme-
siyle karşılık bulmuştur.40 

Tekfîr, özellikle, ‘Hz. Peygamberin vahiy yoluyla alıp insanlara tebliğ ettiği 
kesin delille sabit olan dini bir esasın doğruluğunu inkar edenin kafirliğine 
hükmetme’ anlamında kelam terimi olarak kullanılmaktadır. Bu, ‘bir kişiyi 
küfre nisbet etmek veya mümin diye bilinen bir kişi hakkında kafir hükmü 
vermek’ demektir.41 Ancak bu terim, bu kiple Kur’ân’da bu manada hiç kulla-
nılmamıştır. Sadece ‘günahları bağışlamak’ anlamında yer almaktadır. Böylece 
ilgili ayetler de bu kavram, çalışma konumuz olan kötülüklerin / günahların / 
hataların örtülmesi (setr),42 silinmesi (mahv),43 olmamış gibi yok hükmünde 
sayılması,44 iyiliklerle değiştirilmesi (tebdîl),45 ‘yapılan iyilikler sebebiyle müs-
tehak olunan azabın ortadan kaldırılması’46 anlamında ‘tekfîr/tekfîru’s-seyyiât’ 
formatı ile zikredilmektedir. Isfehânî, Kur’ân’da bu bağlamda kullanılan ‘Tek-
fîr’ kavramının, ‘günahı hiç işlenmemiş derecesine gelecek şekilde gizlemek ve 
onun üzerini örtmek’ anlamına geldiğini bildirerek şu izahı getirir: ‘Bunun as-
lının, tıpkı ‘hastalığı izale etme’ anlamında kullanılan ‘temrîd’ sözcüğü ve göz-
den çöpü izale etme’ anlamında kullanılan ‘takziyetu’l-ayn’ sözü gibi, ‘küfrü, 
küfran’ı, çirkinlik ve kötülükleri izale etme’ anlamında olması sahih olur.47 

1.2.	Tebdîl 
Bu kavram da, bedel sözcüğünden türeyen rübai mastardır. Bedel, ‘ı’vaz’ 

sözcüğünden daha genel anlam içerir. Zira, ı’vaz ‘bir şeyi vererek başka bir şeye 

38	 Ragıp, s. 433. 
39	 Cürcânî, Seyyid Şerif, Ta’rîfât, İstanbul, 1300, s. 124.
40	 Matürîdî, Te’vîlâtu Ehli’s-Sünne, II/563. İlgili ayetler için bkz. Muhammed Fuad Abdul-

bakî, el-Mu’cemü’l-Müfehres, s. 605-612. 
41	 Tekfîr konusu kelam ilminde önemli bir yere sahiptir. Sahabe döneminin sonlarına doğ-

ru ortaya çıkan bu mesele, daha sonra mezhepler arasında, tekfîr’in mahiyeti, şartları ve 
konuları çerçevesinde ele alınıp tartışılmış, bu konu itikadî mezhepler arasında ciddi fikir 
ayrılıklarının ortaya çıkmasına da sebep olmuştur. Geniş bilgi için bkz. Yavuz, Yusuf Şevki, 
İslam Ansiklopedisi, DİA, Tekfîr mad. XXXX/ 350. 

42	 Bkz. Matürîdî, Te’vîlâtu Ehli’s-Sünne, II/563; Alusi, IV/ 515.
43	 el-Velatî, s.14. 
44	 Ebû Hayyân III/244.
45	 Alûsî, IV/ 515. 
46	 Zemahşerî, II/63. 
47	 Râğıb s. 435-436.
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sahip olmak’ demektir. Tebdîl ise, ‘bir şeyi kaldırıp onun yerine başka bir şeyi 
koymak,48 değiştirmek, çevirmek’49 tahrif etmek,50 öncekinin aksini/zıddını 
yapmak51 anlamına kullanılırken bundan, bir bedeli getirilmese de ‘değiştir-
me’ manası anlaşılır.52 

Bu kavram ve türevleri, Kur’ân’da tahrif etmek,53 yenilemek,54 bir halden 
başka bir hale çevirmek,55 yer değiştirmek56 gibi anlamlarda kullanılırken, Fur-
kan suresinin 70. ayetinde ‘seyyiât’ kavramıyla, (yübeddilullahu seyyiâtihim) 
kötülüklerin iyiliklere çevrilmesi manasıyla birlikte ‘kötülükleri silmek ve yok 
etmek (mahv)57 anlamında kullanılmaktadır. Tebdil bazen zatta bazen sıfatta 
olur. Zatta olması, bir şeyin yerine başka bir bedelin getirilmesidir. ‘Dirhem’in 
yerine ‘dinar’ın getirilmesi gibi. ‘Onların derilerini tebdil ederiz.’ 58 ayeti zattaki 
değişikliği bildirmektedir. Sıfatta olması ise şeklinin değişmesi mahiyetinde-
dir. Madenin eritilip yüzük yapılması gibi.59 ‘Onların seyyiâtını hasenâta tebdil 
ederiz’60 ayeti de sıfattaki değişimi ifade etmektedir.61 

1.3.	İzhâb 
Bu kavramın kökü olan sülasi ‘zehâb’ kalıbı, ‘gitmek, geçmek, ölmek, terk 

etmek, unutmak, yönelmek, kabul etmek, bir şeyi başka bir şeye katmak’ ma-
nasına geldiği gibi62 ‘zehebe edrace’r-riyah; zehebe ke emsi’d-dabir’ gibi kulla-
nımlarıyla da ‘hiçbir iz bırakmaksızın kaybolup gitmek’ anlamında kullanıl-

48	 Ebul-Beka, s.25; Muhammed b. Muhammed. B. Abdurrezzak, Tâcu’l-Arus, Kahire, 1973, 
I/68; Şevkânî Muhammed b. Ali b. Muhammed, Fethu’l-Kadîr, Tah: Abdurrahman Amîre, 
1994, III/268. 

49	 Râğıb s.39; Şevkânî I/327. 
50	 Fîrûzâbâdî, Muhammed b. Yakup, Kâmûsu’l-Muhît, Beyrut, 1991, III/54.
51	 Şevkânî IV/118. 
52	 İbn Manzûr, XI/48. 
53	 2.Bakara,59. 
54	 4.Nisa,56.
55	 14.İbrahim, 48. 
56	 2.Bakara,108; 16.Nahl,101. 
57	 Bkz. Alûsî, XIX/ 68. 
58	 4.Nisa, 56. 
59	 El-Ezherî, Tehzîbu’l-Luğa, Beyrut, 1993, IV/460. 
60	 25.Furkan,70.
61	 Ebu’s-Suûd- Muhammed el-İmadî, İrşâdü’l-Akli’s-Selîm, Tah: Abdulkadir Ahmed Ata, Ri-

yad, 1997, III/282; Alûsî, XIII/319. 
62	 İbrahim Mustafa ve Arkadaşları, el-Mu’cemu’l-Vesîd, Mısır, 1980, I/316-317.
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maktadır.63 İzhâb şeklindeki rübai yapısıyla ise ‘gidermek, yok etmek, bitir-
mek, silmek, çıkarmak, uzaklaştırmak’ manasına gelmektedir.64 

Kur’ân’da çeşitli (sülasî ve rubaî) kiplerde hem maddi hem manevi şeyler 
hakkında kullanılan bu kavram,65 rubai (izhâb) türevleriyle ‘gidermek/yok et-
mek66 ve bitirmek’67 anlamında on bir ayette geçmektedir.68 Hud suresinin 
114. ayetinde ‘seyyiât’ kavramıyla birlikte (yüzhibne’s-seyyiât) zikredilen bu 
kavram ‘kötülükleri/günahları örtmek (tekfîr),69 silmek (mahv), gidermek, 
engellemek (men’)70 manalarında yorumlanmıştır.71 

Ayetlerde bu şekilde zikri geçen bu üç kavram, (türevleriyle) kötü eylemleri 
etkileme şeklini ifade ederken, özellikle iki kavram da eylemlerin yapılış biçi-
mini ve birbirlerini etkileyişini ifade etmesi bakımından öne çıkmaktadır. Bu 
iki kavram da ‘Seyyie/ Seyyiât ve Hasene/Hasenât’tır. 

1.4.	Seyyie/Seyyiât 
Bu kavram ‘kötülük etmek, kötü ve çirkin olmak’72 anlamlarındaki sev’ 

kelimesinden türemiştir. Sev,’ kötü, fena, mekruh, zararlı, muhalif olmak gibi 
manalara gelir.73 Ayrıca memnun olmamak veya nefret dolu kanaate sahip ol-
mak anlamlarına da gelebilen kelimenin rubai formu olan esâe, başkasına zarar 
vermek, kötüye sebep olmak manalarında ahsene’nin zıddı olarak kullanılır.74 
Mastar olan su’ kelimesi de şer ve kötülük karşılığında kullanılır. Ancak, sev’ 
kelimesini su’ kelimesinden ayıran, kınanmak istenen şeyin birinciye muzaf 
olarak gelmesidir. Halbuki su’ şer ve kötülük mevkiinde kullanılırken insanı 
tasalandırıcı dünyevi, bedeni, nefsi v.b. şeylere isim olarak ıtlak olunur.75 Bu 
kullanışla kelime fi’li ve kavlî her türlü kötülüğü havidir.76

63	 Mutçalı, Serdar, el-Mu’cemu’l-Arabiyyu’l-Hadîs, İstanbul 1995, s.297. 
64	 Bkz. Râğıb s.181-182; Ebu’l-Bekâ, s.387; Mutçalı, s.297. 
65	 Râğıb s.181. 
66	 Bkz. 8.Enfal,11; 35.Fatır,24; 14.İbrahim,19. 
67	 46.Ahkaf, 20. 
68	 Bkz. Muhammed Fuad Abdulbakî el-Mu’cemü’l-Müfehres, ‘zhb’ mad. s.277. 
69	 Zemahşerî, Mahmud b. Ömer, el-Keşşâf, Tah: Adil Ahmed, Ali Muhammed, Riyad, 1998, 

III/243; Beydâvî, Abdullah b. Ömer, Envâru’t-Tenzîl ve Esrâru’t-Te’vîl, Tah: Muhammed 
Abdurrahman, Beyrut, 1998, III/151; Şevkânî II/738.

70	 Alûsî, XII/ 483. 
71	 Ebu’s-Suûd, III/99. 
72	 İbn Teymiyye, el-Hasene ve’s-Seyyie, s.9.
73	 Râğıb s.253.
74	 Bkz. 17.İsra,7; 30.Rum,20; 41.Fussilet,46; 43.Zuhruf,15; 53.Necm,35.
75	 Râğıb, s.253.
76	 Kılıç,Sadık, Kur’an’da Günah Kavramı, Konya,1984,.s.137. 
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Kur’ân’da yedi yerde geçen sev’e lafzı beş yerde, kinaye yoluyla avret ma-
hallini göstermektedir. Esve’e formu, iki yerde kullanılırken, Zümer 35. ayet-
te mü’minlerin günahının örtülmesine konu yapılmaktadır. Fussilet suresinin 
27. ayetinde ise kelime, siyak ve sibaka uygun olarak şirk ve küfrü göstermek-
tedir. Bu yönüyle kelime, ateşte ebedi kalışın temel sebebi olan büyük günah 
anlamında karşımıza çıkar. Esve’e kelimesinin müennesi olan su’a ise bir yerde 
(Rum, 19) geçerken cezayı ve cehennem azabını gösterir. 

Kelimenin en fazla kullanılan kalıbı ise ‘seyyi’/seyyie’dir.77 Seyyie, sev’ mas-
darından bir sıfat olan seyyi’ kelimesinin müennesidir. Çoğulu da ‘seyyiât’tır. 
Seyyi’ genel kullanımıyla kötü, şer, fena, menfur, seyyie de kötü fiil, itaatsizlik 
fiili, kusur, cezası gereken bir günah78 manalarına gelmektedir.79 Seyyie’nin 
karşıtı ‘hasene’dir. Kur’ân’da hem isim hem de sıfat olarak kullanılan seyyie, 
‘geçim sıkıntısı, pahalılık, kuraklık, kıtlık, darlık, sıkıntı, meşakkat eziyet, 
bela, ceza, küfür şirk ve günah’ gibi80 bütün kötülükleri muhtevi umum bir 
mana ifade eder.81 Şunu belirtmek gerekir ki, böyle geniş bir anlam kapasitesi-
ne sahip olan seyyie, günah manasına hamledildiği ayetlerde sadece küçük gü-
nahları ifade ettiği bildirilmiştir.82 Bütün bu kullanımlarıyla seyyie, üç başlık 
altında değerlendirilebilir: a) Mutlak olarak kötü ve çirkin iş, zararlı ve yıkıcı 
davranışlar. b) Özel bir tutum ve davranışın kötü niteliği. c) Kötü akıbet ve 
sonuç.83 

1.5.	Hasene/Hasenât 
Bu kavram da, sözlükte ‘güzel olmak’ anlamına gelen, hüsn kökünden 

türemiştir. Hüsn sözcüğü, ‘mutlak sevinç veren ve istenen, arzulanan ya da 
beğenilen her şey’ anlamını ifade eder ve bu da, akıl tarafından, heva tarafın-
dan ve duyu tarafından olmak üzere üç şekilde algılanır.84 ‘Hasene’ ise, hüsn 
mastarından sıfat olan hasen kelimesinin85 müennesidir ve çoğulu ‘hasenât’tır. 
Ragıp el-Isfehânî insanın ruhu, bedeni ve halleriyle ilgili olarak elde ettiği, 

77	 Bkz. Muhammed Fuad Abdulbaki, el-Mu’cemü’l-Müfehres, s.367-370. 
78	 Râğıb s.253.
79	 Kılıç, s.139. 
80	 Bkz. Râğıb s. 252,253; İbn Manzûr, I/95. 
81	 Cebeci, Lütfullah, Kur’an’da Şer Problemi, Ankara, 1985, s.259.
82	 Bkz. Taberî, Ebu Cafer Muhammed b. Cerir, Câmiu’l-Beyân an Te’vîli Ayi’l-Kur’ân, Tah: 

Abdullah b.Abdulmuhsin et-Türkî, Mısır, 2001, VI/658; Alûsî, IV/ 516; XII/484.
83	 Geniş bilgi için bkz. Çağrıcı, Mustafa, ‘Seyyie’ mad. İslam Ansiklopedisi, DİA, XXXVII/78-

79. 
84	 Râğıb s. 118. 
85	 İbn Manzûr, XIII/114. 
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kendini mutlu kılan nimet türünden her şeye hasene dendiğini, karşıtının sey-
yie olduğunu, bu kavramların her türlü iyilik ve güzelliği, kötülük ve çirkinliği 
ifade eden müşterek lafızlar durumunda bulunduğunu belirtmiştir.86 Hasen, 
hasene ve hüsna sözcükleri arasındaki farka gelince; Hasen sözcüğü maddi 
varlıklarla ve olaylarla ilgili kullanılır. Halk arasında yaygın olarak genellikle 
‘göze güzel gelen, göz tarafından beğenilen’ şeylerle ilgili kullanılır. Hasene 
sözcüğü de sıfat olarak kullanıldığında, hasen gibi maddi varlıklar ve olay-
larla, fakat isim olarak kullanıldığında ise yaygın olarak sadece olaylarla ilgili 
kullanılır. Hüsna sözcüğü ise maddi varlıklarla ilgili hiç kullanılmayıp sadece 
olaylarla ilgili kullanılır.87

Bu kavram da Kur’ân’da ‘iyilik, iyi hal, iyi nesne88 güzel amel,89 bolluk, be-
reket, nimet’90 gibi anlamlarda hem isim hem de sıfat olarak kullanılmaktadır. 
Yani, hem iyi fiilleri veya özel bir fiilin iyilik niteliğini hem de amaçlanan, öz-
lenen iyi durum ve tutumları ifade etmek üzere91 nimet ve taat cinsinden bü-
tün iyilikleri kapsayan umumî bir yapıda kullanılır.92 Bu lafızlarla ifade edilen 
iyilik ve kötülükleri ya akıl ile dinin veya insanın doğuştan sahip olduğu zevk-
i selim’in belirleyeceğini söylemiştir.93 İbn Teymiyye de, hasene ve seyyie’nin 
istek dışı da kişide cereyan edebileceğine dikkat çekerek94 bunların gayr-i iradi 
bir tezahür gücüne sahip olduğunu belirtmiştir. 

Ayet-i kerimelerde hasenenin de, seyyie gibi, onun karşıtı olmak üzere üç 
farklı anlam ve kapsamda kullanıldığı görülmektedir: a) Mutlak olarak iyi ve 
güzel davranış veya hal. b) Belli bir tutum ve davranışın iyi niteliği. c) Nimet, 
mükafat, refah gibi iyi sonuç ve akıbet.95

2. Konunun Ayetler Bağlamında Ele Alınışı
Tekfîru’s-seyyiât konusu, ilgili ayetlerde seyyiât ile hasenât arasındaki ilişki-

den başlayarak onun mahiyeti ve bağlantılı olduğu diğer alanlar da göz önüne 
alınarak irdelenecektir. Şimdi bu konuları tek tek ele alalım: 

86	 Râğıb, s.118. 
87	 Râğıb s.119. 
88	 Asım Efendi, Kâmûs Tercemesi, İstanbul, 1304, IV/590. 
89	 Bkz. 27.Neml,11. 
90	 İbn Teymiyye, s.9, 14. 
91	 Çağrıcı, Mustafa, ‘Hasene’ mad. İslam Ansiklopedisi, DİA, XVI/ 376. 
92	 Cebeci, 259.
93	 Râğıb s.253. 
94	 İbn Teymiyye, s.9.
95	 Çağrıcı, Mustafa, İslam Ansiklopedisi, DİA, Hasene mad. XVI/ 376; Seyyie Mad. XXX-

VII/78. 
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2.1. Seyyie/Seyyiât- Hasene/Hasenât İlişkisi
İlgili ayetlerde, ‘tekfîr’ ‘izhâb’ ve ‘tebdîl’ kavramlarıyla kullanılan ‘seyyiât’a, 

Kur’ân’daki genel kullanım alanları olan ukubet, ceza, küfür, şirk, sıkıntı, darlık 
gibi bütün anlamlar yüklenmediği görülmektedir. Bu kavramlarla kullanılan 
‘seyyie/seyyiât’ın, günahları, bunların içerisinde de özellikle küçük günahları 
ifade ettiği96 söylenmekte97 ve örtüleceği, silineceği, değiştirileceği va’dedilen 
‘seyyie/seyyiât’ın da bu olduğu bildirilmektedir.98 Bu yüzden, yukarıda meal-
lerini verdiğimiz, konumuzla ilgili ayetlerde geçen ‘seyyiât’ kavramı, Kur’ân 
tercemelerinde günah99, kabahat100, kusur101, kötülük102 ve suç103 karşılığıyla 
küçük günahları çağrıştıracak bir üslupla çevrilmiştir.

Önce şunu belirtelim ki, günahları, büyük ve küçük günahlar şeklinde 
ikiye ayırmak Kur’ân’ın bir tasnifi olup104 Hadis-i Şeriflerde de böyle bir ay-
rım gözetilmektedir. Ulemaya göre, Kebâir, İsm, Kebairâ’l-ism, Zenb/Zünûb 
kelimeleri büyük günahları gösterirken, Seyyie/Seyyiât ve Lemem kelimeleri 
de küçük günahları göstermektedir.105 Kur’ân-ı Kerim’de, bunların dışında da 
günahları ifade eden pek çok kavram bulunmaktadır. Hata, Dâlle, Zaleme, 

96	 Bu ayet-i kerimelerde, Seyyiât’ın Kebairi (büyük günahları) de içine alacak bir umumili-
ğe hamledilmediği bildirilmektedir. Bkz. Alûsî, IV/ 516; XII/484.

97	 Kılıç, s.139-140. 
98	 Alûsî, IV, 516; XII/484. 
99	 Mesela; Bakara, 271. ayetinin tercemesi için bkz. Elmalılı Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’an 

Dili, İstanbul, 1938: Ö. Nasuhi Bilmen, Kur’an-ı Kerimin Yüce Meali Alisi ve Tefsiri, 
İstanbul, 1972, Hasan Basri Çantay, Kur’an-ı Hakim ve Meal-i Kerim, İstanbul, 1968; 
Süleyman Ateş, Kur’an-ı Kerim ve Yüce Meali, İstanbul, 1990; Ali Fikri Yavuz, Kur’an-
ı Kerim ve Meali Alisi, İstanbul, 1973; Celal Yıldırım, Asrın Kur’an Tefsiri, İstanbul, 
1991; Suat Yıldırım, Kur’an-ı Hakim ve Açıklamalı Meali, İstanbul, 2013, Yaşar Nuri 
Öztürk, Kur’an-ı Kerim Meali, İstanbul, 2013; Halil Altuntaş/Muzaffer Şahin, Kur’an-ı 
Kerim Meali, Ankara, 2001; Muhammed Esed, Kur’an Mesajı, İstanbul, 2002; Ali Bulaç, 
Kur’an-ı Kerim’in Türkçe Anlamı, İstanbul, 2012. 

100	 Mesela; bkz. Elmalılı, Al-i İmran,193, 195, Nisa 31, Maide, 12. ayet mealleri; Bilmen, 
Çantay, Yavuz, Nisa, 4/31. ayet meali. 

101	 Mesela; bkz. Bilmen, Al-i İmran, 193 ve Maide, 12. ayet meali; Çantay, Maide, 12. ayet 
meali; Celal Yıldırım ve Ali Bulaç, Nisa, 31. ayet meali; Suat Yıldırım, Al-i İmran, 193, 
195 ve Maide,12. ayet mealleri. 

102	 Mesela; bkz. Süleyman Ateş, Al-i İmran, 193,195. ayet meali, Ali Bulaç ve Muhammed 
Esed, Al-i İmran, 195 ve Maide, 12. ayet mealleri; Celal Yıldırım, Al-i İmran, 195. ayet 
meali; Yaşar Nuri Öztürk, Al-i İmran, 193,195, Nisa,31, Maide, 12. ayet mealleri, Halil 
Altuntaş/Muzaffer Şahin, Maide, 12. ayet meali. 

103	 Mesela; bkz. Ö. Nasuhi Bilmen ve Hasan Basri Çantay, Al-i İmran, 195 ayet meali. 
104	 Bkz. 4.Nisa,31; 53.Necm,32; 18.Kehf,49; 54.Kamer,53. 
105	 Bkz. Kılıç, s.321. 
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Ecrame, Tağâ, Ğavâ, Fesaka, Habuse, Cenefe, Fâhişe, Hûb, Şatata ve Fücûr bu 
kavramlardan bazılarıdır. Bunlardan her birinin, Kur’ân’daki kullanımlarına 
göre, bazen büyük bazen küçük günahlar için kullanıldığı söylenmekle birlik-
te106 genel kabul, bunların büyük günahları ifade ettiğidir. 

Hangi günahların büyük, hangilerinin küçük olduğu konusunda ise alim-
ler, ayet-i kerimelerden ve hadis-i şeriflerden hareketle büyük günahları tes-
pit etmekle ilgili bazı kriterler belirlemişler107 ve bu kapsama giren günahları 
‘büyük günahlar’, bunun dışında kalanları da ‘küçük günahlar’ olarak ad-
landırmışlardır.108 Bu yüzden büyük günahların neler olduğu, belirlenen fark-
lı kriterler sebebiyle tartışma konusu olmuştur. Bu hususta yerleşik ve sabit 
bir liste mevcut değildir. Sahabeden rivayetler doğrultusunda bazıları, dört 
bazıları yedi, bazıları da dokuz rakamını zikretmişlerdir. Hatta bu rakamın 
yetmişe ve yediyüze109 kadar çıktığı rivayetleri de nakledilmektedir.110 Böyle 
olmakla birlikte, bazı günahların, hem ayet-i kerimelerin açık delaletiyle, hem 
de hadis-i şeriflerin sarih ifadesiyle kebairden olduğu ittifakla kabul edilmiştir. 
Allah’a şirk koşmak, Allah’ın haram kıldığı cana kıymak, anaya babaya asi 
olmak, yalan şehadette bulunmak bunlardan bazılarıdır.111 

Bilinen meşhur birkaç büyük günah dışında, nelerin büyük günah sını-
fına girdiği tartışma konusu olduğundan, bu kavramların da sadece büyük 
günahları veya küçük günahları ifade ettiğini söylemek iddialı bir yaklaşım 

106	 Bu kavramların etimolojik yapısı ve kullanım alanlarıyla ilgili geniş bilgi için bkz. Kılıç, 
s. 122 v.d.

107	 Kitap ve sünnetten büyük günahların bazı belirtilerine dikkat çeken alimler bunları şu 
şekilde sıralamaktadırlar: Kendisine bir cezanın terettüp etmesi, azap veya ateşle tehdidin 
bulunması, günahı işleyenin fasık olarak adlandırılması ve failinin lanetlenmesi. (Geniş 
bilgi için bkz. Kılıç, s.322 v.d.; Öge, Sinan, İslam Düşüncesinde Fısk Kavramı, (Basılma-
mış Y.L.Tezi) Erzurum, 2000, s. 80 v.d.)

108	 Ehl-i Sünnet arasında vuku bulan bu ihtilaf, ehl-i sünnet’in dışındaki diğer mezhepler 
arasında da olmuştur. (Bkz. el-Eş’arî, Ebu’l-Hasan Ali b. İsmail, Makâlatu’l-İslamiyyîn, 
Tas. Hellmut Ritter, Wiesbaden, 1963, I/143) Harputî, selef ve halef arasındaki bu fark-
lılığın öze taalluk etmeyip sadece bakış açılarındaki değişkenlikten kaynaklanan şekli bir 
ihtilaf olduğunu dile getirir. (Bkz. Harputî, Abdullatif, Tenkîhu’l-Kelâm, İstanbul, 1330, 
s.112-113) 

109	 Bkz. Öge, s.83.
110	 Bkz. Kılıç, s.325. Mekki b. Ebî Talib, sahabeden duyup cem ettiği büyük günahları yedi 

grupta tasnif etmiş, bunlardan, dört tanesinin kalple, dört tanesinin lisanla, üç tanesinin 
mideyle, iki tanesinin fercle, iki tanesinin elle, bir tanesinin ayakla, bir tanesinin de bü-
tün bedenle ilgili olduğunu belirterek toplam on yedi büyük günahtan bahsetmektedir. 
(Bkz. Seyyid Asker, Asâru’l-Meâsî ve’z-Zünub, Tanta, 1997, s.14) 

111	 Kebair ile ilgili ayet-i kerime ve hadis-i şerifler için bkz. Heytemi, Ahmed b. Muham-
med b.Ali b. Hacer, ez-Zevâcir an İktirafi’l-Kebâir, Beyrut, 1987; Zehebî, Şemsüddin, 
Kitabu’l-Kebâir, Beyrut, 1988. 
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olur. Eğer bu kavramlar bilinen meşhur büyük günahlar veya küçük günah-
lar için kullanılmışsa o zaman bunları bu iki kategoriden birine hamledip 
diğerinden dışlamak doğru olmaz. Bunların her biri, Kur’ân’daki kullanımla-
rına göre, bazı ayetlerde bilinen meşhur büyük günahları ifade ederken, aynı 
zamanda bu kavramlar küçük günahlar olarak bilinen eylemler için de kul-
lanılmaktadır. Dolayısıyla hem büyük hem de küçük günahlar için kullanı-
lan bu kavramlar, benimsenen görüşe göre öncelikli olarak büyük günahları 
ifade etmektedir. Konumuz açısından önem arzeden ‘seyyie/seyyiât’ kavramı 
da, yukarıdaki bazı kavramlar gibi her iki kategoride görülmekte, az önce de 
belirttiğimiz gibi genel kullanımıyla ‘küçük günahları’ ifade eden bir yapıya 
sahip olduğu söylenmektedir.112 Bütün kötülükleri kuşatıcı bir yapıya sahip 
olmakla birlikte, günah anlamındaki seyyie/seyyiât’ı şu şekilde kategorize ede-
biliriz: a) Bilmeden yapılan kötü eylem,113 çirkin söz,114 kendisini ilgilendir-
meyen şeyin peşine düşmek, böbürlenerek yürümek115 gibi küçük günahları 
içine alan seyyie/seyyiât. b) Şirk,116 inkâr, küfür,117 nifak gibi büyük günahları 
içine alan seyyie/seyyiât. İşte, günahları ifade eden bu seyyie/seyyiât’ın alanı ve 
Tekfîr’den etkileniş biçimi konunun yoğunluklu olarak tartışıldığı noktadır. 

 ‘Hasenât’a gelince, bu, ‘tekfîr’ ‘izhâb’ ve ‘tebdîl’ kavramlarının kullanıl-
dığı ayetlerde bazen ismen zikredilerek, bazen de bu kategoriye giren eylem-
lerden bahsedilerek şümullü bir şekilde sunulur. ‘tekfîru’s-seyyiât’ formatıyla 
zikredilen ayetlerin hiç birinde ‘hasene/hasenât’ kavramı lafız olarak geçme-
mektedir, ancak kötülükleri örten, silen eylemler hasenât bağlamında tek tek 
sıralanmaktadır. ‘İzhâbu’s-seyyiât’ ve ‘tebdîlu’s-seyyiât’ formatının bulunduğu 
ayetlerde ise direkt ‘hasene/hasenât’ kavramına vurgu yapılmaktadır. Ayrıca, 
‘tekfîru’s-seyyiât’ formatıyla zikredilen ayetlerde ‘hasenât’ olarak sunulan ör-
nek eylemler, ‘izhâbu’s-seyyiât’ ve ‘tebdîlu’s-seyyiât’ formatıyla verilen ayetler-
deki ‘hasenât’ı açıklayıcı niteliktedir ve daha detay bilgi aktarımına sahiptir. 
Şöyle de diyebiliriz: ‘İzhâbü’s-seyyiât’ ve ‘tebdilü’s-seyyiât’ ifadeleri, kavram 
anlamı olarak ‘tekfîru’s-seyyiât’ ifadesini tanımlama sadedinde görülürken, 
‘tekfîru’s-seyyiât’ formatıyla zikredilen ayetlerin (hasenât/iyilikler bağlamında) 
içerik olarak diğer ayetleri (‘izhâbu’s-seyyiât’ ve ‘tebdîlu’s-seyyiât’ formatıyla 
zikredilen ayetleri) beyan eder mahiyette sunulduğu müşahede edilmektedir. 

112	 Bkz. Taberî, VI/658. Alûsî, IV/516.
113	 4.Nisa,17; 6.En’am, 54; 16.Nahl,119. 
114	 4.Nisa, 148. 
115	 17.İsra, 36-38. 
116	 29.Ankebut,4.
117	 Bkz. 2.Bakara,81.
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‘Tekfîru’s-seyyiât’ kalıbıyla zikredilen ayetlerde Allah’ın kötülükleri ve gü-
nahları örtmesine medar olarak beyan buyurduğu şu ameller ‘hasenât’ olarak 
vasfedilmektedir: İman, salih amel,118 büyük günahlardan sakınmak,119 gizli 
veya açık olarak tasaddukta bulunmak,120 Allah’tan ittika/takva, 121 Kur’ân’ı 
tasdik edip ona uymak,122 içten yapılan samimi (nasuh) bir tevbe,123 Allah 
yolunda sıkıntılara, işkencelere maruz kalmak, yurtlarından çıkarılmak, hicret 
etmek, savaşmak ve şehid olmak,124 namaz kılmak, zekat vermek, istisnasız 
bütün peygamberlere inanmak, onları desteklemek, Allah için karz-ı hasende 
bulunmak/ güzel bir borç vermek.125 Daha önce de belirttiğimiz gibi, ‘tek-
fîr’ kavramıyla zikredilen ayetlerde, az önce tasnifini yaptığımız hasenât türü 
eylemler yer alırken, iki ayet-i kerimede (Hud, 144; Furkan, 70), ‘hasenât’ 
kavramı özellikle kullanılmaktadır. Bu ayetlerde zikri geçen bu kavram ise, 
yukarıda meallerini verdiğimiz Kur’ân tercemelerinde güzellik,126 iyilik127 ve 
sevap128 karşılığıyla çevrilmiştir.

Hasenât, ‘izhâbu’s-seyyiât (yüzhibne’s-seyyiât)’ kavramının kullanıldı-
ğı Hud suresindeki ayette sadece ‘namaz’ ibadeti bağlamında zikredilmiştir. 
Furkan suresinde ‘tebdîlu’s-seyyiât (yübeddilullahu seyyiâtihim)’ kavramının 
geçtiği ayette ise ‘iman ve salih amel’ ile birlikte ‘tevbe’ eylemi zikredilmek-
te ve bu tür amellerin ‘hasenât’ olduğuna vurgu yapılmaktadır.129 Ayetlerde 

118	 5.Maide,65; 29. Ankebut,7; 64.Teğabün,9; 47.Muhammed,2. 
119	 4.Nisa,31. 
120	 2.Bakara,271. 
121	 5.Maide,65; 8.Enfal,29; 65.Talak,5. 
122	 39.Zümer,35; 47.Muhammed,2. 
123	 66.Tahrim,8. 
124	 3.Al-i İmran,195. 
125	 5.Maide,12. 
126	 Mesela bkz. Çantay, Bilmen, Öztürk, Suat Yıldırım, Hud, 114. ayet meali; Öztürk, Fur-

kan, 70. ayet meali. 
127	 Mesela bkz. Çantay, Ateş, Esed, Öztürk, Suat Yıldırım, Celal Yıldırım, Yavuz, Bulaç, 

Furkan, 70. ayet meali; Ateş, Esed, Celal Yıldırım, Bulaç, Hud, 114. ayet meali. 
128	 Mesela; Furkan, 70. ayetin meali için bkz. Bilmen, a.g.e.
129	 Kaynaklarda, ‘Hasenât’ kavramının karşılığı olarak zikredilen diğer bir ifade 

‘Mükeffirâtü’z-Zünub’ dur ve bu ‘Günahları örten iyi ameller’ anlamına gelmektedir. 
Bazen bu başlık altında müstakil eserler kaleme alınmış olmakla birlikte (Bkz. Ali b. 
Nayif eş-Şehud, Mükeffirâtü’z-Zünûb fi’l-Kur’ani ve’s-Sünneti, Mısır, 2008; Muhammed 
Yahya b. Muhammed el-Muhtar el-Velatî, Şerhu Nazmi Mükeffirâti’z-Zünûb, Nevakşud, 
1266; Vecihüddin Abdurrahman el-Ezraî, Beşâratu’l-Mahbûb bi Tekfîri’z-Zünûb, Tah: 
Eymen Abdülcabir el-Buhayrî, Kahire, 2002) bazen de konuya yakın kaynaklar da, gerek 
müstakil başlık açılmak suretiyle gerekse konu bağlamında bu amellere yer verilmektedir. 
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vurgu yapılan ‘hasene’ türü eylemlere dikkat edilirse, bunlar kişinin kendini 
ve toplumu ıslah edici ve düzenleyici faaliyetler olarak öne çıkmaktadır. Bir 
yandan, namaz kılmak, takva sahibi olmak, tevbe etmek gibi kişinin şahsi 
ıslahına; diğer taraftan, gizli ve açık sadaka/zekât vermek, Allah yolunda sa-
vaşmak, hicret etmek, (hak yolunda) eziyet görmek gibi toplumun yararına 
yönelik faaliyetler, kötülükleri örtmeye vesile olacak birer hasene olarak kabul 
edilmekte ve bunlar teşvik edilmektedir. Yine burada dikkat çeken diğer bir 
husus da ‘hasene’nin, kavlî130, kalbî131 ve fi’lî132 olmak üzere üç eylem türü 
olarak tezahür etmesi133 ve bu yönleriyle hasene’nin kuşatıcı bir yapıya sahip 
olmasıdır. Bu açıdan bakıldığında, bütün yararlı işlerin hasene kapsamına gi-
receği rahatlıkla söylenebilir. Bu bağlamda ‘hasene’, bir nevi ‘salih amel’ ile 
paralellik arz etmektedir.134 İşte, böyle kuşatıcı bir alana sahip olan hasene’nin 
küçük günahları örtmesi yanında büyük günahlara etki edip edemeyeceği de 
tekfîru’s-seyyiât konusunda ayrı bir tartışma alanı olarak karşımıza çıkmakta-
dır. 

(Bkz. Yahya b. Hamza el-Yemani, Tasfiyetü’l-Kulûb min Edrâni’l-Evzâri ve’z-Zünûb, Tah:
Muhammed Makbulî, Beyrut, 1995; Muhammed b. Muhammed b. Yusuf el-Cezeri, 
ez-Zehrul-Fâih fi Zikri Men Tenezzehe Ani’z-Zünûbi ve’l-Kabâih, Tah: Abdulkadir Ata, 
Beyrut, 1986).

130	 Kavlî Hasene’nin günahları sileceğine dair şu tür rivayetler zikredilmektedir: ‘Kişi, yata-
ğına uzanırken şöyle derse, Allah bütün günahlarını örter…’ (Tirmizi, Muhammed b. 
İsa, Sünen-i Tirmizî, Beyrut, 2001, V/470) 

131	 İbn Teymiyye, kalple ilgili bütün iyi eylemlerin de hasenâttan sayılacağını bildirmektedir. 
(Bkz. İbn Teymiyye, el-Hasene ve’s-Seyyie, s.76) Kalbî eylemlerin günahları silmesiyle ilgili 
de şu ayet örnek gösterilebilir: ‘Ey iman edenler! Allah’a içtenlikle tövbe edin. Umulur ki, 
Rabbiniz sizin kötülüklerinizi örter.’ (66.Tahrim,8) 

132	 Fi’lî eylemlerin günahları örtmesiyle ilgili şu ayet örnek olarak sunulabilir: ‘Eğer sadaka-
ları açıkça verirseniz o ne iyidir. Eğer onları gizler ve fakirlere (öylece) verirseniz o sizin için 
daha hayırlıdır ve sizin günahlarınızdan bir kısmını örter. (2.Bakara,271) 

133	 İbn Teymiyye, el-Hasene ve’s-Seyyie, s.75. 
134	 Furkan suresinin 70. ayeti de bunu göstermektedir. ‘Ancak tevbe edip inanan ve salih amel 

işleyenler, işte Allah onların seyyiâtını hasenâta çevirir.’ Bu ayette ‘salih amel işleyenler’ 
ifadesinden sonra hasenât lafzının aynı bağlamda kullanılması, salih amel ile hasenâ-
tın benzer eylem türleri olduğunu gösterir. Izutsu, haseneyi seyyie’nin zıddı gördüğü 
gibi (Izutsu, Toshihiko, Kur’an’da Dîni ve Ahlakî Kavramlar, Terc: (Selahaddin Ayaz), 
İstanbul, 1991, s.294.) salih ameli de seyyie’nin zıddı olarak değerlendirmekte, (Izutsu, 
s.272) böylece haseneyi seyyie ile anlamdaş olarak benimsemektedir. (Izutsu, s.295) Ben-
zer yorumu ‘hayr’ kavramı için de kullanarak bunu da seyyie’ye anlamdaş kılmaktadır. 
(Bkz. Izutsu, s.293-294) Ancak bu eşleştirme isabetli olmadığından haklı olarak tenkit 
edilmektedir. Çünkü seyyie’nin tam karşıtı hasene iken, salih amel hasene’nin müteka-
ribidir ve bu onun zıddı olduğu anlamına gelmez. (Bkz. Kara, Ömer, Izutsu’nun Kur’ân 
Semantiğinde Mühmel Boyut: el-Furûku’l-Luğaviyye, İslami Araştırmalar Dergisi, Ankara, 
2005, s.34)
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Müfessirler, konu ile ilgili ayetlerde geçen seyyie ve hasene hakkında ‘Bu 
ayetlerin lafzı, seyyiâtın hususi (küçük günahlar) hasenâtın umumi olduğuna 
delalet eder.’135 görüşünde birleşmişler, böylece büyük günahların ‘tekfîru’s-
seyyiât’ konusuna dahil olmadığını söylemişlerdir.136 Cumhur ulema bu gö-
rüştedir. Onlara göre; kebair/büyük günahlar her hangi bir iyiliğin ifa edil-
mesiyle örtülmez.137 Seyyie lafzının umum ifade ettiğini söylemek, şirk, kul 
hakkı ve benzeri kötülükleri de onun kapsam alanına almak anlamına gelir ki 
bu da, yapılan her hangi bir iyilik/hasene ile şirk veya kul hakkı gibi büyük 
günahların bile kendiliğinden örtülebileceği sonucuna götürür.

Hasenâtın büyük günahları örtmeyeceği hususunda her ne kadar ulema-
nın icma’ı olduğu söylense de, bu konuda farklı görüşlerin bulunduğu da gö-
rülmektedir. Şunu belirtmek gerekir ki; Hasenât’ın, bütün seyyiât’ı örtüp ört-
meyeceği hususundaki görüş ayrılığı, ulemanın, hasenât’ın umum ifade etme 
konusundaki algı farklılığına ve seyyiât’ın umum mu husus mu ifade etme 
konusundaki farklı düşüncelerine dayanmaktadır. Özellikle seyyiât üzerindeki 
tartışma ana merkezdir ve cumhur ulema bunu, küçük günahlara hamlederek 
tahsis etmiştir. Ancak bazı alimler de tam aksi görüş belirtmektedir. Nesefi, 
Hud suresi 114. ayetindeki ‘seyyiât’ kavramının büyük ve küçük günahların 
tümüne delalet ettiğini, zira seyyie lafzının her ikisine de ıtlak olunabileceğini, 
dolayısıyla büyük ve küçük günahların hasenât ile örtülebileceğini bildirmek-
tedir.138 İbn Salah da ‘Fetâvâ’ adlı eserinde, namaz gibi bazı hasenelerin bir kı-
sım büyük günahları örteceğini söylerken, bazı alimler ise ‘iyilikler kötülükleri 
siler’ ayetini delil getirerek ‘hasenât, büyük olsun küçük olsun bütün günah-
ları imha eder’ şeklinde görüş bildirerek139 günahların örtülmesi hadisesiyle 

135	 Seâlibî, Abdurrahman b. Muhammed b. Mahluf, el-Cevâhiru’l-Hisân fî Tefsîri’l-Kur’ân, 
Beyrut, 1997, III/306.

136	 Bu görüşe göre, tevbe, iman gibi ameller hasenât kapsamına girmez ve bu durumda 
hasenât lafzının umum ifade ettiği söylenemez. Hasenât lafzı umum ifade ediyor ise, o 
zaman buna, iman, tevhid, tevbe gibi hasenâtın zirvesini oluşturan konuların da dahil 
edilmesi gerekir. Zira, alimlerin çoğu, bu konuları hasenât kapsamında değerlendirmiş-
tir. Mesela Râzî: ‘iman hasenât’ın en kıymetlisi, en yücesi ve en efdalidir.’ derken (Râzî, 
Fahreddin, et-Tefsîru’l-Kebîr, Beyrut, 1981, XVIII/72), İbn Teymiyye, ‘Tevbe hasenedir’ 
ifadesini kullanmakta (Bkz. İbn Teymiyye, s.118), bazı alimler de ‘Tevhid’den daha bü-
yük hasene yoktur’ şeklinde görüş bildirmektedirler. (Bkz. Abdurrahman el-Ezraî, s.16) 
Aynı ifadeler hadis-i şeriflerde de yer alır. Ebu Zer Hz. Peygamber’e ‘Ya Rasulellah, ‘La-
ilahe İllallah’ hasenât’tan mıdır?’ diye sorunca Hz. Peygamber, ‘Hem de hasenâtın en fazi-
letlisi’ şeklinde cevap vermiştir. (Ahmed b. Hanbel, Ebu Abdillah, Müsned, Kahire, 1400, 
V/169.

137	 Alûsî, XII/484; IV, 516. 
138	 Nesefî, Abdullah b. Ahmed b. Mahmud, Medariku’t-Tenzîl ve Hakaiku’t-Te’vîl, Beyrut, 

1998, I/353. 
139	 Alûsî, IV/ 516.
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ilgili ayetlerde zikri geçen seyyie lafzının sadece küçük günahları ifade etmedi-
ğini söylerler. Hanbeli alimlerinden olan Seffarini140 de ‘Zehair’ adlı eserinde 
hasenât’ın büyük ve küçük bütün günahları sileceğini bildirmiş ve ‘seyyiât 
lafzını tahsis etmek bazı ayetlerin zahirine muhaliftir, bir ayette ‘hasenât’ lafzı-
nın şümullü bir manaya hamledilmesi ‘seyyiât’ lafzının da aynı şekilde (büyük 
günahları da içine alacak şekilde) şümullü bir manaya hamledilmesini gerek-
tirir.’ diyerek özellikle büyük günahların da örtülebileceğine dikkat çekmiş-
tir.141 Matürîdi alimlerinden el-Beyyazî de aynı paralelde görüş belirtmekte ve 
‘Kur’ân’da hasene genel manada ele alınacak ise, seyyie’de her zaman genel bir 
mana da ele alınmalıdır’ diyerek142 seyyie’yi de umum manaya hamletmek-
tedir. Ebu Hayyân da Tefsirinde, ‘ğufrân’ ile ‘tekfîr’ aynı anlama gelebileceği 
gibi, ‘seyyiât’ ile (büyük günahı ifade eden) ‘zünub’ da aynı manada kulla-
nılabilir’ görüşünü nakletmektedir.143 Mutezilî alimlerinden Cübbaî’den de 
benzer bir görüş nakledilmektedir. Ona göre, seyyie, büyük günahı ifade eden 
‘zenb’i ve ‘masiyyet’ gibi çirkin olan her şeyi içine alacak bir içeriğe sahiptir.144 
Buna göre; ‘seyyiât’, bir yönüyle zenb, hata, dalle, fücur gibi her türlü günahı 
içine alacak bir yapıda düşünülebilir. 

Bu görüşleri destekleyen ayetlerin varlığından da bahsedebiliriz. Onlardan 
biri, Şura suresi 45. ayetidir. Bu ayette şöyle bildirilir: ‘O, kullarından tevbeyi 
kabul eden, seyyiâtı/kötülükleri bağışlayan ve yaptıklarınızı bilendir.’ Bu ayet-
te geçen seyyiât’ın, büyük ve küçük günahları ifade ettiği bildirilmektedir.145 
Nisa suresinin 17. ayeti de şöyledir: ‘Allah katında (makbul) tevbe, ancak bil-
meyerek günah (su’) işleyip sonra çok geçmeden tevbe edenlerin tevbesidir.’ Yine, 
ayette zikri geçen su’/günah, büyük ve küçük günah ile yorumlanmaktadır.146 
Bakara suresinin 81. ayeti de aynı bağlamda zikredilebilir: ‘Evet, kim bir seyyie 
kazanır da suçu kendisini kuşatmış olursa işte onlar, ateş halkıdır, orada ebedi 
kalacaklardır.’ Bu ayette, kişinin cehennemde ebedi kalmayı gerektirecek bir 
seyyie’yi işlemesi, bu seyyienin direkt büyük günah olduğunu gösterir147, zira 

140	 Asıl ismi Ebul-Avn Şemsüddin Muhammed b. Ahmed b. Salim es-Seffarini olan bu alim 
hakkında geniş bilgi için bkz. Kandemir, Yaşar, ‘Seffarini’ mad. İslam Ansiklopedisi, DİA, 
XXXVII/ 299-300.

141	 Alûsî, XII/486. 
142	 Izutsu, s.299.
143	 Ebû Hayyân III/148.
144	 Izutsu, s.298,300.
145	 Bkz. Alûsî, XXV/51. 
146	 Alûsî, IV/607. 
147	 Bkz. Ebu’s-Suud, I/203. Zemahşerî, I/288. 
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küçük günah kişiyi, ebedi cehennemde tutmaya sebep değildir. Buna göre, 
ayette ‘seyyie’den kastedilen küfür ve şirk’tir.148

Furkan suresinin 70. ayeti de böyle bir içeriğe sahiptir. Bu ayette geçen 
‘seyyie’ lafzını 68. ve 69. ayet bağlamıyla birlikte ele alırsak mana içeriği daha 
net bir şekilde ortaya çıkar. ‘‘Onlar, Allah ile beraber başka bir ilâha kulluk et-
meyen, haksız yere, Allah’ın haram kıldığı cana kıymayan ve zina etmeyen kimse-
lerdir. Kim bunları yaparsa ağır azaba (esam’a) uğrar. Kıyamet günü onun azabı 
kat kat artırılır ve horlanmış olarak orada ebedî kalır. Ancak tevbe edip inanan 
ve faydalı bir iş yapanlar, işte Allâh onların seyyiât’ını (kötülüklerini) iyilik-
lere çevirir.’ Görüldüğü gibi 68. ve 69. ayet büyük günahlardan (şirk, adam 
öldürme ve zina) ve cezasından, 70. ayet ise bunların keffaretinden (tevbe, 
iman etme ve salih amel) bahsetmektedir. Hemen bunun akabinde ise bu kef-
fareti yerine getirenlerin kötülüklerinin (seyyiâtın) değiştirileceği ve örtüleceği 
bildirilmektedir. Dolayısıyla 70. ayette örtüleceği bildirilen bu seyyiât’ın 68. 
ayette bildirilen günahlar olduğu ve bu günahların da büyük günahlar sınıfın-
dan sayıldığı aşikardır. O zaman bu ayet şu yoruma açıktır: ‘…Allâh onların 
seyyiât’ını, yani önceden yaptıkları şirki, haksız yere birini öldürmelerini, zina 
etmelerini, tevbe etmeleri, Allah’a ve Rasul’üne iman etmeleri ve daha sonra salih 
ameller işlemeleri şartıyla iyiliklere çevirir.’ Şayet bu ayetteki seyyiât’tan sadece 
küçük günahların anlaşılabileceği tezi kabul edilirse buna göre ayetle ilgili şöy-
le bir yorum ortaya çıkar: ‘Allah onların seyyiâtını yani küçük günahlarını, tevbe 
etmeleri, Allah’a ve Rasul’üne iman etmeleri ve daha sonra salih ameller işlemeleri 
şartıyla iyiliklere çevirir.’ Bu yorumda da şöyle bir sıkıntı vardır: Bu ayette zikri 
geçen hasenât ile küçük günahların değiştirileceği ve örtüleceği kastedilmişse 
ayetin siyakında zikri geçen şirk, adam öldürme, zina etme gibi büyük gü-
nahların değiştirilip örtülmesi bunun dışında mı bırakılmıştır, yani onlar de-
ğiştirilip örtülmeyecek midir? Ayetin bağlamına göre bunu söylemek zordur. 
Zaten 68. ayetin sonunda da, yasaklanan bu eylemlerin yapılması durumun-
da ‘ism/esam’a/günah’a149 ulaşılacağı, 69. ayette ise bu eylemleri yapanların 
cehennemde ebedi kalacakları açıkça bildirilmektedir. Dolayısıyla bu ayette 
zikri geçen ‘seyyiât’ın, ayetin siyakında tek tek sıralanan bu büyük günahlara 
hamledilmesi daha uygundur. 

Aynı şekilde, Furkan suresinin 68, 69 ve 70.ayetlerinin sebeb-i nüzulünden 
de seyyie lafzının büyük günahlar karşılığında kullanıldığı anlaşılmaktadır. Bu 

148	 Bkz. Alûsî, I/305-306; Beydâvî, I/90; Bağavî, Ebu Muhammed Hüseyn b. Mesud, 
Meâlimu’t-Tenzîl, Riyad, 1409, I/116. 

149	 ‘İsm, esam’ aynı anlama hamledilip bunun bu ayette büyük günahın cezası anlamına 
geldiği bildirilmektedir. Bkz, Râzî, XXIV/ 111; Ebu’s-Suud, IV/190. 



KUR’ÂN-I KERÎM’DE BİR AF YOLU:
TEKFÎRU’S-SEYYİÂT 181

ayetlerin sebeb-i nüzulüyle ilgili çeşitli rivayetler vardır.150 Bunlar içerisinde ön 
plana çıkan şu rivayet diğerlerinin de bir özeti konumundadır. İbn Abbas’tan 
rivayet edildiğine göre o şöyle demiştir: Mekke’de ‘Onlar, Allah ile beraber 
başka bir ilâha kulluk etmeyen, haksız yere, Allah’ın haram kıldığı cana kıyma-
yan ve zina etmeyen kimselerdir. Kim bunları yaparsa ağır azaba uğrar. Kıyamet 
günü onun azabı kat kat artırılır ve horlanmış olarak orada ebedî kalır.’ (Furkan, 
25/68-69) ayetleri nazil olunca Mekke müşrikleri ‘müslüman olmamızın bize 
bir faydası yok; biz Allah’a ortak koştuk, Allah’ın haram kıldığı cana kıydık ve 
bir takım kötülükler yaptık.’ dediler. Bunun üzerine Allah Teala, ‘Ancak tevbe 
edip inanan ve faydalı bir iş yapanlar, işte Allâh onların kötülüklerini (seyyiâtını) 
iyiliklere çevirir. Allâh çok bağışlayandır, çok esirgeyendir.’ (Furkan, 25/70) ayet-
i kerimesini indirdi.151 Görüldüğü gibi Mekke müşrikleri işlemiş oldukları bü-
yük günahların tek tek sıralanıp büyük bir tehdidin kendilerine yöneltildiğini 
görünce ümitsizliklerini dile getirmişler ama Allah Teala onların yapmış oldu-
ğu bu seyyiât’ın da yani daha önceden yapmış oldukları bu büyük günahların 
da iyiliklerle değiştirileceğini beyan etmiştir. 

İmam Nevevi ise ‘Hasenât büyük günahları örtmez ancak onların cezasını 
hafifletir.’ şeklinde görüş belirterek152 hasenât’ın büyük günahlar üzerinde kıs-
mî bir etkisi olduğuna dikkat çeker. 

Görüldüğü gibi, hasenâtın büyük günahları örtmeyeceği görüşü, seyyiât’ın 
sadece küçük günahları ifade etmesine dayandırılmaktadır. Aynı şekilde, ha-
senâtın umum ifade etme hususundaki farklı ve eksik algılama, hasenâtın 
büyük günahları örtmeyeceği görüşüne götüren diğer etkendir. Yani, sey-
yiât, konu ile ilgili bazı ayetlerde sadece küçük günahlara hamledilse bile bu, 
hasenât’ın (ism, zenb gibi) büyük günahları örtemeyeceği anlamına gelmez. 
Zira, (tevbe, iman, takva gibi) eylemleri hasenât kapsamına alarak hasenât’ı, 
tam manasıyla genel bir yapıda düşünürsek, bu durumda hasenâtın örtüp 
silemeyeceği hiçbir günah yoktur. Aksini düşünürsek, yani, tevbe ve iman 
gibi eylemleri hasenât kapsamına almazsak -ki bu söylenemez- bu, hasenâ-
tın umum ifade etmesine halel getirir. Öyleyse hasenât, tevbe ve imandan 
bağımsız düşünülemez denilebilir. Dolayısıyla büyük günahların en büyüğü 
olan şirk ve küfrün bile, hasenât kapsamına giren tevbe153 ve iman şartıyla 
bağışlanıp örtülmesi mümkündür. Razi’nin, ‘iyilikler kötülükleri giderir’ ayeti 

150	 Bkz. Buharî, Muhammed b. İsmail, Sahîhu’l-Buhârî, Beyrut, 1987, Tefsîru’l-Kur’ân, 
39/1, 25/3; Müslim, Haccac b. Müslim, Sahîhu Müslim, Beyrut, 1990, İman, 193,Tefsîr, 
19; Vahidî, Ali b. Ahmed, Esbâbu Nüzûli’l-Kur’ân, Beyrut, 1991, s.344-346.

151	 Çetiner, Bedreddin, Fatiha’dan Nâs’a Esbâb-ı Nüzûl, İstanbul, 2002, II/ 672. 
152	 Alûsî, IV/ 516.
153	 İbn Teymiyye, s. 118. 
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hakkında yaptığı yorum da bu kanaati destekler. O şöyle der: ‘Ayet, hasenâtın 
seyyiâtı giderip temizlediğine delalet etmektedir. Hasenâtın en yücesi olan 
iman ise, isyanın en ilerisini teşkil eden küfrü bertaraf eden bir derecede-
dir.’154 Buna göre; hasenâtı tevbeyi ve imanı da içine alacak bir şekilde geniş 
kapsamlı düşünürsek, hasenâtın, büyük günahlar içerisinde bile silemeyeceği 
hiçbir günahın bulunmadığını söyleyebiliriz. Durum böyle olunca, hasenâtın, 
tevbe, iman, tevhid gibi konuları da içine aldığı halde büyük günahları silip 
örtemeyeceğini iddia etmek bu konuya dar bir bakış açısı getirmek anlamına 
gelmektedir. 

Bunu şöyle de söyleyebiliriz: Bilinen meşhur büyük günahları kendi içeri-
sinde tasnif edersek, bunlar Allah’a karşı işlenen büyük günahlar ve mahlukat’a 
karşı işlenen büyük günahlar olmak üzere iki grupta değerlendirilmiştir.155 
Bunların en büyüğü ise (ekberu’l-kebair), Allah’a karşı işlenen şirk ve kü-
fürdür ve bu büyük günahın tevbesiz affı yoktur. Bunların dışındaki bütün 
günahların bağışlanması mümkündür.156 Şirk ve küfrün dışında bazı büyük 
günahların da silinmesinin bir takım ön şartları vardır. Yalan şahitlik, adam 
öldürmek gibi kul hakkına taalluk eden büyük günahlar için de, özel şart 
konumunda olan ‘pişman olmak, hak sahibine hakkını iade etmek’ şeklinde 
bir ‘hasene’ gerekir. Bu tür günahların affı için bu eylemleri yerine getirmek 
zorunlu kılınmıştır.157 Bu yüzden alimler, bu tür günah ve kötülüklerin ör-
tülmesinin, (şirkte) tevbe ile veya (kul hakkında) hak sahibine hakkını iade 
gibi özel eylemlerle olacağını bildirmişlerdir.158 Aksi takdirde her hangi bir 
iyilik bu tür günahları ve kötülükleri değiştirip yok etmez. Şöyle de denilebi-
lir. Her hasene her seyyie’yi örtmez, ama her seyyie’yi örtebilecek bir hasene 
mevcuttur. Mesela, hasenât’tan sayılan ‘tasadduk’, şirk ve kul hakkına tecavüz 
gibi seyyiâtı / günahları silip yok etmez. Ama şirk ve benzeri günahları tevbe 
gibi bir hasenât imha etme gücüne sahiptir. Dolayısıyla büyük günahların 
örtülmesi onlar için konulmuş keffaretin yerine getirilmesi şartına bağlanmış 
olup159 bunu, az öncede söylediğimiz gibi, küçük günahların her hangi bir 
hasene ile kendiliğinden örtülmesi, silinmesi gibi bir durum olarak algılamak 
yanlıştır.

Kaldı ki, kafirlerin, küfür içerisinde bulundukları dönemde yaptıkları kö-
tülüklerin tümünün, tevbe edip iman dairesine girmek şartıyla örtülüp sili-
154	 Râzî, XVIII/76.
155	 Seyyid Asker, s.11. 
156	 Matürîdî, Te’vîlâtü ehl’is-Sünne, III/145. 
157	 Bkz. Seyyid Asker, s.12; 
158	 Bkz. Kılıç, 379. 
159	 Alûsî, IV/516.
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neceğini bildiren ayeti-i kerimelerin bulunması da160 bu kanaati güçlendir-
mektedir.161 Müfessirler, bu ayetlerin tefsirinde, kafirlerin küfür dönemindeki 
seyyiâtının tümünün tevbe, iman ve salih amel ile örtüleceğini162 onlardan 
muahaza edilmeyeceğini bildirmişler,163 böylece onların sorumluluklarının, 
hidayete erme ile başlayacağını belirtmişlerdir. 

Bu faaliyetler (hasenât) içerisinde bazı eylemler diğerine nazaran ağırlığı-
nı ve özelliğini hissettirmektedir. Mesela, kötülüklerin iyi amellerle silineceği 
bildirilen Hud suresi 114. ayetin bağlamında özellikle namazın zikredilmesi, 
onun diğer eylemler arasında ayrı bir değere sahip olduğu şeklinde yorumlan-
mış164 ve Allah’a imandan sonra salih amelin en büyüğünün ve en önemlisinin 
namaz olduğu bildirilmiştir.165 Hud suresinde zikredilen ayette bu namazların 
vakitlerine de işaret edilmektedir. Bu vakitler ‘Tarafeyin-nehar’ ve ‘Zülefen 
mine’l-leyl’ kavramlarıyla belirtilmektedir. ‘Tarafeyin-nehar/gündüzün iki ta-
rafı’ deyiminin tefsiri hakkında farklı görüşler bulunmaktadır.166 Razi, en uy-
gun görüş olarak ‘gündüzün iki tarafında olduğu bildirilen bu vakitlerin sabah 
ve ikindi namazlarının vakti olduğu’ izahını benimsediğini söyler.167 ‘Zülefen 
mine’l-leyl/gecenin yakın saatlerinde’ ifadesi hakkında ise o, bunun, gece na-
mazları olan akşam ve yatsı namazlarından sonra gelen başka bir vakte işaret 
ettiğini ve bu namazın vitir namazı olduğu kanaatini taşıdığını bildirmekte-
dir.168 Buna göre; namaz, özellikle de bu vakitlerde kılınan namazlar kötülük-
lerin silinip yok olması hususunda en önemli etkendir denilebilir. Bazı müfes-
sirler, bu ayetin beş vakit namaza işaret ettiğini bildirerek169 vakit namazların, 
iki vakit arasında işlenen günahları yok edeceği yorumunu yapmışlardır.170 

160	 Mesela, ‘Eğer kitap ehli iman etseler ve Allah’a karşı gelmekten sakınsalardı, muhakkak on-
ların kötülüklerini örterdik ve onları Naim cennetlerine koyardık’. (Maide,5/65) ayeti böyle 
bir içeriğe sahiptir. 

161	 Bkz. Maide, 5/12, 65; Furkan, 25/70; Muhammed,47/2; Teğabün, 64/9.
162	 Ebu’s-Suûd, V/139;Ebû Hayyân VIII/74; Şevkânî V/39. 
163	 Alûsî, XVI/271. 
164	 İbn Atıyye, III/ 213. 
165	 Bkz. Sealibî.III,306. 
166	 Bkz. Taberî, XII/ 601-605; İbn Kesîr, Ebu’l-Fida İsmail, Tefsîru’l-Kur’âni’l-Azîm, Tah: 

Mustafa es-Seyyid Muhammed ve arkadaşları, Mısır, 2000, VII/ 476-477; Süyutî, Cela-
leddin, ed-Dürru’l-Mensûr, Tah: Abdulmuhsin et-Türkî, Kahire, 2003, VIII/148-149.

167	 Râzî, XVIII/74-75. 
168	 Râzî, XVIII/75.
169	 Cumhur Ulema bu görüştedir. İmam Malik abdest ibadetini de namaza ekleyerek bu 

ayetteki hasenâtı, abdestin başlangıcından namazın bitimine kadar olan döneme hamlet-
miştir. Bkz. Sealibî, III/305. 

170	 Bağavi, Ebu Muhammed Hüseyn b. Mesud, Meâlimu’t-Tenzîl, Tah: Heyet, Riyad, 1403, 
IV/204: Sealibi, III, 306; Hazin, Alauddin Ali b. Muhammed, Lübâbu’t-Te’vîl fi Meâ’ni’t-
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Zira, bu ayetteki ‘hasenât’ ile ilgili sahabeden rivayetlere yer verilirken, İbn 
Mes’ud ve İbn Abbas bunun ‘beş vakit namaz’ olduğunu bildirmiştir.171 

Böyle olmakla birlikte, bazı ayetlerde silinip örtüleceği bildirilen ‘seyyiât’ın, 
özellikle küçük günahları ifade ettiğini de söylemek durumundayız. Nisa sure-
sinde zikredilen ‘Eğer size yasaklanan (günah)ların büyüklerinden kaçınırsanız, 
sizin seyyiâtınızı (küçük günahlarınızı) örteriz ve sizi güzel bir yere koyarız.172 
ayeti ile Hud suresinde geçen ‘Gündüzün iki tarafında (sabah, akşam) ve ge-
ceye yakın sâatlerde namaz kıl; çünkü hasenât (iyilikler), seyyiâtı (kötülükleri) 
giderir.’173 ayetindeki seyyiât, ayetlerin içeriğinden ve sebeb-i nüzullerinden 
anlaşılacağı gibi direkt küçük günahları beyan eden bir siyakta sunulmuştur. 
Zira, Nisa suresindeki ayette geçen ‘seyyiât’ büyük günahların aksi olarak ve-
rildiğinden buradaki seyyiât’ın küçük günahları ifade etmesi hususunda ne-
redeyse icma oluşmuştur.174 Hud suresinde geçen ayette ise seyyiât ile (büyük 
günahları da kapsadığı söylenmekle birlikte)175 küçük günahların kastedildiği, 
sebebi nüzulde açıkça görülmektedir. Bu ayetin, Hz. Peygambere gelerek şöyle 
diyen bir kimse hakkında nazil olduğu söylenmiştir: ‘Cimanın dışında, kendi 
hanımına yaptığı her şeyi, kendisine haram olan bir kadına yapan adam hak-
kında ne buyurursunuz?’ Bunun üzerine Hz. Peygamber de: ‘Güzelce bir ab-
dest alsın, sonra kalksın namaz kılsın.’ deyince Allah Teala bu ayeti indirdi.176 
Başka bir rivayette ise şöyle bildirilmektedir: Bir adam Hz. Peygambere geldi 
ve : ‘Ey Allah’ın Rasulü, şehrin uzak bir yerinde bir kadın gördüm, onunla 
cima etme dışında bir erkeğin kadına yapabileceği her şeyi yaptım. İşte hu-
zurundayım, benim hakkımda vereceğin hükme razıyım, benim hakkımda 
dilediğin hükmü ver.’ dedi. Hz. Ömer o sahabeye, ‘Bunu gizlemiş olsaydın 
Allah da bu yaptığını açığa vurmaz gizlerdi.’ dedi. Hz. Peygamber ise o adama 
cevap vermedi. Adam peygamberimizin huzurundan ayrılıp giderken Allah’ın 

Tenzîl, Mısır, tsz. II/375. Bazı alimler de, bu ayette zikredilen hasenât’ı namaza hamlet-
mekle birlikte, buradaki namazın kötülükleri silmesinden, ‘Kitaptan sana vahyolunanı 
oku, namazı da dosdoğru kıl. Cünkü namaz, insanı hayâsızlıktan ve kötülükten alıkor.’ (An-
kebut,29/45.) ayetinde olduğu gibi, ‘namazların kötülüklerden engellemesi’ manasının 
anlaşılma ihtimali bulunduğunu bildirmişlerdir. (Bkz. Matürîdî, Te’vîlâtu ehli’s-Sünne, 
VI/192) 

171	 Süyutî, ed-Dürru’l-Mensûr, VIII/149,150: Mücahid ise ayette geçen hasenât’ın, ‘Sühanel-
lahi vel Hamdü Lillahi ve La İlahe İllellahu Vellahu Ekber’ tespihatı olduğunu söylemiş-
tir. Taberî, XII/616; Râzî, XVIII/76; Sealibi.III/305-306. 

172	 4.Nisa,31. 
173	 11.Hud,114.
174	 Bkz. Zemahşerî, II/ 62; Beydâvî, II/71; Ebu’s-Suûd, I/688 Şevkânî I/732. 
175	 Bkz. Alûsî, XII/486. 
176	 Râzî,XVIII/75.
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Rasulü arkasından birini gönderip geri çağırdı ve ona, o anda nazil olan ‘‘Gün-
düzün iki tarafında (sabah, akşam) ve geceye yakın sâ’atlerde namaz kıl; çünkü 
iyilikler, kötülükleri giderir. Bu, ibret alanlara bir öğüttür.’ ayet-i kerimesini 
okudu.177 Bir takım farklılıklarla buna benzer birkaç rivayet daha kaynaklarda 
zikredilmektedir.178 Bu rivayetlere bakıldığında, seyyienin küçük bir günah 
mukabilinde kullanıldığı ve böylece hususi bir mana içerdiği görülmektedir. 
Zira bu sahabinin, yabancı bir kadınla şehevi arzuları doğrultusunda sınırlı 
bir ilişki yaşamış olduğu nakledilmektedir. Vuku bulan bu hadise her ne kadar 
hoş karşılanmayan bir eylem olsa da sonuçta şirk veya adam öldürmek gibi 
islam’da büyük günah sınıfına katılmayan küçük günahlar kategorisinde179 ol-
duğundan seyyie olarak adlandırılmıştır. Ancak tekrar belirtelim ki; Her ne 
kadar seyyie’nin böyle özel kullanımları vaki ise de bu, seyyie’nin şirk ve ben-
zeri büyük günahları kapsamasına mani değildir.180

Bu izahlar doğrultusunda, Tekfîru’s-Seyyiât bağlamında hasene ve seyyie 
ile ilgili yorumları şu üç başlık altında özetleyebiliriz: a- Hasenât sadece küçük 
günahları örter ve siler. Bu durumda da hasenât umumî, seyyiât hususi ma-
naya (küçük günahlara) hamledilmiş olur. b- Hasenât, küçük günahların tü-
münü büyük günahların da bazılarını örter ve siler. Bu durumda seyyiât tahsis 
edilmiş olur. c- Hasenât, büyük ve küçük bütün günahları örter ve siler. Bu 
durumda küfür ve şirk gibi büyük günahları imha eden tevbe, iman ve benzeri 
eylemler, özel şart konumunda değerlendirilerek hasenât kapsamına alınmış 
olur. Yani, hem hasenât hem de seyyiât umum manaya hamledilmiş olur.181 
Kanaatimize göre bu, diğerlerine nazaran daha tutarlı bir yaklaşımdır. 

2.2. Tekfîru’s-Seyyiât-Tevbe İlişkisi 
Tekfîru’s-Seyyiât konusunun tevbe ile bağlantılı olup olmadığı konusun-

da da görüş ayrılığı vardır. Zira, günahların örtülmesi için tevbe şart mıdır? 
meselesi de bu bağlamda ayrı bir tartışma konusudur. Bu konuya, küçük gü-
nahların ve büyük günahların örtülmesi şeklinde iki ayrı açıdan bakmak gere-
kir. Alimlerin bir kısmı, küçük günahların örtülmesi için tevbe şarttır derken, 
bazıları da şart olmadığı görüşündedirler. Küçük günahların örtülmesi için 
tevbeyi gerekli görmeyenler, büyük günahlardan kaçınmanın yeterli olacağı 
görüşündedirler. Yani, büyük günahlardan sakınanların küçük günahları ör-
tüleceği va’d edildiğinden (Nisa, 31) onlar için ayrıca tevbe gerekmez. Diğer 

177	 Süyutî, Esbâbu Nüzûl’l-Kur’ân, Mısır, 1304, s.272.
178	 Farklı rivayetler için bkz. Çetiner, I/504-507.
179	 Krş. Alûsî, IV/ 516. 
180	 Izutsu, 301. 
181	 Bkz. Şevkânî II/738.
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bir kısım alimler ise, küçük günahlar için tevbeyi, büyük günahlardan kaçın-
mayanlar hakkında şart koşarlar. Yani, büyük günahlardan kaçınmayanların 
küçük günahları örtülmeyeceğinden, onların tevbe etmesi gerekir. Ancak, ule-
ma küçük günahların ibadetlerle örtülmesi hususunda büyük günahlardan 
sakınılmasının zorunlu olup olmadığı hususunda da ihtilaf etmişler, bazıları 
büyük günahlardan sakınılmasa da küçük günahların örtülebileceğini savun-
muşlardır.182

Büyük günahların örtülmesine gelince, bu da iki başlık altında değerlendi-
rilebilir: a) Tevbe ile hasenât’ı ayrı kategoride sayanların ve sadece hasenâtın/ 
iyi amellerin büyük günahları örtmeyeceğini iddia eden alimlerin görüşleri-
dir ki, bu durumda büyük günahların örtülmesi için ayrıca tevbe şarttır. b) 
Hasenât’ın büyük günahları da örteceğini savunanların görüşleridir ki, bu du-
rumda tevbenin şart olmadığı söylenmiştir.183 Bazı ulema buna şu şekilde iti-
raz etmiştir: ‘Eğer hasenâtın büyük günahları da örtüp tevbeye gerek olmadığı 
iddia edilirse, o zaman günahlar için tevbe emrinin hiçbir anlamı kalmaz.’ 184 

Dıhlevî gibi bazı alimler ‘kebîra’nın aksine ‘sağîra’, tevbe olmadan iyi amel-
lerle silinir’ görüşünde olmakla birlikte,185 Ehl-i sünnet mensupları, hem aklî 
hem de nakli deliller göstererek, Allah’ın şirk ve küfür dışındaki bütün gü-
nahları,186 dilerse -tevbesiz- bağışlayıp örteceğini kabul etmişlerdir.187 Aslında 
Dıhlevî’nin görüşü ile, Ehl-i sünnet mensuplarının, şirk ve küfür dışındaki 
bütün günahların tevbesiz bağışlanabileceği görüşü arasında çelişki yoktur. 
Dıhlevî’nin, kebira’nın silinmesini tevbeye bağlaması, onun bundan, şirk ve 
küfür gibi büyük günahları kastettiği aşikardır. Yoksa bu, hiçbir büyük gü-
nahın tevbesiz bağışlanıp örtülmeyeceği anlamına gelmez. eş-Şernûbî ise ‘Al-
lah lutfuyla muamele ederse, günahın büyüğü-küçüğü (tevbe olsun olmasın) 
tümden hasenâta çevrilir.188 diyerek sufî meşrep bir bakış açısı getirmiştir. 

Günahların affı için tevbeyi zorunlu gören Mutezile ise, ehl-i sünnetin gö-
rüşünü reddederek tevbe etmeden veya kötülüğü bağışlatacak değerde daha 
önemli iyilikleri olmadan büyük günah işleyen birini affetmenin yanlış oldu-
ğunu, dolayısıyla Allah için böyle bir affın caiz olmadığını savunmuşlardır.189 

182	 Matürîdî, Te’vîlâtu Ehli’s-Sünne, III/145. 
183	 Alûsî, XII/485-486. 
184	 Alûsî, XII/486.
185	 Dıhlevi, Şah Veliyyullah b.İbrahim, Huccetullahu’l-Bâliğa, Kahire, tsz. I/165. 
186	 4.Nisa,48, 116.
187	 Matürîdi, Te’vîlâtu ehli’s-Sünne, III/145. 
188	 Eş-Şerbunî, Abdülmecid, Şerhu’l-Hikemi’l-Ataiyye, Beyrut, 1997, s.58. 
189	 Esasen bu tartışmanın bir yönü, iki mezhep arasındaki imanla ilgili görüş ayrılığına da-

yanmaktadır. Nitekim Ehl-i sünnet, iman alanı ile amel alanını ayırdığı ve iman ilkelerini 
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Ancak, Mutezili düşüncede tevbe şartı, yalnızca büyük günahlar için günde-
me getirilerek, küçük günahların duaya ve tevbeye ihtiyaç duymadan bağış-
landığı kabul edilmiştir.190 Mürcie ise, ‘haramı haram helali helal saymadığı 
müddetçe, ne tür günah işlenirse işlensin kişinin günahları, tevbe etmesine 
gerek kalmaksızın bağışlanır.’ der.191 Görüldüğü gibi, Mutezile ve Mürcie bu 
konuda iki aşırı ucu temsil ederken ehl-i sünnet, büyük olsun küçük olsun her 
bir günahın tevbesiz bağışlanmasını Allah’ın dilemesine bağlı kılarak mutedil 
ve ihtiyatlı bir görünüm sergilemektedir. 

İlk bakışta Tahrim suresinin 8. ayeti, günahların örtülmesi ve silinmesi 
için, nasuh bir tevbenin yapılma zorunluluğunu çağrıştırmaktadır. Bu ayette 
‘Ey iman edenler! Allah’a içtenlikle tövbe edin. Umulur ki, Rabbiniz sizin kötü-
lüklerinizi örter’ ifadeleri seyyiâtın örtülmesi için illet gibi gözükse de bu, az 
önce değindiğimiz, ‘Eğer size yasaklananların büyüklerinden kaçınırsanız, sizin 
seyyiât’ınızı örteriz’ (Nisa,4/31) ayetindeki şart gibi konu ile ilgili tek illet 
hükmünde değil192, illetlerden biri hükmündedir. Aynı konudaki diğer ayetler-
de, farklı eylemlerin de seyyiâtın örtülmesi hususunda birer gerekçe olduğunu 
görmüştük. Dolayısıyla, bazı büyük günahlar ve kötülüklerin örtülmesi için 
tevbe ve pişmanlık şartı var iken küçük günahların, direkt hasenât/iyilikler ile 
telafi edildiği anlaşılmaktadır. Bu bağlamda hasenât bir nevi tevbe hükmün-
dedir. Râzî’nin de, ‘Allâh onların kötülüklerini iyiliklere çevirir.’ cümlesinin, 
her tevbenin makbul olduğuna delalet ettiğini bildirmesi193 O’nun da yapılan 
bir iyiliğin tevbe hükmünde olduğu fikrini benimsediğini göstermektedir. 

2.3. Tekfîru’s-Seyyiât’ın Mahiyeti 
‘Kötülüklerin/günahların örtülmesi, silinmesi, değiştirilmesi’ anlamını 

ifade eden Kur’ânî ifadeler, daha önce de değindiğimiz gibi, ayetlerde fark-
lı formatlarda karşımıza çıkmaktadır. İlk bakışta ‘tekfîru’s-seyyiât’ kötülük-
lerin örtülmesini, ‘izhâbu’s-seyyiât’ kötülüklerin giderilmesini/silinmesini, ve 
‘tebdîlü’s-seyyiât’ kötülüklerin değiştirilmesini ifade etmektedir. Bu terkip-

benimsemesi şartıyla ameli alanda büyük günah işleyenleri de mü’min saydığı, dolayısıyla 
bunların ilahi affa mazhar olabileceklerini kabul ettiği halde, Mutezile bunu reddetmiş, 
inkar veşirkten uzak olsa bile, diğer büyük günahları işleyenin de tevbe etmeden öldüğü 
takdirde imandan çıkacağını ileri sürmüştür. ( Çağrıcı, Mustafa, ‘Af ’ mad. İslam Ansiklo-
pedisi, DİA, I/394-495.)

190	 Ehl-i sünnet buna karşı çıkarak, küçük günahların duaya ve tevbeye ihtiyaç duyulmadan 
kesin bağışlandığı görüşünün yanlış olduğunu belirtmiştir. (Bkz. Öge, s.98.)

191	 El- Eş’arî, Makalat,I/132; el-Malatî, s.46; es-Sabûnî, Nureddin Ahmed b. Mahmud, el-
Bidaye fî Usuli’d-Dîn, Nşr.Bekir Topaloğlu, Ankara, 1995, s.80. 

192	 Krş. Matürîdî, Te’vîlâtu ehli’s-Sünne, III/145.
193	 Râzî. XXIV/112.
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lerin her birinin diğeriyle aynı anlam kapsamında buluşabilecek bir yapıya 
ve birbirlerinin yerinde kullanılabilecek özelliklere sahip olabileceği söylen-
mekle birlikte,194 ‘tekfîru’s-seyyiât’ lafzının mecaz ifade ettiği bildirilirken195, 
‘izhâbü’s-seyyiât’ ile ‘tebdilü’s-seyyiât’ ifadelerinin de bunu beyan edici nitelik-
te olduğu görülmektedir. Ayrıca ‘tekfîr’us-seyyiât’ kavramı, diğerlerine naza-
ran daha teknik olduğundan ve zikredildiği ayetlere oranla hem daha çok hem 
de içerik bakımından daha detay bilgiler verdiğinden temel kavram olarak dü-
şünülebilir. Dolayısıyla bu kavramların her biri ‘kötülüklerin/günahların ör-
tülmesi, imha edilmesi, silinmesi, değiştirilmesi’ gibi bir anlama hamledilmiş 
ve böylece bu kavramlar birbirleriyle bağlantılı kılınmıştır.196 Her ne kadar bu 
kavramlar bir birlerinin yerine eş anlamlı (müteradif ) olarak yorumlanmış-
larsa da bunları birbirlerinin anlamına hamletmeden, direkt lafzî manalarıyla 
her birini -diğerinden bağımsız olmamak kaydıyla- ayrı kategoriler gibi dü-
şünmek de mümkündür. Bu durumda her birinin diğerine yansıyan bir yönü 
bulunmaktadır. Bu da şu demektir: Kötülüklerin silinmesi ve değiştirilme-
si (izhâbu’s-seyyiât ve tebdilü’s-seyyiât) kötülüklerin örtülmesinin (tekfîrü’s-
seyyiât’ın) daha açık bir ifadesidir. Kötülüklerin örtülmesi (tekfîrü’s-seyyiât), 
kötülüklerin silinmesinin veya iyiliklerle değiştirilmesinin (ızhabu’s-seyyiât ve 
tebdilü’s-seyyiât’ın) farklı bir anlatımıdır. Kötülüklerin iyiliklerle değiştirilmesi 
(tebdilü’s-seyyiât), kötülüklerin silinmesinin (ızhabu’s-seyyiât’ın) ve örtülme-
sinin (tekfîrü’s-seyyiât’ın) ayrı bir izahıdır. Görüldüğü gibi bu kavramlar her 
halükârda birbirleriyle sıkı bir ilişki içerisindedir. Dolayısıyla temel kavram 
olarak belirlediğimiz ‘tekfîru’s-seyyiât / kötülüklerin örtülmesi’ ifadesinde ilk 
etapta akla, kötülüklerin ve günahların silinmesi veya iyiliklerle değiştirilmesi 
fikri gelmektedir.

Ancak bu ifadelerin, özellikle de tekfîru’s-seyyiât’ın keyfiyeti problem ar-
zetmektedir. Bu konuda birtakım farklı görüşler ileri sürülmüştür. Zira, kö-

194	 Alimler, ‘Tekfiru’s-Seyyiât’ ‘Tebdîu’s-Seyyiât’ ve ‘İzhâbu’s-Seyyiât’ formatlarını, zikri ge-
çen ayetlerde birlikte değerlendirerek, bunların her birini diğeriyle aynı anlam çerçevesin 
de yorumlamış ve izah etmişlerdir. Mesela; Tekfîr kavramını, izhâb (Bkz. Alûsî, IV/510) 
tebdil (Bkz. Nîsâbûrî, XVI/22) izale (Bkz. İbn Atıyye, I/556; Ebû Hayyân III/244) ve 
imha (Bkz. Beydâvî, II/71; Ebu’s-Suûd, I/688) kavramlarıyla yorumlayan müfessir-
ler, aynı şekilde İzhâb kavramını tekfir kavramıyla (Bkz. Zemahşerî, III/243; Beydâvî, 
III/151; Ebû Hayyân V/270; Ebu’s-Suûd, III/99; Alûsî, XII/483), tebdil kavramını da 
imha kavramıyla (Bkz. Zemahşerî, IV/372; Beydâvî, IV/131; Şevkânî, IV/118; Ebu’s-
Suûd, IV/196; Alûsî, XIX/50) açıklamak suretiyle, bunları bir birlerinin müteradifi gibi 
değerlendirmişlerdir. 

195	 Ebu Ubeyde Ma’mer b.el-Müsenna, Mecâzu’l-Kur’an, Tah: Muhammed Fuad Sezgin, 
Kahire, tsz. I/12. 

196	 Bkz. Alûsî, XIII/ 212; IV/515; XIX/ 67; XII, 483. 



KUR’ÂN-I KERÎM’DE BİR AF YOLU:
TEKFÎRU’S-SEYYİÂT 189

tülüklerin/günahların ötülmesi, silinmesi veya iyiliklerle değiştirilmesi, keyfi-
yet bakımından müphem bir durumdur. Bu ayetlere ilk bakışta, vuku bulan 
seyyiât’ın (nahoş, çirkin, kötü bir eylemin), hasenât (hoş, güzel ve iyi bir amel) 
ile örtülme veya silinme yahut kötü amelin iyi amel ile değiştirilme meselesi 
dikkat çekerken bunların nasıl, ne şekilde ve ne zaman olacağına dair bilgile-
rin yer almadığı görülmektedir. Yani, vadedilen bu örtme, silme, değiştirme 
hadisesinin, bu dünyada mı, ahirette mi olacağı, silme olayının hafıza ile mi 
amel defteriyle mi ilgili olduğu, değiştirme vakıasıyla neyin kastedildiği hu-
susu kapalıdır ve bu konuda müfessirler, bu üç kavramla zikredilen ilgili tüm 
ayetleri birlikte değerlendirerek değişik yorumlar yapmışlardır. Bunları iki ana 
başlık altında toplayabiliriz:

2.3.1. Seyyiât’ın Örtülmesinin Keyfiyeti ile İlgili Görüşler 
a- Seyyiât’ın silinerek örtülmesi: Bu, seyyiât’ın hiç işlenmemiş gibi sili-

nip örtülmesidir.197 Yani, Allah’a itaat ve O’nun rızasına uygun işler, Allah’a 
asi olmaktan dolayı meydana gelen suç ve günahları örter, silip yok eder.198 
Bu silinmenin keyfiyetinin de, ya kötülüğün izlerinin kalpten silinip kişiye 
unutturulması veya hafaza meleklerinin divanından silinmesi şeklinde olduğu 
söylenmektedir.199 Hud suresindeki ‘iyilikler, kötülükleri giderir (siler).’ ifadesi 
bunu bildirmektedir. Yani, o kötülükleri örter ve amel sahifelerinden onları 
imha eder/siler.200 Ra’d suresinin 13. ayetini de bu manaya hamleden müfes-
sirler vardır.201 Bu ayette, ‘Allah (kitaptan) dilediğini imha eder/siler, dilediği-
ni sabit tutar.’ ifadesini bazı müfessirler, ‘Hafaza meleklerinin yazmış olduğu 
amellerden sevap ve azap gerektirmeyecek olanlar, onların tuttukları amel 
defterinden silinir’ şeklinde yorumladıkları gibi202 ‘Allah, bir kulun işlediği 
kötülüğün akabinde hemen iyilikte bulunup o kötülüğü taat ile sonlandırırsa 
o taati sabit tutar, kötülüğü mahveder, siler’ şeklinde de tevil etmişlerdir.203 
Bu ayetlere ve hakkında yapılan yorumlara göre; kötülükler ve günahlar, iyi 
amellerle imha edilip yok hükmünde sayılır. 

197	 Zemahşerî, II/63; Şevkânî, II/738; Ebû Hayyân III/244.
198	 Taberî, XII/611. 
199	 Alûsî, IV/ 515.
200	 Alûsî, XII/ 483. 
201	 Bu ayeti bu manaya hamletmeyen müfessirler, bir önceki ayette (Ra’d,38) geçen ‘Her ecel 

için bir yazı vardır’ ifadesinde ihtilaf ettiklerinden ‘Allah dilediğini mahveder, dilediğini 
sabit tutar’ ayeti hakkında da farklı görüşler beyan etmişler, dolayısıyla bazı alimler de 
Ra’d, 39. Ayetini ‘Allah dilediği amelleri amel defterinden siler, dilediğini sabit tutar’ 
şeklinde anlamışlarıdır. (Bkz. Râzî, XIX/66; Mâverdî, Ali b. Muhammed, en-Nüket ve’l-
Uyûn, Beyrut, 2007, III/117-118.) 

202	 Bkz.Bağavî, IV/325.
203	 Mâverdî, III/118. 



190 Ali YILMAZ 

b- Seyyiâtın tebdil edilerek (değiştirilerek) örtülmesi: Bundan, kötü fi-
illerin zıtları ile, yani hasenât ile değiştirilerek üzerinin örtülmesi kastedil-
mektedir.204 Furkan suresindeki ‘Allâh onların kötülüklerini iyiliklere çevirir.’ 
(Furkan, 25/70) fadesi de bunu bildirmektedir.205 Bu ayetteki ‘tebdîl’ zat ve 
sıfattaki değişiklikler olarak yorumlanmakla birlikte, seyyie ve hasenenin öz-
neleri ve sonucuna göre gerçekleşen değişikliler olarak da değerlendirilmiştir. 
Konu ile ilgili yorumlar şöyledir: 

Seyyiâtın hasenât’a tebdili, bir amelden sonra başka bir amelin vuku bul-
ması, yani seyyie’den sonra hasene’nin gerçekleşmesi ve ortaya çıkmasıdır. Kı-
sacası, amelde değişimin yaşanmasıdır. Allah Teala o kimselerin müşrik iken 
yaptıkları kötü amelleri, Müslüman olarak güzel ameller işleme haline çevirir. 
Buna göre Allah, onların şirkini imana, zinalarını iffete ve namusa, önceden 
müminleri öldürme durumunu müşrikleri öldürme haline çevirir. Böylece Al-
lah Teala sanki onlara, onları bu salih amellere muvaffak kıldığını ve onların 
bu sayede o mükâfatları hak ettiklerini müjdeler.206 Dolayısıyla kötülüklerin 
yerine iyilikleri yapmak (habis-tayyib değişimi),207 şirkten imana, şerden hayra 
dönmek, zinadan sonra iffetli yaşamak208 cehaletten kurtulup ilim elde etmek 
gibi değişimler seyyiâtın hasenâta dönüşmesi anlamına gelmektedir.209

Seyyiâtın hasenât’a tebdili, kötülüklerin direkt hasenâta dönüşmesi, kötü-
lüklerin yerine iyiliklerin getirilmesidir.210 Yani bu, var olan bir seyyienin dö-
nüşüm yaşayarak farklı bir şekilde hasene olarak ortaya çıkması anlamına ge-
lir. Buna göre, günah ve kötülükler taate dönüşür,211 geçmiş kötülükler imha 
edilip onların yerine iyilikler ve taatlar konularak212 amel defterine haseneler 
yazılır.213 

204	 Kılıç, s. 387. 
205	 Alûsî, IV/515. 
206	 Râzî, XXIV/112.
207	 Ebu’s-Suûd, IV/196. 
208	 Bağavî VI/97; İbn Cevzî, VI/ 107; Mâverdî, IV/158. 
209	 Bkz. Taberî, XVII/ 516-520. 
210	 Bu dönüşümün mahiyetini beyan eden şöyle bir rivayet vardır: ‘Ahirette kula amel defteri 

verilince seyyiâtını okur, okudukça onların (bir nesnede yavaş yavaş renk değişiminin 
oluşumu gibi) haseneye çevrildiğini görür ve bu okuma bu şekilde tamamlandıktan son-
ra ‘İşte kitabım, gelin okuyun (Hakka, 69/19) der. (Süyuti, ed-Dürr. XI/221)

211	 İbn Kesîr, X/326.
212	 Ebu’s-Suûd IV/196; Alûsî, XIX/515. 
213	 Bağavi, VI/ 97; Alûsî, XIX/219. 
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Seyyiâtın hasenât’a tebdili, seyyiâtın karşılığının yani cezanın ve ikabın 
mükâfata çevrilmesi anlamındadır.214 Diğer bir ifade ile bu, amel defterine 
kötü amellerinin yerine hiç yapmadığı iyi amellerinin yazılması şeklinde ol-
mayıp,215 kötü amellerin karşılığı olan her bir günahın sevaba, cezanın mükâ-
fata dönüştürülmesidir.216

Seyyiâtın hasenât’a tebdili, amelden ziyade kişilikteki değişikliktir. Buna 
göre, kâfirin mümin olması, asinin itaatkâr olması seyyiâtın hasenâta tebdili 
demektir. Kişi, yaşamış olduğu bu değişimle vasfedilir ve amel defterine öylece 
yazılır. 217

Seyyiâtın hasenât’a tebdili, kişi de masiyet melekesi ve dürtülerinin iyilik 
ve taat melekesine dönüşmesidir.218 Yani, seyyie melekeleri kaybolur, yerine 
iyilik melekeleri oluşur. 219

Seyyiâtın hasenât’a tebdili, Allah’ın bağışlamasıdır.220 Bu görüşte olanla-
ra göre de seyyiâtın hasenâta tebdili, kötü amellerin iyi amellere dönüşmesi 
anlamında olmayıp, Allah’ın günahkar kulunu bağışlaması (‘Afv ve Ğufrân’ 
sıfatının tecellisi) şeklinde yaşanan değişimdir.221 Kısaca, kötülükler hasenâta 
dönüşmeyip, hasenâttan dolayı kötülüğün tesiri silinecektir.222 

Hasenât’ın seyyiâtı silmesi veya seyyiât’ın hasenât ile değiştirilmesi ile ilgili 
değişik işarî yorumlar da yapılmıştır. Kuşeyrî, Letâifu’l-İşârât adlı tefsirinde 
bunları şu şekilde sıralamıştır: (Hasenât olan) Allah’a kurbiyyet/yakınlık (sey-
yiât olan) günahları, (hasenât olan) pişmanlık (seyyiât olan) suçu, (hasenât 
olan) göz yaşı (seyyiât olan) kusurları, (hasenât olan) irfan/Allah’ı hakkıyla 
tanımak (seyyiât olan) isyanı, (hasenât olan) istiğfar (seyyiât olan) günahta 
ısrarı, (hasenât olan) birisine yardım elini uzatmak, (seyyiât olan) onun suç 
işlemesini, (hasenât olan) din kardeşini affetmek (seyyiât olan) onun kin ve 
nefretini, (hasenât olan) cömertlik (seyyiât olan) dilenmeyi, (hasenât olan) 
insanlara hüsn-i zan’da bulunmak (seyyiât olan) su-i zannı, (hasenât olan) 
doğruluk (seyyiât olan) kendini beğenme duygularını, (hasenât olan) ihlas 
(seyyiât olan) riyayı örter, siler ve yok eder.223

214	 Alûsî, a.y.
215	 Alûsî, XIX/67.
216	 Mâverdî, IV/158; Râzî. XXIV/112. 
217	 Süleyman b. Ömer, Fütûhatü’l-İlâhiyye (Cemel), Mısır, tsz. III/268; Şevkânî, IV/118.
218	 Ebu’s-Suûd IV/196; Süleyman b. Ömer, III/268. 
219	 Alûsî, XIX/67. 
220	 Süleyman b. Ömer, III/268.
221	 Şevkânî, IV/118.
222	 Kılıç, s.387. 
223	 Kuşeyrî, III/ 165. 
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Hasenât’ın seyyiât’ı silmesi, iyiliklerin, dünyada yaşanan bela ve musibet-
leri bertaraf etmesi anlamında da düşünülebilir. Zira, bazı hadis-i şeriflerde 
buna temas edilir.224 Ayrıca; seyyiât’ın örtülmesi, silinmesi, sadece hasenât ile 
de sınırlı değildir. Dünya hayatında çekilen her türlü sıkıntıların mü’minler 
için bir değer olduğu ayetlerde zikredilirken,225 bunlarla kişinin günahlarının 
bir kısmının örtüleceği ve silineceği yine hadis-i şeriflerde yer alır.226

2.3.2. Seyyiâtın Örtülmesinin Zamanı ile İlgili Görüşler 
Seyyiât’ın hasenât ile örtülmesi, silinmesi, yer değiştirmesi meselesinin, bu 

dünya hayatında mı yoksa ahiret hayatında mı gerçekleşeceği konusunda iki 
farklı görüş vardır: 

a- Seyyiâtın silinmesinin veya tebdilinin bu dünya hayatında gerçekleşece-
ğini söyleyenler. İbn Abbas, Hasan-ı Basri, Mücahid ve Katade’nin bu görüşte 
olduğuna dair rivayetler nakledilmektedir.227 Bu görüşü benimseyen alimler 
de, şirkin imana, zinanın iffete gibi dönüşümlerinin bu dünyada gerçekleşme-
sini gerekçe göstererek228 kötülüklerin örtülmesinin ve iyiliklere çevrilmesinin 
bu dünyada olacağını bildirmişlerdir. 229 Böylece Allah Teala sanki onlara, on-
ları bu salih amellere muvaffak kıldığını ve onların bu sayede o mükafatları 
hak ettiklerini müjdelemiştir.230

b- Seyyiâtın silinmesinin veya tebdilinin ahirette gerçekleşeceğini söyle-
yenler. Selman, Saîd b. Müseyyeb, Ali b. Hüseyin ve Amr b. Meymun’un da 
bu görüşte olduğu bildirilir.231 Bu görüşü benimseyen alimlere göre ise, kötü-
224	 Mesela, ‘sadaka, kötü sondan (su-i hatimeden/imansız ölmekten) kişiyi engeller.’; ‘Sa-

daka, bela ve musibetlerden yetmiş kapıyı kapatır.’ (Münavî,Abdurrauf, Feyzu’l-Kadîr, 
Mısır, 2003, IV/309.) gibi rivayetler, bu konuda sunacağımız pek çok hadîs-i şeriften 
sadece bir kaçıdır. 

225	 Konu ile ilgili tevbe suresi 120. ayeti bu içeriktedir. ‘Cünkü onların, Allah yolunda çek-
tikleri susuzluk, yorgunluk, açlık, kâfirleri öfkelendirmek üzere bir yere adım atmaları ve 
düşmana karşı herhangi bir başarı kazanmaları gibi hiçbir olay yoktur ki karşılığında ken-
dilerine iyi bir amel yazılmış olmasın. Şüphesiz Allah, iyilik yapanların mükâfatını elbette 
zayi etmez.’

226	 Konu ile ilgili hadîs-i şeriflerde şöyle bildirilir: ‘Bir mü’minin parmağına batan bir diken 
acısı bile, ağacın yapraklarını döktüğü gibi, Allah onunla o mü’minin seyyiâtından bir 
kısmını siler, süpürür.’ Buharî, Kitabu’l-Merda, 3; ‘Mü’mine batan bir diken veya benzeri 
bir şey karşılığında kendisine bir derece yazılır ve hatalarından bazısı imha edilir.’ Müs-
lim, Kitabu’l- Birr, 14; Tirmizî, Muhammed b. İsa, Sünen-i Tirmizî, Cenaiz, Sevabu’l-
Merîd, Beyrut, 2001, III/297.

227	 Mâverdî, IV/158.
228	 Hâzin, III/380.
229	 Bkz. Alûsî, XIX/67, Bağavî. VI/97.
230	 Râzî, XXIV/112.
231	 İbn Cevzî, VI/ 107.
232	 Bağavî. VI/97., İbn Cevzî, VI/ 107. 
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lüklerin iyiliklere çevrilmesi ahiret hayatında olacak232 ve bu, Allah’ın ahirette 
bazı kullarına özel lütfu olarak233amel defteri arz edilirken vuku bulacaktır. 
Alimler, bu görüşlerini hadis-i şeriflere dayandırmaktadırlar. Bu konudaki ha-
dislerin bazılarında, ‘ahirette kula amel defteri arz edilirken onun kendine 
ait bazı günahlarını göremediği, Cenab-ı- Hakk’ın bu günahları silip onların 
yerine hasene yazdığı’234 şeklindeki rivayetler, kulun bazı günahlarla muhatap 
olmadan direkt silinmiş olarak amel defterini alacağını göstermektedir. Bu 
tebdilin ahirette olacağını söyleyenlerden bazılarına göre de, ahirette amel def-
terinde iyilikler ve kötülüklerin tümü gözükür, yapmış olduğu kötülüklerden 
zarar görmeden235 onlar amel defterinde hemen haseneye çevrilir ve yazılır.236 

2.4. Tekfîru’s-Seyyiât’a Farklı Yaklaşımlar
Tekfîru’s-seyyiât konusu; a- Hadis-i şerifler açısından, b- Müminlerin sey-

yiâtının örtülmesi ile kafirlerin seyyiâtının örtülmesi arasındaki ilişki açısın-
dan ve c- Negatif açıdan da irdelenebilir:

a- Kur’ân bağlamında işlediğimiz bu konu pek çok hadis-i şerifte de ele 
alınmaktadır. Muhtelif başlıklar altında konu ile ilgili birçok rivayeti barın-
dıran hadis külliyatı, yine bu konudaki rivayetlerin toplanarak müstakil birer 
eser oluşturmasına kaynaklık etmektedirler. Farklı kavramlar ve daha geniş/
detay bilgilerle sunumu yapılan günahların bağışlanması hadisesi237, Kur’ân 
bağlamında baktığımız bu konuyu daha da netleştirir ve bazı konularda kapa-
lılığı giderir mahiyettedir. Birkaç hadis-i şerif ’i zikretmek suretiyle, konunun 
Hz. Peygamber (s.a.v.) tarafından nasıl dile getirildiğini örnek olarak sunmak 
istiyoruz. ‘Allah seyyie’yi hasene ile mahveder.’238 ‘Beş vakit namaz, aradaki bütün 

233	 Alûsî, XIX/67.
234	 İlgili hadis-i şerifler için bkz. Taberî, XVII/520; Hazin, Ali b. Muhammed, Lübâbu’t-

Te’vîl fî Meâni’t-Tenzîl, Mısır, 1306, III/380.
235	 Bkz. İbn Kesir, X/327.
236	 Alûsî, XIX/67; Süyutî, ed-Dürru’l-Mensûr, XI/221-224. 
237	 Bu rivayetlerde, seyyiâtı silecek Kavlî, Fi’lî ve Kalbî pek çok hasene çeşitlerine rastlan-

makla birlikte, farklı ve çeşitli terimlerin kullanımı, günahların nasıl ve ne şekilde silinip 
örtüleceğini göstermesi bakımından ayrı bir öneme haizdir. Bu hadis-i şerifler de konu 
genellikle şu kavramlarla işlenmektedir: Tekfir ve türevleri: ‘Yükeffiru’l- Hataya, Yükeffiru 
ma kablehu’, Mahv ve türevleri: ‘Muhiye anhu A’şru Seyyiât’, Huruc ve türevleri: ‘Yehru-
cu mine’z-Zünub’, ‘Haraca min Zünubihî’, Ğasl ve türevleri: ‘Yeğsilu’l-Hataya’, Hatt ve 
türevleri: ‘Tehuttu Hatîetün’, Tehafüt (atılmak, dökülmek) ve türevleri: ‘Tehafete anhu 
zünubühu’, İstilal (çekip çıkarmak): ‘Yestellü’l-Hataya’, İzab (eritmek): ‘Yüzîbu’l-Hataya’. 
Kavramlarla ilgili hadis-i şerifler için bkz. Wensinch ve Arkadaşları, Mu’cemu’l-Müfehres 
li elfazi’l-Hadîsi’n-Nebeviyyi, Leiden, 1936, Ayrıca bkz. Bkz. el-Ezraî, a.g.e., s.45 vd. 

238	 Ahmed b. Hanbel, VI/189. 
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günah ve hataları örter.’ 239 ‘Nerede olursan ol, Allah’tan kork ve kötülük yaptığın 
zaman akabinden onu mahvedecek bir iyilikte bulun.’240 ‘Bir kötülük yaptığın 
zaman hemen onu imha edecek bir iyilik yap. Gizli yapılan kötülüğe karşı gizli, 
aşikâr kötülüğe karşı aşikâr bir iyilikte bulun.’ 241

b- Tekfîru’s-Seyyiât konusunda, kafirlerin seyyiât’ının örtülmesi ile 
mü’minlerin seyyiât’ının örtülmesi arasında bir irtibatın bulunup bulunmadı-
ğı meselesi, akla gelebilecek diğer ihtimaldir. Daha önce, kafirlerin, küfür içe-
risinde bulundukları dönemde yaptıkları kötülüklerin tümünün, tevbe edip 
iman dairesine girmek şartıyla örtülüp silineceğini bildiren ayeti-i kerimelerin 
bulunduğunu belirtmiştik. Bu durum, mü’minlerin büyük-küçük günahları 
hakkında af ve mağfiret talep etmeleriyle benzerlik arzeder. Ancak, kâfirlerin 
seyyiâtının örtülmesi ile mü’minlerin seyyiât’ının örtülmesi bazı yönlerden 
uyuşmaz. Şöyle ki; Mü’minlerde, yaptıkları her hangi bir hasene ile onun 
mukabili bir seyyie’nin örtülmesi veya hasene türü bir eylem bulunmaksızın 
onların bağışlanması muhtemel iken, kâfirlerde, küfür dönemi içerisinde yap-
tıkları en küçük bir hasenenin bile, değil seyyiâtı silmek, hiçbir şekilde kendi-
lerine fayda temin etmeyeceği Kur’ân’ın beyanıyla sabittir. Dolayısıyla, kâfirin 
hidayete ermesiyle geçmiş bütün günahlarının silinmesi kendisi için büyük 
bir avantaj gibi gözükse de, mü’minin de hayatı boyunca yapmış olduğu her 
türlü hasenâtın kendisine yönelik önemli bir değer ve avantaj olduğu şüphe 
götürmez. 

c- Bu konuya (iyiliklerin kötülükleri örtmesi ve silmesi meselesine) zıt/
ters açıdan bakmak da mümkündür. Yani, Kur’ân’da Tekfîru’s-Seyyiât’ın dö-
nüşümü olan ‘kötülüklerin iyilikleri örtmesi ve yok etmesi’ de çeşitli ayet-
lerde ele alınmaktadır.242 Kur’an’daki bazı ayetlerden hareketle, ‘Allah, kötü-
239	 Bu mealdeki hadis-i şerifler için bkz. Süyuti, ed-Dürru’l-Mensûr, VIII/157-168. 
240	 Süyutî, Celaleddin, Câmius-Sağîr, Mısır, tsz. I/6.
241	 Taberanî, Süleyman b. Ahmed, el-Mu’cemu’l-Kebîr, Tah: Hamdi b. Abdulmecîd, Musul, 

1983, XX/175. 
242	 Bu konuda farklı algılamalar ve farklı yorumlardan dolayı Ehl-i sünnet ile Mutezile ara-

sında görüş ayrılığı vardır. Şöyle ki; Ehl-i sünnet’in, ‘yapılan iyi bir eylemi o esnada batıl 
edecek bir kötülük sergilendiği taktirde, o iyi eylemin sevabı (Bkz. Beydâvî, I/ 158; Ebû 
Hayyân II/ 321) veya kendisi ibtal edilir’ (Râzî,VII/54) görüşünde olduğu bildirilir. Yani, 
şirkin dışında hiçbir seyyie, önceden yazılmış bir haseneyi düşürmez. (Sealibi, I/519) 
Mutezile ise, büyük günah işleyenin ebedi cehennemde kalacağını kabul ettiğinden, ya-
pılan bir kötülüğün, önceden yapılmış bir haseneyi hatta tümünü silebileceği görüşün-
dedir. (Bkz. Zemahşerî, V/529. Dipnot) Mutezile’nin, büyük günah işleyenin bütün iyi 
amellerinin düşürüleceğini söylemesi elbette kabul edilemez. Ancak, Ehl-i sünnet alimle-
rinin bir kısmının benimsediği ‘yapılan hiçbir iyi amel kötülüklerle düşürülmez’ görüşü 
de ayetlerin zahiriyle ve bazı hadis-i şeriflerle örtüşmez. Zira, bazı hadis-i şeriflerde, bir 
kısım kötü eylemlerin, müminlerden bazı iyi amelleri götüreceği bildirilmektedir. (Bkz. 
Müslim, Birr,15; Tirmizî, Zühd, Şe’nu’l-Hisab, IV/613.)
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lükleri iyiliklerle mahvettiği gibi bazı iyilikleri de akabinde yapılan kötülükle 
mahveder’ şeklinde yorum yaparak bu dönüşüme dikkat çeken müfessirler 
bulunmaktadır.243 Bu konu da ‘Habt’ ve ‘Batal’ kavramları ve türevleri ile iş-
lenmektedir. ‘(İyi) amellerin boşa çıkması, düşmesi/düşürülmesi’ karşılığında 
‘Habtu’l-A’mal/İhbatu’l-A’mal’ ve ‘Batalu’l-A’mal/İbtalu’l-A’mal’ formatlarıyla 
zikredilen244 ve ‘yapılan kötü ameller sebebiyle müstehak olunan sevabın245 
veya amelin iptal edilmesi,246 ahirette hiçbir fayda ve mükafattan istifade edi-
lememesi’ anlamında yorumlanan247 bu ayetler248 müşrik/kafir/münafıklar ile 
müminleri muhatap almaktadır. Buna göre; bu bağlamda zikredilen ayetlere 
iki açıdan bakılabilir: 

c.1.	Müşriklerin / Kafirlerin / Münafıkların (iyi) Amellerinin Boşa 	
	 Çıkması / Düşmesi

Tekfîru’s-seyyiât konusunda bahsettiğimiz gibi, müşriklerin ve kâfirlerin 
kötü amellerinin düşmesi tevbe ve iman şartına bağlıdır. Bu şartlar yerine 
gelmez, iman gerçekleşmezse, kâfirlerin yaptıkları kötü amellerinin iyiliklerle 
silinmesinin söz konusu olamayacağı gibi, yaptıkları iyiliklerin düşürüleceği 
de bizzat Kur’ân’da beyan edilmiştir. Bu bağlamda (habt/ihbat kavramıyla) 
zikredilen on üç ayet, müşrik/kâfir/münafıklar’ı muhatap alarak onların iyi 
amellerini düşüren kötü eylemleri şu şekilde sıralamaktadır: İnkâr etmek,249 
şirk koşmak250, Allah’ın ayetlerini251 ve ahireti yalanlamak,252 nifak,253 dünya 
hayatını tercih etmek,254 Allah’ın rızasını gözetmemek.255

243	 Maverdî,III/118. 
244	 Zemahşerî, özellikle ‘Habt/‘İhbat’ kavramının, ‘Tekfîr’u-Seyyiât’ın aksine, Kur’ân’daki 

kullanımlarıyla, ‘yapılan hatalar/kötülükler sebebiyle iyiliklerin sevabının düşmesi’ an-
lamında olduğunu bildirir. (Bkz. Zemahşerî, II/63.) Yine o, ‘Batal/İbtal’ kavramının da 
‘Habt/‘İhbat’ ile aynı anlamda olduğu görüşündedir. (Bkz. Zemahşerî, V/529)

245	 Beydâvî, I/158; Ebû Hayyân II/321.
246	 Râzî, VII/54. 
247	 Krş.Râzî, VI/40.
248	 ‘Habtu’l-A’mal/İhbatu’l-A’mal’ bağlamında Kur’an’da on altı ayet yer almaktadır. (Bkz. 

Muhammed Fuad Abdulbaki, el-Mu’cemü’l-Müfehres, ‘hbt’ mad. s.193) Yine, Kur’an’da 
‘Batalu’l-A’mal/ İbtalu’l-A’mal’ bağlamında Bakara,2/264 ve Muhammed,47/33. ayetleri 
olmak üzere iki ayet geçmektedir. 

249	 3.Al-i İmran,22; 5.Maide,5; 33.Ahzab,19; 47.Muhammed,32. 
250	 6.En’am,88; 9.Tevbe,17. 
251	 47.Muhammed,9.
252	 7. A’raf,147; 18.Kehf,105. 
253	 5.Maide,53; 9.Tevbe,69.
254	 11.Hud,16. 
255	 47.Muhammed,28. 
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Alimlere göre, yapılan iyilikler müminin kötü amellerini nasıl düşürüyor 
ise, kafirlerin küfrü de iyiliklerini düşürür,256 o kişi üzerinde kötülükler sabit 
kalır,257 böylece yapmış oldukları (tasadduk, sıla-i rahim v.b) hayrın karşılığını 
zerre kadar göremezler.258

c.2. Müminlerin (iyi) Amellerinin Boşa Çıkması / Düşmesi 
Kur’ân-ı Kerim’de bu bağlamda zikredilen ayetler tehdit ve ikaz içermek-

te, ‘habt/ihbat’ kavramıyla üç ayet, ‘batal/ibtal’ kavramıyla iki ayet olmak 
üzere toplam beş ayet bulunmaktadır. Bu ayetler üç farklı muhataba yöne-
lik sunulmaktadır. Bunların muhatapları, Hz. Peygamber (s.a.v.), Sahabe ve 
Mü’minlerdir. Hz. Peygamber’e (ve O’nun şahsında ümmetine) yönelik ola-
rak şöyle buyurulur: ‘Andolsun ki, Sana ve Senden önceki peygamberlere şöyle 
vahyedildi: ‘Eğer Allah’a ortak koşarsan elbette amelin boşa çıkar ve elbette ziyana 
uğrayanlardan olursun.’259 Sahabeye (ve onların şahsında ümmetine) yönelik 
olarak zikredilen ayet de şöyledir: ‘Ey iman edenler, seslerinizi, Peygamber’in 
sesinin üstüne yükseltmeyin. Birbirinize bağırdığınız gibi, Peygamber’e yüksek 
sesle bağırmayın, yoksa siz farkına varmadan amelleriniz boşa gider’260 Bu bağ-
lamda müminleri muhatap alan ayetlerde ise şöyle bildirilir: Ey iman edenler! 
sadakalarınızı başa kakmak, gönül kırmakla boşa çıkarmayın’261 ‘Ey iman eden-
ler! Allah’a itaat edin, Peygamber’e itaat edin. Amellerinizi boşa çıkarmayın.’ 262 
‘Sizden kim dininden döner de kâfir olarak ölürse, öylelerin bütün yapıp ettikleri 
dünyada da, ahirette de boşa gitmiştir. Bunlar cehennemliklerdir, orada sürekli 
kalacaklardır.’ 263 

Hz. Peygambere (ve O’nun şahsında ümmetine) yönelik zikredilen ayet-
te, şirk koşulması durumunda boşa çıkacağı bildirilen amellerin, bütün salih 
ameller olduğu bildirilmektedir.264 Peygamberin böyle bir hitaba muhatap ol-
ması onun bunu (şirki) yapacağı anlamına gelmez,265 ancak onun şahsında 
müminlere yönelik olarak, bu duruma (şirke) düşülmesi halinde vuku bulacak 
değişimi, ortaya çıkacak sonucu tehditvarî bir üslupla beyan etmektedir. Bu 

256	 Râzî. XXIV/112; İbn Kesîr, 13/81. 
257	 Ebû Hayyân VI/472. 
258	 İbn Cevzî, VII/396; İbn Kesîr, 13/81.
259	 39.Zümer,65. 
260	 49.Hucurat,2. 
261	 2.Bakara,264. 
262	 47.Muhammed,33.
263	 2.Bakara,217.
264	 Sabûnî, Muhammed Ali, Safvetu’t-Tefâsîr, Kahire, tsz. III/84. 
265	 Râzî, XXVII/14. 
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aynen yukarıda mealini verdiğimiz, Bakara, 217. ayette müminlere yönelik 
zikredilen bildirim gibidir. Yani, sonradan meydana gelen mürtedliğin cezası, 
ondan önce bulunan imanın ve hasenenin/iyi amellerin266 mükafatını silip 
götürmesidir.267

Sahabeye yönelik zikredilen ayetle ilgili de şu yorumlar yapılmıştır: Ayette 
‘amellerin boşa çıkması’ ifadesi, ‘Eğer Resulullah’ın yanında sesinizi yükseltir 
ve öne geçerseniz, bu kötü şeyler sizde alışkanlık haline gelir, sizi karşı tarafı 
küçük görme ahlakına sürükler ve sizi bir yalnızlığa, amellerinizi boşa çıkara-
cak duruma sevkeder’ manasına gelmektedir. Böylece Allah Teala müminlere 
de, Hz. Peygambere saygı duymalarını, ona değer vermelerini, iyi davranma-
larını ve peygamberi, hem kendilerine hem de bütün mahlukata karşı üstün 
tutmalarını emretmiştir ki, önceden yaptıkları iyi ameller boşa gitmiş olma-
sın.268

Mü’minlere yönelik ayetlerde ise; az önce de belirttiğimiz gibi, Bakara 217. 
ayette onların mürtedliğe düşme durumunda bütün iyi amellerinin iptal edi-
leceği bildirilmektedir. Bakara, 264. ayette de, minnet ve eziyet ile verilen 
bir sadakanın o iyi ameli boşa çıkaracağı, Muhammed, 33. ayette ise, Allah’a 
ve Rasul’üne itaatsizliğin iyi amelleri düşüreceği bildirilmektedir. Görüldüğü 
gibi her bir ayet, yapılan bazı kötü ve çirkin eylemlerin de, iyi amellere bir 
şekilde menfi yönden tesir edeceği, onları boşa çıkarıp yok hükmünde kılacağı 
tehdidi yer almaktadır. 

Mü’minlere yönelik bu tehdit içeren ayetlere bir bütün olarak bakarsak, ‘iyi 
amellerin boşa çıkması/düşmesi’nin gerekçesi olarak şu unsurların öne çıktı-
ğını söyleyebiliriz: a) Allah’a şirk koşmak b) Allah’a ve Rasul’üne itaatsizlik c) 
Hz. Peygambere saygısızlık etmek d) İslam dininden dönmek. e) Yapılan bir 
iyiliğin gönülden yapmamak. Buna göre; bu ayetler, müminlerle ilgili, şirk 
ve dinden irtidad’ın, geçmiş bütün iyi amelleri silip yok edeceğine, Allah’a 
ve Rasul’üne itaatsizliğin, Hz. Peygambere karşı saygıyı ve edebi terk etme-
nin, yapılan iyiliği başa kakmanın ise kısmî iyi amelleri düşüreceğine işaret 
etmektedir. Bunlardan, Hz. Peygambere karşı yapılan saygısızlık, Allah’a ve 
Rasul’üne itaatsizlik ve yapılan iyiliği başa kakmak bizim konumuzu direkt 
zıt açıdan ilgilendiren husustur. O halde, hasenâtın/iyiliklerin, müminlerden 
kötülükleri silip yok etmesi gibi, bazı seyyiât/kötülüklerin de bazı iyilikleri bir 
şekilde boşa çıkarıp imha etmesi mukadderdir diyebiliriz. 

266	 Ebu’s-Suûd I/339. 
267	 Razî, VI/40.
268	 Razî, XXVIII/114.
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Bu konu hadis-i şeriflerde terhîb babında işlenmektedir. Gıybetin ve ben-
zeri kötülüklerin, mü’minden iyi amelleri düşürmesi269 hasedin de iyilikleri 
yok etmesi270, bu konuda zikredilen hadis-i şeriflerden sadece bir kaçıdır. 

Sonuç 
Kur’ân’da ‘bağışlama’nın farklı bir anlatım biçimi olarak karşımıza çıkan 

‘Tekfîru’s-Seyyiât / Tebdîlü’s-Seyyiât / İzhâbü’s-Seyyit’ın bir va’d-i ilahî olarak 
gerçekleşeceği hususunda ulema ittifak etmiştir. Konu ile ilgili Kur’ân’da yer 
alan ayetler bir arada değerlendirildiğinde, bunun mü’minler için özel bir rah-
met ve lütuf olması hasebiyle tebşir ve teşvik içerdiği, inkar edenler için ise 
tehdit ifade ettiği görülmektedir. Böyle olmakla birlikte, konu ile ilgili değişik 
meseleler üzerinde farklı yorumlar ve değerlendirmeler yapılmış, yoğun tartış-
ma ise seyyiât kavramının çerçevesi, hasenât’ın seyyiât’a etkisi, Tekfîru’s-Seyyiât 
ve bu bağlamda sunulan ifadelerin keyfiyeti etrafında cereyan etmiştir. Ulema, 
seyyiât kavramı ve içeriği üzerinde klasik yorumlar etrafında hareket ederek 
bunu, özellikle bu bağlamda sunulan ayetlerde günahlara ve günahlar içeri-
sinde de küçük günahlara hasretmek suretiyle tahsis etmişler, böylece Cenabı 
hakkın va’di olan bu tür bir bağışlama hadisesini küçük günahlar ile sınırlayıp 
büyük günahları bunun dışında tutmuşlardır. Her ne kadar aksisini savunup 
büyük günahları da bu tür bir bağışlamanın içine dahil eden alimler var ise de 
cumhur ulema bu görüştedir. Az da olsa bazı alimler, seyyiât’ı umumî manaya 
hamlederek konuya daha kuşatıcı bir bakış açısı getirmişlerdir. Kanaatimize 
göre, seyyiât ile ilgili bütün ayetleri bir arada değerlendirerek büyük günahları 
da bu çerçeveye alıp -ki ayetlerde bu anlama yer verildiği görülmektedir- bunu 
umumî manaya hamlederek daha kuşatıcı bir değerlendirme yapmak yanlış 
olmaz. Zira, kötülüklerin/günahların bağışlanması/silinip örtülmesi/değiş-
tirilmesi bağlamında zikredilen ayetlerde yer alan ‘seyyiât’, bariz bir şekilde 
bazen küçük günahları ifade ederken aynı netlikte bazen de büyük günahları 
ifade etmektedir. Bu tıpkı, Hata, Dalle, Zaleme, Fucur gibi büyük günahların 
ismi olduğu söylenen kavramların, hem büyük hem de küçük günahları gös-

269	 Hadis-i şerif de şöyle bildirilir: ‘Bilir misiniz, müflis (zarara uğrayan) kimdir?... Kıyamet 
günü kişi, falancayı aşağılamış, birine iftirada bulunmuş, birinin malını yemiş, birini öldür-
müş, birine vurmuş olduğu halde, namaz, oruç ve zekatla gelir, bu kişinin dünyada işlediği 
bu hasenâtı, kul hakkını ödemek için karşı tarafa/ hak sahibine verilir, böylece bu iyi ameller 
kendisinden düşer. İşte gerçek müflis budur.’ (Müslim, Birr,15; Tirmizî, Zühd, Şe’nu’l-Hi-
sab, IV/613)

270	 Hadis-i şerif de şöyle bildirilir: ‘Hasetten sakının, çünkü haset, ateşin odunu yakıp yok ettiği 
gibi hasenâtı yer, bitirir.’ (İbn Mace, Ebu Abdillah el- Kazvînî, Sünenu İbn Mâce, Tah: 
Muhammed Fuad Abdulbaki, İstanbul, tsz. Zühd, 22; Ebu Davut, Süleyman b. Eş’as, 
Sünenu Ebî Davûd, Beyrut, tsz. Edeb, 44)
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termesi gibidir. Özellikle seyyiât’ın böyle farklı yorumlara tabi tutulması tabii 
olarak seyyiât-hasenât ilişkisi, kötülüklerin/günahların örtülmesi/ silinmesi/ 
değiştirilmesi keyfiyeti hakkında yapılan yorumları da etkilemiştir. Bu ko-
nudaki genel kanaat, hasenât’ın/iyiliklerin, kötülüklere/ günahlara etki etme 
gücüne sahip olduğudur. Kur’ân, iyilik namına yapılan bu tür eylemleri hem 
toplumsal hem de kişisel açıdan ıslah için son derece değerli ameller olarak 
gördüğünden, yerine getirildiği taktir de bunların karşılığını özel bir ödül-
le (özel bir bağışlama ile) taçlandırmayı hedeflemiştir. Dolayısıyla, Tekfîru’s-
Seyyiât’ı, bazı alimlerin de işaret ettiği gibi ihtimalleri göz önüne alarak ko-
nuyu mümkün mertebe daha geniş bir bakış açısıyla değerlendirmenin daha 
isabetli olacağını söylemek durumundayız. Netice itibarıyla, her türlü iyiliğin, 
bir çeşit kötülüğü/günahı bertaraf etme gücüne sahip kılınmış olduğu ve bu 
konuda en küçük bir hasenenin zayi edilmeyeceği kanaatini taşımaktayız. Bu 
itibarla, her ne kadar konu farklı bakış açılarına sahne olmuşsa da, iyilik adına 
gerçekleştirilen her eylemin, gösterilen tüm gayret ve çabanın sonuçta kişinin 
bizzat kendisine yönelik bir yarar (af ve bağışlama) olarak karşılık bulacağı 
fikri kabul görmüştür. 
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ÖZ
Kur’ân’ın hassasiyetle üzerinde durduğu konulardan biri de ibadettir. İbadet, 

insanların günlük hayatlarında önemli bir yer tutmaktadır. Bütün dinlerde, icra 
şekilleri farklı olmakla beraber ibadet vardır. Allah ile kul arasında kurulan iliş-
kide imandan sonra, ibadet aşaması gelmektedir. 

Bu makalede ibadet kelimesinin sözlük ve terim anlamları ortaya konulmuş-
tur. İbadet ve tevhit ilişkisi üzerinde durulmuştur. Cahiliye dönemi Araplarının 
puta tapıcılığından ve bunun sebeplerinden bahsedildikten sonra, Kur’an’ın şirk 
koşmayı kesin olarak yasakladığı anlatılmıştır. İbadetin fıtrî bir ihtiyaç olduğu 
vurgulanmıştır.

Anahtar Kelimeler: İbadet, Tevhit, Şirk, İman, Put 

ABSTRACT
The Worship of The Holy Qur’an

One of the topics that The Qur’an stops on it is worship. İt has an important 
place in daily lives of people. All religions have different shapes of worship. The 
relationship that is established between God and human after faith is worship.

 İn this article is revealed the meaning dictionary and the term of the worship’s 
word. İt focuses on the relationship between worship and God’s union. After 
mention the period of ignorance, and it is referred to the reasons the Arab’s idolism 
is described The Qur’an’s forbid of worship to idols and focused that the worship 
is a natural need. 

Keywords: Workship, God’s Union, Common, Faith, Idol
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Giriş
Allah Kur’an’da, insanları ve cinleri kendisine kulluk vazifesini yerine ge-

tirmeleri için yarattığını bildirmektedir. Allah yaratmasaydı, insanoğlu varlık 
sahasına çıkamazdı. İnsan kulluğunun bilincinde olduğu sürece, mertebelerin 
en yücesine layık olur. Kulluk görevini yerine getiren kişi, manen huzur, mut-
luluk ve sevinç içinde yaşar. 

Evrendeki bütün varlıklar, tabiat kanunları dediğimiz Allah’ın koyduğu 
yasalara uymak zorundadırlar. Her canlının doğup büyümesi ve zamanı gel-
diğinde ölmesi bu kanunlar çerçevesinde gerçekleşmektedir. Kâinat belli bir 
düzen içinde yürümektedir. Yer, gök, canlı, cansız yaratılmış ne varsa Allah’ın 
koyduğu kanunlara uymaya devam etmektedir. Sünnetullah1 gereği evrendeki 
bütün yaratılmışlar, Allah’ın koyduğu kanunlar çerçevesinde yaşamaları ba-
kımından zorunlu olarak kuldurlar. Kulluğun bu zorunlu türü, çalışma ko-
numuzun dışında kalmaktadır. Az önce bahsettiğimiz zorunlu kulluktan ayrı 
olarak bir de, tercih ve irademizi bu yönde kullanmak suretiyle kul olmanın 
icaplarını yerine getirmek vardır. Burada insan, isterse iradesini kullanarak 
Allah’a kul olur, ebedî saadete kavuşur. İsterse, Allah’ın dışındaki varlıklara 
kul olur, ebedî felakete uğrar. İmtihan gereği Allah insanı belli bir yöne zorla-
mamıştır. Rehberler ve kitaplar göndermiş, tercihi insanın cüzî iradesine bı-
rakmıştır. 

Bilindiği üzere İslam, birtakım kuru nazariyelerden ibaret değildir. Kulun 
Allah ile kendisiyle ve başkalarıyla olan münasebetleri, somut temeller üzeri-
ne bina edilmiştir. Düşüncede kalan, pratikte gösterilmeyen bir gerçek layık 
olduğu değeri bulamaz. İnsan, inandığı gerçeği dili ile söylemeli ve hayata 
geçirmelidir. Çünkü hayata geçirilmeyen bir inanç, zaafa uğrama, belki de za-
manla yok olma tehlikesiyle karşı karşıyadır2. İşte bu zaruret sebebiyle dinimiz 
nazarî bilgileri öğretmekle yetinmeyerek, amelî hükümleri de öğretmiş ve bu 
hükümlere uyulmasını emretmiştir. Bir Müslüman iman ettikten sonra, ima-
nının gereklerini yerine getirmekle de sorumlu tutulmuştur. Kalbe yerleşmesi 
gereken bu iman, ibadetler yoluyla hayata da yansımalıdır. Dinimizde ibadet, 
Allah ile kul arasında kurulan bir ilişki, hatta kulun önemli bir vazifesidir3. 
1	 “Sünnetullah, XIX. Yüzyılın sonlarında Müslümanların pozitivizmle tanışmasıyla yeni-

den güncellik kazanmıştır. Sözü geçen terim bu dönemde, ‘tabiat kanunları’ anlamında 
kavramlaştırılmıştır. Çünkü bu dönemde, Kur’an’ın evreni düzenli bir yapı olarak takdim 
ettiği, evrenin Allah tarafından konulan birtakım kanunlara göre işlediği yolundaki ifade-
ler öne çıkarılmıştır. Ancak XX. Yüzyıl içerisinde bahsettiğimiz terim, fizik alandan çok, 
sosyal alanda geçerli bir kanuniyeti ifade ettiği kanaati yaygınlaşmıştır.” Sünnetullah  ile 
ilgili detaylı bilgi edinmek için bkz., Ömer Özsoy,  Sünnetullah,Ankara, 1999, s. 70 vd. 

2	 Olgun, Tâhirü’l Mevlevî, Müslümanlıkta İbadet Tarihi, İstanbul, 1963, s. VIII ( Kitap için-
de A. Hamdi Akseki’nin kaleme aldığı Mukaddime’den)

3	 Olgun, a.y.
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İbadet, dinin teorik bildirisinde açıklanan iman konularının pratik alanda 
uygulanması ve gerçekleşmesidir. Dinî tecrübeden kaynağını alan her eylem, 
dinin pratik anlatımı olarak görülmelidir4.

Kur’ân’ın hassasiyetle üzerinde durduğu konulardan biri de ibadettir. İn-
sanların günlük hayatlarında önemli bir yer tutmaktadır. Bütün dinlerde, icra 
şekilleri farklı olmakla beraber ibadet vardır. Allah ile kul arasında kurulan 
ilişkide imandan sonra, ibadet aşaması gelmektedir. 

Allah Kur’ân’da, her şeyi insanın hizmetine sunduğunu,  insanları ve cinleri 
kendine ibadet etmeleri için yarattığını, peygamberleri aracılığıyla insanları 
imana ve ibadete çağırdığını bildirmektedir. O halde diyebiliriz ki, insanın 
yaratılış gayesini Allah’a ibadet etme olgusu oluşturmaktadır. Hiçbir şeye ihti-
yacı olmayan, kullarının bütün ihtiyaçlarını karşılayan Allah, onlardan sadece 
kendisine ibadet etmelerini istemektedir. Bu sayede kullar, Allah’ın rızasına 
kavuşacak, bununla da ebedî kurtuluşa erişeceklerdir.  

Allah’a imandan sonra geldiğini söylediğimiz ibadetin kapsamı geniştir. 
Çünkü Allah ile kulları arasındaki ilişki açısından ibadet, dar manada belli 
davranışları, geniş manada ise hayatın bütününü içine almaktadır.

Allah’a ibadet ederken bazı hususlara dikkat etmek, yapılan ibadeti şeklî-
lik ve yüzeysellikten kurtarır. İbadetin dış şartlarına özen göstermek gerektiği 
gibi, iç şartlarına da özen göstermek gerekmektedir. Allah ile ilişki kurmak 
demek olan ibadetin başında, her türlü olumsuzluklardan O’na sığınmak ve 
güzel bir niyet taşımak önemlidir.

Bu girişten sonra ibadet kelimesinin sözlük ve terim anlamlarına geçmek 
kanaatimizce yerinde olacaktır. 

A- İbadet Kelimesinin Sözlük Anlamı
İbadet kelimesi 

 
 

vazifesidir3. İbadet, dinin teorik bildirisinde açıklanan iman konularının pratik alanda 
uygulanması ve gerçekleşmesidir. Dinî tecrübeden kaynağını alan her eylem, dinin 
pratik anlatımı olarak görülmelidir4. 

Kur’ân’ın hassasiyetle üzerinde durduğu konulardan biri de ibadettir. İnsan-
ların günlük hayatlarında önemli bir yer tutmaktadır. Bütün dinlerde, icra şekilleri 
farklı olmakla beraber ibadet vardır. Allah ile kul arasında kurulan ilişkide imandan 
sonra, ibadet aşaması gelmektedir.  

Allah Kur’ân’da, her şeyi insanın hizmetine sunduğunu,  insanları ve cinleri 
kendine ibadet etmeleri için yarattığını, peygamberleri aracılığıyla insanları imana ve 
ibadete çağırdığını bildirmektedir. O halde diyebiliriz ki, insanın yaratılış gayesini 
Allah’a ibadet etme olgusu oluşturmaktadır. Hiçbir şeye ihtiyacı olmayan, kullarının 
bütün ihtiyaçlarını karşılayan Allah, onlardan sadece kendisine ibadet etmelerini 
istemektedir. Bu sayede kullar, Allah’ın rızasına kavuşacak, bununla da ebedî kurtu-
luşa erişeceklerdir.   

Allah’a imandan sonra geldiğini söylediğimiz ibadetin kapsamı geniştir. 
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detin başında, her türlü olumsuzluklardan O’na sığınmak ve güzel bir niyet taşımak 
önemlidir. 

Bu girişten sonra ibadet kelimesinin sözlük ve terim anlamlarına geçmek 
kanaatimizce yerinde olacaktır.  

 
A- İbadet Kelimesinin Sözlük Anlamı 
İbadet kelimesi  (عبادة) , a-b-d  (عبد)  kökünden türemiş bir mastardır. Bu kö-

kün ubûdet  (  şeklinde iki mastarı daha bulunmaktadır. Bu (عبودية)  ve ubudiyet  ( عبودة
kelime şu anlamlara gelmektedir: “Tapmak, kulluk etmek, itaat etmek, boyun eğmek, 
alçakgönüllülük etmek, kul edinmek, köle edinmek, birine bağlanıp ondan ayrılma-
mak5.” Bu sözlük anlamlarından anlaşılmaktadır ki,  عبد   kelimesinin ifade etmek 
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Kur’ân’ın hassasiyetle üzerinde durduğu konulardan biri de ibadettir. İnsan-
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detin başında, her türlü olumsuzluklardan O’na sığınmak ve güzel bir niyet taşımak 
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kelimesinin ifade etmek istediği esas mana, kişinin güç ve iktidar sahibi birine 
karşı boyun eğmesi, itaat etmesi, kendi hürriyet ve bağımsızlığından feragat 
etmesi, ona karşı her türlü mukavemet ve isyanı terk etmesidir. İşte kulluk ve 
itaat etmenin gerçek manası budur.

4	 Taplamacıoğlu, Mehmet, Din Sosyolojisi, Ankara, 1975, s.176.
5	 Isfahanî, Ragıb, Müfredat, Tah. S. A. Davudî, Beyrut, 1992, s. 542; İbn Manzûr, Lisânu’1-
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206 Yusuf ÇELİK

Araplar, bu kelimenin tef ’il babından ism-i meful kalıbını kullanarak 
pürüzsüz düz yola 

 
 

istediği esas mana, kişinin güç ve iktidar sahibi birine karşı boyun eğmesi, itaat et-
mesi, kendi hürriyet ve bağımsızlığından feragat etmesi, ona karşı her türlü muka-
vemet ve isyanı terk etmesidir. İşte kulluk ve itaat etmenin gerçek manası budur. 

Araplar, bu kelimenin tef’il babından ism-i meful kalıbını kullanarak pürüzsüz 
düz yola  “طريق معبد” ,  değerli ve görkemli deveye  “بعير معبد”  derler6. Bu kullanımdan, 
ibadetin kişiyi köleleştirip özgürlüğünü elinden alan bir olgu olmayıp, Allah katında 
değerli ve üstün bir konuma getiren olgu olduğunu çıkarabiliriz.  Kişi, ibadet yoluyla 
pürüzlerinden kurtulup değerli bir hale gelebilir. 

Bu kelime terimsel olarak, Allah’ın rızasını kazanmak niyetiyle insanın ger-
çekleştirdiği davranışlar için kullanılır7. Sözü edilen kelime dinî ritüelleri ifade etmek 
üzere kullanılmakla beraber, daha genel nitelikte sayılacak düşünüş ve sözleri de 
içine alır.  

 
B- İbadet Kelimesinin Terim Anlamı  
İbadet, güzel niyete bağlı bulunan ve yapılmasında sevap olan herhangi bir 

ameldir. Allah’a tazim maksadıyla yapılır. Namaz kılmak, oruç tutmak gibi8. İslam 
Ansiklopedisi’nde bu kelime için şu tanım yer almaktadır: “Kulun Allah’a karşı sevgi, 
saygı ve bağlılığını gösteren duygu, düşünce ve davranış biçimleri için kullanılan 
terim.9”  

İbadet, mahiyeti idrak edilemeyen, sonsuz gücü kâinatta hissedilen, mül-
künde dilediği gibi tasarruf etme özgürlüğüne sahip olan Allah’a karşı gösterilen 
tazimin, itaatin ve tevazuun en yükseğidir10. Allah’tan başka hiç kimse buna layık 
değildir. Yaratılmışların hiçbiri Allah’a ortak koşulamaz. Kulluğa layık yegâne zat olan 
Allah’a ortak koşmak affı olmayan büyük günahlardandır. İbadetlerde kalp tamamen 
Allah’a dönük olmalıdır. İbadet ederken, tazime aykırı düşen hareketlerden uzak 
durmamız bu yüzdendir11. Şerif Cürcanî (816/1413), ibadetin Allah’ı yüceltmek ama-
cıyla mükelleflerin arzularının hilafına yaptıkları fiil olduğunu söylemiştir12. İnsanın 
arzularının hilafına bir iş yapması kolay değildir. Allah’a karşı sorumluluk bilinci taşı-
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istediği esas mana, kişinin güç ve iktidar sahibi birine karşı boyun eğmesi, itaat et-
mesi, kendi hürriyet ve bağımsızlığından feragat etmesi, ona karşı her türlü muka-
vemet ve isyanı terk etmesidir. İşte kulluk ve itaat etmenin gerçek manası budur. 

Araplar, bu kelimenin tef’il babından ism-i meful kalıbını kullanarak pürüzsüz 
düz yola  “طريق معبد” ,  değerli ve görkemli deveye  “بعير معبد”  derler6. Bu kullanımdan, 
ibadetin kişiyi köleleştirip özgürlüğünü elinden alan bir olgu olmayıp, Allah katında 
değerli ve üstün bir konuma getiren olgu olduğunu çıkarabiliriz.  Kişi, ibadet yoluyla 
pürüzlerinden kurtulup değerli bir hale gelebilir. 

Bu kelime terimsel olarak, Allah’ın rızasını kazanmak niyetiyle insanın ger-
çekleştirdiği davranışlar için kullanılır7. Sözü edilen kelime dinî ritüelleri ifade etmek 
üzere kullanılmakla beraber, daha genel nitelikte sayılacak düşünüş ve sözleri de 
içine alır.  

 
B- İbadet Kelimesinin Terim Anlamı  
İbadet, güzel niyete bağlı bulunan ve yapılmasında sevap olan herhangi bir 

ameldir. Allah’a tazim maksadıyla yapılır. Namaz kılmak, oruç tutmak gibi8. İslam 
Ansiklopedisi’nde bu kelime için şu tanım yer almaktadır: “Kulun Allah’a karşı sevgi, 
saygı ve bağlılığını gösteren duygu, düşünce ve davranış biçimleri için kullanılan 
terim.9”  

İbadet, mahiyeti idrak edilemeyen, sonsuz gücü kâinatta hissedilen, mül-
künde dilediği gibi tasarruf etme özgürlüğüne sahip olan Allah’a karşı gösterilen 
tazimin, itaatin ve tevazuun en yükseğidir10. Allah’tan başka hiç kimse buna layık 
değildir. Yaratılmışların hiçbiri Allah’a ortak koşulamaz. Kulluğa layık yegâne zat olan 
Allah’a ortak koşmak affı olmayan büyük günahlardandır. İbadetlerde kalp tamamen 
Allah’a dönük olmalıdır. İbadet ederken, tazime aykırı düşen hareketlerden uzak 
durmamız bu yüzdendir11. Şerif Cürcanî (816/1413), ibadetin Allah’ı yüceltmek ama-
cıyla mükelleflerin arzularının hilafına yaptıkları fiil olduğunu söylemiştir12. İnsanın 
arzularının hilafına bir iş yapması kolay değildir. Allah’a karşı sorumluluk bilinci taşı-
                                                                                                                             

bul, 1305, I, 1199. 
6 İbn Manzûr, III, 273. 
7 Tehânevî, Keşşâfu Istılâhâti’l-Funûn, Kalküta, 1862, II, 948. 
8 Bilmen, Ö. Nasûhi, Büyük İslâm İlmihâli, İstanbul, 1970, s. 42  
9 TDV, İA, XIX, İbadet Maddesi, M. Sinanoğlu. 
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 derler6. Bu 
kullanımdan, ibadetin kişiyi köleleştirip özgürlüğünü elinden alan bir olgu 
olmayıp, Allah katında değerli ve üstün bir konuma getiren olgu olduğunu 
çıkarabiliriz.  Kişi, ibadet yoluyla pürüzlerinden kurtulup değerli bir hale ge-
lebilir.

Bu kelime terimsel olarak, Allah’ın rızasını kazanmak niyetiyle insanın ger-
çekleştirdiği davranışlar için kullanılır7. Sözü edilen kelime dinî ritüelleri ifade 
etmek üzere kullanılmakla beraber, daha genel nitelikte sayılacak düşünüş ve 
sözleri de içine alır. 

B- İbadet Kelimesinin Terim Anlamı 
İbadet, güzel niyete bağlı bulunan ve yapılmasında sevap olan herhangi 

bir ameldir. Allah’a tazim maksadıyla yapılır. Namaz kılmak, oruç tutmak 
gibi8. İslam Ansiklopedisi’nde bu kelime için şu tanım yer almaktadır: “Kulun 
Allah’a karşı sevgi, saygı ve bağlılığını gösteren duygu, düşünce ve davranış 
biçimleri için kullanılan terim.9” 

İbadet, mahiyeti idrak edilemeyen, sonsuz gücü kâinatta hissedilen, mül-
künde dilediği gibi tasarruf etme özgürlüğüne sahip olan Allah’a karşı göste-
rilen tazimin, itaatin ve tevazuun en yükseğidir10 Allah’tan başka hiç kimse 
buna layık değildir. Yaratılmışların hiçbiri Allah’a ortak koşulamaz. Kulluğa 
layık yegâne zat olan Allah’a ortak koşmak affı olmayan büyük günahlardan-
dır. İbadetlerde kalp tamamen Allah’a dönük olmalıdır. İbadet ederken, tazi-
me aykırı düşen hareketlerden uzak durmamız bu yüzdendir11. Şerif Cürcanî 
(816/1413), ibadetin Allah’ı yüceltmek amacıyla mükelleflerin arzularının 
hilafına yaptıkları fiil olduğunu söylemiştir12. İnsanın arzularının hilafına bir 
iş yapması kolay değildir. Allah’a karşı sorumluluk bilinci taşımayanlar, nefis-
lerinin isteklerinden başka hiçbir şey düşünmezler. Yalnız kendi menfaatlerine 
önem verirler. Arzularını ilah edinip, bencil istek ve zevklerine taparlar13.

6	 İbn Manzûr, III, 273.
7	 Tehânevî, Keşşâfu Istılâhâti’l-Funûn, Kalküta, 1862, II, 948.
8	 Bilmen, Ö. Nasûhi, Büyük İslâm İlmihâli, İstanbul, 1970, s. 42 
9	 TDV, İA, XIX, İbadet Maddesi, M. Sinanoğlu.
10	 Tehânevî, II, 948; el-Beydavî, Abdullah b. Ömer, Envaru’t-Tenzil ve Esraru’t-Tevil,I,29, 

İst.,1979; Olgun, Tâhirü’l Mevlevî, IX, (Mukaddime’den)
11	 Olgun, IX.
12	 Cürcanî, Ta’rifât, Kahire, ts., s. 168; Köksal, M. Asım, İslam Tarihi, XVIII, 329.
13	 Bkz., M. Bilgiz, “Kur’an’da Amellerin Değer Yönünden Mukayesesi” , Atatürk Üniv. İlahiyat 

Fak. Dergisi, Erzurum, 2003, Sayı: 20, s. 134.
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İbadetin en yüksek mertebesi, Allah’a huşu ve samimiyet içerisinde boyun 
eğmektir. Burada mutlak acziyet ile mutlak kudret buluşmaktadır. Aczini bil-
meyen kibirliler, korku taşımayan gafil iyimserler ve ümit beslemeyen kötüm-
serler bu şereften mahrum kalırlar14. 

İbadet bütün dinlerde vardır. Her peygamber, inananlara ibadeti emret-
miştir. Fakat ibadet şekilleri ve vakitlerinde değişiklikler olabilir. Yüce Yara-
tıcıya ihlâs ile tazim edip boyun bükmenin gerekliliğini akıl ve vicdanımızla 
da bulabiliriz. Çünkü insanoğlu kendisinden iyilik gördüğü kimselere karşı 
minnettarlık duygusu besler. İnsan çeşitli vesilelerle içindeki bu duyguyu açı-
ğa vurmak ister, bundan zevk duyar. Bu durum, insanların fıtratında vardır15  

Dünyaya geldikleri andan itibaren insanlar, Allah’ın bahşettiği sonsuz 
nimetlere kavuşmaktadırlar. Alıp vermekte olduğumuz nefes, soluduğumuz 
hava, yediğimiz ekmek, içtiğimiz su saymakla bitiremeyeceğimiz bu nimetle-
rin cüzî bir kısmını oluştururlar. Bu nimetlerin en büyüğü, insanın Yaratıcısına 
karşı sorumlu olarak yaratılmasıdır diyebiliriz. Bir kul olarak bize düşen görev, 
hiçbir zaman nankörce bir tutum içine girmeyip şükranda bulunmaktır16. 

Allah, bize hiçbir mükâfat sözü vermemiş olsaydı bile, vermiş olduğu ni-
metlerden dolayı O’na karşı kulluk görevimizi yerine getirmemiz, sevgi ve say-
gı ile bağlanmamız gerekirdi. Vicdanlarımız bunu emreder. Vicdanlarına baş-
vuranlar, Allah’a ibadet etmenin lüzumunu anlamakta güçlük çekmezler17.     

Çağımız tefsircilerinden Abduh (ö. 1905) da, ibadetin boyun eğme, tezel-
lül ve hudûda bulunmanın son haddi olduğunu söyler. Bu, Allah’ın azametini 
hissetmekten ve mahiyetini idrak edemediği hükümranlığına inanmaktan ile-
ri gelir. O Yaratıcı, insanı kuşatır, ancak kendisi O’nu idrak etmekten acizdir. 

Abduh, bu konuda şunları da söylemektedir: Dinlerde ibadet şekilleri 
farklılık arz eder. İbadetin özünde, ilahî otoriteyi insanlara hatırlatmak vardır. 
İbadetler, insan ahlakını düzeltir ve geliştirir. İnsan ahlakında bir gelişme sağ-
lamayan ibadet, ruhtan yoksun kalmış demektir18. 

Râzî’ye (Ö.606/1209) göreyse ibadet, başkasını tazim maksadıyla yapılan 
bir fiildir. Kulun Allah’a ibadet etmesi gerekmektedir. İnsanoğlunu yokluk-
tan varlığa, çıkaran Allah’tır. İnsan her halinde Allah’ın yardımına muhtaçtır. 
Bundan dolayı, Allah’a ibadetle meşgul olması gerekmektedir. Allah’a ibadet 

14	 Olgun, IX.
15	 Olgun, X.
16	 Olgun, XI.
17	 Olgun, XI.
18	 Abduh, Tefsiru’l-Menâr, Mısır, 1373, I, 56-57.
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ederken, azamet ve büyüklük edasından uzaklaşıp, tam bir tezellül ve tevazu 
haline bürünmelidir. İbadet bize, sevinç ve ferahlık vermelidir. Allah’tan başka 
kulluk yapmaya layık hiçbir varlık yoktur. Çünkü Allah’a hiçbir şey ortak 
olamaz19 

Râzî, ibâdetin fazilet bakımından üç derecesinin bulunduğunu söylemek-
tedir.

Birinci Derece: Mükâfat elde etmek veya cezadan kurtulmak maksadıyla 
Allah’a ibâdet etmek20. Bu maksatla yapılan ibadetin derecesi çok düşüktür. 
Çünkü istenen, sadece mükâfat elde etmek, cezadan kurtulmaktır. Amaç, va-
sıta haline getirilmiştir. Değerler yer değiştirdiğinden ötürü, bu fiil değersiz 
kalmıştır. 

İkinci Derece: Allah’a kullukta bulunarak, O’nun emirlerini yerine getirip 
yasaklarından kaçınarak şeref kazanmak maksadıyla ibâdet etmektir. Bu, bi-
rinci dereceden üstündür. Maksat Allah’ın dışında birşey olduğundan bu da, 
tam değildir.

Üçüncü Derece: İnsanın Allah’ın ilâh, kendisinin de O’nun kulu olduğu 
bilinciyle ibâdet etmesidir. Ulûhiyet büyüklüğü, ubûdiyet ise, tezellülü gerekli 
kılar. Bu bilinçle yapılan ibadet, en üstün dereceye çıkmıştır. Nitekim namaza 
niyet ederken, sevap kazanmak, cezadan kurtulmak için değil, “Allah rızası 
için” diyerek niyet etmekteyiz21. 

Merhum Elmalılı ibadetin, niyete bağlı olarak yapılmasında sevap olan ve 
Allah’a yakınlaşmayı ifade eden bir tâat olduğunu söylemektedir. Tâat, niye-
te bağlı olsun ya da olmasın, kimin için yapıldığı bilinsin ya da bilinmesin, 
yapılması sevap olan fiili yapmak demektir. Kurbet, niyete bağlı olmasa da, 
yapılması sevap olan fiili, kime yapıldığını bilerek yapmak demektir. Dola-
yısıyla, her ibadet, Allah’a yakınlaşmayı, her yakınlaşma da bir tâati ifade et-
mektedir. Fakat her tâat yakınlaşma olmadığı gibi, her yakınlaşma da, ibadet 
değildir. Allah’ı tefekkür etmek, bir tâattir. Kur’an okumak, sadaka vermek, 
muhtaçlara yardım etmek gibi güzel davranışlar hem tâattir, hem de yakınlaş-
madır. Namaz kılmak, oruç tutmak, hacca gitmek gibi niyet şartı gerektiren 
fiiller hem ibadet, hem yakınlaşma, hem de tâattir22. 

İbadet, insanın ruhen ve bedenen bütün varlığıyla Allah’a yaptığı, şuurlu 
bir tâat ve yakınlaşmadır. Tefekkür gibi ruhta kalan bir fiil, tâat ve yakınlaşma 

19	 Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, Mısır, ts., I, 242 vd.
20	 İbadetin amaçları konusunda bkz., Muhsin Demirci, Kur’an’ın Ana Konuları, İstanbul, 

2008, s. 198 vd.
21	 Râzî, I, 250.
22	 Yazır, Elmalılı M. Hamdi, Hak Dini Kur’an Dili, I,95-96.
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olmakla beraber ibadet olmaz. Çünkü izhar edilmiş değildir. Bu yüzden, iba-
detlerin başı olan imanda, kalp ile tasdik yeterli değildir, dil ile ikrar edilerek 
dışarı yansıtılması gerekmektedir.   

Niyet edilmeyen, yalnız zahirde yapılan işler de, ibadet olmaz. Niyetsiz 
yatıp kalkmak namaz olmaz, niyetsiz aç durmak oruç olmaz, niyetsiz malî 
yardımda bulunmak sadaka olmaz, zekât olmaz. Hele, Allah’a itaat ve yakın-
laşma gayesinden başka bir gaye ile yapılan fiiller hiç ibadet olmaz. Demek ki, 
Allah’a itaat ve yakınlık maksadıyla yapılmayan işler ibadet sayılmaz23. 

Türkçede kullandığımız “tapmak, tapınmak” kelimeleri itaat anlamını kar-
şılar. Zaten bu kelimeyi “putlara tapmak” gibi ne yaptığının bilincinde olma-
mak hali için kullanırız. Bundan dolayı, “Sana ibadet ederiz” yerine, “Sana 
taparız, tapınırız” demek doğru değildir24.

C-  İbadet ve Tevhid İlişkisi 
Kur’an’da en çok kullanılan kavramlardan birisi olan ibadet kavramı, isim, 

fiil ve mastar formunda azımsanmayacak bir sayıda geçmektedir. Ayetlerde, 
Allah’a ibâdet emredilmiş, şirke düşerek başka varlıklara ibâdet etmek kesin 
bir dille yasaklanmıştır.

Dinimizde Allah’a imandan sonra tevhid inancından ayrılmamak esastır. 
Bundan ötürü, birçok ayette insanlara sadece Allah’a ibadet etmeleri emredil-
miştir. Çünkü İslam inancında şirk koşmak, affı olmayan büyük günahlardan-
dır. Tek bir Allah’a imanın ve ibadetin olmadığı yerlerde, İslamın geri kalan 
gerçekleri temelsiz, şüpheli konuma düşer. Bu yüzden ayetlerde sözü edilen 
kavramın, temelde Allah’a ortak koşmak (şirk) karşısında konumlandırıldığını 
açık bir şekilde görürüz. Birtakım faydasız, zararsız putlara tapınmayı bırakıp 
sadece Allah’a ibadet etmek, tevhidin olmazsa olmaz şartı olarak sunulmuştur. 
Bir ayette, “De ki: “Ben Allah’a kulluk etmek ve O’na ortak koşmamakla emro-
lundum.25” denilmiştir. Burada Allah’a kulluk etmekten maksadın tevhidi ka-
bul edip, O’na şirk koşmamak olduğu gayet açıktır26. Bir başka ayette “Allah’a 
ortak koşanlar dediler ki: “Allah dileseydi ne biz, ne de atalarımız O’ndan başka 
hiçbir şeye tapmazdık27” denilerek müşriklerin dilinden bu kelimenin tevhid 
anlamına geldiği belirtilmiştir. Hz. İbrahim’in, babasına “İşitmeyen, görmeyen 

23	 Yazır, I, 96.
24	 Yazır, I, 97.
25	 13.Ra’d, 36.
26	 Zemahşerî, Keşşaf, Ys., 1983, II, 362.
27	 16.Nahl, 35.
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ve sana bir faydası olmayan şeylere niçin tapıyorsun?28” dediği sözlerden de, bu 
kelimenin tevhid anlamında kullanıldığını görmekteyiz. Örnekleri artırma-
mız mümkündür. Ancak, sözümüzü ispatlama açısından bu kadarını yeterli 
buluyoruz. O halde, ibadet etmek derken aklımıza ilk planda, üzerimize farz 
kılınmış olan namaz, oruç, zekât gibi davranışlar gelmemelidir. Kur’an’da iba-
detin, amelî yönünden önce imanla ilgili yönü olan tevhid manası gelmelidir. 
İnsanlar önce iman etmekle sorumlu tutulmuşlardır. Dolayısıyla amelî so-
rumluluk daha sonra gelmektedir. Müslüman olabilmek için “Allah’tan başka 
ilah olmadığı”nı, O’ndan başkasına kulluk etmemek gerektiğini kabul etmek 
lazımdır. Bütün peygamberler tevhidi anlatmış, kavimlerine karşı bunun mü-
cadelesini vermişlerdir.  Demek ki, bedenen veya malen yaptığımız ibadetler-
den önce, bu kelime Allah’ı birlemek manasını taşımaktadır. Daha önce de 
belirttiğimiz gibi, bedenen veya başka şekillerde yerine getirdiğimiz ibadetleri 
de, tek bir Allah rızası için yapmamız gerekmektedir. Aksi takdirde, yapılan 
ameller geçerli olmamaktadır. Çünkü kulluk, Allah’ın hakkıdır. Hiçbir şey, 
O’na ortak edilmeye layık değildir.   

Kur’ân’da Allah’a ibâdet kavramı, tek ilâh olarak O’na inanmak, buyruk-
larına ve yasaklarına boyun eğmek, koyduğu hükümleri (namaz, hac, zekât, 
oruç vb.) yerine getirmek, O’nun koyduğu helal ve haramları benimsemek, 
O’na karşı büyüklenmemek, zahirde ve batında O’nun hükmüne razı olmak, 
kısacası hakiki ilah olarak O’nu benimsemek gibi anlamları ihtiva eder29. 

İslam’da iman esaslarından sonra ikinci sırada, belirli davranış biçimlerini 
ihtiva eden ibadetler gelmektedir. İbadetler, Yaratıcı ile irtibat halinde olmayı 
sağlarlar. Allah’ın emri olması hasebiyle büyük öneme sahiptirler. Belirli dav-
ranış biçimindeki ibadetler sembolik nitelik taşımaktadırlar. İbadetlerin şekil-
sel yönleri, önem bakımından özlerinden sonra gelmektedir. Ancak, hiç kimse 
önemli olan özdür diyerek, kendi aklına göre ibadet şekilleri ortaya koyamaz. 
Çünkü Kur’an’da geçen namaz, oruç, hac gibi mükellefiyetlerin keyfiyetlerini, 
ayrıntılı bir biçimde peygamber bize öğretmiştir. 

Temel ibadetler, Kur’an’da sıkça zikredilmektedir. Bunların yerine getiril-
mesi müminlere emredilmektedir. Bu emirlerde, o ibadetlerin eda şekillerine 
detayıyla rastlanmaz. İnsanları kötülüklerden, azgınlıklardan korumasına ben-
zer faydaları ve amaçları üzerinde durulur. Bu, Kur’an’ın üslubudur. Kur’an 
bir şey anlatırken, o şeyin ayrıntılarından ziyade, maksatları ve faydaları yahut 
zararları üzerinde durur. Teferruatını, oradan alınacak dersleri, insanların zi-
hinlerine havale eder. 

28	 19.Meryem, 42.
29	 Karagöz, İsmail, Kur’ân’da İbâdet Kavramı, İstanbul, 1997,  s. 53 vd.
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Peygamber, Medine döneminde ibadetlerin yerine getiriliş şekillerini uy-
gulamalı olarak ashabına göstermiştir. Rivayetler yoluyla, biz de onlardan öğ-
rendik. İbadetlerin getireceği bazı mahrumiyetlere ve külfetlere katlanmalıyız. 
Bunların sağlayacağı dünyevî, uhrevî faydalar göz önüne alındığında taham-
mül kolaylaşır. Kur’an’da, Allah’ın hiç kimseyi gücünün yetmeyeceği şeylerle 
mükellef tutmayacağı belirtilmiştir. Hastalık veya seferîlik gibi hallerde, be-
denî veya malî yönden herhangi bir ibadeti yerine getirememe gibi bir durum 
sözkonusu olduğunda, bazı kolaylıklar devreye girmektedir. Zaten İslam’da 
zorlaştırmak değil, kolaylaştırmak esastır. 

İnsanın yapacağı ibadetin gayesini ve anlamını kavrayacak bilince ulaş-
ması, bu konuda özgür iradesinin olması önemlidir. Çünkü Allah, ergenlik 
çağına ulaşmamış, aklî fonksiyonları yerinde olmayan kimseleri mükellef tut-
mamaktadır. Buluğ çağına erişmemiş çocukların, ileride zorluk yaşamamaları, 
ruhî ve iradî bir disiplin kazanmaları yönünden ibadete alıştırılmaları eğitim 
biliminin kabul ettiği ilkelerle uyum halindedir. Ayrıca, Müslümanlığı kabul 
etmemiş kişilerin ibadetleri yerine getirme yükümlülükleri bulunmamaktadır. 
Daha önce de söylediğimiz gibi, öncelikli olan imandır. İbadet yükümlülüğü, 
imandan hemen sonra başlar. İbadetler gösterişten de uzak olmalı, Allah rızası 
gözetilerek yapılmalıdır.

Yapılan ibadetlerde devamlılık önemlidir. İnsanın mükellefiyeti yani 
Allah’a karşı sorumluluğu ölünceye kadar sürer. İslam itidal üzere kuruldu-
ğundan, ibadetler konusunda da aşırılığa kaçacak hareketleri tavsiye etmez. 
Aşırı ölçülerde ibadette bulunup, bir müddet sonra bıkkınlığa düşmektense, 
güç yetecek kadar ibadet yapıp ömür boyu devam etmek daha iyidir. 

İbadetlerin yardımlaşmayı sağlama, fertler arasında kaynaşma meydana ge-
tirme vb. dünyaya yönelik olumlu sonuçları bulunduğu gibi, ahirete yönelik 
olumlu sonuçları da vardır. Kişi, yükümlülüğünü yerine getirmiş olur. Allah 
katında bir mükâfat elde eder. Ancak bu mükâfatın büyüklüğü, kişinin niye-
tine ve içtenliğine bağlıdır. 

Kişi, dünyayı zihninde bir tarafa bırakarak, Allah’ın huzurunda olduğu 
bilincine ulaşırsa, işte o zaman amaca uygun ibadet etmiş olur. Zira gaflet 
halinde yapılan ibadet, amacına ulaşamaz.  

Her peygamber kavmini tek bir Allah’a ibadet etmeye davet etmiş30, ken-
dileri de O’na  ibadet  etmişlerdir31.  Kur’ân’da, “ey insanlar”32 ve “ey mümin-

30	 2.Bakara, 83,133: 3.Âl-i İmrân, 64; 5.Mâide, 72, 117; 7.A’râf, 65, 73, 85; 9.Tevbe, 31; 
11.Hûd, 50, 61, 84; 12.Yusuf, 40; 16.Nahl, 36; 23.Mü’minûn 23, 32; 27.Neml, 45; 
29.Ankebût, 16, 36; 41.Fussilet, 14; 46.Ahkâf, 21; 98.Beyyine, 5.

31	 13.Ra’d, 36; 21.Enbiyâ, 73; 39.Zümer, 11,14.
32	 Bkz., 2.Bakara, 21. 
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ler”33 hitâbıyla Allah’a ibâdet emredilmiş ve ibâdetin ihlâsla34 yapılması isten-
miştir. Allah’a ibâdetten bahseden âyetlerdeki ibâdet kavramı, genel olarak 
tevhîd, itaat, duâ, Allah’ı bilmek, boyun eğmek, iman etmek ve sâlih amel 
işlemek anlamlarını ifade ederler35. 

D- Allah’tan Başkasına İbadet: Şirk 
Bilindiği üzere İslam öncesi dönemde yaşayan Arapların durumunu ifade 

etmek için kullanılan “Cahiliye Çağı” ilk ve son cahiliye çağı olarak iki bölüme 
ayrılır. M. V. Yüzyıldan İslamın ortaya çıkışına kadar geçen zaman son cahiliye 
çağını oluşturur. Hicaz halkı Hz. İsmail’den sonra uzun zaman geçince dala-
lete düştü ve putlara tapar oldular. Tabiatın insanlardan üstün güçlerle dolu 
olduğuna ve bu güçleri hizmetlerine alabileceklerine inanıyorlardı. Tanrı’nın 
kızları saydıkları bu güçler cinlerdi. Onlara göre cinler, hayır ve şer işlerine 
muktedir olduğundan onlara saygı göstermek ve onlara ibadet etmek gerekir-
di. Her cinin belli bir yeri olduğu, kayalar, ağaçlar ve putların içini mesken 
tuttukları kabul edilirdi. Kendileri adına kurban kesilerek putlar, kendilerine 
tapanların kabilesiyle akraba olur ve o kabileyi koruması altına alırdı.  

Araplar Hz. İsmail’in dinini unuttuktan sonra putlara tapmanın yanı sıra 
evrenin yaratıcısı ve koruyucusu Allah’a da inanıyorlar ve hac zamanında 
onun adına telbiye yapıyorlardı. İnanışlarına göre Tanrı insan gibi bir benliğe 
sahip olup, bütün yaratıklar ona bağlı idi. Herşey onun emrindedir, yağmur 
yağdırır, bütün varlıkların yaratıcısıdır. Mesela Ankebut suresinin 63. Ayetin-
den bunu anlamamız mümkündür; “Andolsun, eğer onlara, “Gökten yağmu-
ru kim indirip de onunla yeryüzünü ölümünden sonra diriltti?” diye soracak 
olsan, mutlaka, “Allah” diyeceklerdir. De ki: “Hamd Allah’a mahsustur.” Fakat 
onların çoğu akıllarını kullanmazlar.” Konuyla ilgili olarak Mu’minun  suresi 
85. Ayet ve Zümer suresi 8. ayete de bakılabilir.

Arap kabilelerinin değişik adlar taşıyan putları vardı. Kureyş kabilesinin de 
Hubel adında, Kabenin içindeki bir kuyunun yanına dikilmiş bir putları var-
dı. Ayrıca Kureyş kabilesi Zemzem kuyusunun yanında bulunan İsaf ve Naile 
adlarındaki iki puta daha taparlar ve bunların önünde kurbanlar keserlerdi.

Bu putlardan ayrı olarak her aile bir put edinip evine koyarak tapıyordu. 
Yola çıkmak isteyen bir kişi, hayvanına binmeden önce evindeki bu puta elini 
ve yüzünü sürerdi. Bu iş onun yolculuğa çıkmadan önce yaptığı en son iş olur-
du. Yolculuktan döndüğünde de, yine o puta elini yüzünü sürerdi. Bu iş de o 
adamın döndükten sonra ailesini görmeden yaptığı ilk iş olurdu.  

33	 Bkz., 22.Hac, 77.
34	 Bkz., 98.Beyyine,  5.
35	 Karagöz, İsmail, Kur’ân’da İbâdet Kavramı, s. 27.
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Cahiliye Araplarının inanışlarında Hz. İbrahim zamanından beri devam 
eden bazı kalıntılar vardı, Hz. İbrahim’in dininden olmayan bazı şeyleri bu 
dinle karıştırdılar. Kabeye saygı göstermek, tavaf etmek, hac ve umra amacıyla 
Kabeye gitmek, Arafat ve Müzdelife dağlarında durmak, kurbanlık develer 
götürmek, telbiye etmek gibi Hz. İbrahim’in dininden kalma gelenekleri ye-
rine getirmeye devam ettiler. Kureyş ve Kinane kabileleri telbiyede Allah’ın 
birliğini tanır, sonra putlarını O’na ortak koşar, bu putların Allah’ın hükmü 
altında olduğunu kabul ederlerdi. Bu hususa Kur’an’da şöyle temas edilmekte-
dir; “Onların çoğu Allah’a ancak ortak koşarak inanırlar.36”

Arapların putlardan başka, Tağut denilen tapınakları vardı. Bunların sayısı 
Hicaz ve diğer yerlerde yüzü bulmaktaydı. Kabeye gösterilen saygı onlara da 
gösterilirdi. Bunların etrafında tavaf ederler, kurban keserler, hediyeler sunar-
lar, kura okları çekerlerdi. Kureyşliler Kabenin bütün tağutlara üstün olduğu-
nu bilirlerdi. Uzza, Lat, Menat bunlardan birkaçıdır.

  Araplar putlara tapmakla beraber, onlara karşı duydukları saygı tam de-
ğildi. Duaları tesadüfen isteklerine uygun sonuçlandığı zaman memnun olu-
yorlar, isteklerine uygun sonuçlanmadığı zaman, putlara hakaret ve küfür edi-
yorlardı37.

Kur’an’ın inmeye başladığı dönemde yaşayan Araplar arasında puta tapıcı-
lığın yaygın olması nedeniyle, birçok ayette Allah’tan başkasına ibadet etme-
nin yanlışlığından bahsedilmektedir. Allah gönderdiği kitap ve peygamberler 
yoluyla, kendisinden başkalarına kullukta bulunmamaları konusunda insan-
ları uyarmıştır. Bu konuda onları zorlamamış, tercih hakkını onlara bırakmış-
tır38. Böylece yaratılanlar arasında sadece insanlar ve cinler Allah’tan başkasına 
tapmışlardır. Diğer yaratıklar zorunlu olarak tek Allah’a ibadet etmeye devam 
etmektedirler. 

Allah’a ortak koşanların ortak koştukları şeylere baktığımızda, acziyet ifade 
eden bazı ortak özelliklerin onlarda bulunduğunu görürüz; gerçek varlıkları 
yoktur, canlıların sahip olduğu bazı özelliklerden bile mahrumdurlar, yaratıcı-
ya ait fiillerden acizdirler (yaratamazlar, diriltemezler, rızık veremezler, duaya 
icabet edemezler, hüküm yetkileri yoktur, hidayet edemezler, gaybı bilemez-
ler), felaket sırasında kaybolurlar, kendilerine tapanları savunamazlar, şefaat 
edemezler, delile dayanmazlar, putlar kendilerine tapanları reddederler39. 
36	 12.Yusuf, 106.
37	 Mahmud Es’ad, İslam Tarihi, Sadeleştirenler: A. Lütfi Kazancı- O. Kazancı, İstanbul, 

1995, s. 244 vd.; Çağatay, Neş’et, İslam Öncesi Arap Tarihi ve Cahiliye Çağı, Ankara, 1971, 
s. 98 vd.; Ayrıca bu konuda detaylı bilgi için bkz., İbn al-Kalbi, Putlar Kitabı, Çev. B. 
Düşüngen, Ankara, 1969.

38	 Karagöz, İsmail, s. 55.
39	 Başlıklar halinde sıraladığımız maddeler hakkında detaylı bilgi edinmek için bkz., Suad 

Yıldırım, Kur’an’da Ulûhiyyet, İstanbul, 1987, s. 311 vd.
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Puta tapanların, taptıkları putların kendilerini dahi korumaktan aciz ol-
duklarını kabul ettiklerini göstermesi bakımından Enbiyâ suresinde Hz. İb-
rahim ile kavmi arasında geçen konuşma ilginçtir. Adı geçen surenin 65. aye-
tinde müşriklerin “Andolsun bunların konuşmayacağını sen de bilirsin.” demesi 
üzerine Hz. İbrahim onlara “ Öyle ise siz, (hâlâ) Allah’ı bırakıp da, size hiçbir 
fayda, hiçbir zarar veremeyecek şeylere mi tapacaksınız?” cevabını vermiştir. Bu 
cevap karşısında Hz. İbrahim’i yakmaya teşebbüsten başka bir şey yapmak 
ellerinden gelmemiştir. 

Müşriklerin Tanrı diyerek taptıkları putlar onlar nazarında, bir nevi sem-
bol ve vasıta değeri taşımaktadırlar. Müşriklere göre putların imal edildikleri 
madde önemli değildir. Putların aslında sembol değeri taşıdığını bazı ayetler-
den de öğrenmemiz mümkündür40. Mesela, “Hayır, onlar cinlere ibadet ediyor-
lardı. Onların çoğu cinlere inanıyordu.” (Sebe’, 34/41), “Eğer Rahman dileseydi 
biz onlara (meleklere) kulluk etmezdik.” (Zuhruf, 43/20), “Halbuki (aslında) 
azgın bir şeytana tapmaktadırlar.” (Nisâ, 4/117) ayetlerinden puta tapanların, 
o putların maddesi üzerinden başka varlıklara taptıklarını anlamaktayız. 

İnsanlar zihnen kavrayamadıkları Allah ile aralarına birtakım vasıtalar koy-
muşlardır. Yardım veya şefaat beklentisiyle, korku veya dünyevî bir menfa-
at sebebiyle putlara tapmışlar, zamanla bu sapma giderek daha da artmıştır. 
Müşrikler, Allah’ın putları kendisine vasıta kıldığını, onlara tapınmanın Allah 
tarafından meşru kılındığını iddia ediyorlardı. Hâlbuki Kur’an, putların tan-
rılığını kesin bir dille reddetmektedir. 

Kureyş kabilesinin Kâbe ve çevresinde putları vardı. Mekkeli müşriklerin 
evlerinde de putları vardı. Yolculuğa çıkarlarken yaptıkları son iş, dönüşte ise 
yaptıkları ilk iş o puta elleriyle dokunmaktı. Putun bulunmadığı yerlerde, 
onun yerine geçmek üzere bir taş dikerler, bu taşın etrafında tavaf ederler, 
kurbanlar keserlerdi41. Hz. Peygamber, Araplara tevhidi bildirip, Allah’a ortak 
koşmamalarını söylediğinde, “ilahları bire mi indirdi?” diye şaşkınlıklarını be-
lirtmişlerdi42. 

Kur’an, tevhid dini olan İslam’ı getirdiği için şirkle çetin mücadeleler 
yapmıştır. Puta tapıcılığı ortadan kaldırmayı temel gaye edinmiştir. Bu gaye 
uğrunda müşrikler karşısında her türlü delili ileri sürmüştür. Burada bir hu-
susu hatırlatmakta fayda var; Kur’an, islama aykırı diğer inanışlarla mücadele 
etmemiş midir? şeklinde bir soru akla gelebilir. Bu soruya, Kur’an’ın İslam 

40	
41	 Yıldırım, Suad, Kur’an’da Ulûhiyyet, İstanbul, 1987, s.8.
42	 İbn al- Kalbi, Putlar Kitabı, Ter. B. Düşüngen, Ankara Üniv. İlahiyat Fak. Yay., 1969, 

s.39.
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dışı her türlü düşünceyle mücadele ettiği cevabını verebiliriz. Mâide, 17 ve 
72. ayetlerde “Andolsun, “Allah, Meryem oğlu Mesih’tir” diyenler kesinlikle kâ-
fir oldu.”, 73. ayette “Andolsun, “Allah üçün üçüncüsüdür” diyenler kâfir oldu. 
Hâlbuki bir tek ilahtan başka hiçbir ilah yoktur.” buyrularak teslisle mücadele 
edilmiştir. Ayrıca Kâf 24–25. ayetlerde, “Atın cehenneme, (hakka karşı) inatçı, 
hayrı hep engelleyen, haddi aşan şüpheci her kâfiri!” buyrularak küfür ve şüphe 
yerilmiştir. 

Kur’an, tanrı olarak kabul edilen putların acizliklerini deliller ileri sürerek 
belirtmiştir. Bir ayette, “Allah’ı bırakıp da ibadet ettikleriniz, bir çekirdek zarı-
na bile hükmedemezler.43” Başka bir ayette, “Ey İnsanlar! Size bir örnek verildi. 
Şimdi ona iyi kulak verin. Sizin Allah’tan başka taptıklarınız bir sinek dahi ya-
ratamazlar, hepsi bunun için toplansalar bile. Eğer sinek onlardan bir şey kapsa 
bunu ondan kurtaramazlar. İsteyen de aciz, istenen de.” buyrularak putların za-
yıflık ve acizlikleri gözler önüne serilmiştir. Putlara tapınarak onlardan medet 
uman müşriklerin ne büyük şaşkınlık ve gaflet içinde oldukları bu ayetlerden 
ortaya çıkarılabilir.  

Putlardan bir şey beklemenin yanlışlığı apaçık bir gerçek olarak ortada du-
rurken, insanlar hangi sebeplerin peşine takılarak bu çıkmaz yola sürüklen-
mişlerdir. Kur’an’a baktığımızda, bu sapmanın sebeplerinin değişik yerlerde 
zikredildiğini görürüz. Bu sebepler başlıca dört grup halinde tespit edilmiştir: 
1- Müşriklerle ilgili sebepler 2- Çevresel etkenler 3- Müşriklerin Resul ve mü-
minlerle ilgili ileri sürdüğü bahaneler 4- Müşriklerin putlarda var olduğunu 
düşündüğü özellikler44. 

Müşriklerle ilgili sebepler; düşünmemeleri (peşin hüküm sahibi olmaları, 
akıllarını kullanmamaları), bilgisizlikleri, şüphecilik ve heveslerinin peşinden 
gitmeleri ve kibirli olmalarından kaynaklanmaktadır. 

Şirkin çevresel etkenleri arasında; ataları taklit, baskı, refah, şeytanın aldat-
ması gibi sebepleri sayabiliriz. Müşrikler, atalarını körü körüne taklit ettikleri 
için şirkten kurtulamamışlardır. Sıkıştıkları yerde atalarından o şekilde gör-
dükleri tarzında bir bahane ileri sürmüşlerdir. Körü körüne taklit, Kur’an’ın 
en çok eleştirdiği tutumlardandır. Kur’an’da “Onlara, “Allah’ın indirdiğine 
uyun” denildiğinde, “Hayır, biz, atalarımızı üzerinde bulduğumuz (yol)a uya-
rız!” derler. Peki, ama ataları bir şey anlamayan, doğru yolu bulamayan kimseler 
olsalar da mı (onların yoluna uyacaklar)?45 ” denilerek müşriklerin bu tavırları 
kınanmıştır. 

43	 35.Fâtır, 13.
44	 Yıldırım, Suad, s. 286.
45	 2.Bakara, 170.
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Otoriteyi temsil eden kişilerden gelen baskılar ve tehditler de, şirkin de-
vam etmesinde etkili olmuştur. Şeytanın saptırması, vesvese vermesi ve yap-
tıkları işleri onlara güzel göstermesi de şirkin devamını sağlamıştır. Nitekim 
Kur’an’da, Âd ve Semûd kavimlerinin helak edilmesinden bahsedildikten son-
ra “Şeytan onlara işlerini süslemiş ve onları doğru yoldan alıkoymuştur.46” denile-
rek bu kavimlerin ne suretle helake sürüklendiği ortaya konulmuştur. Müşrik 
olmalarının sebebini Allah’a izafe etmeleri de, şirkte devam etmelerine neden 
olmuştur. Bunu “Eğer Rahman dileseydi biz onlara kulluk etmezdik” dediler. 
Bu konuda hiçbir bilgileri yoktur. Onlar sadece yalan söylüyorlar. 47” ayetinden 
anlamamız mümkündür. 

Müşrikler, şirk koşmalarına bir diğer sebep olarak peygamberlerde bulu-
nan sıfatları ileri sürerler. Onlara göre, bu sıfatların bir peygamberde olmama-
sı gerekir. Peygamberin kendileri gibi beşer olmasını zaaf olarak görmüşlerdir. 
Nitekim bu husus “İnsanlara hidayet (Kur’an) geldikten sonra onların iman 
etmelerine ancak, “Allah bir beşeri mi peygamber olarak gönderdi?” demeleri engel 
olmuştur.48” ayetinde dile getirilmiştir. Müşriklerin bu yadırgamalarına Kur’an 
cevap vermiştir; “De ki: “Eğer yeryüzünde, (insanlar yerine), yerleşip dolaşan 
melekler olsaydı, elbette onlara gökten bir melek peygamber indirirdik.49”  

Peygamberlerin makam, güç ve servet sahibi insanlar arasından seçilmeyişi 
hususunu da, şirklerine bahane olarak ileri sürmüşlerdir. Nitekim “Dediler ki: 
“Bu ne biçim peygamber ki yemek yer, çarşıda pazarda dolaşır. Ona bir melek 
indirilseydi de bu onunla beraber bir uyarıcı olsaydı ya!”, “ Yahut kendisine bir 
hazine verilseydi veya ürününden yiyeceği bir bahçesi olsaydı ya!50”. Ayrıca “ Bu 
Kur’an iki şehrin birinden bir büyük adama indirilseydi ya!” dediler.51” ayetle-
rinde bu husus açık olarak anlatılmıştır. 

Müşrikler, putlarda var olduğunu düşündükleri şefaat etme, zarar ver-
melerinden korkma gibi özelliklerden dolayı da şirke düşmüşlerdir. Nitekim 
“Allah’ı bırakıp, kendilerine ne zarar, ne de fayda verebilecek şeylere tapıyorlar ve 
“İşte bunlar Allah katında bizim şefaatçılarımızdır” diyorlar. De ki: “Siz, Allah’a 
göklerde ve yerde O’nun bilmediği bir şeyi mi haber veriyorsunuz!? O, onların 
ortak koştukları şeylerden uzaktır, yücedir.52” ayetinden bunu anlayabiliriz.

46	 29.Ankebût, 38.
47	 43.Zuhruf, 20.
48	 17.İsrâ, 94.
49	 17.İsrâ, 95.
50	 25.Furkân, 7–8.
51	 43.Zuhruf, 31.
52	 10.Yûnus, 18.
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  E- İbadet Fıtrî Bir İhtiyaçtır  
Bilindiği üzere, insan hayatında lezzetler ve elemler vardır. İnsan lezzetten 

ne kadar hoşlanırsa, elemden de o kadar acı duyar. Elemin sebepleri karşısında 
öfkelenir veya korkar, lezzetin sebepleri karşısında ise, ümitlenir veya hırslanır. 
İnsanı hareket ettiren veya durduran da, bu korku ile ümidin sürekli müca-
delesi ve birinin diğerinin yerine geçmesidir. Ümit kırılınca, ruhu ümitsizlik 
ve karamsarlık duyguları kaplar, insan hiçbir faaliyet gösteremez hale gelir. 
Korku kalmayınca da, taşkınlıklar başlar, hiçbir işin sonu düşünülmez, insan-
lığa yararlı işler yapılmaz. Ümidin içinde bir korku, korkunun içinde bir ümit 
olması sebebiyle insanlar gayret gösterirler. 

İnsanoğlu aciz olarak yaratılmıştır. İbadet etmek, Allah’ın kulları üzerinde 
bir haktır53. Aklı başında olanlar, ümit ile korku dairesinden dışarı çıkmaz-
lar. İnsan her an korku ile ümit arasındadır. Ümidin sebepleri sınırsız olduğu 
gibi, korkunun sebeplerinin de sınırı yoktur. İnsan ruhu, ümitler ve korkular 
karşısında daima müteessir olur. Ümitlerle korkuların karşı karşıya yer alarak 
bir noktada buluştuklarını görür. Artık, hakikati kavramaya başlamıştır. İnsan 
ruhunun tamamen müteessir olduğu, bütün korku ve ümitlerin toplandığı 
noktaya karşı duyduğu ilgi, kulluk ve ibadet düşüncesinin başlangıç noktasını 
oluşturur. İnsanın mutluluğu, mutsuzluğu, mahrumiyeti bu ilginin ciddiye-
tiyle doğru orantılıdır. İnsan korku ve ümit duygularını neye bağlarsa, mabu-
du odur.   

Bazı insanlar korku ve ümidin ilk kaynağı olan Yüce Zata yükselemez, 
belirli ve sınırlı bir ümidin zorlaması veya bir korkunun kahrı altında ezilir. 
O varlığa o şekilde bağlanır ki, sahip olduğu veya elde etmek istediği lez-
zetten vazgeçmeye, elemi yüklenmeye imkân yok gibi düşünür. Bu ümidin 
kaynağını öyle sevmiş veya o korkuyu doğuran şeyden öyle yılmıştır ki, bunlar 
ona bütün sevgilerin gayesi veya bütün korkuların sonu gibi görünür. Böyle 
kendisi gibi sınırlı ve eksik bir varlığa bağlanması, onun önünde öyle zilletlere 
götürür ki, bütün idrak o zillete boğulur, o andan ilerisini görecek akıldan 
eser kalmaz. 

İnsanda yaratıcı-yaratılan / ilah-kul ilişkisini unutturarak bütün musibetleri 
hazırlayan şirkin çıkış noktası da işte burasıdır. Kendilerini ibadet düşüncesiy-
le ilgilisiz sananlar, bunu da kendileri için ileri bir fikir seviyesi olarak görenler, 
farkında olmadan her an bir mabut değiştirirler. Bu şekilde bütün hayatları 
mutlak bir şüphe içinde geçer. Fanilere gönül bağlayanlar, hüsranda kalma-

53	 Dihlevi, Şah Veliyyullah, İslam Düşünce Rehberi, Ter. M. Erdoğan, İstanbul, 2003, I, 248.
54	 Abdulhamid, Muhsin, İslam ve Toplumsal Kalkınma, Ter. Mehmet Çakır, İstanbul, 1993, 

s. 51.  
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ya mahkûmdurlar. Bu yüzden kulluk ve ibadete layık yegâne varlık Allah’tır. 
O’na ibadet edenler, gelip geçici ümit ve korkulara kendilerini tamamen kap-
tırmazlar. İslam’a göre lezzet ve elem, ümit ve korku doğuran amillerin hepsi 
mutlak bir başlangıca dayanır ki, bu her şeyin sahibi olan Allah’tır. Bu sebeple 
ibadet ve tezellül yalnız O’nadır. Kul ibadet ederken, mabuduna tam bir edeb, 
hudû ve tazim ile boyun eğmelidir. Bu esnada tazimle bağdaşmayacak her tür-
lü hareketten sakınmalıdır. Hakkıyla ibâdet,  mutlak acziyet ile tam kudretin 
buluşmasıdır. Aczini hissetmeyen kibirliler, hiçbir korku yokmuş gibi görü-
nen gafiller, hiçbir ümit beslemeyenler bu şereften mahrumdurlar.  

İbadet isteği ve ihtiyacı fıtrîdir. İbadet duygusu insanın tabiatında var olan 
bir kabiliyettir55. İnsanlar her devirde, kendilerinden üstün ve bütün âleme 
hâkim bir yaratıcı kudrete iman etmiş ve tazimde bulunmuşlardır. Çünkü ya-
ratıcıya sevgi ve saygı, korku ve ümit, yalvarma ve ibadet duyguları yaratılıştan 
gelmektedir. İbadet, kalbe ve imana kuvvet verir. İman, ibadetlerle güçlendi-
rilmezse, zamanla zayıflar, yavaş yavaş kalpten silinip yok olur. 

Şuurlu olarak yapılan ibadetler, ahlakımızı güzelleştirir. İbadetlerimiz ah-
lakımızın yükselmesine, ruhumuzun temizlenmesine hizmet etmiyorsa, şuur-
suzca yapılmışlardır. Bunlar, kuru bir hareket olmaktan ileri gidememişlerdir.

İbadet, insanları madde âleminde boğulup kalmaktan kurtarır. İnsanın dü-
şüncelerini bu âlemin ötesindeki âleme çevirir56.

  
Sonuç
Bilindiği üzere dinimiz, birtakım kuru nazariyelerden ibaret değildir. Ku-

lun Allah ile kendisiyle ve başkalarıyla olan münasebetleri, somut temeller 
üzerine bina edilmiştir. Düşüncede kalan, pratikte gösterilmeyen bir gerçek, 
layık olduğu değeri bulamaz. İnsan inandığı gerçeği dili ile söylemeli ve hayata 
geçirmelidir. Çünkü hayata geçirilmeyen bir inanç zaafa uğrama, belki de za-
manla yok olma tehlikesiyle karşı karşıyadır. İşte bu zaruret sebebiyle dinimiz 
nazarî bilgileri öğretmekle yetinmeyerek, amelî hükümleri de öğretmiş ve bu 
hükümlere uyulmasını emretmiştir. Bir Müslüman iman ettikten sonra, ima-
nının gereklerini yerine getirmekle de sorumlu tutulmuştur. Kalbe yerleşmesi 
gereken bu iman, ibadetler yoluyla hayata da yansımalıdır. Dinimizde ibadet, 
Allah ile kul arasında kurulan bir ilişki, hatta kulun önemli bir vazifesidir56. 

55	 Yazır, I, 98 vd.; Olgun, XI vd.;Bayrakdar, Mehmet, İslam İbadet Fenomenolojisi, Ankara, 
1987, s. 9 vd.

56	 Olgun, a.y.
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İbadet, dinin teorik bildirisinde açıklanan iman konularının pratik alanda 
uygulanması ve gerçekleşmesidir. Dinî tecrübeden kaynağını alan her eylem, 
dinin pratik anlatımı olarak görülmelidir.
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ÖZ
Bu araştırma, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi ders kitaplarında 

inanç öğrenme alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyini tespit amacıyla ger-
çekleştirilmiştir. 

Araştırma kapsamında, inanç öğretimi alanı, kazanımların gerçekleşme düze-
yini belirlemek amacıyla bir görüşme ve anket formu hazırlanmış, İlköğretim Din 
Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi öğretmenlerine uygulanmıştır. Anket formunda yer 
alan maddelere verilen cevapların analiz ve değerlendirmeleri yapılarak kaza-
nımların gerçekleşme düzeyleri tespit edilmiştir.

Araştırma sonucunda İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi ders kitap-
larında kullanılan içeriğin, inanç öğrenme alanı kazanımlarının çoğunlukla 
gerçekleşmesini sağladığı, öğretmenlerin ders kitabı dışında başka kaynakları da 
kullandığı, etkinliklerin de kazanımları gerçekleştirmede önemli etkisinin olduğu 
sonucuna ulaşılmıştır.
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ABSTRACT
Realization Levels of Faith Teaching Area Achievements in the Course 
Book of Religious Culture and Moral Knowledge for Primary School 

Education   
This study has been carried out in an attempt to determine the realization 

levels of faith teaching area achievements in the course book of religious culture 
and moral knowledge for primary school education.

Within the context of the study, a questionnaire and interview form have been 
prepared and applied to the teacher of religious culture and moral knowledge 
for primary school education course in an attempt to determine the realization 
levels of achievements. By analyzing and evaluating the answers given to the items 
involving in the questionnaire, the realization levels of achievements have been 
determined.

In consequence of the study, it is concluded that the content of the religious 
culture and moral knowledge course book enables faith teaching area achievements 
to be realized, teachers use different sources apart from the course book and activities 
have significant influence on realizing the achievements.

Keywords: Faith, Faith Teaching, Faith Teaching Area Achievements, Religious 
Culture and Moral Knowledge Course.

Giriş
Günümüzde çağdaş eğitim, bilgiye ulaşma, bilgiyi kullanma ve üretme be-

cerilerini geliştirerek bireyin,   kendine güvenen, bilgili, başarılı, verimli ve 
doyurucu bir yaşam ortaya koymasını hedeflemektedir. Çağdaş eğitim bireyin 
ruhsal ve toplumsal bakımdan gelişmesini, kendisinin ve toplumun yararına 
beceriler kazanmasını, bu dengeyi sağlamasını amaçlamaktadır.1

Bu süreçte öğrencilerin;
•	 Anlama, sıralama, sınıflandırma, sorgulama, ilişki kurma, eleştirme, 

tahmin etme, analiz-sentez yapma ve değerlendirme,
•	 Bilgiyi araştırma, yorumlama ve zihninde yapılandırma,
•	 Kendini ifade etme, iletişim kurma, arkadaşlarıyla işbirliği yapma, tar-

tışma gibi çeşitli ve üst düzey zihinsel becerileri kazanmaları beklenmek-
tedir. Diğer derslerle birlikte Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersinde de 
bu becerilerin kazandırılması gerekmektedir.2 

1	 Yavuzer, Haluk, Çocuk Psikolojisi, Remzi Kitabevi, İstanbul, 1999, s.153.
2	 MEB, İDKAB Program Kılavuzu, 2010, Ankara, s.3.
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MEB, gelişen sosyal, kültürel ve dini anlayış paralelinde öğretim program-
larında yenilenme çalışmaları yapmaktadır. İlköğretim aşamasında din öğre-
timi programları 2002 yılında yeni bir bakış açısıyla oluşturulmuş, mezhebe 
dayalı yaklaşımdan mezhepler üstü bir yaklaşıma geçilmiştir (Doğan-Altaş, 
2004; 23-38). Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi Öğretim Programının ye-
nilenme gerekçelerinden birisi olarak,  Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi-
nin içeriğinin belirlenmesinde “dinin temel bilgi kaynakları dikkate alınarak 
İslam’ın kök değerleri çerçevesinde “mezhepler üstü (herhangi bir mezhebi 
esas almayan, mezhebî tartışmalara girmeyen) ve dinler açılımlı” bir yaklaşı-
mın benimsendiği vurgulanmaktadır.3 

Geliştirilen programla öncelikle öğrencilerin din ve ahlak hakkında objek-
tif bilgi sahibi olmaları, öğrenme-öğretme sürecinde öğretim programı vası-
tasıyla kazanmaları hedeflenen bilgi, beceri, tutum, değer, kavram ve öğrenci 
merkezli yaklaşımlarla bir arada yaşama bilincine ulaşmaları hedeflenmiştir.

İlköğretimde zorunlu dersler arasında yer alan Din Kültürü ve Ahlak Bil-
gisi dersi öğretim programlarının geliştirilmesi aşamasında kazanımların üst 
düzeyde gerçekleşmesini sağlamak hedeflenmiştir. 

Yeni program anlayışında, eğitim ve öğretim etkinliklerinin temel amacı, 
kazanımların gerçekleşmesi olduğuna göre, kazanımların ne ölçüde gerçek-
leştiğine ve gerçekleşmesini etkileyen faktörlere yönelik araştırmalara ihtiyaç 
duyulmaktadır.

Kazanımların gerçekleşmesi ve öğrencilerin olumlu bir dini tutum kazan-
masında, bu dersi okutan öğretmenlerin de büyük rolü vardır. İlköğretim Din 
Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi öğretmenlerinin istenmeyen bazı davranışları, 
öğrencilerin olumsuz dinî tutum geliştirmelerine neden olabilmektedir.  Din 
dersinin seçmeli olduğu dönemde; öğretmenler, öğrencilerin bu dersi seçme 
sebeplerinden birisi olarak, öğretmenin etkili kişiliği ve olumlu tutumu oldu-
ğunu vurgulamışlardır.  Öğrencilerin, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
Dersi öğretmenlerinin sözlerini doğru olarak kabul ettikleri, ona güvendikleri 
araştırma bulgularındandır.4

Farklı kültür ve dini anlayışlara sahip bireylerin neye inanmaları gerektiği-
ni bilmesi ve doğru inanca sahip olmaları, farklı inançtan olan diğer insanlara 
karşı hoşgörülü olmaları, toplumsal barışa katkı sağladığı gibi, Avrupa Birliği 
sürecinde dinî özgürlükler kapsamında yaşanan tartışmaların önüne geçebile-
cek düzenlemelere de imkân sağlayacaktır.

3	 MEB, İDKAB Program Kılavuzu, s.3).
4	 Arıcı, İsmail, “Öğrencilerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi Öğretmenine Yöne-

lik Tutumları”, Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 12/2, 2007, s. 16.
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Örgün eğitim kurumlarımızda din öğretimi, bir bilgi verme vasıtası olmak-
la beraber, aynı zamanda insanın bilgi elde etme yollarını ve aklını kullanma 
kabiliyetini geliştiren bir süreç olmalıdır. Bu noktada karşımıza din öğretimi-
nin önemli bir amacı çıkmaktadır: “Yetişmekte olan nesle din hakkında doğru 
bilgi vermek ve öğrencileri bilinçlendirmek.” Kendilerine sunulan alternatif-
leri inceleyebilmeleri için öğrencilerin bakış açılarının geliştirilmesine ihtiyaç 
vardır. Öğrenciler körü körüne uygulayıcı olmamalıdır. Onlar, bilginin hangi 
amaçla, kim için ve nasıl kullanılabileceğini sorgulayacak biçimde yetiştiril-
melidirler. Öğrencilerin, özellikle inanç ve hayat konusundaki tercihlerini 
özgür olarak yapabilmeleri din öğretiminin esas amacıdır; bilinçli dindarlık 
da budur. Bu amaçlara uygun olarak din öğretimi, öğrencinin kendi akıl yü-
rütme gücünü kullanarak varlıklar içindeki konumunu belirlemesine katkıda 
bulunacaktır. 

Dinin, tarih boyunca insanlara güç veren, toplumu düzenleyen, fazilet ve 
iyiliğe yönelten, sıkıntıları gideren, güven duygusu aşılayan sadece insanlara 
özgü bir dost olduğu bir gerçektir.5 Böylesine çok yönlü bir etkiye sahip, son 
derece önemli bir olguyu konu edinen Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersleri, 
beklenilen fonksiyonları ne derecede yerine getirmektedir?

Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi öğretmenlerinden elde edilen verilerin 
çözümlenmesinden ortaya çıkan araştırma bulgularının, din öğretimi prog-
ram geliştirme çabalarına önemli bir katkı sağlayacağı düşünülmektedir. 

Bu bağlamda araştırmanın temel problemi, öğretmenlere göre İlköğretim 
Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi inanç öğrenme alanı ile ilgili kazanımların 
gerçekleşme düzeyini ve bunu etkileyen faktörleri tespit etmektir.

Öğretmenlere göre, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretim 
Programındaki inanç öğrenme alanı ile ilgili kazanımların gerçekleşip gerçek-
leşmediğini tespit etmeyi temel problem edinen araştırmanın alt problemleri 
de şunlardır:

-	 Öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç 
Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyi nasıldır?

-	 Öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç 
Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyi kullanılan yöntem-
lere göre farklılaşmakta mıdır? 

-	 Öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç 
Öğrenme Alanı Kazanımlarının gerçekleşmesinde ders kitapları yeterli 
midir?

5	 Küçük, Abdurrahman-Tümer, Günay. Dinler Tarihi, Ocak Yayınları, Ankara, 1993, s.39.
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-	 Öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç 
Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyi, öğrencilerin inanç 
öğrenme alanı konularını öğrenmede zorlandıkları konulara göre farklı-
laşmakta mıdır?

1. Denenceler
-	 İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi kitaplarındaki işleniş ve 

etkinlikler, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi inanç öğren-
me alanındaki kazanımların gerçekleşme düzeylerini etkilemektedir.

-	 Öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç 
Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyi yüksektir.

-	 Öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç 
Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyi, kullanılan yöntem-
lere göre farklılaşmaktadır. 

-	 Öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç 
Öğrenme Alanı Kazanımlarının gerçekleşmesinde ders kitapları yeterli-
dir.

-	 Öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç 
Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyi, öğrencilerin inanç 
öğrenme alanı konularını öğrenmede zorlandıkları konulara göre farklı-
laşmaktadır.

2. Amaç ve Önem
Araştırmanın temel amacı, öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve 

Ahlak Bilgisi dersi inanç öğrenme alanı kazanımlarının gerçekleşmesinde et-
kili faktörleri tespit etmektir. Yine İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
dersi inanç öğrenme alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyini tespit etmek 
araştırmanın amaçlarındandır.

 Araştırmada; İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi inanç öğren-
me alanı kazanımlarının gerçekleşmesinde sınıf düzeyinin, öğretmenin kul-
landığı yöntemlerin, ders kitabı dışındaki kaynakların, zorlandıkları konula-
rın, en çok soru sordukları konuların İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
dersi inanç öğrenme alanı kazanımlarının gerçekleşmesine etkisini incelemek 
amaçlanmıştır.

Kazanımlar, öğrenme süreci içerisinde planlanmış ve düzenlenmiş yaşan-
tılar sayesinde, öğrencilerin kazanması kararlaştırılan bilgi, değer, beceri ve 
tutumlardır. Bu sebeple öğrencilerin öğrenme alanlarındaki gelişmeleri, ka-
zanımların edinilmesine bağlıdır. Kazanımlar, programda öğrencilerin geli-
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şim düzeyine ve öğrenme alanının özelliğine göre 4. sınıftan 8. sınıfa kadar 
verilmiş olup kazanımların yazılımında bir sistematiklik de gözetilmiştir. Ka-
zanımlar belirlenirken kavram, değer ve beceriler esas alınmıştır. Programda 
yer alan kazanımların, öğrenciler tarafından gerçekleştirilebilecek etkinlikler 
aracılığıyla elde edilmesi söz konusudur. Bu nedenle ders kitapları kazanımla-
rın gerçekleşmesinde önemli bir yere sahiptir.

İnanç öğrenme alanından edineceği kazanımlar sonucu öğrencinin, gün-
lük hayatta kullanılan ifade ve kavramları anlayabilen, Kelime-i Tevhit ve 
Kelime-i Şehadet’in anlamlarını öğrenen, evde ve dinî mekânlarda kullanı-
lan dinî sembolleri tanıyan, din ve ahlakı tanımlayabilen, din hakkında bilgi 
sahibi, güzel söz söyleyen ve güzel davranan, akıl sahibi, özgür ve inanan bir 
varlık olduğunun bilincine varan, bilerek inanan, tek tanrı inancını temel-
lendirebilen, Allah’la sağlıklı bir iletişim kurma yollarını kavrayan, yaşamını 
anlamlandıran, Allah tarafından gönderilen Peygamberlerin ve getirdikleri 
vahyin amaçlarını irdeleyen, ilahî vahiyle gelen kitapları tanıyan, melekler ve 
şeytanın varlık kategorileri arasındaki yerini açıklayan; yaptığı iyilik ve kötü-
lüğün karşılığını mutlaka göreceğine ilişkin bir sorumluluk ve bilinçle hareket 
eden birey olarak yetişmesi hedeflenmiştir. Ayrıca bireyin, güçlü bir inançla, 
insanlığını daha iyi gerçekleştirebilmesi, diğer inanç sahiplerine saygılı olması 
ve tevhit inancına mensubiyet şuurunu güçlendirmesi amaçlanmıştır.6

Bu doğrultuda İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi inanç öğren-
me alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyinin ve bunu etkileyen faktörlerin 
tespit edilecek olması araştırmanın önemini ortaya koymaktadır.

3. Yöntem
Araştırmanın modeli, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi inanç 

öğrenme alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyinin;  sınıf düzeyine, öğret-
menin kullandığı yöntemlere, ders kitabı dışındaki kaynaklara, zorlandıkları 
konulara, en çok soru sordukları konulara göre farklılaşıp farklılaşmadığını 
incelediği için, “Nedensel Karşılaştırma”7 modeline uygundur.  

Araştırmanın evreni, Erzurum merkez ilçelerinde bulunan tüm ilköğretim 
okullarındaki İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi öğretmenleridir. 
Araştırmada belirlenen denenceleri test etmek amacıyla, “Basit Tesadüfi Ör-
nekleme”8 yöntemine göre, Erzurum İli merkez ilçelerde bulunan ilköğretim 

6	 İDKAB Program Kılavuzu, s.15.
7	 Balcı, Ali, Sosyal Bilimlerde Araştırma, Yöntem, Teknik ve İlkeler, 5. Baskı, PegemA Yayınla-

rı, Ankara, 2005, s.190-191.
8	 Ural, Ayhan-Kılıç, İbrahim, Bilimsel Araştırma Süreci ve SPSS ile Veri Analizi, Detay Yayın-

ları, Ankara, 2005, s.34.
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okullarında görev yapan 88 İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi 
öğretmeni de araştırmanın örneklem grubunu oluşturmuştur. 

4. Veri Toplama Araçlarının Geliştirilmesi
Araştırmada, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi inanç öğren-

me alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyini belirlemek amacıyla, katılımcı-
lara “Kazanımların Gerçekleşme Düzeyi” ölçeğinin de yer aldığı anket formu 
uygulanmıştır.

Anket formunda, “Kazanımların Gerçekleşme Düzeyi” ölçeği ile birlikte 
İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi inanç öğrenme alanı kazanım-
larının gerçekleşme düzeyini etkileyen faktörleri tespit etmek amacıyla aşağı-
daki sorulara yer verilmiştir:

•	 İnanç öğrenme alanı konularını nasıl işliyorsunuz?
•	 İnanç öğrenme alanı konuları ile ilgili ders kitaplarının içeriğini yeterli 

buluyor musunuz? 
•	 Başka kaynaklara ihtiyaç duyuyor musunuz?
•	 Öğrencilerinin inanç öğrenme alanı konularını öğrenmede zorlandıkları 

konular nelerdir?
“Kazanımların Gerçekleşme Düzeyi” ölçeğinde katılımcılar, inanç öğren-

me alanı ünitelerinde yer alan kazanımların her biri için, en az düzeyde ger-
çekleşiyorsa 1, az düzeyde gerçekleşiyorsa 2, orta düzeyde gerçekleşiyorsa 3, iyi 
düzeyde gerçekleşiyorsa 4, en çok düzeyde gerçekleşiyorsa 5 derecesini işaretleyerek 
görüşlerini belirtmeleri istenmiştir.

 “Kazanımların Gerçekleşme Düzeyi” ölçeğinde puanlama yapılırken,  
“kazanımlar çok iyi düzeyde gerçekleşiyor” seçeneğine 5 puan, “kazanımlar iyi 
düzeyde gerçekleşiyor” seçeneğine 4 puan, “kazanımlar orta düzeyde gerçekle-
şiyor” seçeneğine 3 puan, “kazanımlar az düzeyde gerçekleşiyor” seçeneğine 2 
puan, “kazanımlar çok az düzeyde gerçekleşiyor” seçeneğine 1 puan verilmiş-
tir. “ Kazanımların Gerçekleşme Düzeyi Ölçeği”nden alınabilecek en yüksek 
puan, 4. Sınıflar için 7 x 5 = 35, en düşük puan ise 7 x 1 = 7; 5. Sınıflar için 
6 x 5 = 30, en düşük puan ise 6x 1 = 6; 6. Sınıflar için 9 x 5 = 45, en düşük 
puan ise 9 x 1 = 9; 7. Sınıflar için 13 x 5 = 65, en düşük puan ise 13 x 1 = 
13; 8. Sınıflar için 8 x 5 = 40, en düşük puan ise 8 x 1 = 8’dir.  Yüksek puan 
olumlu bir katılım, düşük puan ise olumsuz bir katılım düzeyinin göstergesi 
olmaktadır.

Uygulama sonucu elde edilen verilerin istatistiki analiz ve çözümlemeleri, 
SPSS programı kullanılarak gerçekleştirilmiştir.
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5. Bulgular ve Tartışma
5.1.	İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme 	

	 Alanı Kazanımlarının Gerçekleşme Düzeyi Ölçeğinden 		
	 Elde Edilen Bulgular

Araştırmamıza katılan öğretmenlerden elde edilen katılım puanlarının be-
timsel analiz sonuçları Tablo 1’de verilmiştir.

Tablo 1.	 İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme 	
	 Alanı Kazanımlarının Gerçekleşme Düzeyi Toplam Puanlarının 	
	 Ortalama ve Standart Sapma Değerleri:

N Madde Sayısı X S
88 43 169,68 26,7231

Tablo 1’ye göre, öğretmenlerden elde edilen katılım puanlarının ortalama-
sı X=169,68 standart sapması ise, S=26,72’dir.

Araştırmaya katılan öğretmenlerin ölçekte bulunan her bir maddeye katı-
lım düzeyleri toplam puanlar kullanılarak değerlendirilmiştir. Yapılan değer-
lendirmede aşağıda bulunan puan aralıkları esas alınmıştır:

Tablo 2.	 Tutum Maddelerine Katılım Düzeylerinde Esas Alınan Puan 	
	 Aralıkları:

Puan Aralığı Gerçekleşme düzeyi
1.00 - 1.79 Hiç
1.80 - 2.59 Az
2.60 - 3.39 Orta
3.40 - 4.19 Oldukça
4.20 - 5.00 Tam

Araştırmaya katılan öğretmenlerin, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak 
Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme Alanı Kazanımlarının Gerçekleşme Düzeyi 
Ölçeği’nden elde edilen, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi öğ-
retmenine yönelik 43 kazanımın gerçekleşme düzeyine ait ortalama değerler 
Tablo 3’de sunulmuştur:



ÖĞRETMENLERE GÖRE İLKÖĞRETİM DİN KÜLTÜRÜ VE AHLAK BİLGİSİ PROGRAMINDA
YER ALAN  İNANÇ ÖĞRENME ALANI KAZANIMLARININ GERÇEKLEŞME DÜZEYİ 229

Tablo 3.	 Öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 		
	 Dersi İnanç Öğrenme Alanı Kazanımlarının Gerçekleşme 	 	
	 Düzeyleri:

İlköğretim İDKAB dersi İnanç Öğrenme Alanı 
Kazanımlarının Gerçekleşme Düzeyleri X Gerçekleşme

Düzeyi

4.
 sı

nı
f

Kazanım-3 Kelime-i tevhit ve kelime-i şehadetin anlamlarını 
açıklar. 4,24 Çok İyi

Kazanım-6 Dinin ahlaklı olmayı gerektirdiğini fark eder. 4,22 Çok İyi

Kazanım-1 Dinî ifadelerin günlük konuşmalarımızda nerede ve 
nasıl kullanıldığını fark eder 4,13 İyi

Kazanım-2 Selamlaşmanın iletişimdeki önemini fark eder. 4,08 İyi

Kazanım-4 Din hakkında bilgi sahibi olmanın önemli 
olduğunu fark eder. 3,90 İyi

Kazanım-5 Din ve ahlak kavramlarını tanımlar. 3,60 İyi

Kazanım-7 Güzel söz söyleme ve güzel davranış sergilemeye 
istekli olur. 3,40 İyi

5.
 sı

nı
f

Kazanım-3 Allah’ın bizi ve her şeyi yarattığının farkında olur. 4,57 Çok İyi

Kazanım-5 Allah’ın her şeyi işittiği, bildiği, gördüğü ve her 
şeye gücünün yettiğinin farkında olur. 4,41 Çok İyi

Kazanım-4 Allah’ın eşi ve benzeri olmadığını açıklar. 4,36 Çok İyi

Kazanım-1 İnsanın akıllı ve inanan bir varlık olduğunun 
farkında olur. 4,14 İyi

Kazanım-2 Evrendeki düzenden hareketle yaratıcının varlığını 
açıklar. 4,10 İyi

Kazanım-6 Çalışmanın Allah tarafından karşılıksız bırakıl-
mayacağı bilinci ile iyi işler yapmaya istekli olur. 3,94 İyi

6.
 sı

nı
f

Kazanım-1 Peygamber kavramını açıklar. 4,18 İyi

Kazanım-9 İlahî kitap ve sahifelerin hangi peygamberlere 
gönderildiğini belirtir. 4,06 İyi

Kazanım-4 Peygamberlerin sahip oldukları nitelikleri açıklar. 3,99 İyi
Kazanım-7 İlahî kitabın anlamını açıklar. 3,95 İyi

Kazanım-3 Peygamberlerin insanlardan seçilmesinin 
nedenlerini irdeler. 3,93 İyi

Kazanım-8 Allah’ın insanlara niçin vahiy gönderdiğini 
temellendirir. 3,91 İyi

Kazanım-5
Mucize kavramının ne anlama geldiğini 

açıklayarak bunun peygamberlere ait bir özellik 
olduğunun farkında olur.

3,78 İyi

Kazanım-6 Bütün peygamberlere gelen vahiylerin ortak 
yönlerini fark eder. 3,67 İyi

Kazanım-2 Kur’an’da adı geçen peygamberleri listeler. 3,65 İyi
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7.

 sı
nı

f

Kazanım-3 Meleklerin iyiliğin ve güzelliğin sembolü 
olduğunun farkında olur. 4,37 Çok iyi

Kazanım-2 Meleklerin özellikleri ve görevlerinin neler 
olduğunu belirtir. 4,28 Çok iyi

Kazanım-7
Ruh çağırma, falcılık, sihir ve büyü gibi batıl 
inançların toplum üzerindeki olumsuz etkilerini 
fark eder.

4,10 İyi

Kazanım-4 Melek inancının, davranışları güzelleştirmedeki 
rolünü fark eder. 4,05 İyi

Kazanım-13

İnsanın dünya hayatında yaptıklarının karşılığı 
olduğunu günlük hayattan örneklerle açıklayarak 
iyi davranışlarda bulunmaya, kötü davranışlardan 
sakınmaya istekli olur.

4,01 İyi

Kazanım-9 Hesap, mizan, cennet ve cehennem gibi 
kavramların anlamlarını açıklar. 3,98 İyi

Kazanım-8 Ahiret, kıyamet, yeniden dirilme gibi kavramların 
anlamlarını açıklar. 3,97 İyi

Kazanım-12 Ahiret inancının bireyin hayatı anlamlandırmasına 
nasıl katkı sağladığının farkında olur. 3,88 İyi

Kazanım-1 Varlıklar âlemini sınıflandırarak özelliklerini 
örneklerle açıklar. 3,80 İyi

Kazanım-11 Allah’ın adil, merhametli ve affedici olması ile 
ahiret inancı arasındaki ilişkiyi fark eder. 3,76 İyi

Kazanım-6 Şeytanın kötülüğünden korunma hususunda 
Kur’an’ın öğütlerinden örnekler verir. 3,60 İyi

Kazanım-10 Ahiretin varlığını Kur’an’dan örneklerle açıklar. 3,40 İyi
Kazanım-5 Cinlerin varlığı ile ilgili Kur’an’dan örnekler verir. 3,02 İyi

8.
 sı

nı
f

Kazanım-6 Her canlının bir sonu olduğunun farkına varır. 4,60 Çok iyi

Kazanım-7 Allah’a güvenmenin (tevekkül) pasif bir bekleyiş 
olmadığının farkında olur. 4,27 Çok iyi

Kazanım-2 Allah’ın her şeyi bir ölçüye göre yarattığına 
örnekler verir. 3,98 İyi

Kazanım-5 İnsanın çalışmasının karşılığını alacağı bilinciyle 
hareket eder. 3,89 İyi

Kazanım-3 Evrendeki fiziksel, biyolojik ve toplumsal yasaları 
fark eder. 3,86 İyi

Kazanım-4 İnsanın akıl ve irade sahibi olması ile özgür ve 
sorumlu bir varlık olması arasındaki ilişkiyi açıklar. 3,70 İyi

Kazanım-1 Kaza ve kader kavramlarını açıklar. 3,55 İyi

Kazanım-8 Kaza ve kaderle ilgili toplumda yaygın olan yanlış 
anlayışların sebeplerini açıklar 3,41 İyi

Tablo 3’de verilen bulgular incelendiğinde, Öğretmenlerin İlköğretim Din 
Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme Alanı Kazanımlarının Gerçek-
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leşme Düzeyi ne katılımlarını ifade eden 43 maddenin 9’una “çok iyi”, 34’üne 
“iyi” düzeyde katıldıkları görülmektedir.

Öğretmenlerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğ-
renme Alanı Kazanımlarının Gerçekleşme Düzeyi ne katılımlarına ilişkin or-
talama puanlar 3,02-4,60 arasında değişmektedir. Katılımcıların en çok katıl-
dıkları madde; 8. Sınıf 6. Kazanımı olan “Her canlının bir sonu olduğunun 
farkına varır” maddesi en az katıldıkları madde ise, 7. Sınıf 5. Kazanımı olan, 
“Cinlerin varlığı ile ilgili Kur’an’dan örnekler verir” maddesidir. 

 Ölçekten elde edilen veriler hep birlikte değerlendirildiğinde, öğretmen-
lerin katılım düzeylerinin, olumlu ve “iyi” seviyesinde yüksek olduğu görül-
mektedir.

5.1. Araştırmanın Denencelerine Yönelik Bulgular
5.1.1.	Öğretmenlerin Kullandıkları Yöntemlerin İnanç Öğrenme 		

	 Alanı Kazanımlarının Gerçekleşme Düzeyine Etkisine 		
	 Yönelik Bulgular

Araştırmanın, “öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgi-
si Dersi İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyi kullanılan 
yöntemlere göre farklılaşmaktadır” şeklinde ifade edilen denencesini test et-
mek amacıyla, öğretmenlerin inanç öğrenme alanındaki kazanımları gerçek-
leştirmek üzere kullandıkları yöntemler ile İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak 
Bilgisi Dersi inanç öğrenme alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyi ölçeğin-
den elde edilen katılım toplam puanları arasındaki farkın istatistiksel olarak 
anlamlı olup olmadığını belirlemek için tek yönlü varyans analizi uygulanmış 
ve sonuçlar tablo 4 de verilmiştir.  

Tablo 4. Öğretmenlerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi 
	 İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyine 	

	 yönelik katılım toplam puanlarının kullandıkları yöntem 	 	
	 değişkenine göre varyans analizi sonuçları 

Varyansın
Kaynağı

Kareler
Toplamı sd Kareler

Ortalaması F P

Gruplar Arası 2611,740 5 522,348

0.720 0.611Gruplar İçi 59517,351 82 725,821

Toplam 62129,091 87
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Uygulanan varyans analizi sonucuna göre, öğretmenlerin katılım toplam 
puanları ile kullandıkları yöntemler arasında anlamlı bir fark yoktur. [F(5-
82)=0,720, p>.05].

Her ne kadar öğretmenlerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi 
İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyine yönelik ölçekten 
elde edilen puanlar ile öğretmenlerin kullandıkları yöntemler arasında ista-
tistiksel olarak anlamlı bir farklılaşma olmasa da matematiksel farklılaşmaları 
sunmak,  öğretmenlere göre inanç öğrenme alanı kazanımlarının gerçekleş-
mesinde öğretmenlerin kullandıkları yöntemlerin etkisi hakkında fikir vere-
cektir.

Tablo 5.	Öğretmenlerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi 
İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyine yönelik katılım 
toplam puanları ile kullandıkları yöntemler arasındaki betimsel analiz sonu-
cu

N Mean Std. Deviation
Düz anlatım-soru-cevap 32 174,4375 26,87598
Ayet hadis-kıssa 9 168,2222 18,94583
Görsel işitsel araçlar 12 164,8333 29,06680
Örnek 20 168,5500 32,11079
Ders kitabı 7 155,7143 25,53895
Çeşitli yöntemler 8 174,6250 14,42159
Total 88 169,6818 26,72316

Tabloya göre öğretmenlerin çeşitli yöntemleri bir arada kullanması, inanç 
öğrenme alanı kazanımlarının gerçekleşmesinde diğer yöntemlere nazaran 
daha etkilidir.

5.1.2.	 İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme 	
	 Alanı Kazanımlarının Gerçekleşmesinde Ders Kitaplarının 		
	 Yeterliğine Yönelik Bulgular

Araştırmanın, “öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
Dersi İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşmesinde ders kitapları 
yeterlidir” şeklinde ifade edilen denencesini test etmek amacıyla, öğretmenle-
rin inanç öğrenme alanındaki kazanımları gerçekleştirmek üzere ders kitapla-
rının yeterliliğine yönelik görüşleri ile İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bil-
gisi Dersi inanç öğrenme alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyi ölçeğinden 
elde edilen toplam puanları arasındaki farkın istatistiksel olarak anlamlı olup 
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olmadığını belirlemek için ilişkisiz örneklemler için T-testi uygulanmış ve so-
nuçlar Tablo 6’da verilmiştir.  

Tablo 6.	Öğretmenlerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi 	
	 İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyine 		
	 yönelik katılım toplam puanlarının, ders kitaplarının 	 	
	 yeterliliğine ilişkin görüşlerine göre farklılaşma durumuna ait 	
	 T-testi analizi sonuçları:

Ders Kitabı Yeterliliği N X S Sd t p
Yetersiz 61 166,9836 28,54499

86 -1,432 ,156
Yeterli 27 175,7778 21,29704

Yapılan t-Testi analizi sonucuna göre, araştırmaya katılan öğretmenlerin 
İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi inanç öğrenme alanı kazanım-
larının gerçekleşme düzeyi ölçeğinden elde edilen toplam puanları ile inanç 
öğrenme alanındaki kazanımları gerçekleştirmek üzere ders kitaplarının ye-
terliliğine yönelik görüşleri arasında anlamlı bir farklılaşma yoktur. [t (86) = 
-1,432 p >.05].

 Bu bulgu bize, öğretmenlerin ders kitaplarının yeterliliğine ilişkin görüş-
lerinin, onların İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğren-
me Alanı kazanımlarının gerçekleşmesi üzerine etkisinin istatistiksel olarak 
anlamlı olmadığını göstermektedir. Buna göre; ders kitaplarının yeterli olup 
olmamasının, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme 
Alanı kazanımlarının gerçekleşmesini etkileyen bir faktör olmadığı söylene-
bilir.

Her ne kadar öğretmenlerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi 
İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyine yönelik toplam 
puanları ile ders kitaplarının yeterliliğine ilişkin görüşleri arasında istatistiksel 
olarak anlamlı bir farklılaşma olmasa da, matematiksel farklılaşmaya bakarak 
(yeterli şeklinde görüş ileri sürenlerin toplam puanları 175 yetersiz şeklinde 
görüş ileri sürenlerin toplam puanları 166),  İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak 
Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşmesinde ders ki-
taplarının yeterli olduğu ileri sürülebilir.
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5.1.3.	İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme 	
	 Alanı Kazanımlarının Gerçekleşmesi Üzerinde Öğrencilerinin 	
	 İnanç Öğrenme Alanı Konularını Öğrenmede Zorlandıkları 	
	 Konuların Etkisine Yönelik Bulgular

Araştırmanın, “öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgi-
si Dersi İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşmesinde öğrenmede 
zorlandıkları konulara göre farklılaşmaktadır” şeklinde ifade edilen denence-
sini test etmek amacıyla, öğretmenlerin inanç öğrenme alanındaki kazanım-
ları gerçekleştirmek üzere zorlandıkları konular ile İlköğretim Din Kültürü ve 
Ahlak Bilgisi Dersi inanç öğrenme alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyi 
ölçeğinden elde edilen katılım toplam puanları arasındaki farkın istatistiksel 
olarak anlamlı olup olmadığını belirlemek için tek yönlü varyans analizi uy-
gulanmış ve sonuçlar Tablo 8’de verilmiştir.  

Tablo 7.	Öğretmenlerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi 	
	 İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyine 		
	 yönelik katılım puanı ortalamamalarının öğrencilerin 	 	
	 öğrenmede zorlandıkları konular değişkenine göre varyans 	 	
	 analizi sonuçları 

Varyansın
Kaynağı

Kareler
Toplamı sd Kareler

Ortalaması F P

Gruplar Arası 2157,005 5 431,401

590 ,708Gruplar İçi 59972,086 82 731,367

Toplam 62129,091 87

Uygulanan varyans analizi sonucuna göre, öğretmenlerin katılım toplam 
puanları ile kullandıkları yöntemler arasında anlamlı bir fark yoktur. [F(5-
82)=590, p>.05].

Her ne kadar öğretmenlerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi 
İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyine yönelik ölçekten 
elde edilen puanlar ile öğretmenlere göre öğrencilerin öğrenmede zorluk yaşa-
dıkları konular arasında istatistiksel olarak anlamlı bir farklılaşma olmasa da 
matematiksel farklılaşmaları sunmak,  öğretmenlere göre inanç öğrenme ala-
nı kazanımlarının gerçekleşmesinde öğrencilerin öğrenmede zorluk çektikleri 
konuların etkisi hakkında fikir verecektir.
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Tablo 8.	Öğretmenlerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi 	
	 İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyine 		
	 yönelik katılım toplam puanları ile öğretmenlerin öğrencilerin 	
	 öğrenmede zorluk çektikleri konular arasındaki betimsel 	 	
	 analiz sonucu

N Mean Std. Deviation
Allahın varlığı 16 164,5625 29,54763
Ahiret hayatı 8 176,6250 16,64707
Görünmeyen varlıklar 4 157,7500 14,97498
Kader 14 166,2857 29,05281
sihir-fal-büyü 3 162,6667 46,69404
Hepsi 43 173,0000 26,24518
Total 88 169,6818 26,72316

Tabloya göre öğretmenler tarafında öğrencilerin öğrenmesinin zor olduğu 
ifade edilen Ahiret hayatı konusu, inanç öğrenme alanı kazanımlarının ger-
çekleşmesinde diğer konulara göre daha etkilidir.

Sonuç
Bu araştırma, öğretmenlere göre, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 

Dersi inanç öğretimi konularının kazanımlarının gerçekleşme düzeyini tespit 
amacıyla gerçekleştirilmiştir.

Analizler sonucunda, öğretmenlerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak 
Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme Alanı Kazanımlarının Gerçekleşme Düzeyine 
katılımlarını ifade eden maddelerden 9’una “çok iyi”, 34’üne “iyi” düzeyde 
katıldıkları görülmektedir. Kazanımların “orta” “az” ve “çok az” düzeyde ger-
çekleşir sonucu gözlemlenmemiştir. Sınıf seviyesi yükseldikçe de kazanımların 
gerçekleşme düzeylerinin arttığı görülmektedir. Örneğin, katılımcıların en çok 
katıldıkları madde; 8. Sınıf 6. Kazanımı olan “Her canlının bir sonu olduğu-
nun farkına varır” maddesi, en az katıldıkları madde ise, 7. Sınıf 5. Kazanımı 
olan, “Cinlerin varlığı ile ilgili Kur’an’dan örnekler verir” maddesidir. 

Araştırmanın, “öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgi-
si Dersi İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyi kullanılan 
yöntemlere göre farklılaşmaktadır” şeklinde ifade edilen denencesi, İlköğre-
tim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının 
gerçekleşme düzeyine yönelik ölçekten elde edilen puanlar ile öğretmenlerin 
kullandıkları yöntemler arasında istatistiksel olarak anlamlı bir farklılaşma 
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olmadığından doğrulanmamıştır. Ancak matematiksel olarak farklı yöntem-
leri kullananların kazanımların daha iyi gerçekleştiğine yönelik puanları daha 
yüksektir. 

Öğretmenlerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğ-
renme Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyine yönelik katılım toplam pu-
anları ile kullandıkları yöntemler arasındaki betimsel analiz sonucunda, çeşitli 
yöntemler bir arada kullanıldığında, kazanımların yüksek düzeyde gerçekleş-
tiği görülmektedir.

Araştırmanın, “öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
Dersi İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşmesinde ders kitapları 
yeterlidir” şeklinde ifade edilen denencesi, öğretmenlerin inanç öğrenme ala-
nındaki kazanımları gerçekleştirmek üzere ders kitaplarının yeterliliğine yöne-
lik görüşleri ile İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme 
Alanı kazanımlarının gerçekleşme düzeyi ölçeğinden elde edilen toplam puan 
arasındaki farkın istatistiksel olarak anlamlı olup olmadığını belirlemek için 
tek yönlü varyans analizi sonucu doğrulanmıştır.

Araştırmanın, “öğretmenlere göre İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgi-
si Dersi İnanç Öğrenme Alanı kazanımlarının gerçekleşmesinde öğrenmede 
zorlandıkları konulara göre farklılaşmaktadır” şeklinde ifade edilen denence-
si, uygulanan tek yönlü varyans analizi sonucunda, öğretmenlerin inanç öğ-
renme alanındaki kazanımları gerçekleştirmek üzere zorlandıkları konular ile 
İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme Alanı kaza-
nımlarının gerçekleşme düzeyi ölçeğinden elde edilen katılım toplam puanları 
arasında anlamlı bir fark ortaya çıkmadığı için doğrulanmamıştır.

İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi İnanç Öğrenme Alanı ko-
nularından, öğrenmede zorlandıkları konular içerisinde, ahiret hayatı konu-
sunun öne çıktığı görülmektedir.

Sonuç olarak, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi’nin planla-
nan doğrultuda başarılı bir süreç izlemesi için öğretmenler, ellerindeki araç ve 
materyalleri en iyi şekilde değerlendirerek, farklı öğretim yöntemlerini birlikte 
kullanarak, ders içi ve ders dışı yaklaşımları ile öğrencileri motive ederek, öğ-
rencilerde derse ve öğrenmeye ait olumlu yaşantılar geliştirmeye çalışarak, ka-
zanımların yüksek düzeyde gerçekleşmesine katkıda bulunabilirler. Öğretme-
nin bireysel farklılıklara dayalı olarak yöntemleri zenginleştirmesi, geleneksel 
yöntemler yerine öğrenciyi ve öğrencideki bireysel farklılıkları dikkate alan, 
çoklu zekâ kuramı vb. yöntemlere ağırlık vermesi, öğrencinin; okula, derse ve 
öğretmene yönelik tutumlarında olumlu yönde artışa neden olabilir.



ÖĞRETMENLERE GÖRE İLKÖĞRETİM DİN KÜLTÜRÜ VE AHLAK BİLGİSİ PROGRAMINDA
YER ALAN  İNANÇ ÖĞRENME ALANI KAZANIMLARININ GERÇEKLEŞME DÜZEYİ 237

Kaynakça
Altaş, Nurullah, “Türkiye’de Örgün Öğretimde Dinin Yeri”, Marife Dergisi, Sayı: 1, 

Bahar 2002, ss. 219-229.
_____ İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretimi, Nobel Yayınları, Ankara, 

2001.
Arıcı, İsmail, “Öğrencilerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi Öğret-

menine Yönelik Tutumları”, Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 12/2, 2007, ss. 
169–189.

Ayhan, Halis, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretiminin Başlıca Meseleleri”, Din 
Öğretimi ve Din Hizmetleri Semineri (8-10 Nisan 1988), DİB Yayınları, Ankara, 1991, 
ss. 341-346.

Ayhan, Halis-Hökelekli, Hayati-Öcal, Mustafa-Mehmedoğlu, Yurdagül-Ekşi, Halil, 
“Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersleri Üzerine Çok Yönlü Bir Alan Araştırması”, SE-
DAR, İstanbul, 2002.

Balcı, Ali, Sosyal Bilimlerde Araştırma, Yöntem, Teknik ve İlkeler, 5. Baskı, PegemA 
Yayınları, Ankara, 2005.

Beauchamp, George A. Curriculum Theory, Illinois, 1975.
Bilgin, Beyza. “1980 Sonrası Türkiye’de Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersinin Zo-

runlu Oluşu ve Program Anlayışları”, Din Öğretiminde Yeni Yöntem Arayışları Uluslararası 
Sempozyum Bildiri ve Tartışmalar, 28-30 Mart 2001-İstanbul, MEB Yayınları, Ankara, 
2003, ss. 671-693.

______Eğitim Bilimi ve Din Eğitimi, Yeni Çizgi Yayınları, Ankara, 1995.
Bilgin, Beyza- Selçuk, Mualla, Din Öğretimi, Akid Yay., Ankara, 1991.
Demirel, Özcan, Kuramdan Uygulamaya Eğitimde Program Geliştirme, Kardeş Kitap 

ve Yayınevi, Ankara, 1998.
Doğan, Hıfzı. Analiz ve Program Hazırlama, AÜEBF Yayınları, Ankara, 1982.
_____Eğitimde Program ve Öğretim Tasarımı, Önder Matbaacılık, Ankara, 1997.
Doğan, Recai-Altaş, Nurullah. “Din Öğretiminde Yeni Yöntem Tartışmalarında Ku-

ramdan Uygulamaya İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Programları (Ankara Mo-
deli)”, Değerler Eğitimi Dergisi, c. II, Sayı: 5, Ocak 2004, ss. 23-38.

Doğan, Recai-Tosun, Cemal, İlköğretim 4. ve 5. Sınıflar İçin Din Kültürü ve Ahlak 
Bilgisi Öğretimi, PegemA Yay., Ankara, 2003.

Ekşi, Aysel, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretiminde Kullanılan Ders Kitaplarının 
Durumu”, Ortaöğretim Kurumlarında Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretimi ve Sorunları, 
Türk Eğitim Derneği Yayınları, Ankara, 1991, ss. 121-134.

Ertürk, Selahattin. Eğitimde Program Geliştirme, 9. Baskı, Ankara, 1997.
Goldman, Ronald Readiness for Religion; A Basis for Developmental Religious Educati-

on, The Seabury Press, New York, 1970. 
Koçer, Hasan Ali, “Genel Eğitimin Bütünlüğü İçinde Din Eğitiminin Yeri”, Türkiye I. 

Din Eğitimi Semineri, İlahiyat Vakfı Yayınları, Ankara, 1981, ss. 17-25. 



238 İsmail BULUT - İsmail ARICI - Celal BÜYÜK

Küçük, Abdurrahman-Tümer, Günay. Dinler Tarihi, Ocak Yayınları, Ankara, 1993.
Lee, James Michael, The Content of Religious Instruction, Religious Education Press, 

Birmingham-Alabama, 1985.
Lindbeck, George, The Nature of Doctrine: Religion and Theology in a Postliberal Age, 

Philadelphia, 1984.
Öcal, Mustafa, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Derslerinde Ulaşılması Gereken Hedef-

ler ve Gerçekleşme Oranları”, Orta Dereceli Okullarda Yürütülen Din Eğitim ve Öğretimi-
nin Problemleri, İlahiyat Bilimleri Araştırma Vakfı Yayınları, Kayseri, 1998, ss.101-157.

Selçuk, Mualla, “Din Öğretiminin Kuramsal Temelleri”, Uluslararası Din Eğitimi 
Sempozyumu, TÖMER, Ankara 1997, ss. 28-35. 

______ “Din Öğretimi Özgürleştiren Bir Süreç Olabilir mi?”, İslâmiyât, Ocak-Mart 
1998, c. 1, Sayı: 1, ss. 71-86.

Shepherd, John, “İslam ve Din Eğitimi (Mezhebe Dayalı Olmayan Yaklaşım)”, Din 
Öğretimi ve Din Hizmetleri Semineri, 8-10 Nisan 1988, DİB Yayınları, Ankara, 1991, ss. 
370-378.

Stratemeyer, Florence, Developing A Curriculum for Modern Life, Second Edition, Te-
achers College Columbia University, New York, 1957.

Tezer, Yusuf-Annaç, Ahmet, “Orta Öğretimin-Mesleki Öğretimin Meseleleri”, Yeni 
Bir Yüzyıla Girerken Meselelerimiz, Milliyetçiler IV. Büyük Kurultayı, Aydınlar Ocağı Ya-
yınları, İstanbul, 1987, ss. 187-197.

Tosun, Cemal, “2000’li Yıllarda Türkiye’de Din Öğretimi”, Din Öğretiminde Yeni 
Yöntem Arayışları, Uluslararası Sempozyum Bildiri ve Tartışmalar, MEB Yayınları, Anka-
ra, 2003, ss. 753-767.

______ “Türkiye’de Din Eğitimi ve Öğretimine Genel Bir Bakış”, Tartışılan Değerler 
Açısından Türkiye, TDV Yayınları, Ankara, 1996, ss. 95-111.

Ural, Ayhan-Kılıç, İbrahim, Bilimsel Araştırma Süreci ve SPSS ile Veri Analizi, Detay 
Yayınları, Ankara, 2005.

Yavuzer, Haluk, Çocuk Psikolojisi, Remzi Kitabevi, İstanbul, 1999.



ÖZ
Hadis tarihinde en çok tartışılan şahsiyetlerden birisi Ebû Hureyre’dir. Onun 

merkezinde olduğu tartışmalar hayatta olduğu dönemden günümüze kadar deği-
şik frekanslarda devam edegelmiştir.  

İlgili tartışmalarda Ebû Hureyre’ye yönelik bir takım eleştirilerin olduğu gö-
rülmektedir. Bu meyanda kendisine yöneltilen eleştirilerden birisi de çok hadis 
rivayet ettiği şeklindedir. 

Bu çalışmada konuyla ilgili rivayetler sübut ve delâlet açısından ele alınmış, 
konuyla ilgili diğer rivayet ve bilgiler çerçevesinde yapılan tenkitin manası tespit 
edilmeye çalışılmıştır. 

Anahtar Kelimeler: Ebû Hureyre, tenkit, iksâru’l-hadîs, sahabe.
ABSTRACT

A Different Perspective on that Critic Has Been Levelled at Abu Huraıra 
in Iksâr al-Ahadith (narrating a lot of hadith)

Abu Hurayrah is one of the most discussed figures on the hadith history. These 
discussions have persisted from the period of his life to the present day at different 
frequencies.

In these discussions, a number of criticisms against Abu Hurayrah has been 
seen. In this context, one of the criticisms leveled at him is that he had narrated a 
lot of hadith.

In this study, the terms of the relevant narrations are discussed in terms of signify 
and authenticity. It has been studied to determine the meaning of the criticisms 
accordance with narrated and other relevant information. 

Keywords: Abu Hurayrah, Criticism, Ikthâr al-Ahadith (narrating a lot of 
hadith), the Companions.
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Giriş
Genelde İslâmî ilimler, özelde ise Hadis ilmiyle ilgili son yüzyılda daha 

çok tartışmalı meselelerin ön plana çıktığı görülmektedir1. Bu çerçevede Ebû 
Hureyre   (ö.59/679),  sahabe neslinden birkaç kişi ile başlayıp, mezheplerin 
teşekkülüyle birlikte de özellikle Şia tarafından dozu artırılarak sürdürülen 
eleştirilerin muhatabı olmuştur. Onun hakkında birçok iddia, itham ve yergi-
ler yapılmış; bunlara karşı da cevap mahiyetinde birçok çalışma kaleme alın-
mıştır2.

Ebû Hureyre ile ilgili uzun ve teferruata sahip tartışmaları ayrıntılı olarak 
ele almak bu çalışmanın amacı olmadığı gibi sınırlarını da bir hayli aşacak-
tır. Bu çalışmada sahabe döneminde kendisine yöneltilen “iksâru’l-hadîs/çok 
hadis rivayet etme” ithamının, konuyla ilgili farklı rivayetler çerçevesinde, 
günümüzde tartışıldığı vasat ve bağlamın isabetli olup olmadığı konusu irde-
lenmeye çalışılacaktır. 

İlk olarak konuyla alakalı tartışmalarda kaydedilen ve Hz. Ömer’e isnad 
edilen rivayetin sıhhatini tespit etmekle konuya başlamak yerinde olacaktır. 
1	 Bu çalışmalar hakkında bkz. Okiç, M. Tayyib, Bazı Hadîs Meseleleri Üzerinde Tetkikler, 

Osman Yalçın Matbaası, İstanbul 1959; Koçyiğit, Talat,  Kelamcılarla Hadîsçiler Arasında-
ki Münakaşalar, TDV Yayınları, Ankara 1984; Hatiboğlu, Mehmet Sait, “Batı’daki Hadîs 
Çalışmaları Üzerine”, İslâmî Araştırmalar, Cilt: 6, Sayı: 12, 1992; Toksarı, Ali, Delil Olma 
Yönünden Sünnet, Rey Yayıncılık, Kayseri 1994; Hatiboğlu, İbrahim, İslam’da Yenilenme 
Düşüncesi Açısından Modernistlerin Sünnet Anlayışı  (Basılmamış Doktora Tezi), İstanbul 
1996; Özafşar, Mehmet Emin, Oryantalist Yaklaşıma İtirazlar, Araştırma Yayınları,  An-
kara 1999; Ateş, Ali Osman, Oryantalistlerin Hz. Peygamber İle İlgili İddialarına Cevap-
lar, Beyan Yayınları, İstanbul 1996; Ünal, Yavuz, Cumhuriyet Türkiyesi Hadîs Çalışmaları 
(1920-1997), Etüt, Samsun 1997; Ünal, Yavuz, Hadîslerin Hz. Peygamber’e Aidiyetini Tes-
bit ve Değerlendirmede Aklın Rolü, Samsun 1997; Koçkuzu, Ali Osman, Rivâyet İlimlerinde 
Haber-i Vahitlerin İtikat ve Teşri Yönlerinden Değeri, DİB Yayınları, Ankara 1988; Çakın, 
Kamil, Hadîs İnkarcıları, Seba Yayınları, Ankara 1998; amlf., İslam’da Hadîs ve Sünnetin 
Yeri, Seba Yayınları, Ankara 1997; Görmez, Mehmet, Sünnet ve Hadîsin Anlaşılması ve Yo-
rumlanmasında Metodoloji Sorunu, TDV Yayınları, Ankara 1997; Özafşar, Mehmet Emin, 
Hadîsi Yeniden Düşünmek Fıkhî Hadîsler Bağlamında Bir İnceleme, Ankara Okulu Yayın-
ları, Ankara 1998; Kırbaşoğlu, M. Hayri, İslam Düşüncesinde Hadîs Metodolojisi, Ankara 
Okulu Yayınları, Ankara 1999; Ateş, Ali Osman, Hadîs Temelli Kalıp Yargılarda Kadın, 
Beyan Yayınları, İstanbul 2000; Sancaklı, Saffet, Sünneti Doğru Anlamak, Sır Yayıncılık, 
İstanbul 2001;  Kırbaşoğlu, Hayri, Alternatif Hadîs Metodolojisi, Kitâbiyât, Ankara 2002; 
Keleş, Ahmet, Hadîslerin Kur’ân’a Arzı, İnsan Yayınları, İstanbul 1998; Karacabey, Salih, 
Hadîs Tenkidi, Sır Yayıcılık, İstanbul 2001; Tekineş, Ayhan, Hadîsi Anlama Problemi, Işık 
Yayınları, İstanbul 2002; Güner, Osman, Ebu Hureyre’ye Yönelik Eleştiriler, İnsan Yayınları, 
İstanbul, 2008; Coşkun, Selçuk, Hadîse Bütüncül Bakış, İFAV. Yayınları, İstanbul, 2011.

2	 Ebû Hureyre ile alakalı bu çalışmalardan bazıları şunlardır: Toksarı, Ali, Ebû Hureyre ve 
Hadîs İlmindeki Yeri, Kayseri 1982; Aşık, Nevzat, “Ebû Hureyre’nin Hadisçiliği”,  DEÜİF 
Dergisi, Sayı: 4, İzmir 1987, ss. 85-104; Ebû Reyye, Mahmud, Muhammedi Sünnetin Ay-
dınlatılması, Çev. Muharrem Tan, Yeni Zamanlar, İstanbul 2003.
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Hz. Ömer’in Ebû Hureyre’yi Tenkit Ettiği Rivayet ve Sıhhat Derecesi
Hz. Ömer’in bazı rivayetlerde Ebû Hureyre’yi çok hadîs rivâyet ettiği için 

tenkit ve tehdit ettiği görülmektedir. Sahâbeden Sâib b. Zeyd’den nakledil-
diğine göre Hz. Ömer Ebû Hureyre’ye “Ya Hz. Peygamber’den (s.a.s.)  hadîsi 
azaltırsın, ya da seni Devs toprağına sürerim”. Ka’b’a da “Seni de maymunlar 
yurduna sürerim” diyerek onları uyarmıştır3. 

Bu bilginin yer aldığı en eski kaynak Ebû Zur’a ed-Dımaşkî’nin (ö.291/894 
) et-Târîh isimli eseridir. Daha sonraki kaynakların hepsi bu eserden nakilde 
bulunmaktadırlar. Dolayısıyla bu rivayetin senedinin incelenmesi sıhhati tes-
pitte yeterli olacaktır. 

Rivayetin senet ağı şu şekildedir:

3	 Ebû Zur’a ed-Dımaşkî, Abdurrahmân b. Amr, Târîhu Ebî Zur’a ed-Dımaşkî, Thk. Şukrul-
lah Ni’metulla el-Kûcânî, Mecmau’l-Luğati’l-Arabiyye, Dımaşk, Tsz.,  I, 544; İbn Asâkir, 
Ebû’l-Kâsım Alî b. el-Hasan, Târîhu Medîneti Dımaşk ve Zikru Fadlihâ, Thk. Muhib-
buddîn el-Amrevî, Dâru’l-Fikr, Beyrut 1995,  L, 172, LXVII, 343; İbn Kesîr, Ebû’l-Fidâ 
İsmâîl b. Ömer, el-Bidâye ve’n-Nihâye, Dâru’l-Fikr, Beyrut, 1986,  VIII, 107; ez-Zehebî, 
Şemsuddîn Muhammed b. Ahmed, Siyeru A’lâmi’n-Nubelâ, Thk. Şuayb el-Arnaût baş-
kanlığında komisyon, Müessesetu’r-Risâle, Beyrut, 1985, II, 600-601; Ali b. Mutteki 
el-Hindî, Kenzu’l-Ummâl fî Suneni’l-Ekvâli ve’l-Ef ’âl, Thk. Safvet es-Safâ-Bekrî Hayyânî, 
Müessesetu’r-Risâle, Beyrut 1985, X, 291.

 
 

Ömer Ebû Hureyre’ye “Ya Hz. Peygamber’den (s.a.s.)  hadîsi azaltırsın, ya da seni 
Devs toprağına sürerim”. Ka’b’a da “Seni de maymunlar yurduna sürerim” diyerek 
onları uyarmıştır3.  

Bu bilginin yer aldığı en eski kaynak Ebû Zur’a ed-Dımaşkî’nin (ö.291/894 ) 
et-Târîh isimli eseridir. Daha sonraki kaynakların hepsi bu eserden nakilde 
bulunmaktadırlar. Dolayısıyla bu rivayetin senedinin incelenmesi sıhhati tespitte yeterli 
olacaktır.  

Rivayetin senet ağı şu şekildedir: 

Bu ifadeleri Hz. Peygamberden nakleden es-Sâib b. Yezîd  (ö.91/709) 
sahâbe nesline mensuptur. Hz. Ömer’in Medîne’deki pazarda görevlendirdiği bir 
memurudur4. 
                                                           
3 Ebû Zur’a ed-Dımaşkî, Abdurrahmân b. Amr, Târîhu Ebî Zur’a ed-Dımaşkî, Thk. Şukrullah Ni’metulla el-

Kûcânî, Mecmau’l-Luğati’l-Arabiyye, Dımaşk, Tsz.,  I, 544; İbn Asâkir, Ebû’l-Kâsım Alî b. el-Hasan, 
Târîhu Medîneti Dımaşk ve Zikru Fadlihâ, Thk. Muhibbuddîn el-Amrevî, Dâru’l-Fikr, Beyrut 1995,  L, 
172, LXVII, 343; İbn Kesîr, Ebû’l-Fidâ İsmâîl b. Ömer, el-Bidâye ve’n-Nihâye, Dâru’l-Fikr, Beyrut, 1986,  
VIII, 107; ez-Zehebî, Şemsuddîn Muhammed b. Ahmed, Siyeru A’lâmi’n-Nubelâ, Thk. Şuayb el-Arnaût 
başkanlığında komisyon, Müessesetu’r-Risâle, Beyrut, 1985, II, 600-601; Ali b. Mutteki el-Hindî, 
Kenzu’l-Ummâl fî Suneni’l-Ekvâli ve’l-Ef’âl, Thk. Safvet es-Safâ-Bekrî Hayyânî, Müessesetu’r-Risâle, 
Beyrut 1985, X, 291. 

4 İbn Abdilberr, Ebû Ömer, Yûsuf b. Abdillah, el-İstîâb fî Ma’rifeti Ashâb, Thk. Ali Muhammed el-Becâvî, 
Dâru’l-Cîl, Beyrut, 1992; II, 576. 
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Bu ifadeleri Hz. Peygamberden nakleden es-Sâib b. Yezîd  (ö.91/709) sahâ-
be nesline mensuptur. Hz. Ömer’in Medîne’deki pazarda görevlendirdiği bir 
memurudur4.

Ondan rivayeti aktaran İsmâîl b. Ubeydillâh b. el-Muhâcir (ö.131/748)  
abidliği ve güvenilirliği ile tanınmış, sika bir râvîdir ve doğum tarihi 61 oldu-
ğu için es-Sâib’ten rivayette bulunabilmiştir5.

İsmâîl b. Ubeydillah’tan rivayette bulunan Saîd b. Abdilazîz b. Ebî Yahyâ 
et-Tenûhî’nin (ö. 167/783) İsmâîl b. Ubeydillah’tan rivayetleri vardır ve ken-
disi de güvenilir bir ravi olarak kabul edilmiştir6.

Senette Saîd b. Abdilazîz’den sonra yer alan Mervân b. Muhammed et-
Tâtarî (ö.210/825) hadiste imam olarak kabul edilen ve Saîd b. Abdilazîz ve 
onun tabakasından hadis aldığı bilinen güvenilir bir ravidir7.

Son ravi olan Muhammed b. Zur’a er-Ruaynî (ö.220/835) Ebû Zur’a’nın 
kendisinden hadis aldığı güvenilir bir hâfız olarak değerlendirdiği biridir8.

Dolayısıyla rivayetin sahih olduğu ifade edilebilir. Konuyla ilgili bir diğer 
rivayet İbn Şihâb ez-Zührî tarafından aktarılmıştır.

Buna göre Ebû Hureyre, bizzat Hz. Ömer’in kendisine hadîsi azaltın dedi-
ğini nakletmiştir. Rivâyetin metni şu şekildedir:

“ez-Zührî Ebû Hureyre’nin şöyle dediğini nakletmiştir: “Ömer işbaşına 
geçince “Rasûlullah’tan (s.a.s.) kendisiyle amel edilecek olanların dışında ha-
dîs rivâyetini azaltın” dedi. Ebû Hureyre derdi ki, şayet Ömer hayattayken 
hadisleri ( bu tarzda) rivayet etseydim kılıcı sırtıma inerdi9. 

4	 İbn Abdilberr, Ebû Ömer, Yûsuf b. Abdillah, el-İstîâb fî Ma’rifeti Ashâb, Thk. Ali Muham-
med el-Becâvî, Dâru’l-Cîl, Beyrut, 1992; II, 576.

5	 İbn Hacer, Ahmed b. Ali el-Askalânî,   Tehzîbu’t-Tehzîb, Matbaatu Dâireti’l-Meârifi’n-
Nizâmiyye, Hindistan, 1326, s.  317-318.

6	 el-Mizzî, Ebû’l-Haccâc Yusûf b. ez-Zekî, Tehzîbu’l-Kemâl, Thk. Beşşâr Avvâd Ma’rûf, 
Müessesetu’r-Risâle, Beyrut 1980, X, 539-540.

7	 el-Mizzî, XXVII, 398 vd.
8	 ez-Zehebî, Şemsuddîn Muhammed b. Ahmed, Târîhu’l-İslâm ve Vefeyâtu’l-Meşâhîr ve’l-

A’lâm, Thk. Beşşâr Avvâd Ma’rûf, Dâru’l-Ğarbi’l-İslâmî, Ysz., 2003, V, 436.
9	 Ma’mer b. Râşid, el-Câmi, (Abdurrezzâk’ın el-Musannaf ’ının Son İki Cildi Olarak Basıl-

mıştır), Thk. Habîbu’r-Rahmân el-Âzâmî, el-Mektebetu’l-İslâmî, Beyrut, 1983, XI, 262; 
Zehebî, Şemsuddîn Muhammed b. Ahmed, Siyeru A’lâmi’n-Nubelâ, Thk. Beşşâr Avvâd 
Ma’rûf, Müessesetu’r-Risâle, Beyrut 1996, II, 600-601.

 
 

Ondan rivayeti aktaran İsmâîl b. Ubeydillâh b. el-Muhâcir (ö.131/748)  abidliği 
ve güvenilirliği ile tanınmış, sika bir râvîdir ve doğum tarihi 61 olduğu için es-Sâib’ten 
rivayette bulunabilmiştir5. 

İsmâîl b. Ubeydillah’tan rivayette bulunan Saîd b. Abdilazîz b. Ebî Yahyâ et-
Tenûhî’nin (ö. 167/783) İsmâîl b. Ubeydillah’tan rivayetleri vardır ve kendisi de güvenilir 
bir ravi olarak kabul edilmiştir6. 

Senette Saîd b. Abdilazîz’den sonra yer alan Mervân b. Muhammed et-Tâtarî 
(ö.210/825) hadiste imam olarak kabul edilen ve Saîd b. Abdilazîz ve onun 
tabakasından hadis aldığı bilinen güvenilir bir ravidir7. 

Son ravi olan Muhammed b. Zur’a er-Ruaynî (ö.220/835) Ebû Zur’a’nın 
kendisinden hadis aldığı güvenilir bir hâfız olarak değerlendirdiği biridir8. 

Dolayısıyla rivayetin sahih olduğu ifade edilebilir. Konuyla ilgili bir diğer rivayet 
İbn Şihâb ez-Zührî tarafından aktarılmıştır. 

Buna göre Ebû Hureyre, bizzat Hz. Ömer’in kendisine hadîsi azaltın dediğini 
nakletmiştir. Rivâyetin metni şu şekildedir: 

أبو هريرة لما ولي عمر قال أقلوا الرواية عن رسول الله صلى الله  عن الزهري قال: قال
ما يرة أفإن كنت محدثكم بهذه الأحاديث وعمر حي أعليه وسلم إلا فيما يعمل به ثم يقول أبو هر 

 والله إذا لألفيت المخفقة ستباشر ظهري.
“ez-Zührî Ebû Hureyre’nin şöyle dediğini nakletmiştir: “Ömer işbaşına geçince 

“Rasûlullah’tan (s.a.s.) kendisiyle amel edilecek olanların dışında hadîs rivâyetini 
azaltın” dedi. Ebû Hureyre derdi ki, şayet Ömer hayattayken hadisleri ( bu tarzda) 
rivayet etseydim kılıcı sırtıma inerdi9.  

                                                           
5 İbn Hacer, Ahmed b. Ali el-Askalânî,  Tehzîbu’t-Tehzîb, Matbaatu Dâireti’l-Meârifi’n-Nizâmiyye, 

Hindistan, 1326, s.  317-318. 
6 el-Mizzî, Ebû’l-Haccâc Yusûf b. ez-Zekî, Tehzîbu’l-Kemâl, Thk. Beşşâr Avvâd Ma’rûf, Müessesetu’r-

Risâle, Beyrut 1980, X, 539-540. 
7 el-Mizzî, XXVII, 398 vd. 
8 ez-Zehebî, Şemsuddîn Muhammed b. Ahmed, Târîhu’l-İslâm ve Vefeyâtu’l-Meşâhîr ve’l-A’lâm, Thk. 

Beşşâr Avvâd Ma’rûf, Dâru’l-Ğarbi’l-İslâmî, Ysz., 2003, V, 436. 
9 Ma’mer b. Râşid, el-Câmi, (Abdurrezzâk’ın el-Musannaf’ının Son İki Cildi Olarak Basılmıştır), Thk. 

Habîbu’r-Rahmân el-Âzâmî, el-Mektebetu’l-İslâmî, Beyrut, 1983, XI, 262; Zehebî, Şemsuddîn 
Muhammed b. Ahmed, Siyeru A’lâmi’n-Nubelâ, Thk. Beşşâr Avvâd Ma’rûf, Müessesetu’r-Risâle, 
Beyrut 1996, II, 600-601. 
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Rivayetin senet ağı şu şekildedir:

Rivayetin yazılı kaynaklara intikal ettiği senedin aslı budur. Diğer kaynak-
larda bu senet üzerine ilave raviler söz konusudur. Dolayısıyla rivayetin sene-
dinin bu bölümü tetkik edilince sıhhate dair yeterli bir kanaat oluşacaktır. 

Bu çerçevede senetteki raviler ele alındığı zaman, ilk iki râvî sahabî olduğu 
için âdil olarak kabul edilmektedirler. Bu rivayeti Ebu Hureyre’den aktaran 
ez-Zührî (ö.124/741)  büyük bir hadis âlimdir10.  Ancak Ebû Hureyre’den 
yaptığı rivayetleri doğrudan ondan almamıştır. Ebû Hureyre’nin damadı olan 
Saîd b. el-Museyyeb ile uzun müddet hoca talebe münasebeti içerisinde bu-
lunmuştur11. Dolayısıyla böylesi bir tarihi bilgiyi de ondan aktarmış olabilir. 
Haram ve helale dair olmadığı için de irsal yaptığı görülmektedir12.

Yine ondan nakilde bulunan Ma’mer b. Râşid (ö. 154/770 )  de ez-Zührî’nin 
talebesi olup güvenilir bir hadis âlimidir. Ma’mer, zamanının en önemli ha-
dîs âlimlerinden birisi olarak kabul edilmektedir13. Yahyâ b. Maîn onu ez-
Zührî’den rivâyette bulunanların en güvenilirleri arasında saymaktadır14.

10	 Bkz. Özkan, Halit, “Zührî”, DİA, İstanbul, 2013, XLIV, 544-549. 
11	 el-Mizzî, XXVI, 432.
12	 el-Hatîb el-Bağdâdî, Ebû Bekr Ahmed b. Ali, el-Câmi li Ahlâki’r-Râvî ve Âdâbi’s-Sâmi’, 

Thk. Ebû Abdirrahmân Salah b. Muhammed, Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, Beyrut, 2003, II, 
214.

13	 Ayrıntılı bilgi için bkz. Abacı, Hasan Muhammed, “Ma’mer b. Râşid ve Merviyyâtu’l-Basri-
yyîn anhu fi’s-Sahîhayn”,  Câmiatu İmâm Muhammed b. Suûd el-İslâmî, 2(54), 1427/2006, 
s. 1- 49. 

14	 İbn Ebî Hâtim, Ebû Muhammed Abdurrahmân er-Râzî, el-Cerh ve’t-Tadîl, Dâru İhyâi’t-
Turâsi’l-Arabî Beyrut 1952, VIII, 255-257.

 
 

Rivayetin senet ağı şu şekildedir: 

 
Rivayetin yazılı kaynaklara intikal ettiği senedin aslı budur. Diğer kaynaklarda 

bu senet üzerine ilave raviler söz konusudur. Dolayısıyla rivayetin senedinin bu 
bölümü tetkik edilince sıhhate dair yeterli bir kanaat oluşacaktır.  

Bu çerçevede senetteki raviler ele alındığı zaman, ilk iki râvî sahabî olduğu 
için âdil olarak kabul edilmektedirler. Bu rivayeti Ebu Hureyre’den aktaran ez-Zührî 
(ö.124/741)  büyük bir hadis âlimdir10.  Ancak Ebû Hureyre’den yaptığı rivayetleri 
doğrudan ondan almamıştır. Ebû Hureyre’nin damadı olan Saîd b. el-Museyyeb ile 
uzun müddet hoca talebe münasebeti içerisinde bulunmuştur11. Dolayısıyla böylesi bir 
tarihi bilgiyi de ondan aktarmış olabilir. Haram ve helale dair olmadığı için de irsal 
yaptığı görülmektedir12. 

Yine ondan nakilde bulunan Ma’mer b. Râşid (ö. 154/770 )  de ez-Zührî’nin 
talebesi olup güvenilir bir hadis âlimidir. Ma’mer, zamanının en önemli hadîs 

                                                           
10 Bkz. Özkan, Halit, “Zührî”, DİA, İstanbul, 2013, XLIV, 544-549.  
11 el-Mizzî, XXVI, 432. 
12 el-Hatîb el-Bağdâdî, Ebû Bekr Ahmed b. Ali, el-Câmi li Ahlâki’r-Râvî ve Âdâbi’s-Sâmi’, Thk. Ebû 

Abdirrahmân Salah b. Muhammed, Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, Beyrut, 2003, II, 214. 
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Ma’mer b. Râşid’in talabesi ve el-Câmi isimli eseri günümüze taşıyan Ab-
durrezzâk b. Hemmâm (ö.21/826) da meşhur hadis âlimdir15. 

Rivayetin tabiîn tabakasındaki inkıta nedeniyle zayıf olarak değerlendiril-
mesi söz konusudur. Ancak bu rivayeti destekleyen sahih rivayetler bulun-
maktadır. Buhârî ve Müslim tarafından yine ez-Zührî’nin Saîd b. Museyyeb 
ve Ebû Seleme vasıtasıyla Ebû Hureyre’den yaptığı bu mahiyetteki rivayet şu 
şekildedir:

“Siz Ebû Hureyre’nin Resûlüllah’dan (s.a.s.) çok hadîs rivayet ettiğini 

 
 

âlimlerinden birisi olarak kabul edilmektedir13. Yahyâ b. Maîn onu ez-Zührî’den 
rivâyette bulunanların en güvenilirleri arasında saymaktadır14. 

Ma’mer b. Râşid’in talabesi ve el-Câmi isimli eseri günümüze taşıyan 
Abdurrezzâk b. Hemmâm (ö.21/826) da meşhur hadis âlimdir15.  

Rivayetin tabiîn tabakasındaki inkıta nedeniyle zayıf olarak değerlendirilmesi 
söz konusudur. Ancak bu rivayeti destekleyen sahih rivayetler bulunmaktadır. Buhârî 
ve Müslim tarafından yine ez-Zührî’nin Saîd b. Museyyeb ve Ebû Seleme vasıtasıyla 
Ebû Hureyre’den yaptığı bu mahiyetteki rivayet şu şekildedir: 

“Siz Ebû Hureyre'nin Resûlüllah’dan (s.a.s.) çok hadîs rivayet ettiğini ( ُيُكْثِر
 söylüyorsunuz. Varılacak yer Allah'ın huzurudur. Ben fakir bir (الْْدَِيثَ عَنْ رَسُولِ اللهِ 
adam idim. Resûlüllah’a (s.a.s.) boğaz tokluğuma hizmet ediyordum. Muhacirleri pazar 
yerlerindeki pazarlık meşgul ediyordu. Ensârı da mallarına bakmak meşgul 
ediyordu….”16. 

İlgili rivayet Ebû Hureyre’nin çok hadis rivayet ettiği için tenkit edildiğini sahih 
bir isnadla ortaya koymak suretiyle yukardaki rivayeti de desteklemekte ve ez-Zührî ile 
Ebû Hureyre arasında bulunması gereken kişinin Saîd b. Museyyeb olması gerektiğine 
dair kuvvetli bir destek olmaktadır. Bu itibarla rivayetin bir diğer sahih haberle 
desteklenmek suretiyle zayıflıktan kurtulduğu ifade edilebilir.  

Rivayetleri Metin Tahlili 
Anlaşıldığına göre Hz. Ömer’in başını çektiği bir grup sahabî Ebû Hureyre’yi 

çok hadis rivayet ettiği için tenkit etmektedir. Tenkitlerin tarih içerisinde artarak ve 
çeşitlenerek devam ettiği söylenebilir. Bu çalışmada ele alınan rivayet ve ortaya 
koyduğu iddia yani, Ebû Hureyre’nin çok hadis rivayet ettiği (اكثار الْديث) eleştirisi 
delalet itibariyle nasıl anlaşılmalıdır sorusu önemlidir. Zira bu rivayet, ilk bakışta Hz. 
Ömer’in hadis rivayetine karşı bir tavır geliştirdiği şeklinde anlamaya müsaittir. Zaten 
rivayeti böyle anlayarak hadis rivayetinin Hz. Ömer tarafından yasaklandığı şeklinde 
yorumların var olduğu da bilinmektedir17. 
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16 el-Buhârî, Muhammed b. İsmâîl, el-Câmiu’s-Sahîh, Thk. Muhammed Zuheyr b. Nâsırunâsır, Dâru 
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17 Bkz. Muhammed Accâc el-Hatîb, Ebû Hureyre Râviyetu’l-İslâm, Mektebetu Vehbe, Ysz., 1982, s. 121 
vd.; Ebu Reyye, s. 220 vd.; Muhammed Accâc el-Hatîb, Ebû Hureyre Râviyetu’l-İslâm, Mektebetu 
Vehbe, Ysz., 1982, s. 121 vd. 
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 eleştirisi delalet itibariyle nasıl anlaşılmalıdır sorusu 
önemlidir. Zira bu rivayet, ilk bakışta Hz. Ömer’in hadis rivayetine karşı bir 
tavır geliştirdiği şeklinde anlamaya müsaittir. Zaten rivayeti böyle anlayarak 
hadis rivayetinin Hz. Ömer tarafından yasaklandığı şeklinde yorumların var 
olduğu da bilinmektedir17.

Ancak Hz. Ömer ve hadis münasebeti açısından konuya yaklaşınca, bu 
rivayetin Hz. Ömer’in hadis rivayetini yasaklaması şeklinde anlaşılması duru-
munda birbiriyle çelişen bilgilerle karşı karşıya kalınmaktadır.
15	 Akyüz, Ali, “Abdurrezzâk es-San’ânî”, DİA., İstanbul, 1988, I, 298-299.
16	 el-Buhârî, Muhammed b. İsmâîl, el-Câmiu’s-Sahîh, Thk. Muhammed Zuheyr b. Nâsırunâ-
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Muslim, Thk. Muhammed Fuâd Abdulbâkî, el-Mektebetu’l-İslâmiyye,   İstanbul, 1955, 
Fedâilu’s-Sahâbe 159.
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1982, s. 121 vd.; Ebu Reyye, s. 220 vd.; Muhammed Accâc el-Hatîb, Ebû Hureyre 
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Çünkü bu rivayet ile Hz. Ömer’in Hz. Peygamber’in (s.a.s.) hadîslerine 
gösterdiği ilgi arasında bir çelişki vardır. Zira Hz. Ömer’in sahâbe ile yeni 
ortaya çıkan bir konu hakkında istişare ederken, o konu ile alakalı hadîs olup 
olmadığını araştırdığı bilinmektedir18. 

Hatta Mekke’ye giderken şiddetli bir rüzgâr çıktığında Hz. Ömer, 
“Rüzgâra dair bilgisi olan var mı?” diye soruşturmuş, hiç kimse bu konuda 
Resûlüllah’tan bir şey aktarmamıştır. Bu durum Ebû Hureyre’ye aktarılınca 
bineğini Hz. Ömer’in yanına sürmüş ve “Ey Mü’minlerin Emiri! Rüzgâr hak-
kında bir şeyler sorduğunuz söylendi. Ben Resûlüllah’ın şöyle dediğini işittim: 
Rüzgâr Allah’ın ruhu (Meleği) vasıtasıyla (bazen) rahmet ve (bazen) azap ge-
tirir. Dolayısıyla ona sövmeyin, onun hayırlısını Allah’tan isteyin ve şerrinden 
O’na sığının”19.

Görüldüğü gibi Hz. Ömer bu rivayet karşısında herhangi bir tepki gös-
termemiştir. Bu durumda Hz. Ömer’in birbiri ile çelişen tavrının sebebi ne 
olmalıdır? Bu çelişki nasıl ortadan kaldırılabilir? Acaba bu rivâyetler ilk anda 
anlaşıldığı şeyi mi ifade etmektedir? Diğer bir ifadeyle, Hz. Ömer bu ifadeleri 
ile mutlak anlamda hadîs rivâyet edilmesini mi engellemeye çalışmaktadır? 

Bu soruların cevabını sağlıklı olarak ortaya koyabilmek için Ebû Hureyre 
ile ilgili bilgilere yakından bakmak gerekmektedir. Ebû Hureyre’ye yönelik sa-
dece Hz. Ömer’in değil diğer sahâbenin de uyarılarının olduğu bilinmektedir. 
Bu tenkîdlerin satır aralarında yer alan bilgiler, belki de bu tearuzu çözecek 
mahiyette ipuçlarına sahiptir. Bu meyanda Hz. Âişe’nin Ebû Hureyre ile ilgili 
bir anektotu konu açısından önemli ipuçlarına sahip gibi görünmektedir. 

el-Buhâri’de yer alan bu rivâyette Urve b. ez-Zubeyr teyzesi Âişe’nin ona 
şöyle dediğini nakletmektedir:

“- Birşey anlatacağım, bilmem dikkatini çeker mi?
- Buraya Fulân’ın babası (Ebû Hureyre) geldi. Odamın şu tarafına oturdu. 

Rasûlullah’tan hadîs rivâyet edip, bunları bana duyurmak istiyordu. Hâlbuki ben 
namaz kılıyordum. Ben ibâdetimi bitirmeden kalktı gitti. Eğer ben (ibâdetimi 
tamamlayıp da) ona yetişebilseydim, muhakkak ona Rasûlullah, sözü sizin peş 
peşe sıraladığınız gibi sarfetmezdi” karşılığını verecektim”20.

18	 Bkz. Fayda, Mustafa, “Ömer b. el-Hattâb”, DİA, İstanbul 2007, XXXIV, 47.
19	 Rivayetin sahih li ğayrihi olduğu ifade edilmiştir. Bkz. Ahmed b. Hanbel, Müsned (Şuayb 

Arnaût ve ark. Tahkik ettiği baskı),  XIII, 69-70.
20	 Buhârî, Menâkıb 20. 
	 Bu bilgiyi eserinde Ebû Hureyre’yi Hz. Aîşe’nin vehimleri sebebiyle reddi bağlamın-

da alan Bağcı çeviriyi şu şekilde yapmıştır: “Bunun üzerine Âişe “ Eğer ona yetişebil-
seydim, onun söylediklerini kabul etmez reddederdim. Rasûlullah sizin serdettiğiniz 
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Burada sözü sizin sarf ettiğiniz gibi peş peşe sıralamazdı şeklinde tercü-
me edilen bölümün arapça orjinali 

 
 

ona yetişebilseydim, muhakkak ona Rasûlullah, sözü sizin peş peşe sıraladığınız gibi 
sarfetmezdi” karşılığını verecektim”20. 

Burada sözü sizin sarf ettiğiniz gibi peş peşe sıralamazdı şeklinde tercüme 
edilen bölümün arapça orjinali “لم يكن يسرد الْديث كسردكم” şeklindedir. Bu ifade Hz. 
Âişe’nin Ebû Hureyre’yi tenkîd etmesinin sebebinin onun hadis rivayet tarzı, üslûb ve 
yöntemi olduğunu net bir şekilde ortaya koymaktadır. Buna göre Ebû Hureyre’nin 
hadisleri bağlamından kopararak rivayet ettiği ihsas edilmektedir.  

Ebû Hureyre’nin rivâyet tarzını tenkîd eden bir diğer büyük sahabî ez-Zubeyr 
b. el-Avvâm’dır. Urve b. ez-Zubeyr’in anlattığına göre babası ona “Beni şu Yemenliye, 
yani Ebû Hureyre’ye yaklaştır bakayım. Zira o Rasûlullah’tan (peş peşe) çok hadîs 
rivâyet ediyor (فإَِنَّهُ يُكْثِرُ الْْدَِيْث)” demiş o da yaklaştırmıştır. Daha sonra Urve şöyle 
devam eder: “Ebû Hureyre hadîs rivâyet etmeye başladı. Babam da “doğru söyledi, 
yanlış söyledi (kezebe); doğru söyledi, yanlış söyledi” demeye başladı. Dedim ki “Ey 
babacığım “doğru söyledi, yanlış söyledi” ne demek?”. Bana şöyle cevap verdi: “Ben 
onun bu hadîsleri Rasûlullah’tan işittiğinden şüphe etmiyorum. Ancak bunların 
bazılarını yerinde (bağlamına uygun) rivâyet ediyor; bazılarını ise başka yere koyarak 
(bağlamından kopartarak) rivâyet etmektedir”21. 

  ”يضعه على مواضعه   منها ما وضعه على مواضعه ومنها ما لم“
Görüldüğü gibi ez-Zübeyr b. el-Avvâm da Ebû Hureyre’nin rivâyet tarzını 

eleştirmektedir. Gerçekten de ez-Zübeyr b. el-Avvâm’ın işaret ettiği nokta çok 
önemlidir. Zira bir rivâyet bağlamından kopartılarak aktarıldığında onun gerçek anlamı 
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Bu bilgiyi eserinde Ebû Hureyre’yi Hz. Aîşe’nin vehimleri sebebiyle reddi bağlamında alan Bağcı 
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H. Musa, Hadîs Rivâyetinde Sahâbenin Kavrama ve Nakletme Sorunu Hadîs Metodolojisinde 
Sahâbenin Zabtı, İlâhiyât Yayınları, Ankara 2004, s. 171).  Tercümesini bu şekilde verdiği metnin 
orjinali şudur: “ كته لرددت عليه إن رسول الله لم يكن يسرد الحديث كسردكمولو أدر ”. Bu ifadede Hz. Âişe’nin 
herhangi bir rivâyeti reddetmesi söz konusu değildir. “Le redettu aleyhi”  ifadesi kendinden sonra gelen 
“enne” cümlesiyle birlikte düşünüldüğünde cevap vermek anlamına gelmektedir. Bu sebeple İbn 
Hacer, bu sözden kastın hadîs rivâyetinde tane tane rivâyetin, peş peşe rivâyetten daha iyi olduğu 
şeklinde yorum yapmıştır (bkz. İbn Hacer, Ahmed b. Ali el-Askalânî, Fethu’l-Bârî bi Şerhi Sahîhi’l-
Buhârî, Thk. Abdulazîz b. Abdillâh b. Bâz, Dâru’l-Meârif, Beyrut Tsz, VI, 578). Ancak müellif yaptığı 
yanlış tercüme sebebiyle İbn Hacer’i eleştirmiş ve “Oysa burada Âişe’nin itirazı, hadîsleri arka arkaya 
anlaşılmayacak şekilde serdetmesi değil, serdettiği rivâyetlerde vehme düşmesine ve yanlış rivâyet 
etmesinedir” (bkz. Bağcı,  s. 172). Böyle bir yorumun metinle ilgisinin olmadığı açıktır. Hz. Âişe’nin 
Ebû Hureyre’nin rivâyet ettiği bilgilerde vehme düştüğüne dair en ufak bir ima bile hadîs metninde yer 
almamaktadır. 
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 şeklindedir. Bu 
ifade Hz. Âişe’nin Ebû Hureyre’yi tenkîd etmesinin sebebinin onun hadis 
rivayet tarzı, üslûb ve yöntemi olduğunu net bir şekilde ortaya koymaktadır. 
Buna göre Ebû Hureyre’nin hadisleri bağlamından kopararak rivayet ettiği 
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Ebû Hureyre’nin rivâyet tarzını tenkîd eden bir diğer büyük sahabî ez-Zu-
beyr b. el-Avvâm’dır. Urve b. ez-Zubeyr’in anlattığına göre babası ona “Beni şu 
Yemenliye, yani Ebû Hureyre’ye yaklaştır bakayım. Zira o Rasûlullah’tan (peş peşe) 
çok hadîs rivâyet ediyor 

 
 

ona yetişebilseydim, muhakkak ona Rasûlullah, sözü sizin peş peşe sıraladığınız gibi 
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eleştirmektedir. Gerçekten de ez-Zübeyr b. el-Avvâm’ın işaret ettiği nokta çok 
önemlidir. Zira bir rivâyet bağlamından kopartılarak aktarıldığında onun ger-
çek anlamı kaybolabilmektedir. Bu durumun sakıncaları günümüzde daha net 
olarak gözlemlenmektedir. Özellikle medyaya yansıyan beyanatların bazıları-
nın bağlamından kopartılarak yansıtıldığı ve kastedilen manalarının tamamen 
değiştirildiği sıkça görülmektedir. Ebû Hureyre ise bir mirası sonraki nesillere 
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 Bu ifadede Hz. Âişe’nin herhangi 
bir rivâyeti reddetmesi söz konusu değildir. “Le redettu aleyhi”  ifadesi kendinden sonra 
gelen “enne” cümlesiyle birlikte düşünüldüğünde cevap vermek anlamına gelmektedir. Bu 
sebeple İbn Hacer, bu sözden kastın hadîs rivâyetinde tane tane rivâyetin, peş peşe rivâyet-
ten daha iyi olduğu şeklinde yorum yapmıştır (bkz. İbn Hacer, Ahmed b. Ali el-Askalânî, 
Fethu’l-Bârî bi Şerhi Sahîhi’l-Buhârî, Thk. Abdulazîz b. Abdillâh b. Bâz, Dâru’l-Meârif, 
Beyrut Tsz, VI, 578). Ancak müellif yaptığı yanlış tercüme sebebiyle İbn Hacer’i eleştirmiş 
ve “Oysa burada Âişe’nin itirazı, hadîsleri arka arkaya anlaşılmayacak şekilde serdetmesi 
değil, serdettiği rivâyetlerde vehme düşmesine ve yanlış rivâyet etmesinedir” (bkz. Bağcı,  s. 
172). Böyle bir yorumun metinle ilgisinin olmadığı açıktır. Hz. Âişe’nin Ebû Hureyre’nin 
rivâyet ettiği bilgilerde vehme düştüğüne dair en ufak bir ima bile hadîs metninde yer 
almamaktadır.
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aktarma amacıyla hadîsleri toplu şekilde nakletme gayreti içine girmiş görün-
mektedir. Bu durum da onların doğru bir şekilde naklini engellemektedir. 
ez-Zubeyr b. el-Avvâm’ın ifade ettiği gibi, Hz. Peygamber (s.a.s.)  ilgili sözü 
söylemiştir, râvî bunu uydurmamaktadır. Ancak ilgili bağlam anlatılmadan, 
konuyla ilgili bütün malumatlar bir arada değerlendirilmeden yapılacak ri-
vâyet sahîh olarak aktarılmış olmayacaktır. Diğer bir ifade ile söylemek ge-
rekirse; bir rivâyetin sahîh olarak nakli için sahîh bir tarzda rivâyet edilmesi 
gerekmektedir. 

Ebû Hureyre’nin hadîs rivâyet tarzını anlatan rivâyetler, onun tenkîd edi-
len tarzda hadîs rivâyet ettiğini göstermektedir. Zira Ebû Hureyre camide hal-
ka açık olarak namazlardan önce hadîs rivâyet etmektedir. 

Örneğin, Sâbit b. İyâz el-A’rec’e (ö.?) Ebû Hureyre’den nerede hadîs işittiği 
sorulmuş, o da efendisinin kendisini Cuma günü yer tutması için camiye gön-
derdiğini, bu sırada Ebû Hureyre’nin gelip namazdan önce hadîs rivâyet et-
tiğini söylemiştir22. Yine el-Hâkim’in el-Mustedrek’inde geçen ve sahîh olarak 
tavsif ettiği, ancak ez-Zehebî’nin munkatı’ olduğunu kaydettiği bir rivâyete 
göre Ebû Hureyre Cuma günü minberin yanına oturup hadîs nakletmekte-
dir23.  Aynı şekilde el-Hâkim’in el-Mustedrek’inde yer alan bir başka rivâyette 
Medîne valisi Mervân b. el-Hakem Ebû Hureyre’ye hadîslerinin tamamını 
yazmak istediğini söylemiş, o buna yanaşmamıştır. Bu durumda Mervân b. 
el-Hakem, Ebû Hureyre hadîs naklederken kâtibini bir perdenin arkasına yer-
leştirmiş ve onun izni olmadan hadîslerini yazdırmıştır24. Bu rivâyetten de 
Ebû Hureyre’nin bir mecliste bildiği hadîsleri peş peşe rivâyet ettiği anlaşıl-
maktadır.

Hz. Ömer de hadîslerin sahîh olarak naklini temin için olsa gerek, bu 
tarzda bağlamından kopartarak hadîslerin rivâyetini sakıncalı görmüş ve ha-
dîs rivâyetinin azaltılmasını istemiş olabilir. Burada dikkat edilmesi gereken 
husus Hz. Ömer’in ele alınan ilk rivayette hadis rivayetini bırakın derken 
“hadis” ifadesini kullanıp “Bu yalan şeyleri rivayet etmeyin” şeklinde bir ifade 
kullanmamasıdır25. Zira Hz. Ömer bunların yalan bilgiler olduğunu düşün-
memektedir. Diğer rivayette ise hadis rivayetini azaltmaları, çok hadis rivayet 
etmemeleri istenmektedir.

22	 İbn Sa’d, Ebû Abdillah Muhammed el-Basrî, et-Tabakâtu’l-Kübrâ, Thk. İhsân Abbâs, Dâru 
Sadr, Beyrut 1968,  V, 309.

23	 el-Hâkim,  Ebû Abdillah Muhammed en-Neysaburî, el-Müstedrek Ale’s-Sahîhayn, Dâru’l-
Kutubi’l-İlmiyye, Beyrut 1990,I, 179.

24	 el-Hâkim en-Neysâburî,  III, 538.
25	 Accâc, s.214.
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Kanaatimizce buradaki azaltın ifadesi genel bir emir değildir. Yani bildiği-
niz hadîslerin nakletmeyin şeklinde olmamalıdır. Aksi takdirde, Hz. Ömer’in 
farklı sahabilerden hadîs sormasının bir anlamı olmayacaktır. Zira hem “Bildi-
ğiniz hadîslerin rivâyetini azaltın, her bildiğiniz hadîsi rivâyet etmeyin!” deyip, 
daha sonra “Şu konuda Hz. Peygamber’den (s.a.s.)  bir şey duyanınız var mı?” 
diye araştırmak, görevlendirdiği kâdılara tâlimat verirken Hz. Peygamber’in 
(s.a.s.) sünnetine göre hüküm vermelerini tavsiye etmek, büyük bir çelişki 
olacaktır. Bilindiği gibi Hz. Ömer Kâdı Şurayh’a yazdığı muhakeme usûlüne 
dair tâlimatnamede şöyle demektedir: 

“Eğer sana bir dava gelirse, Allah’ın kitabında bulduğun ile hükmet. Hiç bir 
şey seni Allah’ın kitabından başka bir şey ile hüküm vermeye sevk etmesin. Eğer 
bir mesele hakkında Allah’ın kitabında bir hüküm bulamazsan, Peygamber’in 
sünnetine ve uygulamasına bak ve onunla hükmet. Sana Kitap ve Sünnette hük-
mü bulunmayan davalar gelirse, âlimlerin üzerinde görüş birliği ettiği icmâya 
bak, onunla hüküm ver. Eğer aradığını icmâda da bulamazsan ya hemen re’yinle 
(ictihad) hükmet veya biraz daha düşün. Acele etmeksizin düşünerek vereceğin 
hüküm, senin için daha hayırlı olur kanaatindeyim, vesselâm” 26. 

Görüldüğü gibi Hz. Ömer bir meselede hüküm verirken Kur’ân âyetin-
den sonra Hz. Peygamber’in (s.a.s.) sünnetine müracaatı istemektedir. Hz. 
Peygamber’in (s.a.s.) sünneti de birileri tarafından aktarılmadan, yani hadîsler 
rivâyet edilmeden öğrenilmesi mümkün olmayan bir şeydir. 

Dolayısıyla Hz. Ömer’in hadîs rivâyetini azaltmaktan kastının farklı bir 
şey olması gerekir. Yukarıda Hz. Âişe ve ez-Zubeyr b. el-Avvâm’ın tenkîdleri 
ve Ebû Hureyre’nin hadîs rivâyet tarzına dair ipuçları istikametinde meseleye 
yaklaşınca, Ebû Hureyre’nin hadîs rivâyet tarzının, hadîslerin doğru olarak 
algılanmasını engeller bir tarz olduğu görülmektedir. Bu durumun farkında 
olan Hz. Ömer hadîslerin bu tarzda rivâyetini engellemek istemiş görünmek-
tedir. 

Benzer bir değerlendirmeyi İbn Kesîr’in yaptığı da görülmektedir. O, Hz. 
Ömer’in Ebû Hureyre’yi Devs’e, Ka’b’ı da maymunlar yurduna sürmekle teh-
dit ettiği rivayeti aktardıktan sonra şu değerlendirmeyi yapmaktadır:

“Hz. Ömer’in bu tutumu insanların konulmaması gereken yere koydukları 
(yani bağlamını bozarak aktardıkları) hadislerin (zararından) çekinmesine ham-
ledilir. Zira onlar hadislerde yer alan ruhsatlar konusunda ileri geri konuşmakta 
ve birisi (peş peşe, konusu, manası anlaşılmadan) çok hadis rivayet etmektedir. Bu 
rivayetlerde bir takım ğalat veya hatalar yapması da muhtemeldir. Binaenaleyh 
insanlar ondan bu hadisi (ifade ettiği bu yanlış manayı)almış olacaklardır ” 27.
26	 İbn Kesîr, IX, 24.
27	 İbn Kesîr, VIII, 106.
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İbn Kesîr’in de açıkça ifade ettiği gibi Hz. Ömer hadislerin yanlış anlaşıl-
masına sebep olacak yaklaşım tarzına karşı çıkmış gibi görünmektedir.

Sonuç olarak; Hz. Ömer’in hadîs rivâyetini azaltın veya bırakın ifadeleri-
nin, “Biri anlaşılmadan, tam olarak kavranmadan, ezberlenip zabt u rapt altına 
alınmadan diğerini rivâyet şeklinde yaptığınız bu rivâyet tarzını bırakın!” anla-
mına geldiği söylenebilir. 

İksâru’l-hadîs bu şekilde değerlendirmemize sevk eden delillerden birisi de 
Enes b. Mâlik’e (ö.94/712) aittir. Muslim’in eserinin mukaddimesinde yer 
alan bir rivâyette Enes şöyle demektedir:

“ Benim size çok hadis rivayet etmeme engel olan şey Hz. Peygamber’in (s.a.s.), 
“Kim benim hakkımda bilerek yalan söylerse cehennemdeki yerine hazırlansın” 
sözüdür” 28. 

Enes b. Mâlik tekrarlarıyla birlikte Kütüb-i Tıs’a’da 6330 hadîs rivâyet ede-
rek en çok hadîs nakleden muksîrûn listesinde yer alan bir sahabîdir29.  Ancak 
bizzat kendisi çok hadis rivayet etmediğini ifade etmektedir. Bu durumda çok 
hadîs rivâyet etmemiş olmasının izahı;  bu sözü sarf ettiği mecliste peş peşe 
çok hadîs rivâyet etme imkânının olduğu, ancak bu durumda hadîslerin sahîh 
olarak nakline halel gelebileceği için Hz. Peygamber’in (s.a.s.) tehditine mu-
hatab olma tehlikesinin bulunduğu şeklinde olmalıdır.

Bu yorumu destekler bir başka rivâyet de İmran b. Husayn’dan (ö. 52/672) 
nakledilmektedir. O şöyle demektedir:  “Vallahi, eğer istesem, hiçbirini tekrar-
lamaksızın Hz. Peygamber’den (s.a.s.) peşpeşe iki gün hadîs rivâyet edebilirim. 
Benim bundan hoşlanmayıp geri kalmamın sebebi şudur: Hz. Muhammed’in  
(s.a.s.) ashabından bazıları var ki, ben de onlarla beraber bulunduğum, onlarla 
beraber dinlediğim halde, onlar öyle hadîsler rivâyet ediyorlar ki, hiç de söyledik-
leri gibi değil. Anladım ki, onlar bu halleriyle hayırdan geri kalmıyorlar, fakat 
ben onların karıştırdıkları gibi karıştırmaktan korkuyorum30. 

28	 Muslim, Mukaddime, 2 (I, 10).
29	 Muksirûnun rivayet ettiği hadis sayısı genellikle Bakî b. Mahled’in el-Müsned isimli ese-

rine dayalı olarak İbn Hazm tarafından kaleme alınan Kitâbu’l-Âdâd esas alınarak veril-
mektedir. Buna göre Enes b. Mâlik’in rivayet ettiği hadis sayısı 2286’dır. Ancak konuyla 
ilgili doktora tezinde Kütüb-i Tıs’a’da mükerrerleriyle birlikte 6330 hadisin Enes b. Mâlik 
tarafında rivayet edildiği tespit edilmiştir. Bkz. Karataş, Mustafa, Hadislerin Sayısı, Nun 
Yayınları, İstanbul, 2008, s.156-157, 301.

30	 Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, Müessesetu Kurtuba, Mısır Tsz., IV, 433. Şuayb el-Arnaût 
dipnotta bu rivâyetin râvilerinin güvenilir olmasına karşın rivayetin munkatı olduğunu 

 
 

Zira onlar hadislerde yer alan ruhsatlar konusunda ileri geri konuşmakta ve birisi ( peş 
peşe, konusu, manası anlaşılmadan) çok hadis rivayet etmektedir. Bu rivayetlerde bir 
takım ğalat veya hatalar yapması da muhtemeldir. Binaenaleyh insanlar ondan bu 
hadisi (ifade ettiği bu yanlış manayı)almış olacaklardır ”27. 

İbn Kesîr’in de açıkça ifade ettiği gibi Hz. Ömer hadislerin yanlış 
anlaşılmasına sebep olacak yaklaşım tarzına karşı çıkmış gibi görünmektedir. 

Sonuç olarak; Hz. Ömer’in hadîs rivâyetini azaltın veya bırakın ifadelerinin, 
“Biri anlaşılmadan, tam olarak kavranmadan, ezberlenip zabt u rapt altına alınmadan 
diğerini rivâyet şeklinde yaptığınız bu rivâyet tarzını bırakın!” anlamına geldiği 
söylenebilir.  

İksâru’l-hadîs bu şekilde değerlendirmemize sevk eden delillerden birisi de 
Enes b. Mâlik’e (ö.94/712) aittir. Muslim’in eserinin mukaddimesinde yer alan bir 
rivâyette Enes şöyle demektedir: 

ثَكُمْ  أنََّ رَسُولَ اِلله صَلَّى اللهُ  ا كَثِير احَدِيث  عَنْ أنََسِ بْنِ مَالِكٍ، أنََّهُ قاَلَ: إنَِّهُ ليََمْنَ عُنِِ أنَْ أُحَدِ 
، فَ لْيَ تَ بَ وَّأْ مَقْعَدَهُ مِنَ النَّارِ »وَسَلَّمَ، قاَلَ:  عَلَيْهِ   مَنْ تَ عَمَّدَ عَلَيَّ كَذِبً 

“ Benim size çok hadis rivayet etmeme engel olan şey Hz. Peygamber’in 
(s.a.s.), “Kim benim hakkımda bilerek yalan söylerse cehennemdeki yerine 
hazırlansın” sözüdür”28.  

Enes b. Mâlik tekrarlarıyla birlikte Kütüb-i Tıs’a’da 6330 hadîs rivâyet ederek 
en çok hadîs nakleden muksîrûn listesinde yer alan bir sahabîdir29.  Ancak bizzat 
kendisi çok hadis rivayet etmediğini ifade etmektedir. Bu durumda çok hadîs rivâyet 
etmemiş olmasının izahı;  bu sözü sarf ettiği mecliste peş peşe çok hadîs rivâyet etme 
imkânının olduğu, ancak bu durumda hadîslerin sahîh olarak nakline halel gelebileceği 
için Hz. Peygamber’in (s.a.s.) tehditine muhatab olma tehlikesinin bulunduğu şeklinde 
olmalıdır. 

Bu yorumu destekler bir başka rivâyet de İmran b. Husayn’dan (ö. 52/672) 
nakledilmektedir. O şöyle demektedir:  “Vallahi, eğer istesem, hiçbirini 
tekrarlamaksızın Hz. Peygamber’den (s.a.s.) peşpeşe iki gün hadîs rivâyet edebilirim. 
Benim bundan hoşlanmayıp geri kalmamın sebebi şudur: Hz. Muhammed'in  (s.a.s.) 

                                                           
27 İbn Kesîr, VIII, 106. 
28 Muslim, Mukaddime, 2 (I, 10). 
29 Muksirûnun rivayet ettiği hadis sayısı genellikle Bakî b. Mahled’in el-Müsned isimli eserine dayalı olarak 

İbn Hazm tarafından kaleme alınan Kitâbu’l-Âdâd esas alınarak verilmektedir. Buna göre Enes b. 
Mâlik’in rivayet ettiği hadis sayısı 2286’dır. Ancak konuyla ilgili doktora tezinde Kütüb-i Tıs’a’da 
mükerrerleriyle birlikte 6330 hadisin Enes b. Mâlik tarafında rivayet edildiği tespit edilmiştir. Bkz. 
Karataş, Mustafa, Hadislerin Sayısı, Nun Yayınları, İstanbul, 2008, s.156-157, 301. 
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İmran b. Husayn’ın yukarıdaki ifadelerinde peşpeşe iki gün sürekli hadîs 
rivâyet edebileceğini ifade etmesi calib-i dikkattir. Ancak o, bu tarz hadîs ri-
vâyetinden hoşlanmamaktadır. Bunun gerekçesini ise ifadelerinin devamında 
ortaya koymaktadır. Zira hadîsleri bu şekilde rivâyet eden kişiler bir takım 
karışıklıklara sebep olmaktadırlar. 

Hadîslerin naklindeki bu anlayış daha sonraki dönemlerde de devam et-
miştir. Örneği tâbiûn neslinin küçüklerinden kabul edilen Hâlid el-Hazzâ 
(ö.140/756) hocası Ebû Kılâbe’nin (ö.104/729) bir mecliste üç hadis rivayet 
ettiğinde “Çok hadis rivayet ettim 

 
 

ashabından bazıları var ki, ben de onlarla beraber bulunduğum, onlarla beraber 
dinlediğim halde, onlar öyle hadîsler rivâyet ediyorlar ki, hiç de söyledikleri gibi değil. 
Anladım ki, onlar bu halleriyle hayırdan geri kalmıyorlar, fakat ben onların karıştırdıkları 
gibi karıştırmaktan korkuyorum30.  

İmran b. Husayn’ın yukarıdaki ifadelerinde peşpeşe iki gün sürekli hadîs 
rivâyet edebileceğini ifade etmesi calib-i dikkattir. Ancak o, bu tarz hadîs rivâyetinden 
hoşlanmamaktadır. Bunun gerekçesini ise ifadelerinin devamında ortaya koymaktadır. 
Zira hadîsleri bu şekilde rivâyet eden kişiler bir takım karışıklıklara sebep olmaktadırlar.  

Hadîslerin naklindeki bu anlayış daha sonraki dönemlerde de devam etmiştir. 
Örneği tâbiûn neslinin küçüklerinden kabul edilen Hâlid el-Hazzâ (ö.140/756) hocası 
Ebû Kılâbe’nin (ö.104/729) bir mecliste üç hadis rivayet ettiğinde “Çok hadis rivayet 
ettim ( ُقَدْ أَكْثَ رْت)” dediğini aktarmaktadır31. 

Yine tâbiûn nesline mensub el-A’meş (ö.148/764 )bir mecliste üç hadis rivayet 
ettiğinde “Size sel (gibi çok hadis) geldi ( ُيْل  dediği aktarılmıştır32. Hatta ”(قَدْ جَاءكَُمُ السَّ
Abdullah b. Dâvud (ö.213/828) el-A’meş’in hadis meclisine bir fersah mesafeden 
geldiğini ancak her seferinde sadece dört hadis rivayet ettiğini söylemektedir33. 

Aynı şekilde etbâu’t-tâbiîn neslinin büyük âlimlerinde Şu’be İbnu’l-Haccâc’ın 
(ö. 160/776) yanında 20 yıl talebeliğini yapan Yahyâ b. Saîd el-Kattân (ö. 198/813), 
onun genelde günde 3 hadîs, en çok ise on hadîs rivâyet ettiğini söylemektedir34. 

Dolayısıyla sahabe nesliyle iç içe yaşayan tabiûn ve onlardan sonra gelen 
etbâu’t-tâbiûn nesli “çok hadis rivayet etme” ifadesinden aynı mecliste peş peşe hadis 
rivayetini anlayarak, bunu hoş karşılamamışlar ve bir mecliste genelde üç, dört hadis 
rivayeti ile yetinmişlerdir. 

Burada dikkat edilmesi gereken bir başka nokta da şudur: Ebû Hureyre’nin 
Hz. Ömer’in kendisinden hadîs rivâyetini azaltmasını istediğine dair rivâyette yer alan 
“kendisiyle amel edilecekler dışındaki hadîsleri” ifadesi çok önemli bir ayrıntıdır35. 
Çünkü Hz. Ömer’in genel tavrı hadîs rivâyetinin ilgili mesele hakkında istişare edilirken 

                                                           
30 Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, Müessesetu Kurtuba, Mısır Tsz., IV, 433. Şuayb el-Arnaût dipnotta bu 

rivâyetin râvilerinin güvenilir olmasına karşın rivayetin munkatı olduğunu kaydetmektedir (Ahmed b. 
Hanbel, el-Musned, Thk. Şuayb Arnaut ve Arkadaşları, Muesseetur’-Risâle, Beyrut 1999.XXXIII, 123). 

31 el-Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmi’, I, 206. 
32 el-Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmi’, I, 207. 
33 el-Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmi’, I, 207. 
34 el-Hatîb el-Bağdâdî, Ebû Bekr Ahmed b. Ali,  Târîhu Bağdâd, Thk. Beşşâr Avvâd, Dâru’l-Ğarbi’l-İslâmî, 

Beyrut 2001. XIV, 136. 
35 Bkz. Ünal, Yavuz, Hadîsin Doğuş ve Gelişim Tarihine Yeniden Bakış, Etüd Yayınları, Samsun 2001, s. 

143-145. 
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ashabından bazıları var ki, ben de onlarla beraber bulunduğum, onlarla beraber 
dinlediğim halde, onlar öyle hadîsler rivâyet ediyorlar ki, hiç de söyledikleri gibi değil. 
Anladım ki, onlar bu halleriyle hayırdan geri kalmıyorlar, fakat ben onların karıştırdıkları 
gibi karıştırmaktan korkuyorum30.  

İmran b. Husayn’ın yukarıdaki ifadelerinde peşpeşe iki gün sürekli hadîs 
rivâyet edebileceğini ifade etmesi calib-i dikkattir. Ancak o, bu tarz hadîs rivâyetinden 
hoşlanmamaktadır. Bunun gerekçesini ise ifadelerinin devamında ortaya koymaktadır. 
Zira hadîsleri bu şekilde rivâyet eden kişiler bir takım karışıklıklara sebep olmaktadırlar.  

Hadîslerin naklindeki bu anlayış daha sonraki dönemlerde de devam etmiştir. 
Örneği tâbiûn neslinin küçüklerinden kabul edilen Hâlid el-Hazzâ (ö.140/756) hocası 
Ebû Kılâbe’nin (ö.104/729) bir mecliste üç hadis rivayet ettiğinde “Çok hadis rivayet 
ettim ( ُقَدْ أَكْثَ رْت)” dediğini aktarmaktadır31. 

Yine tâbiûn nesline mensub el-A’meş (ö.148/764 )bir mecliste üç hadis rivayet 
ettiğinde “Size sel (gibi çok hadis) geldi ( ُيْل  dediği aktarılmıştır32. Hatta ”(قَدْ جَاءكَُمُ السَّ
Abdullah b. Dâvud (ö.213/828) el-A’meş’in hadis meclisine bir fersah mesafeden 
geldiğini ancak her seferinde sadece dört hadis rivayet ettiğini söylemektedir33. 

Aynı şekilde etbâu’t-tâbiîn neslinin büyük âlimlerinde Şu’be İbnu’l-Haccâc’ın 
(ö. 160/776) yanında 20 yıl talebeliğini yapan Yahyâ b. Saîd el-Kattân (ö. 198/813), 
onun genelde günde 3 hadîs, en çok ise on hadîs rivâyet ettiğini söylemektedir34. 

Dolayısıyla sahabe nesliyle iç içe yaşayan tabiûn ve onlardan sonra gelen 
etbâu’t-tâbiûn nesli “çok hadis rivayet etme” ifadesinden aynı mecliste peş peşe hadis 
rivayetini anlayarak, bunu hoş karşılamamışlar ve bir mecliste genelde üç, dört hadis 
rivayeti ile yetinmişlerdir. 

Burada dikkat edilmesi gereken bir başka nokta da şudur: Ebû Hureyre’nin 
Hz. Ömer’in kendisinden hadîs rivâyetini azaltmasını istediğine dair rivâyette yer alan 
“kendisiyle amel edilecekler dışındaki hadîsleri” ifadesi çok önemli bir ayrıntıdır35. 
Çünkü Hz. Ömer’in genel tavrı hadîs rivâyetinin ilgili mesele hakkında istişare edilirken 

                                                           
30 Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, Müessesetu Kurtuba, Mısır Tsz., IV, 433. Şuayb el-Arnaût dipnotta bu 

rivâyetin râvilerinin güvenilir olmasına karşın rivayetin munkatı olduğunu kaydetmektedir (Ahmed b. 
Hanbel, el-Musned, Thk. Şuayb Arnaut ve Arkadaşları, Muesseetur’-Risâle, Beyrut 1999.XXXIII, 123). 

31 el-Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmi’, I, 206. 
32 el-Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmi’, I, 207. 
33 el-Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmi’, I, 207. 
34 el-Hatîb el-Bağdâdî, Ebû Bekr Ahmed b. Ali,  Târîhu Bağdâd, Thk. Beşşâr Avvâd, Dâru’l-Ğarbi’l-İslâmî, 

Beyrut 2001. XIV, 136. 
35 Bkz. Ünal, Yavuz, Hadîsin Doğuş ve Gelişim Tarihine Yeniden Bakış, Etüd Yayınları, Samsun 2001, s. 

143-145. 

 dediği akta-
rılmıştır32. Hatta Abdullah b. Dâvud (ö.213/828) el-A’meş’in hadis meclisine 
bir fersah mesafeden geldiğini ancak her seferinde sadece dört hadis rivayet 
ettiğini söylemektedir33.

Aynı şekilde etbâu’t-tâbiîn neslinin büyük âlimlerinde Şu’be İbnu’l-
Haccâc’ın (ö. 160/776) yanında 20 yıl talebeliğini yapan Yahyâ b. Saîd el-
Kattân (ö. 198/813), onun genelde günde 3 hadîs, en çok ise on hadîs rivâyet 
ettiğini söylemektedir34.

Dolayısıyla sahabe nesliyle iç içe yaşayan tabiûn ve onlardan sonra gelen 
etbâu’t-tâbiûn nesli “çok hadis rivayet etme” ifadesinden aynı mecliste peş peşe 
hadis rivayetini anlayarak, bunu hoş karşılamamışlar ve bir mecliste genelde 
üç, dört hadis rivayeti ile yetinmişlerdir.

Burada dikkat edilmesi gereken bir başka nokta da şudur: Ebû Hureyre’nin 
Hz. Ömer’in kendisinden hadîs rivâyetini azaltmasını istediğine dair rivâyette 
yer alan “kendisiyle amel edilecekler dışındaki hadîsleri” ifadesi çok önemli bir 
ayrıntıdır35. Çünkü Hz. Ömer’in genel tavrı hadîs rivâyetinin ilgili mesele 
hakkında istişare edilirken gerçekleşmesi şeklinde kendini göstermektedir. Bu 
şekilde hadîs rivâyeti, hadîslerin sahîh olarak nakli için önemlidir. Zira:

kaydetmektedir (Ahmed b. Hanbel, el-Musned, Thk. Şuayb Arnaut ve Arkadaşları, Mues-
seetur’-Risâle, Beyrut 1999.XXXIII, 123).

31	 el-Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmi’, I, 206.
32	 el-Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmi’, I, 207.
33	 el-Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmi’, I, 207.
34	 el-Hatîb el-Bağdâdî, Ebû Bekr Ahmed b. Ali,  Târîhu Bağdâd, Thk. Beşşâr Avvâd, Dâru’l-

Ğarbi’l-İslâmî, Beyrut 2001. XIV, 136.
35	 Bkz. Ünal, Yavuz, Hadîsin Doğuş ve Gelişim Tarihine Yeniden Bakış, Etüd Yayınları, Sam-

sun 2001, s. 143-145.
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1.	 Hadîste anlatılan mesele tartışılırken o konuya dair Hz. Peygamber’in 
(s.a.s.) söz, fiil ve takrirleri nakledilirse yanlış anlamalar asgariye indiri-
lecektir.

2.	 Bir konu bütünlüğünde ilgili hadîs gündeme gelince onun sahîh olarak 
zabtı da temin edilmiş olacaktır.

3.	 Şayet o hadîsi nakleden sahâbe hadîsi yanlış anlamış ise bunun müzake-
resi ve tashîhi sağlanmış olacaktır.

4.	 O hadîs mensuh ise bu durum hadîsi rivâyet eden sahâbe tarafından 
bilinmiyorsa, diğer sahâbe tarafından bildirilecektir. 

Hz. Ömer’in sistematik olarak bunları hesaba katmış olduğu belki iddia 
edilemez. Ancak onun uygulamaları ve diğer rivâyetler bir arada değerlen-
dirildiğinde, yukarıdaki maddelerde anlatılmaya çalışılan amaçları deruhte 
edebilecek bir rivâyet mantığına sahip olduğu görülmektedir. Örneğin Hz. 
Ömer dedenin mirası konusunda Hz. Peygamber’den (s.a.s.) bir şey işitenin 
olup olmadığını araştırırken Ma’kıl b. Yesâr (ö.60/679 sonrası) kendisinin Hz. 
Peygamber’in (s.a.s.) dedeye mirastan 1/3 hisse verdiğine şâhit olduğunu nak-
letmiştir. Hz. Ömer “Dedeyle birlikte mirasçı olarak kim vardı” diye sorunca, 
Ma’kıl b. Yesâr “Bilmiyorum” karşılığını vermiştir. Bunun üzerine Hz. Ömer 
“Bilmez olasıca! Bu bilgi bizim işimizi görmez” şeklinde tepki göstermiştir36. 
Bu bilgi göstermektedir ki, özellikle hukuki meselelere dair bir rivâyet bağ-
lamından kopartılarak, eksik bilgilerle aktarılınca herhangi bir değere sahip 
olmamaktadır. 

İşte Hz. Ömer, Hz. Âişe, ez-Zubeyr b. el-Avvâm ve İmrân b. Husayn gibi 
sahabiler bu tarzdaki rivâyete karşı çıkmışlardır. Dolayısıyla bu bilgiler bir 
arada değerlendirilince büyük sahâbenin karşı çıktıkları iksâru’l-hadîs işinin 
hadîslerin peş peşe nakli şeklinde yapılan rivâyet faaliyeti olduğu ifade edile-
bilir.

Sonuç
Hadis ilmi tarih boyunca en çok tartışılan kişilerden birisi Ebû Hureyre 

olmuştur. Bu tartışmaların günümüzde de devam ettiği görülmektedir. Ebû 
Hureyre isminin ön plana çıkmasındaki en büyük etkenlerden birinin, yapılan 
tenkitlerin bizzat sahabe nesline mensup kişilerden gelmesi olduğu söylenebi-
lir. Zira sonraki dönemdeki siyasi, fikri ihtilaflar neticesinde sahabeye yönelik 

36	 Ebû Dâvûd, Süleyman b. el-Eş’aş, Sunenu Ebî Dâvud, Thk. Kemâl Yusûf el-Hût, 
Müessesetu’l-Kutubi’s-Sakafiyye-Dâru’l-Cinân, Beyrut 1988, Ferâiz, 7; İbn Mâce, Ebû 
Abdillah el-Kazvînî, Sunen, Thk. Muhammed Fuâd Abdulbâkî, el-Mektebetu’l-İslâmiyye, 
İstanbul Tsz., Ferâiz 3; Ahmed b. Hanbel, V, 27; Sifil, Ebubekir, Hazreti Ömer ve Nebevî 
Sünnet, Kayıhan Yayınları, İstanbul 2007, s. 132-133.
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tenkitlerin birçoğunun art niyetli olduğu ve tarafgirlik saikiyle yapıldığı görül-
mektedir. Ancak sahabe dönemindeki hadis rivayetiyle ilgili tartışmalarda bu 
hususun baskın olduğu söylenemez. 

Bu tartışmalarda Ebû Hureyre’ye yönelik yapılan tenkitlerin ortak nokta-
sı onun iksâru’l-hadiste bulunduğu, yani çok hadis rivayet ettiği şeklindedir. 
Konuyla ilgili rivayetler üzerine değerlendirme yapabilmek için ilk önce bun-
ların sahih bir isnadla aktarılmış olması gerekir. Bu itibarla ilk olarak ilgili 
rivayetlerin senetleri incelenmiş, neticede bu bilgilerin isnadının sahih olduğu 
anlaşılmıştır. 

Ancak kaynaklarda yer alan farklı bilgiler ile birlikte değerlendirilince bir-
biriyle çelişen malumatlarla karşı karşıya kalındığı görülmektedir. 

Zira bu bilgiler zahiren değerlendirildiğinde Hz. Ömer’in hadislerin ri-
vayet edilmesine karşı olduğu gibi bir izlenim edinilmektedir. Ancak Hz. 
Ömer’in problemli meselelerdeki yaklaşım tarzı, görevlilere yaptığı tavsiyeler 
ve bireysel uygulamaları dikkate alındığı zaman böyle bir yorumun yanlış ol-
duğu anlaşılmaktadır. 

Bu durumda Hz. Ömer’in Ebû Hureyre’ye yönelik ikazlarının başka bir 
manasını olabileceği ihtimali gündeme gelmektedir. Ebû Hureyre’nin rivayet 
tarzı, diğer sahabe tarafından ona yöneltilen eleştirilerde kullanılan ifadeler 
ve satır arası bilgileri Hz. Ömer’in bu eleştirilerinin Ebû Hureyre’nin hadis 
rivayet usul, yöntem ve tarzıyla alakalı olduğu tespiti yapılabilir.

Hz. Ömer halife olduğunda sosyal, siyâsî, dini, ekonomik vs. toplumu 
oluşturan tüm katmanlarda yegâne söz sahibi olarak hareket etmiştir. Devlet 
yapısında çok önemli gelişmeler sağlamış, onun döneminde İslâm devleti bir-
çok yeni idârî mekanizmaya sahip olmuştur37. 

Dini sahada da terâvih namazının cemaatle kılınması, boşanma mesele-
sindeki tasarruflar, fethedilen arazilerin gazilere dağıtılmaması, müellefe-i 
kulupla ilgili meseleler, gayr-i Müslim kadınlarla evlenme vs. birçok farklı 
uygulamalara imza atmıştır38. 

Hz. Ömer sadece teorik değil, pratik olarak da birçok şeye müdahale et-
miştir. Örneğin İbn Abbâs’ın aktardığı bir rivâyete göre Hz. Ömer ikindi na-
mazından sonra nafile namaz kılanları sopayla dövmektedir39. Dolayısıyla Hz. 

37	 Sifil, ss.21-57.
38	 Bkz. Muhsin Koçak, İslam Hukukunda Hükümlerin Değişmesi Açısından Hz. Ömer’in Bazı 

Uygulamaları, Kardeşler Dizgi ve Matbaa, Samsun, 1997; Murat Mısırlı, Hz. Ömer Döne-
minde Maliye Teşkilatı, (BasılmamışYüksek Lisans Tezi), Ankara Üniversitesi Sosyal Bilim-
ler Enstitüsü, Ankara 2001.

39	 Muslim, Salâtu’l-Musâfirîn 297.
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Ömer için bir meselenin dinî veya gayr-ı dinî olması önemli değildir. O, İslâm  
toplumundaki tüm meselelere müdahale etme hakkını kendinde görmekte-
dir. 

Bu meyanda hadîs rivâyetine de müdahale edip hadîs rivâyetini de disipli-
ne etme gayreti içine girdiği söylenebilir. Bu çerçevede Ebû Hureyre ve Ka’b’ı 
uyarmış ve onların hadis rivayet faaliyetine müdahale etmiştir.

Ancak bu çalışma neticesinde, Hz. Ömer’in müdahalesinin doğrudan ha-
dis rivayetine değil, yapılan rivayetin yöntem, usul ve tarzına matuf olduğu 
şeklinde değerlendirilebileceği ortaya konulmuştur. 
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ÖZ
Bu makale, din psikolojisinin önemli bir konusu olan dindarlık sorununa 

Kur’an merkezli bir cevap bulmayı amaçlamaktadır. İnsanların dine yönelimle-
rini birtakım ihtiyaçları esas alarak açıklamaya çalışan Batılı düşüncenin aksine, 
dindarlığın “oluş süreci” olarak ele alındığı bu makale, dindarlığın ve dolayısıyla 
“İnsanlaşma Projesi”nin önündeki engelleri, Kur’an’ın insana ve insanlığa bakışı 
üzerinden ele almaktadır. Makale, “İnsanlar neden dindardır?” sorusundan çok 
“İnsanlar neden dindar değildir?” sorusuna cevap vermeyi konu edinmektedir.
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Tarihin her döneminin kendine has özel şartları sebebiyle bunalan insa-
noğlunun bir çıkış yolu araması gibi, modern insan da çağa özgü sıkıntılar 
sebebiyle yaşamış olduğu psikolojik sancılardan kurtulmak için bir çözüm 
yolu aramaktadır. Dünyaya gelmekle kendini ucu açık olmayan bir yaşam 
serüveninde bulan insanoğlunun yolu, bu arayış esnasında kaçınılmaz olarak 
dinle kesişmektedir.

Dinler, varoluşsal boşluğu başka hiçbir beşeri sistemin dolduramayacağı 
kadar dolduran ve anlamlandırmaya çalışan güçlü kurumlardır. Dinler, söz 
konusu bu varoluşsal boşluğu, sadece ölümden sonra bir hayat vaad etmeyle, 
cennet ve cehennem tercihleriyle, bütün haksızlık ve zulümlerin hesabının 
sorulacağı bir hesap günü inancıyla doldurmaya çalışan uhrevi kurumlar de-
ğildir. Bunlar yaşama arzusuyla dolu, ödül ve cezaya meyilli, zayıflıklarını ve 
acizliklerini ödünlemeye çalışan insanoğlunun rahatlamasına ve bir çıkış yolu 
bulmasına vesile olan ilahi unsurların sadece bir yönüdür. Bütün bunların 
yanı sıra, insanın dünyada yaşamla iç içe iken onu sarıp sarmalayan, esaret 
altında iken hür hissettiren, güçlü iken zayıf, zayıf iken umutlu olmayı unut-
turmayan, hayırda şer, şerde hayır aratan, yükü varsa taşıyabilecek gücü de 
olduğunu bildiren başka ilahi unsurlar da vardır. Allah - insan ilişkisinin şuur 
düzeyinde ne kadar canlı tutulduğunun ifadesi olan bu unsurlar dindarlıkla 
ilgili güçlü motivasyonlardır. 

Dindarlığı besleyen güçlü motivasyonlara rağmen bazen birey, kendisine, 
içinde yaşadığı topluma ve kültüre yabancılaşmakta, “insanlık” denilen değer 
önemini yitirmektedir. Bu noktada dinler-özellikle İslam dini- insanı yozlaş-
tıran ve dolayısıyla dindarlık projesinin önünde engel olarak gören bir takım 
negatif süreçler hususunda insanlığa uyarılarda bulunur. Kur’an’a bakıldığın-
da, bu uyarıların insanların neden dindar olamadıkları, dolayısıyla kendile-
rini neden gerçekleştiremedikleri sorusu üzerinden yapıldığı ve Kur’an’da bu 
durumun insanları dine sevk eden motivasyonlardan daha çok ele alındığı 
görülebilir.

Biz bu çalışmada, Pargament’in dinin psikolojik ve fiziksel sağlık üzerin-
deki etkisini incelerken ilk olarak kullandığı “İnsanlar neden dindardır?”1 so-
rusundan hareketle, -bu soru din psikolojisinin ilk günüden itibaren sıkça 
sorulmuştur- Kur’an’ın dindarlığa bakışını değerlendirmeye çalışacağız. Bu 
bağlamda ilk olarak, Batı’nın dindarlığını anlamaya çalışırken, rasyonel man-
tık çerçevesinde konuyu bir takım ihtiyaçları esas alarak açıklamaya çalışması-

1	 Pargament, Kenneth I.,  “Is religion good for your health? It depends”  Presentation toHe-
ritage Foundation, Washington D. C: USA  2008,

	 http://site.heritage.org/Research/Features/Religion/Docs/Pargament_HeritagePaper.pdf 
(23.03.2013).
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na kısaca değindikten sonra, İslam kültürünün konuya yaklaşımını farklı bir 
perspektiften ele alacağız. Daha sonra ise İslam kültürünün insanın doğuştan 
dine meyilli olduğu ön kabulünden hareketle “İnsanın neden dindar olduğu 
değil, neden dindar olamadığı?” sorusu üzerinde daha çok durmasına, Kur’an 
merkezli bir cevap bulmaya çalışacağız.

1. Dindarlık Üzerine
Pargament gibi Batılı perspektife sahip bir araştırmacının dine bakış açısı-

nın, Batı’nın düşünce tarihinden bağımsız olması veya ondan etkilenmemiş 
olması düşünülemez. Bu yüzden Batı’nın, insanların neden dindar oldukla-
rıyla ilgili anlam arayışı, güvenlik ihtiyacı, kendini gerçekleştirme, kimlik bu-
nalımı vb. bir takım motivasyonlar üzerinde durmasında, aydınlanma çağıyla 
beraber Batı’nın her şeyi nedensellik üzerinden açıklamaya çalışarak rasyonel 
bir mantık geliştirmesinin etkili olduğu söylenebilir. Bunun yanı sıra, dini 
hayatlarından çıkarmak suretiyle yaşamış oldukları büyük acıları da göz ardı 
etmemek gerekir. 

Bilindiği gibi Batı’da Rönesans ve Reform hareketleriyle birlikte dışlanma-
ya başlayan din, aydınlanma düşüncesi ile çok farklı bir noktaya taşınmıştır. 
Aydınlanmanın bir sonucu olan modern düşünce ise rasyonel düşüncenin, 
varlığın derinliklerine nüfuz edebileceği ve varlığı yalnızca bilmeye değil, 
düzenlemeye dahi yetkili olabileceği şeklinde sarsılmaz bir inanç geliştirmiş-
tir. Buradan hareketle çok aşırı ve pozitivist bir yaklaşımla insanların artık 
dine ihtiyacı olmadığı, bilimin önündeki tek engelin ise din olduğu tezini 
ileri sürmüştür.2 Ancak daha sonra, dinin bıraktığı boşluğun bilim tarafından 
doldurulamadığı görülmüş; yeryüzünü cennete çevireceğini söyleyen modern 
düşünce, insanlığı en vahşi dünya savaşlarına sürüklemiştir. Dolayısıyla mo-
dern düşünce, insanın yıkıcı içgüdülerini sadece akılla kontrol etme çabasında 
başarısız olmuştur. Sonuç olarak Batılı gözlemciler daha bir nesil önce şunu 
fark etmişlerdir ki, eğer insanlık dini yeniden keşfetmezse, kendisini ve içinde 
yaşadığı dünyayı yok edecektir.3

Aydınlanma sonucu dini kaybetmekle varlığın aşkın boyutuyla olan somut 
bağını da kaybeden insan, ruhun ihtiyaçlarına cevap veremeyen bir dünyada 
adeta yapayalnız ve yurtsuz kaldığı hissine kapılmıştır. Bunun içindir ki He-
idegger, modern çağı çürümüş bir dönem olarak algılamış ve onu, dışsal bir 

2	 Ahmet Çiğdem, Akıl ve Toplumun Özgürleşimi, Vadi Yayınları, Ankara 1997, s. 21; Tuncay 
İmamoğlu, “Din Ve Modern Düşünce Üzerine”, Muhafazakar Düşünce, sayı.27, Ankara 
2011, s. 155-159.

3	 Mustafa Şekip Tunç, Bir Din Felsefesine Doğru, Türkiye Yayınevi, İstanbul 1959, s. 25-
26.
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kültürün, hızla tüketilen yaşamın, temelleri yıkan yenilik hırsının ve anlık 
heyecanların çağı olmakla suçlamıştır.4 Bu süreç sonunda dine daha fazla yö-
neldiği gözlemlenen Batı, neden dine yöneldiğini veya yönelmesi gerektiğini 
de bir takım ihtiyaçları esas alarak temellendirmeye çalışmıştır.5

Kur’an, din psikolojisinde olduğu gibi insanları İlahi olana yönelten mo-
tivler üzerinde durmaktan ziyade, insanları zaten fıtraten dine meyilli olarak 
tanımladığı için onların neden dindar olduklarından daha çok, neden dindar 
olamadıkları üzerinde durmaktadır. Her ne kadar insanları yaratılış itibari ile 
dindarlığa yatkın görüp, sonra onların neden dindar olamadıklarını sıralamak 
başlangıçta ironi gibi gözükse de bu durum, bir ağacın meyve ağacı olduğunu 
bilmek ve ondan meyve beklemek arasındaki fark gibidir. Çeşitli nedenler 
potansiyeli olduğu halde meyve ağacının meyve vermesine engel olabilir. Bu 
durumda meyve ağacını tartışmaktan ziyade onun neden meyve veremediği 
noktası üzerinde durmak daha sağlıklı sonuçlar elde etmeye katkı sağlayabi-
lir. 

İslam düşüncesinde insanların dinsiz olmasının yaygın ve asli bir unsur 
olmayıp arizi ve sınırlı olması, Müslüman aydınların “İnsanlar neden dindar-
dır?” gibi sorulardan daha çok taklidi ve tahkiki iman gibi teknik meseleler 
üzerine kafa yormasına ya da “fısk”,“günah işlemeye meyilli olma” ve “mutta-
ki”, “Allah’a karşı sorumluluğunun bilincinde olma” gibi kavramlar çerçeve-
sinde dindarlığı ele almalarına sebep olmuştur. Müslüman aydınları böyle dü-
şünmeye sevk eden temel etken ise İslam kültüründeki “fıtrat prensibi” dir.

Kur’an’da geçtiği şekliyle fıtrat, “Allah’ın, insanları kendisinden başka hiç-
bir ilah bulunmadığını kabul etme liyakati üzerine yaratmış olması ve böylece 
insanların bu yetenek sayesinde Hak inanç ile baş başa kaldıklarında başka 
hiçbir inancı tercih etmemesi”6 şeklinde yorumlanır. Bu durumda fıtrat, dine 
yönelmeyi ya da bizzat Allah’a teslim olmayı ifade eder.7 Dolayısıyla, Hz. Pey-
gamberin açıklamaları doğrultusunda İslam düşüncesinde, doğan her çocu-
ğun İslam dini üzerine doğduğu anlayışı hakimdir. Sonradan ana babası, onu 
Yahudi, Hristiyan veya Mecusi yapar.8 Dolayısıyla İslam düşüncesine göre in-
sanlar Allah’ın varlığı ve birliğine; tüm ilahi dinlerin esası olan, Allah’a teslim 
olma anlamında Müslüman olmaya meyilli olarak doğarlar. 

4	 Rüdiger Safranski, Bir Alman Üstat Heidegger, Çev. Ali Nalbant, Kabalcı Yayınları, İstan-
bul 2008, s. 44.

5	 Antony Giddens, The Consequences of Modernity, Stanford University Press, Stanford, Ca-
lifornia, 1990, s. 95- 104.

6	 Sadık Kılıç, Fıtratın Dirilişi, Nehir Yayınları, İstanbul 1991, s. 15.
7	 Buhari, Tefsiru Sureti Rum, I (VI, 20).
8	 Buhari, Tefsiru Sureti Rum, I (VI, 19); Cenaiz, 80 (II, 97), 93 (II, 104).
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Konuyla ilgili olarak göz ardı edilmemesi gereken en önemli nokta, fıt-
ratın evrensel bir karakter arz etmesi meselesidir. Kur’an’daki fıtrat prensibi 
ile Jung’un kollektif bilinçaltında varsaydığı Tanrı arketipi, fonksiyonları ve 
evrensel görünümleriyle aynı amaca hizmet ettiği görülebilir. Ona göre aklı 
aracılığıyla insan, Tanrı idesini mutlak anlamda açıklayamaz, kesin cevaplara 
ulaşamaz ve objektif bir Tanrı’nın varlığına delil getiremez. Aslında insanın 
böyle bir delile ihtiyacı da yoktur. Zira olağanüstü tanrısal güç düşüncesi, her 
yerde var olagelmiştir. Bilinçte olmadığı durumlarda bile Tanrı, temel arketip-
lerden biri olarak bilinçdışında mevcut, mutlak güç sahibi bir imge şeklinde 
insanın psişik derinliklerinde yerleşmiş durumdadır. Tanrı imgesi sadece psi-
şik bir değere indirgenemez. Diğer yandan Tanrı imgesi, uydurma ya da insan 
icadı da değildir. Aksine, insana kendini kabul ettiren bir deneyimdir. Her ha-
lükarda ruh, yapısında Tanrı’nın varlığına uygun bir karşılık bulundurmalıdır. 
Aksi takdirde ruh ile Tanrı arasındaki bağlantı, hiçbir zaman kurulamazdı.9

“Fıtratullah”, yaratılışın başlangıcından herkese verilmiş, gerçekleştirilmesi 
veya küllenmesi değişik şartların bulunmasıyla bağlantılı olan şeffaf, ruhani, 
psişik ve ontolojik bir niteliktir. Bu temel zaruretten dolayıdır ki; “Fıtratullah”, 
hiç kimsenin yadsıyamayacağı “a priori” bir bağıştır.10 Öte yandan “Allah’ın 
yaratmasında hiçbir değişiklik yoktur.”11 ayeti, fıtrat dengesinin insanın varlığı 
ve özüyle birlikte olduğuna delalet eder. Şu halde burada, bir mahiyet halin-
de Tevhid inancına yönelme ve iman etme eğiliminin insanlarda kök salmış 
olduğuna, onun, varlığın iliğini ve özünü oluşturduğuna dikkat çekilirken, 
insan yaratılışının varoluşsal nitelikler ve öz hakikatler bakımından değişmez-
liğine vurgu yapılmaktadır.12

İnsan-din ilişkisini bir takım ihtiyaçlar çerçevesinde açıklamaktan ziyade 
Kur’an’daki fıtrat prensibine paralel olarak açıklamaya çalışan Batılı düşünür-
ler de mevcuttur. Bunlardan biri olan Kierkegaard’a göre insan, sonlu varlığın 
içine kapanır ve mutluluğu bu sonluluğun içinde ararsa umutsuzluğa düşer. 
Çünkü onu yaratan güçle bağlantısını kesmiştir. Bu yüzdendir ki Kierkega-
ard, kendisinin ve diğer insanların umutsuzluğunun kaynağını varlığın aşkın 
yanıyla olan ilişkisinin kesilmesinde görmüştür.13 Buna benzer bir yaklaşımla 
Lupelus “Hasta, ıstıraplı ve yoksul olduğunuz için Tanrı’dan nefret edebilirsi-

9	 Abdulkerim Bahadır, Jung ve Din, İz Yayıncılık, İstanbul 2010, s. 136.
10	 Sadık Kılıç, Fıtratın Dirilişi, Nehir Yayınları, İstanbul 1991, s. 17.
11	 30.Rum, 30.
12	 Kılıç, Fıtratın Dirilişi, s.17.
13	 Kierkegaard, Ölümcül Hastalık Umutsuzluk, Çev. M. Mukadder Yakupoğlu, Ayrıntı Yayın-

ları, İstanbul 1997, s. 10.
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niz, ama sizi temin ederim ki, hastalığınızın, ıstırabınızın ve yoksulluğunuzun 
nedeni Tanrı’dan ayrılmış olmanızdır”14 demiştir.

Bu evrensel fıtrat anlayışı nedeniyledir ki Kur’an, insanları dindarlığa 
meyilli kabul etmiş,15 bu yüzden insanların neden dindar olduklarından zi-
yade neden dindar olamadıkları problemi üzerinde durmuştur. Hatta Hz. 
Peygamber’in dinsiz - ateist bir topluma değil, fasit de olsa dindar bir topluma 
gönderilmiş olması gerçeği, bu bakımdan manidardır.

2. İronik bir yaklaşım, “İnsanlar neden dindar değildir?”
Pargament, dinin gücünün, o dinin üyelerinin birtakım farklı ihtiyaçlarına 

cevap verebilmesinde yattığını ileri sürerek, “Hayatımızı nasıl en güzel şekil-
de yaşayacağımız, bu dünyaya neden gönderildiğimiz, ölüm, acı çekme gibi” 
konular hakkında cevaplanamayan sorulara insanların, inandıkları dinden bir 
cevap bulma beklentisi içerisinde olduklarını ifade eder.16 Bu sorular, insan - 
Tanrı ilişkisini anlamaya yönelik çalışmalarda araştırmacılara önemli ipuçları 
verebilir. İnsanlar yaşadıkları her şeye hatta yaşamın kendisine bile bir anlam 
verme ihtiyacı içindedirler ve çoğu kez bunun cevabını dinde ararlar. Ancak 
Kur’an, bu sorulardan tamamen bağımsız olmasa da insan - Allah ilişkisiyle 
ilgili dikkatleri farklı bir yöne çeker:

İnsan - insan, insan - toplum ve nihayetinde insan - Tanrı ilişkisini sek-
teye uğratan, bozan, yozlaştıran sebepler nelerdir? Bir insanlık projesi olan 
dinlerin ve özelde İslam’ın bu fonksiyonunu hangi şartlar çalışamaz duruma 
getirmektedir?

Tanımı yapılırken, “kesintili, aralıklı bir süreç olmaktan ziyade devamlı, 
sürekliliğe sahip olan bir değişken olduğu”17 “bağlılık ya da sorumluluk hali 
ifade ettiği, ahlâkî ve olumlu davranışlar sergileme gibi benzer bütün aktivite-
lerde bireyi motive ettiği”18 belirtilen dindarlığın kimyasını değiştiren durum-

14	 Stefano ElioD’Anna, Tanrılar Okulu, Çev. Şükrü Z. Serinkan, Alteo Yayınları, İstanbul, 
2007, s. 56.

15	 30.Rum, 30.
	 * Her ne kadar dinin özünden sapma sonucu ortaya çıkan durumlar din psikolojisinde bi-

rer dindarlık türü olarak görülse de burada, dindarlıkla ilgili daha çok Kur’an’ın dindarlığa 
bakışını ifade etmeye çalışan ve bir proje olarak ele alınan insanın kendi “ontolojik öz” ünü 
gerçekleştirmesi ile ilgili bir süreç vurgulanmak istenmektedir.

16	 Pargament, “Is religion good for your health? It depends”,  http://site.heritage.org/Resear-
ch/Features/Religion/Docs/Pargament_HeritagePaper.pdf (23.03.2013).

17	 Argyle, Michael, Beit-Hallahmi, Benjamin, The Social Psychology of Religion, Routledge-
Kegan Paul Press, London, England 1975, s. 34.

18	 Raymond F., Paloutzian, Invitation to the Psychology of Religion, Second Edition, Allynand 
Bacon Company, Needham Heigths, Massachusetts, USA 1996, s. 12.
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lar, Kur’an’a göre önceliği olan konulardır. Kur’an, hemen hemen bütün dik-
kati insanlaşma projesine ket vuran sebeplere çevirerek, onlarla nasıl mücadele 
edilebileceği ve bu mücadelenin mükâfatının ne olduğu üzerinde durur. 

Bilindiği gibi Hz. Peygamber ilahi görevine dindar olduklarını iddia eden 
bir toplumda başlamış, onların “Tanrı, din-dindarlık, ahiret, ölüm vb.” kul-
lanmış oldukları ve hayatlarına biçim veren bir takım temel kavramları Kur’an 
merkezli bir tanımlamaya tabi tutarak, aslında bu toplumun zannettikleri gibi 
dindar olmadıklarını* kendilerine anlatmaya çalışmıştır. Bunun için de Mek-
ke ahalisinin hiç de yabancı olmadığı eski kavimlerin haberlerinden örnekler 
vererek, “onların neden dindar olamadıklarını ve Allah’ın gazabına uğradık-
larını?” Kur’an vasıtasıyla net bir şekilde ifade etmiştir. Örneğin bu sunumla-
ra göre Ad kavmi “dünyevi güç ve kuvvete dayanmalarıyla”19, Semud kavmi 
“dünya nimetlerine düşkünlükleriyle”20, Medyen ahalisi “ölçü ve tartıya hile 
karıştırmaları, ilişkilerinde düzenbaz olmalarıyla”21, “Lut kavmi “fuhuş, zevk 
ve eğlenceye (yasak olan şeylere) aşırı düşkünlükleriyle”22, İsrailoğulları ise 
“inat, taassup ve sözlerinde durmamalarıyla”23 kendi sonlarını hazırlamıştır.

İnsanın evrensel, yüce, uhrevi veya nihai amacından uzaklaşmasına sebep 
olan maddeye veya dünyevi haz ve nimetlere gösterdiği düşkünlük, Kur’an’a 
göre dindarlığın; yani kendi ontolojik özüyle bütünleşmenin önündeki en bü-
yük engel olarak görülür. Fıtratın doğal gelişiminin önünde tehlike arz eden 
bu durum, Kur’an’da bir yadsıma ve ret uslübuyla, “Hevasını Tanrı edineni 
gördün mü?”24 şeklinde ifadesini bulur.

Dindarlığın bir yaşam tarzı- amacı olmasının önündeki diğer önemli bir 
engel ise bireyin ebedi yaşama arzusu olarak nitelendirilebilecek ve onu söz 
konusu ulvi amaçlara değil de dünyaya meylettirecek olan, ona ölümden son-
rasını ve ahireti unutturan “hulud” - ölümü ve sonluluk durumunu unutma, 
ölümsüzlük yanılgısına düşme- arzusudur.

Kur’an’da bireyin kendisine, çevresine, doğaya-kainata ve en sonunda 
Allah’a karşı işlemiş olduğu bütün kötü fiillerin genelde bu iki kavram çer-
çevesinde ele alındığı ve işlendiği görülebilir. Ayrıca bu iki kavram, bir nevi 
insanın ve insanlığın huzur ve anarşi noktasına olan mesafelerini belirlemede 
temel ölçüt sayılabilir.

19	 41.Fussilet, 15; 26.Şuara, 128-129.
20	 26.Şuara, 146-151.
21	 7.A’raf, 85.
22	 7.A’raf, 81; 26.Şuara, 165-166; 27.Neml, 54-55.
23	 2.Bakara, 83, 246; 5.Maide, 70.
24	 25.Furkan, 43.
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2.1 Heva
Kur’ânî inancın sert muhalefetine hedef olan “Heva ve ona tabi olmak” 

Kur’an’daki ayetlerin tamamında, nefsin tüm kötü istek ve arzularının toplu 
ifadesi olarak sunulur. Heva, Kur’an’da bazen ilmin zıddı olup, zalim olmaya 
sebep olarak;25 bazen dünyevi yaşantıya ebediyet arzusuyla yönelme;26 bazen 
de haksız hüküm verme27 sebebi olarak gösterilir. Hakkı terkedip, sahte ilah-
lara yönelme arzusu olarak da nitelendirilen heva,28 yalnız dünyevi şeylere aşırı 
tutkuyu göstermekle kalmaz, inanç ve inancın tezahürünü etkileyen kaynak 
olarak bazen de Allah’ın yerine konulur, O’nunla denkleştirilir. Bu gibi du-
rumlarda heva, bir ilah mesabesinde olup; artık itaatın da isyanın da kaynağı 
konumundadır.29

İnsanın hevasını ilah edinmesi, akılla onu kontrol altına alma, düzeltme ve 
durdurma imkanı olmaksızın, nefsin dünyevi şeylere yönelmesini ifade eder. 
Allah, insanın hevasına uyması meselesini Kur’an’da birçok yerde kötülemiş, 
bir şeye itaati ona ibadet olarak saymıştır. Söz konusu durumdaki psikolojik 
çıkmaz, kendi başına hareket eden insanın doğru yola iletilmesindeki zorluk-
tur. Hatta ayet, peygamberin bile buna müdahil olamayacağını belirterek, bu 
kişilerin nasıl bir ruh hali içinde olduklarını açıkça ifade eder.30

Heva, aynı zamanda canının istediğinden başkasını tanrı, bağlanma ve ta-
pınma objesi olarak tanımama şeklinde de anlaşılabilir ki; böyle kimselerde 
hakseverlik olmadığı gibi yoğun bir bencillik vardır. Bunlar, delil, hak, hukuk 
tanımayan, yalnız kendi istek ve zevkine tapan,  kendilerinin felaketine sebep 
olduğunu bilseler dahi, yine de hakkı, zevklerine kurban eden kimselerdir. 
Böyleleri hakkın bahşedeceği zevki düşünmez, hakkın hoşnutluğunu aramaz-
lar.31

Hadis-i şerifte ise heva öyle ilginç bir alana sokulmuştur ki; onun ortaya çı-
kışı ve baskınlaşması, artık iyiyi emredip kötüden sakındırmanın hiçbir fayda 
vermeyeceği son derece uğursuz bir zamana işaret olarak gösterilmiştir:32

25	 Bakara, 2/145; Rum, 30/29.
26	 7.Araf, 176.
27	 38.Sad, 26.
28	 53.Necm, 23.
29	 Sadık Kılıç, Kur’an’da Günah Kavramı, Hibaş Yayınları, Konya 1984, s. 254.
30	 Taba -Tabai, M. Hüseyin,  El - Mizan Fi Tefsir-il Kur’an, Kum 1996, C.15-16,  s. 223.
31	 M. Hamdi Yazır, Hak Dini Kuran Dili, Diyanet İşleri Reisliği Neşriyatı, c. 5, İstanbul 

1936, s. 3590.
32	 Kılıç, Kur’an’da Günah Kavramı, s. 255.
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“Boyun eğilen ihtirası, tabi olunan hevayı, ahirete tercih edilen dünyayı ve 
herkesin kendi reyini beğenmesini görünceye kadar iyiyi emredin, kötüden 
sakındırın!”33

Bütün bu ifadeler dünya üzerindeki kötülük probleminin, sosyal, ekono-
mik ve hukuki eşitsizliklerin temelinde, insan varlığındaki heva boyutunun 
etkin rolünü göstermektedir. İslam dininde, günah kavramının altında dahi 
bireyin içindeki arzularda bulunan tahrik edici unsurların yer aldığı görülebi-
lir. İyiye, güzele yönlendirilemeyen arzu etme potansiyeli, bu tür tezahürleriy-
le insanın kendi kendisinin kışkırtıcısı, başka bir ifadeyle “kendisinin öz yılanı 
oluverir!”34 Bunun örneklerini; yani hevanın bir insanın nasıl öz yılanı olup 
hem kendi hem de bütün insanlığın başına yıkım getirdiğini, kadim tarihten 
pek çok örnek yanında, yakın zamanda Hitlerin, Mussolini’nin icraatlarınla-
rında da görmek mümkündür.

2.2. Hulud
İnanan bireyin ahireti unutup hiç ölmeyecekmiş gibi dünyaya meyletmesi, 

hevasına uymasının bir neticesi olarak değerlendirilebilir. Ancak bu iki duru-
mun biri entellektüel ve şehevi boyutta, diğeri madde anlamında tamamen 
dünya hayatına yönelik birbirini destekler mahiyette olması, hulud kavramı-
nın da ayrıca ele alınmasını zaruri kılmaktadır. Tam bu noktada “Eğer dile-
seydik, onu bu ayetler sayesinde yüceltirdik. Fakat o, yeryüzüne meyletti ve 
“heva”sına tabi oldu.”35 ayeti, son derece dikkat çekicidir.

Hulud arzusu, yaşamın ikinci ve asıl safhası olarak ahiret hayatını düşün-
memek,36 ölümsüz bir dünya yaşantısı arzusu ve dileğiyle ahiret hayatını aklına 
getirmemek,37 bireyin elinin altındaki dünyadan başkasına önem atfetmemek 
gibi içsel ve psişik hususlardan kaynaklanır. Bir bakıma hulud arzusu, insan 
aklının, arzu ve zevklerinin dünyaya ait yaşama biçimleri ve objeleriyle istila 
edilip, bu halin devamlılığını gönüllü istemesidir.38

İslam öncesi dönemde, devrin sanatsal ve kültürel simgesi olan şiirlere 
bakıldığında, şairlerin başlıca konusunun hulud (ebedi yaşam) arzusu oldu-
ğu görülmektedir. O kadar tutkuyla istemelerine rağmen elde edilemeyecek 
olan bu arzu, onları kabirden sonra hiçbir şey olmaz düşüncesinden doğan bir 

33	 İbn Mace, Fiten, 21.
34	 Kılıç, Kur’an’da Günah Kavramı, s. 256.
35	 7.Araf, 187.
36	 6.Enam, 129.
37	 2.Bakara, 95-96.
38	 Kılıç, Kur’an’da Günah Kavramı, s. 259.



266 Behlül TOKUR

nihilizme, karamsar bir dinsizliğe sürüklemiştir. Mekkeliler, zeki, kabiliyetli 
tüccarlar olarak dünya arzusuyla dolu iş adamlarıydılar. Ölüm sonrası  gelecek 
hayata, ahirete ait hiçbir şey öğrenmek istemiyorlardı; çünkü onlara göre böy-
le bir şey olamazdı. Bu onlarda zengin tüccarların kendine güvenme halini, 
Kur’an’ın ifadesiyle kendi başına buyruk olma halini doğurmuştu.39

Kur’an-ı Kerim’de kendisini ebedileştireceği ümidiyle yeryüzüne yönelen 
ya da dünyayı ahirete tercih eden bir karakterin yanında;40 para pul biriktirip, 
saydıkça sayan ve bütün bu servetlerin kendisini ebediliğe kavuşturacağını 
ümit eden başka bir karakterden41 de bahsolunur. Ancak, belki de en dik-
kat çekici ifade, dünya lezzetlerine düşkün ve onlara aşırı bağlı olan tiplerin, 
Kur’an’da susamış bir köpeğin suya olan düşkünlüğünden veya hararetinden 
dolayı dilini dışarı sarkıtması gibi, onların da dünya lezzetlerine karşı böyle 
aşırı bir bağlılık ve düşkünlük içerisinde olduklarına dair benzetmedir. Hatta 
bu durumun onların karakteri haline geldiği, onlara müdahale edilse de veya 
kendi hallerine bırakılsa da onlar için fark eden bir şeyin olmayacağı ifade 
edilir.42

Ebedi hayat duygusunun fani bir varlık olan insan için gerçekten ne kadar 
cazip olduğu, hemen herkesin bildiği gibi Hz. Adem kıssasında da çarpıcı bir 
şekilde dile getirilir. Şeytan’ın, Hz. Adem ve Havva’yı yasaklanmış ağaçtan 
yemeleri halinde “hulud”a ermişlerden veya meleklerden olacakları vesvesesini 
vererek43 kışkırtmaya çalışması, ilginç ve bir o kadar dikkat çekicidir.

Hulud arzusuyla ilgili olarak bütün bu ayetlerden şu sonuç çıkarılabilir: 
Kur’an-ı Kerim iki dünya biçimi takdim eder; biri, fani olan ölümlü dün-
ya, diğeri ise “hulud”un hakim olduğu ebedi dünya… Buradaki en önemli 
ayrıntı, Kur’an’ın hulud vasfını dünya hayatından   ayrı tutarken, ahiret ve 
ahiret hayatıyla ilgili olgulara atfetmesidir. Çünkü ne kadar arzu edilirse edil-
sin dünya hayatında ebediliğe ve ölümsüzlüğe ulaşılamaz. Yine de Kur’an’ın 
ahiret düşüncesi bu dünyadan uzakta kalan basit bir düşünce değildir. Tersine 
bu dünya hayatı ile yakından ilgilidir. Ödül (cennet) ve ceza (cehennem) kav-
ramlarını merkeze alan ahiret, dünya kavramıyla doğrudan bağlantılı olmakla 
kalmayarak onu ebedi “mükafat” ve “mücazat” yoluyla kontrol eder. İnsan bu 
dünyada herhangi bir şekilde eyleme geçtiği zaman bu düşünce tarzı onun 

39	 Toshihiko Izutsu, Kur’an’da Allah ve İnsan, Çev. Süleyman Ateş, Yeni Ufuklar Neşriyat, 
İstanbul,  s. 113.

40	 7.Araf, 176.
41	 104.Hümeze, 3.
42	 Taba Tabai, El-Mizan, c.7-8/8, s.333; Araf, 7-176.
43	 7.Araf, 20.
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hareketlerini etkileyebilir. Aynı zamanda bu düşünce, ahlaki değerin kaynak-
larından biri haline de gelebilir. Böylece insan, İslam toplumunun bir üyesi 
olarak yaşadığı sürece daima cennete bağlı olan emin hareket tarzını seçmek 
ve cehenneme bağlı olan hareketlerden sakınmak durumunda kalır. Bu, di-
zayn edilmeye çalışılan toplumda, ahlaki hareket prensibinin basit, fakat çok 
kuvvetli bir faktörüdür.44

İnsanın hevasını tanrılaştırması ve hulud arzusu, onu kötülüğe sürükle-
yen,45 ona vesvese veren,46 isteklere ve kötü arzulara kışkırtan47 nefs-i emmare-
nin en başta gelen negatif özellikleri olarak göze çarpar. Kur’an, insana yaşama 
amacını unutturan, onu en yüce değerlerden alaşağı edip, ona bir bakıma 
insanlığını unutturan bu engelleri, insanların neden dindar olamadığı? çerçe-
vesinde ele alır ve uyarılarını işte bu noktadan hareketle yapar.

2.3. Heva ve Hulud’un Psikolojik Yansımaları
Hevasına uymuş, hulud arzusunun esintilerine kapılmış insanların belli 

başlı özellikleri nelerdir?  Onlar nasıl bir dindarlık hali içindedirler ve onları 
hangi fiilleri bu ulvi amaçtan alıkoyar?

Kur’an’a göre hevasına uymuş, ölümü ve ölümden sonrasını unutmuş in-
sanların en önemli özellikleri; kibir - büyüklük taslamak, kendini beğenmişlik 
- narsisizm, bencillik - aşırı aç gözlülük, sevgi ve merhamet yoksunluğudur. 
Kavramsal olarak farklı olsalar da, bu kavramları birbirinden kesin çizgilerle 
ayırmak mümkün değildir. Kibir, narsisizme, narsisizm, büyüklük taslamaya 
yol açacağı gibi, kendini beğenmişlik, bencilliğe, bencillik narsisizme, narsi-
sizm, aşırı hırs ve aç gözlülüğe yol açabilir. Aynı zamanda bütün bu kavramlar 
sevgi ve merhamet duygularının yavaş yavaş körelmesine, sevgi ve merhame-
tin körelmesi de söz konusu psikolojik rahatsızlıkların daha da şiddetli bir 
şekilde yaşanmasına neden olabilir.

Göz ardı edilmemesi gereken bir başka önemli husus, yapılan çalışmalar-
da veya günlük dilde bu kavramların, genelde terim anlamlarıyla birlikte ele 
alınması ve bu durumun, kavramların negatif yönlerini görmede ve anlama-
da yeterince ışık tutmaması meselesidir. Başarı neticesinde kendisiyle gurur 
duyan, kendisine güvenen, öz saygısı yüksek tipler - olumlu bir benlik algısı 
için bu özellikler önemlidir- genelde halk arasında kendisini beğenmiş, kibirli 
tipler olarak görülür. Oysa Kur’an’da kibir, terim anlamıyla sadece bir ayette 

44	 Izutsu, Kur’an’da Allah ve İnsan, s. 110-111.
45	 12.Yusuf. 53.
46	 50.Kaf, 16.
47	 79.Naziat, 40.
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geçerken,48 kibir kavramıyla aynı kökten gelen ve kibir duygusunun eyleme 
dönüşmüş halini ifade eden tekebbür ve istikbar kavramları49 ise elli sekiz 
yerde; bazen “İblis’in”, “Şeytan’a” evrilmesine sebep olan önemli bir özellik 
olarak,50 bazen de varlıklı ve aristokrat kesimin, yoksul ve zayıf çoğunluğa 
karşı takındığı aşağılayıcı ve baskıcı tutumu ifade etmek için kullanılır.51

Kibir kavramıyla ilişkili olarak, kişinin kendisinde bir şeyler var sanarak 
kendisini büyük ve üstün görmesi anlamındaki “muhtalun fehur” vasfı,52 
benzer şekilde, tamamen kendi kulesine çekilip yakınlarıyla, komşularıyla, eli 
altındaki hizmetlileriyle ve gariplerle bir araya gelmekten kaçınan, onlara hiç 
iltifat etmeyen bir karakteri resmeder. “muhtal”, onun kendini büyük görüşü-
nün psikolojik bir ifadesi olurken, “fehur” vasfı da bu büyüklenmenin dış şart 
ve dayanakları olan mal ve mülk gibi şeylerle böbürlenmeyi veya başkalarına 
karşı üstünlüklerini sıralamayı gösterir.53

Kuran’a göre hayale esir olmuş, gerçekle bağını koparmış, şaşkın, at gibi 
yalpalaya yalpalaya yürüyen bir karakteri ifade eden bu tipler, kibirden şaşır-
mış, gerçekle hayali birbirine karıştırmış, hastalıklı bir ruh hali içiresindedir-
ler. Hayale kapılma ve kibir hali mal, makam ve güce aşırı bağlılık ve düşkün-
lükten kaynaklanır ki; işte bu yüzden Allah, kalbini kendisi dışında bir şeye 
bağlayan kimseleri asla sevmeyeceğini ifade eder.54 Görüldüğü üzere büyüklük 
taslamak, bireyin yaratılışına uygun davranışlar geliştirmesinin önünde çok 
ciddi bir engel olarak durmaktadır. 

Kendisine kışkırtıcı bir rol biçmiş, olduğundan farklı duygulara kapılmış 
bu karakter tipinin Batı literatüründeki karşılığı narsisizmdir. Çünkü, değişik 
belirtileri ne olursa olsun tüm narsisizm türlerinde dış dünyaya karşı gerçek 
ilginin kesilmesi ortak özelliktir.55 Bu tanımlama, Freud’un şizofreniyi libido 
kuramı açısından açıklamaya çalışmasından doğmuştur. Şizofren hastada nes-
nelere karşı gerçekte ya da düşlerde hiçbir libido ilgisi görülmediği bulgusuna 
ulaşan Freud, ister istemez şu soruyu sormak zorunda kalmıştır: “Şizofrenide 
dıştaki nesnelere yönelmeyen libido nereye harcanıyor?”… Freud bu soruyu 

48	 40.Müminun, 56.
49	 Mustafa Çağrıcı, “Kibir”, T.D.V. İslam Ansiklopedisi, Ankara 2002, s. 562.
50	 2.Bakara, 34; 7.Araf, 12; 38.Sad, 74.
51	 75.Araf,76; 31.Sebe, 33.
52	 4.Nisa, 36.
53	 Kılıç, Kur’an’da Günah Kavramı, s. 191-192.
54	 Taba Tabai, El- Mizan,c. 3-4/4, s.355; Nisa, 4/36.
55	 E. Fromm, Sevgi ve Şiddetin Kaynağı, Çev. Yurdanur Salman, Nalan İçten, Payel Yayınevi, 

7.Baım, İstanbul 2008, s. 63.
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şöyle yanıtlamıştır: “Dış dünyadan soyutlanan libido egoya yöneltilir; böylece 
narsisizm diye adlandırılabilecek bir tutum doğar.”56 Freud’un tanımında yer 
alan “dış dünyadan soyutlanan libido” kavramı, gerçekle bağlantısını kesmiş, 
hayalle gerçeği birbirine karıştırmış bir tip olarak “muhtal” kavramıyla, bire-
yin temel gerçekliklerden uzaklaşma halini ifade etmede, ilginç sayılabilecek 
düzeyde benzeşmektedir.

Freud, narsist kişilerin libidinal (cinsel içgüdü) tipler olduğunu belirterek; 
temel ilgilerinin kendilerini korumaya yönelik olduğunu ifade etmiştir. Ayrıca 
Freud’a göre bu tipler liderlik rolü üstlenmeye daha yatkın bireylerdir.57

Narsist kişiye göre dıştaki (ben olmayan) dünya değersiz ve tehlikelidir. 
Kendisini, kendisinin olan şeyleri aşırı değerli bulur. Kendisinin dışında kalan 
her şey ise değersizdir. Genelde kendisinin belli bir yönüyle özdeşleşen nar-
sist bir kişiye “Kim” olduğu sorulduğunda, verebileceği en doğru yanıt; onun 
kendi kafası, ünü, parası, vicdanı vb. olduğudur. Bu yüzden sahip olduğu 
nesnelere yöneltilen saldırıyı, yaşamına yöneltilen bir saldırı olarak görürler. 
Burada aklın ve nesnelliğin uğradığı zedelenmenin ne denli büyük olduğu 
açıkça görülür.58

Narsisizmin akıllılıkla delilik sınırında bulunan özel bir türü, olağanüstü 
bir güç ele geçiren insanlarda görülebilir(Firavun, Sezar, Hitler, Stalin vb.)… 
Bu insanlar mutlak güç elde etmişlerdir ve ağızlarından çıkan bir sözle yaşam 
ve ölüm konusunda olduğu gibi hemen her konuda son kararı verirler. Ancak 
en önemli özellikleri, insanın var olması sorununa, umutsuz bir çabaya girişe-
rek çözüm bulmaya çalışmalarıdır. Narsist kişi, tanrılaşmaya çalıştıkça, kendi-
ni öteki insanlardan soyutlar; bu soyutlama, onu daha da korkak yapar, herkes 
onun düşmanı olur; bunların sonucunda doğan korkuya dayanabilmek için 
de gücünü, acımasızlığını ve narsisizmini gittikçe artırır.59

Kur’an’ın narsisizm gibi negatif süreçlerin üzerinde durması, hem birey 
hem de toplumun selameti açısından bu denli önemli olmasına rağmen; özel-
likle son dönemlerde, ibadetlerdeki eksiklik veya bir takım fıkhi konular ka-
dar İslam toplumunda ilgi görmemiş olması, Müslüman bireylerin nasıl bir 
İslam algısına sahip olduklarını ortaya koyması bakımından manidardır.

Narsistik kişilik bozukluğu, psikanalizin son 30 yılda, yoğun olarak ilgilen-
diği en önemli çalışma konularından biridir. Klinik psikolojide narsisistik ol-

56	 S. Freud, On Narcissism, (Translator.  JhonReddick) Standard Edition; London: Hogarth 
Press, 1959, c. XIV, 74-75. 

57	 S. Freud, Libidinal Types, Standard Edition, Hogart Press,  London, 1961, s. 215.
58	 E.From, Sevgi ve Şiddetin Kaynağı,  s. 63-67.
59	 E. From, Sevgi ve Şiddetin Kaynağı, s. 70.
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gulara yönelik bu yoğun ilgi sonucunda, Amerika Psikiyatri Birliği narsisizm 
kavramını tanısal sınıflandırmasına dahil etmiş ve narsistik kişilik şu klinik 
ölçütler yoluyla tanımlanmıştır: “Görkemli, gösterişli tarzda önemli ve eşsiz 
olma hissi; sınırsız başarı, güç, zeka, güzellik ve ideal aşk fantazileriyle meşgu-
liyet; teşhircilik, eleştiriye, başkalarının ilgisizliğine veya başarısızlığa taham-
mülsüzlük; herhangi bir sorumluluk kabul etmeksizin özel imtiyaz beklemek 
ve buna yönelik hak iddiasında bulunmak; kişilerarası ilişkilerde sömürücü-
lük; aşırı yüceltme -değersizleştirme kutupları arasında değişen ilişkiler”60 ve 
“başka insanlarla, duygusal açıdan sıcak, ilgili ve sevgi dolu ilişkiler kurmak-
tan yoksunluk”…61

Adı ister kibir ister narsisizm olsun en küçük bir tanrılaşma fikri bile bire-
yin insan olma statüsüne ciddi zararlar verebilir. Çünkü narsisizm her şeyden 
önce bireyin kendisi ve çevresiyle sağlıklı bir iletişim kurmasının önünde bü-
yük bir engeldir. Kur’an’a göre de bu tür negatif süreçler, Allah’ın sevgisinden 
mahrum kalmaya sebep olmakta; adeta Allah - kul ilişkisini başlamadan bi-
tirmektedir.62

Bu arada çoğu kez gözardı edilen şu noktanın da üzerinde durmak gere-
kir: Sadece Tanrı’dan uzaklaşmayla kibrin kucağına düşülmez. Bilindiği gibi 
Tanrı’nın varlığını kabul etmek; hiç kimsenin tanrı olamayacağını, her şeyi 
yapıp her şeyi bilemeyeceğini kabul etmek demektir. Böylece insanın narsisiz-
mine kapılarak kendini putlaştırmasına kesin bir engel getirilmiş olur. Ancak, 
Tanrı’nın her şeyi bilme, her şeye gücü yetme niteliği, insanın Tanrı karşısında 
alçakgönüllü olmasına yol açacağına, bireyin kendisini Tanrı ile özdeşleştir-
mesine, bu özdeşleşme süreci içinde olağan üstü bir narsisizm geliştirmesine 
yol açabilir.63 Yoksulu doyurmayan, yetimi itip kakanlara namaz kılmalarına 
rağmen “yazıklar olsun”64 denilmesinin ardında bu ironi yatabilir. Dolayısıy-
la Allport’un ortaya atmış olduğu iç güdümlü dindarlık tanımlaması İslami 
kültür dikkate alındığında yeniden tartışılması gereken bir tanımlama olarak 
nitelendirilebilir. İslami kültürde niyetin Allah eksenli bir denge üzerine ku-
rulmasının yanı sıra niyete sızabilecek negatif eğilimlere karşı bireyin devamlı 
tetikte olması beklenmektedir. Bu durum, bireyi sadece dünya ve ahiret den-
gesini gözeten değil; içsel dengenin de farkına varıp kendisinin yaratılmış bir 

60	 Steven Hyman, Acil Psikiatri, Çev. İ. Doğaner, A. Ayan, Ege Üniversitesi Basımevi, 
No:133, İzmir 1989, s. 86.

61	 Jean M. Twenge, Keıth Campbell, Narsisizm İlleti, Çev. Özlem Korkmaz,  Kaknüs Yayın-
ları, İstanbul  2010, s. 44.

62	 31.Lokman, 18; 57.Hadid, 23.
63	 E. Fromm, Sevgi ve Şiddetin Kaynağı, s.73.
64	 107.Maun, 1-4.
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varlık olduğunu, bu noktadan hareketle bütün canlılarla ortak bazı özellikler 
taşıdığını, onlara ve kendisine karşı, kendisini ve onları yaratandan dolayı so-
rumluluk bilinci taşıması gerektiğini hissettiren aktif bir dindarlığa sevk eder.

Kur’an’a bakıldığında kibrin cimrilikle de çok yakın bir ilişki içerisinde 
olduğu görülür. Kur’an literatüründe söz konusu ilişki “buhl” ve “şuhh” kav-
ramları etrafında anlatılır. Öyle ki bu kavramlar, kibir, narsisizm veya bencillik 
gibi, önce bireyin insanlık vasfını dejenere eden, daha sonra da toplumsal 
düzen için tehdit oluşturan bir takım negatif özellikleri bünyelerinde taşırlar. 
Özellikle mal ve mülk konusunda toplumsal şiddeti körükleyen ve toplumda-
ki ekonomik adaletsizliğin temel dinamikleri olan bazı olaylar bu kavramlar 
üzerinden değerlendirilebilir. 

Servet ve mal sahibi olmalarından dolayı insanların kendilerine itibar et-
tiği, onların da bunu fırsat bilerek insanları söz ve fiilleriyle aşağıladığı bir 
kavram olarak buhl, insanların kendilerinden yardım talebini bir mal ve can 
güvenliği olarak algılayıp, bundan dolayı kendilerini tehdit altında hissettiği 
bir karakteri ifade eder.65

Şuhh ise alışkanlık haline gelmiş bir tutuma, yani hırs ve tutkuyla iç içe 
bulunan bir cimrilik ahlakını ifade etmektedir.66 Bu yönüyle şuhh, cimriliğin 
en şiddetli, (patolojik) halidir.67

Kur’an, aşırı tamah, mala aşırı düşkünlük ve cimrilik hissinin, “ego ile 
daima beraber olacağını”68, ondan hiç ayrılmayacağını; “bu psikolojik zaafın 
beşeri fıtrat ve yaratılışın temel bir özelliği olduğunu”69 belirterek, böylece, bu 
zaaf ve eğilimin varoluşsal bir durum olduğuna vurguda bulunur.70 Kur’an’ın 
konuyla ilgili olarak kurtuluşa eren müminlerden71 bahsederken sadece ma-
lından başkalarına infak edenleri değil; başkalarının elinde bulunan maldan 
dolayı da herhangi bir ruhsal sıkıntı, darlık (kıskançlık, hırs ve hased) göster-
meyen mümin bireylerden de bahsetmesi cimriliğin toplumsal yönünü işaret 
eden güçlü bir vurgudur.  Bu yönüyle buhl, kişinin kendi malını başkasına 
vermemesi, onlarla paylaşmaması anlamı taşırken; şuhh ise, bir kimsenin, 
kendi cimriliği yanında kendisinin olmayan malda da gözünün olması, ona 

65	 Taba Tabai, El- Mizan, c. 3-4/4, s. 355.
66	 Rağıb El-İsfehani,  El-Mufredat Fi Ğaribi’l-Kur’an, Beyrut, ts., s. 256.
67	 Es-Semîn El- Halebi, Umdetu’l-Huffaz, Daru’l-Kutubi’l-Ilmiyye, Beyrut, 1996 (IV C.), 

II/254.
68	 4.Nisa, 128.
69	 59.Haşr, 8; 64.Teğabün, 16.   
70	 Tahir İbnAşur, Tefsiru’t-Tahrir ve’t-Tenvir, ed-Daru’t-Tunusiyyeli’n-Neşr, ts., XXVIII/94.
71	 59.Haşr, 9.
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tamah etmesi, cimrice hisler taşıması anlamına gelir. Hatta şuhh sıfatı taşıyan 
bir kimse öyle bir noktadadır ki, mal hırsı ve tutkusu onu, kardeşinin malını 
- mülkünü haksızlık yaparak yemeye bile sürükleyebilir…72

Bireyleri ya da toplumları, başkalarına, onların sahip oldukları değer ya da 
mala karşı şiddet uygulamaya, hukuki ve ahlaki olmayan bir yolla onu izale 
etmeye ya da ele geçirmeye iten, kışkırtan iki olumsuz haslet olarak bu iki 
semantik alan, özellikle bireyler arasında ortaya çıkan ve çıkacak olan olum-
suzluklarda, bireysel ve sosyal yabancılaşmalarda, fitilin ateşlendiği duygusal 
psikolojik zemin olarak dikkat çekmektedir.

Mala, mülke, şöhrete, insana, bilgiye “sahip olmak”, onları ele geçirmek, 
kendine mal etmek, onlara egemen olmak ve dilediğince kullanmak anlamına 
geldiğini ifade eden E. Fromm, bu maddesel sahip oluşların sonu olmadığı-
nı, insanın hiçbir zaman yeterince şeye sahip olamayacağını, çünkü maddesel 
olanın, elle tutulanın, aldatıcı ve geçici olduğunu belirtir.  Bu nedenle sahip 
olmak tutkusundaki insanlar hep kendilerinden fazla şeye sahip olanları kıs-
kanacak, az şeye sahip olanlardan ise, kendi mallarına göz dikecekleri telaşı ile 
hep korkacaklardır.73

Cimrilik veya halk diliyle aşırı aç gözlülüğün doğal sonucu bencilliktir. 
Bencillik ise cimrilikten beslenir. Dolayısıyla bencillik, bir tutum olarak, aynı 
zamanda bireyin karakter yapısının bir bölümü olarak ortaya çıkar. Bencil-
lik, insanın her şeyi yalnızca kendisi için istemesi durumudur. Bencil kişiye 
bölüşmek yerine, sahip olmak haz verir. Sahip olmak tek hedef olunca insan 
giderek daha açgözlü ve ihtiras sahibi olur. Çünkü ne kadar çok şeyi olur-
sa, o kadar mutlu olacağını sanır. Böylelikle kişi, herkese karşı bir düşmanlık 
beslemeye başlar. Kandırmak istediği müşterileri, iflasa sürüklemeye çalıştığı 
rakipleri, sömürmeyi arzuladığı işçileri, hep onun daha az şeye sahip olmasına 
yol açtıkları için, bencil kişinin düşmanı durumundadırlar. Böyle düşünen 
bir insanın ise arzuları sonsuz olduğu için hiçbir zaman rahat ve huzur bula-
mayacağı bellidir. Onun yaşamının çoğu, kendinden çok şeye sahip olanları 
kıskanmak ve kendinden az varlığı olanlardan da korkmakla geçecektir.74 Bir 
başka ifadeyle, bencilliğin ve aç gözlülüğün olduğu bir yerde huzur ve barış-
tan söz etmek, gerek insanlık tarihi ve gerekse de Kur’an dikkate alındığında, 
anlamsız kalmaktadır.

Bencillik ve açgözlülük, narsisizm gibi günümüz ahlak anlayışının temel di-
namiklerinden biridir. Denilebilir ki, artık kendi çıkarlarını her şeyin üstünde 

72	 El-Alusi, Ruhu’l-Meani, XXVIII/53.
73	 E. Fromm, Sahip Olmak Ya Da Olmak, Çev. Aydın Arıtan,   Arıtan Yayınevi, İstanbul 

2003, s. 8.
74	 E. Fromm, Sahip Olmak Ya Da Olmak, s. 25-26.
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tutan bireyleri ekonomide, siyasette, bürokraside, eğitimde hatta camide bile 
görmek mümkündür! Bu insanların çoğu bencilliğin ve açgözlülük ihtirasının 
kendi gerçek benlerine, özlerine dönme noktasında onları nasıl engellediğinin 
farkında bile değillerdir. Daha da kötüsü farkına varmalarını sağlayacak bir 
çevreden de yoksundurlar. Çünkü orta sınıf, kendi sorunları ile uğraşıp bo-
ğuşmaktan, kafalarını kaldırıp dışlarında nelerin olup bittiğine bakma fırsatı 
dahi bulamamaktadır. Böylece bencilliğin ve aç gözlülüğün neden dindarlığın 
önündeki en büyük engellerden birisi olduğu fikri açık bir şekilde gözler önü-
ne serilmektedir. Çünkü bu olumsuz özellikler, bireylerin kendileriyle arasına 
set çekerken, öz güvenini yitirmiş bir toplumun da onları denetleyebilmesine 
güç ve cesaret bırakmamıştır.

Kibir, kendini beğenmişlik, narsisizm, bencillik ve aç gözlülüğün, bütün 
bu tanımlamalardan sonra sevgiyle çeliştiği ve merhamet duygularını köreltti-
ği açıkça görülebilir. Aslında bu tür vasıfları üzerinde taşıyan bireylerin sevgi 
ve merhamet duygularından yoksun olduklarını söylemek zorlama bir iddia 
olabilir. Ancak bu kimselerin mal ve makam gibi dünyalıkları kendi benlerine 
hizmet etmek için kullanmaları, sevgi ve merhamet duygularına da, bu bağ-
lamda birer nesneymiş gibi yaklaşmaları sonucunu beraberinde getirmiştir. 
“Sevgime ve merhametime layık olmak”, “Ben herkese lütfeder miyim?” gibi, 
pazarlık haline getirilmiş sevgi ve merhametin ikiyüzlü halleri, bu kimselerde 
ifadesini bulur. Böylece sevgi ve merhamet, “canlı kılma” amacından uzakla-
şarak, engelleyici ve kısırlaştırıcı bir eylem haline dönüşebilir.

Sevgi ve merhamet duyguları körelmiş bireyler, önce sosyal dayanışmanın 
getirdiği tüm bağlarından koparak her şeyi kendi çıkarları açısından değerlen-
diren ve varlıklarını bu temele dayandıran insanlardır. Kur’an, bu kimselerin 
kalplerinin katılığından bahsederken, hak bir sözün ve davranışın kendisin-
den çıkmayacak kadar kalplerinin katı olduğunu, oysa katılık sembolü olan 
taştan, onun katılığına rağmen, yumuşaklık sembolü olan suyun çıkabildiğini 
ifade eder.75

Yine Kur’an’a göre sevgi ve merhamet duygularından yoksun kalpler, hayır 
ve şerri birbirinden ayırt etme yeteneğini de kaybetmiş paslı yetiler haline gel-
mişlerdir. Bu kimselerin kalplerini paslandıran ise, en geniş -somut soyut-an-
lamıyla yapmış oldukları kötü amellerdir. Kazandıkları günahlar, kendileriyle 
Hakk’ı ve gerçeği algılama yeteneği arasına psikolojik bir duvar örmektedir. 
Söz konusu kötü ameller, nefiste öyle izler ve şekiller bırakır ki; nefis o izlere 
bürünür ve o izlerle tasavvur etmeye, yönünü tayin etmeye çalışır. Oysa nefis, 
fıtri olarak, yaratılıştan hak ile batılı, takva ile fücuru, olduğu gibi algılama ve 

75	 2.Bakara, 74; Taba Tabai, El-Mizan, c.1-2/1, s. 202-203.
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birbirinden ayırt etme özelliklerine sahiptir.76 Öyleyse doğuştan sevgi ve mer-
hamet terazileri fıtri ve ontolojik olarak doğru tartan bireylerin, bu özellikleri-
nin bozulup, giderek asıl amacından uzaklaşmasına kibir, narsisizm, bencillik, 
aç gözlülük ve cimrilik gibi insanı kendine ve çevresine yabancılaştıran, İlahi 
rahmetten uzaklaştıran bir takım fiillerin neden olduğu söylenebilir. Duygu-
sal ve empatik geri kalmışlığın acı bir tablosu olan bu durum, Kur’an’da gü-
nah kavramına dönüşen eylemleri beraberinde getiren ve “Allah’ın onları asla 
sevmeyeceği”77 tehdidiyle sınırları çizilen, iflas etmiş bir insanı veya insanlığı 
ifade eder.

Heva ve hulud’un kıskacında fıtrat dışı davranışlar sergileyen bireyin bu 
durumu, sadece kendine değil, ideal bir toplum yaratmak isteyen dinlerin 
amacına da zarar vermektedir. Bireyin toplumu oluşturan hayati öğe olması, 
toplumsal bütünlüğü tamamlayıcı olmasındandır. Bu nedenle bireyin bütün-
lüğü, toplumun bütünlüğü için zorunluluk arz eder. Bireyin bütünlük kazan-
ması ise kendini gerçekleştirmesine bağlıdır. Bu durumda kendini gerçekleş-
tirme, “ahlaki bir karar” anlamına gelir. Bu ahlaki karar, Jung’un bireyleşme 
kavramıyla ifade ettiği kendi öz niteliklerini geliştirme ve sergileme sürecinin 
aktifleşmesini sağlar. Bireyleşme; homojen, uyumlu bir varlık olmak, kendi 
özel nitelikleri içinde “kendi olmak” demektir. Kendi olmanın, yani bireyleş-
menin, bireycilikten ve benmerkezcilikten farklılığı, onun toplumsal bir bü-
tünlük içinde, fakat toplum tarafından mutlak olarak belirlenmeksizin kendi 
insani potansiyellerini en üst düzeyde gerçekleştirme fırsatını vermesinde ya-
tar.78 Dolayısıyla Kur’an’da dindarlığın, ahlaki ve toplumsal yönüne devamlı 
vurgu yapılması ve bu süreci etkileyen negatif faktörler karşısında bireyin sü-
rekli dikkatinin çekilmesi; hatta buna uymayanların dindar olarak nitelenme-
mesi, dindarlık ile bireyleşme sürecinin birbirinden bağımsız ele alınamaya-
cağının ve dindarlık-insanlık ilişkisinin, birbiriyle ne kadar doğru orantılı bir 
ilişki olduğunun açık bir ifadesi sayılabilir. Bu nedenle, Kur’an’ın “dindarlık” 
sürecini, “insanlık” süreci olarak nitelemesiyle79, Jung’un bireyleşme sürecini 
doğrudan doğruya dini bir süreç olarak ele alması,80 dindarlık kavramının 
insanlaşma projesi çerçevesinde yeniden gözden geçirilip değerlendirilmesini 
anlamlı kılabilir.

Bütün bireyler müştereken beşerdirler, fakat bu bireylerin hepsi eylemsel 
ve ahlaki bir üst değer anlamında “insan” değildir. Herkes bir ölçüde ve bir 
dereceye kadar insan olabilmiştir. Bu nedenle beşer türü, kendi değişim ve 

76	 83.Mutaffifin, 14; Taba Tabai, El- Mizan,  c.19-20/20,  s. 234.
77	 4.Nisa, 36; 16.Nahl, 23; 28.Kasas, 76-77.
78	 Abdulkerim Bahadır, Jung ve Din, s. 162.
79	 11.Hud Suresi, 112.
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gelişim süreci içinde insan olmaya doğru adım atmaktadır. Dinlerin de bir 
nevi görevi değişim ve gelişim süreci içindeki insanı dindar diye tanımlana-
bilecek olgun insan mertebesine ulaştırıp, fıtratı gereği kendisinden beklenen 
davranışlar sergilemesine ışık tutmaktır.81 Bunun için de dindarlığın tanımı 
yapılırken -özellikle kültürümüzde- İslam’ın dindarlıktan neyi murat ettiği, 
dindarlığın önünde engel olan insan, mal-mülk ve bunlar arasındaki ilişkinin 
din için neden bu kadar önemli olduğu ve bu ilişkinin nasıl düzenlenmesi 
gerektiği gibi hususlar, üzerinde durulması gereken önemli noktalardır. 

Kur’an’ın, insanın ve insanlığın, dolayısıyla dindarlığın önünde engel 
olarak gördüğü süreçler indirgemeci ve çok sığ olarak görülebilir. Ancak, ge-
nelde psikoloji ve özelde din psikolojisi alanının öncü isimlerinden biri olan 
E. Fromm’a göre de endüstri çağının insana vaad ettiklerini verememesinin 
önünde şu iki büyük neden vardır: Bunlardan biri, yaşamın tek amacının 
mutluluk ya da maksimum hazza ulaşmak olarak görülmesidir. Diğeri ise, 
sistemin kendi varlığını koruyup sürdürebilmesi için desteklemek zorunda ol-
duğu bencillik, yalnızca kendi çıkarını düşünmek, aç gözlülük ve sahip olma 
ihtirası gibi karakter özelliklerinin, uyumu ve barışı sağlayacağı inancıdır.82

Burada şöyle bir soru da akla gelebilir: “Dünya’da üç büyük ilahi dine men-
sup olanların sayısı ateist veya agnostik olanlardan kat kat fazla iken neden bu 
sorunlar hala daha mevcuttur ve konuşulmaktadır?”… 

Birer insanlık projesi olan dinler, tarihsel süreç içerisinde insan – ekonomi 
ilişkisinin doğurduğu bir takım sıkıntılar sebebiyle “sibernetik din”* haline ge-
tirilip içleri boşaltılabilir. Söz konusu boşluğun doğuracağı içsel çatışmayı en-
gellemek için de en kestirme yol, ibadet dindarlığı denilebilecek bir din algısı 
oluşturmaktır. Her şeyin temelinde var olan Yüce Yaratıcıya gitmek, O’nun 
ima ve işaret ettiği yüce değer ve erdemlere ulaşmak için birer kilometre taşı 
olması gereken ibadetler, söz konusu ibadet dindarlığı anlayışında bir araç 
değil, ötesi unutturulmuş, silikleşmiş bir amaç haline gelir. Görünürlüğü daha 
az olan ve nispeten uyulması çok daha zor olan kul hakkı yememe, doğruluk, 
dürüstlük, adalet, her türlü emanete riayet vb. bir takım dindarlığın insani 
yönünü oluşturan ahlak kurallarını, görünür ve uyulması çok daha kolay olan 
ibadetlerle görmezden gelmek veya hafife almak gibi bir yanılgıya düşülebilir. 

80	 Abdulkerim Bahadır, Jung ve Din, s. 26.
81	 Ali Şeriati, Kendisi Olmayan İnsan,  Fecr Yayınları, Ankara 2010, s. 119.
82	 E.Fromm, Sahip Olmak Ya Da Olmak, s. 21.
*	 E. Fromm’un ortaya koymuş olduğu bu kavram, insanın ulaştığı teknik aşama ile -gelenek-

sel dinlerde Tanrı’nın dünyayı yaratmasına benzer bir biçimde-  ikinci bir dünya yaratması 
ve kendini Tanrı’nın yerine koymasını ifade eder. (E. Fromm, Sahip Olmak Ya Da Olmak, 
s. 203).
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İslam dünyasında ve özellikle ülkemizde, camiler beş vakit namazlarda bile 
dolup taşmakta, Ramazan’da sahur vakti caddeler boşalmakta, defalarca kafile-
ler halinde umre ve hac ziyaretleri yapılmaktadır. Dışarıdan bakıldığında, iba-
detlerdeki bu güzellik yalan söylememe, sözüne sadık kalma, ölçü ve tartıda 
hile yapmama, kul hakkı yememe, adil olma gibi dindarlığın ahlaki yönüne 
yansımamaktadır.

İbadet dindarlığından kasıt, namaz gibi Hz. Peygamber’in “gözümün 
nuru”83 deyip övdüğü ve önemine işaret ettiği ve Tanrı ile insan arasında-
ki ilişkiyi canlı tutan ve besleyen bir olguyu ikinci plana itmek değil, mev-
cut dindarlık algısının her şeyi formel ibadetlerden ibaret görüp, dindarlığın 
merkezine bu formalist anlayışı koymasının eleştirisini yapmaktır. Zaten Hz. 
Peygamber’in de insanlaşma projesine hizmet etmeyen bu tür ibadetleri nasıl 
içi boş bir figür olarak değerlendirdiği ortadadır.84

İbadetler, Tanrı şuurunu birey şuuruna yayan ve bu şekilde bireyi inandığı 
varlığa yaklaştırarak, insan-Tanrı ilişkisini sürekli ve canlı tutan en önemli 
araçlardır. Bu yüzden ibadete başvurmayan bireylerin dindarlığı da kuru bir 
felsefeden ibarettir. Uzun soluklu ve köklü bir değişim ve dönüşümü öngören 
dini gelişim süreci, ibadetler vasıtasıyla ilerlemekte, ibadetler dini gelişimin 
bütün yükünü taşımaktadır. Ancak, bireyin din ile tanışması veya Allah ile 
bilinçli bir ilişkiye girmesinden itibaren başlayan ibadet süreci, bilincin açık 
olduğu müddetçe devam ettiğinden, dindarlığın tamamının aslında devam 
eden bir ibadet süreci olarak anlaşılması85 ve hayatın tamamını kapsaması 
yanlış değildir.

Din, dindarlık, psikoloji gibi elle tutulmayan, ölçülebilirliği belli şartlar-
da ama kısıtlı olan olgular hakkında fikir yürütmek ve tartışmak kolay bir 
iş değildir. Ancak, Kur’an’ın dini hayat ile ilgili ifadelerinin oldukça somut 
örnekler içerdiği de aşikârdır. Dindarlığın önünde engel teşkil eden konular, 
insanlaşma projesi yolundaki uyarı levhaları gibidir. Bu levhaları dindar birey, 
bazen biraz dikkate alabilir, bazen hiç dikkate almayabilir. Hevasını tanrılaş-
tırmakla, hevasına uyduktan sonra Allah’a dönmenin -sözü edilen dindarlık 
yoluna girmenin-  en güzel örneğini şeytan ve Adem kıssasında görmek müm-
kündür. “Madem beni saptırdın, öyleyse bana mühlet ver…”86 diyen şeytan, 

83	 Nesâî, İşretu’n-Nisâ1, 7/61.
84	 İbn Hibban, Muhammed el- Busti, Sahihu İbn Hibban, Thk. Şuayb el- Arnaut, Mües-

sesetür Risale, Beyrut, 1993, VIII, 257. (Öyle namaz kılanlar vardır ki, onların kıldıkları 
namazdan elde ettikleri sadece yorgunluk ve yıne öyle oruç tutanlar vardır ki, onların 
tuttukları oruçtan nasipleri sadece açlık ve susuzluktur…) 

85	 Faruk Karaca,  Din Psikolojisi, Trabzon 2011, s. 134.
86	 7.A’raf, 14-16.
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sergilediği kibir ve küstahlıkla davranışının sorumluluğunu üzerinden atmaya 
çalışırken; Adem ve Havva,” Yarabbi,  biz kendi kendimize kötülük yaptık, 
sen bağışlamazsan perişan oluruz.”87 diyerek, sorumluluğu tamamen üzerine 
almış,  mutlak irade karşısındaki duruşun nasıl olması gerektiğinin güzel bir 
örneğini oluşturmuşlardır. Burada, psikolojik duruşun, varoluşu nasıl yön-
lendirdiği hususu açık bir şekilde gözler önüne serilmekle88 beraber, “dindar 
birey” ile “yıkıcı birey” arasındaki ince çizgiye dikkat çekilmektedir.

Dindarlık ve bireyleşme hayat boyu devam eden aktif bir süreçtir. Bu süreç 
içerisinde inişler ve çıkışlar olsa da, önemli olan dindar bireyin bu süreçte 
ümidini hiç kaybetmeden önündeki engellere karşı mücadelesini sürdürme-
sidir. Ancak bu durum, dindar bireyin sadece kendisiyle sınırlı olan bir mü-
cadele değil, insanlaşma projesinin önünde engel teşkil eden zaaflara karşı, 
sorumluluk alanındaki herkesi içine alan topyekün bir mücadeleyi gerektirir. 
Kur’an dikkate alındığında insanın ve insanlığın geleceğinin, bu mücadelenin 
sonucuna göre şekilleneceği açıkça görülebilir.

Sonuç 
Bugüne kadar din psikolojisi çalışmaları, genelde insanları dini yaşama 

motive eden birtakım unsurlar üzerinde durmuş ve bu unsurların insan ya-
şamındaki etkileri üzerinde yoğunlaşmıştır. Bu anlayışın gelişmesinde, aydın-
lanmayla beraber Batı’nın zihinsel alt yapısını şekillendirmeye başlayan ras-
yonel mantığın, din psikolojisinde de etkili olduğu söylenebilir. Bu düşünce, 
İslam dünyasında da uygulanabilir olmakla birlikte, araştırmacıların düşünce 
sisteminde ne tür bir çığır açacağı ve bunun halka yansımalarının ne olacağı 
net değildir. 

İslam kültürünün kendine has yapısı ve bu yapının beslendiği Kur’an’ın 
kendine has bir metedolojisi vardır. İslami kültürde “İnsanı Yaratan Allah’ın, 
elbette onu herkesten daha iyi tanıyacağı” şeklinde bir inancın olması ister 
istemez “Kur’an ve psikoloji” kavramlarının yan yana gelmesini, insanı ve in-
sanla ilgili meseleleri, bir de İlahi ipuçlarını takip ederek anlamaya çalışmayı 
zaruri kılmaktadır. 

Kur’an’ın dindarlık yaklaşımına bakıldığında, imanın salih amel ile birlik-
te devamlı zikredilmesi dindarlığın bir “oluş hali” olduğu, bu oluş sürecinin 
evrensel fıtrat anlayışıyla beraber insanın içinde potansiyel olarak var olduğu 
söylenebilir. Dolayısıyla Kur’an, fıtrat olarak dine meyilli kabul ettiği insanın 
neden dine yöneldiği sorusundan çok neden bu oluş sürecini sekteye uğrattığı 

87	 7.A’raf, 23.
88	 Ömer Lütfi Mete, Allah’sız Müslümanlık, Profil Yayınları, İstanbul 2008, s. 57.
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veya yıkıcılığı üzerinde durur. Bunu yaparken de insanın ve toplumun çürü-
mesine yol açan söz konusu tehlikeleri “heva ve hulud” olmak üzere iki ana 
başlık altında ele aldığı görülür.

İnsandaki “heva ve hulud arzusu” nun, insanın önemli bir yanı olan “hak 
ve hürriyet” ile, ekonominin ana konusu olan “mal” ile çok yakın bir ilişki 
içerisinde olduğu, hatta onlardan beslendiği söylenebilir. Bu beslenme, pozitif 
anlamda değil, malını artırmak için her türlü haksızlığı hak kabul etmek ve 
diğer insanların hak ve hürriyetleri üzerinden kendi hak ve hürriyetine sı-
nırsız bir hâkimiyet oluşturma anlamındadır. Bu durum, iki kişi arasındaki 
ilişkiden, devletlerarası ilişkilere kadar geçerliliği olan hassas bir konudur. Söz 
konusu ilişkilerdeki bozukluk, insanın ve insanlığın nerde durduğuyla ilgili 
açık fikirler verebilir. Dolayısıyla bu ölçü, dindarlık denilen ve ilahi kaynak-
tan beslenen eylem ve oluşun, hangi düzeyde yeryüzünde temsil edildiğini 
gösterebilir.

Sonuç olarak, Kur’an’ın neden insanları baştan dine meyilli kabul edip 
onların neden dindar oldukları sorusundan çok neden dindar olamadıkları; 
yani insanlaşma projesinden uzaklaştıkları sorusuna cevap vermeye çalışması, 
İslam’ın gönderiliş amacını ortaya koymada ve dindarlıktan neyi kastettiğini 
anlamada yeni fikirler sunabilir. Narsisizm, kibir, kendini beğenmişlik, ben-
cillik ve aç gözlülük gibi olguların ahlâksal ve ruhsal açıdan önemi, Kur’an 
ve bütün büyük dinlerdeki temel öğretiler dikkate alındığında, aslında şu tek 
cümle ile özetlenebilir: İnsanın amacı, benlik bütünlüğünün bir parçası olan 
nefs-i emmare (kötülüğü emreden nefs) boyutunu bilmek, tanımak ve kontrol 
altına alma erdemini yaşam boyu sürdürebilmektir. Çünkü dindarlık (insan-
laşma projesi), bu engelin aşılıp aşılamamasına bağlı olarak hayata geçirilebi-
lecek bir olgudur.
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Anadili Arapça Olan ve Olmayanlara Arapça Eğitim ve Öğretiminde 

Uygulamalı Dilbiliminin Fonksiyonelliği
Bu araştırma Arap Dili öğretiminde uygulamalı dilbiliminden nasıl yararla-

nılacağına ışık tutmayı hedeflemektedir. Ayrıca, fonetik, semantik ve sözlük bili-
mine yoğunlaşacak ve bu düzeylerde meydana gelen yeni gelişmelerden dilbilimi 
konusunda nasıl yararlanılacağı üzerinde duracak, ayrıca Arapça eğitim ve öğre-
timinin gelişmesine katkıda bulunacak bir grup öneri ve teklifler sunacaktır.
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Employment of Applied Linguistics in Teaching Arabic By Speakers and 

Non-Native Speakers
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ُتعليمُالعربيةفيُةُالتطبيقيُ سانياتُاللُ ُتوظيفُ 
 للناطقينُبهاُوللناطقينُبغيرها

 
 محمد خالد الفجر   
 

 ملخصُالبحث 
 

ة في تعليم اللغة سانيات التطبيقي  الل   وء على كيفية استثمار  إلى تسليط الض   هذا البحث   ف  يهد  
توظيف  ، وبيان كيفية  يستوى المعجمالملالي و د  وتي والعلى المستوى الص   العربية، وسترك ز الدراسة  

من  راسة مجموعةً م الد  قد  ما جد  في علم اللسانيات في تعليم المستويات المذكورة آنفًا، وست  
 غة العربية.العملية التعليمية لل   سهم في تطوير  الاقتراحات التي ت  
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ُالموضوع
 توليدأد ت هذه الثورة إلى  في المجالات العلمية كافةً  ةً مصطلحي   يشهد العالم الذي نعيشه ثورةً 

غة ما هي نة، فالل  غة عن هذه الس  الل   علوم   علومٍ جديدة لها منظوماتها المصطلحية المستقلة، ولم تخرج  
صو ر مجتمعهم وتعسس تطورهم وتتماشى مع إبداعاتهم  وانعسا ر لسلسنة البشرية ت  إلا تعبير 
 ه من محاضراتٍ قيت مفردات  است   لعلمٍ  ةر مصطلحي   منظومةر ظهرت بداية القرن العشرين  ومعالعلمية، 

هو  ، وأهم  ما أتى به هذا العالم 1 (de Saussure) ألقاها ولم يتم ها العالم السويسري ديسوسي
ق بين الظواهر اللغوية والظواهر الخارجة عنها، لسن ما ولهذا فر   ؛جعل دراسة اللغة غايةً في ذاتها

كان له   ورد عنده ما سات اللغوية؛ إذ إن  اسوسي لم يسن مبدع الدر ديإليه هو أن   ينبغي الإشارة  
لولا اط لاع السوربيين على ما ف (،Pnini) ر فيهم اسم العالم بانينيه  اشت   عند الهنود الذين إرهاصاتر 

دراسة اللغة شهدت  ، كما أن  2نجزه الهنود في مجال اللغة لما نهض النهضة التي نراها في أيامناأ
وكتابات  هـ( 293)ت  ما في كتابات ابن جنيتطورات مهمة في المرحلة الإسلامية العربية لا سي  

ظهرت في  ا دراسة المستويات اللغوية أهميةً ي  ل  ين اللذين أو م  ـالعال هـ( 654)ت  لسيندابن حزم الس
 مثثل مرحلة يسديسو  الخصائص لابن جني، وفي الإحسام في أصول السحسام لابن حزم، لسن  

                                                 
ليبزج ، وبدأ حياته بعلم السيمياء ثم انتقل إلى دراسة اللغات ونقل دراسته إلى جامعة 7551ولد في جنيف سنة  1

حيث تابع دراساته اللغوية ولم يستب كثياً من المؤلفات اللغوية، حتى إن محاضراته في علم اللسانيات لم يحضر 
( وتعددت Cechehaye( و سيشهاي )Ballyطباعتها، وإنما جمعها وطبعها طالبان من طلابه هما بالي )

يات العامة ومنهم ومن سم اها درو  في ترجمات هذه المحاضرات فمنهم من أطلق عليها محاضرات في اللسان
 .72-9اللسانيات العامة. بتصرف من: د. محمد حسن عبد العزيز، سوسي رائد علم اللغة، ص 

 .37صي نظر:ر ه روبنز، م وجز تاريخ علم اللغة في الغرب،  2
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 بر في الغ (Bloomfield) غوية المعاصرة وتشقيق فنونها وهذا ما أتمه بلومفيلدسات الل  ار الد   بلورة  
 .في أمريسا ©Chomsky®حديثاً تشومسسيو 

ر مناهج وطرق الدراسة اللغوية غوية وطو  م الراية الل  الغرب تسل   الفارق بيننا وبينهم أن   لسن  و 
 أرضيتنا اللغوية قادرةر  وما يثي السلم أن   بحيث صار علم اللغة يتماشى مع التطور في باقي المجالات،

طور التعليمي وبقيت ت الت  فد منها في مجالانا لم ن  إلا أن   ،على استيعاب ما جد  في مجال اللسانيات
ا ا غريبً ا لا جدوى منه وكائنً على طلاب علم اللغة العربية يجدونها تنظيً  هجينةً  اللسانيات مادةً 

إلى عدم استثمار ميدان علم  هذا يرجع   دخل في جسد علوم اللغة المتعارف عليها، وكل  
غوي قد قضية التنظي الل  لسن  ة، ( في مناهجنا التعليميApplied Linguisticاللسانيات التطبيقي)

نظي اللغوي في اللسانيات المعاصرة، إلا أن  وصلت في تراثنا إلى درجةٍ رفيعةٍ لا تقل  شأناً عن الت  
ووسائل جد ت مع ما جد  من  ة، لما فيها من طرقٍ السمر المهم هو مجال اللسانيات التطبيقي  

 7964ا سنة منهجي  سات اللغوية اا الفرع من الدر قد استقل هذف"في العصور المتأخرة  مخترعاتٍ 
 School Of Appliedعلم اللغة التطبيقي ) ، وأس ست مدرسةر   في جامعة ميتشجانعندما د  

Linguistic اي  وأبسط تعريف للسانيات التطبيق ،79553( في جامعة إدنبرة سنة العلم " : ة أنه 
 .4"اللغوية وغي اللغوية خدمة للغة القائم على دمجٍ تطبيقي لسثي من النظريات

 بيقي  طعلم اللسانيات الت من فيها المجالات التي مثسن الإفادة إبراز  قات يوسأحاول في هذه الور 
وسأحصر  غة العربيةة لل  بالمسو نات الداخلي   مرتبطاً أولاً  المعاصر، وسأسعى إلى أن يسون بحثي

نا الربط بينها وبين أحس   ة والمعجم، العناصر التي إن  الصوت والدلال الدراسة بثلاثة مستويات هي:
ا بل فلسفي ا ا تنظيي  الصورة التقليدية عن هذا العلم التي تتمثل في اعتباره علمً  ل  فسنزو اللسانيات 

وإنني أرجو أن ينسأ الله في السجل لستابة  العملية اللغوية. طرفا  المستوبلا علاقة له بالمنطوق ولا
نات في المجالات الخارجة عن المسو  التطبيقية نيات ا فيه كيفية الإفادة من اللسبين  آخر أ   بحثٍ 

 لة بها أي المجالات الاجتماعية، والنفسية، والتربوي ة...إلخ.الص   ها وثيقة  لسن   ،اخلية للغةالد  
 الدراسة ستتوزع على ثلاثة محاور: وبناءً على ما سبق، فإن  

                                                 
 .5ي نظر: د. عبده الرجحي، علم اللغة التطبيقي وتعليم اللغة العربية، ص  3
 .72-73تصرف، ص السابق ب 4
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 المستوىُالصوتيُ-أولاُ

نوا بما قام به الهنود ت  مه في علم السصوات، وإذا كان الغربيون ف  غوي يفخر بما قد  تراثنا الل   إن  
م لن يتوقعوا وصول العرب إلى ما وصلوا إليه من والصينيون من جهود في مجال علم الصوت، فإنه  

فقد وجدنا العرب  صل بعلم السصوات.تت   لمخارج وما إلى ذلك من أمورٍ تنظيم السصوات وتحديد ا
قد وقفوا على ظواهر لغوية وحد دوا مصطلحاتها التي حملت مضامين المصطلحات العصرية من 

( الذي تحد ث عنه Assimilationذلك مثلًا مصطلح )الإدغام( الذي يقابل مصطلح )التماثل، 
د عر فه بقوله: "استبدال  صوتٍ بآخر تحت تأثي  صوتٍ ثالثٍ ( وقDaniel Jonesدانيال جونز )

في   Sإذ إن  حرف  ©Horse‡shoe®، ومثث ل له بسلمة يسون مجاوراً له في السلمة  أو في الجملة
حدًا مع مصطلح الإدغام فالمصطلح السابق نراه متقارباً أو مت   ، 5shينطق هنا  Horseأخر كلمة 

العرب أنه نوعان أحدهما ينتج عن تأثر الصوت السول في الثاني كما في في العربية الذي بين  
إذ إن أصل  ؛، حيث التقى صوتان صوتر مجهور وهو الزاي مع صوتٍ مهمو  وهو التاء®ازدهر©

وقد وقف العلماء المسلمون  ،فتحول التاء إلى الدال المجهورة متأثراً بصوت الزاي (ازتهر)السلمة 
 قيق للنبره( الد   631)ت ي عند عرضه لتعريف ابن سينا ا بين  المسد  على قضية الن بر كم

(Stress) والتنغيم (Intonation) ًسانيات المعاصرة لهذه الميزة لت إليه الل  ا يقارب ما توص  ، تعريف
ي قول ابن سينا عن النبر: "وربما أ عطي ت هذه منا فينقل المسد  يالصوتية الغائبة في مناهج تعل

ات  باحدد ة والث قل هيااتٍ تصي بها دال ةً على أحوالٍ أخرى من أحوال القائل أن ه  متحيـ رر أو الن بر  
ا صارت المعاني  بان أو تصي به م ستدر جة للمقول معه بتهديدٍ أو تضرعٍ أو غي ذلك، وربم  غ ض 

ة قد تجعل الخبر استفهامًا، والاست  .6فهام  تعج بًا وغي ذلك "مختلفةً باختلافها، مثل أن  الن بر 
                                                 

 "53، صلعرب سبقوا اللغويين المحدثين". عبد العزيز مطر، "علماء السصوات اد  5
 .344المسدي، التفسي اللساني في احدضارة العربية، ص د. عبد السلام  6
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علمائنا السوائل في مجال السصوات، فقد وقف  وما ذكرته آنفًا ما هو إلا غيضر من فيض إنتاج  
بعلم السصوات مثل المخارج  مرتبطةٍ  مصطلحاتٍ في معجم )العين( على  هـ( 711)ت  الخليل

  اب.في الست هـ( 751)ت  وصفات احدروف، وأتم  عمل الخليل تلميذه سيبويه
لا سي ما عند  لماء المسلمين،ومع أن  هذا الفرع من العلوم اللغوية قد أ ولي عنايةً فائقةً عند الع

جدنا أن  هذا العلم أصبح نا و علومها أمثال الخليل بن أحمد، وتلميذه سيبويه، إلا أن   دو نأو ل من 
فإتقان  ،م، وبه تتمايز اللغات  المادة السولى للسلا في مدارسنا وجامعاتنا، مع أن ه بحتًا تنظيي ا

 د ى إلىم السصوات في مدارسنا وجامعاتنا أغياب الجانب التطبيقي لعلو  .الصوت يعني إتقان اللغة
 مع أن  الذين درسوا في الستاتيب ترى أهم   تقن نطق حروفها،لا ي   من أبنائنا جعل دار  العربية

شيخ "فهل كان  ،داء اللغوي المتقنهم بالسق احدروف من مخارجها وتمتعميزاتهم مقدرتهم في نط
شيخ الستاب  وأقسام لعلوم العربية، أم أن   اتر أكثر حرصًا على لغتنا ممن أنشات لهم كلي   "ابت  الس  

أليس مفزعًا ألا نجد إلا قلة من طلبة قسم  الطالب أكثر من المدار  والجامعات؟ حاجة   عرف  
 ؟، ويثقون بقدرتهم على ذلكبالعربية الفصيحة السلام   مم ن لا يتهيبوناللغة العربية، 

جامعاتنا لا ي عل م كيفية توظيف علم بعض   في والغريب أن علم اللسانيات الذي ي در  
زمة بين التنظي اللغوي وربما هذه الس   وإنما يستفي بعرض مباحث علم اللسانيات. ،السصوات

العالم  بل تتعدى ذلك إلى أمسنةٍ  ،وحدهموالتطبيق الواقعي لهذا التنظي لا تقف عند العرب 
ة على أرض غويين والباحثين الغربيين تنبهوا إلى هذا الخطر فأنزلوا أبحاثهم التنظيي  الل   السخرى، لسن  

 الذي شغل منصب أستاذٍ   H.E. palmerونذكر ههنا في تعليم اللغة  ا عمليةً الواقع فأينعت ثمارً 
اللغة الإنجليزية منها من الستب ب مجموعةٍ  و وهو مؤلف  كياللغات بطو  بمعهد ترقية تعليم

:(agrammar of spoken english londers 1924 .agrammar of english words londers 
1938). 

غات وهي تطوير طرائق تعليم الل   نظرية تهدف في مجملها إلى بدراساتٍ فقد قام هذا الباحث 
ا في توظيف اللسانيات فهو لم يأل جهدً  .ها العلميةمسانت   الآن تأخذ   راسات التي ما زالت إلىالد  

تبطة المشسلات المر  فها في مجال حل  وظ  فقد  ،اللغة الإنسليزية نطق أصوات يمالتطبيقية في تعل
ول العناية ها لم ت  لسن   ،في هذا الصدد مهمةً  أن ثم ة دراساتٍ  شك   بالمستوى الصوتي، أما نحن فلا

فمن  ، منهج تعليم اللغة العربية سواء للناطقين بها أو للناطقين بغيهاامة ولم توظ ف فيالت  
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علم  اللغوية للدكتور إبراهيم أنيس وراسات العربية المهمة في هذا المجال كتاب السصوات الد  
ر شاهين، وأصوات ، والمنهج الصوتي للبنية العربية للدكتور عبد الصبو السصوات للدكتور كمال بشر

هذه الإنتاجات اللغوية المتميزة بقيت مراجع  ، إلا أن  د الرحمن أيوب...إلختور عباللغة للدك
 .ولم تستثمرها الجامعات العربية في المراحل التعليمية السولى ،لطلاب الدراسات العليا

أعرض بعض الاقتراحات في  وبعد هذا العرض الموجز لواقع علم السصوات في تعليم العربية، 
 اللسانيات التطبيقية في هذا الموضوع: كيفية الإفادة من

دراسة اللغة العربية في الجامعات، من  فيه مناهج   ت عد ل   جديدٍ  لابد من اقتراحٍ  -7
 أو معهما مادة الصوتيات قبل الصرف والنحو قسم اللغويات لا ت وضع في م  . فل  الناحية اللغوية

تقوم على الصوت  على أن  اللغة   فالتقسيم اللساني يسي ؟ا على التقسيم اللساني للغةجريً 
فهل  ،(Syntax - ( ثم التركيب )السينتسسMorphim-( ثم البنية )المورفيم ‡Phonim)الفونيم
 ألا يسون في السنة  السولى مادة ترتبط بعلم السصوات؟ يستقيم  
ا على السلية أن تختار أستاذً في السنة السولى مادة الصوتيات م نهاج بعد وضع  -3

ومعرفة مخارجها وصفاتها وإتقانه  الصوتيات، ممن أ وتي خبرة في نطق حروف العربيةضليعًا في 
 لتدريس هذه المادة، ووضع مفرداتها. لتنغيمها ونبرها

النطق، ومخارج احدروف، وصفاتها، تنظياً  الطالب في هذه المادة جهاز   تعر ف  ي -2
علال والإدغام التي ت در   في الصرف مع أنها المرتبطة بالإ في هذه المادة السبحاث   ج  م  د  ت  و . وتطبيقًا

 لصيقة بعلم السصوات. 
الصوتيات، وي ستفاد من طرق  عليه أستاذ   ف  شر  ي   مخبٍر صوتيي  إعداد  من المفيد جد ا  -6

  د  تحد   كتابيةٍ   رموزٍ  إيجاد  د مخرج احدرف والصور التي تعتريه، وحبذا في وضع لوحات تحد   الآخرين
أمور مهمة في مجال  وفي هذا المخبر تتم   حديد نطق الترقيق والتفخيم....إلخ.كيفية النطق، كت

 ،عمليي  نقل الجانب النظري إلى جانبٍ تعليم العربية لغي الناطقين بها حيث إننا نستطيع فيه 
هلها فالمثال فتحديد الوحدات الصوتية في اللغة العربية مهم جدًا بالنسبة لمتعلمها من غي أ

فيدر ب الناطقون بغي العربية ال هو التفريق بين سار وصار وبين طين وتين في هذا المجالمعروف 
على كيفية نطق هذا الصوت في المختبر الصوتي؛ حتى تتأقلم أجهزة نطقهم مع هذه الظواهر 
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يث إننا ، فعلم الصوت الفنولوجي يخدمنا كثياً في تعليم الطالب الفوارق بين الصوتين حالصوتية
جملته العصبية  إذ إن   ؛ونستعين به في إعانة الطالب على نطق احدرف ز على اختلاف المعنىنرك  

، فعندما يدرك الطالب في ذهنه ستوجه عامود الهواء إلى حواجز تتفق مع معنى السلمة المراد نطقها
 ،ستعملة فيهفهذا يخرج السلمة عن المعنى الم أنه إذا وضع دالًا محل  الضاد في ضل   فتخرج منه دل  

هذا سيجعله يحرص على تغيي وضع لسانه لنطق الضاد بشسل صحيح يفيد المعنى الذي يريده و 
 .على مسان ما وهو الضلال وليس الدل

في نطق الجمل، وهذا التوظيف لا  (Intonation) م الطالب توظيف التنغيمي عل   -5
، لغة سلسةً مقبولةً عند السامعين نطق السصوات، وإنما يجعل الطالب يتسلم إتقاني فقط إلى يؤد  

في العربية، وهذا لا يتحقق إلا (Stress)تعليم الطالب طريقة النبر  (Intonation)ويرافق التنغيم 
 .بعد تعريفه بمقاطع السلمة وأقسامها في اللغة العربية

صص في السنة السولى ساعاتر  -4 لما ي سم ى بالسداء اللغوي، ت طبق فيها البحوث  تخ 
مشابهةً لما ي عر ف بساعات  في علم السصوات، وتسون هذه الساعات  الطالب يية التي أخذها التنظ

 حلقات البحث في قسم اللغة العربية، ومقابلة لساعات القسم العملي في السليات العلمية.
 

ُالمستوىُالدلليُ-3
انية التطبيقية، الدراسات اللس هم  ته ويعد من أإن المستوى الدلالي أصبح علمًا قائمًا بذا

وذلك لما يعطيه للغة الإنسانية من حيوية ترتبط بالإنسان وبفهم الوجود والسون، وقد ظهر 
عرف هذا المصطلح ولم ي  .84917ُا كما يرى بالمر سنة في أورب (Semantics) مصطلح علم الدلالة

 المسلمين فيها كثير  قد وجدت في مصنفات العلماء في تراثنا اللغوي العربي مع أن إرهاصاتٍ كثيةً 
من ملامح علم الدلالة كما في الخصائص لابن جني والصاحبي لسحمد بن فار  والمخصص لابن 

 سيده.

                                                 
 .81بالمر، علم الدلالة إطار جديد، ص  7
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ر ف علم الدلالة تعريفاتٍ عدة أشهرها أنه : "علم دراسة المعنى"وع  
لسن هذا المعنى لا يعطي  8

ولهذا فإن السنسب أن  تهم بالمعنى،هتم بالمعنى والبلاغة الوظيفة احدقيقة لعلم الدلالة؛ فالمعجم ي
إنه العلم الذي يدر  معاني الرموز " :ا يتفق مع الوظيفة احدقيقية لهذا العلم فنقولنصيغ تعريفً 

فق حقول تحقق الترابط بين اللغوية وفق سياقاتها ونستطيع اعتمادا عليه توزيع المفردات ومعانيها و  
 ."هم العلاقة بين الدوال ومدلولاتهاالسلمات ودلالاتها فهو العلم المعين على ف

ا عن علمائنا السوائل فنجد بين ثنايا مصنفاتهم  وكما ذكرت آنفًا فإن هذا العلم لم يسن غريبً 
 229ل الغريب المصنف للقاسم بن سلام )ت صاته لا سيما في معاجم المعاني مثا من إرهاكثيً 

 .هــ(  951والمخصص لابن سيده )ت  هــ(، 924وفقه اللغة وسر العربية للثعالبي )ت  ،هــ(
حسن إن أ  غ ب الطلاب في التبحر في اللغة إن هذه المادة تعد  من المواد احديوية التي تر   

معاني   يسعى إلى إدراك   العلم  لسن  هذا  ؛ المحيط بها بالعالم  توظيفها عملي ا، لسنها تجعل الطالب مرتبطً 
 فق السياقات التي يرد فيه. ما في الوجود و   كل  

ما مستقلة مرتبطةً بهذا العلم، يتعرف فيها  عطى الطالب في سنة من السنوات مادةً ي  فينبغي أن 
في زمننا، وفي هذه المادة يعر ف المدر  طلابه بنظريات احدقول  مه السجداد، وما يقدمه الغربيونقد  

ومن ثم صناعة معاجم حقولٍ ، ا على الدلالةفية الربط بين مفاهيم عديدة اعتمادً يالدلالية، وك
و ر هذا النوع من المعاجم، وما ، تتفق وتطورات العصر، بحيث يعرف الطالب كيف ط  دلالية

مثسن أن يتعرف و مصطلح معاجم المعاني،  الجديد في هذا الباب الذي عرفه تراثنا، وأ طلق عليه
عاجم احدقول مف .لغي الناطقين بها يم اللغةتوظيف احدقول الدلالية في مجال تعل طريقة   الطالب  

ُ.9للدراسات الدلالية التطبيقي   الجانب  الدلالية تمث ل 
من الوحدات  مجموعةر ¢وأقرب تعريف للحقل الدلالي هو تعريف جورج مونان الذي بين  أنه: 

د   ط تعريف فهو أبس¢10 د احدقلالمعجمية التي تشتمل على مفاهيم تندرج تحت مفهومٍ عامي يح 
جامع لمعنى احدقل الدلالي، فسلمة شجرة مفهوم عام تندرج تحته أشجار البرتقال، والتفاح واللوز، 

                                                 
 .88د. احمد مختار عمر، علم الدلالة، ص  8
 . 81مدخل إلى علم اللغة، ص  د. محمود فهمي حجازي، 9

 .81د. أحمد عزوز، أصول تراثية، ص  10
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لمفاهيم معينة تتفق ومفهوم الوحدة  حاملةً  معجميةً  والمشمش...إلخ، هذه السلفاظ تمث ل وحداتٍ 
مستقل. فهو  مها يتسون حقل دلاليالمعجمية الشجرة، ومن مجموع الوحدات المعجمية ومفاهي

ق طاعر دلاليٌّ مترابط، يتألف من مفردات اللغة التي تعبر عن تصورٍ أو رؤيةٍ أو موضوعٍ أو فسرةٍ 
.  فنفهم معنى السلمة 11عنهلالي ترتبط بموضوع معين وتعبر نة للحقل الد  معينة، فالسلمات المسو  

لالي هو الذي يحصر احدقل الدرى، داخل احدقل الدلالي؛ لسن من علاقتها بالسلمات السخ
 العلاقات بين السلمات حتى يفهم معناها وعلاقتها بالمفهوم العام.

فإذا استطعنا الربط التطبيقي بين التنظي الدلالي وتطبيقاته فإننا سنعين الطلاب على فتح 
 غويةٍ ل ي إلى إيجاد مشاريع  مجالات كثية أمامهم تسهم في زيادة رغبتهم في تعلم اللغة العربية، وتؤد  

صنف ن ن  علمي في هذا المجال، كأ واجتهادٍ  وتفوقٍ  ستثمر فيها الطلاب الممتعون بمقدرات ذهنيةٍ ي  
 دلالية لسكثر السلمات شيوعا في مجالات احدياة العامة مثل حقول التسوق والسفر حقولًا 

نا نعاني لسن   ؛والتعارف أي الموضوعات المرتبطة بحاجات متعلمي اللغة العربية من غي الناطقين بها
لسكثر السلمات العربية شيوعًا  محتويةٍ  في تعليم العربية لغي الناطقين بها من عدم وجود مدو نة لغويةٍ 

نا تدريس هذا المستوى للطلاب فإن الطلاب أنفسهم ق  فلو أتـ   ،)استعمالاً( في احدياة العامة
تأليف كتبٍ تحقق الفائدة  ومن ثم ،ا للأساتذة في تجميع هذه احدقول الدلاليةسيسونون عونً 

 لناطقين بغي العربية.لالمنشودة 
  

ُيجمالمستوىُالمعُ-2
معاني استخراج  لا تتعدىالمعجم فائدة  أن   الطالب يتخرج في الجامعات وهو يظن   الغريب أن  

ن  المعجم حاوٍ حدضارة السمة، أدباً وشعراً وفسراً، فهل يقبل م لسن   ؛اجد   ، وهذا خطير السلمات
 ؟وهو لا يدرك كنه معاجمه ووظيفتها ودورها احدضاريكلياتنا أن يتخرج الطالب 

صناعة  يتعرف الطالب مناهج  ، لودراسةً  لا بد أن تخصص مادة لتدريس المعجم، صناعةً  نإذ
 على صنع نوعٍ منها مستفيدًا من اللسانيات التطبيقية في هذا الجانب. ب  در  المعاجم، وأنواعها، وي  
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الطالب بطرق دراسة المعاجم من الناحية  ية دراسة بنيات المعجم  فعلى السلية تزويد  ومن ناح
طبيعة موادها ليعرف مستوياتها اللغوية، وتطور  أن يدر    أي، وية والتركيبية والدلاليةنبالصوتية وال

أنه يعرف كيفية  ، فيعرف انتشار الفصيح والمول د والعامي والمعر ب في معاجمنا، كمامفرداتها التاريخي
، فمستباتنا العربية جعل المستوى اللغوي في المعاجم مناسب للمستعمل الذي ص ن ف المعجم له

تفتقر إلى معجمٍ استعمالي يحصر السلمات العربية السكثر شيوعًا واستعمالًا، كما في معاجم اللغة 
ة لغي أبنائها، أي أننا نستطيع الإنسليزية، واستثمار هذا النوع من المعاجم يتجلى في تعليم العربي

وفق هذه المعاجم تزويد الطالب بمخزون لغويي يعينه على التواصل مع أبناء اللغة العربية، وذلك لا 
يسون إلا عندما نقوم بعملياتٍ إحصائي ةٍ دقيقةٍ توفرها لنا وفرة الطلاب في السليات حيث يسلفون 

يوعا في شتى مجالات احدياة، ثم نقوم بغربلة هذه بإعداد استبانات لغوية حدصر أكثر السلمات ش
الاستبانات وتصفيتها حتى نصل إلى معجم حاوٍ على ثلاثة آلاف كلمة مثلا أو أكثر نجعلها في  

، وبهذا فإن التلاقي واضح بين احدقول الدلالية كتب لطلاب اللغة العربية من غي الناطقين بها
، أما من الناحية البحثية، فأرى أهمية البدء بمشاريع والمستوى المعجمي فسل منهما يسمل الآخر

محمود فهمي الدكتور دعا إليها لغويون معاصرون أفادوا من مصطلحات علم اللسانيات أمثال 
حجازي الذي دعا إلى البدء بمعجم يضم المتلازمات اللغوية ومعرفة السياقات التي توضع فيها؛ لا 

 ،شياءيحتوي هذه السينبغي أن عجم احداسوبي أو التفاعلي ين، يرى أن الميا من اللغو شك أن عددً 
، لسن هل ننتظر ظهور المعجم التفاعلي، أم نبدأ بمشاريع مستقلة ربما يفيد منها المعجم التفاعلي

ولا يتحقق ذلك إلا بعرض جميع أنواع المعاجم قدمثها ، والمعجم التاريخي ،والذخية اللغوية
طالب ما جد  في الصناعة المعجمية التي فرزت محتويات المعاجم وحديثها، فلا بد أن يتعرف ال

دلالية، السابقة إلى معاجم مستقلة، فصار عندنا معاجم للتعابي الاصطلاحية، ومعاجم احدقول ال
وهما معاجم التعابي المصطلحية  ية، وسأقف عند نوعين من هذه السنواعومعاجم المتلازمات اللفظ

 :ظية؛ لسنني قد ذكرت سابقًا موجزاً عن معاجم احدقول الدلاليةومعاجم المتلازمات اللف
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 معاجمُالتعابيرُالصطلاحية -1ُ
 عبيرُالصطلاحيالت

، لسن  المصطلح الذي انتشر الألفاظُالمسكوكة ي ط ل ق عليه بعض الباحثين المغاربة مصطلح
هو: عبارةر لا ي فهم معناها و ، Idioms©Æ® وك تب له الذيوع، هو التعبي الاصطلاحي ترجمةً لمصطلح

فهو مجموعة  كلماتٍ ت س و ن  12الس ل ي بمجرد فهم معاني مفرداتها وضم  هذا المعاني بعضها إلى بعض
بمجموعها دلالةً غي الدلالة المعجمية لها مفردةً ومركبةً، وهذه الدلالة  تأتيها من اتفاق جماعةٍ لغويةٍ 

م له لهذا التجمع ا  .13للفظيعلى مفهومٍ تح 
  

رجليه للريح، لسن  دلالته عند العرب لا  طلقالدلالة المعجمية: أ ¢أسلمُرجليهُللريح¢ ∫مثال
تعني هذا المعنى، وإنما تفيد هرب الإنسان مسرعًا، أو فراره من أمرٍ من السمور، وقد أتت هذه 

 Æالدلالة من اتفاق الجماعة اللغوية العربية على تحميله هذا المعنى
على "سلسلةٍ من السلمات التي ت قي دها عوامل دلالية فتسوين ا لتعبي الاصطلاحي قائم ر

 Æدلالية جديدة¢ 14 ¢وتركيبية تجعل منها وحدة
دريس اللسانيات في إلا أننا لا نجد اهتمامًا ملحوظاً بهذا المجال ذي السهمية العصرية في ت

ة للطلبة العرب مهمٌّ لما يعطيهم من ثر من مجال، فبالنسبفي أكنه شديد السهمية جامعاتنا، مع أ
نه يزيد من مخزونهم ي أساليب كتاباتهم، وبالنسبة للطلبة من غي العرب، فإتنم   ةٍ لغوي   أساليب  

 .له فائدة عظيمة في مجال الترجمة الآلية ن  اللغوي، كما أ
م على إنجاز فينبغي أن يعر ف الطلاب هذا النوع من المعاجم وأن يعطوا السدوات التي تعينه

 أبحاث علمية مرتبطة بهذا المجال احديوي من مجالات اللسانيات التطبيقية.
 
 
 

                                                 
12 http://www.alukah.net/literature_language/0/39548/  
13 http://www.alukah.net/literature_language/0/39548/ 
14 http://www.alukah.net/literature_language/0/39548/ 
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 معاجمُالمتلازماتُاللفظية -3
عنى هذه المعاجم بتصنيف السلمات الملازمة لبعضها دائمًا مثل ملازمة صفة لموصوف كقولنا ت  

في أغلب النصوص  ملازمةً على كثرة نزول المطر، وتسون  الصفة غزير تدل   فإن   "مطرر غزير"
 .وع من المعاجموتعاني مستبتنا العربية من ندرة هذا الن للموصوف المطر.

وهذا النوع من المعاجم مهمٌّ للناطقين بالعربية وللناطقين بغيها فهو يعين أهل اللغة على 
فقة مع أساليب لغوية المتالسليقة البملسة  تهم، ويجعل اللغة ممتعةاختيار السلمات السنسب في كتابا

إزالة التداخل بين لغتهم السم واللغة  هذه المعاجم تساعدهم على أما غي الناطقين بها فإن   العرب،
أن  أكثر  ا يلحظ  ية لغي الناطقين بها، والمحتك مع طلبتهب؛ لسن  المتابع لعملية تعليم العر العربية

لا يعرف احدرف الفاصل بين فعلٍ أخطاء الطلاب ترتبط بهذه الناحية اللغوية؛ إذ إن الطالب 
 وآخر فتراه يضع الفعل ولا يفصل بينه وبين الفعل الثاني في ترتيب الجملة فيقول مثلًا:

 أحب  أذهب  بدلاً من أحب  أن  أ ذهب  
 .أن  أ خرج   أريد  أخرج  بدلاً من أريد  

لة تسه ل عمليات الآاز النوعين السابقين من المعاجم؛ لسن  ومثسن استثمار احداسوب لإنج
قة في النتائج، ولهذا فينبغي أن تصبح مادة اللسانيات وتعين في اختزال الوقت وتحقق الد  الإحصاء 

جزءًا من المواد التعليمية التي يتلقاها الطلاب، لنفتح  (Computational linguisticsاحداسوبية )
اللسانيات احداسوبي وسأقدم لمحةً موجزة أمام طلابنا بابا مازال جديدا لخدمة اللغة العربية وهو علم 

 عنه:
ُ

ُعلمُاللسانياتُالحاسوبي
أنه يقوم على ربط اللغة بالآلة، هذا المجال الفسيح الجديد يفيد  :أوجز تعريف لهذا العلم هو

لمجالهم، لاسيما الذين يعملون في مجال  ب خدمةً و فوا احداسمنه كل اللغويين الذي يريدون أن يوظ  
 قضية البرمجة مرتبطةر  لا شك  أن  و ، غوي، والترجمة الآلية، وصناعة المعاجم الإلسترونيةالإحصاء الل

برامج مستبية تحقق لطالب اللغة خدمات كثية، لاسيما برامج قواعد  ، لسن ثم ةواسيببهندسة احد
 الذي يسه ل على الطالب معرفة انتشار (Access Microsoft ) السكسس برنامج  البيانات مثل:

 ظاهرة من الظواهر اللغوية. 
ا موجزاً لسيفية توظيف اللسانيات التطبيقية في تعليم العربية وهناك مجالات كان هذا عرضً 

قضية رصد السلمات  ومع أن  المرصد اللغوي،  أخرى تحتاج إلى دراساتٍ مستقلة أذكر منها:
أزمنة سابقة في كتب  ليست وليدة اللسانيات، إذ إن عددًا غي قليل من المفردات ر صدت في

ما دعت إليه اللسانيات في فادة من اللسانيات هنا تتحقق فيالإ اللحن وفي المعاجم، إلا أن  
وهو علم المصطلح الذي يبين أهمية تعليم الطلبة المباحث المنطقية  ،جانب تطبيقي من جوانبها

لمفاهيم  كيفية إيجاد ألفاظٍ  لى تعرفي إالمتعلقة بالمفاهيم وكيفية إيجاد السلفاظ لها، فهذا السمر يؤد  
يرصدها المرصد اللغوي المعاصر، ولا يستثني مساناً له علاقةر بتوليد السلمات والسساليب الجديدة، 

  لاسيما وسائل الإعلام المقروءة والمرئية والمسموعة.
مقام  إن كل  غيور على هذه اللغة وكل غو اص في بحرها همه السول أن يراها دائمًا في أعلى

د تستحقه ولا يتحقق هذا إلا ببث روح التجديد في مناهج تدريسها وتعليمها، واللسانيات ت ع
 ة.ددمجالا رحبا لبث هذه الروح المج
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 ظاهرة من الظواهر اللغوية. 
ا موجزاً لسيفية توظيف اللسانيات التطبيقية في تعليم العربية وهناك مجالات كان هذا عرضً 

قضية رصد السلمات  ومع أن  المرصد اللغوي،  أخرى تحتاج إلى دراساتٍ مستقلة أذكر منها:
أزمنة سابقة في كتب  ليست وليدة اللسانيات، إذ إن عددًا غي قليل من المفردات ر صدت في

ما دعت إليه اللسانيات في فادة من اللسانيات هنا تتحقق فيالإ اللحن وفي المعاجم، إلا أن  
وهو علم المصطلح الذي يبين أهمية تعليم الطلبة المباحث المنطقية  ،جانب تطبيقي من جوانبها

لمفاهيم  كيفية إيجاد ألفاظٍ  لى تعرفي إالمتعلقة بالمفاهيم وكيفية إيجاد السلفاظ لها، فهذا السمر يؤد  
يرصدها المرصد اللغوي المعاصر، ولا يستثني مساناً له علاقةر بتوليد السلمات والسساليب الجديدة، 

  لاسيما وسائل الإعلام المقروءة والمرئية والمسموعة.
مقام  إن كل  غيور على هذه اللغة وكل غو اص في بحرها همه السول أن يراها دائمًا في أعلى

د تستحقه ولا يتحقق هذا إلا ببث روح التجديد في مناهج تدريسها وتعليمها، واللسانيات ت ع
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ÖZ
Ticârî ilişkiler insan hayatının vazgeçilmez unsurlarındandır. İnsanın bu iliş-

kilerde alacaklı olması kaçınılmaz bir konudur. Ticaretten veya borç vermekten 
kaynaklanan alacakların zekâtı konusu, İslam’ın temellerinden biri olan zekâ-
tın hak sahibine verilmesi açısından önemlidir. Zekâtın verilebilmesi için gerekli 
olan genel kriterlerin tamamı alacakların zekâtı için geçerli değildir. Alacaklarda 
tam mülkiyet, nâmî özellik bulunmamaktadır. Bu durum alacakların zekâtını 
tartışmalı hale getirmektedir. Ayrıca alacakların zekâta mahsup edilmesi müm-
kün müdür? Bu makalede riskli alacakların zekâtı, genel zekât verme kriterleri 
bağlamında, alacak ve alacaklı açısından değerlendirilerek açıklanacak ve ala-
cakların zekâta mahsup edilmesi konusu üzerinde durulacaktır.
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ABSTRACT
The Obligatory Alms of Risky Debts and Setting off Debts to

Obligatory Alms
Trade relations are the indispensable elements of human life. Being a debtee in 

these relations is an inevitable issue. The subject of debts arise from trade relations 
or lending has great importance in terms of giving alms to the holders of right, that 
is one of the bases of Islam. Not all the main criteria necessary for giving alms are 
not necessary for the alms of debts. There isn’t a complete ownership, alias quality 
for debts and this circumstance makes the alms of debts disputable. Moreover, is 
it possible to set off the debts to obligatory alms? In this essay, alms of risky debts 
will be explained with regards to debt and debtee within the context of general 
obligatory alms criteria and the subject of setting off debts to alms will be dwelle 
on.

Keywords: Debt, Obligatory Alm, Loan, Wealth, Setting off debts to alms.
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Giriş
Zekât İslam’ın temel esaslarından biridir. Zekâtın verilmesi malı kirden 

arındırdığı gibi sosyal hayatta zenginle fakir arasındaki gelir dağılımına da bir 
denge getirmektedir. Zekâtın verilmediği, zenginin daha zengin, fakirin ise 
daha fakir olduğu bir toplumun huzurlu ve güvenli olması mümkün değildir. 
Böyle bir toplumda sınıflar arasında kıskançlık, kin ve nefretle birlikte mala 
karşı suçların artması tabii ve kaçınılmaz bir sonuçtur.1

Globalleşen dünyada ticârî ve ekonomik ilişkiler her geçen gün artarken 
zenginleşen insanlara oranla fakir ve zor durumda olan insanların sayısı hızla 
çoğalmaktadır. Böyle bir ortamda borç ilişkilerinin olması, alacaklı ve borç-
luların ortaya çıkması olağan bir durumdur. İnsanlar ihtiyaçlarını karşılarken 
alacaklı veya borçlu olmaları, bir arada yaşamanın ve sosyal bir varlık olma-
nın gereğidir. Ayrıca borç vermek, Kur’an’ın ifadesiyle Karz’ı Hasen2 teşvik 
edilmiş3 ve bu yolla insanlara yardım etmek, zengin her müslümanın ahlâki 
görevi olmuştur. Müslüman toplum olmanın gereği olarak varlıklı insanların 
başkalarına yardım etmeleri ve onlara borç vermeleri ahlâki bir sorumluluk 
olmakla birlikte aynı zamanda toplumsal görevdir.

Mâlî bir ibadet olan zekât ise gerekli şartları taşıyan her müslümanın yerine 
getirmekle mükellef olduğu temel sorumluluklardan biridir. Bu sorumlulu-
ğun yerine getirilme sürecinde salt ticari bir işlemle alacaklı dâin olan insanla-
rın, alacaklarının zekâtını nasıl vereceği İslam Hukukçuları arasında tartışma 
konusu olmuş, alacaklar zaman içerisinde verilen borca göre de farklılık arz 
etmiştir. İslam hukuk literatüründe alacaklı, borcun türüne göre tâlib, dâin, 
sahibü’l-hak, sahibüd-deyn, rabbu’d-deyn, garîm gibi terimlerle açıklanmıştır.4 
Borçlu ise, medîn, medyûn, ğârim, matlüb, mültezim şeklinde ifade edilmiş-
tir.5 Bu makalede zekât verme kriterleri bağlamında alacakların zekâtının nasıl 
verileceği konusuna dikkat çekilerek, alacakların zekâta mahsup edilmesinin 
mümkün olup olmayacağı açıklanacaktır.  

1	 el-Kardâvî, Yusuf, Fıkhu’z-Zekât, İslam Hukukunda Zekât, (Çev. İbrahim Sarmış), Kayıhan 
Yay., İstanbul, 1984, I, 424.

2	 Her hangi bir yarar sağlamadan verilen faizsiz borç, ödünç verene mukriz, ödünç alana 
müstakriz, ödünç almaya iktiraz denir. Erdoğan, Mehmet, Fıkıh ve Hukuk Terimleri 
Sözlüğü, Ensar Neşriyat, İstanbul, 2010, s. 293.

3	 57. Hadid, 18, 11; 5. Mâide, 12; 64. Teğâbun, 17.
4	 el-Kâsâni, Alauddin Ebû Bekr b. Mes’ud el-Hanefî, Bedâi’u’s-Sanâi’ fi Tertîbi’ş-Şerâi’, 

Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, Beyrut, 2003, VII, 391; el-Kâsâni, Bedâi’us-Sanâi’, X, 99; İbn 
Âbidîn Muhammed Emîn (ö.1252/1836), Hâşiyetü Reddi’l-Muhtâr ale’d-Durri’l-Muhtar 
Şerhu Tenvîri’l-Ebsâr, Dâru’l-Fikr, Beyrut, 2005, II, 375.

5	 el-Kâsâni, a.g.e., VII, 390, 391.
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I. Zekat Verme Kriterleri
Alacakların zekâtı konusunu, zekât mükellefi ve zekât konusu malla ilgili 

genel kriterler çerçevesinde iki kısımda açıklayabiliriz. Alacaklının sahip ol-
ması gereken kriterlerin belirlenmesi, alacaklı ile alacaklı olmayan zekât mü-
kellefi arasında fark olup olmaması açısından önemlidir. Ayrıca zekât konusu 
malla ilgili genel kriterlerin alacaklar açısından değerlendirilmesi konunun 
anlaşılmasını mümkün kılacaktır.

A. Zekât Mükellefi İle İlgili Kriterler
Zekât, alacaklı olarak kimlere hangi durumlarda farzdır? Kimler hangi ala-

cağı mallarından ne kadar zekât vermelidir? Bu soruların cevabı, alacaklı zekât 
veren kişilerde bazı kriterlerin bulunmasını gerektirir. 

Zekât veren müzekkinin, zekâttan sorumlu olabilmesi için müslüman ol-
ması, hür ve mükellef olması, borcunun olmaması, asli ihtiyaçlarının dışında 
nisap miktarı mala sahip olması gerekir.6

Alacağın zekâtını vermekle mükellef olan kimsede bulunması gereken kri-
terlere baktığımızda tartışma, akil bâliğ olma konusunda meydana gelmekte-
dir.7 Sebebi ise zekâtın namaz, oruç gibi bir ibadet mi yoksa malı ilgilendiren, 
zenginlerin fakirlere vermesi gereken bir hak mı olduğu konusudur.8 İslam’ın 
temelleri olan namaz, oruç gibi diğer ibadetlerde aranan şartlar zekâtta da 
aranmaktadır.9 Ancak zekât, diğer insanları ilgilendiren mâlî bir ibadet oldu-
ğu için akil bâliğ olma şartı Şafiî hukukçular tarafından aranmamaktadır.10 
6	 el-Halebî, İbrahim b. Muhammed b. İbrahim el-Hanefî (ö.956), Multeka’l-Ebhur,  tahk., 

Vehbi Süleyman Ğavicî el- Elbânî, Dâru’l-Beyrûtî, Dımeşk, 2005, s. 157; Zihni, el-Hac 
Mehmed, Ni’meti İslâm, Salah Bilici Kitabevi, İstanbul, 1990, s. 510.

7	 en-Nevevî, Ebû Zekeriyâ Muhyiddîn b. Şeref eş-Şafiî (h.ö.676), el-Mecmû’ Şerhu’l-
Mehezzeb, Dâru’l-Fikr, Beyrut, 2005,V, 295-296; İbn Rüşd el-Hafîd, Ebû’l-Velid 
Muhammed b.Ahmed b. Muhammed b. Ahmed el- Mâlikî, (ö.595), Bidâyetü’l-Müctehid 
ve Nihâyetü’l-Muktesıd, tahk., Abdulmecîd Ta’mî Halebî, Dâru’l-Marife, Beyrut, 1997; II, 
3; İbn Hazm, Ebû Muhammed Ali b. Ahmed b. Saîd el-Endülüsî (ö.456), el-Muhallâ 
bi’l-Âsâr, tahk., Abdulgaffar Süleyman, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, 2003, IV, 3-4; 
et-Tenûhî, Ebû Sa’id Sahnûn b. Sa’id (ö.240), el-Müdevvenetü’l-Kübrâ, Daru’l-Kutubi’l-
İlmiyye, Beyrut, 2005, I, 307; el-Makdîsî, Şemsuddin Abdurrahman b. Muhammed b. 
Ahmed İbn Kudâme (ö. 682), eş-Şerhu’l-Kebîr, tahk., Muhammed Şerefüddîn Hattâb 
Dâru’l-Hadîs Kahire, 2004, III, 339.

8	 İbn Rüşd, a.g.e., II, 4.
9	 el-Meydânî, Abdulğanî el-Ğuneymî (ö.1292/1881), el-Lübâb fî Şerhi’l-Kitâb, Dersaadet 

Kitabevi, İstanbul, ty. I, 140; Bâbertî, Ekmeluddin Muhammed b. Mahmud (ö.1384), 
el-İnaye Şerhu’l-Hidaye, Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, Beyrut, 2007, I, 513. 

10	 eş-Şâfiî, a.g.e., II, 35; eş-Şîrâzî, Ebû İshak İbrahim b. Ali b. Yusuf el-Fîrûzâbâdî eş-Şâfiî 
(ö.393-476),Tah. Adil Ahmet Abdulmevûd, el-Mühezzeb, Dâru’l-Marife, Beyrut, 2003; 
I, 461; en-Nevevî, a.g.e., V, 295; eş-Şirbînî, Şemsuddin Muhammed ibn Muhammed el-
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Hanefi hukukçular ise “üç kişiden sorumluluk kaldırılmıştır: Uyanıncaya kadar 
uyuyandan, buluğa erinceye kadar çocuktan ve aklî dengesine kavuşuncaya kadar 
akıl hastasından”11 hadisini delil getirerek zekât mükellefi olmak için akil bâliğ 
olma şartının gerekliliğini ifade etmişlerdir.12

Çocuğun başkasına verdiği bir zarar, velisi tarafından mallarından tazmin 
edildiği gibi bu malların zekâtının da verilmesi velisinin bir görevidir. Ergen-
lik çağına gelmeyen çocuk veya mecnûnun, aklı yerine gelmesi veya akil bâliğ 
olması halinde, zekâtı verilmeyen mallarının, geçmiş zekâtlarının verilmesi 
Şafiî hukukçular tarafından benimsenmiştir. Buradaki hak, fakirin hakkıdır. 
Veli, bu görevini yapmayarak veya geciktirerek sorumluluk altına girmiş ol-
maktadır.13

Kanaatimizce, akıl ve bâliğ olma şartının Hanefi hukukçular tarafından 
zekâtın verilme şartlarından kabul edilmesi çok isabetli görünmemektedir. 
Örneğin namaz ve oruç bizzat akıl ve beden sıhhatini gerekli kılarken zekâtta 
böyle bir zorunluluk yoktur. Namaz ve oruçta vekâlet ve velâyetin her hangi 
bir etkisi olmazken zekâta etkisi mümkündür. Deli ya da çocuğun malından 
zekât verilmesi veya malının çocuğun zararına olmayacak şekilde yönetilme-
sinin topluma sağlayacağı fayda, akıllı ve bâliğ olan insandan farklı değildir.14 
Dolayısıyla akıl hastası, küçük veya engelli olmak, zekât vermeye mani değil-
dir. Çünkü zekât ibadetinde iki yönlü temel maslahat söz konusudur. Bunlar 
nefis terbiyesine ve toplum düzenine yönelik maslahatlardır.15 Akıl ve bâliğ 
olmayan alacaklının velisi tarafından malının zekâtının verilmesi, zekâtın top-
luma yönelik maslahatını gerçekleştirmektedir. Alacaklının verdiği zekâtta da 
sosyal yardımlaşma ve dayanışma ruhu vardır. Mâlî yardımlaşma ve ibadet 
olan zekât, toplumun kalkınması ve gelir dağılımı adaletsizliğini ortadan kal-

Hatîb eş-Şâfiî (ö.977), Muğni’l-Muhtâc ilâ Ma’rifeti Me’âni Elfâzi’l-Minhâc, Daru’l-Feyhâi, 
Şam, 2009, II, 125; Remlî, Şemsuddîn Muhammed b. Ebi’l-Abbâs Ahmed b. Hamza İbn 
Şihâbuddîn (ö. 1004/1595), Nihâyetü’l-Muhtâc ilâ Şerhi’l-Minhâc fi’l-Fıkh alâ Mezhebi’l-
imâm eş-Şâfiî, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,  Beyrut, 2003; III, 128.

11	 Tirmizi, Hudûd, 1;İbn Mâce, Talak, 15; Ahmed b. Hanbel, Müsnedu Ahmed b. Hanbel, 
Çağrı Yayınları, İstanbul, 1992, I, 158.

12	 Ebu’l-Hasan Burhaneddin Ali b. Ebi Bekr Merginânî (ö.593), el-Hidâye Şerhu Bidâyeti’l-
Mübtedi, Dârü’lKütübi’l-İlmiyye, Beyrut, 1990, I, 103; Mevsîlî, Abdullah b. Mahmûd 
b. Mevdûd (ö.683), el-İhtiyârli ta’lîli’l-muhtâr, Dâru’l-ma’rife, Beyrut, 2010, I, 130; el-
Halebî, a.g.e., s. 158.

13	 en-Nevevî, a.g.e.,V, 295; Remlî, a.g.e., III, 128.
14	 Yavuz, Yunus Vehbi, İslâm’da Zekât Müessesesi, Ahmet Sait Matbaası, İstanbul, 1972, s. 

358.
15	 ed-Dihlevi, Şâh Veliyyullah İbn Abdurrahim, Huccetullahi’l-Bâliğa, Dâru İhyâi’l-Ulûm, 

Beyrut, 1992, II, 100.
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dırmayı amaçlamaktadır. Dolayısıyla başkalarının hakkına taalluk etmektedir. 
Akil ve bâliğ olmayan bir kimsenin velisi varsa ve diğer zekât verme şartları 
mevcutsa zekâtın verilmesi gereken yerlere temlik edilmesi, bu amacı gerçek-
leştirmek içindir. Zengin Müslümanın vekili olan kimse, bu görevi yerine ge-
tirmekle, zekâtla mükellef olan zimmeti berî kılmakta ve mal sahibinin malını 
temizleyip manen helal hale getirmektedir. 

B. Zekât Konusu Malla İlgili Genel Kriterler
Zekât verilecek mallarla ilgili olarak, Kur’an’ı Kerim’de “Onların malla-

rından, onları kendisiyle arındıracağın ve temizleyeceğin bir sadaka (zekât) al. 
”16 ifadesinde geçen “sadaka” etimolojik olarak “sıdk” kökünden türemiştir. 
Zekât, Allah’a bağlılığın ve sadakatin bir göstergesi olarak telakki edildiğinden 
alacaklı mal sahibinin, alacağı malın zekâtı konusunda gerekli hassasiyeti gös-
termesi, sıddıkiyet anlamında önemlidir. Bu konuda Ka’b b. Malik’in malının 
tümünü tasadduk etmesi, bunun en güzel örneğidir.17 Ayrıca ayette “malla-
rından” ifade edilerek “malından” denilmemiş böylece zekâtın, teslim alınan 
ve mal hükmünde olan alacaklar dahil olmak üzere tüm mallardan alınması 
emredilmiştir.

Şâri Teâlâ’nın âmir hükmü gereğince Müslümanın gerekli şartları taşıması 
durumunda malından zekât vermesi, 
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Şâri Teâlâ’nın âmir hükmü gereğince Müslümanın gerekli şartları taşıması 
durumunda malından zekât vermesi,  كل امرللوجوب  “her emir vücub içindir”18 kuralına 
göre bir zorunluluk ve ibadettir. Mekke döneminde hak sahiplerine verilen ve ne 
kadar verileceği müminlere bırakılan zekât, Medine’de farz kılınmıştır. Mekke’de 
dileyen malından istediği kadar zekât verebiliyor19 ihtiyaç, maslahata ve örfe göre 
belirleniyordu.20  

Zekât verilecek malla ilgili, Hz. Peygamberin uygulamaları ve tarihi süreç, bu 
konuda belirli bir doktrin oluşturmuş, zekâta tabi olan mallarda kriterlerin sayısı 
değişmekle birlikte21 temel bazı kriterlerin olması gerektiği konusunda fikir birliği 

                                                 
16 9. Tevbe, 103. 
17 Buhari, Tefsir, 75. 
18 Şa’ban, Zekiyyüddin, İslam Hukuk İlminin Esasları, (Çev. İbrahim Kâfi Dönmez), TDV. Yay., Ankara, 

1990, s. 24; Zeydan, Abdülkerîm, el-Vecîz fî Usûli’l-fıkh, Dersaadet, İstanbul, ty, s. 11; Hallaf, 
Abdulvehhab, İlmu Usûli’l-fıkh, Eda Neşriyat, İstanbul, 1991, s. 13. 

19 el-Kardâvî, a.g.e., I, 72. 
20 el-Kardâvî, a.g.e., I, 73. 
21 Yavuz, İslâm’da Zekât Müessesesi, s. 337; Dumlu, Emrullah, Ticaret Mallarının Zekâtı, Atatürk 

Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Erzurum, 2008, s. 28. 
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16	 9. Tevbe, 103.
17	 Buhari, Tefsir, 75.
18	 Şa’ban, Zekiyyüddin, İslam Hukuk İlminin Esasları, (Çev. İbrahim Kâfi Dönmez), 

TDV. Yay., Ankara, 1990, s. 24; Zeydan, Abdülkerîm, el-Vecîz fî Usûli’l-fıkh, Dersaadet, 
İstanbul, ty, s. 11; Hallaf, Abdulvehhab, İlmu Usûli’l-fıkh, Eda Neşriyat, İstanbul, 1991, 
s. 13.

19	 el-Kardâvî, a.g.e., I, 72.
20	 el-Kardâvî, a.g.e., I, 73.
21	 Yavuz, İslâm’da Zekât Müessesesi, s. 337; Dumlu, Emrullah, Ticaret Mallarının Zekâtı, 

Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Erzurum, 2008, s. 28.
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fazla olması, borç karşılığı olmaması gibi özellikleri göz önünde bulundurula-
rak zekât mükellefiyeti gerçekleştirilmeye çalışılmıştır. Bu süreçte ölçü alınan 
kriterlerin İslam hukukunun evrenselliği dikkate alınarak değerlendirilmesi, 
önem arz etmekle birlikte, zekât konusunda oluşan fıkhî/hukukî kriterlerin, 
alacaklar açısından değerlendirilmesinin faydalı olacağı düşüncesindeyiz.

1. Tam Mülk Olması 
Tam mülk kavramı, İslam hukukçuları tarafından farklı şekillerde tarif 

edilmiştir. Tam mülk edinmek, herkesten çok faydalanma hakkına sahip ol-
maktır. “Sahip olmak” anlamında Me-le-ke kelimesinin mastarı mülktür. Ele 
geçirip tek başına tasarruf hakkına sahip olmak demektir. İslam hukuku lite-
ratüründe ise herhangi bir engel olmadan kendiliğinden tasarruf etme gücüdür.22 
Başka bir ifadeyle tam mülkiyet, malın hem kendisine ve hem de malda tasar-
ruf hakkına sahip olmaktır.23 Ayrıca insanın tasarruf yetkisini elde bulundur-
duğu, başkasını ondan yararlanmayı alıkoyduğu bir durum söz konusudur. 

Mülkiyetin bazı ayet ve hadislerde mal kavramıyla sahibine nispetle tam 
mülkiyet ifade ettiği görülmektedir.24 Zekâtın verilebilmesi için malın mül-
kiyetine sahip olmak gerekir. İslam hukukçuları zekât verilecek malın mül-
kiyetinin neyi ifade ettiği, mülkte olduğu gibi mülkiyetten kastın ne olduğu 
konusunda da farklı yaklaşımlara sahip olmuşlardır. Hanefî fıkıh bilginleri 
mülkiyetten amaç, zekât verilecek malın aynına ve zilyetliğine sahip olmak ol-
duğunu,25 Şafiî ve Mâlikîler ise malın aynına ve tasarruf yetkisine sahip olmak 
gerektiğini belirtirler.26 Hanbeliler ise mülkiyete konu olan malın aslının bu-
lunması yanında istenildiği şekilde tasarruf edebilme şartını öne sürerler.27 Bu 
çerçevede değerlendirildiğinde malın bizzat kendisine yani aynına sahip olma 
ve istenildiği şekilde tasarruf etme hakkının olması gerekir. Dolaysıyla zekât 
konusu olan alacaklar, borçlunun tasarrufunda bulunduğundan ve alacaklının 
bizzat mülkünde olmadığından bu özelliklere sahip değildir. 

Aslına malik olmakla birlikte o malda tasarruf imkânı olmayan, kendisine 
ulaşılamayan mallar, devlet tarafından müsadere edilen mallar malu’d-dımâr28 

22	 İbnü’l-Hümam, Kemâluddîn Muhammed b. Abdilvâhid (ö.8611456), Şerhu Fethu’l-
Kadir, Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, Beyrut, 2009, II, 164.

23	 Erdoğan, a.g.e., s. 377.
24	 9. Tevbe, 103; 51. Zariyât, 19, Buhari, Zekât, 1.
25	 el-Kâsâni, a.g.e., II, 390.
26	 eş-Şâfiî, a.g.e., II, 35; en-Nevevî, a.g.e., V, 290.
27	 Zuhaylî, Vehbe, el-Fıkhu’l-İslâmî ve Edilletuh, Dâru’l-fikr, Dımeşk, 1989, II, 743.
28	 Gelişme imkânı olmayan, kaybedilen veya kendisinden faydalanılması mümkün olmayan 

mallar demektir. İbn Âbidîn, Hâşiyetü Reddi’l-Muhtâr, II, 289.
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hükmünde olup zekât verilmez.29 Ayrıca sahibi belirli olmadığından ve eksik 
mülkiyet ifade ettiğinden30 vakıf mallarında ve aynı şekilde toplumun isti-
fadesine sunulan mallar, zekâta tâbi değildir. Bunun aksine belirli bir şahsa 
vakfedilen mallarda ise tam mülkiyet olduğundan o mal zekâta tâbidir. Zekât 
vermede tam mülkiyet, malın bizzat sahibinin elinde bulunması, fayda ve 
menfaatin mal sahibinde olmasıdır. Ayrıca malik, zekât malında intifa hak-
kına da sahip olmalıdır. Mala sahip olup intifa hakkına sahip olmayan kimse 
o malın zekâtını vermez.31 Alacak özelliğine sahip gelirlerin kişinin hesabına 
geçmesi durumunda zekâta tabi olarak değerlendirilir. Örneğin bir şirketten 
geliri olan ve bu gelirin kendi hesabına aktarılmasından sonra, istediği şekilde 
tasarruf hakkına sahip olduğundan o paraya sahip olmuş olur.32

Hanbelilere göre mülkiyetin aslının bulunması ve istenildiği şekilde ta-
sarruf edilmesi, belirli şahıslara vakfedilen, gasbedilen ve çalınan malların ele 
geçirilmesi durumunda zekâtının verilmesi gerekir.33

Müşterinin henüz eline geçmeyen veya rehin olarak kişinin elinde bulunan 
mala zekât düşmez çünkü mülkiyeti elinde değildir. Tam mülkiyette yetki, 
tasarruf etme önemlidir.34 Bu yetki, o malı kendi isteğiyle başkasına vermesi 
ve alan kişinin de zorba ve münkir olmaması halinde var demektir. 

Ayrıca tam mülkiyet konusuyla ilgili olan temlik kavramı da önemlidir. 
Sahibinde tam mülk olan malın mülkiyetinin bir başkasına temlik edilmesiyle 
ona geçer. Hanefi hukukçulara göre zekâtın geçerli olabilmesi için temlik şar-
tının yerine getirilmesi gerekir. Örneğin, fakir ve yetimlere yemek yedirmek-
le temlik şartı yerine gelmediğinden, zekât olarak sayılmamaktadır. Esasında 
yedirmek bir temlik değil, mubah saymadır. Ancak yedirilecek şeyler zekât 
niyetiyle fakir ve yetimlere verilirse zekât yerine gelmiş olmaktadır. Yiyecek 
konusu malların fakire verilmesi temliktir. Sadece yedirmek temlik yerine geç-
memektedir. Temlik kavramından, deli ve ergenlik çağına girmeyen çocuklara 
zekât verilemeyeceğini ancak bunların yerine velisi veya vekiline verilebilece-
ğini ifade edebiliriz.35

Tam mülkiyet, mal sahibine tasarruf etme, onu geliştirme çoğaltma imkânı 
sağlar. “Onların mallarından sadaka al” ifadesindeki “onların malları” başka-

29	 Bâbertî, a.g.e., I, 516.
30	 İbn Rüşd, a.g.e., II, 4.
31	 Yavuz, a.g.e., s. 337.
32	 Akyüz, Vecdi, İbadetler İlmihali Serisi III Zekât, İz Yay., İstanbul, 2006, s. 189.
33	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, IV, 23-24; Zuhaylî, a.g.e., II, 743.
34	 el-Kardâvî, a.g.e., II, 137.
35	 İbn Âbidîn, a.g.e.,  II, 377; el-Kardâvî, a.g.e., II, 357.
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sına ait olmayan kendilerine ait olan mallar demektir.36 Dolaysıyla belirli bir 
sahibi olmayan malların zekâtı verilmez.

Şahsi mülkiyet özelliği olmayan, kamuya ait olan mallar zekâta tabi değil-
dir. Çünkü bu malların belirli bir şahsın mülkiyetinde olmadığından kamu 
malı olarak tüm toplum istifade etmektedir. Ancak gelir getirmesi açısından 
baktığımızda, özel şirketlerin nâmî olan mal ve gelirlerine zekât tahakkuk 
ederken, kamu iktisadi teşekküllerinden zekât verilmemesi zekâtın amacına 
uygun düşmemektedir. Bu sebeple günümüz koşullarına göre kamu iktisadi 
teşebbüslerin gelirlerinden zekât verilmesiyle ilgili düzenlemelerin olması ge-
rekmektedir.37

Zekât malının haczedilmesi, o malda tasarruf etmeyi zayıflatmakta ve hatta 
ortadan kaldırmaktadır. Böyle bir durumda tasarruf yetkisi de ortadan kalk-
tığından tam mülkiyet gerçekleşmemekte, zekâta tâbi olan mal, bir nevi gasb 
edilmiş mal olarak değerlendirildiğinden zekâtı verilmemektedir.38 Alacakla-
rın da haczedilmesi halinde tam mülkiyet ortadan kalktığından, alacağa sahip 
olma, geliştirme ve ondan faydalanma mümkün olmamaktadır.

Tam mülkiyet özelliği taşımayan vakıf mallarından zekât verilmeyeceği 
gibi, meşru olmayan yani gasb, kumar vb. dinin cevaz vermediği bir şekilde 
elde edilen mallardan da zekât verilmez.39 Alacaklar açısından değerlendirildi-
ğinde, zekâta tabi malların mülk-i tam olması gerektiği40 bir kriter olmasına 
rağmen alacaklar, mülk-i tam kriterine uymamaktadır.41 Dolaysıyla alacaklar 
tam mülkiyet özelliği taşımamaktadır. Başkasında bulunan alacaktan sahibi 
faydalanmadığı gibi o malını geliştirme imkânına da sahip değildir. 

2. Aslî İhtiyaçların Dışında Olması
Havâic ihtiyaçlar, asliyye temel anlamında ve kavram olarak havâici asliye, 

insanın hayatını devam ettirebilmesi için gerekli olan asıl ihtiyaçlar demektir. 
İnsanı helak olmaktan koruyan, yaşamını sürdürebilmesi için zorunlu olan her 
şey havâici asliyedendir. Alacağın zekâtının verilebilmesi için borç ve aslî ihti-
yaçlar çıkarıldıktan sonra kalan malın zekâtı verilir. Borçludan alınan mal, aslî 

36	 el-Kardâvî, a.g.e., I, 139.
37	 Abdullah, Osman Hüseyn, ez-Zekât, ed-Damanu’l-İctimâiyyi’l-İslâmî, Kahire, 1989, s. 

213; Vecdi, Akyüz, a.g.e., s. 190.
38	 eş-Şirbînî, a.g.e., II,129-130; Remlî, a.g.e., III, 132.
39	 Muhyi Muhammed Müs’ad, Nizamü’z-Zekât Beyne’n-nas ve’t-Tatbik, el-Mektebü’l-Arabi’l-

Hadis, İskenderiye, 2003, s. 89; es-Semerkandî, a.g.e., II, 296.
40	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, III, 341.
41	 Dalgın, Nihat, “Zekât Hükümleri”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 

sayı:16, 2003, s. 52.
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ihtiyaç ve borç karşılığı olmaması gerekir. Tahsil edildikten sonra aslî ihtiyaç 
için harcanıyorsa bu meblağ zekâtın verilmesi açısından yok hükmündedir. 
Örneğin, susuzluğu giderecek kadar su bulunması halinde su yok hükmünde 
olduğundan teyemmüm abdesti nasıl alınıyorsa, aslî ihtiyaçlar için yapılan 
harcamalar, yok hükmünde değerlendirilir. Bu harcanan miktarlar zekâta tabi 
değildir.42

Havâici asliyye olarak ifade edilen asli ihtiyaçların mal olarak özelliklerine 
baktığımızda zekât verilmesi gereken mallarda bulunması gereken nema özel-
liği bulunmamaktadır.43 Havâici asliyye olan mallar, kısa sürede kullanıldığın-
dan nâmî özelliğe sahip olmamaktadır. Bu durumda alacaklar da aslî ihtiyaç 
olarak kullanılırsa nema özelliği taşımadığından zekâtları verilmez.

3. Nema Özelliği
Zekâta konu olan alacağın nâmi özellik taşıması, o malın artması, bereket-

lenmesi malın sahibine fayda ve gelir getirmesi demektir.44

İslam Hukuk bilginleri gelişmeyi, hakiki gelişme, takdiri gelişme şeklinde 
ikiye ayırmışlardır. Hakiki gelişme doğum, üreme ve ticaret gibi yollardan 
olan gelişmedir.45 Nâmi özellikte olmasından amaç, bizzat zekât konusu ma-
lın gelişmeye elverişli olması demektir.46 Takdiri gelişme ise malın artmaya 
müsait bir vasıta olmasıdır.47 Malın gelişmesi ve büyümesi ticaret yoluyla ve 
üretilmek suretiyle gerçekleşir.

Gelişme imkânı olmayan mallara, kaybedilen elde edilmesi mümkün olma-
yan anlamında “Dımar” adı verilir. “Admara” gizlemek anlamına gelir. Bu tür 
mallar, mülkiyetin devam etmesine rağmen kendisinden faydalanma imkânı 
olmadığından malu’d-dımar olarak değerlendirilir.48 Hanefi hukukçuların ço-
ğunluğu malu’d-dımar olarak değerlendirilen mallarda, sahibi tarafından ge-
liştirme imkanı bulunmadığından bu çeşit malların nâmi özelliğe sahip olma-
dığını, dolaysıyla zekât gerekmeyeceğini belirtirler.49 İmam Züfer(ö.158/774) 
ise bu çeşit malların zekâtının verilmesinin gerekli olduğu görüşündedir.50 
42	 İbn Âbidîn, a.g.e., II, 284; Zuhaylî, a.g.e., II, 750.
43	 el-Meydânî, a.g.e., I, 140; İbn Âbidîn, a.g.e., II, 284.
44	 İbn Âbidîn, a.g.e., II, 285; el-Kardâvî, a.g.e., II, 147.
45	 İbn Âbidîn, a.g.e., II, 285.
46	 el-Kâsâni, a.g.e., II, 394. 
47	 İbn Âbidîn, a.g.e., II, 285; Mehmed Zihni, a.g.e., s. 511.
48	 İbn Âbidîn, a.g.e., II, 289.
49	 Merginânî, Ebu’l-Hasan Burhaneddin Ali b. Ebi Bekr (ö.593), el-Hidâye Şerhu Bidâyeti’l-

mübtedi, Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, 1990, s. 104; Bâbertî, a.g.e., I, 517. 
50	 Mevsîlî, a.g.e., I, 133.
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Gelişme özelliği olmayan malın zekâtının verilmesi, zekât verecek kişinin 
yıllar sonra malının azalması ve zekât alacak duruma düşmesi ihtimalinden 
dolayı bu şart aranmıştır. Malda aranan nâmi vasıfla sadakadan mal eksilmez51 
sözü gerçekleşmiş olmaktadır.

Emvâl-i zahire olan mallardaki nâmî özellik, malın bizzat kendisinden, 
Emvâl-i bâtıne olan mallarda ise mal sahibinin ticâri tasarrufuna bağlı olarak 
ortaya çıkmaktadır.52

Malın geliştirilmemesi iki yönlü olmaktadır: Birincisi maldan kaynaklı 
olarak ortaya çıkan durum, ikincisi ise mal sahibinden kaynaklı olarak or-
taya çıkan acizliktir.53 Ödenmesinden ümit tamamen kesilmiş alacaklar, bir 
yere gömülüp izi kaybolan mallar gibi maldan kaynaklı olarak gelişmeme, 
nâmi özellik taşımama halidir. Mal sahibinden dolayı nâmi özellik taşımaması 
ise; Şâri bu kimselerin var olan mallarını geliştirmemelerini mazur görmeden 
zekâtı vacip kılmaktadır. Bu durum şu anlama gelir: Mal sahipleri mallarını 
sürekli geliştirme, piyasaya sürme, kazanç sağlama durumunda olmalı ve bu 
yönde gayret sarf etmelidir. Var olan malların çalıştırılması, toplum menfaa-
tinde kullanılması refahı arttıran önemli bir faktördür. İslam’ın bundan uzak 
kalması düşünülemez. 

Ticaret malları satılarak, hayvanlar çoğalarak, paralar ise işletilerek artar. 
Borçluda bulunan alacakların çalıştırılması, borçlu tarafından gerçekleştirilir. 
Alacaklı açısından para, nâmi özellik taşımamaktadır. Bu durumda alacaklı-
nın zekât vermesi gereken alacağı, nâmi vasıfta olmamaktadır.

Peşin alıp, peşin satan tüccarların henüz teslim almadığı alacakları, var olan 
nâmî özelliğe sahip malları ile beraber sayılarak her yıl zekâtı verilir.54 Özetle 
peşin alış-verişlerdeki alacaklar, eldeki mal gibi değerlendirilir. Nâmî vasıfta 
ise diğer kriterlerin varlığıyla zekâta tabidir.

Alacakların zekâtının verilebilmesi için de nâmi özellik taşıması gerekir. 
Ancak borç olarak verilen mallar ihtiyaçlara harcandığından, sahibi açısından 
artıcı özellik taşımamakta55 ve hatta tahsil zamanına kadar değer kaybetmek-
tedir. Verilen borç, değer kaybediyorsa durum nasıl olur? Özellikle enflasyonlu 
bir ortamda alacakların zekâtı tahsil edilmeden verilmesi mükellef açısından 
uygun olmayan bir durumdur. İslam, zekâtla sosyal denge ve adaleti sağlama-
ya çalışırken ekonomik olarak yeni mağdurların ortaya çıkmasını istemez. 

51	 Muslim, Birr, 19; Tirmizi, Birr, 82; Muvatta, Sadaka, 2.
52	 eş-Şirbînî, a.g.e., II, 129.
53	 el-Kardâvî, a.g.e., II, 152.
54	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, III, 341.
55	 eş-Şirbînî, a.g.e., II, 126; Dalgın, a.g.m., s. 52.
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Borç, sahibinin mülkiyetinde görünse de gelişmeyen bir maldır. Dolayısıy-
la zekât vacip olmaz. Çünkü gelişme özelliği olmayan malda zekât yoktur.56

4. Nisaba Ulaşması
Zekât verilebilmesinin kriterlerinden biri de asli ihtiyaçların dışında malın 

nisap miktarına ulaşmış olması gerekir.57

Nisabın hikmeti, parası olan zenginin korunması, paranın piyasaya sürül-
mesi ve kullanılmasıdır. Alacakların zekâtının verilmesi şartlarından biri de 
nisap miktarına ulaşmış olmasıdır. Alacağın nisap miktarı, bir başka mal ilave 
edilerek mümkün oluyorsa zekâtı verilir. Aşağıda açıklayacağımız üzere nisap 
miktarı konusu, alacağın garantili olup olmamasına göre değişmektedir. Çün-
kü alacakların hepsi aynı kuvvette sağlam alacaklar değildir. Kimi alacaklar 
vardır ki nisaba ulaşsa da kendisinden ümit kesilmiş veya ele geçmesi müm-
kün görünmemektedir.

İslam, zekât müessesesi ile servet sahibi zengini ve muhtaç durumda olan 
fakiri korumayı hedeflemiştir. Zengini korumasının en açık göstergesi; nisaba 
ulaşan malın zekâtının verilmesiyle, adeta malın rizikolara karşı sigortalanma-
sı, mala karşı suçların azaltılması ve güven ortamının tesis edilmesidir. Nisaba 
erişmeyen az mala zekât düşmemesi, fakir durumda olanların asgari yaşam 
standartlarının sağlanması maslahatına binâendir.

5. Havelânü’l-Havl
Zirâi ürünler dışında nisap miktarına sahip mal üzerinden bir yılın geçmiş 

olması gerekir. Bu durum literatürde havelanü’l-havl kavramıyla ifade edilir.58 
Çünkü Hz. Peygamber “üzerinden bir yıl geçmedikçe zekât verilmez”59 buyur-
maktadır. Bir yıl kameri hesabına göre 356 gün olarak hesaplanır.

Zekât malında gelişmenin tam olarak meydana gelmesi bir yıl sürdüğün-
den bu ölçüt hukukçular tarafından gerekli görülmüştür.60

Hanefilere göre zekâta tabi malın yılın başında ve sonunda nisaba ulaşmış 
olması yeterlidir. Yıl ortasında nisabın altına düşmesi, zekâta mani değildir.61 
56	 el-Kardâvî, a.g.e., I, 151.
57	 el-Kâsâni, a.g.e., II, 404; eş-Şîrâzî, a.g.e., I, 468; el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, III, 341.
58	 Cezîrî, Abdurrahman, Kitabu’l-Fıkh alâl-Mezahibil-Erbea, Daru’l-Kütübi’l-ilmiyye, 

Beyrut, 1990, I, 539.
59	 İbn Mâce, Zekât, 5.
60	 eş-Şîrâzî, a.g.e., I, 469.
61	 Ebû Abdullah  Muhammed b. Hasan  eş-Şeybâni (ö.189), Kitâbü’l-Asl, Âlemü’l-Kütüb, 

Beyrut, 1990, II, 47; es-Serahsî, Şemsu’l-Eimme Ebu Bekr Muhammed b. Ebi Sehl 
(h.400-483/m.1009-1090), Kitâbu’l-Mebsût fi’l-Fıkhi’l-Hanefî, Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, 
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Nisap miktarına ulaştıktan sonra elde edilen gelirler ilâve edilerek sene sonu 
nisaba ulaşmasına bakılarak zekât vacip olur. Her ilâve gelirin ayrıca hesaplan-
ması gerekmemektedir.

Maliki bilginlerine göre de zira-i ürünler, maden, define dışında altın ve 
gümüş gibi ticaret mallarının zekâtının verilmesi için bir yılın geçmesi ge-
rekir.62 Zekâta tabi olan bir malın eğer kârı varsa bu karın zekâtının verile-
bilmesi için gerekli olan bir yılın geçmesi şartı asıl malın yılına tabi olarak 
değerlendirilir.63

Şafiler, Hanefiler gibi sene başında ve sene sonunda nisap miktarının bu-
lunmasını öne sürmezler. Sene içerisinde nisabın altına düşmesi halinde zekât 
verilmez. Zekât verilebilmesi için nisap miktarına ulaştıktan sonra bir yılın bu 
durumda devam etmesi gerekir.64

Adaletin gerçekleşmesi açısından cumhurunda benimsediği gibi her bir 
malın ayrı ayrı nisaba ulaştıktan ve üzerinden bir yıl geçtikten sonra zekâtı 
verilmelidir. Ancak bunun hesaplanması, mal sahiplerine zor olabilmektedir. 
Bu nedenle hukuk bilginlerinin ittifakla kabul ettiği nisabtan sonra bir yıl 
şartı65 gerçekleştiğinde ilâve gelirler de dâhil olmak üzere zekâtının verilmesi 
daha uygun olacağı kanaatindeyiz.

Alacaklarda havelanü’l-havl kriteri aranmakla birlikte malın ele geçmesine 
göre de farklılık arz etmektedir. Mal ele geçtikten sonra bir yıl geçmesi gerekir 
diyen hukukçular olduğu gibi ele geçtikten sonra geçmiş bir yılın veya nisaba 
ulaştıktan sonra geçmiş yılların zekâtının verilmesinin gerektiğini belirten hu-
kukçular da bulunmaktadır. Her üç durumda da bir yılın geçmiş olma ölçütü 
alacakların zekâtında bulunması gerekir.66

6. Borç Karşılığı Olmaması
Başkasında bulunan alacaklar, borç karşılığı ise bu mallardan zekât veril-

mez. Ancak borç denildiğinde kul borçları, Allah’a ait borçlar, Allah ve kul 
hakkı ortak olan borçlar kastedilmektedir. Kullara ait borçlar ödenmeden 
zekât verilmeyeceği konusunda cumhur, kişilere ait borçların nisabı etkile-

Beyrut, 2009, II, 256; el-Kâsâni, a.g.e., II, 404; Mevsîlî, a.g.e., I, 130. İmam Züfer  
Hanefi fıkıhçılardan farklı olarak, zekâta tabi malın yıl ortasında nisabın altına düşmesi  
durumunda bu kriterin yerine gelmeyeceğini belirtmektedir. el-Kâsâni, a.g.e., II, 404.

62	 et-Tenûhî, a.g.e., I, 303.
63	 Zuhaylî, a.g.e., II, 745.
64	 en-Nevevî, a.g.e., VI, 7; Mevsîlî, a.g.e., I, 130; Zuhaylî, a.g.e., II, 745, 746.
65	 Zuhaylî, a.g.e., II, 447.
66	 et-Tenûhî, a.g.e., I, 315; Zuhaylî, a.g.e., II, 447.
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yeceğini düşünürken Ebu Ubeyd’in rivayet ettiği Osman b. Affan’ın “İçinde 
bulunduğunuz ay zekâtı ödeme ayınızdır. Kimin zimmetinde borç varsa ödesin ki 
zekâtını versin.”67 Şeklindeki sahabeye karşı ifadesi hukukçular tarafından bor-
cun zekâta engel teşkil ettiği yönünde değerlendirilmiştir. Çünkü kul borçları, 
zekâttan önce gelir. Allah’a ait olma özelliği taşıyan kefaretler, adak, hac, fitre 
borçları ise nisabı etkilemediğinden zekât dışı olarak kabul edilmiştir.68 Ancak 
kanaatimizce Allah’a ait olan borçlar da ödenmeden zekât verilmez. Örneğin, 
hac yolculuğu esnasında bir şekilde borçlanan bir kimse, bu borcunu ödeme-
den zekât vermesi pek uygun görünmemektedir. Hac ve umreye giden kişiler, 
fi sebîlillah yani Allah yolunda olarak değerlendirildiğinden, zekât verilecek 
sınıflar arasında kabul edilir.69 Hz. Peygamber zamanında hac ve umreye gi-
den kimse için zekât gelirleri kaleminden yardım edilmesi daha çok teşvik 
amaçlı olmakla birlikte70 bu kişilerin yolculuk esnasında borçlu olması önem 
arz etmektedir. Zaten hac yolculuğuna çıkmadan önce borçlu olan bir kimse 
hacla mükellef değildir.

Borçlu olan şahıs, başkasına ait olan bir borcunu ödemedikçe veya borç 
ödendikten sonra nisap miktarının altına düşen malı için zekât ödemez.71 Her 
ne kadar elinde zengin sayılacak kadar malı olsa da başkasına ait olan borç, 
kendisinin olmayıp mülkiyet özelliği taşımamaktadır.72 Borcunu ödedikten 
sonra, alacakların garantili olmasına göre kalan mala ilave edilerek zekât he-
saplanır, verilmesi gereken yerlere verilir. 

C.	Zekâta Konu Olan Alacaklar Açısından Kriterlerin 			 
	 Değerlendirilmesi 

Alacakların zekâtının verilebilmesi için yukarıda açıkladığımız kriterlerin 
bulunması gerekir. Ancak, alacakların tam mülk olmadığı ve nema özellik 

67	 Ebu Ubeyd el-Kasım b. Sellam, Kitabu’l-Emval, tahk., Muhammed Halil Haras, Daru’l-
Fikr, Kahire, 1981, s. 395.

68	 İbn Kudâme, Muvaffakuddîn Ebu Muhammed Abdullah b. Ahmed b. Muhammed el-
Makdîsî el-Hanbelî (ö. 620), el-Muğnî, tahk., Muhammed Şerefüddîn Hattâb Dâru’l-
Hadîs, Kahire, 2004, IV, 22-23; Zuhaylî, a.g.e., II, 747-750; Bilmen, Ömer Nasuhi, 
Hukukı İslâmiyye ve Istılahatı Fıkhiyye Kamusu, Bilmen Yay., İstanbul, 1985, IV, 114-115; 
Vecdi, Akyüz, a.g.e., s.154.

69	 İbn Rüşd, Bidâyetü’l-Müctehid, II, 43; Şevkânî, Muhammed b. Ali b. Muhammed (ö.1250 
), Neylü’l-Evtâr Şerhu min Esrâri Münteka’l-Ahbâr, Dârü’l-Kelimi’t-Tayyîb, Beyrut , 2009, 
III, 84.

70	 Bkz. Köse, Murtaza, “Fî Sebîlillâh” Kavramının Zekât Açısından Tahlili” Atatürk 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sayı:21, Erzurum, 2004, s. 114-115.

71	 el-Meydânî, a.g.e., I, 140.
72	 Özek, Ali, Asr-ı Saadette Zekâtın Tatbikatı, (Türkiye’de Zekât Potansiyeli İçinde) İSAV. 

Yay., İstanbul, 1987, s. 8.
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taşımadığı görülmektedir. Örneğin, alacaklarda teslim almadan intifa özelliği 
bulunmamaktadır. Hâlbuki, zekâta tabi olan malın kendisinden intifa edilir 
olması bir zorunluluktur. İnsanın kendi hayatını sürdürebilmesi için mâli mü-
tekavvim olan ve dinen kullanılmasında her hangi bir sakınca olmayan mal-
dan faydalanmaya ihtiyacı vardır. Sahip olduğu mal, kendisinin olabilmesi ve 
zekât verilebilmesi için hem menfaatine ve hem de kendisine rakabesine sahip 
olması gerekir. Ancak İslam hukukçuları intifa özelliğine o an için sahip olma-
yıp yalnız mülkiyetine sahip olunan mallar için zekât gerekeceğini belirtirken 
İbn Sebil’i73 örnek verirler. Zengin ama yolculuk esnasında her hangi bir malı 
olmayan kimsenin malının zekâtını vermesi gerektiği görüşündedirler. Ala-
cakların zekâtı konusunda farklı yaklaşımlar bu temele dayanmaktadır.74

Bazı mallar vardır ki bunlardan faydalanma imkânı yoktur. Emekli ikrami-
yeleri başkasında bulunan ve inkâr edilen alacaklar, mal-i zımar türü mallar-
dan sayılmaktadır.75 Bu mallarda mülkiyet olmakla birlikte intifa özelliği bu-
lunmamaktadır. Toplu para veya ikramiyelerin elde edilmesine baktığımızda, 
bu para veya mallar çalışan kişinin aylık almış olduğu maaştan kesilmekte, be-
lirli bir hesapta toplanmaktadır. Daha sonra ikramiye veya toplu para olarak, 
emekli olduğunda kendisine ödenmektedir. Hesapta toplanan para çalışanın 
malı olup intifa özelliği bulunmayan maldır. Çalışan memurun istediği zaman 
bu paraya sahip olma imkânı yoktur. Mülkiyet olarak mala sahip olması ancak 
ele geçmesi halindedir. Mal-i zımar, telef olan mal da intifa vasfı olmayan mal 
konumundadır. Saklanılarak yeri unutulan mallar, saklanılan yere göre farklı 
yaklaşımlar olsa da ev, sahra yol, gibi76 zekâta tabi olmakla beraber ele geçince 
zekâtının verileceği daha isabetlidir. Hanefi hukukçulara göre bu çeşit mallara 
ait geçmiş yılların zekâtı ödenmez.77 Maliki hukukçulara göre ise ele geçme-
sinden sonra sadece geçmiş bir yılın,78 Şafiîlere göre ise mülkiyet söz konusu 
olduğundan geçmiş yılların zekâtı ödenmesi gerekir.79 

İslam hukukçularının, alacakların tam mülk özelliğine sahip olmaması ve 
nâmî özellik taşımamasından dolayı farklı sonuçlara ulaştıkları görülmektedir. 

73	 Yolcu olan, bir ülkeden başka bir ülkeye Müslümanların maslahatı veya ilim elde etmek 
için yolcu olma gibi meşru amaçlarla yolda parasız kalanlar demektir. Mültecilerde bu 
kısma girmektedir.  el-Kardâvî, a.g.e., II, 170.

74	 el-Kâsâni, a.g.e., II, 390.
75	 el-Kâsâni, a.g.e., II, 390.
76	 eş-Şeybâni, a.g.e., II, 111. 
77	 el-Kâsâni, a.g.e., II, 391.
78	 et-Tenûhî, a.g.e., I, 315; ez-Zurkânî, Muhammed b. Abdulbakî b. Yusuf, Şerhu’z-Zurkânî 

alâ Muvattai’İmam Mâlik, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,  Beyrut, 1990, II, 145.
79	 Zuhaylî, a.g.e., II, 743; Akyüz, a.g.e., s. 199.
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II. Mal Çeşidi Olarak Alacaklar
“Mal, tab-ı insanî mail olup da vakti hacet için iddihar olunabilen şeydir 

ki menkule ve gayrimenkule şâmil olur.”80 Şeklinde tarif edilen kişinin sahip 
olmayı arzuladığı ve ihtiyaçlarını karşılamak için biriktirdiği değer taşıyan her 
şeydir. Yerel olarak, kırsal kesimde mal koyun, keçi büyük ve küçükbaş hay-
vanlar için, yerleşik sakinler için altın ve gümüş olarak kullanılabilmektedir. 
Kısaca, insanın yaşadığı zamana, mekâna ve örfe göre mal kavramı değişiklik 
göstermektedir. 

Allah’ın insana bahşetmiş olduğu her çeşit mütekavvim malların temizlen-
mesi ihtiyaç sahibinin hakkı olan zekâtı vermekle mümkündür. Zekâta tabi 
olan mütekavvim mallar çeşit çeşittir. “Mallarından sadaka al, bu sayede on-
ların temizlenmelerine ve inkişafına yol açmış olursun”81 ayetiyle Müslümanın 
Allah’a olan bağlılığının bir delili olan zekât, sadaka olarak açıklanır ve her çe-
şit maldan zekât verileceğini temellendirir. Mütekavvim mal hükmünde olan 
alacaklar da zekâta tâbi mallardandır. 

Zekât verilecek mallar, altın, gümüş,82 ekin ve meyveler,83 ticaret ve meşru 
olan kazançlar84 ve diğer mallardır.85 Alacaklar da ayetlerde ifade edilen zekât 
verilecek mal çeşitlerindendir. 

İslam hukukçuları eşyayı ayn ve menfaat şeklinde tasarlarken olaya cev-
her-araz ilişkisi açısından bakmışlar ve bu çerçevede malı ayn olarak arazı da 
menfaat olarak değerlendirmişlerdir. Hanefilere göre ele geçirilmesi ve ken-
disinden faydalanılması mümkün olan her şey mal kabul edilirken, kendi-
sinden faydalanılan ancak ele geçirilmeyen şeyler mal hükmünde değildir. 
Bu durumda mal sadece maddeden oluşmaktadır. Evlerde barınmak, arabaya 
binmek mal olmayıp, maldan yararlanma mutlak olarak maddi eşyayı ifade 
eder.86 Şafiî, Maliki ve Hanbelilere göre ise maldan yararlanma da mal kabilin-
dendir.87 Zekâta konu olan mallar açısından değerlendirildiğinde Hanefilerin 
görüşü daha isabetli olsa da yararlanılanların da mal hükmünde zekâta tabi 
olmasının doğru olacağı kanaatindeyiz. Zekât açısından mutlak maddi eşya 
ve bu hükümde değerlendirilenler zekâta tabi olur.

80	 Mecelle, Mad: 126.
81	 9. Tevbe, 103.
82	 9. Tevbe, 34.
83	 6. Enam, 141.
84	 2. Bakara, 272.
85	 9. Tevbe, 103.
86	 Hacak, Hasan,“Mal”, DİA., XXVII, Ankara, 2003, s. 463.
87	 el-Kardâvî, a.g.e., I, 132-133.
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Alacak olan mallar insanların ihtiyaçlarına göre çeşitli olmakla birlikte daha 
yaygın olan para nev’indendir. Günümüzde insanlar, ihtiyaçlarını görmek için 
parayı borç olarak alırlar. Daha önceleri insanlar mübadelelerini takasla ger-
çekleştiriyorlardı. Para ile işlem yapmıyorlardı. Eşya, altın ve gümüşün yerine 
paranın kullanılması insanlara birçok kolaylık sağlamış, tarihsel süreç içeri-
sinde paranın kullanılmaya başlanmasından itibaren birçok aşamalar kaydet-
miştir.88

Hz. Peygamber ve halifeler döneminde tedavülde bulunan paralar genel-
likle Bizans’ın altın dinarı, Sâsânîlerin gümüş dirhemi kullanılıyordu.89 Para-
larda zekât, Kur’an, sünnet ve icma ile sabittir.

Paranın işlevi, piyasada hareket etmesi, insanların onu kullanması ve ya-
rar sağlamasıdır. Paranın kullanılmayıp hapsedilmesi, işsizliğin yayılmasına, 
ekonomi piyasasının durmasına, iktisadi faaliyetlerin azalmasına ve toplumun 
ekonomik yönden çökmesine neden olmaktadır. Hapsedilen para, piyasaya 
sürülmeyen, değerini kaybeden anlamında “Erimiş Para” demektir. Yetimlerin 
mallarından olan paraların çalıştırılarak geliştirilmesi teşvik edilen önemli bir 
husustur.

Borç senetleri, borçluda olduğu sürede gelişmez ve borç sahibi borcu veren 
kişi bundan yararlanmadığından dolayı borç, gelişme özelliğine sahip olmayıp 
borca zekât düşmemektedir. Paralar ise bu şekilde olmadığından zekât düşer. 
Borç senedi ile para cinsinden alacaklar aynı hükümde değildir. Hazır para, 
mal hükmünde olup zekâtın gerekliliğinde bir ihtilaf yoktur.

Ticaret malı olan alacaklar para olarak değerlendirilir. Para, altın veya bu 
sınıfta değerlendirilen alacaklardır. Bu tür alacaklarda borçlu borcunu ödeye-
bilecek kudrete sahipse ve borcunu da inkâr etmiyorsa bu alacak vedia hük-
mündedir. Sahibi açısından vedia hükmündeki alacaklar, elde bulunan bir mal 
olarak değerlendirilip diğer şartların varlığı halinde zekât tahakkuk eder.90 

Mali mütekavvim olan alacaklar, ayn olanlar, saklanması mümkün olan ve 
saklanması mümkün olmayan şeklinde kısımlara ayrılır.

Ayn olarak değerlendirilenler: Bu çeşit alacaklar gıda maddesi, küçük veya 
büyük baş hayvanlardır. Ele geçtiği zaman zekâtı verilir, telef olması duru-
munda ise zekâta tabi değildir.91

88	 Döndüren, Hamdi, İslâm Hukukuna Göre Alım-Satımda Kâr Hadleri, İnce Matbaacılık, 
Balıkesir, 1984, s. 63-65.

89	 Aybakan, Bilal, “Nakit”, DİA, XXXII, İstanbul, 2006, s. 324.
90	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, III, 346.
91	 Akyüz a.g.e., s. 194.



RİSKLİ ALACAKLARIN ZEKÂTI VE
ALACAĞIN ZEKÂTA MAHSUP EDİLMESİ 311

Saklanması mümkün olan mallar: Sahiplerinin evlerinde veya ticaretha-
nelerinde bulunan saklanılması kolay olan para, altın, gümüş ve ticaret eşyası 
mallardır. İslam hukuku literatüründe emvâl-i bâtına kavramıyla ifade edi-
lir.92 Günümüz ifadesiyle yastık altı mallar demektir. Bu malların zekâtı Hz. 
Osman’dan itibaren mükelleflerin tercihine bırakılmıştır.

Saklanması mümkün olmayan mallar: Sahipleri tarafından gizlenmesi 
mümkün olmayan, şer’an zekât konusu olan ekinler, meyveler, hayvanlar vb. 
mallardır. Bu tür mallara İslam Hukuk literatüründe emvâl-i zâhira denir.93

Netice itibariyle mütekavvim olan zekâta tabi alacaklar para olanlar nukûd, 
para dışındakiler urûz terimiyle kullanılarak,94 emvâl-i bâtına, emvâl-i zâhira 
gibi farklı şekillerde bulunup, belirli şartlar çerçevesinde zekâtı verilmektedir. 
Ayrıca alacakların, sahibinin eline geçip geçmemesi bir risk taşımaktadır.

III. Riskli Alacakların Zekâtı Konusunda Farklı Yaklaşımlar
Ticari alacakların tahsil edilip edilmemesi, kişi ya da şirketlere olumlu veya 

olumsuz etkileri söz konusudur. Bu alacaklar daha ziyade karz-ı hasen dışın-
daki alacaklardır. Borç olarak herhangi bir şekilde başkasına verilen veya ticari 
alacak hükmünde olan malların, asıl sahibi tarafından zekâtının verilmesi ko-
nusunda fıkıhçılar farklı yaklaşımlara sahiptir. 

A. Alacakların Kuvvet Durumuna Göre Zekâtı 
Hanefilere göre alacaklar üç grupta değerlendirilmekle birlikte95 Malikî Şa-

fiî, Hanbeli mezhebi hukukçularının farklı yaklaşımları söz konusudur.96

1. Kuvvetli ve Sağlam Alacaklar
Kuvvetli veya sağlam alacaklar, borçlunun kabul ettiği, borç verilen para 

ve ticaret bedeli alacaklardır.97 Müflis dahi olsa98 ikrar edilen veya çek, senetle 

92	 eş-Şirbînî, a.g.e., II, 134; İbn. Kudâme  Muğni, IV, 20; Erdoğan, a.g.e., s.123.
93	 eş-Şirbînî, a.g.e., II,134; İbn. Kudâme Muğni, IV, 20; Erdoğan, a.g.e., s. 123.
94	 Aybakan, Bilal, “Nakit”, DİA, XXXII, İstanbul, 2006, s. 325.
95	 es-Serahsî, a.g.e., II, 261; İbnü’l-Hümam, a.g.e., II, 176; el-Halebî, a.g.e.,  s. 159; İbn 

Âbidîn, a.g.e., II, 332-333; Bilmen, a.g.e., IV, 113-114;Yavuz, a.g.e., s. 358-359.
96	 et-Tenûhî, a.g.e., I, 315; İbn Rüşd, a.g.e., II, 6, 38; ez-Zurkânî, a.g.e., II, 145, 146; Zuhaylî, 

a.g.e., II, 469-471.
97	 es-Serahsî, a.g.e., II, 261.
98	 İmam Ebu Hanife ve Yusuf ’a göre hakim iflas kararı verse de alacağa zekât gerekir, İmam 

Muhammed’e göre gerekmez. Ebu’l-Hasan Burhaneddin Ali b. Ebi Bekr Merginânî(ö.593), 
el-Hidâye, s.104; es-Semerkandî, Ebû Bekr Alaeddin Muhammed b. Ahmed b. Ebî Ahmed 
(539/1144), Tuhfetü’l-Fukaha, Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut,  1984, II, 297.



312 Yusuf ŞEN

yazılı olan, alınabilmesi garantili alacaklardır.99 Bu tür alacaklarda borçlunun 
borcunu kabul etmesi önem arz etmektedir. Alacağın sözleşmede yazılı olma-
sı, alacak senetleri vb. kabul belirtileridir. Şirketlerin istikraz tahvilleri bu çeşit 
alacaklar olarak zekâta tabidir.100

Kuvvetli alacaklarda mal ile ilgili şartlar tahsil edilme anından itibaren de-
ğil, nisaba malik olma anından itibaren başlar. Alacaklar alındığında zekâtı 
geçmişe dönük olanlar verilir. Örneğin, nisap miktarına ulaşan ve üzerinden 
de bir yıl geçen alacaklarda her yıl için 1/40 arasında zekât verilir.101 Bu tür 
alacaklar tahsil edildikçe zekâtı verilir.102 Mâlikîler; Hanefilerin kuvvetli ala-
cak olarak vasıflandırdığı bu tür alacakların; alacağın altın gümüş veya ticaret 
malının parası olması, alacağın en az bir miktarının teslim alınmış olması, 
alacağın para cinsinden altın gümüş olması, zirai ürün gibi ticârî mal olmama-
sı, nisap miktarı tahsil edilmiş veya tahsil edilen nisaba tamamlanmış olması 
şartıyla sadece bir yıllık zekâtının verileceği görüşündedirler.103

Hukuk literatüründe deyn mercuvvu’l-eda olarak da ifade edilen sağlam 
alacaklar, Hanefi hukukçulara göre elde bulunan mal gibi değerlendirilerek 
içinde bulunan yıl ile birlikte geçmiş yılların zekâtı verilir.104 

Hanbeli hukukçulara göre sağlam alacaklar, borçlu, müflis de olsa zim-
metinde olduğu kesinleşen ve artma özelliğine sahip alacaklardır. Zimmette 
kesin olmayan, artma özelliğini kaybeden alacaklar, sağlam olma, özelliğini 
kaybetmiş demektir.105

Alacakları borçlunun elinde emanet hükmünde değerlendiren Hz. 
Ömer (ö.23/644), Hz.Osman (ö.656), İbn Ömer (ö.73/692), Câbir b. 
Abdillah(ö.77/694) Nehâi (ö.96/714), Şafiîler, el-Leys b. Sa’d (ö.175/791) ve 
bazı Malikîlere göre alacaklı, malı eline geçirmese de zekâtını verirler.106 Çün-
kü alacaklı tahsil edinceye kadar beklemesinin hem kendine ve hem de fakire 
zararı vardır. 

99	 Yavuz, a.g.e., s. 358.
100	 el-Kâsâni, a.g.e., II, 392; el-Halebî, a.g.e., s. 158; Şafak, Ali, “Zekât Muvacehesinde Borç 

ve Alacakların Durumu”, İslam Medeniyeti Mecmuası, sayı:11, 1968, s. 17; Akyüz, a.g.e., 
s. 196.

101	 es-Semerkandî, a.g.e., II, 293.
102	 et-Tenûhî, a.g.e., I, 315; el-Halebî, a.g.e., s. 159; Yavuz, a.g.e., s. 359.
103	 İbn Rüşd, a.g.e., II, 38; Zuhaylî, a.g.e., II, 769-770.
104	 İbnü’l-Hümam, a.g.e., II, 176; el-Halebî, a.g.e.,  s. 159.
105	 Cezîrî, Abdurrahman, Kitabu’l-Fıkh ala’l-Mezâhibi’l-Erbea, Dâru’l-Kütübü’l-İlmiyye, 

Beyrut, 1990, I, 548.
106	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, III, 346.
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Başka bir kimsenin zimmetinde sabit olan alacak, inkâr edilmiyorsa veya 
borçlu borcunu ikrar ediyorsa borç tahsil edildikten sonra zekâtının verilmesi 
gerektiğinden sağlam alacaktır.107 Çalışan, maaşından kesilerek biriken alaca-
ğına istediği zaman ulaşabiliyorsa ve onu harcayabiliyorsa bu alacak, sağlam 
alacaktır.

2. Orta Alacak ya da Şüpheli Alacaklar 
Bu tür alacaklar ticari bir işlemle olmayan malların bedeli olan alacaklardır. 

Diğer bir ifadeyle konusu, havâici asliye olan hukuki işlemlerin neticesinde 
ortaya çıkan alacaklardır. Karşı tarafın asli ihtiyaçlarını gidermek amacıyla sa-
tılan mallardan dolayı alacaklardır. İhtiyaç zamana, şartlara ve gereksinimlere 
göre farklılık arz eder. Aslî ihtiyaçlar da bu duruma göre değişir. Değişen asli 
ihtiyaçlarla ilgili alacaklar, orta alacak veya alınması garantili olmayan alacak-
lardır. Deyn-i vasat108 veya adî alacaklar ticari alacakların dışında işçi, doktor 
alacakları, ev, tarla gibi kira alacaklarını da içerir.109 Nisap miktarına ulaşma-
sı halinde ve teslim alındıktan sonra110 zekâtları verilir. Hanefi hukukçulara 
göre, bir yıl geçmesi şartı, alacağın tahsil edildiği andan itibaren değil borç-
lunun iltizam ettiği andan itibarendir. Bu konuda Ebû Hanifeden iki rivayet 
söz konusudur. Birincisi bu tür alacaktan iki yüz dirhem almadan ikincisi ise, 
teslim alıp üzerinden bir yıl geçmeden zekâtı verilmez.111

Deyn-i kavi ile Deyn-i vasat’ı karşılaştırdığımızda, kuvvetli alacakta ele ge-
çen para nisabın beşte birine ulaştığında diğer mallarla birlikte zekâta tabidir. 
Orta alacak olan Deyn-i vasatta ise nisap miktarına ulaştığında zekâtı verilir. 
Ortak noktaları her iki alacakta da ele geçince geçmiş yılların zekâtının veril-
mesidir. Malikîler, Hanefîlerin orta alacak olarak kabul ettikleri alacakların 
zekâtının verilmesi için tahsilden sonra bir yıl zaman geçmesini şart koşar-
lar.112

Ebû Hanife’den rivayet edilen ikinci görüşün, Malikîler tarafından da ka-
bul edildiği ve bu görüşün isabetli olduğu düşüncesindeyiz.

3. Zayıf ve Batık Alacaklar
Deyn-i Daif olan bu tür alacaklar her hangi bir mal karşılığında olmayan 

miras malı, vasiyyet malı, mehir parası, boşanma karşılığındaki ücret, kısasta 

107	 Bilmen, a.g.e., IV, 113.
108	 es-Semerkandî, a.g.e., II, 294.
109	 İbnü’l-Hümam, a.g.e., II, 176.
110	 el-Kâsâni, a.g.e., II, 392.
111	 İbn Âbidîn, a.g.e.,  II, 333; es-Semerkandî, a.g.e., II, 294.
112	 Zuhaylî, a.g.e., II, 479.
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sulh karşılığı mallar gibi alacaklardır.113 Mahkeme sürecinde olan maddi taz-
minat davaları neticesinde mülkiyete geçen alacaklar zayıf alacaklardır. Hâki-
min kararından sonra mülkiyete geçen alacakların üzerinden bir yıl geçmesi 
şartıyla zekâtlarının verilmesi gerekir.114 Zayıf alacaklarda ele geçmesi duru-
munda geçmiş yılların zekâtı verilmez. Teslim alınıp ele geçmesi durumu, yeni 
kazanılmış mal olarak değerlendirilir. Yani üzerinden bir yıl geçmesi ve diğer 
kriterlerin varlığı halinde zekât söz konusudur. Maliki hukukçular da bu tür 
alacaklarda Hanefilerle aynı görüşte olup tahsilden sonra bir yılın geçmesinin 
gerektiğini belirtirler.115 İslam hukukçularının alacaklar konusunda farklı yak-
laşımlara sahip olması alacağın çeşidine ve borcun ispatına göre değişmekle 
birlikte teslim alınıp alınmaması da farklı görüşlerde etkili olmaktadır.

Zayıf alacak olarak tahsil edilen tutar, nisap miktarına ulaşırsa ve tahsil 
anından itibaren bir sene geçerse zekâta tâbi olur. Tahsil edilen borcun dışın-
da, nisap miktarını geçen mal varsa, tahsil edilen miktar bu mala ilave edilerek 
zekâtı hesaplanır.116

Hukuk literatüründe deyn gayru mercuvvi’l-eda olarak ifade edilen batık 
alacaklar, borçlunun ödeme imkânı olmadığı veya inkâr ettiği, borçla ilgili 
herhangi bir delilin de bulunmadığı alacaklardır.117

Batık alacaklar tahsil edilmesi halinde bütün yılların zekâtı verilir. Hz. 
Ali(ö.40/661), İbn Abbas (ö.68) ve Ebu Ubeyd (ö.224/ 839) bu görüştedir. 
Ömer b. Abdülaziz(ö.101/720) ve Hasan’ül Basri (ö.110/728), tahsil edildiği 
yılın, Muhammed eş-Şeybâni(ö.189/805) ise tahsil edilip nisaba ulaşırsa üze-
rinden bir yılın geçmesi durumunda zekâtının verileceği görüşündedir.118

Ebu Hanife (ö.150/767) ve İmameyn’e göre ödenmesi beklenmeyen borç-
larda ele geçtiği zaman geçmiş yılların ve o yılın zekâtı verilmez. Çünkü yeni 
elde edilen varlık veya gelir konumundadır. Hanefilerin bu görüşü değerlendi-
rildiğinde; alınıp alınmayacağı şüpheli olan alacaklar değil de tamamen ümit 
kesilen batık alacaklar olarak da ifade edilen alacakların, herhangi bir zaman-
da beklenmedik bir durumda ele geçmesinde yeni kazanılan mal gibi değer-
lendirilerek bir yıl geçmesi beklenmektedir. Var olan mallara ilave edilerek 
nisaba ulaştığında bir yıl beklenerek zekât verilir. Ele geçen mal, nisap miktarı 
ve daha fazlaysa zaten bir yıl beklenerek zekât verilir.

113	 es-Semerkandî, a.g.e., II, 294; el-Kâsâni, a.g.e., II, 392; İbnü’l-Hümam, a.g.e., II, 176; 
Yavuz, a.g.e., s. 359.

114	 el-Kâsâni, a.g.e., II, 392; Akyüz, a.g.e., s.197.
115	 et-Tenûhî, a.g.e., I, 315; Zuhaylî, a.g.e., II, 447.
116	 el-Kâsâni, a.g.e., II, 392; Cezîrî, a.g.e., I, 548.
117	 el-Halebî, a.g.e., s. 159.
118	 eş-Şeybâni, a.g.e., II, 79-80.  
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4. Değerlendirme
Özellikle Hanefi hukukçuların kuvvet yönünden değerlendirdiği alacaklar, 

Deyn-i kavi, Deyn-i vasat, Deyn-i daif olarak üç grupta ele alınmıştır.
Her üç çeşit alacak, nisap miktarına ulaştığı ve ele geçtiği zaman zekât 

ödenir. Farklı olarak Deyn-i kavi, kuvvetli alacak beşte birlik kısmı ele geçti-
ğinde zekâtı verilir. Veya başka bir mala ilave edilir. Ödeme zamanı, hepsinde 
ele geçip mülk olduğundadır. Ödenecek yıllar ise, Deyn-i kavi’de ikrar edilen 
zimmette sabit borçların tüm geçmiş yıllarının, inkâr edilmesi durumunda 
ise son bir yılın zekâtı verilir. Deyn-i vasat’ta ise, geçen bütün yılların, Deyn-i 
Daif ’te ise, son bir yılın zekâtı verilir.119

Hz. Ali(ö.40/661), Ebû Sevr (h.ö.204) ve Ashabu’r-rey’e göre alacak-
lar teslim alındıktan sonra geçmiş tüm yılların zekâtı verilir. Osman b. Af-
fan (ö.656), İbn Ömer(ö.73/692), Câbir, Tâvus, Nehaî(ö. 96/714), Câbir 
b. Zeyd (ö. 93/711), Zührî (h.ö.124), Katade (ö.118/735), Şâfiî (h.ö.204), 
İshak (ö.127/744) ve Ebû Ubeyde (ö.224/ 839)’ye göre ise teslim alınmasa 
da hemen zekâtları verilir. Çünkü alacak vedia hükmündedir ve istenildiği 
zaman ulaşılabilmektedir. Yani alacaklı zekât mükellefi, tam mâliktir. Hz. Aişe 
(h.ö.56) ve İbn Ömer (ö.73/692)’den rivayete göre ise alacak tam mülk olma-
dığından zekâta tabi değildir. Said b. Müseyyeb (ö.94/712), Ata (ö.114/732), 
ve Ebû Zinâd (h.ö.130) teslim alındıktan sonra sadece bir yılın zekâtının ve-
rileceği görüşündedir.120

Hanbeli hukukçulara göre borçlu, borcunu inkâr eden, geciktiren, veresi-
ye ya da peşin veren olsun her halde zekâtı verilir. Ancak mükellef, alacağını 
almadan zekâtını vermek zorunda değildir ve tahsil ettikten sonra geçmiş yıl-
ların zekâtlarını derhal verir. Alacaklı istediği zaman malına ulaşma ve fayda-
lanma imkânı varsa, borçlu borcunu itiraf ediyorsa çoğu hukukçulara göre 
zekâtı verilir, aksi durumda ise verilmez.121

Zahirilere göre başkasında bulunan alacak kabz edilmediği ve üzerinden 
bir yıl geçmediği sürece zekâtı verilmez. Yani borç, teslim alındıktan sonra 
ve üzerinden bir yıl geçtikten sonra zekâtı verilir. Borçlunun mukır olması, 
borcun peşin ödenmesi veya geciktirilmesi fark etmemektedir.122

Şafiî hukukçulara göre başkasında bulunan alacaklar, ticaret malı karşılı-
ğı veya para cinsinden ise teslim alındıktan sonra geçmiş yılların zekâtı veri-
lir.123

119	 es-Serahsî, a.g.e., II, 261-262; es-Semerkandî, a.g.e., II, 294; Akyüz, a.g.e., s. 198.
120	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, III, 346.
121	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, III, 346; Zuhaylî, a.g.e., II, 447.
122	 İbn Hazm, a.g.e., IV, 221; Bilmen, a.g.e., IV, 114. 
123	 eş-Şâfiî, a.g.e., II, 35; Zuhaylî, a.g.e., II, 770-771.
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Başkası tarafından gasb edilen, denize düşen, konulan yeri unutulan veya 
Hanefilerde zayıf alacak olan, inkâr edilen alacaklara yıllar sonra ulaşılması 
durumunda geçmiş yılların zekâtı, ele geçtikten sonra bir yıl geçmişse ancak 
bu durumda verilir görüşünde olan Şafiîler de vardır. İmam Şafiî, gasb edilen, 
batan malın mülk olmadığını ifade eder.124 Vedia ve gasb edilmiş hükmün-
de olan, zekâta tâbi alacakların, tam mülk olması konusu fıkıhçılar arasında 
tartışılmış, mala ulaşma ve yıllanma durumuna göre farklı yaklaşımlara sahip 
olunmuştur.125 Örneğin, İmam Şafiî’nin mezhebi kadiminde, tasarruf etme ve 
nema imkânı olmayan alacağa zekât gerekmeyeceğini belirtirken, gasbedilen 
malın kendisine ulaşılması veya inkâr edilen alacakla ilgili şâhit ve yemin126 
gibi delilin olması, yargıyla sonuçlanan ve mülk olan alacakların zekâtının 
verilmesi gerekir.127 

B. Alacakların Tahsil Edilmesine Göre Farklı Yaklaşımlar
İslam hukukçuları alacakların tahsil edilme durumuna göre farklı görüşler 

ileri sürmüşler ve özellikle tahsili umulan alacağı, sahibinin elindeki mal gibi 
değerlendirmişlerdir.128 Çünkü bu tür alacaklar, bir nevi sağlam alacaklardır 
ki, tahsili garantilidir. Başkasında bulunan bu alacaklar, borçlu tarafından ka-
bul edilmesine göre aşağıdaki şekilde sınıflandırılabilir.

1. Borcunu Kabul Eden Kişide Bulunan Alacaklar
Tahsil edildiğinde geçmiş yılların zekâtı hesaplanarak verilirken, Ebû 

Ubeyd, İshak, Şafiî, Ebî Süleyman, tahsil edilmemiş olsa bile üzerinde tasarruf 
yetkisi bulunan malların zekâtının verilmesi gerektiği görüşündedir.129

Alacaklar nâmi özellik taşımadığından dolayı İbn Ömer, ve Hz. Aişe, zekâ-
tının olmayacağını belirtmişlerdir.130 Saîd b. Museyyeb (ö.94/712), ve Ata b. 
Ebi Rabah (ö. 114/732) gibi hukukçular da sadece bir yıllık zekât verileceğini 
ifade etmişlerdir. İmam Malik’e göre uzun yıllar başkasında olan alacak teslim 
alındıktan sonra geçmiş tüm yılların zekâtı olarak değil sadece geçmiş bir yılın 
zekâtı olarak verilir.131 Hanbelilere göre alacaklar, ister peşin ister veresiye ol-

124	 eş-Şâfiî, a.g.e., II, 69; eş-Şirbînî, a.g.e., II, 126.
125	 eş-Şîrâzî, a.g.e., I, 512; el-Halebî, a.g.e., s. 159.
126	 Şebramellisî, Ebu’z-Ziyâ Nûriddîn Ali b. Ali (ö.1087), Hâşiye alâ Nihâyeti’l-Muhtâc, 

Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,  Beyrut, 2003, III, 131.
127	 Remlî, a.g.e., III, 129; Şebramellisî, a.g.e., III, 129.
128	 el-Kardâvî, a.g.e., I, 529.
129	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, IV, 23.
130	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, IV, 23-24.
131	 et-Tenûhî, a.g.e., I, 315; el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, IV, 23;  İbn Rüşd, a.g.e., II, 38; ez-

Zurkânî, a.g.e., II, 145. 
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sun ister inkâr edilen borç olsun sonucu değiştirmemektedir. Buna göre alacak 
teslim alınmadan zekâtın verilmesi zorunlu değildir.132

2.	 Ödeme Gücü Bulunmayan Borcunu İnkâr Eden Veya Oyalayan 	
	 Kimsede Bulunan Alacaklar

Katâde (ö.118), İshak ve Ebû Sevr gibi hukukçuların belirttiği gibi bu tür 
alacaklarda intifa ve tasarruf mümkün olmadığından zekât gerekmemekte-
dir.133 Ayrıca uzun yıllar verilmeyen ve borçlu tarafından inkâr edilen bir de-
lilin de olmadığı alacakların zekâtı verilmemektedir.134 Ebû Ubeyd (ö.224/ 
839) ve es-Sevrî’ye göre alacaklar alındığında geçmiş yılların zekâtı verilir.135

İnsanın ihtiyaçlarını gideren yiyecek türü asli ihtiyaçlardan olan mal ala-
caklarından zekât verilmez.136 Ayrıca alacaklı tahsil edemediği alacağı için 
zekât vermekle yükümlü değildir. 

Hanbelilerde; borçlunun zimmetinde sabit olan alacaklar tahsil edildiğin-
de zekâta tabidir. Borçlunun zimmetinde sabit olmayan alacaklar zekâta tabi 
değildir. Alacaklar tahsil edildiğinde veya başka mallarla birlikte nisaba ulaşı-
yorsa zekâtları verilir. Diğer zekâta tabi mallardan farklı değildir.137

Mâlikilerde, satılan eşya alacakları tahsil edildikten sonra ve üzerinden bir 
yıl geçmesi durumunda zekâta tabidir. Malikiler, alacakların teslimini esas 
alırlar. Zekât verme süreci alacağın tesliminden sonra başlar. Kasıtlı olarak 
alacaklı alacağını almaz, borçluda bekletilirse beklettiği yılların zekâtını ver-
mek zorundadır.138

Başkasından alacağı olup tahsil edemeyen ve elinde de bir şey bulunmayan 
tüccara zekât verilebilir. Ayrıca İbn-i Sebil olarak değerlendirilen139 mültecilere 
de zekât verilir. 

C. Tüm Alacaklara Zekât Gerekir Görüşünde Olanlar
Mâlikî hukukçulara göre miras, hibe gibi her türlü alacak alındıktan sonra, 

kendisi veya başka bir mal ile birlikte nisaba ulaşıyorsa ve üzerinden bir yıl 
geçmişse bu çeşit malların hepsinin zekâtı verilir.140

132	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, IV, 23-24; a.g.e., II, 447.
133	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, III, 346,347; Yavuz, a.g.e., s. 337.
134	 eş-Şeybâni, a.g.e., II, 105-106.
135	 İbn Kudame el-Makdisî, el-Muğni, IV, 24
136	 İbn Âbidîn, a.g.e., II, 284.
137	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, III, 347.
138	 İbn Rüşd, a.g.e., II, 38; Zuhaylî, a.g.e., II, 769-770.
139	 el-Kardâvî, a.g.e., II, 171.
140	 İbn Rüşd, a.g.e., II, 38.



318 Yusuf ŞEN

İmam Ebû Yusuf (h.ö.183) ve İmam Ebû Muhammed’e (h.ö.189) göre 
tüm alacaklar kuvvetli alacak hükmünde olduğundan zekâtı verilir.141 Alacak 
teslim alınmadan diyet alacakları hariç olmak üzere üzerinden bir yıl geçtikten 
sonra zekâtları verilir. Diyet alacakları teslim alınmadan zekâtları verilmez.142

Zahirî hukukçulara göre alacak tahsil edilip üzerinden bir yıl geçmesi ha-
linde hepsinin zekâtı verilir. Borcun vadeli olup olmaması zekât mükellefi 
olmayı etkilemez.143

Zekâta tabi olması açısından Şafiîlere göre tüm alacaklar eşittir belirli şart-
lar dâhilinde hepsine zekât gerekir.144

Hanefi fakihlere göre birine verilen borç üzerinden bir yıl geçtikten sonra 
zekât vacip olsa da teslim alınmadığı takdirde zekâtı verilmez. Şafiîler ise baş-
kasında bulunan alacakları elde bulunan ve zekâta tabi olan ayn,145 tasarruf 
edilebilen bir mal olarak değerlendirdikleri ve fakirlerin hakkının geciktiril-
memesi gerektiğinden borç verilen mal teslim alınmadan zekât verilmesi ge-
rekir görüşündedirler.146

İmam Ebû Yusuf ve İmam Ebû Muhammed başta olmak üzere alacakların 
hepsinin zekâta tabi olduğu ancak çoğu hukukçulara göre ise teslim alındıktan 
sonra zekâtının verileceği belirtilmektedir.

IV. Alacakların Zekâta Mahsup Edilmesi 
Alacakların zekâta mahsup edilmesi konusunu açıklamadan zekât verilecek 

yerleri kısaca açıklamak istiyoruz. Zekât mükellefinin, zekâtını belirtilen yer-
leri bulup vermesi kendi sorumluluğundadır. Zekât farzının sahih olabilmesi 
ancak ehline verilmesiyle ve niyetle olur.147 Zekât verilecek yerler nasda belir-
tildiğine göre148 alacak, zekâta sayılabilmesi için bu yerlerden biri olabilir. 

Zekât verilecek sınıflar, nassla tespit edildiğine göre alacakların zekâta 
mahsup edilmesinde gerekli hassasiyet gösterilmelidir ki toplumsal gerilim 
sigortası mahiyetinde olan zekât amacına ulaşmış olsun. “Her türlü sadaka-
nızı başa kakmak ve eziyete dönüştürmek suretiyle boşa çıkarmayınız”149 ayeti, 

141	 İbn Hazm, a.g.e., IV, 221; Bilmen, a.g.e., IV, 114.
142	 es-Serahsî, a.g.e., II, 225; el-Kâsâni, a.g.e., II, 392.
143	 İbn Hazm, a.g.e., IV, 221; Akyüz, a.g.e., s. 193.
144	 en-Nevevî, a.g.e., V, 333; es-Semerkandî, a.g.e., II, 295.
145	 en-Nevevî, a.g.e., V, 333.
146	 es-Serahsî, a.g.e., II, 260-261.
147	 el-Kardâvî, a.g.e., I, 426.
148	 9. Tevbe, 60.
149	 2. el-Bakara, 263-264.



RİSKLİ ALACAKLARIN ZEKÂTI VE
ALACAĞIN ZEKÂTA MAHSUP EDİLMESİ 319

zekâtın verilmesi konusunda hassasiyet sahibi olunması gerektiğine işaret et-
mektedir. Mesela, yanılarak birine zekât vermek ve onu tekrar geri almak bir 
eziyet olabilir. Bu sebepten zekâtın gereken yerlere verilmesi ve bu yönde ge-
rekli çabanın gösterilmesi bir zorunluluktur. Buna göre zekât verilecek yerleri 
aşağıdaki şekilde şema olarak gösterebiliriz.

                                                      Zekât Konusu Mal Veya Alacak
 Kaynak: Gerekli şartları taşıyan mal sahibi	                         Alıcı: Zekât 

verilecek yerler: Fakirler, Miskinler, Zekât İşlerinde Çalışanlar, Kalpleri İslâm’a 
Isındırılmak İstenenler, Köleler, Borçlular, Allah Yolunda Cihat Edenler, Yolcu-
lar. 

Zekât verilecek yerlerden biri borçlulardır. Alacağın zekâta sayılması borç-
lular için mümkündür. Borçlu olan bir kimse, büyük bir olasılıkla ihtiyaç 
sahibi olduğundan zekât verilecek durumdadır. Özellikle ihtiyaçlarını karşı-
lamak için borç alan ve zenginlik ölçüsü içerisinde olmayanlar zekât verilecek 
kimselerdendir. Örneğin, zekât verilecek sınıflardan olmak şartıyla ve ihtilaf 
edilmekle birlikte kadın kocasına zekât verebilmektedir.150

Zekât verilmesi gereken mallardan yılda bir defa zekât vermekle mükellef 
olan kişi borçlu olsun veya alacaklı olsun durum değişmemektedir. Borçlu ya 
da alacaklı, her ikisi aynı anda söz konusu malın zekâtını vermekle mükellef 
değildir. Ancak genel olarak bakıldığında alacaklının zekât vermesi, zekâtla 
mükellef olması mümkün iken borçlunun da zekât vermesi mümkündür. 
Şöyle ki, borçlu almış olduğu malı, altın veya parayı kasıtlı olarak, borcunu 
ödemeyip değerlendirir, bir diğer ifadeyle çalıştırırsa borçlu zekât vermekle 
mükelleftir.151 Borçlu nisap miktarına ulaşan borç aldığı malı geciktirdiği du-
rumda da o malın zekâtını vermek zorundadır. 

Alacaklı açısından bakıldığında ise alacaklı zekât vermemek için başkasına 
borç veya ödünç mal verir ve bu borcunu almazsa, geçmiş yılların tüm tahak-
kuk eden zekâtlarını vermekle mükelleftir.152 Çünkü zekât bir ibadet olmakla 
birlikte, fakirin, dolayısıyla toplumun hakkıdır.153

150	 İbn Hazm, a.g.e., IV, 221; Mevsîlî, a.g.e., I, 156.
151	 Burada söz konusu olan borçlu bir kimse almış olduğu borcunu kasıtlı olarak vermeyip 

geciktirmesi kendi menfaatini önceleyip alacaklıyı düşünmemesidir. Burada borçlunun 
temerrüdü söz konusudur. Vecdi, Akyüz, a.g.e., s. 192.

152	 Muhyi, a.g.e., s. 89. Alacaklının zekât vermemek için düşündüğü yöntemler alacaklının 
bir nevi temerrüdüdür.

153	 70. el-Meâric, 22-25; 51. ez-Zâriyat, 9.



320 Yusuf ŞEN

Zekât konusu, hükümeti ilgilendiren bir sistemdir. Alacakların zekâtının 
verilmesi açısından alacaklı, alacağını alması için devletten yardım alabilir dü-
şüncesindeyiz. Ayette zekât verilecek yerlerden birinin zekât toplayan memur-
lar olması, zekâtın devlet tarafından organize edilmesi gerektiğini gösterir.154

İslam hukuku, bir kişiye borcundan dolayı öldürme, köleleştirme vb. ceza-
ların verilmesini yasaklamış, borcun ödenmesi için borçluya kolaylık sağlan-
masını teşvik etmiştir.155

İslam, borçluların borçlarından dolayı köleleştirilmesini daha önceki din-
lerin saydığı gibi meşru saymamıştır.156 Kur’an’da “Savaş sona erince onları kar-
şılıksız ya da fidye karşılığında salıverin”157 buyrulmaktadır.

Zekât verilecek yerlerin ayetle belirlenmesi, tamahkâr ve açgözlü olanların 
hırsını kesmiştir, onlara engel olmuştur. Zekâtı her isteyenin alması mümkün 
değildir. Örneğin, müslüman olmayan bir kimsede bulunan alacak, zekâta 
mahsup edilemez. Çünkü zekâtın ibadet yönü de vardır. Ancak aynı toplum-
da yaşayan yardıma muhtaç zımmîlere, zekâtın dışında yardım yapılabilir.158 
Zekâtın alacağa mahsubu ise borçlunun ayette belirtilen zekât verilen yerler 
kapsamında borçlu olması veya zekât verilebilecek diğer sınıflardan olması 
gerekir.

Gârim kelime olarak, borçlu, borcunu ödeyebilecek bir şey bulamayan kişi 
anlamındadır. Gârim ıstılahi olarak borçlu olduğu halde bunu ödeme imkâ-
nına sahip olmayan kişi demektir. Zeylai’ borçluyu şu şekilde tarif eder: Borç 
altına giren ve başkasında olan borcunu alamayan, nisap miktarı mala da sahip 
olamayan kimsedir.159 Hanefilere göre borçlu, borcundan başka nisap mikta-
rına sahip malı olmayan kimsedir.160 Diğer mezheplere göre ise, kendisi için 
borçlu olanlar ve toplumun maslahatından dolayı borçlu olanlar olarak iki 
şekilde değerlendirilir.161

a) Kendisi için borçlu olanlar
Havaici asliyye olan, nafaka, ev, kullandığı eşyalar, araba vb. ihtiyaçlardan 

dolayı borç altına girmiş olanlardır.162 Hatâen meydana gelen cürümlerin di-

154	 el-Kardâvî, a.g.e., I, 76.
155	 2. Bakara, 280; Buhari, Buyû, 16.
156	 el-Kardâvî, a.g.e., I, 101.
157	 47. Muhammed, 4.
158	 el-Halebî, a.g.e., s. 175 dipnot  4.
159	 Diğer tarifler için bkz. İbn Âbidîn, a.g.e., II, 375.
160	 İbn Âbidîn, a.g.e., II, 375.
161	 el-Makdîsî, eş-Şerhu’l-Kebîr, IV, 96-97; eş-Şîrâzî, a.g.e., I, 557.
162	 Karaman, Hayreddin, İslâmın Işığında Günün Meseleleri, Nesil Yay., İstanbul, 1988, I, 

163; ed-Dihlevi, a.g.e., II, 116.
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yetlerini ödemek için borçlananlardır. Bu tür borçlanmalar israf dışında olan 
bir borçlanmadan kaynaklanmalıdır ki devlet hazinesinden karşılanması ge-
rektiği de ifade edilmektedir.163 

Sel, yangın, deprem gibi felaketlere uğrayan kişiler de borçlu olarak ken-
di ihtiyaçlarını karşılayamadığından borçlu konumundadırlar ve kendilerine 
zekât verilir. Bu tür tehlikelere karşı zekât müessesesi, sosyal güvenlik ve sos-
yal sigorta konumundadır. Günümüzde ödenen prim oranına göre zararlar 
karşılanmakta, prim karşılığından fazla olan zararlar ise karşılanmamaktadır. 
İslam’ın hedeflediği ise zaruri olan zararların tamamen karşılanması zarara uğ-
rayanların hayatlarını güvenli bir şekilde idame ettirmesidir.164 

Borçlu olana zekât verilebilmesi için naslara aykırı olmayan, meşru konu-
larda borçlanmış olması gerekir. Hırsızlık, içki kumar vb. konularda borçlan-
mışsa ona zekât verilmez. Müslümanların arasını bulma yani sulh için borçla-
nana zekât verilir.165

b) Kamu yararı için borç altına girenler
İki tarafın arasını bulma toplum menfaati için166 arabuluculuk167 yaparak 

borçlananlardır. Arayı bulmak için borçlanmış kişinin borcu, zekâttan verilir. 
İki köy arasındaki kan ve mal davaları vb. fitne ateşini söndürmek için borçla-
nan kişiye zekât verilir.168 Kâbisa Hadisi olarak ta bilinen bir diyetten dolayı, 
kefalet veya bir felaketten dolayı borçlanan kişilerdir ki bunlara Rasûlullah 
zekât mallarından vermiştir.169

Zekâtta temlik bir şahsın eline verilmesi şart olmasına rağmen ayette zekât 
verilecek yerlerden fî harfi ceri ile belirlenenler borçlular, fi sebilillah, ibnu’s-
sebîl, Şâri Teâlâ’nın gerçekleştirmek istediği maslahatları gerçekleştirme tem-
silcisi olarak aldıklarından bu sınıflarda temlik şartı aranmamaktadır.170 Bu 
sınıflar, genel bir maslahatı gerçekleştirdiğinden borçluların, özellikle toplum 

163	 İbn Kesir, Hadislerle Kur’an-ı Kerim Tefsiri, (Çev. Bekir Karlığa), İstanbul, 1989, VII, 
3519; el-Kardâvî, a.g.e., I, 106.

164	 el-Kardâvî, a.g.e., I, 107.
165	 eş-Şîrâzî, a.g.e., I, 557-558.
166	 ed-Dihlevi, a.g.e., II, 116; Hammâd, Nezih, İktisadi Fıkıh Terimleri, İz Yay., İstanbul, ty, 

s. 103; el-Kardâvî, a.g.e., I, 105; en-Nevevî, a.g.e., VI, 195.
167	 İslam Hukukunda Arabuluculuk ile ilgili detaylı bilgi için bkz. Şen, Yusuf, “İslam 

Hukukunda Arabuluculuk”, Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sayı:22, 2012, 
s.105-135.

168	 Şevkânî, a.g.e.,  III, 80; el-Kardâvî, a.g.e., I, 114; Karaman, a.g.e., I, 163.
169	 Müslim, Zekât, 109; Ebu Davud, Zekât, 26.
170	 el-Kardâvî, a.g.e., II, 164.



322 Yusuf ŞEN

yararına borçlananların, alacaklı tarafından alacağının zekâta mahsup edilme-
sinin mümkün olacağını söyleyebiliriz. 

İmkânı olmayan bir kimsenin borcu için mal sahibi, “borcunu zekât olarak 
saydım” demesi durumunda bir diğer ifadeyle borçlu kişide alacağın zekâta 
mahsup edilmesi konusunda hukuk bilginleri farklı görüşler serdetmişlerdir. 
Şafiî mezhebinden iki görüş bulunmaktadır. 

Birinci görüş ki en sahih görüş olarak alacak, zekât yerine geçmez. Ebu Ha-
nife ve İbn Hanbel (h.ö.241), de bu görüşü benimsemişlerdir. Çünkü zekâtta 
temlik şartını kabul ettiklerinden, zekât mal sahibinin zimmetindedir, başka-
sına temlik etmedikçe zekât sayılmamaktadır.171

İkinci görüş; alacak zekâta mahsup edilebilir. Borçlu olan kimse zengin 
olan mal sahibine borcunu ödese ve bunu tekrar zenginden zekât olarak alsa 
caiz olur. Ayrıca zengin, borcu eline geçirmeden zekâta saysa bu da geçerlidir. 
Bu durum aynen yanında emanet olan paranın zekât olarak vermesi gibidir. 
Hasan el Basri ve Ata bu görüştedir.172

Zekât mükelleflerinin, borçludan alacakları yerine kendilerine geri vermek 
şartıyla zekât vermesi caiz değildir. Mal sahibi bu şekilde zekât borcundan 
kurtulamaz. Burada zekâta sayılması şartı bulunmaktadır. Bu ittifakla geçersiz 
bir durumdur. Ancak herhangi bir şart koşulmadan sadece niyette gerçek-
leşirse ve pratikte böyle bir durum ortaya çıkarsa bu durumda zekât geçerli 
olmaktadır. Bunun sonucunda da borçlu borcundan kurtulmuş olur.173

Borçlu olan bir kimse alacaklısına “zekâtını bana ver, borcunu ödeyeyim” 
derse ve alacaklı da zekâtını bu kişiye temlik ederse zekât yerine geçer. Borçlu 
kişi de borcunu zengin alacaklıya öderse borçtan kurtulur. Burada borçlu eline 
geçen zekâtı borcuna karşılık vermek mecburiyetinde olmadığından verilen 
zekât ve ödenen borç geçerli olmaktadır.174

Zekât mükellefi, zekâtını borçluya verip alacağına mahsuben borcunu al-
ması mümkündür. Borçlu böyle bir durumu kabul etmemesi halinde alacaklı, 
mahkeme yoluyla alabilir. Hayatta olmayan kimsede bulunan alacak ise zekâ-
ta sayılamaz.175

171	 en-Nevevî, a.g.e., VI, 199; Kâsım b. Sellam, a.g.e., s. 595; Mehmed Zihni, a.g.e., s. 509; 
el-Kardâvî, a.g.e., II, 354.

172	 en-Nevevî, a.g.e., VI, 199; Kâsım b. Sellam, a.g.e., s. 389, 394.
173	 en-Nevevî, a.g.e., VI, 199; el-Kardâvî, a.g.e., II, 354. 
174	 en-Nevevî, a.g.e., VI, 199; el-Kardâvî, a.g.e., II, 354. 
175	 Mehmed  Zihni, a.g.e., s. 509.
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Alacağın zekâta mahsup edilmesi, ödünç verilen borçlarda da mümkün-
dür. Tüccarın alışverişlerde alacağını zekâta mahsup etmesi uygun görülme-
mektedir. Ebu Ubeyd şöyle nakletmektedir: Alacağın zekâta mahsup edilmesi 
alışverişlerde ise olmaz” Burada anlaşılan her alacak, zekâta mahsup edilme-
mektedir. Ebu Ubeyd, ticaret mallarından dolayı alışverişlerden kaynaklanan 
alacakların zekât yerine geçmeyeceğini ifade etmektedir. Bu görüşünü Süfyan 
es-Sevri (h.ö.161), den naklederek, bu durumun sünnete aykırı olduğunu ve 
borç sahibi alacaklının ümit kestiği alacağı ile malını korumak istemiş olma-
sından malına bir siper yapmasından endişelendiğini belirtmektedir.176 Tica-
ri faaliyetler neticesinde ümit kesilen, batık alacakların zekâta sayılması bir 
alışkanlık olduğunda, birçok fakirin hakkı zarar görmekte ve dolaysıyla zekât 
ibadeti ve bu ibadetin hedeflediği amaçlar gerçekleşmemektedir.

Zahirîlere göre, zekât alacak kişilerden bazısı üzerinde borcu alacağı olan ve 
bu alacağı kendisine zekâta niyet ederek vermesi durumunda zekât geçerli olur. 
Burada borçtan kurtarmak zekât olarak isimlendirilmiş ve zekât verme göre-
vi yerine getirilmiş demektir. Zahirîler delil olarak Sahih-i Müslim’de rivayet 
edilen Ebu Said el-Hudri (ö74 /693) hadisini göstermektedirler: “Rasûlûllah 
devrinde bir adam alışveriş yaptığı meyveden zarar etti ve çok borçlandı. Rasûlûl-
lah “ona tasadduk edin” buyurdu.177 Ata b. Ebi Rebah’da bu görüştedir.178

Malikilere göre başkasında bulunan alacaklar, fakire bir fayda sağlamaya-
cak derecede batık bir alacak ise bu alacağın Zekâta mahsup edilmesi müm-
kün değildir. Çünkü zekâta mahsup edilmesi halinde değer olarak verilmesi 
gereken zekât miktarının altına düşmektedir.179

Caferi Mezhebinin bu konudaki görüşü şöyledir: Uzun süre başkasında 
bulunan alacağın sahibine ödeme gücü yoksa ve borçlu zekât almaya müsta-
hak ise alacak zekâta mahsup edilebilir görüşündedirler.180

Yusuf el-Kardâvi, eli dar olan bir kimsenin, borcunu zekâtla ödeyebilece-
ğinden ve neticede kendisi faydalandığından alacağın, zekâta mahsup edilebi-
leceği görüşündedir. Borçludaki alacaktan vazgeçmeye sadaka ismini vererek, 
bu görüşüne “Borçlu darda ise eli genişleyinceye kadar ona mühlet verin. Bilmiş 

176	 el-Kardâvî, a.g.e., II, 355.
177	 Müslim, Musâkat, 18. 
178	 İbn Hazm, a.g.e., IV, 224.
179	 et-Tenûhî, a.g.e., I, 346-347. Malikîlerin bu görüşüne mefhumu muhalifinden 

bakıldığında, zekâta mahsup edildiğinde fakire bir fayda sağlayan, batık olmayan, 
alacaklının ümit kesmediği sağlam alacakların zekâta mahsubunun mümkün olduğu 
sonucunu çıkarabiliriz.

180	 Keskin, Mehmet, Caferi İlmihali, Diyanet İşleri Başkanlığı Yay., Ankara, 2012, s. 336.
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olasınız ki borcu bağışlamanız sizin için daha hayırlıdır”181 ayetini delil getir-
mektedir.182

Alacağın zekâta mahsup edilmesinin şartları: Borçlu borcunu ödemekten 
aciz olmalıdır. Borcun zekât yerine sayıldığı kendisine bildirilmelidir. Borçtan 
kurtulmuş sayılmalıdır. Fakir ve miskinlerden olmasa bile zekât alması uygun 
olan borçlular sınıfından olmalıdır.183 Zekât verilecek borçlular, kendi güçleri 
dâhilinde olmayan sebepler olan yangın sel gibi afetlerle veya toplum yararı-
na borçlanmış olabilirler.184 Ayrıca iki grup arasını bulmak veya arabuluculuk 
için borçlanmış olabilirler.185 Böyle bir durumda alacağın zekâta mahsubu ve 
bu sayede borçlunun borcundan kurtulması, zekât malını eliyle kabzetmesi 
mesabesinde olup borçlu açısından çok önemlidir.

Alacağı zekâta sayarak borçluyu borçtan kurtarmak borçlu açısından bir-
çok faydalar sağlar. Borçluyu ruhi sıkıntıdan ve borç ödememekten kaynakla-
nan yaptırımlardan186 kurtarması bunlardan bazılarıdır.

Hasan el-Basri’nin “borcun ticaretten doğan bir borç değil ödünç vermekten 
doğan bir borç olması gerektiği” görüşü ticari faaliyette bulunan kişilerin daha 
çok kazanma arzusuyla borca satmaya ve borçlulardan tahsil edemedikleri ala-
caklarını zekâta mahsuba alışmamaları gayesine matuftur.187

Fakirin zimmetinde alacağı olan bir zengin, bu alacağını bağışlaması halin-
de o mala ait zekâtını vermiş ve dolaysıyla alacak, zekâta sayılmış olur.

Sonuç
İslam’ın temel esaslarından olan zekât, malı arındıran ve geliştiren özelli-

ğiyle malın sigortası olmakla birlikte aynı zamanda fakir ve zengin arasında 
ekonomik denge unsurudur.

Ekonomik ilişkilerde alacaklı ve borçlu olan Müslümanların bulunması 
olağan bir durum olurken, böyle bir ortamda, alacaklının malının zekâtını 
vermesi son derece önemi haizdir.

Alacaklı zekât mükellefinin diğer farz olan ibadetleri yerine getirirken ken-
disinde bulunan kriterler zekâtta da gerekliyken akıl ve baliğ olma konusunda 
181	 2. Bakara, 280.
182	 el-Kardâvî, a.g.e., II, 356.
183	 el-Kardâvî, a.g.e., II, 356.
184	 Ali Muhyiddin Karadaği, Buhus fi Fıkhi Kazâyâ’z-Zekâti’l-Muasır : Dirase Fıkhiyye 

Mukarene maa’t-Tatbikati’l-Muasıra ale’ş-Şerikat ve’l-Eshüm, Darü’l-Beşairi’l-İslamiyye, 
Beyrut, 1983, s. 331.

185	 el-Karadaği, a.g.e., s. 337, 338.
186	 Borç ödenmediğinde hapsedilme bir yaptırımdır.
187	 el-Kardâvî, a.g.e., II, 356.
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İslam hukukçuları ihtilaf etmişlerdir. Çoğunluğa göre akıl ve baliğ olma zekât 
verebilmek için zorunlu değildir. Aklı olmayan deli ve çocukların veya engel-
lilerin malından zekât alınması İslam’ın amaçlarına uygundur.

Zekâta tabi mallarda bulunması gereken ölçütler açısından değerlendirildi-
ğinde alacakların nâmî özellikte ve tam mülkiyette olmaması farklı yaklaşım-
lara sebep olmakla birlikte belirli şartların gerçekleşmesi durumunda bir mal 
çeşidi olarak alacakların zekâtı verilebilmektedir. Alacaklar teslim alındığında 
kendisinden faydalanılmakta ve mal özelliği taşımaktadır.

Alacaklar, Hanefiler ve diğer mezhep hukukçuları tarafından farklı sınıf-
landırmalara tabi tutulmuş, zekâtın verilip verilmeyeceği tartışma konusu 
olmuştur. Alacaklar hukukçular tarafından temelde sağlam veya tahsili umu-
lan, inkâr edilmeyen, ele geçmesi kesin olanlar; konusu havâici asliyye olan orta 
alacaklar, tahsil edilme ümidi olmayan zayıf alacaklar şeklinde kısımlara ay-
rılmaktadır.

Sağlam alacaklar nisaba ulaştıktan sonra, orta alacaklar nisaba ulaşıp teslim 
alındıktan sonra zekâta tabi olurken, zayıf alacaklar yeni kazanılmış mal ola-
rak değerlendirilir.

Alacakların zekâta mahsubu ise belirli şartlar dâhilinde geçerlidir. Alacak-
ların zekâtı da dâhil olmak üzere nasda belirtilen yerlere verilmesinde gerekli 
hassasiyetin gösterilmesi bir zorunluluktur. Çünkü zekâtın doğru yerlere ve-
rilmesi, yatırımların doğru yapılmasına ve sermayenin doğru yatırımına teşvik 
edilmesinin bir göstergesidir.

Hanefi hukukçular zekâtta temlik şartını kabul ettiklerinden dolayı alaca-
ğın zekâta mahsup edilmesini kabul etmemektedirler. Alacağın zekâta mah-
subunu kabul eden hukukçular ise borçlu kimsenin kendisi veya kamu yararı 
nedeniyle borçlandığından caiz görürler. Zekât verilecek sınıflardan olmak 
kaydıyla alacaklar her hangi bir şart olmaksızın zekâta mahsup edilebilir.

Alacakların zekâtının verilmesi fakirin hakkının yerine getirilmesi açısın-
dan önem arz etmekle birlikte, ümit kesilen alacakların da zekâta sayılması 
aynı ölçüde diğer fakirlerin hakkının zayî olmasına yol açacağından alacağın 
zekâta mahsubu sağlam alacaklarda mümkündür. Alacakların zekâtının veril-
mesinde zekât verenle alan fakirin mağdur edilmemesi İslam fıkhının hedef-
lerindendir.

Zekâtın verilmesinde ve özellikle alacakların teslim alındıktan sonra orta 
yol olarak, Malikilerin de benimsediği geçmiş bir yılın zekâtının, diğer kriter-
lerin varlığı halinde verilmesi isabetli görünmektedir.
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ÖZ
Estetiğin konusunu oluşturan güzellik problemi insanın var olması ile birlikte 

ortaya çıkmış bir konudur. İnsan, karşılaştığı ya da tecrübe ettiği her nesneyi 
anlamlandırma yoluna gitmiş ona güzel, çirkin, iyi, kötü, yararlı vb. estetik de-
ğerler yüklemiştir.  İnsanın karşılaşmış olduğu nesneleri anlamlandırma yolunda 
o nesnelere yüklemiş olduğu en önemli estetik değer hiç şüphesiz güzellik değeridir. 
Çalışmamızda estetik bir değer olan güzelliği Antikçağ’ın en önemli filozofu olan 
Platon ile Alman idealizminin en önemli düşünürü olan Kant’ın görüşleri çerçe-
vesinde ele alıp değerlendireceğiz.

Anahtar Kelimeler: Güzellik, Estetik, İyi, Yararlı, Doğru-Hakikat

ABSTRACT
Beauty; As an Aesthetic Value  from Antique Age to German Idealism
Beauty problems which forming the subject of aesthetic is an issue that has 

survived since the existence of mankind. Human being has always tended to 
mean the objects he or she encounters or experiences and loaded esthetic values 
to them as beautiful ugly good, bad, useful and so on. Undoubtedly, meaning to 
objects that the human have encountered on the path that you have installed the 
most important aesthetic value is the value of beauty. In our study, we are going 
to evaluate the beauty concept, which is an  aesthetic value, by considering the 
views of Plato-the most important philosopher of Antique age and Kant- the most 
important philosopher of German idealism.

Keywords: Beauty, Aesthetic, Good, Usefull, Truth.
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Giriş
İnsan, bilen bir varlık olması nedeni ile varlığı ile başlayan süreçte karşı-

laştığı, tecrübe ettiği, aklettiği her nesneyi anlamlandırma çabasına girişmiş, 
bu nesnelere iyi, kötü, güzel, çirkin gibi estetik değerler yüklemiştir. İnsanın 
karşılaştığı, tecrübe ettiği bu nesneleri anlamlandırma çabasında o nesnelere 
yüklemiş olduğu en önemli değerlerden birisi de hiç şüphesiz güzellik değe-
ridir. Güzellik değerinin konusunu oluşturduğu estetik bilimi diğer bilimlere 
göre çok sonra ortaya çıkmış bir bilim dalıdır. Yunanca duymak, algılamak 
manasına gelen aishetitos, aisthanesthai kelimelerinden türeyen ve güzel duy-
gusuyla, güzelin algılamasıyla ilgili şey anlamına gelen estetik, güzelin ve güzel 
sanatların yapısını inceleyen bilim dalı,1 duyulur algının, duyusallığın sağla-
dığı bilgi ile ilgili bilim dalı,2  bize hoş ya da haz verici olarak adlandırdığımız 
bir heyecan veya duygu veren şeylerin incelenmesi ile ilgili bilim,3 sanat ya da 
güzellik alanında söz konusu olan değerleri konu alan felsefi disiplin gibi tüm 
sosyal bilimlerde olduğu şekliyle çeşitli biçimlerde tanımlanmıştır. Ancak en 
genel manasıyla estetik, sanat ya da güzellik alanında söz konusu  değerleri 
konu alan felsefi disipline; felsefenin güzeli ya da güzelliği konu alan iyi, çir-
kin, hoş, yüce, trajik gibi güzellikle yakından ilişkili olan kavramları araştıran, 
doğal nesne ya da insan eseri olan ürünlerde sergilenen güzelliklerle ilgili yargı 
ve yaşantılarımızda söz konusu olan değerleri, haz ve tatları analiz eden dalına; 
estetik nesnelere, estetik tecrübenin nesnelerine yönelen temaşada söz konusu 
olan kavramların analiziyle ilgili olan felsefi disipline denir.4

Estetiği bağımsız bir bilim dalı olarak ilk defa ele alıp inceleyen Alman fi-
lozofu Alexander G. Baumgarten’dir. Baumgarten, 1750-1758 yılları arasında 
yayımlamış olduğu Aesthetica adlı eserinde bu bilimi temellendirip, estetiğin 
konusunu belirleyerek sınırlarını çizmiştir.

Baumgarten, estetiği, özgür sanatlar teorisi, aşağı bilgi teorisi, güzel üzerine 
düşünme ve duyusal bilginin bilimi olarak tanımlar.5 Baumgarten’in tanımın-
da ortaya çıkan belirleyici temel özellik duyusal bilgidir. Bilgiyi, aşağı bilgi 
yetisinin ortaya çıkardığı bilgi ve yukarı duyu yetisinin ortaya çıkardığı bilgi 
olmak üzere ikiye ayırır. Duyusal bilgi kavramını, aşağı bilgi yetisinin ortaya 

1	 Beardsley,  Monroe C., “History of Aesthetics”, The Encylopedia of Philosophy, (ed. Paul 
Edwards), Macmillian Publishing, New York, 1987, c. I, 9; Nejat Bozurt, Sanat ve Estetik 
Kuramları, Asya Kitapevi, Bursa 2000, s. 33.

2	 Tunalı, İsmail,  Estetik, Remzi Kitabevi, İstanbul 2011, s. 13.
3	 Arslan, Ahmet,  Felsefeye Giriş, Vadi Yayınları, Ankara 2002, s. 199.
4	 Cevizci, Ahmet,  Felsefe Sözlüğü, Ekin Yayınları, Ankara 1997, s. 255.
5	 Herder, Johann Gottfried, Selected Writings On Aesthetics, Princetion Universtiy Press, 

New Jersey, USA 2006, s. 121.



ANTİKÇAĞDAN ALMAN İDEALİZMİNE; 
ESTETİK BİR DEĞER OLARAK GÜZELLİK   331

koyduğu tasavvur olarak gören Baumgarten’e göre, buradaki aşağı bilgi yetisi 
kavramı, onun kötü ya da zararlı bilgi olduğundan değil,   sadece nitelik olarak 
böyle bir bilginin aşağıda olmasındandır.6 Estetiği, açık ve seçik olmayan bir 
bilginin, duyusal bilginin bilimi olarak tanımlayan Baumgarten’e göre, açık 
ve seçiklik, estetik bilginin ölçüsü değildir. Açık ve seçik olmayan bilgi, aşağı 
bilgi yetisinin ortaya koyduğu tasavvurlardır. Açık ve seçik bilgi ise, zihinsel 
bilginin ölçüsüdür. Açık ve seçik olan zihinsel bilgi ise, mantık bilgisidir.7

Baumgarten, estetik ile mantık bilimi arasındaki farkı göstermek için, sıra-
dan bir mermer bloğundan içi oyularak yapılan top örneğini verir. Ona göre 
mantık burada, maddenin azalıp azalmadığı, topun nasıl meydana geldiği vb. 
ile ilgilenir ve bir takım çıkarımlarla olayı açıklamaya çalışır. Bu ise, dar bir 
çerçeveden olayı açıklamaktır. Oysa estetiğin görevi bu bilginin ötesine geç-
mektir. Mantığın verdiği bilgiyi artırmaktır. Açıkça anlaşılabilenin, idrak edi-
lebilenin ötesine geçmektir.8 Anlaşılabilenin ötesine geçme ise Baumgarten’e 
göre, kapalı bilgidir. Bu yüzden estetik bilgi, bu manada açık seçik olmayan 
kapalı bilgidir. Bir şiiri düşündüğümüzde şair, bir mantıkçının aksine doğada-
ki bir olayı, temel prensiplerden, ilkelerden bağımsız bir şekilde herkesin gör-
mediği şeyleri, kendi kişisel coşkunluğu ve dinginliği içinde daha içsel, daha 
zengin, daha çeşitli anlatabilir. Bu anlatımdaki bilgi, güvenilir bir bilgidir ve 
daha değerlidir. Çünkü bu, mantığın eksik bıraktığı alanların tamamlanma-
sıdır.9

Baumgarten’e göre, estetik ile mantık arasında tam bir karşıolum vardır. 
Bununla birlikte, her ikisi de özce birbirinden farklı değildirler. Çünkü her 
ikisi de hakikati, yetkinliği bulmak ister. Mantığın istediği, zihni bilginin yet-
kinliğidir. Estetiğin istediği yetkinlik ise, duyulur bilginin yetkinliğidir. Yetkin 
bilgi ise, doğru bilgidir. Ancak, bunun yanı sıra mantığın aradığı yetkinlik 
olan doğruluk-hakikat ile estetiğin aradığı doğruluk-hakikat birbirinden fark-
lıdır. Mantığın aradığı yetkinlikteki hakikat, zihnin nesnelere uygunluğudur. 
Estetiğin aradığı yetkinlik ise, doğruluğun başka bir ifadesi olan güzelliktir.10 
Dolayısıyla estetik bilginin yetkinliği olan doğruluk, estetik bilgi alanına gir-

6	 Shusterman, Richard “Some Aesthetics: A Disciplinary Proposal’’, Journal of Aesthetics And 
Art Criticism, Volume: 20, 1999, s. 57. 

7	 Hammermeister, Kai, German Aesthetic Tradition, Cambridge University Press, Cambri-
dge 2002, s. 11; Tunalı, Estetik, s.10; Peyami Gürel, “Estetik’i Doğru Anlama Üzerine’’, 
Erişim Tar: 21.01.2012,  www.makaleler.Wordt press.com, s. 2.

8	 Birgit, M. Katrser,  “On Aesthetics and Sensation, Reading Bumgarten With Leibniz With 
Deleuzcon”, Erişim Tar: 11.01.2013,  www.esrheticatijdschrift.nl, s. 2.

9	 Herder, a.g.e,  s. 122.
10	 Tunalı, a.g.e,  s.15.
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diği zaman artık onun adı güzellik olur. Bu durumda güzellik, duyusal bilgi-
nin yetkinliği demektir.

Her ne kadar estetik bir değer olan güzelliğin konusunu oluşturduğu este-
tik bilimi bağımsız bir bilim dalı olarak 18. yüzyıl Alman filozofu Alexsander 
Baumgarter’le başlasa da estetik problemlerle ilgilenme, estetiğin konusunu 
oluşturan güzellik değerini ele alıp inceleme Antikçağ’a kadar geri gider. Do-
layısıyla çalışmamızda biz estetiğin konusunu oluşturan güzellik değerini An-
tikçağ filozofu olan Platon ve Alman idealizminin en önemli düşünürlerinden 
olan Kant’ın görüşleri etrafında ele alıp inceleyeceğiz.

Platon ve Kant’ın Düşüncelerinde Estetik Bir Değer Olarak Güzellik 
Kavramı
Düşünce tarihinde estetik alanla ilgili problemleri bağımsız bir disiplin ha-

linde olmasa da felsefi biçimde ilk olarak ele alıp inceleyen filozof Platon’dur. 
Platon, estetiğin konusu olan güzeli, felsefi bilginin konusu olan doğru ve 
ahlaki bilginin konusu olan iyi ile birlikte ele alıp incelemiştir. Bununla bir-
likte, Platon’dan önce de birçok filozof, felsefi bir biçimde olmasa da güzelle 
ilgili düşüncelerini ortaya koymuştur. Örneğin, Platon’dan önce Pythgoros 
güzelliği, birbirine zıt olan şeylerin, karşıtlıkların harmanlanmasıyla ortaya 
çıkan dengeden oluşan uyum olarak,    Herakleitos güzeli, uyum, ahenk ve 
armoni olarak tanımlamlarken, Sokrates ise güzeli iyi olanla aynı şey olarak 
görüyordu. Bu nedenle Sokrates ahlaki değerlerle estetik değerleri birbirlerine 
yaklaştırmakta hatta aynılaştırmaktadır. O, iyi ve güzeli aynı ilgi içinde ereğini 
doğru olarak gerçekleştiren şey olarak görür. Onun için bir şeye elverişli olan 
her şey iyi ve güzel, bir şeye elverişli olmayan her şey ise, kötü ve çirkindir.11

Platon’nun güzellik anlayışı, felsefi anlayışının temelinde olduğu gibi idea 
öğretisine dayanır. Ona göre idea, gerçek varlık olup varlığın ana ilkesidir. 
Birçok şeyde olduğu gibi idea, kavranan ama görünmeyen şeydir. Bilindiği 
gibi onun felsefi anlayışında, varlıkların asıllarının bulunduğu; ancak kendi-
liğinden görünmeyen ideaların oluşturduğu ve bu asılların yansımalarının, 
görünüşlerinin bulunduğu âlem olmak üzere iki alem görüşü vardır. Görünen 
bu dünya gerçek ideaların yansımasıdır. Bu yüzden, bu dünyadaki varlıklar 
gerçek olmayıp salt ideaların gölgeleridirler.12

Platon’un güzellik anlayışı, felsefi görüşlerinin bütün alanlarında olduğu 
gibi hocası Sokretes’in etkisinde olduğu gençlik dönemi, olgunluk dönemi 

11	 Ksenophon, Sokrates’ten Anılar, (çev. Candan  Şentuna), (2. Basım), Türk Tarih Kurumu 
Basımevi,  Ankara 1997, III. Kitap, s.75. 

12	 Platon, Devlet,   (çev. Nurten Koç), Kavram Yayınları, İstanbul 2011, s. 218. 



ANTİKÇAĞDAN ALMAN İDEALİZMİNE; 
ESTETİK BİR DEĞER OLARAK GÜZELLİK   333

ve Pythagorasçılığın etkisinde olduğu yaşlılık dönemi olmak üzere üç değişik 
temel üzerine şekillenmiştir.

Sokrates’in etkisinde olduğu gençlik döneminde güzellik ona göre, meyda-
na gelmeyen, başka bir şeye dönüşmeyen, tek olan; kendinde var olan, uzay 
ve zamanın dışında olan fizik ötesi bir ideadır. Bu dönem güzellik anlayışında 
güzel, bir yönüyle güzel, diğer yönüyle çirkin gözüken, bir yerden, bir za-
mandan diğer bir yer ve zamana göre değişmeyen, bazı estetik sujelerin güzel 
bulduğu, bazılarının ise güzel bulmadığı olmayan, güzelliğini herhangi bir 
organla göstermeyen ideadır. Buradaki güzellik, sadece ideanın güzelliğidir. 
Bu ideadan başka güzel diye nitelendirilen tüm şeyler, güzelliğini bu ideadan 
alırlar. Bu ideanın güzelliği ise, başka güzel şeylerden fayda sağlamaz, ölümü 
ve doğumu, artması, eksilmesi olmaz, bedende, elde ayakta, yüzde görülmez. 
Ne sesi var duyulsun, ne de bilinen bir bilgidir, ne canlılarda,  ne yerde, ne de 
göktedir. Sadece kendisinde, kendiliğinden var olan güzelliktir.13 Platon’un 
buradaki güzellik anlayışı bir nevi Tanrısal bir güzellik halini almaktadır. Çün-
kü burada güzel, hiçbir forma sığmayan ve hiçbir mantık kuralının belirleme-
diği gerçek bir varlık haline dönüşmektedir. Yani güzel, yalnızca bir estetik 
değer olarak değil, tüm varlıklarla ilgili tümel değer olmaktadır.14 Dolayısıyla 
Platon, güzelliği kendinden, kendiliğinden olan; kavrama dayanan, kavranan, 
güzelliklerin kaynağı, varlığıyla bütün şeyleri güzel kılan Mutlak güzel ve du-
yulur dünyadaki kendilerini aşan, Kendinde Güzel’den dolayı; yani güzel ide-
asından dolayı güzel olan, ona katılmakla güzellik kazanan olmak üzere iki 
tür güzelden bahseder. Biz bu çalışmamızda Platon’un Mutlak Güzel’e ilişkin 
düşüncelerine değil -zira bu konu onun Tanrı’nın güzelliği ile ilgili düşüncele-
rini içerir-  estetik bir değer olan güzel kavramının neyi içerdiğini, Kant’ın bu 
konudaki görüşleri ile karşılaştırarak ele alıp inceleyeceğiz.

Platon’un II. dönemi olarak bilinen olgunluk dönemindeki güzellik anla-
yışında ontolojik bir güzellik söz konusudur. Bu dönem, onun salt güzellik 
kavramını ele aldığı, sevgi kavramının ön planda olduğu dönemdir. Güzele 
ulaşmanın ve onda yaratıcı olmanın nedeni sevgidir. Ona göre, insanın ölüm-
süzlüğe ulaşmasının iki yolu vardır. Birincisi beden ile ulaşılan yol; bu güzel 
çocuklara yönelme ve bunlardan meydana gelen çocuklarla olur. İkincisi ise, 
gençlere yönelip onlara erdemliliği öğretmekle olan ruh ölümsüzlüğüdür. Er-
demi öğrenen insanlar bunu yaşam ve davranışlarında gösterirler. Buradan 
ruh ve erdem güzelliğine, oradan da gerçek güzelliğe ulaşmış olurlar.15

13	 Platon, Şölen, (çev. Birdal Akar), Şule Yayınları, İstanbul 2009, s. 75.
14	 Arat, Necla,  Etik ve Estetik Değerler, Telos Yayınları, İstanbul 1996, s. 44.
15	 Platon, Şölen, s. 62.  
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Hocası Sokrates’in etkisinin sezildiği dönemlerde Platon, güzel kavramı 
ile iyi kavramı arasında bir bağlantı kurar. Zira hocası Sokratets’e göre iyi ve 
güzel bir bakıma aynı şeylerdir. Aristippos’la geçen diyalogta o bu durumu 
şöyle ifade ediyor:

Aristippos: Sen bana, ben sana iyi bir şey bilip bilmediğini soruyormuşum 
gibi cevap veriyorsun.

Sokrates: Sen iyi ile güzeli başka şeyler mi sanıyorsun? Aynı ölçütte değer-
lendirildiğinde aynı şeyin hem iyi hem de güzel olduğunu bilmiyor musun? 
İlkin bir bakıma iyi, bir bakıma güzel değil midir?   Bundan başka insanlar 
aynı şekilde aynı yönde iyi ve güzel diye adlandırılmazlar mı?  İnsan bedeni 
aynı noktasından hem güzel hem de iyi olarak görülür. Kısaca iyi ve güzel,  
aynı ilgi içinde ereğini doğru olarak gerçekleştiren şeydir.16

  Bunun gibi Platon da yapılan işlerin iyiliği ve güzelliğini ya da kötülüğü 
veya çirkinliğini o işlerin ne amaçla yapıldığına bağlar. Eğer bir iş hakkıyla 
yapıldıysa iyi, öğle yapılmasa kötü olur.17

 Platon’a göre insan her zaman iyi şeylere yönelir, onları elde etmeye çalışır. 
Çünkü güzel şeyleri seven onları elde etmeye çalışır. Güzel şeyleri elde edince 
de mutlu olur. Aynı şekilde güzelin yerine iyi kavramını koyduğumuzda da 
görülecektir ki, mutlulukları mutlu eden iyi şeylerdir. Bu da aynı zamanda 
güzeldir.18

Görüldüğü gibi Platon iyi ve güzel kavramını zaman zaman bir birine ya-
kın hatta aynı anlamda kullanmıştır. Alman idealizminin en önemli filozofu 
olan Kant ise, estetik bir değer olan güzel kavramını iyi kavramından ayırmış 
ve güzel kavramını salt bir estetik kavram olarak ele alıp incelemiştir.

Denilebilir ki, Kant’ın estetik değerlerle ilgili olan en önemli eseri hiç şüp-
hesiz Yargı Yetisinin Eleştirisi adlı eseridir. Kant bu eserinde güzel ve diğer 
estetik değerler olan iyi, hoş, yararlı ve yüce gibi kavramları karşılıklı olarak 
ele alıp incelemiştir. Kant, eserinde iyi ve güzel kavramlarını bir birlerinden 
ayırmış, ikisinin farklı şeyler olduğunu ortaya koymaya çalışmıştır. Ona göre, 
bir şeyin iyi olduğunu söylemek için her zaman o şeyin öncelikle ne olduğu-
nu,  yani kavramını bilmemiz gerekir. Bu da bir şeye iyi demek için o şeyin 
olması gerektiği ölçüleri bilmeyi gerektirir. Oysa güzelde mantıksal ölçüde 
yargılanabileceği böyle bir kural ya da temel ölçüt olamaz. Güzel, belirli bir 

16	 Ksenophon, III. Kitap, s. 75.
17	 Platon, Şölen,  s. 31; Ayrıca Güzel ve diğer kavramlarla ilişkisi için bknz. İsmail Şimşek, 

Dinin Estetik Boyutu, Etüt Yayınları, Samsun 2014. 
18	 Platon, Şölen, s. 66. 204d, 205a.
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kavrama dayanmaksızın hoşa giden şeydir.19 Dolayısıyla bir şeyi güzel bulmak 
için o şeyin kavramını bilmemize gerek yoktur. Örneğin gelişi güzel çizilmiş 
çiçekler, özgür hatlar, amaçsızca birbiri içine geçmiş çizgiler hiçbir anlam ta-
şımayabilirler, hiçbir kavrama da bağlı değildirler. Buna rağmen yine de hoşa 
giderler ve güzeldirler. Dolayısıyla Kant için iyi ve güzel aynı şey değildir.20

Kant’a göre iyi ile güzel arasındaki fark, en sıradan bir konuşmada ya da 
en sıradan bir konuda da ortaya çıkmaktadır. Örneğin, baharatlı ve başka kat-
kılar yoluyla beğenilen, güzel bulunan bir yemek için hiç düşünmeden onun 
hoş olduğu söylenebilir. Ancak bu, onun iyi olduğu anlamına gelmez. Çünkü 
baharatlarla doldurulmuş bir yemek duyulara dolaysız olarak haz verse de do-
laylı olarak sonraki sonuçlarına bakarak sağlık problemlerinden dolayı pekâlâ 
birisi için iyi olamayabilir.21

Kant’a göre iyi ile güzel arasındaki diğer bir fark da, iyinin kavramsal bir 
hoşlanma sağlarken, güzelin her türlü ilgiden bağımsız bir hoşlanma sağlama-
sıdır. Buna göre iyiden duyulan hoşlanma, iyiyi meydana getirecek bir eylemin 
sonucudur. Bu nedenle iyi, istemenin yani aklın belirlediği arzulama yetisinin 
nesnesidir. Dolayısıyla bir şeyi isteme, onun var oluşundan hoşlanma yani 
ona bir ilgi duyma birbirleriyle özdeştir. Ancak güzelden duyulan hoşlanma 
ise, seyirseldir. Güzellikteki yargı, nesnenin var oluşu karşısında kayıtsız kalan 
bir yargıdır. Çünkü beğeni yargısı bir bildiri yargısı değildir.22 Öyleyse güzel, 
kavramlar üzerine temellenmiş değildir. Bu nedenle de güzel ile iyi kavramı 
aynı olmayıp birbirlerinden farklıdırlar. Ayrıca onun için güzel ile iyi kavram-
larının farklı olmasının bir nedeni de güzelin haz veren şey, iyinin ise değer 
verilen, onaylayanın yani insanın nesnel bir değer yüklediği şey olmasıdır.23

Kant’a göre güzel dediğimiz nesne, gerçekleştirilmesi beklenen belirli bir 
amacın nesnesi değildir. Çünkü güzelin kendi dışında bir amacı yoktur. Böyle 
bir amaç olması durumunda duygumuz bir ilgiyle bağlanacaktır. Bu ise, gü-
zelin özelliği olan ilgisiz bağlanma ile bağdaşmayacaktır. Zira güzelden hoş-
lanmanın özü bir şeyden özgür olmaktır.24 Ancak,  ahlak yasasına duyduğu-
muz saygıdan dolayı, iyi de duyduğumuz haz özgür değildir. Çünkü ahlak 
yasasının konuştuğu yerde artık ne yapmamız gerektiğini seçme özgürlüğüne 

19	 İmmanual, Kant, Yargı Yetisinin Eleştirisi, (çev.  Aziz  Yardımlı), İdea  Yayınevi, İstanbul 
2011, s. 61..

20	 Kant, a.g.e, s. 58.
21	 Kant, a.g.e, s. 59.
22	 Kant, a.g.e, s. 60; Taylan Altuğ, Kant Estetiği, Payel Yayınları, İstanbul 2007, s. 71.
23	 Kant, a.g.e, s. 61.
24	 Kant, a.g.e, s. 56.
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sahip değiliz. Oysa estetik yargı, yansız ve özgürdür. İyi ise, ahlak yasasında 
bir norm olarak Sokrates ve Platon’da olduğu gibi mevcut amaca uygun olan 
şeydir. Bu nedenle iyiden duyulan hoşlanma daima nesnenin hizmet ettiği bir 
amaç kavramıyla bağlantılıdır. Bu yüzden de iyiden duyulan hoşlanma özgür 
bir hoşlanma değildir.25 Buna karşın güzel için bir amaç söz konusu değildir.

Güzel kavramı tanımlanırken Antikçağ filozoflarında güzelin aynileştiril-
diği diğer bir estetik değer de yararlı kavramıdır. Antikçağ düşünürleri gü-
zel ve yararlı kavramlarını birbirleriyle bağıntılı bir şekilde kullanmış, güzel 
kavramını tanımlamada onun yararlı ve kullanışlı olması bir öğe olarak ele 
alınmıştır.  Yukarıda yer verdiğimiz Sokrates ile Aristippos arasında geçen di-
yalogta Sokrates: Bir şeye elverişli olan her şey iyi ve güzeldir. Bir şeye elverişli 
olmayan her şey ise kötü ve çirkindir, görüşünü savunuyordu. Dolayısıyla o,  bir 
şeyin güzel olmasını, o şeyin elverişli ve kullanışlı olmasına yani faydalı olup 
olmadığına bağlıyordu. Ona göre bir şeyin iyi ve güzel ya da kötü ve çirkin 
olması, o şeyin iyi ve güzel ya da kötü ve çirkin olan bir şeyin nedeni olmasına 
bağlıdır. Buna göre bir şeyin iyi ve güzel ya da çirkin ve kötü olması sonuçları 
açısından ortaya çıkar. Örneğin, hastalık ve sağlığı ele aldığımızda, ilk anda 
hastalık kendi başına kötü ve çirkin; sağlık ise iyi ve güzeldir. Yiyilip içilen şey-
ler de sağlığa bir katkıda bulunursa iyi ve güzel, hastalığa sebep olursa kötü ve 
çirkin olarak değerlendirilir. Oysa bozgunla sonuçlanacağı belli olan bir savaşa 
sağlıklı ve güçlü olan birisi katılarak ölüp gidebilir. Zayıf ve hasta olduğu için 
katılmayan kurtulur. Buna göre hastalık ve sağlık kimi zaman iyi ve güzel ya 
da yararlı iken, kimi zamanda kötü ve çirkin ya da zararlı olabilir.26

Sokrates iyi ve güzeli yararlı olanla aynileştirirken bunun genel geçer bir 
olgu olmadığını; çünkü birisi için yararlı ve güzel olan şeyin bir başkası için 
zararlı ve çirkin olabileceğini belirtir. Dolayısıyla ona göre bir şey kimin işine 
yarıyorsa ona göre o iş, iyi ve güzeldir.

Sokrates: Güzel dediğin bir beden, bir eşya ya da başka bir şey her bakım-
dan güzel olabilir mi?                                                                               

Euthydemos: Zeus adına olamaz.
Sokrates: Bir şey hangi konuda yararlıysa orada kullanılması bakımından 

güzel değil midir?
Euthydemos: Elbette.
Sokrates: Bir şey kullanıldığı yerin dışında başka bir şey için güzel olabilir 

mi?

25	 Altuğ, a.g.e, s. 69.
26	 Ksenophon,  IV. Kitap, s. 94.



ANTİKÇAĞDAN ALMAN İDEALİZMİNE; 
ESTETİK BİR DEĞER OLARAK GÜZELLİK   337

Euthydemos: Başka hiç bir şey için olamaz.
Sokrates: Öyleyse yararlı olan nerede ise, nerede yarıyorsa orada güzeldir.27

 Benzer şekilde Platon da Sokrates gibi yararlı ve güzel kavramını Şölen 
diyalogunda aynı anlamda kullanmakta, yararlı olanın aynı zamanda güzel 
olduğunu ifade etmektedir.   Ona göre altın, işe yaradığı yerde güzel, gözlerin 
güzelliği, görme niteliğinden dolayı güzel, bedenin güzelliği herhangi bir şeye 
yaradığından dolayı güzel, hayvanlar, gemiler, arabalar işe yaradıklarından do-
layı güzeldir.  Bu nedenle çirkin olan, işe yaramayan şeydir. Çünkü bir işin iyi 
ve kötülüğü ne uğurda yapıldığına bağlıdır.28

Kant ise güzel kavramı ile yararlı kavramını ayırarak güzel kavramını salt 
bir kavram olarak ele almıştır. Yukarıda yer verdiğimiz gibi güzel ile iyi kavra-
mını ayıran Kant, doğal olarak güzel kavramı ile yararlı kavramını da ayırmış 
olmaktadır. Çünkü güzel ile iyi kavramı ayrıldığı zaman, güzelin yararlı ile 
ilişkisi ortadan kalkmaktadır. Kant’a göre, yararlı olma bir estetik nesnenin 
varlığını gerekli kılmaktadır. Örneğin, ekmek yararlı bir objedir. Ancak onun 
yararlı olması için ekmeğin var olması zorunludur. Oysa güzel, bir şeyin varlı-
ğıyla ilgili değil, o şeyin tasavvuruyla ilgilidir.29 Dolayısıyla Kant’a göre güzel 
ve yararlı kavramları bir ve aynı kavramlar değildirler.

Kant’a göre güzel kavramını yararlı kavramından ayıran diğer bir özellik 
de, güzelliğin bütün ilgi, yarar vb. çıkarlardan uzak olmasıdır. Çünkü Kant’a 
göre, güzeli belirleyen hoşlanma bütünüyle çıkarsızdır. Yararlıda ise her za-
man, iyide olduğu gibi bir nesneye karşı duyulan ilgi söz konusudur.

Yarar kavramı genelde bağıntılıdır. Bir amaç ile vasıta arasındaki ilişkiyi 
ifade eder. Çünkü yararlı kavramı, kendiliğinden bir şey değildir. Amaca ula-
şınca ihtiyaç giderilmiş olur ve artık vasıta olma değerini de kaybeder. Güzel 
ise, kendiliğinden güzeldir ve sağladığı avantajdan bağımsız olarak bizde bir 
haz uyandırır.30 Bütün bunlardan sonra ayrıca, faydalı olduğu halde birçok 
şeyin güzel olmadığını normal hayatımızda da görmekteyiz. Örneğin, içeri-
sinde sebze ve meyvelerin ekili olduğu bir bahçe faydalı olabilir ancak; estetik 
bir görüntü vermiyorsa güzel olarak değerlendirilemez. Bir şey güzel olduğu 
için de mutlaka faydalı olacağı anlamına gelmez. Çok güzel bir manzara onu 
temaşa eden bir estetik suje için çok güzel olabilir; ama bunun yanında o 
manzara yararlı olmak zorunda da değildir.
27	 Ksenophon,  IV. Kitap, s. 107.
28	 Platon, Şölen, s. 31.
29	 Tunalı, a.g.e, s. 140.
30	 Sena, Cemil, Estetik Sanat ve Güzelliğin Felsefesi, (Birinci Basım), Remzi Kitabevi, İstanbul 

1972,  s. 208.
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Hemen bütün idealist filozoflar, güzel ile doğruluk-hakikat kavramları 
arasında da bir ilişki kurmuşlardır. Platon, idealar kuramına paralel olarak 
güzelliği, kendinden, kendiliğinden olan; kavrama dayanan, kavranan, güzel-
liklerin kaynağı, varlığıyla bütün şeyleri güzel kılan Mutlak güzel ve duyulur 
dünyadaki kendilerini aşan, Kendinde Güzel’den dolayı; yani güzel ideasın-
dan dolayı güzel olan, O’na katılmakla güzellik kazanan olmak üzere iki şekil-
de ele alır.  Platon, mutlak güzelliği kendiliğinden güzel olarak ifade ettikten 
sonra onu varlığın özü olarak ifade eder. Ona göre öz ise, varlığın hakikatidir. 
Bu ise, aynı zamanda metafiziksel güzelliktir. Çünkü varlığın özü güzellikte 
gerçeğe çıkmakla kavranmaktadır.31 Platon Mutlak Güzel anlamında güzel 
ve doğru-hakikat kavramlarını bir ve aynı görmektedir. Kant ise, güzel ile 
hakikat kavramının birbirleriyle ilişkisinde güzeli salt bir kavram olarak ele 
aldığından dolayı, hakikat-doğruluktan güzeli ayırır. Güzeli salt bir kavram 
olarak ele alan Kant’a göre, güzel ile doğruluk-hakikat arasında hiçbir iliş-
ki yoktur. Onun çıkış noktası güzeli, en önemli özelliği olarak herhangi bir 
kavrama dayanmaması olarak ele almasıdır. Güzel ona göre, tasavvur edilen 
ama kavrama dayanmayan şeydir.32 Estetik bir suje adını, kavramını bilmediği 
bir şeyden haz duyabilir, hoşlanabilir. Çünkü güzel duyuyla ilgilidir. Kavram 
ise, mantıksal-bilgisel bir yargıdır; yani zihinle ilgilidir. Doğruluk-hakikatte 
kavramsal olduğu için, yani zihinle ilgili mantıksal-bilgisel olduğu için güzelle 
ilgisi yoktur. Örneğin bir mimari yapı olan bir köşkü seyrederken, estetik suje 
ondan hoşlanabilir, ondan haz alabilir. Ancak ondan haz alması için onun bil-
gisine; yani yapılış tarihi, kullanılan motiflerin ne olduğu, mimari özellikleri 
vs. ihtiyaç yoktur. Çünkü güzel, duyusal, bireysel objelerle ilgilenir. Doğruluk 
zihinsel, soyut ve aynı zamanda kavramsal bir değerdir.33 Dolayısıyla güzel ayrı 
bir değer, doğruluk-hakikat ayrı bir değerdir. Doğru sadece akla seslenir. Her 
türlü biçimden ve duyulur belirtilerden soyunarak aklın saf fikirlerine dayanır. 
Güzel ise, görülen, temaşa edilen, tasarlanamayan, ifade edilemeyendir. Doğ-
ruluk-hakikat mantık yargısı, güzellik değer yargısıdır.

Kant’ın güzel kavramını diğer estetik değerler olan iyi, yararlı ve doğru-
hakikat kavramlarını Antikçağ filozoflarının aksine birbirlerinden ayırması, 
güzele ayrı bir anlam yüklemesinden, onun güzeli farklı tanımlamasından 
kaynaklanmaktadır. O, bir nesneyi ya da bir tasarım türünü hiç bir çıkar ol-
maksızın bir hoşlanma ya da hoşlanmama yetisi olarak tanımladıktan sonra 
böyle bir hoşlanmanın nesnesini güzel olarak niteler. Kant burada güzelin ne 
olduğunu estetik yargının çözümlenmesiyle ortaya koymaya çalışmaktadır. 

31	 Platon, Şölen, s. 75-76.
32	 Kant, a.g.e,  s. 61.
33	 Tunalı, a.g.e, s. 138.
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Çünkü estetik yargı ona göre, güzelden duyulan hazdan önce gelir ve estetik 
sürecin taşıyıcısıdır.34 Ona göre güzellik kavramının belirlenimi, mantık yar-
gılarının bağlı bulunduğu kategoriler içinde mümkün olabilir. Bu nedenle o, 
güzellik yargısını nitelik, nicelik, bağıntı ve modalite olmak üzere dört kate-
goride incelemiştir.

 Kant güzeli, ilk olarak nitelik bakımından ele alıp incelemektedir. Nite-
lik bakımından güzel, hiçbir yarar gözetmeksizin, çıkarsız olarak hoşa giden 
şeydir. Beğeni yargısının nitelik bakımından ilk özelliği onun estetik bir yargı 
olmasında yatmaktadır. Bir nesneyi güzel diye nitelendirdiğimizde, bu nite-
lememizi bilgi ile ilgi içine koymayız. Bunun tersine bu nitelememizi hayal 
gücünün aracılığıyla öznenin hoşlanma ya da hoşlanmama duyguları ile ilgi 
içine koyarız. Bu nedenle de estetik yargı, kaynağını öznede bulur. Beğeni 
yargısı bir bilgi yargısı olmayıp estetik bir yargıdır. Estetik yargıdan, beğeni 
yargısını belirleyen şeyin yalnız öznel olabileceği anlaşılır. Bu nedenle estetik 
yargılar öznelken, mantık yargıları nesneldir. Estetik bir yargı olan beğeni yar-
gısını belirleyen şey, hoşlanma ya da hoşlanmama duygusudur.35

Nitelik yönünden güzeli belirleyen ikinci ilke ise, güzelden duyulan hoş-
lanmanın bütünüyle yarar ve çıkardan uzak olmasıdır ki, biz bu konuyu gü-
zelin yararlı olanla ilişkisi konularında işlediğimizden dolayı burada tekrar 
değinmeyeceğiz. Ancak şunu söyleyebiliriz ki beğeni, bir nesneyi ya da bir ta-
sarım türünü hiçbir çıkar olmaksızın bir hoşlanma ya da hoşlanmama yoluyla 
yargılama yetisidir. İşte böyle bir hoşlanmanın nesnesine de güzel denir.

Kant’ın güzeli incelediği ikinci kategori ise, nicelik yönünden olup, gü-
zelin herkesin hoşuna giden şey olduğudur. Burada Kant, güzeli öznel bir 
yargı olmasına karşın onun genel bir yargı olduğu üzerinde durmuş, güzelle 
ilgili beğenme yargısının hoşlanma ya da hoşlanmama duygusuna karşın bu 
yargıya bir genellik yüklemiştir. Bunu, beğeni yargısını nitelik yönünden in-
celediği ve güzeli bütünüyle çıkarsız bir hoşlanmanın nesnesi olarak gördüğü 
düşüncesine dayandırmaktadır. Örneğin, kişinin bir nesneden hoşlanması, 
onu güzel olarak nitelendirmesi; bu hoşlanma da çıkar ve ilgiden bağımsız, 
öznenin herhangi bir eğilimi üzerine dayanmıyor, güzel yargısında bulunan 
özne, kendini nesneye bağladığı hoşlanma açısından bütünüyle özgür olarak 
duyumsuyor ve bu hoşlanmanın zemini yalnızca öznenin bağlı olduğu özel 
koşullara dayanmıyorsa, bu durumda güzel yargısında bulunan özne, bu güzel 
nitelemesini başka herkes için de varsayabileceği bir temel olarak görmelidir.36 

34	 Kant, a.g.e,  s. 69
35	 Bozkurt, Nejat, Sanat ve Estetik Kuramları, Asya Kitabevi, Bursa 2000, s.128.
36	 Kant, a.g.e, s. 63.
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Burada güzel, sanki nesnenin bir belirlenimi imiş ve verilen yargıda mantıksal 
yargıymış gibi olacaktır. Bu yönüyle beğeni yargısı, yani herkes için geçer-
liliğin varsayılabilmesi özelliği ile beğeni yargısı mantık yargısıyla benzerlik 
taşımaktadır. Ancak güzeldeki bu geçerli evrensellik, mantık yargılarında ol-
duğu gibi bir kavrama dayanmaz. Kant’a göre beğeni yargısı, tüm çıkardan 
yalıtılmanın bilinci ile herkes için geçerlilik isteminde bulunmalı ve bunu da 
nesneler üzerine dayalı evrenselliğe bağlı olmaksızın yapmalıdır. Çünkü güzel 
olan, kavram olmaksızın evrensel olarak haz veren şeydir.37

Kant’a göre bağıntı açısından güzel, ereksiz bir ereklilik olarak kendi dışın-
da hiçbir ereği bulunmadan hoşa giden şeydir. Burada güzellik, belirli bir erek 
düşünmeksizin, bir şeydeki amaç ve uyumun yalnız biçimini algılamaktır. 
Kant güzelliği, bir erek tasarım olmaksızın nesnede algılanması bakımından 
bir nesnenin ereğe uygun olmasının biçimi olarak görür. Çünkü bir nesneyi 
seyrettiğimiz zaman öyle bir ruh halini alırız ki, bu ruh hali o nesneyi sey-
retmekten başka bir ilginin ereksel olmadığı bir hal olarak görünür. Yine bir 
sanat yapıtı ya da başka bir şey olsun, onu alımlarken ondaki amaç ya da erek 
ne olursa olsun, onu düşünmeden yalnızca ondan haz alırız. İşte buradaki 
ereksellik nesneyi seyretmek için seyretmektir. Bu ise, hayal gücü ile anlık 
arasındaki özgür oyunu kavramaktan başka bir şey değildir.38

Kant’a göre, bir şeyin güzel olarak nitelendirilmesi için o şey hakkında 
düşüncemizin şu ya da bu şartı yerine getirmesi gerekmez. Çünkü güzellik de 
bir uyum, ereklilik, amaçlılık varsa da amaç yoktur. Örneğin, bir araba ustası 
arabayı yaparken, onu şekillendirirken bunu bir amaçla, bir ereklilikle yapar 
ve bunun için de araba ustasının kafasında önceden şekillenmiş bir bilgi ve 
bir arabanın nasıl olması gerektiği hususunda belli ölçütler vardır. Çünkü bir 
şeyin yetkinliği hakkında bir yargıya varmak için o şeyin hakkında bir fikrimi-
zin olması gerekir. Oysa güzellik için bu söz konusu değildir. Bu nedenle Kant 
güzeli, özgür güzellik ve salt bağlı güzellik olmak üzere ikiye ayırır.

Ona göre özgür güzellik, nesnenin ne olması gerektiği hususunda hiçbir 
kavramı varsaymayan güzelliktir. Bu, şu veya bu şeyin kendisi için kalıcı gü-
zelliğidir. Örneğin, çiçekler özgür doğa güzelliklerdir. Bir botanikçi bir çiçeğin 
nasıl bir şey olması gerektiği, bitkilerdeki üremenin nasıl olduğu vb. şeyleri 
bilebilir. Ancak bir botanikçi çiçeğin güzelliği ile ilgili bir estetik yargıda bu-
lunurken onun bu doğa ereğini dikkate almaz, bu amacını düşünmez. Yargı-
sının temelinde hiçbir şekilde eksiksizlik, hiçbir ereksellik yoktur. Çünkü bir 
şeyle ilgili beğenimizde ya da onu güzel bulduğumuzda, o şeyin biçiminin 

37	 Kant, a.g.e, s.72.
38	 Bozkurt, a.g.e, s.137
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öğeleri arasındaki uyumu ifade etmiş oluruz. Bu uyum ise, a priori hiçbir fi-
kirle belirlenmemiştir. Bu, hayal gücü ile anlık arasında o anda kurulan özgür 
bir oyundur.39

Salt bağlı güzellik ise, nesnenin ne olması gerektiği hususunda bir kavramı 
ve nesnenin ona göre eksiksizliğini varsayan güzelliktir. Bu ise, bir kavrama 
bağlı koşullu güzellik olarak tikel bir ereğin kavramının altında duran nes-
nelere yüklenen güzelliktir.40 Örneğin bir insanın, bir atın, bir yapının -bu 
bir kilise, saray vb. şey olabilir- güzelliği için onun ne olmasını gerektiren bir 
erek kavramını varsayar. Oysa ona göre, güzellikten hoşlanma, hiçbir kavram 
varsaymayan ama nesnenin düşünülmemesini değil verilmesini sağlayan tasa-
rım ile dolaysızca bağlı olan hoşlanmadır. Eğer güzellik bir ereğe bağlı kalır 
sınırlandırılırsa, bu durumda özgür bir beğeni yargısı olmayacaktır.41 Sonuçta 
Kant’a göre bağıntı açısından güzellik, bir ereğin tasarımı olmaksızın, kendin-
de algılandığı sürece bir nesnenin erekselliğinin biçimidir.

Kant’a göre modalite açısından güzellik ya da beğeni yargısı, zorunlu bir 
yargıdır. Zorunlu yargı, karşıtı düşünülmeyen yargıdır. Ona göre buradaki 
zorunluluk pratik ve kuramsal yargıdaki zorunluluktan farklıdır. Estetik yargı, 
nesnel bir bilgi yargısı değildir. Dolayısıyla bu zorunluluk belirli kavramlar-
dan türetilemez. Beğeni yargısı öznel bir temele dayandığından özneldir. Bu 
yönüyle o, salt duyulur bir hoşlanmaya dayanarak verilen yargılardan ayrılır. 
Kant’a göre, beğeni yargılarının bilgi yargıları gibi nesnel bir ilkesi olsaydı, 
bu ilkeye dayanarak yargıda bulunan estetik özne, bu yargının saltık ve ko-
şulsuz bir zorunluluğa sahip olmasını isteyecektir. Buna karşın salt duyusal 
hoşlanmanın yargıları gibi hiçbir ilkeleri olmasaydı, bu durumda da onlarla 
ilgili hiçbir zorunluluk düşünülmeyecekti. Bu nedenle beğeni yargıları, ne bi-
rinciler gibi nesnel, saltık ve zorunludurlar, ne de ikinciler gibi zorunluluktan 
yoksundurlar.42 Kant, bu durumu “ortak duygu fikrini” ortaya atarak çözmeye 
çalışmaktadır.

Kant’a göre, beğeni yargılarının öznel bir ilkesi olmalıdır. Bu ilke, hoşa 
giden ya da gitmeyen, her şeyi kavramlara dayanmadan duyguya dayanarak 
genel-geçer kılmalıdır. Bu ise, yalnız ortak bir duygu olabilir. “Bir şeyin güzel 
olduğunu onlar yoluyla bildirdiğimiz tüm yargılarda hiç kimsenin başka görüş-
lerde olmasına izin vermeyiz; gene de yargımızı kavramlar üzerine değil, ama 
yalnızca duygumuz üzerine dayandırarak; ki bunu öyleyse kişisel bir duygu ola-

39	 Kant, a.g.e, s. 84.
40	 Kant, a.g.e, s. 83.
41	 Kant, a.g.e, s. 85.
42	 Kant, a.g.e, s. 93.
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rak değil, ama “ortak’’ bir duygu olarak temele koyarız.43 Kant’a göre, bu ortak 
estetik duygu bütün insanlarda vardır ve beğeni yargılarının genel-geçerliliği 
de bu ortak estetik duyguya dayanır. Bu nedenle bir şeyin güzel olduğunu söy-
lediğimizdeki, bu yargımız kavramlara değil de duygularımıza dayansa da, hiç 
kimsenin bu şeyle ilgili bizden başka bir yargıda bulunmasına izin vermeyiz. 
Çünkü bu duyum, benim öznel duyumum olmayıp bütün insanlar için ortak 
bir duyumdur. Bu ortak duyum hiçbir şekilde deneye tabi tutulamaz.44 Bu 
ortak duygu a priori bir ilke olup, beğeni yargılarının genel geçerliliğini sağlar. 
Kant, herkesin bizim yargılarımızla uyuşabileceğini değil, uyuşması gerekti-
ğini öne sürer. Çünkü Ona göre, bir beğeni yargısında düşünülen evrensel 
onayın zorunluluğu bir öznel zorunluluktur. Ancak bu öznel zorunluluk, bir 
ortak duyu varsayımı altında nesnel olarak tasarımlanır.

Bütün bunlardan sonra diyebiliriz ki Kant, güzeli, hoşlanma yönüyle iyi 
olandan, hoş olandan ve yararlı olandan farklı olarak tümüyle çıkarsız hoş-
lanma; kavram olmaksızın bir evrensel hoşlanmanın nesnesi olarak tasarımla-
nan, kavram olmaksızın evrensel haz veren; bir nesnenin, bir ereğin tasarımı 
olmaksızın kendinde algılandığı sürece erekselliğinin biçimi olan, herhangi 
bir kavram olmaksızın zorunlu bir hoşlanmanın nesnesi olarak bilinen bir şey 
olarak tanımlayıp açıklamaya çalışmıştır. Bu nedenle de o, güzeli sübjektif bir 
ilkeye dayandırmayıp estetik bir değer olan güzel duygusunun objektif olduğu 
sonucuna varır. Buna göre Kant için bir nesneyi güzel olarak nitelemede o 
nesneye herhangi bir harici niteleme yapmayız. Çünkü güzel olarak nitelenen 
bir nesnenin güzelliği bizzat onun zatındadır. Dolayısıyla bir estetik nesnenin 
güzelliği onu algılayan, tecrübe eden estetik suje tarafından yüklenmeyip, biz-
zat estetik nesnenin kendisinde güzelliğin var olduğudur. Bundan dolayı da 
Kant için her estetik suje, aynı şekilde estetik nesneyi güzel olarak algılayabil-
mektedir. Kant bu konudaki düşüncelerini güzel kavramı ile hoş kavramı ara-
sında ayrım yaparak temellendirmeye çalışır. Ona göre hoş kavramı, kaynağı 
duyusal olana, kişisel eğilimlere dayanır. Bunlar üzerinde de hiçbir tartışma 
yapılamaz. Her hoşlanma, hoşlanan suje için haklıdır.45 Güzelde ise, bu du-
rum tamamen farklıdır. Eğer bir estetik suje bir müzik parçasını dinlediğinde; 
“Bu bana göre güzeldir.’’ diye bir estetik yargı ifade ediyorsa, bu çok gülünç 
bir durumdur. Çünkü bir estetik nesne, yalnız kendisini deneyimleyen estetik 
sujeye hoş geliyorsa, bu güzel değildir. Eğer bir şeyin güzel olduğunu bir yargı 
olarak ifade ediyorsak, bu yargımız yalnız bizim için değil bütün insanlar için 
de geçerlidir ve onların da bu estetik nesneyi güzel bulmalarını beklememiz 

43	 Kant, a.g.e, s. 95.
44	 Kant, a.g.e, s. 95; Bozkurt, a.g.e, s. 134.
45	 Kant, a.g.e, s. 67.
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gerekir.46 Ona göre insanların subjektif dedikleri güzel duygusu değil, hoş 
duygusudur. Çünkü hoş kavramı yani bir estetik sujenin  estetik bir nesneyi 
güzel bulması, o estetik nesnenin estetik sujenin hoşuna gitmesiyle ilgilidir. 
Çünkü estetik suje bir estetik nesneden hoşlanırsa onu güzel olarak ifade eder. 
Hoş duygusu da güzellik gibi zihinle ilgili olmayıp duyumlarımızla ilgili bir 
kavramdır. Bir estetik sujenin haz aldığı şeyler aynı zamanda o estetik sujenin 
hoşuna giden şeylerdir. Ancak burada ortaya çıkan sorun güzel kavramının 
yalnızca haz veren ve hoşa giden şeylere indirgenip indirgenemeyeceğidir. Gü-
zel her zaman haz verebilir veya hoş olabilir. Bununla birlikte her zaman hoşa 
giden ve haz veren asla güzel olmak zorunda değildir.

Hoş olan şey, herhangi bir estetik özneye haz veren şey demektir. Güzel 
ise, salt olarak hoşa giden şeydir. Hoş, Kant’a göre, iyi ve yararlıda olduğu gibi 
duyumsal hoşlanma sağlar. Güzel ise, her zaman, her yerde, her türlü ilgiden 
bağımsız hoşlanma sağlar. Güzel salt seyirseldir. Güzel, estetik nesnenin var 
oluşu karşısında kayıtsız kalan yargıdır. Ancak ilgiden bağımsız olan hoşlanma 
güzel ve estetik bir hoşlanmadır. Çünkü ilgiden bağımsız olma, estetik değe-
rin belirlenimidir.47 Güzelden duyulan haz, ilgiden bağımsız olduğundan aynı 
zamanda özgür bir haz almadır. 

Hoştan duyulan haz, eğilim ile, güzelden duyulan haz, yeğleme ile ilgilidir. 
Çünkü hoşlanma, yargılarımızın nesnesine ilişkin olarak nesneyi yeğleme ya 
da yeğlememe arasında seçme yapabileceğimiz tek durumdur. İnsanın karma-
şık akılsal-duyusal yönü göz önüne alındığı zaman, insan için mümkün en 
özgür seçme de budur. Hoşta ise, doğal eğilimlerimiz bizi bir nesneyi seçmeye 
zorlayacaktır. Dolayısıyla hoştan duyulan haz özgür olmayacaktır. İster bir 
arzuyu ön gerektirsin, isterse bir arzu meydana getirsin her ilgi, onaylamamı-
zın belirleyici temeli olarak nesne hakkındaki yargımızın özgür olmasına izin 
vermez.

Kant’a göre hoş kavramı, estetik sujenin kendisine ait öznel yargısıdır. 
Güzel kavramı ise, örtük tümellik iddiası taşır. Hoş kavramın hakkındaki 
yargılarımız hiçbir tümel geçerlilik iddiası taşımaz. İnsanın öznel duygusuna 
dayanarak estetik nesnelerden hoşlandığını bildirdiği yargısı, tamamen onun 
kişisel, öznel ve mizacı ile ilgili yargısı olduğundan tümelleştirilemez. Örneğin 
bir kişinin bir estetik nesne hakkında ifade ettiği, bu bir kitap olabilir, şar-
kı, şiir olabilir, “Bu nesne hoştur,’’ yargısı doğru değildir. Doğrusu hakkında 
estetik yargıda bulunduğu nesne için “Bu benim için hoştur.’’ ya da “Bana 
göre bu hoştur’’ yargısı olmalıdır. Bu, bir nesne hakkında birisi hoşlanırken 

46	 Kant, a.g.e, s. 64.
47	 Kant, a.g.e, s. 60.
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başkalarının bu nesneden hoşlanmayabileceği düşüncesi temeline dayanmak-
tadır. “Zevkler ve renklerin tartışılamayacağı” sözü hoş kavramı için geçerlidir. 
Çünkü hoşlanmada estetik yargıların tartışılması yersizdir. Hoşa giden yargı-
lar göreli ve ilinekseldir, asla tümel değildir. Diğer taraftan hoşa giden yargılar 
yine tikel ve özseldir ve her zaman hoşla ilgili yargılara örtük olarak “bir bana 
göre” ibaresi eşlik eder.48 Buna karşın güzel, tümellik iddiası taşıdığından es-
tetik sujenin kendi beğenisine uygun bir şeyi,  - görülen bir yapı, giyilen bir 
elbise, dinlenen bir müzik vb. olabilir- “Bu bana göre güzeldir.’’ derse, bu çok 
komik ve saçma olur. Çünkü güzel bir nesneye, yalnız kendi hoşumuza gittiği 
için güzel demeyiz. Bir nesneyi güzel bulduğumuzda başkalarının da bizim 
duyduğumuz hoşlanmayı duymalarını bekleriz; yalnızca kendimiz için değil 
ama herkes için yargıda bulunur ve sonra da güzellikten şeylerin özelliğiymiş 
gibi söz ederiz.

Sonuç
Estetik biliminin konusunu oluşturan güzellik, var olmasıyla başlayan sü-

reçte estetik bir süje olan insanın karşılaşmış olduğu, tecrübe ettiği estetik bir 
nesneyi anlamlandırma çalışması sonucu ortaya çıkmış bir değerdir. Bu neden-
le bilimsel bir bilim dalı olarak olmasa da güzellik değeri ile ilgilenme, insanın 
var olması ile başlamıştır. Bununla birlikte düşünce tarihinde güzellik değerini 
felsefi bir biçimde ilk olarak ele alıp inceleyen filozof Platon’dur. Platon, çeşitli 
dönemlerinde o dönemdeki düşüncelerinin etkisiyle güzelle ilgili tek bir ta-
nımlama ortaya koymamış, güzeli diğer estetik değerler olan iyi, yararlı, hoş ve 
doğru-hakikat gibi kavramlarla birlikte ele alıp incelemiş hatta zaman zaman 
bu değerleri birbirleri ile aynı anlamda kullanmış, güzeli diğer estetik değer-
lerle aynileştirmiştir. Kant ise hem Antikçağ düşünürlerinin hem de sonraki 
dönem birçok filozofun aksine güzeli salt bir kavram olarak ele almış, diğer 
estetik değerlerden tamamen ayırmıştır. Bu ayrımın sonucunda da güzellik 
değerinin estetik süjede objektif bir şekilde meydana geldiğini ortaya koymaya 
çalışmıştır. Bu yönüyle de sonraki dönemlerde zevkler ve renkler tartışılmaz 
şeklinde klişeleşen güzelliğin sübjektif olduğu tezine karşı çıkmış, tartışılmaz 
olanın, sübjektif olanın güzellik değeri değil de hoş kavramı olduğunu belirt-
miştir. Dolayısıyla ona göre birbirleri ile ilişkisi olan estetik değerler iyi, hoş ve 
yararlı kavramları olabilir; ancak güzel kavramı bunlardan tamamen bağımsız, 
bizzat estetik nesnenin kendi zatında bulunan bir özelliktir. Bu nedenle estetik 
süjenin bir nesneyi güzel bulmasında estetik süje ile ilgili hiçbir özelliğin kat-
kısı yoktur. Çünkü güzellik bizzat estetik nesnenin kendisinde vardır. 

48	 Altuğ,a.g.e, s. 80.
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ÖZ
Ünlü Muhaddis el-Buhârî (256/869), fakih muhaddislerden Ebû Dâvud es-

Sicistanî (275/889) ile birçok hadis âlimine hocalık yapmış ve onlara önemli öl-
çüde kaynaklık etmiş hadisçilerden biri de Müsedded b. Müserhed’tir (228/843). 
Onun Basra’lı muhaddisler arasında ilk Müsned  adlı eseri yazdığı bilinmektedir. 
Hadis tarihinde rastlanılan ilk şerhlerden biri, Ebû Hasen Muhammed b. Eslem 
Tusi’nin (ö.h.242-Tus) “Şerhu Müsned i’l-Müsedded” isimli Müsedded’in Müs-
ned i üzerine yapılan şerhidir. Ancak ne bu şerh ne de Müsedded’e ait bir eserin 
günümüze ulaştığına dair herhangi bir bilgi yoktur. Ayrıca Müsedded’in hayatı 
ve hadis ilmindeki yeri ile ilgili müstakil bir çalışmamın da bulunmayışı, Müsed-
ded ile ilgili çalışmamızı sağlamıştır. Bu makalede konu olarak, musannif olan 
Müsedded b. Müserhed’in hayatı ve onun hadis ilmindeki yeri ele alınmıştır.

Anahtar Kelimeler: Hadis, Müsedded b. Müserhed, Müsned , Buhârî, Ebû 
Dâvud.

ABSTRACT
Buhârî and Ebû Davûd’s Master Müsedded b. Müserhed and his Place in 

The Science of Hadith
Musedded b. Muserhed (228/843) was one of the hadith scholars who taught 

renowned Muhaddis el-Buhârî (256/869) and Ebû Dâvud es-Sicistanî (275/889) 
and was quoted significantly by many other hadith scholars. It is known that he 
was the first scholar among muhaddises from Basra who wrote the treatise named 
Musnad. One of the first annotations encountered in the history of hadith is Ebû 
Hasen Muhammed b. Eslem Tusi’s (ö.h.242-Tus) annotation named which is 
made on the Müsedded’s Musnad. However, there is no any evidence about neither 
this “Şerhu Müsned ” nor a work on Müsedded has reached out up to present date. 
Furthermore, lacking of any individual study related to the Müsedded’s life and its 
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place in the science of Hadith has enabled us to work on this article. In this study, 
Müsedded b. Müserhed’s life and his place in the science of hadith are handled as 
the subject. 

Keywords: Hadith, Müsedded b.Müserhed, Müsned , Buhârî, Ebû Dâvud.

Giriş
Hicri ilk üç asır, hadis ilminin teşekkül sürecinde önemli bir zaman dilimi-

dir. Hadislerin ezberden veya yazılarak nakledilmesinden tedvin edilmesine ve 
çeşitli özelliklerine göre kitaplar halinde tasnif edilmesine kadar devam eden 
bu süreç, hadisin doğuşu, oluşumu, gelişimi ve olgunluk dönemi olarak bili-
nir. Bu dönemdeki hadis âlimlerinin hayatlarını, ilmi şahsiyetlerini, eserlerini 
ve hadis kültürüne katkı incelemek, hadis ilim anlayışını, hadisin geçirdiği 
merhaleleri bilmek bakımından önem arz eder. Bu bakımdan ünlü muhaddis 
Muhammed b. İsmail el-Buhârî (256/869)’ye ve ahkâm hadisler konusunda 
otorite sahibi olarak bilinen fakih muhaddislerden Ebû Dâvud es-Sicistanî 
(275/ 889)’ye hocalık yapmış ve eserlerine önemli ölçüde kaynaklık etmiş 
Müsedded b. Müserhed, dikkatimizi çeken şahsiyetlerden biridir. 

Müsedded b. Müserhed’in hayatı, hadisçiliği ve Müsned adlı eseri ile il-
gili herhangi bir çalışmanın olmayışı, ansiklopedik ve rical çalışmalarında da 
hakkında çok kısa bilgi verilmesi, bizi bu konuda böyle bir makale yazımına 
teşvik etmiştir. Hadis çalışmalarına katkı sağlayacağına inandığımız bu ça-
lışmada, önce Müsedded b. Müserhed’in yaşadığı dönem ve memleketi olan 
Basra hakkında kısa bilgi verilmiştir. Onun hayatı, ilmi şahsiyeti ile ilgili bilgi 
verildikten sonra, onun hadis kültüründeki yeri ve Müsedded kanalıyla nak-
ledilen rivayetlerden hareketle onun kaynakları hakkında tespitler yapılmıştır. 
Ona ait bir eserin günümüze kadar ulaştığına dair bir bilgi elde edilememiştir. 
Bu nedenle bu çalışmada, Kütübü Sitte ve İbn Hacer el-‘Askalânî (ö.h.852)’nin 
el-Metâlibu’l-‘Âliye bi Zevâidi’l-Mesânidi’s-Semâniye’de geçen Müsedded riva-
yetleri esas alınmıştır.

A-Müsedded’in Yaşadığı Dönem ve Çevreye Genel Bir Bakış
Müsedded’in şahsının ve fikirlerinin sağlıklı bir şekilde anlaşılabilmesi, 

hatta tasnif ettiği eserlerin tarihi değerinin belirlenmesi, dönemin siyasi, sos-
yal ve ilmi çevresinin bilinmesi ile doğrudan bağlantılıdır. Bu düşünceden 
hareketle araştırma konumuz olan Müsedded b. Müserhed’in yetiştiği ve Müs-
ned adlı eserini yazdığı ortam hakkında sağlıklı bir bilgi edinebilmemiz için, 
onun yaşadığı siyasi, sosyo-kültürel ve ilmi çevresi hakkında genel bir bilgiye 
sahip olmamız gerekmektedir. 
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Müsedded b. Müserhed (150–228 / 767-843)’in yaşadığı dönem, Abbasî 
hilafetindeki yedi halife dönemine rastlamaktadır.1 Bu dönemde hilafet maka-
mına gelen Abbasî halifeleri şunlardır:

1- Mehdî (158–169 / 775–785),
2- Hâdî (169–170 / 785–786),
3- Reşîd (170–193 / 786–809),
4- Emîn (193–198 / 809–813),
5- Me’mûn  (198–218 / 813–833),
6- Mu’tasım (218–227 / 833–842),
7- Vâsık Billâh (227–232 /842–847).
Bu halifeler dönemi, Abbasîlerin idari, siyasi ve kültürel alanda en parlak 

olduğu, güç ve otoritenin tamamen halifelerin elinde bulunduğu dönem ola-
rak bilinir. Ancak Emevîler devrinde Basra’da ortaya çıkan Mu’tezile, Halife 
Me’mûn  , Mu’tasım ve Vâsık dönemlerinde düşünce ve görüş seviyesinden zi-
yade, idare ve siyasete hâkim duruma gelmiş ve aynı zamanda bu akım bu dö-
nemde en parlak devrini yaşamıştır. Özellikle Mu’tezilî olan İbn Ebî Duâd’ın 
(240/854) bu üç Abbasî halifesi üzerinde geniş nüfuzunun yanı sıra başkadılık 
görevinde de bulunması,  Mu’tezile’nin resmî mezhep haline gelmesini ve sa-
rayın görüşünü belirleyen bir güç olmasını sağlamıştır. 2

Basra muhaddislerinden olan Müsedded’in Basrî nisbesiyle anılması ve 
Basra’da ilk Müsned türü eser yazması gibi hususlar, onun hadis öğrenmek 
ya da herhangi bir sebeple başka yerlere gitmiş olsa bile ömrünün büyük bir 
kısmını Basra’da geçirmiş olduğunu göstermektedir. Müsedded’in yaşadığı şe-
hir olan Basra ve oradaki hadis ilminin durumu hakkında bazı bilgiler, onun 
yaşadığı çevreyi daha iyi tanımamıza yardımcı olacaktır. 

Basra, Hz. Ömer tarafından Güney Irak’ta kurulan, Bağdat’ın 420 km. 
güneydoğusunda, Dicle ile Fırat nehirlerinin birleştiği noktanın 50 km. gü-
neybatısında yer almaktadır. Basra, Keldânîler zamanında Teredon, Sâsânîler 
devrinde Vehiştâbâd Erdeşir diye bilinen şehrin Araplar’ın Hureybe dediği ha-
rabeleri üzerinde h.14 (635), h.16 (637) veya h.17 (638) yıllarında kurulmuş
tur.3

Bağdat’ın kuruluşundan sonra siyasî ve idarî önemini kaybetmekle beraber 
Basra, medeniyet açısından en parlak günlerini Abbasîler döneminde yaşa-

1	 el-Hudarî, Muhammed, ed-Devletü’l-‘Abbasiyyetü, Daru’l-Kütübü’l-‘İlmiyye, Beyrut, 1998, 
s.83, 91, 97, 148, 163, 211, 228.

2	 Geniş bilgiiçin bkz. Yavuz, Y. Şevki, İbn Ebî Duâd, DİA, İstanbul, 1999, XIX / 430-431; 
Yücel, Ahmet, Hadis Tarihi, İFAV yay.  İstanbul 2011, s.58.

3	 Yavuz, Y. Şevki, “Basra”, DİA, İstanbul, 1992, V / 108.
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mıştır. Zaman zaman iç ve dış tehditler mahiyetinde seyreden Basra, politik 
olmaktan ziyade kanlı sosyal olaylara sahne olmuştur. Bunların en önemlisi, ta
rihte Zencî hareketi diye bilinen ve Sâhibüzzenc Ali b. Muhammed tarafından 
başlatılan büyük ayaklanmadır. 

Abbasî Devleti’nin merkezî otoritesinin zayıflaması ile birlikte başlayan 
kargaşa döneminin sonunda Basra, ilmî ve kültürel açıdan hızlı bir düşüş 
göstermiştir. Bağdat, 1258’de Hülâgû tarafından işgal edilince, bu olayla bir-
likte Abbasî Devleti yıkılmış ve Irak Moğollar’ın eline geçmiştir. Basra daha 
sonra sırasıyla 1335’te İlhanlılar, 1383’teTimurlular, 1410’da Karakoyunlular, 
1470’te Akkoyunlular ve nihayet 1508 yılında da Safevîler’in hâkimiyetleri 
altına girmiştir.4

Basra’daki Hadisçiler
Emevîler devrinde yaşayan Hasan-ı Basrî ile Ebü’l-Hasan el-Eş’arî’nin 

Basra’da yetiştirmiş oldukları öğrenciler, İslâmî ilimlerde büyük çığır açmış-
lardı. Bu sırada tedvîn hareketinde de büyük ilerleme kaydedilmiş, Kelâm, 
fıkıh, hadis, tarih, Arap dili, Arap edebiyatı ve ensâb konularında birçok eser 
kaleme alınmıştı. Basra’nın bu devirde yetiştirmiş olduğu hadisçi müellifler 
arasında Ma’mer b. Râşid (ö. 153/770), Saîd b. Ebû Arûbe (156 / 773), Şu’be 
b. Haccâc (160 / 776), Hammâd b. Seleme (167 / 783-84) ve Ebû Avâne’yi 
(176 / 792) zikretmek mümkündür. Ayrıca hicri II-IV. (m.VIII-X.) yüzyıl-
larda Basra’da Arapçanın gramer kurallarını tespit eden ve Basriyyûn adıyla 
şöhret bulan büyük dilciler de yetişmişti.5

Basra’nın kurulmasından sonra âlim sahabelerden Ebû Musa’l-Eş’arî (44 
/ 665) emir tayin edilmiş, onunla birlikte birçok büyük sahabe orada yerleş-
miştir. Muğîre b. Şu’be (50 / 670),  Nüfeyl b. el-Haris (51 / 671), ‘İmran b. 
el-Husayn (52 / 672), Semure b. Cündeb (60 / 679), Enes b. Malik (93 / 712) 
gibileri, Basra’ya yerleşen ve hadis ilminin temelini oluşturan sahabilerdir. Sa-
habe kuşağından sonraki Müsedded b. Müserhed’e (228 / 843)  kadar olan 
Basralı hadisçilerinin6 önde gelenlerini şöyle sıralamak mümkündür:

1-Hasan el-Basrî, Ebû Said (21-110 / 642-728) eser sahibi büyük tabiin-
dendir. 

2-Muhammed b. Sîrîn (33-110 / 653-728) eser sahibi büyük tabiinden-
dir. 

4	 Yavuz, Y. Şevki, “Basra”, DİA, V / 109.
5	 Yavuz, Y. Şevki, “Basriyyûn”, DİA, V / 117-118. 
6	 Sandıkçı, Kemal, İlk Üç Asırda İslam Coğrafyasında Hadis, DİB yay. Ankara 1991, s.131-

161. 
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3-Katâde b. Di’ame b. Katade (61-118 / 680-736) eser sahibi tabiinden-
dir. 

4-Eyyûb b. Keysan es-Sahtiyanî (33-110/ 653-728) musannif tabiinden-
dir.

5-Humeyd, Ebû ‘Ubeyde et-Tavîl (68-142 / 687-759) musannif tabiin-
dendir. 

6-Süleyman b. Tarhan et-Temimî (46-143 / 666-760) musannif tabiin-
dendir.

7-Hişam b. Hassan el-Kurdusî (147 / 765), Basra’nın hadis musannifle-
rindendir.

8- Said b. Ebî ‘Arûbe (156 / 773) Basra’da hadisleri ilk defa bab bab tasnif 
edendir.

9- Şu’be b. el-Haccac (160 / 776) Basra’ya yerleşmiş ve eser sahibidir.
10- Rab’ b. Habib Ebû Seleme (160 / 777), eseri günümüze kadar gelmiş-

tir. 

11-Osman b. Mi’sem el-Burrî (163 / 780), hadis musanniflerindendir.
12- Hammad b. Seleme (167 / 184), Basra’nın ileri gelen musanniflerin-

dendir.
13- Mu’temir b. Süleyman (187 / 803), hadis musanniflerindendir. 
14-İbn ‘Uleyye, İsmail b. İbrahim (193 / 809), hadis musanniflerinden-

dir.
15-Abdulvahhab b. Ebî’l-‘As (194 / 810), Müsedded’in hocası ve musan-

niftir.
16-Yahya b. Said el-Kattân (198 / 813), Müsedded’in hocası ve musan-

niftir.
17-Abdurrahman b. Mehdî (198 / 813), Müsedded’in hocası ve musan-

niftir.
18-Ebû Dâvud et-Tayalisî (204 / 819), eseri günümüze kadar gelmiştir.
19-Ravh b. ‘Ubade (205 / 820),  hadis musanniflerindendir.
20-Bekr b. Bekkâr (207 / 822),  hadis musanniflerindendir.
21-Dahhak b. Mahled en-Nebîl (212 / 828), hadis musanniflerindendir.
22-Muhammed b. Abdillah b. el-Müsennâ (215 / 830), hadis musannif-

lerindendir.
23-Hafs b. Ömer ed-Darîr (220 / 835), hadis musanniflerindendir.
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24-Muhammed b. Sinan el-Bahilî (222 / 837), hadis musanniflerinden-
dir.

25-Musa b. İsmail et-Tebûzekî (223 / 838), hadis musanniflerindendir.
Basra’daki bu hadisçi geleneğinin zincir halkalarından biri de Müsedded b. 

Müserhed’tir. Hadis ilmindeki yerini belirlemeden önce, onun hayatına dair 
bilgi vermek yerinde olur.

B- Müsedded b. Müserhed’in Hayatı
Müsedded’in hayatı hakkında bilgi veren kaynaklarda onun tam adı şöyle 

geçmektedir: Müsedded b. Müserhed b. Müserbel b. Muğarbel b. Mura’bel7 b. 
Erendel b. (Serendel b.)8 Ğarandel b. Masek b. Müstevrid, el-Esedî, el-Basrî.9

Müsedded’in adı ve soy kütüğü, dikkat çekici isimlerden oluşmaktadır. 
Hatta bilmece tarzında, “soy kütüğünde babalarının ismine benzer isim bu-
lunmayan bir muhaddis tanıyor musunuz? diye sorulsa konusu” şeklindeki 
konu başlığında verilen cevaplarda, Müsedded b. Müserhed b. Müserbel’in 
adı da verilmektedir.10 “Eğer onun isminin önüne besmele yazılsaydı, bu (soy 
kütüğü) akrep sokmasına karşı bir rukye olurdu” şeklindeki nakil11 de onun 
dikkat çekici bir soy kütüğüne sahip olduğuna işaret etmektedir.

Ebu’l-Hasen künyesiyle bilinen Müsedded, Basralı’dır ve Basra muhaddis-
lerinden bilinir. Bundan dolayı Basrî nisbesi ile meşhurdur. Yine onun için 
el-Ezdî, el-Esedî nisbesi de kullanılır. Bu da onun Malik b. Fehm b. Ğanem 
b. Devs oğullarından gelme ve onların da Ezd kabilesinden12 olmasındandır. 
Kendisinden bahseden kaynaklar onun doğumu ve hayatı hakkında geniş bir 
bilgi vermemektedirler. Bundan dolayı Müsedded’in doğum tarihi, doğduğu 
yer ve yetişmesi ile ilgili kesin bir bilgi nakledemiyoruz. Sadece Zehebî onun 
hicri 150 civarında doğduğunu nakletmektedir.13 Basra dışında bir şehre git-
tiğine dair bir bilgiye rastlamadığımızdan hareketle, yukarıda da ifade edildiği 
gibi muhtemelen onun Basra’da doğduğu ve yetiştiği söylenebilir.

7	 Buharî, Muhammed b. İsmail, et-Tarihu’l-Kebîr, I-XII, Daru’l-Kütübü’l-‘İlmiyye, 
Beyrut,ty., VIII / 72. 

8	 Zehebî, Şemsüddin Muhammed b. Ahmed, Tezkiratu’l-Huffaz, Daru’l-Kütübü’l-‘İlmiyye, 
I-IV, I.bsk., Byrut, 1998, II / 8.

9	 ‘İclî, Ahmed b. Abdillah, Kitabu’s-Sikât, II., (thk. Abdulalim Abdulazim), Mektebetü’d-
Dar, Medine, 1985, II / 272.

10	 İbnu’l-Cevzî, Cemalüddin Ebu’l-Ferec, Telkîhu Fühumi Ehli’l-Eser, fi ‘Uyuni’t-Tarîh ve’s-
Siyer, Şirketü Dari’l-Arkam b. Ebi’l-Arkam, Beyrut, 1997, s.518. 

11	 Zehebî, Ebu Abdillah Şemsuddin Muhammed b. Ahmed, Siyeru ‘Alami’n-Nubela(thk. Şu-
ayb el-Arnavud yönetiminde),I-XXV, Muessesetu’r-Risale, Beyrut, 1990, X / 595.

12	 Ceyyanî, Ebu Ali Hüseyin b. Muhammed, Tesmiyetu Şüyuhi Ebî Davûd, I-II, Daru’l-
‘Ulum ve’l-Hikem, (thk. Dr. Ziyad Muhammed Mansur), Medine, 2004, II / 373.
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Müsedded’in evli olduğunu, Ahmed isminde bir oğlunun ve bu oğlundan 
da Ebû İshak İbrahim isminde bir torununun olduğunu, onun soy kütüğünü 
nakleden rivayet senedinden öğrenmekteyiz.14 Ancak ailesi, çocukları ve mali 
durumu ile ilgili herhangi bir bilgiye rastlamadık. Yine onun soy kütüğünden 
babasının Müserhed b. Müserbel b. Muğarbel el-Esedî, el-Basrî15 olduğunu 
öğrenmekteyiz.

Kabul gören görüş olmamakla birlikte, Müsedded’in hicri 227/842 yılın-
da16 hatta hicri 229/844 yılında17 vefat ettiğini nakledenler bulunmaktadır. 
Ancak güvenilir rical kaynakları, ittifakla onun hicri 228 yılı Ramazan ayı 
ortalarında (miladi 843 yılı haziran ayında) Basra’da vefat ettiğini belirtmişler-
dir.18 Hadis âlimleri arasında rical bilgisine güvenilen ve Müsedded’in öğren-
cisi olan Buhârî’nin, hocasının ölüm tarihini en iyi bilen kişi olarak naklettiği 
hicri 228 yılı,19 kanaatimizce doğru olan tarihtir. Ortalama hicri 150’de doğ-
duğu kabul edilirse, 78 yaşında vefat ettiği söylenebilir.

C- Hadis İlmindeki Yeri 
Müsedded b. Müserhed’in hadis ilmindeki yerini görebilmek için önce 

onun hadisçiliği bağlamında hocalarını, talebelerini, ilmi kişiliğini, hadis 
âlimlerinin hakkında yaptığı değerlendirmeleri ve güvenilir hadis kaynakları-
na ne derce kaynaklık ettiğini ve eserlerini tespit etmek gerekir. 

1. Müsedded’in Hadisçiliği
1.1 Hocaları 
Müsedded’in kendilerinden herhangi bir rivayet formülü ile (sema’, kıraat 

vs.) hadis aldığı belirtilen kimseler, onun hocalarıdır. Ayrıca bu çalışmamı-
zın Müsedded’in kaynakları başlığında, “Müsedded’in Hadis Aldığı Hocaları 
ve Rivayet Sayısı” alt başlığında onun en çok rivayette bulunduğu hocala-

13	 Zehebî, Siyeru ‘Alam, X / 591.
14	 Zehebî, Tezkiratu’l-Huffaz, II / 8.
15	 İclî, Kitabu’s-Sikât, II / 272.
16	 Burhanuddin, İbrahim b. Muhammed, el-Maksadu’l-Erşed fi Zikri Ashabi’l-İmami Ahmed, 

I-III, (thk. Dr. Abdurrahman b. Süleyman el-‘Useymin) Mektebü’r-Rüşd, Riyad, 1990, III 
/ 24.

17	 Güler, Zekeriya, “Müsedded b. Müserhed”, DİA, İstanbul, 2006, XXXII / 82.
18	 Buharî, et-Tarihu’l-Kebîr, 8/72; ‘İclî, Kitabu’s-Sikât, II / 272; İbnü Hibban, Muhammed 

el-Büstî, Kitabu’s-Sikât, (th. Seyyid Şefuddin  Ahmed) I-IX, Daru’l-Fikr, 1975, IX / 200.
19	 Buharî, et-Tarihu’l-Kebîr, 8/72; Acurrî, Ebû ‘Ubeyd Muhammed b. Ali, Süâlat Ebî ‘Ubeyd 

el-Acurrî Ebâ Dâvud es-Sicistanî, (thk. Dr. Abdulalîm Abdulazîm el-Bestevî) Müessesetü 
Reyyan, Beyrut,1997, II / 54 (trc.no: 1102).
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rını ele alacağımız için, bu başlık altında sadece biyografik kaynaklara göre 
Müsedded’in kendilerinden hadis rivayet ettiği hocalarının elli20 civarında ol-
duğunu söyleyebiliriz. Ancak onun hadislerinden hareketle 80 hocasından ha-
dis naklettiği tespit edilmiştir.21 Kendisinden hadis aldığına dair herhangi bir 
bilgiye rastlamadığımız fakat tabakat ve rical kitaplarında Müsedded’in hocası 
olarak kaydedilen,  Halid b. el-Haris (ö.h.186- Basra), Hümeyd b. el-Esved 
(ö.h.?-Basra), Muhammed b. ‘Ubeyd et-Tanafisî (ö.h.205-Kufe), Muhammed 
b. İbrahim el-Kinanî (ö.h.?), Ebû Veki’ el-Cerrah b. Melîh er-Rüâsî  (ö.h.175-
?), Ravh b. ‘Ubade (h.ö.205- Basra), Yunus b. el-Kasım el-Yemamî (ö.h.?-?), 
isimli yedi hocasıyla22 birlikte 87 hocasının olduğunu söyleyebiliriz. 

1.2 Talebeleri 
Biyografik kitaplara göre Müsedded’den hadis rivayet eden ve talebeleri 

diyebileceğimiz ravileri23 alfabetik olarak şöyle sıralayabiliriz:
Ahmed b. Abdillah b. Salih el-‘İclî (ö.h.261), Muhammed b. İsmail el-

Buhârî (ö.h.256), Ebû Dâvud es-Sicistanî (ö.h.275), el-Fadl b. Habbab, Ebû 
Halife el-Cumahî (ö.h.305), Ebû Hatim er-Razî (ö.h.277), Ebû Zür’a er-
Razî(ö.h.264), Hasen b. Ahmed b. Habib el-Kirmanî (ö.h.291), İbrahim b. 
Yakub el-Cevzecanî (ö.h.259), İsmail b. İshak, Ebu İshak el-Kadî (ö.h.282), 
Mu’az b. el-Müsennâ b. Mu’az el-‘Anberî (ö.h.288), Muhammed b. Muham-
med el-Bahilî (ö.h. 257), Muhammed b. Yahya ez-Zühelî (ö.h.258 ), Musa b. 
Saîd ed-Dendanî(ö.h. ?), Yahay b. Muhammed b. Yahya ez-Zühelî (ö.h.267 ), 
Yakûb b. Süfyan el-Farisi el-Fesevî (ö.h.277 ), Yakûb b. Şeybe es-Sedusî (ö.h. 
262), Yusuf b. Yakub el-Basrî el-Kadî (ö.h. 297). 

1.3 Eserleri
Hadis ilmiyle meşgul olan birçok muhaddis gibi Müsedded’in de Hadis 

İlmi’ne yaptığı en büyük katkı, onun yetiştirdiği talebelerinden sonra yazdığı 
eserleridir. Nakledildiğine göre Basralı muhaddisler arasında ilk Müsned’i ya-
zan kişi, Müsedded’tir.24

20	 Mizzî, Yusuf b. Abdirrahman, Tehzîbu’l-Kemâl fi Esmâi’r-Rical, (nşr. Beşşar Avvad Ma’rûf ), 
Beyrut, 1980, s.443-444; Zehebî, Siyeru ‘Alam, X / 591.

21	 Hocaları için bu çalışmanın “Müsedded’in Hadis Aldığı Hocaları ve Rivayet Sayısı” başlı-
ğına bakınız.

22	 Mizzî, Tehzîbu’l-Kemâl, s.443-444; Zehebî, Siyeru ‘Alam, X / 591.
23	 Mizzî, Tehzîbu’l-Kemâl, s.444; Zehebî, Siyeru ‘Alam, X / 591.
24	 İbnu Recep el-Hanbeli, Zeynuddin Ebu’l-Ferec Abdurrahman b. Ahmed, Şerhu ‘İleli’t-

Tirmizî, (thk. Nurettin ‘Itr) I-II, 4.bsk. Daru’l-‘Ata’, Beyrut-2001, I / 39; Kettanî, Risale, 
s.7,62.
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Zehebî (746/1347) onun el-Müsned ’inden bir cüz’ünün kendisine ulaş-
tığını belirtir ve ona ait iki Müsned’den bahseder. Bunların biri bir ciltlik 
olup Mu’âz b. Müsennâ (288/901) tarafından rivayet edilmiş, diğeri de Ebû 
Halife Fadl b. Habbab Cumahî tarafından kendisinden rivayet edilen küçük 
Müsned’idir.25 Kettanî (1340/1923) de onun biri küçük diğeri büyük olmak 
üzere iki Müsned’inin bulunduğunu, küçük Müsned’in sahabe adlarına göre 
tertip edildiğini, bundan üç misli daha büyük olan diğer Müsned’inin ise bir-
çok mevkuf ve maktu rivayetleri ihtiva ettiğini belirtir.26

Kaynaklardan tespit edildiği kadarıyla Müsedded’in el-Müsnedü’l-Kebîr ve 
el-Müsnedü’s-Sağîr olmak üzere iki eseri olduğu görülmektedir. Ebû Hasen Mu-
hammed b. Eslem Tûsî’nin (ö.h. 242-Tus) “Şerhu Müsned i’l-Müsedded” isimli 
Müsedded’in Müsned’i üzerine yapılan şerhi27 ise onun büyük Müsned’i olan 
el-Müsnedü’l-Kebîr adlı eseri olduğu kuvvetle muhtemeldir. Çünkü hadisçiler 
arasında onun Müsned adlı eseri zikredilince büyük eseri anlaşılmaktadır. İbn 
Hacer el-‘Askalânî’nin el-Metalibu’l-‘Âliye’sinde kaynak olarak kullandığı da 
Mu’âz b. Müsennâ (ö.h. 288) tarafından rivayet edilen büyük Müsned’idir.28  
Neyazık ki onun bu eserinin günümüze kadar geldiğine dair henüz bir bilgiye 
ulaşmış değiliz. Ancak Müsedded’in Müsned’ten olan rivayetlerinin Kütüb-i 
Sitte  hadis kaynaklarında ve zevâid çalışmalarında yer aldığı bilinmektedir. 
Bu çalışmada onun hadisçiliğinin bazı yönleri, Kütüb-i Sitte ’de ve İbnü Hacer 
el-‘Askalânî’nin el-Metalibu’l-‘Âliye’sinde geçen rivayetlerinden hareketle ele 
alınacaktır.

1.4 İlmi Kişiliği ve Hakkında Söylenenler 
Rical kaynakları, Müsedded’in hâfız29, güvenilir ravilere muhalefet etme-

yen, telkin kabul etmeyen30 ve güvenilir bir kimse olduğunu nakletmişlerdir. 
Ahmed b. Abdillah el-‘İclî (ö.h.261), Müsedded’den hadis yazdığını ve onun 
“sika” olduğunu belirttikten sonra onun hadis yazmaya ve yazdırmaya ne ka-
dar düşkün ve çalışkan olduğunu şu anekdotu naklederek belirtmek ister;

25	 Zehebî, Siyeru ‘Alam, X/592, 594.
26	 Kettanî, Muhammed b. Cafer, er-Risaletu’l-Mustatrefe, Kahraman y. İstanbul–1986, s.62.
27	 Bağdadi, İsmail Paşa, Zeyl ala Keşfi’z-Zunun, (asıl adı: İdahu’l-Meknun fi’z-Zeyli ala’l-

Keşfi’z-Zunun ‘an Esami’l-Kütübi ve’l-Fünun, I-II, İstanbul,1971–72), II / 482.
28	 İbn Hacer, Ahmed b. Ali el-‘Askalânî, el-Metâlibu’l-‘Aliye bi Zevaidi’l-Mesânidi’s-Semaniye, 

(thk. Habiburrahman el-‘Azamî) Daru’l-‘Asime – Daru’l-Ğays, Riyad, 1998, II / 28-37.
29	 Dârakutnî, Ebu’l-Hasen Ali b. Ömer, Sunenu Dârakutnî, (thk.S.Abdullah Haşim Yemânî 

el-Medenî, Âzimabâdî’nin et-Ta’liku’l-Muğni’ ile beraber), Daru’l-Mehasin, Medine, 1966, 
Hudud, H.no:34, III / 90.

30	 Yücel, Ahmet, Hadis Istılahlarının Doğuşu ve Gelişimi Hicri İlk Üç Asır, İFAV, İstanbul, 
1996, s.119.
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“Müsedded b. Müserhed el-Basrî, “sika” biridir. Ben usanıncaya kadar bana 
hadis yazdırırdı. Bana “Ya Eba Hasen, şu hadisi de yaz,” derdi. Usanmamdan 
sonra o bana elli-altmış hadis daha yazdırırdı.” 31 

Buhârî, el-Camiu’s-Sahih’inin Kitabu’l-Hac bölümündeki “Mekkeden ne-
reden çıkılır babı” başlığında Müsedded’ten naklettiği bir hadisin akabinde, 
Müsedded’in adı gibi dosdoğru olduğunu söyleyerek, Müsedded’in hocası 
Yahay b. Saîd el-Kattan’ın “ Eğer Müsedded’in evine gidip kendisine hadis 
rivayet etseydim, kesinlikle o buna layık birisiydi. (Ona o kadar güvenirim 
ki), kitaplarımın Müsedded’in yanında veya kendi yanımda olmasına hiç al-
dırmam,” dediğini nakletmiştir.32

Ebû Zür’a er-Razî (ö.h.264), Müsedded’in talebesidir ve ondan hadis ya-
zar, yazdığı hadisleri bir de Ahmed b. Hanbel’e arz edermiş, Ahmed b. Hanbel 
ona;

“Müsedded güvenilir bir kimsedir. Ondan yazdığın hadisleri bir daha bana 
gösterme(ne gerek yok,)” der.33 Bu husus aslında Müsedded’in rivayetlerinin 
belli bir süre Ahmed b. Hanbel’e arz edilerek test edildiğini ve Ebû Zür’a er-
Razî’nin rivayetleri Müsedded’ten aldığını öğrenen Ahmed b. Hanbel, onun 
güvenilir biri olduğunu onayladığını göstermektedir.

Ebû Hâtim, Müsedded’in “Yahyâ b. Saîd el-Kattân > Ubeydullah b. Ömer” 
isnadıyla rivayet ettiği hadislerin dînarlar değerinde olduğunu söyler ve “bun-
ları Rasûlüllâh’tan duymuş gibi kabul edebilirsin” derdi.34

Şüphesiz Müsedded ile ilgili bu gibi sitâyişkâr sözler, Müsedded’in ne ka-
dar adil ve dürüst, hadisçiler arasında ne kadar güvenilir biri olduğunu göster-
mektedir. Çünkü ravideki zabt sıfatı, ravinin ezberindeki rivayetleri muhafaza 
etme anlamına geldiği gibi, yanındaki yazılı metni de korumak anlamına gel-
mektedir. Müsedded kendi yazılı hadislerini muhafaza etmekle birlikte, ya-
nında emanet bırakılan yazılı bir metni de olduğu gibi muhafaza edebilecek 
bir güven telkin edebilmiştir. 

1.5 Cerh Ta’dil Açısından Müsedded 
Hadisleri rivayet etme ehliyetleri açısından raviler taksimata tabi tutularak, 

haklarında cerh-ta’dil denilen değerlendirme lafızları kullanılmıştır. Hakkında 
kullanılan cerh-ta’dil lafızları, o ravînin hadisçiler arasındaki ilim ve güven du-

31	 ‘İclî, Kitabu’s-Sikât, II / 272
32	 Buharî, el-Camiu’s-Sahih, Hac, 40, H.no: 1501.
33	 İbn Ebî Hatim er-Razî, Ebû Muhammed Abdurrahman, Kitabu’l-Cerhi ve’t-Ta’dîl, İhyau’t-

Türasi’l-‘Arabî, Beyrut, ty. VIII / 438 (terc. No: 1998)
34	 Zehebî, Muhammed b. Ahmed, Tezkiratü’l-Hüffaz, (Zekeriya ‘Umeyrat), I-IV, Daru’l-

kütübi’l-ilmiyye, Beyrut-1998,  II, 8.
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rumunu da yansıtmaktadır. Cerh-ta’dil açısından Müsedded ile ilgili yapılan 
değerlendirmeler, bu nedenle önem arz etmektedir.

Ahmed b. Abdillah el-‘İclî (ö.h.261), Müsedded’in “sika” olduğunu,35 Yah-
ya b. Ma’in (ö.h. 233) ise onun için “sikatün sikatün” değerlendirmesinde 
bulunur. Hatta Cafer b. Ebî Osman, Yahay b. Ma’in’e Basra’da kimden hadis 
yazabileceğini sorduğunda, Yahay b. Ma’in ona; “ Müsedded’ten hadis yaz, 
zira o “sikatün sikatün” der.36

Ebû Hatim er-Razî (ö.h. 277 ) ve en-Nesaî (ö. h. 303 ), Müsedded hak-
kında ta’dil lafzı olarak (sikatün) sika şeklinde değerlendirirler. Yahya b. Main 
“sikatün sikatün” değerlendirmesine rağmen, bir defasında da sadûkun şeklin-
de değerlendirmiştir.37

Ali b. Ömer ed-Darakutnî (ö.h. 385 ), Müsedded kanalıyla naklettiği bir ri-
vayetin senedindeki ravilerden Müsedded ve Yahya b. Said’i değerlendirirken,  
Buhârî’nin de onlardan rivayette bulunduğunu,  Buhârî, Müsedded ve Yahya 
b. Said hakkında sikâtün huffazun şeklinde değerlendirme yaparak,38 Müsed-
ded hakkında ta’dil lafızlarından sika hafız kelimelerini kullanır. Müsedded’i 
Ebû Dâvud es-Sicistanî’nin hocaları arasında sayan el-Ceyyanî de onun sika39 
olduğunu belirtir. Süyutî onu sekizinci tabakada hadis hafızı olarak sayar.40

İbn Ebî Hâtim (ö.h. 327), hadis rivayetindeki ehliyetleri bakımından ra-
vileri beş kısma ayırır: 

a) Sebt, hafız, mütkîn ve nâkıd olan ravilerdir. Bunların cerh ve ta’diline 
güvenilir, hadisleri ile de ihticac edilir.

b) Hadisleri ile ihticac edilen adalet sahibi, sebt, sadûk, hafız ve mütkîn 
ravilerdir.

c) Hadisleriyle ihticac edilen sadûk, verâ sahibi, ancak bazen yanılan ravi-
lerdir.

d) Sadûk, verâ sahibi olmakla birlikte gaflet, vehm, hata ve galatı olan 
ravilerdir. Bunların hadisi terğîb, terhîb, zühd ve edep konularında alınır ve 
yazılır, ancak haram ve helal konusunda ise hadisleri ile ihticac edilmez.

35	 ‘İclî, Kitabu’s-Sikât, II / 272.
36	 Zehebî, Siyeru ‘Alam, X / 592.
37	 İbn Ebî Hatim er-Razî, Kitabu’l-Cerh VIII / 438; İbn Hacer, Askalâni, Tehzîbu’t-Tehzîb, 

I-X+Fihrist, Daru’l-Fikr, Beyrut-1995, VIII / 131.
38	 Dârakutnî, Sunen Hudud, H.no:34, III / 90.
39	 Ceyyanî, Ebu Ali Hüseyin b. Muhammed, Tesmiyetu Şüyuhi Ebî Davûd, I-II, Daru’l-

‘Ulum ve’l-Hikem, (thk. Dr. Ziyad Muhammed Mansur), Medine, 2004, II / 373.
40	 Süyutî, Celalüddin Abdurrahman b. Ebî Bekr, Tabakatu’l-Hüffaz, Daru’l-Kütübi’l-‘İlmiy-

ye, Beyrut, 1983, s.184.
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e) Sıdk ve emanet ehli olmayan yalancı ravilerdir ve bunlar tamamen terk 
edilir.41

Bu taksimata göre hadisleri yazılacak ve hüccet olarak kabul edilebilecek-
ler, ilk üç sırada sayılan ravilerdir. Kanaatimizce Müsedded, hadisleri yazıla-
bilecek ikinci sıradaki ravilerdendir. Çünkü Müsedded hakkında herhangi bir 
cerh lafzı kullanılmadığı gibi, onun vehmine delalet eden bir lafız da kulla-
nılmamıştır. Onun hakkında tespit edildiği üzere “sikatün hafizun”, “sikatun 
sikatün”, “sikatün”, “sadûkun” şeklinde hep ta’dil lafızları kullanılmıştır. 

Müsedded hakkında kullanılan bu ta’dil lafızları arasındaki “sadûk” ile il-
gili farklı kullanımlar olmuştur. Sadûk lafzı bazen zabt bakımından kusurlu 
raviler hakkında da kullanılmış,42 ancak Müsedded ile ilgili sadûk lafzının bu 
manada kullanıldığına dair bir bilgiye rastlanılmamıştır. Hakkında sadece sa-
dûk lafzı kullanılan raviler için bile bu kusur onun güvenirliğini zedeleyecek 
durumda değildir.43 Buhârî ve Ebû Dâvud es-Sicistanî gibi hadis âlimlerinin 
Müsedded’den çok sayıda hadis yazmaları da onu cerh-ta’dil açısından güveni-
lir ve hadisleri yazılır ravilerden olduğunun diğer bir kanıtıdır. 

2. Müsedded’in Kaynakları
Eseri günümüze kadar gelememiş Müsedded’in kaynaklarını, kendisinden 

sonraki hadis müsennefatında geçen rivayetlerinden hareketle tespit etmeye 
çalışılmıştır. Müsedded’in kaynakları denilince, ondaki malzemenin kaynağı 
anlaşılır. Bu malzeme başta rivayetler olmak üzere, rivayetlerin sened ve me-
tinleri ile ilgili filolojik, cerh-ta’dil vb. bilgiler şeklinde çeşitlilik arz edebilir. 
Ancak makalemizde sadece onun hadis kaynaklarını ele alacağız. Hadis kay-
nakları denilince de onun eser sahibi olan veya olmayan hocaları akla gelmek-
tedir. Yukarıda Müsedded’in “Hocaları” başlığında genel olarak rical kitapla-
rında geçen hocalarının ismi topluca verilmiştir. Ancak “Müsedded’in hadis 
aldığı Hocaları ve Rivayet Sayısı” başlığı altında bizzat hadis aldığı hocaları ve 
mümkün olduğu kadarıyla aldığı rivayet sayısı tespit edilecektir.

2.1 Müsedded’in Hadis Aldığı Hocaları ve Rivayet Sayısı
Tespit ettiğimiz kadarıyla Müsedded’in Müsned  adlı eserinin Kütüb-i Sit-

te ’de bulunmayan rivayetlerinin el-Metalibü’l-‘Aliye’de toplanmasından ha-
reketle,44 Müsedded’din rivayetlerine yer veren bu hadis kitaplarında geçen 

41	 İbn Ebî Hatim er-Razî, Kitabu’l-Cerh, I / 10.
42	 Yücel, Hadis Istılahlarının Doğuşu, s.131.
43	 Yücel, Ahmet, Hadis İlminde Tenkit Terimleri ve İlgili Çalışmalar, İFAV, İstanbul-1998, 

s.157.
44	 İbn Hacer, el-Metâlibu’l-‘Aliye, II / 20, 28-37.
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ve Müsedded’in hadis tahammül sigaları ile bizzat kendisinden rivayette bu-
lunduğu hocalarını tespit edebiliriz. Bu usul ile tespit ettiğimiz Müsedded’in 
hocalarını, en çok hadis rivayetinde bulunduğu sıralamaya göre şöyle verebi-
liriz:

MÜSEDDED’İN HOCALARI VE RİVAYET SAYISI
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1 Yahya b. Said (ö.h.179- Basra) 196 163 - - 322 681
2 Hammad b. Zeyd (ö.h.179- Basra) 27 54 - - 55 136
3 Süfyan b. Uyeyne (ö. h. 198- Mekke) 7 51 - - 35 93

4 Vaddah b. Abdillah, Ebu Avane (ö.176-
Basra) 13 45 - - 35 93

5 İsmail b. İbrahim b. ‘Uleyye (ö.h.193-
Bağdat) 20 20 - - 45 85

6 Mutemir b. Süleyman (ö. h.187- Basra) 13 13 - - 43 69
7 Abdulvaris b. Said (ö. h. 180-Basra) 16 26 - 2 21 65
8 Abdullah b. Davud (ö. h. 213-Kufe) 4 19 - - 41 64
9 Yezid b. Zürey’ (ö. h. 182-Basra) 24 27 - - 13 64
10 Bişr b. Mufaddal(ö. h. 187-Basra) 20 27 - - 16 63
11 İsa b. Yunus (ö. h.187-Kufe) 2 24 - - 35 61
12 Halid b. Abdillah (ö. h. 179-Heyt) 13 13 - - 29 55
13 Abdulvahid b. Ziyad (ö. h.176-Basra) 13 23 - - 14 50
14 Hüşeym b. Beşir (ö.h.183-Bağdat) 3 11 - - 35 49

15 Sellam b. Süleym, Ebu’l-Ahvas (ö.h.179-
Kûfe) 9 19 - - 11 39

16 Muhammed b. Hazim (ö. h. 195-Kufe) 2 19 - - 12 33
17 Hafs b. Ğiyas (ö. h. 194-Kufe) - 6 - - 17 23
18 Fudayl b. İyaz (ö. h. 187-Mervuz) - 1 - - 8 9
19 Muhammed b. Cabir (ö. h.?-Yemame) - 1 - - 8 9
20 Umeyye b. Halid (ö.h. 201-Basra) - 1 - - 6 7

21 Haris b. Ubeyd, Ebu Kudame (ö. h.?-
Basra) - 3 - - 3 6

22 Husayn b. Numeyr (ö. h. ?-Heyt) 2 2 - - 2 6
23 Mulazim b. Amr (ö. h. ?-Yemame) - 3 - - 2 5
24 Abbad b. Abbad (ö.h. 180-Bağdat) 1 2 - - 1 4
25 Abdulaziz b. Muhtar (ö. h. 180-Basra) 2 1 - - 1 4
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26 Abdullah b. Mubarek Mervezi (ö.h. 181-
Hira) - 1 - - 3 4

27 Attaf b. Halid Mahzuni (ö. h. ?-Medine) - - - - 4 4
28 Cafer b. Süleyman (ö.h. 178-Basra) - 2 - - 2 4
29 Sellam b. Ebi Müti’ (ö.h. 173-Basra) - - - - 4 4
30 ‘Ubeydullah b. Mûsa (ö. h. 213-Kufe) 1 - - - 3 4
31 Cerrah b. Melih (ö. h. 175-Kufe) - 1 1 - 1 3
32 Dersed (Dürüst) b. Ziyad (ö. h. ?-Basra) - 1 - - 2 3
33 Humeyd b. Esved (ö. h. ?-Basra) - 2 - - 1 3

34 Abdullah b. Yahya b. Ebi Kesir (ö.h. ?-
Yemame) 1 - - - 1 2

35 Abdurrahman b. Mehdî (ö. h. 198-Basra) - - - - 2 2
36 İbrahim b. ‘Uyeyne (ö. h. 197-Kufe) - - - - 2 2
37 Kaze’a b. Süveyd (ö. h.? - ?) - - - - 2 2
38 Mesleme b. Alkame (ö. h.? - ?) - - - - 2 2
39 Ribi b. Abdillah b. Carud (ö.h. ?-Basra) - 1 - - 1 2
40 Süleym b. Ahdar (ö. h. 180-Basra) - - - - 2 2

41 Şerik (Şüreyk) b. Abdillah (ö.h. 177-
Kufe) - - - - 2 2

42 Veki b. Cerrah (ö. h. 196-Kufe) - 1 - - 1 2

43 Yusuf b. Macişun Yakub (ö. h. 185-
Medine) 1 - - - 1 2

44 Abduaziz b. Abdussamed (ö.h.187- 
Basra) - - - - 1 1

45 Abdu’l-’Ala b. Abdu’l-’Ala (ö.h. 189-
Basra) 1 - - - - 1

46 Abdullah b. Hişam b. ‘Urve (ö. h.? - ?) - - - - 1 1

47 Abdulvahhab b. Abdilmecîd (ö.h. 194-
Basra) - - - - 1 1

48 Abdulvahid b. Zeyd (ö. h. 186-Basra) 1 - - - - 1

49 Abdulmümin b. Ubeydullah (ö. h. ?-
Basra) - - - - 1 1

50 Abdurrahim b. Süleyman (ö.h. 187-
Kufe) - - - - 1 1

51 Ahmed b. Meni’ (ö. h. 244-Bağdat) - - - - 1 1
52 Ala b. Halid, Ebû Şeybe (ö. h.? - ?) - - - - 1 1
53 Ali b. Müshir (ö.h. 189-Kufe) - - - - 1 1
54 Avn b. Musa (ö.h. ?-Basra) - - - - 1 1
55 Cerîr b. Abduhamid (ö. h. 188-Kûfe) 1 - - - - 1

56 Cüveyriye b. Esma b. ‘Ubeyd (ö. h. 173-
Basra) 1 - - - - 1
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57 Ebû Abdillah b. el-’Arabî (ö. h.? - ?) - - - - 1 1
58 Ebû Üsame (ö. h.? - ?) - - - - 1 1
59 Evs b. Abdillah (ö.h. ? - ?) - - - - 1 1
60 Hafs b. Süleyman (ö. h. 180-Kufe) - - - - 1 1

61 Hakan b. Abdillah b. el-Edhem (ö.h. ? - 
?) - - - - 1 1

62 Halid b. Amr b. Yahya (ö. h. ?-Kufe) - - - - 1 1
63 Halid b. Ziyad ez-Zeyyat (ö. h.? - ?) - - - - 1 1
64 Hammad b. Seleme (ö.h. 167-Basra) - 1 - - - 1
65 Hammad b. Üsame (ö. h. 201-Kufe) - - - - 1 1
66 Harb b. Ebi’l-’Aliye (ö. h.? - ?) - - - - 1 1
67 İbrahim b. ‘Ukbe (ö. h.? - ?) - - - - 1 1
68 İsmail b. ‘Ayaş (ö. h. 181-Şam) - - - - 1 1
69 Kurran b. Temmam (ö.h.  181-Bağdat) - 1 - - - 1
70 Mehdi b. Meymun (ö.h. 171-Basra) - 1 - - - 1

71 Merhûm b. Abdilaziz b. Mihran (ö.h. 
188-Basra) 1 1 - - - 2

72 Mervan b. Muaviye (ö. h. 193-Mervuz) - - - - 1 1
73 Muaviye (ö. h.? - ?) - - - - 1 1
74 Muaz b. Hişam (ö. h. 200-Basra ) - - - - 1 1
75 Muhammed b. Ebî ‘Adi (ö.h. ? - ?) - - - - 1 1
76 Ömer b. Ali, Ebu Cafer (ö.h. 190-Basra) - - - - 1 1
77 Ömer b. Ubeyd (ö. h. 185-Kufe) - 1 - - - 1
78 Said b. İyas (ö.h. ? - ?) - - - - 1 1

79 Vehb b. Cerir Ebul Abbas (ö.h. 206-
Basra) - - - - 1 1

80 Zeyd b. Hubab (ö. h. ? - ?) - - - - 1 1
MÜSEDDED’İN TOPLAM RİVAYET 

SAYISI 395 588 1 2 874 1860

Müsedded’in bazı hocalarının rivayette geçtiği ismi tam kaydedilmekle 
birlikte ancak bazıların tam ismi verilmiştir. Bu nedenle bazılarının tam is-
mini ve bazılarının da ölüm tarihleri tespit edilememiştir. Müsedded’in hicri 
150’lerde doğduğunu45 kabul edersek, en erken vefat eden hocasının Ham-
mad b. Seleme (ö.h. 167-Basra) olmasıyla Müsedded’in 17 yaşlarında hadis 
hocalarıyla görüştüğü ve hadis tahsil ettiği söylenebilir.  Onun en geç vefat 
eden hocası ise Ahmed b. Meni’ (ö. h. 244-Bağdat)’dir,  denilebilir.

45	 Zehebî, Siyeru ‘Alam, X / 591.
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En Çok Rivayette Bulunduğu Hocalarının Cerh-Ta’dil ve Musannif 	
Bakımından Durumları 

Müsedded’in kendisinden en az on ve daha üstü sayıda rivayette bulundu-
ğu hocalarına baktığımızda,  yukarıda verilen tablodaki 80 hocasından ilk 17 
ismi görürüz. Bu 17 hoca aynı zamanda Müsedded’in en önemli hadis kay-
nakları olarak görülebilir. Diğer 63 hocasından 10 hadisin altında rivayette 
bulunmuştur.

Müsedded’in kendisinden en az on ve daha üstü sayıda rivayette bulundu-
ğu hocaların kaynak değeri bakımından ne kadar güvenilir oldukları ve eser 
sahibi olup olmadıklarını bir tabloyla şöylece verebiliriz;

MÜSEDDE’İN HOCASI
ALDIĞI 

RİVAYET 
SAYISI

CERH 
TA’DİL 

DURUMU
ESERİ

HADİS 
ALAN 

MÜELLİF46

1 Yahya b. Said el-Kattan (ö. h. 
198-Basra) 47 681 Hüccet/

hafız Eseri var K.Sitte

2 Hammad b. Zeyd (ö. h. 179-
Basra) 48 136 Sika Bilinmiyor K.Sitte

3 Süfyan b. Uyeyne (ö. h. 198-
Mekke) 49 93 Sika Eseri var K.Sitte

4 Vaddah b. Abdillah (ö.h.176-
Basra) 50 93 Sika Bilinmiyor K.Sitte

5 İsmail b. İbrahim b. ‘Uleyye 
(ö.h.193-Bağdat) 51 85 Sika/sebt Eseri var K.Sitte

6 Mutemir b. Süleyman (ö. h. 
187-Basra)52 69 Sika Eseri var K.Sitte

7 Abdulvaris b. Said (ö. 180-
Basra) 53 65 Sika Bilinmiyor K.Sitte

46	 Hadis alan müellif ifadesi ile Müsedded’in bu hocası kanalıyla gelen herhangi bir rivayeti 
kitabında tasnif eden kütüb-i sitte müellifleri kastedilmiştir. Tabloda Buharî : B, Müslim: 
M, Ebu Davud: D, Tirmizî: T, Nesai: N ve İbnü Mace: K, kütüb-i sitte için de: K.Sitte 
şeklinde kısaca yazılacaktır.

47	 Tehzîbu’t-tehzîb, IX / 234-237.
48	 Tehzîbu’t-tehzîb, II / 421-423.
49	 Tehzîbu’t-tehzîb, III / 403-406.
50	 Tehzîbu’t-tehzîb, IX / 131-133.
51	 Tehzîbu’t-tehzîb, I / 290-293.
52	 Tehzîbu’t-tehzîb, VIII / 263-264.
53	 Tehzîbu’t-tehzîb, V / 342-344.
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8 Yezid b. Zürey’ (ö. h. 182-
Basra) 54 64 Hafız/sika Bilinmiyor K.Sitte

9 Abdullah b. Davud (ö. h. 213- 
Kufe) 55 64 Sika Bilinmiyor B,D,T,N,K

10 Bişr b. Mufaddal (ö. h. 186-
Basra) 56 63 Sika Bilinmiyor K.Sitte

11 İsa b. Yunus (ö. 187-Kufe) 57 61 Sika/sebt Bilinmiyor K.Sitte

12 Halid b. Abdillah (ö. h.179-
Heyt)58 55 Sika Bilinmiyor K.Sitte

13 Abdulvahid b. Ziyad (ö. h. 
176- Basra) 59 50 Sika Bilinmiyor K.Sitte

14 Hüşeym b. Beşir (ö. h.183-
Bağdat) 60 49 Sika Bilinmiyor K.Sitte

15 Selam b. Süleym (ö. h. 179-
Kûfe) 61 39 Sika Bilinmiyor M,D,N,K

16 Muhammed b. Hazim (ö. h. 
195-Kufe) 62 33 Sika Bilinmiyor K.Sitte 

17 Hafs b. Ğiyas (ö.h. 194- 
Kufe-194) 63 23 Sika Eseri var K.Sitte 

Müsedded’den önce ilmi edebiyatın ve yazılı geleneğin bulunması yanında, 
sözlü geleneğin de devam etmesi, bazen bizi hicri ikinci ve üçüncü asır musan-
nefatının sadece sözlü veya yazılı kaynaklara dayandığı gibi yanlış bir düşün-
ceye sevk etmiştir. Yukarıdaki tabloda verilen eser sahibi veya eseri bilinmeyen 
musannif isimler, Müsedded’in hocalarının elinde yazılı kaynağın olduğunu 
göstermektedir. Dolayısıyla Müseddedin önemli ölçüde yazılı kaynağa da da-
yandığını söyleyebiliriz. 

Müsedded’in Müsned adlı eserinde en çok rivayette bulunduğu hocası, tes-
pitimize göre 681 rivayetle Yahyâ b. Saîd el-Kattân’dır. Şöyle ki; Müsned’deki 
54	 Tehzîbu’t-tehzîb, IX / 240-242.
55	 Tehzîbu’t-tehzîb, IV / 283-284.
56	 Tehzîbu’t-tehzîb, I / 478.
57	 Tehzîbu’t-tehzîb, VI / 355-358.
58	 Tehzîbu’t-tehzîb, II / 518.
59	 Tehzîbu’t-tehzîb, V / 334-335.
60	 Tehzîbu’t-tehzîb, IX / 66-69.
61	 İbnü Hibban, Kitabu’s-Sikât, VI / 417; İclî, Kitabu’s-Sikât, I / 444.
62	 Tehzîbu’t-tehzîb, VII / 127-129.
63	 Tehzîbu’t-tehzîb, II / 378-380.
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toplam rivayet sayısı 1860 olduğu kabul edilerek Müsedded’in 79 hocasından 
1179 rivayette bulunduğu ve bu miktarın Müsned’teki rivayetlerin % 63,38 
dilimine tekabül ettiği görülür. Hocası Yahyâ b. Saîd el-Kattân’dan da 681 
rivayette bulunmuştur. Bu da toplam rivayetlerin %36,62’sine tekabül eder. 

Müsedded’in en çok rivayette bulunduğu hocalarının cerh-ta’dil bakımından 
durumlarına baktığımız zaman, yukarıdaki tabloda da görüldüğü üzere hepsi 
güvenilir ve ta’dil edilmiş kimselerdir. Aynı zamanda bu hocalarının Kütüb-i 
Sitte  müelliflerinin hadis ravileri arasında yer alması, onun sağlam hadis kay-
naklarına dayandığının göstergelerinden biri sayılmalıdır. Kısaca Müsedded’in 
hadis kaynaklarının sağlam ve güvenilir olduğunu söyleyebiliriz. 

 Müsedded’in hocalarından toplam rivayet sayısının hoca sayısına tekabül 
eden durumu da bir tabloda şöyle gösterilebilir;

MÜSEDDED’İN EN ÇOK RİVAYETTE BULUNDUĞU HOCA VE 
RİVAYET SAYISI
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17 Hocasından Rivayetleri 382 560 - 2 779 1723 % 92,64
63 Hocasından Rivayetleri 13 28 1 - 95 137 %7,36
Toplam 80 Hocasından 

Rivayetleri 395 588 1 2 874 1860 % 100

Tabloda görüldüğü üzere Müsedded’in hadislerinin %92,64’ü 17 hocasın-
dan gelmekte, %7,36’sı ise 63 hocasından gelmektedir. Müsedded’in neredey-
se eserindeki rivayetlerin kahir ekserisini 17 hocadan olması, ya hocalarının 
elinde ya Müsedded’in bu hocalarından elde ettiği yazılı bir kaynağı akla getir-
mektedir. Daha önce belirtildiği üzere onun hadis kaynaklarının sözlü olduğu 
kadarıyla daha çok yazılı kaynağa dayandığı söylenebilir. 

3. Müsedded’in Kendinden Sonraki Hadisçilere Kaynaklık Etmesi 
Müsedded kendisinden sonraki hadisçilerin bazılarına doğrudan hocalık 

yapmış ve onlara kaynak olmuştur. Bunların başında Buhârî ile Ebû Dâvud 
es-Sicistanî gibileri gelmektedir. Bu hadisçiler bizzat Müsedded’le görüşerek 
ondan hadis almışlar ve bu hadislerin bir kısmını eserlerinde tasnif etmişlerdir. 
Müsedded’in doğrudan öğrencisi olmayan Tirmizî, Nesaî gibi bazı hadis âlim-
leri de kendi eserlerinde Müsedded’in öğrencileri kanalıyla gelen hadislere yer 
vermişlerdir. 
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Müsedded’ten doğrudan rivayette bulunan öğrenciler hoca talebe ilişkileri 
çerçevesinde, doğrudan öğrencisi olmayan ve dolaylı rivayette bulunanlar da 
Müsedded’ten rivayetleri şeklinde ele alınacaktır. Bunun yanında Müsedded’den 
gelen rivayetlerin ne kadarını kitaplarında naklettikleri görülecektir.

3.1 Buhârî ile Münasebetleri 
Müsedded b. Müserhed,  Buhârî’nin (ö.h. 256) hocasıdır. Müsedded ile Bu-

harî arasında hoca talebe ilişkisi bulunmaktadır. Aslında Buharî, Müsedded’in 
en tanınmış öğrencilerinden olduğu gibi, Müsedded de Buharî’nin güvendi-
ği ve adı gibi dürüst bildiği hocalarındandır. Bu durum, Buharî’nin hocası 
Müsedded’den naklettiği rivayetlerden anlaşılmaktadır.   Buhârî, ondan çok 
sayıda hadis yazmış, el-Camiu’s-Sahîh’inde Müsedded’ten aldığı rivayetle-
re yer vermiştir.64 Tespitimize göre Buhârî’nin el-Camiu’s-Sahîh’inde hocası 
Müsedded’ten naklettikleri, 395 rivayettir. Müsedded ile Buhârî arasındaki 
münasebetin iyi bilinmesi için bu rivayetlerin el-Camiu’s-Sahîh ‘deki bölümle-
re göre rivayet dağılımını bölüm adı (ve rivayet sayısı) vermek gerekir.65

64	 Sezgin, Fuad, Buhârî’nin Kaynakları Hakkında Araştırmalar, Kitabiyat, Ankara–2000, 
s:291 (I.Lahika’da, Buhârî’nin Müsedded’den 381 rivayette bulunduğu tespit edilmiştir); 
Eren, Mehmet, Buharî’nin Sahîh’i ve Hocaları, Nükte Kitap, Konya, 2003, s. 179, (Buharî 
Müsedded’den 395 yerde rivayette bulunmuştur.)

65	 Bu çalışmada Buharî’nin, (Sahihu’l-Buhari, (thk. Salih b. Abdilaziz b. Muhammed b. 
İbrahim) 3. Bsk. Tek cilt (s. 1-670 ) Daru’s-Selam, Riyad 2000), bölümleri ve hadisleri 
rakamlandırılmış baskısı kullanılmıştır. Dağılım şöyledir: Bedü’l-Vahy (---), K.-Îman (3 
rivayet), K.-‘İlm (5 rivayet), K.-Vüdu’ (5 rivayet), K.-Ğusül (2 rivayet), K.-Hayz (2 ri-
vayet), K.-Teyemmüm (1 rivayet), K.-Salat (13 rivayet), K. Mevakiti’s-Salat (7 rivayet), 
K.-Ezân (17 rivayet), K.-Cumua’ ve’l-İmame (3 rivayet), Ebvabu Salati’l-Havf (1 rivayet), 
K.-‘İdeyn (3 rivayet), Ebvabu’l-Vitr (5 rivayet), K.-İstiska (1 rivayet), K.-Küsûf (1 rivayet), 
Ebvabu Sücudi’l-Kur’an (3 rivayet), Ebvabu Taksiri’s-Salat (3 rivayet), Ebvabu’t-Teheccüd 
(5 rivayet), K.Fadlü’s-Salat (2 rivayet), Ebvabu’l-‘Amel fi’s-Salat (1 rivayet), Ebvabu’s-Sehv 
(---),K.-Cenaiz (10 rivayet), K.-Zekat (6 rivayet), K.-Hacc (19 rivayet), Ebvabu’l-Umre (2 
rivayet), Ebvabu’l-Muhsar ve Cezai’s-Sayd (---),K.Cezai’s-Sayd (2 rivayet), K.Fadaili’l-Me-
dine (1 rivayet), K.-Savm (10 rivayet), K.Salati’t-Teravih (---),K.Fadli Leyleti’l-Kadr (---), 
Ebvabu’l -İ’tikaf (1 rivayet), K.-Büyu’ (7 rivayet), K.-Selem (---),K.-Şufa’ (1 rivayet), K.-
İcare (4 rivayet), K.-Havalât (---),K.-Kefale (---),K.-Vekale (-----),K.-Müzara’a (1 rivayet), 
K.-Müsakat (---), K.-İstikraz ve (4 rivayet), K.-Husûmât (---),K.-Lukata (---),K.-Mezalîm 
(2 rivayet), K.-Şirket (2 rivayet), K.-Rehn (1 rivayet), K.-‘Itk (4 rivayet), K.-Mekateb (-
--),K.-Hibe (2 rivayet), K.-Şahadat (1 rivayet), K.-Sulh (2 rivayet), K.-Şürût (2 rivayet), 
K.-Vasaya (4 rivayet), K.-Cihad ve’s-Siyer (14 rivayet), K. Farzi’l-Humus (4 rivayet), K.-
Cizye (1 rivayet), K.Bedu’l-Halk (8 rivayet), K. Ehadisi’l-Enbiya (4 rivayet), K.-Menakıb 
(6 rivayet), K.Fezaili Ashabi’n-Nebî (5 rivayet), K.Menakıbi’l-Ensar (9 rivayet), K.-Meğazi 
(12 rivayet), K.-Tefsir (16 rivayet), K.Fezailü’l-Kur’an (4 rivayet), K.-Nikah (13 rivayet), 
K.-Talak (4 rivayet), K.-Nafakât (2 rivayet), K.-Et’ime (3 rivayet), K.-‘Akika (1 rivayet), 
K.-Zebaih (7 rivayet), K.-Edahi (3 rivayet), K.-Eşribe (6 rivayet), K.-Merza (2 rivayet), 
K.-Tıp (6 rivayet), K.-Libas (8 rivayet), K.-Edeb (17 rivayet), K.-İsti’zan (2 rivayet), K.-
De’avât (11 rivayet), K.-Rikak (8 rivayet), K.-Kader (1 rivayet), K.-Eyman ve’n-Nüzur (2 
rivayet), K.-Keffarati’l-Eyman(---),K.-Feraiz (2 rivayet), K.-Hudud (2 rivayet), K.-Diyat 



366 Mehmet DİNÇOĞLU

Buharî, el-Camiu’s-Sahîh adlı eserinin 15 bölümü hariç diğer 82 bölümün-
de, Müsedded’in rivayetlerine yer vermiştir. Müsedded’den en çok nakletti-
ği rivayetlerin bulunduğu bölüm ise, 19 rivayetle Kitabu’l-Hacc bölümüdür. 
Daha sonra 17 rivayetle Kitabu’l-Ezân ve Kitabu’l-Edeb bölümleri gelmekte-
dir. Buharî, Müsedded’in metindeki fazlalıklarını da dikkate alır ve rivayet 
etmekten geri kalmaz.66 Bu husus, onun hocasına olan güvenini ve hocası 
Müsedded’in de değerini göstermektedir.

3.2 Ebû Dâvud es-Sicistanî ile Münasebetleri 
Ebû Dâvud es-Sicistanî’nin Müsedded ile münasebetleri, hoca talebe iliş-

kisine dayanmaktadır. Ebû Dâvud da Buharî gibi Müsedded’in en tanınmış 
öğrencilerindendir. Hatta Ebû Dâvud’un en çok rivayette bulunduğu hocası, 
Müsedded b. Müserhed’tir. 

Tespitimize göre Ebû Dâvud Sünen adlı eserinde, hocası Müsedded’ten 588 
rivayet67 nakletmektedir. Ebû Dâvud’un Müsedded’en tahdis lafzıyla rivayet 
ettiği 588 rivayetin, 573’ü merfu68, 13’ü mevkuf69 ve 2 rivayeti de maktu-
dur.70 Yine tespitimize göre bu 588 rivayetin 548 rivayeti muttasıl, 16 rivayeti 
mürsel71 ve 24 rivayeti de munkatı’dır.72 Müsedded ile Ebû Dâvud arasındaki 
münasebetin daha iyi bilinmesi için bu rivayetlerin Sünen ‘deki bölümlere 
göre rivayet dağılımı da verilebilir.73 

(3 rivayet), K. İstitabeti’l-Mürteddin (3 rivayet), K.-İkrah (1 rivayet), K.-Hiyel (3 rivayet), 
K.-Ta’bîr (1 rivayet), K.-Fiten (6 rivayet), K.-Ahkâm (8 rivayet), K.-Temenna (1 rivayet), 
K. Ahbari’l-Ahad (2 rivayet), K.-‘İtisâm (5 rivayet), K.-Tevhid(8 rivayet).

66	 Buhari, Salat (ebvabu’s-sütre), 17.
67	 Müsedded’in iki veya daha fazla hocasından duyduğu bir rivayet,  Ebû Dâvud tarafın-

dan Heddesena Müsedded şeklinde verilen rivayetler, Ebû Dâvud açısından tek metinli 
de olsa, Müsedded açısından hocası sayısınca kabul edilebilir. İsnad farklılığından dolayı 
1174, 3043, 4282 numaralı rivayetlerin ikinci isnadı ayrı sayım kabul edilirse, Sünen’de 
585+3=588 Müsedded rivayeti kabul edilebilir. 

68	 Mevkuf ve maktu rivayetlerin toplamı bu sayıdan çıkarılınca diğer rivayetler merfu kabul 
edilmiştir.

69	 Bkz. Hadis no: 72, 308, 352, 377, 758, 1615, 1960, 2414, 3043, 3671, 4030, 4456 ve 
4665 numaralı rivayetler.

70	 Bkz. Hadis no: 3281 ve 4405 numaralı rivayetler.
71	 Bkz. Hadis no: 81, 1446, 1579,1633, 2339, 2358, 2590, 2939, 3051, 3131, 3477, 3563, 

3592, 4985, 5044 ve 5177 numaralı rivayetler.
72	 Bkz. Hadis no: 468, 725, 765, 1414, 1480, 1759, 1886, 1916, 1978, 2030, 2168, 2437, 

2735, 2912, 2966, 3226, 3384, 3435, 3592, 3707, 4339, 4599, 4836, 4948 ve 5256 
numaralı rivayetler.

73	 Dağılım şöyledir: K. Tahare (60 rivayet), K. Salat (128 rivayet), K. Zekat (16 rivayet), K. 
Lukata (3 rivayet), K. Menasik (37 rivayet), K. Nikah (12 rivayet), K. Talak (7 rivayet), K. 
Savm (31 rivayet), K. Cihad (19 rivayet), K. Dahaya (Zebaih, Akika) (11 rivayet) , K. Sayd 
(2 rivayet), K. Vesaya (4 rivayet), K. Feraiz (6 rivayet), K.Harac, İmare, Fey (9 rivayet), 
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Ebû Dâvud Sünen’inde Müsedded kanalıyla gelen Süheyl b. Ebî Salih 
kaynaklı rivayetlerin74 bulunması, günümüze kadar ulaşan bu nüshanın75 
Müsedded’in elinde bulunan yazılı kaynakların belgelerinden olduğu şüphe-
sizdir. Bu husus, Müsedded’in Müsned  adlı eserinin yazılı kaynaklara dayan-
dığının bir göstergesidir. 

3.3 Tirmizî’nin Müsedded’ten Rivayeti
Muhammed b. İsa et-Tirmizî (ö.h.279)’nin Müsedded’ten doğrudan hadis 

aldığı tespit edilememiştir. Ancak el-Camiu’s-Sahih adlı eserinde, Ebu Abdir-
rahman Muhammed b. Ahmed b. el-Hüseyn b. Medduveyh (ö.h.?) kanalıy-
la Müsedded’ten tek bir rivayet almıştır. O da Kitabü’l-Atime, babu ma cae 
fi’r-ruhsati fi ekli’s-sumi matbuhan (H.no:1808)’da geçmektedir. Tirmizî’nin 
hocası olan Ebu Abdirrahman Muhammed b. Ahmed b. el-Hüseyn b. Med-
duveyh, Müsedded’in talebelerindendir ve sika olarak değerlendirilmiştir.76

3.4 Nesaî’nin Müsedded’ten Rivayetleri
en-Nesaî (ö.h.303), Müsedded rivayetlerini hocası Ebû İshak İbrahim 

b. Yakub b. İshak el-Cüzecanî (ö.h.259) kanalıyla almıştır. Ebû İshak İbra-
him b. Yakub ise Müsedded’in talebesi ve kuvvetle muhtemel Müsedded’e 
ait Müsned’in de ravilerindendir. O birçok kitap telif etmiş, sika hadis ha-
fızlarından, cerh ve tadil imamlarındandır.77 Nesaî’nin Sünen adlı eserinde, 
Müsedded’ten gelen rivayetler iki tanedir. Bunlardan biri Kitabu’l-Cenaiz, 
Babu Defnü’l-Cemaati Fi’l-Kabri’l-Vahid (H.no:2017), diğeri ise Kitabu’l-ey-
man ve’n-nuzur, Babu keffaretü’l-Nezr (H.no: 3846)’de yer almaktadır. 

K. Cenaiz (20 rivayet), K. Eyman, Nüzur (8 rivayet), K. Buyu’ ve İcarat (22 rivayet), K. 
Akdiye (4 rivayet), K. İlim (5 rivayet), K. Eşribe (13 rivayet), K. Et’ime (11 rivayet), K. Tıp 
(10 rivayet), K. ‘Itk (2 rivayet), K. Huruf, Kıraat (1 rivayet), K. Hammam  (--), K. Libas 
(14 rivayet), K. Terccül (9 rivayet), K. Hatem (3 rivayet), K. Fiten (6 rivayet), K. Mehdi (1 
rivayet), K. Melahim (3 rivayet), K. Hudud (13 rivayet), K. Diyat (11 rivayet), K. Sünne 
(19 rivayet) ve  K. Edep (65 rivayet).

74	 Ebû Dâvud, Sünen, Taharet, 49 (H.no: 104); Salât, 49 (H.no: 559).
75	 Süheyl b. Ebî Sâlih’in nüshası, İlk dönem yazılı hadis belgelerinden biri olan ve 49 rivâ-

yetten oluşan bir hadis mecmuasıdır. Nüshada bulunan rivâyetler İbrahim b. el-Haccâc 
(ö.233) > Abdulaziz b. Muhtâr (ö.180) > Süheyl b. Ebî Sâlih (ö.138)-Ebû Sâlih (Zekvân) 
(ö.101) > Ebû Hureyre (ö.59) kanalıyla nakledilmiştir. Bu nüshanın tahkîkli neşri Mu-
hammed Mustafa el-A’zamî tarafından yapılmıştır. Bk. el-A’zamî, Muhammed Mustafa, 
Dirâsât fi’l-hadîsi’n-nebevî ve târîhu tedvînihî, el-Mektebu’l-İslâmî, Beyrut 1998, s. 485-
500.  

76	 İbn hacer, Tehzib,  VII / 20-21.
77	 Sandıkçı, a.g.e., s.106
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4. Müsedded’in Kütüb-i Sitte ’ye Olan Zevâid  Rivayetleri
İbn Hacer el-‘Askalânî (ö.h.852), el-Metâlibu’l-‘Aliye bi Zevâid i’l-Mesânidi’s-

Semaniye78 adlı eserinde, Ebû Davud et-Tayalisi, Ebû Bekr el-Humeydî, Mü-
sedded b. Müserhed, Ebû Bekr İbn Ebî Şeybe, İbn Ebî Amr Muhammed 
b. Yahya el-Adenî, İbn Menî’, Abd b. Humeyd, el-Haris b. Muhammed el-
Bağdadî gibi muhaddislerin müsnedlerindeki, Kütüb-i Sitte ’ye göre fazla 
olan rivayetleri seçerek tasnif etmiştir.79 Bu zevâid çalışmasıyla İbnu Hacer, 
Müsedded’e ait Müsned’teki rivayetlerin bir kısmının günümüze intikaline 
vesile olmuştur. Müsned ’in diğer rivayetleri de Kütüb-i Sitte’de geçmektedir. 
İbnü Hacer’in bu çalışmasında esas aldığı Müsned  ise, Mu’âz b. Müsennâ 
(ö.h.288) tarafından rivayet edilen Müsedded’in büyük Müsned ’idir.80

Müsedded’in Kütüb-i Sitte’ye olan zevâid rivayetlerini, İbn Hacer el-‘As-
kalânî (ö.h.852)’nin el-Metâlibu’l-‘Aliye adlı eserinden taradığımız zaman, yu-
karıda “Müsedded’in hadis aldığı Hocaları ve Rivayet Sayısı” başlığında verdi-
ğimiz tabloda da görüleceği üzere,  Müsedded’in 71 hocasından naklettiği 874 
rivayet olarak görebiliriz. Tespitimize göre Müsedded’in Müsned ’indeki 985 
rivayet Kütüb-i Sitte’de, Kütüb-i Sitte’de bulunmayan ve zevâid dediğimiz diğer 
874 rivayet de İbn Hacer el-‘Askalânî (ö.h.852)’nin el-Metâlibu’l-‘Âliye’sinde 
geçmektedir. Ancak el-Metâlibu’l-‘Âliye, şahıs adlarına göre değil de konularına 
göre tasnif edilmiştir. Bu tasnif metodun seçilmesinde, kitaptan yararlanma ve 
rivayetleri bulma kolaylığının etkili olduğu kuvvetle muhtemeldir.

5.	Kaynak Olarak Müsedded’in Hadis İlmindeki Zati ve Tarihi 		
	 Değeri 

Nakledildiğine göre Basra’lı muhaddisler arasında ilk Müsned adlı eseri ya-
zan kişi, Müsedded’dir.81 Ebû Hasen Muhammed b. Eslem Tûsî’nin (ö. h. 
242-Tus) “Şerhu Müsned i’l-Müsedded” isimli Müsedded’in Müsned i üzerine 
yapılan şerhi ise hadis tarihinde rastlanılan ilk şerhlerdendir.82 Onun Müsned’i, 
kendinden sonraki ünlü muhaddislerden Buhârî, Ebû Dâvud vb. hadis âlim-
lerine de kaynak olmuştur. Bu gibi durumlar, Müsedded’in hadis kültürün-
deki önemini göstermekte, Müsned adlı eserinin tarihi ve zati değeri hakkında 
da bize bir fikir vermektedir.

Buharî’nin raviler arası görüşmelerin olup olmadığı konusunda, Ebû Süf-
yan Talha b. Nafi’in Cabir ile görüşmesinin ispatını, “Müsedded bize Ebû 

78	 el-Metâlibu’l-‘Aliye adlı eser, ilk defa Habibu’r-Rahman el-A’zami tahkiki ile dört cilt halin-
de 1972’de Küveyt’te basılmıştır.

79	 Kettani, er-Risale, s.171.
80	 İbn Hacer, el-Metâlibu’l-‘Aliye II / 28-37.
81	 İbnu Recep, Şerhu ‘İleli’t-Tirmizî, I / 39; Kettani,  er-Risale, s.7, 62.
82	 Bağdadi, Zeyl ala Keşfi’z-Zunun, II / 482.
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Muaviye’den, o da ‘Ameş’ten, o da Ebû Süfyan’dan naklen Ebu Süfyan’ın 
Mekke’de Cabir ile altı ay komşuluk yaptığını” belirterek Müsedded’in görü-
şüne dayandırır.83 Bu husus Müsedde’in hem zati hem de ilmi güvenirliğinin 
ve değerinin bir göstergesidir.

Buharî ve Ebû Dâvud’un sadece Müsedded’in rivayetlerine yer verdikleri 
babların varlığı, bunların önce eserlerinin bab başlığını oluşturduğu düşünü-
lürse, babında aldıkları en sahih veya mevcudun içinde en tercih edileni anla-
mına gelmektedir. Bu husus, Müsedded’in zati güvenirliğini ve tarihi değerini 
göstermektedir.  Mesela Buharî’nin kitabu’l-iman, babu minel-iman en yuhib-
be li ahîhi ma yuhibbu li nefsihi “kendisi için istediğini kardeşi için de isteme-
nin imandan olması konusu” babında tek rivayet bulunur, o da Müsedded’ten 
alınmıştır. Bu örnekler çoğaltılabilir.84 

Ebû Dâvud da Sünen adlı eserinde hocası Müsedded’ten aldığı tek rivayet-
le oluşturduğu bablara yer vermiştir. Mesela Sünen’deki Taharet bölümünün 
babu keyfe yüstakü başlığında Müsedded’ten gelen tek rivayet (H.no:49) veril-
miştir. Sünen’deki bu tür örnekler de çoğaltılabilir.85

Ebû Hâtim, Müsedded’in “Haddesena Yahyâ b. Saîd el-Kattân, heddesena 
Ubeydullah b. Ömer” şeklindeki isnadıyla rivayet ettiği hadislerin dînarlar 
değerinde olduğunu söylemesi ve “bunları Rasûlüllâh’tan duymuş gibi kabul 
edebilirsin” demesi,86 de Müsedded’in hem kaynak hem ilmi titizliği hem de 
zati değeri hakkında bir gösterge kabul edilmelidir. 

Sonuç
Basra’nın kurulmasından sonra emir tayin edilen Ebû Musa’l-Eş’arî ( 44 / 

665) ile birlikte birçok büyük sahabe orada yerleşmiştir. Hasan el-Basrî (21-
110 / 642-728), Muhammed b. Sîrîn (33-110 / 653-728) ile başlayıp Basra’da 
hadisleri ilk defa bab bab tasnif eden Said b. Ebî ‘Arûbe (156 / 773),  Şu’be b. 
el-Haccac (160 / 776), Yahya b. Said el-Kattân (198 / 813), Ebû Dâvud et-
Tayalisî (204 / 819), Musa b. İsmail et-Tebûzekî (223 / 838) ile devam eden 
hadis çalışmalarının zincir halkalarından birisinin de Müsedded b. Müserhed 
(ö. h. 228) olduğu inkâr edilemez. 

83	 Buharî, Tarihu’l-Kebir, II / 346; İbnu Recep el-Hanbelî, Şerhu İleli’t-Tirmizi, II / 742-
743.

84	 Bkz. Buharî’deki Müsedded’ten gelen tek rivayetli bablar için İman, 38; İlm, 10, 51; Vüdû’, 
42; Hayz, 17; Teyemmüm, 5 ve diğer bölümler.

85	 Bkz. Sünen’deki Müsedded’ten gelen tek rivayetli bablar için Taharet, 35 (H.no:68), 46(H.
no:97), 51(H.no:135), 53(H.no:138), 71(H.no:182, 183) 86(H.no:218) vd..

86	 Zehebî, Muhammed b. Ahmed, Tezkiratü’l-Hüffaz, (Zekeriya ‘Umeyrat), I-IV, Daru’l-
kütübi’l-ilmiyye, Beyrut-1998,  II / 8.
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Tam adının ve soy kütüğünün, Müsedded b. Müserhed b. Müserbel b. Mu-
ğarbel b. Mura’bel b. Erendel b. (Serendel b.) Ğarandel b. Masek b. Müstevrid 
şeklinde olması, hiçbir ravinin ismi ve soy kütüğüne benzememesiyle dikkat 
çekici olduğu kuşkusuzdur. Kuvvetle muhtemel hicri 150’de doğmuş ve hicri 
228’de de vefat etmiştir. Onun hadis öğrenmek ya da herhangi bir sebeple başka 
yerlere gitmiş olsa bile 78 yıllık ömrünün büyük bir kısmını Basra’da geçirdiği 
söylenebilir. Basrî nisbesiyle anılması ve Basra’da ilk Müsned türü eseri yazan 
kimse oluşu, onu Basra muhaddislerinin ileri gelenlerinden biri yapmıştır. 

Rical kaynaklarına göre Müsedded,  hâfız, güvenilir ravilere muhalefet et-
meyen, telkin kabul etmeyen güvenilir bir kimsedir. Hakkında herhangi bir 
cerh lafzı kullanılmadığı gibi, vehmine delalet eden bir lafız da kullanılma-
mıştır. Tespit edildiği üzere onun için “sikatün hafizun”, “sikatun sikatün”, 
“sikatün”, “sadûkun” şeklinde hep ta’dil lafızları kullanılmıştır.

Müsedded’in 87 hocasının olduğu tespit edilmiş ve bunların 80’inden ha-
dis rivayetinde bulunmuştur. Müsedded’in hadislerinin %92,64’ü 17 hocasın-
dan gelmekte, %7,36’sı ise 63 hocasından gelmektedir. Eser sahibi veya eseri 
bilinmeyen musannif hocalarından hareketle onun hadis kaynaklarının sözlü 
olduğu kadarıyla daha çok yazılı kaynağa dayandığı söylenebilir. Müsedded’in 
en çok rivayette bulunduğu hocaları, cerh-ta’dil bakımından hepsi güvenilir 
ve ta’dil edilmiş kimselerdir. Aynı zamanda onun bu hocaları, Kütüb-i Sitte 
müelliflerinin hadis ravileri arasında da yer almaktadır. 

Ahmed b. Abdillah b. Salih el-‘İclî (ö.h.261), Muhammed b. İsmail el-
Buhârî (ö.h.256), Ebû Dâvud es-Sicistanî (ö.h.275), Ebû Hatim er-Razî 
(ö.h.277), Ebû Zür’a er-Razî (ö.h.264), Yakûb b. Süfyan el-Farisi el-Fesevî 
(ö.h.277 ) gibi önemli musannif hadisçilere kaynaklık etmiştir. 

Müsedded’in el-Müsned ü’l-Kebîr ve el-Müsned ü’s-Sağîr olmak üzere iki 
eseri vardır. Hadisçiler arasında onun Müsned  adlı eseri zikredilince büyük 
eseri anlaşılmaktadır.   İbn Hacer el-‘Askalânî’nin el-Metalibu’l-‘Âliye’sinde 
kaynak olarak kullandığı da Mu’âz b. Müsennâ (ö.h. 288) tarafından riva-
yet edilen büyük Müsned ’idir. Günümüze ulaşamayan Müsedded’in Müsned 
’inin rivayetleri, Kütüb-i Sitte  hadis kaynaklarında ve zevâid  çalışmalarında 
yer aldığı bilinmektedir. Müsedded’in Müsned  adlı eserinin Kütüb-i Sitte’de 
bulunmayan rivayetlerinin el-Metalibü’l-‘Âliye’de toplanmasından hareketle, 
Müsedded’din Müsned’inin oluşturulabileceği mümkün görülmektedir. 

Müsedded, Buhârî ile Ebû Dâvud es-Sicistanî gibi kendisinden sonraki 
hadisçilerin bazılarına doğrudan hocalık yapmış ve onlara kaynak olmuş-
tur. Tespitimize göre Buhârî’nin el-Camiu’s-Sahîh’inde hocası Müsedded’ten 
naklettikleri, 395 rivayettir. Ebû Dâvud’un en çok rivayette bulunduğu ho-
cası ise Müsedded b. Müserhed’tir. Ebû Dâvud Sünen adlı eserinde, hoca-
sı Müsedded’ten 588 rivayet bulunmaktadır. Tirmizî (ö.h.279) ve en-Nesaî 
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(ö.h.303) ise Müsedded’den doğrudan hadis aldıkları tespit edilememiştir. 
İbn Hacer el-‘Askalânî (ö.h.852), el-Metâlibu’l-‘Âliye bi Zevâid i’l-Mesânidi’s-

Semaniye adlı eseriyle, Müsedded’e ait Müsned’teki 71 hocasından naklettiği 
874 rivayetlerin günümüze intikaline vesile olmuştur. Müsned’in diğer 985 
rivayeti de Kütüb-i Sitte’de geçmektedir. Müsedded’in Müsned adlı eserinde en 
çok rivayette bulunduğu ve etkilendiği hocası, toplam rivayetlerin %36,62’sine 
tekabül eden 681 rivayetle Yahyâ b. Saîd el-Kattân’dır. 

Müsedded’in hadis ilmine getirdiği bir yenilik tespit edilememiştir. Ancak 
hem hocalarının hem de Buharî ve Ebû Dâvud gibi hadis ilminde saygın öğ-
rencilerinin güvenini kazandığı da inkâr edilemez. Onun herhangi bir olum-
suz yönü tespit edilememiştir. Rivayetlerinden hareketle Müsned’ine aldığı 
mevkuf haberler, sahabe sözünün sünnet ifade edebileceğini kabul etmesinin 
bir göstergesi sayılabilir. Onun ehl-i hadis ekoluna mensubiyeti kuşkusuzdur. 
Ancak Ahmed b. Hanbel’e kıyasla daha mutedil ve rivayet ağırlıklı bir hadis 
âlimi olduğu söylenebilir. 
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ÖZ
Yeryüzü ve gökyüzündeki bütün cisimlerin bir rengi vardır. Yüce Allah, bu ci-

simleri kusursuz bir renk uyumu içerisinde yaratmıştır. Şüphesiz bu renk uyumu-
nun ana hedefi, insan ruhudur. Nitekim son zamanlarda yapılan bazı araştırma-
larda, renklerin insanların düşüncelerini, hislerini, duygularını ve davranışlarını 
etkilediği tespit edilmiştir.

İnsanlık tarihi boyunca her kültürde renkler, farklı anlamlar taşımıştır. Hz. 
Peygamber’in söz ve uygulamalarında da renkler, çeşitli çağrışımlar ifade etmiştir. 
Bu çağrışımları yeterli bir şekilde ortaya koyabilmek için, renklerin O’nun (sav) 
tutum ve davranışlarını, günlük hayatını nasıl yönlendirdiğini tespit etmemiz 
gerekmektedir. İşte bu çalışmada O’nun (sav) renklere ne tür anlamlar yüklediği 
araştırılmıştır. Ayrıca siyah, beyaz, yeşil, kırmızı, sarı ve mavi renklerin sembolik 
değerleri de incelenmiştir.

Anahtar Kelimeler: Hadis, Hz. Peygamber, Siyah, Kırmızı, Yeşil.

ABSTRACT
Language of Colours in Ahadith of the Prophet Muhammad

All objects in the Earth and the sky have colours. Allah the Almighty has created 
these objects with a perfect colour harmony. In fact, the main target of this colour 
harmony is the human soul. As a matter of fact that, in some recent research has 
been realized that colours have effects on people’s thougts, feels, senses and actions.

Throughout the human history, colours in every culture have different meanings. 
Colours at Prophet’s words and practices have represented various connotations as 
well. İn order to put forth adequately these connotations, we should study on how 
the colours have effects on the Prophet’s attitudes, behaviors and daily life. İn this 
article, we would study on meaning of the colours what the Prophet has given. In 
addition, we would examine the symbolic values of black, white, green, red, yellow 
and blue colours as well.

Keywords: Hadith, The Prophet, Black, Red, Yellow.
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Giriş
Bir şeyi diğerinden ayıran özelliğe renk denilmektedir.1 Renkler, en eski 

dönemlerden itibaren her kültürde insanların farklı duygusal tepkiler verdiği 
sembollerdir. İnsanoğlu renklerle olan iletişimine mağaraları ve duvarları bo-
yamakla başlamıştır. Daha sonraları yüzlerini, vücutlarını, yaşadıkları mekân-
larını, ibadet yerlerini, kullandıkları nesneleri ve elbiselerini renklendirmeye 
çalışmıştır. Kâinatın süsü olan renkler,2 tarih boyunca sanat ve kültürde bir 
ifade aracı olmanın yanı sıra insanların düşüncelerini açıklamada da simge 
olarak kullanılmıştır.3 Örneğin kırmızı, Batı toplumlarında aşkın simgesi 
olarak kullanılırken; İrlandalılarda savaşı, Romalılarda fethi, Kızılderililerde 
tutkuyu, Japonlarda mutluluğu çağrıştırmaktadır.4 Bunlara ilaveten renkler, 
insanların varlıkları tanıma ve kategorize etmede en çok yararlandığı husus-
lardan biri olmuştur. Zira bir nesneyi -veya en geniş anlamda bir fikri- diğe-
rinden ayırt etmek için kullanılan en kolay yol renktir. Eski Mısırlılar renklere 
ve renklerle yapılan şifaya çok önem vermişlerdir. Bu sebeple onlar, Karnak ve 
Teb gibi tapınaklarda renk kullanmışlar ve renk şifacılığını pekiştirmek için 
renk salonları inşa etmişlerdir.5

Kur’an’da renk kelimesi, “levn / 
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çimlerle yarattığı şeyleri de, sizin hizmetinize verdi. Öğüt alan bir toplum için 
bunda ibretler vardır.”10 buyurmaktadır. Bu âyetiyle O (c.c.), tabiatın süsüne, 
sanatsal yönüne, insanın duygu boyutuna hitap eden kısmına dikkat çekmek-
te, güzellik duygusunu harekete geçirmekte, insanın düşüncesine, yani öğüt 
alma yeteneğine hitap etmektedir. Tabiat renklerindeki ahenk ve bu ahen-
gin meydana getirdiği eşsiz güzellik insan gönlünü yumuşatacak niteliktedir. 
Yüce Allah yerel tabiat olayları ile insan düşüncesine; göksel cisimlerin işleyişi 
ile insan aklına; tabiatın güzellik boyutu ile de insanın hatırlayıp öğüt alma 
yeteneğine hitap etmekte, onları harekete geçirmekte ve onlardan hareketle 
Allah’a varmayı öğretmektedir.11

Kur’anî bakış açısına göre renkler, dünyanın çekiciliğine ve güzelliğine kat-
kıda bulunmaktadır. Etrafımızdaki ağaçların, evlerin, hayvanların, meyvelerin 
vb. her şeyin renginin aynı olduğunu hayal etmek bile istemeyiz. Şüphesiz 
bütün mahlûkatın aynı renkte olması, insanoğlu için tahammül edilemeyecek 
bir görünümdür. Böyle bir durumda insan, bütün nesneleri birbirine karıştı-
rabilir ve yaşamdan zevk almayabilirdi. Fakat bu durumun aksine doğadaki 
renk cümbüşü, insanın göz ve gönlüne hitap etmekte ve onu büyüsü altına 
almaktadır. Ayrıca insanoğlu çiçek, ağaç, su, maden vb. bütün mahlûkatı an-
cak renkleri sayesinde ayırt edebilmektedir. Dolayısıyla objelerin tanınmaları 
ve ayırt edilebilmeleri bizzat farklı renklerde olmalarına bağlıdır.

Renkler, Yüce Allah tarafından insanlara verilen en büyük nimetlerdendir. 
Âyetlerden anlaşıldığına göre insan, yeryüzündeki renk çeşitliliğinin ve renk-
ler arasındaki uyumun tesadüfî olmadığını ve bu estetik ortamın yaratıcısının 
Yüce Allah olduğunun farkında olmalıdır.12 Nitekim O (c.c.), bazı âyetlerde 
düşünenlerin ibret alması için renklerin ürünü olan balın ve ekinlerin insan-
lara faydalarından bahsetmektedir.13 Yüce Allah’ın yaratma sanatındaki eşsiz-
liğini ortaya koyan bu âyetler, mahlûkatın bir amaca yönelik yaratıldığını da 
vurgulamaktadır.

Kur’an’da ana renklerin çoğunluğu zikredilmektedir. Bunun gayesi, insa-
nın ilgi, anlayış ve tefekkürünü Yüce Allah’ın yaratma sanatına ve sonsuz kud-
retine yönlendirmek olmalıdır. Bu bakımdan renkler, bazen beyaz, kırmızı, 
sarı ve yeşil gibi açık bir şekilde bazen de ateş, gece, nur, karanlık gibi renklere 
delalet eden kavramlarla dolaylı bir şekilde ifade edilmektedir. Örneğin siyah 
renk, Kur’an’da bir taraftan 

 
 

Kur’an’da ana renklerin çoğunluğu zikredilmektedir. Bunun gayesi, insanın 
ilgi, anlayış ve tefekkürünü Yüce Allah’ın yaratma sanatına ve sonsuz kudretine 
yönlendirmek olmalıdır. Bu bakımdan renkler, bazen beyaz, kırmızı, sarı ve yeşil gibi 
açık bir şekilde bazen de ateş, gece, nur, karanlık gibi renklere delalet eden 
kavramlarla dolaylı bir şekilde ifade edilmektedir. Örneğin siyah renk, Kur’an’da bir 
taraftan  “ا, أسْود  15 ” الليّل , ظلمات“ gibi sözcüklerle diğer taraftan 14 ” تسَْوَدُّ ,اسْوَدّ , مُسْوَدًّّ
gibi karanlığa delalet eden kelimelerle geçmektedir. Bir diğer ifadeyle renkler, 
Kur’an’a hem düz anlamlarıyla hem de çağrışımsal anlamları ile konu olmuştur. Zira 
bu çağrışımsal anlamlar, iletişimde sihirli bir etki oluştururlar.16 

Kur’an’ın hayata bir açılımı olarak kabul edilen17 sünnette acaba Hz. 
Peygamber’in renklere karşı tutumu nasıl olmuştur? O, daha çok hangi renkleri 
sevmiştir? Renkleri sembolik anlamlarında kullanmış mıdır? Bu ve benzeri sorulara 
cevap verilebilmesi ancak hadis kitaplarındaki malumatın incelenmesiyle 
mümkündür. Makalemizin bundan sonraki bölümünde söz konusu soruların cevapları 
araştırılacaktır. 

 
Hz. Peygamber’in Kültüründe Renkler 
Günümüzde yapılan bir araştırmada, Hz. Peygamber’in genel olarak hayatı 

ve uygulama örnekleri göz önüne alınarak, hadislerde simgesel anlamda özel bir 
renge vurgu yapılmadığı ifade edilmiştir. Bu çerçevede hadis kaynaklarına giren bir 
takım örnekler ise kişisel ve bölgesel anlamda tavsiye ve bilgiler olduğu söylenmiştir. 
Söz konusu çalışmada Hz. Peygamber’in farklı renklerde ridasının bulunduğu da 
belirtilmiş, ancak O’nun (sav) gerek giyiminde gerekse günlük kullandığı eşyalarında 
herhangi bir renk vurgusuna atıfta bulunmadığı belirtilmiştir. Böylece Hz. Peygamber 
dönemine ait olmak üzere siyasi-fikri ya da dini bir anlam taşıyan herhangi bir rengin 
olmadığı kanısına varılmıştır.18 Ne var ki bir diğer çalışmada, Hz. Peygamber’in renk 
imgeleri ile ilgili tutumunun ardında Arap kültürünün renklere yüklediği anlamın yattığı 

                                                 
14  2.Bakara, 187; 3.Al-i İmrân,106; 16.Nahl,58; 35.Fâtır,27; 39.Zümer, 60; 43.Zuhruf,17. 
15  2.Bakara, 17, 19, 257; 6.En’âm, 1; 10.Yunus, 27; 13.Ra’d, 3, 16; 14.İbrahim, 1; 39.Zümer, 6. 
16  Gündüzöz, Soner, “Kur’ân’da Renklerin Büyülü Gücü-Semiotik Bir İnceleme-”, EKEV Akademi 

Dergisi, Yıl:7 Sayı: 16, Erzurum, 2003, s. 84. 
17  Kırbaşoğlu, Hayri, İslam Düşüncesinde Sünnet, Ankara Okulu Yayınları, Ankara, 1996, s. 302. 
18  Varol, M. Bahaüddin, “İslâm Tarihi’nin İki Asrında Simge Renkler ve Siyâsî Anlamları”, Selçuk 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı:17, Konya, 2004, s. 112. 

14 gibi sözcüklerle diğer 
10	 16.Nahl, 13.
11	 Bayraklı, Bayraktar, Yeni Bir Anlayışın Işığında Kur’an Tefsiri, Bayraklı Yayınları, İstanbul, 

2004, X, 446–463.
12	 30.Rûm, 22; 67.Mülk,3–4.
13	 16.Nahl, 69; 39.Zümer, 21.
14	 2.Bakara, 187; 3.Al-i İmrân,106; 16.Nahl,58; 35.Fâtır,27; 39.Zümer, 60; 43.Zuhruf,17.
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14  2.Bakara, 187; 3.Al-i İmrân,106; 16.Nahl,58; 35.Fâtır,27; 39.Zümer, 60; 43.Zuhruf,17. 
15  2.Bakara, 17, 19, 257; 6.En’âm, 1; 10.Yunus, 27; 13.Ra’d, 3, 16; 14.İbrahim, 1; 39.Zümer, 6. 
16  Gündüzöz, Soner, “Kur’ân’da Renklerin Büyülü Gücü-Semiotik Bir İnceleme-”, EKEV Akademi 

Dergisi, Yıl:7 Sayı: 16, Erzurum, 2003, s. 84. 
17  Kırbaşoğlu, Hayri, İslam Düşüncesinde Sünnet, Ankara Okulu Yayınları, Ankara, 1996, s. 302. 
18  Varol, M. Bahaüddin, “İslâm Tarihi’nin İki Asrında Simge Renkler ve Siyâsî Anlamları”, Selçuk 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı:17, Konya, 2004, s. 112. 

15 gibi karanlığa delalet eden kelimelerle geçmektedir. 
Bir diğer ifadeyle renkler, Kur’an’a hem düz anlamlarıyla hem de çağrışımsal 
anlamları ile konu olmuştur. Zira bu çağrışımsal anlamlar, iletişimde sihirli 
bir etki oluştururlar.16

Kur’an’ın hayata bir açılımı olarak kabul edilen17 sünnette acaba Hz. 
Peygamber’in renklere karşı tutumu nasıl olmuştur? O, daha çok hangi renk-
leri sevmiştir? Renkleri sembolik anlamlarında kullanmış mıdır? Bu ve benzeri 
sorulara cevap verilebilmesi ancak hadis kitaplarındaki malumatın incelen-
mesiyle mümkündür. Makalemizin bundan sonraki bölümünde söz konusu 
soruların cevapları araştırılacaktır.

Hz. Peygamber’in Kültüründe Renkler
Günümüzde yapılan bir araştırmada, Hz. Peygamber’in genel olarak haya-

tı ve uygulama örnekleri göz önüne alınarak, hadislerde simgesel anlamda özel 
bir renge vurgu yapılmadığı ifade edilmiştir. Bu çerçevede hadis kaynaklarına 
giren bir takım örnekler ise kişisel ve bölgesel anlamda tavsiye ve bilgiler ol-
duğu söylenmiştir. Söz konusu çalışmada Hz. Peygamber’in farklı renklerde 
ridasının bulunduğu da belirtilmiş, ancak O’nun (sav) gerek giyiminde ge-
rekse günlük kullandığı eşyalarında herhangi bir renk vurgusuna atıfta bu-
lunmadığı belirtilmiştir. Böylece Hz. Peygamber dönemine ait olmak üzere 
siyasi-fikri ya da dini bir anlam taşıyan herhangi bir rengin olmadığı kanısına 
varılmıştır.18 Ne var ki bir diğer çalışmada, Hz. Peygamber’in renk imgeleri ile 
ilgili tutumunun ardında Arap kültürünün renklere yüklediği anlamın yattığı 
ve bu durumun Hz. Peygamber’in renk imgeleri konusunda Arapların değer 
yargılarını yeniden düzenlemediği anlamına gelemeyeceği vurgulanmıştır.19

Klasik İslam Tarihi literatüründe, Hz. Peygamber döneminde kullanılan 
sancakların farklı renklerde olduğuna işaret edilmiştir. Bu çerçevede kaynak-
larımızın verdiği bilgiler, ağırlıklı olarak siyah renk üzerinde odaklaşmıştır. 
Nitekim Mekke fethi günü Hz. Peygamber, siyah bir başlık giymiş ve sanca-

15	 2.Bakara, 17, 19, 257; 6.En’âm, 1; 10.Yunus, 27; 13.Ra’d, 3, 16; 14.İbrahim, 1; 39.Zü-
mer, 6.

16	 Gündüzöz, Soner, “Kur’ân’da Renklerin Büyülü Gücü-Semiotik Bir İnceleme-”, EKEV 
Akademi Dergisi, Yıl:7 Sayı: 16, Erzurum, 2003, s. 84.

17	 Kırbaşoğlu, Hayri, İslam Düşüncesinde Sünnet, Ankara Okulu Yayınları, Ankara, 1996, s. 
302.

18	 Varol, M. Bahaüddin, “İslâm Tarihi’nin İki Asrında Simge Renkler ve Siyâsî Anlamları”, 
Selçuk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı:17, Konya, 2004, s. 112.

19	 Gündüzöz, a.g.m., s. 84.
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ğının da rengi siyahtı.20 Buna mukabil bazen bayrak ve sancaklar için beyaz 
ve sarı renklerin de kullanıldığı vurgulanmıştır.21 Farklı renklerdeki bayrak 
veya sancakların kullanımıyla ilgili bu rivâyetler, vurûd zamanının kültürel 
dokusunu bize yansıtması açısından önemlidir.22 Siyah, beyaz ve sarı renkle-
rin ön planda olması toplumun söz konusu renklere karşı duyarlılığının bir 
yansıması olarak görülebilir. Renkler, Hz. Peygamber’in kendi dönemi için 
bir simge ifade etmese de en azından sonraki dönemlerde O’nun (sav) bu 
uygulamalarının renklerin simgeleşmesine vesile olduğu söylenebilir. Kaldı ki 
iletişimin en önemli unsurlarından biri olan renk olgusu, Hz. Peygamber’in 
bazı davranışlarında da belirleyici olmuştur. Örneğin; Hz. Peygamber, Hz. 
Aişe’ye olan sevgisini izhar etme bağlamında “Ey Pembe/Humeyra” diye hitap 
etmiştir.23 Bir diğer hadislerinde ise saçlarını sarı renge boyayan bir sahabîyi 
uyarmıştır.24

Hz. Peygamber’in renklerle olan ilişkisini açıklama adına Soner Gündü-
zöz, şu cümleleri sarf etmiştir: 

“Hadislerde sarı elbise kötüdür, beyaz elbise iyidir. Hz. Peygamber 
bir moda yaratmanın peşinde olmaktan çok renklerde var olduğu 
kabul edilen bir sihirli gücü yeni dinin kodifikasyonunda birer şif-
reye dönüştürmek istemiştir.”25

Hz. Peygamber, hangi renkleri, nerelerde ve hangi çağrışımlarda kullan-
dığını araştırmak, şifrelerin tespiti açısından önemlidir. Bu ifadelerden sonra 

20	 İbn Ebî Şeybe, Abdullah b. Muhammed b. Ebî Şeybe İbrahim İbn Osman Ebî Bekir 
el-Kufî, Kitâbu’l-Musannef fi’l-Ehâdisi ve’l-Âsâr, thk. Kemal Yusuf el-Hût, el-Mektebetu’r-
Ruşd, Riyad, 1409, VII, 405; Müslim, Hac, 451–453; Ebû Davud, Libâs, 21; Tirmizî, Li-
bâs, 11; İbn Mâce, Libâs, 14; Nesaî, Menâsık, 107; İbn Hanbel, III, s. 363, 387; Darimî, 
Menâsık, 88.

21	 Kettânî, Muhammed b Abdulhay, Nizâmu’l-Hukûmeti’n-Nebeviyye el-Müsemmâ et-
Terâtibu’l-İdâriyye, thk. Abdullah el-Hâlidî, Şirketü Dâri’l-Erkam b. Ebi’l-Erkam, Beyrut, 
ts., I, 265-266

22	 Gündüzöz, a.g.m., s. 75.
23	 İbn Mâce, Ruhûn, 16; Hâkim en-Neysâbûrî, Ebû Abdullah Muhammed b. Muhammed, 

el-Mustedrak ale’s-Sahihayn, thk. Mustafa Abdulkadir ‘Atâ, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Bey-
rut, 1411/1990, III, 129; Ancak bu hitap tarzıyla başlayan bazı rivâyetlerin uydurma oldu-
ğu konusunda bkz. Aliyyu’l-Karî, Nureddin Ali b. Sultan Muhammed el-Herevî, el-Mas-
nu’ fî Ma’rifeti’l-Hadisi’l-Mevdu’, thk Abdulfettah Ebû Gudde, Dâru’l-Beşâiru’l-İslamiyye, 
Beyrut, 1414/1994, s. 212; el-Aclûnî, İsmail b. Muhammed, Keşfu’l-Hafâ ve Müzîlu’l-İlbâs 
Ammaştehere mine’l-Ehâdis ‘alâ Elsineti’n-Nâs, Tashih: Muhammed Abdulaziz el-Hâlidî, 
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Lübnan, 1408/1988, II, 332–333.

24	 Buharî, Umre, 10; Müslim, Hac, 9; Ebû Davud, Menâsık, 30.
25	 Gündüzöz, a.g.m., s. 76.
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Hz. Peygamber’in renk mefhumunu doğrudan ya da dolaylı bir şekilde içeren 
ifadelerini incelemeye çalışalım.

1- Beyaz
Hadislerde 

 
 

Hz. Peygamber, hangi renkleri, nerelerde ve hangi çağrışımlarda 
kullandığını araştırmak, şifrelerin tespiti açısından önemlidir. Bu ifadelerden sonra 
Hz. Peygamber’in renk mefhumunu doğrudan ya da dolaylı bir şekilde içeren 
ifadelerini incelemeye çalışalım. 

 
1- Beyaz 
Hadislerde “بيَْضَاء“ ,”أبَْيضَ“ ,”بيَاَض” ve “  بيِض” gibi kelimelerle ifade edilen 

beyaz renk, türevleri ile birlikte birçok hadiste geçmektedir: “En iyi elbiseniz 
beyazdır.”,26 “Beyaz elbise giyin. Zira beyaz elbise en iyi giysinizdir.”,27 
“Kabirlerinizde ve mescitlerinizde Allah'ı ziyaret etmenize en güzel elbise 
beyazdır.”,28 “Beyaz elbiseyi temizlediğin gibi kalbini de temizle.”29 ve “Rahmet 
Melekleri O'na beyaz bir ipek getirdi.”.30 Bu rivâyetlerden Hz. Peygamber’in giyim 
kuşamda beyaz rengi tercih ettiği ve sahabeye de bu şekilde davranmalarını tavsiye 
ettiği anlaşılmaktadır.31 Kanaatimizce beyaz elbisenin ön plana çıkarılmasının 
nedeni, beyaz rengin temiz ve daha hoş bir görünümde olmasıdır. Ayrıca bu renk 
alçakgönüllülük ve tevazuun bir sembolü olup kibir, böbürlenme ve gurur gibi kötü 
huylardan uzak kalmaya işaret etmektedir.32 Bu rivâyetleri, beyaz rengin gösterişli ve 
başkalarını kıskandırıcı bir yönünün olmadığına vurgu yaptığı şeklinde de 
yorumlayabiliriz. Dolayısıyla beyaz elbisenin güzelliği, insanın fıtratı açısından ele 
alınmalıdır. Bu bağlamda söz konusu hadislerde beyaz elbise ile kastedilen şey, 
insanın günahlardan arınmış olarak yaratıldığı ve bu yaratılışını tevazu, 
alçakgönüllülük gibi diğer bütün güzel ahlaki huylarla devam ettirmesidir.33 Öte 
yandan beyaz elbiseye çamur vs. gibi herhangi bir kir bulaştığı zaman, o elbisedeki 
kirlilik anında belirir. Diğer renklerdeki elbiselerde ise kir, bu kadar bariz bir şekilde 

                                                 
26  İbn Ebî Şeybe, Musannef, II, 468; İbn Mâce, Cenaiz, 12; İbn Hanbel, I, 355. 
27  Abdurrazzâk b. Hemmâm, Ebû Bekir es-San’ânî, el-Musannef, thk. Habîburrahman el-A’zamî, el-

Mektebetu’l-İslâmî, Beyrut, 1403/1983, II, 428–429; Ebû Davud, Tıp 14; Libâs, 13; Tirmizî, Edep, 46; 
İbn Mâce, Libâs, 5; İbn Hanbel, I, 247, 328, 363; V, 12. 

28  İbn Mâce, Libâs, 5. 
29  Buharî, Ezan, 89; Müslim, Salat, 204; İbn Mâce, İkâmetu’s-Salat, 1; Cenaiz, 23; Dua, 3. 
30  Nesaî, Cenaiz, 9. 
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kullandığını araştırmak, şifrelerin tespiti açısından önemlidir. Bu ifadelerden sonra 
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Hadislerde “بيَْضَاء“ ,”أبَْيضَ“ ,”بيَاَض” ve “  بيِض” gibi kelimelerle ifade edilen 

beyaz renk, türevleri ile birlikte birçok hadiste geçmektedir: “En iyi elbiseniz 
beyazdır.”,26 “Beyaz elbise giyin. Zira beyaz elbise en iyi giysinizdir.”,27 
“Kabirlerinizde ve mescitlerinizde Allah'ı ziyaret etmenize en güzel elbise 
beyazdır.”,28 “Beyaz elbiseyi temizlediğin gibi kalbini de temizle.”29 ve “Rahmet 
Melekleri O'na beyaz bir ipek getirdi.”.30 Bu rivâyetlerden Hz. Peygamber’in giyim 
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huylardan uzak kalmaya işaret etmektedir.32 Bu rivâyetleri, beyaz rengin gösterişli ve 
başkalarını kıskandırıcı bir yönünün olmadığına vurgu yaptığı şeklinde de 
yorumlayabiliriz. Dolayısıyla beyaz elbisenin güzelliği, insanın fıtratı açısından ele 
alınmalıdır. Bu bağlamda söz konusu hadislerde beyaz elbise ile kastedilen şey, 
insanın günahlardan arınmış olarak yaratıldığı ve bu yaratılışını tevazu, 
alçakgönüllülük gibi diğer bütün güzel ahlaki huylarla devam ettirmesidir.33 Öte 
yandan beyaz elbiseye çamur vs. gibi herhangi bir kir bulaştığı zaman, o elbisedeki 
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selerde ise kir, bu kadar bariz bir şekilde ortaya çıkmaz.34 Bu durumda renkler 
arasında beyaz rengin daha hassas olduğu anlaşılmaktadır. Ayrıca Araplar da 
bu rengi ayıp ve kusurlardan arınma anlamında kullanmışlardır.35 

Hadislerde beyaz elbise giydikleri için Hz. İsa’nın öğrencilerine havari de-
nilmiştir.36 Bir diğer rivâyette Haceru’l-Esved’in cennetteki renginin beyaz ol-
duğu ifade edilmiştir.37 Bazı nakillerde beyaz renk, rahmet meleklerinin38 ve 
Cebrail’in elbise rengi olmuş,39 bazılarında ise Hz. Peygamber’in şemaili için 
kullanılmıştır.40 Bunlara ilaveten Hz. Peygamber, ölülerin beyaz renkli ku-
maşla kefenlenmesini emretmiştir.41 Yine O (sav), rüyada bir zatı beyaz renkli 
elbise içinde görmesini söz konusu zatın cennet ehlinden olduğu şeklinde yo-
rumlamış ve şöyle buyurmuştur: “Şayet cehennem ehlinden olsaydı üzerinde 
beyazdan başka bir renkte elbise olurdu”.42

Cebrail, miraç gecesinde Hz. Peygamber’in gördüğü beyaz yüzlü insanları, 
imanlarına şirk karıştırmayan kimseler olarak tanımlamıştır.43 Hz. Peygam-
ber ise fitnenin giremeyeceği kalbi beyaz renkli kalp olarak isimlendirmiştir.44 
Yine O’na (sav) göre horozun beyaz renkli olması evden şeytan ve büyücünün 
uzaklaşmasının bir vesilesidir.45

Bütün bu rivâyetlerde beyaz renk, maddi ve manevi temizlik, rahmet, iyi-
lik, tevazu, alçakgönüllülük, güzellik, hayır, hidayet, saflık ve cennetlik olma-
nın delili gibi olumlu mânâları çağrıştırmaktadır. Öyleyse Hz. Peygamber’e 
atfedilen rivâyetlerde beyaz renk, hem mecazi hem de hakiki anlamlarda 

34	 Tîbî, Şerefüddin el-Hüseyin b. Abdullah b. Muhammed, Şerhu’t-Tîbî ala Mişkâti’l-Me-
sâbîh, thk. Abdulhamîd Hindâvî, Mektebetu Nizar Mustafa el-Bâz, Riyad, 1417/1997, 
IX, 2899.

35	 İbnu’l-Esîr, Mecduddin Ebu’s-Saâdât el-Mubârek b. Muhammed, en-Nihaye fî Ğaribi’l-
Hadis ve’l-Eser, el-Matbaatu’l-Hayriyye, Kahire, 1322, I, 438.

36	 Buharî, Ashâbu’n-Nebi, 13.
37	 Tirmizî, Hac, 49; İbn Hanbel, I, 307, 329, 373.
38	 Nesaî, Cenaiz, 9.
39	 Müslim, İman, 1; Ebû Davud, Sünnet, 16; İbn Mâce, Mukaddime, 9.
40	 Buharî, İlim, 6; İbn Mâce, İkâmetu’s-Salat, 194; İbn Hanbel, I, 250, 264; III, 168.
41	 Abdurrazzâk b. Hemmâm, el-Musannef, II, 428–429;  Ebû Davud, Tıp 14; Libâs, 13; 

Tirmizî, Edep, 46; İbn Mâce, Libâs, 5; İbn Hanbel, I, 247, 328, 363; V, 12.
42	 Tirmizî, Ru’yâ, 10.
43	 Hakîm et-Tirmizî, Ebû Abdullah Muhammed, Nevâdiru’l-Usûl fî Ma’rifeti Ehâdisi’r-Rasûl, 

thk. Abdurrahman Umeyra, Dâru’l-Cîl, Beyrut, 1992, III, 175.
44	 İbn Hanbel, V, 386, 405.
45	 Taberânî, Ebu’l-Kasım Suleyman b. Ahmed b. Eyyûb, el-Mu’cemu’l-Evsât, thk. Muham-

med Şekûr Mahmûd el-Hâc Emrir, el-Mektebü’l-İslâmî, Beyrut, 1405/1985, I, 210.
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kullanılmıştır. Kısacası Hz. Peygamber, beyaz rengin saf, temiz ve sadeliğine 
vurgu yapmış ve bu rengin insanın ruhi yapısı ve kişiliğine olumlu anlamda 
etkide bulunacağına işaret etmiştir.

2- Siyah
Siyah renk toprak, güç, kuvvet, bazen de keder, yas ve alt tabaka anlamına 

gelmektedir.46 Arap toplumunda çöl hayatının ortaya çıkardığı sosyal yaşam 
içerisinde hâkim renk siyah olmuştur.47 Kur’ân’da siyah renk küfrü, azabı, şer-
ri, öfkeyi, matemi ve hüznü temsil etmekte ve kâfirlerin rengi olarak belirtil-
mektedir.48 Bunlara ilaveten bir âyette siyah renk, oruca başlama zamanını 
belirtmek;49 bir diğer âyette ise dağlar üzerinden geçen yolları nitelemek50 için 
kullanılmıştır. Kur’an’ın mücrimlerle ilgili mutsuzluk ifadesi olarak kullandığı 
siyahın, bu rengin ilişkide bulunduğu karanlık, sıcaklık, zehir kavramlarından 
doğan bir kasavet ve mutsuzluk anlamı taşımaktadır. Cehennem tasvirlerin-
deki siyah duman ve katran ögeleri ise kâfirlerin hesaptaki yüz karalığının 
tamamlayıcı bir ögesidir.51

Hadislerde siyah renk, Kur’an’daki bu olumsuz çağrışımlarına paralel bir 
şekilde 
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göre siyah renk, ipi (خيطا أسود) nitelemektedir. Bu terkip geceyi ifade eden bir sembol 
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verdiği için yılan ve akrebi “أسْوَدَيْن/ iki siyah” olarak vasıflandırmıştır.55 Yine bir 
haberde siyah renk, öldürülmesi gereken bir köpeğin rengi olarak zikredilmiştir.56 
Bazen de siyah renkli bir köpeğin şeytan olduğu ve namazı kesintiye uğratacağı ifade 
edilmiştir.57 Bazı âlimler bu hadisi zahiri manasına göre yorumlayarak şeytanın siyah 
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 gibi kalıplarla zikredilmiştir. 
Bu renk, bazen gecenin karanlığını52 bazen de günahlardan dolayı kalpte mey-
dana gelen bir lekeyi ifade etmek için kullanılmıştır.53 Günahtan meydana ge-
len bu lekenin kalbi kaplaması, kalpteki nurun sönmesi, basiretin kapanması 
demektir. Bir rivâyete göre siyah renk, ipi 

 
 

2- Siyah 
Siyah renk toprak, güç, kuvvet, bazen de keder, yas ve alt tabaka anlamına 

gelmektedir.46 Arap toplumunda çöl hayatının ortaya çıkardığı sosyal yaşam 
içerisinde hâkim renk siyah olmuştur.47 Kur’ân’da siyah renk küfrü, azabı, şerri, 
öfkeyi, matemi ve hüznü temsil etmekte ve kâfirlerin rengi olarak belirtilmektedir.48 
Bunlara ilaveten bir âyette siyah renk, oruca başlama zamanını belirtmek;49 bir diğer 
âyette ise dağlar üzerinden geçen yolları nitelemek50 için kullanılmıştır. Kur'an'ın 
mücrimlerle ilgili mutsuzluk ifadesi olarak kullandığı siyahın, bu rengin ilişkide 
bulunduğu karanlık, sıcaklık, zehir kavramlarından doğan bir kasavet ve mutsuzluk 
anlamı taşımaktadır. Cehennem tasvirlerindeki siyah duman ve katran ögeleri ise 
kâfirlerin hesaptaki yüz karalığının tamamlayıcı bir ögesidir.51 

Hadislerde siyah renk, Kur’an’daki bu olumsuz çağrışımlarına paralel bir 
şekilde “  اسِْوَدّ “ ,”سَوَاد  “ ,”سُود“ ,”سَوْدَاء“ ,”أسَْود” ve “سَوّد” gibi kalıplarla zikredilmiştir. Bu 
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gelen bir lekeyi ifade etmek için kullanılmıştır.53 Günahtan meydana gelen bu lekenin 
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göre siyah renk, ipi (خيطا أسود) nitelemektedir. Bu terkip geceyi ifade eden bir sembol 
olup oruçluya sahur yapmanın ölçüsünü vermektedir.54 Bazı hadislerde, siyah renkli 
bir takım hayvanlardan bahsedilmektedir. Hz. Peygamber, insana zehirleriyle zarar 
verdiği için yılan ve akrebi “أسْوَدَيْن/ iki siyah” olarak vasıflandırmıştır.55 Yine bir 
haberde siyah renk, öldürülmesi gereken bir köpeğin rengi olarak zikredilmiştir.56 
Bazen de siyah renkli bir köpeğin şeytan olduğu ve namazı kesintiye uğratacağı ifade 
edilmiştir.57 Bazı âlimler bu hadisi zahiri manasına göre yorumlayarak şeytanın siyah 

                                                 
46  Küçük, Salim, “Eski Türk Kültüründe Renk Kavramı”,  Bilig (Türk Dünyası Sosyal Bilimler Dergisi), 

Sayı: 54, Ankara, 2010, s. 199. 
47  Varol, a.g.m., s. 115. 
48  Okcu, a.g.m., s. 137. 
49  “Sabahın beyaz ipliği (aydınlığı), siyah ipliğinden (karanlığından) ayırt edilinceye kadar yiyin.” bkz. 

2.Bakara, 187. 
50  “Dağlarda da beyaz, kırmızı, siyah ve türlü renkte yollar var etmişizdir.” bkz. 35.Fâtır, 27. 
51  Gündüzöz, a.g.m., s. 81. 
52  Buharî, Libâs, 11; Rikâk, 14; Müslim, Tahâret, 79. 
53  Müslim, İman, 231; Tirmizî, Tefsîru’l-Kur’an, 83; İbn Mâce, Zühd, 29. 
54  Darimî, Savm, 7; Bu kullanım Bakara süresinin 187. âyetiyle paralellik arz etmektedir. 
55  Ebû Davud, Salat, 165; Tirmizî, Salat, 170; İbn Mâce, İkâmetu’s-Salat, 146; İbn Hanbel, II, 233, 248, 

255, 284, 473, 475, 490. 
56  Müslim, Musâkât, 47; Ebû Davud, Edâhî, 21; İbn Hanbel, II, 22, 116; III, 333; VI, 391. 
57  Müslim, Salat, 265; Ebû Davud, 2 Salat, 109; Tirmizî, Salat, 136; İbn Mâce, İkâmetu’s-Salat, 38; 

Nesaî, Kıble, 7; İbn Hanbel, V, 149, 151, 156, 158, 160; VI, 157, 280. 

 nitelemektedir. Bu terkip 
geceyi ifade eden bir sembol olup oruçluya sahur yapmanın ölçüsünü vermek-
tedir.54 Bazı hadislerde, siyah renkli bir takım hayvanlardan bahsedilmektedir. 
Hz. Peygamber, insana zehirleriyle zarar verdiği için yılan ve akrebi 

 
 

2- Siyah 
Siyah renk toprak, güç, kuvvet, bazen de keder, yas ve alt tabaka anlamına 

gelmektedir.46 Arap toplumunda çöl hayatının ortaya çıkardığı sosyal yaşam 
içerisinde hâkim renk siyah olmuştur.47 Kur’ân’da siyah renk küfrü, azabı, şerri, 
öfkeyi, matemi ve hüznü temsil etmekte ve kâfirlerin rengi olarak belirtilmektedir.48 
Bunlara ilaveten bir âyette siyah renk, oruca başlama zamanını belirtmek;49 bir diğer 
âyette ise dağlar üzerinden geçen yolları nitelemek50 için kullanılmıştır. Kur'an'ın 
mücrimlerle ilgili mutsuzluk ifadesi olarak kullandığı siyahın, bu rengin ilişkide 
bulunduğu karanlık, sıcaklık, zehir kavramlarından doğan bir kasavet ve mutsuzluk 
anlamı taşımaktadır. Cehennem tasvirlerindeki siyah duman ve katran ögeleri ise 
kâfirlerin hesaptaki yüz karalığının tamamlayıcı bir ögesidir.51 

Hadislerde siyah renk, Kur’an’daki bu olumsuz çağrışımlarına paralel bir 
şekilde “  اسِْوَدّ “ ,”سَوَاد  “ ,”سُود“ ,”سَوْدَاء“ ,”أسَْود” ve “سَوّد” gibi kalıplarla zikredilmiştir. Bu 
renk, bazen gecenin karanlığını52 bazen de günahlardan dolayı kalpte meydana 
gelen bir lekeyi ifade etmek için kullanılmıştır.53 Günahtan meydana gelen bu lekenin 
kalbi kaplaması, kalpteki nurun sönmesi, basiretin kapanması demektir. Bir rivâyete 
göre siyah renk, ipi (خيطا أسود) nitelemektedir. Bu terkip geceyi ifade eden bir sembol 
olup oruçluya sahur yapmanın ölçüsünü vermektedir.54 Bazı hadislerde, siyah renkli 
bir takım hayvanlardan bahsedilmektedir. Hz. Peygamber, insana zehirleriyle zarar 
verdiği için yılan ve akrebi “أسْوَدَيْن/ iki siyah” olarak vasıflandırmıştır.55 Yine bir 
haberde siyah renk, öldürülmesi gereken bir köpeğin rengi olarak zikredilmiştir.56 
Bazen de siyah renkli bir köpeğin şeytan olduğu ve namazı kesintiye uğratacağı ifade 
edilmiştir.57 Bazı âlimler bu hadisi zahiri manasına göre yorumlayarak şeytanın siyah 

                                                 
46  Küçük, Salim, “Eski Türk Kültüründe Renk Kavramı”,  Bilig (Türk Dünyası Sosyal Bilimler Dergisi), 

Sayı: 54, Ankara, 2010, s. 199. 
47  Varol, a.g.m., s. 115. 
48  Okcu, a.g.m., s. 137. 
49  “Sabahın beyaz ipliği (aydınlığı), siyah ipliğinden (karanlığından) ayırt edilinceye kadar yiyin.” bkz. 

2.Bakara, 187. 
50  “Dağlarda da beyaz, kırmızı, siyah ve türlü renkte yollar var etmişizdir.” bkz. 35.Fâtır, 27. 
51  Gündüzöz, a.g.m., s. 81. 
52  Buharî, Libâs, 11; Rikâk, 14; Müslim, Tahâret, 79. 
53  Müslim, İman, 231; Tirmizî, Tefsîru’l-Kur’an, 83; İbn Mâce, Zühd, 29. 
54  Darimî, Savm, 7; Bu kullanım Bakara süresinin 187. âyetiyle paralellik arz etmektedir. 
55  Ebû Davud, Salat, 165; Tirmizî, Salat, 170; İbn Mâce, İkâmetu’s-Salat, 146; İbn Hanbel, II, 233, 248, 

255, 284, 473, 475, 490. 
56  Müslim, Musâkât, 47; Ebû Davud, Edâhî, 21; İbn Hanbel, II, 22, 116; III, 333; VI, 391. 
57  Müslim, Salat, 265; Ebû Davud, 2 Salat, 109; Tirmizî, Salat, 136; İbn Mâce, İkâmetu’s-Salat, 38; 

Nesaî, Kıble, 7; İbn Hanbel, V, 149, 151, 156, 158, 160; VI, 157, 280. 

iki siyah” olarak vasıflandırmıştır.55 Yine bir haberde siyah renk, öldürülmesi 

46	 Küçük, Salim, “Eski Türk Kültüründe Renk Kavramı”,  Bilig (Türk Dünyası Sosyal Bilimler 
Dergisi), Sayı: 54, Ankara, 2010, s. 199.

47	 Varol, a.g.m., s. 115.
48	 Okcu, a.g.m., s. 137.
49	 “Sabahın beyaz ipliği (aydınlığı), siyah ipliğinden (karanlığından) ayırt edilinceye kadar 

yiyin.” bkz. 2.Bakara, 187.
50	 “Dağlarda da beyaz, kırmızı, siyah ve türlü renkte yollar var etmişizdir.” bkz. 35.Fâtır, 27.
51	 Gündüzöz, a.g.m., s. 81.
52	 Buharî, Libâs, 11; Rikâk, 14; Müslim, Tahâret, 79.
53	 Müslim, İman, 231; Tirmizî, Tefsîru’l-Kur’an, 83; İbn Mâce, Zühd, 29.
54	 Darimî, Savm, 7; Bu kullanım Bakara süresinin 187. âyetiyle paralellik arz etmektedir.
55	 Ebû Davud, Salat, 165; Tirmizî, Salat, 170; İbn Mâce, İkâmetu’s-Salat, 146; İbn Hanbel, 

II, 233, 248, 255, 284, 473, 475, 490.



HZ. PEYGAMBER’İN HADİSLERİNDE RENKLERİN DİLİ 381

gereken bir köpeğin rengi olarak zikredilmiştir.56 Bazen de siyah renkli bir 
köpeğin şeytan olduğu ve namazı kesintiye uğratacağı ifade edilmiştir.57 Bazı 
âlimler bu hadisi zahiri manasına göre yorumlayarak şeytanın siyah köpek 
şekline girdiğini söylemişlerdir. Diğer bazı âlimler ise bu ifade ile mecazi bir 
anlam kastedildiğini söylemişler ve siyah köpeğe şeytan denilmesini, onun 
diğerlerinden zararlı ve daha tehlikeli olmasına bağlamışlardır.58

Bunlara ilaveten “nefsim kudret elinde olan Allah’a yemin ederim ki şey-
tanı görüyorum, aranıza giriyor, safların arasına sanki küçük siyah bir koyun 
gibi sızıyor.”59 şeklindeki hadiste de siyah renk ile şeytan kavramı arasında 
bağlantı kurulmuştur. Eski çağlardan beri siyah rengin şeytan anlamında kul-
lanıldığını60 dikkate aldığımızda, Hz. Peygamber’in bu kültürel olguyu aynen 
yansıttığını söyleyebiliriz. Hayvanlarla ilgili bu ve benzeri rivâyetlerde siyah 
rengin daha çok tehlike, zarar, korku, düşman ve şeytan gibi kötü çağrışımla-
rının ön plana çıktığını görmekteyiz.

Bazı haberlerde ölü kabre defnedildiği zaman birine Münker diğerine Nekîr 
adı verilen iki siyah tenli ve mavi gözlü melek tarafından sorgulanacağı ifade 
edilmiştir.61 Hz. Aişe ise “Bazı zamanlar, Hz. Peygamber ile yiyecek olarak iki 
siyahtan başka bir şeyimiz yoktu.” diye söylerken siyah rengi, hurma ve suya 
karşılık olarak kullanmıştır.62 Medine hurmasının genel olarak siyah renkte 
olduğu bilinmektedir. Suyun siyah olarak isimlendirilmesi ise tağlib sanatı yo-
luyladır.63 Zira Araplar, iki şeyi birlikte zikrettiklerinde, onlardan en meşhur 
olanın adını anmaktadırlar. Örneğin, Güneş ile Ay’ı 
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anmaktadırlar. Örneğin, Güneş ile Ay’ı “قمََرَان/ iki ay” şeklinde isimlendirirler. Ayrıca 
su, Araplarda yeşilin sembolüdür. Yeşilin bazı tonları da siyah renkten elde 
edilmektedir.64 Dolayısıyla bu rivâyette siyah renk, mecazi anlamda ve hayatın en 
önemli iki kaynağı olan su ve hurmayı çağrıştıracak olumlu bir manada kullanılmıştır. 

Mekke’nin fethedildiği gün Hz. Peygamber’in başında siyah bir sarığın 
olduğu nakledilmiştir.65 O’nun (sav) böylesi önemli günde siyah renkli sarık takması 
oldukça manidardır. Kanaatimizce O (sav), Mekkelilere heybetli ve güçlü görünmek 
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Mekke’nin fethedildiği gün Hz. Peygamber’in başında siyah bir sarığın ol-
duğu nakledilmiştir.65 O’nun (sav) böylesi önemli günde siyah renkli sarık 
takması oldukça manidardır. Kanaatimizce O (sav), Mekkelilere heybetli ve 
güçlü görünmek istemiş olabilir. Nitekim savaşan askerler hem tanınmamak 
hem de düşmana dehşet vermek için yüzlerini siyaha boyamaktadırlar.66

Ebû Hureyre (ra), bir sözünde cehennem ateşinin renginin simsiyah oldu-
ğunu ifade etmektedir.67 Bâcî, Ebû Hureyre’nin (ra) böyle bir bilgiyi gaybî bir 
haber içermesinden dolayı ancak duyarak bilebileceğini ve hadisin hükmen 
merfû olduğunu ifade etmiştir. Ayrıca cehennem ateşi için siyah rengin kulla-
nılması, ateşin şiddetine dikkat çekmek içindir.68

Siyah renk, karamsarlık ifade etmesine rağmen Hz. Peygamber’in siyah bir el-
biseyi giymekte69 sakınca görmediği nakledilmiştir. Sehârenfûrî (ö.1346/1927),  
bu hadisi siyah elbise giymenin meşruluğuna delil göstermiştir.70 Ancak bazı 
rivâyetlerde ise saç ve sakalını siyaha boyayanların, değil cennete girmek, cen-
netin kokusunu bile alamayacakları ifade edilmiştir.71 Oysa Mü’min olan her-
kesin cennete gireceği naslarla sabit bir gerçekliktir. Dolayısıyla bu hadis, siyah 
rengin olumsuz çağrışımına değil; Müslümanları başkalarını kandırmaya ve 
insanlardan hakikati gizlemeye matuf davranışlardan sakındırmaya yöneliktir. 
Âlimlerin bir kısmı saç ve sakalı siyaha boyamayı caiz görürken, bazıları ise bu 
fiili mekruh saymışlardır. Ancak mekruhluk, normal hâllerle ilgilidir. Savaş-
ta düşmana karşı daha heybetli görünmek için saç ve sakalı siyaha boyamak 
caizdir. Saç ve sakalı siyaha boyamayı mekruh sayanlar, Hz. Peygamber’in bu 
konudaki nehyini dikkate almaktadırlar.72 Bazı âlimler ise, siyaha boyanmak 
konusunda, erkekle kadını farklı değerlendirmişler ve erkeklerin aksine kadın-
ların saçlarını siyaha boyamalarının caiz olduğunu söylemişlerdir.73

65	 Müslim, Hac, 451; Ebû Davud, Libâs, 21; Tirmizî, Libâs, 11; İbn Mâce, Libâs, 14; Nesaî, 
Hac, 107; İbn Hanbel, V, 149, 151, 156, 158, 160; VI, 157, 280.

66	 Aliyyu’l-Kârî, Mirkâtu’l-Mefâtîh, VIII, 276.
67	 Malik b. Enes, Cehennem, 2.
68	 Bâcî, a.g.e., IX, 502.
69	 Ebû Davud, Libâs, 19.
70	 Sehârenfûrî, Halil Ahmed b. Mecîd, Bezlu’l-Mechûd fî Halli Ebî Davud, ta’lik: Muham-

med Zekeriyya b. Yahya el-Kandehlevî, Dâru Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, ts., XVI, 399; 
Azîmâbâdî, a.g.e., I, 1860.

71	 Ebû Davud, Tereccül, 20; Nesaî, Zinet, 15.
72	 Müslim, Libâs, 79; Ebû Davud, Tereccül, 18; İbn Mâce, Libâs, 33; Nesaî, Zinet, 15.
73	 Nevevî, Muhyiddin Ebî Zekeriya Yahya b. Şeref, Sahîhu Müslim bi Şerhi’n-Nevevî, el-

Matbaatu’l-Mısrıyye, Kahire, 1349/1930, XIV, 79-80; Sindî, a.g.e., IV, 170; Sehârenfûrî, 
a.g.e., XVII, 91, 99; Azîmâbâdî, a.g.e., I, 1910, 1913-1914.
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Görüldüğü gibi Hz. Peygamber’in dilinde siyah renk, karanlık, günah ve 
kötülüğün sembolüdür. Ayrıca O (sav), bu rengi şeytan ve cehennem ateşinin 
rengiyle sembolize etmiştir. Siyahın bu olumsuz anlamlarına rağmen O’nun 
(sav) söyleminde siyah renk, savaşçıların karşı saftakilere korku salması için 
vazgeçilmez bir renktir. Mekke fethi günü bu renk, heybetin, asaletin ve güçlü 
olmanın bir sembolü olmuştur.

3- Kırmızı
Hadislerde 

 
 

bir renktir. Mekke fethi günü bu renk, heybetin, asaletin ve güçlü olmanın bir sembolü 
olmuştur. 

3- Kırmızı 
Hadislerde “  حَمْرَاء“ ,”أحَْمرُ “ ,”احْمر” ve “حُمْر” gibi kelimelerle ifade edilen 

kırmızı renk, mutluluğun, arzunun, isteğin, rengidir. Canlılığın rengi yani kanın rengi 
de kırmızıdır. Kırmızı rengin diğer bazı özelliklerini de şu şekilde sıralayabiliriz: Bu 
renk fiziksel anlamda güç, yaşam, enerji, cinsellik, dinamizm ve heyecanı temsil 
eder. Psikolojik etkisi ise uzun süre izlendiğinde insanda gerginlik ve heyecan 
yaratması, kısa sürede ise dikkat çekici olması ve bakışı üzerinde toplamasıdır. 
Resimsel anlamda tehlike ve yasakların belirtilmesi amacıyla kullanılır. Toplumsal 
anlamda kendine güveni, erkeksiliği, saldırganlığı, bedensel gücü, küstahlığı ve 
kabalığı simgeler. Sıcak bir renk olan kırmızı, dikkat çekici olduğu için reklâm 
fotoğrafçılığı uygulamasında sıkça kullanılır.74 Çiçeklerin sultanı gülün renkleri 
arasında kırmızı da yer almaktadır. Gül, şekli ve kokusu bakımından çeşitli 
benzetmelere konu olmuştur. Bunların başında onun her yönüyle Hz. Peygamber'e 
benzetilişi gelmektedir. Halk arasında, "Gül koklamak sevaptır." sözü daha çok bu 
çiçeğin Hz. Peygamber’in sembolü olmasından kaynaklanmaktadır. Gül 
koklandığında, gül yağı veya gül suyu ikram edildiğinde salâtü selâm getirilmesi, bu 
inanışın Müslümanlar arasında köklü bir geleneğe sahip olduğunu göstermektedir.75 

Kırmızı renk, Kur’ân’da sadece bir yerde ve dağlardan geçen yolların rengi 
olarak geçmektedir.76 Hadislerde ise bu renk, farklı rivâyetlerde değişik anlamlarda 
kullanılmıştır. Bazen Hz. Peygamber’in saçlarının rengi olmuştur.77 Bir kısım 
rivâyetlerde ise güneşin kızarıklığını,78 cehennem ateşinin iki bin sene yakılması 
sonucu oluşan kızıllığını79 ve yağmur yağmaması sonucu kuruyan ağaçların rengini80 
ifade etmek için isti’mal edilmiştir. Sahâbe de Hz. Peygamber’in hutbe verirken öfkeli 
halini vasfetmek için kırmızı renk tonundan yararlanmıştır.81 Bazı rivâyetlerde ise Hz. 

                                                 
74  Okcu, a.g.m., s. 146. 
75  Kurnaz, Cemal, “Gül”, Diyanet İslam Ansiklopedisi, TDV Yayınları, İstanbul, 1992, XIV, 220. 
76  35.Fâtır, 27–28. 
77  Buharî, Menâkıb, 23. 
78  Müslim, Mesâcid, 178, 206; Nesâî, Mevâkît, 15; İbn Hanbel, I, 404, 456; IV, 416. 
79  Tirmizî, Cehennem, 8; İbn Mâce, Zühd, 38. 
80  Buharî, İstiskâ, 14; Müslim, İstiskâ, 10. 
81  Müslim, Cuma, 43; İbn Mâce, Mukaddime, 7. 

 ve 

 
 

bir renktir. Mekke fethi günü bu renk, heybetin, asaletin ve güçlü olmanın bir sembolü 
olmuştur. 

3- Kırmızı 
Hadislerde “  حَمْرَاء“ ,”أحَْمرُ “ ,”احْمر” ve “حُمْر” gibi kelimelerle ifade edilen 

kırmızı renk, mutluluğun, arzunun, isteğin, rengidir. Canlılığın rengi yani kanın rengi 
de kırmızıdır. Kırmızı rengin diğer bazı özelliklerini de şu şekilde sıralayabiliriz: Bu 
renk fiziksel anlamda güç, yaşam, enerji, cinsellik, dinamizm ve heyecanı temsil 
eder. Psikolojik etkisi ise uzun süre izlendiğinde insanda gerginlik ve heyecan 
yaratması, kısa sürede ise dikkat çekici olması ve bakışı üzerinde toplamasıdır. 
Resimsel anlamda tehlike ve yasakların belirtilmesi amacıyla kullanılır. Toplumsal 
anlamda kendine güveni, erkeksiliği, saldırganlığı, bedensel gücü, küstahlığı ve 
kabalığı simgeler. Sıcak bir renk olan kırmızı, dikkat çekici olduğu için reklâm 
fotoğrafçılığı uygulamasında sıkça kullanılır.74 Çiçeklerin sultanı gülün renkleri 
arasında kırmızı da yer almaktadır. Gül, şekli ve kokusu bakımından çeşitli 
benzetmelere konu olmuştur. Bunların başında onun her yönüyle Hz. Peygamber'e 
benzetilişi gelmektedir. Halk arasında, "Gül koklamak sevaptır." sözü daha çok bu 
çiçeğin Hz. Peygamber’in sembolü olmasından kaynaklanmaktadır. Gül 
koklandığında, gül yağı veya gül suyu ikram edildiğinde salâtü selâm getirilmesi, bu 
inanışın Müslümanlar arasında köklü bir geleneğe sahip olduğunu göstermektedir.75 

Kırmızı renk, Kur’ân’da sadece bir yerde ve dağlardan geçen yolların rengi 
olarak geçmektedir.76 Hadislerde ise bu renk, farklı rivâyetlerde değişik anlamlarda 
kullanılmıştır. Bazen Hz. Peygamber’in saçlarının rengi olmuştur.77 Bir kısım 
rivâyetlerde ise güneşin kızarıklığını,78 cehennem ateşinin iki bin sene yakılması 
sonucu oluşan kızıllığını79 ve yağmur yağmaması sonucu kuruyan ağaçların rengini80 
ifade etmek için isti’mal edilmiştir. Sahâbe de Hz. Peygamber’in hutbe verirken öfkeli 
halini vasfetmek için kırmızı renk tonundan yararlanmıştır.81 Bazı rivâyetlerde ise Hz. 

                                                 
74  Okcu, a.g.m., s. 146. 
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76  35.Fâtır, 27–28. 
77  Buharî, Menâkıb, 23. 
78  Müslim, Mesâcid, 178, 206; Nesâî, Mevâkît, 15; İbn Hanbel, I, 404, 456; IV, 416. 
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şı üzerinde toplamasıdır. Resimsel anlamda tehlike ve yasakların belirtilmesi 
amacıyla kullanılır. Toplumsal anlamda kendine güveni, erkeksiliği, saldırgan-
lığı, bedensel gücü, küstahlığı ve kabalığı simgeler. Sıcak bir renk olan kırmızı, 
dikkat çekici olduğu için reklâm fotoğrafçılığı uygulamasında sıkça kullanı-
lır.74 Çiçeklerin sultanı gülün renkleri arasında kırmızı da yer almaktadır. Gül, 
şekli ve kokusu bakımından çeşitli benzetmelere konu olmuştur. Bunların 
başında onun her yönüyle Hz. Peygamber’e benzetilişi gelmektedir. Halk ara-
sında, “Gül koklamak sevaptır.” sözü daha çok bu çiçeğin Hz. Peygamber’in 
sembolü olmasından kaynaklanmaktadır. Gül koklandığında, gül yağı veya 
gül suyu ikram edildiğinde salâtü selâm getirilmesi, bu inanışın Müslümanlar 
arasında köklü bir geleneğe sahip olduğunu göstermektedir.75

Kırmızı renk, Kur’ân’da sadece bir yerde ve dağlardan geçen yolların rengi 
olarak geçmektedir.76 Hadislerde ise bu renk, farklı rivâyetlerde değişik an-
lamlarda kullanılmıştır. Bazen Hz. Peygamber’in saçlarının rengi olmuştur.77 
Bir kısım rivâyetlerde ise güneşin kızarıklığını,78 cehennem ateşinin iki bin 
sene yakılması sonucu oluşan kızıllığını79 ve yağmur yağmaması sonucu ku-
ruyan ağaçların rengini80 ifade etmek için isti’mal edilmiştir. Sahâbe de Hz. 
74	 Okcu, a.g.m., s. 146.
75	 Kurnaz, Cemal, “Gül”, Diyanet İslam Ansiklopedisi, TDV Yayınları, İstanbul, 1992, XIV, 

220.
76	 35.Fâtır, 27–28.
77	 Buharî, Menâkıb, 23.
78	 Müslim, Mesâcid, 178, 206; Nesâî, Mevâkît, 15; İbn Hanbel, I, 404, 456; IV, 416.
79	 Tirmizî, Cehennem, 8; İbn Mâce, Zühd, 38.
80	 Buharî, İstiskâ, 14; Müslim, İstiskâ, 10.
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Peygamber’in hutbe verirken öfkeli halini vasfetmek için kırmızı renk tonun-
dan yararlanmıştır.81 Bazı rivâyetlerde ise Hz. Peygamber’in hoşlanmadığı bazı 
davranışlar karşısında öfkelendiği ve yüzünün kızardığı ifade edilmiştir.82

Hz. Peygamber, kırmızı renkli güvercini seyretmekten hoşlanırdı.83 Hz. 
Aişe, Cebrail’in kırmızı renkli bir sarık bağladığını söylemiştir.84 Klasik İslam 
Tarihi kaynaklarımızda ise Ebû Dücâne’nin cesaretine işaret etmesi hasebiyle 
başına kırmızı bir şerit bağladığı rivâyet edilmiştir.85

Hz. Peygamber, “Ben, kırmızı ve siyah herkese Peygamber olarak gönde-
rildim.”86 şeklindeki sözünde zikredilen renkler, mecazi anlamda zikredilmiş 
olup insanlar-cinler ve Acemler-Araplar gibi mânâlara gelmektedir. Bazıları 
ise bu rivâyette kırmızıdan kastın beyaz olduğunu; zira Araplar “kırmızı tenli 
kadın” deyince aslında beyaz tenli kadını ima etmektedirler.87 Ayrıca Hz. Pey-
gamber, “Rabbim bana kırmızı ve beyaz olan iki hazine verdi.”88 hadisinde de 
kırmızı ve beyaz renkleri mecazi anlamda kullanmıştır. Bu hadiste kırmızı ile 
altın, beyazla gümüş kastedilmiştir. Bir yoruma göre beyazdan kasıt, hazine 
olup bu da Fars Kralı Kisra’nın hazinesidir. Bu hazinenin çoğunluğu gümüş 
ve cevherden oluştuğu için “beyaz” sözcüğüyle adı geçen hazine kastedilmiştir. 
Kırmızı hazine ise Rumların Kralı Kayser’in hazinesidir. Bu hazinede de ço-
ğunlukla altın bulunduğu için kırmızı hazine olarak zikredilmiştir.89

Hadislerde Hz. Peygamber’in kırmızı renkli bir hülle90 ile namaz kıldı-
ğı91 nakledilmiştir. Hatta İmam Buharî, bu hususu bab başlığı yapmıştır. İbn 

81	 Müslim, Cuma, 43; İbn Mâce, Mukaddime, 7.
82	 Buharî, İlim, 28; Bed’u’l-Halk, 11; Menâkıbu’l-Ensâr, 29; Edep, 76; İsti’zân, 47; Müslim, 

Zekât, 141; Hac, 8; Fiten, 2; Ebû Davud, Cihad, 97; Tirmizî, Kader, 1; Menâkıb, 63; 
Nesai, Mesâcid, 35; İbn Mâce, Mesâcid, 10; Fiten, 9; İbn Hanbel, I, 106, 156, 178, 380, 
396, 436; II, 181; IV, 163.

83	 Taberânî, Ebu’l-Kasım Suleyman b. Ahmed b. Eyyûb, el-Mu’cemu’l-Kebîr, thk. Hamdî 
Abdulmecid es-Selefî, el-Mektebetu’l-Ulûm ve’l-Hükm, Musul, 1404/1983, XXII, 339.

84	 Taberânî, el-Mu’cemu’l-Evsât, V, 381.
85	 İbn Kesîr, Ebu’l-Fidâ İmâdüddîn İsmail b. Ömer, el-Bidâye ve’n-Nihâye, thk. Abdullah b. 

Abdülmuhsin et-Türkî, Hicr li’t-Tıbâa, Cîze, 1418/1998, IX, 397.
86	 Müslim, Mesacid, 3; Darimî, Siyer, 28; İbn Hanbel, I, 250, 301; IV, 416; V, 145, 148, 

162.
87	 İbnu’l-Esîr, a.g.e., I, 437–438.
88	 Ebû Davud, Fiten, 1; Tirmizî, Fiten, 14; İbn Hanbel, IV, 123; V, 278, 284.
89	 İbnu’l-Esîr, a.g.e., I, 438; Azîmâbâdî, a.g.e., I, 1934.
90	 Hülle izâr ve ridâdan oluşan takıma denir. Bu iki giyecek birlikte olursa ancak o zaman 

hülle adını alır. bkz. İbnu’l-Esîr, a.g.e., I, 432.
91	 Buharî, Salat, 17; Menâkıb, 23; Libâs, 35, 68; Müslim, Salat, 249; Ebû Davud, Tereccül, 

9; Tirmizî, Libâs, 4; Edep, 47; Menâkıb, 8; Nesâî, Kıble, 21; Zînet, 9, 93; İbn Mace, Libâs, 
20; Darîmî, Mukaddime, 10; İbn Hanbel, IV, 281, 290, 295, 300, 302, 308
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Hacer el-Askalânî “kırmızı elbise ile namaz kılma” başlığı akabinde şunları 
söylemiştir: 

“İmam Buharî söz konusu başlıkla bunun caiz olduğuna işaret et-
mektedir. Bu konuda Hanefîler ile ihtilaf vardır. Onlara göre kırmı-
zı elbise ile namaz kılmak mekruhtur. Bu başlık altında nakledilen 
hadisi ise tevil etmişlerdir. Onlara göre, buradaki elbise, tamamen 
kırmızı olmayıp üzerinde kırmızı çizgileri bulunan bir elbisedir. 
Ebû Davud’un Abdullah İbn Amr’dan tahriç ettiği şu hadis de on-
ların delilleri arasında yer alır: ‘Bir adam, Hz. Peygamber’in ya-
nına geldi. Üzerinde iki parçadan oluşan kırmızı elbise vardı. Hz. 
peygamber’e selam verdi. Ama Rasûlullah onun selamını almadı’. 
Bu hadisin senedi zayıftır.”92

‘Aynî ise kırmızı elbise giymenin cevazı konusunda Hanefîler ile ihtilaf ol-
madığını ifade etmiştir. Ona göre Hanefîler, kırmızı elbise giymeyi haram gör-
memişlerdir. Onlar sadece bu hadisi te’vil etmişler ve başka bir hadisi de delil 
alarak kırmızı renkli elbise giymeyi mekruh addetmişlerdir. Bu durumda O, 
hadisçilerin naklettikleriyle amel etmeyi, iki rivâyetten herhangi birisini tercih 
etmekten daha evla saymıştır.93 Bazıları ise kırmızı elbise giymenin caizliğini 
adı geçen rengin, renklerin en meşhuru ve dünya ziynetlerinin en güzeli ol-
masına bağlamışlardır.94 Ancak bu görüşün tam aksine kırmızı renkli minderi 
kullanmayı, kibirlenenlerin âdeti olarak niteleyenler de olmuştur.95

Hadis şârihlerinin bazıları, Hz. Peygamber’in giydiği kırmızı renkteki elbi-
senin sırf kırmızı olmadığı görüşündedirler. Çünkü O (sav), sırf kırmızı renk-
ten elbise giyilmesini uygun görmemiştir. Ayrıca Onlar, Hz. Peygamber’in 
kırmızı elbise giyen birisinin selamını almadığını,96 kırmızı eğer minderini 
yasakladığını,97 üzerinde kırmızı renkle boyanmış rayta (düz desenli dikişsiz 
pelerin) giyen bir adamın bu tavrını beğenmediğini fakat kadınların böylesi 
bir elbise giymelerinde ise sakınca görmediğini98 ve yük develeri üzerinde gör-
düğü kırmızı çizgili örtüler hakkında: “Şu kırmızılığın sizi yenilgiye uğrattığı-

92	 İbn Hacer el-Askalânî, Şihâbuddîn Ebu’l-Fazl Ahmed b. Ali, Fethu’l-Bârî, thk. Muham-
med Fuâd Abdulbâkî, Muhibuddin el-Hâtib, Dâru’l-Ma’rife, Beyrut, 1379, I, 485.

93	 ‘Aynî, Bedruddin Ebî Muhammed Mahmud b. Ahmed, Umdetu’l-Karî Şerhu Sahihi’l-Bu-
harî, Dâru İhyai’t-Turasil-Arabî, Beyrut, ts., IV, 99.

94	 Kirmânî, Muhammed b. Yusuf, el-Kevâkibu’d-Derârî Fi Şerhi Sahihi’l-Buharî, Dâru İhyâi’t-
Turâsi’l-Arabî, Beyrut, 1401/1981, IV, 40.

95	 Sindî, a.g.e., IV, 181.
96	 Ebû Davud, Libâs, 17; Tirmizî, Edep, 45.
97	 Ebû Davud, Libâs, 8; İbn Mâce, Libâs, 46; Nesâî, Zînet, 43.
98	 Ebû Davud, Libâs, 17; İbn Mâce, Libâs, 21; İbn Hanbel, II, 196.



386 Hüseyin AKYÜZ

nı görüyorum, dikkat edin.”99 şeklinde buyurduğunu delil getirmişlerdir. İbn 
Kayyım el-Cevziyye (ö.751/1350) ise kırmızı elbise giyme konusunda şöyle 
demiştir: 

“Hz. Peygamber’in hüllesinin, başka renk karışmamış sade kırmı-
zı olduğunu sanan kişi yanılgıya düşmüştür. Kırmızı hülle, diğer 
Yemen bürdelerinde olduğu gibi siyahla karışık, kırmızı desenlerle 
dokunmuş iki Yemen bürdesinden oluşmaktaydı. Kırmızı çizgiler 
bulunması itibariyle bu adla tanınmaktadır. Yoksa sade kırmızı 
şiddetle yasaklanmıştır… Kırmızı elbise, kumaş vs. giymenin ca-
izliğinde şüphe gözükmektedir. Mekruhluğu ise gerçekten kuvvet-
lidir. Hz. Peygamber’in sade kırmızı giymiş olabileceği nasıl dü-
şünülebilir? Hayır, hayır... Allah, onu bundan korumuştur. Şüphe 
yalnızca “kırmızı hülle” sözünden kaynaklanmıştır. En iyi bilen 
Allah’tır”.100

Görüldüğü gibi bazı âlimler tarafından hadislerde kırmızı diye anılan el-
biselerin “çizgili kırmızı” olduğu şeklinde yorumlanmaktadır. Kırmızı rengin 
giyilmiş olduğundan bahseden rivâyetleri de “yasaklanmasından önce giyildi-
ği” tarzında anlamaktadırlar. Bu bakış açısına paralel olarak Hanefîler, kırmızı 
elbise giymenin haram değil, mekruh olduğunu söylemektedirler. Yapılan yo-
rumlardan anlaşıldığına göre Hz. Peygamber’in sırf kırmızı elbise veya çizgili 
kırmızı elbise giydiği, daha sonraları ise sırf kırmızı elbise giyilmesini uygun 
görmediği anlaşılmaktadır. Ancak İmam Şevkânî (ö.1250/1834) bu kanaatle-
rin aksine şunları söylemektedir:

“Oysa sana da gizli kalmayacağı gibi lisana hâkim birisi olan 
sahâbî, bu hülleyi ‘kırmızı’ diye nitelemiştir. Bu sözü, gerçek anla-
mına yani sade kırmızı anlamına almak gereklidir. İcap ettirecek 
herhangi bir durum olmaksızın bu sıfat, mecazî anlama alınamaz, 
yani bir kısmının kırmızı bir kısmının başka renkte olduğu söyleni-
lemez. Lügat kitaplarında çizgili kırmızıya delalet edecek bir şahit 
de yoktur”.101

Kırmızı giyinme konusunda detaylı bilgi veren İmam Şevkânî, Hz. 
Peygamber’in Veda Hacc’ından sonra hayatının son günlerinde de kırmızı gi-
yindiği yolundaki sahih hadislere ve aslî helâlliğe (berâat-i asliyye) dayanma-
nın gerekliliğini savunmuştur.102

99	   Ebû Davud, Libâs, 17; İbn Hanbel, III, s. 463.
100	 İbn Kayyım el-Cevziyye, a.g.e.. I, 132–134, 426.
101	 Şevkânî, Muhammed b. Ali b. Muhammed, Neylül Evtâr Şerhu’l-Munteka el-Ehbar min 

Ehadis-i Seyyidi’l-Ahyar, Dâru’l-Ceyl, Beyrut, 1973, II, 92–93.
102	 Şevkânî, a.g.e., II, 91-93.
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Bunlara ilaveten Hz. Peygamber kırmızı rengi, dikkati dağıtan ve fitnenin 
kaynağı olarak nitelemiştir. O, üzerinde alaca yün kaftanı olduğu halde bir 
gün namaz kıldı ve Ashâbından bir adama “Bana alaca yün kaftanını ver. Sen 
de benim kaftanımı al” diye buyurdu. Adam, “Senin kaftanın benimkinden 
daha yeni, ey Allah Resulü!” deyince, “Evet, amma onda kırmızı bir iplik var; 
ona bakıp namazımda fitneye kapılmaktan korkuyorum” diye cevap verdi.

Aslında bu renk, bir taraftan insana hayat veren kanın, öte yandan insana 
ölümü hatırlatan kanın rengidir. Yani kırmızı, hem yaşamın hem de ölümün 
habercisidir. Asrımızda trafik lambalarında kırmızı fonun “dur” anlamında 
kullanılması ve tehlikenin en üst noktaya geldiğini haber vermek için “kırmızı 
alarm” ifadesinin kullanılması, bu rengin tehlikeyi çağrıştırmasıyla yakından 
ilgilidir. Ayrıca Hz. Peygamber’in kırmızı rengi kadınlar için uygun görmesi 
ve namazda dikkatini dağıttığını ifade etmesi, O’nun (sav) bu rengin fiziksel 
ve psikolojik etkilerini dikkate aldığını da göstermektedir.

4- Sarı
Sarı renk Kur’ân’da, 

 
 

Resulü!” deyince, “Evet, amma onda kırmızı bir iplik var; ona bakıp namazımda 
fitneye kapılmaktan korkuyorum” diye cevap verdi. 

Aslında bu renk, bir taraftan insana hayat veren kanın, öte yandan insana 
ölümü hatırlatan kanın rengidir. Yani kırmızı, hem yaşamın hem de ölümün 
habercisidir. Asrımızda trafik lambalarında kırmızı fonun “dur” anlamında kullanılması 
ve tehlikenin en üst noktaya geldiğini haber vermek için “kırmızı alarm” ifadesinin 
kullanılması, bu rengin tehlikeyi çağrıştırmasıyla yakından ilgilidir. Ayrıca Hz. 
Peygamber’in kırmızı rengi kadınlar için uygun görmesi ve namazda dikkatini 
dağıttığını ifade etmesi, O’nun (sav) bu rengin fiziksel ve psikolojik etkilerini dikkate 
aldığını da göstermektedir. 

4- Sarı 
Sarı renk Kur’ân’da, “ ُ103 ”صَفْرَاء şeklinde bir kere, “  104 ”صُفْر şeklinde bir kere 

ve “105 ”مُصْفرَّا şeklinde üç kere olmak üzere toplam beş âyette geçmektedir. Bu 
âyetlerde dünya hayatının geçiciliğine, aldatıcılığına ve çekiciliğine vurgu 
yapılmaktadır. Dolayısıyla bu renk, aldatıcılığı, çekiciliği, geçiciliği ve izafiliği temsil 
etmektedir. Ayrıca sarı renk, insan idrakine ilk anda zeval, sona erme, ışığın ve 
parlaklığın çekilmesi, hüzün ve keder, yalnızlık ve ıssızlık gibi mânâları 
hatırlatmaktadır.106 Ancak Yüce Allah, bir âyette söz konusu rengi, bu anlamların 
aksine sevinç hissini uyandıran bir renk olarak zikretmiştir.107 

Hadislerde ise sarı renk “ َُصَف رَ “ ,”صُفْر  “ ,”صَفْرَاءُ “ ,”أصَْفر” ve “  َاصْفر” gibi birçok 
kalıplarda geçmektedir. Sarı, nefse en canlı ve çekici gelen renktir.108 Bir rivâyete 
göre Hz. Peygamber’in hanımları ihramlı iken sarı renkte elbiseler giymişlerdir.109 
Ancak Hz. Peygamber, kocası ölen kadının sarı elbise giymemesini istemiştir.110 
Hattâbî bu hadisin yorumuyla ilgili olarak şu açıklamalarda bulunur:  

“Kocası ölen bir kadının hangi elbiseleri giyip hangilerini giyemeyeceği 
konusunda âlimler ihtilâf etmişlerdir. İmam Şafiî'ye göre süslü veya süs 
teşkil eden boyalarla boyanmış kumaşlardan dikilmiş elbiseleri kocası ölen 
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Resulü!” deyince, “Evet, amma onda kırmızı bir iplik var; ona bakıp namazımda 
fitneye kapılmaktan korkuyorum” diye cevap verdi. 

Aslında bu renk, bir taraftan insana hayat veren kanın, öte yandan insana 
ölümü hatırlatan kanın rengidir. Yani kırmızı, hem yaşamın hem de ölümün 
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kullanılması, bu rengin tehlikeyi çağrıştırmasıyla yakından ilgilidir. Ayrıca Hz. 
Peygamber’in kırmızı rengi kadınlar için uygun görmesi ve namazda dikkatini 
dağıttığını ifade etmesi, O’nun (sav) bu rengin fiziksel ve psikolojik etkilerini dikkate 
aldığını da göstermektedir. 
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Sarı renk Kur’ân’da, “ ُ103 ”صَفْرَاء şeklinde bir kere, “  104 ”صُفْر şeklinde bir kere 

ve “105 ”مُصْفرَّا şeklinde üç kere olmak üzere toplam beş âyette geçmektedir. Bu 
âyetlerde dünya hayatının geçiciliğine, aldatıcılığına ve çekiciliğine vurgu 
yapılmaktadır. Dolayısıyla bu renk, aldatıcılığı, çekiciliği, geçiciliği ve izafiliği temsil 
etmektedir. Ayrıca sarı renk, insan idrakine ilk anda zeval, sona erme, ışığın ve 
parlaklığın çekilmesi, hüzün ve keder, yalnızlık ve ıssızlık gibi mânâları 
hatırlatmaktadır.106 Ancak Yüce Allah, bir âyette söz konusu rengi, bu anlamların 
aksine sevinç hissini uyandıran bir renk olarak zikretmiştir.107 

Hadislerde ise sarı renk “ َُصَف رَ “ ,”صُفْر  “ ,”صَفْرَاءُ “ ,”أصَْفر” ve “  َاصْفر” gibi birçok 
kalıplarda geçmektedir. Sarı, nefse en canlı ve çekici gelen renktir.108 Bir rivâyete 
göre Hz. Peygamber’in hanımları ihramlı iken sarı renkte elbiseler giymişlerdir.109 
Ancak Hz. Peygamber, kocası ölen kadının sarı elbise giymemesini istemiştir.110 
Hattâbî bu hadisin yorumuyla ilgili olarak şu açıklamalarda bulunur:  

“Kocası ölen bir kadının hangi elbiseleri giyip hangilerini giyemeyeceği 
konusunda âlimler ihtilâf etmişlerdir. İmam Şafiî'ye göre süslü veya süs 
teşkil eden boyalarla boyanmış kumaşlardan dikilmiş elbiseleri kocası ölen 
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Resulü!” deyince, “Evet, amma onda kırmızı bir iplik var; ona bakıp namazımda 
fitneye kapılmaktan korkuyorum” diye cevap verdi. 

Aslında bu renk, bir taraftan insana hayat veren kanın, öte yandan insana 
ölümü hatırlatan kanın rengidir. Yani kırmızı, hem yaşamın hem de ölümün 
habercisidir. Asrımızda trafik lambalarında kırmızı fonun “dur” anlamında kullanılması 
ve tehlikenin en üst noktaya geldiğini haber vermek için “kırmızı alarm” ifadesinin 
kullanılması, bu rengin tehlikeyi çağrıştırmasıyla yakından ilgilidir. Ayrıca Hz. 
Peygamber’in kırmızı rengi kadınlar için uygun görmesi ve namazda dikkatini 
dağıttığını ifade etmesi, O’nun (sav) bu rengin fiziksel ve psikolojik etkilerini dikkate 
aldığını da göstermektedir. 

4- Sarı 
Sarı renk Kur’ân’da, “ ُ103 ”صَفْرَاء şeklinde bir kere, “  104 ”صُفْر şeklinde bir kere 

ve “105 ”مُصْفرَّا şeklinde üç kere olmak üzere toplam beş âyette geçmektedir. Bu 
âyetlerde dünya hayatının geçiciliğine, aldatıcılığına ve çekiciliğine vurgu 
yapılmaktadır. Dolayısıyla bu renk, aldatıcılığı, çekiciliği, geçiciliği ve izafiliği temsil 
etmektedir. Ayrıca sarı renk, insan idrakine ilk anda zeval, sona erme, ışığın ve 
parlaklığın çekilmesi, hüzün ve keder, yalnızlık ve ıssızlık gibi mânâları 
hatırlatmaktadır.106 Ancak Yüce Allah, bir âyette söz konusu rengi, bu anlamların 
aksine sevinç hissini uyandıran bir renk olarak zikretmiştir.107 

Hadislerde ise sarı renk “ َُصَف رَ “ ,”صُفْر  “ ,”صَفْرَاءُ “ ,”أصَْفر” ve “  َاصْفر” gibi birçok 
kalıplarda geçmektedir. Sarı, nefse en canlı ve çekici gelen renktir.108 Bir rivâyete 
göre Hz. Peygamber’in hanımları ihramlı iken sarı renkte elbiseler giymişlerdir.109 
Ancak Hz. Peygamber, kocası ölen kadının sarı elbise giymemesini istemiştir.110 
Hattâbî bu hadisin yorumuyla ilgili olarak şu açıklamalarda bulunur:  

“Kocası ölen bir kadının hangi elbiseleri giyip hangilerini giyemeyeceği 
konusunda âlimler ihtilâf etmişlerdir. İmam Şafiî'ye göre süslü veya süs 
teşkil eden boyalarla boyanmış kumaşlardan dikilmiş elbiseleri kocası ölen 

                                                 
103  2.Bakara, 69. 
104  77.Mürselât, 33. 
105  57.Hadîd, 20; 39.Zümer, 21; 30.Rûm, 51. 
106  Okcu, a.g.m., s. 149. 
107  Gündüzöz, a.g.m., s. 84. 
108  İbn Hacer el-Askalânî, a.g.e., X, 305. 
109  Taberânî, el-Mu’cemu’l-Kebîr, XXVII, 366. 
110  Ebû Davud, Talak, 43, 46. 

105 şeklinde üç kere olmak üzere toplam beş âyette geçmektedir. Bu 
âyetlerde dünya hayatının geçiciliğine, aldatıcılığına ve çekiciliğine vurgu ya-
pılmaktadır. Dolayısıyla bu renk, aldatıcılığı, çekiciliği, geçiciliği ve izafiliği 
temsil etmektedir. Ayrıca sarı renk, insan idrakine ilk anda zeval, sona erme, 
ışığın ve parlaklığın çekilmesi, hüzün ve keder, yalnızlık ve ıssızlık gibi mânâ-
ları hatırlatmaktadır.106 Ancak Yüce Allah, bir âyette söz konusu rengi, bu 
anlamların aksine sevinç hissini uyandıran bir renk olarak zikretmiştir.107

Hadislerde ise sarı renk 

 
 

Resulü!” deyince, “Evet, amma onda kırmızı bir iplik var; ona bakıp namazımda 
fitneye kapılmaktan korkuyorum” diye cevap verdi. 

Aslında bu renk, bir taraftan insana hayat veren kanın, öte yandan insana 
ölümü hatırlatan kanın rengidir. Yani kırmızı, hem yaşamın hem de ölümün 
habercisidir. Asrımızda trafik lambalarında kırmızı fonun “dur” anlamında kullanılması 
ve tehlikenin en üst noktaya geldiğini haber vermek için “kırmızı alarm” ifadesinin 
kullanılması, bu rengin tehlikeyi çağrıştırmasıyla yakından ilgilidir. Ayrıca Hz. 
Peygamber’in kırmızı rengi kadınlar için uygun görmesi ve namazda dikkatini 
dağıttığını ifade etmesi, O’nun (sav) bu rengin fiziksel ve psikolojik etkilerini dikkate 
aldığını da göstermektedir. 

4- Sarı 
Sarı renk Kur’ân’da, “ ُ103 ”صَفْرَاء şeklinde bir kere, “  104 ”صُفْر şeklinde bir kere 

ve “105 ”مُصْفرَّا şeklinde üç kere olmak üzere toplam beş âyette geçmektedir. Bu 
âyetlerde dünya hayatının geçiciliğine, aldatıcılığına ve çekiciliğine vurgu 
yapılmaktadır. Dolayısıyla bu renk, aldatıcılığı, çekiciliği, geçiciliği ve izafiliği temsil 
etmektedir. Ayrıca sarı renk, insan idrakine ilk anda zeval, sona erme, ışığın ve 
parlaklığın çekilmesi, hüzün ve keder, yalnızlık ve ıssızlık gibi mânâları 
hatırlatmaktadır.106 Ancak Yüce Allah, bir âyette söz konusu rengi, bu anlamların 
aksine sevinç hissini uyandıran bir renk olarak zikretmiştir.107 

Hadislerde ise sarı renk “ َُصَف رَ “ ,”صُفْر  “ ,”صَفْرَاءُ “ ,”أصَْفر” ve “  َاصْفر” gibi birçok 
kalıplarda geçmektedir. Sarı, nefse en canlı ve çekici gelen renktir.108 Bir rivâyete 
göre Hz. Peygamber’in hanımları ihramlı iken sarı renkte elbiseler giymişlerdir.109 
Ancak Hz. Peygamber, kocası ölen kadının sarı elbise giymemesini istemiştir.110 
Hattâbî bu hadisin yorumuyla ilgili olarak şu açıklamalarda bulunur:  

“Kocası ölen bir kadının hangi elbiseleri giyip hangilerini giyemeyeceği 
konusunda âlimler ihtilâf etmişlerdir. İmam Şafiî'ye göre süslü veya süs 
teşkil eden boyalarla boyanmış kumaşlardan dikilmiş elbiseleri kocası ölen 
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Resulü!” deyince, “Evet, amma onda kırmızı bir iplik var; ona bakıp namazımda 
fitneye kapılmaktan korkuyorum” diye cevap verdi. 

Aslında bu renk, bir taraftan insana hayat veren kanın, öte yandan insana 
ölümü hatırlatan kanın rengidir. Yani kırmızı, hem yaşamın hem de ölümün 
habercisidir. Asrımızda trafik lambalarında kırmızı fonun “dur” anlamında kullanılması 
ve tehlikenin en üst noktaya geldiğini haber vermek için “kırmızı alarm” ifadesinin 
kullanılması, bu rengin tehlikeyi çağrıştırmasıyla yakından ilgilidir. Ayrıca Hz. 
Peygamber’in kırmızı rengi kadınlar için uygun görmesi ve namazda dikkatini 
dağıttığını ifade etmesi, O’nun (sav) bu rengin fiziksel ve psikolojik etkilerini dikkate 
aldığını da göstermektedir. 

4- Sarı 
Sarı renk Kur’ân’da, “ ُ103 ”صَفْرَاء şeklinde bir kere, “  104 ”صُفْر şeklinde bir kere 

ve “105 ”مُصْفرَّا şeklinde üç kere olmak üzere toplam beş âyette geçmektedir. Bu 
âyetlerde dünya hayatının geçiciliğine, aldatıcılığına ve çekiciliğine vurgu 
yapılmaktadır. Dolayısıyla bu renk, aldatıcılığı, çekiciliği, geçiciliği ve izafiliği temsil 
etmektedir. Ayrıca sarı renk, insan idrakine ilk anda zeval, sona erme, ışığın ve 
parlaklığın çekilmesi, hüzün ve keder, yalnızlık ve ıssızlık gibi mânâları 
hatırlatmaktadır.106 Ancak Yüce Allah, bir âyette söz konusu rengi, bu anlamların 
aksine sevinç hissini uyandıran bir renk olarak zikretmiştir.107 

Hadislerde ise sarı renk “ َُصَف رَ “ ,”صُفْر  “ ,”صَفْرَاءُ “ ,”أصَْفر” ve “  َاصْفر” gibi birçok 
kalıplarda geçmektedir. Sarı, nefse en canlı ve çekici gelen renktir.108 Bir rivâyete 
göre Hz. Peygamber’in hanımları ihramlı iken sarı renkte elbiseler giymişlerdir.109 
Ancak Hz. Peygamber, kocası ölen kadının sarı elbise giymemesini istemiştir.110 
Hattâbî bu hadisin yorumuyla ilgili olarak şu açıklamalarda bulunur:  

“Kocası ölen bir kadının hangi elbiseleri giyip hangilerini giyemeyeceği 
konusunda âlimler ihtilâf etmişlerdir. İmam Şafiî'ye göre süslü veya süs 
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 gibi birçok 
kalıplarda geçmektedir. Sarı, nefse en canlı ve çekici gelen renktir.108 Bir rivâ-
yete göre Hz. Peygamber’in hanımları ihramlı iken sarı renkte elbiseler giy-
mişlerdir.109 Ancak Hz. Peygamber, kocası ölen kadının sarı elbise giymeme-
sini istemiştir.110 Hattâbî bu hadisin yorumuyla ilgili olarak şu açıklamalarda 
bulunur: 
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“Kocası ölen bir kadının hangi elbiseleri giyip hangilerini giyemeye-
ceği konusunda âlimler ihtilâf etmişlerdir. İmam Şafiî’ye göre süslü 
veya süs teşkil eden boyalarla boyanmış kumaşlardan dikilmiş elbi-
seleri kocası ölen bir kadın yas süresi içerisinde giyemez. Bu elbisenin 
kalın veya ince olması bu hükmü değiştirmez”.111

Bu açıklamalara göre sarı renk, süs ve çekiciliğin bir sembolü olmaktadır. 
Hz. Ali’den gelen bir rivâyette de Hz. Peygamber, sarıya boyanmış elbiseyi 
giymeyi yasaklamıştır.112 Bazı varyantlarda “Bunları size de yasakladı demiyo-
rum.” ilavesi yer almaktadır.113 Muhaddisler, Hz. Ali’nin bu sözlerle aslında 
“yasak benimle ilgili, bu yasak sadece bana aittir, sizleri ise kapsamıyor” de-
mek istediğini söylemişlerdir. Sarı renkli elbisenin erkeğe de haram olmadı-
ğı kanaatinde olan âlimler, bu ziyade ile amel etmişlerdir. Onların kanaatine 
göre, sarı renkli elbise giymemek, sadece Hz. Ali’ye mahsustur. Ancak bu ya-
sağın herkesi kapsadığını söyleyenler, Hz. Peygamber’in sarı renkli iki elbise 
hakkında “Bunlar, kâfirlerin giyeceğidir. Sakın onları giyme.”114 anlamındaki 
sözünü kanıt göstermişlerdir.115 İmam Şâfiî, Hz. Peygamber’den sarı renkli el-
biseyi giymeyi yasaklayan hadis rivâyet edilmediğini söylese de Beyhakî onun 
bu görüşüne katılmadığını şu cümleleriyle ifade eder:

“Bu hadisler, Şâfiî’ye ulaşsaydı, bunlara uygun hükme varırdı.”116

Görüldüğü gibi âlimler, sarı veya sarıya boyanmış elbise giymenin caiz olup 
olmayacağı konusunda ihtilâf etmişlerdir. Sahâbe ve Tabiûn’un cumhuru ile 
onlardan sonra gelen âlimler, bunu mubah görmüşlerdir. İmam Âzam, İmam 
Mâlik ve İmam Şafiî’nin fetvaları bu yöndedir. Bir rivâyete göre İmam Mâlik, 
evlerde ve avlu içlerinde sarı renkli elbise giymeyi caiz; toplantı yerleri, sokak 
ve pazarlarda giymeyi ise mekruh görmüştür.117

Bir rivâyete göre Hz. Peygamber’in sarı renge boyanmış elbise giymemiş-
tir.118 O’nun (sav) sarı renge karşı menfi tavrını ifade eden bir diğer haberde 
ise umre yapmak isteyen bir sahâbîye üzerindeki sarı boyadan arınmasını tav-
siye ettiği nakledilmiştir.119 Bu rivâyetlerde Hz. Peygamber’in sarı renge karşı 

111	 Hattâbî, Ebû Süleyman Muhammed, Meâlimu’s-Sünen, thk. Muhammed Râğıb et-Tab-
bâh, Matbaatu’l-İlmiyye, Halep, 1351/1932, III, 288.

112	 Müslim, Libâs, 31; Ebû Davud, Libâs, 8; Tirmizî, Salat, 80.
113	 Ebû Davud, Libâs, 8.
114	 Müslim, Libâs, 27; İbn Hanbel, II, s. 162, 164, 193, 207, 211.
115	 Azîmâbâdî, 1426/2005, I, s. 1847.
116	 Nevevî, a.g.e., XIV, 54–55; İbn Hacer el-Askalânî, a.g.e., X, 304.
117	 Nevevî, a.g.e., XIV, 54.
118	 Ebû Davud, Libâs, 8.
119	 Buharî, Umre, 10; Ebû Davûd, Menâsık, 30.
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olumsuz tavır sergilediği düşünülse de aslında durum böyle değildir. Çünkü 
Hz. Peygamber’in buradaki negatif tavrı, sarı boyanın elbiseye sürülmesine 
değil, vücuda sürülmesinedir. Çünkü Hz. Peygamber, sarı boyayla hem elbi-
sesini hem de sarığını boyamıştır. Sahâbenin de birçokları sakallarını sarıya 
boyamışlardır.120

Bu konuda kerahet ifade eden rivâyetlerden biri de üzerinde sarılık izi 
(za’ferân) bulunan bir adamın görünümünden hoşlanmayan Hz. Peygamber’in 
“Keşke bu adama, üzerindeki şu şeyi yıkamasını söyleseydiniz.”121 anlamında-
ki sözüdür. Bu rivâyetten anlaşıldığına göre erkeklerin za’ferân sürünmeleri 
caiz değildir. Buna mukabil Buhâri ve Müslim’de, Abdurrahman b. Avf ’ın 
üzerinde za’ferân’ın eseri olduğu halde Hz. Peygamber’in yanına geldiği ve 
onu uyarmadığına dair bir hadis vardır.122

Bunlara ilaveten Hz. Peygamber’in saçlarını sarıya boyamış bir adamın 
saç rengini çok beğendiği,123 sahâbeden Ehl-i Kitâb’a muhalefet etmeleri için 
saçlarını sarıya boyamalarını istediği,124 sakalını sarıya boyadığı ve en çok 
sevdiği boyanın sarı olduğu125 da rivâyet edilmiştir. Öyle anlaşılıyor ki Hz. 
Peygamber’i her gören sahâbî, gördüğünü ve müşahede ettiğini nakletmiştir.

Sarı renk, bir rivâyete göre Hz. Peygamber’in bayrak rengi olmuştur.126 
Birtakım haberlerde ise bu renk, Hz. Peygamber’in dilinde dünya hayatının 
geçiciliğini temsil etmek127 veya bir kişinin hastalığının yüzüne yansımış (yüz-
leri sapsarı kesilmiş) halini ifade etmek için kullanılmıştır.128 Aynı zamanda bu 
renk, meyvenin olgunlaşmış halinin129 veya hayat bulan tohumların canlılık 
rengi olmuştur.130

Bedir gününde başta Cebrail olmak üzere melekler başlarında sarımtırak 
sarıklar olduğu halde Müslümanlara yardıma gelmişlerdir.131 Hz. Peygamber 
120	 Azîmâbâdî, a.g.e., I, 842.
121	 Ebû Dâvud, Tereccül, 8; İbn Hanbel, III, 154.
122	 Azîmâbâdî, a.g.e., I, 1901.
123	 Ebû Davud, Tereccül, 19; İbn Mâce, Libâs, 34.
124	 Taberânî, el-Mu’cemu’l-Kebîr, VIII, 308.
125	 Ebû Davud, Libâs, 18; Tereccül, 19; Nesaî, Zînet, 17.
126	 Ebû Davud, Cihad, 69.
127	 İbn Hanbel, III, 5.
128	 Nesaî, Eşribe, 40.
129	 Buharî, Buyû’, 85, 86; Müslim, Buyû’, 84; Ebû Davud, Buyû’, 22; İbn Hanbel, III, 320, 

361.
130	 Buharî, İman, 15, Rikâk, 51; Müslim, İman, 304.
131	 Fahrüddin er-Râzî, Mefâtihu’l-Gayb (et-Tefsiru’l-Kebir), Dâru’l-Fikr, Beyrut, 1401/1981, 

VIII, 23.
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de ashabına meleklerin başlarındaki sarımtırak sarıklara işaret ederek: “Melek-
ler işaretleriyle gelmişlerdir. Siz de kendinizi işaretleyiniz.”132 diye buyurmuş-
tur. Bu iki rivâyette savaş esnasında sarı rengin dikkat çekme özelliği ön plana 
çıkmaktadır. Ehl-i Kitâb’a muhalefet etme konusunda da Hz. Peygamber, sarı 
rengin hem güç hem de dikkat çekiciliğinden yararlanmıştır. Ancak giyim ve 
saçları boyama konularında ise Hz. Peygamber’in dikkat çekmeme, kendini 
çok belli etmeme ve göze batmama adına sarı rengi olumsuz anlamlandırmış-
tır. Kanaatimizce bu durum şu hadiste daha açık bir şekilde dile getirilmiştir: 
“Kim dünyada şöhret elbisesi giyerse, Allah da ona kıyamet gününde benze-
rini (bir rivâyete göre zillet elbisesini) giydirir”.133 İbnu’l-Esir’in açıklamasına 
göre, şöhret elbisesinden maksat; halkın dikkatlerini üzerine çekmek mak-
sadıyla giyilen, rengi veya biçimi halkın elbisesinden farklı olan elbiselerdir. 
Bu elbiseyi giyen kimsenin amacı halka çalım satmak ve büyüklük taslamak 
olmalıdır.134 Sehârenfûrî’nin (ö.1346/1927) açıklamasına göre; halkın dikkat-
lerini çekmek, zühd ve takva gösterisinde bulunmak gibi niyetlerle giyilen 
elbiseler de şöhret elbisesinden sayılır.135

Kısacası Hz. Peygamber, bazı rivâyetlere göre gerek kırmızı ve gerekse sarı 
renklerden Müslümanları sakındırmıştır. Ancak bu yasaklama, haram manası-
na gelmemektedir. Zira haram olsaydı, kendisi bu renklerle bezenmiş elbiseleri 
giymezdi. Dolayısıyla kırmızı ve sarı haram değildir, ancak bazı olumsuz çağrı-
şımları nedeniyle sünnette eleştiri konusu yapılmıştır. Bu eleştirinin nedeni adı 
geçen renklerin dikkat çekiciliğin sembolü olmalarından kaynaklanmaktadır. 
Nitekim kırmızı ve sarı renkli elbiseleri giyen insan, halk arasında çabuk belli 
olur, dikkat çeker. Her yerde ticari taksilerin sarı renge boyanması, muhteme-
len bu rengin diğer renklere göre daha dikkat çekiciliğinden dolayıdır.

5- Yeşil
Kur’ân’ı Kerîm’de sekiz âyette geçen yeşil kelimesi genel olarak 
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layışa göre yeşil renk, bolluk, bereket, hayat, canlılık, mutluluk, umut, huzur 
anlamlarını içerir.139 Yeşil, insanın en çok hoşuna giden renklerin başında ge-
lir. Yeşil aynı zamanda medeniyetin, dünyada emniyetin ve barışın bir simgesi 
olmuştur.140 Türk kültürü incelediğinde yeşil rengin ruhanî bir renk olarak 
kabul edildiği ve genellikle İslamiyet’in rengi olarak düşünüldüğü görülmek-
tedir. Nitekim yeşil cübbe, yeşil sarık ve türbelerin genellikle yeşile boyanması 
gibi uygulamalar bu anlayışın ürünüdür.141

Hadislerde yeşil renk, 
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İslamiyet’in rengi olarak düşünüldüğü görülmektedir. Nitekim yeşil cübbe, yeşil sarık 
ve türbelerin genellikle yeşile boyanması gibi uygulamalar bu anlayışın ürünüdür.141  

Hadislerde yeşil renk, “ ُخُضْر  “ ,”خَضْراءُ “ ,”أخَْضَر”, “ ت  خضْرَوا  ,”خَضرَة  “ ,”
“ ve ”خَضِرات  “ ر  خَضِ  ” gibi lafızlarla zikredilmiştir. Hz. Peygamber, dünyanın yemyeşil, 
çekici ve tatlı olduğunu bildirmiştir.142 Hadisçiler bu ifadeyi iki türlü yorumlamışlardır: 
“Dünya malı ve nimetleri nefsin ona rağbet, iştiyakı ve ihtirası bakımından yeşil ve 
tatlı meyve gibidir. Çünkü nefis yaş ve tatlı meyveye düşkündür, ondan çok hoşlanır. 
Muhtemel olan ikinci yorum ise dünya malı ve nimetleri geçici ve hızlı bir şekilde yok 
olmaktadır. Dolayısıyla dünya hayatı tıpkı olgunlaşmış meyvenin yok olacağı gibi 
fanidir ve geçicidir”.143 

Hz. Peygamber, olumsuz anlam çağrıştıran Afire/çorak, kısır144 adındaki bir 
yer ismini, “Hadire” (yeşillik) diye değiştirmiştir.145 Bazı rivâyetlerde ise yeşil renk, 
otsuz ve kuru toprağın karşıtı olarak hayat ve canlılık anlamında kullanılmıştır.146 
Yeşil renk, Hz. Peygamber’in en çok sevdiği renklerdendir.147 Hatta O, yeşil renkli 
elbiseler de giymiştir.148 Azîmâbâdî (ö.1857/1911), bu hadisi şu şekilde 
yorumlamıştır: 

“Çeşitli haberlerde varid olduğu üzere yeşil renk, cennet ehlinin giysilerinin 
rengidir. Yüce Allah da Kurân-ı Kerîm’de ‘…üzerlerinde yeşil ipekten ince ve 
kalın elbiseler vardır’ (İnsan, 76/21) buyurarak bu gerçeğe işaret etmiştir. 
Gerçekten renklerin göze en yararlı ve en hoş geleni yeşildir. Hadisin 
zahirinden anlaşılan mânâ, Hz. Peygamber’in giydiği elbisenin sırf yeşil 
renkli olduğudur. Aliyyu’l-Kârî, hadiste geçen “bürd/برد” kelimesinin ifade 
ettiği kumaş cinsinin genellikle yeşil çizgili olduğundan hareketle, Hz. 
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 gibi lafızlarla zikredilmiştir. Hz. Peygamber, dünyanın 
yemyeşil, çekici ve tatlı olduğunu bildirmiştir.142 Hadisçiler bu ifadeyi iki tür-
lü yorumlamışlardır: “Dünya malı ve nimetleri nefsin ona rağbet, iştiyakı ve 
ihtirası bakımından yeşil ve tatlı meyve gibidir. Çünkü nefis yaş ve tatlı mey-
veye düşkündür, ondan çok hoşlanır. Muhtemel olan ikinci yorum ise dünya 
malı ve nimetleri geçici ve hızlı bir şekilde yok olmaktadır. Dolayısıyla dünya 
hayatı tıpkı olgunlaşmış meyvenin yok olacağı gibi fanidir ve geçicidir”.143

Hz. Peygamber, olumsuz anlam çağrıştıran Afire/çorak, kısır144 adındaki 
bir yer ismini, “Hadire” (yeşillik) diye değiştirmiştir.145 Bazı rivâyetlerde ise 
yeşil renk, otsuz ve kuru toprağın karşıtı olarak hayat ve canlılık anlamında 
kullanılmıştır.146 Yeşil renk, Hz. Peygamber’in en çok sevdiği renklerdendir.147 
Hatta O, yeşil renkli elbiseler de giymiştir.148 Azîmâbâdî (ö.1857/1911), bu 
hadisi şu şekilde yorumlamıştır:

“Çeşitli haberlerde varid olduğu üzere yeşil renk, cennet ehlinin giy-
silerinin rengidir. Yüce Allah da Kurân-ı Kerîm’de ‘…üzerlerinde 
yeşil ipekten ince ve kalın elbiseler vardır’ (İnsan, 76/21) buyura-
rak bu gerçeğe işaret etmiştir. Gerçekten renklerin göze en yararlı 
ve en hoş geleni yeşildir. Hadisin zahirinden anlaşılan mânâ, Hz. 

139	 Şahiner, Necmettin, Siyah ve Yeşil Kur’an’da Renk Sembolizmi, İnsan Yayınları, İstanbul, 
1999, 90.
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Peygamber’in giydiği elbisenin sırf yeşil renkli olduğudur. Aliyyu’l-
Kârî, hadiste geçen “bürd/
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” kelimesinin ifade ettiği kumaş cinsi-
nin genellikle yeşil çizgili olduğundan hareketle, Hz. Peygamber’in 
giydiği elbisesinin tümüyle yeşil değil, yeşil çizgili olduğunu söyle-
miştir.” 149

Mubârekfûrî (ö.1353/1935) ise hadisin zahirinin bu ihtimale yer bırakma-
dığını ve yeşil elbise giymenin sünnet olduğunu belirtmiştir.150

Hz. Peygamber, Kâbe’yi tavaf ederken üzerinde yeşil bir elbise vardı.151 
Yine O (sav), rüyada yeşillik görmenin cennet anlamına geldiğini söylemiş-
tir.152 Bazı hadislerde şehitlerin ruhlarının yeşil renkli kuşların içine girecekleri 
ifade edilirken, bir kısmında ise yeşil renkli kuşlar şeklinde cennette gezecek-
leri belirtilmiştir.153 Bu ve benzeri rivâyetlerden anlaşıldığına göre cennette-
ki fon yeşildir.154 Hz. Peygamber’e göre yeşil renk, cenneti çağrıştıran huzur 
verici, hayatın ve canlılığın sembolü olan bir renktir. Aynı zamanda bu renk, 
imanın da bir simgesidir.155 Hz. Peygamber’in bu renge karşı duyduğu sevgi, 
muhtemelen Osmanlılarda yeşil renkli sancağın kullanılmasının nedenidir.156

6- Mavi
Kur’ân’da bir yerde geçen mavi renk,157 inancı artıran bir renktir. O, aynı za-

manda gökyüzü, su ve denizlerin, sonsuzluk ve huzurun rengidir.158 Kur’an’da 
geçen 
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göre yeşil renk, cenneti çağrıştıran huzur verici, hayatın ve canlılığın sembolü olan 
bir renktir. Aynı zamanda bu renk, imanın da bir simgesidir.155 Hz. Peygamber’in bu 
renge karşı duyduğu sevgi, muhtemelen Osmanlılarda yeşil renkli sancağın 
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6- Mavi 
Kur’ân’da bir yerde geçen mavi renk,157 inancı artıran bir renktir. O, aynı 

zamanda gökyüzü, su ve denizlerin, sonsuzluk ve huzurun rengidir.158 Kur’an’da 
geçen سَمَاء / gök, بحَْر / deniz gibi kelimeler de maviyi temsil etmektedirler. Bu açıdan 
bakılınca mavi, dini sezginin, derin düşüncenin rengi olmaktadır.159 Doğu’da Mısır, 
İran, Hindistan, Arap Yarımadası ve Anadolu’da mavi rengin kötülükleri uzaklaştıran 
bir renk olduğu inancı hâkimdir. Mavi renk sonsuzluğu, türeyişi, emniyet ve huzuru 
telkin eden bir renktir. Aynı zamanda bu renk dostluk, sadakat, vefa, aydınlık, temizlik 
ve ruhanilik sembolüdür. Ayrıca mavi, erkekliği simgeleyen bir renktir.160 

Hadislerde ise “ ُأزَْرق” şeklinde tek kalıpta geçmektedir. Daha öncede ifade 
ettiğimiz üzere ölü kabre defnedildiği zaman ölüyü sorgulamaya gelen meleklerin göz 
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Yine O (sav), rüyada yeşillik görmenin cennet anlamına geldiğini söylemiştir.152 Bazı 
hadislerde şehitlerin ruhlarının yeşil renkli kuşların içine girecekleri ifade edilirken, bir 
kısmında ise yeşil renkli kuşlar şeklinde cennette gezecekleri belirtilmiştir.153 Bu ve 
benzeri rivâyetlerden anlaşıldığına göre cennetteki fon yeşildir.154 Hz. Peygamber’e 
göre yeşil renk, cenneti çağrıştıran huzur verici, hayatın ve canlılığın sembolü olan 
bir renktir. Aynı zamanda bu renk, imanın da bir simgesidir.155 Hz. Peygamber’in bu 
renge karşı duyduğu sevgi, muhtemelen Osmanlılarda yeşil renkli sancağın 
kullanılmasının nedenidir.156 

6- Mavi 
Kur’ân’da bir yerde geçen mavi renk,157 inancı artıran bir renktir. O, aynı 

zamanda gökyüzü, su ve denizlerin, sonsuzluk ve huzurun rengidir.158 Kur’an’da 
geçen سَمَاء / gök, بحَْر / deniz gibi kelimeler de maviyi temsil etmektedirler. Bu açıdan 
bakılınca mavi, dini sezginin, derin düşüncenin rengi olmaktadır.159 Doğu’da Mısır, 
İran, Hindistan, Arap Yarımadası ve Anadolu’da mavi rengin kötülükleri uzaklaştıran 
bir renk olduğu inancı hâkimdir. Mavi renk sonsuzluğu, türeyişi, emniyet ve huzuru 
telkin eden bir renktir. Aynı zamanda bu renk dostluk, sadakat, vefa, aydınlık, temizlik 
ve ruhanilik sembolüdür. Ayrıca mavi, erkekliği simgeleyen bir renktir.160 

Hadislerde ise “ ُأزَْرق” şeklinde tek kalıpta geçmektedir. Daha öncede ifade 
ettiğimiz üzere ölü kabre defnedildiği zaman ölüyü sorgulamaya gelen meleklerin göz 

                                                 
149  Azîmâbâdî, a.g.e., I, 1856. 
150  Mubârekfûrî, a.g.e., VIII, 97. 
151  Ebû Davud, Menâsık, 49. 
152  Darimî, Rüya, 13. 
153   Müslim, İmâre, 121; Ebû Davud, Cihad, 25; Tirmizî, Tefsîru’l-Kur’an, 3; İbn Mâce, Cenâiz, 4; Darimî, 

Cihad, 19; İbn Hanbel, VI, 386. 
154  Buharî, Menâkıbu’l-Ensâr, 19; Müslim, Fedâilu’s-Sahâbe, 148, 149; İbn Hanbel, V, 452. 
155  Buhari, Edep, 79. 
156  Mazlum, a.g.m., s. 134. 
157  Tâhâ, 20/102. 
158  Mazlum, a.g.m., s. 132. 
159  Okcu, a.g.m., s. 143. 
160  Mazlum, a.g.m., s. 133. 

 /deniz gibi kelimeler de maviyi temsil etmektedirler. Bu 
açıdan bakılınca mavi, dini sezginin, derin düşüncenin rengi olmaktadır.159 
Doğu’da Mısır, İran, Hindistan, Arap Yarımadası ve Anadolu’da mavi rengin 
kötülükleri uzaklaştıran bir renk olduğu inancı hâkimdir. Mavi renk sonsuz-
luğu, türeyişi, emniyet ve huzuru telkin eden bir renktir. Aynı zamanda bu 

149	 Azîmâbâdî, a.g.e., I, 1856.
150	 Mubârekfûrî, a.g.e., VIII, 97.
151	 Ebû Davud, Menâsık, 49.
152	 Darimî, Rüya, 13.
153	  Müslim, İmâre, 121; Ebû Davud, Cihad, 25; Tirmizî, Tefsîru’l-Kur’an, 3; İbn Mâce, 

Cenâiz, 4; Darimî, Cihad, 19; İbn Hanbel, VI, 386.
154	 Buharî, Menâkıbu’l-Ensâr, 19; Müslim, Fedâilu’s-Sahâbe, 148, 149; İbn Hanbel, V, 

452.
155	 Buhari, Edep, 79.
156	 Mazlum, a.g.m., s. 134.
157	 Tâhâ, 20/102.
158	 Mazlum, a.g.m., s. 132.
159	 Okcu, a.g.m., s. 143.
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renk dostluk, sadakat, vefa, aydınlık, temizlik ve ruhanilik sembolüdür. Ayrıca 
mavi, erkekliği simgeleyen bir renktir.160

Hadislerde ise 

 
 

Peygamber'in giydiği elbisesinin tümüyle yeşil değil, yeşil çizgili olduğunu 
söylemiştir.”149 
Mubârekfûrî (ö.1353/1935) ise hadisin zahirinin bu ihtimale yer 

bırakmadığını ve yeşil elbise giymenin sünnet olduğunu belirtmiştir.150 
Hz. Peygamber, Kâbe’yi tavaf ederken üzerinde yeşil bir elbise vardı.151 

Yine O (sav), rüyada yeşillik görmenin cennet anlamına geldiğini söylemiştir.152 Bazı 
hadislerde şehitlerin ruhlarının yeşil renkli kuşların içine girecekleri ifade edilirken, bir 
kısmında ise yeşil renkli kuşlar şeklinde cennette gezecekleri belirtilmiştir.153 Bu ve 
benzeri rivâyetlerden anlaşıldığına göre cennetteki fon yeşildir.154 Hz. Peygamber’e 
göre yeşil renk, cenneti çağrıştıran huzur verici, hayatın ve canlılığın sembolü olan 
bir renktir. Aynı zamanda bu renk, imanın da bir simgesidir.155 Hz. Peygamber’in bu 
renge karşı duyduğu sevgi, muhtemelen Osmanlılarda yeşil renkli sancağın 
kullanılmasının nedenidir.156 

6- Mavi 
Kur’ân’da bir yerde geçen mavi renk,157 inancı artıran bir renktir. O, aynı 

zamanda gökyüzü, su ve denizlerin, sonsuzluk ve huzurun rengidir.158 Kur’an’da 
geçen سَمَاء / gök, بحَْر / deniz gibi kelimeler de maviyi temsil etmektedirler. Bu açıdan 
bakılınca mavi, dini sezginin, derin düşüncenin rengi olmaktadır.159 Doğu’da Mısır, 
İran, Hindistan, Arap Yarımadası ve Anadolu’da mavi rengin kötülükleri uzaklaştıran 
bir renk olduğu inancı hâkimdir. Mavi renk sonsuzluğu, türeyişi, emniyet ve huzuru 
telkin eden bir renktir. Aynı zamanda bu renk dostluk, sadakat, vefa, aydınlık, temizlik 
ve ruhanilik sembolüdür. Ayrıca mavi, erkekliği simgeleyen bir renktir.160 

Hadislerde ise “ ُأزَْرق” şeklinde tek kalıpta geçmektedir. Daha öncede ifade 
ettiğimiz üzere ölü kabre defnedildiği zaman ölüyü sorgulamaya gelen meleklerin göz 
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151  Ebû Davud, Menâsık, 49. 
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155  Buhari, Edep, 79. 
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 şeklinde tek kalıpta geçmektedir. Daha öncede ifade 
ettiğimiz üzere ölü kabre defnedildiği zaman ölüyü sorgulamaya gelen melek-
lerin göz rengi mavidir.161 Hz. Peygamber, maviyi şeytanın göz rengi olarak 
da betimlemiştir.162 Bir rivâyette ise mavi renk, Hz. Salih’in devesini öldüren 
adamın göz rengidir.163

Gözlerdeki maviliğin bereket ve uğurluğun bir sembolü olarak kabul edil-
mektedir. Mavi gözlü bir kadın bereket getirir. Nitekim bu konuda şöyle bir 
uydurma hadis bulunmaktadır: “Mavi gözlü bayanlarla evlenin. Çünkü onlar-
da bereket vardır”.164 Hatta Hz. Davud’un göz rengi de mavidir. Ancak Arap-
lara göre mavi renk, en kötü renktir. Çünkü onların düşmanları Romalılar, 
mavi gözlüdür. Bundan dolayı onlar, gözlerin mavi renkli olmasını uğursuz-
luk olarak kabul ederler.165

Yukarıda mavi renkle ilgili naklettiğimiz rivâyetleri dikkate aldığımızda, 
Arapların mavi renkle ilgili menfi tavırlarının hadislere de yansıdığını söy-
leyebiliriz. Özellikle şeytanın göz renginin mavi renkle simgeleştirilmesi ol-
dukça dikkat çekicidir. Kısacası mavi renk, tıpkı Araplarda olduğu gibi Hz. 
Peygamber’in renk algısında da iyi bir renk değildir.

Sonuç
Bu araştırmada Hz. Peygamber’in dilinde renklerin anlamları, Arap kültü-

rünün renklere yüklediği mânâlarla paralellik arz ettiği tespit edilmiştir. Hz. 
Peygamber, renklerin düz anlamları yanı sıra mecazi ve çağrışımsal anlamla-
rını da kullanmıştır. O’na (sav) göre en güzel renk beyazdır. Özellikle giyiniş 
tarzında beyaz ve yeşil renkler, en çok sevdiği favori renklerdendir. Hz. Pey-
gamber, beyaz renkli elbiseleri çok tercih etmiş ve Müslümanlara beyaz renkli 

160	 Mazlum, a.g.m., s. 133.
161	 Tirmizî, Cenaiz, 70.
162	 İbn Hanbel, I, 240, 267, 350.
163	 İbn Hanbel, I, 257.
164	 Elbânî, Muhammed Nâsiruddîn, Silsiletu’l-Ehâdîsi’d-Daîfe vel-Mevdû’a ve Eseruha’s-Seyyi’ 

fi’l-Ümme, Mektebetu’l-Meârif, Riyad, 1421/2000, II, 164.
165	 Deylemî, Ebû Şücâ’ Şîreveyh b. Şehridâr b. Şîreveyh el-Hemedânî, el-Firdevs bi Me’sûri’l-

Hitâb, thk. es-Sa’id b. Besyunî Zağlul, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, 1986, II, 300; 
Kurtubî, Ebû Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Ensârî, el-Câmi’ Li Ahkâmi’l-Kur’an 
(Tefsiru’l-Kurtubî), thk. Ahmed Abdulalim el-Berdunî, Dâru’ş-Şa’b, Kahire, 1372; III, 
257; XI, 244; el-Münâvî, Abdurraûf, Feyzu’l-Kadîr, el-Mektebetu’t-Ticâriyyeti’l-Kübrâ, 
Mısır, 1356, IV, 71.
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elbiseler giymeleri konusunda tavsiye bulunmuştur. Bununla birlikte O (sav), 
farklı yerlerde, çeşitli zamanlarda, değişik renkte ve tasarımda elbiseler giydiği 
de tarihî bir gerçekliktir. Bu konudaki rivâyetler bir arada değerlendirildiğin-
de, zahiri anlamda birbirlerine tersmiş gibi görülebilirler. Oysa O’nun (sav) 
renkler konusundaki farklı söz ve uygulamalarının nedeni, rengin çağrıştırdığı 
simgelerle doğrudan bağlantılıdır. Örneğin O’nun (sav) dilinde sarı renk, bir 
taraftan kâfirlere ait bir simgeyi yansıttığı için tenkit edilirken, öte taraftan bu 
simgenin olmadığı yerlerde ise sakıncalı görülmemiştir. Denilebilir ki elbisele-
rin rengi konusunda Hz. Peygamber, genellikle dikkat çekmeyen, kendini çok 
belli etmeyen ve göze batmayan renkleri seçerken, rengin fiziksel görünüm ve 
psikolojik etkilerini dikkate almıştır. 

Hadislerde beyaz renk, tevazu ve alçakgönüllülük gibi sembolik açılımlarla 
yüklüdür. Ayrıca bu renk, saflığı, temizliği, zaferi ve günahsızlığı da sembolize 
etmektedir. Siyah renk ise karanlık, şeytan, günah ve kötülüğün simgesidir. 
Ancak bu renk, savaşlarda heybetin, asaletin ve güçlü olmanın da bir sembolü-
dür. Ateşin rengi olan kırmızı, cehennemin, cesaretin ve fitnenin rengi olarak 
sembolize edilmiştir. Hz. Peygamber’in renkler içerisinde kırmızıyı bayanlar 
için uygun görmesi ise oldukça manidardır. Sarı rengin dikkat çekiciliği sün-
nette eleştiri konusu edilmiştir. Bununla birlikte sarı renk, insanlar arasında 
çabuk fark edildiğinden dolayı bayrak rengi olmuştur. Renkler arasında yeşil 
renk, cennetin fonudur. Bazı rivâyetlerden anlaşıldığına göre yeşil, cenneti 
çağrıştıran huzur verici bir renk, mavi ise düşmanı ve kötülüğü sembolize 
eden elvandandır. Hz. Peygamber’in beyaz, siyah, yeşil ve sarı renkler ko-
nusundaki söz ve uygulamaları sonraki dönemlerde Müslümanların bu dört 
renge manevi anlam yüklemelerine sebep olmuştur. Nitekim bu renklerden 
bazıları, dini alan ve mekânların vazgeçilmez rengidir. İslam tarihi boyunca 
Müslümanların bayrak ve sancak renklerini beyaz, sarı, yeşil ve siyah olarak 
tercih etmelerinin nedenini, Hz. Peygamber’in söz konusu renklere karşı gös-
terdiği ilgide aramak lazımdır. 

Hz. Peygamber’in bazı renkleri erkekler için uygun görmemesi veya özel-
likle bir kısım renkleri bayanlara tavsiye etmesini dikkate aldığımızda; O’nun 
(sav) renklerin insan kişiliği üzerindeki etkilerini, kadın ile erkeğin toplumsal 
ve ruhsal algılarını dikkate aldığını söyleyebiliriz. Bugün Müslümanların be-
yaz ve yeşil renge ayrı bir önem vermeleri, Hz. Peygamber’in söz konusu renk-
lere yüklediği sembolik anlamlarla doğrudan alakalıdır. O’nun (sav) renklerle 
ilgili tespit edebildiğimiz bu mânâlar, hâlâ Müslüman bireylerin yaşamlarını, 
tercihlerini etkilemekte ve onların günlük hayatlarına yön vermeye devam et-
mektedir.  
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ÖZ
Bu makalenin amacı Cahiliye Dönemi Arapları arasında vücut bulan Hılfu’l-

Fudûl Teşkilatı’nı irdeleyerek ezilenlerin bu dönemde haklarının nasıl korunmaya 
çalışıldığına açıklık getirmektir. İlk önce bu teşkilata neden bu ismin verildi-
ği üzerinde durulmuş, Cahiliye Dönemi’nde yapılan diğer hilflere ve bunların 
amaçlarına değinilmiştir. Daha sonra bu hilfin yapılmasının sebepleri üzerinde 
durulmuş, teşkilatın kurulmasına yol açan olaylar, teşkilata katılan ve katılma-
yan kabileler, teşkilatın etkileri ve daha sonraki dönemlerde devam etmemesinin 
nedenleri üzerinde durulmuştur.

Anahtar Kelimeler: Hilf, Fudûl, Cahiliye, Kabile, Adalet, Zulüm, Hak

ABSTRACT
Hilfu’l- Fudûl Organization

The aim of this organization is to enlighten how despised people try to protect 
their rights by explicating Hilfu’l Fudul Organization that emerged between Arabs 
of the age of ignorance. Initially, it is emphasized that why this organization is 
named like this, aids done at the age of ignorance and their aims are mentioned. 
Subsequently, it is emphasized that what are the reasons of these aids, factual 
backgrounds of foundations of this organization, clans taking part in and not 
taking part in, effects of the organization and the reasons why it does not go on at 
the other ages.
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Giriş
İnsanoğlunun en temel hedeflerinden birisi de yaşadığı evrende huzurlu 

ve müreffeh bir hayat sürmektir. Onun, bu hedefe ulaşmasını engelleyen en 
bariz sebeplerden birisi de zaman zaman uğradığı haksızlıklar ve zulümlerdir. 
Yaşamı çekilmez hale getiren zulmün engellenmesi, yaşanılabilir bir dünyanın 
tekâmül etmesi için gerek ilahi dinler gerekse beşeri sistemler birçok mücade-
le vermişlerdir. İnsanı insan yapan fikirler hiçbir zaman yapılan haksızlıkları 
tasvip etmemiştir. 

Cahiliye Döneminde kurulan Hilfu’l-Fudûl Teşkilatı, gerek ticari gerekse 
dini bir merkez olan Mekke’ye gelen yabancıların uğradıkları haksızlıkların 
bertaraf edilmesi amacıyla Arap kabileleri arasında haksızlıkları ve zulmü ön-
leme konusunda bir sözleşme yapmıştır. Yapılan bu sözleşmeyi değerli kılan 
en önemli unsur ise Hz. Peygamber’in, yapılan bu sözleşmeye iştirak etmesi ve 
alınan kararları benimsemesidir.

Bu makalede, genel hatlarıyla Hılfu’l-Fudûl Teşkilatı ele alınmış, makale-
nin sonuç kısmında ise bazı değerlendirilmeler yapılmıştır.      

Sözlükte “antlaşma, ittifak, pakt, federasyon, akit, yemin” anlamlarına 
gelen 
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şekillerde uygulanmıştır. İki veya daha fazla kabile arasında yapıldığı gibi bir kabile 
ile o kabileye mensup olmayan bir fert veya aile arasında yahut herhangi iki kişi 
arasında yapılmaktaydı. İlk defa Kureyş adına yabancılarla hilf yapan şahıslar 
Abdulmeâf’ın oğulları olan Haşim, ‘Abdu’ş-Şems, Muttalib ve Nevfel’dir. Bunlar 
sırayla Bizans, Habeşistan, Himyerî ve Sâsânî devletleriyle yaptıkları hilfler 
                                                           
1 Cevherî, (Ebû Nasr İsmail b. Hammâd), Tâcu’l-Luğa, I-II, 1382, II, 16; el-İsfehânî, Râgıp, Mu‘cemu 
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nşr. Kosta Tomas ve Şurekah, Kahire, 1890. 

3 İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, XI, 525; Zebîdî, Tâcu’l-Arûs Min Cevâhiri’l-Kamus, VIII, 61; Âsım Efendi, 
Kamus Tercemesi, I-IV, İstanbul, 1305, IV, 27. 

 kelimesinin çoğulu 

 
 
 

 

Giriş 
İnsanoğlunun en temel hedeflerinden birisi de yaşadığı evrende huzurlu ve 

müreffeh bir hayat sürmektir. Onun, bu hedefe ulaşmasını engelleyen en bariz 
sebeplerden birisi de zaman zaman uğradığı haksızlıklar ve zulümlerdir. Yaşamı 
çekilmez hale getiren zulmün engellenmesi, yaşanılabilir bir dünyanın tekâmül etmesi 
için gerek ilahi dinler gerekse beşeri sistemler birçok mücadele vermişlerdir. İnsanı 
insan yapan fikirler hiçbir zaman yapılan haksızlıkları tasvip etmemiştir.  

Cahiliye Döneminde kurulan Hilfu’l-Fudûl Teşkilatı, gerek ticari gerekse dini 
bir merkez olan Mekke’ye gelen yabancıların uğradıkları haksızlıkların bertaraf 
edilmesi amacıyla Arap kabileleri arasında haksızlıkları ve zulmü önleme konusunda 
bir sözleşme yapmıştır. Yapılan bu sözleşmeyi değerli kılan en önemli unsur ise Hz. 
Peygamber’in, yapılan bu sözleşmeye iştirak etmesi ve alınan kararları 
benimsemesidir. 

Bu makalede, genel hatlarıyla Hılfu’l-Fudûl Teşkilatı ele alınmış, makalenin 
sonuç kısmında ise bazı değerlendirilmeler yapılmıştır.       

Sözlükte “antlaşma, ittifak, pakt, federasyon, akit, yemin” anlamlarına gelen 
“ فحِلْ  ” kelimesinin çoğulu “أحلاف” dır.1  Terim olarak “حِل ف” Cahiliye Dönemi’nde 
Arap kabilelerinin veya şahısların yardımlaşma, dayanışma ve himaye amacıyla 
yaptıkları antlaşma ve ittifakları ifade eder. “ حِل فْ ” yapan kişilere “حالِف” denir.2 
“ ض لفْ  ” kelimesi ise sözlükte “artık, fazla, geride kalan, üstünlük, iyilik, lütuf, ihsan, 
kibarlık, nezaket, fazilet, erdem, hikmet” anlamlarına gelir. Çoğulu “ ولضفْ  ”dır.3  Bu 
itibarla, izafet terkibi halinde kullanılan  “ ْالف ضول/  حِل ف   Hilfu’l-Fudûl” terimine, “fazilet 
sahiplerinin antlaşması” diyebiliriz.  

İslam’dan önce Araplar arasında çok yaygın olan hilf müessesesi çeşitli 
şekillerde uygulanmıştır. İki veya daha fazla kabile arasında yapıldığı gibi bir kabile 
ile o kabileye mensup olmayan bir fert veya aile arasında yahut herhangi iki kişi 
arasında yapılmaktaydı. İlk defa Kureyş adına yabancılarla hilf yapan şahıslar 
Abdulmeâf’ın oğulları olan Haşim, ‘Abdu’ş-Şems, Muttalib ve Nevfel’dir. Bunlar 
sırayla Bizans, Habeşistan, Himyerî ve Sâsânî devletleriyle yaptıkları hilfler 
                                                           
1 Cevherî, (Ebû Nasr İsmail b. Hammâd), Tâcu’l-Luğa, I-II, 1382, II, 16; el-İsfehânî, Râgıp, Mu‘cemu 

Mufredâti Elfâzı’l-Kuran, nşr. Nedîm Maraşlı, Dâru’l-Katibi’l-‘Aza, tsz, s.128; ez-Zebîdî, (Muhibuddin 
Ebû Feyz), Tâcu’l-Arûs Min Cevâhiri’l-Kamus, I-X, Dâru’l-Fikr, 1308, VI, 75. 

2 İbn Manzur, (Celalu’d-Din Muhammed Mukerremu’l-Ensâri), Lisanu’l-Arap, “hlf” md., I-XV, Beyrut, Tsz,  
nşr. Kosta Tomas ve Şurekah, Kahire, 1890. 

3 İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, XI, 525; Zebîdî, Tâcu’l-Arûs Min Cevâhiri’l-Kamus, VIII, 61; Âsım Efendi, 
Kamus Tercemesi, I-IV, İstanbul, 1305, IV, 27. 

dır.1 Terim olarak 

 
 
 

 

Giriş 
İnsanoğlunun en temel hedeflerinden birisi de yaşadığı evrende huzurlu ve 

müreffeh bir hayat sürmektir. Onun, bu hedefe ulaşmasını engelleyen en bariz 
sebeplerden birisi de zaman zaman uğradığı haksızlıklar ve zulümlerdir. Yaşamı 
çekilmez hale getiren zulmün engellenmesi, yaşanılabilir bir dünyanın tekâmül etmesi 
için gerek ilahi dinler gerekse beşeri sistemler birçok mücadele vermişlerdir. İnsanı 
insan yapan fikirler hiçbir zaman yapılan haksızlıkları tasvip etmemiştir.  

Cahiliye Döneminde kurulan Hilfu’l-Fudûl Teşkilatı, gerek ticari gerekse dini 
bir merkez olan Mekke’ye gelen yabancıların uğradıkları haksızlıkların bertaraf 
edilmesi amacıyla Arap kabileleri arasında haksızlıkları ve zulmü önleme konusunda 
bir sözleşme yapmıştır. Yapılan bu sözleşmeyi değerli kılan en önemli unsur ise Hz. 
Peygamber’in, yapılan bu sözleşmeye iştirak etmesi ve alınan kararları 
benimsemesidir. 

Bu makalede, genel hatlarıyla Hılfu’l-Fudûl Teşkilatı ele alınmış, makalenin 
sonuç kısmında ise bazı değerlendirilmeler yapılmıştır.       

Sözlükte “antlaşma, ittifak, pakt, federasyon, akit, yemin” anlamlarına gelen 
“ فحِلْ  ” kelimesinin çoğulu “أحلاف” dır.1  Terim olarak “حِل ف” Cahiliye Dönemi’nde 
Arap kabilelerinin veya şahısların yardımlaşma, dayanışma ve himaye amacıyla 
yaptıkları antlaşma ve ittifakları ifade eder. “ حِل فْ ” yapan kişilere “حالِف” denir.2 
“ ض لفْ  ” kelimesi ise sözlükte “artık, fazla, geride kalan, üstünlük, iyilik, lütuf, ihsan, 
kibarlık, nezaket, fazilet, erdem, hikmet” anlamlarına gelir. Çoğulu “ ولضفْ  ”dır.3  Bu 
itibarla, izafet terkibi halinde kullanılan  “ ْالف ضول/  حِل ف   Hilfu’l-Fudûl” terimine, “fazilet 
sahiplerinin antlaşması” diyebiliriz.  

İslam’dan önce Araplar arasında çok yaygın olan hilf müessesesi çeşitli 
şekillerde uygulanmıştır. İki veya daha fazla kabile arasında yapıldığı gibi bir kabile 
ile o kabileye mensup olmayan bir fert veya aile arasında yahut herhangi iki kişi 
arasında yapılmaktaydı. İlk defa Kureyş adına yabancılarla hilf yapan şahıslar 
Abdulmeâf’ın oğulları olan Haşim, ‘Abdu’ş-Şems, Muttalib ve Nevfel’dir. Bunlar 
sırayla Bizans, Habeşistan, Himyerî ve Sâsânî devletleriyle yaptıkları hilfler 
                                                           
1 Cevherî, (Ebû Nasr İsmail b. Hammâd), Tâcu’l-Luğa, I-II, 1382, II, 16; el-İsfehânî, Râgıp, Mu‘cemu 

Mufredâti Elfâzı’l-Kuran, nşr. Nedîm Maraşlı, Dâru’l-Katibi’l-‘Aza, tsz, s.128; ez-Zebîdî, (Muhibuddin 
Ebû Feyz), Tâcu’l-Arûs Min Cevâhiri’l-Kamus, I-X, Dâru’l-Fikr, 1308, VI, 75. 

2 İbn Manzur, (Celalu’d-Din Muhammed Mukerremu’l-Ensâri), Lisanu’l-Arap, “hlf” md., I-XV, Beyrut, Tsz,  
nşr. Kosta Tomas ve Şurekah, Kahire, 1890. 

3 İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, XI, 525; Zebîdî, Tâcu’l-Arûs Min Cevâhiri’l-Kamus, VIII, 61; Âsım Efendi, 
Kamus Tercemesi, I-IV, İstanbul, 1305, IV, 27. 

 Cahiliye 
Dönemi’nde Arap kabilelerinin veya şahısların yardımlaşma, dayanışma ve 
himaye amacıyla yaptıkları antlaşma ve ittifakları ifade eder.

 
 
 

 

Giriş 
İnsanoğlunun en temel hedeflerinden birisi de yaşadığı evrende huzurlu ve 

müreffeh bir hayat sürmektir. Onun, bu hedefe ulaşmasını engelleyen en bariz 
sebeplerden birisi de zaman zaman uğradığı haksızlıklar ve zulümlerdir. Yaşamı 
çekilmez hale getiren zulmün engellenmesi, yaşanılabilir bir dünyanın tekâmül etmesi 
için gerek ilahi dinler gerekse beşeri sistemler birçok mücadele vermişlerdir. İnsanı 
insan yapan fikirler hiçbir zaman yapılan haksızlıkları tasvip etmemiştir.  

Cahiliye Döneminde kurulan Hilfu’l-Fudûl Teşkilatı, gerek ticari gerekse dini 
bir merkez olan Mekke’ye gelen yabancıların uğradıkları haksızlıkların bertaraf 
edilmesi amacıyla Arap kabileleri arasında haksızlıkları ve zulmü önleme konusunda 
bir sözleşme yapmıştır. Yapılan bu sözleşmeyi değerli kılan en önemli unsur ise Hz. 
Peygamber’in, yapılan bu sözleşmeye iştirak etmesi ve alınan kararları 
benimsemesidir. 

Bu makalede, genel hatlarıyla Hılfu’l-Fudûl Teşkilatı ele alınmış, makalenin 
sonuç kısmında ise bazı değerlendirilmeler yapılmıştır.       

Sözlükte “antlaşma, ittifak, pakt, federasyon, akit, yemin” anlamlarına gelen 
“ فحِلْ  ” kelimesinin çoğulu “أحلاف” dır.1  Terim olarak “حِل ف” Cahiliye Dönemi’nde 
Arap kabilelerinin veya şahısların yardımlaşma, dayanışma ve himaye amacıyla 
yaptıkları antlaşma ve ittifakları ifade eder. “ حِل فْ ” yapan kişilere “حالِف” denir.2 
“ ض لفْ  ” kelimesi ise sözlükte “artık, fazla, geride kalan, üstünlük, iyilik, lütuf, ihsan, 
kibarlık, nezaket, fazilet, erdem, hikmet” anlamlarına gelir. Çoğulu “ ولضفْ  ”dır.3  Bu 
itibarla, izafet terkibi halinde kullanılan  “ ْالف ضول/  حِل ف   Hilfu’l-Fudûl” terimine, “fazilet 
sahiplerinin antlaşması” diyebiliriz.  

İslam’dan önce Araplar arasında çok yaygın olan hilf müessesesi çeşitli 
şekillerde uygulanmıştır. İki veya daha fazla kabile arasında yapıldığı gibi bir kabile 
ile o kabileye mensup olmayan bir fert veya aile arasında yahut herhangi iki kişi 
arasında yapılmaktaydı. İlk defa Kureyş adına yabancılarla hilf yapan şahıslar 
Abdulmeâf’ın oğulları olan Haşim, ‘Abdu’ş-Şems, Muttalib ve Nevfel’dir. Bunlar 
sırayla Bizans, Habeşistan, Himyerî ve Sâsânî devletleriyle yaptıkları hilfler 
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 yapan 
kişilere 

 
 
 

 

Giriş 
İnsanoğlunun en temel hedeflerinden birisi de yaşadığı evrende huzurlu ve 

müreffeh bir hayat sürmektir. Onun, bu hedefe ulaşmasını engelleyen en bariz 
sebeplerden birisi de zaman zaman uğradığı haksızlıklar ve zulümlerdir. Yaşamı 
çekilmez hale getiren zulmün engellenmesi, yaşanılabilir bir dünyanın tekâmül etmesi 
için gerek ilahi dinler gerekse beşeri sistemler birçok mücadele vermişlerdir. İnsanı 
insan yapan fikirler hiçbir zaman yapılan haksızlıkları tasvip etmemiştir.  

Cahiliye Döneminde kurulan Hilfu’l-Fudûl Teşkilatı, gerek ticari gerekse dini 
bir merkez olan Mekke’ye gelen yabancıların uğradıkları haksızlıkların bertaraf 
edilmesi amacıyla Arap kabileleri arasında haksızlıkları ve zulmü önleme konusunda 
bir sözleşme yapmıştır. Yapılan bu sözleşmeyi değerli kılan en önemli unsur ise Hz. 
Peygamber’in, yapılan bu sözleşmeye iştirak etmesi ve alınan kararları 
benimsemesidir. 

Bu makalede, genel hatlarıyla Hılfu’l-Fudûl Teşkilatı ele alınmış, makalenin 
sonuç kısmında ise bazı değerlendirilmeler yapılmıştır.       

Sözlükte “antlaşma, ittifak, pakt, federasyon, akit, yemin” anlamlarına gelen 
“ فحِلْ  ” kelimesinin çoğulu “أحلاف” dır.1  Terim olarak “حِل ف” Cahiliye Dönemi’nde 
Arap kabilelerinin veya şahısların yardımlaşma, dayanışma ve himaye amacıyla 
yaptıkları antlaşma ve ittifakları ifade eder. “ حِل فْ ” yapan kişilere “حالِف” denir.2 
“ ض لفْ  ” kelimesi ise sözlükte “artık, fazla, geride kalan, üstünlük, iyilik, lütuf, ihsan, 
kibarlık, nezaket, fazilet, erdem, hikmet” anlamlarına gelir. Çoğulu “ ولضفْ  ”dır.3  Bu 
itibarla, izafet terkibi halinde kullanılan  “ ْالف ضول/  حِل ف   Hilfu’l-Fudûl” terimine, “fazilet 
sahiplerinin antlaşması” diyebiliriz.  

İslam’dan önce Araplar arasında çok yaygın olan hilf müessesesi çeşitli 
şekillerde uygulanmıştır. İki veya daha fazla kabile arasında yapıldığı gibi bir kabile 
ile o kabileye mensup olmayan bir fert veya aile arasında yahut herhangi iki kişi 
arasında yapılmaktaydı. İlk defa Kureyş adına yabancılarla hilf yapan şahıslar 
Abdulmeâf’ın oğulları olan Haşim, ‘Abdu’ş-Şems, Muttalib ve Nevfel’dir. Bunlar 
sırayla Bizans, Habeşistan, Himyerî ve Sâsânî devletleriyle yaptıkları hilfler 
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 denir.2 

 
 
 

 

Giriş 
İnsanoğlunun en temel hedeflerinden birisi de yaşadığı evrende huzurlu ve 

müreffeh bir hayat sürmektir. Onun, bu hedefe ulaşmasını engelleyen en bariz 
sebeplerden birisi de zaman zaman uğradığı haksızlıklar ve zulümlerdir. Yaşamı 
çekilmez hale getiren zulmün engellenmesi, yaşanılabilir bir dünyanın tekâmül etmesi 
için gerek ilahi dinler gerekse beşeri sistemler birçok mücadele vermişlerdir. İnsanı 
insan yapan fikirler hiçbir zaman yapılan haksızlıkları tasvip etmemiştir.  

Cahiliye Döneminde kurulan Hilfu’l-Fudûl Teşkilatı, gerek ticari gerekse dini 
bir merkez olan Mekke’ye gelen yabancıların uğradıkları haksızlıkların bertaraf 
edilmesi amacıyla Arap kabileleri arasında haksızlıkları ve zulmü önleme konusunda 
bir sözleşme yapmıştır. Yapılan bu sözleşmeyi değerli kılan en önemli unsur ise Hz. 
Peygamber’in, yapılan bu sözleşmeye iştirak etmesi ve alınan kararları 
benimsemesidir. 

Bu makalede, genel hatlarıyla Hılfu’l-Fudûl Teşkilatı ele alınmış, makalenin 
sonuç kısmında ise bazı değerlendirilmeler yapılmıştır.       

Sözlükte “antlaşma, ittifak, pakt, federasyon, akit, yemin” anlamlarına gelen 
“ فحِلْ  ” kelimesinin çoğulu “أحلاف” dır.1  Terim olarak “حِل ف” Cahiliye Dönemi’nde 
Arap kabilelerinin veya şahısların yardımlaşma, dayanışma ve himaye amacıyla 
yaptıkları antlaşma ve ittifakları ifade eder. “ حِل فْ ” yapan kişilere “حالِف” denir.2 
“ ض لفْ  ” kelimesi ise sözlükte “artık, fazla, geride kalan, üstünlük, iyilik, lütuf, ihsan, 
kibarlık, nezaket, fazilet, erdem, hikmet” anlamlarına gelir. Çoğulu “ ولضفْ  ”dır.3  Bu 
itibarla, izafet terkibi halinde kullanılan  “ ْالف ضول/  حِل ف   Hilfu’l-Fudûl” terimine, “fazilet 
sahiplerinin antlaşması” diyebiliriz.  

İslam’dan önce Araplar arasında çok yaygın olan hilf müessesesi çeşitli 
şekillerde uygulanmıştır. İki veya daha fazla kabile arasında yapıldığı gibi bir kabile 
ile o kabileye mensup olmayan bir fert veya aile arasında yahut herhangi iki kişi 
arasında yapılmaktaydı. İlk defa Kureyş adına yabancılarla hilf yapan şahıslar 
Abdulmeâf’ın oğulları olan Haşim, ‘Abdu’ş-Şems, Muttalib ve Nevfel’dir. Bunlar 
sırayla Bizans, Habeşistan, Himyerî ve Sâsânî devletleriyle yaptıkları hilfler 
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 kelimesi ise sözlükte “artık, fazla, geride kalan, 
üstünlük, iyilik, lütuf, ihsan, kibarlık, nezaket, fazilet, erdem, hikmet” anlam-
larına gelir. Çoğulu 

 
 
 

 

Giriş 
İnsanoğlunun en temel hedeflerinden birisi de yaşadığı evrende huzurlu ve 

müreffeh bir hayat sürmektir. Onun, bu hedefe ulaşmasını engelleyen en bariz 
sebeplerden birisi de zaman zaman uğradığı haksızlıklar ve zulümlerdir. Yaşamı 
çekilmez hale getiren zulmün engellenmesi, yaşanılabilir bir dünyanın tekâmül etmesi 
için gerek ilahi dinler gerekse beşeri sistemler birçok mücadele vermişlerdir. İnsanı 
insan yapan fikirler hiçbir zaman yapılan haksızlıkları tasvip etmemiştir.  

Cahiliye Döneminde kurulan Hilfu’l-Fudûl Teşkilatı, gerek ticari gerekse dini 
bir merkez olan Mekke’ye gelen yabancıların uğradıkları haksızlıkların bertaraf 
edilmesi amacıyla Arap kabileleri arasında haksızlıkları ve zulmü önleme konusunda 
bir sözleşme yapmıştır. Yapılan bu sözleşmeyi değerli kılan en önemli unsur ise Hz. 
Peygamber’in, yapılan bu sözleşmeye iştirak etmesi ve alınan kararları 
benimsemesidir. 

Bu makalede, genel hatlarıyla Hılfu’l-Fudûl Teşkilatı ele alınmış, makalenin 
sonuç kısmında ise bazı değerlendirilmeler yapılmıştır.       

Sözlükte “antlaşma, ittifak, pakt, federasyon, akit, yemin” anlamlarına gelen 
“ فحِلْ  ” kelimesinin çoğulu “أحلاف” dır.1  Terim olarak “حِل ف” Cahiliye Dönemi’nde 
Arap kabilelerinin veya şahısların yardımlaşma, dayanışma ve himaye amacıyla 
yaptıkları antlaşma ve ittifakları ifade eder. “ حِل فْ ” yapan kişilere “حالِف” denir.2 
“ ض لفْ  ” kelimesi ise sözlükte “artık, fazla, geride kalan, üstünlük, iyilik, lütuf, ihsan, 
kibarlık, nezaket, fazilet, erdem, hikmet” anlamlarına gelir. Çoğulu “ ولضفْ  ”dır.3  Bu 
itibarla, izafet terkibi halinde kullanılan  “ ْالف ضول/  حِل ف   Hilfu’l-Fudûl” terimine, “fazilet 
sahiplerinin antlaşması” diyebiliriz.  

İslam’dan önce Araplar arasında çok yaygın olan hilf müessesesi çeşitli 
şekillerde uygulanmıştır. İki veya daha fazla kabile arasında yapıldığı gibi bir kabile 
ile o kabileye mensup olmayan bir fert veya aile arasında yahut herhangi iki kişi 
arasında yapılmaktaydı. İlk defa Kureyş adına yabancılarla hilf yapan şahıslar 
Abdulmeâf’ın oğulları olan Haşim, ‘Abdu’ş-Şems, Muttalib ve Nevfel’dir. Bunlar 
sırayla Bizans, Habeşistan, Himyerî ve Sâsânî devletleriyle yaptıkları hilfler 
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dır.3  Bu itibarla, izafet terkibi halin de kullanılan  

 
 
 

 

Giriş 
İnsanoğlunun en temel hedeflerinden birisi de yaşadığı evrende huzurlu ve 

müreffeh bir hayat sürmektir. Onun, bu hedefe ulaşmasını engelleyen en bariz 
sebeplerden birisi de zaman zaman uğradığı haksızlıklar ve zulümlerdir. Yaşamı 
çekilmez hale getiren zulmün engellenmesi, yaşanılabilir bir dünyanın tekâmül etmesi 
için gerek ilahi dinler gerekse beşeri sistemler birçok mücadele vermişlerdir. İnsanı 
insan yapan fikirler hiçbir zaman yapılan haksızlıkları tasvip etmemiştir.  

Cahiliye Döneminde kurulan Hilfu’l-Fudûl Teşkilatı, gerek ticari gerekse dini 
bir merkez olan Mekke’ye gelen yabancıların uğradıkları haksızlıkların bertaraf 
edilmesi amacıyla Arap kabileleri arasında haksızlıkları ve zulmü önleme konusunda 
bir sözleşme yapmıştır. Yapılan bu sözleşmeyi değerli kılan en önemli unsur ise Hz. 
Peygamber’in, yapılan bu sözleşmeye iştirak etmesi ve alınan kararları 
benimsemesidir. 

Bu makalede, genel hatlarıyla Hılfu’l-Fudûl Teşkilatı ele alınmış, makalenin 
sonuç kısmında ise bazı değerlendirilmeler yapılmıştır.       

Sözlükte “antlaşma, ittifak, pakt, federasyon, akit, yemin” anlamlarına gelen 
“ فحِلْ  ” kelimesinin çoğulu “أحلاف” dır.1  Terim olarak “حِل ف” Cahiliye Dönemi’nde 
Arap kabilelerinin veya şahısların yardımlaşma, dayanışma ve himaye amacıyla 
yaptıkları antlaşma ve ittifakları ifade eder. “ حِل فْ ” yapan kişilere “حالِف” denir.2 
“ ض لفْ  ” kelimesi ise sözlükte “artık, fazla, geride kalan, üstünlük, iyilik, lütuf, ihsan, 
kibarlık, nezaket, fazilet, erdem, hikmet” anlamlarına gelir. Çoğulu “ ولضفْ  ”dır.3  Bu 
itibarla, izafet terkibi halinde kullanılan  “ ْالف ضول/  حِل ف   Hilfu’l-Fudûl” terimine, “fazilet 
sahiplerinin antlaşması” diyebiliriz.  

İslam’dan önce Araplar arasında çok yaygın olan hilf müessesesi çeşitli 
şekillerde uygulanmıştır. İki veya daha fazla kabile arasında yapıldığı gibi bir kabile 
ile o kabileye mensup olmayan bir fert veya aile arasında yahut herhangi iki kişi 
arasında yapılmaktaydı. İlk defa Kureyş adına yabancılarla hilf yapan şahıslar 
Abdulmeâf’ın oğulları olan Haşim, ‘Abdu’ş-Şems, Muttalib ve Nevfel’dir. Bunlar 
sırayla Bizans, Habeşistan, Himyerî ve Sâsânî devletleriyle yaptıkları hilfler 
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 /Hilfu’l-Fudûl” terimine, “fazilet sahiplerinin antlaşması” diye-
biliriz. 

İslam’dan önce Araplar arasında çok yaygın olan hilf müessesesi çeşitli şe-
killerde uygulanmıştır. İki veya daha fazla kabile arasında yapıldığı gibi bir 
kabile ile o kabileye mensup olmayan bir fert veya aile arasında yahut her-
hangi iki kişi arasında yapılmaktaydı. İlk defa Kureyş adına yabancılarla hilf 
yapan şahıslar Abdulmeâf ’ın oğulları olan Haşim, ‘Abdu’ş-Şems, Muttalib ve 

1	 Cevherî, (Ebû Nasr İsmail b. Hammâd), Tâcu’l-Luğa, I-II, 1382, II, 16; el-İsfehânî, Râgıp, 
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I-XV, Beyrut, Tsz,  nşr. Kosta Tomas ve Şurekah, Kahire, 1890.
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Nevfel’dir. Bunlar sırayla Bizans, Habeşistan, Himyerî ve Sâsânî devletleriy-
le yaptıkları hilfler sayesinde Kureyş’in, ticari faaliyetlerini huzur ve emniyet 
içinde yürütmesini sağlamış, bundan dolayı da “mucebbirûn” yani “işleri yo-
luna koyanlar, düzenleyiciler” diye meşhur olmuşlardır.4

Hılfu’l-Fudûl teşkilatını detaylı bir şekilde ele almadan önce Cahiliye 
Dönemi’nde Araplar arasında yapılan hilflerden ve onların yapılış amaçların-
dan kısaca bahsedelim.

Cahiliye Döneminde Yapılan Hilflerin Amaçları
Cahiliye Dönemi Araplarının, hilfleri iki amaç için yaptıkları anlaşılmak-

tadır. Bunlardan birincisi, savunma ve mazlumların hakkını almak maksa-
dıyla yapılan hilflerdir. Savunma amaçlı hilfler, öncelikle kabileler arasında 
çıkabilecek savaşları önlemeye yönelikti. Caydırıcılık özelliği ile bugünkü as-
keri paktlara, her türlü yardımlaşma ve dayanışmayı hedeflemesiyle de siya-
si, ekonomik, kültürel vb. işbirliği antlaşmalarına benziyordu. Hilf yapmak 
isteyen kabileler bir araya gelerek bir tören düzenlerler ve yaktıkları ateşin 
etrafında, genellikle zemzem suyu veya içine kurban kanı karıştırılmış şarap 
içerek her konuda birbirlerine yardıma koşacaklarına dair bir antlaşma ya-
parlardı.  Aralarında yeminleşen iki veya daha fazla kabile artık bir tek kabile 
gibi olur ve birine yapılacak saldırı diğerine de yapılmış sayılırdı, sevinç ve 
yaslar paylaşılırken herhangi birinin üçüncü bir tarafa verdiği eman da kabul 
edilirdi.  Ancak bu tür hilfler daha çok küçük ve zayıf kabilelerle kalabalık ve 
aynı zamanda kuvvetli kabileler arasında yapılırdı. Böylece zayıflar güçlülerin 
himayesine girerlerdi. Küçük kabilelerin büyüklere ilhak edilmesi şeklinde ya-
pılan hilfler de vardır. 

İkincisi, Arap olsun veya olmasın zulme uğrayan ve mağdur edilen kişilerin 
yanında yer alıp onların haklarını ve hukuklarını korumak amacıyla kurulan 
ittifaklardır. Bu amaçla bir araya gelen kabileler, mazlumun hakkını zalimden 
alıncaya kadar mücadele edeceklerine dair yemin ederlerdi. Bu tür hilflerin 
örnekleri Cahiliye Dönemi’nde oldukça fazladır. Cahiliye Arapları arsında ya-
pılan hilflerin en meşhurları şunlardır:

•	 Hilfu’l-Fudûl, 
•	 Bazı Kureyş kabilelerinin karşılıklı olarak kurdukları Hilfu’l-Mutayye-

bin5 ve Hilfu’l-Ahlâf, 

4	 İbn-i Sa‘d, Tabakātu’l-Kubrâ, I-X, nşr.  Ali Muhammed Ömer,  Mektebetu’l-Hancı,  Kahi-
re, tsz, I,128-129.

5	 Algül, Hüseyin, “Hılfu’l-Mutayyebîn”, DİA, XVIII, 32, İstanbul, 1998.
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•	 Dabbe, Sevr, ‘Ukl, Teym ve ‘Adi kabileleri arasında yapılan Hilfu’r-
Ribâ, 

•	 ‘Abs ve Amir b. Sa’sa’nın;  Zubyan, Benû Teym ve Benû Esed’e karşı 
yaptığı hilf,

•	 Kureyş, Kinane ve Huzaa kabileleri arasındaki Hilfu’l-Hums, 
•	 Kureyş ile Ehâbiş kabileleri arasındaki hilf,
•	 Zuhre Oğulları ile Sehm Oğulları arasında yapılan Hılfu’s-Silah.6

Aynı şekilde Medine’deki Yahudi kabilelerinin bir kısmı Hazrec Kabilesi 
ile bir kısmı da Evs Kabilesi ile ittifak kurmuşlardı. Hz. Peygamber de hem 
Yahudilerle hem de Medine civarında ve Mekke - Medine arasında yaşayan 
Arap kabileleriyle bazı antlaşmalar yapmıştır. 

Kabilelerin şahıslar ve ailelerle yaptıkları hilfler ise daha çok, çeşitli sebep-
lerle kendi kabilesinden ayrılan bir şahsın veya ailenin başka bir kabilenin 
himayesi altına girmesi ve o kabilenin mensubu gibi davranması şeklinde 
olurdu. Bu tarz hilf ile bir kabileye sonradan katılanlar o kabile fertlerinin 
bütün haklarına sahip olurlardı ve asıl kabilelerinin adıyla değil, sonradan 
katıldıklarının “mevlâ”sı olarak anılırlardı.

Arap toplumunda zayıfların himaye altına girdiği bir başka hilf şekli de 
fertler arasında uygulanırdı. Bu hilf Arapların tarihinde iki türlü uygulama 
alanı bulmuştur. Birincisinde, mazlumun sınırlı bir süre zarfında güçlü bir 
şahsın himayesinde kalması şeklinde olurdu. İkicisinde ise güçsüz halif, hi-
mayesine girdiği şahsın “mevlâ”sı olarak anılırdı. Himayeci, himayesine aldığı 
kişiyi isterse kardeşliğe veya evlatlığa kabul edip nesebine dâhil edebilirdi. Bu 
durumda güçsüz halif, hamisinin ölümü halinde mirasından altıda bir ora-
nında pay alırdı.

Hz. Peygamber hicretten sonra Muhacirlerle Ensar arasında kardeşlik bağı-
nı kurarken onları hilf üzerine kardeş ilan etmiştir. Resûlullah’ın yaptığı bu iş-
leme göre taraflar kazançlarında ortak oldukları gibi birbirlerinin mirasçısı da 
olabiliyorlardı. Bu hususa Nisa Suresinin 33. ayetinde işaret edilmiştir. Ancak 
bu durum uzun sürmemiş ve Enfal Suresinin 75. ayetinde sözleşmeyle kardeş 
olanların birbirlerinin mirasından pay almaları yasaklanırken Ahzab Suresinin 
6. ayetinde sadece hibe şeklinde yardımda bulanabilecekleri bildirilmiştir. Hz. 
Peygamber Cahiliye Devrinde adalet ve yardımlaşma amacıyla yapılan bütün 
hilflerin İslam’a ters düşmediğini ifade etmiştir.

6	 Hamidullah, Muhammed, İslam Peygamberi, (I-II), çev, Salih Tuğ, (5. Baskı), İstan-
bul,1993, I, 55.
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Bu Teşkilata Hılfu’l-Fudûl Denilmesinin Nedeni
Rivayet edildiğine göre Mekke’nin ilk sakinleri olan Curhumlulardan 

Fadl (çoğulu fudûl) adlı üç kişinin (Fadl b. Fedale, Fadl b. Vedaa, Fudayl 
b. Haris veya Fudayl b. Şuraa, Fadl b. Vedaa, Fadl b. Kudaa) kendi araların-
da, Mekke’de yerli veya yabancı kimsesiz birine zulüm yapıldığında zalim-
den hakkını alıncaya kadar kabileleriyle birlikte ona yardım edeceklerine dair 
ahitleşirler.7  Tesirini uzun süre gösteren bu antlaşma, bazı tarihçilere göre söz 
konusu isimlerden dolayı “Fadllar’ın Yemini” diye isimlendirilmiştir. Yahut 
bazı Arap kabilelerinin toplanıp ahitleştikleri ve Hz. Peygamberin de katıl-
dığı Hılfu’l-Fudûl yemini, Fadılların yaptığı yemine benzediği için bu isim 
verilmiştir.  Başka bir rivayete göre de bu antlaşmaya, Hilfu’l-Mutayyibin ve 
Hilfu’l-Ahlâf ’tan daha üstün (Fudul) olduğu, Kureyşlilerin onu “ Bu bir fazilet 
yeminidir.” diye niteledikleri, haksız yere alınan fazla şeyler sahibine iade edil-
diği için bu isim verilmiştir.8

 
Hılfu’l-Fudûl Teşkilatı’nın Gerekçesi
Cahilliye döneminde Araplar arasında sık sık cinayetler vuku bulur, ardı 

arkası kesilmeyen kan davaları nesillerin kesilmesine sebep olurdu. Özellikle 
Mekke’de yabancı ve koruyucusuz kişiler için mal, can, ırz ve namus emni-
yeti kalmamış, işler son derece çığırından çıkmıştı. Dışarıdan şehre hac ya da 
ticaret yapmak maksadıyla gelen zayıf ve güçsüz kimseler haksızlığa ve zulme 
uğrarlardı. Bazen yabancı tüccarların malları satın alınır; ancak karşılığı öden-
mezdi veya hacıların güzel kadınları ve kızları ellerinden zorla alındığında ya-
pılan feryatlara ve figanlara kimse kulak asmazdı.

Bitmek tükenmek bilmeyen bu kanlı savaşların tabii sonucu olarak hem 
can, mal ve ırzın korunması hem de cereyan eden bu savaşlara son vermek ve 
aynı zamanda da kabileler arası bir takım sosyal ve siyasi düzenlemeler yapmak 
maksadıyla bazı Arap kabileleri kendi aralarında bir takım antlaşmalar yapar-
dı. Diğer bir ifadeyle sürekli savaşlar sonucu antlaşma yapmaları kaçınılmazdı. 
Düşmana karşı koymak için güçlü hale gelmek ve en azından iyi bir savunma 
yapmak maksadıyla küçük ve zayıf kabileler bir araya gelerek tek kabile ha-
linde ittifaklar oluşturmuşlardır. el-Bekri’nin ifadesiyle güçlü kabilelerin zayıf 
kabileleri ezmeleri ve sömürmeleri sonucu zayıf veya küçük kabileler güçlü ve 

7	 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı, (Alî b. el-Huseyn b.  Muhammed b.  Ahmed el-Kureşî), Kitabu’l-
Eğanî,  I-XXV,  (3. Baskı), Daru’s-Sekâfe, Beyrut, 1962-1964, XVII, 211–214–215; İbn 
Hişâm, es-Siretu’n-Nebeviyye,  nşr. Mustafa es-Sakka ve diğerleri,  I-IV,  Beyrut, 1992, III, 
140.

8	 İbn Habîb, (Muhammed b. Habîb el-Bağdâdî), Kitabu’l-Munemmak Fî Ahbari Kureyş, nşr. 
Hurşid Ahmed Faruk, Beyrut, 1985, s. 54
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büyük kabilelere iltihak ederek büyük veya güçlü kabilelerin sahip olduğu hak 
ve sorumluluklara ortak olmuşlardır. Bu ifade, kabileler arasında bir rekabe-
tin olduğu kadar, ezen ve ezilen sınıfların varlığını da göstermektedir. Ayrıca 
birkaç değişik kabile kendilerine yapılacak herhangi bir saldırı veya haksızlık 
karşısında ortak hareket etmek amacıyla bir nevi pakt oluşturmuşlardır. Dola-
yısıyla kabileler arası bir güvence oluşturma, birbirine yardım etme, korunma 
ve kollanmaya dayanan bir sistem oluşturulmaya çalışılmıştır. Bu itibarla ka-
bileler arası bir dayanışmanın oluşturulduğu, birbirlerini destekledikleri veya 
bazı kabilelerin diğer büyük kabilelerin idaresi altına girdiği görülür.9

Yukarıda anlattığımız sebeplerden dolayı Arap kabileleri arasında yapılan 
antlaşmalardan birisi de Hılfu’l-Fudûl antlaşmasıdır. Bu antlaşma, hicretten 
33 yıl (bazı rivayetlerde 18 veya 28 yıl) önce ficar savaşlarından sonra yapıl-
mıştır. Genel kanaate göre bu antlaşma, şu sebeplerden dolayı yapılmıştır:

Sosyal Sebepler
 İslam öncesi Arap toplumunda, siyasi otoriteyi elinde tutan bir merci yok-

tu. Kabileler münferit olarak hareket ediyorlar ve her kabilenin başında bir 
de reis bulunuyordu. Ancak bu reisin yetkileri sınırlıydı. Ayrıca insanların 
davranışlarını kontrol edecek hukuki bir merci de yoktu. Bu yüzden, herkes 
şahsi çıkarları yönünde hareket etmekteydi. Neticede fertle toplum arasında 
çatışmalar meydana gelmekteydi.10

İnsan hayatı, toplu yaşamayı zaruri kıldığından insanlar birbirleriyle karşı-
lıklı ilişkiler içine girerler, sürekli alışveriş içinde bulunurlar. Bu ilişkilerin te-
melinde karşılıklı anlayış, dostluk ve yardımlaşmanın olması, toplumun refah 
ve huzurunu temin edecektir. Toplum hayatının huzurlu bir şekilde devam 
edebilmesi için fertler arasında iyi bir dayanışmanın olması zorunludur. Şayet 
böyle olmazsa toplumda çeşitli kargaşalar meydana gelir. 

Cahiliye döneminde, toplumdaki bu dayanışmayı sarsan çeşitli sosyal olay-
lar meydana gelmiştir. Örneğin, gerçek sebebe dayanmadan çıkan savaşlar, 
yabancılara yapılan haksızlıklar vb. olaylar, insanların birbirlerine olan güven-
lerini sarsıyordu. Dolaysıyla huzursuz bir toplum ortaya çıkıyordu. 

İşte böyle bir dönemde, insanların huzur ve sükûn içerisinde yaşamalarını 
temin etmek için karşılıklı dayanışma, yardımlaşma ve güven duygusunun 
topluma verilmesi gerekiyordu. Bu sebepler, insanların davranışlarına yön ve-
rebilmek maksadıyla bir takım müeyyidelerin konulmasını zaruri kılıyordu.

9	 Bakırcı, Selami,  “Araplarda Kabile Yapısı”,  AKEV,  Yıl 3,  Sayı 11,  Kasım 2001 – Ocak 
2002, s. 131 -   140.

10	 Mücteba, Uğur, Hicri Birinci Asırda İslam Toplumu, İstanbul, 1980, s. 23.
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Psikolojik Sebepler 
İnsan sıkıntıya girdiği bir anda başkalarından yardım isteme ihtiyacı duyar. 

Aynı zamanda sıkıntılı birisini sıkıntısından kurtarmak ve ona yardım etmek 
düşüncesi, yine insanın tabiatında vardır. Mekkeliler veya Mekke’nin dışın-
dan Mekke’ye gelenler karşılaştıkları bazı problemleri tek başlarına çözemi-
yorlardı. Psikolojik açıdan kendilerini yalnız hissediyorlardı. Bu da aralarında 
böyle bir birlikteliğin oluşmasına zemin hazırladı. 

Ekonomik Sebepler
Cahiliye Döneminde, Mekke’ye hac ya da ticaret yapmak için gelenlerin 

mallarını koruyacak bir teşkilat yoktu. Nüfuzlu kimseler bile bazen satın al-
dıkları bu malların karşılığını vermiyorlardı.11 Tecavüz ve haksızlığa uğrayan 
kimselerin zararı telafi edilemiyordu. Bu durum, Mekke topluluğunu diğer 
kabilelerin gözünden düşürüyordu. Mekke, hem dini bir merkez hem de çe-
şitli panayırların kurulduğu bir ticaret merkeziydi.12 Ancak, Mekke’ye gelen 
hacıların ve tüccarların can güvenlikleri yoktu. Bu da tüccarların Mekke’ye 
gelmesini engelliyordu. Dolayısıyla geliri ticarete dayanan Mekke darboğaza 
girmişti. Bu durum böyle bir teşkilatın kurulmasını zorunlu kılmıştı. 

Hılfu’l-Fudûl Teşkilatının Kurulmasına Yol Açan Problemler
Hılfu’l-Fudûl teşkilatının gerçekleşmesine yol açan olaylar hakkında çeşitli 

rivayetler vardır. Biz bu rivayetlerden bazılarını maddeler halinde aşağıda zik-
redeceğiz.

1. Yemen halkından bir adam bir miktar ticaret malıyla Mekke’ye gelir. 
Malını Benû Sehm kabilesine mensup bir adama satar. Malı satın alan alıcı, 
satıcının parasını vermeyince adam malını geri almak ister; fakat alıcı malı 
vermez. Bunun üzerine satıcı, bir taşın üstüne çıkıp yüksek sesle mağduriyeti-
ni dile getiren şu şiiri inşad eder:

11	 İbn Kesir,  (Ebu’l-Fidâ İsmail b.  Ömer), es-Siretu’n-Nebeviyye, I-IV, nşr. Mustaf Abdulvâ-
hid, Beyrut, 1976, I, 259.

12	 Yılmaz, İbrahim, Panayırlar ve Arap Dili ve Edebiyatının Gelişmesinde Oynadığı Rol, (Ba-
sılmamış Doktora Tezi), Atatürk Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Erzurum 1997. s. 
135.

 
 
 

 

üzerine satıcı, bir taşın üstüne çıkıp yüksek sesle mağduriyetini dile getiren şu şiiri 
inşad eder: 

 

 بــبــطنْمكــــــةْنائــيْالدارْوالـنـــــــفر يالْقـــصيْلـمظـــلومْبضــاعتـــــــــــهْْْْْْْْْ

 حجرــبينْالـمقامْوْبينْالركنْوالـ واشعثْمـحرمْلـمْيقضْحرمتهْْْْْْْْْ

 رـــعتمـأمْذاهبْفيْضلالْمالْم تهــــمْْْْْـــائــمْمنْبــنيْسهــمْبذمـــــــأق

 درـــــــــغـفاجرْالـولاْحــــرامْلـــــثوبْال هْْْْْْْــــــحرامْلـمنْتـمتْحرامتــــإنْالـ
 

Ey Kusay!13 Evinden ve kabilesinden uzak, Mekke’nin ortasında ticaret 
eşyasını (kaybetmiş) başı açık, ihramlı, makam (-ı İbrahim), (Kâbe’nin diğer) temel 
esaslar(ı) ve Haceru’l-Esved’in arasında saygınlığını yerine getirmemiş bir mazlumun 
imdadına yetiş! Zira saygınlık, orada (Kâbe’de) saygınlıkları yerine getiren içindir. 
Kötülük yapan ve saldıran birisinin elbisesi için saygınlık yoktur.” 

Bazı araştırmacılara göre ise, Kays b. Şeyb es-Sulmâ bir miktar ticaret 
malını İbn Halef’e satar. Alıcı, satıcının malının karşılığını vermek istemeyince adam 
Cumahoğulları kabilesine mensup bir adama gidip yardım ister. Olumlu bir cevap 
alamayınca kendisine yapılan haksızlığı dile getirmek için şu şiiri okur: 

 
 
 

“Ey Kusay! İmdada yetiş. Harem içerisinde bu nasıl olabilir! Hem de 
Kâbe’nin saygınlığı ve şerefinin yüceliği bulunmasına rağmen. Haksızlığa uğruyorum 
da bana haksızlık yapana engel olunmuyor.”  

Bu haber Abbas b. Mirdas es-Sulemî’a’ya ulaşınca o da şu şiiri okur: 
 

 اساوقدْشربتْبكأسْالذلْأنف إنكْانْجاركْلمْتنفعكْذمته
                                                           
13 Kusay, Kureyşlilerin ileri gelenlerindendir. Bazı kabileleri bir araya getirdiğinden kendisine bu manada 

“mucemi‘ / toplayıcı, birleştirici” denilmiştir. (Selami, BAKIRCI, a.g.m.).   

 وحرمتْالبيتْواعلاقْالكرم يالْقصيكْيفْهذاْفيْالـحرامْْْْْْْْْْ

 ------------- أظلمْلاْي ـمنعْمــــنيْمنْظلــــــــــم
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Ey Kusay!13 Evinden ve kabilesinden uzak, Mekke’nin ortasında ticaret eşya-
sını (kaybetmiş) başı açık, ihramlı, makam (-ı İbrahim), (Kâbe’nin diğer) temel 
esaslar(ı) ve Haceru’l-Esved’in arasında saygınlığını yerine getirmemiş bir mazlu-
mun imdadına yetiş! Zira saygınlık, orada (Kâbe’de) saygınlıkları yerine getiren 
içindir. Kötülük yapan ve saldıran birisinin elbisesi için saygınlık yoktur.”

Bazı araştırmacılara göre ise, Kays b. Şeyb es-Sulmâ bir miktar ticaret ma-
lını İbn Halef ’e satar. Alıcı, satıcının malının karşılığını vermek istemeyince 
adam Cumahoğulları kabilesine mensup bir adama gidip yardım ister. Olum-
lu bir cevap alamayınca kendisine yapılan haksızlığı dile getirmek için şu şiiri 
okur:

“Ey Kusay! İmdada yetiş. Harem içerisinde bu nasıl olabilir! Hem de Kâbe’nin 
saygınlığı ve şerefinin yüceliği bulunmasına rağmen. Haksızlığa uğruyorum da 
bana haksızlık yapana engel olunmuyor.” 

Bu haber Abbas b. Mirdas es-Sulemî’a’ya ulaşınca o da şu şiiri okur:

“Eğer komşun sana güveniyle fayda vermediyse zillet kadehinden yudum yu-
dum içmişsindir.” 14

Sonunda Abbas ve Ebû Sufyân satıcıya yardım edip malını geri alırlar. Bu 
olay üzerine Kureyşliler Abdullah b. Cud‘an’ın evinde toplanıp “Mekke’de zul-
me karşı çıkacaklarına, Mekke’de birine zulüm yapıldığı zaman ona yardım ede-
ceklerine ve haklarını koruyacaklarına” dair bir antlaşma yaptılar. 

Kureyşlilerin, Hılfu’l-Fudûl adını vererek yaptıkları bu antlaşmaya Hz. 
Peygamber de katılmıştır.15

2. Cahiliye Dönemi’nde Zubeyd kabilesine mensup birisi hem umre hem 
de ticaret yapmak için Mekke’ye gelir. Malını Sehmoğulları kabilesinden bir 
adama satar. Adam satın aldığı malı evine götürdükten sonra ortadan kaybo-
lur. Bunun üzerine satıcı malını geri almak ister; fakat alamaz. Çaresiz kalan 
adam, yardım istemek amacıyla Sehmoğulları kabilesine gidip yardım ister. 

13	 Kusay, Kureyşlilerin ileri gelenlerindendir. Bazı kabileleri bir araya getirdiğinden kendisine 
bu manada “mucemi‘ / toplayıcı, birleştirici” denilmiştir. (Selami, BAKIRCI, a.g.m.).  

14	 Şiirin devamı için bkz. Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî,  XVII, 211.
15	 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 210 –211.

 
 
 

 

üzerine satıcı, bir taşın üstüne çıkıp yüksek sesle mağduriyetini dile getiren şu şiiri 
inşad eder: 

 

 بــبــطنْمكــــــةْنائــيْالدارْوالـنـــــــفر يالْقـــصيْلـمظـــلومْبضــاعتـــــــــــهْْْْْْْْْ

 حجرــبينْالـمقامْوْبينْالركنْوالـ واشعثْمـحرمْلـمْيقضْحرمتهْْْْْْْْْ

 رـــعتمـأمْذاهبْفيْضلالْمالْم تهــــمْْْْْـــائــمْمنْبــنيْسهــمْبذمـــــــأق

 درـــــــــغـفاجرْالـولاْحــــرامْلـــــثوبْال هْْْْْْْــــــحرامْلـمنْتـمتْحرامتــــإنْالـ
 

Ey Kusay!13 Evinden ve kabilesinden uzak, Mekke’nin ortasında ticaret 
eşyasını (kaybetmiş) başı açık, ihramlı, makam (-ı İbrahim), (Kâbe’nin diğer) temel 
esaslar(ı) ve Haceru’l-Esved’in arasında saygınlığını yerine getirmemiş bir mazlumun 
imdadına yetiş! Zira saygınlık, orada (Kâbe’de) saygınlıkları yerine getiren içindir. 
Kötülük yapan ve saldıran birisinin elbisesi için saygınlık yoktur.” 

Bazı araştırmacılara göre ise, Kays b. Şeyb es-Sulmâ bir miktar ticaret 
malını İbn Halef’e satar. Alıcı, satıcının malının karşılığını vermek istemeyince adam 
Cumahoğulları kabilesine mensup bir adama gidip yardım ister. Olumlu bir cevap 
alamayınca kendisine yapılan haksızlığı dile getirmek için şu şiiri okur: 

 
 
 

“Ey Kusay! İmdada yetiş. Harem içerisinde bu nasıl olabilir! Hem de 
Kâbe’nin saygınlığı ve şerefinin yüceliği bulunmasına rağmen. Haksızlığa uğruyorum 
da bana haksızlık yapana engel olunmuyor.”  

Bu haber Abbas b. Mirdas es-Sulemî’a’ya ulaşınca o da şu şiiri okur: 
 

 اساوقدْشربتْبكأسْالذلْأنف إنكْانْجاركْلمْتنفعكْذمته
                                                           
13 Kusay, Kureyşlilerin ileri gelenlerindendir. Bazı kabileleri bir araya getirdiğinden kendisine bu manada 

“mucemi‘ / toplayıcı, birleştirici” denilmiştir. (Selami, BAKIRCI, a.g.m.).   

 وحرمتْالبيتْواعلاقْالكرم يالْقصيكْيفْهذاْفيْالـحرامْْْْْْْْْْ
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Onlar, tüccara yardım etmek yerine ona hakaret ederler. Tüccar, malını geri al-
manın yolunun bu olmadığını anlar ve yardım istemek için Kureyşlileri ziyaret 
eder. Fakat Kureyşliler de ona yardım etmezler. Adam, Kureyşlilerin Kâbe’de 
toplantı halinde olduklarını görünce Ebû Kubeys dağına çıkıp mağduriyetini 
dile getiren aşağıdaki şiiri okur:

“Ey Fihr Kabilesi! Evinden ve kabilesinden uzakta, Mekke’nin ortasında tica-
ret malını kaybetmiş, ihramlı, başı açık ve umresini yapamamış bir mazlumun 
imdadına yetiş!

Ey Fihr Kabilesi! İsmail (a.s)’ın hücresi ile Haceru’l-Esved arasında Sehmo-
ğulları kabilesinin zimmetinde ikamet etmek mi, yoksa umre yapan birisinin 
malının kaybolmasıyla çekip gitmek mi?” 

Adam inince Kureyşliler bu hadiseye fazla önem verirler. Hadiseyi kendi 
aralarında tartışırlar. Mutayyibinler, “Vallahi eğer biz bunda bulunursak Ah-
lâfları kızdırmış olacağız.” derler. Ahlâflar da “Vallahi biz bunu konuşursak 
Mutayyibinleri kızdırmış olacağız.” derler. Bunun üzerine Kureyşliler, derler 
ki: “Gelin Hilfu’l-Fudûl’u Mutayyibinler ve Ahlâflar olmaksızın yapalım.” Ni-
hayet, Abdullah b. Cud‘an’ın evinde toplanırlar. Hz. Peygamber de o günde 
onlarla beraberdi, kendisine henüz risalet görevi verilmemişti, o sıra 25 ya-
şındaydı. Onlara, o gün pek çok yemekler yaparlar. Toplantıya Benû Haşim, 
Benû Esed, Benû Zuhre ve Benû Teym kabileleri katılır. Kureyşliler toplantıda 
şu metin üzerinde anlatırlar: “Yemin ederiz ki, Mekke’de yerli olsun, yabancı ol-
sun, hür olsun, köle olsun birine haksızlık yapıldığı zaman hakkını geri alıncaya 
kadar onunla birlikte olacağız, bizler ve başkaları tarafından yapılacak haksız-
lıklara meydan vermeyeceğiz.”16

3. Benû Haşim, Benû Mutalib,  Benû Esed b. Abdu’l-‘Uzza ve Teym b. 
Murre kabileleri, Mekke’nin tamamında ve Ehabişliler’de17  bir mazlum onları 
yardımına çağırdığında ona yardım edeceklerine veya en azından bu gayre-
ti gösterdikleri imajı vereceklerine veyahut biri için bir kişinin yanında faz-

16	 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî,  XVII, 211–212.
17	 Kinane kabilesinin bir kolunu oluşturan Haşimioğulları, Huza’nın kolu olan Lihyan ve 

Mustalak kabileleri ile diğer bazı kabilelerin oluşturdukları Pakta Ehabiş denir. (Selami, 
BAKIRCI, a.g.m.).

 
 
 

 

 
“Eğer komşun sana güveniyle fayda vermediyse zillet kadehinden yudum 

yudum içmişsindir.”14 
Sonunda Abbas ve Ebû Sufyân satıcıya yardım edip malını geri alırlar. Bu 

olay üzerine Kureyşliler Abdullah b. Cud‘an’ın evinde toplanıp “Mekke’de zulme karşı 
çıkacaklarına, Mekke’de birine zulüm yapıldığı zaman ona yardım edeceklerine ve 
haklarını koruyacaklarına” dair bir antlaşma yaptılar.  

Kureyşlilerin, Hılfu’l-Fudûl adını vererek yaptıkları bu antlaşmaya Hz. 
Peygamber de katılmıştır.15 

2. Cahiliye Dönemi’nde Zubeyd kabilesine mensup birisi hem umre hem de 
ticaret yapmak için Mekke’ye gelir. Malını Sehmoğulları kabilesinden bir adama 
satar. Adam satın aldığı malı evine götürdükten sonra ortadan kaybolur. Bunun 
üzerine satıcı malını geri almak ister; fakat alamaz. Çaresiz kalan adam, yardım 
istemek amacıyla Sehmoğulları kabilesine gidip yardım ister. Onlar, tüccara yardım 
etmek yerine ona hakaret ederler. Tüccar, malını geri almanın yolunun bu olmadığını 
anlar ve yardım istemek için Kureyşlileri ziyaret eder. Fakat Kureyşliler de ona 
yardım etmezler. Adam, Kureyşlilerin Kâbe’de toplantı halinde olduklarını görünce 
Ebû Kubeys dağına çıkıp mağduriyetini dile getiren aşağıdaki şiiri okur: 

 

 ـررْوالنفـــــكةْنائيْالــــــداببطنْم ياآلْفـــهرْلـمظلومْبضـــاعتــــــــــهْْْْْْْْْْْْْْ

 ياآلْفهروبينْالـحـجِرْوالـح ـجرْْْْ ومـحرمْشعتْلـمْيقضْعمرتهْْْْ

 فعادلْأمْضلالْمالْمعتمــــــــــرمْْْْْْْْْْْْْْْـــــــأقائمْمنْبنيْسهمْبـخفرتـه
 

“Ey Fihr Kabilesi! Evinden ve kabilesinden uzakta, Mekke’nin ortasında 
ticaret malını kaybetmiş, ihramlı, başı açık ve umresini yapamamış bir mazlumun 
imdadına yetiş! 

Ey Fihr Kabilesi! İsmail (a.s)’ın hücresi ile Haceru’l-Esved arasında 
Sehmoğulları kabilesinin zimmetinde ikamet etmek mi, yoksa umre yapan birisinin 
malının kaybolmasıyla çekip gitmek mi?”  

 Adam inince Kureyşliler bu hadiseye fazla önem verirler. Hadiseyi kendi 
aralarında tartışırlar. Mutayyibinler, “Vallahi eğer biz bunda bulunursak Ahlâfları 
                                                           
14 Şiirin devamı için bkz. Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî,  XVII, 211. 
15 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 210 –211. 
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la olarak bıraktıklarını alacaklarına faydalı işleri yapacaklarına – ki bununla 
Hılfu’l-Fudûl ismi verilmiştir - ve kabul edilmez ahlaksız davranışları yasak-
layacaklarına, mazlumun hakkını zalimden alıncaya kadar yekvücut hareket 
edeceklerine ve denizin yünü ıslattığı müddetçe hayatta birbirlerine yardım 
edeceklerine Allah’ın adıyla yemin ederek ahitleşirler.18

4. Ebû Tamhan el-Kayniy kabilesine mensup Hanzala b. eş-Şâki adlı şair, 
yanında birkaç devesi olduğu halde Abdullah b. Cud‘an et-Teymi’ye sığınır. 
Bunun üzerine Benû Sehm kabilesine mensup bir grup ona düşman olurlar 
ve üç devesini keserler. Hanzala b. eş-Şaki bu olayı duyunca kendi develerinin 
yerine onların üç devesini getirir ve onlara: “Siz bundan daha fazlasına layık-
sınız.” der. Bunun üzerine Benû Sehm kabilesine mensup grup o develeri de 
getirip keserler. Sonra ondan uzaklaşıp şarap içerler. Sarhoş olduklarında gidip 
onun bütün develerini getirirler. Develerin sahibi, Abdullah b. Cud‘an’a gelip 
kendisinden yardım ister. Fakat Benû Sehm kabilesinin sahip olduğu güce 
ne Abdullah b. Cud‘an ne de kabilesi sahiptir. Kendisine yardım edilmeyince 
oradan uzaklaşıp onları yeren şu şiiri okur:

“Bilmiş olun ki, kervan (daki develer) inledi ve sahibi de (onu) özledi; o devem 
anılarını hatırlıyor, bense kabilemi hatırlıyorum”19 sonra oradan ayrılıp gitti.

Lemis b. Sa‘d el-Barki adında bir adam Mekke’ye gelir. Ubey b. Halef on-
dan bir miktar ticaret malını satın alır; fakat satıcıya haksızlık yapar. Bunun 
üzerine satıcı Kureyşlilerden yardım ister; ama kimse ona yardım etmez. Adam 
yalnız ve güçsüz olduğunu ifade etmek için şu şiiri okur:

“Yanımda kabilem ve ailem olmadığı halde Ubey bana zulüm yaparak küs-
tahça malımı mı alıyor?”20

Daha sonra Benû Zubeyd kabilesine mensup bir adam Mekke’ye gelir. 
Benû Sehm kabilesine mensup Huzayfe adındaki bir adam, ondan bir miktar 
ticaret malı satın alır. Fakat ona zulüm yapıp hakkını vermez. Sonunda satıcı 
Ebû Kubeys dağına çıkıp yüksek sesle şu şiiri okur:

18	 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî,  XVII, 213.
19	 Şiirin devamı için bkz: Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 220.
20	 Şiirin devamı için bkz: Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 220.
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16 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî,  XVII, 211–212. 
17Kinane kabilesinin bir kolunu oluşturan Haşimioğulları, Huza’nın kolu olan Lihyan ve Mustalak 

kabileleri ile diğer bazı kabilelerin oluşturdukları Pakta Ehabiş denir. (Selami, BAKIRCI, a.g.m.). 
18 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî,  XVII, 213. 
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 ـــــــرــببطنْمكةْنائيْالــــــدارْوالنفــــــ ياآلْفـــهرْلـمظلومْبضـــاعتــــــــــهْْْْْْْْْْْْْْ

 بينْالـمقامْوْبينْالركنْوالــحجر ياآلْفهرْلـمظلومْومـــــضطهـــدْْْْْْ

 ولاْحرامْلـــــثوبْالــــــفاجرْالغــــــــدر هْْْْْْْْْْْــــــــمْلـمنْتـمتكْرامتإنْالـحرا
 

“Ey Fihr Kabilesi! Evinden ve ailesinden uzakta, Mekke’nin ortasında 
eşyasını kaybetmiş bir mazlumun imdadına yetiş! 

Ey Fihr Kabilesi! Makam (-ı İbrahim), (Kâbe’nin) rükünleri ve hacer (‘ul-
esved’in ) arasında bir mazluma haksızlık yapılıyor. Şüphesiz ki saygınlık, (Kâbe’de) 
saygınlıkları yerine getiren içindir. Şerefsiz ve aldatan biri için saygınlık yoktur.”  

Zubeyr b. ‘Abdulmutalib, bu olayı çok önemser ve şöyle der: “Vallahi ben 
Mekke’nin en eski sakinlerinin başına gelen olayların bizim başımıza da gelmesinden 
korkarım.” Daha sonra İbn Cud‘an’a gidip - İbn Cud‘an, o zaman da Kureyşlilerin 
eşrafından ve yaşlılarındandı.  Her gün evinde bir deve keser ve bunu insanlara 
                                                           
19 Şiirin devamı için bkz: Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 220. 
20 Şiirin devamı için bkz: Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 220. 

 وبغياْولاقوميْلديْولاْصاحبي ةْْْْْْْْْْْْْْــــــــــــــــــــيْسفاهـأيظلميْماليْأب
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“Ey Fihr Kabilesi! Evinden ve ailesinden uzakta, Mekke’nin ortasında eşyasını 
kaybetmiş bir mazlumun imdadına yetiş!

Ey Fihr Kabilesi! Makam (-ı İbrahim), (Kâbe’nin) rükünleri ve hacer (‘ul-
esved’in ) arasında bir mazluma haksızlık yapılıyor. Şüphesiz ki saygınlık, 
(Kâbe’de) saygınlıkları yerine getiren içindir. Şerefsiz ve aldatan biri için saygınlık 
yoktur.” 

Zubeyr b. ‘Abdulmutalib, bu olayı çok önemser ve şöyle der: “Vallahi ben 
Mekke’nin en eski sakinlerinin başına gelen olayların bizim başımıza da gelme-
sinden korkarım.” Daha sonra İbn Cud‘an’a gidip - İbn Cud‘an, o zaman da 
Kureyşlilerin eşrafından ve yaşlılarındandı.  Her gün evinde bir deve keser 
ve bunu insanlara ikram ederdi; ayrıca Cahiliye Dönemi’nde içkinin haram 
olduğunu kabul edenlerdendi.21 -  bu hadiseleri,  Benû Sehm kabilesinin yap-
tığı haksızlıkları ve onların azgınlıklarını anlatır. Azgınlıklarından dolayı Benû 
Sehm kabilesinin başına iki olay gelmiştir. Birinci olay, Mekayislerin - ki onlar 
Kays, Makis ve Abdulkaysidi - yıldırım çarpmasıyla yanmalarıdır. İkinci olay 
ise şu idi: Benu Sehm kabilesine mensup bir grup Şam’dan gelirken Kati‘a 
denilen bir suyun başında konaklarlar, şarabı kaplara döküp içerler, sonra da 
uyurlar. Bir miktar şarapları artmıştır. Siyah bir yılan gelip o şaraptan bir mik-
tar içer, sonra kabın içine kusar. Topluluktakiler uyanınca o şarabı içerler ve 
zehirlenip ölürler. 

Bu ve benzeri olaylar Zubeyr b. ‘Abdulmutalib’e bu felaketleri hatırlatır. 
Sonunda Benû Haşim, Benû Mutalib, Benû Zuhre ve Benû Teym kabileleri 
toplanıp şu metin üzerinde antlaşırlar: “Birine haksızlık yapıldığında hakkı 
kendisine verilinceye kadar birlikte hareket edeceğimize yemin ederiz.”22

5. Zebîd kabilesine mensup bir adam yanında bir miktar ticaret eşyası ol-
duğu halde Mekke’ye gelir, malını As b. Vail satın alır. O, Mekke’de şeref sa-
hibi biridir; fakat satıcının hakkını vermez. Bunun üzerine satıcı Hilfu’l-Ahlâf 
mensubu olan Zubeydilerden, ‘Abdu’d-Dar, Mahzun, Cumâh, Sehm ve Adiy 
b. Ka‘b’ı yardımına çağırır; fakat ona yardım etmezler. Satıcı durumun kötü-
leştiğini görünce, güneş doğarken ve Kureyşliler Kâbe’yi tavaf ederlerken Ebû 
Kubeys dağına çıkıp yüksek sesle şu şiiri okudu:

21	 İbn Kesir,  (Ebu’l-Fida İsmail b.  Ömer), es-Siretu’n-Nebeviyye, 261.
22	 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 219–220.

 
 
 

 

 
“Bilmiş olun ki, kervan (daki develer) inledi ve sahibi de (onu) özledi; o 

devem anılarını hatırlıyor, bense kabilemi hatırlıyorum”19 sonra oradan ayrılıp gitti. 
Lemis b. Sa‘d el-Barki adında bir adam Mekke’ye gelir. Ubey b. Halef ondan 

bir miktar ticaret malını satın alır; fakat satıcıya haksızlık yapar. Bunun üzerine satıcı 
Kureyşlilerden yardım ister; ama kimse ona yardım etmez. Adam yalnız ve güçsüz 
olduğunu ifade etmek için şu şiiri okur: 

 
“Yanımda kabilem ve ailem olmadığı halde Ubey bana zulüm yaparak 

küstahça malımı mı alıyor?”20  
Daha sonra Benû Zubeyd kabilesine mensup bir adam Mekke’ye gelir. Benû 

Sehm kabilesine mensup Huzayfe adındaki bir adam, ondan bir miktar ticaret malı 
satın alır. Fakat ona zulüm yapıp hakkını vermez. Sonunda satıcı Ebû Kubeys 
dağına çıkıp yüksek sesle şu şiiri okur: 

 

 ـــــــرــببطنْمكةْنائيْالــــــدارْوالنفــــــ ياآلْفـــهرْلـمظلومْبضـــاعتــــــــــهْْْْْْْْْْْْْْ

 بينْالـمقامْوْبينْالركنْوالــحجر ياآلْفهرْلـمظلومْومـــــضطهـــدْْْْْْ

 ولاْحرامْلـــــثوبْالــــــفاجرْالغــــــــدر هْْْْْْْْْْْــــــــمْلـمنْتـمتكْرامتإنْالـحرا
 

“Ey Fihr Kabilesi! Evinden ve ailesinden uzakta, Mekke’nin ortasında 
eşyasını kaybetmiş bir mazlumun imdadına yetiş! 

Ey Fihr Kabilesi! Makam (-ı İbrahim), (Kâbe’nin) rükünleri ve hacer (‘ul-
esved’in ) arasında bir mazluma haksızlık yapılıyor. Şüphesiz ki saygınlık, (Kâbe’de) 
saygınlıkları yerine getiren içindir. Şerefsiz ve aldatan biri için saygınlık yoktur.”  

Zubeyr b. ‘Abdulmutalib, bu olayı çok önemser ve şöyle der: “Vallahi ben 
Mekke’nin en eski sakinlerinin başına gelen olayların bizim başımıza da gelmesinden 
korkarım.” Daha sonra İbn Cud‘an’a gidip - İbn Cud‘an, o zaman da Kureyşlilerin 
eşrafından ve yaşlılarındandı.  Her gün evinde bir deve keser ve bunu insanlara 
                                                           
19 Şiirin devamı için bkz: Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 220. 
20 Şiirin devamı için bkz: Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 220. 

 وبغياْولاقوميْلديْولاْصاحبي ةْْْْْْْْْْْْْْــــــــــــــــــــيْسفاهـأيظلميْماليْأب
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“Ey Fihr Kabilesi! Evinden ve kabilesinden uzakta, Mekke’nin ortasında tica-
ret malını kaybetmiş, ihramlı, başı açık ve umresini yapamamış bir mazlumun 
imdadına yetiş!

Ey Hacer (‘ul-esved )ve Hıcr Arasında Olan İnsanlar! Şüphesiz ki saygınlık 
(Kâbe’de) saygınlıkları yerine getiren içindir. Şerefsiz ve aldatan biri için saygınlık 
yoktur.”

Bunun üzerine Zubeyr b. ‘Abdulmuttalib ayağa kalkıp “Bu niçin yapıldı?” 
der. Sonunda Benû Haşim,  Benû Zuhre ve Benû Teym b. Murre kabileleri 
Abdullah b. Cud‘an’ın evinde toplanırlar. Onlara yemekler yapılır. Toplantı 
sonunda: “Mekke’de yerli olsun, yabancı olsun birine haksızlık yapıldığı zaman 
hakkını geri alıncaya kadar onunla birlikte olacaklarına yemin ederler.” Kureyş-
liler de bunu Hılfu’l-Fudûl olarak isimlendirirler.23

Bütün bunlardan, bu antlaşmanın amacının gerek Mekke halkından ge-
rekse Mekke’ye gelen yabancılardan, Mekke’de zulme uğrayanların yanında 
olmak ve zalimden mazlumun hakkını alıncaya kadar mücadele etmek oldu-
ğunu anlıyoruz.24

Hılfu’l-Fudûl Teşkilatını’a Katılan ve Katılmayan Kabileler
Kaynaklarda zikredildiğine göre Hilfu’l-Fudûl’a katılan kabileler şunlardır: 

Benu Haşim,  Benu Mutalib, Benu Zühre, Benu Teym ve Benu Esed’dir.25 
Başka bir rivayete göre de Hilfu’l-Fudûl’a katılan kabileler şunlardır:

Benû Haşim, Benû Zuhre ve Benû Teym kabileleridir. Aşağıdaki şiir bu 
görüşü doğruluyor:

23	 İbn Habîb, (Muhammed b. Habîb el-Bağdâdî), Kitabu’l-Munemmak fî Ahbari Kureyş, 
nşr, Hurşid Ahmed Faruk, Beyrut, 1985, s. 52; Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, 
XVII, 289; es-Suheylî, Ebu’l-Kâsım Abdurrahmân b. Abdillâh, er-Ravdu’l-Unuf fî Tefsîri 
Sîreti’n-Nebeviyyi li İbni Hişâm, I-II, nşr. Abdurraûf  Sa‘d, Mısır, 1971, I, 156; İbnu’l-
Cevzî, Ebu’l-Ferec Abdurrahman, el-Vefâ bi Ahvali’l-Mustafa, I-II, nşr. Mustafa Abdulvâ-
hid, Mısır, 1922, I 135; İbn Kesîr, (Ebu’l-Fidâ İsmail), el-Bidâye ve’n-Nihâye, I-XVI, nşr. 
Muhammed Gazi-Abdurrahman Ladki, Beyrut,1996, I, 6; Köksal, Âsım, İslam Tarihi, 
I-XVIII, İstanbul, 1987, II, 133.

24	 İbn Hişâm, es-Siretu’n-Nebeviyye, III, 141.
25	 Hamidullah Muhammed, “Hılfu’l-Fudûl”, DİA, XVIII, 31- 32, İstanbul, 1998.

 
 
 

 

ikram ederdi; ayrıca Cahiliye Dönemi’nde içkinin haram olduğunu kabul 
edenlerdendi.21 -  bu hadiseleri,  Benû Sehm kabilesinin yaptığı haksızlıkları ve 
onların azgınlıklarını anlatır. Azgınlıklarından dolayı Benû Sehm kabilesinin başına iki 
olay gelmiştir. Birinci olay, Mekayislerin - ki onlar Kays, Makis ve Abdulkaysidi - 
yıldırım çarpmasıyla yanmalarıdır. İkinci olay ise şu idi: Benu Sehm kabilesine 
mensup bir grup Şam’dan gelirken Kati‘a denilen bir suyun başında konaklarlar, 
şarabı kaplara döküp içerler, sonra da uyurlar. Bir miktar şarapları artmıştır. Siyah bir 
yılan gelip o şaraptan bir miktar içer, sonra kabın içine kusar. Topluluktakiler 
uyanınca o şarabı içerler ve zehirlenip ölürler.  

Bu ve benzeri olaylar Zubeyr b. ‘Abdulmutalib’e bu felaketleri hatırlatır. 
Sonunda Benû Haşim, Benû Mutalib, Benû Zuhre ve Benû Teym kabileleri toplanıp 
şu metin üzerinde antlaşırlar: “Birine haksızlık yapıldığında hakkı kendisine 
verilinceye kadar birlikte hareket edeceğimize yemin ederiz.”22 

5. Zebîd kabilesine mensup bir adam yanında bir miktar ticaret eşyası 
olduğu halde Mekke’ye gelir, malını As b. Vail satın alır. O, Mekke’de şeref sahibi 
biridir; fakat satıcının hakkını vermez. Bunun üzerine satıcı Hilfu’l-Ahlâf mensubu 
olan Zubeydilerden, ‘Abdu’d-Dar, Mahzun, Cumâh, Sehm ve Adiy b. Ka‘b’ı yardımına 
çağırır; fakat ona yardım etmezler. Satıcı durumun kötüleştiğini görünce, güneş 
doğarken ve Kureyşliler Kâbe’yi tavaf ederlerken Ebû Kubeys dağına çıkıp yüksek 
sesle şu şiiri okudu: 

 ــدارْوالنفـــــــــــــرــــببطنْمكةْنائيْالـــــهْْْْْْْْْْْْْْــــــــــــــــومْبضـــاعتــــــــــياآلْفـــهرْلـمظل

 ياْللرجالْوبينْالـحِجرْوالـح ـجرْ ومـحرمْاشعثْلـمنْيقضْعمرتهْْْْ

 رولاْحرامْلـــــثوبْالــــــفاجرْالغــــــــدْهْْْْْْْْْْْـــــــــــــــــــــإنْالـحرامْلـمنْتـمتكْرامتْ
 

“Ey Fihr Kabilesi! Evinden ve kabilesinden uzakta, Mekke’nin ortasında 
ticaret malını kaybetmiş, ihramlı, başı açık ve umresini yapamamış bir mazlumun 
imdadına yetiş! 

Ey Hacer (‘ul-esved )ve Hıcr Arasında Olan İnsanlar! Şüphesiz ki saygınlık 
(Kâbe’de) saygınlıkları yerine getiren içindir. Şerefsiz ve aldatan biri için saygınlık 
yoktur.” 
                                                           
21 İbn Kesir,  (Ebu’l-Fida İsmail b.  Ömer), es-Siretu’n-Nebeviyye, 261. 
22 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 219–220. 
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“Teym b. Murre, Haşim ve Zuhrettu’l-Hayr (kabilelerini)   soruyorsan 
onlar, Abdullah b. Cud‘an’ın evinde toplanıp, “Kitman dağındaki vadide, bir 
dalın üzerinde Verka kuşuna (haksızlık yapıldığında onun )çağrısına dahi cevap 
vereceklerine ant içtiler.”26

Hilfu’l-Fudûl’a katılanların içerisinde en önemli şahsiyet hiç şüphesiz Hz. 
Muhammed’dir (s.a.v.). Kaynaklarda geçtiğine göre Hz. Peygamber (s.a.v.) o 
zaman bir rivayete göre yirmi27 bir rivayete göre ise yirmi beş28 yaşında idi. Hz. 
Peygamber bu antlaşmadan övgüyle söz ederek şöyle buyuruyorlar: “Abdullah 
b. Cud‘an’ın evinde yapılan antlaşmaya ben de katıldım. Benim için o antlaş-
mada bulunmak, kırmızı tüylü deve sürülerine sahip olmaktan daha sevimlidir. 
Orada Haşim, Zuhre ve Teym oğulları, denizler bir kıl parçasını ıslatacak kadar 
suya sahip oldukça mazlumlarla birlikte olmaya ant içmişlerdir. Ben o antlaşma-
ya bugün dahi çağrılsam icabet ederim.”29

Hilfu’l-Fudûl’da bulunmuş olanlar, bununla iftihar ettikleri gibi, onların 
torunları da dedelerinin bu hareketleri ile iftihar ederlerdi. Hilfu’l-Fudûl’da 
bulunmamışların torunları ise babalarının bu yoldaki nasipsizliğinden üzüntü 
duyarlardı. 

Yakubi’ye göre, ‘Abduddar, Mahzum, Cumah, Sehm ve ‘Âdiy Oğulları 
Hilfu’l-Fudûl’a katılmadıkları gibi bu yolda başkalarına da engel olmuşlar, 
hatta bir sığır kesip kanına ellerini batırmak suretiyle ona girmeyeceklerine 
yemin de etmişlerdi.

Diğer taraftan, İbn İshak’a göre Hilfu’l-Fudûl’da ‘Abdu’ş-Şems kabilesiy-
le Nevfel kabilesi de bu teşkilatta bulunmamıştır. Kureyşin en bilgili kişile-

26	 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 214.
27	 İbn-i Sa‘d,  Tabakātu’l-Kubrâ, I,53.
28	 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 212.
29	 İbn Hişâm, Abdülmelik, es-Sîretü’n-Nebeviyye, (I-IV), nşr. Mustafa Sekka vd. Beyrut, 

1992, I,111; İbn Sa‘d, Muhammed, et-Tabakâtu’l-Kubrâ, I, 129; İbn Habîb, Muhammed 
b. Habîb el-Bağdâdî, Kitabu’l-Munemmak fî Ahbari Kureyş, Nşr. Hurşid Ahmed Faruk, 
Beyrut, 1985, s. 53; el-Beyhakî, Ebû Bekir Ahmed b. Hüseyin, Delâilu’n-Nubuvve ve Ma-
rifetu Ehvali Sahibi’ş-Şerî’a, I-VII, nşr, Abdulmuti’, Kalacî, Beyrut, 1985, VI, 596; es-Su-
heylî, Ebu’l-Kâsım Abdurrahmân b. Abdillâh, er-Ravdu’l-Unuf fî Tefsîri Sîreti’n-Nebeviyyi 
li İbni Hişâm, I-II, nşr. Abdurraûf Sa‘d, Mısır, 1971, I, 158; İbnu’l-Cevzî, Ebu’l-Ferec 
Abdurrahman, el-Vefâ bi Ahvali’l-Mustafa, I-II, nşr. Mustafa Abdu’l-Vâhid, Mısır, 1922, I, 
137; Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 211-212-215; İbnu’l-Esir,  (‘İzzuddîn 
Ebu’l-Hasan ‘Ali),  el-Kâmil fî’t-Tarîh,  I-XIII,  nşr.  C. J.  Tornberg,  Leiden,  1853-1867, 
II, 41.

 
 
 

 

Bunun üzerine Zubeyr b. ‘Abdulmuttalib ayağa kalkıp “Bu niçin yapıldı?” der. 
Sonunda Benû Haşim,  Benû Zuhre ve Benû Teym b. Murre kabileleri Abdullah b. 
Cud‘an’ın evinde toplanırlar. Onlara yemekler yapılır. Toplantı sonunda: “Mekke’de 
yerli olsun, yabancı olsun birine haksızlık yapıldığı zaman hakkını geri alıncaya kadar 
onunla birlikte olacaklarına yemin ederler.” Kureyşliler de bunu Hılfu’l-Fudûl olarak 
isimlendirirler.23  

Bütün bunlardan, bu antlaşmanın amacının gerek Mekke halkından gerekse 
Mekke’ye gelen yabancılardan, Mekke’de zulme uğrayanların yanında olmak ve 
zalimden mazlumun hakkını alıncaya kadar mücadele etmek olduğunu anlıyoruz.24  

 
Hılfu’l-Fudûl Teşkilatını’a Katılan ve Katılmayan Kabileler 
Kaynaklarda zikredildiğine göre Hilfu’l-Fudûl’a katılan kabileler şunlardır: 

Benu Haşim,  Benu Mutalib, Benu Zühre, Benu Teym ve Benu Esed’dir.25 Başka bir 
rivayete göre de Hilfu’l-Fudûl’a katılan kabileler şunlardır: 

Benû Haşim, Benû Zuhre ve Benû Teym kabileleridir. Aşağıdaki şiir bu 
görüşü doğruluyor: 
 

 
 
 
 

“Teym b. Murre, Haşim ve Zuhrettu’l-Hayr (kabilelerini)  soruyorsan onlar, 
Abdullah b. Cud‘an’ın evinde toplanıp, “Kitman dağındaki vadide, bir dalın üzerinde 
Verka kuşuna (haksızlık yapıldığında onun )çağrısına dahi cevap vereceklerine ant 
içtiler.”26  

Hilfu’l-Fudûl’a katılanların içerisinde en önemli şahsiyet hiç şüphesiz Hz. 
Muhammed’dir (s.a.v.). Kaynaklarda geçtiğine göre Hz. Peygamber (s.a.v.) o zaman 
                                                           
23İbn Habîb, (Muhammed b. Habîb el-Bağdâdî), Kitabu’l-Munemmak fî Ahbari Kureyş, nşr, Hurşid 

Ahmed Faruk, Beyrut, 1985, s. 52; Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 289; es-Suheylî, 
Ebu’l-Kâsım Abdurrahmân b. Abdillâh, er-Ravdu’l-Unuf fî Tefsîri Sîreti’n-Nebeviyyi li İbni Hişâm, I-II, 
nşr. Abdurraûf  Sa‘d, Mısır, 1971, I, 156; İbnu’l-Cevzî, Ebu’l-Ferec Abdurrahman, el-Vefâ bi Ahvali’l-
Mustafa, I-II, nşr. Mustafa Abdulvâhid, Mısır, 1922, I 135; İbn Kesîr, (Ebu’l-Fidâ İsmail), el-Bidâye 
ve’n-Nihâye, I-XVI, nşr. Muhammed Gazi-Abdurrahman Ladki, Beyrut,1996, I, 6; Köksal, Âsım, İslam 
Tarihi, I-XVIII, İstanbul, 1987, II, 133. 

24 İbn Hişâm, es-Siretu’n-Nebeviyye, III, 141. 
25 Hamidullah Muhammed, “Hılfu’l-Fudûl”, DİA, XVIII, 31- 32, İstanbul, 1998. 
26 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 214. 
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rinden olan Muhammed b. Cubeyr, Abdullah b. Zubeyr’in ve halkın, halife 
Abdulmelik b. Mervan’ın huzurunda toplandığı zaman, halifenin huzuruna 
girmişti. Muhammed b. Cubeyr içeri girince, halife Abdulmelik ona: “ Ey Ebû 
Said! Biz ve siz, yani ‘Abdu’ş-Şems ve Nevfel kabileleri Hilfu’l-Fudûl’da bulunduk 
mu?” diye sorar. Muhammed b. Cubeyr de: “Sen bunu daha iyi bilirsin.” der. 
Abdulmelik: “Ey Ebû Said! Sen bu konuda gerçek olanı bana haber ver.” der. 
Bunun üzerine Muhammed b. Cubeyr: “Hayır! Vallahi bulunmadık. Biz ve siz 
ondan çıktık.” cevabını verir. Halife Abdulmelik de: “Doğru söyledin.” diyerek 
onu tasdik eder.30

Hılfu’l-Fudûl Teşkilatı’nın Etkileri
Cahiliye döneminde böyle bir teşkilatın toplum üzerindeki etkisinin ne 

kadar olduğu sorusu akla gelebilir. Her şeyden önce cemiyetlerin, toplum ha-
yatında, “kamuoyu” oluşturma görevini üstlendikleri gerçeğini görmezlikten 
gelemeyiz. Günümüzdeki cemiyetlerin çalışma amaçları da böyledir. Bunlar 
yaptıkları çalışmalarla kamuoyunu oluşturur, büyük kitleleri yanlarına çeker, 
toplumun hassasiyetlerini ve tepkilerini yaptırım gücü hüviyetine kavuştur-
mak gibi önemli bir rol oynarlar.

Hilfu’l-Fudûl, haksızlığa karşı mücadele ettiği için, geniş halk kitlelerini 
yanına çekmiştir. Bu şekilde bir yaptırım gücüne sahip olmuştur.

Cahiliye döneminde insanlara zulüm ve haksızlık eden kimseler, genellikle 
zengin ve itibarlı kimselerdi. Bunlar bu imtiyazlarını kullanarak toplumun 
üzerinde hegemon bir güçle toplumu hâkimiyet altına almaya çalışmışlardır. 
Olumsuz bir şey yaptıklarında, bunlara karşı toplum sessiz kalıyordu. Zaten 
tepki göstermeleri halinde başlarına her türlü felaket gelmekteydi.

Her sosyal yapıda olduğu gibi, Cahiliye toplumunda da sosyal, siyasi ve 
iktisadi hayatta söz sahibi kimseler, zenginler ve zinnüfus sahipleriydi. Fakat 
böylesi bir gücü elinde bulunduran insanlar, bu zorba tavırlarıyla kendi elle-
riyle kendi onur ve şerefine gölge düşürüyorlardı. 

İtibarlı kimselerin Hılfu’l-Fudûl Sözleşmesi gibi, toplumda huzur ve gü-
ven ortamını hedefleyen bir sözleşmeyi imzalamaları diğer insanlar üzerinde 
büyük etki bırakacak, güçsüz ve kimsesiz insanların desteğini de alacaktı. Yani 
zengin ve itibarlı kimseler, toplumu karşılarına almamak için hareketlerini 
kontrol etmek zorunda kalacaklardı.

Yukarıda saydığımız bu iki sebepten dolayı Hılfu’l-Fudûl teşkilatı haksız-
lıklara karşı mücadele etmiş ve mücadelesinde de başarılı olmuştur.

30	 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 216; İbn Hişâm, es-Siretu’n-Nebeviyye 
III,142–143.
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Hılfu’l-Fudûl teşkilatı, çeşitli olaylar sebebiyle sarsılan Mekke’nin imajını 
yenilemiş ve Arap yarımadasındaki itibarını olumlu yönde değiştirmiştir.

Hılfu’l-Fudûl Teşkilatının Yaptığı İcraatlar
Hılfu’l-Fudûl teşkilatının, görevi çerçevesinde Mekke’de haksızlıklar karşı-

sındaki tutumu hakkında değişik rivayetler bulunmaktadır.
Bunlardan biri, Sumale kabilesine mensup bir tüccar, Mekke’nin ileri ge-

lenlerinden birisi olan Ubey b. Halef ’e bir miktar ticaret malını satar; fakat 
malının karşılığı olan parayı alamaz. Çaresiz kalan satıcı, Hilfu’l-Fudûl’e baş-
vurur. Teşkilat mensupları satıcıya, Ubey’e gidip parasını tekrar istemesini, 
vermediği takdirde kendilerinin bizzat gelip alacakların bildirmesini söylerler. 
Bunun üzerine Ubey, tüccarın malının karşılığını hemen öder.31

Diğer biri ise; Has’am kabilesine mensup Yemenli bir tüccar hac maksadıy-
la kızını yanına alarak Mekke’ye gelir, kızının güzelliği dillere destandır. Şeh-
rin zengin ve nüfuz sahiplerinden olan Nubeyh b. Haccac, kızı görür görmez 
ona âşık olur ve kızı babasının elinden zorla alıp kaçırır. Has’am ne yapacağını 
şaşırmış bir halde “Yahu! Bana yardım edin!” diye feryat etmeye başlar. Ken-
disine “Git, Hılfu’l-Fudûl teşkilatından yardım iste.” diye tavsiyede bulunulur. 
Has’am telaşlı bir şekilde Kâbe’ye gidip: “Ey Hılfu’l-Fudûl Mensupları!” diye 
bağırmaya başlar. Bu bağırışını duyan herkes, kılıcını çekip yanına koşarak: 
“Sana ne oldu?” diye sorarlar. Has’am onlara: “Nubeyh bana zulmetti, kızımı 
zorla elimden aldı.” der. Hılfu’l-Fudûl teşkilatı mensupları, yanlarına Has’am’ı 
alarak Nubeyh b. Haccac’ın evine giderler. Nubeyh, korkuyla dışarı çıkınca 
kendisine: “Yazıklar olsun sana! Biliyorsun ki bizim bu hususta ahdimiz vardır. 
Haydi, kızı çabuk çıkar!” derler. Nubeyh, “Peki çıkarayım; fakat ne olur ondan 
bir kere faydalanayım.” diye ısrar eder. Fakat onun bu ısrarına Hılfu’l-Fudûl 
teşkilatı “Hayır!” diyerek karşı çıkar. Çaresiz kalan Nubeyh, kızı teslim etmek 
zorunda kalır.32

Bir başka olayda ise, Eraş kabilesine mensup bir adam Mekke’ye gelip Ebû 
Cehil’e bir miktar mal satar. Fakat Ebû Cehil adamın parasını ödemez. Ebû 
Cehil’in, Hz. Peygamber’e olan düşmanlığını bilen bir müşrik, alay etmek 
maksadıyla mağdur olan tüccara o sıra Kâbe’de bulunan Hz. Peygamber’i gös-
tererek ona başvurduğu takdirde kendisine yardım edeceğini söyler. Bunun 
üzerine adam, Hz. Peygamber’e gidip olayı anlatır ve kendisinden yardım is-
ter. Hz. Peygamber, tüccarla beraber Ebû Cehil’in evine gider ve herhangi bir 
güçlükle karşılaşmadan parayı alır.33

31	 Hamidullah Muhammed, “Hılfu’l-Fudûl”, DİA, XVIII, 31- 32, İstanbul, 1998.
32	 Hamidullah Muhammed, “Hılfu’l-Fudûl”, DİA, XVIII, 32, İstanbul, 1998.
33	 Hamidullah Muhammed, “Hılfu’l-Fudûl”, DİA, XVIII, 32, İstanbul, 1998.
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Hz. Peygamber ve Ebû Cehil ile ilgili diğer bir olay da şöyle gelişmiştir: 
Zubeyd kabilesine mensup bir tüccar, malını satmak için Mekke’ye gelir. Ebû 
Cehil diğer tüccarların ondan alışveriş yapmalarına engel olur ve malına dü-
şük bir fiyat verir. Çaresiz kalan satıcı Hz. Peygamber’e başvurarak kendisine 
yardım etmesini ister. Hz. Peygamber bu malı, sahibinin istediği fiyattan üç 
kat daha fazla fiyata satın alır. Daha sonra Ebû Cehil’in yanına gidip ona 
Hilfu’l-Fudûl’u hatırlatarak aynı şeyi bir daha yapmaması için kendisini uya-
rır. Ebû Cehil de yapılan bu işe ses çıkarmaz.34

Bu son iki olay Hz. Peygamber’in peygamberliğinden sonra meydana 
gelmiştir. Hz. Peygamber, bu dönemde güçlü değildi. Ebû Cehil rahatlıkla 
duruma müdahale edebilirdi. Diğer taraftan bu olay, o zamanlarda da Hılfu’l-
Fudûl teşkilatının varlığını sürdürdüğünü açıkça ortaya koymaktadır.

Hılfu’l-Fudûl teşkilatı tesirini, kuruluşundan yıllarca sonra da devam ettir-
miştir. Muaviye b. Ebu Sufyan’ın hilafeti devrinde, Medine valisi olan yeğeni 
Velid b. Utbe ile Hz. Hüseyin arasında bir mal konusunda anlaşmazlık çıkar. 
Hz. Hüseyin (r.a.),  Muaviye’nin yanından gelirken yolda Abdullah b. Zubeyr 
ile karşılaşır. Hz. Hüseyin Abdullah b. Zubeyr’e Muaviye’nin kendisine zu-
lüm yaptığını ve hakkını vermediğini anlatır. Hz. Hüseyin: “Muaviye’ye söyle, 
üç önerimden birini seçsin. Eğer bunlardan birini seçmezse, dördüncü önerim 
savaştır.” der. “Ya sen ya da İbn Ömer, benimle onun arasını yapsın, ya hakkım 
olduğunu kabul etsin, sonra onu benden istesin, ben de o malı ona vereyim, ya da 
o malı benden satın alsın. Eğer bunlardan birisini kabul etmezse, Allah’a yemin 
ederim ki onu Hilfu’l-Fudûl’a çağırırım.” Abdullah b. Zubeyr de: “Allah’a yemin 
ederim ki, eğer beni ona çağırırsan, ben oturuyorsam ayağa kalkarak, ayakta isem 
yürüyerek, yürüyorsam koşarak gelirim. Birlikte ölünceye veya hakkını alıncaya 
kadar seninle beraber olurum.” der. Daha sonra Muaviye’ye gidip:    “ Ben yolda 
Hz. Hüseyin ile karşılaştım, sana üç öneri sundu. Eğer bunları kabul etmezsen 
dördüncüsü de savaştır.” der. Muaviye: “Savaşa gerek yok. Sen onunla karşılaş-
tığında o kızgın idi. Öyleyse üç önerisini bana söyle.” der. Abdullah b. Zuber, 
“Birincisi benim veya İbn Ömer’in seninle onun arasını yapmak.” Muaviye: “ 
Sen veya İbn Ömer veya ikiniz birlikte benimle onun arasını yapınız.” Zubeyr: 
“İkincisi o malın onun hakkı olduğunu kabul etmen, sonra da o malı ondan 
istemendir.” Muaviye: “Ben o malın onun hakkı olduğunu kabul ediyorum ve 
o malı ondan istiyorum.” Zubeyr: “Üçüncüsü, o malı ondan satın almandır.” 
Muaviye: “Ben o malı ondan satın aldım.” der. Sıra dördüncü öneriye gelince 
Zubeyr, Muaviye’ye : “Hz. Hüseyin, beni Hilfu’l-Fudûl’a çağırırsa elbette ona 
icabet ederim.” der. Bunun üzerine Muaviye: “Bizim buna ihtiyacımız yoktur.” 
der. Sonunda Velid b. Utbe Hz. Hüseyin’in malını kendisine geri verir.35

34	 Hamidullah Muhammed, “Hılfu’l-Fudûl”, DİA, XVIII, 32, İstanbul, 1998.
35	 Ebû’l-Ferec el-İsfahanı,  Kitabu’l-Eğanî, XVII, 218; İbnu’l-Esir,  el-Kamil fi’t-Tarih, II,41–

42; İbn Hişam, es-Siretu’n-Nebeviyye III, 142; İbn Kesir, I,161.
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Hılfu’l-Fudûl Teşkilatının Daha Sonraki Dönemlerde Devam 		
Etmemesinin Sebebi
Hılfu’l-Fudûl teşkilatının daha sonraki dönemlerde devam etmemesinin 

nedeni bu antlaşmaya yeni katılımların imkânsız olmasıdır. Bu teşkilat kuru-
lurken daha sonraki dönemlerde de isteyenlerin katılabileceğine dair herhangi 
bir hüküm bulunmamaktadır. Bundan dolayı Emevi hanedanının son men-
suplarının da ölmesi üzerine bu antlaşma sona ermiştir.36

Hılfu’l-Fudûl Teşkilatının Değerlendirilmesi
Cahiliye Dönemi Arapları arasında gerçekleşen en önemli ve en faziletli 

sözleşme olan Hılfu’l-Fudûl sözleşmesi, insan hakları bağlamında bakıldığın-
da çok önemli bir olaydır. İnsanın insanca yaşaması için elzem olan; yaşa-
mak, mal-mülk edinmek, eğitim, fikir, vicdan ve din hürriyeti vb. haklara her 
insan sahiptir. Birleşmiş Milletler Genel Kurulu tarafından 10 Aralık 1948 
tarihinde yayınlanan 30 maddelik İnsan Hakları Evrensel Beyannamesi ile İs-
lam Konseyi’nin yayınladığı 23 maddelik İslam’da İnsan Hakları Beyannamesi 
insanca yaşamaya matuf hareketlerdir. Hılfu’l-Fudûl Teşkilatı bu nevi hareket-
lerin temelini oluşturmuştur. Hılfu’l-Fudûl sözleşmesinin yukarıda zikrettiği-
miz her iki beyannameden farkı, teoride kalmayıp pratik hayatta uygulanmış 
olmasıdır. Bu teşkilat, mensupları tarafından konulan prensipler doğrultusun-
da faaliyetlerini gerçekleştirmiştir ve yapılan icraatlarla alakalı bazı örnekleri 
de yukarıda zikrettik. Ama İnsan Hakları Evrensel Beyannamesi’nin teoride 
kaldığını ya da egemen güçlerin menfaatleri doğrultusunda işletildiğini do-
layısıyla mazlumların hakkını korumaktan çok uzak olduğunu görmekteyiz. 
Hılfu’l-Fudûl’un bize gösterdiği prensip, insanların insanca yaşaması için in-
sani değerlerde insanlarla bir araya gelmektir. 

Ehli vicdan sahibi insanın “Ne kadar kuvvetli olursa olsun tüm zalimlere 
karşı koymak ve ne kadar kuvvetsiz ve zayıf olursa olsun her zaman mazlumun 
yanında yer almak” ilkesini hayatında tatbik etmesi gerekir. Belli bir katego-
riye giren meslek gruplarının, örneğin işçi-memur sendikalarının haklarını 
korumaya yönelik faaliyetler de bu kapsamda değerlendirilebilir. Bu anlamda 
Hılfu’l-Fudûl’u referans almaları mümkündür. Bu sözleşmeyi bir çeşit sendi-
kacılık olarak kabul etmenin mümkün olduğu kanaatindeyiz.

Hılfu’l-Fudûl örneğinden hareketle, barış esasına dayanan milletlerarası 
kuruluşlara Müslümanların katılmasının mümkün olduğu görüşündeyiz. Söz 
konusu kuruluş, Kur’an’da ifade edilen tabirle “musta‘zaf” insanların içinde 
bulundukları sıkıntılardan kurtulmasını hedefliyorsa böyle bir kuruluşa katıl-

36	 Hamidullah Muhammed, “Hılfu’l-Fudûl”, DİA, XVIII, 32, İstanbul, 1998.
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mak daha da büyük bir önem arz etmektedir. Dolayısıyla yeryüzünde cereyan 
eden zulüm, işkence, hak ihlalleri ve kan dökülmelerine karşı Müslümanla-
rın gayrimüslimlerle bir araya gelip gerekli tedbirleri almaları gerekmektedir. 
Müslümanların, bu amaçla gerek Yahudilerle gerek Hristiyanlarla ve gerekse 
diğer gruplarla bir araya gelmelerinde dinen bir sakınca yoktur. Çünkü Hz. 
Peygamber, putperest Mekkelilerin oluşturdukları Hılfu’l-Fudûl teşkilatına 
davet edildiğinde hiç tereddüt etmeden katıldığını ve İslami dönemde de da-
vet edilmesi halinde katılacağını ve o cemiyette alınan kararların tamamını ka-
bul ettiğini dile getirmektedir. Ayrıca Hz. Peygamber bu teşkilatın faaliyetle-
rinde bizzat icra edenler arasında bulunmuştur. Hz. Peygamber’in bu teşkilata 
iştirak etmesi günümüz Müslümanları açısından bir örnek teşkil etmektedir. 
Dolayısıyla insan haklarını koruma anlamında herkesle meşru ilkeler çerçeve-
sinde bir araya gelmek Müslümanların görevidir.  

Sonuç
Sonuç olarak şunları söyleyebiliriz: Hılfu’l-Fudûl teşkilatı Cahiliye 

Dönemi’nde kurulmuş bir teşkilattır. Cahiliye Dönemi Araplarının siyasi, 
sosyal, ekonomik ve dini durumlarını göz önünde bulundurduğumuzda bu 
teşkilatın kurulmasının nedeni daha iyi anlaşılmaktadır.

Teşkilata baktığımızda, teşkilatın kuruluş amacının ilk önce ekonomik se-
beplere dayandığını görmekteyiz. Çünkü Mekke’de haksızlık, zulüm başını 
almış gidiyordu. Mekke’ye hac yapmak ya da ticaret yapmak amacıyla gelen-
lerin can ve mal güvenlikleri tehlikedeydi, mallarına zorla el konuluyordu. 
Bu da, Mekke’ye hac yapmak ya da ticaret için gelen tüccarları korkutuyor 
ve tüccarların başka şehirlere yönelmelerine sebep teşkil ediyordu. Dolayı-
sıyla Mekkeliler zarara uğruyordu. Mekke’nin ileri gelenleri bu olumsuz du-
ruma el koymak ve zararlarını telafi etmek istiyor ve bu nedenle de yabancı 
tüccarları tekrar Mekke’ye çekmeye çalışıyorlardı. Bunu sağlamak için de her 
şeyden önce tüccarlara, canlarına ve mallarına herhangi bir zararın gelmeyece-
ğine dair güvence vermeleri gerekiyordu. İşte bundan dolayı Kureyşliler kendi 
aralarında toplanıp Mekke’ye gelenlerin canlarına ve mallarına herhangi bir 
zararın gelmeyeceğine dair adı geçen antlaşmayı ilan ettiler.

Teşkilatın kuruluşunun ikinci amacı da gerçekten mazlumların hakkını 
korumaktır. Mekke’de gerek Mekke ahalisinden gerekse dışarıdan gelenlerden 
zayıf olanlara haksızlık yapılıyordu. Bu teşkilatın kurulması sonucu mazlum-
ların hakkı az da olsa korunmuştur. İşte bu teşkilat, böyle olumsuz bir davra-
nışı önlemeye çalışmış olmasıyla etkili olmuştur.

Bu teşkilatın önemini artıran önemli bir husus da hiç şüphesiz Hz. Mu-
hammed (s.a.v.)’dir. Hz. Peygamber bundan övgüyle söz ederek İslami dö-
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nemde de böyle bir teşkilata çağrılsaydı icabet edeceğini söylemiştir.
Cahiliye Dönemi’nin birtakım örf ve adetlerini ıslah etme yoluna gitmiş 

olan İslamiyet, Hifu’l-Fudul teşkilatının faaliyetlerini de uygun bulmuştur. 
Dolayısıyla bu teşkilat, daha sonraki dönemlerde de tesirini uzun yıllar sür-
dürmüştür. Kurulduğu dönemde meydana gelen bir takım olaylara çözüm 
getirmiştir.

Görüldüğü kadarıyla Hilfu’l-Fudul cemiyeti, Arapların tarihi açısından da 
önemli bir konuma sahiptir. Ayrıca Hazreti Peygamber’in hayatını anlatan 
kitapların çoğunda bu müesseseden bahsedilmesi bu teşkilatın önemini bir 
kat daha arttırmaktadır.
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ÖZ
Dini çeşitlilik problemi ile birlikte ortaya çıkmış olan ve bütün dinlerin as-

lında aynı hakikate götürdüğünü iddia eden dinsel çoğulculuk argümanı, din 
felsefesinin çağdaş problemlerinden önemli biri halini almıştır.

Dini çoğulculuk argümanı, temel olarak tüm dinlerin aynı hakikate ulaştıra-
cak olan farklı yollar olduklarını savunur. Buna göre bütün dinler, aynı mutlak 
hakikati hedefleyen ve insanları bu hakikate ulaştıran farklı yollardır.

Bu çalışma dinlerin, özellikle de semavi dinlerin, Tanrı anlayışları bağlamın-
da, aynı hakikate ulaştırıcı nitelikte olup olmadığını tespit etmeyi hedeflemekte-
dir.

Anahtar Kelimeler: Din, Tanrı, Dinsel Çoğulculuk, Çatışan Hakikat İddi-
aları, Nihaî Gerçeklik, Diyalog.

ABSTRACT
Do All Religions Lead Us to the Same Truth?

An Evaluation in within the Context of Sense of God
Religious plurality argument, which showed up along with the religious diversity 

problem and asserted that all religions actually lead us to the same truth, has 
become one of the most important contemporary problems of religious philosophy.

The argument of religious plurality basically defends that all religions are 
different ways to make us reach the same truth. According to this, all religions are 
different ways that take aim at the same absolute truth and make people reach to 
this truth.

This study aims to determine whether all religions, especially divine religions, 
have the quality to make us reach to the same truth within their contexts of sense 
of God.
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Giriş
Yeryüzüne indirilişinden bu yana, çevresini araştıran, yaşadığı dünyayı ta-

nımaya çalışan, varlığın özünü kavramaya çaba harcayan bir varlık olarak in-
san, hep düşünmüş ve bilginin peşinden koşmuştur. Aynı insan yaratılışından 
kaynaklanan bir özelliğinden dolayı da hayatından söküp atamadığı bir başka 
fenomene daha sahiptir. O da din ve inançtır. Zira din, insanın yeryüzüne 
ayak bastığı andan itibaren var olmuş ve hayatının şekillenmesinde çok büyük 
rol oynamıştır. Çünkü söz konusu olan, yaratıcı ile yaratılmış varlık ilişkisidir. 
Yaratıcının insanı var ettikten sonra bir müddet için bile olsa başıboş bırak-
tığı düşünülemez. İnsanlık tarihinde dinsiz yasamış bir topluma rastlamak 
mümkün değildir. O halde, bir dine inanma, insan topluluklarının en bariz 
niteliği haline gelmiştir. Din, çeşidi ne olursa olsun fert ve toplumun huzuru 
için daima gerekli bir müessese olmuş, kendisine ihtiyaç duyulmuş ve hiçbir 
zaman ondan uzak kalınmamıştır.1

İnsanlık tarihi kadar eski olan dinin, kavram olarak kompleks bir bütünlü-
ğe sahip ve sınırları “bulanık (fuzzy)” olmasının2 yanı sıra tarih boyunca bir-
çok çeşidinin de ortaya çıktığı bir gerçektir. Bilindiği gibi bu dinlerin, doğru, 
iyi ve kurtarıcı buldukları inanç esasları, ibadet biçimleri ve ahlâk anlayışları 
arasında benzerlikler olduğu gibi küçümsenemeyecek farklılıklar da mevcut-
tur. Yani dinler, hem birbirine benzer hem de farklı hakikat iddialarında bu-
lunmaktadırlar; bu da çok köklü sorunlar ortaya çıkarmaktadır.3

Felsefe tarihinde 19. yüzyılın sonundan itibaren Nihai Aşkın Varlığa gö-
türen metafizik bir teori veya sistemi göstermek için kullanılmaya başlanan4 
daha sonraları birçok düşünür tarafından savunulan, ancak, esas itibariyle 
John Hick tarafından global bir din kuramı ve akım olarak geliştirilmeye ça-
lışılan5 çoğulculuk terimi; kısaca, bütün dinleri, özellikle de yaşayan büyük 
dinleri, Tanrı’ya eşit seviyede ulaştıran yollar olarak kabul eden görüşün adı 
olup; hakikat değeri açısından dinler arasında ayrım yapmayı reddeden6 ve 

1	 Kılıç, Cevdet, “Felsefe, Din, Vahiy İlişkisi Bakımından Din Kavramı ve Günümüz Din 
Toplum İlişkileri”, Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sayı. 4, 1999, s. 109.

2	 Pailin, David A., “Din Felsefesi Nedir?” çev. Ferit Uslu, Gazi Üniversitesi Çorum İlahiyat 
Fakültesi Dergisi, 2005/1-2, cilt: IV, sayı: 7-8, s. 141.

3	 Yazoğlu, Ruhattin, “John Hick’de Farklı Dinlerin Çatışan Hakikat İddialarının Dinî Ço-
ğulculuk Hipotezi İle İlişkisi”, Atatürk Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi-Sosyal Bilimler 
Dergisi, Cilt: 5, Sayı: 34, s. 180.

4	 AIıcı, Mustafa, Müslüman - Hıristiyan Diyalogu, İz yayıncılık, İstanbul 2005, s. 264.
5	 Yazoğlu, Ruhattin; Aydeniz, Hüsnü, Dini Çoğulculuk, John Hick’in Düşünceleri Etrafında 

Tartışmalar, İz Yayıncılık, İstanbul 2006, s, 28.
6	 Kılıç, Recep, Dini Anlamak Üzerine, Ötüken Yayınları, İstanbul 2004, s. 69
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farklı dinlerin bir arada yaşamak durumunda kaldıklarında birbirleriyle olan 
münasebetlerinin ne şekilde gerçekleşeceği meselesinden7 kaynaklanan felsefi 
bir problemdir.

Günümüz dünyasında, her biri “kutsal”la ilişkili olarak kendi inanç ve uy-
gulamalarını temsil eden pek çok dini geleneğin varlığına işaret eden8 dini ço-
ğulculuk, “dini çeşitlilik” meselesinin alt başlığı durumundadır. Dini çeşitlilik 
meselesini şu şekilde formüle etmemiz mümkündür: 

a) Tek bir din mi Hak’tır ve kurtuluşa erdiricidir? 
b) Bu Hak din ile birlikte, başka dinler de Hak ve kurtarıcı kabul edilebilir 

mi?
c) Yoksa hakikat değeri açısından bütün dinler eşit midir? 
Bu seçeneklerden (a) şıkkına olumlu cevap veren yaklaşım dışlayıcılık, (b) 

şıkkına olumlu cevap veren yaklaşım kapsayıcılık ve (c) şıkkına olumlu cevap 
veren yaklaşım ise çoğulculuk olarak isimlendirilmektedir.9

Fenomenolojik olarak, dinler tarihinin, geleneklerin ve bunların her birin-
deki farklılıkların çeşitliliğini gösterdiğine; felsefi olarak ise, geleneklerin farklı 
ve birbirleriyle rekabet eden iddialarıyla birlikte, bunlar arasındaki ilişkiyle 
ilgili belirli bir teoriye işaret eden10 çoğulcu yaklaşıma göre, mutlak ve ilahi bir 
hakikat vardır ve dinler bu mutlak hakikate ulaşan ve onu eşit derecede temsil 
eden farklı yollardır. Dolayısıyla bu yolların hangisi takip edilirse edilsin so-
nuçta kurtuluşa ulaşılacaktır.11

Çoğulculuk, tek bir mutlak doğru din veya inanç üzerinde vurgu yapmak 
veya bu mutlak doğru dini veya inancı diğer dinsel geleneklerin ve inançla-
rın taraftarlarını da kapsayıcı hale getirmek yerine her dinsel geleneğin veya 
inancın kendi başına diğerlerinden bağımsız olarak taraftarlarını kurtuluşa 
götürecekleri noktasından hareket ederek dışlayıcılık ve kapsayıcılığın ötesine 
geçmeyi hedef edinen bir modeldir. Bu görüşün savunucularına göre büyük 
dünya dinleri, beşeri melekelerimizin ötesindeki aynı Nihai Aşkın Varlığa iliş-
kin farklı cevaplardır. Bu şu demektir: Farklı dünya dinlerinin her biri kendi 
kutsal kitapları, manevi uygulamaları, dini tecrübe formları, inanç sistemleri, 

7	 Demirci, Kürşat,Yahudilik ve Dini Çoğulculuk, Ayışığı Kitapları, İstanbul 2005, s. 11
8	 Yazoğlu, Aydeniz, a.g.e., s.27; Özcan, Hanifi, Maturidi’de Dini Çoğulculuk, İFAV Yayınla-

rı, İstanbul 1995, s.11. 
9	 Kılıç, a.g.e., s.68.
10	 Demirci, a.g.e., s. 11
11	 Aslan, Adnan, “Batı Perspektifinde Dini Çoğulculuk Meselesi”, İslami Araştırmalar Dergi-

si, Sayı: 2, 1998, s. 154
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kurucuları, hayat tarzlarını ifade eden kültürel tarzlarıyla beraber karmaşık 
(komplex) tarihi yapılar olarak her birinin farklı şekillerde tanıklık ettiği Ni-
hai Aşkın Varlığa farklı cevap teşkil ederler. Bu anlayışa göre bütün dinlerin 
temel hedefi aynıdır. Bu hedef, kendi taraftarlarını ben-merkezlilikten uzak-
laştırarak onları Tanrı veya Gerçeklik-merkezliliğe ulaştırmaktır. Bu bağlamda 
onların hepsi de Nihai Aşkın Varlığın farklı yollarını temsil ederler.12

Görüldüğü gibi dini çoğulculuk teorisinde, ne teistik dinlerdeki -bir “Zat” 
olarak tasavvur edilen- Yahveh, Jesus ve Allah’a; ne de teistik olmayan dinler-
deki -bir kişiliği bulunmayan- Brahman, Nirvana, Sunyata vb.ne yer verilme-
mektedir. Bilakis onların hepsinin temelinde bulunan ve hiçbir niteliğe sahip 
olmayan “basit bir Nihai ve İlahi Hakikat” kavramına yer verilerek hiçbir di-
nin, daha doğrusu hiçbir dini geleneğin tam olarak, yani tıpatıp kavrayıp tem-
sil edemediği; dolayısıyla, “doğru olan yegâne anlayış ve kavrayış benimkidir” 
diyemediği için, her dini geleneğin anlayış ve kavrayışının, farklı olmasına 
rağmen, eşit düzeyde doğruluğa ve haklılığa sahip olduğu bir “üst-nokta” ya 
ve bir “üst- kavrama” dikkat çekilmektedir. İster vahiyli ister vahiysiz her dini 
geleneğin bu “Nihai Hakikati” anlayış ve kavrayışında, kendi çapında haklı 
olduğu, yani onların hakikati yansıtmada, farklı olmalarına rağmen, eşit dü-
zeyde bulundukları ileri sürülmektedir.13

Bazı noktalarda kabul edilebilir olan bu çoğulcu hipotezin, önemli dini ve 
felsefi sorunları bulunmaktadır. Bunları şu şekilde sıralayabiliriz:

1.	Bu bakış açısı; dinde, özel bir bilgi kaynağı olarak vahye yer vermemek-
tedir. Vahiy, dinde özel bir bilgi kaynağı olarak kabul edilmediği zaman, 
dinin teolojik doğrularının belirleyici bir öneminin kalmayacağı açık-
tır.

2.	Dini çoğulculuk, dini ahlaka indirgemektedir. Dinin ahlaki hedefle-
rinin olduğu doğru olmakla birlikte dini ahlaka indirgemek, teistik 
dinler açısından mümkün değildir. Çünkü Yahudilik, Hıristiyanlık ve 
İslam gibi teistik bir din, sadece ahlaki değil aynı zamanda gerçekliğin 
nihai tabiatı hakkında da metafizik iddialarda bulunur.

3.	Bu bakış açısı; ahlaki iyiyi metafizik gerçekten kopuk düşünmektedir ki 
bu, felsefi açıdan tutarlı değildir.

4.	Farklı dinleri “hakikat” değeri karşısında eşit seviyede doğru görmek, te-
mel mantık ilkelerine aykırı görülmektedir. Mesela Hz. İsa ya Tanrı’dır 

12	 Aydın, Mahmut, Hıristiyan, Yahudi ve Müslüman Perspektifinden Dini Çoğulculuk ve Mut-
laklık İddiaları, Ankara Okulu Yayınlar, Ankara 2005, s. 33; Aslan, “a.g.m.” s. 154; Alıcı, 
a.g.e., s. 268. 

13	 Özcan, a.g.e., s. 11.
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ya da değildir. O’nun hem Tanrı olduğunu hem de olmadığını aynı 
anda kabul etmek, mantıken mümkün olmaz.14

Bunlarla birlikte bir de, çoğulcu anlayış etrafında şekillenen bazı tartışmalar 
ve çoğulcu anlayışın bazı açmazları vardır. Çoğulcu paradigmanın karşılaştığı 
problemlerin başında, çelişen hakikat iddiaları problemi gelmektedir.15 Farklı 
dinler, hem birbirine benzer hem de farklı doğruluk iddialarında bulunmak-
tadırlar; bu da çok köklü sorunlar ortaya çıkarmaktadır.16 Nitekim C. Stephan 
Ewans’a göre, “çağdaş inananın yüz yüze geldiği çoğulculuk, en dramatik şek-
liyle rekabet halindeki dinlerin varlığında ortaya çıkmaktadır.”17

Farklı dini geleneklerin, büyük yayılma hareketleri sonucunda birbirleri ile 
etkileşime girmesi sonucu ortaya çıkan çatışan hakikat iddiaları probleminin, 
çoğulcu hipotez için açık bir problem ortaya çıkardığına işaret eden Hick, bü-
tün dinlerin Gerçek’i otantik olarak tecrübe ettiklerini iddia eder. Ancak her 
gelenek, diğer geleneklerin inançlarıyla çelişen inançları kabul etmektedir.18  
Bu durum da temel soru şudur: Farklı olan inanç sistemleri ve çatışan hakikat 
iddiaları, çoğulcu hipotezin doğru olmasına mani midir?19

Bilindiği gibi mantıkta, karşı önermelerde, önermelerden biri doğru ise 
öbürü mutlaka yanlıştır.20 Böylesi bir durumda olan önermelerin her ikisinin 
aynı anda doğru olamayacağı da apaçık bir durumdur. Geçekte bütün haki-
kat konuları, çelişkiye maruz kalırlar. Bu yüzden herhangi bir hakikat iddiası, 
üçüncü halin imkânsızlığı ilkesi gereğince ya doğru ya da yanlış olmalıdır.

Dini çoğulculuk bir anlamda, bu şekilde ifade edilebilecek olan çeşitli 
dinlerin hakikat iddialarında bulunmaları sorununu, “demokrasi” vasıtasıyla 
çözüme kavuşturmayı denemektedir.21 Ancak farklı dinlerin çelişen hakikat 
iddialarından kaynaklanan problemeler, dini çoğulculuk paradigmasının en 
önemli açmazı olarak karşımıza çıkmaktadır.

14	 Kılıç, a.g.e., s. 71-74.
15	 Yazoğlu, Aydeniz, a.g.e., s. 54.
16	 Yaran, Cafer Sadık, İslam ve Öteki, Dinlerin Doğruluk/Kurtarıcılık ve Bir Arada Yaşama 

Sorunu, Kaknüs Yayınları İstanbul 2001, s. 135; Yaran, Cafer Sadık, Bilgelik Peşinde, Araş-
tırma Yayınları, Ankara 2002, s. 204.

17	 Ewans, C. Stephan; Manıs, R. Zachary, Din Felsefesi, İman Üzerine Rasyonel Düşünme, çev. 
Ferhat Akdemir, Elis Yayınları, Ankara 2010, s. 235.

18	 Hick, John, Philosophy of Religion, Prentice-Hall, The United States of America, 1983, s. 
107.

19	 Yazoğlu, Aydeniz, a.g.e., s. 54.
20	 Topçu, Nurettin, Mantık, Dergâh Yayınları, İstanbul 2001, s. 25.
21	 Kılıç, a.g.e., s. 69.
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Bu nedenle biz çalışmamızda, bu tartışmalar ışığında ortaya çıkan şu temel 
soruları cevaplandırmayı hedeflemekteyiz. Eğer tek bir mutlak doğru din de-
ğil de pek çok muhtemel doğru din varsa veya diğer bir deyişle her bir dinsel 
gelenek kendi taraftarlarını İlahi Varlık tarafından kabul edilebilme yolunda 
eşit geçerliliğe sahipse, bu görüşün savunucuları, dinlerin Tanrı tecrübeleri 
ve kurucuları hakkında nasıl bir değerlendirmede bulunuyorlar? Dinlerin en 
önemli unsuru olan Tanrı inançlarının birbiri ile çelişmesi durumunda, yine 
de hepsinin aynı hakikate ulaştırıcı nitelikte olduğu söylenebilir mi?

Bu soruların cevaplarını bulabilmek için öncelikle dinlerin, mutlak surette 
hakikat olarak kabul ettikleri “Kutsal Metinleri”nde ortaya konulan Tanrı an-
layışlarının belirlenmesi büyük önem arz etmektedir. Bu nedenle şimdi çalış-
mamıza konu edindiğimiz semavi dinlerin Tanrı anlayışlarını ortaya koymak 
yerinde olacaktır.

I. Dinlerin Tanrı Anlayışları
Bilindiği gibi, yeryüzünde herhangi bir Tanrı fikri ya da Mutlak Varlık 

inancı olmayan hiçbir dini gelenek bulunmamaktadır. Aynı şekilde, Mutlak 
Varlık hakkında fikir yürütmeyen hiçbir filozof ta yoktur demek yanlış olma-
sa gerektir. Zira felsefenin uğraştığı metafizik problemlerin başında Tanrı’nın 
varlığı ve onunla ilgili konular gelmektedir.22 Tanrı, felsefede de çok çeşitli 
şekillerde tanımlanmak ve bu tanımlamalara bağlı olarak çok çeşitli felsefi 
akımların oluşmasına neden olmakla birlikte23, felsefi terminolojide ortaya 
çıkmış olan bu yaklaşımlar konumuzun kapsamı dışında kaldığı için bunlara 
değinmeyeceğiz. 

A. İslam’ın Tanrı (Allah) Anlayışı
Şüphesiz Allah inancı ve bilgisi, başta semavi dinler olmak üzere dinlerin 

çoğunun düşünce merkezinde bulunan odak bir varlık veya insanların zihin-
lerinde dini yaşantılarının merkezini belirleyen bir kavramdır.24 O, İslam’da 
(diğer tüm “semavi” dinlerde olduğu gibi) bir bütün olmak şartıyla ana temel 
olarak kabul edilir. Allah inancından yoksun herhangi bir işin İslam’da gerçek 
anlamda hiçbir değeri yoktur.25 İslam inancının temelini ve dini kabul etme-

22	 Başcı, Vahdettin, Ontolojik Delil Yönünden Zorunlu Varlık Üzerine Bir İnceleme, Erzurum 
1989, Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi, s. III.

23	 Bu yaklaşımlar hakkında detaylı bilgi için bkz. Aydın, Mehmet S., Din Felsefesi, İzmir 
İlahiyat Fakültesi Vakfı Yayınları, İzmir 2001, 9. Baskı. S. 116; Taylan, Necip, Düşünce 
Tarihinde Tanrı Sorunu, Şehir Yayınları, (İlaveli 2. Baskı), İstanbul 2000, s.

24	 Güler, İlhami, Allah’ın Ahlakiliği Sorunu, Ankara Okulu Yayınları, Ankara 2000, s. 11.
25	 Havva, Said, İslam ‘da Allah (c.c.) İnancı çev. Ramazan Nazlı, Hilal Yayınları, İstanbul 

1980, s. 9.
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nin ilk adımını oluşturan “Kelime-i Şahadet” ve “Kelime-i Tevhit”te de bu 
temel özellik kendisini gösterir:

İslam inancında Tanrı tanımlanırken O’nun sıfatları ve isimleri kullanılır. 
Kur’an-ı Kerim’de isim kelimesi Allah lafzına veya onun yerini tutan zami-
re, ayrıca Rab kelimesine izafet yoluyla nispet edilmiş, çoğul şekli olan esma 
da “en güzel” anlamında ki el-Hüsna kelimesiyle sıfat tamlaması oluşturarak 
el-Esmaü’l Hünsa şeklinde dört defa Allah’a nispet edilmiştir. İslam dininin 
telkin ettiği yüce yaratıcının öz adı, herhangi bir sözlük manası bulunmayan 
“Allah” kelimesidir.26

Öz adı Allah olan Tanrı İslam inancında şu şekilde tanımlanır: Allah, bir-
dir, ne doğar ne doğurur. Şekli yoktur. Kendisinden başka ilah yoktur. İnsa-
nın içinden geçenleri işittiği halde kulağı yoktur. En uzak ve en kapalı şeyleri 
gördüğü halde gözü yoktur. Kelam sahibidir, fakat dili yoktur. Her şeyi bilir 
ve her şeyi yapmaya kadirdir. İnsanın aklına gelen hiçbir şeye benzemez. Kâi-
natta ne varsa hepsi fanidir, yalnız Allah bakidir. O, ezeli ve ebedidir. Her 
şeyi muhit olan Cenab-ı Hakkı ilmimiz ihata edemez.27 Allah, her ne kadar 
kendisini tanımlayıp insanlara anlatsa da O tam olarak idrak edilemez. O, 
hakikatine aklın ve nazarın nüfuz etmesine imkân olmayan Ulu Yaratıcıdır. 
O’nun ne olduğu bilinemez, yalnız varlığı tasdik olunabilir.28

İslam düşünce sisteminin Tanrı hakkındaki bu tanımları tam olarak Kur’an 
kaynaklıdır. Zira Kur’an da Tanrıyı, bir ve tek29, hayat sahibi30, ezeli ve ebedi31, 
yaratan32, her şeye gücü yeten33, her şeyi bilen34, her şeyi gören35, dilediğini 

26	 Topaloğlu, Bekir, “Allah”, Diyanet İslam Ansiklopedisi, Cilt. 2 s, 482.
27	 Bilsel, Halim Hilmi, Allah Vardır, Yağmur Yayınları, İstanbul 1970, İlaveli 3. Baskı, s. 127-

128
28		Kam, Ömer Ferit, Dini Felsefi Sohbetler, Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, Ankara 2003, 

8. Baskı, s.84.
29	 59.Haşr, 22, 23, 24; 2.Bakara, 255; 112.İhlas, 1; 3.Al-i İmran, 1; 28.Kasas, 88; 20.Ta-Ha, 

98; 
30	 2.Bakara, 255; 3.Al-i İmran, 1.
31	 112.İhlas, 2; 57.Hadid, 3-4; 3.Al-i İmran, 1; 28.Kasas, 88; 
32	 59.Haşr, 23-24; 2.Bakara, 117; 57.Hadid, 3-4; 42.Şura, 50; 16.Nahl, 70; 85.Buruc, 13-

14; 39.Zümer,  62-63; 6.En’am 102; 40.Gâfir, 62.
33	 39.Zümer, 62-63; 35.Fatır, 2; 30.Rum, 50; 32.Secde, 6; 85.Buruc,15-16; 16.Nahl, 70; 

42.Şura, 50; 3.Al-i İmran, 1; 57.Hadid, 3; 2.Bakara, 117, 255; 59.Haşr, 24.
34	 59.Haşr, 22; 2.Bakara, 255; 57.Hadid, 3-4; 3.Al-i İmran, 29; 42.Şura, 50; 16.Nahl, 70; 

20.Ta-Ha, 98; 32.Secde, 6.
35	 57.Hadid, 4; 2.Bakara,  96, 110; 11.Hûd, 112; 18.Kehf, 26; 34.Sebe’, 10; 35.Fâtır, 31.
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yapan36, mutlak güç sahibi37, eşi ve benzeri olmayan38, doğmamış, doğurma-
mış39 ve ibadete layık olan40 yegâne Varlık olarak tanımlamaktadır.

Elbette ki İslam düşünce sisteminde ve Kur’an-ı Kerim’de Tanrıyı tanım-
lamak için daha birçok ifadeler vardır. Ancak bizim ortaya koyduğumuz bu 
tanımlar, İslam düşüncesinde Tanrıya atfedilen en temel niteliklerin hemen 
hepsini içermektedir. Konumuzun amacı da, üç büyük “semavi” dinin Tanrı 
anlayışlarını, kutsal metinlerinde tanımlandıkları şekilleriyle karşılaştırmak ve 
uyuşan ve çelişen yönlerini belirlemek olduğu için bu kadarı ile yetineceğiz.

B. Yahudiliğin Tanrı (Yahveh) Anlayışı
Çalışmamızda temel kaynağımızın, Kutsal Metinler olacağını yukarda be-

lirtmiştik. Ancak Yahudi dinini tarihinden ayırmanın mümkün olmaması41 
ve tarihi bulguların ve bilgilerin ışığı altında tespit edilen, dinin kutsal me-
tinlerinin değiştirilmiş olduğu gerçeği nedeniyle, Kutsal metinlere geçmeden 
önce bazı kaynaklardan yararlanarak kısa bir bilgi sunmanın doğru olacağı 
kanaatindeyiz.

Yahudilik, semitik diye isimlendirilecek kategori içinde yer alan dinlerin 
içinde en eskisidir. Bu kategorinin genel karakteri, Tanrı ve insan arasında ki 
ontolojik indirgenemezliktir. Bu kategoride yer alan dinlerin temel özellikleri 
de, Tanrı’nın varlığının önsel olarak kabul edilmesidir. Bu yaklaşım, söz konu-
su kategoride yer alan Yahudilik, Hıristiyanlık ve İslam’ın kutsal metinlerinde 
aşikâr olarak görülmektedir.42

Eski Ahit, özellikle Tevrat (Musa’nın beş kitabı: Tekvin, Çıkış, Levililer, 
Sayılar ve Tesniye) Yahudiler ve Hıristiyanlarca yakın zamana kadar Tanrı’nın 
Musa’ya doğrudan doğruya yazdırdığı kitap olarak kabul edilmekteydi. Ama 
iki yüzyıldan beri yapılan incelemeler, bunların çok yeni diyebileceğimiz za-
manlarda yazıldığını ve çeşitli maksatlarla sürekli olarak değişikliklere uğra-
tıldığını ispatlamıştır.43 Tevrat’ın bu yazar gruplarını - Tanrıya verdikleri ad 
36	 2.Bakara, 253; 3.Âl-i İmran, 40; 14.İbrahim, 27; 16.Nahl, 93; 22.Hac, 14, 18; 24.Nur, 

38; 42.Şûrâ, 8.
37	 2.Bakara, 129, 209, 220, 228, 240, 260; 3.Al-i İmran, 3, 6, 18, 26, 62, 126; 4.Nisa, 56, 

158, 165; 5.Mâide, 38, 95, 118; 6.En’am, 96; 14.İbrahim, 1, 4; 27.Neml, 9, 78; 33.Ah-
zâb, 6, 25; 36.Yasin, 5,38; 41.Fussilet, 12; 67.Mülk, 2; 85.Burûc, 8.

38	 112.İhlas, 4.
39	 112.İhlas, 3; 10.Yunus, 68; 19.Meryem, 35, 88, 89, 90, 91, 91.
40	 11.Hud, 123; 19.Meryem, 65; 6.En’am, 102; 17.İsra, 46.
41	 Örs, Hayrullah, Musa ve Yahudilik, Remzi Kitabevi, İstanbul 2000, 4. baskı, s. 29.
42	 AYDIN, Fuat, Yahudilik, İnsan Yayınları, İstanbul 2004, s. 81.
43	 Örs, a.g.e., s. 30
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bakımından - Yahve’ciler, Elohim’ciler, aynı konuyu bir kere daha işleyen 
Tesniye’ciler ve fıkıhçı oldukları belli olan Kâhinler diye adlandırabiliriz.44

Yahve’cilerden olanların M.Ö. 9. yüzyılın ortasında, yani İsrail devletinin 
ikiye bölünmesinden yüz yıl sonra ortaya çıktığı anlaşılmıştır. Bu da, Musa’nın 
yaşadığı iddia edilen zamandan dört yüzyıl sonradır. Yahve’ciler grubunun 
tasarımladığı Tanrı, tıpkı insana benzer. Bu Tanrı bahçede dolaşır45, ağaç ar-
kasına saklananları göremez46, bir insanla güreşe tutuşur47, uyur48 ve ok atarak 
insanları yaralayabilir bile.49

Elohim’ciler (yani Tanrı’ya Elohim adını verenler) Yahve’ciler kadar güçlü 
bir üsluba sahip değildirler. Bunlarda Tanrı ya da Tanrılar artık biraz uzak-
tadır, insana o kadar benzemez, sadece bulutlardan, elçiler aracılığıyla ya da 
rüyalarda insanlarla konuşur.50 Onlar, artık göklerdedir51 ve yeryüzüne sığa-
mazlar.52

Her ne kadar Yahudi geleneğinde, bir takım farklı inanışlar hâkim olmuşsa 
da Tanrı hakkında Yahudilerin temel inanç esasını, Tanrı’nın birliği oluşturur. 
Bu inanç, Kutsal Metnin en eski kısımlarından biri olan ve On Emir olarak 
bilinen parçanın ikinci maddesinde yer alır: “Benden başka Tanrı olmaya-
cak”.53

Yukarda da belirtildiği gibi, Yahudi inanışı zaman içinde değişikliğe uğra-
mıştır. Musa öncesi dönemde Tanrı’nın antropomorfık tarzda anlaşılmasına 
yol açacak ifadeler bulunsa da, Musa sonrası ve günümüz Yahudiliği için esas 
olan, Tanrı’nın aşkınlığı (On Emir’in ilk maddeleri) ve tekliğidir. Bu aynı 
zamanda, Yahudiliğin temel inancıdır ve şema diye bilinen duada bu açık 
bir şekilde ifade edilir: “Dinle ey İsrail, Tanrımız Rab, tektir!”54. Her dindar 
Yahudi, ölüm döşeğinde, bunu söyleyebilmeyi umut eder.55

44	 Örs, a.g.e., s. 31.
45	 Yaratılış, 3/8
46	 Yaratılış, 3/9
47	 Yaratılış, 32/28; Hoşea, 12/3
48	 Mezmurlar, 59/5
49	 Mezmurlar, 64/7
50	 Örs, a.g.e., s. 31.
51	 Mezmurlar, 115/3
52	 I. Krallar, 8/27
53	 Mısır’dan Çıkış, 20/3.
54	 Yasanın Tekrarı, 6/4.
55	 F. Aydın, a.g.e., s. 82.
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Yahudilikte de İslam’da olduğu gibi Tanrı’yı ifade etmek için birden fazla 
isim kullanılmıştır. Kullanılan bu isimlerin başkalarını çağrıştıracak kullanım-
ları olsa da, YHVH şeklinde yazılan isim, O’nun kendine has bir ismi olarak 
kabul edilir. Bunun dışında Adonai, Elohim, el-Elyon56, el- Olom57, el-Şaddai58 
gibi isimlerde kullanılmaktadır.59

Tevrat’ta da Tanrı, farklı isimlerle zikredilmekle birlikte en genel anlamda 
şu şekilde tanımlanır: Tanrı ezeli ve ebedidir.60 Her şeyi bilen,61 her şeye gücü 
yeten62 her şeyi yaratan,63 yaratılmışlardan bütünüyle farklı64, fakat insanlara 
çok yakındır.65 

Görüldüğü gibi Yahudi inanışında Tanrı, temelde Tek ve Bir olarak tanım-
lansa da, bu anlayışa birçok beşeri unsurlar eklenerek, yerini tedrici olarak an-
tropomorfık Tanrılara bırakmıştır.66 Artık Tanrı, tıpkı bir insan gibi bahçede 
dolaşır67, ağaç arkasına saklananları göremez68, bir insanla güreşe tutuşur69, 
uyur,70 ok atarak insanları yaralayabilir71, öfkelenir72, incinir73, anımsar74, ve 
oturur.75

56	 Mezmurlar 9/ 1-2
57	 Yaratılış 21/ 33
58	 Yaratılış, 17/1
59	 F. Aydın, a.g.e., s. 83-84.
60	 Mezmurlar, 90/2 
61	 Mezmurlar, 139/ 1-3.
62	 Yeremya, 32/27
63	 Yaratılış, 1/ 1-5
64	 Yeşaya, 55/ 8-9
65	 Mezmurlar, 139/ 7-10
66	 Demirci, Kürşat, Dinlerin Dejenerasyonu, İnsan Yayınları, İstanbul 1996, s. 79. 
67	 Yaratılış, 3/8
68	 Yaratılış, 3/9
69	 Yaratılış, 32/28, Hoşea, 12/3
70	 Mezmurlar, 59/5
71	 Mezmurlar, 64/7
72	 Çölde Sayım, 16/22; 22/22; Yasanın Tekrarı. 6/15; Yeşu, 23/16; 1. Krallar, 11/9-10; 

14/22; 16/12-13; 22/53; 1. Tarihler, 13/10; 2. Tarihler, 28/25; Eyüp, 9/15
73	 Mezmurlar, 78/41
74	 Çıkış, 2/24; Çölde Sayım, 10/9-10; Nehemya, 13/14, 22, 29, 31
75	 Mezmurlar, 47/8.
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C. Hıristiyanlığın Tanrı (Baba) Anlayışı
Hıristiyan dininin Yahudilik ve İslam’la paylaştığı temel inancı, Allah’ın 

tek oluşudur. Hıristiyanlar, İbrahim’in, Musa’nın, Yahudilerin ve İslam’ın 
Allah’ının aynı olduğuna inanırlar. Diğer bir deyimle Hıristiyanlar kendilerini 
İbrahim’e dayanan, tek ve aynı Allah’a inanan üç iman topluluğunun biri 
olarak görürler. Bu iman toplulukları Yahudiler, Hıristiyanlar ve Müslüman 
cemaatleridir.76

Hıristiyanlar Allah’ın “ebedi, her şeye muktedir, her şeyi bilen, evreni ve 
evrenin içerdiği her şeyi yaratan, her yerde hazır ve nazır, hayatı ihsan eden, 
merhametli ve bağışlayıcı, yüce ve fakat içkin (mündemiç), her şeye üstün 
Rab, kıyamette tüm insanlığın adil yargıcı, ebedi mükâfatı veya cezayı veren 
tek varlık” olduğuna inanırlar.77

Aslında yeni Ahit’teki Tanrı tasviri genel Yahudi anlayışından farklı değil-
dir. O iyilik, hakikat ve hikmetin kendisidir78. Gökler âlemi O’nun tahtıdır; 
O ebedi olarak kutsaldır; yeryüzündeki her şeyi O kontrol eder79. O yaratıcı-
dır ve hiçbir şey O’nun bilgisi dışında değildir.80 Yaratıcı olarak O yaratılmış-
lardan ayrı olsa bile81 onlarda mündemiçtir.82

Hıristiyanlıkta, her ne kadar bu şekilde bir tek Tanrı inancı bulunsa da, 
bu inanca ters düşecek çeşitli inanışlar da vardır. Bunlardan biri “Tenleşme 
(İncarnatio)” inancıdır. Tenleşme (vücut bulma) olgusu Hıristiyanlığın ikinci 
temel inancıdır. Hıristiyanlar Tanrı’nın yaratılmamış olan ezeli mesajının ten-
leştiğine ve İsa olarak aramızda yaşadığına inanırlar.83 Yani İsa, Tanrı’nın Kela-
mının beden bulmuş, bir bedene girip insanlar arasında dolaşmış halidir.

İsa, Tanrının Kelamının beden bulmuş hali olmakla birlikte birde Tanrı’nın 
Oğlu olarak kabul edilir. Zira Hıristiyanlar İsa’ya Tanrının oğlu adını vermek-
tedirler. Bununla Hıristiyanlar Allah’ın İsa ile benzeri olmayan, içten bir ilişki 
oluşturduğunu, ezeli ve yaratılmamış mesajının İsa’da var olduğunu düşün-
mektedirler. “Tanrı’nın Oğlu” unvanı, karşılıklı içten bir aşinalık (İsa pederi 
tanır) ve birlik azmi (İsa yalnız Allah’ın istediğini yapar) belirtmektedir. Ancak 

76	 Michel, Thomas Hıristiyan Tanrı Bilimine Giriş, Orhan Basımevi, İstanbul 1992, s. 56.
77	 Michel, a.g.e., s. 56.
78	 Markos, 10/18; Romalılar’a Mektup, 3/5; 16/27.
80	  Matta, 6/30, 10:/9, 19/4; Markos, 13/19; Luka,12/24; Resullerin İşleri, 4/24, 17/24; 

Romalılar’a Mektup, l/18; Efesliler’e Mektup, 3/9; Timoteos’a Birinci Mektup, 4/3; 
Petrus’un Birinci Mektubu, 4/19; Vahiy, 4/11

81	 Romalılar’a Mektup, l/25
82	 Efesliler’e Mektup, 4/6
83	 Michel, a.g.e., s. 56-57
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Hıristiyanlar için bu unvan, Tanrı’nın İsa’yı fiziksel olarak çocuk edindiğini 
anlamına gelmez.84

Hristiyanlıktaki iman ikrarına giren esasların nelerden oluştuğu İncil me-
tinlerinde açık bir şekilde yer almamakla beraber, bu prensiplerin ilk Havariler 
Konsili’nden itibaren tespite başlandığı, son şeklini ise 4. ve 5. yüzyıllarda 
aldığı yaygın bir kanaat halindedir.85 İznik ve İstanbul ekümenik konsillerinde 
tespit edilen bu esaslar şöyledir:

Göğün ve yerin, görünen ve görünmeyen kâinatın yaratıcısı, Kadir-i Mutlak 
Baba olan tek bir Tanrı’ya; Bütün asırlardan önce Baba’dan doğan, Tanrı’nın 
biricik oğlu tek bir Rab İsa Mesih’e, O’nun Tanrı olduğuna, Tanrı’dan doğ-
duğuna, nur olduğuna, nurdan doğduğuna, gerçek Tanrı olduğuna, gerçek 
Tanrı’dan doğduğuna, tevlit edildiğine, yaratılmadığına, Baba ile aynı tabiatta 
olduğuna, her şeyin onun vasıtasıyla yapıldığına, biz insanlar ve bizim kurtu-
luşumuz için semadan indiğine; Kutsal Ruh vasıtasıyla bakire Meryem’de be-
denleştiğine ve insan olduğuna; Bizim için Pontus Platus zamanında çarmıha 
gerildiğine, ıstırap çektiğine, mezara konduğuna; Kutsal Yazılara uygun olarak 
üçüncü gün dirildiğine; Ve göğe yükseldiğine, Baba’nın sağ tarafına oturdu-
ğuna; Ölüleri ve dirileri yargılamak üzere ihtişam içerisinde geri geleceğine ve 
saltanatına son olmayacağına; Rab olan ve hayat veren Kutsal Ruh’a, O’nun 
oğuldan neşet ettiğine, Baba ve Oğul’la birlikte aynı tapınma ve ihtişama layık 
olduğuna, peygamberler vasıtasıyla konuştuğuna; Kiliseye, birliğine, kutsallı-
ğına, evrensel ve havarilerine ait olduğuna inanırım; Günahların affı için bir 
tek vaftizi kabul ederim; Ölülerin dirilmesini; Ve gelecek dünyayı beklerim.86

Günümüzde de Hıristiyan inanç esasları olarak kabul edilen bu öğretiler, 
M.S. 50 yıllarında bir pagan(putperest) olan Pavlus ve grubunun hâkimiyeti 
ele geçirmesiyle birlikte İncillerin tahrif edilmeye başlanması ve Grek felsefe-
sinin etkisiyle dejenere edilmesi sonucunda ortaya çıkmıştır. Tevhit inancı bu 
felsefenin etkisiyle panteist bir kavram haline dönüştürülmüş ve Tanrı, üç ayrı 
varlık haline sokulmuştur.87 Böylece Hristiyanlığın genel olarak kabul ettiği 
tek Tanrı fikrine ters olan teslis inancı Hıristiyanlarca kabul edilmesi zorunlu 
bir iman esası haline gelmiştir. 

Hristiyanlıkta teslisin İncillerdeki delili olarak şu iki ayet zikredilmekte-
dir:88 “Ve İsa vaftiz olunup hemen sudan çıktı ve işte gökler açıldı ve Tanrının 

84	 Aydın, Mehmet, Hıristiyan Kaynaklarına Göre Hıristiyanlık, Diyanet Vakfı Yayınları, An-
kara 1995, s. 42; Michel, a.g.e., s. 56.

85	 Erbaş, Ali, Hıristiyanlık, İnsan Yayınları, İstanbul 2004, s. 61.
86	 Erbaş, a.g.e., s. 60, Ayrıca, M. Aydın, DİA, a.g.md. s. 346.
87	 Yıldırım, Suat,  Mevcut Kaynaklara Göre Hristiyanlık, Işık Yayınları, İzmir 2005, 2. Baskı, 

s. 192;  Demirci, a.g.e., s. 81.
88	 Erbaş, a.g.e., s. 61; Yıldırım, a.g.e., s. 190.
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ruhunun güvercin gibi inip üzerine geldiğini gördü ve işte göklerden bir ses dedi: 
Sevgili oğlum budur, ondan razıyım.”89  İkincisi ise şudur: “İmdi siz gidip bütün 
milletleri şakirt edin, onları Baba ve Oğul ve Kutsal Ruh ismiyle vaftiz eyleyin, 
size emrettiğim her şeyi onlara öğretin.” 90 

Geleneksel izaha göre teslis Baba, Oğul ve Kutsal Ruh olmak üzere üç 
unsurdan oluşmaktadır. Baba’nın görevi sevgisi dolayısıyla insanlığı yarat-
mak, Oğul’un görevi insanlığı kurtarmak, Kutsal Ruh’un görevi ise insan-
lara inayet bahşetmektir. Birbirleriyle bağlantılı çalışan her üç unsur tek bir 
Tanrı’yı(Godhead) oluşturmaktadır. Burada önemli olan nokta Oğlun aynı 
zamanda İsa olmasıdır.91

Teslis inancı, kısaca şu şekilde ifade edilebilir: Tanrı’nın özü, Baba Tanrı, 
Oğul Tanrı ve Kutsal Ruh Tanrı olarak görünürse de yine O birdir. Bölün-
mez bir özdür, cevherdir. Çünkü bu cevher ruhtur. Ruhta bölünme kabiliyeti 
yoktur. Bunun içinde Tanrı birdir. Tanrı mukaddes üçlüktür.92 Yine Hıristi-
yanlığın Teslis dogması, Vücut - İlim - Hayat sıfat tabiriyle de izah edilmiş, 
Grek felsefesinin metafizik unsurları, Teslisin uknumlarına uydurularak izaha 
çalışılmıştır.93

II. Bütün Dinler Aynı Hakikate mi Götürür?
Daha önce de belirttiğimiz gibi, dinlerin çelişen hakikat iddiaları proble-

mi, dini çoğulculuk paradigmasının en önemli açmazlarından birisidir. Zira 
aynı şey hakkında ortaya konan ve birbiri ile çelişen iki iddiadan birinin yanlış 
olacağı genel bir mantık ilkesidir.

Bütün dini geleneklerin gerçeğin otantik tezahürleri olduğunu iddia eden 
John Hick’e göre görünüşte birbirine rakip olan kişisel veya kişisel olmayan 
gerçek kavramları aslında birbirlerini tamamlayan tanımlamalardır. O, bu ko-
nudaki iddiasını, bir file dokunan üç kör örneğini vererek desteklemeye çalı-
şır. Buna göre gözleri görmeyen üç kişi bir file dokunmaktadır. Bu kişilerden 
biri filin bacağına dokunur ve “filin büyük bir ağacın gövdesine benzediğini” 
söyler. Diğeri filin hortumuna dokunmaktadır ve “sen yanılıyorsun fil bir yı-
lana benzer” der. Üçüncü kişi ise filin gövdesine dokunmaktadır ve “ikinizde 
yanılıyorsunuz fil bir duvara benzer” der. Bu üç kişi tamamen aynı file dokun-

89	 Matta, 3/16-17
90	 Matta, 28/19
91	 M. Aydın, DİA, a.g.md. s. 347.
92	 Erbaş, a.g.e., s. 62
93	 Aydın, Mehmet, Müslürnanların Hıristiyanlığa Karşı Yazdığı Reddiyeler ve Tartışma Konu-

ları, Selçuk Üniversitesi Yayınları, Konya 1989, s. 116.
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malarına rağmen birbirleriyle çelişmekte ve kendisinin doğru diğerlerinin ise 
hatalı olduklarını düşünmektedir. Hick tıpkı bu örnekte olduğu gibi, bütün 
dinlerin, aynı Nihai Gerçeklikle bağlantılı olmakla birlikte onu eksik ve farklı 
olarak tanımladıklarını söyleyerek görüşünü desteklemekte ve aslında Nihai 
Gerçekliğin tam olarak tanımlanamaz olduğunu94 ve bütün dinlerin bu Nihai 
Gerçeğin otantik tezahürleri95 olduğunu söylemektedir.

Ancak Hick’in verdiği örnek, konuyu pek de izah edici nitelikte değildir. 
Zira bir filin farklı yerlerine dokunarak fili tarif eden kör insanların hiçbirinin 
yaptığı fil tanımı, doğru bir tanımlama değildir. Bu üç farklı tanım birleşti-
rilecek olsa bile fil, doğru bir şekilde tanımlanmış olmayacaktır. Aynı şekilde 
bu örneği dini inanışlara benzetmek de doğru bir yaklaşım gibi görünmemek-
tedir. Zira Hick dinlerin, ortaya koydukları hakikat iddialarının tam olarak 
bilinemez olan mutlak hakikat hakkındaki farklı kavrayışları olduklarını iddia 
eder. Ancak unutulmamalıdır ki semavi dinlerin hiçbiri, kendi inanışlarını sa-
dece müntesiplerinin yaşadıkları bir tecrübe olarak görmezler. Zira tüm sema-
vi dinlere göre hakikat hakkında ortaya konan iddialar, bizzat Tanrı tarafından 
öğretilmiş tartışmasız gerçekliklerdir.  

Bu bilgiler ışığında üç büyük semavi dinin Tanrı anlayışları hakkında yu-
karıda verilen bilgiler dikkatlice incelendiğinde görülecektir ki; bu dinlerin 
hepsinde, temel olarak “bir ve tek” olan bir Tanrı anlayışı mevcuttur. Hatta 
bütün bu dinlerin temelde “Tek Tanrı” anlayışı üzerine kurulduğunu söyleye-
biliriz. Bu Tek Tanrı’ya atfedilen sıfatların da, dikkatle incelendiğinde birçok 
ortak özelliklere sahip oldukları görülecektir. Yani bu üç büyük din, inandık-
ları Tanrıya atfettikleri sıfatlarda ciddi bir benzerlik ve aynilik içermektedir. 
Bu ortak nitelikleri şu şekilde sıralayabiliriz:

Tanrı birdir, tektir, her şeyi bilir, görür ve takip eder, her şeyin yaratıcısıdır, 
mutlak anlamda iyidir, her şeye gücü yeter, dilediğini yapar, adildir, hem zahir 
hem de batındır, seven ve merhamet edendir, yargılayan, mükâfat ve ceza ve-
rendir, merhametlidir, esirgeyen ve bağışlayandır, tapınmaya layık olandır ve 
O, hiçbir şeye muhtaç değildir.

Ancak, üç Kutsal Kitap’taki bu ortak yönlerin yanı sıra, bir de birbirleriyle 
çelişik ifadeler bulunmaktadır. Bunlar, temelde Tanrı’ya insani bazı özellik-
lerin atfedildiği ifadeler olup Tevrat ve İncil’de çokça yer almaktadır. Örne-
ğin Tanrı’nın uyuduğunu, bahçede yürüdüğünü, öfkelendiğini, ok attığını ve 
oğul edindiğini ifade eden ayetler bunlardan birkaçıdır.

94	 Hick, a.g.e., s. 62.
95	 Yazoğlu, Aydeniz, a.g.e., s. 59.
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Dikkatlice incelenecek olursa, Hem Yahudilik hem de Hıristiyanlıkta Oğul 
kavramı bulunmaktadır. Bu iki dinin Kutsal metinlerinde Tanrı’nın bir oğul 
edindiği yazılmaktadır. Hatta Hıristiyanlıkta bu, dinin temel inanışı halini al-
mıştır. Ancak bu tarz bir inanışın, İslam dini için kabul edilmesi imkânsızdır. 
Zira Kur’an-ı Kerim’de Yahudi ve Hıristiyanların bu iddiaları birçok ayette 
reddedilmiş96 ve bu inanışa sahip olanlar kâfir olarak nitelendirilmiştir.

Ayrıca, İslam dini, Yahudilik ve Hıristiyanlıkta zikri geçen, Tanrı’nın in-
sani özelliklerini de asla kabul etmez. Zira İslam’a göre Tanrı’nın, bir bahçede 
yürümesi, ok atarak insanları yaralaması, bir insanla güreş tutması kabul edi-
lemez.

Aynı şekilde İslam ve Hıristiyanlığa göre, Yahudi inanışındaki “Milli Tan-
rı” anlayışı da, kabul edilemez bir inanıştır. Zira hem Hıristiyanlık hem de 
İslam kendilerinin tüm insanlığa indiğini ifade etmektedir.97

Hıristiyan inancının temelini oluşturan teslis doktrini de, hem İslam hem 
de Yahudilik için kabul edilmesi imkânsız bir öğretidir. Aslında bu öğreti, 
Hıristiyanlığın temel Tanrı anlayışıyla da çelişmekte ve kendi içinde tutarsız-
lık oluşturmaktadır. Ancak bu doktrin, Hıristiyanlarca şu şekilde yorumlanır; 
“Ulûhiyet birdir, fakat gizemli bir üçlemeye sahiptir. Ulûhiyet bir kaynak, bir 
cevher bir kudret olan Baba, Oğul ve Kutsal Ruh ‘tan ibarettir. Fakat biz Baba 
Tanrı, Oğul Tanrı ve Kutsal Ruh Tanrı diye üç ayrı Tanrının varlığına değil, 
bir tek Tanrı ‘ya inanırız”98

Dinlerin en temel unsuru olan Tanrı anlayışlarında ortaya çıkan bu çelişen 
iddiaları, onların aynı mutlak hakikate ulaştırıcı farklı yollar olduğu iddiasını 
çürütür niteliktedir. Zira çalışmamıza konu olan üç semavi dinin Kutsal Me-
tinlerinde -ki bu metinler üç semavi din açısından da Tanrı tarafından bildi-
rilmiş mutlak hakikatlerdir- Tanrı kendisini birbiri ile tamamen çelişen ve biri 
kabul edildiği takdirde diğerinin kabul edilmesini imkânsız kılacak şekilde 
tarif etmektedir. Biri diğerini nakzeden bu çelişkiler nedeniyle de hepsinin 
aynı hedefe götürücü nitelikte olduğunu söylemek genel mantık ilkelerine 
aykırı bir iddia olacaktır.

96	 10.Yunus, 68; 112.İhlas, 3; 17.İsra, 111; 19.Meryem, 35, 88, 89, 90, 91, 92; 2.Bakara, 
116; 21.Enbiya, 20; 23.Mü’minun, 91,92; 25.Furkan, 2; 37.Saffat, 151,152; 4.Nisa, 171; 
43.Zuhruf, 81; 72.Cin, 3; 6.En’am, 101.

97	 1.Fatiha, 1; 39.Zümer, 75;  Romalılar 3/29.
98	 S. Yıldırım,  a.g.e., s. 190-191.
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Sonuç
Üç büyük din olan İslam, Yahudilik ve Hristiyanlığın, aynı hakikate gö-

türüp götürmediğini Tanrı anlayışları bağlamında değerlendirmeyi amaçladı-
ğımız bu çalışmamızda gördük ki bu üç din, temelde aynı yüce varlığa inan-
makla birlikte daha sonraları, Kutsal metinlere ve dolayısıyla da dine eklenen 
beşeri unsurlar nedeniyle birbirleriyle ciddi anlamda çelişmektedirler. Hıristi-
yanlık ve Yahudilikteki bu beşeri unsurlar, Tanrı anlayışlarına insani özellikler 
katmış, dolayısıyla da Tanrı anlayışlarında farklılıklar oluşturmuştur. Şayet bu 
beşeri unsurlar ve eklemeler olmadan değerlendirilecek olursa, görülecektir ki 
üç dinde aynı kaynaktan çıkmış ve üç dinde ortak özelliklere sahip olan aynı 
Tek Tanrı’ya inanmaktadır. 

Bununla birlikte bizim çalışmamız, dinlerin şuanda kabul gören ve Kutsal 
Metinlerinde ifade edilen Tanrı anlayışları etrafında bir değerlendirmeyi he-
deflemektedir. 

Çoğulcu görüş, yukarda da belirttiğimiz gibi dinleri ortak bir zeminde 
buluşturmayı hedeflemektedir. Bu, dinlerin şuanda kabul gören Tanrı anla-
yışları bağlamında mümkün gözükmemektedir. Zira İslam dininin ve mün-
tesiplerinin, Yahudi ve Hristiyan geleneğinde ortaya çıkan antropomorfik 
Tanrı anlayışlarını kabul etmeleri mümkün değildir. Çünkü İslam inancına 
göre Tanrı’nın yürümesi, uyuması, dinlenmesi, öfkelenip haksızlık etmesi, ok 
atması veya üçün üçüncüsü olması kabul edilemez şeylerdir. Tanrı bütün bu 
özelliklerden münezzehtir. Yine, Tanrı’nın bir çocuk edinmesi de kabul edi-
lemez bir durumdur. Zira bu, Tanrı’ya bir eksiklik izafe eder ve çocuk edine-
rek tamamlanmış olması anlamına gelir ki bu İslam’ın kesinlikle reddettiği 
bir görüş olmakla birlikte, akla ve mantığa uygunluktan da uzaktır. Nitekim 
Kur’an-ı Kerim de, dinlerdeki bu beşeri unsurları eleştirmekte ve bu yönleri 
nedeniyle Tanrı hakkında yanlış inanışlara sahip olduklarını belirtmekte ve 
Tanrı’ya beşeri özellikler atfetmeyi, O’nun hakkında yalan söylemek olarak 
tarif etmektedir.

Aynı şekilde düşünce tarihinde ortaya çıkan hemen bütün Tanrı (Mutlak 
Varlık) anlayışları, bu tür insani özelliklerden münezzeh olup, insan kavrayı-
şının dışında üstün özelliklere sahip yüce bir varlık olarak tanımlanmıştır. Bu 
nedenle, bu tarz beşeri özelliklere sahip bir Tanrı anlayışı, felsefe ve filozoflar 
tarafından da makul görülüp kabul gören bir anlayış değildir.

Görüldüğü gibi üç büyük dinin, mevcut Tanrı anlayışları çerçevesinde 
ortak bir zeminde buluşup tartışmaları mümkün gözükmemektedir. Zira ne 
İslam, Hıristiyanlık ve Yahudilikteki beşeri özelliklere sahip Tanrı anlayışını 
kabul edecek, ne Hıristiyanlık, İslam’ın ve Yahudiliğin İsa’yı Tanrı olarak değil 
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de bir peygamber olarak görmesini kabul edecek, ne de Yahudilik, Milli Tanrı 
anlayışlarını reddeden İslam ve Hıristiyanlığın anlayışlarını kabul edecektir. 
Bu doğrultuda rahatlıkla diyebiliriz ki, çoğulculuk ve diyalog, mevcut Tanrı 
anlayışları devam ettiği sürece, bu üç din arasında mümkün olmayacak olan 
bir beklentidir. Her ne kadar bu üç büyük din, aslında aynı kaynaktan çıkmış 
ve aynı Yüce Tanrı’ya inanıyor olsalar bile, Hıristiyanlık ve Yahudilikte Tanrı 
anlayışlarına eklenen beşeri unsurlar nedeniyle farklılaşmış ve birbirine taban 
tabana zıt hale gelmişlerdir. Tahrif edilmiş halleri ile bu inanışları, İslam’ın ve 
Kur’an’ın kabul etmesi mümkün değildir. Nitekim Kur’an bunu açıkça ifade 
etmektedir.

Hiç şüphesiz Allah katında din, İslam’dır. Kitap verilenler, ancak kendilerine 
ilim geldikten sonra, aralarındaki “kıskançlık ve hakka başkaldırma” (bağy) yü-
zünden ayrılığa düştüler. Kim Allah’ın ayetlerini inkâr ederse, (bilsin ki) gerçek-
ten Allah hesabı pek çabuk görendir. (Al-i İmran/3,19).
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Atatürk Üniversitesi Rektörlüğü ile Tortum Belediyesi tarafından ortaklaşa 
düzenlenen Erzurumlu Şeyhülislâm Mûsâ Kâzım Efendi Sempozyumu 22-24 
Kasım 2013 tarihleri arasında başarılı bir şekilde gerçekleştirilmiştir.

Osmanlı Devleti’nin 162 ve 167. Şeyhülislâmı, Erzurumlu Mûsâ Kâzım 
Efendi’nin hayatı ve değişik sahalardaki görüş ve düşünceleri geniş bir şekilde 
tebliğci ve müzakereci değerli ilim adamlarının katkılarıyla ilim dünyasına 
sunulmuştur.

Sempozyumun açılış programı Tortum Belediyesi tarafından düzenle-
nen organizasyon ile Erzurum’un Tortum ilçesinde, Tortum Kapalı Spor 
Salonu’nda, halkın da büyük teveccühleri ile 22 Kasım 2013 Cumartesi saba-
hı, saat 09:30’da başladı. Saygı duruşu ve İstiklal Marşı’nın ardından program 
sunucusu Yrd. Doç. Dr. Mehmet GÖKTAŞ program takdimini yaptı ve daha 
sonra protokol konuşmalarına geçildi.

Protokol konuşmalarının ilkini Tortum İlçe Kaymakamı Halit MENGİ 
gerçekleştirdi. Mengi yaptığı konuşmada topluma yön vermiş büyük bir şah-
siyet olan Mûsâ Kâzım Efendi’nin hemşehrileri tarafından bile yeteri kadar 
tanınmadığını, bu sempozyum vesilesi ile Mûsâ Kâzım Efendi’ye gerekli ilgi 
ve alâkanın gösterileceğini ümit ederek sözlerini tamamladı. İkinci olarak 
Sempozyum Koordinatörü Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim 
Üyesi Prof. Dr. Ömer KARA söz aldı. Kara, sempozyumun düzenlenmesi ve 
icrasında emekleri geçen kurum ve hocalara teşekkür ederek başladığı konuş-
masını iki gün boyunca sürecek olan sempozyum programının akışı ile ilgili 
bilgi vererek tamamladı. Üçüncü olarak söz alan Erzurum İl Müftüsü Ha-
san ÇINAR Beyefendi Erzurum’un önemli ilim insanları yetiştirdiğine vurgu 
yaptı. Okumanın ve ilmin öneminin unutulduğu şu dönemlerde yapılan bu 
tür sempozyum ve benzeri faaliyetlerin oldukça anlamlı olduğunu hatırlatan 
Çınar, teşekkürlerini arz ederek sözlerini tamamladı. Tortum Belediye Başka-

*	 Yrd. Doç. Dr., Atatürk Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi İslâm Tarihi ve Sanatları Bölümü 
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nı Hasan ÇAKMAK Beyefendi’nin dördüncü olarak yaptığı konuşmasında 
bu sempozyumun düzenlenmesi fikrinin nasıl ortaya çıktığı sorusundan ha-
reketle dinleyicilere bilgiler verdi ve bu programın başta Tortum’a, ülkemize 
ve İslâm âlemine hayırlar getirmesi temennisi ile sözlerini tamamladı. Beşinci 
olarak kürsüye çıkan Atatürk Üniversitesi Rektörü Prof. Dr. Hikmet KOÇAK 
Beyefendi, XIX. yy. Osmanlı ilim adamı Şeyhülislâm merhum Mûsâ Kâzım 
Efendi’nin Erzurum’un yetiştirdiği ender ilim adamlarından biri olduğunu, 
üstün zekâsı, kararlılığı ve azmiyle ilmî yeterliliğini ispat ettikten sonra Os-
manlı eğitim sistemi içerisinde bütün ilmî statüleri sırasıyla elde ederek en üst 
makama hak kazandığını dolayısıyla böyle bir şahsiyetin anılmasına vesile ol-
dukları için mutlu olduklarını ifade ederek sözlerini tamamladı. Protokol ko-
nuşmalarının son davetlisi Diyanet İşleri Başkan Vekili Prof. Dr. Muhammet 
Şevki AYDIN Beyefendi idi. Kendisi de bir Erzurumlu olan Aydın, konuş-
malarına Mûsâ Kâzım Efendi’yi rahmetle anarak başladı. Aydın, Mûsâ Kâzım 
Efendi’nin cins bir kafa taşıdığını, emsali az görünen âlimlerden olduğunu, 
yaşadığı dönem itibariyle tam bir kaos ortamında kaldığını ifade etti ve sem-
pozyumun başarılı bir şekilde geçmesini temenni ederek sözlerini tamamladı.

Protokol konuşmalarının akabinde öğle yemeğine geçildi ve Tortum’dan 
sempozyum boyunca oturumların gerçekleştirileceği yer olan Erzurum’a 
hareket edildi. Burada ilk oturum Atatürk Üniversitesi Kültür ve Gösteri 
Merkezi’nde saat 16:00-17:30 arasında gerçekleştirildi. Başkanlığını Atatürk 
Üniversitesi Rektör Yardımcısı Prof. Dr. M. Sadi ÇÖGENLİ Bey’in yaptığı 
birinci oturumun konusu “Mûsâ Kâzım Efendi: Hayatı, Eserleri ve Şeyhü-
lislâmlığı” idi. Çögenli bildiri sahiplerine söz vermeden önce Erzurum’un, 
Anadolu’nun hem Bağdat’ı hem de İstanbul’u olduğunu söyledi ve bu fikri-
ni verdiği iki kıymetli örnekle destekledi. Bu örneklerden ilki Rûhu’l-Me‘ânî 
fî Tefsîri’l-Kur’âni’l-‘Azîm ve’s-Seb‘i’l-Mesânî adlı tefsirin sahibi el-Âlûsî (ö. 
1270/1854) ile ilgiliydi. Çögenli’nin anlattığı örnekte, el-Âlûsî, Tefsir’ini 
İstanbul’a, Şeyhülislâm’a arz etmek üzere yolculuğa çıkar ve Erzurum’a uğrar. 
Burada kaldığı süre zarfında İbrahim Paşa Medresesi’nde Amme cüzünden 
dört âyet-i kerimeyi o devrin âlimlerinden olan İspirli Cemâleddin Fâzıl Efen-
di ve Receb Efendi adlı iki zata ders olarak okutur ve on beş günün ardından 
hem Fâzıl Efendi’ye hem de Receb Efendi’ye ilim ve hadis icazetleri verir. el-
Âlûsî daha sonra kaleme aldığı Neşvetü’ş-Şemûl fi’s-Seferi ilâ İslâmbûl adlı seya-
hatnamesinde bu iki zattan övgüyle bahsederek “Şark’ta bu iki âlimi görünce 
çok şaşırdım. Bizim Bağdat’ta bile bunların emsali kimse yok!” der. Çögenli 
Erzurum’un Bağdat ve İstanbul’la emsal bir şehir olduğunu desteklemek için 
verdiği ikinci örnekte ise şu an ellerinde mevcut olan zeylleri ile birlikte 65 
ciltlik bir eserden bahsetti. Bu ansiklopedinin dünyada bilinen ilk alfabetik 
ansiklopedi olduğuna vurgu yapan Çögenli, müellifin eserin mukaddimesin-
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de 3000 kaynaktan istifade ettiği ve devrinde toplam 1000 âlimle görüştüğü 
bilgisini paylaştı. Ayrıca Çögenli, Erzurum’un yetiştirdiği önemli Şeyhülis-
lâmlardan olan Feyzullah Efendi’nin kaynakların verdiği bilgiye göre beş bin 
altın karşılığında bu eseri satın aldığını ve kütüphanesine kazandırdığını söy-
ledi. Böyle bir eseri ciddi bir harcama yaparak satın alan Feyzullah Efendi gibi 
bir şahsiyetin Erzurumlu olması da ayrı bir gurur kaynağı olarak dinleyicilerle 
paylaşılmış oldu.  

Çögenli sözlerini tamamladıktan sonra oturumun ilk konuşmacısı olan 
Prof. Dr. Ömer KARA’ya söz verdi. Kara, “Mûsâ Kâzım Efendi’nin Haya-
tı ve Eserleri” başlıklı bildirisini görsel bir sunumla taçlandırdı. Şeyhülislâm 
Mûsâ Kâzım’ın doğumundan ölümüne kadar olan hayatını ayrıntılı bir şekil-
de işledikten sonra onun eserleri hakkında bilgiler verdi. Daha sonra salonda 
bulunan yetkililere seslenerek Osmanlı Devleti’nin Şeyhülislâmlığını yapmış 
değerli bir zatın bugün Edirne’de Muradiye Camii haziresinde bulunan me-
zarının içler acısı bir vaziyette olduğunu, bunun ne Mûsâ Kâzım’a ne de Er-
zurumlulara yakıştığını ifade etti ve son olarak yetkililerden üzerlerine düşen 
görevi yapacakları sözünü alarak konuşmasını tamamladı.

Oturum başkanı Çögenli, Ömer Kara’nın bildirisine müzakeresiyle işti-
rak edecek olan Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi İslam Hukuku Öğretim 
Üyesi Prof. Dr. Ferhat KOCA Bey’e söz vermeden önce onun Mûsâ Kâzım 
ile ilgili iki çalışması olduğunu söyledi. Bunlardan ilki Mûsâ Kâzım’a ait olan 
el-Fetâvâ el-Kâzımiyye fî Islâhi’l-Fetâvâ et-Türkiyye adlı eserin Şeyhülislâm Mûsâ 
Kâzım Efendi’nin Hayatı ve Fetvâları adı ile neşri, ikincisi de Diyanet İslâm 
Ansiklopedisi’ndeki “Mûsâ Kâzım Efendi” maddesi. Müzakere için söz alan 
Ferhat Koca, Ömer Kara’ya ait olan bildirinin titizlikle hazırlandığını, bu ça-
lışmanın Mûsâ Kâzım’ın eserleri ile ilgili var olan bazı tartışmaları bertaraf 
ettiğini söyleyerek tebriklerini ifade etti. Bu konuşmasında Koca, arkadaşı 
Prof. Dr. Abdullah Uçman’ın bir hatırasını hâzırûn ile paylaştı. Uçman’ın an-
lattığı anekdot şöyledir: “Bugünkü sahafların şeyhi olan Sahaf İbrahim Manav 
Bey’in kardeşi Ali Manav vardı. Ayrıca kendisi de kitapçı olan bu dostum 
bir gün bana şöyle bir şey anlattı: ‘Benim bir çocukluk arkadaşım vardı. Bu 
arkadaşım kendisinde dedesinden kalma tahta bir sandığın olduğunu ve bu 
sandıkta olanları satmak istediğini söyledi. Ben bu sandığın tamamen Mûsâ 
Kâzım’a ait belgelerle dolu olduğunu gördüm. Bu çocuk ya Mûsâ Kâzım’ın 
torunu ya da torununun çocuklarından idi, fakat dedesinin kim olduğunu 
bilmiyordu. Biz bu sandıktaki kitapları sattık, içinde sadece Külliyât’ı kalmış-
tı, arkadaşım bu eseri de bana hediye etti.’” Uçman Bey’in anlattığı bu bilgileri 
kendisinden izin alarak sempozyumdaki dinleyicilerle paylaşan Ferhat Koca 
Bey, “Anlaşılıyor ki Mûsâ Kâzım ile ilgili belgeler etrafta dağınık hâlde, belki 
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de ehli olmayanların elinde bulunuyor. Mûsâ Kâzım Efendi’nin özlük hayatı 
ile ilgili bildiğiniz ne varsa bunların haberlerini sizlerden talep ediyorum.” 
dedi ve “Mûsâ Kâzım Efendi’yi isteyen herkes eleştirebilir ama bu ahlâk sı-
nırları içinde kalmak şartıyla. Eğer birisini sevmiyorsak onu itibarsızlaştırmak 
için, onu yok etmek için, onun kişilik haklarını, onun torununun torununu 
bile rencide edecek iftiralardan uzak durmalıyız millet olarak.” diyerek sözle-
rini tamamladı.

Oturum başkanı Çögenli “Arşiv Belgeleriyle Mûsâ Kâzım Efendi” adlı 
bildirisini sunmak üzere Atatürk Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Öğretim 
Üyesi Prof. Dr. Selami BAKIRCI Bey’i takdim ettiler. Bildirisini görsel bir 
sunumla aktaran Bakırcı, Meşihat arşivi, Osmanlı arşivi, Cumhuriyet arşivi ve 
TBMM arşivinde Mûsâ Kâzım ile ilgili yer alan belgeleri hâzırûnla paylaştı. 
Oturum başkanı Çögenli bu bildirinin müzakerecisi olarak Meşihat arşivinde 
hocalık yapmış, İstanbul Üniversitesi Tarih Bölümü Öğretim Üyesi olan ve 
aynı zamanda Diyanet İslâm Ansiklopedisi’ndeki Şeyhülislâmlarla ilgili birçok 
maddenin de yazarlığını yapan Fatih Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi Öğ-
retim Üyesi Prof. Dr. Mehmet İPŞİRLİ’yi takdim etti. İpşirli müzakeresinde 
Başbakanlık arşivinin düzenli olduğunu, ancak Meşihat arşivinde 1960’lı ve 
70’li yıllarda birtakım problemlerin yaşandığını ifade etti. İpşirli’nin verdiği 
bilgiye göre; o dönemlerde Meşihat arşivinde bir belgeye ihtiyaç duyulduğun-
da belge, arşivden dışarı çıkarılıyor ve farklı mekânlarda sayısı az olan fotokopi 
makineleri ile çoğaltılıyor, bu arada belge ya kayboluyor, ya yırtılıyor, ya da 
çalınıyordu. Bir diğer problemde de bu belgeler içinde devlet görevlerinde ça-
lışmış ulemânın anne, baba adları, kimlik bilgileri gibi aşağı yukarı iki yüz so-
ruya cevap verdikleri bilgiler bulunuyor, bu kişiler görev değiştirdiklerinde ise 
yeni çalıştıkları kurumlar tarafından belgeler isteniyormuş. Hâl böyle olunca 
giden belgeler geri gelmemiş. Örneğin merhum Bülent Ecevit’in dedesi Mus-
tafa Şükrü Efendi’ye ait olan dosya Bülent Ecevit’in isteği üzerine kendisine 
verilmiş ve o tarihten itibaren de belgenin aslına bir daha ulaşılamamış. İpşirli 
vermiş olduğu bu bilgilerden sonra tebliğci Selami Bakırcı’yı ve yaptığı çalış-
mayı takdir ederek sözlerine son verdi.

Oturumun son tebliğcisi Anadolu Üniversitesi Hukuk Fakültesi Öğretim 
Üyesi Doç. Dr. Esra YAKUT Hanımefendi idi. Yakut, bir sebepten dolayı 
gelemediği için “Osmanlı Devleti’nde Şeyhülislâmlık Kurumu ve Bir Şeyhü-
lislâm Olarak Mûsâ Kâzım Efendi” adlı bildirisi Atatürk Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Araştırma Görevlisi Osman Nuri KARADAYI tarafından takdim 
edildi. Karadayı, Yakut’un hazırladığı bildiriden hareketle ilk olarak Osman-
lı Devleti’nden önce Şeyhülislâm unvanının kullanımı hakkında bilgi verdi, 
daha sonra da Şeyhülislâmlık kurumunu Osmanlı Devleti’nin kuruluşundan 
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III. Selim dönemine kadar ve III. Selim döneminden de kaldırılışına kadar 
değerlendirdi. Bu bildiriye müzakereci olarak katılması beklenen Atatürk 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi İslâm Tarihi Öğretim Üyesi Prof. Dr. Hanefi 
PALABIYIK bir mazeretinden dolayı gelemediğinden müzakere yapılamadı.

İkinci oturum 23 Kasım Cumartesi günü saat 09:00’da Atatürk Üniver-
sitesi İlahiyat Fakültesi İslâm Tarihi Öğretim Üyesi Prof. Dr. Osman GÜR-
BÜZ Bey’in başkanlığında başladı. “Mûsâ Kâzım Efendi: İttihat-Terakki 
Cemiyeti ile İlişkileri, Medeniyet Tasavvuru ve Eğitim-Öğretimdeki Yeri” 
konulu oturumun ilk tebliğcisi Ankara Üniversitesi Eğitim Bilimleri Fakül-
tesi Öğretim Üyesi Yrd. Doç. Dr. Ahmet Şamil GÜRER idi. Gürer, “Mûsâ 
Kâzım Efendi’nin İttihat ve Terakki Cemiyeti ile İlişkileri” konulu tebliğini 
sunmadan önce oturum başkanı Gürbüz şöyle bir anekdot paylaştı: “Genç 
adam evlidir. Evini ve çocuklarını bırakıp askere gitmek zorunda kalır, ancak 
hanımından çıkacak bazı sözlerden dolayı endişelidir. Hanımına şöyle der: 
‘Ben askere gidiyorum ama şunu sana özellikle tembihliyorum, sözün altın 
olsa sükûtun da gümüş olsa konuşma varsın gümüş olsun!’” Bu anekdotun 
arkasından Gürbüz tebliğci ve müzakereci hocalara yönelerek konuşmaları-
nı süreyi aşmadan tamamlamalarını tavsiye ederek “Süreleri içerisinde olsun, 
varsın gümüş olsun!” dedi ve ilk tebliğci Gürer’e söz verdi. Gürer, Şeyhülislâm 
Mûsâ Kâzım’ın siyasî hayatı ve İttihat ve Terakki cemiyeti içerisindeki yeri ile 
ilgili bilgiler verdi. Konuşmasının sonlarına doğru Mûsâ Kâzım’ın hayatında 
dikkat çeken yönlerden birisi olarak farmasonluk iddiaları hususunda yapılan 
tartışmalara da değinen Gürer, onun fikirlerinden ziyade bu yönüyle daha çok 
dikkat çektiğini sözlerine ekledi ve Şeyhülislâm Mûsâ Kâzım’ın masonluğu 
meselesi üzerindeki tartışmaların ideolojik olmaktan ziyade siyasî bir zemin-
de cereyan etmiş olduğunu ifade ederek konuşmasını tamamladı. Bu tebliğin 
ardından Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi İslâm Tarihi Öğretim Üyesi 
Prof. Dr. Mustafa AĞIRMAN yaptığı müzakere ile değerli katkılarda bulun-
du. Mûsâ Kâzım ile ilgili doktora tezinin sahibi olan Gürer’e teşekkürlerini 
ifade eden Ağırman, Mûsâ Kâzım’ın masonluğunu iddia edenlerin ellerinde 
bir belgeleri olmadığını söylediler. Ayrıca Ağırman, bu meseleyi aslında İngi-
lizlerin ve Almanların memleketimizin coğrafî yapısını bölme ve insanımızı 
birbirine düşürme konusunda müracaat ettikleri bir fitne oyunu olarak gör-
düğünü söylediler ve bizim bu âlimi ilmiyle bilmemiz ve ilmine hürmet etme-
miz gerektiğini söyleyerek sözlerini tamamladılar.

Bu oturumun ikinci konuşmacısı Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakülte-
si Öğretim Üyelerinden Yrd. Doç. Dr. Macit YILMAZ idi. “Mûsâ Kâzım 
Efendi’de Eğitim-Öğretim ve Medreselerin Islahı” konulu tebliğinde Yılmaz, 
Mûsâ Kâzım Efendi’nin medreselerdeki eğitim-öğretime dair ıslah düşünce-
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leri hakkında bilgi verdi. Buna göre Mûsâ Kâzım, medreselerdeki öğretim 
programlarına yeni ilimlerden en az beş ya da altı tane konulmasını, şimdiye 
kadar medreselerde kullanılan usullerin çoğunun değiştirilmesini ve özellikle 
haşiyelerden ziyade metinlerin okunması gerektiğini, iyi bir Arapça öğretimi-
nin yapılmasını, öğrencilerin ayrıntılarla çok fazla meşgul edilmeyip onların 
tefsir hadis, fıkıh gibi ilimlerde ayrıntılı bir eğitim almalarının sağlanmasını 
ve son olarak da medreselerin yabancı dil öğrenimine yer vermeleri gerektiği-
ni savunmuştur. Yılmaz son olarak Şeyhülislâm Mûsâ Kâzım’ın medreselerin 
ıslah edilmesi konusundaki çok boyutlu çalışmalarını sıralayarak konuşmasını 
tamamladı. Bu tebliğin müzakeresini Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
İlköğretim Din Kültürü ve Ahlâk Bilgisi Eğitimi Bölümü Öğretim Üyesi Prof. 
Dr. Nurullah ALTAŞ Bey yaptı. Altaş, tebliğ sahibi Yılmaz’a teşekkürlerini su-
narak başladığı konuşmasında Mûsâ Kâzım’ın YÖK’e benzer bir teşkilat oluş-
turma çabası içerisinde medreselerle ilgili icraatlarda bulunduğunu söyledi ve 
dolayısı ile Mûsâ Kâzım Efendi’nin eğitim sürecinde yapmak istediklerini ayrı 
bir oturumda teferruatlı bir şekilde karşılaştırmalı analiz etmenin daha yararlı 
olacağı temennilerinde bulundu.

İkinci oturuma tebliği ile iştirak eden son konuşmacı Bülent Ecevit Üni-
versitesi İlahiyat Fakültesi Dekanı Prof. Dr. Bayram Ali ÇETİNKAYA idi. 
Çetinkaya “Mûsâ Kâzım Efendi’nin Medeniyet Tasavvuru” başlıklı tebliğine 
Atatürk Üniversitesi Rektörlüğü ile Tortum Belediyesi’ne katkılarından dolayı 
teşekkür ederek başladı. “Zor zamanların zor insanı” olarak telakki ettiği Mûsâ 
Kâzım’ın donanımlı bir İslâm âliminin, mütefekkirinin masonluk iddiaları ile 
geri plana düşmesini büyük bir üzüntü ile karşıladığını söyledi. Çetinkaya 
yaptığı konuşmasında Mûsâ Kâzım’ın masonluk, farmasonluk gibi iddialara 
karşı mason olmadığına dair yayınladığı beyannamesini dikkate aldığını ve 
bunun iftiradan ibaret olduğunu nitekim onun tesettür, evlilik müessesi gibi 
konulardaki düşüncelerinin çok kıymetli olduğunu söyledi. Mûsâ Kâzım’ın 
medeniyet algısı hususuna değinen Çetinkaya onun için medeniyetin cemiyet 
hâlinde yaşamak anlamına geldiğini, hukukun korunmasıyla insanın kendi 
nefsini koruma hakkı elde edeceğini, buna şahsî onur ve şerefin eklenmesiyle 
gerçek medeniyetin inşa olunacağını ve son olarak medeniyetin kalıcı olma-
sının ancak adaletle mümkün olacağını sözlerine ekledi. Bu tebliğin müzake-
re oturumunu Atatürk Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Öğretim Üyelerinden 
Prof. Dr. Erdoğan ERBAY Beyefendi yaptılar. Erbay, bugüne kadar tanın-
mayan bir şahsın Atatürk Üniversitesi, özellikle İlahiyat Fakültesi ve Tortum 
Belediyesi tarafından gündeme getirilip tartışmaya açtıkları için teşekkürlerini 
bildirdiler. Çetinkaya’nın tebliğine ilave olarak Mûsâ Kâzım Efendi’nin ortaya 
koyduğu düşüncelerin aslında bütünüyle orijinal olmadığı, medeniyet tasav-
vurunun ise daha önceden Jön Türkler tarafından özellikle de Nâmık Kemâl 



ERZURUMLU ŞEYHÜLİSLÂM MÛSÂ KÂZIM EFENDİ
SEMPOZYUMU’NUN ARDINDAN 443

tarafından İbret gazetesinde, Tanzimat’ta yayınlanan dergi ve gazetelerde çalı-
şıldığı kanaatinde olduğunu ifade ettiler. Tebliğci ve müzakereci katılımcıların 
değerli katkıları neticesinde oturum başkanı Gürbüz Bey teşekkürlerini arz 
ederek oturumu kapadılar.

Üçüncü oturum verilen yarım saatlik çay molasının ardından saat 11:00’da 
başladı. Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyelerinden Prof. Dr. 
Fazlı POLAT’ın başkanlığını yaptığı bu üçüncü oturumun konusu “Mûsâ 
Kâzım Efendi: Felsefî ve Tasavvufî Görüşleri” idi.  Polat, ilk konuşmacı olan 
Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Din Felsefesi Öğretim Üyesi Prof. Dr. 
Tuncay İMAMOĞLU’na “Mûsâ Kâzım Efendi’nin Felsefî Görüşleri” adlı bil-
dirisini sunması için söz verdi. İmamoğlu tebliğinde Mûsâ Kâzım Efendi’nin 
felsefî görüşlerini insan, Tanrı ve evren olmak üzere üç ana noktada değer-
lendirdi. Mûsâ Kâzım’ın yaptığı bazı konferanslarda ve yazdığı makalelerde 
felsefe öğrenmenin lüzumuna değindiğini söyleyen İmamoğlu Mûsâ Kâzım 
Efendi’nin felsefeyi çok iyi bildiğini, kendi zamanında etkili olan materya-
list dünya görüşünü savunanlara karşı rasyonel ve tutarlı cevaplar verdiğini, 
felsefî akımlardan Müslümanların haberdar olması gerektiğini bildirdi ve 
sempozyum düzenleme ekibine teşekkürlerini sunarak sözlerini tamamladı. 
İmamoğlu’nun tebliğine müzakeresi ile katılan Atatürk Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Din Felsefesi Öğretim Üyesi ve aynı zamanda Kafkas Üniversite-
si İlahiyat Fakültesi Dekanı Prof. Dr. Ruhattin YAZOĞLU müzakeresinde 
İmamoğlu’na teşekkürlerini arz etti. Ayrıca İmamoğlu’nun, Mûsâ Kâzım 
Efendi’nin fikirlerinin anlaşılması konusunda oldukça hassas davrandığını, 
kelimeleri seçerken sadeliğe önem verdiğini, bu yönüyle Mûsâ Kâzım’ın daha 
iyi anlaşılmasına katkı sağladığını sözlerine ekledi ve sempozyumda emeği ge-
çenlere teşekkür ederek sözlerini tamamladı.

Üçüncü oturumun ikinci konuşmacısı Gümüşhane Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Tasavvuf Anabilim Dalı Öğretim Üyesi Doç. Dr. Selami ŞİMŞEK 
idi. Şimşek, “Mûsâ Kâzım Efendi’nin Tasavvufî Görüşleri” adlı tebliğinde 
Mûsâ Kâzım’ın tasavvufla irtibatı olmasına rağmen icazet almış bir tekke şey-
hi olmadığını ifade eden Şimşek, tasavvufun Mûsâ Kâzım’ın nazarında şeri-
atın özü olduğunu söyledi. Hacıbeyzâde Ahmed Muhtar’ın Muhibbân’ında 
Mûsâ Kâzım Efendi hakkında çok şiddetli eleştirilerde bulunduğundan, onun 
için kaba sofi ve yobaz gibi ifadeler kullandığından da bahseden Şimşek so-
nuç olarak Mûsâ Kâzım’ın tarîkaten Nakşî-Hâlidî ve meşreben de Ekberî 
yani İbnü’l-Arabî mektebine mensup bir âlim olduğunu söyleyerek sözleri-
ni tamamladı. Şimşek’in sunduğu tebliğin müzakeresini Atatürk Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Tasavvuf Anabilim Dalı Öğretim Üyesi Prof. Dr. Cengiz 
GÜNDOĞDU yaptılar. Gündoğdu “Bir şahsın düşünceleri hakkında doğru 
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teşhiste bulunabilmek için, onu üreten toplumsal yapıyı, tarihsel arka plânı 
ve gelişim sürecini, anlamaya ve değerlendirmeye çalışmak gerekir.” diyerek 
başladığı konuşmasında Mûsâ Kâzım hakkında söylenen masonluk, bektâşî-
lik, nakşîlik gibi bağlantılarını değerlendirirken bu hususun özellikle dikkate 
alınması gerektiğini ifade ettiler ve daha önceki tebliğlerden de yola çıkarak 
Mûsâ Kâzım hakkında söylenen masonluk meselesinin burada sonuca ka-
vuşturulması gerektiğini söylediler. Ayrıca müzakeresinde bir noktaya daha 
dikkat çeken Gündoğdu tasavvufun hâl ilmi olduğunu, kâl ilmi olmadığını 
yani tecrübî bir ilim olduğunu, bu cümleden yola çıkarak da Mevlânâ’nın ta-
savvufî görüşleri ile Mûsâ Kâzım’ın tasavvufî görüşlerinin aynı olamayacağını 
bildirdiler. Dolayısı ile Mûsâ Kâzım Efendi’nin Şeyhülislâm olarak tanınması 
gerektiğini ancak onun tasavvufî bir neş’eye sahip olduğunu, zorlama tevillerle 
onu sûfî olarak göstermenin doğru olmayacağını sözlerine eklediler. Oturum 
başkanı Polat oturumu kapatmadan önce küçük bir anekdotunu paylaştı. 
Polat Yüksek Lisans tezi hazırlarken hocası Hüsnü Ezber BODUR Bey’e tez 
konusu hakkında çok çalışmanın olduğunu, kendisinin ne tür bir katkı ya-
pacağını sorması üzerine Bodur Bey’in “Sosyal Bilimler un çuvalına benzer. 
Sopayı eline alacaksın, ölçülü ve güçlü bir şekilde çuvala vura vura tozutacak-
sın.” dediğini ve bu sözün kendisinde derin bir etki bıraktığını dinleyicilerle 
paylaştı. Polat, yapılan her çalışmada daima ölçülü olmak gerektiği temennisi 
ile oturuma son verdi.

Dördüncü oturum verilen öğle yemeğinin ardından 14:30-15:30 saatleri 
arasında gerçekleştirildi. Bu oturumun başkanı Atatürk Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dekanı Prof. Dr. Davut YAYLALI ve oturumun konusu “Mûsâ 
Kâzım Efendi: Hukukî ve Kelâmî Görüşleri” idi. Yaylalı sempozyumun or-
ganizesi içinde yer aldığını ifade ederek dışarıdan şehrimize teşrif eden de-
ğerli hocalara ve sempozyumda emeği geçen herkese teşekkürlerini sundu ve 
ilk tebliğci olan Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi İslam Hukuku Öğretim 
Üyesi Prof. Dr. Ferhat KOCA’ya Mûsâ Kâzım Efendi’nin eserlerini latinize 
edip ilim dünyasına sunduğu için ayrıca teşekkür ederek sözü ona verdiler. 
Koca, “Mûsâ Kâzım Efendi’nin Fıkhî Görüşleri” adlı bildirisine geçmeden 
önce şimdiye kadar dinlediği bildirilerden yola çıkarak kafasının bazı husus-
larda karıştığını dolayısıyla bu konuda biraz konuşmak istediğini söyleyerek 
sözlerine başladı. Koca, tarihî bir olayı, kurumu, kavramı veya şahsı inceler-
ken o kavramın ya da kişinin doğduğu ortamı, yaşadığı dönemi, coğrafyayı, 
bunların arka planını vs. bilmek gerektiğini hemen hemen her ilim dalının 
tavsiye ettiğini söyledi ve şöyle bir hikâye paylaştı: “Üç arkadaş ava çıkarlar. 
Hava kararır ve yollarını kaybederler. Önlerine bir bağ evi çıkar, içeri girerler. 
Biri mimar, biri inşaat mühendisi, biri fizikçi olan bu üç arkadaş evde bir soba 
görürler. Bu soba yarım metrelik bir taşın üzerine kuruludur. Üç arkadaş soba-
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nın altındaki bu taşın niçin oraya konduğunu tartışmaya başlarlar. Üç arkadaş 
kendi bilim dallarına göre teoriler geliştirmeye başlarlar. Bir müddet sonra 
evin sahibi içeri girer, üç arkadaşın kaybolduğunu anlar. Hoş beşten sonra 
arkadaşlar ev sahibine taşı niçin sobanın altına koyduğunu sorarlar. Adam 
da gayet saf bir duyguyla ‘Ne yapayım, borum yoktu, boru yetmediği için de 
sobanın altına taş koydum.’ der. Bu cevap üç arkadaşın yaptığı tartışmaların 
yanına bile uğramamıştır.” Koca, bu hikâyeyi paylaştıktan sonra insanoğlu-
nun önyargılı olmaması ve iftiradan uzak durması gerektiğini söyledi. Ortada 
bir belge olmamasına rağmen insanların çok kolay isnatlarda bulunduklarını, 
nitekim bu tarz söylemlerin bilimsel bir çalışma yapan akademisyenlere yakış-
madığını sözlerine ekledi. Koca, Mûsâ Kâzım Efendi’nin fıkhî birikimini eği-
tim-öğretimdeki fıkhî faaliyetleri ve eserleri başlığı altında iki grupta topladı-
ğını, eserlerini ise yayınlanmış eserleri ve vermiş olduğu fetvalar başlığı altında 
topladığını son olarak da fıkhî görüşlerini usûl ve fürû görüşleri şeklinde ikiye 
ayırdığını söyleyerek tebliğini özetledi. Oturum başkanı Yaylalı, bu tebliğin 
müzakeresini yapmak üzere Diyanet İşleri Başkanlığı Ömer Nasuhi Bilmen 
Yüksek İhtisas Merkezi Hocası Dr. Zeki KOÇAK’a söz verdi. Sempozyumun 
düzenlenmesinde emeği geçenlere ve uzaktan Erzurum’a teşrif eden misafir 
hocalara teşekkürleri ile sözlerine başlayan Koçak Mûsâ Kâzım’ın eserlerine 
ulaşamadıklarını, dolayısıyla Diyanet İşleri Başkanlığı’ndan bu eserleri yayına 
hazırlamasını temenni etti. Koçak, konuşmasında ağır iftiralara maruz kalan 
Mûsâ Kâzım Efendi’nin, ilmî dirayeti yanında taassuptan uzak bir ilim ve 
irfan ehli olduğunu ve azamî ölçüde de şer’î ve dinî hassasiyeti olan bir Şeyhü-
lislâm olduğunu ifade ettiler. Koçak sözlerine, şeriatı dinin mücessem bir hâli 
olarak tanımlayıp bunun ehemmiyetini bir şiirle açıklayan Şeyhülislâm İbn 
Kemal Paşa’nın şu şiirini okuyarak son verdi:

Şeriat ki Sarây-ı Kibriyâ’dır
Hakikat mülküdür muhkem binadır
Anın bir taşını her kim oynatsa
Yerine başını koymak revadır

Oturum başkanı Yaylalı, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim 
Üyesi Prof. Dr. İlyas ÇELEBİ’ye “Mûsâ Kâzım Efendi’nin Kelâmî Görüşleri” 
adlı tebliğini sunmak üzere söz verdi. Çelebi, Mûsâ Kâzım Efendi’nin akaid 
ve kelâmla ilgili görüşlerinin diğer görüşlerine ağır bastığını dolayısıyla Mûsâ 
Kâzım Efendi’yi kendi meslektaşı gibi gördüğünü ifade ettiler. Mûsâ Kâzım 
Efendi’nin kelâm ilmini nereye oturttuğu sorusu üzerinde duran Çelebi, onun 
insan bilgilerini dünya ve âhiret ile ilgili bilgiler olmak üzere ikiye ayırdığını 
dünya ile ilgili bilgilerin esasını siyasetin, âhiret ile ilgili bilgilerin esasını da 
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akaidin oluşturduğunu söylediler. Bu tasnifin klasik ilim tasnifine uyduğunu 
da ifade eden Çelebi ayrıca kelâm ve akaid arasındaki ilişkiyi ceviz ve kabuk 
benzetmesinden yola çıkarak açıkladı. Buna göre cevizin içinin, özünün aka-
id, onun kabuğunun da kelâm ilmi olduğunu söylediler. Daha önceki ko-
nuşmacıların değinmedi bir yöne Çelebi şöyle dikkat çektiler: “Mûsâ Kâzım, 
Ebû Hanife, İmâm Maturûdî, Eşârî gibi kelâm âlimlerinin ne söylediklerine 
değil onların ne yaptıklarına bakmak gerektiğini, ayrıca kitapların, müfredat-
ların yenilenmesi gerektiğini söyleyenlere karşı bunlardan önce medreselerde-
ki hocaların kafalarının yenilenmesi gerektiğini söylemiştir. Nitekim bunlar 
Mûsâ Kâzım’ın yenilenmeden anladığı şeylerdir.” Çelebi’nin bu tebliğlerinin 
ardından oturum başkanı müzakeresini yapmak üzere Atatürk Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Kelam Anabilim Dalı Öğretim Üyesi Prof. Dr. Mevlüt ÖZ-
LER Bey’e söz verdiler. Özler, İlyas Çelebi’ye efrâdını câmi‘ ağyârını mâni‘ 
bir tebliğle Mûsâ Kâzım Efendi’nin kelâmî görüşlerini ortaya koyduğu için 
teşekkür ettiler. Özler, Mûsâ Kâzım’ın kelâmî görüşlerinin özellikle Sırât-ı 
Müstakîm ve Tercümân-ı Hakikat dergilerinde yayımladığı makalelerde daha 
belirgin bir şekilde ortaya çıktığını söyledi. Özler yaptığı araştırmada tespit 
ettiği bir görüşü de şu şekilde paylaştılar: “Mûsâ Kâzım Efendi’nin itikadî 
düşüncedeki yerini fırak bağlamında tespit etmek mümkün gözükmemek-
tedir. Mûsâ Kâzım Efendi her ne kadar bazı eserlerinde ehl-i sünneti kavram 
olarak kullansa da ehl-i sünneti çerçeve bir kavram olarak görmekte, mutezile 
ve diğer fırkaları da o çerçevenin, şemsiyenin altında görmektedir. Özellikle 
mezheplerdeki ayrılığın, ümmetin vahdetini bozduğu şu dönemde onun bakış 
açısıyla şu mezhep veya bu mezhep diye bir ayrımın olmaması gerekir, nite-
kim onun bu konudaki tespiti de oldukça yerindedir.” Özler bu ifadelerinden 
sonra İlyas Çelebi’nin “Keşke o cins kafa siyasetle uğraşmasaydı da vaktinin 
tamamını ilme ayırsaydı.” sözlerine katıldığını, söyleyerek hâzırûna teşekkür-
lerini arz ettiler.

Cumartesi gününün son oturumu saat 16:00-17:00 saatleri arasında 
Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Tefsir Anabilim Dalı Öğretim Üyesi 
Prof. Dr. Ali EROĞLU’nun oturum başkanlığında başladı. Beşinci oturu-
mun konusu “Mûsâ Kâzım Efendi: Tefsirciliği ve Dilciliği/Belagatçiliği” idi. 
Eroğlu, tebliğ sahiplerine söz vermeden önce hâzırûnla şu anısını paylaştı: 
“Bundan yirmi iki sene evvel “Erzurum’un Dünü Bugünü” adlı bir panelde 
Mûsâ Kâzım Efendi’yi tanıttım. Bu araştırmayı yaparken de Mûsâ Kâzım’ın 
doğduğu yer olan Pehlivanlı köyüne gittim. Burada kiminle karşılaştım ise 
Mûsâ Kâzım’ı tanımadıklarını söylediler. En sonunda bir akrabasını göster-
diler. Emekli imam olan bu akrabasıyla bir müddet konuştuktan sonra Mûsâ 
Kâzım’ın cezalandırıldığı günden beri onun hakkında kimsenin burada ko-
nuşmadığını söyledi.” Eroğlu bu anekdotu anlattıktan sonra sözü Hitit Üni-
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versitesi İlahiyat Fakültesi Dekanı ve ayrıca Ankara Üniversitesi İlahiyat Fa-
kültesi Öğretim Üyesi Prof. Dr. Mesut OKUMUŞ’a verdiler. Okumuş, “Mûsâ 
Kâzım Efendi’nin Tefsirciliği” adlı tebliğine başlarken bu konuda kendisinin 
bir yüksek lisans tezi yaptırdığını, bu yönüyle kendisine sempozyum için tek-
lif geldiğini, onun da bunu seve seve kabul ettiğini söylediler. Mûsâ Kâzım 
Efendi’nin tefsirciliği hakkında onun meşhur Osmanlı edip ve muharriri olan 
Muallim Naci’ye Molla Hüsrev’in fıkıh usulüne dair el-Mir’at adlı eserini 
okuttuğunu, Ahmet Mithat Efendi’ye tefsir dersleri verdiğini, Ahmet Mithat 
Efendi’nin bu derslerde verilen bilgileri kaydetmesiyle de Safvetü’l-Beyân adlı 
tefsir eserinin ortaya çıktığını söylediler. Yine tefsirin yazıldığı dönemde bir 
iki tefsir dışında neredeyse Türkçe yazılmış bir tefsir kaynağının bulunmaması 
nedeniyle müfessirin böyle bir eseri yazdığına da vurgu yaptılar. Okumuş, 
yaptığı konuşmasında Mûsâ Kâzım Efendi’nin reformcu değil ama geleneği 
geleceğe taşıma noktasında ıslahatçı bir âlim olduğunu söyledi. Ayrıca Mûsâ 
Kâzım Efendi’nin tefsirinde rivayet boyutu ihmal edilmese de dirayet boyu-
tunun daha ağır bastığını, eser üzerine hazırlanan tezlerde yapılan tetkikler 
neticesinde de tefsirde toplam 18 hadis, 7 sahabe kavli ve 3 de tabiun kavline 
yer verildiğini belirttiler. Tefsirin dikkat çeken yönlerinden biri olarak Mûsâ 
Kâzım’ın yerine göre “bilimsel/ilmî tefsir” diye nitelendirilen tefsir yöntemine 
ve tefsirin bazı sayfalarında şiirle istişhâda yer verdiğini bu yönüyle de şiire 
vukûfiyetinin anlaşıldığını söylediler. Son olarak Pehlivanlı köyünden yetişip 
bir anlamda çağının meselelerine parmak basmış bir şahsiyetin daha keşfedi-
lecek, ortaya konacak çok yönünün olduğunu söyleyerek sözlerini tamam-
ladı. Oturum başkanı Eroğlu bu tebliğin müzakeresini yapmak üzere sözü 
Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Tefsir Anabilim Dalı Öğretim Üyesi 
Sadık KILIÇ’a verdi. Kılıç, Mûsâ Kâzım’ın Bakara sûresi 73. âyete kadar ya-
yınlanmış olan tefsirinin gelecek günlerde tamamının yayınlaması hâlinde ge-
leceğimiz açısından tefsir ilmi, belki felsefe ve kelâm ilmi açısından önemli bir 
projeksiyon olacağını ve bizlere ışık tutacağını söyledi. Kılıç, Okumuş Bey’in 
gayet özlü, kısa, veciz bir tebliğ hazırladıklarını ve bu tebliğden kendisinin 
istifade ettiğini ilave ederek sözlerini tamamladılar.

Beşinci oturumun son tebliğcisi olan Bayburt Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dekanı Prof. Dr. Nasrullah HACIMÜFTÜOĞLU “Mûsâ Kâzım Efendi’nin 
Belagat Yönü” adlı tebliğini sundular. Hacımüftüoğlu, Kur’ân’ın i‘cazı/mu-
cizeliği karşısında Arap fusahâ ve bülegâsının, Kur’ân’ın en kısa sûresine bile 
nazire yapmaktan aciz kaldıklarını Mûsâ Kâzım Efendi örneği ile açıkladılar. 
İslâm ulemasının özellikle hicrî VIII. asra kadar “Fesahat ve belagat denilen 
ilim neyin nesidir, bunun sınırları nelerdir?” sorusuna cevap aramak suretiy-
le teliflere başladıklarını ve bu teliflerin de hâlen devam ettiğini söylediler. 
Buradan hareketle kelâmcıların, dilcilerin, ehl-i sünnetin hatta ehl-i i‘tizalin 
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bile Kur’ân’ın i‘cazı/mucizeliği üzerinde te’lifat yarışına başladıklarını söyleyen 
Hacımüftüoğlu, müfessir/müellif Mûsâ Kâzım Efendi’nin tefsirinden hare-
ketle belagat ve Kur’ân’ın i‘cazı üzerindeki anlayışını ortaya koydular. Hacı-
müftüoğlu, Mûsâ Kâzım Efendi’nin tefsirine herkesin kendi penceresinden 
baktığını ancak kendisinin belagat açısından Mûsâ Kâzım’ın nasıl bir metot 
uyguladığını sekiz, on civarında âyet örneğiyle hazırladığını, vaktin azlığı ne-
deniyle de bunlardan sadece Fatiha sûresi örneğini vermekle iktifa edeceğini 
söylediler. Hacımüftüoğlu son olarak Zemahşerî’nin Arapça kaleme aldığı el-
Keşşâf’ından hareketle onu çok beğenmesine rağmen bunun Zemahşerî açısın-
dan kolay bir iş olduğunu, asıl yeteneğin farklı bir dille kaleme alınan tefsirler-
de ortaya çıktığını ve bundan dolayı da Mûsâ Kâzım Efendi’ye Türkçe yazdığı 
tefsirinden dolayı takdirlerini ifade ederek sözlerini tamamladı. Oturum baş-
kanı Eroğlu, Hacımüftüoğlu’na teşekkür ettikten sonra bu tebliğin müzakere-
sini yapmak üzere Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi Prof. 
Dr. Necdet ÇAĞIL’a söz verdi. Çağıl, Hacımüftüoğlu’nun tebliğinde veciz ve 
çok kıymetli bir giriş yaptıklarını, buradaki değerlendirmelerinin yerinde ol-
duğunu ifade ederek sözlerine başladı. Konuşmasında merhum Mûsâ Kâzım 
Efendi’nin ruhaniyetine saygısızlık yapmaktan çekindiğini ifade eden Çağıl, 
Mûsâ Kâzım Efendi’nin Tefsirinin tamamen Kadı Beyzâvî Tefsirine dayandı-
ğını hatta tabiri caizse Beyzâvî Tefsirini önüne alıp oradan bire bir tercüme et-
tiğini söylediler. Çağıl ayrıca at, deve ve harbin Arap’ın şiirinde betimlenip de 
Kur’ân’da niçin betimlenemediğini Mûsâ Kâzım Efendi’nin Tefsirinde ortaya 
koymadığını söylediler ve “Keşke Mûsâ Kâzım Efendi ne anlamda bu keli-
melerin Kur’ân’da geçmediğini bizlere bildirseydi?” diyerek Kur’ân-ı Kerim’de 
atlar, develer ve savaş sahneleri gibi çeşitli hususlarda çok nefis betimlemelerin 
olduğunu özellikle atlarla ilgili Ve’l-âdiyât sûresinden, develerle ilgili Hac sû-
resi 26-27. âyetlerden örnekler vererek hâzırûnla paylaştılar.

Erzurumlu Mûsâ Kâzım Efendi Sempozyumu’nun altıncı ve son oturumu 
Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Tefsir Anabilim Dalı Öğretim Üyesi 
Sadık KILIÇ başkanlığında, 24 Kasım Pazar günü saat 9:00-10:30 saatleri 
arasında gerçekleştirildi. “Mûsâ Kâzım Efendi: Kıraat, İstişhâd ve Kur’ân Sa-
vunusu” konulu bu oturumda başkan Kılıç, Erzurum’un yetiştirdiği kıraat 
hocalarından olan İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi Prof. 
Dr. Sıtkı GÜLLE’ye “Mûsâ Kâzım Efendi’nin Kıraat Yönü” başlıklı tebliği-
ni sunmak üzere söz verdi. Gülle, konusuna geçmeden önce tüm hocaların 
24 Kasım Öğretmenler Gününü kutlayarak sözlerine başladı. Gülle, Mûsâ 
Kâzım Efendi’nin kıraat yönü ile ilgili yaptığı araştırmada onun kıraatlerden 
haberdar olduğunu yani kıraat okuduğunu tespit edemediğini ve onun kı-
raat konusundaki bilgilerini tamamen tefsirlerde geçen bilgiler çerçevesin-
de değerlendirdiğini söylediler. Mûsâ Kâzım’ın üç bin sahife kadar bir eser 
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yazdığını ancak bu eserden Bakara sûresinin 73. âyetine kadar olan kısmının 
elimizde olduğunu ve dolayısıyla değerlendirmelerini bu elimizde bulunan 
bilgiler çerçevesinde işleyeceğini ifade ederek bu konudaki örneklerle tebli-
ğini tamamladı. Kıraatlerin teorik boyutu ile alakalı sunumlarından dolayı 
Gülle’ye teşekkürlerini sunan başkan, bu tebliğin müzakeresini yapmak üzere 
sözü Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi Doç. Dr. Mehmet 
DAĞ’a verdiler. Kıraat disiplininin önemli isimlerden olan gerek teorik gerek-
se pratik düzeyde yaptığı çalışmalarla bu alana katkılar sağlayan Gülle Bey’e 
teşekkürlerini arz ederek sözlerine başlayan Dağ, aslında kıraat algısı olmayan 
Mûsâ Kâzım Efendi’nin bu tebliğde ele alınmasını ve bu başlığın altını doldu-
racak, bu tebliği anlamlı kılacak malzemenin olmadığını ifade etti. Bu tebliğin 
başlığı ile ilgili meselenin Gülle Bey’den kaynaklanmadığını ayrıca sözlerine 
ekleyen Dağ, seçilen bu başlığın Mûsâ Kâzım Efendi’nin bilimsel yönüyle ör-
tüşmediğini, bir müellifin kıraat anlayışının olabilmesi için en azından kıraat 
alanı ile ilgili bir eserinin olması veya kıraat disiplinine ait problematiklerle 
ilgili bir düşünce ortaya koyması gerektiğini söyledi. Dağ, bu tebliğin aslın-
da “Tefsir Kıraat İlişkisi -Mûsâ Kâzım Efendi Örneği-” veya “Mûsâ Kâzım 
Efendi’nin Tefsirinde Kıraat Farklılıklarını Kullanma Biçimleri” gibi başlıklar 
seçilmek sureti ile hazırlanması hâlinde daha verimli bir ürünün ortaya çıka-
cağı kanaatinde bulunarak müzakeresini bitirdi.

Altıncı oturumun ikinci tebliği “Mûsâ Kâzım Efendi’nin Tefsirinde İstiş-
hâd” başlığı ile Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Tefsir Anabilim Dalı Öğ-
retim Üyesi Prof. Dr. Ali EROĞLU’na ait idi. Eroğlu, Mûsâ Kâzım Efendi’nin 
büyük bir âlim olduğuna vurgu yaparak başladığı sözlerine onun ayrıca poli-
tika hırsına kapıldığını dolayısıyla bunun gözden kaçırılmaması gerektiğini de 
ekleyerek devam ettiler. Eroğlu, Mûsâ Kâzım Efendi’nin bir müfessir olarak 
geleneksel tefsir metoduna uyduğunu, aynı zamanda dirayet tefsiri olan bu 
eserde güncel konulara da değindiğini söylediler. Tebliğinde şiir ve şiirle istiş-
hâdın ne demek olduğunu, Kur’ân’a şiirle istişhâd etmenin caiz olup olmadığı 
konusunda İslâm âlimleri arasında yapılan tartışmaları da dile getiren Eroğlu, 
müfessirin, eserinde âyetlerdeki kelimelerin lügat manalarını açıklarken Arap 
kelamından şahit kullandığını ifade ettiler ve tebliğde bu istişhâdlara örnekler 
verdiler. Başkan Kılıç, Eroğlu’na sunumundan dolayı teşekkür ettikten sonra 
bu tebliğin müzakeresini yapmak üzere Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Öğretim Üyesi Doç. Dr. Yusuf SANCAK’ı davet ettiler. Sancak, Eroğlu’nun 
tebliğinde yer alan başlıkları kısaca değerlendirdikten sonra dikkat çeken bir 
hususu daha dinleyicilerle paylaştı. Buna göre müfessirimizin tefsirinde yer 
verdiği istişhâdların belki tamamı değil ama çok önemli bir kısmını eski mü-
fessirlerin zaten kullandığını,  Mûsâ Kâzım Efendi’nin burada yaptığı şeyin 
istişhâd bilgilerini ve argümanları tekrar ettiğini söyledi.
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Başkan Kılıç, bu oturumun son tebliğ sahibi Atatürk Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Öğretim Üyesi Prof. Dr. Musa BİLGİZ’e “Mûsâ Kâzım Efendi’nin 
Kur’ân Müdafaası” başlıklı konuşmasını yapmak üzere söz verdi. Bilgiz, teb-
liğinde Mûsâ Kâzım Efendi’nin, “Müdafaat-ı Dîniyye/Redd-i Ebâtıl” (Dini 
Müdafaalar/Batıl Düşüncelerin Reddi) isimli makalelerinde konu ettiği Kur’ân 
müdafaasıyla ilgili düşüncelerine yer verdi. Bilgiz, Mûsâ Kâzım Efendi’nin bu 
makaleleri yazma sebebi olarak Bakü Müslümanlarından ve Hayat Gazetesi 
yazarlarından olan Talibzâde Ahund Yusuf ’un, Hakikat-ı İslâm adlı eserinde 
Tevrat ve İncil’in tahrife uğradığını ve Kur’ân-ı Kerîm’in her türlü tahriften ko-
runduğunu anlatması üzerine Emir Han adında Hristiyan bir bilginin, “Tev-
rat, İncil mi Tahrif, Yoksa Kur’ân?” adlı bir risale yazdığını, bu risaleyi bütün 
İslâm ülkelerine yaymaya başladığını, bunlardan bir nüshanın da Mûsâ Kâzım 
Efendi’nin eline geçmesi üzerine onun Kur’ân müdafaası ile Emir Han’a cevap 
verdiğini gösterdi. Bu son tebliğin ardından sözü müzakere yapmak üzere Ata-
türk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi Prof. Dr. Şehmus DEMİR 
aldı. Demir, tebliğini büyük bir emek mahsulü olduğunu söyleyerek sözlerine 
başladı. Mûsâ Kâzım Efendi’nin, Tevrat ve İncil’in muhafaza edilemeyişinin 
nedeni olarak onları ezberlemekle emrolunmadıklarına, Kur’ân’ın korunmuş 
olmasının en büyük vesilesini ise ezbere bağladığına dikkatleri çeken Demir 
bu hususun değerlendirmeye tabi tutulması ve ayrıca Mûsâ Kâzım Efendi’yi 
yaptığı reddiyeler içinde ön plana çıkaran şeyin ne olduğu sorusunun da ce-
vaplandırılması gerektiğini ifade ederek sözlerini tamamladılar. Başkan Kılıç, 
oturumu kapamadan önce dinleyici kitlesinin az ama kaliteli olduğuna vurgu 
yaparak şöyle bir anekdot paylaştılar: Ünlü bestekâr Mozart konser vermek 
üzere bir yere gider, konser salonuna girdiğinde on beş, yirmi tane dinleyici 
olduğunu görünce durumunu bozmaz, konserine odaklanır. Bestesini mü-
kemmel şekilde yorumlar ve piyanonun son tuşuna vurduğunda salondaki 
kişiler onu ayakta alkışlamaya başlarlar. Daha sonra Mozart annesine yazdığı 
mektupta “Anneciğim, öyle bir konser verdim ki bütün salon beni ayakta al-
kışladı” der. Mozart sayısı az ama kaliteli bir kitleye hitap ettiğinden dolayı 
gururludur.

22 Kasım Cuma günü Erzurum’un Tortum ilçesinde açılışının yapıldığı 
ve 24 Kasım Pazar gününe kadar yoğun bir şekilde Türkiye’nin çeşitli üni-
versiteleri ile Atatürk Üniversitesi öğretim üyeleri tarafından gerçekleştirilen 
Erzurumlu Şeyhülislâm Mûsâ Kâzım Efendi Sempozyumu’nun oturumları 
sona erdikten sonra saat 11:00’da değerlendirme oturumuna geçildi. Kapanış 
oturumu Prof. Dr. Mevlüt ÖZLER Beyefendi başkanlığında ve değerlendir-
me konuşmaları da Prof. Dr. Ferhat KOCA, Prof. Dr. Mehmet İPŞİRLİ, Prof. 
Dr. Nasrullah HACIMÜFTÜOĞLU, Prof. Dr. Davut YAYLALI, Prof. Dr. 
Sadık KILIÇ ve Prof. Dr. Mesut OKUMUŞ’un iştirakleri ile başladı. Başkan 
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Özler, Mûsâ Kâzım Efendi’nin ülkemize tanıtılmasında büyük emekleri geçen 
Prof. Dr. İlyas ÇELEBİ Hoca’yı da kürsüye davet ederek sözlerine başladı. 
Özler, Mûsâ Kâzım Efendi’nin zor dönemde yetişmiş olmasına rağmen haki-
kati savunan, hakikat arayışı içerisinde bir insan olduğu, yazdığı makalelerde 
o günkü şartlarda bile hanımların lise tahsilini tamamlamaları gerektiği fikrini 
savunduğu, üniversitelerin ve medreselerin ıslahıyla ilgili çok önemli projeler 
sunduğu ve medreselerde bir yabancı dilin mutlaka öğretilmesi gerektiği gibi 
daha pek çok hususta herkesin cesaret edemeyeceği ıslahat girişimlerinde bu-
lunduğunu söylediler. Daha sonra değerlendirme konuşmasına yapmak üzere 
Prof. Dr. Ferhat KOCA Bey’e söz verdiler. Koca, üç gündür çok güzel bir 
ilim şöleni içerisinde olduklarını dolayısıyla bu sempozyumun gerçekleşme-
sinde büyük emekleri geçen başta Atatürk Üniversitesi Rektörlüğü ve Tortum 
Belediyesi’ne teşekkür ederek sözlerine başladılar. Koca yaptığı konuşmasında 
bu bilimsel şölenin hayırlı bir şekilde tamamlanabilmesi için Mûsâ Kâzım 
Efendi’nin bütün eserlerinin bir prestij kitap hâlinde hazırlanması gerektiğini, 
böylece ulemamız Mûsâ Kâzım Efendi’ye minnet borcumuzun ödeneceğini 
bir öneri olarak sundular.

İkinci konuşmacı Prof. Dr. Mehmet İPŞİRLİ idi. İpşirli de konuşması-
nın başında üç gün boyunca bir ziyafet-i ilmiyeye katıldıklarını söylediler ve 
bundan dolayı düzenleme ekibine teşekkür ettiler. Ayrıca Mûsâ Kâzım Efendi 
hakkında yüz otuz iki tane Şeyhülislâm gelmiş geçmiş ama onun gibi kendi 
kendisini aşmış, Anadolu’nun mütevazı bir kasabasından çıkmış, hemen her 
vadide söz sahibi olmuş, imparatorluğun gözü önünde eridiği, yok olduğu her 
gün bir toprak parçasının kaybolduğu zamanda ümmetin çilesini çekmiş bir 
insanın daha gelmediğini söylediler. Son olarak İstanbul’a büyük bir birikimle 
döneceklerini söyleyerek mutluluklarını ifade ettiler.

Değerlendirme oturumunun üçüncü konuşmasını Prof. Dr. Nasrullah 
HACIMÜFTÜOĞLU yaptılar. Hacımüftüoğlu, iki günden beri hakikaten 
çok önemli konuların tartışıldığı söylediler ve Mûsâ Kâzım’ın bir sempoz-
yuma sığabilecek bir kişi olmadığını dolayısıyla bunun devamının gelmesi 
gerektiğini temenni ettiler. Hacımüftüoğlu ayrıca bir sıkıntıdan bahsettiler, 
özellikle bu sempozyumda Şeyhülislâm’ı küçük düşürecek birtakım yaftalayıcı 
kelimelerin kullanılmasından dolayı rahatsızlık duyduklarını ve dolayısıyla bu 
yaftalayıcı kelimelerin hiç birisinin basım esnasında metinlerde yer almaması-
nı arzu ettiklerini söylediler.

Başkan Özler, dördüncü olarak sözü Prof. Dr. İlyas ÇELEBİ Bey’e verdiler. 
Çelebi, Erzurum’un, değerlerini ortaya koyduğu bu tür çalışmalardan dola-
yı göğsünün kabardığını ve bundan iftihar duyduğunu ve Erzurum’da böyle 
sempozyumlara konu olacak daha çok insanların bulunduğunu söyleyerek 
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başladığı konuşmasında bu değerlerin hepsinin sırayla sempozyum konusu 
yapılması gerektiğini temenni ettiler. Çelebi, Mûsâ Kâzım Efendi’nin geçmiş-
teki hizmetlerinden dolayı ancak hayırla yâd edilmesi gerektiğini söyleyerek 
Cenâb-ı Hak’tan mekânının cennet olması duası ile sözlerine son verdiler.

Çelebi’nin konuşmalarının ardından Başkan Özler, Prof. Dr. Sadık KILIÇ 
Bey’e söz verdiler. Kılıç konuşmasında, son derece seviyeli, ilim merkezli, mu-
hakeme merkezli, ilmin olmazsa olmazı addedilen tatlı neşveli bir eleştirinin 
de eksik olmadığı bir ilim ziyafetinde bulunduklarını söylediler. Kılıç, “Mûsâ 
Kâzım Efendi acaba siyasete birazcık daha uzak durabilir miydi?” sorusu çer-
çevesinde şekillendirdiği konuşmasında onun ilmî, entelektüel, fikrî, fıkıh ya 
da kelâm usulleriyle ilgili yakıcı zekâsını başka eserlerle de taçlandırabileceği 
öngörüsünde bulundular ve son olarak bu sempozyumun sunulan tebliğleriy-
le, yapılan müzakereleriyle son derece ağır başlı, olgun ve velûd, verimli bir 
ortam içersinde cereyan ettiğini teşekkürleri ile birlikte ifade ederek konuşma-
larını tamamladılar.

Değerlendirme oturumunun altıncı konuşmacısı olarak söz alan Prof. Dr. 
Mesut OKUMUŞ teşekkürlerini arz ettikten sonra Mûsâ Kâzım Efendi’yi sa-
dece bir tefsirci değil, aynı zamanda fıkıh, tasavvuf, kelâm, felsefe yani İslâm 
kültür mirasının kendisine bıraktığı her şeye sahip çıkmış, onu kucaklamaya 
ve onlarla bir anlamda kendi hâlini ve içinde yaşadığı toplumu, sorumluluğu 
taşıdığı o ümmeti bir noktadan daha farklı bir noktaya taşımak için mücadele 
vermiş bir fikir işçisi olarak tanımladılar. Ayrıca Okumuş Bey, tefsir hareke-
ti içersinde Mûsâ Kâzım Efendi’nin en orijinal yanlarından biri olarak tefsir 
ilminin akademik bir camiaya hitap eden tarzda havassa, Osmanlı akademis-
yenlerine yazıldığını, Mûsâ Kâzım Efendi’nin ise bunu genel kitleye yani kar-
maşık, devasa o İslâm kültürünün, ağdalı, ağır ifadelerini sade, yalın ve şive-i 
hazıra dediği yaşayan Türkçe ile ifade etme başarısını gösterebilmiş olmasını 
örnek verdiler.

Kapanış oturumun son konuşmasını Prof. Dr. Davut YAYLALI yaptılar. 
Yaylalı, sempozyumda sunulan tebliğ ve müzakerelerde Mûsâ Kâzım Efendi’yle 
ilgili şu cümleyi yanlış söyledi, şu görüşü İslâm’a aykırıdır, şurada Kur’ân’a ters 
düşmüştür gibi herhangi bir şey duymadığını, bunların eserlerinde dahi olma-
dığını söyledi ve Allah’tan kendisine rahmet dileklerinde bulunarak sözlerini 
tamamladı.

Başkan Özler, değerlendirme konuşmalarının ardından oturumun sona 
erdiğini ifade ettikten sonra kürsüye Sempozyum Koordinatörü Prof. Dr. 
Ömer KARA davet edildi. Kara, sempozyumun temmet kaydını koymak 
üzere başladığı konuşmasında başta Atatürk Üniversitesi Rektörüne, Rektör 
Yardımcısına, Tortum Belediye Başkanına, Tortum Kaymakamına, Tortum 
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İlçe Müftüsüne, İlahiyat Fakültesi Dekanına, Türkiye’nin çeşitli yerlerinden 
gelen bilim adamlarına ve cumartesi, pazar günü sempozyumu dinlemeye ge-
len bütün Erzurumlulara şükranlarını arz etti. Ayrıca sempozyumun sunum 
kısmının bittiğini bundan sonra çalışmaya ara vermeden tebliğ ve müzakere-
leri yayımlama aşamasına geçeceklerini bildirdi. Görevlerinde bir hata veya bir 
eksik olduysa hâzırûnun aflarına sığındığını söyledikten sonra Kara, Tortum 
Belediye Başkanına hitap ederek Şeyhülislâm Mûsâ Kâzım Efendi’nin Edirne 
Muradiye Camii’nin haziresindeki mezarını yıkık, dökük görmekten dolayı 
büyük üzüntü duyduğunu, bu konuda ilgili makamların üzerlerine düşen gö-
revi yapmalarını ümit ettiğini söyledi ve konuşmasını tamamladı.

Sempozyumun onursal başkanı Atatürk Üniversitesi Rektörü Prof. Dr. 
Hikmet KOÇAK Bey sempozyumu kapamak üzere çıktığı kürsüde Atatürk 
Üniversitenin Türkiye’nin en eski ve en köklü üniversitelerinden birisi oldu-
ğunu, kurulduğu günden bu güne verdiği hizmetleriyle, yetiştirdiği eleman-
larıyla hem Türkiye’de hem de dünyada hizmet eden bir üniversite hâline 
geldiklerini, yılda bine yakın yaptıkları etkinlikler arasına Erzurumlu Şeyhü-
lislâm Mûsâ Kâzım Efendi’ye de yer verdikleri için gurur duyduklarını ifade 
ettiler.

22 Kasım Cuma günü Erzurum’un Tortum ilçesinde açılışının yapıldığı 
Erzurumlu Şeyhülislâm Mûsâ Kâzım Efendi Sempozyumu sunulan on beş 
tebliğ ve on beş müzakerenin ardından başarılı bir şekilde tamamlandı. Bu 
sempozyumda başta Atatürk Üniversitesi olmak üzere Türkiye’nin çeşitli üni-
versitelerinden gelen değerli akademisyenlerden otuz üç öğretim üyesi tebliğ, 
müzakere ve oturum başkanlığı vazifesinde bulundular. Toplam altı oturum 
boyunca Mûsâ Kâzım Efendi’nin başta hayatı ve eserleri, şeyhülislâmlığı, itti-
hat ve terakki cemiyeti ile olan ilişkileri, medeniyet tasavvuru, eğitim ve öğre-
timdeki yeri, felsefî, tasavvufî, hukukî ve kelâmî görüşleri, tefsirciliği, dilciliği, 
belagatçiliği, kıraat, istişhâd ve Kur’ân savunusu gibi pek çok sahadaki faali-
yetleri, görüş ve düşünceleri, icraatları dinleyicilerle paylaşıldı. Ayrıca onun 
hakkında yapılan farmasonluk iddiaları da bu sempozyumda yapılan tartış-
malarla giderilmiş oldu.

Son olarak Erzurumlu Şeyhülislâm Mûsâ Kâzım Efendi hakkında çalış-
malarda bulunacak olan değerli ilim adamlarına ve ilgililere bu sempozyum 
boyunca sunulan tüm bildiri ve müzakerelerin Atatürk Üniversitesi Yayınları 
arasında, Prof. Dr. Ömer Kara’nın editörlüğünde, 2014 yılında yayımlandığı 
bilgisini paylaşmak isterim.
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Atatük Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi,  Sayı:  41  ●  Erzurum 2014

Atatürk Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi Yayım İlkeleri
1. Bu Dergi, Atatürk Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi’nin yayınıdır.
2. Atatürk Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, 2001 yılından itiba-

ren hakemli dergi olarak yayımlanmakta olup yılda iki kez (Aralık-Haziran) 
çıkmaktadır. Derginin yayım dili Türkçe olup İngilizce ve Arapça makale-
ler de yayımlanabilmektedir. Dergide yayımlanacak yazılar sosyal bilimler 
alanıyla alakalı bilimsel ve ilgili alana katkı sağlayacak mahiyette olmalıdır. 
Ayrıca her sayıda derleme, çeviri ve kitap tanıtımına (makale formatında 
olması koşulu ile) da yer verilebilir. 

3. Dergide yer alan yazıların şekil ve içerik yönünden ön incelemesi 
yayın kurulu tarafından yapılır. Uygun görülen çalışmalar, bilimsel yönden 
değerlendirilmek üzere, yayın kurulu tarafından belirlenen çift-kör, bağımsız 
ve önyargısız hakemlik (preview) ilkelerine göre en az iki hakem tarafından 
değerlendirilir. Makalenin yayımlanması hususunda son karar yayın kuru-
luna aittir. Yayın kurulu hakem kurulu tarafından yayım kurallarına uygun 
bulunmayan yazıları yayımlamamak, düzeltmek üzere yazara geri vermek, 
biçimce düzenlemek ve düzeltmek ya da kısaltmak yetkisine sahiptir. Gön-
derilen yazılar yayımlansın yayımlanmasın, yazarlara iade edilmez.

4. Dergiye yayımlanmak üzere gönderilecek yazıların daha önce başka 
bir dergide yayımlanmamış veya yayımlanmak üzere gönderilmemiş olması 
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 yazarla-
rına aittir. 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 
programında “Arial Narrow” yazı stilinde, “11 punto” ve “Tam: 16 nk” satır 
aralıklı olarak yazılmalıdır. Gerek cd ortamındaki formatta, gerekse çıktısı 
verilen metnin kenar boşlukları, üstten 5 cm., alttan 5 cm., soldan 4.5 cm, 
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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 
başlıklar küçük harf punto ile bold ve tüm metinde olduğu gibi iki yana 
yaslanmış olarak yazılmalıdır.

4. Metin içindeki ayet mealleri, hadis ve şiir tercümeleri ile dipnottaki 
eser adları italik olarak yazılmalıdır. Eserlere yapılan atıflarda yazar isimleri 
soyad, ad sırasına göre yazılmalıdır.

5. Dipnotta ilk defa referansta bulunulan kaynağın yazarı (soyad, ad 
sırasına göre), eserin ismi (italik), yayınevi, yayım yeri, yılı belirtildikten 
sonra sayfa numarası yazılmalıdır. Daha sonra aynı esere yapılan atıflarda 
yazarın sadece soyadı ve eser adı yerine “a.g.e.” (italik), aynı makaleye yapı-
lan atıflarda ise “a.g.m.” (italik değil) kısaltması kullanılmalıdır. Aynı yazarın 
birden çok eseri kullanıldığında soyadı, eser adı verildikten sonra sayfa nu-
marasına işaret edilmelidir.

6. Her makalenin “Giriş” ve “Sonuç” bölümü ile sonunda “Kaynakça” 
olmalıdır. “Kaynakça” başlığı altında yazıda kullanılan kaynaklar yazarların 
soyadları esas alınarak alfabetik biçimde sıralanmalıdır. 

7. Metin ve dipnotta yer alan Arapça ibareler, “Traditional Arabic” yazı 
stilinde, metinde 14 punto, dipnotta ise 12 punto olarak yazılmalıdır. Ayet-
lere yapılan atıflar dipnotta gösterilirken sûre no, sûre ismi, ayet numarası 
(2.Bakara, 15) şeklinde verilmelidir. Hadislere yapılan atıflarda ise, Kütüb-i 
Sitte’de yer alan kitaplar için yazarın meşhur adı, bölüm adı, bab numarası 
(Muslim’de hadis numarası) şeklinde verilmelidir (Buhârî, Edeb,17 gibi).  

8. Arapça ifade veya kaynaklara işaret edilirken orijinal metinde yer 
alan med harfleri uzatma (^) işareti ile gösterilmelidir (Buhârî, Mukâtebe, 
Muâşeret gibi).

Yazım kurallarını detaylı bir şekilde görebilmek için derginin web ad-
resindeki bilgilerden yararlanılmalıdır:

http://www.atauni.edu.tr/#sayfa=ilahiyat-fakultesi-fakulte-dergisi
Not: Belirlenen formata uygun olmayan yazılar değerlendirmeye alın-

mayacaktır.






