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Değerli Araştırmacılar, 
2002 yılından beri akademik yayım hayatını aralıksız sürdüren dergimiz, 18. Cilt, 

35. sayı ile yoluna devam etmektedir.  
Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, İlahiyat alanında nitelikli 

araştırmaları uluslararası ilim dünyasına ulaştırmanın yanında, araştırmacılara nitelikli 
yayın yapma konusunda katkı sağlamayı hedeflemiştir. Bu hedefi gerçekleştirmek için 
dergimizde yeni bir ekip ve yeni bir sistem oluşturulmuş, editoryal ekibin görev 
tanımları ve iş akışları belirlenmiştir.  

35. Sayıdan itibaren dergimizde; Yayın Kurulu değerlendirme, yazım ve intihal 
değerlendirmesi, hakem değerlendirme süreci, dil kontrolü, redaksiyon, dizgi ve 
yayımlama aşamalarından oluşan Yayım Süreçlerinin işleyişi şöyle gerçekleşmektedir: 

• Editör, dergiye gönderilen yazıları konu ve alanına göre Yayın Kurulu Üyelerine 
gönderir. İki Yayın Kurulu Üyesi, genel hatlarıyla inceler, dergimizde 
yayımlamak için değerlendirilmesinin uygunluğuna karar verir ve Yayın Kurulu 
Değerlendirme Formunu doldurarak 3 hakem önerir.  

• Editör, Yayın Kurulu Üyelerinin incelediği yazıları aldıkları puana göre sıralar, 
kabul edilen, reddedilen ve diğer sayılara kalan metinlerin yazarlarını 
bilgilendirir. Yazıları Yazım ve İntihal Sorumlularına gönderir. 

• Yazım ve İntihal Sorumlusu metinleri şekil, yazım kuralları, İSNAD’a uygunluk 
ve intihal oranı açısından inceler, sorunlu olanları yazarları ile iletişime geçerek 
düzelttirir.  

• Editör, şekilsel açıdan incelemesi tamamlanan yazıları, Yayın Kurulu Üyesi 
tarafından önerilen hakemlerle hakem değerlendirme sürecini yönetmek için 
Alan Editörüne gönderir.  

• Hakem değerlendirme süreci tamamlanan (her iki hakemin olumlu rapor 
verdiği) yazılar, Abstract ve Summary bölümlerinin incelemesi için Dil 
Editörüne gönderilir. 

• Dil kontrolü tamamlandıktan sonra Redaktörün metni incelemesi ve gerekli 
düzeltmeleri yapmasından sonra Yazara son okuma için gönderilir. 

• Editör, dizgi ve mizanpaj yapılması için ilgili sorumluya gönderir ve yazılar 
yayımlanmaya hazır hale geldikten sonra dergi yayınlanır. 

Yayım süreçleri Editörün koordinesinde şeffaf ve objektif bir şekilde belirlenmiş 
sürelerde gerçekleştirilir ve her aşamada yazar bilgilendirilir.  

Yayım süreçlerinin kolay ve hızlı bir şekilde yürütülmesi için makale şablonları 
ve şablonun nasıl uygulanacağını gösteren video hazırlanarak dergimiz web sayfasında 
yazarlara sunulmuştur.  

Alanında öncü dergilerden olan Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 
paydaşları olan diğer dergilere katkı sağlamayı da sorumlulukları arasında 
görmektedir. Yayım süreçlerine ilişkin uygulanan bu sistemin söz konusu dergilere de 
örnek olacağını ümit ediyoruz. 

Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi’nin misyonlarından biri de Din 
Bilimlerinde nitelikli yayın yapılmasında yazarlara katkı sağlamaktır. Bu kapsamda, 
akademik yayınlarda araştırma yöntem ve teknikleri temel alınarak makale şablonu 



 

 

oluşturuldu. Dergimiz yayım süreçlerinde yer alan makale gönderme formu, yayın 
kurulu değerlendirme formu ve hakem değerlendirme formları hazırlandı. Böylece 
yazarın araştırmasını söz konusu formlar aracılığıyla araştırma yöntem ve tekniklerine 
uygun hale getirmesi ve dergimizin yayın süreçlerinin daha kolay ve hızlı bir şekilde 
yürütülmesi hedeflenmiştir. Uygulamaya koyduğumuz sistem ve yayın süreçleri ile 
ilgili tüm paydaşlarımızdan katkılarını beklediğimizi de ifade etmek isteriz. 

30 Haziran ve 30 Aralık olmak üzere yılda 2 sayı yayınlayan dergimize Haziran 
2019 sayısı için Din Bilimleri alanından birçok makale başvurusu yapılmıştır. Makaleler, 
yukarıda detaylı şekilde bahsettiğimiz yayın süreçlerine tabi tutulmuş ve 14 makale 
yayımlanmıştır. Dergimizde çift taraflı kör hakemlik uygulandığından bu sayıdan 
itibaren hakem listesi yayınlanmayacaktadır. 

2019 Ocak ayında devraldığımız editörlük ve oluşturduğumuz genç ve dinamik 
ekibimiz, özverili bir şekilde çalışarak ilk sayısını çıkarmanın sevincini yaşamaktadır. 
Dergimizin bu seviyeye gelmesinde önemli emekleri bulunan önceki editörlerimiz, Prof. 
Dr. Halil İbrahim Şimşek, Prof. Dr. Ferit Uslu ve Prof. Dr. Şaban Haklı ve ekiplerine 
teşekkür ediyorum. 

Her sayıda bir öncekinden daha iyi olmayı hedefleyen dergimizin Yayın Kurulu 
Üyeleri, Uluslararası Editör, Alan Editörleri, Yazım ve İntihal Sorumluları, Tashih ve 
Redaksiyon sorumluları, Dil Editörleri ve Dizgi ve Mizanpaj sorumlularına gösterdikleri 
üstün gayretleri nedeniyle teşekkür ediyorum. 

Dergimize yoğun ilgi gösteren ve makale gönderen araştırmacılara, 
hakem/panelistlere; dergimizin yayım serüveninde emeği olan, katkı sağlayan ve takip 
eden tüm paydaşlarımıza şükranlarımızı sunarız. 
 

Doç. Dr. İsmail BULUT 
Editör 
 

  



 

 

Our journal which has been continuously published 2002 is carrying on its path 
with the volume 18-issue 35.  
 

Hitit University Journal of Divinity Faculty aims to convey quality publications 
in religious studies and divinity to international scholars and researchers as well as to 
support authors for the publication of their quality works. While we strive for this goal, 
we re-formed our team and procedures such as re-defining the steps of workflow and 
the terms of the review process.    
 

Beginning with the issue 35, the steps of publishing in our journal including the 
evaluation by the editorial board, checking of writing, grammar and plagiarism, double 
blind peer-review, redaction, and typesetting as follow:  
 

• The editor sends the papers to two of the editorial board members considering 
their subjects. Each paper is checked by two of the editorial board members who 
decide whether it is eligible for the consideration of the work for the publication 
in our journal. The members fill out the editorial board evaluation form and 
recommend three prospective reviewers for each submission.  

• The editor arranges the submissions according to the scores given by the editorial 
board members and then informs the authors about whether their articles will be 
considered for the current issue, delayed for the next issue or rejected.  

• The field editors check submissions for grammar, plagiarism, and the 
appropriate citation according to ISNAD. If needed, the author is asked to revise 
his/her work. Then, the submissions are sent to reviewers for double-blind peer 
review.  

• If two reviewers recommend the publication of a submission, the language 
editors review the abstract and summary for grammar and structure. 

• The submission is sent to the author for revision or rejected.  
• After the revision in this stage, the redactors complete the close reading, the 

submissions are sent back to the author for a final reading. 
• Finally, after the completion of typesetting and layout process, the articles are 

published. 

ADDITIONAL NOTES: The authors are informed in each process listed above. The 
template and the video in our website are provided to help the authors for the 
preparation of their submissions. The journal is published twice a year, June 30-
December 30. 
 
ACKNOWLEGMENTS: We thank our former editors Prof. Halil İbrahim Şimşek, Prof. 
Ferit Uslu and Prof. Şaban Haklı and their team for their contribution to the journal for 
many years. Thanks also to the editors, board members, field editors, reviewers, 
panelists and all other members of our team who contributed to the journal throughout 



 

 

the publication procedure. We are also honored with the submissions of the authors and 
thank each of them for preferring our journal.  
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Celâleddîn ed-Devvânî ve Fatiha Sûresi Tefsiri 

Jalal al-Din al-Dawani and His Commentary of the Surah of al-Fatiha 

Abstract 
Interpretation of the Qur’an that started with the appearance of the Qur’an on the scene 

of history refers to a continuous act lasting to the doomsday. So, we will deal with a figure 

whose interpretation of the Qur’an could be considered under the title of commentary of 

allusion (ishari), Jalal al-Dın al-Dawani. We will first present the tafsir works of al-Dawani. Then 

we will edit his exegesis of the surah of al-Fatiha based on six manuscript copies. Also we will 

try to evaluate his work.  

When we look at al-Dawani’s studies of Qur’anic exegesis, we can see al-Dawani 

chooses a specific issue as the subject. So, his commentary of the surah of al-Fatiha is a sample 

of this. The commentary is consists of two parts. The first part examines the relationship of God 

to creatures, while the second part is about the relationship of creatures to God. Al-Dawani first 

differentiates the essence of God from His attributes, then studies on the quality of relationship 

of Divine attributes to creatures in the first part of the commentary of the surah. In the second 

part, he questions the possibility of reaching God from the world of abundance. Here, he states 

that arifs, the owners of sayr u suluk, and ahl al-istidlal who hit the right are bestowed favor 

while he describes those who could not go beyond the curtain of abundance as those who are 

subjects of God’s anger and who go astray. 

Key Words: Al-Dawani, Surah of al-Fatiha, Qur’anic Exegesis, Ahl al-kashf, Ahl al-istidlal. 

Summary 
Preferring the concept of ishara instead of ta’wil in the historical process, Sufis utilized 

the concept of ishara regarding the qur’anic exegesis in two meanings. The first is 

interpretations whose moral emphasis is strong in relation to zuhd, which came to mind at the 

first place. The second one is symbolic expressions having a theoretical language that was seen 

in Ibn Arabi and Sadr al-Din al-Kunawi. Although this language comprises a comprehensive 

approach to the world, and therefore the Quran as well, it has not produced a general discourse 

regarding tafsir, but instead has focused on certain chapters and verses. For example, the 

language that formed around the chapter of “Ikhlas” is an original example of this 

phenomenon. One of the commentators in this tradition is Dawani, who is the subject of this 

article. However, we will not look at Dawani’s commentary on the tafsir of the chapter of 

“Ikhlas”, but instead we will analyze his epistle on the chapter of al-Fatiha, which we believe to 

be using the same rhetorical devices.  

Dawani, who was born in a village nearby Iran’s Kazerun, has been influential, not only 

in his own region, but also in different cultural basins such as Anatolia, Khorasan and 

Transoxiana. The fact that his epistle on the tafsir of the chapter of al-Fatiha is extant in twelve 

manuscripts (according to our own findings) in Turkish libraries is a clear indicator of this 

influence. One of his Anatolian students is Abdurrahman ibn Ali ibn Muayyad-zada al-Amasi, 

also known as simply Muayyad-zada. It is narrated that Muayyad-zada had an important role 

in the dissemination of his works and his views in Ottoman lands. This is also remarkable, in 

that it show that in the Islamic world political border are not representative of cultural borders. 

It is possible to group Dawani’s tafsir works under three headings. Since he did not 

write a tafsir on the entire Quran his works consist of tafsirs on entire chapters, tafsirs on verses, 

and tafsir works as commentaries. In this article, we will examine one of Dawani’s chapter 

tafsirs, namely his tafsir on the chapter of al-Fatiha. In light of the extant manuscripts and other 

data, we have not been able to determine exactly the epistle’s date of composition, since we 
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have not been able to find the author’s manuscript. However, there is no doubt in the examined 

manuscripts that the epistle belongs to Dawani. 

In this article, we will present a critical edition of the tafsir on the chapter of al-Fatiha, 

based on six of the twelve extant manuscripts. The manuscript used as the primary manuscript 

for this edition is located in Suleymaniye Library Esad Efendi Collection nr. 1143. This 

manuscript was chosen because it contains the entirety of the work, including a note of 

completion (farag).  

Dawani’s tafsir on the chapter of al-Fatiha consists of two parts. In the first part, God’s 

relation to the world is highlighted, whereas in the second part it is the world’s relation to God 

that is highlighted. Dawani, in the beginning of the chapter, distinguishes between God’s 

essence and his attributes, and examines the quiddity of the relation between the attributes and 

the world. In the second part, he investigates that possibility of reaching God from the world of 

multitude. In this regard, he says that the “knowers” (arifun), the people of sayr-i suluk, and 

those of the rationalists who reach correct conclusions have been given blessings, whereas those 

who are unable to surpass the veil of multitude have strayed from God’s path. 

Contravening what is customary, this commentator does not examine the chapter 

starting with tradition (riwaya) followed by rational commentary (diraya). Dawani, who does 

not have anything remarkable to say regarding traditions, also does not interpret the chapter 

using rational/inferential methods. On the contrary, he examines the chapter using the 

theoretical terminology of kashf, which is mostly seen in the mystical tafsir literature. 

Accordingly he uses an ishraqi language to deal with theological (kalami), philosophical and 

mystical (sufi) elements that he encounters in the chapter. 

We believe that Dawani’s epistle is in one regard a work of methodological character, 

trying to reveal the grounding for the relation between interpretation (ta'wil) and mystical 

(ishari) interpretation. From this viewpoint, it exemplifies a different kind of activity than 

general works on tafsir. Moreover, since it is impossible to know God’s essence, this also 

negates the assertion of certitude in ascertaining meaning. Nonetheless, the interpretations that 

are put forth cannot be claimed to be completely subjective, since the world is not independent 

of God. 

Öz 
Kur’an’ın tarih sahnesine inmesiyle başlayan tefsir faaliyeti, kıyamete kadar devam 

edecek bir eyleme işaret eder. İşte biz bu makalede Kur’an’a dair yorumlarını işârî tefsir başlığı 

altında değerlendirebileceğimiz bir simayı, Celâleddîn ed-Devvânî’yi ele alacağız. Makalede 

Devvânî’nin tefsire dair çalışmalarını öncelikle sunacağız. Devamında Fatiha suresine dair 

yaptığı tefsiri tespit ettiğimiz yazmalar arasından 6 tanesi ışığında tahkik edeceğiz. Ayrıca 

Fatiha suresi risalesini değerlendirmeye çalışacağız.  

Devvânî’nin tefsir çalışmalarına baktığımızda belli bir meseleyi kendisine konu 

edindiğini söyleyebiliriz. İnceleyeceğimiz Fatiha suresi tefsiri çalışması da bundan âzâde 

değildir. Şöyle ki sûre iki kısımdan oluşmaktadır. İlk kısmında Allah’ın varlıkla ilişkisine işaret 

edilirken ikinci kısımda varlığın Allah’la ilişkisi ele alınmaktadır. Devvânî de surenin ilk 

kısmında Allah’ın zâtı ile sıfatlarını ayırarak sıfatların varlıkla ilişkisinin nasıllığını 

incelemektedir.  İkinci kısımda ise çokluk âleminden Allah’a ulaşmanın imkânını 

irdelemektedir. Bu meyanda o; ariflere, seyr-i sülûk sahiplerine ve isabet eden istidlal ehline 

nimet verildiğini söylerken çokluk perdesini aşamayanları Allah’ın yolundan uzaklaşanlar ve 

sapanlar olarak nitelemektedir.  

Anahtar Kelimeler: Ed-Devvânî, Fatiha suresi, Tefsir, Keşf ehli, İstidlal ehli. 
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GİRİŞ 
Tefsir’e dair yapılan çalışmaları farklı başlıklar altında tasnif etmek mümkündür. Bu 

çalışmalar tarihsel kesitleri merkeze alan tabakât türü eserler olabileceği gibi Irak, Endülüs, 

Osmanlı gibi belli bir coğrafyayı ön plana çıkaran eserleri de içerebilmektedir. Bölge merkezli, 

coğrafyayı öne çıkaran çalışma sahalarından biri de Osmanlı tefsir düşüncesidir. Ancak 

Osmanlı tefsir düşüncesi üzerine fikir yürütmek zorlu bir sürece işaret eder. Zira bu dönemin 

literatürü tam olarak tasnif edilememiştir. Bunun birçok nedeni olduğu ileri sürülebilir. 

Kanaatimizce bunun en önemli nedenlerinden biri, bu birikimin önemli bir yekününün yazma 

eserlerden oluşmasıdır.  Diğer bir nedeni ise Osmanlı dendiğinde geniş bir coğrafî alanın söz 

konusu olmasıdır. Bu coğrafî alan her ne kadar siyasî bir sınırı gösteriyorsa da inceleyeceğimiz 

Devvânî örneğinde olduğu gibi farklı bir bölgede (İran) ortaya çıkmakla birlikte Osmanlı 

coğrafyasına etki eden çalışmaları da eklediğimizde bunun siyasi bir sınırdan ziyade kültürel 

bir sınıra işaret ettiğini gözden kaçırmamalıyız. 

Mevcut veriler ışığında Osmanlı tefsir geleneğine baktığımızda, iki ana damar üzerine 

inşa edildiğini söyleyebiliriz. Bunların ilki özellikle şerh ve hâşiye literatürünü de bünyesinde 

taşıyan dil/belağat ağırlıklı damardır. Bu damar, büyük oranda metnin anlaşılmasına 

odaklanan eğitsel boyutu da olan bir yapıdadır. Ayrıca bu damar kendisine hedef olarak 

Kur’ân’ın eşsizliğini ve i‘câzını ortaya koymayı da alır. İkincisi ise özellikle vahdet-i vücut 

düşüncesinin de etkisiyle işârî yorumun Kur’ân ayetleri üzerinden işlenmesidir. Bu, Osmanlı 

toplumunun tasavvufî bir bünyeyi uhdesinde taşımasıyla yaygınlaşmış ve çeşitlenmiştir. 

Burada dikkat çekici olan nokta, marifetlerle renklendirilen bu söylem dilinin büyük oranda 

sembolik bir dilden oluşmasıdır.  Bu sembolik dil, bazen marifetler ve nasihatler şeklinde 

tezahür ederken bazen de teorik bir dilin inşasına dönüşmüştür. Söz konusu teorik dil; Râzî (ö. 

606/1210) sonrası oluşan yapıyı olumlar tarzda kelam, felsefe ve tasavvufun mezcedildiği bir 

söylem hüviyetindedir. Bu söylemin tefsir özelinde de bir yansımasının olduğunu 

söyleyebiliriz. Şöyle ki bu söylem, varlığa ve dolayısıyla Kur’an’a yönelik kapsayıcı bir bakışı 

içerse de genel bir tefsir inşasından ziyade belli sure ve ayetlere yoğunlaşan yapıdadır. Mesela 

“ihlas” suresi üzerinden oluşturulan dil, bunun özgün örneklerinden biri olarak kabul 

edilebilir. Zira “ilk varlık”ı kendisine konu edinen felsefî söylem (metafizik) ile Allah’ın 

kendisini/tevhidini tanıttığı ihlas suresi “ortak bir dil” inşasına zemin sunar. Onun için özellikle 

İbn Sina ile başlayan “ihlas suresi tefsiri” ve şerhleri bu zeminin iz düşümleri olarak okunabilir. 

Bu makalede ele alacağımız Devvânî de bu geleneğin ilk şârihidir. Her ne kadar biz 

makalemizde Devvânî’nin söz konusu ihlas suresi tefsiri şerhini ele almayacaksak da aynı 

söylem diline işaret edeceğini düşündüğümüz “Fatiha Suresi”ne yazdığı risaleyi inceleyeceğiz. 

Belirtmeliyiz ki İhlas suresi Allah’ı tanıttığı gibi Fatiha suresi de O’nun varlıkla ilişkisini ve 

varlığın/insanın O’nunla ilişkisini bize verir.1 Bu ikili ilişkiyi Kur’ân’da farklı ayetler üzerinden 

incelemek mümkünse de sure bazında en yoğun yapılan tefsirin “Fatiha suresi” tefsirleri 

olduğunu kolaylıkla söyleyebiliriz.  

Risaleyi ele almadan önce müellifimiz Celâleddin ed-Devvânî hakkında kısaca bilgi 

verelim. 

                                                
1 Benzer bir değerlendirme için bk. Cevdet Akbay, Celâleddin ed-Devvânî ve Tefsîru Ḳul Yâ Eyyuhel Kâfirûn (Yüksek 

Lisans Tezi, Marmara Üniversitesi, 1987), 23. 



Devvânî ve Fatiha Sûresi Tefsiri-deCelâleddîn                                                                                                             

 

|5| 
 

Journal of Divinity Faculty of Hitit University, 2019/1, Volume: 18, Issue: 35 

1. CELÂLEDDÎN ed-DEVVÂNÎ’NİN HAYATI 
Tam ismi Ebû Abdullah Celâleddin Muhammed b. Es‘ad b. Muhammed ed-Devvânî es-

Sıddîkī eş-Şâfiî’dir.2 Şeceresinin Hz. Ebû Bekir’e ulaşmasından dolayı Devvânî’nin, eserlerinde 

“Sıddîkī” nisbesini kullandığı3 görülmektedir. Ayrıca Kâzerûn şehrine nispetle kendisine 

Kâzerûnî de denilmiştir.4 Kaynakların verdiği bilgilere göre hicrî 827-830 (mîlâdî 1424-1427) 

yılları arasında İran’ın Kâzerûn şehrine bağlı Devvân köyünde dünyaya geldiği 

zannedilmektedir.5 Ancak doğum tarihiyle ilgili farklı bir kayıt olarak ed-Ḍav'ü'l-lâmi‘ yazarı 

Sehâvî (902/1497), eserinde Devvânî’nin 897 yılında 70 küsür yaşında ve sağ olduğunu 

aktarmaktadır.6 Buna göre 827’den önce doğmuş olması da muhtemeldir. Kaynaklarda 

Devvânî’nin, Şiraz’da yaşadığı7 Kazerun’da vefat ettiği ve doğduğu yer olan Devvân’da 

gömüldüğü8 aktarılmaktadır. Devvânî’nin vefat tarihiyle ilgili kaynaklarda ortak bir görüşün 

olmadığı dikkati çekmektedir. Nitekim hicrî 902,9 907,10 90811, 91812, 92813 gibi tarihler 

zikredilmektedir.14 Vefat tarihiyle ilgili kesin bir bilgi kaynaklarda belirtilmemekle birlikte 

Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisinde ölümü 908/1502 olarak kaydedilmiştir.   

2. İLMÎ KİŞİLİĞİ 
Devvânî’nin babası Es‘ad’ın “es-Sevâdü’l-A‘zam” adlı bir tefsiri bulunmasından da 

anlaşılabileceği gibi o, âlim ve soylu bir aileye mensuptur. Devvânî’nin babası, Kâzerûndaki 

Câmiu’l-mürşidî’de müderristir. Kaynakların verdiği bilgiye göre o, babasından alet ilimleri, 

                                                
2 Müellif’in ismine dair Devânî, Mevla Muhakkik, Molla Celal, Mevlana Celaleddin gibi birçok künyeyle anılmasına 

rağmen biz bu çalışmada Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi’nde kullanılan Devvânî nisbesini tercih edeceğiz. 

Bk. Ebü’l-Hayr Şemseddin Muhammed b. ‘Abdurrahmân es-Sehâvî, (ö. 902/1497), ed-Ḍav'ü'l-lâmi‘ li-ehli’l-ḳarni’t-tâsi‘, 
(Beyrût: Dâru’l-Cîl, 1412/1992), 7: 133; Ebü’l-Hasenât Muhammed Abdülhayy b. Muhammed Leknevî (ö. 1304/1886), el-
Fevâidü’l-behiyye fî terâcimi’l-ḥanefiyye, nşr. Muhammed Bedreddin Ebû Firâs en-Na‘sânî (Mısır: Matbaatü’s-Se‘âde, 

1324), 89; Hayreddin Zirikli, (ö. 1396/1976), el-A‘lâm: kāmusu terâcimi li-eşheri'r-ricâl ve'n-nisâ, (Beyrut: Daru’l-ilm li’l-

melâyîn, 2002), 6: 32; Ömer Rızâ Kehhâle, (ö. 1987), Mu‘cemü’l-müellifîn: terâcimu muṣannifi’l-kütübi’l-‘Arabiyye, (Beyrut: 

Müessesetü’r-risâle, 1414/1993), 3: 126. 
3 Bkz. Muhammed Bâkır b. Zeynelabidîn b. Ca‘fer el-Mûsevî Hansârî, (ö. 1313/1895), Ravẓâtü'l-cennât fî ahvâli'l-ulemâi 
ve's-sâdât, nşr. Esedullah İsmailiyyân, (Tahran, Kum: Mektebetü İsmailiyyân, 1390), 2: 239. Ayrıca bk. Akbay, 

Celâleddin ed-Devvânî ve Tefsîru Ḳul Yâ Eyyuhel Kâfirûn, 15;  Harun Anay, “Devvânî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi, (Ankara: TDV Yayınları, 1994), 9: 257; Harun Anay, “Celâleddin ed-Devvâni ve Hayatı, Eserleri, Ahlâk ve 

Siyaset Düşüncesi”, (Doktora Tezi, İstanbul Üniversitesi, 1994), 48; Fikret Soysal, “Celâleddin ed-Devvâni’nin 

Firavun’nun İmanı Konusundaki Görüşleri ve Ali el-Kari’nin Eleştirisi”, (Yüksek Lisans Tezi, İstanbul Üniversitesi, 

2004), 4. 
4 Abdülkādir b. Şeyh b. Abdullah el-Ayderûs, el-Huseynî, el-Hadramî, el-Yemenî, el-Hindî, en-Nûru’s-Sâfir ‘an Ahbâri’l-
Ḳarni’l-‘Âşir, nşr. Ahmed Hālû, Mahmûd el-Arnavûd, Ekrem el-Bûsyî, (Beyrût: Dâru Ṣâdır, 2001), 190.  
5 Zirikli, el-A‘lâm, 6:32; Kehhâle, Mu‘cemü’l-müellifîn, 3: 126.  
6 Sehâvî, ed-Ḍav'ü'l-lâmi‘, 7: 133. 
7 Zirikli, el-A‘lâm, 6:32; Kehhâle, Mu‘cemü’l-müellifîn, 3: 126. 
8 Kehhâle, Mu‘cemü’l-müellifîn, 3: 126. 
9 Hansârî, Ravẓâtü'l-cennât, 3: 244. 
10 Hacı Halîfe Mustafa b. Abdullah Kâtib Çelebi (ö. 1067/1657), Keşfü’ẓ-ẓünûn ‘an esâmi’l-kütüb ve’l-fünûn, (Beyrût: Dâru 

İhyâi’t-türâsi’l-arabî), 1: 457. 
11 Leknevî, “Fevâid”inde Seyyid Gıyâseddin Mansûr’un “Dibâcetü Muḥākemât” adlı eserinde Devvânî’nin vefat tarihiyle 

ilgili 908 senesinin verildiğini de belirtir.  Bk. Leknevî, el-Fevâidü’l-behiyye, 90. Ayrıca bk. Zirikli, el-A‘lâm, 6: 32; Kehhâle, 

Mu‘cemü’l-müellifîn, 3: 126.  
12 Muhammed b. ‘Ali eş-Şevkānî (ö. 1250/1834), El-Bedru’t-ṭâli‘ bi meḥâsini min ba‘di’l-ḳarni’s-sâbi‘, (Kâhire: Daru’l-

Kütübi’l-İslâmî), 2: 130; Zirikli, el-A‘lâm, 6: 32. 
13 Şihâbuddîn Ebü’l-Felah Abdülhay b. Ahmed b. Muhammed İbnü’l-‘İmâd (ö. 1089/1679), Şeẕerâtü’ẕ-ẕeheb fî aḫbâri men 
ẕeheb, nşr. Abdülkādir Arnaut - Mahmûd Arnaut, (Beyrut: Dâru İbn Kesir, 1406/1986), 10: 221. 
14 Devvânî’nin vefat tarihiyle ilgili Leknevî, Sehâvî’nin bazı öğrencilerinin “ed-Ḍav‘ü’l-lâmi‘” adlı eserinin yazma 

nüshalarının hamişinde 918 tarihini yazdıklarını aktarır. Bk. Leknevî, el-Fevâidü’l-behiyye, 90; Zirikli, el-A‘lâm, 6: 32; 

Kehhâle, Mu‘cemü’l-müellifîn, 3:126. 
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edebî ilimler, fıkıh, tefsir ve aklî ilimler gibi birçok ilimde istifade etmiştir.15 Ayrıca babasının 

Seyyid Şerîf el-Cürcânî’nin talebelerinden16 olduğu nakledilmektedir.17 Devvânî ilk tahsiline 

Kâzerûn’da başlamıştır. O, ayrıca hocalarından bazılarının ismini rahmete vesile olması 

niyazıyla “Enmûzecu’l-ulûm” adlı eserinin mukaddimesinde yazmıştır.18 Buna göre babasından 

sonra Devvânî, hadis konusunda kendisinden istifade ettiği es-Seyyid Safiyyü’d-dîn 

Abdurrahman el-Huseynî el-Îcî’yi zikreder.19 el-Geylî adıyla meşhur olan Şihâbu’l-İslâm Ebu’l-

Mecd Abdullah b. Meymûn el-Kirmânî diğer hocasıdır. Aklî ilimleri Seyyid Şerif Cürcânî’den 

aldığını naklettiği Mazharu’d-dîn Muhammed el-Kazerûnî;  icazet silsilesi Nevevî’ye ulaşan 

Şeyh Rükneddin Ruzbihân el-Baklî eş-Şirâzî; kendisinden birçok defa Buhârî’nin “Sahih”ini 

duyduğu (semi‘tü), bazı şerhleriyle birlikte Şerhu’t-Tecrîd’in ve yine şerhleriyle birlikte İbn 

Hâcib’in Şerhu’l-Muhtasar’ını okuduğu Muhyiddin Muhammed el-Gûşekenârî hocalarından bir 

kaçıdır. Ayrıca sadece kendisine değil Şiraz halkına da hocalık yaptığını aktardığı Şihabü’d-dîn 

İbnu’l-Hacer de ismini aktardığı hocalarındandır. Bunlara ilaveten Sehâvî; Hasan Şah Bakkal ve 

Muhyevî Lârî gibi iki hocasından daha bahseder.20 Kaynaklarda Devvânî’nin şer’î ilimlerde söz 

sahibi21 olduğu nakledilmektedir. O, sadece yaşadığı bölgedeki insanlara değil, ayrıca Rum 

(Anadolu), Horasan ve Maveraünnehr bölgesinden ilim için gelenlere de hocalık yapmıştır.22 

Anadolu’dan gelen öğrencilerinden biri de Müeyyedzâde diye meşhur olan Abdurrahman b. 

Ali b. Müeyyedzâde el-Amasî’dir. (870-922) Hocasının eserlerinin Osmanlı topraklarında 

yaygınlaşmasında ve görüşlerinin tanınmasında Müeyyedzâde’nin kayda değer bir katkısının 

olduğu aktarılmaktadır.23 Devvânî’ye mütekellim, fakih, müfessir gibi sıfatlar verilmiş ve 

filozoflardan olduğu da belirtilmiştir.24   

Farklı dînî ilimlerde derinliği olan Celâleddin Devvânî’nin bütün eserlerini zikretmenin 

hem makalenin amacı hem de hacmi açısından fayda vermeyeceği düşüncesinden hareketle 

sadece tefsire dair eserlerine burada değineceğiz. 

3. TEFSÎRE DAİR ESERLERİ 
Tespit edebildiğimiz veriler ışığında Devvânî’nin, Kur’an’ın tamamını kapsayan bir 

tefsiri bulunmamaktadır. Bununla birlikte onun tefsire dair çalışmalarını üç başlık altında 

toplayabiliriz. Bunlar, sure tefsirleri; ayet tefsirleri ve dönemin yaygın telif türlerinden biri olan 

şerh ve haşiye türü tefsir çalışmalarıdır.  

                                                
15 Leknevî, el-Fevâidü’l-behiyye, 90. 
16 Leknevî, el-Fevâidü’l-behiyye, 90. 
17 Devvânî’nin babasının 816/1413 senesinde vefat eden Cürcânî’nin öğrencisi olmasına ihtiyatlı yaklaşılmalıdır. 

Zannımızca bunu, Cürcânî’nin söylemlerini babasının kabul ettiği anlamında almak daha doğru olacaktır. 
18 Devvânî’nin Enmûzecu’l-‘Ulûm adlı eseri hakkında bk. Ali Kürşat Turgut, “Devvânî ve Enmûzecu’l-Ulûm Adlı Eseri”, 

EKEV Akademi Dergi 18/59 (Bahar 2014): 443-455. 
19 Oğlu meşhur Mü‘înüddîn Muhammed b. Abdurrahman b. Muhammed b. Abdullah el-Îcî (ö. 905/1500) olup dört 

ciltlik Câmiu’l-beyân fî tefsîri’l-Kur’ân adlı tefsirin sahibidir. Ayrıntılı bilgi için bkz. Muhammed Eroğlu, “Müînüddin 

Îcî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (Ankara: TDV Yayınları, 2010), 21: 414-416.  
20 Sehâvî, ed-Ḍav‘ü’l-lâmi‘, 7: 133; Leknevî, el-Fevâidü’l-behiyye, 90.  
21 Leknevî, el-Fevâidü’l-behiyye, 90, Kehhâle, Mu‘cemü’l-müellifîn, 3: 126. 
22 Sehâvî, ed-Ḍav‘ü’l-lâmi‘, 7: 133; Leknevî, el-Fevâidü’l-behiyye, 90. 
23 Mustafa Akman, Celâleddin ed-Devvânî, (İstanbul: Ensar Yayınları, 2017), 141-142. 
24 Zirikli, el-A‘lâm, 6: 32; Kehhâle, Mu‘cemü’l-müellifîn, 3: 126. 
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Sure tefsirleri başlığı altında ilk olarak biraz sonra inceleyeceğimiz ve makalemizin de 

konusunu oluşturan Fatiha suresini sayabiliriz. Ayrıca O, Kâfirûn,25 İhlâs,26 Felak ve Nâs27 

sûrelerini ayrı ayrı tefsir etmiştir. Bunların hepsine surelerin ortak özelliği olan “Ḳul” (De ki) 

emriyle başlandığından dolayı “Tefsîrü’l-ḳalâḳil” adı da verilmiştir.28 

Devvânî’nin âyet tefsiri çalışmalarına baktığımızda belli özelliğe sahip bir veya birkaç 

âyetten müteşekkil tefsir çalışmalarının olduğunu görürüz. Bunlardan biri “Ey Âdemoğulları, 

her namaza gidişinizde süslerinizi (güzel elbiselerinizi) alınız. Yiyiniz, içiniz ama israf 

etmeyiniz. Allah israf edenleri sevmez” mealindeki A‘râf suresi 31. âyettir.29 Ayrıca “Allah 

onlarda bir iyilik olduğunu bilseydi…” mealindeki Enfâl suresi 23. âyeti30; “Biz, İsrailoğullarını 

denizden geçirdik. Ama Firavun ve askerleri zulmetmek ve saldırmak üzere onları takip etti. 

Nihayet (denizde) boğulma haline gelince, (Firavun:) "Gerçekten, İsrailoğullarının inandığı 

Tanrı'dan başka tanrı olmadığına ben de iman ettim. Ben de müslümanlardanım!" dedi.” 

mealindeki Yunus suresi 90. Ayeti31 ve “Gökleri, yeri ve bunların arasındakileri altı günde 

(devirde) yaratan, sonra arşa istiva eden Allah'tır. O'ndan başka ne bir dost ne de bir şefaatçiniz 

                                                
25 Zirikli, el-A‘lâm, 6: 32; Kehhâle, Mu‘cemü’l-müellifîn, 3: 127. Yazmaları için bk. Devvânî, Tefsîru sûreti’l-kâfirûn, Beyazıt 

Devlet Kütüphanesi, Veliyüddin Efendi, 171, 1-3; Devvânî, Tefsîru sûreti’l-kâfirûn, Beyazıt Devlet Kütüphanesi, 

Veliyüddin Efendi, 269, 228b-245b. Devvânî, Tefsîru sûreti’l-kâfirûn, Beyazıt Devlet Kütüphanesi, Veliyüddin Efendi, 2134, 

100b-115a; Devvânî, Tefsîru sûreti’l-kâfirûn, Beyazıt Devlet Kütüphanesi, Veliyüddin Efendi, 3277, 31b-42b. Devvânî, 

Tefsîru sûreti’l-kâfirûn, Süleymaniye Kütüphanesi, Cârullah, 99, 1-12; Devvânî, Risâle fî tefsîri sûreti ḳul yâ eyyühe’l-kâfirûn, 

Süleymaniye Kütüphanesi, Esad Efendi, 246, 111-117; Devvânî, Risâle fî tefsîri sûreti ḳul yâ eyyühe’l-kâfirûn, Süleymaniye 

Kütüphanesi, Esad Efendi, 3733, 19-40; Devvânî, Risâle fî tefsîri sûreti ḳul yâ eyyühe’l-kâfirûn, Süleymaniye Kütüphanesi, 

Giresun Yazmalar, 100, 15-29; Devvânî, Risâle müte‘alliḳa ilâ sureti ḳul yâ eyyühe’l-kâfirûn, Süleymaniye Kütüphanesi, 

Giresun Yazmalar (tüyatok), 3572, 15a-29a; Devvânî, Tefsîru sureti ḳul yâ eyyühe’l-kâfirûn, Süleymaniye Kütüphanesi, 

Karaçelebizâde, 342, 31-43; Devvânî, Tefsîru sureti ḳul yâ eyyühe’l-kâfirûn, Süleymaniye Kütüphanesi, Reisülküttab, 1147, 

152-161; Devvânî, Tefsîru sureti ḳul yâ eyyühe’l-kâfirûn, Süleymaniye Kütüphanesi, Şehid Ali Paşa, 316, 558-566; Devvânî, 

Tefsîru ḳul yâ eyyühe’l-kâfirûn, Atıf Efendi Devlet Kütüphanesi, Atıf Efendi, 2793, 5b-15a; Devvânî, Tefsîru sûreti’l-kâfirûn, 
Ragıp Paşa Kütüphanesi, Ragıp Paşa, 1469, 10-20; Devvânî, Tefsîru ḳul yâ eyyühe’l-kâfirûn, Süleymaniye Kütüphanesi, 

Hacı Mahmud Efendi, 385, 99-112; Devvânî, Tefsîru ḳul yâ eyyühe’l-kâfirûn, Köprülü Kütüphanesi, Fazıl Ahmed Paşa, 

1602, 93b-96b; Devvânî, Tefsîru sûreti’l-kâfirûn, Amasya İl Halk Kütüphanesi, 1849, 30b-40b; Devvânî, Tefsîru sûreti’l-
kâfirûn, Burdur İl Halk Kütüphanesi, 1548, 54b-61a. Ayrıca Kâfirûn suresinin 8 nüshasını tespit eden Akbay’ın, Atıf 

Efendi 2793 numaralı nüshası merkezinde Köprülü Kütüphanesi Fâzıl Ahmed Paşa 1602 numara ile Süleymaniye 

Kütüphanesi Hacı Mahmud Efendi 385 numaralı nüshalarının tahkiki için bk. Akbay, Celâleddin ed-Devvânî ve Tefsîru 

Ḳul Yâ Eyyuhel Kâfirûn, 1-46.  
26 Leknevî, el-Fevâidü’l-behiyye, 90, Carl Brockelmann (ö. 1375/1956), Geschichte Der Arabischen Litteratur: zweiter 

supplementband (Leiden: E.J.Brill, 1938) 2: 306; Yazmaları için bk. Devvânî, Tefsîru Sûreti’l-iḫlâṣ, Süleymaniye 

Kütüphanesi, Esad Efendi, 246, 120-127; Devvânî, Tefsîru Sûreti’l-iḫlâṣ, Süleymaniye Kütüphanesi, Hacı Mahmud Efendi, 

385, 74-88, Devvânî, Tefsîru Sûreti’l-iḫlâṣ, Süleymaniye Kütüphanesi, Reisülküttab, 1147, 140-151; Devvânî, Tefsîru 
Sûreti’l-iḫlâṣ, Süleymaniye Kütüphanesi, Şehid Ali Paşa, 321, 75-89. Devvânî, Tefsîru Sûreti’l-iḫlâṣ, Çorum Hasan Paşa İl 

Halk Kütüphanesi, nr. 3186/1, 1b-26b. 
27 Brockelman, Supplementband, 2: 307. Devvânî, Risale fî Tefsîri Sûreti’l-iḫlâṣ ve Sûreti'l-Kâfirûn, Süleymaniye 

Kütüphanesi, Hacı Beşir Ağa Bölümü, 666, 117-126. 
28 Kâtib Çelebi, Keşfü’ẓ-ẓünûn, 1:457. Ayrıca bk. Anay,  “Devvânî”, 259. 
29 Brockelman, Supplementband, 2: 307. Yazmaları için bk. Devvânî, Risâle fî tefsîri ḳavlihi Te‘âlâ yâ benî âdeme ḫuẕû 
zîneteküm, Süleymaniye Kütüphanesi, Esad Efendi, 1143, 83-88, Devvânî, Risâle fî tefsîri ḳavlihi Te‘âlâ yâ benî âdeme ḫuẕû 
zîneteküm, Süleymaniye Kütüphanesi, Esad Efendi, 3685, 150-164; Devvânî, Tefsîru ḳavlihi Te‘âlâ yâ benî âdeme ḫuẕû 
zîneteküm, Süleymaniye Kütüphanesi, Reisülküttab, 1147, 130-137, Devvânî, Tefsîru âyeti yâ benî âdeme ḫuẕû zîneteküm, 

Ragıp Paşa Kütüphanesi, Ragıp Paşa, 1469, 2-10. 
30 Devvânî, Risâle fî taḥḳiḳi intâci ḳavlihi ve lev ‘alimellahu fîhim ḫayran, Süleymaniye Kütüphanesi, Halet Efendi, 450, 70-71. 
31 Yazmaları için bk. Devvânî, Risâle fî tefsîri ḳavlihi Te‘âlâ Âmentü ennehû lâ ilâhe illelleẕî, Süleymaniye Kütüphanesi, 

Çelebi Abdullah, 175, 159-162; Devvânî, Risâle fî tefsîri ḳavlihi Te‘âlâ Âmentü ennehû lâ ilâhe illelleẕî, Süleymaniye 

Kütüphanesi, Kasîdecizâde, 757, 1-6; Devvânî, Risâle fi’t-Tefsîr, Süleymaniye Kütüphanesi, Lala İsmail, 703, 126-130; 

Devvânî, Risâle fî tefsîri ḳavlihi Te‘âlâ Âmentü ennehû lâ ilâhe illelleẕî, Kütahya Tavşanlı Zeytinoğlu Kütüphanesi, nr. 1020, 

6b-7b. 
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vardır. Artık düşünüp öğüt almaz mısınız?” mealindeki Secde suresi 4. ayeti32 de tefsirini 

yaptığı çalışmalarındandır. Ayet tefsirlerinde de görüldüğü gibi müfessirimizin belli bir 

meseleyi merkeze aldığı ve buna odaklandığı söylenebilir. 

Şerh türüne örnek olarak da müellifimizin; Kadı Beydâvî’nin “Envâru’t-tenzîl”inin 

Fatiha suresine33, İbn Sina’nın İhlas suresine34 ve Keşşaf’ın bir kısım meselelerine haşiyeleri 

bulunmaktadır.35 

Zikredilen bu eserler dışında ayrıca A‘lâm sahibi Zirikli, Devvânî’ye ait “el-esiletü’ş-
şerîfetü’l-Kur’âniyye” adlı bir yazmayı Vatikan Kütüphanesi Arapça bölümü 488 numarada 

gördüğünü kaydetmektedir.36 

4. FÂTİHA SÛRESİ TEFSİRİ 
4.1. Genel Bilgiler 
Daha önce de ifade ettiğimiz üzere Kur’ân’ın başından sonuna tefsiri bulunmayan 

Devvânî’nin, müstakil tefsir çalışmalarından biri de Fatiha suresi tefsiridir. O, sureyi, 

alışageldiğimiz bir tarzda önce rivayet sonra dirayet şeklinde ortaya koymamıştır. Rivayetle 

ilgili kayda değer bir nakilde bulunmayan Devvânî, sureyi nazarî/istidlâlî metotlar ışığında da 

yorumlamamıştır.  Aksine onun, işârî tefsirde daha çok karşımıza çıkan teorik keşfî 

terminolojiden hareketle sûreyi incelediği görülmektedir. Buna göre sureden çıkardığı kelâmî, 

felsefî ve tasavvufî konuları işrâkî bir dille mezcederek ele almaktadır. 

Risalenin adına baktığımızda yazmaların büyük bir bölümünde “Tefsîru sûreti’l-Fâtiḥa li 
Mevlânâ Celâleddîn ed-Devvânî” adı dikkati çekmektedir.  Süleymaniye Kütüphanesi Kılıç Ali 

Paşa 1024 nolu nüshada Devvânî’ye sıfat olarak “ḫâtimeti’l-muḥaḳḳıḳîn” (tahkik ehlinin 

sonuncusu) nitelemesi aktarılmaktadır.37 

Her ne kadar risalenin müellif nüshası elimizde bulunmasa da var olan mevcut 

nüshalara baktığımızda yazmayı farklı bir isme isnat etmeyi gerektirecek bir durum veya 

şüphenin söz konusu olmadığını söyleyebiliriz. Sadece Süleymaniye Kütüphanesi 

Karaçelebizâde nüshasının girişinde “Celâl ed-Devvânî’ye isnad edilen Fâtiha Suresi tefsiri” 

şeklinde bir ifade geçmektedir.38 Ancak gerek içerik gerekse de müellife aidiyeti açısından 

baktığımızda ise sadece bu nüshanın değil bütün nüshaların birbiriyle uyumlu olduğunu 

söyleyebiliriz. Nitekim diğer nüshaların tamamında risalenin Devvânî’ye ait olduğu açıkça 

belirtilmektedir. 

                                                
32 Akbay, farsça olan risalenin bir nüshasını Murat Molla Kütüphanesi 1393 numarada bulduğunu kaydeder. Bk. Akçay, 

Celâleddin ed-Devvânî ve Tefsîru Ḳul Yâ Eyyuhel Kâfirûn, 36. 
33 Yazma için bk. Devvânî, Ḥâşiye ‘ale’l-Beyḍâvî ‘alâ sûreti’l-Fâtiḥa, Murat Molla Kütüphanesi, Murad Molla, 215, 1-66. 

Yazmanın girişinde haşiyenin Mir Sadreddin Şîrâzî’ye muaraza için yazıldığı aktarılmaktadır. Muslihuddin Lârî’nin 

Beydâvî hâşiyesi ise bu iki hâşiye üzerine muhakemedir. Bk. Devvânî, Ḥâşiye ‘ale’l-Beyḍâvî, 1b. 
34 Yazmaları için bk. Devvânî, Ḥâşiye‘alâ tefsîri sûreti’l-İḫlâṣ li İbn Sînâ, Süleymaniye Kütüphanesi, Hamidiye, 1441, 132-

138; Devvânî, Ḥâşiye‘alâ tefsîri sûreti’l-İḫlâṣ li İbn Sînâ, Ragıp Paşa Kütüphanesi, Ragıp Paşa, 1469, 45-51. 
35 Brockelman, Supplementband, 2: 309. 
36 Zirikli, el-A‘lâm, 6: 32. 
37 Devvânî, Tefsîru Fâtiḥati’l-Kitâb li ḫâtimeti’l-muḥaḳḳıḳîn Celâl ed-Devvânî, Süleymaniye Kütüphanesi, Kılıç Ali Paşa, 1024, 

12a. 
38 Devvânî, Tefsîru Fâtiḥa yu‘zâ ilâ Celâl ed-Devvânî, Süleymaniye Kütüphanesi, Karaçelebizâde, 356, 95a. 
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Müellif nüshasını bulamadığımız risalenin yazılış tarihinin mevcut yazmalar ve 

edindiğimiz bilgiler ışığında tam tespiti mümkün olamamıştır. Ayrıca söz konusu risale 

hakkında yapılmış bir çalışmanın olmadığını da aktaralım. 

4.2.  Nüshaları 
Tespit edebildiğimiz kadarıyla Celâleddin ed-Devvânî’nin Fatiha Suresi Tefsiri 

çalışmasıyla ilgili beş kütüphanede toplam on iki nüsha bulunmaktadır. Bu nüshaların 

bulunduğu kütüphaneler ve arşiv numaraları şunlardır:  

Beyazıt Devlet Kütüphanesi bünyesinde üç yazma bulunmaktadır. Bu yazmalar 

şunlardır: 

Beyazıd Bölümü 2795 numaralı yazma. Risale, “Tefsîru sûreti’l-Fâtiḥa li Celâleddîn ed-
Devvânî raḥimehullahu ‘aleyh” adıyla kayıtlı olup 3 varaktır. Ferağ kaydındaki bilgiye göre risale, 

Ömer b. İsmail tarafından istinsah edilmiştir. 

Veliyüddin Efendi Bölümü 3228 numaralı yazma. Risale, yazmanın 107a-108a varakları 

arasındadır. Risalenin Devvânî’ye ait olduğuna dair bilgi olmakla birlikte eser adı 

bulunmamaktadır. 

Veliyüddin Efendi Bölümü 3277 numaralı yazma. 25b-27a varakları arasında bulunan 

risale, aynı bölümdeki diğer nüsha gibi risalenin adı zikredilmeksizin sadece “li’l-mevla’l-fâḍıl 
Celâleddîn ed-Devvânî” ifadesiyle müellifin adı belirtilmektedir. 

Süleymaniye Devlet Kütüphanesi’nde toplam 6 nüsha bulunmaktadır. Bu nüshalar 

şunlardır: 

Carullah Bölümü, 2074 numaralı yazma. Risale 2b-3b arasındadır. Eser “Tefsîru Fâtiḥati’l-
Kitâb li Mevlânâ Celâleddîn ed-Devvânî” adıyla kayıtlıdır. 

Esad Efendi Bölümü, 1143 numaralı yazma. Risale 7b-8b varakları arasındadır. Eserin 

adı “Tefsîru’l-Fâtiḥa li Mevlânâ Celâl ed-Devvânî” şeklindedir. Ferağ kaydındaki bilgiye göre 1083 

yılı zilkâde ayının sonlarında ismi Ahmed b. Muhammed olan bir müstensih tarafından istinsah 

edilmiştir. 

Esad Efendi Bölümü, 3733 numaralı yazma. “Tefsîru Fâtiḥati’l-Kitâb li Mevlânâ Celâl 
Devvânî” adıyla kayıtlı olan nüsha 1b-4b varakları arasındadır. Ferağ kaydı bulunmamaktadır. 

Karaçelebizade Bölümü, 356 numaralı yazma. Risale “Tefsîru Fâtiḥa yu‘zâ ilâ Celâl ed-
Devvânî ḳuddise sirruhu” adıyla kayıtlıdır. Yazma 95a-97a varakları arasındadır. Ferağ kaydı 

bulunmamaktadır. 

Kılıç Ali Paşa Bölümü,1024 numaralı yazma. Risalelerden oluşan mecmua şeklindeki 

yazma fihristte “Tefsîru Fâtiḥati’l-Kitâb li ḫâtimeti’l-muḥaḳḳıḳîn Celâl ed-Devvânî” şeklinde 

kaydedilmiştir. Yazma 41b-43a varakları arasındadır. Risalenin sonuna “li Mevlânâ Celâleddin 

ed-Devvânî raḥimehullahu Te‘âlâ” kaydı düşülmüştür. 

Pertevniyal Bölümü, 939 numaralı yazma. Risale “Tefsîru Sûreti’l-Fâtiḥa li’l-Mevlâ 
Celâleddin ed-Devvânî ḳuddise sirruhu” adıyla kayıtlı olup 118b-120a varakları arasındadır. Ferağ 
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kaydında verilen bilgiye göre 982 senesi Şevval ayında Konstantiniyye’de istinsah edilmiştir. 

Müstensih kaydı yoktur. 

Köprülü Kütüphanesi’nde tek nüsha bulunmaktadır. Söz konusu yazma, Fazıl Ahmed 

Paşa Bölümü, 182 numaradadır. Yazma, risalenin ilk yazması olup 2 varaktan oluşmaktadır. 

Kastamonu İl Halk Kütüphanesi’nde 1848 numarada da bir yazması bulunmaktadır.  

Buna göre yazma 8b-10a arasındadır. Risale “Tefsîru Sûreti’l-Fâtiḥa li Mevlânâ Celâl ed-Devvânî 
raḥimehullahu ‘aleyh” adıyla kaydedilmiştir. 

Son yazma Manisa İl Halk Kütüphanesi 2964 numaralı yazmanın 25. risalesidir.  

“Tefsîru Sûreti’l-Fâtiḥa li Mevlânâ Celâl ed-Devvânî” adıyla kaydedilen nüsha 118a-119a varakları 

arasındadır. 

4.3. Tahkikte Kullanılan Metod 
Üzerinde çalıştığımız Mevlana Celâleddin ed-Devvânî'nin Fatiha sûresi risalesinin 

müellif nüshası elimizde mevcut olmadığı için mevcut nüshalardan hareketle bir metin inşa 

etmeye çalıştık. Risalenin tahkikiyle ilgili mevcut 12 yazmadan 6 tanesi dikkate alınacaktır. Bu 

yazmalar ve rumuzları şunlardır: 

1.  Süleymaniye Kütüphanesi Esad Efendi Bölümü 1143 numaralı yazma. Rumuzu (أ). 

2. Manisa İl Halk Kütüphanesi 2964/25 numaralı yazma. Rumuzu (ب).        

3. Kastamonu İl Halk Kütüphanesi 1848/2 numaralı yazma. Rumuzu (ج). 

4. Beyazıd Devlet Kütüphanesi Beyazıd Bölümü 2795 numaralı yazma. Rumuzu (د). 

5. Süleymaniye Kütüphanesi Esad Efendi Bölümü 3733 numaralı yazma. Rumuzu ( ـھ ) 

6. Süleymaniye Kütüphanesi Karaçelebizâde Bölümü 356 numaralı yazma. Rumuzu (و). 

Tahkikte ana metin olarak Süleymaniye Kütüphanesi Esad Efendi Bölümü 1143 

numaralı nüsha dikkate alınacaktır. Zira bu yazma, ferağ kaydıyla birlikte tam bir nüsha 

hüviyetindedir. Nüshalardaki farklılıklar ise tahkikli metne eklenecek ve dipnotlar ile 

gösterilecektir. Bununla birlikte tahkikli metinde de görüleceği gibi bazı yerlerde Esad Efendi 

dışındaki nüshaları da merkeze aldık. Bazı farklılıklarla birlikte genel standartlar açısından 

İSAM tahkik esaslarını uygulayacağız. Mesela eser rumuzlarında kullanılan harfler 

belirlenirken kütüphanelerin ilk harfleri dikkate alınmayacaktır. Ayrıca varakların ön ve arka 

yüzleriyle ilgili ( ظ ،و ) yerine ( ب ،أ ) sembolleri kullanılacaktır. 

4.4. Tanıtım ve Değerlendirme 
Tefsir sahasında Kur’ân’ın bütün ayetlerini tefsir eden çalışmaların yanında sure ve 

ayet merkezli tefsirlerin de önemli bir yekûn tuttuğunu söyleyebiliriz. Sure merkezli tefsirler 

arasında ise Kur’ân’ın ilk suresi olan Fatiha suresi’nin ayrı bir yeri vardır. Surede yaratıcı ile 

yaratılan arasındaki ilişkinin zikredilmesi bunun önemli sebeplerinden biri olarak kabul 

edilebilir. Zira surenin ilk kısmında Allah’ın varlıkla ilişkisine dair bilgi verilmektedir. Bu 

bağlamda kelâm, felsefe ve tasavvufun söz konusu konulara yönelik bakışlarının izlerini 

tefsirlerde görmekteyiz. İkinci kısımda ise yaratılanların Allah’la olan ilişkisine işaret 

edilmektedir. Bu ikinci kısma yönelik ise özellikle sufiler tarafından yapılan çalışmalar dikkati 
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çekmektedir. Çünkü Allah’ın varlıkla ilişkisi mütekellim, hükema/filozof ve mutasavvıfların 

ortak ilgisinde iken yaratılanların yaratıcıyla ilişkisine kelamcıların ve sufilerin daha fazla 

eğildiğini söyleyebiliriz. Makalede ele aldığımız Devvânî de bu bakış tarzından azade değildir. 

Nitekim çok veciz de olsa tefsirinde bu meseleleri incelikli olarak ele aldığını görmekteyiz. Bu 

başlık altında biz Devvânî’nin incelediği bazı noktaları tespit ederek onları sunmaya ve 

değerlendirmeye çalışacağız. 

4.4.1. Besmele 
Besmelede rahman ve rahim kelimelerini tek tek açıklayan Devvânî, “bismillah” 

kelimesini ise bütün olarak incelemiştir. Ona göre besmeledeki Rahmân, “hikmet” üzere 

varlıkların tamamına nimetlerini akıtan demektir. Rahîm ise “ezelî inayet”ine göre mahlûkatını 

layık oldukları şekilde nimetlendiren anlamındadır. 

Devvânî’nin “bismillah” ifadesini bir bütün olarak ele almasında bir incelik vardır. Bu 

tavrıyla O, zât olan Allah’ın mutlak tek (ahadiyet) olmasına vurgu yaparak onun 

bilin(e)mezliğine dikkat çeker. Ahadiyyet makamı ezelî ve ebedî tekliktir. Bir’i (ahad) bilen 

yoktur. Bilme kesrette ortaya çıkar. Kesretteki birlik (vahidiyyet) ise “ilişki” ile “ahadiyyet”e 

bağlanır. Devvânî’ye göre Allah ismi, zâtî, sıfatî ve fiilî kemallerin hepsini içeren zâttır. Bu 

meyanda O, Allah isminin; zâtî, sıfâtî ve fiilî bütün kemalleri içerdiğini aktarmaktadır. Ona göre 

her ne kadar varlık zâtla ilişkili olsa da mutlak zâtla bilinmeyeceği için ayetteki “isim” 

ifadesinin kullanılması bir zorunluluğa işaret eder. Böylece Allah’ın zâtî, sıfatî ve fiilî 

isimlerinin açıklamasını besmelede geçen “isim” ifadesiyle ortaya koyarak Allah ile isimlerini 

ayırır. Çünkü ona göre Allah’tan hayır istemek ve duada bulunmak zâtta değil isimde olabilir. 

Bundan dolayı Devvânî, risalede isim ile müsemma arasındaki ilişkiyi inceler. Bu, basit 

anlamıyla isim ile müsemma arasındaki ilişkiyi açıklamaktan ziyade ayet-i kerimeyle 

irtibatlandırırsak Allah’ın zatıyla isimleri arasındaki irtibatın keyfiyetini mesele edinmektir. 

Yani besmeledeki “bi” harfinde ortaya çıkan “ilişki”yi incelemektir. Zira o, bu makamda “isim” 

kelimesine dair bilgi vermekten ziyade Allah’ın varlıklarla ilişkisini ortaya koyma anlamında 

işlevsel yönüne dikkat çekmektedir. Bu yönü ifade etmek için ise isim ile müsemma arasındaki 

tartışmalara değinmektedir. 

İsim ile müsemma arasındaki ilişkiye dair Devvânî, besmeledeki isimden kastın 

Allah’ın kendisi değil onun “âlim”, “kādir” gibi zâtî isimleri olduğunu söyler. O, vaz‘ olunduğu 

şeye delalet eden lafza isim; aklî bir manaya ya da hâricî bir varlığa işaret eden şeye de 

müsemma denildiğini aktarır. İsim ile müsemma arasındaki ilişkinin aynılık mı yoksa gayrılık 

mı olduğu meselesinin tartışmalı olduğunu vurgulayan Devvânî, gayrılık ilişkisi olduğunu 

düşünenlere göre isim, zâttan/ondan türetilen bir vasıf olmakla birlikte zât’ın mefhumu olarak 

kabul edilir. Dolayısıyla isim, zâtın dışındaki bir şeye işaret ederek onun gayrılığını gösterir. 

İsim ile müsemması arasında aynılık olduğunu düşünenlere göre ise tıpkı isimde aslolanın o 

ismin vaz‘ olunduğu şey olması gibi zât nitelemesiyle de kendisini kast ettiği düşüncesindedir.  

Devvânî’ye göre benzetmedeki itibar (itibâr-ı şebih) yönünden bu ikisi arasında bir fark 

söz konusudur. Buna göre farklılaşma, mahiyetle zihinde hâsıl olan suret arasındaki gibidir. Bu 

ikisinin bir olduğunu kabul edenlere göre zihinde hâsıl olan şey, ister o şeyin tamamı veya bir 

parçası olsun aynı şeydir. Devvânî, konunun daha net anlaşılması adına meseleyi bir örnek 



Mehmet ÇİÇEK | Esat YILMAZ   

|12| 
 

Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2019/1, Cilt: 18, Sayı: 35 

üzerinden anlatmaya çalışır. Buna göre isimle müsemma arasındaki ilişkiye “Zeyd” ismi örnek 

verilebilir. Şayet Zeyd ifadesiyle lafzın hâriçteki varlığı kast edilirse Zeyd, zâtın kendisi olur. 

Lafzî varlığıyla zâtta bulunursa zât ile aklî suret arasındaki gibi zâtın değil lafzın kendisi 

olacaktır. Yani Zeyd’in kendisi değil, “Zeyd” lafzı olacaktır.  

Devvânî’nin böyle bir yol takip etmesinde tasavvufî bakışının etkili olduğunu 

söyleyebiliriz. Zira varlıklarda ortaya çıkan sıfatlar, fiiller, ahadiyet makamından zuhur 

etmektedir. Bu manada varlıklarını Allah’tan almaktadırlar. Dolayısıyla isim ile müsemma 

arasında aynılık veya gayrılık şeklindeki tartışmada dikkati “ilişki” üzerine oluşturmak 

“mutlak zat”ı dikkate alarak söylemde bulunmak demektir. Devvânî de buna işaret etmek için 

böyle bir yola başvurmuş olabilir. 

4.4.2. Hamd 
Hamd, Allah’ın yüceliğini gösteren bir yön (vecih) üzere onun kemal sıfatını ortaya 

koymaktır. Devvânî tefsirinde, ayetteki hamdin nasıl tahakkuk etmesi gerektiğine 

odaklanmaktadır. Ona göre hamd; zâtî, hâlî, fiîlî ve kavlî olmak üzere dört çeşittir.  

Buna göre zâtî hamd; zâtın; zâtta, zât ile ve zât için zuhur etmesidir. Hâlî hamd; kişinin 

kemal sıfatlarıyla vasıflanması ve güzel ahlakla ahlaklanmasıdır. Nitekim kişinin ilim ve kerem 

sıfatıyla vasıflanması onun lâzımlarıyla ve melzumlarıyla olur. Fiîlî hamd; oluşların sıfatlarıyla 

varlık kazanmasıdır. Kabiliyetlerdeki genişliğe göre her zamanda ve mekânda cömertliğinin 

adım adım yayılmasıdır. Oluşların kendisi,  sözlerdeki gibi yaratıcısının sıfatlarına, [o sıfatların] 

öncesine ve sonrasına işaret etmesinden dolayı aynı şekilde hamd edilenler arasındadır. Kavlî 

hamd ise kaynaktan (mebde) sadır olması, muhtevası ve içerdiği şey bakımından övülmüş, 

güzel, razı olunan ahlâkî sıfatlara delalet eden sözlerin/kavillerin ortaya çıkmasıdır. 

Devvânî’nin hamd’i, kemal sıfatların bir yönü (vech) üzerinden ortaya koyması, son 

noktada mutlak varlık olan Allah’ın varlıkla ilişkisinin boyutlarını bize sunar. Bu manada hamd 

eyleminde zâtın bütününü kuşatma konu dışıdır. “Hamd”de meselenin ele alınışı mutlak varlık 

üzerindendir. Yoksa hamd edene yönelik bir vurgu mevzubahis değildir. Tam tersine hamdle 

varlığa katılma ve böylece hiyerarşide kendine bir yer edinmeden bahsedilebilir. 

4.4.3. Hamd Edilenin Allah Oluşu 
Devvânî’ye göre hamd’in Allah’a aitliği; zâtından ve başkasında bulunmayan 

sıfatlarından dolayı mutlak surette onu hak etmesinden kaynaklanır. Zira onun dışında 

zâtındaki kemal sebebiyle hamdi hak eden hiçbir varlık yoktur. Haddi zatında onun 

dışındakiler yani hamd eden varlıkların tamamı bu “kemal”den pay alırlar. Diğer taraftan 

“kemal”le tam bir ilişki mümkün olamayacağından dolayı her hamd bir yönüyle de eksikliğe 

işaret eder. Şöyle ki Allah için hamd, hakîkî anlamdadır. Allah dışındaki varlıklar için ise 

benzeşmeyledir (istiare). Ona göre benzeşmede aslolan, kendisine benzetileni yüceltmedir. 

Hatta Devvânî, benzeşen için bunun kendisine yönelik gizli bir kınamayı da bünyesinde 

taşıdığına dikkat çeker. Zira asıl olsaydı benzeşen değil, kendisi olacaktı. Dolayısıyla Allah’a 

hamd etme, hamd edenin eksikliğinden kaynaklı, kendi var oluşunu tamamlamaya başka bir 

ifadeyle eksikliğini gidermeye matuf bir eylemdir. 
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4.4.4. Âlemlerin Rabbi 
Devvânî penceresinden âlemlerin rabbi, ilahi hikmet ışığında ulvî ve süflî, sûrî ve 

manevî menzil ve rütbeleri izhar ettiren anlamındadır. Ayrıca O, her şeyi kendi fazlı ve lütfuyla 

layık olduğu kemale ulaştıran demektir. Devvânî’nin açıklamalarında “ilahî hikmet” ve “fazl” 

ön plana çıkmaktadır. Buna göre varlıkta ortaya çıkan ilahi hikmet ve lütuf, âlemlerin 

vucudiyetine ışık tutar. Bu ise bir sonraki ayette açıklanacaktır. 

4.4.5. Rahman ve Rahîm 
Devvânî, Rahman ismini; rütbeleri, varlıkları (ayanları), varlıklardaki kabiliyetlerin 

mertebelerini ve zâtın haysiyetlerini aşikâr kılma olarak tanımlar. Rahîm ismi ise ilahî inayete 

göre herhangi bir işte olan kemalin hepsini aynî varlığa çıkarmadır. Rahman ile rahîm 

arasındaki ilişkiyi Devvânî, kader ile kazâ isminin irtibatına benzetmektedir. Yani Allah’ın, 

olacak her şeyi önceden takdir etmesi olan kader ile vakti geldiğinde onun gerçekleşmesi 

manasındaki kazâ arasındaki irtibatı rahmân ve rahîm arasındaki ilişkiye benzetir. 

4.4.6. Din Gününün Sahibi 
Devvânî’ye göre günden kasıt, her şeyin apaçık ortaya çıkacağı gün demektir. Buna 

göre herkesin, yaptığı şeyin karşılığını göreceği gün anlamındaki bu ifade aynı zamanda o gün 

mutlak otorite sahibi olan melik/kral’ın O olduğunun da görüleceği gündür. Âyeti tefsir 

sadedinde “Bütün sırların aşikâr kılındığı gün”39 mealindeki ayete dikkat çeken Devvânî, 

konuyu varlıkla ilişkilendirerek şöyle der: “Varlıklardaki örtülerin kalkacağı, akıl sahipleri 

arasında sahip olma (mâlik) ve sahip olunma (memlûk) şeklindeki vehimlerin ortadan 

kaldırıldığı gün”. Bu manada Devvânî, “O gün mülk kimindir? Tek ve kahhar olan 

Allah’ındır”40 âyetini de istişhad olarak sunar. Kanaatini destek mahiyetinde de kendisine gizli 

kalmış kişinin (mahcûb) vaktini gözetlediği, Arif’in ise daima müşahede ettiği günün o gün 

olduğunu da nakleder.  

Aslında bağlamına bakıldığında ayetten kast edilene dair hesap günü herkesin 

yaptığının karşılığının görüleceğine işaret edilmesi müfessirlerin genel kanaatidir. Buna rağmen 

Devvânî yorumunda “gün”e odaklanmakta ve bununla Mutlak zât dışındaki bütün varlıkların 

gerçek anlamda varlıklarının sona ereceğini vurgulamaktadır. Bu, aynı zamanda perdelerin 

tamamının kalkması demektir. Nitekim devamındaki ayetle de bağlantı kurarak varlıktaki örtü 

kalktığında ve zât-ı ahadiyyet ortaya çıktığında başkasına değil sadece Allah’a ibadet 

edileceğini söylemektedir.  

4.4.7. Yalnız Sana İbadet Eder ve Yalnız Senden Yardım Dileriz 
Devvânî’ye göre Allah dışındaki varlıkların tamamı bizim nazarımızdan külliyyen 

kaldırıldığında ibadetin bütün çeşitleriyle sadece Allah’a ibadet ederiz, demektir. Zaten başka 

bir varlığa ibadet etme söz konusu değildir. Devvânî’ye göre belki şöyle denilebilir: Bizim 

ibadetlerimiz bir örtüyle örtülmüş olup bu örtünün katmanları (şe’nleri) ve sonuçlarıdır 

(lazımlarıdır). Yani ibadetlerimiz kesretle kaimdir. Fakat son noktada bizim ibadet ettiğimiz ve 

yöneldiğimiz şeylerin hepsi yine O’dur. Nitekim Devvânî nazarında şeylerden, fiillerden veya 

sıfatlardan herhangi birinden değil sadece “senden (Allah’tan) yardım dileriz”. Zaten O’ndan 

                                                
39 et-Ṭârıḳ 86/9. 
40 el-Mü’min 40/16. 
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başka hiç kimse; bir şeyi verme, bir kimseye yardım etme ve bir şeyin ortaya çıkmasıyla ilgili 

söz sahibi değildir. O’nun dışındaki hiçbir kimsenin gerçekliğinin ve etkisinin olmadığı ortaya 

çıkınca her şeyin hakikatinin ve her işin sonucunun sadece O’nunla kaim olduğu anlaşılır. Bu 

manada O’nun yarattıkları arasında hiçbir farklılık olmadığı gibi her şeyin âşikâr olduğu bu 

makamda ariflerden, mahcuplardan (üzeri örtülmüş) ve hidayet üzere olanlardan (mühtediler) 

hiç birinin diğerine bir üstünlüğü de yoktur. Nitekim böyle bir üstünlüğün olmadığına Allah’ın 

“bizi dosdoğru yola ilet” şeklindeki genel emri işaret eder. Çünkü bu emrin varlıklarda istisnası 

yoktur. 

4.4.8. Bizi Doğru Yola İlet 
En yakın yolun hedefe ulaştıran yol olduğunu söyleyen Devvânî,–her ne kadar bütün 

yollar O’na ulaştırmış olsa da- yollar arasında farklılık olduğunu belirtir. Mesela bir kimse, 

amacını (matlubunu) çokluk perdesinden ve imkân örtüsünden soyutlanmış olarak açık bir 

şekilde müşahede ederse büyük bir kazanç elde eder. Diğer bir kimse varlıkları (a’yan) ve 

isimleri, O’nun şe’nleriyle tecelli ettiğinin farkında olarak örtüleri içinde tanırsa (marifet) bu kişi 

seyr-i sülük sahibi bir ariftir. Ya da mesela birisi varlıkları (a‘yân) ve isimleri O’na değil de 

yanılarak başkasına nispet edecek şekilde O’nu tanır. Bu durumda o, hedefini (matlub) 

müşahede etmiş olsa da O’nun dışında bir şey olduğunu iddia edebilir. Nitekim bazıları O’nu 

bir vesile kılacak veya O’na ulaşacak bir yol yapacaktır. Ona göre bunlar, çokluk silsilelerinde 

ve istidlalin zorluklarında duran istidlal ehlidirler. Bazen isabet ederler. Bazen hata ederler. Bir 

kısmı ise bu kesrette takılıp kalırlar. Bir yönüyle O’nu müşahede etseler de bir yönüyle 

müşahede edemezler. Bunlar ise Devvânî’nin yorumuyla “Dâllûn/dalâlette olanlardır”. 

Görüldüğü üzere Devvânî’ye göre ayetteki “yol” ifadesi, epistemolojik bir sürece işaret eder. 

Ancak ona göre her epistemik tavır doğruya iletici değildir. Hatta bazen doğrudan 

alıkoyucudur. 

4.4.9. Kendilerine Nimet Verdiğin Kimselerin Yoluna 
Devvânî ayette kendisine nimet verilen kimselerin ârifler, seyr-i sulûk sahipleri ve 

isabet eden istidlal ehli olduğunu söyler. Bununla birlikte Cenab-ı Allah’ın nimetlerinin genel 

ve herkesi kapsayıcı olması sebebiyle O’nun nimet verdiği kimselerin, nimetlerin aslı olan 

varlık süsünden hâlî olmasının hiçbir şekilde düşünülemeyeceğini de ekler. 

Devvânî’nin ifadelerinden de anlaşılacağı üzere nimetlerin aslı olan varlık nimetinden 

bütün varlıklar nasiplendiğinden dolayı o, ayetteki vurguyu özel bir noktaya has kılar. Nitekim 

kendilerine nimet verilenlerden kasıt sadece nimet vereni fark edenlerdir. Dolayısıyla bu üç 

gurup kendilerine verilen nimeti ve nimet vereni keşf ve istidlal edenlerdir. Başka bir ifadeyle 

sadece keşf ehli değil, aynı zamanda nazar/istidlal ehlinden de bazılarının nimete mazhar 

olduğunun dillendirilmesi, Devvânî’nin meseleye hangi zaviyeden baktığını da bize gösterir. 

Ayrıca bu söylem Devvânî’nin her ne kadar hakikat tek olsa da O’na ulaştıran yolların belli bir 

gruba has olmadığına işareti açısından da dikkat çekicidir. Hadd-i zâtında kesretteki birliğe 

vurgunun geniş bir sahayı içine alacak şekildeki sunumu İslam düşüncesindeki dillerin çok 

boyutluluğunu da böylece olumlamaktadır. 

4.4.10. Gazap Edilenlerin Yoluna Değil 
Diğer taraftan Devvânî’ye göre [Varlığa ulaşma] kabiliyetlerini kaybeden, tağutun 

yolunda çalışan, çokluğun ve ayrılığın uğursuzluğu üzere düzenlenen şeylerde gayret edenler; 
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rûhu’l-visal’den ve varlığın hazzı nimetinden mahrum kimseler olmuşlardır. Varlık 

nimetleriyle ve onunla bağlantılı şeylerle nimetlenmiş olsalar da o kişiler celal ve terbiye 

nazarıyla bakıldığında gazap edilmiş olurlar. 

Allah’ın, kişiyi günahların kirlerinden temizlemesi, zatıyla kemal sahibi olanı O’na 

göstermesi ise, “rahmetim gazabımı geçmiştir”41 sözüyle işaret ettiği üzere rahmetinin ön 

planda olmasıyladır. Fakat dikkat edilmelidir ki bu, çokluk ortamında ve vasıtaların kusurlu 

olmasıyla birlikte tahakkuk eder. O’nun yolu, nimetlendirilenlerin yoluna kıyaslandığında ise 

uzak bir yoldur.  

4.4.11. Sapmışların Yoluna da Değil 
Devvânî’nin bakışına göre sapmış olanlar; çokluğu  gözetmeleri, işitme ve görme 

duyularının ve itibarlardaki örtülerin haysiyyât yollarını istila etmesinden dolayı kalplerindeki 

kudrete ulaşamayan,  bunun sonucunda da gerçek matluba (el-matlubu’l-hakîkî) bir yol 

bulamayan dalâlet vadilerinde şaşırmış bir halde kalanlardır. 

Devvânî, tefsirinin sonunda kendisinin Allah’a, O’nun yüceliğine yönelerek, vesilelerin 

en güçlüsüyle ve sağlamıyla isteklerine karşılık vermesini talep ederek yalvardığını aktarır. 

O’nun nezdinde vesilelerin en güçlüsü ve sağlamı esma-i hüsnâ’dır. İsm-i a‘zamdır, ihlaslı 

kullarıdır, gönderilen nebilerin eşrefi Muhammed Mustafa’dır (sav), âlidir, ashabıdır.  

SONUÇ 
Mâturîdî sonrası tefsir-tevil ayrımının genel kabule mazhar olmasıyla tefsirde bu ikili 

ayrımın merkezî bir role dönüştüğünü söyleyebiliriz. Ancak tarihsel süreçte tevil kavramı 

yerine işaret ifadesini tercih eden mutasavvıflar bu ikili ayrımı genişletmişlerdir. İşaret 

kavramı, mutasavvıflarca tefsir sahasında iki manada kullanılmıştır. İlki işarî tefsir denildiğinde 

akla gelen zühdle ilişkili ahlaki vurgusu güçlü yorumlardır. İkincisi ise İbn Arabî ve Sadreddin 

Konevî’de müşahede ettiğimiz teorik bir dili de bünyesinde taşıyan sembolik söylemlerdir. 

Makalede incelediğimiz Devvânî’yi bu ikinci söylemin örneklerinden biri olarak sayabiliriz. O, 

ontolojik (varlıkbilimsel) bir ön kabulle hareket etmekte ve epistemolojik (bilgibilimsel) bir dil 

kullanmaktadır. Bu manada yapılan yorumun tefsir veya tevil başlığı altında incelenmesi 

mümkün görünmemektedir. Ancak tevil kavramını istidlal ehli ifadesiyle irtibatlandırırsak 

sadece keşfî yorumun değil, ayrıca bazı tevil sahiplerinin de dillendirilen hakikate 

ulaşabileceğini öne sürmektedir. Bu tavır, bir yönüyle tevil-işâret ayrımını olumlarken diğer 

tarafıyla da aynı hakikati ifade eden iki yol olarak farklılaşan yönlerini vurgulaması açısından 

dikkat çekicidir diyebiliriz. Kanaatimizce Devvânî’nin bu çalışması (bir yönüyle) tevil ile işaret 

arasındaki irtibatın zeminini ortaya koymaya yönelik bir usul çalışması hüviyetindedir. Bu 

manada genel tefsir çalışmalarından farklı bir uğraşa işaret eder. 

Ayrıca Allah’ın zatının bilinmesinin imkânsız olmasından hareketle mananın tespitinde 

kesinlik iddiasını da olumsuzlamaktadır. Ancak yapılan yorumların keyfîliğinden de 

bahsedilemez. Zira varlık, Allah’tan bağımsız da değildir. Her varlık mutlak manada ondan 

bağımsız varlığını devam ettiremez. Nitekim besmeledeki “isim” ifadesi bunun bir yansıması 

olarak sunulmaktadır. Bununla birlikte ona göre keşif doğru yola ulaştırmada nazarî/istidlâlî 

yönteme göre daha elverişlidir.  

                                                
41 Benzer hadis için bk. Buhari, “Tevhîd”, 15, 22, 28, 55; Müslim, “Tevbe”, 14. 
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EK.1. TAHKİKLİ METİN 

 يناودلا للاج انلاومـل ةحـتافلا ریسفت

 ]ب7[/

 42میحرلا نمحرلا الله مسب

 .ةّیلاعفلأاو ةّیتافصلاو ةّیتاذلا تلاامكلا  44عیمج ىلع يوتحمـلا تاذلا  43وھ :﴾ الله مسب ﴿

ُ ةمكحـلا ھیضتقی  46امبسح  45دوجـلا ضیفب نایعلأا عیمج ىلع نانتملاا ةمحر ضیفمـلا :﴾ نمحرلا ﴿
 47.دوجولاو

ُ ةیانعلا ھیضتقی ام ىلع اھنم لّكب 48ةقئلالا تلاامكلا معنب ةدوجومـلا نایعلأا ىلع معنمـلا :﴾ میحرلا﴿
 .ھتاقولخمـبُ ةّیلزلأا

 .ھتاذب لا ھمـساب نوكی كربتلاو نمّیتلا نلأ ،محقأ امـنإ 50:لیقو .محقم "مسلاا" :لیق 49دقو  

 ام ىلع لّادلا ظفللا ىنعمـب مسلاا نأ رھاظو ،51هریغ وأ ىمّسمـلا نیع مسلاا نأ يف فلتخا دقو  
 دقو .عازنلا لّحـم نوكی نلأ اذھ  حّصی لا لب يّجراخـلا رملأا وأ يلقعلا ىنعمـلا وھ يذلا ىمّسمـلا ریغ ھل عضو
 .رداقلاو مـلاعلا 52لثمـب انھھ مسلاا صّخ

 نّیعمـلا تاذلا ریغ وھو ھنم قتشمـلا فصو عم تاذلا موھفم وھ مسلاا :لاق هریغ  ذئنیح ھلعج نم لّعلف
 .ھل عوضومـلا

 اضیأ ربتعا مسلاا يف ربتعا امك  ھنم قّتشمـلا فصو نأو ھنیع تاذلا فصو نأ دارأ ھنیع ھلعج نمو
 ریاغت لاف  ،اھـب ةفوصوم تاذل لب ملعلا ةفص نع ةٍیراع تاذل اعًوضوم لاًثم مـلاعلا سیل ذإ .ھل عوضومـلا يف
 لاق نم بھذم ىلع نھذلا يف ةلصاحـلا اھـتروصو 55ةیھامـلا نیب ام 54ریاغی ھٍیبش 53رابتعاب لاإ امھنیب
  59هامسم "دیز" مسا نیب امیف كلذ 58ربتعت نأ 57كلو .اھھجو وأ اھھنك نھذلا يف لصاحـلا ناك ءاوس 56امـھداحـتاب

 دجو اذإو ،تاذلا نیع ناك جراخـلا يف ظفللا عقو اذإ 60ثیحب ھنیع لعجو صوصخمـلا ظفللاب تاذلا نع  ثیح
 .لمّأتف .ةّیلقعلا ةروصلاو تاذلا نیب لیق امك ظفللا 62اذھ نیع ناك يّظفللا دوجولاب تاذلا 61يف

                                                
 .میحرلا نمحرلا الله مسب - و ج 42
 .وھ -و ه ب 43
 .عیمج - و ه ب 44
 .دوجولا :د أ 45
 .امبسح - د ج أ 46
 .دوجلا :و ه ب 47
 .ةقیلالا  :و ه د ج ب 48
 .دق - ج 49
 .شماھ حص ،لیق و .محقم مسلاا - و 50
 .هریغ وأ - د 51
 .ىنعمـب  :ب 52
 .رابتعلإا  :و ه 53
 .ریاغت  :و .ریاغتب  :ب .ریاعتل : د أ 54
 .ةیھمـلا  :و ه ج 55
 .امھداجـیاب : د 56
 .كلذ  :د ج أ 57
 .ربتعی  :د ج أ 58
 .ھتامّسم  :د ج أ 59
 .ثیحـب - ج 60
 .يف - و ه ب 61
 .اذھ - د 62



Mehmet ÇİÇEK | Esat YILMAZ   

|20| 
 

Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2019/1, Cilt: 18, Sayı: 35 

 63لعفلاو لاحـلاو تاذلاب نوكی كلذو ،میظعتلا نع ئبنی ھجو ىلع لامكلا ةفص راھظإ وھ :﴾ دمحلا ﴿
  .لوقلاو

  64.ھتاذل ھتاذب ھتاذ يف تاذلا روھظ وھ :يتاذلا دمحـلاف

 اھمُزاولو مركلاو ملعلا ةفصب ھفاصتإ نإف ،ةنسح قلاخأب ھقّلخـتو لامكلا تافصب ھفاصتا يّلاحـلاو
 .اھـتاموزلمو

 لّك يف اھیضتقی امبسح تاّیلباقلا 66طیسب ىلع ھمرك دئاوم طسبو  ،اھـتافصب ناوكلأا داجـیإ 65يلعفلاو
 .لاوقلأا لثم اھقحاولو اھقباوس اھعدبم تافص ىلع ةلاد 67دماحـم اضیأ ناوكلأا سفنو .ناكمو نامز

 رابتعابو أدبمـلا نع رودصلا بسحـب ةّینس قلاخأ ةیضرم تافصلا ىلع ةّلادلا لاوقلأا 68عاقیإ يّلوقلاو
 .اھیلع ]أ8[/ بّترتی امو اھـنومضم

 قحتسی ىتح ھتاذل لامك هریغل سیل ذإ ،هریغ ىلا ھنم 70ىدعتی لا ھتافصو 69ھتاذل ھل قحتسمـلا :﴾ : ﴿
 ،ةیراعلا لیبس ىلعّ لاإ هریغ ىلا ةبسن ھل سیل 71ةقیقح الله نم ھّنإف .لامكلا نم هریغل ىری ام لّك لب ،ھلجلأ دمحـلا
 اّـمـم نطّفتت 74كلعل ،انطاب ریعتسمـلا 73ریصت ھیف لب ،ةقیقح 72ریغلل  میظعت ،راعتسمـلا لجلأ ریعتسمـلا میظعتو
 .الله لجلأو اللهّ لاإ اضیأ 75دماحـلا سیل نأ تَولت

 ةمكحـلا بسح ىلع ةیونعمـلاو ةیروصلا ةیلفسلاو ةیولعلا لزانمـلاو بترلا رھظم :﴾ نیمـلاعلا بر ﴿
ّلبمو ،ةیھللإا  .ھلضفب ھب 76قئلالا ھلامك رٍمأ لك غِ

 .تاذلا تایثیحو تایلباقلا  بتارمو 78نایعلأاو 77بترلا رھظم :﴾ نمحرلا﴿

 79.ةیھللإا ةیانعلا ھیضتقی ام ىلع يّنیعلا دوجولا ىلا ناك رمأ يّلأ لامك لّك ھتمحرب جرخمـلا :﴾ میحرّلا ﴿
 .ردقلاو ءاضقلا 80ءامـسأ نیمـسلاا ىنعم نع حُصِفُْیو

 عفتریو 82،﴾رئارسلا ىلبت موی﴿ .لمع ام ءازج دحأ لك 81ىفوی موی ءازجلا موی كلم :﴾ نیّدلا موی كلام ﴿
 : مویلا كلمـلا نمـل﴿ :ھسفنب بیجـیو وھ يدانی 84موی .مانلأا نیب امیف 83ةیكولممـلاو ةیكلامـلا ماھوأو نایعلأا رابغ

                                                
 .لقعلا  :د 63
  .شماھ حص ،ھتاذل ھتاذب ھتاذ يف تاذلا روھظ وھ :يتاذلا دمحلاف .لوقلاو لعفلاو دمحلاو - أ 64
 .يّلقعلا  :د 65
 .طسب  :ب 66
 .ناشماھ احص ،دماحف :و ه .ددماحم :  د .داحم  :ج ب 67
 .عاقبإ :ه و ج ب أ 68
 .ھتاذب  :ب 69
 .ىّوقتی لاو  :د 70
 .ھقیقح  :ه 71
 .ریعملل : و ه ب 72
 .ریعت :و .رییعت  :د .ریغت : ه ج ب 73
 .كلذلو :أ 74
 .ةیدماحـلا  :و ه د ب 75
 .قیلالا :و ه د ج 76
 .بترلل رھظمـلا :ب 77
 .نایعا : أ 78
 ."ةیھللإا" ناشماھ احص ،تایھللإا :و ـھ .شماھ حص ،ةیھللإا - ب .ةیلزلأا : ب 79
 .نامـسا  :د 80
 .ىفوت :د 81
 .]9 قراطلا ةروس[ 82
 .ةیكولممـلا و - ه 83
 .موی - ج 84
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 فشكناو بجحـلا سابل عفترا امـلو 86.امئاد فراعلا هدھاشیو اتقو بوجحمـلا هدصرتی موی 85.﴾راھقلا دحاولا
 .ھلوقب بطوخ ةّیدحلأا تاذلا

 87.ریغ لا :﴾ كاّیإ ﴿

 لاّإ لّلذتن لاو عشخـن لا ،ةیلكلاب انرظن نع ھعافترلإ كاوس دبعن نأ عیطتسن لا تادابعلا عاونأب :﴾ دبعن ﴿
 .ھمزاول و ھنؤش نم اضیأ وھ ،سابلب 91ًاسّبتلم 90وھ 89ّ لاا سیل ھیلإ 88ھجّوتنو هدبعن ام لّك ذإ .كل

 .كریغ نم لا :﴾ كاّیإ و ﴿

 92لوقی لا ذإ ،كنمّ لاإ تافصلا نم ةفصو لاعفلأا نم لعفو ءایشلأا نم ئش يف نیعتسن لا :﴾ نیعتسن ﴿
 امـلو .ریغ لا وھ وھف رٍمأ يفً انّیعم 94لّیخـت ام لّك ذإ هاوس رٍمأ ةضافإو دحأ ةناعإو  93ءيشب ءاطعإ ىلع دحأ

 لاو ھقلخ يف توافت لاف وھ وھ امـنإف رٍمأ لك لآمو ئش لك ةقیقح لب رثأ هاوس لاو ةقیقح 95ریغلل سیل نأ رھظ
 .ھلوقب ھعفد ىلإ راشأ .96نیدتھملاو نیبوجحمـلاو نیفراعلا نم رخآ ىلع دحلأ لضف

 ًةلصوم اھّلك 97تناك نإو قرطلا نإف ،ةیغبلا ىلا ةلصومـلا قرطلا برقأ :﴾ میقتسملا طارصلا اندھا ﴿
 رخآو ،زاف امـب زوفیف ،ناكملإا ءاشغو ةرثكلا بجح نمً ایراعً انایع 98ھبولطم دھاشی دحأف .توافت اھنیب نكل ھیلإ
 لاًھاذ وأ كلاسلا فراعلا وھف ھنؤشب اھیف 100ّ◌لجتمـلا وھ ھناب افراع ءامـسلأاو ]ب8[/ نایعلأا 99سابل يف ھفرعی

 ةعیرذ اھلعجـی 103نأ مھنمف .هریغ 102معزی ھنأ ھّنكل ھبولطمـل اًدھاشم ناك نإو ذئینح وھف هریغ هایإ امًعاز 101ھنع
 ئطخمـلاو ةرات بیصمـلا للادتسلاا قاشمو ةرثكلا لسلاس يف 105نوعقاولا نولدتسمـلا  104مھف ھیلإ ةلصوو ھل
 .نولاضلا مھف  ،108ھجوب 107اھنم 106هدھاشی لاو ھنع لھذی نم مھنمو .ىرخأ

 110تناك امـل و .109نیبیصمـلا نیلدتسمـلاو نیكلاسلاو نیفراعلا نم :﴾ مھیلع تمعنأ نیذلا طارص ﴿
  .ھیلع 112 معنلا لصأ وھ يذلا دوجولا ةیلح نع لٍاخ ءيش لاو ،لا فیك لكلل ةلماش ةمّاع 111ةمعن

                                                
 .]16 نمؤمـلا ةروس[ 85
 .امیاد  :و ه 86
 .كریغلا  :و ه ب 87
 .لاإ + د 88
 .ام  +ب 89
 .وھ )ام( - د 90
 .اسبلتم  :و ه ب 91
 .ىوقیلا : و ه ب 92
 .ئش  +و ه د ج ب 93
 .لیخـی  :و ه د ب 94
 .نیعلل :ج ب 95
 .نیواغلاو  +و ه ب 96
 .ناك  :ب 97
 .اضیف  +ب 98
 .سانلا  :د ج 99

 .ىّلجتمـلا  :و ه د ج ب 100
 .ھتاغلاب اذ : د ج .ھتاغلاب : أ 101
 .ھنا معزی  :و ه د ج ب 102
 .نل  :د .نم  :و ه ج ب 103
 .مھف - ج 104
 .نوفقاولا  :د ج ب  105
 .هدھاشن  :د 106
 .اھیف  :د ج 107
 .مھھجوب  :ه 108
 .نیبیعمـلا  :د .نینیعمـلا :أ 109
 .ناك  :و ه ب 110
 .ھمعن  :د 111
 .معنملا نیع  +و ه ب 112
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 ةرثكلا ھیلع بّترتی امیفو توغاطلا لیبس يف اوَْعسَو مھـتاّیلباق اوعاضأ نمو :﴾ مھیلع بوضغمـلا ریغ ﴿
 امعنم ناك نإو ھیلع  بوضغمـلا نإف .نادجولا ةّذل ةمعنو لاصولا حور نع نیمورحـم اوراصو ةقرفتلا ةمآشو
 ةیبرتلا رظنب اروظنم 114ھنوكبو  113للاجلا رظنب قحـلا رظنلً اروظنم ھنوكبو ھعبتی امو دوجولا معنب ھیلع
 تقبس :ھلوقب ھیلإ راشی ام ىلع طسو ریغل ةعاطو تاذلاب لامك وھ ام ىلإ هداشرإو بونذلا سند نع هریھطتو
 ھیلع معنمـلا لیبس ىلإ سایقلاب دیعب لیبس ھلیبسف ،116طئاسولا جوعو ةرثكلا طسوتب ھنكل .115يبضغ ىلع يتمحر
  .ةیسنلإا ھنؤشو ةیتاذلا ھتافصب تاذلا ةظحلامو تادابعلا روھظو لامكلا ةروصو لامجـلا ةمعنب

 لاًیبس يقیقحـلا بولطمـلا وحـن نودجـی لا 118نیذلا للاضلا 117ةیدوأ يف نیمئاھـلا :﴾ نیّلاضلا لاو﴿
 مھعمـس ىلع تاّیثیحـلا لیبسو تارابتعلإا 120رابتعإ ءلایتساو مھـبولق فئاحص ىلع ناكملإاو ةرثكلا 119دصرتب
  .مھراصبأو

 يھ ةلیسو دكآو ةعیرذ ىوقأب كنم انلأس امـل 121كتباجإ نیبلاط كبانج وحـن نیھجوتم كیلإ لھتبن نحـنو
 .نیعمجأ ھبحصو ھلآو دمحـم نیلسرمـلا كئایبنأ فرشأو  122نیصلخمـلا كدابعو مظعلأا كمسإو ىنسحلا كءامسأ

  .123ىدھلا عبتا نم ىلع ملاسلاو

 يف ھـل الله رفغ دمحـم نب دمحأ ریصقلا دبعلا دی نع ةدعقلا يذ رھش رخاوأ يف ةیللاجلا ةلاسرلا تمـت[
 ].فللأا دعب نینامـثو ثلاث ةنس

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
 .للاجـلا رظنب قحـلا رظنلً اروظنم ھنوكب - د ج أ 113
 .ھنوكی  :د .ھفیك : أ 114
 ].14 ،ةبوتلا ،حیحصلا ،ملسم ؛55 ،28 ،22 ،15 ،دیحوتلا ،حیحصلا ،يراخبلا[ 115
 .طیاسولا  :و ه ج ب 116
 .ةیور : د 117
 .يذلا  :ب  118
 .دض رمثی : د 119
 .رابغ  :د .ءاشع  :و ه ج .ءاشغ  :ب  120
 .كتباجإ نیبلاط - د121
 .نیصلخمـلا كدابعو - أ 122
 .ىدھلا عبتا نم ىلع ملاسلاو - ب 123

 .ھیلآو امھیلإ نسحأو ھیدلاولو ھل الله رفغ لیعامسا نب رمع لیلذلا هدبع دی ىلع الله نوعب ةیللاجـلا ةلاسرلا تمـت : د شماھ يف
 .ىدھلا ةیانعب ةلاسرلا تمـت : ـھ شماھ يف
 .الله نوعب تمـت : و شماھ يف
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Yahudi Dualarında Kudüs 

Jerusalem in Jewish Prayers 
Abstract 

 Judaism is a religion introduced, practiced, and identified with Jerusalem especially 
since King David’s period. According to Jews, the religious and political life in Jerusalem 
during the time of David and his son Suleiman is an ideal that requires not to be forgotten in 
their memory and to be experienced again. The prayers, which are an indispensable part of the 
religious life of the Jews and settled in the focus of religion with the collapse of the Temple, 
clearly reveal the meaning of Jerusalem that expressed for them and are considered as a 
summary of the history of Jewish faith. In general, the emphasis on Jerusalem in Jewish prayers, 
made regularly, on holidays and in transition periods and in some special cases, is that God is 
glorifying himself, that peace and salvation are demanded, salvation comes from the coming of 
Christ, the construction of temple, and peace in Jerusalem. In this direction Amidah prayer is 
regarded as a symbol of Jerusalem citizenship, that is to be Jewish, because of its emphasis on 
the fulfilment of salvation as a result of the coming of Christ, the gathering of the Jews in 
Jerusalem and the provision of justice. Therefore, in the memory of Jews, Jerusalem appears as 
need to be remembered and always maintains its importance and value as “a Jewish Hope” in 
the form of “Rebuild Jerusalem” in their language. In this work, by focusing on Jewish prayers 
made in various times and shapes, it is tried to be understood and revealed how Jerusalem 
takes place in Jewish prayers and what it means to them through the phenomenological 
method. 

Key Words: History of Religions, Judaism, Jerusalem, Prayer, Meaning. 

Summary 
Jerusalem, which dates back to ancient times, has a special meaning and holiness for 

Judaism, Christianity and Islam because of the sacred sites it contains. As a matter of fact, the 
relations of the Jews with Jerusalem have been based on ancient times and in Jewish history it is 
noted that there have been much destruction and re-standing due to many important events 
such as the collapse of the Temple which was built in the process twice and experiencing 
various exiles. For this reason, there is always a sense of hope and duty in the minds of the 
Jews, which comes to the fore as return to Jerusalem and rebuilding here and it is also based on 
the various doctrines of religion. There are many emphasis on this hope and the meaning of 
Jerusalem for Jews in Jewish prayers made in individual or community. 
Judaism is a religion introduced, practiced, and identified with Jerusalem especially since King 
David’s period. According to Jews, the religious and political life in Jerusalem during the time 
of David and his son Suleiman is an ideal that requires not to be forgotten in their memory and 
to be experienced again. This understanding is so integrated into Jewish religious life that 
becomes the key features of Jewish rituals and prayers. In this respect, the prayers, which are an 
indispensable part of the religious life of the Jews and settled in the focus of religion with the 
collapse of the Temple, clearly reveal the meaning of Jerusalem that expressed for them and are 
considered as a summary of the history of Jewish faith.  
It is possible to evaluate the prayers that give a map of the Jewish faith under the categories of 
prayers made regularly on holidays and in transition periods and in some special cases. In these 
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prayers, Jerusalem is touched on the axis of Christ, Temple and Salvation, and it is considered 
the city of God. Accordingly, Amidah prayer which is one of the regular prayers has a special 
place among Jewish prayers because of its emphasis on Jerusalem. It is regarded as a symbol of 
Jerusalem citizenship, that is to be Jewish, because of its emphasis on the fulfillment of salvation 
as a result of the coming of Christ, the gathering of the Jews in Jerusalem and the provision of 
justice. Therefore, this prayer has a feature that can reveal the perceptions of Jews towards 
Jerusalem alone. Furthermore, being one of the most common prayer in Jewish religious life 
and performing to Jerusalem also support this situation. 
Prayers made during the Jewish holidays have important emphasis on Jerusalem as in Amidah 
prayer. In the closing prayers of Yom Kippur and Passover, the phrase “Next year in Jerusalem” 
summarizes the approach adopted in these prayers and helps Jews keep their hope for 
Jerusalem ideals alive. Therefore, it seems possible to consider this prayer as a slogan for Jews 
who are subject to various exiles, repression and disintegration that reveals their hopes for their 
rise again. 
The prayers of the Jews in the transition period, Jerusalem emerges as an essential element of 
Jewish identity, joy and sorrow. In this direction, while the prayers made during adolescence 
period have an effort to teach Jerusalem ideal to those who step into adulthood, the happiness 
experienced in the marriage ceremonies is identified with happiness experienced in the 
realization of Jerusalem ideal, it is stated that happiness lack from this ideal is deficient. In the 
prayers about death, the emphasis on Jerusalem serves to calm the sorrowful ones. In prayer for 
the Jews in some special cases, Jerusalem takes part as need to be remembered, and even special 
sections of prayer for Jerusalem attract attention. 
Emphasis on Jerusalem in Jewish prayers in general has a view that points to desire peace and 
salvation from God with glorified him, the salvation will take place through the coming of the 
Messiah, the construction of the Temple and the peace prevailing on Jerusalem. Although there 
are some differences about the approaches and interpretations of Jewish sects to Jerusalem 
ideal, in the memory of all Jews, Jerusalem appears as need to be remembered and always 
maintains its importance and value as “a Jewish Hope” in the form of “Rebuild Jerusalem” in 
their language. 

Öz 
Yahudilik, özellikle Kral Davut döneminden itibaren Kudüs ile kimlik bulan, 

yaşanılabilen ve özdeşleştirilen bir dindir. Yahudilere göre Kudüs’te Davut ve oğlu Süleyman 
zamanında yaşanılan dini ve siyasi hayat, belleklerinde unutulmaması ve yeniden yaşanılması 
gereken bir idealdir. Yahudilerin dinî hayatının vazgeçilmez bir parçası olan ve özellikle II. 
Mabed’in yıkılmasıyla dinin odağına yerleşen dualar, Kudüs’ün onlar için ifade ettiği anlamı 
açık bir şekilde ortaya koymakta ve Yahudi inanç tarihinin birer özeti olarak kabul 
edilmektedir. Düzenli olarak, bayramlarda ve geçiş dönemleri ve bazı özel durumlarda yapılan 
Yahudi dualarında Kudüs’e yönelik vurgular, Tanrı’nın yüceltilerek kendisinden barışın ve 
kurtuluşun istenildiği, kurtuluşun Mesih’in gelişi, Mabed’in inşası ve Kudüs’e barışın hâkim 
olmasıyla gerçekleşeceğine işaret eden bir görünüm arz etmektedir. Bu bağlamda Amida duası, 
Mesih’in gelişi, Yahudilerin Kudüs’te toplanması ve adaletin sağlanması neticesinde 
kurtuluşun gerçekleşmesine yönelik vurguları nedeniyle Kudüs vatandaşlığının yani Yahudi 
olmanın bir simgesi olarak kabul edilmektedir. Dolayısıyla Yahudilerin belleğinde Kudüs 
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unutulmaması gereken olarak tezahür etmekte ve dillerinde “Kudüs’ü yeniden inşa et” 
şeklinde yer alan bir “Yahudi Ümidi” olarak her zaman önemini ve değerini korumaktadır. Bu 
çalışmada çeşitli zamanlarda ve şekillerde yapılan Yahudi dualarına odaklanmak suretiyle, 
Kudüs’ün Yahudi dualarında ne şekilde yer aldığı ve onlar için ne anlam ifade ettiği 
fenomenolojik yöntem aracılığıyla anlaşılmaya ve ortaya konulmaya gayret edilmektedir. 
Anahtar Kelimeler: Dinler Tarihi, Yahudilik, Kudüs, Dua, Anlam. 

GİRİŞ 
Tarihi çok eskilere dayanan Kudüs, içinde barındırdığı kutsal mekânlar nedeniyle 

Yahudilik, Hıristiyanlık ve İslam dinleri için özel bir anlam ve kutsallığa sahiptir. Nitekim 
Yahudilerin Kudüs ile olan ilişkileri, eski dönemlere kadar dayandırılmakta ve süreç içerisinde 
inşa edilen Mabed’in iki defa yıkılması ve çeşitli sürgünlerin yaşanması gibi pek çok önemli 
olay nedeniyle Yahudi tarihinde defalarca yıkımın ve yeniden ayağa kalkmanın yaşandığına 
dikkat çekilmektedir. Bu nedenle Yahudilerin zihinlerinde daima Kudüs’e geri dönmek ve 
burayı yeniden inşa etmek şeklinde temayüz eden ve dinin çeşitli doktrinleriyle de 
temellendirilen bir umut ve görev algısı var olmaktadır. Öyle ki bu durum, dünyada tek Yahudi 
devleti olan İsrail’in “Hatikvah” (Umut) adındaki ulusal marşında şu şekilde ifade 
edilmektedir: “Kalbinin derinliğinde, Bir Yahudi’nin gönlü hasret çektikçe ve bir göz Doğuya 
doğru, Sion’a doğru baktıkça, Ümidimiz henüz kayıp değildir, Kendi toprağımızda, Sion ve 
Kudüs’ün toprağında, Özgür bir halk olmanın, İki bin yıllık ümidi.”1 

Bireysel veya cemaat halinde yapılan Yahudi dualarında bu umuda işaret eden ve 
Kudüs’ün Yahudiler için ifade ettiği anlamı ortaya koyan pek çok vurguya rastlanmaktadır. 
Böylelikle Tanrı/Kutsal ile inananın iletişim vasıtası olarak görülen ve söz ile de tezahür eden 
dua fenomeni oldukça yararlı bir anlama aracı niteliği taşımaktadır. Çünkü dua aracılığıyla 
inanan, kendi inancını, arzu ve isteklerini dile getirerek kendi inanç dünyasının anahtarlarını 
veya anlam dünyasını açığa vurmaktadır.  

D. YAHUDİLİKTE KUDÜS İDEALİ VE YAHUDİ BELLEĞİNDEKİ 
İZDÜŞÜMLERİ 
Kudüs, dünyadaki kutsal şehirler içerisinde emsalsiz bir yere sahiptir. Çünkü bu şehir 

Yahudilik, Hıristiyanlık ve İslam dinleri için de kutsal kabul edilir.2 Yahudilerin 
Yeruşalayim/Yeruşalim, Hıristiyanların Jerusalem ve Müslümanların Kudüs dediği şehrin 
ismi,3 ilk olarak Tanah’ın altıncı kitabı olan Yeşu kitabında “Yeruşalim Kralı Adoni-Sedek” 
ifadesinde zikredilmektedir.4 Tanah’ta Yeruşalayim (Kudüs), Mabed’in merkezde yer aldığı 
bölgeye karşılık gelmekte, kimi zaman Sion olarak ifade edilmekte ve “Tanrı’nın/Rabb’in Evi” 
olarak nitelendirilmektedir.5 “Barış şehri“ veya “barışın temeli” anlamlarına gelen bu şehrin 

                                                             
1. Ruth Ben-Haim, İsrail Hakkında Gerçekler (Kudüs: İsrail Enfarmasyon Merkezi, 2003), 73. 
2. Leslie J. Hoppe, The Holy City: Jerusalem in the Theology of the Old Testament (Minnesota: The Liturgical Press, 1991), 1. 
3. Bu çalışmada inananın (Yahudilerin) bakış açısına odaklanmak amacıyla hem Yeruşalayim hem de Kudüs isimleri 

kullanılmaktadır. Özellikle Yahudi kutsal metinlerinden ve dua kitaplarından alıntıların yapıldığı noktalarda 
“Yeruşalayim” ismi kullanılmakta ve açıklamalarda parantez içerisinde Kudüs ifadesine yer verilmektedir.    

4. Yeşu 10/1. Ancak Tevrat’ta bahsedilen Salem şehrinin Kudüs olduğu şeklindeki geleneksel görüşün doğru kabul 
edilmesi durumunda ilk defa bu şehirden, (Hz.) İbrahim ile görüşen şehrin kralı Melkisedek nedeniyle Yaratılış 
14/18’de bahsedilmektedir. Bu konu hakkında bk. Ömer Faruk Harman, “Kudüs”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam 

Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2002),22: 323.  
5. Mezmurlar 122/1-2; 46/4-7; 48/2. 
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ismi, Tanah’ta 750 defa ve Sion ismiyle 180 defa geçmektedir. Yine bu kitapta Kudüs için 
Moriah Dağı, Tapınak Tepesi, Davut Şehri, Yahuda Şehri ve Kutsal Şehir gibi isimler 
kullanılarak yapılan yüzün üzerinde; Yahudi hukukunda ise iki binin üzerinde atıf yer alırken, 
Rabbani literatüre bakıldığında bu sayıların ciddi oranda arttığı görülmektedir.6 

Yahudilikte Kudüs, hem İsrail oğulları hem de Yahve ile olan ilişkisi nedeniyle dinin 
merkezinde yer almaktadır. Çünkü Yahudilikte, bir taraftan İsrail oğulları Kudüs’ün göbeğinde 
oturan millet olarak tanımlandığı için İsrail oğulları ile Kudüs arasında;7 diğer taraftan 
Yahve’nin Kudüs’ü seçerek konut edindiği, sonsuza dek burada yaşayacağı ve burayı ihya 
edeceği8 inancından hareketle Yahve ile Kudüs arasında özel bir ilişki kurulmaktadır. 
Yahudilere göre dünyanın merkezi olan Kudüs (Bu şehrin merkezini de Sion Dağı ve Mabet 
bölgesi oluşturur) ve onun merkezi olduğu vaat edilmiş topraklar9 dünyanın diğer ülkelerinin 
topraklarından kutsaldır.10 Böylelikle Yahudiler kendilerini, kutsal bir mekânda (Kudüs) kutsal 
bir Tanrı’yla oturan kutsal bir toplum olarak telakki etmektedir.11 Bu nedenle Yahudiler için 
kutsal topraklar, sadece vaat edilmiş bir vatan değil aynı zamanda dinin en temel kurum ve 
kurallarının teşekkül ettiği ve yaşanabildiği yegâne toprakları ifade etmektedir.12 

Kudüs’ün Yahudilerin dini hayatının odağına yerleşmesi, M.Ö. X. yüzyılda, 
Yahudilerin en büyük kahramanlarından olan Kral Davut’un şehri fethederek toplumun dini ve 
siyasi başkenti yapması ve Ahit Sandığı’nın buraya getirilmesi sonucunda gerçekleşmiştir.13 
İsrail kralı olan Davut, bağlı bulunduğu güneydeki Yehuda ile kuzeydeki İsrail bölgelerine ait 
kabileleri tek bir merkez etrafında toplamak amacıyla stratejik konuma sahip olan Kudüs’ü 
fethetmiş ve buraya krallık sarayını inşa ettirmiştir. Kral Davut bir mabet inşa etmeyi çok 
istemiş ancak Tanrı’nın kendisini uyarması nedeniyle,14 mabedi inşa etmek oğlu Süleyman’a 
nasip olmuştur. Dolayısıyla Süleyman Mabedi’nin inşa edildiği ve yeni fetihlerle krallığın 
güçlendiği bu dönem İsrail tarihinin altın çağı olarak Yahudilerin hafızalarındaki yerini 

                                                             
6. Rabbi March Tanenbaum, “Jerusalem’s Uniqueness”, The Jerusalem Question and Its Resolution: Selected Documents, 

ed. Rût Lapîdôt et al (Netherlands: Kluwer Academic Publishers, 1994), 254; Harman, “Kudüs”, 22: 323-324. 
7. Jean-Christophe Attias- Esther Benbassa, Paylaşılamayan Kutsal Topraklar ve İsrail, trc. Nihal Önol (İstanbul: İletişim 

Yayınları, 2012), 59. 
8. Bk. Mezmurlar 132/ 13-18; II. Krallar 21/7; Yoel 3/21. 
9. Yahudilikte Tora’da sınırları açıkça belirtilmemiş olsa da Tanrı’nın adını yaşatmak ve İsrail oğullarını yerleştirmek 

için bir yer seçtiği (Bk. Yasa’nın Tekrarı 12/5, 11, 21, 26) anlayışına dayanan vaat edilmiş toprak inancı teşekkül 
etmiştir. Bazı yorumlarda Tora’da bu inanç bağlamında Kudüs isminden özel olarak bahsedilmemesine rağmen bu 
inancın Yahudi geleneğindeki din yorumcuları aracılığıyla Kudüs ekseninde şekillendiği ifade edilmektedir. Bu 
konu hakkında bk. Reuven Firestone, “Jerusalem: Jerusalem in Judaism, Christianity and Islam”, Encyclopedia of 

Religion (Second Edition), ed. Lindsay Jones (New York: Macmillan Reference, 2005), 7: 4839.  
10. Attias-Benbassa, Kutsal Topraklar ve İsrail, 60; Rabi Benjamin Blech, Geçmişten Günümüze Yahudi Tarihi ve Kültürü, trc. 

Estreya Seval Vali (İstanbul: Gözlem Gazetecilik Basın ve Yayıncılık, 2004), 105; Harman, “Yahudilik I”, Yaşayan 

Dünya Dinleri, ed. Ali Erbaş (Eskişehir: Anadolu Üniversitesi Yayınları, 2013), 129. 
11. Ali Osman Kurt, “İkinci Mabed Dönemi Yahudiliğine Genel Bir Bakış”, Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

Dergisi 10/2 (2006): 442 (32. dipnot).  
12. Baki Adam, “Yahudilik”, Dinler Tarihi El Kitabı, ed. Baki Adam (Ankara: Grafiker Yayınları, 2015), 65. 
13. Bk. II. Samuel 5/6-9; II. Samuel 7/12-13; Yusuf Besalel, Yahudi Tarihi (İstanbul: Gözlem Gazetecilik Basın ve 

Yayıncılık, 2003), 43; Firestone, Yahudiliği Anlamak: İbrahim’in/Avram’ın Çocukları (İstanbul: Gözlem Gazetecilik Basın 
ve Yayıncılık, 2004), 34-35. Yahudi kutsal metinlerinde Davut’tan önce, İsrail oğullarının ilk kralı olan Şaul’ün 
Yeruşalayim’i ele geçirme isteği olduğuna dair herhangi bir imada bulunulmamasından hareketle Davut zamanına 
kadar Kudüs’ün İsrail oğulları için herhangi bir öneme sahip olmadığı ifade edilmektedir. Bu konu hakkında bk. 
Eldar Hasanoğlu, “Tanah’ta Kudüs’ün Kutsallaşma Süreci”, Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 24/ 2 (2015): 
135. 

14. Bk. II. Samuel 7/1-13; I. Tarihler 28/3. 
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almıştır.15 Bu doğrultuda dini, siyasi ve sosyal imkânları nedeniyle bu dönem, Yahudilerin 
belleğinde yeniden gerçekleştirilmesi gereken bir ideal olarak yerini ve önemini korumaktadır.16 

Kudüs’ün Yahudiler açısından öneminin en önemli boyutunu ise Süleyman Mabedi 
olarak bilinen Yahudilerin Bet Hamikdaş (Kutsal Ev) dedikleri, Ahit Sandığı’nı barındıran ve 
dinin merkezi olarak da nitelenen kutsal mekân oluşturur. Nitekim Yahudilik ile bütünleşen, 
Yahudilerin birlikteliklerinin ve Tanrı’ya bağlılıklarının yegâne sembolü ve bazı ibadetlerin eda 
edilebildiği tek mekân olan bu Mabet, mimari yapısından, orada kimlerin ne şekilde görev 
yapacaklarına varıncaya kadar tamamen Tanrı’nın isteği doğrultusunda tasarlanmıştır. Tarihi 
süreçte farklı zamanlarda tahribata uğrayan ve en son M.S. 70 yılında Romalılar tarafından 
yıkılan bu Mabet’ten günümüze yalnızca batı duvarı kalmış ve süreç içerisinde buraya 
Müslümanlar tarafından Mescid-i Aksa inşa edilmiştir. Bu nedenle Yahudiler Batı duvarının 
önünde Mabed’in durumu için ağıtlar yakarak, bu Mabed’in yeniden inşası için Tanrı’ya dua 
ederler.17 Dolayısıyla Yahudi geleneği açısından Kudüs’ün kutsal şehir olarak görülmesinde 
Tanrı’nın bu şehri seçmesinin yanında Mabed’in de burada yer alması önemli rol oynamıştır. 
Hatta bu Mabed’in, Yahudilik için Kudüs’ün kutsallığının garantörü olduğu yönünde yorumlar 
yapılmıştır.18 

Yahudiler, Süleyman Mabedi’nin çeşitli dönemlerde tahribata uğraması ve nihayetinde 
yıkılması ve yaşanılan çeşitli sürgünler nedeniyle Davut soyundan gelecek, Tanrı krallığını 
kurarak kendilerini Kudüs’e hâkim kılacak, arzuladıkları ideal yaşama kavuşturacak ve 
Mabed’i yeniden inşa edecek bir Mesih inancına sahip olmuşlardır. Mesih’e olan inanç Yahudi 
mezhepleri arasında farklılık göstermekle birlikte özellikle Ortodoks Yahudiler geleneksel 
Mesih inancına inanmakta ve bu inancı savunmaktadırlar. Dolayısıyla Tanrı’ya yapılan 
dualarda Mesih inancı onlar için önemli bir yer teşkil etmektedir. Nitekim 1948’de bağımsız 
İsrail devleti kurulmasına rağmen dindar Yahudilerin hepsi hala Mesih beklemektedir.19 
Böylelikle Mesih inancı, özellikle Ortodoks Yahudilerin Kudüs idealini gerçekleştirme 
umutlarını diri tutma ve birlikteliklerini koruma vazifesi görerek, bu amaç doğrultusunda 
yaptıkları eylemleri dinî açıdan temellendirmektedir. 

Kudüs’ün Yahudilik açısından önemli yönlerinden biri de, Yahudilerin dua ve ibadet 
esnasında bu şehre yönelmeleridir. Zira Kudüs, II. Mabed’in yıkılmasından sonra da Yahudiler 
için dinî merkez ve kıble olma özelliğini sürdürmüştür. Bu doğrultuda II. Mabed’in yıkılışından 
sonra inşa edilen sinagogların yönü ve sinagogların rulo halinde el yazması Tora tomarlarının 
saklandığı “Aron Ha-Kodeş” adındaki bölümleri de Kudüs yönünde yapılmıştır. Buna 
istinaden Yahudilikte hem evlerde hem de sinagoglarda, ibadet esnasında Kudüs’e 

                                                             
15. Salime Leyla Gürkan, Yahudilik (İstanbul: İsam Yayınları, 2008), 23. 
16. Bk. Blech, Yahudi Tarihi ve Kültürü, 109-110. 
17. Bu konu hakkında bk. Adam, “Kutsal Mekân”, Dinler Tarihi, ed. Ahmet Hikmet Eroğlu (Ankara: Ankara 

Üniversitesi Uzaktan Eğitim Yayınları, 2013), 192; Muhammed Güngör, Yahudilik Açısından Süleyman Mabedi 

(Ankara: İlahiyat Yayınları, 2014), 7; Blech, Yahudi Tarihi ve Kültürü, 109-110. 
18. Jules A. Gutin, Rejoice with Jerusalem (New York: United Synagogue Youth, 1984), 21. 
19. Bk. Gürkan, Yahudilik, 114-122; Adam, “Yahudilik”, Yaşayan Dünya Dinleri, ed. Şinasi Gündüz (Ankara: DİB 

Yayınları, 2010), 213-214; “Yahudilik”, Dinler Tarihi El Kitabı, 94; Abdurrahman Küçük, Dönmeler (Sabatayistler) Tarihi 
(Ankara: Alperen Yayınları, 2001), 115-127. 
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dönülmektedir.20 Bu uygulama her daim Kudüs’ü Yahudilere hatırlatma vazifesi görmektedir. 
Nitekim Kudüs’ten uzak kalan Yahudilerin “Ey Yeruşalayim, seni unutursam sağ elim 
kurusun. Seni anmaz, Yeruşalayim’i en büyük sevincimden üstün tutmazsam, Dilim damağıma 
yapışsın!”21 ifadelerinden hareketle, Yahudi dini yaşamını sarmalayan ve adeta Yahudilerin 
imanlarının odağında yer alan Kudüs idealinin, onların belleğinde “unutulmaması gereken” 
olarak tezahür ettiğini söylemek mümkündür.  

Yahudilikteki bu önemine rağmen Kudüs, İslam ve Hıristiyanlık için de önemlidir. 
Ancak her üç dinin Kudüs’e ve buradaki kutsal mekânlara yönelik bakışlarında farklılıklar söz 
konusudur. Kudüs, Yahudiler ve Müslümanlar nazarında sahip olduğu kutsallığa Hıristiyanlar 
nazarında sahip değildir. Ancak çeşitli sebeplerle Hıristiyanlar Kudüs’e sahip çıkmış,22 
Kudüs’le birlikte Filistin’deki diğer kutsal mekânları ellerinde tutmak için Müslümanlara ve 
Yahudilere karşı mücadele vermişlerdir.23 Bu çerçevede Kudüs, Yahudiler, Hıristiyanlar ve 
Müslümanların kutsallarının veya farklı amaçlarının kesiştiği, her daim sıcaklığını koruyan ve 
çeşitli zamanlarda alevlenen/alevlendirilen ve uluslararası arenalarda çeşitli şekillerde 
gündeme gelen/getirilen merkezinde kutsal mekânın yer aldığı uluslar ve dinler arası bir 
mesele olarak görülmektedir. Bu nedenle geçmiş, şimdi ve gelecek arasında kurulan ebedi 
bağın ve gelenekler arasındaki sürekliliğin en fazla tezahür ettiği yer olan Kudüs, kutsallığına 
denk düşen bir gerilimin merkezindedir ve üzerinde üç büyük dinî geleneğin, kendi 
tarihlerinden hareketle hak iddia ettikleri bir konuma sahiptir. Ancak Kudüs üzerindeki bu 
iddialar kimi zaman birbirini dışlayacak şekilde ortaya konmaktadır.24 

1. YAHUDİ DUALARINDA KUDÜS İDEALİ VE YANSIMALARI 
Dua, dinlerin olmazsa olmaz nitelikleri arasındadır ve inananların hayatında talep, af 

dileme, şükretme ve methetme gibi farklı şekillerde tezahür eder. Duayı Tanrı ile insan arasında 
gerçekleşen canlı bir iletişim olarak tanımlayan25 din bilimcisi Friedrich Heiler (1892-1967), 
duanın dinin merkezi fenomeni olduğunu düşünürken, Din Fenomenolojisinin mimarlarından 
olan Chantepe de la Saussaye (1848-1920) duanın sona erdiği yerde dinin de sona ereceğini 
belirtir.26 Amerikan Reform Yahudilerinin önderlerinden olan Rabbi Samuel S. Cohon (1888-
1959) ise bu durumu, “Din, duadan çok fazlası olmasına rağmen duasız din hiçbir şeydir”27 
sözüyle ortaya koyar. 

                                                             
20. Ahmet Güç, “Dinlerde Kıble Anlayışı”, Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 11/22 (2002): 5; Lee I. Levine, 

Ancient Synagogues Revealed (Jerusalem: Israel Exploration Society, 1981), 5-12. 
21. Mezmurlar 137/5-6. 
22. Hıristiyanların dinî ve siyasi nedenlerle Yahudilerin Filistin’de Yahudi devleti kurma faaliyetlerinde rol almalarını 

“Hıristiyan Siyonizmi” olarak nitelendiren dinler tarihçisi Baki Adam, yıllardır misyonerlik faaliyetlerinden 
istedikleri sonucu alamayan Hıristiyanların Ortadoğu’daki Müslüman ülkeleri kontrol altında tutabilmek ve çeşitli 
dinî ve siyasi emellerini gerçekleştirebilmek için Yahudilere bir Yahudi devleti kurdurduğunu ve buna yönelik 
Müslüman tepkisini dengelemek için de Siyonizm’in bir oyun olarak sahnelendiğini ileri sürmektedir. Bu konu 
hakkında bk. Adam, “Hıristiyan Siyonizmi”, Bizim Dergâh 49 (1992): 6-8. 

23. Adam, “Kutsal Mekân”, 198. 
24. Gürkan, “Yahudiliğin Kudüs’e Bakışı: Tarih ile Mit Arasında Kudüs”, erişim: 15 Şubat 

2018,https://www.academia.edu/35767191/Yahudiliğin_Kudüse_Bakışı_Tarih_ile_Mit_Arasında_Kudüs_The_Jewis
h_approach_to_Jerusalem_the_holy_city_between_history_and_myth, 2.  

25. Friedrich Heiler, Prayer: A Study in the History and Pschology of Religion, trans.- ed. Samuel McComb (London, New 
York, Toronto: Oxford University Press, 1932), 362. 

26. Heiler, Prayer, xiii-xiv. 
27. Samuel S. Cohon, Judaism: A Way of Life (Cincinnati: The Union of American Hebrew Congregations, 1948), 315. 
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Yahudilikte dua, dinî hayatın ve ritüellerin vazgeçilmez bir parçasıdır. Yahudi rabbiler 
duayı dinî açıdan temellendirmek için Tora’da yer alan “Tanrı’nız Rab’bi sevin; bütün 
yüreğinizle, bütün canınızla O’na kulluk edin”28 cümlesinden hareketle “Yüreğin kulluğu 
nedir?” sorusunu sorarak, bu soruya cevaben “O, duadır” cevabını verirler.29 Dolayısıyla bu 
dinde dua, “Seni çağırıyorum, ya Rab, yardımıma koş!  Sana yakarınca sesime kulak ver! Duam 
önünde yükselen buhur gibi, El açışım akşam sunusu gibi kabul görsün!”30 ifadelerinde 
belirtildiği üzere Mabet dönemindeki kurban ibadetiyle eşdeğer olarak görülmüştür. Çünkü 
özellikle II. Mabet dönemi ve takip eden tarihi süreçte Mabet’te kurban ibadetinin yerini sabah, 
ikindi ve akşam vakitlerinde okunan dualar almıştır. Dolayısıyla söz konusu vakitlerde ve 
bayramlar gibi diğer önemli zaman dilimlerinde okunan dualar Yahudi literatüründe önemli 
bir yer işgal etmiştir.31 

Yahudi duaları Mişna ve Talmud dönemlerinde biçimsel hale getirilmiş ve zamanla 
dualara ek dualar ve piyyutim adı verilen şiirler eklenmiştir. İlk yazılı dua kitabı IX. yüzyılda 
Amram Gaon (816-874) tarafından meydana getirilirken, bu kitap daha sonraki yüzyıllarda bazı 
ilavelerle günümüzde sinagoglarda kullanılan haline ulaşmıştır. Bu çerçevede Yahudilerin 
“Sidur”32 adını verdikleri dua kitaplarından yararlanmak suretiyle belirli zamanlarda dua 
etmeleri dini yaşamlarının vazgeçilmezi haline gelmiştir.33 Günümüzde Aşkenaz Ortodokslara 
ve farklı Sefarad gruplara ait dua kitaplarının yanı sıra, Yemenli ve İtalyan Yahudiler tarafından 
kullanılan müstakil dua kitapları, ayrıca çeşitli ülkelerin Reformist, Muhafazakâr gibi Yahudi 
cemaatlerine ait liturjiler mevcuttur.34 

Yahudi ritüellerinin ana unsurlarından olan dua, İbranicede, muhakeme etmek, aracılık 
etmek, yalvarmak anlamlarına gelen palal kökünden türeyen tefila ile ifade edilir. Yahudiliğe 
göre duayı, anlamlı ve mutlu bir yaşam sürmek amacıyla iradesine bağlanmak ve ondan 
merhamet dilemek için Tanrı’yla iletişim kurma teşebbüsü olarak tanımlamak mümkündür.35 
Yahudilikte övgü duaları (şevah), istek duaları (bakaşa) ve şükran duaları olmak üzere başlıca üç 
dua türü vardır.36 Kutsal kitaptan bu dualara örnek teşkil edecek pek çok dua paragrafının 
okunması duaların önemli bir boyutunu oluşturur.37 Yahudi anlayışına göre bu dualar 
sayesinde insan, Tanrı’ya saygıyla bakarak, ona arzularını, düşüncelerini, keder ve sevinçlerini 
ifade etme imkânına sahip olur. Dolayısıyla bu şekilde Tanrı’ya kendini ifade eden kişinin, bir 
taraftan Tanrı’nın sevgi ve şefkatine olan imanı kuvvetlenirken diğer taraftan duygu, düşünce 
ve istekleri konusunda terbiye edilerek ilahi iradeye uygun düşünme ve hareket etme yeteneği 

                                                             
28. Yasa’nın Tekrarı 10/12. 
29. Cohon, Judaism, 316. 
30. Mezmurlar 141/1-2. 
31. Bk. Mehmet Katar, “Dinlerde Günlük İbadet Uygulamaları”, Dini Araştırmalar 1/1 (1998), 69- 70; Judah David 

Eisenstein, “Prayer”, The Jewish Encyclopedia, ed. Isidore Singer (New York, London: Funk and Wagnalls Company, 
1905), 10: 166; Adam, “Yahudilik”, Dinler Tarihi El Kitabı, 100; David Bridger- Samuel Wolk, The New Jewish 

Encyclopedia (New Jersey: Behrman House, Inc. Publishers, 1976), 389-390. 
32. Sinagogda ve evde belirli zamanlarda söylenecek zorunlu ve geleneksel liturjiyi içeren Yahudi dua kitabıdır. Bk. 

Besalel, “Dua Kitabı”, Yahudilik Ansiklopedisi (İstanbul: Gözlem Gazetecilik Basın ve Yayıncılık, 2001), 1: 146. 
33. Bk. Besalel, “Dua”, 1: 144; “Dua Kitabı”, 1: 146; Bridger-Wolk, The New Jewish Encyclopedia, 390.  
34. Gürkan, Yahudilik, 156.  
35. Firestone, Yahudiliği Anlamak, 136; Besalel, “Dua”, 1: 143; Cohon, Judaism, 317. 
36. Blech, Nedenleri ve Niçinleriyle Yahudilik, trc. Estreya Seval Vali (İstanbul: Gözlem Gazetecilik Basın ve Yayıncılık, 

2003), 321. 
37. Eisenstein, “Prayer”, 10: 164; Besalel, “Dua”, 1: 143. 
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gelişir.38 Dualar bireysel olarak veya herhangi bir sayıya sahip cemaatle söylenebilirse de 
duaların belli kısımları yalnızca minyan (on yetişkin erkekten oluşan topluluk) ile okunur. 
Dolayısıyla Yahudilikte cemaat halinde yapılan duaların bireysel olarak yapılanlara tercih 
edildiği bir anlayış hâkimdir.39 Bu şekilde bir Yahudi’den, kolektif Yahudi hafızasına hizmet 
edecek şekilde dua etmesi beklenmektedir. 

Yahudilikte dua için temelde iki farklı yöntemden söz etmek mümkündür. Birincisi, 
dua edenin özel durumuna, duygusuna ve isteğine göre duanın kendiliğinden (anlık) 
gerçekleşmesidir. Pek çok dinde ortak olan bu dua şeklinde aracılık, belirlenmiş özel kelime, 
zaman ve mekân yoktur. İkincisi ise, belirlenmiş bir form, dil, zaman ve mekâna göre belirlenen 
gelenekselleşmiş dua şeklidir.40 Yahudilikte dua esnasında yapılacak hareketlerin, kullanılacak 
dilin, dua edilecek zamanın ve mekânın açık bir şekilde belirtilmesi bu açıdan önemlidir. Bu 
bağlamda Yahudi dua kitabı Sidur, gelenekselleşmiş duaların ifasında etkin rol oynar.41 

Yahudi rabbiler dua kitaplarının Yahudi inanç ve tarihinin özü ve özeti olduğunu ifade 
ederler.42 Çünkü Yahudilikte inananların dini inanç ve düşünce dünyalarının temel özellikleri 
hakkında önemli bilgiler sunan gelenekselleşmiş dualar, dinin tarihi süreciyle beraber 
şekillenen ve bu süreçte yaşanan olayları, acıları, üzüntüleri, korkuları, mutlulukları ve 
umutları yansıtan bir yapıya sahiptir.43 Bu nedenle Yahudilerin yaşadıkları dini tecrübeleri 
anlamak adına önemli bir zemin sunmaktadır. Buradan hareketle bu makalede Yahudi duaları, 
“düzenli olarak”, “bayramlarda” ve “geçiş dönemleri ve özel durumlarda” yapılan dualar 
şeklinde kategorize edilerek, bu dualarda Kudüs’e yönelik vurguların genel özellikleri tespit 
edilmeye çalışılacaktır.44 

1.1. Düzenli (Günlük/Belirli Vakitlerde) Yapılan Dualarda Kudüs 
Yahudi liturjisinde günlük olarak yapılan sabah (şaharit), ikindi (minha)ve akşam 

(arvit) duaları önemli yer teşkil eder ve düzenli olarak yapılan bu duaların merkezinde Şema ve 
Amida duası yer alır.45 Şema duası, Kudüs’e temas etmemesine rağmen, Kudüs idealini 
gerçekleştirecek olan Tanrı’nın birlik, yaratıcılık ve kurtarıcılık özelliklerini, ona yönelik imanı 
ve vaat edilen çağın geleceğine yönelik kişisel inancı ifade eder.46 Çünkü bu dua, Yahudilerin 
sabah ve akşam olmak üzere günde iki defa okudukları, bir iman ikrarı olarak kabul edilen ve 
“Dinle, ey İsrail! Tanrımız Rab tek Rab’dir”47 şeklinde ifade edilen bir duadır. Yasa’nın Tekrarı 
6/5-9, 11: 13-21 ve Çölde Sayım 15/37-41’den derlenen ve üç bölümden oluşan bu duada, 

                                                             
38. Kaufmann Kohler, Jewish Theology: Sistematically and Historically Considered (New York: Macmillan, 1923), 275.  
39. Firestone, Yahudiliği Anlamak, 137; Besalel, “Dua”, 1: 144. 
40. Jeremy Penner, Patterns of Daily Prayer in Second Temple Period Judaism (Leiden: Brill, 2012), 1. 
41. Bk. Michael Keene, This is Judaism (Cheltenham: Stanley Tornes Publishers, 1996), 352-355. 
42. Nahum Norbert Glatzer, Franz Rosenzweig: His Life and Thought (Indianapolis, Cambridge: Hackett Publishing 

Company, 1998), 251. 
43. Suzan Alalu v. dğr., Yahudilik’te Kavram ve Değerler, Dinsel Bayramlar (İstanbul: Gözlem Gazetecilik Basın ve 

Yayıncılık, 2001), 284. 
44. Yahudi mezhepleri arasında dualar ve dua kitaplarıyla ilgili bazı farklılıklar mevcuttur. Bu çalışmada konunun 

kapsamını muhafaza etmek amacıyla özellikle Türkçeye çevrilmiş olan, Türk Musevi Cemaati tarafından basılan ve 
kullanılan Sidur Kol Yaakov ve Dini Uygulama Rehberi adlı eserler kullanılarak gerekli görülen noktalarda farklılıklara 
işaret edilecektir. 

45. Uri Ehrlich, “Amidah”, Encyclopedia Judaica (Second Edition), ed. Fred Skolnik (London: Macmillan Reference, 2007), 
2: 72; Besalel, “Dua”, 1: 143; Gürkan, Yahudilik, 156. 

46. Gürkan, Yahudilik, 63; Firestone, Yahudiliği Anlamak, 137. 
47. Yasa’nın Tekrarı 6/4-9. 
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Tanrı’ya iman ve emirlerine itaat, Tanrı’nın emirlerine uyanlara mükâfat ve uymayanlara ceza 
ve Tanrı’nın emirlerine itaatin bir işareti olarak tallit (dua şalı) kullanılması yer alır. Bu dua, 
Yahudi hayatının Tanrı’nın birliği ve emirleri ekseninde başlaması ve sona ermesi gerektiğini 
telkin eder.48 Yahudi Rabbiler, Şema duasını harfi harfine ve konsantrasyon (kavana) ile 
söyleyen kişinin, Tanrı tarafından kötü yazgılardan kurtarılacağını ifade eder.49 Bu şekilde 
bütün Yahudi dualarında olduğu gibi Kudüs’le ilgili dualarda da Tanrı, vazgeçilmez bir 
karakter olarak temayüz eder. Nitekim özellikle Sefarad Yahudilerde ve İsrail topraklarındaki 
Aşkenaz sinagoglarda akşam Amida duasından önce Tanrı’nın birliğini vurgulayan Şema 
duasını okumanın bir zorunluluk olarak kabul edilmesi ve Amida duasına geçerken herhangi 
bir şekilde ara vermemeye özen gösterilmesi50 bu durumun bir tezahürü olarak kabul edilebilir. 

Kudüs’e yönelik vurguları açısından dikkat çekici olan Amida duası, Yahudi 
literatüründe “Kudüs’e bağlılık (vatandaşlık) duası” olarak nitelendirilmektedir.51 Günlük 
duaların zirvesini ve merkezini oluşturan Amida duasının tarihi kökenine bakıldığında, bu 
duanın Mabed’in M.Ö. VI. yüzyılda Babilliler tarafından yıkılması sonucunda Babil sürgününe 
uğrayan Yahudilerin Kudüs’e geri dönmesi ve Mabed’in yeniden inşa edilmesinden sonra 
toplumun ve dinin yeniden imarı amacıyla Ezra’nın kurduğu Sanhedrin’in (büyük meclis) din 
adamları tarafından yazıldığı ifade edilmektedir. Amida’ya esas şeklinin ve günde üç defa 
okunması uygulamasının ise II. Mabed’in yıkılışını takiben Yahudi âlimi ve meclis başkanı olan 
Rabban Gamaliel II’ye (ö. 110) dayandığı görüşü ağırlık kazanmaktadır.52 Dolayısıyla iki 
durumda Kudüs’teki Mabet duanın kökeni açısından önemli yer teşkil etmektedir. Çünkü Babil 
sürgünü sonrasında yeniden inşa edilen Mabet, daha önce olmadığı kadar Yahudi dinî 
yaşantısında ve belleğinde merkezi bir konuma sahip olmuştur.53 

Yahudilikteki duaların ayakta yapılan bölümünü oluşturan Amida (Şemone Esre) 
duası, ayakta, alçak sesle ve minyan eşliğinde okunan bir çeşit ortak duadır. Bu dua çeşitli 
formlarda, günlük dualar, Şabat, Yom Kipur, Roş Hodeş ve Yahudi Bayramlarında okunur. Bu 
duayı okuyan Yahudilerin, Kudüs/Mabet yönüne dönmeleri54 ve “biz” zamirini kullanarak 
duanın bir cemaat duası olduğunu idrak etmeleri gerekir. Esasında on sekiz bölüm olan bu dua, 
daha sonra eklenen bir ilaveyle on dokuz bölümden oluşur.55 Yahudi kutsal metinlerine ve 
hitap tarzlarına dayanan Amida duasında,56 onuncu bölüme kadar Tanrı’nın yüceliğine, 
                                                             
48. Eisenstein, “Shema”, The Jewish Encyclopedia, ed. Isidore Singer (New York, London: Funk and Wagnalls Company, 

1905), 11: 266-267; Ronald L. Eisenberg, The Jps Guide to Jewish Traditions (Philadelphia: The Jewish Publication 
Society, 2004), 413-416; Gürkan, Yahudilik, 157. 

49. Rabi Nisim Behar, Dini Uygulama Rehberi (El Gid Para El Pratikante), trc. Mordehay Yanar (İstanbul: Gözlem 
Gazetecilik Basın ve Yayıncılık, 2009), 89.  

50. Eisenberg, The Jps Guide to Jewish Traditions, 421. 
51. Elias J. Bickerman, Studies in Jewish and Christian History (Leiden, Boston: Brill, 2007), 563. 
52. Arnold S. Rosenberg, Jewish Liturgy as a Spiritual System: A Prayer-by-Prayer Explanation of the Nature and Meaning of 

Jewish Worship (Oxford: Rowman&Littlefield Publishers, 2004), 75-76; Emil G. Hirsch, “Shemoneh ‘Esreh”, The Jewish 

Encyclopedia, ed. Isidore Singer (New York, London: Funk and Wagnals Company, 1905), 11: 276-277; Besalel, 
“Amida”, 1: 61-62; Ehrlich, “Amidah”, 2: 72; Eisenberg, The Jps Guide to Jewish Traditions, 422. 

53. Kurt, “İkinci Mabed Dönemi Yahudiliği”, 440.  
54. Amida’da ne tarafa döneceğini bilmeyen bir kişi, istediği tarafa döner. Ancak kalbinde, Tanrı’nın kutsiyetinin 

Yeruşalayim’de bulunduğunu düşünmelidir. Behar, Dini Uygulama Rehberi, 93. 
55. Rosenberg, Jewish Liturgy as a Spiritual System, 77-79; Besalel, “Amida”, 1: 62; Ehrlich, “Amidah”, 2: 72-73; Behar, 

Dini Uygulama Rehberi, 92-94; Hirsch, “Shemoneh ‘Esreh”, 11: 270. 
56. Hirsch, “Shemoneh ‘Esreh”, 11: 276. 
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kutsallığına, merhametine ve kurtarıcılığına ve insanların maddi ve manevi ihtiyaçlarına 
yönelik vurgular yer almakla birlikte, duanın Yahudilerin Kudüs ideali açısından en önemli 
bölümlerini Yahudilerin özlemlerini ve Mesih’in kurtarıcılığıyla ilgili çeşitli vurguları içeren 10, 
11, 12, 13, 14 ve 15. bölümleri teşkil eder.57 

Amida’nın onuncu bölümünde, “Özgürlüğümüz için büyük şofarı çal58 ve sürgündeki 
insanlarımızı bir araya getirmek için bayrak aç ve bizi çabucak dünyanın dört bir ucundan 
toplayarak ülkemizde bir araya getir. Kutsalsın Sen Tanrım, halkı İsrail oğullarının her tarafa 
dağılmış olan insanlarını bir araya getiren”59 ifadeleriyle sürgüne uğramış Yahudiler Tanrı’nın 
halkı olarak nitelendirilmekte ve onları Kudüs’ün merkezde yer aldığı ülkede toplaması için 
Tanrı’ya dua edilmektedir. Bölüm sonunda Tanrı, kendi dağılmış insanlarını (İsrail oğulları) bir 
araya getiren olarak kutsanmaktadır.60 On birinci bölümde, “Önceden olduğu gibi 
yargıçlarımızı ve danışmanlarımızı bize geri ver. Tüm acıyı, üzüntüyü, sıkıntıyı bizden 
uzaklaştır ve … iyiliğin ve şefkatinle, dürüstlüğün ve adaletinle bize hükmet. Kutsalsın Sen 
Tanrım, dürüstlüğü ve adaleti Seven Kral!”61 denilerek, Tanrı’dan Yahudilerin toplandığı 
ülkede, adaleti ve Yahudi hükümranlığını tesis etmesi istenmektedir. Bölüm sonunda Tanrı, 
adaleti ve dürüstlüğü seven Kral olarak kutsanmaktadır.62 Duaya sonradan eklenen on ikinci 
bölümde, “Tanrı’ya inanmayanlar ve iftiracılar için umut kalmasın, tüm kötüler anında ortadan 
kalksın, tüm düşmanların ve senden nefret eden herkes çabucak yok olsun. Kötülüğün 
saltanatını kökünden yok et, yık. Zaman geçmeden, günümüzde onların işini bitir ve onlara 
boyun eğdirt. Kutsalsın Sen Tanrım, düşmanları ezen ve kötülere boyun eğdirten.”63 
cümleleriyle imansızların, kötülerin ve düşmanların Yahudilere zarar vermemesi için Tanrı’nın 
yüceliğine sığınılmaktadır. Bölüm sonunda Tanrı, düşmanları ezen ve kötülere boyun eğdirten 
olarak kutsanmaktadır.64 Liberal liturjilerde bu bölüm heretikler veya imansızlar özelinden 
çıkartılarak, genel anlamda kötülüğe karşı durmak anlamında yeniden yorumlanmaktadır.65 

On üçüncü bölümde, “Dürüstlerin, Sana bağlı olanların, Senin halkın İsrail Evi’nden 
geri kalanların hatırına, halkının bilgelerinin, geri kalan Tora öğrencilerinin hatırına, içtenlikle 

                                                             
57. Ehrlich, “Amidah”, 2: 74.  
58. Bu ifade Yeşaya 27/13’deki “Evet o gün büyük bir boru çalınacak; Asur’da yitenlerle Mısır’a sürgün edilenler gelip 

kutsal dağda, Yeruşalayim’de Rab’be tapacaklar” cümlesine dayanmaktadır. Bk. Hirsch, “Shemoneh ‘Esreh”, 11: 
276. 

59. Sidur Kol Yaakov, çev. Liliane Zerbib (Kazes) (İstanbul: Gözlem Gazetecilik Basın ve Yayıncılık, 2005), 128; Bu dualar 
Yeşaya 11/11- 12’deki “O gün Rab, uluslar için sancak kaldıracak, sürgün İsrail oğullarını toplayacak, dağılmış 
Yahudalılar’ı, dünyanın dört bucağından bir araya getirecek” cümlelerine atıfta bulunmaktadır. Bk. Hirsch, 
“Shemoneh ‘Esreh”, 11: 276. 

60. Ehrlich, “Amidah”, 2: 73; Hirsch, “Shemoneh ‘Esreh”, 11: 271. 
61. Sidur Kol Yaakov, 128- 130; Bu bölüm Yeşaya 1/26’daki özellikle kutsal metinde Davut ve Süleyman dönemlerine 

atfen sadık kent olarak nitelendiren Kudüs’ün Yeşaya döneminde kötülükle dolduğu ve yöneticilerin adaletsizlik ve 
haksızlıklarıyla öne çıktığı bir ortamda Tanrı’nın Kudüs’e yönelik şu ifadelerine dayanır: “Eskiden, başlangıçta 
olduğu gibi, sana yöneticiler, danışmanlar yetiştireceğim, ondan sonra ‘Doğruluk Kenti’, ‘Sadık Kent’ diye 
adlandırılacaksın. Sion adalet sayesinde, tövbe edenleri de doğruluk sayesinde kurtulacak.” Bk. Hirsch, “Shemoneh 
‘Esreh”, 11: 276.  

62. Ehrlich, “Amidah”, 2: 74; Besalel, “Amida”, 1: 62; Hirsch, “Shemoneh ‘Esreh”, 11: 271. 
63. Sidur Kol Yaakov, 130; Tanah’taki ifadelerle karşılaştırmak için bk. Mezmurlar 81/15; Yeşaya 25: 5. Bu bölümle ilgili 

olarak fakirlerin/mazlumların duaları nitelendirilmesi de yapılmaktadır. Hirsch, “Shemoneh ‘Esreh”, 11: 276. 
64. Ehrlich, “Amidah”, 2: 74; Besalel, “Amida”, 1: 62; Hirsch, “Shemoneh ‘Esreh”, 11: 271. 
65. Lawrence A. Hoffman, “Glossary”, My People's Prayer Book, Traditionals Prayers, Modern Commentaries: The Amidah, 

ed. Lawrence A. Hoffman (Woodstock: Jewish Lihgts Publishing, 2003), 208. 
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Yahudiliği seçmiş yabancıların ve bizim hatırımıza merhametin uyansın, Tanrı’mız… Kutsalsın 
Sen Tanrı’m, dürüstlerin desteği ve umudu.”66 ifadeleriyle Yahudileri koruması için Tanrı’dan 
merhamet dilenilmekte ve bölüm sonunda Tanrı dürüstlerin desteği ve umudu olarak 
kutsanmaktadır.67 Böylelikle bu üç bölümde İsrail oğullarının seçilmişliğine, Tanrı’nın 
kutsallığına ve yüceliğine yönelik vurgular eşliğinde Yahudilerin belleğinde yer alan ideal 
yaşam modeline ve bu modeli hayata geçirmenin Tanrı’nın takdiriyle gerçekleşeceğine yönelik 
inanç kuvvetli bir şekilde ortaya konulmaktadır. 

Amida duasının Kudüs’le ilgili en önemli kısmı on dördüncü bölümdür. Bu bölüm, 
“Dediğin gibi şehrin Yeruşalayim’de otur ve oraya çabucak hizmetkârın David’in tahtını 
yerleştir ve şehri çabucak günümüzde sonsuza dek sürecek bir yapı olarak yeniden inşa et. 
Kutsalsın Sen Tanrı’m, Yeruşalayim’i inşa eden”68 cümlelerinden müteşekkildir. Bu bölümde 
Tanah’ta yer alan “Her şeye Egemen Rab, Sion için büyük kıskançlık duyuyorum… Sion’a 
dönecek ve Yeruşalayim’de oturacağım. Yeruşalayim’e Sadık Kent, Her Şeye Egemen Rab’bin 
Dağına Kutsal Dağ denecek’ diyor”69, “Rab, yeniden kuruyor Yeruşalayim’i, Bir araya topluyor 
İsrail’in sürgünlerini”70 ve “Onun (Davut) soyu sonsuza dek sürecek, Tahtı karşımda güneş gibi 
duracak, Göklerde güvenilir bir tanık olan ay gibi, Sonsuza dek kalacak”71 şeklindeki ifadelere 
atıfta bulunulmakta72 ve Yeruşalayim’in (Kudüs) Yahudilik açısından Tanrı’nın mekânı olduğu 
hatırlatılmaktadır. Duada Yeruşalayim’i fetheden ve buraya saray inşa eden Davut’un tahtının 
vurgulanması ve Tanrı’dan Yeruşalayim’i yeniden inşa etmesinin istenmesi, Yahudilerin 
belleğindeki Davut ve Süleyman zamanını kapsayan ideal dönemin ve bu doğrultuda 
Yahudilerin daima ulaşmayı arzuladıkları Kudüs idealinin bir yansımasıdır. Bölüm sonunda 
Tanrı’nın, Yeruşalayim’i inşa eden şeklinde kutsanması, Kudüs idealini gerçekleştirmede 
Tanrı’ya olan güveni ve ona yönelik temel beklentiyi ifade etmektedir. Bu bölümle birlikte 
Amida duasında Yahudilerin Kudüs idealine yönelik vurgularındaki genel ve ideal tavır, yerini 
mekân ve zaman tayin etmek suretiyle özel ve reel tavra bırakmaktadır. 

On beşinci bölümde “Hizmetkârın Davut’un tohumunun çabucak açmasını sağla ve 
(bizi) kurtararak onun gücünü artır, çünkü bütün gün bizi kurtaracağını umuyoruz. Kutsalsın 
Sen Tanrı’m, kurtuluşun gücünün filizlenmesini sağlayan”73 ifadeleriyle kurtarıcının geleceği 
umudu dile getirilerek bu doğrultuda Davut’un tohumundan yani soyundan gelecek Mesih’in 
krallığında kurtuluşun bir an önce gerçekleşmesi için dua edilmekte ve Tanrı kurtuluşu 
sağlayan olarak kutsanmaktadır. Amida’nın 16. bölümünde duaların kabulü için içten 
yakarışlardan sonra 17. bölümde “Memnun kal, Tanrı’mız halkın İsrail oğullarından ve 
dualarına kulak ver ve Ev’inde Kutsalların Kutsal’ında Hizmeti yenile ve İsrail oğullarının 

                                                             
66. Sidur Kol Yaakov, 130; Bu bölüm, kutsal metinde Tanrı’nın merhametini uyandırma veya gazabına uğramaktan 

kaçınma yöntemlerine dayanılarak oluşturulmuştur. Karşılaştırmak için bk. Yeremya 31/20; Yeşaya 63/15; 
Mezmurlar 22/6; 35/ 2, 71/5. 

67. Ehrlich, “Amidah”, 2: 74; Besalel, “Amida”, 1:  62. 
68. Sidur Kol Yaakov, 132. 
69. Zekeriya 8/3. 
70. Mezmurlar 147/2. 
71. Mezmurlar 139/36-37. 
72. Hirsch, “Shemoneh ‘Esreh”, 11: 276. 
73. Sidur Kol Yaakov, 132; Bu bölüm Davut’un soyundan gelecek Mesih beklentisini ve onun kurtarıcılığını ifade eden 
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89/4, 18, 21, 26; 132/10, 17; Yaratılış 49/18; Hezekiel 29/21; Yeremya 23/5; 33/15. 
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sunduğu kurbanların ateşini ve dualarını çabucak sevgi ve istekle kabul et. Ve halkın İsrail 
oğullarının hizmetinden her zaman memnun kalasın. Sen o büyük merhametinle bizi arzula ve 
bizlerden memnun kal. Ve gözlerimiz Senin merhametle Sion’a dönüşünü görsün. Kutsalsın 
Sen Tanrı’m, Kutsal Varlığı’nı Sion’a döndüren”74 cümlelerinde ev ile Kudüs’teki kutsal 
Mabed’e ve kutsalların kutsalı denilerek bu Mabed’in en kutsal bölümüne atıfta 
bulunulmaktadır. Çünkü Yahudilikte kademeli bir kutsallık anlayışı vardır. Buna göre Kudüs 
diğer topraklardan daha kutsaldır. Kudüs’ün en kutsal yeri Mabet ve Mabed’in en kutsal yeri 
de Ahit Sandığının yer aldığı “kutsallar kutsalı” adı verilen bölümdür.75 Ayrıca Mabed’in 
ayakta olduğu dönemde kurban ritüeli gerçekleştirilirken, Mabed’in yıkılmasıyla bu ritüel bir 
anlamda askıya alınmıştır. Dolayısıyla Amida’da bu duruma işaret edilerek, Mabed’in yeniden 
inşası için Tanrı’ya dua edilmekte ve bunun gerçekleşmesiyle kurban ritüelinin tekrardan eda 
edilebileceğine olan inanç dile getirilmektedir. Bu durum Ortodoks Yahudiliğe göre kurban 
ritüelinin askıya alınmasının geçici bir durum olduğuna işaret etmektedir. Reformist 
Yahudiliğin dua kitaplarında kurbanla ilgili vurgular kaldırılmışken, Muhafazakâr Yahudilikte 
kurbanın tarihi bir vaka olduğuna işaret edilmekle birlikte Mabet yeniden inşa edilse de bu 
ritüelin tekrardan gerçekleşeceği öngörülmemektedir.76 Bu bağlamda Reformist Yahudiler 
Amida duasında kendi ideolojileriyle çelişen vurguları kendilerine uygun şekilde 
değiştirmekte/yorumlamaktadır. Örneğin duada geçen Yahudilerin toplanmasını genel 
anlamda bir özgürlük; adaletin tesis edilmesini adalete odaklanmak; Tanrı’nın Mabed’i yeniden 
inşası ve Mesih beklentisini Kudüs’ün barışı olarak değerlendirmektedirler.77 

On sekizinci bölümde “Sana teşekkür ediyoruz, sonsuza dek Tanrı’mız ve atalarımızın 
Tanrı’sı olduğun için…” tarzındaki ifadelerle Tanrı’ya şükranlar sunulurken,78 on dokuzuncu 
bölümde “Yüksek göklerde barışı sağlayan Tanrı’mız sonsuz merhametinle bizde ve tüm 
ulusun İsrail’de barışı sağla…” şeklindeki cümlelerle hem Kudüs’teki Yahudilerin hem de 
bütün Yahudilerin barış ve huzuru için dua edilmektedir.79 

Genel olarak Amida duasındaki ifadeler, Yahudilerin geleceğine inandıkları Mesih 
zamanını, Tanrı’ya güveni, sevgiyi ve onun kutsallığını barındıran ve İsrail ile bütünleşen 
kavramlara işaret etmektedir. Bu kavramların merkezinde Yahudiler, Mabet, Mesih ve 
dolayısıyla bu üç kavramın bütünleştiği Kudüs (Yeruşalayim) yer almaktadır. Nitekim duanın 
bütününde, İsrail oğullarının kurtuluşunun, toplanmalarının ve adil bir yaşamın gerçekleşeceği 
yer olarak kabul edilen ve Tanrı’nın mekân olarak seçtiğine ve ebedi olarak kalacağına inanılan 
Kudüs (Yeruşalayim) ön plana çıkmaktadır. Yahudi mezheplerinin duaya yaklaşımları da 
özellikle Mesih, Mabet ve onların ekseninde gelişen inançlara yaklaşımlarını ortaya 
koymaktadır. 

                                                             
74. Sidur Kol Yaakov, 134, 136; On sekizinci bölüm kutsal metinde idealize edilen Yahudilerin Kudüs idealiyle aynı 

doğrultudadır. Karşılaştırmak için bk. Mika 4/1-13. 
75. Jacob Neusner, The Halakhah: The Encyclopedia of the Law of Judaism (Leiden, Boston, Köln: Brill, 2000), 15-16. 
76. Besalel, “Korbanot ve Sunular”, 2: 342; Joseph Dan, “Sacrifice”, Encyclopedia Judaica (Second Edition), ed. Fred Skolnik 

(London: Macmillan Reference, 2007), 17: 648-649. 
77.  Bruce Kadden- Barbara Binder Kadden, Teaching Tefilah: Insights and Activities on Prayer (Colorado: A. R. E. 

Publishing, Inc., 2004), 54.  
78. Sidur Kol Yaakov, 136- 142; Ehrlich, “Amidah”, 2: 74. 
79. Sidur Kol Yaakov, 144-148; Ehrlich, “Amidah”, 2: 74. 
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Amida’nın tekrarı sırasında Hazan (din görevlisi) ile birlikte yüksek sesle söylenen ve 
Tanrı’nın kutsallığının anlatıldığı Keduşa duasında da; 80 “Tanrı sonsuza dek hüküm sürecek; 
Ey Sion, Tanrı’n, sonsuza dek tüm kuşaklar boyunca hüküm sürecek. Tanrı’yı övün”81 
cümleleriyle Yahudilikteki Tanrı ile Kudüs arasındaki vazgeçilmez ilişkiye dikkat 
çekilmektedir. 

Yahudi takvimine göre haftanın yedinci günü olan Cumartesi günü, Yahudilerce 
haftanın en kutsal günü kabul edilen Şabat’tır. Bugünde yapılan musaf amidası gibi çeşitli 
dualarda Kudüs’e yönelik vurguların yer aldığını söylemek mümkündür. Bu vurgular daha 
önceki dualar gibi Kudüs’ün Tanrı mekânı olduğu ve ebediyen burada hüküm süreceği 
inancından hareketle, Tanrı’nın Yahudileri Kudüs’te toplaması ve buranın kurtarıcı Mesih’in 
gelmesiyle barış şehri olacağı konularıyla yakından ilgilidir.82 

Aylık olarak kutlanan Roş Hodeş, Yahudi takvimine göre yeni ayın gelişinin kutlandığı 
özel bir gündür. Geçmişte gelişi Mabet’te yakılan ışıklarla haber verilen bugün, kendisinden 
önceki Şabat gününde sinagogda çeşitli ritüel ve dualar eşliğinde kutlanır. Bu törenlerde 
Tanrı’yı kutsayan ve İsrail oğullarının barış ve esenliği için edilen dualarla birlikte Roş Hodeş’in 
gelişi için kurban kesilmesini anlatan Tora bölümlerinin okunması yer alır.83 Günümüzde 
Amida’ya eklenen “Yaale Veyavo” duasında Yeruşalayim’in (Kudüs) hatırasına Yahudilerin 
kurtuluşu ve bağışlanması için dua edilir.84 Bu şekilde Kudüs’ün, Amida duasının yapısına 
uygun olarak Yahudilerin kurtuluşlarının ve bağışlanmalarının yegâne aracı olduğu 
vurgulanır. 

1.2. Yahudi Bayramlarında Yapılan Dualarda Kudüs 
Yahudilik ve Yahudi tarihi açısından oldukça önemli olan ve bu dinin karakteristiğini 

ortaya koyan; Roş Ha-Şana (Yılbaşı), Yom Kipur (Kefaret Günü), Pesah (Fısıh) Bayramı, Sukot 
(Çardaklar) Bayramı, Şavuot, Hanuka (Işıklar Bayramı) ve Purim (Kuralar) Bayramı gibi çeşitli 
bayramları vardır. Yahudiliğe göre anlam ve önemlerine uygun olarak geçirilmesi gereken 
bayramlarda yapılan dualar hem bu amaca hizmet eden hem de Kudüs’e yönelik vurgulara 
sahip olan bir yapıya sahiptir. 

Yahudiliğe göre tişri ayının ilk iki günü kutlanan Yahudi yılbaşını ifade eden Roş Ha-
Şana’da Yahudiler, günlerinin büyük bölümünü sinagoglarda dua ederek geçirirler. Gelecek 
yıldaki kaderlerinin belirlendiğine inandıkları bu günlerde Yahudilerin yaptıkları duaların ana 
vurgusu Kudüs ekseninde teşekkül eden Tanrı krallığı anlayışıdır.85 Bu bağlamda bütün 
cümleleri “Babamız Kral’ımız” ifadesiyle başlayan “Avinu Malkenu” duası ön plana 
çıkmaktadır. Roş Ha-Şana’dan Yom Kipur’a kadar her gün okunan bu duada,86 İsrail 
oğullarının seçilmişliğinden bahsedilmekte ve “Babamız Kral’ımız, yakında kurtuluşun bizim 
için filizlenmesini sağla. Babamız Kral’ımız, halkın İsrail oğullarının gücünü artır. Babamız 
                                                             
80. Besalel, “Keduşa”, 2: 318. 
81. Sidur Kol Yaakov, 122; Bu bölüm Mezmurlar 146/10’da yer almaktadır. 
82. Bk. Sidur Kol Yaakov, 426, 510, 518, 526, 536, 576, 660, 672, 748, 779 vb.; Besalel, ”Musaf”, 2: 431. 
83. Arye Forta, Judaism (Oxford: Heinemann, 1995), 42; Behar, Dini Uygulama Rehberi, 157-159. 
84. Sidur Kol Yaakov, 574. 
85. Bk. Louis Jacobs, “Rosh Ha-Shanah”, Encyclopedia Judaica (Second Edition), ed. Fred Skolnik (London: Macmillan 

Reference, 2007), 17: 463-466. 
86. Behar, Dini Uygulama Rehberi, 274. 
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Kral’ımız, Mesih’inin gücünü artır.”87 şeklindeki ifadelerle Mesih ve kurtuluş kavramlarına 
temas edilmesi sonucu, Yahudilik açısından bu iki öğretiyle mekânsal bağlantısı nedeniyle 
Kudüs’e dolaylı olarak işaret edilmektedir. 

Yahudilikte, Roş Ha-Şana’dan sonra on günlük pişmanlık ve tövbe süresinin son günü 
olan Yom Kipur, günahların bağışlanması için duaların edildiği kefaret günüdür. Yahudiler, 
sinagoglarda bugüne özel bazı dualarla Tanrı’ya günahlarının bağışlanması için dua 
etmektedir. Bu bağlamda Yom Kipur’un sonunda okunan ve bugüne has olan “Neila” duası ön 
plana çıkmaktadır. “Neila” kavramı kapıların kapanması anlamına gelirken, bunun günlük 
olarak Mabed’in kapılarının kapanmasına işaret ettiği belirtilmektedir. Günümüzde ise Neila, 
son dua olması nedeniyle Yom Kipur’da dua kapılarının kapandığını simgelemektedir.88 Bu 
çerçevede Neila duasını sonlandırırken söylenen “Gelecek yıl Yeruşalayim’de”89 ifadesi, 
Yahudilerin umutlarının, özlemlerinin ve kurtuluş anlayışlarının odağında Kudüs’ün yer 
aldığını göstermektedir. Çeşitli zamanlarda yapılan dualarda aynı ifadenin tekrar edilmesi de90 
bu algıyı kuvvetlendirmektedir. Ayrıca dünyanın dört bir yanına dağılan Yahudilerin nesilden 
nesile tekrar ede geldikleri bu duanın, onlara yabancı ortamlarda güç veren en birleştirici 
sözlerin başında geldiği, felaket dönemlerinde ve çalkantılı durumlarda onları ayakta tutmaya 
yardımcı olduğu düşünülmektedir.91 

Yahudilerin en önemli ve rağbet gören bayramlarından olan ve özgürlüklerinin 
sembolü kabul ettikleri Pesah (Fısıh) Bayramı,92 onların Mısır’dan çıkışlarının anısına 
kutlanmaktadır. Bu bayramda Mabet tamamen yıkılmadan önce kuzu kurban edilirken, 
buranın yıkılışından sonra sofra hazırlayarak aile ile birlikte yemek yeme geleneği teşekkül 
etmiştir.93 Bu bağlamda öne çıkan dualardan birisi, Mabet döneminde Fısıh bayramında sunular 
sunulurken ve Seder esnasında yapıldığı belirtilen “Alel” duasıdır.94 Günümüzde çeşitli bayram 
günlerinde okunan bu duanın, Seder’de şarap içilirken söylenen bir bölümünde, “Ey Tanrımız! 
Bize halkın İsrail’e, şehrin Yeruşalayim’e, ikametin Sion dağına, sunağına, mabedine merhamet 
et. Kutsal şehir Yeruşalayim’i hemen ve günümüzde inşa et”95 ifadeleriyle Kudüs’ün 
kutsallığına ve Tanrı şehri olduğuna işaret edilerek, Tanrı’dan şehri inşa etmesinin istenmesi 
Yahudilerin Kudüs idealinin gerçekleşmesiyle ilgili temennilerini ortaya koymaktadır. Seder’de 
yapılan dualarda Kudüs’e yönelik çeşitli vurgulara rastlamak mümkünken, duaların Kudüs 
açısından en önemli boyutunu yemeğin bitimiyle söylenen dilek duaları oluşturmaktadır. Buna 
göre yemek masasının etrafındakiler birbirlerine “Gelecek yıl Yeruşalayim’de”; Yeruşalayim’de 

                                                             
87. Sidur Kol Yaakov, 278-280. 
88. Francis L. Cohen, “Neilah”, The Jewish Encyclopedia, ed. Isidore Singer (New York, London: Funk and Wagnals 

Company, 1905), 11: 214- 215; Herman Kieval, “Neilah”, Encyclopedia Judaica (Second Edition), ed. Fred Skolnik 
(London: Macmillan Reference, 2007), 15: 65-66. 

89. Keene, This is Judaism, 81. 
90. Pesah Agadası, haz. Moşe Farsi (İstanbul: Gözlem Gazetecilik Basın ve Yayıncılık, 2008), 163. 
91. Arieh Larkey, A Townhouse in Jerusalem (Jerusalem: Gefen Publishing Home, 1996), 367. 
92. Bu konu hakkında bk. Şevket Özcan, “Yahudilikte Pesah (Fısıh) Bayramı: Ritüeller ve Semboller Bağlamında 

Fenomenolojik Bir İnceleme”, Uluslararası Sosyal Araştırmalar Dergisi 11/61 (2018): 1206-1214. 
93. Ahmet Hikmet Eroğlu, “Kutsal Zaman”, Dinler Tarihi, ed. Ahmet Hikmet Eroğlu (Ankara: Ankara Üniversitesi 

Uzaktan Eğitim Yayınları, 2013), 221- 222; Alalu v. dğr., Yahudilikte Kavram ve Değerler, 11 
94. Besalel, “Allel”, 1: 60; Behar, Dini Uygulama Rehberi, 228. 
95. Pesah Agadası, 162. 
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(Kudüs) olanlar ise “Gelecek yıl yeniden inşa edilecek olan Yeruşalayim’de” dileklerinde 
bulunmaktadır. Bu dilekler Mabed’in yeniden inşa edileceği Mesih dönemi için yapılmaktadır.96 

Sukot (Çardaklar) Bayramı Yahudilerin Mısır esaretinden sonra kırk yıl yerleşik 
düzende olmadıkları için kuru dallardan ve çalılardan yaptıkları çardaklarda yaşamalarının 
hatırasına hasat döneminde kutlanan bayramdır.97 Bu bayramda okunan dualardan olan “Hol 
Hamoed” duasında Kudüs, Tanrı’nın evi ve birlikteliği özendirmek için kurulan şehir olarak 
nitelendirilmekte ve Davut’un tahtıyla ilişkilendirilerek bu şehrin barış ve esenliği için dua 
edilmesi istenilmektedir.98 

Hanuka (Işıklar Bayramı), M.Ö. II. yüzyılda İsrail oğullarının esaret altında bulunduğu 
Selevkosların baskı ve zulmünden Tanrı’nın yardımıyla kurtulmalarına ve II. Mabed’in 
putperestlerden kurtarılarak Tanrı’ya adanmasına dayanmaktadır. Sekiz günlük bayram 
boyunca yanan Işıklar da Mabet’te yanan Şamdan’ın ışığını simgelemektedir.99 Bayram boyunca 
yapılan “Al Anisim” duasında100 Tanrı’nın yardımı sayesinde gerçekleşen kurtuluşun sonucu; 
“Oğulların, Ev’inde Kutsalların Kutsal’ına girdiler, Mabed’ini temizlediler, Mabed’ini 
arındırdılar ve Mabed’inin avlularında mumlar yaktılar ve Hanuka’nın bu sekiz gününü, övgü 
ve teşekkür günü ilan ettiler”101 cümleleriyle ortaya konulmaktadır. Bu bağlamda Şamdan’ın 
(Menorah) II. Mabed’in yıkılışının ardından bayramın manevi yönünü ve Mabed’in yeniden 
inşasına yönelik ümidi vurgulamak isteyen Rabbiler tarafından bir sembol haline getirildiği 
ifade edilmektedir.102 Günümüzde Şamdan bu anlayışın etkisini gösterecek şekilde İsrail 
devletinin resmi bir sembolü olarak kullanılmaktadır.103 

Purim (Kuralar) Bayramı, Yahudilerin, M.Ö. V. yüzyılda Pers İmparatorluğu 
döneminde büyük bir katliamdan kurtulmalarına dayanan ve sevinç içerisinde kutlanan bir 
bayramdır.104 Bu bayramda dualara eşlik eden en önemli liturjik uygulama, erkek veya kadın 
olsun her Yahudi’nin sorumlu olduğu “Megila”105 okumalarıdır.106 Yahudilerin Purim’de 
okudukları Megilat Ester’de anlatılanlardan, Tanrı’nın Yahudilerin yegâne kurtarıcısı ve 
Kudüs’ün Yahudilerin ebedi merkezi olduğuna inandıkları sonucunu çıkarmak mümkündür. 
Yahudilerin sürgün dönemlerinde Tanrı’nın İsrail oğullarına yakınlığının ve onlara olan 
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97. Adam, “Yahudilik”, Dinler Tarihi El Kitabı, 104- 105; Eroğlu, “Kutsal Zaman”, 220. 
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99. Moshe David Herr, “Hanukkah”, Encyclopedia Judaica (Second Edition), ed. Fred Skolnik (London: Macmillan 

Reference, 2007), 8: 333. 
100. Behar, Dini Uygulama Rehberi, 228. 
101.  Sidur Kol Yaakov, 830. 
102. Susan L. Braunstein, “Hanukkah Lamp”, Encyclopedia Judaica (Second Edition), ed. Fred Skolnik (London: Macmillan 
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ilgisinin simgesi olarak kabul ettikleri Mabed’i tek umut olarak görmeleri de bu sonuçların 
merkezinde yer almaktadır.107 

Yahudi Bayramlarının bittiğini sembolize eden Avdala duası da108 Aşkenaz ve Seferad 
versiyonlarıyla Yahudilerin Kudüs ideallerine yönelik sahip oldukları umudu açıkça ortaya 
koymaktadır.109 Nitekim Aşkenaz Yahudilerin bu duanın girişinde okudukları, “Rab Sion’u ve 
bütün yıkıntılarını avutacak. Sion çölünü Aden’e, bozkırı Rab’bin bahçesine döndürecek. Orada 
coşku, sevinç, Şükran ve ezgi olacak”110 cümleleri kökeni veya mezhebi ne olursa olsun bütün 
Yahudilerin Kudüs’e yönelik umutlarını yansıtacak niteliktedir. 

1.2.1. Geçiş Dönemleri ve Özel Durumlarda Yapılan Yahudi Dualarında 
Kudüs 
Geçiş dönemleri, bir insanın yaşamı boyunca bir aşamadan diğer bir aşamaya ve bir 

rolden/sosyal pozisyondan bir başkasına geçtiği dönemlerdir.111 Hayatın dönüm noktalarını 
oluşturan doğum, ergenlik, evlilik ve ölüm çoğu dinde olduğu gibi, Yahudi dini hayatında da 
müstakil kural ve uygulamalar çerçevesinde yaşanan/yaşanılması gereken önemli dönemlerdir.  
Bu bağlamda Tora’nın her bir bölümü ile insan hayatının söz konusu dönemleri arasında 
sembolik bir benzerlik kurulmuştur.112 Bu dönemlerde gerçekleştirilen ritüeller ve bu ritüellerde 
okunan dualar, Yahudi kimliğinin temel şekillendiricileri arasındadır. Nitekim bunlar, 
Yahudiler uzun yıllar sürgün hayatı yaşamalarına rağmen onların dini ve kültürel varlıklarını 
korumalarında önemli bir yere sahiptir.113 Bu dualarda, İsrail ile Tanrı arasındaki ahitleşme ve 
seçilmişlik inancı ekseninde şekillenen Yahudi kimliğiyle ilgili olarak Kudüs ve kutsal 
mekânlarına yönelik vurgular yer almaktadır. 

Yahudiler için çocuk sahibi olmak özeldir ve bir görev olarak telakki edilmektedir. Bu 
nedenle doğum dönemi ile ilgili bebeğin sekiz günlükken gerçekleştirilen ve Yahudi kimliğini 
kazanmasının sembolü olarak görülen brit mila (sünnet) töreni önemlidir. Yahudiler için brit 

mila, Tanrı ile ahitleşmenin ve seçilmişliğin bir işaretidir ve dini bir emir olarak kabul 
edilmektedir.114 Bu bağlamda tören başlarken bebeğin babasının, “Şanslıdır avlunda otursun 
diye seçtiğin ve yakınlaştırdığın kişi. Evi’nin-Kutsal Mabedi’nin iyiliğiyle beslenelim”115 
şeklindeki duası, Yahudilerin seçilmişlik anlayışı ile Mabet arasındaki ilişkiyi ortaya 
koymaktadır. Bu şekilde Yahudilerin seçilmişlik anlayışları ekseninde Mabet ile olan ilişkisi de 
Kudüs’ün onlar için önemini ifade edecek tarzdadır.  

Yahudiler için diğer bir geçiş dönemi, çocukluktan yetişkinliğe geçişi ifade eden 
ergenliktir. Bu dönemle ilgili tören on üç yaşını tamamlayan erkek çocuklar için bar mistva 
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(hüküm çocuğu), on iki yaşını tamamlayan kız çocukları için bat mitsva (hüküm kızı) olarak 
nitelendirilmektedir. Bu törenler kız/erkek genç Yahudi bireyin artık yetişkin bir konuma 
geçmesi ve kendinden sorumlu hale gelmesi anlamına gelmektedir. Bu bağlamda erkek 
çocuğun kendisinden, on dördüncü yaşının ilk Şabat’ının sabahında sinagogda gerçekleştirilen 
bar mistva töreninde dua etmesi beklenir.116 Onun günün duası olarak cemaatin önünde yaptığı 
Aftara duası,117 Kudüs’e yönelik vurguları açısından dikkat çekicidir. Bu duada yer alan “Sion’a 
acı, çünkü o yaşam evimizdir, onuru kırılmış bu halkı çabucak, günümüzde kurtar. Kutsalsın 
Sen Tanrı’mız, Sion’u çocuklarıyla sevindiren. Tanrı’mız, bizi Senin tarafından seçilmiş 
David’in Ev’inin hükmü aracılığıyla sevindir, (Maşiah) çabucak gelsin ve kalplerimiz sevinçle 
taşsın. David’in tahtına hiçbir yabancı çıkmasın ve bir daha kimse görkemini zorla elinden 
almasın, çünkü Kutsal Ad’ının üzerine ona yemin ettin ki onun ışığı hiçbir zaman sönmeyecek. 
Kutsalsın Sen Tanrı’mız, David’in Koruyucusu”118 cümleleri Yahudilerin Kudüs idealini ortaya 
koymaktadır. Bu cümlelerin Yahudi kimliği kazandırılmak istenen ve yetişkinliğe adım atan bir 
çocuğa söyletilmesi önemlidir. Çünkü Yahudilikte duaların cemaatle okunması ve tekrar 
edilmesinin amaçlarından biri Yahudi bireylere yapılan duaları öğretmektir.  

Ergenliği takip eden evlilik ise sağlıklı bir Yahudi toplumunu tesis etmedeki merkezi 
rolü nedeniyle Yahudiler için önemli bir geçiş dönemidir. Sinagog veya uygun bir mekânda 
gerçekleştirilebilen evlilik törenlerinde Kudüs, Mabet ve Mesih ekseninde yapılan dualar 
mevcuttur. Bu bağlamda törende yedi kutsama ve bardak kırılması esnasında okunan dualar 
büyük önem taşır. Törende minyan eşliğinde Haham tarafından bir kadeh şarap üzerine 
okunan yedi kutsama, evli çiftin sahip olduğu neşe ve ümidi Yahudi toplumunun Mesih 
beklentileriyle ilişkilendirme özelliği taşımaktadır.119 Bu kutsamalardan özellikle son üçünün 
ana motifi, Mesih’in gelişi, Sion’a dönmek, üçüncü ve son mabedin inşası gibi eskatolojik 
olaylarla ilgilidir.120 Bu doğrultuda beşinci kutsamada, “Çorak olan kadın mutlulukla dolsun ve 
çocuklarını neşe içinde büyütsün. Yeruşalayim’i onun çocuklarının neşesiyle kuran Sen, 
Kutsalsın Sen, Ey Kralım” cümleleriyle çiftler yeni yaşamlar kurdukça ve yeni Yahudi evleri 
oluşturdukça Yeruşalayim’in (Kudüs) neşelendiği belirtilmektedir. Yeruşalayim burada Yahudi 
toplumunu ifade etmektedir. Yedinci kutsamada, “…Yakında Yeruşalayim’in sokaklarında 
sevinç ve mutluluk sesleri duyulacak, damadın ve gelinin neşeli sesleri tentelerinden ve 
gençlerin neşeli sesleri bayram havası içinde duyulacak. Kutsalsın Sen, Ey Kralım, damadı 
gelinle coşturan Sen Kutsalsın” ifadeleriyle düğün sevinci ile Mesih’in gelmesiyle Kudüs’te 
yaşanacak sevinç arasında benzerlik kurulmakta ve böylelikle kutsamaların ana temaları 
arasında neşe, ümit, gelin ve damatla birlikte Kudüs de yer almaktadır.121 

                                                             
116. Gürkan, Yahudilik, 137-138. 
117. Aftara, her hafta, haftanın peraşasının ardından okunan, Neviim (peygamberler) kitabından bir bölüm. Bk. Tora; 

Türkçe Çeviri ve Açıklamalarıyla Tora ve Aftara (1. Kitap: Bereşit), çev. Moşe Farsi (İstanbul: Gözlem Gazetecilik Basın 
ve Yayıncılık, 2010), 508; I. George Dobsevage, “Haftarah”, The Jewish Encyclopedia, ed. Isidore Singer (New York, 
London: Funk and Wagnalls Company, 1905), 6: 135.  

118. Sidur Kol Yaakov, 598- 600. 
119. Gürkan, Yahudilik, 139-140; Asife Ünal, “Yahudi Düğün Gelenekleri”, İnsan ve Toplum Bilimleri Araştırmaları Dergisi 

5/2 (2016): 235-236. 
120. David Novak, “Jewish Marriage: Nature, Covenant, and Contract”, Marriage, Sex, and Family in Judaism, ed. Michael 

J. Broyde- Michael Ausubel (New York: Rowman &Littlefield Publishers, Inc., 2005), 83.  
121. BT Ketubot 7b-8a; “Evlilik Töreni”, erişim: 1 Şubat 2018, 

http://www.sevivon.com/index.php?option=com_content&task=view&id=1288. 
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Yahudilik açısından evlilik, Tanrı ile İsrail oğulları arasında Sina Dağında yapılan 
ahitleşmeyle gerçekleşen manevi evliliği (birlikteliği) hatırlatır. Yahudilerin evrenin merkezi 
(axis mundi) kabul ettiği Kudüs’teki Mabet bu birlikteliğin işaretlerinden biri olarak görülmekte, 
dolayısıyla Mesih’in gelişiyle Kudüs’te gerçekleşecek neşe ile evlilik törenlerindeki neşe 
özdeşleştirilmektedir. Dolayısıyla Talmud’un en uzun dualarından olan bu dua, Rabbani 
Yahudiliğin evlilik bağlamında Kudüs’e yönelik genel yaklaşımını yansıtmaktadır.122 

Evlilik töreninin doruk noktası olan yedi kutsamadan sonra damadın bir torba veya 
peçete içinde yere konulan cam bir bardağı ayağıyla kırması, törenin en temel 
uygulamalarından biridir.123 Damat bardağı kırarken, “Ey Yeruşalayim, seni unutursam sağ 
elim kurusun. Seni anmaz, Yeruşalayim`i en büyük sevincimden üstün tutmazsam, Dilim 
damağıma yapışsın!”124 sözleriyle Mabed’in yıkılışında Yahudilerin hissettiği acıya ortak 
olduğunu dile getirir. Nitekim bardağı kırmanın sembolik anlamı, gelin ve damada Kudüs’ün 
kaybını, buradaki Mabed’in halen yıkık olduğunu ve inşa edilmediğini hatırlatmaktır.125 
Böylelikle evlilik töreninde neşenin zirvede olduğu bir anda gerçekleştirilen bu uygulama, 
Mabed’in yıkık durumda olması nedeniyle ve Yeruşalayim (Kudüs) tam olarak inşa edilmediği 
sürece bir Yahudi’nin neşesinin asla tam olamayacağı anlamını taşımaktadır.126  

İnsan hayatının son geçiş dönemi olan ölümle ilgili inanç ve pratikler Yahudilikte 
önemli bir yere sahiptir. Bu bağlamda cenaze defnedildikten sonra mezarlık çıkışında cemaat 
tarafından ve yas dönemi boyunca geleneksel Yahudilikte sadece erkek evlat, liberal 
cemaatlerde erkek ve kız evlat tarafından her gün sabah akşam yapılan toplu ibadette ve Şabat 
günlerinde cemaat eşliğinde okunması gereken Kadiş duası127 konumuz açısından önemlidir. 
Kudüs’e yönelerek gerçekleştirilen ve çeşitli formları bulunan Kadiş duasında genel olarak 
Tanrı’ya hamt ve yeryüzünde Tanrı krallığının en yakın zamanda kurulacağına yönelik umut 
dile getirilmektedir. Kadiş’in cenaze için okunan formunda Kudüs’ün ve Mabed’in yeniden 
inşa edilmesine yönelik ifadeler yer alırken, Aşkenaz versiyonda duanın özünü ve özetini 
oluşturan “Tanrı Krallığını Kursun!” ifadesi, Sefarad versiyonda “Tanrı kurtuluşu ve Mesih’in 
gelişini yakınlaştırsın” şeklinde genişletilerek söylenmektedir.128 Böylelikle Kadiş’te, Tanrı 
krallığının kurulması, Mesih’in gelmesi ve Mabed’in yeniden inşa edilmesi bağlamında 
Kudüs’e temas edilerek, Yahudilerin Kudüs idealine işaret edilmektedir. Bu duanın hem 
mezarlık çıkışında hem de on bir ay boyunca ölenin çocuğu veya çocukları tarafından 
söylenmesi de bu ideali Yahudi bireylerin öğrenmesine, unutmamasına ve kendilerini bu 
idealin umuduyla teskin etmelerine hizmet etmektedir. 

Yahudilikte bazı özel durumlarda yapılan çeşitli dualarda da Kudüs’e yönelik vurguları 
tespit etmek mümkündür. Bunların başında Yahudilerin yemek sonlarında yaptıkları ve çeşitli 
formları olan “Birkat Amazon” duası yer almaktadır. Tora’nın emrettiği büyük mitsvalardan 
                                                             
122. Novak, “Jewish Marriage: Nature, Covenant, and Contract”, 83. 
123. Ünal, “Yahudi Düğün Gelenekleri”, 236; Gürkan, Yahudilik, 140. 
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olan bu dua, Birkat Azan, Birkat Aarets, Birkat Yeruşalayim ve Birkat Atov Veametiv olmak üzere 
dört bölümden oluşmaktadır.129 Duanın Kudüs ile ilgili üçüncü bölümünde “Ve Şehrin, Kutsal 
Şehir Yeruşalayim’i çabuklukla ve günümüzde inşa et. Kutsal Şehir Yeruşalayim’i 
merhametiyle inşa eden Sen.”130 şeklinde Tanrı’ya dua edilmektedir. Nitekim rabbilerin 
yorumlarında her ne zaman ve her nerede yenilirse yenilsin yiyeceğin kaynağının Mabet 
olduğu, bir Yahudi’nin bütün eylemlerini Kudüs’teki Tanrı’nın evi (Mabet) ile ilişkilendirmesi 
ve bu doğrultuda yemeklerden sonra yaptığı duada Kudüs’e yer vermesi gerektiği dile 
getirilmektedir.131 Bu noktada, “Kutsal Şehir Yeruşalayim’i inşa et.” ifadesi Yahudilerin genel 
olarak Mesih ve Mabet eksenli Kudüs idealini özetlemekte ve bir anlamda bu yönde yapılan 
duaların özünü ortaya koymaktadır. Nitekim seküler Yahudiler bile, Kudüs’e olan bağlılıklarını 
ve adanmışlıklarını dile getirerek, modern İsrail devletinin varlığını Kudüs ile 
özdeşleştirmektedir.132 

Yahudi sinagoglarında yer alan ve Ahit Sandığını sembolize eden Aron Ha-Kodeş 
(kutsal dolap) açılırken Aşkenaz ve Sefarad Yahudiler tarafından okunan dualar da Kudüs’e 
temas etmektedir. Bu dualar özellikle Tanah’ta yer alan “Ey Tanrı lütfet, Sion’a iyilik yap, 
Yeruşalayim’in surlarını onar”133 ve “Yasa Sion’dan, Rab’bin sözü Yeruşalayim’den çıkacak”134 
cümlelerine dayanır. Bu dualarda geçmişte Ahit Sandığı Sina Çölünden geldiği gibi gelecekte 
de Mesih’in Sion’a geleceği ve burayı yeniden inşa edeceği vurgulanır.135 

SONUÇ 
Yahudilik, özellikle Kral Davut döneminden itibaren Kudüs ile kimlik bulan, 

yaşanılabilen ve özdeşleştirilen bir dindir. Yahudilere göre Kudüs’te Davut ve oğlu Süleyman 
zamanında yaşanılan dini ve siyasi hayat, belleklerinde unutulmaması ve yeniden yaşanılması 
gereken bir idealdir. Bu anlayış Yahudi dini hayatıyla o kadar bütünleşmiştir ki, Yahudi 
ritüellerinin ve dualarının temel karakteristiğini oluşturmaktadır. Bu doğrultuda Yahudilerin 
dinî hayatının vazgeçilmez bir parçası olan ve özellikle II. Mabed’in yıkılmasıyla dinin odağına 
yerleşen dualar, Kudüs’ün onlar için ifade ettiği anlamı açık bir şekilde ortaya koymakta ve 
Yahudi inanç tarihinin birer özeti olarak kabul edilmektedir. 

Yahudi inancının haritasını sunan duaları, düzenli olarak, bayramlarda ve geçiş 
dönemleri ve bazı özel durumlarda yapılan dualar kategorileri altında değerlendirmek 
mümkündür. Bu dualarda Mesih, Mabet ve Kurtuluş ekseninde Kudüs’e temas edilmekte ve 
Kudüs Tanrı’nın şehri olarak nitelendirilmektedir. Bu doğrultuda Kudüs’e yönelik vurguları 
nedeniyle düzenli olarak yapılan dualardan olan Amida duası, genel olarak Yahudi dualarında 
özel bir konuma sahiptir. Çünkü bu dua başından sonuna kadar Tanrı’yı kutsaması, Mesih’in 
gelişi, Yahudilerin Kudüs’te toplanması ve adaletin sağlanması neticesinde kurtuluşun 
gerçekleşmesine yönelik vurguları nedeniyle Kudüs vatandaşlığının yani Yahudi olmanın bir 
simgesi olarak kabul edilmektedir. Dolayısıyla bu dua, Yahudilerin Kudüs’e yönelik algılarını 
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tek başına ortaya koyabilecek bir özelliğe sahiptir. Bu duanın Yahudi dini hayatında en sık 
yapılan dualarından birisi olması, ayakta ve Kudüs’e yönelik olarak yapılması da bu durumu 
destekler niteliktedir. 

Yahudi Bayramlarında yapılan dualar, Amida duasında olduğu gibi Kudüs’e yönelik 
önemli vurgulara sahiptir. Yom Kipur ve Fısıh Bayramının bir anlamda kapanış dualarındaki 
“Gelecek yıl Yeruşalayim’de” ifadesi, bu dualarda benimsenen yaklaşımı özetlemekte ve 
Yahudilerin Kudüs ideallerine yönelik umutlarını diri tutmalarına yardımcı olmaktadır. 
Dolayısıyla bu duayı, çeşitli sürgünlere, baskılara ve parçalanmaya maruz kalan Yahudilerin 
yeniden ayağa kalkmalarına yönelik umutlarını ortaya koyan bir slogan olarak değerlendirmek 
mümkün görünmektedir. 

Yahudilerin geçiş dönemlerinde yaptıkları dualarda Kudüs, Yahudi kimliğinin, 
sevinçlerinin ve üzüntülerinin temel bir unsuru olarak ortaya çıkmaktadır. Bu doğrultuda 
ergenlik dönemlerinde yapılan dualarda Kudüs idealini yetişkinliğe adım atanlara öğretme 
gayreti varken, evlilik törenlerinde yaşanan mutluluk ile Kudüs idealinin gerçekleşmesiyle 
yaşanan mutluluk özdeşleştirilmekte, bu idealden yoksun yaşanan mutlulukların eksik olduğu 
belirtilmektedir. Ölüm ile ilgili dualarda Kudüs vurgusu, üzüntülü olanları teskin etme görevi 
görmektedir. Yahudiler için bazı özel durumlarda yapılan dualarda ise Kudüs, hatırlanması 
gereken olarak yer almakta hatta Kudüs için özel dua bölümleri dikkat çekmektedir. 

Genel anlamda Yahudi dualarında Kudüs’e yönelik vurgular, Tanrı’nın yüceltilerek 
kendisinden barış ve kurtuluşun istenildiği, kurtuluşun Mesih’in gelişi, Mabed’in inşası ve 
Kudüs’e barışın hâkim olmasıyla gerçekleşeceğine işaret eden bir görünüm arz etmektedir. 
Yahudi mezheplerinin Kudüs idealine yaklaşımları ve yorumlarıyla ilgili bazı farklılıklar olsa 
da (Mesih vb.) bütün Yahudilerin belleğinde Kudüs unutulmaması gereken olarak tezahür 
etmekte ve dillerinde “Kudüs’ü yeniden inşa et!” şeklinde yer alan bir “Yahudi Ümidi” olarak her 
zaman önemini ve değerini korumaktadır. 
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Fârâbî Felsefesinde Toplum Teması 
The Theme of Society in al-Fârâbî’s Philosophy 

Abstract 
The Second Teacher Abu Nasr al-Fârâbî (872-951)  attaches a special importance to the 

theme of society in his philosophy. It can be said that the Islamic philosopher Fârâbî is a 

theoretician of society as can be understood from his works. Namely; in al-Fârâbî’s philosophy, 

human and the happiness of human comes at the beginning of everything. Human is a social 

being by its very nature. Therefore, the happiness of human is directly connected with society. 

In other words, that social life is obligatory for human is directly related to the happiness of 

human. Social life, that is, people's living together as a society, constitutes an integral part of 

human being and happiness. In this work, the researcher aims to treat, understand and make 

meaning the theme of society, the view to society, the approach to the meaning of society for 

human beings, society from a typological perspective, etc. in the philosophy of Islamic thinker 

Fârâbî with the outlines. In this context, when we look at the books of Fârâbî in an integrity, it is 

understood that Fârâbî tried to reveal a theory of society within the framework of key concepts 

such as human, happiness, medina (city, society, politics), civilization, community, society, 

ictimâ (coming together, meeting), ictimâ'ât, ma'mura, need, helping one another, governance, 

presidency, tribe, ummah, religion, mille, etc.  

Key Words: Al-Fârâbî, philosophy, society, al-‘Ilmu’l-Medenî. 

Summary 
It is the aim of this study to investigate on, understand, make meaning of and outline 

the theme of society, the view towards society, the approach towards the meaning of society for 

human beings, society from a typological perspective, etc. in the philosophy of Islamic thinker 

The Second Teacher Abu Nasr al-Fârâbî (872-951). Al-Fârâbî attributes a special value to the 

theme of society in his philosophy. The Islamic philosopher al-Fârâbî is a theoretician of society 

as it can be understood from his collective works. In al-Fârâbî’s philosophy, human and the 

happiness of human comes at the beginning of everything. Human is a social being by its very 

nature. Therefore, the happiness of human is directly connected with society. In other words, 

that social life is obligatory for human is directly related to the happiness of human. Social life, 

that is, people's living together as a society, constitutes an integral part of human being and 

happiness. In this context, when we look at the books of al-Fârâbî in an integrity, it is 

understood that he tried to reveal a theory of society within the framework drawn by key 

concepts such as human, happiness, medina (city, society, politics), civilization, community, 

society, ictimâ (coming together, meeting, society), ictimâ'ât, ma'mura, need, helping one 

another, governance, presidency, tribe, ummah, religion, mille, etc.  

In this study, considering that sociology was invented by Ibn Khaldun (1332-1406) 

under the name of ’Ilmu’l-‘Umrân (the Science of Umran), it is assumed that it is appropriate to 

call the efforts of idea/knowledge/scholarship/science of society before the birth of Sociology 

science as “sociologies before sociology”1. When this issue is taken into consideration, it can be 

                                                             
1 İbn Haldun, Mukaddime, 2nd ed. (Beyrut: el-Mektebetu’l-Asriyye, 1996); Ejder Okumuş, “Medîneden Medeniyete 

Fârâbî’de ‘Sosyoloji Öncesi Sosyoloji’”, Medeniyet Düşünürü Fârâbî Uluslararası Sempozyum Bildirileri (Eskişehir, 13-15 
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said that al-Fârâbî's theory of society contains a sociology and this can be evaluated within the 

framework of “sociology before sociology”. As a scholar who grew up in the Islamic society in 

the 10th century, al-Fârâbî is one of the historical figures who presented such a sociology. This 

sociology, of course, is a “sociology” within his philosophy. A careful look at al-Fârâbî's 

analysis of society provides an observational view of society stemming from social reality, the 

necessity of social life, society, politics, medina, civilization, religion, morality, and ethics and so 

on.2 

In the light of the findings obtained from the study, it can be argued that al-Fârâbî’s 

inquiry began from a certain reality, which can be found in his definitions, explanations and 

analyses about society. His explanation of the necessity of the existence of society clearly shows 

this. This point demonstrates that the philosopher looks at the human and society within his 

philosophy with a kind of “sociological” reading. 

Al-‘Ilm al-Madanî (Civil/Social? Science) provides an important starting point for 

understanding his theory of society. Looking at the whole subject of “al-’Ilm al-Madanî,” it is 

understood that this science examines the society as a whole and it is a science that contains the 

subjects of “sociology” at clear levels. 

Social relations, explanation based on organism, emphasis on the will of society, theory 

of needs, division of labor, and features such as containing the ideal typing approach are 

prominent in al-Fârâbî's approach to society, city, civilization, and politics. 

A closer look at al-Fârâbî’s philosophy reveals that some basic concepts such as 

happiness, willpower, need, help, jamaat, ictimâ’, ummah, kawm, madina, civilization, mille, 

ma'mûra, which have been interrelated and intertwined in meaning, constitute the backbone of 

his social theory. 

Explaining inter-societal and intra-societal differentiations arising from natural and 

attained reasons, al-Fârâbî brings unique and original approaches to addressing societies and 

social groups of different types. He divides society into various types: in accordance with the 

context of village, country, neighborhood, street, city, ummah and el-ma'mûra; in accordance 

with the typology of the city (small society), ummah (middle society) and ma'mûra (big society); 

as well as in accordance with the typology of complete/perfect/brilliant societies and incomplete 

societies. 

In al-Fârâbî's understanding of society, the will, the right or wrong use of the will, the 

will in attitudes and behaviors, and the conscious choice have an important place. Al-Fârâbî 

ascribes the task of investigating voluntary behavior to the Science of Society (al-‘Ilm al-

Madaniyyu). He argues that the behaviors, occupations and activities of individuals in society 

are not inherent or natural, but voluntary. 

                                                                                                                                                                                   
November 2014), ed. Ejder Okumuş - İlyas Burak (Eskişehir: Eskişehir 2013 Kültür Başkenti Ajansı 2015), 127-195; Ejder 

Okumuş, Din Sosyolojisi (Ankara: Maarif Mektepleri, 2018); Ejder Okumuş, “Fârâbî Felsefesinde Toplumsal Kavramlar: 

Bir Başlangıç Çalışması”, Beytulhikme,  accessed: 15 January 2018, http://www.beytulhikme.org/SonSayi.aspx. 8/2, 2018; 

Ejder Okumuş, “Fârâbî’nin Din Sosyolojisine Katkıları-Bir Giriş Denemesi-“, Dinbilimleri Akademik Araştırma Dergisi, 

accessed: 30 December 2018, http://dergipark.gov.tr/daad. December. 18/3, 2018. 

2 Okumuş, “Medîneden Medeniyete Fârâbî’de ‘Sosyoloji Öncesi Sosyoloji’”, 127-195; Okumuş, Din Sosyolojisi. 
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Al-Fârâbî gives a central place to the first president (ar-Raîs al-Awwal) in his approach 

of social differentiation, interaction, bond, harmony, reconciliation and integration. Adaptation 

in society is ultimately the first president’s duty. 

Al-Fârâbî's view of the society influenced the later theorists of society, in particular Ibn 

Khaldun, in such a way that theorists overcame him, and made important contributions to the 

development of social science as an independent science. 

Öz 
Muallim-i Sânî Ebû Nasr el-Fârâbî (872-951), felsefesinde toplum konusuna ayrı bir 

önem verir.  Eserlerinden de anlaşılabileceği gibi, onun bir toplum teorisyeni olduğu 

söylenebilir. Zira onun felsefesinde insan ve insanın mutluluğu her şeyin başında gelir. İnsan, 

tabiatı gereği toplumsal bir varlıktır. Bundan dolayı insanın mutluluğu doğrudan toplum ile 

ilgilidir. Başka bir ifadeyle toplum hayatının insan için zorunlu olması, insanın mutluluğu 

konusuyla doğrudan bağlantılıdır. Bu çalışmada araştırmacı, İslam düşünürü Fârâbî’nin 

felsefesi içinde toplum temasını, topluma bakışını, insan için toplumun anlamına dair 

yaklaşımını, toplumu tipolojik açıdan ele alışını vd. ana hatlarıyla ele almayı, anlamayı ve 

anlamlandırmayı amaçlamaktadır. Bu bağlamda Fârâbî’nin kitaplarına bir bütünlük içinde 

bakıldığında, onun, insan, mutluluk, medîne, medeniyet, cemaat, ictimâ’, ictimâ’ât, ma’mûra, 

ihtiyaç, teâvun, riyaset, kavm, ümmet, din ve mille gibi temel kavramlar çerçevesinde bir 

toplum teorisi ortaya koyduğu görülür.  

Anahtar Sözcükler: Fârâbî, felsefe, toplum, el-‘Ilmu’l-Medenî. 

GİRİŞ 
Bu makalede İslam düşünürü Muallim-i Sânî Ebû Nasr el-Fârâbî’nin (872-951) toplum 

teması, topluma bakışı, insan için toplumun ne anlama geldiği hususundaki yaklaşımı ele 

alınmaktadır. Belirtmek gerekir ki, toplum, Fârâbî felsefesinin en önemli konularındandır. 

Nitekim eserlerine bakıldığında, onun bir toplum teorisi ortaya koyduğu anlaşılır. Fârâbî’nin 

felsefî bakışında insan ve insanın mutluluğu çok önemlidir, hatta her şeyin başında gelir. Ona 

göre insanın mutluluğu, insanın tabiatı gereği toplumsal bir varlık oluşuyla doğrudan ilgilidir. 

Öyle ise insanın mutluluğu toplumsal hayattan geçer.  

Vurgulanmalıdır ki, Fârâbî, topluma dair kayda değer tahlillerini, insan, saadet, 

medîne, medeniyet, cemaat, ictimâ’, ictimâ’ât, ma’mûra, ihtiyaç, teâvun, riyaset, kavm, ümmet, 

din ve mille gibi temel kavramlara yüklediği anlamlarla ortaya koyar. İşte bu çalışmada, 

Fârâbî’nin felsefesi içinde toplum temasını ve topluma yaklaşım tarzını ana hatlarıyla 

incelemek, anlamak ve anlamlandırmak amaçlanmaktadır. 

Araştırmanın konusu, daha önce farklı başlıklarla yapılan birkaç çalışmada3 değişik 

açılardan ele alınmıştır. Fakat bu makalede, o çalışmalardan farklı olarak, düşünürün toplum 

yaklaşımı, müstakilen, bir bütün olarak, “sosyolojik okuma” ekseninde ve kendi orijinal 

kaynaklarına dayanılarak ele alınmaktadır. Bu bağlamda Fârâbî’nin konusunu ve yaklaşım 

tarzını belirleyerek ortaya koyduğu “el-‘Ilmu’l-Medenî” (Toplum İlmi), toplumsal hayatın 

                                                             
3 Örneğin bk. Suat Çelikkol, “Farabi’nin Toplum Görüşü”, Bilimname XIX/2 (2010): 99-115; Mustafa Yıldız, Fârâbî’nin 

Toplum ve Devlet Görüşü (Doktora Tezi, Erciyes Üniversitesi, 2009); Sefer Yavuz, “Tipolojik Yaklaşım ve İbn Haldun ile 

Farabi’nin Toplum Görüşleri Üzerine”, Dini Araştırmalar 17/44 (2014): 95-120.  
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zorunluluğu, toplumun insan için anlamı, toplumsal farklılaşma ve bütünleşme, topluma 

tipolojik yaklaşım, çeşitli toplum teorileri gibi konular etrafında incelenmektedir.  

Bu çalışmada sosyolojinin ’Ilmu’l-‘Umrân (Umran İlmi) adıyla İbn Haldun (1332-1406) 

tarafından icat edildiği düşünülürse, Sosyoloji biliminden önceki toplum fikri/ilmi/bilimi 

çabalarını “Sosyoloji öncesi Sosyolojiler”4 olarak adlandırmanın uygun olacağı varsayımından 

hareket edilmektedir. Bu durumda Umran İlmi ve Sosyoloji isimlerini saymazsak, bugünkü 

konusu itibariyle müstakil bir bilim olarak Sosyoloji, aslında çok daha önceki zamanlarda 

Doğu’da ve Batı’da bazı fikir ve ilim adamları tarafından farklı biçimlerde icra edilmiştir. Bu 

kabul edilirse, toplumsal etkileşim, olay, olgu ve süreçleri sistematik ve ilmî bir perspektifle ele 

almayı, Sosyoloji kelimesini ilk defa kullanan Auguste Comte (1798-1857) ile başlatmak doğru 

bir yaklaşım olarak gözükmediği gibi, Mukaddime5 adlı ünlü eseri ile ürettiği Umran İlmi salt 

sosyolojiye indirgenemezse de sosyolojiyi içinde barındırması dolayısıyla sosyolojinin ilk 

mimarı olan İbn Haldun ile başlatmak da doğru bir yaklaşım olarak görünmemektedir.6 

Bu hususlardan hareket edildiğinde, Fârâbî’nin ürettiği toplum teorisinin bir sosyoloji 

barındırdığı ve bunun da işaret edilen “Sosyoloji öncesi Sosyoloji” çerçevesinde 

değerlendirilebileceği söylenebilir. Hiç şüphesiz bu sosyoloji, onun felsefesi içinde bir 

“sosyoloji”dir. Fârâbî’nin toplum analizlerine dikkatli bir bakış, o analizlerin farklı yerlerinde 

toplumsal hayatın zorunluluğu, toplum, siyaset, medine, medeniyet, din, ahlak vd. hakkında 

toplumsal gerçeklikten hareketle gözleme dayalı bir toplum görüşünün ortaya konulduğunu 

anlamayı sağlacaktır.7 

Bu çalışmada araştırmacı, Fârâbî’nin bilhassa “Ârâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla”,8 “es-

Siyâsetu’l-Medeniyye”,9 “Fusûlun Munteze’a” (Fusûlu’l-Medenî?),10 “Tahsîlu’s-Se’âde”,11 “İhsâ’u’l-

‘Ulûm”,12 “Kitâbu’l-Mille”,13 “Tenbîh ‘alâ Sebîli’s-Sa’âde”14 adlı eserlerine başvurmaktadır. 

Kuşkusuz yeri geldikçe Fârâbî’nin başka eserlerinden de yararlanılmaktadır, fakat onun toplum 

felsefesi ve sosyolojisiyle ilgili görüşleri daha çok zikredilen eserlerde yer almaktadır. Fârâbî 

felsefesinin toplum temasını anlamamıza katkı sunan başka belgeler de bu çalışmanın 

kaynakları arasında yer almaktadır. 

1. EL-‘ILMU’L-MEDENÎ (MEDENÎ İLIM: EL-’ILMU’L-MEDENIYYU) 

                                                             
4 Okumuş, “Medîneden Medeniyete Fârâbî’de ‘Sosyoloji Öncesi Sosyoloji’”, 127-195; Okumuş, Din Sosyolojisi; Okumuş, 

“Fârâbî Felsefesinde Toplumsal Kavramlar: Bir Başlangıç Çalışması”, 841-858; Okumuş, “Fârâbî’nin Din Sosyolojisine 

Katkıları-Bir Giriş Denemesi-“, 9-30 

5 İbn Haldun, Mukaddime, thk. Derviş el-Cüveydî, 2. Baskı (Beyrut: el-Mektebetu’l-Asriyye, 1996). 

6 Okumuş, “Medîneden Medeniyete Fârâbî’de ‘Sosyoloji Öncesi Sosyoloji’”, 127-195; Okumuş, Din Sosyolojisi, 21-26. 

7 Okumuş, “Medîneden Medeniyete Fârâbî’de ‘Sosyoloji Öncesi Sosyoloji’”, 127-195; Okumuş, Din Sosyolojisi. 

8 Ebû Nasr el-Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, nşr. Ali Bû Melham (Beyrut: Dâr ve Mektebetu’l-Hilâl, 1995). 

9 Ebû Nasr el-Fârâbî, es-Siyâsetu’l-Medeniyye, nşr. Ali Bû Melham (Beyrut: Dâr ve Mektebetu’l-Hilâl, 1995). 

10 Ebû Nasr el-Fârâbî, Fusûlun Munteze’a, thk. Fevzi Mitri Neccar (Beyrut: Dâru’l-Meşrik, 1971). 

11 Ebû Nasr el-Fârâbî, Tahsîlu’s-Saâde, nşr. Ali Bû Melham (Beyrut: Dâr ve Mektebetu’l-Hilâl, 1995). 

12 Ebû Nasr el-Fârâbî, İhsâ’u’l-‘Ulûm, nşr. Ali Bû Melham (Beyrut: Dâr ve Mektebetu’l-Hilâl, 1996). 

13 Ebû Nasr el-Fârâbî, Kitâbu’l-Mille, thk. Muhsin Mehdî, 2. Baskı (Beyrut: Dârü’l-Meşrık, 1991);  Farabi, “Kitâbü'l-Mille”, 

trc. Fatih Toktaş, Divan Dergisi, 12 (2002): 258-273. 

14 Fârâbî , “Tenbîh ‘alâ Sebîli’s-Sa’âde (Mutluluk Yoluna Yöneltme)”, Fârâbî’nin İki Eseri, trc. ve ed. Hanifi Özcan 

(İstanbul: İFAV. Yayınları, 2005), 159-190.  



Ejder OKUMUŞ    

|54| 

Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2019/1, Cilt: 18, Sayı: 35 

El-‘Ilmu’l-Medenî (Medenî İlim), Hâce-i Sânî Fârâbî’nin toplum felsefesini anlamak için 

başvurulması gereken en önemli ilim, konu ve kavramlardan biridir. Medenî İlim, Fârâbî’nin 

ilimler tasnifindeki bağımsız ve kendine mahsus konusu olan özgün ilimlerden biri olarak 

karşımıza çıkar. Fârâbî’nin İhsâ’u’l-‘Ulûm, Kitâbu’l-Mille, Tahsîlu’s-Se’âde, Risâletu’l-Hurûf adlı 

eserlerinde ele aldığı ilimlerden biri olan “el-’Ilmu’l-Medenî”nin konu bütününe bakıldığında, 

bu ilmin toplumu bir bütün olarak inceleyen ve belli düzeylerde sosyolojinin konularını 

(“sosyoloji”yi) ihtiva eden bir ilim olduğu anlaşılır.  

Fârâbî, İhsâ’u’l-‘Ulûm’da “el-’Ilmu’l-Medeniyyu” ilmini kendine özgü ilimler tasnifi 

içinde bağımsız bir başlıkla ele alır; yaptığı ilimler tasnifinde en son bölümde üç ilme yer verir: 

Bu ilimlerden ilki “el-’Ilmu’l-Medenî”, ikincisi “’Ilmu’l-Fıkh”, üçüncüsü ise “’Ilmu’l-

Kelâm”dır.15 Fârâbî’nin bir yerde el-Felsefetu’l-Medeniyye olarak bahsettiği16 el-‘Ilmu’l-Medenî, 

iradî fiillerle iradî sünnetleri, yani kural ve yasaları, hayat tarzlarını, saadeti,  erdemleri, kötü 

fiilleri, şehirleri, toplumları, riyaseti, yani başkanlığı/yönetimi, yönetimde devamlılığı ve 

değişimi, toplumsal düzeni, toplumsal hastalıkları inceleme konusu yapar. 

Fârâbî, Kitâbu’l-Mille adlı risalesinde de “el-‘Ilmu’l-Medenî” hakkında önemli bilgiler 

verir. Dindeki pratik hususlarda Fıkhın, “el-‘Ilmu’l-Medeniyyu”nun bir unsuru olduğunu 

belirten Fârâbî’ye göre “el-‘Ilmu’l-Medenîyyu”, öncelikle mutluluğu, mutluluk olmadığı halde 

mutluluk sanılan mutluluğu ve gerçekte mutluluk olan mutluluğu, imarı, yerleşik hayatı, 

ahlakı, mutluluğa ulaştıran tutum ve davranışları araştırır.17 Fârâbî’nin yaklaşımında “el-

‘Ilmu’l-Medeniyyu, buna ilave olarak fiilleri, huyları ve iradî melekelerin hepsini en son 

noktasına kadar araştırıp inceler. Bütün bunların bir tek insanda bulunmasının ve bütün 

bunları bir tek insanın uygulamasının mümkün olmadığını, tersine bunların fiilen ortaya 

çıkarılmasının ve uygulanmasının bir toplulukta dağıtılıp paylaşılması ve işbölümüne 

gidilmesiyle mümkün olduğunu açıklar. Toplumu, toplulukları, toplumda birey ve grupların 

yardımlaşmalarını, eylemleri (el-ef’âl) ve iradî melekeleri (el-melekâtu’l-irâdiyye), toplumsal 

yardımlaşmayı, şehir topluluğunu, (cemâ‘atun medeniye), ümmet toplumunu (cemâ‘atun 

ümmiyyetun) ele alır.18 

Anlaşılacağı üzere Fârâbî, kendi felsefesi ve metafiziği içinde bir sosyoloji, bir toplum 

ilmi ortaya koymaktadır. Fârâbî, bu cümlelerden açıkça ortaya çıktığı gibi insanın 

davranışlarını, bir toplumsal evrende, başka insanlarla etkileşim halinde gerçeklikte ortaya 

koyduğunu, insanların imkânlarını, potansiyellerini, iradelerini, yapmak istediklerini; yalnızca 

toplumdaki diğer insanlarla yardımlaşmak suretiyle var olabileceklerini, yaşayabileceklerini; 

insanların kendi sorumluluk ve görev alanlarındaki işlerini birbirleriyle yardımlaşarak, 

paylaşımda bulunarak ve işbölümüne giderek yapabileceklerini; işte Medenî İlmin de bütün 

bunları araştırıp incelemekle görevli bir ilim olduğunu ifade eder. 

Toplum felsefesinde siyasete önemli bir yer veren Fârâbî, İlm-i Medenî’nin, toplumsal 

bir varlık olan insan için gerekli olan paylaşımın; şehirde veya şehirlerde, ümmette veya 

                                                             
15 Fârâbî, İhsâ’u’l-‘Ulûm. 

16 Fârâbî, İhsâ’u’l-‘Ulûm, 79-85. 
17 Fârâbî, Kitâbu’l-Mille, 52-66; Fârâbî, “Kitâbü'l-Mille”, 264-73. 

18 Fârâbî, Kitâbu’l-Mille, 52-66; Fârâbî, “Kitâbü'l-Mille”, 264-73. 
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ümmetlerde ortaklaşa uygulanmak üzere gerçekleştirilen iş bölümünün, yalnızca şehirde veya 

ümmette en yüksek mutluluğa ulaştıran melekeler ile eylemleri yerleştiren ve yok olmamak 

üzere bunları korumaya çalışan riyaset/başkanlık/yönetim (ri’âse)  ile sağlanabileceğini 

açıklayan bir ilim olduğu görüşündedir. Bu ilim açıklar ki, yönetimin bu işi yapmasını sağlayan 

meslek, sultanın mesleği ve sultanlık mesleğidir veya insanın sultan adına karşılık gelmek 

üzere verdiği ismin mesleğidir. Bu mesleğin işi ise siyâsettir (es-siyâse). Bu ilim, şehirde veya 

ümmette en yüksek mutluluğa ulaştıran davranış, gidişat ve melekeleri yerleştiren ve onları 

koruyan reisliğin/yönetimin/başkanlığın, erdemli riyaset (er-ri’âsetu’l-fâdıla) olduğunu açıklar. 

İşte bu riyaseti oluşturan sultanlık mesleği erdemli sultanlık mesleğidir (el-mihnetu’l-

melikiyyetu’l-fâdıla). Bu meslekten meydana gelen siyaset ise erdemli siyasettir (es-siyâsetu’l-

fâdıla). Bu siyasete boyun eğen şehir ve ümmet, erdemli şehir (el-medînetu’l-fâdıla) ve erdemli 

ümmettir (el-ummetu’l-fâdıla). Bu şehrin veya ümmetin üyesi olan insan ise erdemli insandır 

(el-insânu’l-fâdıl). Gerçekte mutluluk olan en yüksek mutluluğa ulaşmanın değil, özellikle bu 

dünya hayatında halkın iyilik sandığı iyiliklerden birini elde etmenin amaçlandığı yönetim, 

sultanlık mesleği ve siyaset erdemli değildir, aksine bu yönetime câhilî yönetim (ri‘âsetun 

câhiliyyetun), câhilî siyaset (siyâsetun câhiliyyetun) ve câhilî meslek (mihnetun câhiliyyetun) 

denir. Hatta buna saltanat (el-mülk) da denmez, çünkü eski bilginlere göre saltanat, erdemli bir 

sultanlık mesleğidir. Câhilî yönetimin yerleşmesine yol açan eylem ve melekelere boyun eğen 

şehir veya ümmete, câhilî şehir veya ümmet (el-medînetu evi’l-ummetu’l-câhiliyye) denir. Bu 

şehrin üyesi olan bir insana da câhilî insan (el-insânu’l-câhilîyyu) adı verilir. Bütün bunları ele 

alan, araştıran ilim, Medenî İlimdir. Bu bağlamda Medenî İlim; şehirleri, toplulukları, küçük 

toplumları, büyük toplumları, erdemli şehirleri, erdemsiz şehirleri, yönetim tiplerini, iyi ve 

erdemli yönetimleri, kötü yönetimleri, erdemli şehir ve toplumdaki sosyal etkileşimleri, cahili 

şehir (medînetun câhiliyyetun, çoğulu: el-mudunu’l-câhiliyye) ve toplumlardaki toplumsal 

etkileşimleri, ilk başkan (er-ra’îsu’l-evvel) ile halk arasındaki etkileşimi, yöneticilik veya 

sultanlık mesleğinin toplum tiplerine ve toplumsal şartlara göre değişen boyutlarını, 

yöneticinin eğitimini, toplumda ve yönetimde değişimi, bozulmayı, insanlar ve dolayısıyla 

yöneticiler arasındaki mertebeleri ve hiyerarşik ilişkileri konu edinir.19 

Fârâbî, Kitâbu’l-Mille adlı eserinde el-‘Ilmu’l-Medenî hakkında bilgi vermeye devam 

ederken bu ilmin, erdemli toplumun parçaları arasında olması gereken uyum, bağlantı, düzen 

ve işbirliğini belirtir. Fârâbî’ye göre Medenî İlim, insanların arzulanan hedefe ve en yüce 

mutluluğa (es-se’âdet’l-kusvâ) ulaşmalarının ancak şehirlerde insanların görüşlerini, inançlarını 

ve eylemlerini birleştiren, şehirlerin bölümlerini uyumlu hale getiren, birbirleriyle 

bağlantılandıran, düzeni sağlayan ve bunun yanında şehirlerin eylemlerinin işbirliği içinde 

gerçekleşmesini sağlayan ve yardımlaşmayı gerçekleştiren ortak bir dinin (milletun 

muştereketun) bulunmasıyla mümkün olduğunu açıklar. 

Fârâbî, Tahsîlu’s-Se’âde isimli eserinde “el-‘Ilmu’l-İnsâniyyu” ve “el-‘Ilmu’l-Medeniyyu” 

kavramsallaştırmasını kullanır ve bunlarla mutluluk arasında ilişki kurar. Bu eserde aynı yerde 

“el-hayevânu’l-insiyyu” ve “el-hayevânu’l-medeniyyu” kavramlarını kullanır.20 Fârâbî’ye göre; 

bu ilim, toplumsal etkileşimi, iletişimi, komşuluk ilişkilerinin ve toplumsal hayatın 

                                                             
19 Fârâbî, Kitâbu’l-Mille, 52-66. 

20 Fârâbî, Tahsîlu’s-Saâde, 43-47.   
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zorunluluğunu,  bundan dolayı insana insanî canlı (el-hayevânu’l-insiyyu) ve medenî canlı 

(Toplumsal canlı: el-hayevânu’l-medeniyyu) adı verilmesini araştırır. Burada aklî ilkeleri ve 

insanın bu kemale doğru kendileriyle gayret ettiği eylem ve yetileri araştıran başka bir ilim ve 

başka bir bakış/görüş ortaya çıkar;  sırayla İnsan İlmi (el-‘Ilmu’l-İnsâniyyu) ve Medenî İlim (el-

‘Ilmu’l-Medeniyyu) doğar.21 

Anlaşılmaktadır ki, Fârâbî’ye göre Medenî İlim, insanlar arasındaki ilişki veya bağların 

üzerine kaim olan eylemler, yetiler ve aklî ilkeleri araştırır. Bu kabul edildiği takdirde, el-

‘Ilmu’l-Medeniyyu İlmi’nin, toplum ve siyasete dair bazı konularda Fârâbî’den farklı düşünen22 

İbn Haldun’un ‘Ilmu’l-‘Umrân” İlmine23 de katkıda bulunarak sosyolojinin gelişimine katkı 

yaptığı söylenebilir.  

Fârâbî, yine Tahsîlu’s-Se’âde’ kitabında “el-‘Ilmu’l-Medeniyyu” başlığı açarak bu ilmin 

şehirlileri (ehlu’l-mudun), medenî toplumu (el-‘ictimâ’u’l-medeniyyu: şehir toplumu: toplumsal 

grup), şehirlerdeki (el-mudun) medenîlerin (el-medeniyyîn) biraraya gelerek toplum 

kurmalarıyla (ictimâ’u’l-medeniyyîn) ortaya çıkan bütünü (el-cümle) incelediğini ifade eder.24 

Toplum teorisyeni filozofumuz el-‘Ilmu’l-Medeniyyu ifadesini Risâletu’l-Hurûf veya 

Kitâbu’l-Hurûf adlı eserinde de kullanır. Fârâbî’ye göre “kategorilerin (el-ma’kûlât) içerdiği 

şeylerin bir kısmı insan iradesiyle, bir kısmı da insan iradesinin dışında var olur. İnsan 

iradesiyle var olanları el-‘Ilmu’l-Medenî araştırırken insan iradesinin dışındakileri ise tabiat ilmi 

(el-‘Ilmu’t-Tabî’î) araştırır.”25 Bu ifadelerden anlaşılabildiği üzere filozofumuzun bu ilimle ilgili 

tanımı, bu ilmin aslında bugün için sosyal bilimlere yakın anlamda kullanıldığını 

göstermektedir. 

Fârâbî, görüldüğü üzere el-‘Ilmu’l-İnsâniyyu ve el-‘Ilmu’l-Medeniyyu’dan bahseder. 

Birincisinin bugünün Türkçesine İnsan İlmi, ikincisinin ise Şehir/Site İlmi, Medenî İlim veya 

Toplumsal İlim veyahut da Toplum İlmi olarak çevrilmesi mantıklıdır. Fârâbî’nin kimi zaman 

“medenî” kelimesini sıfat olarak kullandığı başka yerlere dikkatlice bakılırsa, bu şekilde 

anlamanın daha doğru olduğu anlaşılabilir. Mesela cismanî ilkeler (el-mebâdi’u’l-cismânîyyu) 

ve tabîî ilkeler (el-mebâdi’u’t-tabî’ıyyu) kavramsallaştırmasının yanında bir de medenî ilkeler 

(el-mebâdi’u’l-medeniyye) ifadesini kullanır.26 Bu “medenî ilkeler” ifadesinin, “toplumsal 

ilkeler” olarak çevrilmesinin Türkçede daha doğru bir karşılık olduğu düşünülebilir. Ayrıca 

konuları incelendiğinde de el-‘Ilmu’l-Medeniyyu kavramsallaştırmasının, Şehir İlmi, Toplum 

İlmi/Toplum Bilimleri veya Medenî İlim olarak çevrilmesini haklı çıkaracak boyutlarda olduğu 

görülür. Dolayısıyla bu kavramın, Batı dillerine, özellikle Latince ve İngilizce çevirileri (political 

science)27 esas alınarak “siyaset felsefesi” (political science) olarak çevrilmesi çok doğru 

görünmemektedir. Bu ilmin Fârâbî’nin izah ettiği şekliyle insanlar arası bağlar, etkileşimler, 

                                                             
21 Fârâbî, Tahsîlu’s-Saâde, 43-44. 

22 Bk. Şenol Korkut,“İbn Haldûn’un ‘es-Siyâsetu’l-Medeniyye’ Teorisini Eleştirisi”, İslâm Araştırmaları Dergisi, 15 (2006): 

115-140. 

23 İbn Haldun, Mukaddime, 42-44. 

24 Fârâbî, Tahsîlu’s-Saâde, 46-47. 
25 Farabi, Kitâbu'l-Huruf: Harfler Kitabı, trc. Ömer Türker (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2008), 9. 

26 Fârâbî, Tahsîlu’s-Saâde, 90. 

27 Örneğin bk. Ebû Nasr el-Fârâbî, Alfarabi’s Philosophy of Plato and Aristotle, İng. trc. Muhsin Mahdi (New York: The Free 

Press of Glencoe, 1962), 23, 24. 
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şehir türleri, toplum türleri, yönetim biçimleri, toplumun problemleri gibi konularına 

bakıldığında, bu konuların toplum, şehir, kültür ve siyasetle ilgili birçok konuyu içine aldığı 

anlaşılmaktadır. Siyasetin Fârâbî’nin genel sosyolojisi içinde önemli bir yer tuttuğu doğrudur; 

ancak o siyaseti toplum hayatı içinde ve bağlamında ele alır. Kaldı ki Fârâbî, siyaset ve felsefe 

kavramlarını ayrıca yeri geldikçe kullanır. Ayrıca bir kitabının başlığı olan  “es-Siyâsetu’l-

Medeniyyetu”28 ifadesinde olduğu gibi şehir, medeniyet veya toplumda siyaset olgusunu siyaset 

kavramıyla ifade eder. Eğer bugünkü anlamda bir siyaset felsefesi karşılığında bir kavram 

kullanmayı murat etmiş olsaydı, muhtemelen doğrudan siyaset felsefesi tabirini kullanmayı 

tercih ederdi. Ayrıca İhsâ’u’l-‘Ulûm’da “es-Felsefetu’l-Medeniyyu” ifadesini kullanır.29 Bu ifade 

de Şehir veya Toplum Felsefesi olarak karşılanabilir.  

Bütün bunlardan dolayı el-‘Ilmu’l-Medenî’yi mutlaka Türkçeye çevirmek gerekirse, 

“Medenî İlim”, yani “Şehir/Site/Polis/Civitas/Medeniyet İlmi”, “toplum ilmi”, “toplumsal ilim” 

ya da hatta kısaca Toplum İlmi ile karşılamak daha doğru olabilir. Aslına bakılırsa, mutlaka 

çevirmek de gerekmez. Orijinaliyle “Medenî İlim” veya “el-‘Ilmu’l-Medeniyyu” olarak 

kullanılabilir. Bu ifadeyi “Siyaset İlmi” olarak çevirmek indirgemecilik olur. Kaldı ki Fârâbî’nin 

“es-Siyâsetu’l-Medeniyye” (Medenî Siyaset: Şehir/Site/Polis/Civitas/Medeniyet Siyaseti) 

terimini kullanması, “el-‘Ilmu’l-Medeniyyu” teriminin “Siyaset İlmi” veya “Siyaset Felsefesi” 

diye çevrilmesinin yanlışlığını/eksikliğini göstermektedir. Gerçi Fârâbî’nin siyasete yüklediği 

anlama ve siyaseti toplumsal bağlamda ele alış tarzına bakılırsa, o da toplum ilmiyle ilgili bir 

kavramsallaştırmadır.  

Son tahlilde denilebilir ki, Fârâbî, “el-‘Ilmu’l-Medeniyyu” terimiyle, kendi felsefesi ve 

metafiziği içinde bir toplum ilmi, “toplum bilimi”, “sosyoloji” ortaya koymakta, toplum teorisi 

geliştirmekte, genel sosyoloji, şehir sosyolojisi, medeniyet sosyolojisi, siyaset sosyolojisi, küresel 

sosyoloji, aile sosyolojisi, dil sosyolojisi, din sosyolojisi, ahlak sosyolojisi ve eğitim sosyolojisi 

gibi alanlara önemli katkılarda bulunmaktadır.     

Fârâbî’nin “el-‘Ilmu’l-Medeniyyu” adıyla sınırlarını çizmeye ve konularını belirlemeye 

çalıştığı ilim, belli ölçülerde “sosyolojik bakışaçısı ve okuma”yla sosyolojinin konularını 

içerirken, ondan yaklaşık dört asır sonra yaşamış olan İbn Haldun, konusu toplum ve 

toplumsal ilişkiler olan “’Ilmu’l-‘Umrân” adında yeni bir ilim tesis etmiş ve Fransa’daki modern 

sosyolojiden yüzyıllarca önce sosyolojinin temellerini atmıştır. İbn Haldun, Umran İlmi’yle 

“nesnel” bir toplum teorisi geliştirmiş ve modern sosyolojiden çok önceleri Fârâbî’nin 

“Sosyoloji öncesi Sosyoloji”sinin ötesine geçerek Sosyoloji adına önemli bir konum elde 

etmiştir.30  

Fârâbî’nin el-‘Ilmu’l-Medeniyyu kapsamında felsefesi içinde ortaya koyduğu 

“sosyoloji”sinin ana karakterleri şu şekilde tespit edilebilir: 

1.1. Şehir, medeniyet, siyaset, toplumsal ilişki temelli bir sosyoloji 
Fârâbî’nin sosyolojisinin en önemli karakteristik özelliklerinden biri, medine ve 

medeniyet temelliliktir. Filozof, toplumu şehirde medeniyet üzere biraraya gelmiş insanların 

                                                             
28 Ebû Nasr el-Fârâbî, es-Siyâsetu’l-Medeniyye, nşr. Ali Bû Melham (Beyrut: Dâr ve Mektebetu’l-Hilâl, 1995). 

29 Fârâbî, İhsâ’u’l-‘Ulûm, 82. 

30 İbn Haldun, Mukaddime, 40-47; Ejder Okumuş, Osmanlı’nın Gözüyle İbn Haldun, 3. Baskı (İstanbul: İz Yayınları, 2017). 
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meydana getirdiği topluluklar ve bu toplulukların meydana getirdiği toplum (ümmet) 

ekseninde inceler. Filozof’un toplum teorisinde siyaset ve toplumsal ilişkiler de çok önemli 

boyutlar olarak karşımıza çıkarlar. 

1.2. Organizmacı bir sosyoloji 
Düşünürümüzün sosyolojisi, organizmacıdır. Sosyolojiye katkı yaptığı eserlerinin 

hemen tamamında toplum ve toplumsal hayatı insan organizmasına benzeterek açıklamaya ve 

anlamaya çalışır. Mesela şehir sosyolojisinin temel konularının ele alındığı Arâu Ehli’l-

Medîneti’l-Fâdıla adlı eserinde bu açıkça görülür.31 Ayrıca Fusûlun Munteze’a (Fusûlu’l-Medenî) 

adlı risalesinde aile ve şehir, insan organizması veya anatomisinden hareketle tahlil edildiği 

gibi, sultan veya devlet adamının, yönetici veya siyasetçinin şehri ve toplumu yönetmesi de 

insan organizmasından hareketle izah edilir.32 Yöneticinin veya liderin insan bedenini tedavi 

eden doktora benzetilmesi33 de organizmacı yaklaşım kapsamında değerlendirilebilir.  

1.3. Toplum iradesinin vurgulandığı bir sosyoloji 
Fârâbî, toplumu insan organizmasına benzeterek ele alır, fakat onun toplumun 

iradesine ve iradesini istediği yönde kullanma (ihtiyar) yönüne vurgu yapması toplumu 

büsbütün organizmayla özdeşleştirmediğini gösterir. 

1.4. İhtiyaçlar teorisinin geçerli olduğu bir sosyoloji 
Filozof, toplumun ve toplumsal hayatın varlığının insanlar için zorunluluğunu 

insanların birbirlerine muhtaç olmalarıyla izah eder.34 Bu, onun toplumun zorunluluğunu 

ihtiyaçlar teorisine göre anladığını gösterir.  

1.5. İş bölümüne dayalı bir sosyoloji 
Düşünürümüzün toplum teorisine bakıldığında, toplumsal hayatın devamı için 

işbölümünün gerekliliğinden bahsettiği görülür. Toplumda herkes, farklı işler yapar ve 

toplumsal aktörler, hayatta bu farklı işlerden dolayı farklı kimselerle yardımlaşmaya 

muhtaçtırlar. 

1.6. İdeal tipleştirme yaklaşımını ihtiva eden bir sosyoloji  
Fârâbî, toplum görüşünde ideal tipleştirme yaklaşımına başvurarak toplumsal 

gerçekliğe dair kavramsallaştırmalar yapar, toplumsal olay ve olguları, toplumsal kurum ve 

grupları,  toplumları ideal tiplere ayırır, tasnife tâbi tutar ve öyle açıklar. Örneğin gerek şehir 

(küçük toplum), ümmet (orta toplum) ve ma’mûra (büyük toplum) biçimindeki 

tipleştirmesisinde, gerekse tam/mükemmel/kâmil toplumlar ve tam/mükemmel/kâmil olmayan 

toplumlar tipleştirmesinde aslında genel olarak köy, mahalle, sokak ve ev ile şehir, ümmet ve 

el-ma’mûra bağlamında toplumu çeşitli tiplere ayırarak ele alır.  

2. TOPLUMSAL HAYATIN ZORUNLULUĞU 
“Sosyoloji öncesi sosyolojiler” denildiğinde akla ilk gelebilecek ilim insanlarından biri 

olan Fârâbî, toplum ve toplumsal hayata dair önemli tespit ve tahlillerde bulunmuştur. Medîne 

                                                             
31 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 112-121. 

32 Fârâbî, Fusûlun Munteze’a, 24-30, 41 vd. 

33 Fârâbî, Fusûlun Munteze’a, 24-26 vd. 
34 Bk. Çelikkol, “Farabi’nin Toplum Görüşü”, 103. 
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ve medeniyet teorisyeni Fârâbî, insanı sosyal bir varlık olarak görür ve ele alır. Bu düşünce, 

antik Yunan filozofu Aristoteles’te “anropon zoon politikon” (İnsan toplumsal bir 

canlı/varlıktır), bazı filozofların yaklaşımında “el-insânu medeniyyun bi’tab’” (insan doğası 

gereği toplumsaldır),35 ‘Ilmu’l-‘Umrân’ın (“Sosyoloji”nin) kurucusu İbn Haldun’da “el-

ictimâ’u’l-insâniyyu darûriyyun” (insan için toplum zorunludur) şeklinde ifade edilir.36 İbn 

Haldun’a göre insanın toplum (el-‘ictimâ’) halinde yaşaması zorunludur ve umrân (el-‘umrân) 

da bu anlamı içerir. Bu, filozofların terminolojisinde ise ictimâ’, medîne (el-medîne), yani şehir 

veya medeniyete karşılık gelir.37  

 Fârâbî, toplumsal hayatın insan için zorunlu bir durum olduğu görüşündedir. Ona 

göre insanlardan (nâs) her biri, varlığını devam ettirmek ve en üstün mükemmelliklere ulaşmak 

için, hepsini tek başına temin etmesi mümkün olmayan pek çok şeye muhtaç olarak 

yaratılmıştır. Dolayısıyla insan, ihtiyaç duyduğu bu şeylerin her birini elde edebilmek için bir 

topluma (kavm) muhtaçtır ve her insanın bir başkası karşısındaki durumu da böyledir. Bu 

sebeple insanın, tabii yaratılışının varlık sebebi olan mükemmelliğe ulaşması ancak birbirleriyle 

yardımlaşan pek çok topluluğun (cemâ’a) bir araya gelmeleri (ictimâ’ât) ve her birinin diğerinin 

varlığının devamı için ihtiyaç duyduğu şeyi sağlamasıyla mümkündür. İnsan nüfusunun 

artışının, insanların yeryüzünün bayındır kısmında (el-ma’mûra) toplanarak kimi 

mükemmel/tam (kâmile), kimi tam olmayan (gayru'l-kâmile) insan topluluk/grupları (el-

ictimâ'âtu'l-insâniyye) oluşturmalarının sebebi budur.38  

Muallim-i Sânî, benzer görüşleri es-Siyâsetu’l-Medeniyye adlı eserinde de ortaya koyar. 

Sosyal teorisyenimiz bu eserinde “el-‘İctimâ’âtu’l-Medeniyye” (Şehir Toplulukları/Medenî 

Toplumlar) başlığı altında toplumun insanlar için zorunluluğunu, insanın çeşitli toplum ve 

toplumsallık tipleri içinde toplumsal bir varlık oluşuyla açıklamaya ve anlamlandırmaya 

çalışır.39  

Fârâbî, özgün yönleriyle dikkati çeken toplum teorisinde insanın toplumlaşma ve 

toplumsallaşma sürecinde yardımlaşmaya ve işbölümüne ayrı bir önem verir. El-Medînetu’l-

Fâdıla’da yardımlaşmanın ve yardımlaşmak için biraraya gelip topluluk oluşturmanın insan için 

ne kadar önemli olduğunu ifade ederken,40 Kitâbu’l-Mille’de yardımlaşma ve işbölümünü 

birlikte ele alarak insan için yardımlaşma, paylaşma ve işbölümünün zorunlu olduğunu ve 

bunların da insanı zorunlu olarak toplum halinde yaşamaya götürdüğünü vurgular.41  

Esasen filozofumuzun ifadeleri dikkatlice incelendiğinde, toplum olma 

zorunluluğunun arkasındaki asıl saikin mutluluk olduğu anlaşılır. İnsan mutluluğa erişmek için 

başka insanlarla yardımlaşmaya ve dolayısıyla biraraya gelip toplum kurmaya muhtaçtır. 

Fârâbî, genel anlamda insanların, gerçekten mutluluğu elde etmelerini sağlayacak şeyler 

konusunda yardımlaşmak üzere biraraya geldiklerini söylediğine göre, onun yaklaşımında 

                                                             
35 İbn Haldun, Mukaddime, 47. 

36 İbn Haldun, Mukaddime, 47. 

37 İbn Haldun, Mukaddime, 47. 
38 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 112-113.  
39 Fârâbî, es-Siyâsetu’l-Medeniyye, 73. 

40 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 112-113. 

41 Fârâbî, Kitâbu’l-Mille, 1991, s. 53-54; Farabi, “Kitâbu’l-Mille”, 265. 
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toplum olma zorunluluğunun asıl nedeninin mutluluk olduğu söylenebilir.42 O halde Fârâbî’nin 

sosyolojisinde toplum, mutluluk için araçtır; fakat o olmazsa mutluluğun elde edilemeyeceği 

bir araçtır. Son tahlilde toplum, insan için kaçınılmaz bir zorunluluktur.    

İnsan, mutluluk, ihtiyaç, yardımlaşma, cemaat, ictimâ’, ictimâ’ât, kavm, fıtrat, ma’mûra, 

büyük toplum, orta toplum, küçük toplum, tam topluluk ve tam olmayan topluluk gibi anahtar 

kavramlardan oluşan Fârâbî’nin toplum felsefesinde dikkati çeken önemli hususlar, maddeler 

halinde şöyle sıralanabilir: 

1. İnsanlar, hayatlarını sürdürebilmeleri, en üstün mükemmeliğe, mutluluğa 

erişebilmeleri için birçok şeye muhtaçtırlar.  

2. İnsanın yaratılışı gereği muhtaç olduğu şeyleri tek başına temin etmesi mümkün 

değildir. 

3. O halde insan, ihtiyaç duyduğu şeylerin her birini elde edebilmek için başka 

insanlara ve dolayısıyla bir topluluğa muhtaçtır.  

4. İnsanın bir topluluğa girmesi de bunun için yeterli değildir; çünkü insanın, tabii 

yaratılışının (fıtrat) varlık sebebi olan mükemmelliğe (kemâl) erişmesi, ancak pek çok 

topluluğun (cemâ’atun kesîra) birbirleriyle yardımlaşmak üzere (mute’âvinîn) bir araya 

gelmeleri (ictimâ’ât) ve her birinin diğerinin varlığının devamı için ihtiyaç duyduğu şeyleri 

sağlamasıyla mümkündür.  

5. Yardımlaşma ve ihtiyaçların karşılanmasıyla toplumdaki herkesin varlığını 

sürdürmesi ve mükemmelliğe ulaşması için gerekli bütün ihtiyaçları karşılanmış olur.  

6. İşte insan nüfusunun (eşhâsu’l-‘insân) artmasının ve insanların yeryüzünün bayındır 

kısmında (el-ma’mûra) toplanarak kimisi mükemmel/tam (kâmile) kimisi tam olmayan 

(gayru'l-kâmile) insan topluluk/grupları (el-‘ictimâ'âtu'l-insâniyye) oluşturmalarının sebebi 

budur. 

7. Toplum kurmak bir amaçla mümkün olur. 

8. Toplum bir mekânda, bir coğrafyada kurulur. 

Bu maddeleri daha kısa bir şekilde kavramlarla şöyle ifade etmek mümkündür: 

İnsan – yaşam – en üstün mükemmellik – ihtiyaç – yardımlaşma – biraraya 

gelmeler/topluluklar – amaç – mekân - tam toplum – tam olmayan toplum.  

Fârâbî’nin burada ortaya koyduğu toplum teorisinin özgün olduğu açıktır. İhtiyaçlar 

teorisine göre bir toplum teorisi geliştirmeye çalıştığı anlaşılan Fârâbî, toplumun varlığını 

doğası gereği insan için zorunlu görmektedir. 

Belirtmek gerekir ki, toplumun gerekliliğinin izahı, Fârâbî’nin “sosyolojisi”nde felsefî 

yaklaşımla içiçe iken, İbn Haldun’da pür sosyolojiktir. Anlaşılan o ki, İbn Haldun, Fârâbî’nin 

ictimâ, medîne, ma’mûra, medeniyet gibi kavramlarından ve toplumun insan için gerekliliğine 

dair açıklamalarından yararlanarak nesnel bir toplum tanımı ve yaklaşımına varmıştır. Bu 

hususu, İbn Haldun’un toplum izahı biraz daha anlaşılır kılabilir. İbn Haldun’a göre, öncelikle 

insan için toplum zorunludur   (el-‘ictimâ’u’l-‘insâniyyu darûriyyun). Filozoflar bunu, "insan 

tabiatı gereği medenîdir" (el-‘insânu medeniyyun bi’tab’) sözüyle ifade etmişlerdir. Yani insan 

için ictimâ'/sosyal hayat/birarada yaşamak (el-‘ictimâ’) bir zorunluluktur; filozofların 

                                                             
42 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 113. 
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terminolojisinde bu ictimâ' (el-‘ictimâ’) medîne/medeniyettir (el-medîne). Umranın (el-‘umrân) 

anlamı da budur. İnsan yaratılışı gereği gıdaya muhtaçtır. Fakat insanlardan bir kişinin gücü, 

muhtaç olduğu söz konusu gıdayı elde etmeye yetmez. Hayatını devam ettirmesi için bu 

gıdanın asgari olan kısmını bile tek başına temin edemez. Bu gıdanın, varsayılabilecek en az 

miktarını ele alalım, bu miktar örneğin bir günlük rızık kadar buğday olsun. İşte bu kadarcık az 

bir miktar bile onu öğütme, hamur yapma ve pişirme gibi birçok zahmet ve muameleden sonra 

hâsıl olur. İnsan, bu üç işten her biri için bir takım alet edevata ihtiyaç duyar. Bunlar ise, 

demirci, marangoz ve çömlekçi gibi farklı sanatları icra eden şahıslar olmadan var olmaz. 

Ayrıca her insan, kendini savunmak (ed-difâ’) için de hemcinsinin yardımına (el-‘isti’âne) 

muhtaç olur. Öyleyse bütün bu hususlarda, kendi cinsinden olan kimselerle yardımlaşmak (et-

te’âvun) zorundadır. Bu yardımlaşma olmadığı müddetçe kendisi için erzak ve gıda hâsıl 

olmadığı gibi hayatı da tam ve düzgün olmaz. Bu demektir ki, ictimâ (toplanma, toplumsal 

hayat, toplumsallık, toplum) insan nevi için zaruridir (el-ictimâ’ darûriyyun li’n-nev’ı’l-

insâniyyu).43  

Görüldüğü üzere İbn Haldun’un toplum yaklaşımı, Fârâbî’nin ve başka filozofların 

yaklaşımından yararlanılarak elde edilmiş olmakla birlikte sosyolojinin nesnesi olarak toplumu 

içermektedir. İbn Haldun’un yaklaşımında insanın toplumsal yönü, mutluluk, yüksek amaç vs. 

gibi metafizik, felsefî veya soyut gerekçeler kısmına sahip değildir. Onda doğrudan doğruya 

insanın gıda ihtiyacı ve kendini koruma ve savunma ihtiyacının insanlarla yardımlaşma ve 

biraraya gelme durumunu zorunlu hale getirdiği belirtilmektedir. Elbette bu kısımda Fârâbî ile 

hemen hemen aynı yaklaşıma sahiptirler. Fakat İbn Haldun’un şehir, medeniyet, ictimâ ve 

umrân ile aynı anlam dairesi içinde ele aldığı toplumun insan için zaruri/zorunlu olduğunu 

belirtmesi özgün olup, Fârâbî’nin felsefesi içinde yer alan “sosyoloji öncesi sosyoloji”ye göre net 

bir sosyolojidir.    

 

3. FARKLI TOPLUMLARA AYRILMANIN SEBEPLERI  
Fârâbî, insanların farklı toplumlara (ümmetlere) ayrılmalarını kendi yaklaşımıyla es-

Siyâsetu’l-Medeniyye adlı eserinde “Hasâisu’l-‘Umem ve Esbâbu İhtilâfi’l-‘Umem” başlığı altında 

ele alır. Ona göre kâmil/yetkin/tam insan topluluğu (el-cemâ’atu’l-insâniyyetu’l-kâmile) mutlak 

surette toplumlara (ümmetlere) ayrılır. Toplum (el-umme) toplumdan (el-umme) iki tabii şey 

olan tabii yaratılış/yapı ve tabii karakter/huy ile ve de tabii olmayan etken olarak dil ile ayrılır.44  

Anlaşıldığı kadarıyla Fârâbî, toplumsal farklılaşmada ve toplumların birbirlerinden 

farklılaşmalarında astronomik ve astrofizik etkilerin olduğu görüşündedir; fakat belirtmek 

gerekir ki Fârâbî, insan davranışlarıyla gökyüzünde meydana gelen olaylar arasında birebir 

bağlantı ve illiyet (nedensellik) ilişkisi kurulmasına da bir o kadar karşıdır. O, astrolojik 

yaklaşımla evrende meydana gelen olaylar ile dünyada insanların durumlarının farklı 

olduğunu belirtir. Örneğin yıldızların hareketleriyle insanların davranışlarının belirlendiği gibi 

bir düşüncenin bir rastlantıyı veya rastlantıları yanlış yorumlamak veya görmekten ileri 

                                                             
43 İbn Haldun, Mukaddime, 47. 

44 Fârâbî, es-Siyâsetu’l-Medeniyye, 74-76. 
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geldiğini ifade eder. “Astroloji Hakkında Doğru ve Yanlış Bilgiler” adlı risalesinde bu 

konudaki, yani astroloji konusundaki genel geçer popüler yaklaşımları eleştirel olarak ele alır.45 

Fârâbî’nin toplumların birbirlerinden farklılaşmasının temel etkenlerinden olan tabii 

yaratılış/yapı ve tabii karakter/huy üzerinde coğrafyanın, havanın, iklim şartlarının, gıda ve su 

özelliklerinin de etkili olduğu görüşünde olduğu anlaşılmaktadır.46 Bu görüşün de çeşitli 

isimlerle modern klasik sosyoloji ekolleri içinde belli bir yere sahip olduğu bilinmektedir. 

Fârâbî’nin toplum farklılaşmalarında dili, önemli bir etken olarak sayması ve tabii 

olmayan ve kazanılan bir özellik olarak zikretmesi de dikkati çekmektedir. Dil, toplum 

farklılaşmalarında elbette önemli bir etkendir. Anlaşılmaktadır ki Fârâbî dili toplumsal bir olgu 

olarak ele almakta ve dilin kaynağında toplumsal uzlaşmayı görmektedir. Her toplum, kültürü, 

duygu boyutu, ses organları, eşyaya yaklaşımı, eşyanın isimlerini ifade etme tarzı 

bakımlarından farklı olduğu için farklı toplum tipleri ortaya çıkar.47  

4. TOPLUM TİPOLOJİSİ 
Fârâbî, toplum teorisinde ayrıca tipolojik yaklaşımla toplumları farklı tiplerde ele alır. 

Onun tipolojisinde toplumlar öncelikle tam/mükemmel (kâmil) toplumlar ve tam/mükemmel 

olmayan (gayr-i kâmil, nâkıs) toplumlar diye ikiye ayrılmaktadır. Bu iki toplum tipinin her biri 

de kendi içinde farklı türlere sahiptir.  

Tam/mükemmel/yetkin/kâmil (kâmile) insan toplulukları büyük, orta ve küçük olmak 

üzere üç tiptir. Büyük toplum (el-‘uzmâ), bütün cemaat topluluklarının yeryüzünün bayındır 

kısmında (el-ma’mûra) biraraya gelerek oluşturduğu toplumdur (ictimâ’âtu’l-cemâ’a). Orta 

toplum (vustâ), yeryüzünün bayındır bölgesinin bir bölümündeki bir ümmet topluluğudur 

(ictim’a’u ümmet). Küçük toplum (suğrâ) ise, herhangi bir ümmetin oturduğu coğrafyanın bir 

parçasında şehir halkının bir araya gelerek oluşturduğu topluluktur (ictimâ’u ehli’l-medîne). 

Tam/mükemmel/yetkin/kâmil olmayan (ğayru’l-kâmile) insan toplulukları ise, köy halkının 

birlikteliği/topluluğu (ictimâ’u ehli’l-karye), mahalle halkının birlikteliği/topluluğu (ictimâ’u 

ehli’l-mahalle), sokaktaki topluluk (ictimâ’ fî sikke) ve evdeki topluluktur (ictimâ’ fî menzil). 

Bunların arasında en küçük gayr-i kâmil topluluk evdeki topluluktur. Mahalle ve köy birlikte 

şehir halkı için vardırlar. Fakat köyün şehirle ilişkisi, şehrin hizmetkârı olması itibarıyladır, 

mahalle ise şehrin bir parçası olmak itibarıyla şehre aittir. Sokak mahallenin, ev ise sokağın bir 

parçasıdır. Ayrıca şehir, ümmetin (orta toplumun) oturduğu toprakların, ümmet ise yer-

yüzünün bayındır bölgesinde yaşayan bütün insanların/ma’mûra ehlinin cümlesinin bir 

parçasıdır.48 

Bu tipolojinin aynısı bazı farklı ifadelerle es-Siyâsetü’l Medeniyye’de de mevcuttur.49 Bu 

eserde Fârâbî, “el-İctimâ’âtu’l-Medeniyye” başlığı altında yaptığı tipolojide kâmil insan 

                                                             
45 Fârâbî, “Astroloji Hakkında Doğru ve Yanlış Bilgiler”, trc. Mahmut Kaya, İslam Filozoflarından Felsefe Metinleri 

(İstanbul: Klasik Yayınları, 2003), 183-192. 

46 Bk. Mehmet Dağ, “Fârâbî’nin İki Yapıtı”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 14-15 (2003): 41. 

47 Farabi, es-Siyâsetu’l Medeniyye veya Mebâdi’ül-Mevcûdât, tr. Mehmet S. Aydın v.dğr., 2. Baskı (İstanbul: Büyüyen Ay 

Yayınları, 2012); Fârâbî, Risâletu’l-Hurûf, erişim: 15 Eylül 2014, http://www.muslimphilosophy.com/#people; Mustafa 

Yıldız, “Farabi’de Dil-Mantık ve Kültür”, Felsefe ve Sosyal Bilimler Dergisi, 14 (2012): 93-120. 

48 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 112-13. 
49 Fârâbî, es-Siyâsetu’l-Medeniyye, 73-74. 
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topluluklarının (el-cemâ’âtu’l-insâniyye) üçe ayrıldığını ve bunların da büyük, orta ve küçük 

toplumlar olduğunu; büyük toplumun (el-cemâ’atu’l-‘uzmâ) birçok ümmetin toplanıp 

yardımlaşarak oluşturduğu bir toplum (cemâ’a) olduğunu, orta toplumun ümmet, küçük 

toplumun ise şehir olduğunu; şehir toplumunun (el-cemâ’atu’l-medeniyye) da ümmetin bir 

parçası olduğunu ve dolayısıyla ümmetin kendi içinde farklı şehirlere ayrıldığını belirtir. Aynı 

şekilde tipolojisinin diğer kısımlarını da zikreder.  

 Fârâbî’nin toplum tipolojisini bir bütünlük halinde şöyle vermek mümkündür: 

4.1. Tam/yetkin Toplumlar (el-cemâ’âtu’l-kâmile) 
1.1. Küçük toplum: Şehir toplumu (el-ictimâ’u’l-medenî) 

1.1.1. Erdemli şehir (el-medînetu’l-fâdıla) 

1.1.2. Erdemli şehrin zıtları (mudâddâtu’l-medîneti’l-fâdıla) 

1.1.2.1. Cahil şehir (el-medînetu'l-câhile) 

1.1.2.1.1. Zaruret şehri (el-medînetu'z-darûriyye) 

1.1.2.1.2. Zenginlik şehri (el-medînetu'l-beddâle) 

1.1.2.1.3. Bayağılık ve düşüklük şehri (medînetu'l-hisse ve's-sükût) 

1.1.2.1.4. Şeref şehri (medînetu'l-kerâme) 

1.1.2.1.5. Üstünlük şehri (medînetu't-teğallub) 

1.1.2.1.6. Demokratik şehir (el-medînetu'l-cemâ'iyye). 

1.1.2.2. Fâsık şehir (el-medînetu'l-fâsıka) 

1.1.2.3. Değişikliğe uğramış şehir (el-medînetu'l-mubeddile) 

1.1.2.4. Sapkın şehir (el-medînetu'd-dâlle). 

1.2. Orta toplum: Ümmet toplumu 

1.2.1. Erdemli ümmet (erdemli toplum: el-ummetu’l-fâdıla) 

1.2.2. Cahil ümmet (erdemsiz toplum: el-‘ummetu’l-câhile) 

1.3. Büyük toplum: Ma’mûra toplumu (el-ictimâ’u’l-ma’mûra: el-ma’mûra mine’l-ard 

küllihâ) 

1.3.1. Erdemli ma’mûre (el-ma'mûratu'l-fâdıla) 

1.3.2. Cahil ma’mûre (erdemsiz ma’mûra) 

4.2. Tam Olmayan Toplumlar (el-cemâ’âtu ğayru’l-kâmile: el-ictimâ’âtu’n-nâkısa) 
2.1. Köy topluluğu (ictimâ’u ehli’l-karye: el-ictimâ’ fî’l-kurâ) 

2.2. Mahalle topluluğu (el-ictimâ’u ehli’l-mahalle: el-ictimâ’ fî’l-mehalle) 

2.3. Sokak topluluğu (ictimâ’ fî sikke: el-ictimâ’ fî’s-sikke) 

4.3. Ev topluluğu (ictimâ’ fî menzil: el-ictimâ’ fî menzil: el-ictimâ’u’l-menzilî).50 
Fârâbî, Kitâbu’l-Millle adlı risalesinde, toplumları ayrıca şöyle tipleştirir: “Toplum (el-

cem’) ya aşiret (aşîra), ya şehir (medîne) veya bölge (suk’), ya büyük bir toplum (ummeten 

azîme) veyahut çoklu toplum (umemen kesîraten) şeklindedir.”51 

                                                             
50 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 113-114, 122, 127-32 vd.; Fârâbî, Fusûlun Munteze’a, 45-46; Fârâbî, es-Siyâsetu’l-

Medeniyye, 73-74 vd.; Fârâbî, Kitâbu’l-Mille, 43-66. 

51 Fârâbî, Kitâbül-Mille. 
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Anlaşılan odur ki, Fârâbî’nin toplum tipolojisinde toplumlar niteliklerine göre iki türde 

ele alınabilir. Bunlardan biri erdemli toplum (el-ictimâ’u’l-fâdıla), diğeri ise erdemli toplumun 

zıddı câhil toplumdur. Erdemli toplum sağlıklı toplum, cahil toplum ise sağlıksız toplumdur.52 

Fârâbî’nin toplum teorisinin önemli bir yönü de toplumun kuruluşunun, işleyişinin, 

toplumsal münasebetlerin, meslek ve sanatların organizmacı bir perspektifle izah edilmesidir. 

Fârâbî, erdemli ve sağlıklı şehri, sağlıklı vücuda benzetir ve toplumu insan vücudundaki 

yapılanmaya benzeterek ve yapısalcı ve sistemci bir yaklaşımla reisten aşağıya kadar hiyerarşik bir 

tabakalanma sistemi ile anlamaya çalışır.53 El-Medînetu’l-Fâdıla’da kalbin salt yöneten, beynin 

hem yöneten hem de yönetilen ve diğer organların salt yönetilen organlar olduğu görüşünü 

ortaya koyar.54 Kitâbül-Mille’de, varlıkta geçerli olan bu tabakalı yapıya benzer bir tabakalı 

sistemin insan organları arasında ve de şehir toplumunda da bulunabileceğini ileri sürer. 

Şehirde salt yönetilen halk, salt yöneten ilk başkan, hem yöneten hem de yönetilen ikincil 

başkanlar bulunur.55 

“Sosyoloji öncesi sosyolog” olarak Fârâbî, insan organizmasındaki organları ve 

görevlerine ek olarak birbirlerine karşı konumlanmalarını ve ilişkilerini, kalbin reis konumunu, 

diğer organların ona tâbi olduklarını, ayrıca her bir organın kendi içinde başkan/hakim/reîs 

olan ve ona tabi olan kuvvetlerinin olduğu hususunu ele alıp izah etmeye çalışır.56 Böylece 

toplum, toplumsal ilişkiler, toplumsal tabakalaşma, toplumdaki hiyerarşik yapı, toplumsal 

aktörlerin toplumsal yapıdaki görevleri,  bedendeki organların durumu, pozisyonu, görevleri 

ve birbirleriyle ilişkilerine benzetilmektedir. 

5. TOPLUMSAL HAYATTA SEÇME İRADESI  
Fârâbî’nin insan ve toplum görüşünde irade ve ihtiyarın, iradeyi doğru veya yanlış 

kullanmanın, tutum ve davranışlarda iradenin ve bilinçli seçim yapmanın önemli bir yeri 

bulunur.  İnsanın iradesini ortaya koyması ve düşünüp akletme yoluyla tercihte bulunarak 

davranışa yönelmesi (ihtiyar: seçme), toplumsal hayatın kuruluşu, işleyişi, farklılaşması, 

kurumsallaşması gibi hususlarda temel noktadır. İnsan sadece kendine has olan bu irade türü 

ve tercihte bulunma yetisiyle iyi ve kötü denilebilecek, güzel ve çirkin olarak isimlendirilecek, 

övülecek ve yerilecek davranışlar sergiler.57 Öyleyse denilebilir ki Fârâbî’nin toplum görüşünde 

organizmacılık kadar iradîlik de oldukça önemlidir. Bu, onun insan ilişkilerini ve toplumu 

birebir organizmayla aynı görmediğini de gösterir.  

Fârâbî, işaret ettiği Toplum (“sosyoloji”) İlmi’nin (el-‘Ilmu’l-Medeniyyu) görevlerinden 

birinin iradî davranışları araştırmak olduğunu söyler. Toplumda bireylerin davranışları, 

meslekleri ve faaliyetlerinin tabii değil, iradî olduğunu savunur.58 Fârâbî, toplumsal farklılaşmaya 

yaklaşımında da insan iradesine ayrı bir önem verir. Ona göre vücut uzuvlarının kuvvetleri 

                                                             
52 Fârâbî, Kitâbül-Mille; Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 113-115. 

53 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 112-121. 

54 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 116-17. 

55 Fârâbî, Kitâbu’l-Mille, 63-64; Fatih Toktaş, “Fârâbî'nin Kitâbü'l-Mille Adlı Eserinin Takdim ve Çevirisi”, Divan Dergisi 

12/1 (2002). 

56 Farabi, İdeal Devlet, , trc. Ahmet Arslan, 5. Baskı (Ankara: Divan Kitap, 2013) 73-80. 

57 Bk. Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 100-101; Fârâbî, es-Siyâsetu’l-Medeniyye, 78. 

58 Fârâbî, İhsâ’u’l-‘Ulûm, 1996, 79. 
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doğal ise de toplum aktörlerinin tutum, davranış, mesleki, sanatsal vd. faaliyetleri iradîdir. 

Fârâbî’ye göre şehirde mutluluğa erişebilmenin ve toplumun erdemli olup olmamasının yolu 

iradeyi iyi ve doğru kullanmaktan geçer. İyilik nasıl irade ve seçimle elde edilirse, kötülük de 

aynı şekilde irade ve seçim ile olur.59 

Fârâbî’nin yaklaşımında bedenin organları gibi bu organlara ait güçleri temin eden 

yapılar da tabiidir. Fakat şehrin unsurları tabii olsa da, bunların şehir için işlevlerini 

gerçekleştirmelerini sağlayan yapı ve kabiliyetleri tabii değil, iradîdir. Buna göre şehrin 

unsurları doğal olarak insanların birbirleriyle olan ilişkilerinde şunu değil de, bunu 

yapmalarını uygun kılacak farklı özelliklerde yaratılmışlardır. Ancak insanlar sadece sahip 

oldukları bu yaratılıştan gelen özellikler dolayısıyla değil, sanatlar ve benzeri beceriler gibi iradî 

kabiliyetlerle elde edilebilen şeyler sayesinde de şehrin bir unsuru durumundadırlar. 

Bedendeki organların sahip oldukları tabii güçlerin şehrin unsurlarındaki karşılığı, iradî 

kabiliyet ve yapılardır.60 

Bu yaklaşım, toplumsal hayatta hem insan davranışı, hem sosyal ilişkiler, hem de 

toplumsal, sanatsal ve meslekî farklılaşma bakımından iradeyi ve tercihte bulunmayı merkeze 

almakla özgündür.  

6. TOPLUMSAL FARKLILAŞMA VE BÜTÜNLEŞME 
Fârâbî, organizmacı ve sistemci bakışına uygun olarak toplumsal hayatta hiyerarşik bir 

yapının ve bu yapıya uygun bir sosyal farklılaşmanın olduğunu ileri sürer. Fârâbî’ye göre 

bedende ilk meydana gelen organ olup bedenin diğer organlarının varlığa çıkışının, bu 

organlara ait kuvvetlerin oluşup bir hiyerarşi içinde bulunmalarının da sebebi olan kalp gibi 

şehrin (devlet) yöneticisi de toplumun öncüsü olmalıdır. Başkan, şehir ile şehrin unsurlarının 

kuruluşunun ve bu unsurlara ait iradî kabiliyetlerin bir hiyerarşik düzen içinde meydana 

gelmelerinin de sebebi pozisyonundadır. Şehrin herhangi bir unsurunda bir bozukluk meydana 

geldiğinde, bunun giderilmesini sağlayacak olan, şehrin yöneticisidir. Bedendeki idareci organa 

yakın olan organlar tabii olarak kalbin (ilk yönetici) en değerli amacı doğrultusunda doğal 

işlevlerini gerçekleştirmesi ve bunların altındaki organların ise değer bakımından daha aşağı bir 

derecedeki amaca göre işlevlerini yerine getirmeleri; bu durumun en değersiz fiilleri icra eden 

organlara kadar bu şekilde devam etmesi gibi yöneticilik açısından şehrin başkanına yakın olan 

unsurlar, en değerli iradî fiilleri yaparken, onların altındaki unsurlar daha az değerli fiilleri icra 

etmekte ve bu, en değersiz fiilleri yapan unsurlara kadar böyle gitmektedir.61  

Fârâbî, toplumu, toplumsal yapıyı, kâinatın düzeni ile uyumlu bir şekilde açıklar, başka 

bir ifadeyle varlıkların genel düzeni içine yerleştirerek izah eder. Bu bakış açıısnda mevcudâtın 

durumu toplumsal hayatta aktörler arasındaki ilişkilere benzer: İlk Sebeb'in diğer varlıklarla 

ilişkisi, erdemli şehrin hükümdarının, şehrin diğer unsurlarıyla olan ilişkisi gibidir. Bu düzene 

göre bütün varlıklar İlk Sebeb'in amacını izlemektedirler. Erdemli şehrin unsurlarının da 

                                                             
59 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 113. 
60 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 114. 

61 Fârâbî, “Erdemli Şehir Halkının Görüşleri”, trc. Mahmut Kaya, İslam Filozoflarından Felsefe Metinleri (İstanbul: Klasik 

Yayınları, 2003), 142-43. 
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işlevleriyle şehirdeki konumlarına göre ilk yöneticilerinin amacı doğrultusunda hareket etme-

leri gerekmektedir.62 

Toplum teorisyenimizin bu yaklaşımına bakıldığında, toplumu bir yapı ve sistem olarak 

ve işlevselci bir perspektifle ele aldığı anlaşılır.  

Fârâbî, toplumsal farklılaşmanın farklı kaynak ve etkenleri üzerinde de durur. Bu 

etkenler arasında sanat ve mesleklerin rolünü ele alır. İnsanların sanat ve mesleklerindeki başarı 

durumlarına göre toplumsal statülerinin olacağını savunur. Hatta mutluluğun da insandan 

insana farklı biçmlerde tezahür etmesinde, örneğin kiminin daha üstün bir saadete sahip 

olmasında, sanat ve mesleklerin farklı başarılarla icra edilmesinin etkili olduğunu ileri sürer.63 

Düşünür, insanların yaratılıştan getirdikleri bazı özelliklerin de toplumsal farklılaşmada etken 

olabileceğini belirtir. Birey ve grupların (tâife) bazı davranışlarında ve ortak fiillerinde yaratılış 

özellikleri (fıtrat) etkili olur. Yine eğitim de insanların ve grupların farklılaşmasında etkendir. 

Bazı insanlar öğretmenlik yapabilir, ama bazıları yapamaz. Ayrıca bedensel davranışlarda 

bulunma noktasında da insanlar arasında farklılıklar olur.64 

Toplum Filozofu Fârâbî, toplumda insanlar arasındaki bazı farklılaşmaların, statü 

farklılıklarının, meslek ve işlerin mahiyet ve derecesinin, toplumda hiyerarşik bir yapılanmayı 

ve tabakalaşmayı getireceği görüşündedir. İslam filozofuna göre insanlar, doğal olarak yatkın 

oldukları sanat ve ilim türlerinin mertebelerinin birbirinden üstünlüğüne göre, derece/statü 

birbirlerinden üstündürler. Yaratılıştan bir iş türüne yatkın olanlar, o iş türünün bölümleri 

birbirinden üstün olduğu için birbirinden farklılaşıp üstün hale gelirler. O işin bir parçasına 

yatkın olanlar, aynı işin daha üstün bir parçasına yatkın olanlardan daha aşağı mertebe veya 

statüdedir. Bir işe veya o işin bir parçasına yaratılıştan eğilimli olanlar da, eğilim ve kabiliyetin 

kemali/yetkinliği ve eksikliğine göre birbirlerinden üstün olurlar.65  

Fârâbî’nin sosyal farklılaşma ve tabakalaşma anlayışında eğitim ile bilgi ve düşünce 

birikimi önemli etkendir. Bundan dolayı öncelikle şehir ve toplumda ilk başkan/yönetici, 

filozoflar, ilim adamları, aydın ve düşünürler bilgi birikimlerinden dolayı eşyayı ve olayları 

anlamada bilinçli davranırlar; ancak toplumun geriye kalan kısmı taklitle hareket eder. 

İnsanların çoğu, gerek yaratılıştan, gerekse alışkanlıklarından dolayı, varlıkların ilkelerini, 

onların derecelerini, Faal Aklı, birinci başkanlığı/yönetimi (er-ri’âsetu’l-‘ûlâ) anlama ve tasavvur 

etme gücüne sahip değildir. Bu sebeple bunların taklit yoluyla onlara öğretilmesine 

çalışılmıştır.66  

Fârâbî’ye göre; yaratılışca eşit olanlar, kabiliyetli ve yatkın oldukları şeylerde, eğitim 

(te’eddub) durumlarına göre birbirlerinden farklılaşır, üstün olurlar. Eğitimde eşit durumda 

olanlar da, çıkarım ve buluştaki (‘istinbât etme) üstünlüklerinden (tefâdul) dolayı birbirlerinden 

üstün olurlar. Bir işte çıkarım ve buluş gücüne sahip olan, o iş türünde buluş gücüne sahip 

olmayanlardan öncedir, onların başkanıdır (re’îs). Daha çok şeyi istinbat etme gücüne sahip 

olan, daha az şeyi istinbat etme gücüne sahip olanın başkanıdır (re’îs). Ayrıca insanlar, 

                                                             
62 Fârâbî, “Erdemli Şehir Halkının Görüşleri”, 143. 

63 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 135-136. 

64 Fârâbî, es-Siyâsetu’l-Medeniyye, 82-84. 

65 Fârâbî, es-Siyâsetu’l-Medeniyye, 85. 

66 Fârâbî, es-Siyâsetu’l-Medeniyye, 97-98. 
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rehberlik (el-‘irşâd) ve öğretimin (et-ta'lîm) iyilik veya kötülüğü itibariyle, eğitimden (et-

te'eddub) istifade edilerek kazanılmış güçlerinin üstünlüklerine göre birbirlerinden 

üstündürler. Bir işte iyi irşad ve öğretim gücü olan kimse, bu işte çıkarsamada bulunma ve 

çözüm üretme (istinbât) gücüne sahip olmayanların başkanıdır. Ayrıca yaratılış yönünden 

eksik olanlar, bir işte eğitildikleri zaman, üstün yaratılışlı olup da o iş konusunda 

eğitilmeyenlerden daha üstün olurlar. Bir işte daha üst düzeyde eğitim alanlar, o işte daha aşağı 

düzeyde eğitilenlerin başkanıdırlar (ru’esâ). Bir işte üstün yaratılışlı olup da doğal olarak 

kendisinin eğilimli ve kabiliyetli olduğu her şeyle eğitilen, yalnız o işte üstün yaratılışlı 

olmayanların başkanı değil, aynı zamanda üstün yaratılışlı olup da o işte eğitimden geçmeyen 

veya az eğitilenlerin de başkanı olur. 

Görüldüğü gibi Muallim-i Sânî, eğitimi, bilgi birikimini, bilgi birikimi ve düşünceyle 

sorunlara çözüm üretmeyi, sosyal hayatta farklılaşmada, hiyerarşik yapıda birbirine bağlı 

etkenler olarak kabul eder. Ona göre insan varlığının amacı olan mutluluğun elde edilmesi veya 

kazanılması da bilgi ve eğitimle olur. Bundan dolayı insanın mutluluğu elde etmek için gerekli 

bilgiye sahip olması için son tahlilde bir rehber (mürşid) veya öğretmene (mu’allim) ihtiyacı 

vardır. En üst düzeyde toplumda bu işi yapan kişi ise, kendisi yönetilmeyen, ama toplumu 

yöneten bilgi ve marifet sahibi ilk başkandır/yöneticidir (er-raîsu’l-evvel).67  

Şehir, toplum ve medeniyet düşünürü Ebû Nasr Fârâbî’ye göre toplumsal farklılaşmada 

siyaset de önemli bir etkendir. Toplum, ilk başkandan başlayarak yönetici olanlar ve olmayanlar 

veya yöneticiler ve hizmet ehli şeklinde farklılaşır. Toplumda yönetici statüsünde olanlar 

vardır, hizmet statüsünde olanlar vardır.68 

Fârâbî’ye göre insan, toplumsal hayatında toplumla ve toplumdaki konumuyla 

bütünleşme çabasını sürdürdüğü ölçüde, yani sürekli bir toplumsallaşma süreci içinde bulunduğu 

ve toplumsal görevlerini, gerek kendi sosyal statüsünde üzerine düşen rolleri yerine getirmek ve 

gerekse diğer insanlarla ortak olan hususlarda üzerine düşeni yapmak suretiyle mutluluğu elde 

eder.69  

Fârâbî, toplumsal farklılaşma, etkileşim, bağ, uyum, uzlaşma ve bütünleşme 

yaklaşımında ilk başkana merkezî bir yer verir. Toplumda uyum son tahlilde ilk başkanın 

görevidir. İlk başkan, toplumun bütün unsurlarını, birey ve gruplarını, kendi mertebe ve 

derecelerine, farklı statü ve pozisyonlarına göre konumlandırır; toplumu hiyerarşik temelde 

düzenler, organize eder ve sistemleştirir. İlk Başkan, grupları (et-tavâif) ve her grubun her 

bireyini uygun oldukları mertebeye göre düzenler ve bütünleştirir.70 

7. ÇEŞİTLİ TOPLUM TEORİLERİ 
Ünlü düşünür, modern toplum teorilerine çok yakın bazı toplum teorilerini, cahil 

şehirler halkının (ehlu’l-muduni’l-câhile) içinde yer alan farklı grupların görüşleriyle zikreder 

                                                             
67 Fârâbî, es-Siyâsetu’l-Medeniyye,  86-88.  
68 Farabi, “Fusûlü’l-Medenî”, Fârâbî’nin İki Eseri, trc. ve ed.: Hanifi Özcan (İstanbul: İFAV. Yayınları, 2005), 94-95. 
69 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 130-31; Fârâbî, “Erdemli Şehir Halkının Görüşleri”, 149-150. 

70 Farabi, “Fusûlü’l-Medenî”, 94-95. 
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ve tartışır.71 Bu bağlamda Fârâbî’nin ortaya koyduğu toplumsal görüşler kısaca maddeler 

halinde şöyle sıralanabilir: 

1. Güç merkezli yaklaşım: Bu yaklaşımda güçlü olanın zayıf olanları ezdiği bir dünya 

ve toplumsal hayat vardır. Bu teoriye göre güçlü olan hayatta kalır. 

2. Çatışmacı ve kaotik yaklaşım: Bu yaklaşımda toplumsal hayatta çekişme, mücadele, 

düzensizlik, hiyerarşisizlik, çatışma ve kaos hakimdir. Zaruret anında uzlaşma ve yakınlaşma 

olur, yoksa ayrılma, nefret, düşmanlık ve çatışma belirleyicidir. İnsaniyet görüşlerinden 

hayvani görüş/canavarlık görüşü (ed-dâ’ü’s-seb’î) işte budur. 

3. Katı hiyerarşik yapılanmayı esas alan birleşmeci toplum teorileri: Bu teorilerden 

birinde bir insanın toplumda yaşamak için başka insanlara ihtiyacı olduğu, ama bu ihtiyacın 

karşılanmasında zorbalığın esas olduğu ve güçlü olanın kendisine bazı insanları kul yaptığı 

görüşü hakimdir. 

4. Toplumsal hayatta ırk temelinde kaynaşma, sevgi ve uzlaşmanın olduğunu savunan 

yaklaşım: Bu yaklaşımdakilere göre tek atadan gelmiş olmanın meydana getirdiği ortaklık, 

kaynaşma, sevgi ve uzlaşma temelli bir bağ ve ilişki olup biraraya gelerek toplum kurmanın, 

kaynaşmanın, birleşmenin, uzlaşmanın, birbirini sevmenin ve başkalarını yenip başkaları 

tarafından yenilmeyi engellemenin sebebi işte bu bağdır; çünkü ayrılık ve nefret, ata 

ayrılığından doğmaktadır. 

5. Toplumsal hayatta akrabalık esasına göre kaynaşma, sevgi ve uzlaşma teorisi: Bu 

teoriye göre bir grubun erkek evlatlarının başka bir grubun kız evlatlarıyla, o grubun erkek 

evlatlarının da önceki grubun kız evlatlarıyla evlenmesi sonucu akrabalık bağı oluşur. Bu bağ 

ile kaynaşma ve sevgi hâsıl olur. 

6. İlk yönetici ekseninde toplumsal bağlılık ve kaynaşma teorisi: Bu yaklaşıma sahip 

olanlar, toplumsal bağlılık ve kaynaşmanın, insanları ilk olarak toplayıp birleştiren, yöneten, 

düzenleyen, güçlendiren, zafer kazandıran, cahiliyye iyilik ve servetlerine kavuşturan ilk 

yöneticide (er-ra’îsu’l-evvel) birleşmekle olabileceğini savunurlar. 

7. Sözleşmeci teoriler: Bu teorileri benimseyen veya ortaya koyanlar, toplumsal bağ ve 

irtibatın, ilişki ve etkileşimin, hayatı paylaşmanın temelinin yemin, antlaşma ve sözleşme 

olduğu kanaatindedirler. Onlara göre bu sözleşme veya antlaşmalarla her insan, toplumda 

fedakârlık edeceğini, diğer insanlardan nefret etmeyeceğini, onları alçaltmayacağını taahhüt 

eder. Böylelikle insanların güçleri, kendilerinden başkalarını mağlup etmek ve kendilerini 

başkalarına karşı korumak üzere birleşmiş olur. 

8. Karakter, huy, mizaç ve ahlak benzerliğine, lügat ve dilde ortaklığa dayanan 

toplumsal teoriler: Bu yaklaşımdakiler, toplumsal bağın karakter, huy, mizaç ve ahlak 

benzerliğine, lügat ve dilde ortaklığa dayandığı görüşündedirler. Onlara göre toplumlar 

birbirlerinden bunlarla ayrılırlar. Bu her toplum (ummet) için geçerlidir. Dolayısıyla toplumda 

insanların birbirlerini sevmeleri ve diğer toplum mensuplarından nefret etmeleri söz 

konusudur. 

                                                             
71 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 147-154. 
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9. Toplumsal birlikteliği ve bağı mekân ile izah eden yaklaşım: Bu yaklaşımı 

benimseyenler, toplumsal bağ ve münasebeti aynı yerde oturmaya, aynı mekanda yaşamaya 

bağlar. Bunlar arasında en özeli evi paylaşmaktır. Sonra aynı sokağı paylaşmak, ondan sonra 

mahalleyi paylaşmak gelir. Bu sebeple komşu komşuya yar olur derler. Komşu, sokak ve 

mahalleyi paylaşandır. Daha sonra şehir beraberliği veya şehrin içinde bulunduğu bölge (es-

sak’) beraberliği gelir. 

10. Korku, zaaf veya herhangi bir tehlikeye dayalı adaletçi toplumsal teori: Bu teoriye 

göre alış verişte, emanetlerin iadesinde, öfke ve zorbalığın terkinde ve buna benzer işlerde 

adalet, korku ve za’aftan veya dışardan gelen bir tehlikeden dolayı devreye sokulur. Adalet söz 

konusu etkenlerden dolayı işler ve insanlar veya toplumsal gruplar, birbirleriyle ilişkilerde 

uzlaşmaya, birbirlerine zarar vermemeye, karşılıklı acımaya ve yardımlaşmaya yönelirler.72  

Bu maddelere dikkatlice bakılırsa, bazı kimselerin insanların biraraya gelip toplum 

halinde birlikte nasıl yaşadıkları üzerine çeşitli görüşler ortaya koydukları ve toplumun 

kuruluşuna dair modern ve premodern teorilerden bir kısmının, örneğin o görüşlerden birinin 

toplum sözleşmesi teorisyenlerinden Thomas Hobbes’un (1588-1679) “homo homini lupus” 

(man is a wolf to man: insan insanın kurdudur) anlayışının, 1. ve 3. maddelerdeki görüşlere 

yine toplum sözleşmesi teorisyenlerinden Jean-Jacques Rousseau’nun (1712-1778) toplum 

görüşünün 7. ve kısmen 10. maddelerdeki görüşle benzerlik gösterdiği görülebilir. Yine sosyal 

darwinizm anlayışı, 1. maddedeki görüşe benzer. Ayrıca örneğin Marksist çatışmacı yaklaşım 

ve bazı evrimci görüşler de, 1., 2. ve 3. maddelerdeki görüşlerle benzerlikler taşımaktadır. Irkçı 

teoriler ise 4. maddedeki görüşe benzerlikleriyle dikkati çekmektedir.73  

SONUÇ 
1. Çalışmadan elde edilen bulgular çerçevesinde öncelikle Fârâbî’nin, topluma dair 

yaptığı tanım, açıklama ve çözümlemelerde belli bir gerçeklikten hareket ettiği söylenebilir. 

Onun toplumun varlığının zorunluluğunu izahı, bunu açıkça gösterir. Fârâbî’ye göre insanın 

mutluluğu, toplumsal hayatın zaruretini ortaya koyar. İnsanların mutlu olması için toplum 

halinde yaşamaları, yakınları ve diğerleriyle birarada yaşamaları, birbirleriyle yardımlaşmaları 

zorunludur. 

2. Fârâbî’nin, toplumun varlığını insan için zorunlu olmasıyla izah etmesi; tipolojik 

yaklaşımı benimseyerek toplumu ve toplumsal grupları çeşitli kavramsallaştırmalar yaparak ve 

tiplere ayırarak ele alması; erdemli ve erdemsiz, yani câhil, fâsık, değişmiş ve sapık toplumların 

özelliklerini, yapısal durumlarını, onlardaki insan ilişkilerini okuma, anlama, açıklama ve tahlil 

etme biçimi, onun felsefesi içinde insan ve toplumu bir tür “sosyolojik” bakış açısıyla 

değerlendirdiğini göstermektedir. 

3. El-‘Ilmu’l-Medenî (Medenî İlim), Fârâbî’nin toplum teorisini anlamak için önemli bir 

hareket noktası sağlamaktadır. Medenî İlim, Fârâbî’nin ilimler tasnifinde yer alan ilimlerden 

biri olarak karşımıza çıkar. Fârâbî’nin İhsâ’u’l-‘Ulûm, Kitâbu’l-Mille, Tahsîlu’s-Se’âde, Risâletu’l-

Hurûf adlı eserlerinde ele aldığı ilimlerden biri olan “el-’Ilmu’l-Medenî”nin konu bütününe 

                                                             
72 Fârâbî, Arâu Ehli’l-Medîneti’l-Fâdıla, 147-154. 
73 Bk. Yıldız, Fârâbî’nin Toplum ve Devlet Görüşü, 81-84. 
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bakıldığında, bu ilmin toplumu bir bütün olarak inceleyen Toplum İlmi olup belli düzeylerde 

sosyolojinin konularını (“sosyoloji”yi) ihtiva eden bir bilim olduğu anlaşılır.  

4. Fârâbî’nin toplum yaklaşımında şehir, medeniyet, siyaset ve toplumsal ilişki 

temellilik; organizmacılık; toplum iradesi vurgusu; ihtiyaçlar teorisi; işbölümü; ideal tipleştirme 

yaklaşımınını ihtiva etme gibi özellikler öne çıkmaktadır. 

5. Fârâbî felsefesine yakından bakıldığında, anlam itibariyle birbiriyle bağlantılı ve içiçe 

geçen saadet, irade, ihtiyar, ihtiyaç, yardımlaşma, cemaat, ictimâ’, ümmet, kavm, medine, 

medeniyet, mille, mamure gibi bazı temel kavramların, onun toplum teorisinin belkemiğini 

meydana getirdiği anlaşılır.  

6. Fârâbî’nin insanlardan her birinin, varlığını devam ettirmek ve en üstün 

mükemmelliklere ulaşmak için, hepsini tek başına temin etmesi mümkün olmayan pek çok şeye 

muhtaç (muhtâc) bir şekilde yaratıldığı ve dolayısıyla ihtiyaç duyduğu şeylerin her birini elde 

edebilmek için bir topluma muhtaç olduğu şeklindeki görüşü, insanı toplumsal bir varlık olarak 

izah etmesi itibarıyla önemlidir.  

7. Toplumlar arasındaki ve toplum içindeki farklılaşmaları tabii ve kesbî sebeplerle izah 

eden Fârâbî, toplumları ve toplumsal grupları tipolojik temelde farklı tiplere ayırarak ele 

almada özgün yaklaşımlar getirir. Gerek şehir (küçük toplum), ümmet (orta toplum) ve 

ma’mûra (büyük toplum) biçimindeki tipolojisinde, gerekse tam/mükemmel/kâmil toplumlar 

ve tam/mükemmel/kâmil olmayan toplumlar tipolojisinde aslında genel olarak köy, mahalle, 

sokak ve ev ile şehir, ümmet ve el-ma’mûra bağlamında toplumu çeşitli tiplere ayırarak ele alır. 

Ayrıca toplumsal aktörleri, meslek ve sanatlara, bilgi ve eğitim durumlarına, toplumsal 

hiyerarşideki konumlarına göre farklı statü ve rol boyutlarıyla tasnif eder. Bunlardan farklı 

şekilde toplumları niteliklerine göre erdem temelli olarak tipleştirme de Fârâbî’nin toplum 

felsefesinin önemli bir yönüdür. 

8. Fârâbî’nin toplum görüşünde iradenin, iradeyi doğru veya yanlış kullanmanın, 

tutum ve davranışlarda iradenin ve bilinçli seçim yapmanın önemli bir yeri vardır.  İnsanın 

iradesini ortaya koyması ve düşünüp akletme yoluyla tercihte bulunarak davranışa yönelmesi, 

toplumsal hayatın kuruluşu, işleyişi, farklılaşması, kurumsallaşması gibi hususlarda temel 

noktadır. Denilebilir ki Fârâbî’nin toplum görüşünde organizmacılık kadar iradîlik de oldukça 

önemlidir. Bu, onun insan ilişkilerini ve toplumu birebir organizmayla aynı görmediğini de 

gösterir. Fârâbî Toplum (“sosyoloji”) İlmi’ne (el-‘Ilmu’l-Medeniyyu) iradî davranışları araştırma 

görevi yükler. Toplumda bireylerin davranışları, meslekleri ve faaliyetlerinin tabii değil, iradî 

olduğunu savunur.  

9. Fârâbî’ye göre insan, toplumsal hayatında toplumla ve hiyerarşik yapıdaki 

konumuyla bütünleşme çabasını sürdürdüğü ölçüde ve sürekli bir toplumsallaşma süreci 

içinde toplumsal görevlerini, gerek kendi sosyal statüsünde üzerine düşen rolleri yerine 

getirmek ve gerekse diğer insanlarla ortak olan hususlarda üzerine düşeni yapmak suretiyle 

mutluluğu elde eder.  

10. Fârâbî, toplumsal farklılaşma, etkileşim, bağ, uyum, uzlaşma ve bütünleşme 

konularında ilk başkana merkezî bir yer verir. Toplumda uyum son tahlilde ilk başkanın 
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görevidir. İlk başkan, toplumun bütün unsurlarını, birey ve gruplarını, kendi mertebe ve 

derecelerine, farklı statü ve pozisyonlarına göre konumlandırır; toplumu hiyerarşik temelde 

düzenler, organize eder ve sistemleştirir. İlk Başkan, grupları (et-tavâif) ve her grubun her 

bireyini uygun oldukları mertebeye göre düzenler ve bütünleştirir. 

11. Fârâbî, eserlerinde toplumu izah etme çabasındaki günümüz toplum teorilerine 

benzer teorileri zikretmesiyle de dikkati çeker. Örneğin sözleşmeci toplum teorileri, çatışmacı 

toplum teorileri, bütünleşmeci toplum teorileri bu çerçevede zikre değerdir. 

12. Fârâbî’nin toplum görüşü, başta İbn Haldun olmak üzere kendisinden sonraki 

toplum teorisyenlerini o teorisyenlerin kendisini aşmalarını sağlayacak şekilde etkilemiş, 

toplum biliminin müstakil bir bilim olarak gelişimine önemli katkılar getirmiştir. 
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1Hicrî Beşinci Asra Kadar Kuzey Afrika’da Hanefîlik 
Hanafism in North Afrıca Until Fifth Century Ah 

Abstract 
This study deals with the situation in North Africa until the fifth century AH of Hanafī 

School. In this context, information is given on how the Hanafī School spread in the region, 

important Hanafī jurisprudence (fakihs) and how it ended in the region. The Hanafite, that 

many judgeships and administrators are involved, spread with student activities and 

government support in North Africa. The Hanafite continued to exist in the region until the 

fifth century, came to an end due to many influences, such as political preferences, the mihne 

event, and the negative activities of Malikī jurisprudence (fakihs). This study is important 

because it examines the situation of the Hanafī school in North Africa which a different region 

in terms of fiqh history. 

Key Words: Hanafi School, North Africa, Maliki School, Mihne Event,  History of Islamic Law. 

Summary 
This study deals with the situation in North Africa until the fifth century AH of Hanafī 

School. In this study, which is important for the history of fiqh because it examines the state of 

Hanafism in a different region in North Africa, it was given information about how and by 

whom Hanafī sect spread to the region, important Hanafi foundations and how it ended in the 

region. In this context, it is understood that there is an intense Hanafi influence beyond the 

existence of Hanafism in North Africa, especially when we look at the material in the plateau 

and historical works which we examined in this context. It is stated in the works which 

witnessed this period that the majority of the deputies in the said period were in the opinion of 

the Kufeans, ie the Hanafīans.  

The existence and prevalence of Hanafism in North Africa has been determined to have 

two main factors. The first of these is the student activities, which are composed of the works of 

the important rulers, many of whom are judgeship and administrators, and the second is the 

state support or political factor. 

Hanafism to North Africa Esed b. Furat and Abdullah b. Ferrȗh Although there are two 

different opinions about the fact that it is spread through, we believe that both Ibn Ferrȗh and 

Asad b. Furāt contribution to the spread of Hanafī sect in North Africa. Ibn Ferrȗh was the first 

to introduce Hanafī sect to the region. It was understood that Esed b. Furāt was important for 

the spread of the sect. 

The other important factor that enabled the spread of Hanafism in the region is political 

support for attitude of Ağlebîns It is founded by Ibrahim b. Ağleb who inherited by Harun 

Reşid in the time of the Abbasins. The Ağlebins supported the Hanefi sect adopted by the 

Abbasins in general for coming from Baghdad, the center of caliphate. 

In the study, until the fifth century AH. in North Africa, many important faults have 

been identified. There are scattered information about the many faqihs which are said to be 

                                                
1 Bu çalışma, Muş Alparslan Üniversitesi Bilimsel Araştırma Projeleri Koordinasyon Birimince Desteklenmiştir. Proje 
Numarası: BAP-18-4905-01. 
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Hanafis in the works related to the works of Mālikī or the history of the region. In the first 

period works that mentioned about these pharaohs, Irākiyyȗn or Kȗfiyyȗn expressions were 

mostly used, but in the last period, more Hanafi religions were used. Among the Hanafi faqihs 

who grew up during this period were Abdullah Ibn Ferrȗh al-Khorasanī, Abu Muhrez, Mamer 

b. Mansȗr, Süleyman b. İmrān and İbn Abdȗn are important. In addition to this, Ibn Abu’l-

Cevad, who made a long time for Kayrevan, Abu Abdullah Muhammad b. Zarzar, Tunisian 

Heysem b. Süleyman b. Hamdȗn, one of the teacher’s Tahavī Tunisian Enbārî who faqih’s 

Hanafī, Abdullah İbnûl-Muğīre al-Kûfī, Hişām İbnü’l-Irākī, Ebu’l-Minhāl, Kāsım b. Ebi’l-

Minhāl, Ibn Umayr and Abû ’İkāl İbnu’r-Ra‛na’ are mentioned in the classical sources. In this 

period Ibn Abdȗn and Heysem b. Süleyman some of the Hanafī students, such as, contributed 

to the history of science and culture by copyrighting the works. 

In our study, it has been determined that Hanafism disappeared after a short period of 

time in North Africa after the fifth century. The end of Hanafism in this region has been brought 

about by the passing of Hanafī faqihs to Mālikī. According to a rumor at some time around 

seventy Hanafī faqih, was passed to the Mālikī sect. 

One question is how the Hanafī school, which is one of the two most powerful sects in 

the region, ends in North Africa is a question waiting to answer. However, it is not reasonable 

to just conclude that Hanafism ends in this region. According to the results of this study, 

Hanafism, which has continued its existence in the region until the fifth century, ended due to 

many factors such as political preferences, mihne incident and illegitimate studies. 

In terms of state policy, there are three decisive factors in the disappearance of 

Hanafism in the region. The first of these is to bring Sahnûn to the brigade, when the Mālikī sect 

was started to spread and the judicial affairs began to be brought to the judiciary. 

The second factor in this regard is the elimination of Shiite Ubaydī. The war against the 

Shiites was won and many Shiites were even killed and plundered in the period when the 

Hanafi priests moved to Mālikī sect. It can be thought that the Hanafis who were in the judicial 

authority in the period of Ubaydis passed from the fear of life to Mālikī sect. 

The third and last reason is activities Muiz b. Bādīs that encourage the transition to the 

school Mālikī. Hanafī sect, which has been weakened until this period, Muiz b. Bādīs Ah. In 406 

After his father Bādīs b. Mansûr's passing away, it has completely disappeared. 

Another reason for this is the effect of the reverse mihne arising in response to the 

mihne event, which is effective in the formation of the Mu‛tazilian Hanafis in the region. 

Inverse mihne event adversely affected the non-Mutezilian Hanafis. 

Lastly, the struggle of the Mālikī faqihs against the Hanafis was influential in this 

regard. The faqihs of Mālikī sect in the region have criticized the Hanafis for the reason of 

drinking the nebiz and having ideas of Mu‛tazilite. 

Öz 
Bu çalışmada Hanefî mezhebinin hicrî beşinci asra kadar Kuzey Afrika’daki durumu 

ele alınmaktadır. Bu bağlamda Hanefî mezhebinin bölgede nasıl yayıldığı, önemli Hanefî 
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fakihleri ve bölgede nasıl son bulduğu hakkında bilgi verilmiştir. Birçoğu kadılık ve yöneticilik 

yapmış önemli fakihlerin müntesip olduğu Hanefilik Kuzey Afrika’da öğrenci faaliyetleri ve 

devlet desteğiyle yayılmıştır. Hicri beşinci asra kadar bölgede varlığını devam ettiren Hanefilik 

siyasi tercihler, mihne olayı ve Mâlikî fakihlerin aleyhte çalışmaları gibi birçok etkenden dolayı 

sona ermiştir. Bu çalışma, Hanefî mezhebinin farklı bir bölge olan Kuzey Afrika’daki 

durumunu incelemesi nedeniyle fıkıh tarihi açısından önem arz etmektedir. 

Anahtar Kelimeler: Hanefî Mezhebi, Kuzey Afrika, Mâlikî Mezhebi, Mihne, Fıkıh Tarihi. 

GİRİŞ 
Kurucusu İmam Ebû Hanîfe’ye nispet edilen Hanefîlik, ilk yıllardan itibaren 

Müslümanların yaşadığı hemen her coğrafyaya yayılma imkânı bulmuştur. Hanefîliğin 

Müslümanlar arasında yayılmasında birçok faktörün etkisinden bahsedilmektedir. Bunların 

başında kadılık ve resmi mezhep uygulamasının yanında öğrenci faaliyetleri, mezhep fıkhının 

tedvini, kanun koyma ihtiyacı, toplumsal yöneliş ve yatkınlıklar, mezhebin merkezi yerlerde 

doğup iletişim imkânlarını kullanması gibi faktörler zikredilmektedir.2 Fıkıh tarihi eserlerinde 

mezhebin yayıldığı yerler arasında Irak, Mısır, Suriye, Mâveraünnehir, Çin, Hindistan ve 

Balkan bölgelerinin olduğu vurgulanmaktadır.3 Fakat Hanefî mezhebinin Kuzey Afrika ve 

Sicilya’da yayılması ile ilgili ifadelere pek fazla rastlanmamaktadır.4 Bu hususta bilgi verenler 

ise oldukça sınırlı malumatlarla yetinmektedirler.5 Fakat özellikle Mâlikî kaynakları dikkatli bir 

şekilde incelendiğinde Hanefîliğin Kuzey Afrika ve Sicilya gibi bölgelerde de yayılmış olduğu 

ortaya çıkmaktadır. Dahası bu bölgelerde çok önemli Hanefî fakihlerin yetiştiği görülmektedir. 

Maalesef bu fakihlerin birçoğunun ismi, Hanefî eserlerinde dahi zikredilmemiş ve unutulup 

gitmiştir. Tarihin bu döneminde etkili olmuş fakihleri ortaya çıkarmanın, fıkıh tarihinin kayıp 

bir halkasına ulaşabilmek adına büyük bir önemi haiz olduğunu düşünüyoruz.   

1. HANEFÎ MEZHEBİNİN KUZEY AFRİKA’DAKİ VARLIĞI 
Günümüzde Kuzey Afrika kavramıyla Mısır’ın içinde bulunduğu Akdeniz boyunca 

uzanan şeritte bulunan ülkeler kastedilmektedir. Fakat bizim burada Kuzey Afrika ile 

kastettiğimiz coğrafi bölge Fas, Tunus ve Cezayir devletlerinin hâkimiyet alanlarını ihtiva eden 

bölgedir. Bu bölge, klasik eserlerde daha çok Mağrîb ve Ifrîkıye isimleri ile zikredilmektedir.  

Mağrîb, sınırı hakkında tarihçiler arasında bir konsensüs bulunmamakla beraber günümüzde 

daha çok Libya (Trablusgarp), Tunus, Fas ve Cezayir ve Moritanya’yı da içine alan bölge için 

kullanılan bir kavramdır. Müslüman tarihçi ve coğrafyacılar, bölgeyi Mağrib-i Aksâ (Uzak 

                                                
2 Bk. Ali Bardakoğlu, “Hanefî Mezhebi”,  Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1997), 16: 2; 

Abdulvahhab Hallâf, Hulâsatu Târîhi’t-Teşrî‛i’l-İslâmî (Kuveyt: Dâru’l-Kalem, Ty.), 87; Ali Bakkal, İslâm Fıkıh Mezhepleri 

(İstanbul: Rağbet Yayınları, 2002), 72-77. 
3 Bk. Ahmet Özel, Hanefi Fıkıh Alimleri (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı, 2013), 16. 
4 Daha önceki bir çalışmamızda bu konu ile yakından ilgili olan Hanefi mezhebinin Endülüs’teki varlığını ele almıştık. 

Bk. Bekir Karadağ, “Endülüs’te Hanefi Mezhebinin Varlığı”,  Uluslararası Sosyal Araştırmalar Dergisi, 10/53 (Eylül 2017), 

859-866. 
5 Bk. Hallâf, Hulâsa, 87; Hayrettin Karaman, İslam Hukuk Tarihi (İstanbul: İz Yayınları, 2007), 230; Özel, Hanefi Fıkıh 

Alimleri, 16. 
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Mağrib), Mağrib-i Evsat (Orta Mağrib) ve Mağrib-i Ednâ (Yakın Mağrib) şeklinde üçlü bir 

taksime tabi tutmuşlardır.6 

Ifrîkıye, günümüzde daha çok Tunus ve çevresi olarak kabul edilen Mağrib’in doğusuna 

verilen isimdir. Endülüs ve Sicilya adalarının güneyinde yer alan bölgenin sınırları ile ilgili ilim 

adamları arasında farklı görüşler oluşmuştur. Bunun yanında burayı Mağrib’in bir kısmı 

sayanlar da bulunmaktadır. Fakat bölgenin en önemli şehirlerinden birinin Kayrevan olduğu 

hatta bir dönem Ifrîkıyye denilirken Kayrevan anlaşıldığı kesinlik kazanmış gibidir.7 

İncelediğimiz bu bölgelerde Hanefî mezhebine mensup fakihlerin bulunduğu açıkça 

ifade edilmektedir. Makdisî (ö. 380/990-91), söz konusu bölgeye bir seyahatinde gördüklerini 

anlatırken bölgede Hanefî ve Mâlikîlerin dışında kimsenin olmadığını belirtir. Daha sonra onlar 

arasında bir ülfet olduğunu, hiçbir problem ve asabiyetin olmadığını ve bunun Allah’ın bir 

nuru olduğunu ifade eder. Makdisî onların Allah’ın gösterdiği doğru yol üzerinde olduklarını 

ve Allah’ın onların kalplerindeki kini öfkeyi çıkardığını belirtir.8 Dönemin en yakın 

tanıklarından Makdisî’nin ifadelerinden Kuzey Afrika’da Hanefîlerin olduğu rahatlıkla 

anlaşılmaktadır. Dahası Makdisî, eserinin başka bir yerinde bu bölgede iki mezhep müntesibi 

arasındaki uyuma dikkat çekmektedir. Buna göre Makdisî, “aralarında ittifakın mevcut olması ve 

taassubun az olması hususunda” hiç kimseyi bölgedeki Hanefi ve Mâlikîler gibi görmemiştir. 

Makdisî bu hususu “kadılığa sırayla bir sene Hanefîlerden bir sene Mâlikîlerden bir fakih getirilirdi” 

diyerek bölgedeki yaşlılardan duyduğu bir rivayetle desteklemektedir.9 

Mâlikî âlimlerden Kadı İyâz’ın (ö. 544/1149) bu husustaki ifadeleri şöyledir: “Ifrîkıye ve 

onun ötesi Mağrib’de daha öncesinde çoğunlukla Kûfelilerin mezhebi vardı. Ta ki, Ali b. Ziyad, İbn Esreş, 

Behlûl b. Râşid ve daha sonra Esed b. Furât ile Mâlikî mezhebi gelene kadar. İnsanların çoğu Maliki 

mezhebini benimsemeye başladılar. Bu durum, Sahnûn dönemine gelinceye kadar devam etti, onun 

(Sahnûn) döneminde Mâlikî mezhebi galebe çaldı… ”10 Mâlikî mezhebinden önce Hanefîlerin 

bölgedeki varlığını vurgulaması açısından İyâz’ın ifadeleri son derece önemdir. Bu husus, İbn 

Hallikân’ın (ö. 681/1282) ifadeleri tarafından da desteklenmektedir. O, Vefeyâtu’l-A‛yân adlı 

eserinde Muiz b. Bâdis’in (ö. 454/1062-63) bütün Mağrîb halkını Mâlikî mezhebine sevk edene 

kadar Hanefîliğin en yaygın mezhep olduğunu belirtir.11 Muhammed Ebu Zehrâ, ilk 

dönemlerde Afrika’nın Kuzeyi, Trablusgarp, Tunus ve Cezayir’de ehl-i hadis mezhebinin 

yaygın olduğunu, Hanefî mezhebinin pek bilinmediğini ifade eder. Esed b. Furât’ın (ö. 213/828) 

kadılık makamına geçmesiyle durumun değiştiğini ve Hanefî mezhebinin yayıldığını belirtir.12 

                                                
6 Bk, Ebû Abdillâh Şihâbüddîn Yâkût b. Abdillâh er-Rûmî el-Hamevî  (ö. 626/1229), Mu‛cemü’l-Büldân (Beyrut: Dâru 

Sâdır, 1995), 1: 161; Kapanşahin, Ağlebîler, 19; G.Yver, “Mağrib”, İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: Milli Eğitim Basım Evi, 

Ty), 7: 142; İbrahim Harekat, “Magrib”,   Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2003), 27: 314.  
7 Bk. Hamevî, Mu‛cemü’l-Büldân, I, 228; Kapanşahin, Ağlebîler, 19; G.Yver, “Mağrib”, V, 939-940; Nadir Özkuyumcu, 

“İfrîkıye”,  Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2000), 21: 515. 
8 Ebû Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Makdisî (ö. 380/990-91), Ahsenü’t-Tekâsîm fî Ma‛rifeti’l-Ekâlîm (Kahire: 

Mektebetu Medbûlî, 1411/1991),  255. 
9 Makdisî, Ahsenü’t-Tekâsîm, 236-237. 
10 Ebü’l-Fazl İyâz b. Musa b. İyâz el-Yahsûbî (ö. 544/1149), Tertîbu’l-Medârik ve Takrîbu’l-Mesâlik (Mağrib: Matbaatü 

Fedâle el-Muhammediye, 1965-1983), 1: 25. 
11 Bk. Ebü’l-Abbâs Şemseddin Ahmed b. Muhammed İbn Hallikân (ö. 681/1282), Vefeyâtü'l-A‛y’ân ve Enbâ’u Ebnâi’z-

Zamân, Thk. İhsân Abbâs (Beyrut: Dâru Sâdır, 1994), 5: 234. 
12Muhammed Ebu Zehra, Ebû Hanife, Trc. Osman Keskioğlu (Ankara: DİB Yayınları, 2005), 484. 
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Muhammed Ebû Zehrâ’nın ifadeleri Kâdı İyâz’ın sözlerine aykırı değildir. Zira Esed b. Furât’ın 

vefat tarihi düşünüldüğünde, bu dönemde fıkhî mezheplerin teşekkül etmediği ehlince 

malumdur.  Dolayısıyla Kadı İyâz ve Ebû Zehra aynı şeyi kastetmiş oluyorlar.  

Yeri gelmişken Hanefîliğin yayılma merkezinin Ifrîkıye olduğunu ifade etmemiz gerekir. 

Zira daha önce ifadelerini aktardığımız Kâdı İyâz, Hanefî mezhebinin Ifrîkıye’de yoğun bir 

şekilde zuhur ettiğini belirttikten sonra buradan da Mağrîb,  Endülüs adası ve Fas’a gittiğini 

ifade eder.13 Aynı şekilde Selâvî (ö. 1315/1897) de Hanefî mezhebinin Ifrîkıye’de etkili bir 

şekilde ortaya çıktığını ve buradan da Mağrib ötesi, Fas ve hatta Endülüs’e yayıldığını belirtir.14 

Hanefî mezhebinin bölgede etkin olduğu dönem hakkında da elimizde bazı veriler 

bulunmaktadır. Kâdı İyâz, Hanefî mezhebinin hicrî dört yüze yakın bir tarihte burada oldukça 

yoğun bir şekilde zuhur ettiğini ve daha sonra son bulduğunu belirtir.15 Yine Mâlikî âlimlerden 

İbn Ferhûn (ö. 799/1397), Hanefîliğin Kuzey Afrika’da H. 400’lü yıllarda süratle gelişip 

yayıldığını fakat daha sonra inkıtaya uğradığını ifade eder.16 Çağdaş araştırmacılardan Hasan 

Hüsnî, Ebû Hanife ve öğrencilerinin görüşlerinin Ifrîkıye’de oldukça yayıldığını ve hicri ikinci 

asrın sonlarından dördüncü asrın sonlarına kadar parlamaya devam ettiğini belirtir.17 Âlimlerin 

bu husustaki ifadelerinden Hanefî mezhebinin bölgede hicri ikinci asırdan dördüncü asra kadar 

faal olduğu anlaşılmaktadır.  

 Son tahlilde erken dönemde Kuzey Afrika’da Hanefîliğin mevcut olduğu,  bunun da 

ötesinde yoğun bir Hanefî nüfûzunun olduğu anlaşılmaktadır. Kâdı İyâz, Muhammed b. 

Ağleb’in Sahnûn’u kadı olarak atamasıyla ilgili açıklamada bulunurken söz konusu dönemdeki 

fakihlerin ekseriyetinin Kûfelilerin görüşünde olduklarını ifade etmektedir.18 Nitekim aşağıda 

isimlerini zikredeceğimiz üzere bölgede birçok önemli Hanefî âlimin bulunması da bu iddiayı 

desteklemektedir.  

Hanefîliğin Kuzey Afrika’da nasıl yayıldığına geçmeden önce bölge ile doğrudan irtibatlı 

olan Sicilya’da Hanefîliğin durumu hakkında kısaca malumat vermenin faydalı olacağı 

kanaatindeyiz. Zira Sicilya, Kuzey Afrika sınırları içine girmemekle birlikte İslam tarihi 

boyunca özellikle Kuzey Afrika’ya yakın olduğundan bölge ile entegre olmuş ve oradaki 

gelişmelerden etkilenmiştir.  Günümüzde İtalya’nın sınırları içinde bulunan Sicilya, Ağlebîler 

döneminde Hanefîliğin Kuzey Afrika’da yayılmasında etkili olan Esed b. Furât tarafından 

fethedilip Kayrevan’a ilhak edilmiştir.19 Makdisî, Ahsenü’t-Tekâsîm adlı eserinde Sicilya halkının 

çoğunun Hanefî olduğunu belirtmektedir.20 İhsan Abbas, hicrî üçüncü asır bitmeden önce 

Sicilya’da Mâlikî mezhebinin yaygın olduğunu belirttikten sonra bu durumu Makdisî’nin, 

                                                
13 Kadı İyâz, Tertîbu’l-Medârik,  1: 65. 
14 Selâvî, el-İstiksâ, 1: 193. 
15 Kadı İyâz, Tertîbu’l-Medârik,  1: 65. 
16 Ebü’l-Vefâ Burhaneddin İbrâhim b. Ali b. Muhammed İbn Ferhûn (ö.799/1397), ed-Dîbâcü’l-Müzheb fî Ma‛rifeti A‛yâni 

Ulemâ’i’l-Mezheb, Thk. Muhammed el-Ahmedî Ebu’n-Nûr (Kahire: Dâru’t-Turâs, Ty.), 62-63; Ebu Zehrâ, Ebu Hanife, 484. 
17 Hasan Hüsnî  b. Sâlih b. Abdülvehhâb b. Yûsuf, el-İmâm el-Mâzerî (Tunus: Dâru Kütübi’ş-Şariyye, Ty), 22-23. Ayrıca 

bk. Hallâf, Hulâsa, 87. Irak fıkhı ve Ebu Hanife’nin görüşlerinin Kayrevan’da yaygın olması ile ilgili bk. Ali Hakan 

Çavuşoğlu, “Sahnûn”,  Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2008), 35: 534. 
18 Kadı İyâz, Tertîb, 4: 56. 
19 Bk. Hamevî, Mu‛cem, 3: 416. 
20 Makdisî, Ahsenü’t-Tekâsîm, 238; Ayrıca bk. Hallâf, Hulâsa, 87; Ebu Zehrâ, Ebu Hanife,484. 
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“Sicilyalıların çoğu Ebû Hanîfe’nin ashabındandır.” ifadesiyle uzlaştırmaya çalışır. Müellif,  

Makdisî’nin kitabını Fâtımî devletinin Ifrîkıye’de zuhur etmesinden sonra yazıldığını kabul 

ederek işe başlar. Ona göre Mâlikî mezhebi, Şiî daveti karşısında mağlup olunca Sicilyalılar 

sünneti (Mâlikî mezhebini kastediyor) bırakıp taraftarları az olan Hanefî mezhebine 

sığınmışlardır. Böylece Hanefî mezhebi, diğer mezheplere üstün gelmeye başlamıştır. Zira Ebû 

Ubeyd oğulları Mâlikîlere karşı şiddetli davranırken, Hanefîlere karşı müsamahalı 

davranmışlardır.21 Dolayısıyla birbirinden kısmen farklı olsa da her iki müellifin Hanefî 

mezhebinin Sicilya bölgesinde de oldukça yaygın olduğunu kabul ettikleri anlaşılmaktadır.  

2. HANEFÎLİĞİN KUZEY AFRİKA’DA YAYILMASI 
Hanefîliğin Kuzey Afrika’ya nasıl yayıldığı ile ilgili iki temel görüşün olduğu 

görünmektedir. Bunlardan birinci görüşe göre Hanefîlik, bu bölgeye Esed b. Furât vasıtasıyla 

gitmiştir. İkinci görüşe göre ise Hanefîliğin bölgeye yayılması Abdullah b. Ferrûh ile 

başlamıştır.  

2.1. Esed b. Furât’ın Rolü 
Makdisî’ye göre Hanefîliğin Mağrib’e girişi Esed b. Furât vasıtasıyla olmuştur. Makdisî, 

hicri dördüncü asırda Mağrib’e yaptığı seyahatinde Iraklıların görüşlerinin bölgeye nasıl 

ulaştığı ile ilgili Mağriblilere “Ebû Hanife’nin mezhebi size nasıl ulaştı? Hâlbuki bu mezhep burada 

işlek değildir.” diye sormuştur. Onların verdiği uzun cevaba göre Abdullah b. Vehb, İmam 

Malik’in yanında ilim tahsil ettikten sonra Medine’den Mısır’a gidince fıkıh ve ilimde büyük bir 

paye elde etmiştir. Abdullah’tan ders almaya yanaşmayan Esed, İmam Malik’ten ders almak 

için Medine’ye gitmiştir. Fakat hasta olduğu için ders veremeyen İmam Malik, Esed’e, “İbn 

Vehb’in yanına dön, gerçekten ben ona ilmimi bıraktım. Sizin yolculuğunuz için yeter” demiştir. İmam 

Mâlik’in Abdullah b. Vehb’e yönlendirmesi, Esed’in hoşuna gitmediği için İmam Mâlik gibi 

ders alabileceği birini araştırmaya başlamıştır. Kûfe’de Ebû Hanîfe’nin öğrencilerinden 

Muhammed b. Hasan’ın bulunduğunu haber alması üzerine Esed, İmam Muhammed’in yanına 

gitmiştir. İmam Muhammed de daha önce hiç kimseyi karşılamadığı gibi onu karşılamış, 

anlatıldığına göre İmam Muhammed evinde ona bir oda tahsis etmiştir. Esed’in hırsını ve 

anlama kabiliyetini gören İmam Muhammed, ona ders verip onun ilmi açıdan kendine yettiğini 

gördükten sonra Mağrib’e gitmesi için kendisine müsaade etmiştir. Esed, Kayrevan’a gelince 

bazı gençler onda İbn Vehb’in duymadığı ve onları hayrete düşüren ve hoşlarına giden bazı 

incelikli meseleler gördüler. Bu öğrenciler Esed’in eğitiminden geçtikten sonra Ebû Hanîfe’nin 

mezhebini Mağrib’de yaymaya başladılar.22  

 Özetle anlattığımız bu gelişmeler, Hanefî mezhebinin bu bölgeye Esed b. Furât 

vesilesiyle yayıldığını göstermektedir. Makdisî’nin benimsediği bu görüş, sonraki bazı âlimler 

tarafından da kabul edilmiştir. Bu görüşü kabul eden Muhammed Ebû Zehrâ’ya göre Esed b. 

Furât, kadılık makamına geçince Hanefi mezhebi yaygın olmadığı Afrika’nın Kuzeyi, 

Trablusgarp, Tunus ve Cezayir’de süratle yayılmıştır.23 Üstelik ona göre Esed b. Furât, 

                                                
21 İhsân Abbâs, el-Arab fî Sakaliyya (Beyrut: Dâru’s-Sekâfe, 1975), 96. Ayrıca bk. Ali b. Muhammed b. Saîd Zehrânî, el-

Hayâtü’l-İlmiyye fî Sıkılliyeti’l-İslâmiyye (212-484 H/826-1091 M) (Mekke: Câmi‛atu Ümmi’l-Kurâ, 1996/1417),135-137. 
22 Ali b. Nâyif, Meşâhiru A‘lâmi’l-Müslimîn, 1: 47; Hasan Hüsnî, el-İmâm el-Mâzerî, 20-22; Ebu Zehrâ, Ebu Hanife, 484. 
23 Ebu Zehrâ, Ebu Hanife, 484. 
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Hanefîliğe geçerek mezhebin söz konusu bölgelere intikal etmesini sağlamıştır.24 Esed b. Furât, 

Hanefî mezhebini çok iyi bildiği için buradaki Hanefîler, Ebu Hanife’nin eserlerini öğrenmek 

için ona yönelmişlerdir. Kanaatimizce Esed b. Furât’ın Hanefî mezhebinin yayılmasındaki 

katkısı da bu yöndedir. Zira ilk dönem Kuzey Afrika Hanefîlerinden kabul edilebilecek Amr 

İbn Vehb, Süleyman b. İmrân, Beni Kâdim, İbn Menhel ve diğer Kûfeliler Ebu Hanîfe’nin 

kitaplarını Esed b. Furât’tan dinliyorlardı.25 

2.2. Abdullah b. Ömer b. Ferrûh’un (ö. 172/788-89) Rolü 
Hanefî mezhebinin Kuzey Afrika ve Endülüs’e getiren ilk kişinin Abdullah İbn Ferrûh 

olduğu yönünde başka bir görüş olduğu görülmektedir. Bu görüşü güçlü bir şekilde savunan 

kişilerden biri Hasan Hüsnî’dir. Ona göre Esed b. Furât, Iraklıların- Ebû Hanife ve öğrencileri- 

görüşlerini Mağrib’de yayan ilk kişi değildir. Bilakis ondan yarım asır önce Horasan asıllı 

hadisçi ve büyük âlim Abdullah b. Ömer b. Ferrûh Ebû Muhammed el-Fârisî bu hususta ilk 

kişidir.  İbn Ferrûh, doğum yeri olan Mağrib’de eğitim aldıktan sonra Kûfe’ye gidip orada uzun 

bir süre İmam Ebû Hanife ve talebeleriyle bir arada bulunmuştur. Bir rivâyete göre İbn Ferrûh, 

Ebû Hanife’nin meclisinde Züfer ile tartışmıştır. Görünüşünden ve elbisesinden dolayı 

kendisini hor gören İmam Züfer’i delil ve hüccetlerle yenene kadar aralarındaki münazara 

devam etmiştir. Züfer’in İbn Ferrûh’u küçümsemesini hoş görmeyen İmam Ebû Hanife,  onu 

azarlamıştır. İbn Ferruh, Ebû Hanîfe’den eğitim almış ve ondan birçok mesele yazmıştır. 

Böylelikle onun, nazar ve istidlal mezhebine meylettiği ifade edilmektedir. Daha doğrusu İbn 

Ferrûh’un doğru kabul ettiği konularda Irak ehlinin metoduna göre kıyası kullandığı 

belirtilmektedir. Yanı sıra Irak’tan Hicaz’a dönen İbn Ferrûh, Mâlik b. Enes’ten fıkıh eğitimi 

almış ve ondan birçok mesele yazmıştır. Sonra memleketi Kayrevan’a dönen İbn Ferrûh, 

insanlara eğitim vermek için uğraşmış, bu sayede farklı beldelerden gelen birçok öğrencinin 

ondan istifade etmesi mümkün olmuştur. Irak ehlinin görüşlerinin Afrika’da yayılması, ondan 

eğitim alan bu öğrencilerin çabalarıyla gerçekleşmiştir Dolayısıyla vefatı h. 172/175 olan İbn 

Ferrûh ile Ebû Hanîfe ve arkadaşlarının görüşleri Mağrib ve Ifrîkıye’de oldukça yayılmıştır.26 

 Kanaatimizce hem İbn Ferrûh’un hem de Esed b. Furât’ın Hanefî mezhebinin Kuzey 

Afrika’da yayılmasına önemli katkıları olmuştur. Hanefî mezhebini bölge ile tanıştıran ilk ismin 

İbn Ferruh olduğunu söylemek mümkündür. Mamafih Esed b. Furât’ın da mezhebin yayılması 

için önemli olduğunu belirtmekte yarar vardır. Nitekim Makrîzî’ye göre Ifrîkıye bölgesine 

Hanefî mezhebini getiren ilk kişi Abdullah b. Ferrûh Ebû Muhammed el-Fârisî’dir.  Esed b. 

Furât ise Hanefî mezhebini Ifrîkıye bölgesinde üstün duruma getiren kişidir.27 

 Hanefîliğin bölgede yayılmasını sağlayan önemli etkenlerden birinin siyasi konjonktür 

olduğunu düşünüyoruz. Abbâsîler zamanında da Harun Reşid tarafından iç karışıklıkların 

hüküm sürdüğü Ifrîkıye’ye 184/800 yılında Herseme b. A’yen’in destekleriyle babadan oğula 

                                                
24 Bk. Muhammed Ebu Zehrâ, İslam’da Siyasî, İtikadî ve Fıkhî Mezhepler Tarihi, Trc. Sıbğatullah Kaya (İstanbul: Birim 

Yayınları, 1993), 422. 
25 Kadı İyâz, Tertîb, 3: 302 
26 Hasan Hüsnî, el-İmâm el-Mâzerî, 22-23. 
27 Bk. Takiyüddîn el-Makrizî, el-Mevâ‛iz ve’l-İ'tibâr bi Zikr’l-Hıtat ve’l-Âsâr,  Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye 1418), 4: 150; 

Ayrıca bk. Ahmed Teymur Paşa, Nazratün Târihiyyetün fî Hudûsi’l-Mezâhibi’l-Erba‛a (Beyrut: Dâru’l-Kâdirî, 1411/1990), 

53-55.  
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intikal etmek üzere İbrahim b. Ağleb (1. İbrahim), vali tayin edilmiştir.28 Ağlebîler, hilafet 

merkezi olan Bağdat’tan geldikleri için genel anlamda Abbasîlerin benimsediği Hanefî 

mezhebini desteklemişlerdir. Bu hususu açıkça dile getiren Selâvî’ye göre Abbasîler, Mağrîb 

halkını Hâricîlikten arındırdıktan sonra bölge insanları Hanefîliği benimsemiştir. Selâvî, bunu 

doğudaki insanların ve halifenin mezhebinin Hanefîlik olmasına bağlamaktadır.29  Öte yandan 

yukarıda görüşlerini aktardığımız ilim adamlarının Hanefîliğin bölgede yoğun olduğunu 

söyledikleri dönemlerden birincisi ve en önemlisi Ağlebîler (184/800-296/909) dönemidir. Buna 

karşın söz konusu yönetimin Mâlikî mezhebini de desteklediği unutulmamalıdır. Aslında bu 

hususun yadırganacak bir tarafı yok gibi görünmektedir. Zira Ağlebîler, Şiî ve Hâricîlere karşı 

en büyük desteği Mâlikî âlimlerden almışlardır. 

 Bölgedeki Hanefîlerin 297/909 yılında Ifrîkıye’de Fatımî Halifeliğini kuran Ubeydullah 

el-Mehdî döneminde desteklendiği ifade edilmektedir. Kâdı İyâz’a göre Kûfeliler (Hanefî) ile 

Ubeydîler arasında tafdîl meselesinde30 muvafakat olduğu için Hanefî fakihler Ubeydîler 

tarafından kadılık makamına ve yönetime getirilmişlerdir.31 Malum olduğu üzere Hanefîler 

tafdîl meselesinde diğer Sünnî âlimler gibi düşünmektedir. Bu hususta Kâdı İyâz’ın Şiîlerle aynı 

düşüncede olduğunu söylediği kesim ise Mutezîlî Hanefî fakihler olmalıdır. Zira daha bu 

bölgedeki kimi Hanefî fakihlerin Mutezîlî olduğu belirtilmektedir. Kanaatimizce Kâdı İyâz’ın 

söz konusu dönemde Mâlikî fakihlere karşı Mihne politikalarının sürdürüldüğünü ifade 

etmesi32 de buradaki kastının Mutezîlî Hanefî fakihler olduğunu ortaya koymaktadır. Zira 

aşağıda da ifade edeceğimiz üzere söz konusu mihne politikasında soruşturmayı yürüten hatırı 

sayılır miktarda Hanefi fakihi bulunmaktadır. 

3. KUZEY AFRİKA’DAKİ ÖNEMLİ HANEFİ FAKİHLER 
Bir dönem Kuzey Afrika’da yoğun bir şekilde bulunan Hanefî mezhebine müntesip 

birçok önemli fakih yetişmiştir. Hanefî tabakât kitaplarında bu fakihlerin pek çoğundan 

bahsedilmediği halde Mâlikî tabakât eserlerinde veya bölge tarihi ile ilgili eserlerde Hanefî 

olduğu söylenen birçok fakih hakkında bilgi verilmektedir. Çağdaş araştırmacılardan Hentâtî, 

                                                
28 Kapanşahin,  Ağlebîler, 70; Özkuyumcu, “İfrîkıye”, 21: 515. 
29 Ebü’l-Abbâs Şehâbeddin Ahmed b. Hâlid b. Hammad es-Selâvî, el-İstiksâ li-Ahbâri’d-Düveli’l-Magribi’l-Aksâ, Thk. Cafer 

en-Nâsırî-Muhammed en-Nâsırî (Fas: Dâru’l-Kitâb-Dâru’l-Beydâ, Ty), I: 193 
30 Tafdil veya efdaliyet meselesi, ilk dönemlerden itibaren ihtilaf konusu olmuştur. Şiiler, Hz. Peygamberden sonra Hz. 

Ali ve soyundan gelenlerin en faziletli olduğunu; dolayısıyla bunların iktidara gelmeleri gerektiğini savunmuşlardır.  

Buna mukabil Ehl-i Sünnet ve’l-Cemaat ise Hz. Peygamber’den sonra fazilet sırasının Hz. Ebu Bekir, Hz Ömer, Hz. 

Osman ve Hz. Ali şeklinde olduğunu düşünmüşlerdir.  Mutezîlî âlimler ise bu hususta iki temel görüşe sahip 

olmuşlardır. Bazı Mutezîlî âlimler, Şiiler gibi Hz. Ali’nin üstün olduğunu düşünürken; diğer bir kısmı ise Ehl-i Sünnet 

ve’l-Cemaat gibi Hz. Ebu Bekir ve Hz. Ömer’in daha faziletli olduğunu kabul etmişlerdir. Bk. Mahmut Ay, Mu‛tezile ve 

Siyaset,  (İstanbul: Pınar Yayınları, 2002), 64-65. 
31 Kadı İyâz, Tertîb, I: 26. Zehebî de Ubeydîlerin Iraklılara (Hanefi) meylettiğini ifade etmektedir. Bk. Ebû Abdullah 

Şemseddin Muhammed b. Ahmed b. Osman ez-Zehebî, Târîhü’l-İslâm ve Vefeyâtü’l-Meşâhir ve’l-A‛lâm, Thk. Ömer 

Abdüsselâm Tedmürî (Beyrut: Dârü’l-Kitâbi’l-Arabi, 1993/1413), 22: 135. 
32 Kadı İyâz, Tertîb, I: 26. İlk dönem Hanefileri füruda İmam Ebu Hanife’ye tabii oldukları halde itikâdî konularda farklı 

görüşte olabilmişlerdir. Nitekim ilk dönem Hanefileri; 1. Kamil Hanefiler (hem füru hem itikatta İmam Ebu Hanife’ye 

tabii olanlar) 2. Şii Hanefiler, 3. Zeydî Hanefiler, 4. Mutezîlî Hanefiler ve 5. Mürci Hanefiler olmak üzere beş sınıf 

şeklinde tasnif edilmiştir. Bk. Metin Yiğit, İlk Dönem Kaynaklarına Göre Ebû Hanîfe’nin Usûl Anlayışında Sünnet (İstanbul: 

İz Yayınları. 2009), 24. 
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otuz altı tane Hanefî fakihi tespit ettiğini ifade etmektedir.33 Huşenî, “Iraklılardan münazara ve 

cedel ehli” diye bir başlık açar ve birçok fakih hakkında bilgi verir.34 

 Mâlikî tabakât kitaplarıyla Kuzey Afrika tarihi hakkındaki eserlerde Hanefî fakihleri 

Hanefî, Irâkiyyûn ve Kûfiyyûn ifadeleri ile nitelendirilmişlerdir.35 İlk dönemlerde teşekkül etmiş 

bir mezhepten bahsedilemeyeceği için bu fakihlerden bahseden erken dönem eserlerde daha 

çok Irâkiyyûn veya Kûfiyyûn ifadesi kullanılmaktadır.  Son dönem eserlerde ise daha çok Hanefî 

nisbesi kullanılmıştır. Bu başlık altında özellikle Mâlikî tabakât eserlerinden faydalanarak bu 

bölgede Hanefî olduğu söylenen önemli fakihlerden birkaçı hakkında bilgi vermek istiyoruz.  

3.1. Abdullah İbn Ferrûh el-Horasânî 
Asıl ismi Abdullah İbn Ferrûh Ebû Muhammed el-Fârisî’dir. Aslen Horasanlı olmakla 

beraber hicrî 115’te Endülüs’te doğmuş, sonraları Kayrevan’a yerleşmiş ve oranın önemli 

âlimlerinden biri olmuştur.36 Ebû Hanîfe’den fıkıh dersi alan İbn Ferrûh, ondan fıkıh ile ilgili 

birçok mesele öğrenmiştir. Daha önce de ifade ettiğimiz gibi bir ilim meclisinde Ebû Hanîfe’nin 

talebelerinden İmam Züfer ile İbn Ferrûh arasında İbn Ferrûh’un galip geldiği bir münazara 

meydana gelmiş ve İmam Züfer onu kılık kıyafetinden dolayı rencide etmiştir. Ardından 

aralarında İmam Ebû Hanife’nin galip geldiği bir münazara başlamıştır. İbn Ferrûh, Kayrevan’a 

gittiğinde oradaki insanlara “Arkadaşınızın (kendisini kastederek) karşılaştığı en fakih kimse Ebû 

Hanîfe’dir” demiştir.37 

İbn Ferrûh’un ismi Hanefî tabakât eserlerinde geçmekte ve onun Hanefî mezhebine 

mensup olduğu açık bir şekilde ifade edilmektedir.38 Rivâyet edildiğine göre Abdullah b. Vehb,  

h. 174 yılında Mısır’a giden İbn Ferrûh için “İbn Ferrûh, Leys b. Sa‛d’ın vefatından sonra bize geldi. 

Biz Leys b. Saʽd’dan sonra burada kalmasını umuyorduk. O fıkıhta Ebû Hanîfe’nin mezhebine itimat 

ediyordu.” demiştir.39 Bunun yanında İbn Yûnus da onun Ebû Hanîfe’nin mezhebinde fakih 

olduğunu belirtmektedir.40 Fakat bazı eserlerde onun Malikî mezhebinde fakih olduğu, buna 

karşın kimi meselelerde Iraklılara (Hanefîlere) ve onların yöntemi olan nazar ve istidlâle 

meylettiği ifade edilmektedir.41 

Kaynaklarda geçen bilgilere göre İbn Ferrûh’un hadis alanında yetkin olduğu 

anlaşılmaktadır. Ebû Dâvud, es-Sünen adlı eserinde ondan rivayette bulunmuştur. Dahası İbn 

                                                
33 Hentâtî, el-Mezhebü’l-Mâlikî, 117. 
34 Huşenî, Kudât, 286. 
35 Bu isim ve sıfatların Hanefiler için kullanılması hakkında bk. Muhammed et-Tâlibî, es-Sırâ‛u’l-Lâhûtî fi’l-Kayrevân 

Eyyâme’l-Ağâlibe (184-296/800-900) (Tunus: Sûtîmîdyâ, 2017),  s. 20. 
Kadi İyâz’ın bu husustaki ifadelerinden Kûfelilerden kastın Hanefiler olduğu rahatlıkla anlaşılabilir. Bk. Kadı İyâz, 

Tertîb, I: 25, 73. 
36 Muhammed b. Ahmed b. Temim et-Temîmî el-Mağribî el-Ifrikî Ebu’l-Arab, Tabakât-ı Ulemâi Ifrîkıyye (Beyrut: Dârul-

Kitâb, Ty),34; Kâdî İyâz, Tertîb, 3: 102; Zehebî, Târîhü’l-İslâm, 11: 214. 
37 Abdulkadir el-Kuraşî, el-Cevâhiru’l-Mudiyye fî Tabakâti’l-Hanefiyye (Karatşî: Mîr Muhammed Kütübhâne, Ty.),  1: 279-

280 
38 Kuraşî, el-Cevâhiru’l-Mudiyye 1: 280. 
39 Kuraşî, el-Cevâhiru’l-Mudiyye, 1: 279. 
40 Abdurrahman b. Ahmed İbn Yûnus, Târîhu İbn Yûnus (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1421), 2: 131.  
41 Ebû Zeyd Abdurrahman b. Muhammed b. Ali Ensârî ed-Debbâğ, Me‛âlimu’l-Îmân fî Ma‛rifet Ehli Kayrevân, Ekmelehu 

ve Allaka aleyhi Ebü’l-Fazl İbn Nâcî Ebü’l-Kasım b. İsa b. Nâcî et-Tenûhî el-Kayrevânî, Thk. İbrahim Şebbûh (Mısır: 

Mektebetü'l-Hancî, 1978), 1: 239. 
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Hibbân (ö. 354/965) onun sika bir râvi olduğunu belirtmiştir.42 Bunun yanında İbn Ferrûh’un 

fıkhî görüşleri ile ilgili bazı bilgilerin olduğu görülmektedir. Buna göre onun nebizi helal kabul 

ettiği,43 dahası nebiz içtiği ifade edilmektedir.44 İbn Ferrûh’un zalim sultana karşı gelmeyi caiz 

gördüğü zikredilmektedir.45 Mâlikî eserlerinde İbn Ferrûh’a ait başka bir görüş de 

nakledilmektedir. Buna göre âdil olmayan sultan tarafından atanan kadının kadılık yapıp 

yapmayacağı ile ilgili meselede İbn Ferrûh, olumsuz tavır takınmış ve böyle bir kişinin kadılık 

yapmasının doğru olmayacağını belirtmiştir. Onunla aynı dönemde kadılık yapan İbn Gânim 

ise böyle bir kişinin kadılık yapabileceğini ifade etmiştir. Bu mesele İmam Mâlik’e intikal edince 

İmam Malik’in “Fârisî (İbn Ferrûh) isabet etmiş, Arâbî (İbn Gânim) ise hata etmiştir” dediği rivayet 

edilmektedir.46 

Bir hac yolculuğundan sonra Mısır’a uğrayan ve hicrî 175 yılında burada vefat eden İbn 

Ferrûh,47 birçok öğrencinin yetişmesine katkıda bulunmuştur. Ondan en çok rivâyette bulunan 

öğrencisi Hanefi olduğu ileri sürülen Maʽmer b. Mansur’dur.48 Mısır’da da Saîd b. Ebî Meryem 

ve Amr İbnu’r-Rabî‛ başta olmak üzere birçok öğrenciye ders vermiştir.49 Abid bir kimse olduğu 

belirtilen Ferrûh50, yaşadığı dönemdeki insanlar tarafından oldukça sevilmiş ve insanlar kendisi 

ile teberrükte bulunmuşlardır. Rivâyet edildiğine göre insanlar onun yoluna çıkar ve ondan dua 

isterlermiş.51 

3.2. Esed b. Furât 
144/761 yılında Harran’da doğan Esed b. Furât yedi yaşlarında iken asker olan babası ile 

beraber Kayrevan’a gitmiştir. İlk eğitimini Kayrevan’da alan Esed, babasıyla beraber Tunus’a 

gitmiş ve orada Ali b. Ziyâd’dan fıkıh eğitimi almıştır. Bununla iktifa etmeyen Esed, önce 

Medine’de İmam Malik’ten ardından Kûfe’de İmam Muhammed’den fıkıh eğitimi almıştır.52 

Esed’in iki imamdan da ders almış olması onun Hanefî ve Mâlikî olduğu hakkında farklı 

görüşlerin ortaya çıkmasına sebep olmuştur. Mâlikî tabakât kitapları onun Mâlikî olduğunu 

ısrarla vurgulamaktadır. Muhammed Ebû Zehrâ onun Hanefî olduğunu belirtmektedir. Ebû 

Zehrâ’nın bu husustaki sözleri şöyledir: “…Esed b. Furât, aslında Mâlikî idi. Sonra İmam 

Muhammed b. Şeybânî’den Irak fıkhını okumuş ve Hanefîliği seçmişti…”.53 Ebû Zehrâ, başka bir 

eserinde Esed b. Furât’ın İmam Mâlik ve Ebû Hanîfe’nin ashabından ders okumasına rağmen 

Irak fukahasına meylinin daha fazla olduğunu ve bu mezhebin hoşuna gittiğini belirtir.54  İbn 

Haldun ise Esed b. Furât’ın önceleri Mâlikî mezhebine mensup olmadığını daha sonra Mâlikî 

                                                
42 Kuraşî, el-Cevâhiru’l-Mudiyye, 1: 280 
43 Kuraşî, el-Cevâhiru’l-Mudiyye, 1: 280. 
44 Ebu’l-Arab, Tabakât, 37. 
45 Kuraşî, el-Cevâhiru’l-Mudiyye, 1: 280. 
46 Ebû Abdullah Şemseddin Muhammed b. Muhammed b. Abdurrahman er-Ruaynî el-Hattâb, Mevâhibü’l-Celîl li-Şerhi 

Muhtasarı Halîl (Yy.: Dâru’l-Fikr, 1412/1992), 6: 99. 
47 İbn Yunus, Târîh, 2: 113; Kuraşî, el-Cevâhiru’l-Mudiyye, 1: 280. 
48 Ebu Abdullah Alâuddîn Moğultây b. Kılıç b. Abdullah el-Bekcerî el-Hikrî, İkmâlu Tehzîbi’l-Kemâl fi Esmâi’r-Ricâl, Thk. 

Ebu Abdullah Adil b. Muhammed-Ebu Muhammed Üsâme b. İbrahim (Yy.: el-Farûk el-Hadîsiyye, 1422/2001), 8: 117. 
49 İbn Yûnus, Târîh, 2: 113. 
50 İbn Yûnus, Târîh, 2: 113. 
51 Kuraşî, el-Cevâhiru’l-Mudiyye 1: 280. 
52 Ali Nâyif eş-Şuhûd, Meşâhiru A’lâmi’l-Müslimîn, https://books.islamway.net/1/3167/mashahir_aalam_549.pdf, 1: 47. 
53 Ebu Zehrâ, Mezhepler Tarihi, 422. 
54 Ebu Zehrâ, Ebu Hanife, 484. 
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mezhebine intikal ettiğini ifade etmektedir. Ona göre Esed b. Furât öncelikle Ebû Hanîfe’nin 

arkadaşlarından bir şeyler yazmış, sonra İmam Mâlik’in mezhebine geçmiştir.55  

 Hanefî mezhebinin görüşlerinin Ifrîkıye’ye yayılmasında etkili olmasına rağmen onun 

Hanefî olduğu hususu tartışmaya açıktır. Dahası onun Hanefî olmadığına dair bazı donelerin 

bulunduğunu söylemek bile mümkündür. Öyle ki, onun Iraklılardan (Hanefî) biri ile tartışırken 

nebizin haram olduğunu savunması56, kanaatimizce onun Hanefî olamayacağını 

göstermektedir. O halde akla şöyle bir soru gelebilir: Onun Hanefî olduğu yönündeki bu 

görüşün sebebi ne olabilir? Kanaatimizce onun Hanefî olarak addedilmesi, İmam 

Muhammed’den ders almış olması ve hatta bu dönemde Hanefîlerden etkilenmiş 

olmasındandır. Belki de Esed b. Furât, ictihâd derecesine ulaştığı için bazı hususlarda Hanefîler 

gibi düşünmüştür. Bu durum, onun hem Hanefî olduğu hem de Hanefî mezhebinin Kuzey 

Afrika’ya onun vasıtasıyla gittiği yönündeki görüşlerin kaynağı olmuştur. Tabii Esed b. Furât’ın 

telif ettiği eser olan Esediye, elimizde olsaydı tüm bu soruların cevabını bulma imkânımız 

olabilirdi. Aslında Esed’in Hanefî olmadığı sadece Hanefîlerin bazı görüşlerini benimsediği 

yaklaşımı, Müdevvene’nin Esediye’den ayıklanmış olmasına dayanılarak bile anlaşılabilir. Zira 

rivâyet edildiğine göre Sahnûn, Esed b. Furât’ın eseri olan Esediye’yi İmam Malik’in talebesi 

olan İbn Kasım’a okumuş ve sözkonusu eserde İmam Malik’in görüşlerine uygun olmayanları 

ayıklamıştır. Böylece Sahnûn’un Mâlikî mezhebinde otorite olan eseri el-Müdevvenetü’l-Kübra 

adlı eseri teşekkül etmiştir.  Sahnûn gibi bir âlim, bu eseri alıp ondan faydalandığı halde onun 

Hanefîlerin bir eseri olduğunu – ki Sahnûn, ilmi birikimi olan ve Hanefî mezhebinden haberdar 

olan bir âlimdir- düşünmemiştir. Öte yandan bildiğimiz kadarıyla hiç kimse Esediye’nin Hanefî 

mezhebine göre telif edildiğini ifade etmemiştir. Dahası İbn Kasım gibi birisi de bunu dile 

getirmemiş ve eseri tamamen reddetmemiştir. Ancak İmam Mâlik’in görüşlerine uygun 

olmayanları çıkarmıştır.57 Esed b. Furat’ın Hanefi olmadığı yönündeki iddiamızı destekleyecek 

başka bir argüman da Kâdı İyâz’dan gelmektedir. Kadı İyâz’ın Tertîb adlı eserinde geçtiğine 

göre Esed b. Furât Kayrevan’da Hanefîlerin görüşünü bütünüyle en iyi bilen kimseydi. Yine 

belirttiğine göre bölgedeki Hanefîler olan Amr ibn Vehb, Süleyman b. İmrân, Beni Kâdim58, İbn 

Menhel ve diğer Kûfeliler Ebû Hanîfe’nin kitaplarını Esed b. Furât’tan dinliyorlardı. Esed b. 

Furât, Iraklıların görüşlerine fazla dalınca Medineliler, “İkinci kandili yak!” dediklerinde 

Medînelilerin görüşlerini de açıklardı.59  

 O halde Esed b. Furât’ın bir Hanefi fakihi olarak kabul edilmesi isabetli 

görünmemektedir. Buna karşın Esed’in tamamen İmam Malik’in takipçisi olarak görmek de 

yerinde olamayacaktır. Esed’i İmam Malik ve İmam Muhammed’den etkilenmiş bir müctehid 

olarak görmek mümkün olacaktır.  

                                                
55 İbn Haldun, Tarih, 1: 569. 
56 Muhammed et-Tâlibî, Terâcimu Ağlebiyyeti Mustahrecetun Min Medâriki’l-Kâdî ‛Iyâz (Tunus: el-Matbaatu’r-Resmiyye 

li’l-Cumhûriyyeti’t-Tûnusiyye, 1968), 75-76. 
57 Bk. İbn Haldun, Tarih, 1: 569; Şuhûd, Meşâhir, 207. Bazı eserlerde Esed b. Furat’ın İmam Malik ile Ebu Hanîfe’nin 

mezhebini cem eden ilk kişi olduğu belirtilmektedir. Bk. Şuhûd, Meşâhir, 207. 
58 Asıl adı Ahmed b. Muhammed b. Kâdim (ö. 247/861-62) olan fakih Ebu Yahya diye maruftur. Daha fazla bilgi için bk. 

Debbâğ, Me‛âlim, 2: 111. 
59 Kadı İyâz, Tertîb, 3: 302. 
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3.3. Ebû Muhrez (ö. 214/829) 
Ifrîkıye’nin önde gelen fakihlerinden ve kadılarından biri olan Ebû Muhrez’in asıl adı 

Ebû Muhrez Muhammed b. Abdullah b. Kays b. Müslim el-Kinânî’dir.60 Dedesi Kays’ın Hz. 

Peygamber’in ashabı olduğu ve onunla beraber savaştığı rivâyet edilmektedir.61 Dönemin önde 

gelen fakihlerinden ders alan Ebû Muhrez, yaptığı yolculuk sonunda Mâlik b. Enes’ten istifade 

etme imkânı bulmuştur. Ayrıca Abdullah b. Kesîr, Abdurrahman b. Enʽam ve Abdullah b. 

Ferrûh gibi âlimlerden ders almıştır.62 

 Ebû Muhrez’in Hanefî mezhebine müntesip olduğu ifade edilmektedir.63 Uzun süre 

Ifrîkıye kadılığı yapan Ebû Muhrez,  Abdullah b. Ömer b. Ğânim’den sonra kadılığa 

getirtilmiştir.64 Abdullah b. Ğânim vefat edince İbrahim b. Ağleb, onu kadılık için çağırmış, ilk 

başlarda kadılıktan uzak duran Ebû Muhrez, h. 191 yılında Ifrîkıyye kadılığına zorla 

getirtilmiştir.65 Dönemin valisi İbrahim İbnü’l-Ağleb ona, “Ya Eba Muhrez, ben senin kadılığı 

üstlenmene karar verdim.” Ebû Muhrez, “Ben bu göreve layık değilim.” demiştir. Sultan ona, “Eğer 

Ağleb b. Sâlim sağ olsaydı ben vali olamazdım. Eğer Abdurrahman b. Ziyad ve İbn Ferrûh sağ olsalardı 

sen de kadı olamazdın. Her zamanın bir adamı vardır.” demiştir. Vali, onu kadı olarak tayin 

etmesine rağmen o, bu görevi yine reddetmiş sonunda vali komutanlarından birine onu 

kürsüye zorla oturtmasını emretmiştir. O da Ebû Muhrez’in koltuklarından tutmuş ve onu 

hüküm meclisine oturtmuştur. Böylece Ebû Muhrez, insanlar arasında hüküm vermeye 

başlamıştır.66 Senûsî, onun vefat edinceye kadar yürüttüğü kadılık görevinde adaletle 

hükmettiğini belirtir.67 

 Ebû Muhrez, bölgede daha önce görülmedik bir şekilde Esed b. Furâtla beraber kadılık 

görevini yürütmüştür.68 Kaynaklar, Ebû Muhrez ile Esed’in yargı hususunda birbirinden farklı 

olduklarını belirtmektedir.69 Buna göre Esed b. Furât, yargı hususunda şedîd; Ebû Muhrez daha 

yumuşak davranmıştır.70 İki kadı arasında ilginç bir nükte de anlatılmaktadır. Bir gün Esed b. 

Furât, Ebû Muhrez’e kimin hakkında hüküm verdin? diye sormuş, O da “Senin aciz olduğun 

kimse hakkında” diye cevap vermiştir.71 Ebû Muhrez ile Esed b. Furât arasında nebizin hükmü 

hakkında bir tartışmanın olduğu nakledilmekledir.72  

                                                
60 Ebu’l-Arab, Tabakât, 84-85; Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 15: 380; Ebû Abdullah Muhammed b. Osman es-Senûsî, 

Müsâmerâtü’z-Zarîf bi Hüsni’t-Taʽrîf, Thk. Muhammed eş-Şâzelî en-Nefîr (Yy.: Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, 1994), 3: 36. 
61 Senûsî, Müsâmerât, 3: 36; Muhammed b. Muhammed b. Ömer B. Ali İbn Sâlim Mahlûf, Şeceretu’n-Nûru’z-Zekiyye 

(Lübnan: Dârul-Kütübi’l-İlmiyye, 1424/2003), 2: 137-38.  
62 Ebu’l-Arab, Tabakât,  s. 84-85; Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 5: 444; Senûsî, Müsâmerât, 3: 36. 
63 Bk. Kâdî İyâz, Tertîb, 3: 98; Mahlûf, Şecere, 2: 137-38. 
64 Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 5: 444. 
65 Ebu’l-Arab, Tabakât, 84-85; Şuhûd, Meşâhir, 207. 
66 Zehebî, Târîhu’l-İslâm, V, 444. 
67 Senûsî, Müsâmerât, III, 37. 
68 Ebu’l-Arab, Tabakât, 84-85;  eş-Şuhûd, Meşâhir,207. 
69 Ebu’l-Arab, Tabakât, 84-85 
70 Eş-Şuhûd, Meşâhir,207. 
71 Ebu’l-Arab, Tabakât, 84-85 
72 Tâlibî, Terâcim, 75-76. 
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 20 Ramazan 214 yılında yapmakta olduğu kadılık görevinde iken vefat eden Ebû 

Muhrez’in73 Ahmed adında bir oğlunun olduğu ve onun da babası gibi kadılık yaptığı ifade 

edilmektedir.74 

 Birçok âlim Ebû Muhrez’den övgü ile bahsetmiştir. Örneğin, Ebû’l-Arab onun zeki 

birisi olduğunu ifade eder.75 Zehebî, onun salihlerden olduğunu belirtir.76 Senûsî, onu faziletli, 

takvalı, dili fasih, lüğat ve şiirde basiretli, fakîh, delilleri bilen, verdiği hükümlerde çok isabet 

eden biri olarak anlatır. 77  

 Ebû Muhrez’in fikirleri hususunda fazla bir bilgi bulunmamaktadır. Fakat Mâlikî 

tabakât müelliflerinden Ebû’l-Arab onun itizâlî fikirlerinin olduğunu ifade etmektedir.78 Bunun 

yanında Mâlikî fıkıh kitaplarında Ebû Muhrez’in fıkhî bir görüşü zikredilmektedir. Buna göre 

zamanın Emîr’i, Ebû Muhrez ile aynı dönemde kadılık yapan Esed b. Furât’a “Ben ve cariyelerim 

çıplak olduğum halde hamama gidebilir miyiz?” diye sormuş, Esed b. Furât, bu soruya olumlu 

cevap vermiş ve bunun caiz olduğunu ifade etmiştir. Zira ona göre cariyeler, sultanın 

mülküdür ve onlara bakmasında sakınca yoktur.  Esed b. Furât’ın bu fetvasını kabul etmeyen 

Ebû Muhrez, Emîr’in bu sorusuna olumsuz cevap vermiştir. Ebû Muhrez’e göre Esed b. Furât, 

cariyelerin Emîr’e bakmasının ve onun cariyelere bakmasının caiz olduğunu belirtmiştir. 

Hâlbuki Emîr ile cariyelerin birbirlerine bakması caiz ise de cariyelerin birbirlerine bakması caiz 

değildir.79 Bu fetva, onun iyi bir fakihe yakışacak derecede ince düşündüğünü göstermektedir.  

3.4. Maʽmer b. Mansûr (ö. 237/851-52) 
Hayatı hakkında fazla bilgi bulunmayan Maʽmer’in babası olan Mansûr’un aslen Sicilyalı 

olduğu ve İşbiliyye’de bir Endülüslünün kölesi olduğu belirtilmektedir.80 Doğum tarihi tam 

olarak bilinmemekle beraber Ebu’l-Arab’ın “Ma‛mer Mansûr, doğum itibariyle Esed b. Furât’a 

yakındır”81 ifadesi göz önünde h. 150 civarında doğduğu varsayılabilir. İbn Ferrûh ve Esed b. 

Furât’tan ders alan Maʽmer, bu iki âlimden oldukça fazla hadis dinlemiştir. Hatta onun Esed b. 

Furât’ın hadis rivâyeti açısından en iyi öğrencisi ve İbn Ferrûh’tan en çok rivayette bulunan kişi 

olduğu ifade edilmektedir.82 

                                                
73 Ebu’l-Arab, Tabakât, 84-85; Zehebî, Târîhu’l-İslâm, XV, 380; Senûsî, Müsâmerât, II, 37. 
74 Ebu’l-Arab, Tabakât, 84; Ebû Bekr b. Abdullah b. Aybek ed-Devadârî, Kenzü’d-Dürer ve Câmi‛ü’l-Gurer (ed-Dürretü’l-

Mudiyye fî Ahbâri’d-Devleti’l-Fâtımiyye), Thk.  Sâlihuddîn el-Müncid (Kahire: Matbaatü Lecneti’t-Telîf ve’t-Tercüme ve’n-

Neşr,  1380/1961), 6: 30-32.  Hicri 221 yılında vefat eden bu fakihin, Sicilya’da da kadılık yaptığı belirtilmektedir. Bk. Ebû 

Abdullah Muhammed b. Muhammed İbn Azârî, el-Beyânu’l-Muğrib fî Ahbâri’l-Endülüs ve’l-Mağrib (Beyrut: Dâru’s-

Sekâfe, 1983), 1: 105, 106. Ayrıca bk. Debbâğ, Me‛âlim, 2: 40-41. 
75 Ebu’l-Arab, Tabakât, 84-85 
76 Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 15: 380. 
77 Senûsî, Müsâmerât, 3: 37. 
78 Ebu’l-Arab, Tabakât, 84-85 
79 Muhammed b. Muhammed Ebu Abdullah İbn Arefe, Muhtasaru’l-Fıkhî, Thk. Hâfız Abdurrahman Muhammed Hayr 

(Yy.: Müessesetü Halef Ahmed el-Habtûr, 1435/2014), 9: 92; Ebû Bekr Abdullah b. Muhammed el-Mâlikî, Riyâzü’n-

Nüfûs, Thk. Beşir Bekkûş (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, 1983/1403), I: 274; Başka görüşleri için bk. İhsân Abbâs, el-Arab 

fi Sakaliyya, s, 33. 
80 Ebu’l-Arab, Tabakât, 112 
81 Ebu’l-Arab, Tabakât,113. 
82 Ebu’l-Arab, Tabakât, 36, 112. 
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Mâlikî tabakât eserlerinde Kûfelilerin görüşünü benimsediği ifade edilen Maʽmer’in83 

sarhoş etmeyene kadar sarhoş edici şeyleri helal kabul ettiği nakledilmektedir.84 Ayrıca 

kaynaklarda Iraklıların görüşlerini benimseyen Halef (ö. 303/915-16) isimli fakih bir oğlunun 

Ma‛mer vasıtasıyla Esed b. Furât’tan rivayette bulunduğu aktarılmaktadır.85 

Mağrîb kadısı iken hicrî 237 yılında vefat eden Ma’mer’in86 önemli Mâlikî fakihlerinden 

biri olan Sahnûn’un aradaki bağı (sıla) geliştirmek için kendisine on dinar civarında para 

gönderdiği ifade edilmektedir. Ayrıca Sahnûn’un zamanın yöneticisine bir mektup gönderdiği 

ve bu mektupta Maʽmer lehine şehadette bulunduğu ifade edilmektedir.87 

3.5. Süleyman b. İmrân (ö. 270/891) 
Ifrîkıyye kadısı88 olarak da bilinen Süleyman b. İmrân’ın asıl ismi Ebu’r-Rebî‛ Süleyman 

b. İmrân’dır. Süleyman b. İmrân hicrî 183 yılında doğmuştur.89 Abdullah İbnu’l-Muğîre’den 

ders almış ve Esed b. Furât’tan rivâyette bulunmuştur.90 Maliki âlimlerden İbn Ferhûn, 

Süleyman b. İmrân’ın sekizinci tabaka Endülüs âlimlerinden olduğunu belirtir.91 

Kâdı İyâz, Hanefî fakîh Zeyd b. Beşîr el-Endülüsî’nin önde gelen öğrencilerinden biri 

olan Süleyman’ın Irâkiyyu’l-mezhep olduğunu ifade etmektedir.92 Aynı şekilde Mâlikî 

fakihlerinden Abderî de Süleyman b. İmran’ın Irâkiyyu’l-mezhep olduğunu belirtmektedir.93   
Hatta bazı Mâlikîler açıkça onun Hanefî olduğunu belirtir.94 Süleyman b. İmrân’ın ismi Hanefî 

tabakât eserlerinde geçmekle beraber onun Hanefî olduğu hakkında açık bir ifade 

bulunmamaktadır.95 

Bazı eserde onun Sahnûn ile aralarında düşmanlık olduğu söylense de bu doğru olmayıp 

aksine ikisinin dost olduğu söylenebilir. Dahası mihne olayının sona ermesinden sonra 

Muhammed b. Ağleb, Sahnûn’un kadı olmasını istemiştir. Sahnûn ise Süleyman İmrân’ın kadı 

olmasını teklif etmiştir. Bölgede Hanefî fakihlerin fazla olmasından dolayı Hanefîler Süleyman 

b. İmran’ın kadı olmasını istemişlerse de Süleyman, Sahnûn’un kadı olmasını teklif etmiştir.96 

Ancak aralarında bazı münazaraların olduğunu söylemek mümkündür. Zira Sahnûn’un 

Hanefîlere karşı çokça reddiyede bulunduğu rivâyet edilmektedir. Bunun karşısında Süleyman 

                                                
83 Ebu’l-Arab, Tabakât, 112 
84 İbn Azârî, el-Beyânu’l-Muğrib, 1: 173, 
85 İbn Azârî, el-Beyânu’l-Muğrib, 1: 173. 
86 Ebü’l-Ferec Cemâlüddîn Abdurrahman b. Ali b. Muhammed Bağdâdî İbnü’l-Cevzî, el-Muntazam fî Târîhi’l-Mülûk ve’l-

Ümem, Thk. Muhammed Abdulkadir ‛Atâ, Mustafa Abdulkadir ‛Atâ (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1412/1992), 11: 

257. 
87 Ebu’l-Arab, Tabakât, 112. 
88 İbn Ferhûn, ed-Dîbâc, 1: 376. 
89 Mahlûf, Şeceretu’n-Nûr, 2: 105-106. 
90 Ebu’l-Arab, Tabakât, 80; İbn Ferhûn, ed-Dîbâc, 1: 376; Mahlûf, Şeceretu’n-Nûr, 1: 106 
91 İbn Ferhûn, ed-Dîbâc, 1: 376. 
92 Kadı İyâz, Tertîb, 4: 58. 
93 Muhammed b. Yusuf b. Ebi’l-Kasım b. Yusuf el-Abderî, et-Tâc ve’l-İklîl li Muhtasar-i Halîl (Yy.: Dâru’l-Kütübi’l-

İlmiyye, 1416/1994), 2: 445. 
94 Ebu’t-Tâhir İbrahim b. Abdussamed b. Beşîr et-Tenûhî, et-Tenbîh ala Mebâdi’t-Tevcîh, Thk. Muhammed Belhasan 

(Beyrut: Dâru İbn Hazm, 1428/2007),  1: 55. 
95 Kuraşî, el-Cevâhiru’l-Mudiyye, 1: 140, 246, 2: 66, 211. 
96 Kâdî İyâz, Tertîb, 4: 56; Ali Hakan Çavuşoğlu, “Sahnûn”,  Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV 

Yayınları, 2008), 35: 535. 
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b. İmran’ın ona reddiyede bulunması çok da makul bir şeydir. Hatta babasının Sahnûn’a 

Iraklılar ile tartışmamasını tavsiye ettiğini, onların zihinlerinin çok berrak dillerinin keskin 

olduğunu söylediği belirtilir. 

Sahnûn kadı olunca Süleyman b. İmrân’ı da Bâce kadılığına getirmiştir. Bazı insanların 

onu “Ebu Hanîfe’nin mezhebi ile hükmediyor” diyerek Sahnûn’a şikâyet ettikleri rivâyet edilmektir.  

Sahnûn vefat ettikten sonra Ifrîkıye kadılığına getirilen Süleyman, Mağrîb kadılığı da 

yapmıştır.97  Süleyman b. İmrân, hicrî 269 veya 270 yılında Kayrevan’da vefat etmiştir.98 

3.6. İbn Abdûn (ö. 299/911) 
Asıl adı Muhammed b. Abdullah İbn Abdûn er-Ruaynî, künyesi Ebû’l-Abbâs’tır. İbn 

Abdûn,  fıkıh ve usûl başta olmak üzere birçok ilim dalında söz sahibi olan bir âlimdir. 

Süleyman b. İmran’dan ders almış olan İbn Abdûn, birçok öğrenciye de ders vermiştir.99 

İbn Abdûn, Ifrîkıyye ehlinden olup Hanefî mezhebine mensup bir fakihtir. Onun Hanefî 

olduğunu hem Tahavî hem de Ziriklî zikretmektedir.100 Ayrıca Mâlikî eserler onun Hanefî 

olduğunu zikreder.101 Ahmed Emin, onun en meşhur Hanefî fakihi olduğunu zikreder.102 

Kayrevan’da kadılık yapan Hanefî fakihlerden biri olan İbn Abdûn, bu vazifeyi h. 275-277 

yılları arasında yürütmüştür.103 İbn Abdûn’un, kadılığı sırasında bazı Mâlikîleri kırbaçlattığı 

belirtilmektedir.104  

299 Cemâziyelevvel ayının üçüncü Perşembe günü Ifrîkıye’de vefat eden İbn Abdûn’a105 

Mâlikî fıkıh eserlerinde bazı fıkhî görüşler nispet edilmektedir.  Örneğin rivayet edildiğine göre 

İbn Abdûn, çocukların annelerine ihtiyacı olmamaları durumunda kocanın boşadığı karısının 

lehinde şahitlikte bulunmasını caiz görür. Çocukların nafakasının annelerinin nafakası 

dâhilinde olmasından dolayı çocukların annelerine ihtiyaç duyması durumunda kocanın 

karısının lehinde şahitlik edemeyeceğini düşünür.106 

Kuzey Afrika Hanefîleri içinde telif faaliyetinde bulunan ender fakihlerden biri olan İbn 

Abdûn’a şu eserler nisbet edilmiştir. 

 

 

                                                
97 Kadı İyâz, Tertîb, 4: 212; Ebû Nasr Sa‛dülmelik Ali b. Hibetullah b. Ali İbn Mâkûlâ, el-İkmâl fî Ref’i’l-İrtiyâb ani’l-Mü’telif 

ve’l-Muhtelif mine’l-Esmâ ve’l-Künâ ve’l-Ensâb (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1411/1990), 1: 294; İbn Ferhûn, ed-Dîbâc, 1: 

376; Debbâğ, Me‛âlim, 2: 152; Mahlûf, Şeceretu’n-Nûr, 1: 106. 
98 İbn Ferhûn, Ed-Dîbâc, 1: 376; Mahlûf, Şeceretu’n-Nûr, 1: 106 
99 İbn Yûnus, Târîh, 2: 212; Hayreddin Ziriklî, el-A‛lâm,  (Yy.: Dâru’l-İlm li’l-Melâyîn, 2002), 6: 223; Ömer Rıza Kehhâle,  

Mu’cemü’l-Müellifîn (Beyrut: Mektebetü’l-Müsennâ-Dâr İhyâi’t-Turâsi’l-Arabî, Ty), 10: 225. 
100 İbn Yûnus, Târîh, 2: 212; Ziriklî, Aʽlâm, 6: 223; Kehhâle,  Mu’cemü’l-Müellifîn, 10: 225. 
101 Huşenî, Tabakât, 242; Tenûhî, Tenbîh, 1: 56. 
102 Ahmed Emin, Zuhru’l-İslâm (Kahire: Müessesetü Hindâvî, 2013), 245. 
103 Ziriklî, A’lâm, 6: 223. 
104 İbn Beşîr, Tenbîh, 1: 56-57.  
105 İbn Yûnus, Târîh, 2: 212; Ziriklî, Aʽlâm, 6: 223. 
106 Kasım b. İsa b. Nâcî et-Tenûhî, Şerhu İbn Nâcî et-Tenûhî al Metni’r-Risâle, Thk. Ahmed Ferîd el-Mezîdî (Beyrut: Dâru’l-

Kütübi’l-İlmiyye, 1428/2007) 2: 364.  Başka görüşler için bk. İbn Arefe, Muhtasar, 8: 124; Ebu’l-Abbas Şihâbuddîn Ahmed 

b. İdris b. Abdurrahman el-Karafî, ez-Zahîre, Thk. Muhammed Hacî, Said A‛rab, Muhammed Bû Habze (Beyrut: Dâru’l-

Ğarbi’l-İslâmî, 1994), 12: 365. 
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1. el-Âsâr fi’l-Fıkh 

2. el-İʽtidal li Ebî Hanîfete ve’l-İhticâc bi Kavlihi (bu eserin doksan cilt olduğu ifade 

edilmektedir.) 

3. Kasîdetü’r-Râihe (tarihle ilgilidir.)107 

Şüphesiz bölgedeki Hanefî fakihler saydıklarımızdan ibaret değildir. Mesela, Sahnûn’dan 

önce uzun süre Kayrevan kadılığı yapan İbn Ebi’l-Cevvâd’ın (ö. 234/848-49) Hanefî olduğu 

kabul edilmektir.108 Süleyman b. İmrân’ın ilmini beğenmeyecek derecede yetkin bir fakîh olan 

Ebû Abdullah Muhammed b. Zarzar  (ö. 291/903-4) Kayrevan’ın önde gelen Hanefî 

fakihlerinden biridir.109 Tunuslu Heysem b. Süleyman b. Hamdûn (ö. 300/922), Süleyman b. 

İmrân’dan ders aldıktan sonra Bağdat’a gider. Buradaki Hanefî fakihlerden ders aldıktan sonra 

Tunus’a geri döner. Daha sonra Ifrîkıye kadılığı da (h. 270’ten sonra) yapan Heysem’in Edebu’l-

Kâdî ve’l-Kadâ110 diye bir eseri bulunmaktadır.111 Dahası Tahâvî’nin hocalarından Tunuslu 

Hanefî fakihi Enbârî’yi (ö. 317/929-30) de zikretmek gerekir.112 Ebu’l-Arab, Süleyman b. İmrân’a 

da hocalık yapmış olan Abdullah İbnü’l-Muğîre el-Kûfî ile ilgili bilgi verirken, onun nebiz içtiği 

yönünde bazı rivâyetleri aktarır ve onun Kûfeli olabileceğini düşünür.113 Ayrıca Huşenî; Hişâm 

İbnü’l-Irâkî, Ebu’l-Minhâl, Kâsım b. Ebi’l-Minhâl, İbn Umeyr ve Ebû ʽİkâl İbnu’r-Raʽna’ başta 

olmak üzere birçok Hanefî fakih hakkında bilgi verir.114 

4. KUZEY AFRİKA’DA HANEFÎLİĞİN SON BULMASI 
Mâlikî tabakât müellifi İbn Ferhûn Hanefîliğin Kuzey Afrika’da hicrî dört yüz civarında 

oldukça yoğun bir şekilde bulunduğunu, süratle gelişmesinin ardından ortadan kalktığını 

belirtir.115 Muhammed Ebû Zehrâ, Hanefîliğin hicrî 400’den sonra Mağrib’de sönmeye yüz 

tuttuğunu, nihayet orada da nâmı ve nişânı kalmadığını ifade eder.116 Hasan Hüsnî, Ebû Hanîfe 

ve öğrencilerinin görüşlerinin Ifrîkıye’de oldukça yayılmış olduğunu ve hicrî ikinci asrın 

sonlarından dördüncü asrın sonlarına kadar parlamaya devam ettiğini belirtmektedir.117  

Bir dönem en güçlü iki mezhepten biri olan Hanefî mezhebinin Kuzey Afrika’da nasıl 

son bulduğu cevap bekleyen bir sorudur. Bu bölgede Hanefîliğin son bulması, daha çok Hanefî 

fakihlerin Mâlikî mezhebine geçmesiyle meydana geçmiştir. Bir rivâyete göre bir defada yetmiş 

civarında Hanefî fakihi, Mâlikî mezhebine geçmiştir.118 Bununla birlikte Hanefiliğin bu bölgede 

                                                
107 Ziriklî, Aʽlâm, 6: 224; Kehhâle, Mu‛cem, 10: 225. 
108 Kadı İyâz, Tertîb, 4: 69. 
109 Huşenî, Tabakât, 245; Mâlikî, Riyâzu’n-Nüfûs, 1: 514-515; Debbâğ, Me‛âlim, 2: 247-248. 
110 Bu eser, Ferhat ed-Dişrâvî tarafından tahkik edilmiştir. Bk. 

http://www.sudoc.abes.fr/xslt/DB=2.1//SRCH?IKT=12&TRM=149002505. 
111 Ziriklî, A‛lâm, 8: 104. 
112 Ebû Ca‘fer Ahmed b. Muhammed b. Selâme et-Tahâvî, Şerhu Müşkili’l-Asar (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1415/1994), 

1: 52. Hanefi fakihlerden Muhammed b. Münîb için bk. el-Mâlikî, Riyâzu’n-Nüfûs, 1: 463.  
113 Ebu’l-Arab, Tabakât, 20, 80-81.   
114 Bk. Ebû Abdullah Muhammed b. Haris b. Esed el-Huşenî, Kudâtu Kurtuba ve Ulemâu Ifrîkıyye (Kahire: Mektebetü’l-

Hancî, 1415/1994), 246, 247, 248, vd. 
115 İbn Ferhûn, ed-Dîbâc, 62-63; Ebu Zehrâ, Ebu Hanife, 484. 
116 Ebu Zehrâ, Ebu Hanife, 484. 
117 Hasan Hüsnî, İmâm Mâzerî, 22-23. 
118 Hentâtî, el-Mezhebü’l-Mâlikî, 123. 
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son bulmasını sadece bu sebebe bağlamak makul görünmemektedir. Zira sosyal bir vakıa olan 

mezheplerin yayılması birçok sosyo-kültürel faktörün etkisiyle açıklanabildiği gibi son 

bulmasının da benzeri izahları gerektirdiği açıktır. Bu bağlamda Hanefîliğin Kuzey Afrika’da 

son bulmasında birçok etkenin bulunması şaşırtıcı olmayacaktır. Buna göre Hanefî mezhebinin 

bu bölgelerde son bulmasında aşağıdaki faktörlerin etkili olduğu söylenebilir. 

4.1. Devlet Politikası 
Hicrî dördüncü asra kadar özellikle Kuzey Afrika’da var olan Hanefî mezhebinin son 

bulmasının en önemli sebebinin devlet politikası olduğu anlaşılmaktadır. Aslında devlet 

politikasının mezheplerin yayılması üzerinde de etkisi vardır. Bu açıdan devlet, hukuk 

birliğinden dolayı bazen tek mezhebin uygulanmasını isteyebilir ve bu makul bir durum olarak 

da görülebilir.119 Çünkü ülkenin bir tarafında farklı diğer tarafında farklı bir hukuk sisteminin 

uygulanıyor olması, yargıda kaosun meydana gelmesine sebep olabilir. Devlet bunun önüne 

geçmek için bir mezhebi resmi mezhep olarak kabul etme yoluna gidebilir.  

 İlk asırlardan beri hukuk birliği fikri devlet adamları tarafından dikkat çekilen bir 

husus olmuştur. Hatta İbnü’l-Mukaffa (ö. 142/759) “er-Risâle fi’s-Sahâbe” adındaki risalesinde bu 

hususa dikkat çekmiştir. İbnü’l-Mukaffâ, dönemin Abbâsî sultanı olan Ebû Cafer el-Mansûr’a 

(ö. 158/775) devletin değişik şehirlerinde gözlenen yargıdaki farklılığın önüne geçilmesini ve 

verilecek yargı kararlarının tek bir kanuna bağlanmasını tavsiye etmiştir.120 Sultan Ebû Cafer el-

Mansûr da insanları tek bir kanun etrafında toplamak ve bu kanunu Medîne’de geçerli olan 

fıkıh ve rivâyet anlayışına dayandırmak için İmam Malik’ten bir eser yazmasını istemiştir. 

İmam Mâlik de bunun için Muvatta adlı eserini telif etmeye başlamıştır. Ebû Cafer döneminde 

eserini bitirmeye muvaffak olmayan İmam Mâlik, eserini ancak halife Mehdî (ö. 169/ 785)  

döneminde bitirmiştir. Buna rağmen eser devletin tek geçerli kanunu haline gelmemiştir. Zira 

İmâm Mâlik, insanların buna zorlanmasını istememiştir. Harun Reşid (ö. 193/809) döneminde 

kitabın kanun haline gelmesi ve herkesin öğrenmesi için bir nüshasının Kâbe’ye asılması 

emredilmiş; fakat İmâm Mâlik buna rıza göstermemiştir. Böylelikle Muvatta’nın devletin kanun 

kitabı olması fikrinden vazgeçilmiştir.121 

 Bu hususta başka bir örnek de Harun Reşid döneminde Ebû Hanîfe’nin önde gelen 

öğrencilerinden İmâm Ebû Yusuf’un kadılığa getirilmesidir. İmâm Ebû Yusuf, hicrî 170’ten 

sonra baş kadılığa getirilince, onun yönlendirmeleriyle ülkenin her tarafına (Irak, Horasan, Şam 

ve Mısır) İmam Ebû Hanîfe’nin öğrencilerini kadılığa getirilmiştir. Böylelikle Hanefî mezhebi 

müntesibi olmadığı yerlerde bile yargıya hâkim olmuş ve devletin resmi mezhebi statüsüne 

yükselmiştir.122 

 Hanefîlik ve Mâlikîlik kadar olmasa da Şâfiî mezhebi de bir dönem devletin resmi 

mezhebi olmayı başarmış ve devlet desteğini elde etmiştir. Selahaddin Eyyûbî (ö. 589/1193) 

Mısır’da iktidarı ele geçirince Şâfiî mezhebi devletin resmi mezhebi olmayı başarmış,  aynı 

zamanda halkın da mezhebi olmuştur. Bu dönemde Şâfiîliğin devletin resmi mezhebi 
                                                
119 Endülüs’te tek mezhebin uygulanması ile ilgili olarak bk. Halil İbrahim es-Samerrâî vd., Târîhu’l-Arab ve Hadâratuhum 

fi’l-Endülüs, 111-113. 
120 Bk. Ebu Zehrâ, Mezhepler Tarihi, 419; Bakkal, İslâm Fıkıh Mezhepleri, 67-68. 
121 Bk. Ebu Zehrâ, Mezhepler Tarihi, 419. 
122 Bk. Makrîzî, Hıtat, 4: 149; Ebu Zehrâ, Mezhepler Tarihi, 422; Bakkal, İslâm Fıkıh Mezhepleri, 75-76. 
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olmasında hem sultan Selahaddin’in Şâfiî olması hem de Mısır’da halk arasında yaygın olması 

etkili olmuştur.123 

 Devlet desteği, bir bölgede herhangi bir mezhebin gelişmesine vesile olurken; diğer 

mezhebin/mezheplerin ortadan kaybolmasına veya zayıflamasına yol açar. Nitekim Endülüs ve 

Kuzey Afrika’da devlet desteğiyle Mâlikî mezhebi güçlenip resmi mezhep olurken, bu durum 

diğer mezheplerin aleyhine bir sonuç doğurmuş ve bu mezhepler sönmeye yüz tutmuştur. İlk 

dönemlerden itibaren Endülüs’te Hanefî ve Evzâî mezhepleri de hatırı sayılır bir şekilde 

bulunurken Mâlikîliğin devletin resmi mezhebi olmasıyla Hanefî ve Evzâî mezheplerinin sonu 

gelmiştir. Buna göre hac vazifesini yapmak için Hicaz’a giden Yahya b. Kesîr, Malik b. Enes’ten 

Muvatta’yı okumuştur. Ardından İmam Malik’in tabelerinden İbn Vehb, İbnü’l-Kâsım gibi 

âlimlerden de iyi bir eğitim aldıktan sonra Endülüs’e dönmüştür. Endülüs’te hicrî 180 yılında 

yönetime gelen el-Muntasır olarak bilinen Mürteza b. Hişâm ile yakın ilişkiler kurmuş ve 

kendisinden başka kimsenin ulaşamadığı riyâset ve hürmete nail olmuştur. Böylece fetvalar 

kendisine gelmeye başlamış, Sultan ve halk ona teveccüh etmeye başlamıştır. Bundan sonra 

Endülüs’teki kadılar sadece onun referansı ve ondan alınan görüşlerle atanır olmuştur. Böylece 

kadılar Evzâ‛î mezhebinden sonra Mâlikî mezhebinden olmaya başlamışlardır.124 

Devlet politikası açısından bölgede Hanefîliğin ortadan kalkması ve Mâlikîliğin hâkim 

olmasının üç belirleyici nedeni bulunmaktadır. Bunlardan birincisi Sahnûn’un kadılığa 

getirilmesidir. Zira ilk dönemlerde Hanefîleri destekleyen Ağlebîler sonraki dönemlerde 

Mâlikîleri desteklemeye başlamışlardır. Sahnûn, Ifrîkıye kadılığına getirilince Mâlikî mezhebi 

yayılmaya başlamış ve bundan sonra yargı işlerine Sahnûn’un arkadaşları getirilmiştir. 

Böylelikle Endülüs’ten sonra Mağrib’de de sadece Mâlikî mezhebi hüküm sürmeye 

başlamıştır.125  

  Bu konudaki ikinci neden ise Şiî Ubeydîlerin ortadan kaldırılmasıdır. Hanefî fakihlerin 

Mâlikîliğe geçtiği dönemlerde Şiîlere karşı verilen savaş kazanılmış; hatta bir ara birçok Şiî 

öldürülmüş ve malları yağmalanmıştır. Ubeydîler döneminde kadılık makamında bulunan 

Hanefîlerin can korkusundan Mâlikîliğe geçtiği pekâlâ düşünülebilir. Zira bu dönem oldukça 

çalkantılıdır. 

 Bu husustaki üçüncü ve son neden ise Muiz b. Bâdîs’in  faaliyetleridir.  Bu döneme 

kadar bölgede iyice zayıflayan Hanefî mezhebi, Muiz b. Badis  h. 406 yılında babası Bâdîs b. 

Mansûr’un vefatıyla tamamen ortadan kalkarak üstünlük açık bir şekilde Mâlikî mezhebine 

geçmiştir. Nitekim İbn Hallikân, Muiz b. Bâdîs’in bütün Mağrîb halkını Mâlikî mezhebine 

bağlanmasını teşvik edene kadar Hanefî mezhebinin Ifrîkıye’de en yaygın mezhep olduğunu 

ifade eder.126  

                                                
123 Bk. Ebu Zehrâ, Mezhepler Tarihi, 466. 
124 Makrîzî, Hıtat, 5: 149-150; Ebu Zehrâ, Mezhepler Tarihi, 379, 422; Abdülkadir b. Ahmed b. Mustafa Abdülkadir 

Bedrân, Münâdemetü’l-Atlâl ve Müsâmeretü’l-Hayâl, Thk. Zahîr eş-Şâviş (Beyrut: el-Mektebû’l-İslâmî, 1985), 75. 
125 Makrîzî, Hıtat, 4: 150; Teymur Paşa, Nazratun Târihiyyetün, 53-55; Ebu Zehrâ, Mezhepler Tarihi, 379, 422; Bedrân, 

Münâdemetü’l-Atlâl, 75. 
126 İbn Hallikân, Vefeyât, 5: 233. İbnu’l-Verdî de daha önce Hanefi olan Mağrib ehlinin Muiz b. Bâdîs döneminde Malîkî 

olduğunu ifade eder. Bk. Ebû Hafs Zeynüddîn Ömer b. Muzaffer b. Ömer İbnü’l-Verdî, Târîhu İbni’l-Verdî (Beyrut: 

Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1417/1996), 1: 316. 
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4.2. Şiîliğin Etkisi 
Hanefîliğin bu bölgede son bulmasının başka bir sebebinin Şiîliğin etkisi olduğu 

belirtilmektedir. Hasan Hüsnî’ye göre Hanefilik, Ağlebîler döneminde Kuzey Afrika’daki 

varlığını devem ettirdi. Ağlebîler devleti yıkılınca yerine kurulan Şiî Fâtımîler döneminde 

Hanefî mezhebine intisap edenler azaldı. Hatta hicrî 361 yılında Mısır’a intikal eden Muiz li 

Dînillah döneminin sonunda tamamen son buldu. Böylelikle Ifrîkıye’de Mâlikî ve bazı Şâfiîlerin 

dışında Sünnî mezhep bağlıları kalmadı.127 Hanefîliğin bu bölgede Şiîliğin etkisiyle 

kaybolduğuna dair iddiayı Madelung da kabul etmektedir. Ona göre Hanefilik, kısmen de olsa 

bu bölgede diğerlerinde olduğu gibi devletle yakın işbirliği içerisinde olmuştur. Bundan dolayı 

Şiî yönetime karşı çok az dayanabilmiştir. Bu sebepten Hanefî mezhebi Fâtımî hilafetinin ilk 

dönemlerinde Mağrib’de tamamen ortadan kaldırılmıştır.128 

Buna karşın Ubeydîler döneminde Hanefiliğin desteklendiğine dair tam tersi bir görüş de 

bulunmaktadır. Örneğin, Kadı İyâz’ın ilk kaynaklardan biri olan Tertib isimli eserinde Beni 

Ubeydîler döneminde Kûfelilerin (Hanefi) belirgin bir şekilde ortaya çıktığını ve bu fakihlerin 

kadılık ve riyasete geldiğini belirtir.129  

Birbirine aykırı olan iki görüşün uzlaştırılması mümkün görünmektedir. Aşağıda da 

belirteceğimiz üzere bu bölgede bazı Mutezîlî Hanefilerin olduğu anlaşılmaktadır. Şii olan 

Ubeydîlerin Mutezîlî Hanefileri desteklemesi çok da yadırganacak bir durum değildir. Fakat 

aynı durumun Mutezîlî, olmayan Hanefiler için geçerli olduğunu söylemek mümkün değildir. 

Dolayısıyla birinci görüş sahiplerinin Mutezîlî olmayan Hanefiler; ikinci görüş sahiplerinin de 

Mutezîlî Hanefilerle ilgili olması olağan bir durumdur. 

4.3. Mihne Olayı 
Mihne olayı, Abbâsî halifelerinden Me’mûn, Mu‛tasım ve Vâsık dönemlerinde Mutezîlî 

fikirleri iktidar gücüyle benimsetmek amacıyla uygulanan süreci ifade etmektedir.130 Mihne 

olayı özellikle “Kuran’ın mahlûk olması’’ meselesi etrafında gelişmiş ve bu görüşü 

benimsemeyenler büyük sıkıntılar çekmiştir. Mihne olayında bazı Hanefîler de “Kuran’ın 

mahlûk olduğu” inanışını benimseyip etkin rol oynamışlardır. Belki de bundan dolayı birçok 

Hanefî âlim Mutezîlî olmakla itham edilmiştir.131 Devletin söz konusu politikadan 

vazgeçmesinden sonra rüzgâr tersine dönmüş, bundan sonra da Mutezîlî görüşleri 

                                                
127 Hasan Hüsnî, el-İmâm el-Mâzerî, 24. 
128 Milferd Madelung, “11.- 13. Asırlarda Hanefi Âlimlerin orta Asya’dan Batıya Göçü”, Trc. Sönmez Kutlu, İmam 

Mâturîdî ve Maturidilik, Haz. Sönmez Kutlu (Ankara: Otto Yayınları, 2011), 392. 
129 Kadı İyâz, Tertîb, 1: 26. 
130 Mehmet Ümit, “Mihne Uygulamaları ve Hanefiler”,  Mihne Süreci ve İslami ilimlere Etkisi, Ed. Mahfuz Söylemez 

(Ankara: Ankara Okulu, 2012), 74. Ayrıca bk. Mahsum Aytepe, “Mu‘tezile Kelâmında Ötekine Ulaşma Kaygısı Olarak 

Emr-i Bi’l-Ma‘rûf Nehy-i ‘Ani’l-Münker İlkesi”, Mukaddime: Mardin Artuklu Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi 

8/1, (2017), 90-91. 
131 Bu dönemde bazı Hanefiler, Halku’l-Kur’an meselesinde mutezile gibi düşünüp mihne olayının failleri konumunda 

olurken bazıları da bu meselede mutezile gibi düşünmediği için mihne olayının mağdurlarında olmuşlardır. Bunun 

yanında bazı Hanefiler konjonktürel tavır takınmışlardır. Daha fazla bilgi için bk. Ümit, “Mihne Uygulamaları ve 

Hanefiler”, 75-94. 
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benimseyenler benzer akibete maruz kalmışlardır. Mutezîlî Hanefîlerin tövbe etmeleri istenmiş, 

ders ve fetva vermeleri yasaklanmıştır.132 

  Abbâsîler ile aynı dönemde Kuzey Afrika’da da mihne olayının sürdürüldüğü 

anlaşılmaktadır. Burada Mutezîlî düşünceye sahip âlimler desteklenmiş ve kadılığa 

getirilmiştir. Bir ara Ifrîkıyye âlimleri ile mücadele etmesi için Anberî gibi bir âlim getirtilmiştir. 

Bu politika, Ağlebîlerin itikâdî açıdan Mutezîlî,  amelî açıdan Hanefî olarak adlandırılmasına 

yol açmıştır.133 Özellikle Ağlebî emirlerinden Ebû Cafer Ahmed, 231/846 yılında yönetime 

geçince Kayrevan’da “Kur’an’ın mahlûk olduğunu” ilan etmiş ve bu hususta insanları sorguya 

çekmiştir. Bu fitneden kaçan Sahnûn’un yakalanması için emir çıkarılmış; Sahnûn’un 

yakalanması üzerine kumandanlar ve Mutezîlî-Hanefî kadı İbn Ebi’l-Cevvâd tarafından 

kendisine Kur’an’ın mahlûk olup olmadığı sorulmuştur. Sahnûn, Kur’an’ın Allah’ın kelamı 

olduğunu söyleyince Kadı, onun kâfir olduğunu ve öldürülmesi gerektiğini söylemiş; hatta 

onun kanının kendi boynu üzerinde olduğunu söyleyecek kadar ileri gitmiştir.134  

 Mâlikîlerden de Mutezîlî fikirlere sahip bazı âlimler bulunmasına rağmen Hanefîlerden 

buna meyledenlerin daha çok olduğu anlaşılmaktadır. Nitekim çağdaş araştırmacılardan 

Hentâtî, bunu iddia etmekte ve görüşünü delillendirmeye çalışmaktadır.135  Doğrusu Mutezîlî 

olmakla itham edilen birçok Hanefî fakihin olduğu anlaşılmaktadır. Nitekim Ebû Muhrez, İbn 

Ebi’l-Cevvâd, İbn Habîb es-Sedrî ve Muhammed b. Esved (es-Sâdînî) bunlardan bazılarıdır. 

Bunun yanında Hanefi olup da Mutezîlî olmayanların sayısının daha fazla olduğu 

görülmektedir. Süleyman b. İmrân (ö. 270/891) ve Muhammed b. Osman el-Horasânî (ö. 

318/930) bunlardan bazılarıdır.136 

 Abbâsîler devletinde mihne politikasının değişmesi ile uyumlu olarak Kuzey Afrika’da 

itizâlî fikirlere sahip olanların kovuşturma geçirdiğini düşünüyoruz. Böylelikle Hanefî âlimlerin 

de bundan olumsuz yönde etkilendikleri sonucu çıkarılabilir. Nitekim Sahnûn gibi bazı 

fakihlerin Mutezîlî olanların arkasında namaz kılmanın caiz olmadığı yönünde görüş beyan 

ettikleri bilinmektedir.137 Dahası onun İbn Ebî’l-Cevvâd’ı kanlar içinde kalıncaya kadar 

kırbaçlattığı, daha sonra hapse attırdığı ve İbn Ebî’l-Cevvâd’ın hapishanede vefat ettiği rivâyet 

edilmektedir.138 Bu açıdan Mâlikîlerin Mutezile ile mücadele bahanesiyle Hanefîler ile mücadele 

ettikleri düşünülebilir. Böylelikle Hanefî mezhebinin bu topraklarda son bulmasının başka bir 

sebebinin mihne olayı olduğu söylenebilse de bu durumun daha fazla itikâdî alanda etkiye 

sahip olduğunu söylemek gerekir. Zira Ebû Cafer Ahmed tarafından bir saray darbesi ile 

devrilen I. Muhammed tekrar yönetime gelince işler eski durumuna dönmüş ve artık Mutezîlî 

düşünce yerini salt Sünnî düşünceye bırakmıştır. Böylelikle İbn Ebî’l-Cevvâd, kadılıktan 

azledilmiş ve yerine Sahnûn kadı olarak atanmak istenmiştir. Fakat Sahnûn başka bir Hanefî 

fakih olan Süleyman b. İmrân’ın; O da Sahnûn’un kadı olarak atanmasını istemiştir. Sahnûn 

                                                
132 Bk. İbnü‘l-Cevzî, el-Muntazam, 15: 125. 
133 Hentâtî, el-Mezhebü’l-Mâlikî, 95. 
134 Daha fazla bilgi için bk. Kadı İyâz, Tertîb, 4: 69-72; Hentâtî, el-Mezhebü’l-Mâlikî, 99. Bk. Tâlibî, es-Sırâ‛u’l-Lâhûtî, 19.  
135 Bk. Hentâtî, el-Mezhebü’l-Mâlikî, 98. 
136 Bk. Debbâğ, Me‛âlim, 2: 156, 327; Hentâtî, el-Mezhebü’l-Mâlikî, 117; Tâlibî, es-Sırâ‛u’l-Lâhûtî, 20. 
137 Hentâtî, el-Mezhebü’l-Mâlikî, 98, 117. 
138 Tâlibî, es-Sırâ‛u’l-Lâhûtî,  19 
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bölgede Hanefî fakihlerin daha fazla olmasına karşın kadı olarak atanmıştır.139 Bu da Mutezîlî 

olmayan Hanefî fakihlerin pek de sıkıntı çekmediğini göstermekledir. 

 Kuzey Afrika’da mihne olayının iki defa vuku bulduğu anlaşılmaktadır. Yukarıda 

birincisini izah etmeye çalıştığımız olay, Sahnûn’un kadılığa gelmesiyle son bulmuş gibi 

görünmektedir. Sahnûn’dan sonra tekrar gündeme gelen mihne, özellikle Ubeydîler döneminde 

devam etmiştir. Bu dönemde yine Mutezîlî Hanefî kadılar kovuşturmayı yürütenler olarak 

görülmüş Mâlikî fakihler ise karşı tarafta yer almışlardır. Bu sürecin ise Hâricî olan Ebû Yezîd 

el-Hâricî isyanıyla son bulduğu anlaşılmaktadır.140 

4.4. Mâlikî Âlimlerin Faaliyetleri 
Bir önceki başlıkta Mutezile ile mücadele eden Mâlikî âlimlerin Hanefîleri de hedef almış 

olmalarının mümkün olduğunu ifade etmiştik. Bunun yanında Mâlikî âlimlerin Hanefîlerin 

benimsedikleri bazı görüşlerden rahatsız olduklarını ifade etmekte yarar vardır. Mâlikî 

âlimlerin bu görüşleri sebebiyle Hanefîler ile mücadele ettiklerini ve burada Hanefîliğin son 

bulmasına sebep olduklarını düşünmek mümkündür. Hanefiler ile Mâlikîler arasında sert 

tartışmaların yaşandığı konulardan biri nebiz konusudur. Hanefîler nebizin helal olduğunu 

düşünürken Mâlikîler haram olarak kabul etmişlerdir. Hatta Mâlikîler bunun şarap olduğunu 

düşünmüşlerdir.141 Bu bağlamda bazı Hanefî fakihlerin nebiz içtiği için tenkit edildiği ve hor 

görüldüğü anlaşılmakladır. Önde gelen Hanefi fakihlerinden İbn Ferrûh ve Abdullah İbnü’l-

Muğîre bunlardan sadece ikisidir.142 Öte yandan iki tarafın âlimleri arasında bu hususta birçok 

tartışmanın olduğu görülmektedir. Bunlardan biri aynı dönemde kadılık yapan Hanefî Ebû 

Muhrez ile Mâlikî fakih Esed b. Furât arasında geçen tartışmadır.143 

 Bu tartışma ile ilgili günümüze ulaşan ve ulaşmayan birçok eser yazılmıştır.  Nebizin 

haram olduğu hususunda Hanefîleri tenkit eden ve bu hususta eser telif eden Mâlikî 

fakihlerden biri de Sahnûn’dur. Sahnûn nebizin haram olduğu hususunda bir kitap telif ettiği 

esnada babası yanına girmiş ve onu “Ey evladım, sen Iraklıları tenkit ediyorsun; fakat onların 

zihinleri açık dilleri keskindir. Sonradan özür dileyeceğin şeyi yazma!” diye uyarmıştır.144 Dönemin 

Mâlikî kadılarından Mâlik b. İsâ (ö. 305/917-18), salihlerden birinin kendisine nebizin helal ve 

haramlığına dair bir şeyler yazmasını istediği,  kendisinin de Kitâbu’l-Eşribe diye bir kitap 

yazdığını ve bu kitapta kendi mezhebi ehl-i Medîne’ye göre nebizin haram olduğunu ifade 

eder.145   

SONUÇ 
Kuzey Afrika’da ilk dönemlerden itibaren Hanefî fakihlerin bulunmasına bağlı olarak 

Hanefîliğin mevcut olduğu anlaşılmıştır.  Hanefi fakihlerin bölgedeki etkisi hicrî ikinci 

yüzyıldan beşinci yüzyıla kadar devam etmiştir. 

                                                
139 Bk. Tâlibî, es-Sırâ‛u’l-Lâhûtî, 19; Şahinkapan, Ağlebîler, 153-158. 
140 Bk, Kadı İyâz, Tertîb, 1: 26. 
141 Tâlibî, es-Sırâ‛u’l-Lâhûtî, 20. 
142 Tâlibî, es-Sırâ‛u’l-Lâhûtî, 22. 
143 Bk. Tâlibî, Terâcim, 75-76. 
144 Tâlibî, Terâcim, 174. 
145 Tâlibî, Terâcim, 397. 
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Kuzey Afrika’nın Hanefîlik ile tanışması başta Abdullah İbn Ferrûh ve Esed b. Furât 

olmak üzere öğrenci faaliyetleri sayesinde vuku bulmuştur. Mamafih daha sonra bölgedeki 

Hanefî fakihler siyasi iktidar tarafından desteklenmişlerdir. Kuzey Afrika’daki Hanefîler, 

Ağlebîler döneminin başlarında ve Ubeydîler döneminde devlet tarafından desteklenmişlerdir. 

Kuzey Afrika’da Abdullah İbn Ferruh, Ebû Muhrez, Ma‛mer b. Mansûr, Süleyman b. 

İmrân ve İbn Abdûn başta olmak üzere birçok Hanefî fakih yetişmiştir. Bölgedeki Hanefî 

fakihler pasif bir şekilde kalmamış hayatın içinde olmuşlardır. Birçoğu kadılık başta olmak 

üzere devlet görevlerinde bulunmuşlardır. Bunlardan önemli bir kısmı öğrenci yetiştirerek 

mezhebin bölgede yayılmasını sağlamışlardır. Öte yandan bazı fakihler önemli telif 

faaliyetlerinde de bulunmuşlardır. 

Kuzey Afrika Hanefîleri fürû-ı fıkıhta Hanefî olmalarına karşın itikâdî açıdan birbirinden 

farklı eğilimler içinde olmuşlardır. İlk dönemdeki Hanefîlerde hadisçilik ön plana çıkarken 

ilerleyen zamanlarda kâmil manada Hanefî diyebileceğimiz Hanefiler ile Mutezîlî Hanefiler 

daha yoğun bir şekilde görünmektedirler. 

Bölgedeki Mutezîlî Hanefîler, Abbâsîler dönemindeki mihne olayına benzer bir süreçte 

aktif olarak yer almışladır. Olayın mağdurları ise daha çok Mâlikî fakihler olmuşlardır. Daha 

sonra ters mihne diyebileceğimiz süreçte ise mağdur olan taraf Hanefi fakihler olmuşlardır. 

Kuzey Afrika’da Hanefîliğin son bulmasında devlet politikaları, mihne olayı ve Mâlikî 

fakihlerin aleyhte çalışmaları başta olmak üzere birçok sebebin etkili olduğunu söylemek 

mümkündür.  
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Kader İnancının Savunma Mekanizması ve Dini Başa Çıkma Kavramları 

Açısından Değerlendirilmesi 

Evaluation of the Faith of Destiny in Terms of the Defense Mechanism and the 

Religious Way of Coping 

Abstract 

Defense mechanisms and (religious) coping which are important concepts of modern 
psychology and religion psychology and theoretical and relational studies on the relationship 
between religious beliefs and practices are increasingly underway. However, it is necessary to 
determine whether religious beliefs and practices are used by believers as a sort of defense 
mechanism or as a (religious) coping strategy. Because, in the case of religious beliefs, the 
appropriateness of using these concepts in place of each other in terms of Religious Psychology, 
is important to prevent a possible confusion of concepts and to ensure that the work being done 
proceeds in the right direction. The aim of this article is to try to evaluate the situations in which 
people use the belief in fate, which is one of the important belief principles of Islam, as defense 
mechanism. The results obtained from the evaluations are used as a kind of defense mechanism 
and emotion-focused coping strategy when the belief in fate is not understood properly. In the 
case of correct God imagination and fate belief, it is used as a collaborative and self-sufficient 
religious coping strategy with a problem-solving coping strategy.  

Key Words: Religion, Psychology, Defense mechanisms, Coping, Religious coping, Destiny. 

Summary 

In recent years in the field of psychology of religious coping and religious coping with 
defense mechanisms and theoretical and relational screening studies on religious belief and 
practice continues to increase in Turkey. However, in these studies, fate is expressed as defense 
mechanism and the way of coping. These two concepts, though similar aspects, do not mean the 
same. In this respect, it is possible to express the main problem of research as follows: “Can fate 
be expressed as a religious basis that people should believe? Or is fate a kind of defense 
mechanism for dealing with difficulties or is it a function of religious coping?” It is important to 
answer this question. Because, it is necessary to determine where the concepts of religion 
psychology are located in religious beliefs. Thus, in this science, a possible confusion of the 
concept will be prevented and the studies on these issues will proceed in the right direction. 
Otherwise, the results of the studies will lead to wrong or incomplete orientation of the 
researchers and readers who are interested in the subject. 

From this point of view, the main aim of this study is to show how religious people understand 
the belief of fate, which is one of the important faith principles of other religions and Islam. 
Then, our main objective is to try to name these uses in appropriate terms. Thus, both the 
similar and different aspects between the two concepts can be revealed and the subject will be 
further clarified to readers and researchers and a positive contribution will be made to the 
science of religion psychology. 

The problem of the research consists of searching the empirical and theoretical resources related 
to the subject in accordance with the main idea and presenting the results obtained in a certain 



e Dini Başa Çıkma Kavramları Açısından DeğerlendirilmesivKader İnancının Savunma Mekanizması   

|103| 
 

Journal of Divinity Faculty of Hitit University, 2019/1, Volume: 18, Issue: 35 

logic. In this context, firstly the basic concepts of the study are given as brief information about 
the concepts of “defense mechanisms“, “coping”, ”religious coping“ and "destiny". Then, 
similar and different aspects between "defense mechanisms" and "coping" and "religious 
coping" were tried to be put forward. Finally, the relationships between the goals and ways of 
using individuals' beliefs of fate and the concepts of “defense mechanisms” and “religious 
coping "were evaluated by taking into consideration some researches. 

As a result of the investigations; it has been found that the belief of fate is used in two different 
ways by individuals. The first of these, believing individuals can sometimes use faith as a form 
of defense mechanism and emotion-focused coping. In these uses (especially in defense 
mechanisms) there is no specific effort and responsibility, and belief is used automatically. 
However, the Qur'an tells us that he is responsible for human behavior and that it is impossible 
for him to attribute evil to God. Nevertheless, faithful people use their faith as a kind of defense 
mechanism. For example, the school of Cebiyya claims that it cannot do anything to deal with 
the problems faced by human beings. Ash'ari, on the other hand, argues that there is not 
enough freedom of movement in the actions of human beings and directs people towards 
religious coping strategies with more emotion-focused coping strategies and tend to leave the 
decision to someone else as one of the ways of religious coping. As a matter of fact, religious 
individuals who have the views of these schools are trying to cope with difficult situations and 
to preserve their spiritual balance by using the belief of destiny as a kind of defense mechanism.  

The second result set out in the study is the use of faith as a kind of religious coping path (such 
as a tendency to cooperate with God and self-rule). However, for the development of successful 
religious coping attitudes, people need to develop true Allah imaginations. Thus, the person 
who believes in fate finds realistic reasons for himself / herself that is not rational. In addition, a 
believer who believes in destiny knows that no man cannot be faultless, and he creates solutions 
by accepting them instead of suppression or legitimizing the reasons of their mistakes by using 
defense mechanisms. For instance, the fact that the Muayatezile school was thinking of the 
man's own actions and that Maturidiyye chose man's own actions by his own will has led 
people to use the problem-solving oriented coping method rather than the negative events they 
encountered. In terms of religious coping, it is not wrong to say that it leads to self-directed and 
cooperative tendencies. As a matter of fact, religious individuals who have the views of these 
schools are trying to cope with difficult situations and to preserve their spiritual balance by 
using the belief of destiny as a kind of religious coping path.   

In summary, it can be said that fate can use the faith in two ways, depending on the religious 
education, the social environment and the personality traits of the believers. The first is the use 
of the belief of fate as a kind of defense mechanism and emotion-focused coping, which is not 
quite compatible with the preaching of the basic sources of religion, and is not considered as 
sustainable in terms of human mental health. The second is that there is a kind of (religious) 
coping path that is used more appropriately for basic resources besides being a religious 
responsibility, which is more sustainable for human mental health. In this respect, in 
psychology of religion, it is important to know the similar and different aspects of these 
concepts in order not to cause any confusion of concept and to contribute to the field, and to 
pay attention to where the concepts used in these studies will be used. 
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Öz 

Modern psikoloji ile din psikolojisinin önemli kavramlarından olan savunma 
mekanizmaları ve (dini) başa çıkma ile dini inanç ve pratikler arasındaki ilişkilere yönelik teorik 
ve ilişkisel çalışmalar artarak devam etmektedir. Ancak dini inanç ve uygulamaların inanan 
bireyler nezdinde bir tür savunma mekanizması mı yoksa (dini) başa çıkma stratejisi mi 
olduğunun tespit edilmesi gerekmektedir. Çünkü dini inançlar söz konusu olduğunda adı 
geçen kavramların tanımları ve kapsamları dikkate alınmaksızın, bazı işlevsel benzerlikleri 
dolayısıyla, birbirlerinin yerine kullanılmalarının din psikolojisi bilimi çerçevesinde uygun olup 
olmayacağının belirlenmesinin olası bir kavram kargaşasının önlenmesi ve bu konularda 
yapılan çalışmaların doğru yönde ilerlemesi için önem arz ettiği düşünülmektedir. Bu 
makalede, İslam dininin önemli inanç esaslarından sayılan kader inancının bireyler tarafından 
ne şekilde kullanıldığında savunma mekanizması hangi şekilde ise dini başa çıkma yolu olduğu 
yapılan çalışmalar ışığında değerlendirilmeye çalışılmıştır. Yapılan değerlendirmelerin 
sonucunda, kader inancının aslına uygun anlaşılmadığında bir tür savunma mekanizması ve 
duygu odaklı başa çıkma stratejisi; doğru bir kader inancı geliştirilmesi halinde ise, problem 
çözmeye dayalı başa çıkma stratejisi ile işbirliğine dayalı ve kendi kendine yeten dini başa 
çıkma yolu olarak kullanıldığı tespit edilmiştir. 

Anahtar Kelimeler: Din Psikolojisi, Savunma Mekanizmaları, Başa Çıkma, Dini Başa Çıkma, 
Kader.    

GİRİŞ 

Başa çıkma kavramı ile aynı anlama gelen sadece kaynak itibariyle ondan farklı olan 
dini başa çıkma terimi, Türkiye’de din psikolojisi alanında çalışılan konulardan biri haline 
gelmiştir. Bu konuda yapılan teorik ve ilişkisel tarama çalışmaları dini inançlar ile ibadet ve 
pratikleri de yer yer konu edinmektedir.1 Diğer bazı dinlerde olduğu gibi İslam dininde de 
önemli yeri olan kader inancının, bu tür çalışmalara konu olan inançlardan biri olduğu 
görülmektedir. Ancak bu noktada şu soruyu sormak gerekir: “Kader inancı, ona inanan 
bireylerin karşılaştıkları zorluklarla mücadele etmede bir tür savunma mekanizması mı yoksa 
dini başa çıkma yolu olarak mı işlev görmektedir?   

İşte bu makalenin amacı; kader inancının, dini otorite tarafından uyulması beklenilen 
bir inanç esası olmasının yanı sıra, inançlı insanlar tarafından savunma mekanizması ya da dini 
başa çıkma yolu olarak kullanıldığı durumları tespit etmeye çalışmaktır. Buradan hareketle; 
öncelikle bu çalışmanın temel kavramları olan “savunma mekanizmaları”, “başa çıkma”, “dini 
başa çıkma” ve “kader” kavramları hakkında kısa bilgiler verilmiş; daha sonra savunma 
mekanizmaları ile başa çıkma ve dini başa çıkma kavramları arasındaki benzer ve farklı yönler 
ortaya konulmaya çalışılmış; son olarak ise, bireylerin kader inancını kullanım amaç ve şekilleri 

                                                
1 İlgili çalışmalar için bk. A. Arıcı, “Ergenlerde Dini Başaçıkma Yöntem Olarak Dua (Lise Öğrencileri Üzerinde Bir 
Araştırma)”, Gençlik Din ve Değerler Psikolojisi, ed. Hayati Hökelekli, (İstanbul: Dem Yayınları, 2006), 529-557; Elif 
Batman, Yaşamın Zorluklarıyla Başa Çıkmada Kader İnancının Rolü (Yüksek Lisans Tezi, Çukurova Üniversitesi, 2008); Ali 
Ayten v.diğ., “Dini Başa Çıkma, Şükür ve Hayat Memnuniyeti İlişkisi”, Dinbilimleri Akademik Araştırma Dergisi 12/2 
(2012): 45-79; Muharem Ćufta, Kanser Hastalığı ile Başa Çıkmada Dini İnanç ve Tutumların Rolü (Doktora Tezi, Uludağ 
Üniversitesi, 2014); Mustafa Koç, “Ruh Sağlığı ve Dini Başa Çıkma Metodu Olarak Dua ve İbadet Fenomeni Arasındaki 
İlişki Üzerine Psikolojik Bir Yaklaşım”, EKEV Akademi Dergisi 24 (2005): 11-32. 
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ile savunma mekanizmaları ve dini başa çıkma kavramları arasındaki ilişkiler birtakım 
araştırmalar da dikkate alınarak değerlendirilmiştir.  

1. TEMEL KAVRAMLAR 

1.1. Savunma Mekanizmaları 

Savunma mekanizmaları (defense mechanisms) terimi, ilk olarak 1894'te "Savunma 
Psikonevrozları" konulu araştırmasında Freud tarafından ortaya atılmış ve “ben”in acı veren ya 
da katlanılamayan duygulanımlarına karşı direnmesi anlamında kullanılmıştır.2 İnsanın iç 
dünyasındaki duygusal mücadeleler ile dış baskı faktörleri arasında aracılık eden savunma 
mekanizmaları3 genellikle bilinçsiz olan otomatik tepkilerdir.4 Bunlarla birlikte, savunma 
mekanizmaları bireyin yaşadığı acı veren duyguları hafifletme amacına da hizmet etmektedir.5  

Herhangi bir anda ortaya çıkabilen bu mekanizmalar sayesinde kişi, kendisini korumak 
için belli araçları devreye sokmaktadır.6 İşte bu araçlar bilişsel çatışmaları azaltmaya, iç ve dış 
gerçeklikteki ani değişiklikleri en aza indirmeye hizmet eden süreçleri düzenleyen 
mekanizmalardır.7 Mantığa bürüme, bastırma, karşıt tepki gösterme, yansıtma, yer değiştirme, 
gerileme, özdeşleşme, neden bulma, inkâr, yüceltme8 vb. şeklinde isimlendirilen zaman zaman 
sağlıklı bireyler tarafından kullanılsa da nevrotik kişilerce çok daha fazla kullanılan9 bu 
mekanizmalar, kişinin stresli olayı algılayışını ve onunla ilgili düşüncelerini değiştirmektedir.10 

Bu durumda savunma mekanizmaları bazen birey tarafından sorunun gerçek kaynağı ile başa 
çıkmaya çabalamak yerine sürekli olarak ve katı bir şekilde kullanılma alışkanlığı yaratarak 
anormalliğe yol açabilmektedir.11 Sırf bu sebeple, savunma mekanizmalarının ara sıra 
kullanılmasının ruh sağlığının korunmasında belli bir olumlu etkiye sahip olduğu söylenirken; 
sık kullanılmaları halinde ruh sağlığını daha fazla bozabilecekleri ve patolojiye yol 
açabilecekleri ileri sürülmektedir. 

1.2. Başa Çıkma 

Bilişsel, duygusal, davranışsal ve fiziksel boyutları olan12 “başa çıkma” (coping) 
kavramı; kişinin karşılaştığı zorlukları gidermek, kontrol etmek ve gerginlikleri azaltmak için 
gösterdiği gayretler olarak ifade edilmektedir.13 Stres verici olayların olumsuz etkilerini en aza 
                                                
2 Anna Freud, Ben ve Savunma Mekanizmaları, 11. Baskı (İstanbul: Metis Yayınları, 2011), 36. 
3 Farideh Hamidi - Sara Shirazi Motlagh, “Comparison of Irrational Beliefs and Defence Mechanisms in Patients with 
Obsessive Compulsive Disorder and Normal Individuals”, Procedia Social and Behavioral Sciences 5 (2010): 1521. 
4 Selçuk Budak, Psikoloji Sözlüğü (Ankara: Bilim ve Sanat Yayınları, 2000), 658-659. 
5 Arthur J. Clark, “Psikolojik Danışmada Savunma Mekanizmalarının Tanınması ve Şekillendirilmesi”, trc. Ö. Hakan 
Ersever, Ankara Üniversitesi Eğitim Bilimleri Fakültesi Dergisi 25/2 (1992): 581. 
6 İnci Ayhan - Ferhat Yarar, “Batıl İnançların Psikolojisi”, PİVOLKA 17 (4): 15. 
7 Azame Zeinalizade tari v.diğ., “Relationship Between Religious Orientation and Defense Mechanisms in Adolescents”, 
Procedia - Social and Behavioral Sciences 114 (2014): 288. 
8 İnsanların olumsuz durumlarda kullandıkları savunma mekanizmalarının isimleri ve tanımlarıyla ilgili daha geniş 
bilgi için ayrıca bk. Clark, “Psikolojik Danışmada Savunma Mekanizmalarının Tanınması”, 581-586.    
9 Derya Gürcan, “Benlik Farklılıklarına Rogers’ın Danışan Odaklı Terapisi ile Yaklaşım: Vaka Çalışması”, Ayna Klinik 
Psikoloji Dergisi 2/1 (2015): 19. 
10 Ćufta, Kanser Hastalığı ile Başa Çıkmada Dini İnanç ve Tutumların Rolü, 24; geniş bilgi için bk. Muhammed Kızılgeçit, 
Din Psikolojisinin 200’ü, (Ankara: OTTO Yayınları, 2017), 290-302. 
11 Clark, “Psikolojik Danışmada Savunma Mekanizmalarının Tanınması”, 581. 
12 Kenneth I. Pargament, The Pychology of Religion and Coping / Theory, Research, Practice, (Newyork: The Guıiford Press, 
1997), 84-85. 
13 Richard S. Lazarus, “Coping Theory and Research: Past, Present, and Future”, Psychosomatic Medicine 55 (1993): 238-
239; Susan Folkman v.diğ., “Dynamics of a Stressful Encounter: Cognitive Appraisal, Coping, and Encounter 
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indirmek ya da tümüyle ortadan kaldırmak için bazı başa çıkma stratejilerini kullanmak 
evrensel bir tutumdur. Söz konusu durumlara karşı kişinin kullandığı başa çıkma stratejileri 
yaş, cinsiyet, kültür ve hastalık gibi çok çeşitli etkenlere bağlı olarak değişebilir ve bireye özgü 
bir nitelik taşırlar.14 Ayrıca başa çıkma süreci, kişiyi ve onun yakın çevresini derinden etkiler ve 
özellikle onların ruhsal sağlıkları üzerinde önemli rol oynar. Dolayısıyla bireylerin 
karşılaştıkları zorluklarla başa çıkmada hangi yöntemi kullandığı, onun iyi oluşunu ve hayat 
memnuniyetini önemli ölçüde etkilemektedir.15 

Başa çıkma stratejilerini, problem çözme ve duygu odaklı olmak üzere ikiye ayırmak 
mümkündür. Bunlardan ilki, sorunun ana kaynağına ilişkin başa çıkma tutumlarını; ikincisi ise, 
problemin ana kaynağının yol açtığı duygusal etkiyle başa çıkma tutumlarını içermektedir. Bu 
konuda yapılan çalışmalar, genelde problem çözme odaklı başa çıkma dışındaki faktörleri, 
duygu odaklı başa çıkmanın yolları olarak kabul eder.16 Böylece problem çözmeye dayalı 
yaklaşımlar, mantıklı ve bilinçli çabaları; duygulara yönelik yaklaşımlar ise kendini kontrol 
etme, kabullenme ve sosyal destek arama gibi hususları kapsamaktadır.17  

Problem çözme odaklı başa çıkma yönteminde kişi öncelikle sorunu tanımlar, probleme 
farklı çözümler üretir ve ürettiği çözümlerden en uygun olanlarını uygulamaya başlar.18 Bu da 

kişinin kendini daha çok geliştirmesine katkı sağlar.19 Diğer bir ifadeyle, eğer insan bilinçsiz ve 
otomatik savunma mekanizmaları veya duygu odaklı başa çıkma yollarından bazılarının yerine 
zihinsel çabalarını daha çok işe koşarsa hem iç hem de dış dünyasında sorunları gerçekçi bir 
şekilde çözerek daha başarılı bir konumda olabilir. Dolayısıyla geçici ve avutucu çözümler 
yerine düşünmeyi ön plana alan bu yöntemin insan için daha faydalı olacağı ileri sürülebilir.20  

Duygu odaklı başa çıkma ise; kişinin kendini daha iyi hissetmesine yönelik gayretlerini 
ifade etmesi bakımından savunma mekanizmalarına benzetilmektedir. Bu bağlamda, bazı 
çalışmalarda duygu odaklı başa çıkmanın Freudyen savunma mekanizmaları ile özdeş 
tutulduğu da olmuştur. Ancak bu yaklaşımın, savunma mekanizmalarından farklı olarak, 
stresli durumlarda alkol, ilaç alma ve sigara kullanma gibi bazı çabaları da kapsadığı 
vurgulanmaktadır.21 Nitekim başa çıkmanın bu türünde, Freud’un ortaya koyduğu bazı 
savunma mekanizmalarının yanı sıra, fiziksel egzersizler yapmak ve sosyal destek aramak gibi 

                                                                                                                                          
Outcomes”, Journal of Personality and Social Psychology 50/5 (1986): 994; ayrıca bk. Ahmet Canan Karakaş - Mustafa Koç, 
“Stresle Başa Çıkma ve Dini Başa Çıkma Yöntemleri Arasındaki İlişkinin Çeşitli Değişkenler Açısından İncelenmesi”, 
İnsan ve Toplum Bilimleri Araştırmaları Dergisi 3/3 (2014): 611; Naci Kula, “Deprem ve Dini Başa Çıkma”, ���	�
�	����	���	�����������	���� �
�����	�����	�	 1/1 (2002): 237. 
14 Fulya Algın, Şizofreni Hastalarında Başa Çıkma Tutumlarının Umutsuzluk, İntihar Davranışı ve İçgörü ile İlişkisi (Uzmanlık 
Tezi, Sağlık Bakanlığı Bakırköy Ord. Prof. Dr. Mazhar Osman Ruh Sağlığı ve Sinir Hastalıkları Eğitim ve Araştırma 
Hastanesi 6. Psikiyatri Birimi, 2009), 5. 
15 Ayten v.diğ., “Dini Başa Çıkma, Şükür ve Hayat Memnuniyeti İlişkisi”, 46. 
16 Algın, Şizofreni Hastalarında Başa Çıkma Tutumları, 22; Halil Ekşi, Başaçıkma, Dini Başaçıkma ve Ruh Sağlı Arasındaki İlişki 
Üzerine Bir Araştırma (Doktora Tezi, Uludağ Üniversitesi, 2001), 13. 
17 Ekşi, Başaçıkma, Dini Başaçıkma ve Ruh Sağlığı, 13. 
18 Batman, Yaşamın Zorluklarıyla Başa Çıkmada Kader İnancının Rolü, 21; İlhan Topuz, Dini Gelişim Seviyeleri ile Dini 
Başaçıkma Tutumları Arasındaki İlişki Üzerine Bir Araştırma (Doktora Tezi, Uludağ Üniversitesi, 2003), 63. 
19 Algın, Şizofreni Hastalarında Başa Çıkma Tutumları, 22. 
20  Robert R. McLaughlin, “Savunma Mekanizmasının Doktrini”, erişim: 07.08.2018, https://gbible.org/doctrines-
post/doctrine-defense-mechanisms/. 
21 Hatice Aydın, Ergenlerin Kişilik Özelliklerinin Stresle Başa Çıkma ve Bazı Özlük Niteliklerine Göre Karşılaştırmalı Olarak 
İncelenmesi (Yüksek Lisans Tezi, Selçuk Üniversitesi 2008), 34; Ekşi, Başaçıkma, Dini Başaçıkma ve Ruh Sağlığı, 23. 
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bazı uygulamaların da yer aldığı bilinmektedir.22 Ayrıca duygu odaklı başa çıkma yollarının, 
problem çözme odaklı başa çıkmaya göre daha uyumsuz, savunucu ve gelişimi engelleyici 
olduğu da yaygın bir görüştür.23 

1.3. Dini Başa Çıkma 

Kişinin mevcut stresli durum ya da olayla baş edebilmede başa çıkma stratejileri ve 
savunma mekanizmalarının yanı sıra, kullandığı bir başka yol da inançlarıdır. Zira olumsuz bir 
durumla karşılaşan kişi, bu olumsuzluktan kurtulmak için dini inancından yardım 
alabilmektedir. Konuyla ilgili araştırmalarda, insanların stresli ve problemli zamanlarında dini 
inançlara başvurdukları ve böylece problemlerinin çözümüne yönelik bazı metotları 
uyguladıkları görülmektedir.24 Şu halde dini başa çıkma (religious coping), bireyin dini 
inançlarını psikolojik çatışmaları minimize etmeye veya ortadan kaldırmaya yönelik kullanma 
eğilimi olarak tanımlanabilir. Ayrıca bu kavram, bireyin Tanrı ile olan ilişkisine bağlı olarak zor 
durumlarda anlam ve amaç bulmak için kullandığı başa çıkma yollarından birini ifade 
etmektedir.25 Anlaşılacağı üzere, dini başa çıkmanın işleyiş şekli normal başa çıkma ile aynı 
iken; çözüme dair referans noktaları ondan farklıdır. Çünkü normal başa çıkmada kişi kendi 
yetenek ve donanımlarını kullanırken; dini başa çıkmada ise, dini inançları ile dini pratik ve 
ayinleri kullanmaktadır.26  

Pargament, Smith, Koenig ve Perez, bu konudaki çalışmalarında genel anlamda olumlu 
ve olumsuz olmak üzere iki tip dini başa çıkma tarzı tanımlamışlardır. Buna göre olumlu dini 
başa çıkma, Tanrı ile samimi ve güvenli bir ilişki kurma, hayatın bir anlamı olduğuna inanma, 
dini arınma, dini çevreden yardım isteme gibi işbirlikçi tutumları ifade ederken; olumsuz dini 
başa çıkma ise, tersine Tanrı ile olumsuz ve daha az güvenli bir ilişki kurma, Tanrı’nın 
cezalandırıcı oluşunu vurgulama gibi tutumları ifade etmektedir.27 Ancak dini başa çıkma 
teorisi, daha çok Pargament’in görüşleriyle son şeklini almıştır.28 Pargament ve arkadaşlarının 
yaptığı çalışmalarda dini başa çıkmanın üç farklı tarzının olduğu ileri sürülmüştür. Buna göre;  

a) Kendi kendini idare eden eğilim (kişisel yönelimli): Kişinin inandığı Tanrı’dan 
herhangi bir yardım beklemeden problemle baş etme eğilimidir. Bu eğilimde, Tanrı sürece 
doğrudan katılmaz ama bu durum dine karşı ya da din karşıtı bir vaziyet almayı da içermez.  

b) Kararı başkasına bırakan eğilim (erteleyici-kaçış-olumsuz tevekkül tarzında): Kişinin 
probleme yönelik bir faaliyet göstermeden Tanrı’nın duruma müdahale edeceğini beklemesi 
demektir. Bu tür bir tavır içinde olan kişiler, problemlere çözüm üretmekten çok problemin 
çözümünü Tanrı’ya havale ederler.  

                                                
22 Batman, Yaşamın Zorluklarıyla Başa Çıkmada Kader İnancının Rolü, 21-22. 
23 Algın, Şizofreni Hastalarında Başa Çıkma Tutumları, 22. 
24 Bk. Kula, “Deprem ve Dini Başa Çıkma”, 240-241. 
25 Şükran Çevik Demir, Ergenlerde Benlik Saygısı ve Dini Başa Çıkma (Doktora Tezi, Uludağ Üniversitesi, 2013), 58. 
26 Ćufta, Kanser Hastalığı ile Başa Çıkmada Dini İnanç ve Tutumların Rolü, 59. 
27 Demir, Ergenlerde Benlik Saygısı ve Dini Başa Çıkma, 58. 
28 Ayten v.diğ., “Dini Başa Çıkma, Şükür ve Hayat Memnuniyeti İlişkisi”, 47. 
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c) İşbirlikçi Eğilim: Tanrı ile işbirliği yaparak problemleri çözme eğilimidir. Kişi ve 
Tanrı problemin çözümünde aktif rol üstlenmektedirler.29 

Sonuç olarak, bireyin karşılaştığı olumsuz olaylarla başa etmede dinin ve dolayısıyla 
dini başa çıkma yollarının olumlu etkisinin olduğunu söylemek mümkündür.30 Ancak burada, 
dini başa çıkma yollarından olan kendi kendini idare eden eğilimin daha ziyade başa çıkmanın; 
kararı başkasına bırakma eğiliminin duygu odaklı başa çıkma yöntemi ve savunma 
mekanizmalarının; işbirlikçi eğilimin ise, problem çözme odaklı başa çıkma yönteminin 
üstlendiği işleve daha yakın olduğunu ifade etmek gerekir.     

1.4. Kader 

Arapça kökenli olan kader kavramı; takdir etmek, bir şeyin miktarı, ölçüsü ve değerini 
biçmek, açığa çıkarmak, tayin etmek, belirlemek, hikmete göre yapmak, bir şeyin hacmini ve 
şeklini belirlemek manalarına gelmektedir.31 Ayrıca Allah'ın ilim ve irade sıfatlarıyla ilgili bir 
kavram olan kader; evreni, varlık ve olayları belli bir nizam ve ölçüye göre düzenleyen ilâhî 
kanunları da ifade eder.32 Şu halde kader, Allah’ın kâinatın düzen ve dirliğini korumak için 
koyduğu tabii ve dinî kanunların, ölçü ve plânların tamamının adıdır.33 Kaderle ilgili olarak 
verilen bu son tanım, aynı zamanda çalışma boyunca göz önünde bulundurulacak olan 
tanımdır. 

Diğer yandan, kader kavramı İslam’ın ana kaynakları olan Kur’an ve ona bağlı 
hadislerde de işlenmiştir. Örneğin kaderle ilgili olarak kadr, takdir ve miktar kelimeleri çeşitli 
fiil kipleriyle34 Kur’an’ın çeşitli ayetlerinde geçmektedir.35 Ayrıca hadislerde de yer alan bu 
kavram, hem insanın fiil ve hareketlerinde hür olduğu hususunu hem de Allah’ın mutlak 
kudretini ön plana çıkarmaktadır.36 

                                                
29 K. I. Pargament, “Acı ve Tatlı: Dindarlığın Bedelleri ve Faydaları Üzerine Bir Değerlendirme”, trc. A. U. Mehmedoğlu, 
Çukurova Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 5/1 (2005): 286; ayrıca bk. Ekşi, Başaçıkma, Dini Başaçıkma ve Ruh Sağlığı, 42; Arıcı, 
“Ergenlerde Dini Başaçıkma Yöntem Olarak Dua (Lise Öğrencileri Üzerinde Bir Araştırma)”, 534-535; Batman, Yaşamın 
Zorluklarıyla Başa Çıkmada Kader İnancının Rolü, 28-29; Fatma Şengül, Dindarlık ve Ruh Sağlığı İlişkisi (Yüksek Lisans Tezi, 
Marmara Üniversitesi, 2007), 98. 
30 Gülüşan Göcen, Şükür ve Psikolojik İyi Olma Arasındaki İlişki Üzerine Bir Alan Araştırması (Doktora Tezi, Ankara 
Üniversitesi, 2012), 12. 
31 Orhan Aktepe, “Kaza-Kader’in Mahiyeti ve Değişip Değişmemesi Problemi”, Kelam Araştırmaları 10/2 (2012): 70; Saffet 
Kartopu, Kaygının Kader Algıları ile İlişkisi: Kahramanmaraş Örneği  (İstanbul: Gümüşhane Üniversitesi Yayınları, 2013), 
60; Yusuf Katırcı, Cezaevi Mahkûmlarının Kader Anlayışı (Ferizli L Tipi Cezaevi Örneği) (Yüksek Lisans Tezi,  Sakarya 
Üniversitesi, 2011), 10-11.  
32 Tuba Altuncu,  İnsan İradesi ve Kader İlişkisi (Yüksek Lisans Tezi, Fırat Üniversitesi, 2012), 35; Fikrullah Çakmak, Hz. 
Peygamber’in Hadislerinde ‘Kader’ Kavramı (Yüksek Lisans Tezi, Atatürk Üniversitesi, 2007), 7; Şükran Karabulut, Ebû 
Hanîfe’nin Kader, İnsan Fiilleri ve Büyük Günah Hakkındaki Görüşleri (Yüksek Lisans Tezi, Uludağ Üniversitesi, 2008), 27-
28. 
33 Çakmak, Hz. Peygamber’in Hadislerinde ‘Kader’ Kavramı, 12. 
34 Kader ve türevi kelimeler, Kur’an’daki ayetlerde genelde şu anlamlarda kullanılmaktadır: 1-miktar ve ölçü, 2-
kararlaştırmak, takdir etmek, sınır koymak, 3-kıymetli zaman, 4-plan, düzen, tayin etmek, 5-rızkın daraltılması, 6-
insanın yaratılması, 7-mahlûkatın mukadderatının belirlenmesi, 8-her şeyin çizilmiş bir kadere bağlı olarak meydana 
gelmesi. Daha geniş bilgi için bk. Katırcı, Cezaevi Mahkûmlarının Kader Anlayışı, 13-16. 
35 Kader ve türevi kelimelerin geçtiği bazı ayetler için bk. Kamer 54/12, 49; er-Ra’d 13/8,17,26; Â’lâ 87/3; Talâk 65/3; 
Zuhruf 43/11; Mü’minûn 23/18; Mürselât 77/23; Vâkı’a 56/60; Sebe’ 34/18; Hicr 15/21,60; Ahzâb 33/38; Kadr 97/1; 
Müzzemmil 73/20; Yâsîn 36/39; Tâ-Hâ 20/40; İsrâ 17/13,30; Ankebût 29/62; Zümer 39/52; Abese 80/19; Furkân 25/2; Tevbe 
9/51; A’râf 7/178; Secde 32/13; Tekvîr 81/29; Yûnus 10/27,99; Al-i İmrân 3/182; Fussilet 41/46; Kehf 18/29; Müddessir 
74/38; İnsan 76/3; En’âm 6/104. 
36 Katırcı, Cezaevi Mahkûmlarının Kader Anlayışı, s. 20. 
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Kader konusunda görüş beyan eden bazı düşünce akımları ise, kaderle ilgili ayet ve 
hadisleri farklı şekillerde yorumlamışlardır. Bu akımların kader konusunda ortaya koyduğu 
fikirler, insanları karşılaştıkları özellikle olumsuz olaylara karşı farklı psikolojik tepkiler 
vermeye yönlendirmiştir. Örneğin Cebriyye ekolü, insanın olan bitenle ilgili herhangi bir irade 
hürriyetine sahip olmadığı ve dolayısıyla karşılaştığı problemlerle başa çıkmada herhangi bir 
şey yapamayacağı tezini ileri sürmüştür.37 Eş’ariyye ise, Cebriyye’ye benzer şekilde, insanın 
fiillerinde hür olması konusunda açık tavır takınmamış ve dolayısıyla insana herhangi bir 
hareket serbestliği tanımamıştır.38 Onların bu görüş ve tutumları, insanları yaşadıkları stresli 
durumlar karşısında daha ziyade otomatikleşmiş olarak faaliyete geçen birtakım savunma 
mekanizmaları (meşrulaştırma/mantığa bürüme gibi) ile duygu odaklı başa çıkma yöntemini 
(olumlu yorumlama, kabullenme, davranışsal olarak ilgisini kesme, zihinsel olarak ilgisini 
kesme vb.) ve dini başa çıkma yollarından olan kararı başkasına bırakma eğilimini kullanmaya 
yönlendirmiş gibi görünmektedir.  

Buna karşılık, Mu’tezile ekolü insanın kendi fiillerini kendisinin yaptığı tezini öne 
sürmüş;39 benzer şekilde Maturidiyye de, insanın kendi fiillerini kendisinin hür iradesiyle 
seçtiğini beyan etmiştir. Yani her iki ekol de, temelde kaderi ilahi ilimle ilişkili görmüş, her 
türlü iyi ya da kötü fiili insanın seçimine bağlamış40 ve insanı yaptıklarında Allah’tan ayrı 
tutmamakla birlikte, insanın irade hürriyetini ön plana çıkararak sorumlu bir varlık olduğunu 
kabul etmişlerdir.41 Onların bu görüşlerinin ise, insanları olumsuz olaylar karşısında daha 
ziyade problem çözme odaklı başa çıkma stratejisini ve dini başa çıkma açısından da kendi 
kendini idare eden eğilim ile işbirlikçi eğilimi kullanmaya yönlendirdiğini söylemek 
mümkündür. 

1.5. SAVUNMA MEKANİZMALARI İLE BAŞA ÇIKMA VEYA DİNİ 

BAŞA ÇIKMA KAVRAMLARI ARASINDAKİ BENZER VE FARKLI 

YÖNLER 

Yapılan çalışmalara bakıldığında savunma mekanizmaları ile başa çıkma veya dini başa 
çıkma arasında bazı benzer ve farklı yönlerin olduğunu görmek mümkündür. Ancak bu 
kavramların, özellikle gördükleri işlev bakımından aralarındaki bazı benzer yönler dolayısıyla 
birbirlerinin yerine kullanıldığı da mevzu bahistir. Bu sebeple, literatürde bu kavramları daha 

                                                
37 Hilmi Kemal Altun, Osmanlı Müelliflerince Yazılan Kazâ-Kader Risâleleri ve Taşköprîzâde’nin ‘Risâle Fi’l-Kazâ ve’l-Kader’ 
Adlı Eseri (Yüksek Lisans Tezi, Marmara Üniversitesi, 2010), 9-10; Altuncu,  İnsan İradesi ve Kader İlişkisi, 26; Elif Kara, 
Öğrenilmiş Çaresizlik Davranışının Genellenme Derecesi ile Kader İnancı Arasındaki İlişkinin İncelenmesi (Doktora Tezi, 
Ondokuz Mayıs Üniversitesi, 2009), 65-66; Davut Küskü, Kur’an’ın Kader Konusuna Bakışı (Yüksek Lisans Tezi, Ankara 
Üniversitesi, 2006), 8-9.  
38 Altuncu,  İnsan İradesi ve Kader İlişkisi, 32-33; A. Fırat, İlahî Sıfatlar Bağlamında Kader Meselesi (Yüksek Lisans Tezi, 
Yüzüncü Yıl Üniversitesi, 2010), 63-64; Katırcı, Cezaevi Mahkûmlarının Kader Anlayışı, 35; Küskü, Kur’an’ın Kader 
Konusuna Bakışı, 10-14; Abdulhamit Sinanoğlu, “İslam’ın ilk Siyasallaştırılma Sürecinde ‘Kader’ İnancı”, Ankara 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 43/2 (2002): 27-35.    
39 Altun, Osmanlı Müelliflerince Yazılan Kazâ-Kader Risâleleri, 17-19; Altuncu,  İnsan İradesi ve Kader İlişkisi, 30-32; Kara, 
Öğrenilmiş Çaresizlik Davranışının Genellenme Derecesi, 64-65; Katırcı, Cezaevi Mahkûmlarının Kader Anlayışı, 52-68; 
Sinanoğlu, “İslam’ın ilk Siyasallaştırılma Sürecinde ‘Kader’ İnancı”, 22-27; daha geniş bilgi için ayrıca bk. Hülya Alper, 
İmanın Psikolojik Yapısı, 3. Baskı (İstanbul: Rağbet Yayınları, 2013), 123-134.  
40 Altun, Osmanlı Müelliflerince Yazılan Kazâ-Kader Risâleleri, 16-17; Altuncu,  İnsan İradesi ve Kader İlişkisi, 33-34; 
Sinanoğlu, “İslam’ın ilk Siyasallaştırılma Sürecinde ‘Kader’ İnancı”, 27-35; daha geniş bilgi için ayrıca bkz. Alper, İmanın 
Psikolojik Yapısı, 123-134.  
41 Fırat, İlahî Sıfatlar Bağlamında Kader Meselesi, 64-66; Katırcı, Cezaevi Mahkûmlarının Kader Anlayışı, 36, 38. 
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yerli yerinde kullanmak için aralarındaki nüansları belirlemenin fayda sağlayacağı 
düşünülmektedir. Çünkü her ne kadar bu kavramlar bazen birbirlerine benzer işlevleri yerine 
getiriyor gibi görünse de, her durumda aynı anlamda kullanılmaları modern din psikolojisi 
biliminin kavram içeriklerinin netleşmesini engelleyebilir. Bu bakımdan, söz konusu 
kavramların arasındaki çizgileri belirlemek yerinde bir çalışma olarak görülebilir.  

1.6. Benzer Yönler 

Savunma mekanizmaları ile başa çıkma stratejileri veya dini başa çıkma yöntemleri 
arasındaki en önemli benzerlik, insan ruh sağlığı üzerinde gösterdikleri geçici olumlu etkiler 
olsa gerektir. Zira tıpkı savunma mekanizmalarında olduğu gibi,42 başa çıkma çeşitlerinden biri 
olan duygu odaklı başa çıkma yönteminde ve dini başa çıkma yollarından biri olan kararı 
başkasına bırakan eğiliminde bireyin problemini sadece geçici olarak çözmek ve psikolojik 
olarak rahatlama sağlamak söz konusudur.43 Çünkü bu tür yaklaşımlarda probleme yönelik 
gerçekçi çözümler üretilmemekte, ruhsal dengenin sadece o anlık korumaya alınması 
sağlanmaktadır.  

Söz konusu kavramlar arasındaki bir diğer benzerlik, onların sağlıklı bireyler 
tarafından da zaman zaman kullanılmaları hususudur.44 Ruh sağlığının yerinde olduğu 
düşünülen birçok birey, duygusal durumlarını ve ruhsal dengelerini olumsuz yönde etkileyen 
olay ve durumlarla karşılaştıklarında bahsi geçen yöntemlere başvurabilmektedirler. Çünkü 
daha önce de ifade edildiği üzere, bu mekanizmalar veya yöntemlerin bir kısmı çoğunlukla 
bireylerin çok da farkına varmadan veya iyice düşünmeden tabiri caizse otomatik olarak 
geliştirdikleri ve bir nevi hazır duygusal model haline getirdikleri tepkilerdir. 

Bununla birlikte, gereğinden fazla kullanılmaları bireylerin ruh sağlığını korumaktan 
uzaklaşıp bazı psikopatolojilere yol açabilmektedir. Çünkü böyle bir durumda probleme karşı 
geçici bir çözüm geliştirilmekte ancak problem tamamen ortadan kaldırılmamaktadır.45 Yine 
bağlantılı şekilde, savunma mekanizmalarının, duygu adaklı başa çıkmadaki bazı yöntemlerin 
(özellikle savunma mekanizması ile benzeyenlerin) ve dini başa çıkma yollarından biri olan 
kararı başkasına bırakan eğilimin kullanılması, davranışların gerçek işlevlerinin bilinçten 
kaybolmasına yol açmakta ve gerçekler olduğundan biraz farklı algılanmaktadır. Diğer bir 
ifadeyle, zor durumlara karşı kullanılan tüm bu yollarda bir nevi insanın kendini aldatması, 
avutması söz konusudur ve kaygı düzeyini azaltan da aslında algılamadaki bu değişiklik 
olmaktadır. 

Son olarak, bazen duygu odaklı başa çıkma yöntemleri ile savunma mekanizmalarında 
kullanılan yöntemler- örneğin inkâr, mantığı bürüme vb. gibi- de çok benzer hatta aynı 
olabilmektedir.46 Şu halde, zor durumlarla karşılaşan bireyin, ruh sağlığını ve duygusal 
durumunu korumak için söz konusu kavramların içinde yer alan benzer yöntemleri 
kullandığını söylemek mümkündür. Zaten bahsi geçen kavramların birbirinin yerine 
kullanılmasının en önemli sebebi de bu durum olsa gerektir. 

                                                
42 Clark, “Psikolojik Danışmada Savunma Mekanizmalarının Tanınması”, 581. 
43 Ćufta, Kanser Hastalığı İle Başa Çıkmada Dini İnanç ve Tutumların Rolü, 24. 
44 Bk. Gürcan, “Benlik Farklılıklarına Rogers’ın Danışan Odaklı Terapisi ile Yaklaşım” 19. 
45 Demir, Ergenlerde Benlik Saygısı ve Dini Başa Çıkma, 52. 
46 Koç, “Ruh Sağlığı ve Dini Başa Çıkma Metodu Olarak Dua”, 24. 
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1.7. Farklı Yönler 

Modern psikoloji literatüründe kullanılan başa çıkma kavramını; kişilerin ruhsal 
yapılarını zorlayan stresli ve kaygılı durumlara karşı gösterdikleri tepkiler olarak 
değerlendirmek mümkündür. Burada kişi problemi tanımlar, probleme dair çeşitli çözümler 
üretir ve içlerinden en uygun olanını seçip uygulanmaya çalışır.47 Buradan hareketle, her ne 
kadar savunma mekanizmaları ile duygu odaklı başa çıkma arasında bir benzerlik görülse de, 
aslında savunma mekanizmaları problemin üstesinden gelmek için herhangi bir bilgi birikimi, 
donanım gerektirmeyen ve otomatik olarak kullanılan tepkileri ifade ederken; başa çıkma 
yolları daha çok problem çözme ile ilgili belli bir bilgi birikimini, gayreti, otokontrolü ve bilinçli 
olmayı ifade etmektedir. Nihayetinde, birey belli bir sorumluluk üstlenmekte ve zorlukların 
üstesinden gelmek için zihinsel çaba harcamaktadır. Burada otomatikleşme de her zaman 
yoktur. Zira farklı problemlere farklı çözüm yolları üretmeye çalışılmaktadır.     

Bir diğer fark ise, savunma mekanizmaları bireyin oluşturduğu ve kutsal bir kaynağa 
bağlı olmayan tepkiler iken; dini başa çıkma inançtan kaynaklanan, özellikle kutsal bir varlık 
tarafından söylenen ve ayrıca bireyin ruhsal dengesini korumaya yönelik yollardır. Yani, 
savunma mekanizmaları bireyin bilinçaltından kaynaklanan bir yapıya sahipken; dini başa 
çıkma yolları ise, bireyin bilincinde işlem gören ve kullandığı malzemeyi ilahi kaynaktan alan 
bir özelliğe sahiptir.    

Bunların yanı sıra, başa çıkma veya dini başa çıkma büyük oranda bilinç düzeyinde 
gerçekleşmeleri, belli bir amaca yönelik olmaları ve zihinsel tutumlarda değişmeyi içermeleri 
bakımından savunma mekanizmalarından ayrılmaktadırlar.48 Zira Lazarus ve arkadaşlarının 
üzerinde çalıştığı özellikle başa çıkma kavramı, bilişsel ve davranışsal unsurları ön plana 
alması, dinamik bir yapıya sahip olması ve bir süreci içermesi bakımından Freud’un “savunma 
mekanizmaları” ve Selye’nin “genetik olarak programlanmış tepki” kavramlarından farklılık 
arz etmektedir.49 

Yine başa çıkma etkinliklerinde, özellikle problem çözme odaklı başa çıkmada, kişinin 
ortaya çıkan sorun ya da durumu değiştirecek bir yol bulmaya çalışması, gücü ve kaynakları 
buna yetiyorsa problemi çözmeye yönelik alternatif yollar araması ve bir şeyler yapmak için 
çaba sarf etmesi söz konusudur. Oysa bilinçaltında gerçekleşen otomatik faaliyetler olmaları 
sebebiyle savunma mekanizmalarında böyle bir çaba yoktur. Duygu odaklı başa çıkmada ise, 
her ne kadar savunma mekanizmasına benzer yönleri olduğu ileri sürülse de, yaşadığı sorunu 
zihninden atmak için fiziksel egzersizler yapma, öfkeyi dışa vurma ve dostlarından destek 
aramayı ihtiva eden birtakım davranışa yönelik çabalar gerçekleştirme50 ile olumlu tarzda 
yeniden yorumlama, kabullenme, duygusal-sosyal destek arama, uzaklaşma, kaçınma-sakınma 
gibi savunma mekanizmalarından farklı tarzlar yer almaktadır.51 Şu halde denebilir ki, kaygı ve 
gerginlikle başa çıkma yollarında hem bilinçli hem de farkında olmadan uygulanan teknikler 
vardır. Birincisi başa çıkma (özellikle probleme dayalı başa çıkma) veya dini başa çıkma 
                                                
47 Koç, “Ruh Sağlığı ve Dini Başa Çıkma Metodu Olarak Dua”, 24. 
48 Maria Miceli - Cristiano Castelfranchi, “Further Distinctions Betwen Coping and Defence Mechanisms”, Journal of 
Personality 69/2 (2000): 287-296. 
49 Demir, Ergenlerde Benlik Saygısı ve Dini Başa Çıkma, 48, 50. 
50 Kula, “Deprem ve Dini Başa Çıkma”, 240. 
51 Demir, Ergenlerde Benlik Saygısı ve Dini Başa Çıkma, 51-52. 
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(işbirlikçi ve kendi kendine yeten eğilimler) olarak adlandırılıp daha çok öğrenme sonucunda 
elde edilen bilinçli bir çabayı gerektirirken; ikincisi savunma mekanizmaları olarak 
isimlendirilir ve bilinçaltında otomatik olarak oluştuğu için belli bir zihinsel çabayı 
gerektirmez.52 

Savunma mekanizmaları ile başa çıkma veya dini başa çıkma tarzları arasındaki bir 
diğer fark şu şekilde ifade edilebilir: Savunma mekanizmalarının eşlik ettiği davranışlar bireye 
tam anlamıyla bir tatmin olma hissi yaşatmaz ve aşırı derecede kullanılması halinde de, kişinin 
uyum durumu bozulabilir.53 Oysa dini başa çıkma (işbirlikçi ve kendi kendine yeten) ve başa 
çıkma stratejilerinde, özellikle problem çözme odaklı olanlarda, birey bilinçli çabaları 
sonucunda kaygı veren durumla baş edebilir ve belli bir doyuma ulaşabilir. Ayrıca bu, insana 
kendine güvenme ve başarılı olma hissini vererek ruh dengesini yerinde tutmayı sağlayabilir.  
Bir diğer ifadeyle, savunma mekanizmaları hastalığı iyileştirmeyen ilaçlar gibi avutucu 
tedbirlerdir ve gerçekçi önlemlerin alınmaması halinde olumlu görünen durum tamamen 
tersine dönebilmektedir.54 Oysa başa çıkma ve dini başa çıkma yöntemlerinin bazılarında ise, 
kaygı verici duruma karşı gerçekçi çözümler üretmek, belli bir gayret sarf etmek ve reel 
hayattan kopmamak söz konusudur. Savunma mekanizmalarındaki geçici bir rahatlama, (dini) 
başa çıkmada ya kalıcı ya da daha uzun süreli hale dönüşmektedir.55  

Bu bilgilerden hareketle denebilir ki; olumsuz durumlara karşı kişinin savunma 
davranışı yaygın ve normal bir tepkidir. Ancak savuma mekanizmaları kişi açısından sağlıklı 
bir uyum sağlama tepkisi olabileceği gibi haddinden fazla kullanılması patolojik de olabilir.56 
Buna karşın, dini veya normal başa çıkma yöntemlerinin önemli bir kısmı hem sağlıklıdır hem 
de uzun süre kullanılmaları patolojik sonuçlara yol açmaz; aksine kişiyi gerçek hayatta tuttuğu 
için sorunların üstesinden gelmekte onun daha gerçekçi davranmasına katkı sağlayabilir. Yani 
kişi bir konuda çelişki yaşadığında ya belli savunma mekanizmaları geliştirir ve kullanır ya da 
başa çıkma yöntemlerine başvurur. Birinci durumda farkında olmadan zihin çok ince adımlarla 
kendini aldatmaya kadar gider57 ve maalesef bazen sonuç baştakinden daha kötü bir hal 
alabilir. İkinci durumda ise, birey çelişkiden daha gerçekçi yollarla kurtulur ve sonuç genelde 
olumsuz bitmez. Elbette bunlardan hangisinin kullanılacağı biraz da kişinin eğitimine, sosyal 
çevresine ve kişilik özelliklerine göre belirlenmektedir.     

2. KADER İNANCI İLE SAVUNMA MEKANİZMALARI VE DİNİ 

BAŞA ÇIKMA KAVRAMLARI ARASINDAKİ İLİŞKİLERİN 

DEĞERLENDİRİLMESİ 

2.1. Kader İnancının Bir Tür Savunma Mekanizması Olarak Kullanılması 

Kader inancının bazı kişi, topluluk veya toplumlar tarafından bir çeşit yazgıcılık 
anlamında belli bir çabayı, gayreti ve sorumluluğu gerektirmeksizin otomatik olarak 

                                                
52 Doğan Cüceloğlu, İnsan ve Davranışı, 9. Baskı (İstanbul: Remzi Kitabevi, 1999), 293. 
53 Feriha Baymur, Genel Psikoloji, (İstanbul: İnkılap Kitabevi, 1994), 98; Yusuf Kandemir, Kader İnancının Psikoterapik 
Açıdan Fonksiyonu (Yüksek Lisans Tezi, Atatürk Üniversitesi, 2006), 83. 
54 Faruk Karaca, “Savunma Mekanizmalarına Atıfta Bulunan Atasözleri Işığında Dini ve Kültürel Psikolojiyle İlgili Bazı 
Tespitler”, İslami Araştırmalar Dergisi 13 (2000): 121. 
55 Ćufta, Kanser Hastalığı ile Başa Çıkmada Dini İnanç ve Tutumların Rolü, 31. 
56 Budak, Psikoloji Sözlüğü, 658-659. 
57 Ali Kuşat, “Psikolojik Bir Olgu Olarak Kendini Aldatma ve Dini İnançla İlişkisi”, Dini Araştırmalar 3/8 (2000): 103. 
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kullanılması onun kişilerin dini yaşamında daha ziyade bir tür savunma mekanizması görevi 
üstlendiğine işaret etmektedir. 

 İnsan doğası, belli koşullarda kaderciliği yatıştırıcı bir savunma mekanizması olarak 
görmektedir. Bilinçsiz Müslümanlar da büyük olasılıkla bu savunma mekanizmasını bir çıkar 
yol olarak görmüşlerdir. Çünkü insan, düşünce ve davranışları arasında dengeli ve tutarlı 
olmaya çalışır. Ancak kimi zaman bu denge ve tutarlılık kaybolabilir. Bu tutarsızlık ve 
dengesizlik, bilişsel çelişki olarak nitelendirilmektedir.58 İnsan olumsuz davranışları ile yaşadığı 
bilişsel çelişkileri azaltmak için nedensel açıklamalara yönelerek denge kurmaya çalışır.59 

Örneğin hamileliği sırasında yanlış ilaç kullanması sonucu bebeğinin engelli doğmasını, 
“kaderimde bu varmış” diyerek açıklayan bir annenin yaşadığı durum bilişsel bir çelişkidir. 
Çünkü burada kişi olumsuz bir durumda yaptığı yanlış tercihlerini meşrulaştırma çabası içine 
girmektedir. Oysa Kur’an’da insanın, davranışlarından sorumlu olduğu ve yaptığı kötülükleri 
Allah’a izafe etmesinin mümkün olmadığı anlatılmaktadır.60  

Kadercilik, ilâhî çağrıya karşı çıkan inançsız kimseler gibi günahkâr bazı müminlerin de 
başvurdukları bir savunma mekanizmasıdır. Bu kimseler günahı, kaçınılmaz bir ilâhî takdir 
şeklinde yorumlayarak, içlerindeki dinî ve ahlâkî duyarlılığın etkisini kırma çabası içerisine 
girerler. Kur’an’da inkârcılara getirilen eleştiri kadercilik etkisine giren günahkâr müminler için 
de geçerli sayılabilir. Kaldı ki bu durumu temsil eden Cebriyye ekolü sadece günah işleme 
konusunda değil, pek çok alanda Müslümanları etkisi altına alabilmiştir.61 Elbette başa 
gelenlerin “kader” olduğuna iman ve geleceğe dair umut beslemek müminin gösterebileceği bir 
tutumdur. Ancak bu şekilde uygulanan mekanizma, insanı tedbirsizliğe ve pasifliğe 
yöneltmediği sürece yararlıdır.62 

Bunların yanı sıra bazı çalışmalarda, savunma mekanizmalarının kadercilik eğilimi ile 
bağlantılı olduğu ileri sürülmektedir. Bunlara göre savunma mekanizmaları, klasik 
psikanalizde yer alan psişik determinizm ilkesi ile paraleldir. Yani savunma mekanizmaları ve 
kadercilik, temelde insanın kendisi dışındaki etkenler tarafından belirlenmiş olduğu fikrine 
dayanmaktadır. Bireyin kendisine rahatsızlık veren içsel ve dışsal uyarıcılara karşı geliştirdiği 
savunma mekanizmaları ve kişiyi sorumluluk almaktan alıkoyan kadercilik eğilimi bireylerin 
zorlandıkları durumlarla baş etmek için gerçeği çarpıtma yoluna gitmeleri yönüyle benzerdir. 
Bu nedenle kaderciliğin mantığa bürüme, çarpıtma, yansıtma, yadsıma gibi bir tür savunma 
mekanizması olarak ele alınıp açıklandığına rastlanmaktadır.63 

Ayrıca psikanaliz ekolünün de bu konuda benzer bir açıklaması vardır. Buna göre ego, 
savunma mekanizmaları olarak adlandırılan yapılarla, yaşadığı olayları yadsıyarak veya 
kendisini haklı çıkaracak bahaneler bularak psikolojik zedelenmeye veya değerini yitirmeye 
                                                
58 İsmail Bulut, “Kader - Engellilik İlişkisine Kelami Bir Yaklaşım” Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 43 (2015): 
40. 
59 Çiğdem Kağıtçıbaşı, Yeni İnsan ve İnsanlar, 10. Baskı (İstanbul: Evrim Yayınları, 2004), 228. 
60 “Başınıza gelen herhangi bir musibet, kendi ellerinizle işledikleriniz yüzündendir.” (Şûrâ 42/30; benzer manadaki 
ayetler için ayrıca bk. Al-i İmran 3/165; Nisâ 4/79. 
61 Abdurrahman Kasapoğlu, “Kur’an Açısından Fatalizm”, Hikmet Yurdu 1 (2008): 106-107. 
62 Rukiye Karaköse, “Psikolojik Savunma Mekanizmaları”. erişim: 07.08.2018, https://www.aktuelpdr.net/psikolojik-
savunma-mekanizmalari.html. 
63 Alim Kaya - Binaz Bozkur, “Kadercilik Eğilimi ile Özyeterlik İnancı ve Savunma Mekanizmaları Arasındaki İlişkinin 
İncelenmesi”, Ege Eğitim Dergisi 18/1 (2017): 128-129. 
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karşı kendisini korur. Her insanın hayatı boyunca az çok kullandığı savunma mekanizmaları, 
kısa vadede bireyin psikolojik sağlığını korumaya yardımcı gibi görünse de, her zorlayıcı 
durumda başvurulan bir araç haline dönüşmesi halinde bireyin hem uyum sağlamasını 
zorlaştırır hem de onun için sağlıksız bir hale dönüşür.64  

Bu bilgilerden hareketle, bazı insanların kader inancını da asıl bağlamından 
uzaklaştırdıkları ve bu inancı bir nevi savunma mekanizması olarak kullandıkları söylenebilir. 
Bu şekilde, onlar neredeyse tüm başarısızlık, beceriksizlik, tembellik, güvensizlik, cesaretsizlik 
ve düşüncesizliklerinin sonuçlarını sanki bu inancın bir gereğiymiş gibi görmekte ve 
üstlenmeleri gereken sorumluluktan (bilerek-bilmeyerek) kaçmanın gayretine girmektedirler. 
Böylece bir yandan olan biten ve başarısızlıklarla sonuçlanan hemen her şeyde; “nasip 
değilmiş”, “alınyazım böyleymiş”, “bahtım ne karaymış”, “zalim felek”, “ne kadersizmişim” 
gibi ifadelere sığınmakta; bir yandan da meydana gelen kötülüklerden Allah’ı tenzih ediyormuş 
gibi görünerek aslında bütün sorumluluğu tamamen O’na atfederek sadece geçici bir süre için 
ruhsal sağlıklarını korumanın yollarını aramaktadırlar. Nitekim bu konuda yapılmış bazı 
araştırmalarda, dindarların karşılaştıkları olumsuz olayları daha çok Allah’a, O’nun irade ve 
kudretine bağlayarak izaha çalıştıkları tespit edilmiştir.65 Yine, araştırmalara katılan bazı 
insanların, davranışların önceden Allah tarafından yazıldığını (tayin etmek anlamında) 
düşündükleri tespit edilmiştir.66 Benzer şekilde, birçok Hristiyan’ın kendi inançlarını bilinçsiz 
bir şekilde sıkıntılı durumlarla geçici olarak başa çıkmak için bir savunma mekanizması olarak 
kullandıkları araştırmalarla ortaya koyulmuştur.67 

O halde denebilir ki, her ne kadar insan iradesini yok sayan içeriği bilinmeksizin 
bilinçsiz otomatik ifade kalıpları olarak kullanılan kader inancının insan ruh sağlığını koruyor 
gibi görünen bir tarafı olsa da, bu aslında o andaki krizi atlatmaya yönelik geçici bir çözüm 
sunabilir. Ancak böyle bir geçici fayda, uzun vadede insanı sorumluluk üstlenmemeye, 
tembelliğe, çaresizliğe itebilir.68 Bu bağlamda, daha önce de ifade edildiği gibi, Cebriyye ve 
Eş’ariyye’nin kaderle ilgili beyan ettikleri görüşler sebebiyle bir anlamda bireyleri kader 
inancını bir tür savunma mekanizması olarak kullanmaya yönlendirdikleri söylenebilir. Elbette 
burada savunma mekanizmalarıyla çok benzer olan işlevleri ve duyguya yönelik otomatik 
kullanılması bakımından duygu odaklı başa çıkmanın savunma mekanizmalarına benzer 
kısımları ile dini başa çıkma yollarından olan kararı başkasına bırakma eğiliminin benzer bir 
sonucu doğuracağı da ifade edilebilir.    

2.2. Kader İnancının Dini Başa Çıkma Yolu Olarak Kullanılması 

Kader inancının belli kişi, topluluk veya toplum tarafından bir tür savunma 
mekanizması olarak kullanılmasının yanı sıra, aslına uygun olarak kullanılan ve dini başa 
çıkma olarak adlandırılan bir yolu daha vardır. Elbette burada bahsedilen ve daha sonra 
örneklerle de açıklanacak olan Tanrı ile işbirliği içinde olan ve kendi kendine idare edebilen 

                                                
64 Engin Geçtan, Psikanaliz ve Sonrası (İstanbul: Metis Yayınları, 2002), 70. 
65 Kartopu, Kaygının Kader Algıları ile İlişkisi, 72. 
66 İlhami Güler, Allah’ın Ahlakiliği Sorunu, (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2015), 144-150; Katırcı, Cezaevi 
Mahkûmlarının Kader Anlayışı, 52. 
67 Jacob Ninan, “Faith as a Defence Mechanism”, erişim: 06.08.2018, http://www.c-n-c.org/tips/defence.htm. 
68 Cüneyd Aydın - Ahmet Genç, “Sünnetullah ve İnsanın İradesi Temelinde Kader”, JOMELIPS 1/1 (2016): 97.  
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dini başa çıkma eğilimleridir. Zira kararı başkasına bırakan eğilimin daha çok bir tür savunma 
mekanizması işlev ve özelliğine sahip olduğu yukarıda ifade edilmişti.   

Burada başarılı dini başa çıkma tutumlarının gelişmesinin, insanların Allah tasavvurları 
ve kader inançlarıyla doğrudan bağlantılı olduğunu belirtmek gerekir. Bu bakımdan, öncelikle 
insanların doğru Allah tasavvurları geliştirmelerine yardım edilmelidir. Bireylerin Allah 
tasavvurlarının şekillenmesinde, küçük yaşlarda ailede ve okulda verilen din eğitiminin çok 
büyük bir önemi vardır. Dini başa çıkmada, olumlu Allah tasavvurunun önemi 
yadsınamayacağına göre, küçük yaşlarda sevgi ve anlayışa dayalı bir din eğitimi ile Allah’a 
iman konusunun ve bağlantılı diğer inançların -ki kader inancı da bunlardandır- çocuklara 
öğretilmesi, onların olumlu dini başa çıkma tutumları geliştirmelerine yardımcı olabilecektir.69 

Kader inancının bir dini başa çıkma yolu olarak kullanılması onu, kişiyi kalıcı bir huzur 
ve güvene kavuşturması ve ruh sağlığını olumlu yönde etkilemesi bakımından savunma 
mekanizmalarından ayırmaktadır. Kader inancına hakkıyla sahip olan mümin kişi 
hafızasındaki kötü hatıraları bastırma yerine ne yapabileceğine bakar. Elinden gelen bir şey 
yoksa Allah’a sığınarak tövbe eder ve kötü hatıralardan kurtulur. Kadere inanan kişi, 
karşılaştığı olayları açıklarken rasyonel sebeplere başvurur. Örneğin yeterli maddi imkâna 
sahip olmamasını yeterince çalışmamasıyla açıklayabilir.  Şayet çalışırsa kendisine Allah’ın 
istediği şeyi nasip edeceğine inanır ve ona göre yaşamını düzenler. Ayrıca kadere inanan bir 
mümin, hiçbir insanın hatasız olamayacağını da bilir. Bu sebeple hatalarının sebeplerini 
savunma mekanizmaları kullanarak unutma veya meşrulaştırma yerine, onları kabul ederek 
çözüm yolları üretir ve Allah’a tevekkül eder. Böylece kader inancı, kişinin derin bir üzüntüye 
düşmesini engelleyebilir. Kişi, kadere imanla geçici olmayan gerçek çözümlere ulaşabilir.  Zira 
burada kullanılan gerekçeler sahte ve gerçek dışı değil; aksine makul ve reel hayatla 
uyumludur.70 

Kader inancı, önemli ölçüde psikoterapik işlevselliğe sahiptir ve stresli durumlarda 
Allah’a sığınma gibi faaliyetleri içerir. Aslına uygun olan kader algısı, bir taraftan bireysel 
girişimleri desteklerken, diğer taraftan da olumsuz yaşam olaylarının hayra yorumlanmasını 
sağlar.71 Yine bireyin yaşadığı sorunların üstesinden gelmeye çalışırken Tanrı ile işbirliğine 
dayalı pozitif dini başa çıkma yöntemini kullanması, onun ruh sağlığı üzerinde olumlu katkıda 
bulunmaktadır. Bir kere inanan insan, yalnız olmadığı, Tanrı’nın kendisi ile birlikte olduğu 
duygu ve düşüncesini yaşamaya başladığında, kendisine içten içe sıkıntı veren endişelerin, 
korkuların ve kaygıların üstesinden gelebilir.72 Zira kader inancı, inanan insanın sahip olduğu 
dinsel referans çerçevesi içinden vakıaya uygun olanlarının aktif hale getirilmesi demektir. Yani 
bu inanç, dinin insan hayatına yansıyan etki boyutunun en kapsamlı şeklidir. Ayrıca bu inançla 
birey, günlük hayatla ilgili gerçekçi yorumları ve tabiatüstü yüklemeleri etkinleştirebilir.73 Bu 
bilgilerden hareketle denilebilir ki, kader inancı sayesinde insanlar problemleri çözmek için 
elinden geleni yaparlar sonrasını ise Allaha bırakarak tevekkül ederler. Böylece birey zor 

                                                
69  Topuz, Dini Gelişim Seviyeleri İle Dini Başaçıkma Tutumları, 89.  
70 Kandemir, Kader İnancının Psikoterapik Açıdan Fonksiyonu, 78, 79-80, 84. 
71 Karakaş ve Koç, “Stresle Başa Çıkma ve Dini Başa Çıkma Yöntemleri”, 625. 
72 Kartopu, Kaygının Kader Algıları ile İlişkisi, 57. 
73 Karaca, “Kader Algısı-Ruh Sağlığı İlişkisi Üzerine Empirik Bir Araştırma”,  İslami Araştırmalar Dergisi 19/3 (2006): 482. 
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durumda kaldığında, kader anlayışı sayesinde psikolojik olarak daha az sıkıntı yaşar ve önemli 
bir ölçüde rahatlık hissedebilir.74 

Konuyla ilgili yapılan ilişkisel çalışmalar da, aslına uygun olan kader inancı ile 
zorluklarla başa çıkma arasında olumlu ilişkilerin olduğunu ortaya koymaktadır. Örneğin 
olumlu bir Tanrı algısına sahip olanların zorluklarla baş etmede daha olumlu dinî başa çıkma 
tarzlarını kullandığı tespit edilmiştir.75 Bunlarla birlikte, kayıp hikâyelerine verilen cevaplarda 
ve bir tehdit durumunda da kader inancı kullanılmaktadır.76 Bu bilgilerden hareketle, kader 
inancının zorluklarla baş etmede insana kalıcı yararlar sağladığı söylenebilir. Elbette burada 
kader inancının bir savunma mekanizmasından çok dini başa çıkma yolu olarak kullanılması -
ki hangi durumda savunma mekanizması hangi durumda dini başa çıkma yolu olduğu 
yukarıda açıklanmaya çalışıldı- önem arz etmektedir. Bu noktada Maturidiyye ve Mu’tezile’nin 
kaderle ilgili beyan ettikleri görüşler dolayısıyla bir anlamda bireyleri kader inancını bir tür dini 
başa çıkma yolu olarak kullanmaya yönlendirdikleri söylenebilir.     

SONUÇ 

Hemen her insanın başına yaşamı boyunca farklı şekillerde olumsuz olaylar 
gelebilmektedir. Ancak insanların bu olumsuz olaylara tepki verme biçimleri her zaman aynı 
olmamaktadır. Bazıları bu olayların sebeplerini dışarıda arayıp ona göre bu zor durumlardan 
kendini ve ruh sağlığını korumaya çalışırken; bazıları da söz konusu olumsuz olayların 
sebeplerini önce kendilerinde aramakta ve bu olaylarla baş edebilmek için ona göre çözüm 
yolları geliştirerek ruhsal dengelerini korumaya çalışmaktadırlar. Savunma mekanizmaları ve 
(dini) başa çıkma kavramları ile ifade edilebilen ve olumsuz olaylara verilen bu tepki biçimleri 
modern psikolojinin ve dolayısıyla da din psikolojisinin önemli konularının başında 
gelmektedir.  

Bireyler, zorluklarla baş etmede aldıkları eğitim, sahip oldukları kişilik özellikleri, 
yetiştikleri çevrenin de etkisiyle bazen savunma mekanizmalarını bazen normal başa çıkma 
stratejilerini bazen de dini inançları işe koşarak dini başa çıkma yollarını kullanabilmektedirler. 
Bu bağlamda, eldeki makalede de örnek olarak kader inancı ele alınmış ve söz konusu inancın 
savunma mekanizmaları, başa çıkma ve dini başa çıkma kavramları ile olan ilişkileri 
değerlendirilmiştir. Yapılan değerlendirmelerle aşağıda sıralanan sonuçlara varıldığı 
söylenebilir:  

1. Savunma mekanizmaları bireyin daha çok zor durumlarda kullandığı otomatikleşmiş 
bilinçsiz savunma tepkileridir. İnsanlar bir çatışma durumunda kendilerini rahatlatmak ve 
çatışmadan kurtulmak için bu mekanizmalara farkında olmaksızın başvururlar. Bu 
mekanizmalar daha ziyade problem çözme odaklı olmayan, bir an önce zorluklardan kaçmaya 
çalışan, mücadele etmeyi sevmeyen, özgüveni düşük, hata yapmaktan kaçınan ve çoğunlukla 
nevrotik olan insanlar tarafından kullanılmaktadır. Bununla birlikte sağlıklı ve dindar bireyler 
de bu mekanizmalara zaman zaman başvurmaktadır. Ancak onlar bu mekanizmaları daha az 

                                                
74 Cengil Muammer, “Depresyonu Önlemede Dini İnancın Koruyucu Rolü”, Dinbilimleri Akademik Araştırma Dergisi III 2 
(2003): 140–141. 
75 Özlem Güler Aydın, Yaşamı Sürdürmede Dinî İnancın Rolü (Doktora Tezi, Ankara Üniversitesi, 2011), 154; ayrıca bk. 
Göcen, Şükür ve Psikolojik İyi Olma Arasındaki İlişki Üzerine Bir Alan Araştırması, 14. 
76 Sema Eryücel, Yaşam Olayları ve Dini Başa Çıkma (Doktora Tezi, Ankara Üniversitesi, 2013), 10. 
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kullanmaları açısından diğerlerinden ayrılırlar. Bu bağlamda, inançlar da bazen bir tür 
savunma mekanizması olarak kullanılabilmektedir. Nitekim bu çalışmada örnek olarak seçilen 
kader inancının, başlarına gelen olumsuz olaylara önünü arkasını düşünmeden, kendi 
seçimlerini gözden geçirmeden otomatikleşmiş bir şekilde tepki veren insanlar tarafından bir 
tür savunma mekanizması olarak kullanıldığı ifade edilebilir.  

2. Başa çıkma kavramı, bireylerin karşılaştıkları zorluklara gösterdikleri bilinçli ve belli 
zihinsel, duygusal ve davranışsal çaba gerektiren tepkilerdir. Temelde problem çözme ve 
duygu odaklı olmak üzere ikiye ayrılan bu stratejiler, savunma mekanizmalarından farklı 
olarak karşılaşılan zorluklara bilinçdışı ve avutucu değil; mantıklı ve reel çözümlerle karşı 
koymayı sağlayan uzun vadeli tepkilerdir. Çünkü burada kişi, direkt problemin kaynağına 
yönelir, kendi hatalarını tespit eder ve sorunun üstesinden gelebilecek muhtemel çözümleri 
bularak uygulamaya koyar. Burada belirtilmesi gereken bir husus; duygu odaklı başa çıkma 
yolunun zaman zaman savunma mekanizmalarıyla karıştırılmasıdır. Bunun önemli 
nedenlerinden biri, bazı savunma mekanizmalarının (bastırma, meşrulaştırma vb.) duygu 
odaklı başa çıkma yolları içinde yer alıyor olmasıdır. Ancak, duygu odaklı başa çıkma 
yönteminin bunlardan başka teknikleri de (fiziksel egzersizler yapmak, sosyal destek aramak, 
alkol ya da ilaç alma, sigara kullanma gibi bazı davranışsal çabalar) içeriyor olduğu 
unutulmamalıdır. Elbette burada problem çözme odaklı başa çıkma yönteminin, zorluklarla baş 
etmede en faydalı yol olduğu söylenebilir.        

3. Yukarıdaki sonuçla bağlantılı olarak, insanların dini inanç ve ibadetleri sayesinde 
zorluklarla baş etmeye çalıştıkları söylenebilir. Burada normal başa çıkma stratejilerinden farklı 
olarak kişinin dini inançları devreye girmektedir. Diğer bir ifadeyle, birey karşılaştığı stres 
verici veya travmatik olayları bazen normal başa çıkma stratejilerini kullanarak bazen de dini 
referansları kullanarak aşmaya ve ruhsal dengesini korumaya çalışmaktadır. Dini başa çıkma 
yollarından kendi kendini idare eden eğilim başa çıkma stratejilerinden problem çözmeye 
dayalı başa çıkmayı; kararı başkasına bırakan eğilim savunma mekanizmaları ve duygu odaklı 
başa çıkma stratejisinden bazılarını; işbirlikçi eğilimi ise, hem problem çözme hem de duygu 
odaklı başa çıkmayı karşılamaktadır. Kanaatimizce kader inancı da, aslına uygun bir şekilde 
anlaşıldığında, dini başa çıkma yollarından olan kendi kendini idare eden ve işbirlikçi eğilim 
olarak kullanılabilmektedir.  

4. Yapılan çalışmalara bakıldığında savunma mekanizmaları ile başa çıkma veya dini 
başa çıkma arasında bazı benzer ve farklı yönlerin olduğunu görmek mümkündür. Bu benzer 
ve farklılıkları tespit etmenin din psikolojisi biliminin kavram içeriklerinin netleşmesi 
hususunda fayda sağlayacağı söylenebilir. Buradan hareketle, savunma mekanizmaları ile başa 
çıkma stratejileri veya dini başa çıkma yöntemleri arasındaki en önemli benzerlik, insan ruh 
sağlığı üzerinde gösterdikleri geçici olumlu etkilerdir. Zira tıpkı savunma mekanizmalarında 
olduğu gibi başa çıkma stratejilerinden biri olan duygu odaklı başa çıkma yönteminde ve dini 
başa çıkma yollarından biri olan kararı başkasına bırakma eğiliminde, bireyin problemini 
sadece geçici olarak çözmek ve psikolojik olarak rahatlamasını sağlamak söz konusudur. Diğer 
bir benzer nokta, gerek savunma mekanizmalarının gerek başa çıkma gerekse dini başa çıkma 
stratejilerinin, özellikle yukarıda bahsi geçenlerin, sağlıklı bireyler tarafından da zaman zaman 
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kullanılması hususudur. Bununla birlikte, onların gereğinden fazla kullanılmaları bireyin ruh 
sağlığını korumaktan uzaklaşıp aksine, onda bazı psikopatolojilere yol açmaktadır.  

Farklılıklara gelince; savunma mekanizmaları problemin üstesinden gelmek için 
herhangi bir bilgi birikimi, donanım gerektirmeyen ve otomatik olarak kullanılan tepkileri ifade 
ederken; başa çıkma yolları daha çok problem çözme ile ilgili belli bir bilgi birikimini, gayreti, 
otokontrolü ve bilinçli olmayı ifade etmektedir. Bir diğer fark, modern psikolojide işlenen 
savunma mekanizmaları birey tarafından oluşturulan ve kutsal bir kaynağa bağlı olmayan 
tepkilerken; dini başa çıkma yolları inançtan kaynaklanır, özellikle kutsal bir varlık tarafından 
söylenir ve ayrıca bireyin ruhsal dengesini korumaya yöneliktir. Bunların yanı sıra, başa çıkma 
veya dini başa çıkmanın büyük oranda bilinç düzeyinde gerçekleşmesi, belli bir amaca yönelik 
olması ve zihinsel tutumlarda değişmeyi içermesi yönleri ile savunma mekanizmalarından 
ayrıldığı söylenebilir. Yine başa çıkma etkinliklerinde, özellikle problem çözme odaklı başa 
çıkmada, kişinin ortaya çıkan sorun ya da durumu değiştirecek bir yol bulmaya çalışması, 
kaynakları buna yetiyorsa problemi çözmeye yönelik alternatif yollar araması ve bir şeyler 
yapmak için çaba sarf etmesi söz konusudur. Oysa bilinçaltında gerçekleşen otomatik bir 
faaliyet olması sebebiyle savunma mekanizmalarında böyle bir çaba yoktur. Duygu odaklı başa 
çıkma ise, her ne kadar savunma mekanizmasına benzer yönleri olduğu ileri sürülse de, 
yaşadığı sorunu zihninden atmak için fiziksel egzersizler yapma, öfkeyi dışa vurma ve 
dostlarından destek aramayı ihtiva eden bazı davranışa yönelik çabalar gerçekleştirme ile 
olumlu tarzda yeniden yorumlama, kabullenme, duygusal-sosyal destek arama, uzaklaşma, 
kaçınma-sakınma gibi farklı tarzlar içermesi sebebiyle ondan ayrılır. Bir diğer fark ise, savunma 
mekanizmalarının yönlendirdiği davranışlar insana hiçbir zaman tam anlamıyla doyum 
sağlamaz. Oysa dini başa çıkma (işbirlikçi ve kendi kendine yeten) ve başa çıkma stratejilerinde, 
(özellikle problem çözme odaklı olanlarda) birey bilinçli çabaları sonucunda kaygı veren 
durumla baş edebilir ve belli bir doyuma ulaşabilir. 

Şu halde, din psikolojisi biliminde olumsuz olaylara tepki verirken birtakım inançların, 
ruh sağlığını ve bazı şeyleri korumak için otomatikleşmiş kullanımlarında savunma 
mekanizmaları kavramını; problemleri çözme, realist ve rasyonel bir şekilde kullanımlarında 
ise, (dini) başa çıkma kavramını kullanmanın daha yerinde olacağı ifade edilebilir.  

5. İnsanların kader inancını dinin ana kaynaklarında olduğundan farklı algılanması 
sonucu bir tür savunma mekanizması olarak kullanıp yaşadığı olayları yadsıyarak veya 
kendisini haklı çıkaracak bahaneler bularak psikolojik zedelenmeye veya değerini yitirmeye 
karşı kendisini korumaya çalıştığı araştırmalarla ortaya koyulmuş bir realitedir. Buradan 
hareketle insanların, kader inancını asıl bağlamından uzaklaştırdıkları ve onu bir nevi savunma 
mekanizması olarak kullandıkları söylenebilir. Bu bağlamda, çok yaygın olarak bilinen 
Cebriyye ve Eş’ariyye ekolleri tarafından bu konuda savunulan tezlerin, insanları özellikle başa 
gelen olumsuz olaylara karşı otomatikleşmiş savunma mekanizmalarını, duygu odaklı başa 
çıkma yöntemini ve dini başa çıkma yolu olarak da kararı başkasına bırakma eğilimini 
kullandırmaya yönelttikleri ileri sürülebilir.  

6. Kader inancı ile dini başa çıkma arasındaki ilişki bakımından ise şu sonuca varmak 
mümkündür: İnsanların doğru Allah tasavvuru ve kader inancı geliştirmesi, kader inancının bir 
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dini başa çıkma yolu olarak kullanılmasına ve savunma mekanizmalarından farklı olarak 
insanların kalıcı bir huzur ve güvene kavuşmasına katkı sağlamaktadır. Bireyin özellikle 
yaşadığı sorunların üstesinden gelmeye çalışırken Tanrı ile işbirliğine dayalı pozitif dini başa 
çıkma yöntemini kullanması, onun ruh sağlığı üzerinde olumlu katkıda bulunmaktadır. Elbette 
burada kader inancının bir savunma mekanizmasından çok dini başa çıkma yolu olarak 
kullanılması önem arz etmektedir. Bu noktada, Maturidiyye ve Mu’tezile’nin kaderle ilgili 
beyan ettiği görüşlerin bir anlamda bireyleri kader inancını bir tür dini başa çıkma yolu olarak 
kullanmaya yönlendirdikleri söylenebilir. 

Özetle kader inancı, inanan insanlar tarafından aldıkları dini eğitim, bulundukları 
sosyal çevre ve kişilik özelliklerine de bağlı olarak temelde iki şekilde kullanılabilmektedir. 
Bunlardan ilki, kader inancının bir tür savunma mekanizması olarak kullanılmasıdır ki, dinin 
temel kaynaklarında vaaz edilen anlamıyla pek uyumlu değildir ve insan ruh sağlığı açısından 
da sürdürülebilir kabul edilmemektedir. İkincisi ise, dini bir sorumluluk olmasının yanında 
temel kaynaklara daha uygun olarak kullanılan bir tür (dini) başa çıkma yolu olmasıdır ki, bu 
kullanımı insan ruh sağlığı için daha sürdürülebilir olanıdır. Bu bakımdan din psikolojisi 
biliminde, bu konularda yapılan çalışmalarda bahsi geçen kavramların nerede hangi anlamda 
kullanılacağına dikkat edilmesi de ayrıca önem arz etmektedir.   
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Atıf ve Şart Delilleri ve Ehl-i Sünnet Kelâm Ekollerinin İman Görüşlerinin 
Teşekkül Sürecindeki İzdüşümü 

Conjunctional and Conditional Evidences and Their Reflection on the Formation 
Process of Faith Vision of Ahl al-Sunnah Kalam Schools 

Abstract 
As a result of the social and political events which followed the death of the Prophet, 

the definition of faith and blasphemy and scope of these terms, relationship between faith and 
deeds, had begun to be discussed issues. So, the matter of faith and blasphemy indubitably has 
been the first problem that must be overcome. Therefore, it is observed that sects have different 
or similar approachment models about relations between faith and blasphemy. About this 
subject, it is possible to divide the Islamic sects to sects inserting deeds in faith and sects setting 
deeds apart from faith. The strongest evidences used in this issue are “the conditional evidence” 
and “the conjunctional evidence”. The conditional evidence is based on the syntactical rule 
which states that the conditional verb is different from its correspondence. And the 
conjunctional evidence is based on another syntactical rule which states that the conjunctive is 
different from the coordinating conjunction. These two evidences were used by two kalam 
schools of Ahl al-Sunnah with some differences. İn this study, we analyzed the emergence of 
these evidences historically and its effects on both of Ahl al-Sunnah schools. At the end of our 
study, it was concluded that the source of these two evidences was the Murjiah sect, and that all 
the Maturidists used this evidence, and the first Ash’arites did not use these evidence, but later 
Ash’arites used the same two evidences. There has been a connection between the use of these 
evidences and the matter of the increase or decrease of faith. The use of these evidences by the 
Murjiah and the Maturidism shows that they refuse the fact of increase or decrease in faith. The 
fact that the previous Ash’arite peers did not use these evidences, on the contrary of there later 
theologians who did, showed that there were different opinions on this issue and that there was 
a process of evolution in this regard in Ash’ariah. 

Key Words: Kalam, Ahl al-Sunnah, Relationship between faith and deeds, Conjunctional 
Evidence, Conditional Evidence. 

Summary 
The use of religious references in the solution of problems has not only rejected the 

opposing view, but also went on to otherization and excommunication. In the period when 
sects emerged, the most debated issue was the meaning of the terms of faith and blasphemy 
and the question of whether the deeds were included in faith or not. We can divide the sects 
into the sects that adds deeds to definition of faith and those who do not. Adding the deeds to 
the definition of faith the Havârij accused sinners of disbelief. And the Mu’tazilah accused them 
of sinfulness. Murjiah that emerged as a reaction to the accusation of takfir, also asserted that 
deeds and faith were completely independent of each other, and accepted that sin would not 
cause harm. The sect of the Ahl al-Sunnah, which emerged later, while separating the deeds 
from faith, did not say that the deeds were insignificant such as Murjiah. Accordingly, while the 
Havaric and Mu’tazilah accepting that deeds were included in faith, Murjiah and Ahl al-
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Sunnah did not include the deeds in faith. Both groups have proposed intellectual evidence to 
support their views.  

Two evidences, which we refer to as “the conditional evidence” and “the conjunctional 
evidence”, are decisive in relation between deeds and faith. Therefore, this study which will be 
done in order to determine the relationship between the use of these evidences and the opinion 
of faith, is important for the determination of the stability and the evolution of the beliefs of the 
sects.  

The Conditional evidence and the conjunctional evidence which are the subject of our research, 
are the proofs showing that the deeds are different from faith. It is possible to sum up the 
previously mentioned evidences to be different from each other by roughly three headings: 

Firstly, the verses showing that faith and sin can coexist. 

Secondly, the hadiths which show that deeds are different from faith. 

Thirdly, the evidences which is based on Arabic grammar rules. 

We noticed that the most powerful evidence used to prove that faith and deeds are 
different things is a grammatical evidence which includes conditional and conjunctional 
evidences. Because it is possible to claim opposing proofs against other evidences relevant to 
this issue but nobody could pop up with a proof that can oppose these two powerful evidences.  

The Conditional and the conjunctional evidences used to prove that deeds are different from 
faith are based on the rule of being different from each other. Conjunctional evidence is based 
on another syntactical rule which states that the conjunctive is different from the coordinating 
conjunction. İn accordance with this evidence, Islamic theologians say that the addition of 
something on something requires differentiation between these two things. So, the attributions 
of deeds in faith in the verses are proofs which show that deed and faith are different from each 
other. As in this verse: “Those who believe and do righteous deeds” (al-Bakara 2/25). 
Theologians who accept deeds and the faith separately claimed that: İn the situation that the 
conditional verb is not different from its correspondence, these two things will be the same. 
And such an unnecessary repetition is bad in terms of Allah. 

The conditional evidence is based on the syntactical rule which states that the conditional verb 
is different from its correspondence. Theologians who applied this rule to the verses, said that 
deeds and belief was different things. As in this verse: “But he who does of righteous deeds 
while he is a believer…” (al-Tâhâ 20/112). 

As we have noticed, these two evidences are the valuable evidences that belief and deeds are 
different. The sect that use these two evidences for the first time was Murji’ah. Abu Hanifa and 
Maturidi learned these two evidences from Murji’ah and used these two evidences without 
mentioning their names. The next Maturidists used these evidences separately and carefully. 
And with Abu’l Muin Nasafi, these evidences have become two independent and traditional 
evidences for Maturidists about the diversity of deeds and belief. 

Although the first Ash’arites defined faith as assent of the heart, they agreed to decrease and 
increase faith. For this reason, they did not distinguish between belief and deeds. Therefore, 
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they have not consciously used these two evidences. This shows that they are still influenced 
by the Ahl al-Hadith. Razi vas the first to use these two evidence among the Ash’arite scholars. 
From Razi, faith and deeds were separated from each other and the effect of deeds on faith was 
rejected in term of increase or decrease in faith in Ash’ariah. This shows us that there is a 
process of development in terms of determining the relations of faith and deeds in Ash’ariah. 

As a result, the attitude of Maturidists towards the conditional evidence and the conjunctional 
evidence, indicates that Maturidists’ understanding of faith was affected by the opinions of al-
Murjiah. The attitudes of the Ash’arites towards these two evidences showed that their view 
about faith has evoluted. Therefore, these two evidences could be considered to be the most 
obvious and determinant parameters for the identification of this evolution in the Ash’ari 
notion. 

Öz 
Hz. Peygamber’in vefatından sonra halifelik mücadelesinin tetiklediği siyasi olayların 

inançla ilgili sorunları yaratması nedeniyle iman ve küfrün tanımı, kapsamı, iman-amel ilişkisi 
gibi sorunlar tartışılmaya başlanmıştır. Bu yüzden Müslüman toplumun kendi içinde aşmaya 
çalıştığı ilk sorunlardan biri hiç kuşkusuz iman-küfür meselesi olmuştur. Bu itibarla geleneksel 
fırkaların iman-amel münasebetleri bakımından farklı yaklaşım modelleri geliştirmiş olduğu 
görülmektedir. Bu ekolleri ‘ameli imana dâhil eden’ ve ‘amel ile imanı birbirinden ayıran’ 
mezhepler olmak üzere ikiye ayırmak mümkündür. Amel-iman ilişkisine yönelik ileri sürülen 
fikirler akli ve nakli delillerle temellendirilmeye çalışılmıştır. Amellerin imandan bir parça 
olmadığı görüşünü kanıtlamak amacıyla kullanılan en kuvvetli deliller dil mantığına dayalı 
olarak oluşturulan ‘atıf’ ve ‘şart’ delilleridir. Atıf delili, matûf ile matûfun aleyhin; şart delili ise 
şart ile meşrûtun dil kaideleri gereği birbirinden farklı olduğu esasına dayanan iki delildir. Bu 
iki delil, zaman bakımından farklılıklarla beraber Ehl-i Sünnet ekolü tarafından kullanılmış 
delillerdir. Biz makalemizde hem iman meselesinin temellendirilmesinde belirleyici rol 
oynayan atıf ve şart delillerinin tarihi sürecini hem de bu delillerin Ehl-i Sünnet’in iki kelam 
ekolünün iman görüşü üzerindeki etkilerini ele almayı ve analiz etmeyi hedefledik.  
Çalışmamızın sonunda ise bu iki delilin kaynağının Mürcie mezhebi olduğu, tüm Mâturîdîlerin 
de bu delili kullandığı, ancak ilk Eş’arîlerin bu delilleri kullanmayıp sonraki Eş’arîlerin 
kullandığı ortaya çıkmıştır. Bu delillerin kullanılması ile imanın artıp eksilmesi meselesi 
arasında bağlantı olduğu ortaya çıkmıştır. Mürcî ve Mâturîdîlerin bu delilleri her zaman 
kullanmaları onların imanda artma ve eksilmeyi reddettiklerini göstermektedir. Önceki 
Eş’arîlerin bu delilleri kullanmayıp sonrakilerin kullanmaları ise, Eş’arîlik’te imanın artma ve 
eksilmesi meselesinde farklı görüşlerin varlığını ve bu konuda bir tekâmül süreci yaşandığını 
göstermiştir. 

Anahtar Kelimeler: Kelam, Ehl-i Sünnet, İman-amel ilişkisi, Atıf delili, Şart delili.  

GİRİŞ: İMAN-AMEL İLİŞKİSİNE YAKLAŞIM TARZLARI 
Hz. Peygamberin vefatı sonrasında ortaya çıkan siyasi ve sosyal konularda oluşan 

problemlerin dinî referanslarla desteklenerek çözülmeye çalışılması, itikâdî mezheplerin ortaya 
çıkmasına etki eden sebeplerden biri olmuştur. Sorunların çözümünde dinî referansların 
kullanılması, çoğunlukla karşıt görüşü reddetmekle kalmamış, tekfir ve ötekileştirmeye kadar 
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gitmiştir. Dolayısıyla mezheplerin teşekkül ettiği bu devirde iman ve küfür terimlerinin 
anlamları ve amellerin imana dâhil olup olmadığı meselesi en çok tartışılan konu olmuştur. 
İmana ilişkin yapılan tanımlardan hareketle mezhepleri, amelleri imana dâhil eden ve etmeyen 
mezhepler olmak üzere ikiye ayırabiliriz. Hâricîler imanın tanımına amelleri ekleyerek amelleri 
terk eden kimseleri küfür ile Mu’tezilîler ise fısk ile itham etmişlerdir. Tekfir ithamına bir tepki 
olarak ortaya çıkan Mürcie de amel ile imanın birbirinden tamamen bağımsız olduğunu iddia 
ederek günahın mümine zarar vermeyeceği fikrini benimsemiştir. Daha sonra ortaya çıkan Ehl-i 
Sünnet mezhebi1 ise amelleri imandan ayırmakla beraber Mürcie gibi amellerin önemsiz 
olduğunu söylememiştir. Buna göre Hâricîler ve Mu’tezile amellerin imana dâhil olduğunu 
kabul ederken, Mürcie ve Ehl-i Sünnet amelleri imana dâhil etmemişlerdir. Her iki gurup da 
kendi görüşünü desteklemek için hem naklî hem de aklî deliller ileri sürmüştür. Amelleri 
imana dâhil etmeyen mezhepler tarafından kullanılan ve tarafımızdan “atıf” ve “şart” delilleri 
şeklinde isimlendirilen iki delil iman-amel münasebetleri hususunda belirleyici niteliktedir. 
Dolayısıyla bu delillerin kullanımı ile iman görüşü arasındaki ilişkinin tespitine yönelik 
yapacağımız bu çalışma, îtikâdî İslâm mezheplerinin iman görüşlerinde yaşanılan istikrar veya 
tekâmülün tespiti açısından önem arz etmektedir.  

Araştırmamızın konusu olan atıf ve şart delilleri, amellerin imandan farklı olduğu 
hususunda ortaya atılan delillerdir. İman ile amelin birbirinden farklı olduğu konusunda ileri 
sürülen delilleri kabaca üç başlık altında toplamak mümkündür:   

 Birincisi, iman ile günahın bir arada bulunabileceğini gösteren âyetlerdir. Bu âyetler 
iman ile günahın bir arada bulunması durumunda imanın kaybolmadığını, yani iman ile 
amelin farklı şeyler olduğunu göstermektedir. Buna, “Eğer inananlardan iki grup birbirleriyle 
savaşırlarsa, aralarını düzeltin. Eğer biri ötekine karşı haddi aşarsa, Allah’ın buyruğuna 
dönünceye kadar haddi aşan tarafa karşı savaşın. Eğer (Allah’ın emrine) dönerse, artık aralarını 
adaletle düzeltin ve (onlara) adaletli davranın. Çünkü Allah, adaletli davrananları sever.” (el-
Hucurât, 49/9) âyeti örnek verilebilir. Bu âyette birbirini öldürenlere hâlâ Mümin denildiğine 
göre, günah olan öldürme fiili kişiyi imandan çıkarmaz.2 

 İkincisi, hadislerle istidlâldir. Hz. Peygamber’in “Allah’ım kalbimi dininde sabit kıl!”3 
diye dua etmesi, Yine Üsâme b. Zeyd’in “Lâ ilâhe illallah” diyen birini öldürmesi üzerine Hz. 

                                                
1    Ehl-i Sünnet kelâmcıları İbn Küllâb, Hâris el-Muhâsibî ve Kalânîsî gibi sünnî kelâmın ilk temsilcileri, Eş‘arîler ve 

Hanefî-Mâtürîdîlerdir. Hadis âlimleri gibi bazı âlimler de Ehl-i Sünnet içerisinde değerlendirilse de (bkz. 
Abdülkâhir el-Bağdâdî, el-Fark beyne’l fırak, thk. Muhammmed Fethî en-Nâdî (Kahire: Mektebetü Dârü’s-Selâm, 
1417/2016), 349-353) Ehl-i Sünnet anlayışın kelâm ilmiyle uğraşıp uğraşamayacağı bakımından Ehl-i Sünnet 
düşüncesinde bir ayrışma olmuştur. Ehl-i Hadis anlayışı, bir yöntem olarak kelâm ile uğraşmayı bid’at olarak 
niteleyip, hoş görmemiştir. Bu sebeple çalışmamızda “Ehl-i Sünnet” kavramı ile kelâmı bir yöntem olarak 
benimseyen Eş’arîlik ve Mâturîdîlik kastedilmektedir. (Ehl-i Sünnet’in iki ekolünün olduğu hususunda bkz: 
Zeynüddin Ahmed b. Ahmed b. Abdillatif ez-Zebîdî, Sahih-i Buhârî Muhtasarı Tecrîd-i Sarîh Tercemesi ve Şerhi, trc. 
Kâmil Miras (Ankara: Başbakanlık Basımevi, 1978), 6: 12. 

2  Teftazânî, Şerhu’l-Akâid, 79; Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, 3: 617-619. 
3  Ebu Abdillah Muhammed b. Yezid el-Kazvînî İbn Mâce, es-Sünen, thk. Muhammed Fuâd Abdülbâkî (Kahire: Dârü 

İhyâi Kütübi’l-‘Arabiyye, ts), “Duâ”, 2; Muhammed b. İsa b. Sevre b. Mûsa b. Dahhâk et-Tirmizî, es-Sünen, thk. 
İbrahim Utve, (Mısır: y.y., 1975), “Kader”, 7. (Tirmizî, hadisi “Ey Mukallibu’l-kulûb” ifadesiyle nakletmiş olup 
Albânî bu hadisin sahih olduğunu belirtmiştir.) 
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Peygamber’in ona “Kalbini yarıp baktın mı?”4 sorusunu yöneltmesi, imanın tasdik anlamına 
geldiğini, mahallinin de kalp olduğunu gösteren delillerdendir.5 Cibrîl hadisi6 de tasdik ve 
amelin birbirinden farklı oldukları konusunda delil olarak sunulan bir hadistir. Bu hadise göre, 
Cebrail peygamberimize gelerek iman, İslâm ve ihsanın ne olduğunu sormuş, o da cevap olarak 
imanı; Allah’a, meleklerine, kitaplarına, peygamberlerine, ahiret gününe inanmak olarak; 
İslâm’ı da Allah’tan başka ilâh olmadığına, Hz. Muhammed’in Allah’ın resûlü olduğuna 
şehadet etmek, namazı dosdoğru kılmak, zekâtı vermek, ramazan orucunu tutmak ve Kâbe’yi 
hac etmek olarak anlatmıştır. Bu hadiste eğer tasdik ve ameli anlatan bu iki kavram birbirinin 
aynı olsaydı, hem Cebrail ayrı ayrı sormaz, hem de Hz. Peygamber ayrı ayrı cevaplamazdı. 
Ayrıca bu kavramların aynı şeyler olduğu kabul edilince, Hz. Peygamber’in kendi getirdiği din 
hakkında yanlış cevaplar vermiş olması gerekirdi.7 

 Üçüncüsü, Arapça dil kaideleri ile istidlalde bulunmaktır. Bu istidlal türünü de imanın 
lügat anlamı ile istidlâl, atıf kaideleri ile istidlâl ve şart cümlesi kaideleri ile istidlâl olmak üzere 
üç aşamada değerlendirebiliriz.  

İman kelimesinin lügat anlamı ile istidlâl, iman-amel farklılığı konusunda başvurulan 
ilk delil çeşididir. Amelleri imana dâhil etmeyen mezhepler, iman kelimesinin lügat anlamının 
tasdik etmek olduğunu, lügat anlamı ile ıstılâhî anlamının aynı olduğu belirtmişlerdir. Lügat 
anlamı ile ıstılâhî anlamının aynı olduğu hususunda “Doğru söyleyen kimseler olsak da, sen 
bizi tasdik edici değilsin” (el-Yusuf 12/71) âyetini delil getirmişlerdir.8 Bu görüşte olanlar 
tasdikin mahallinin kalp olduğunu söylemek suretiyle imanın kalbin bir fiili olduğunu, bu 
sebeple de amelden farklı olduğunu öne sürmüştür. İmanın mahallinin kalp olması 
hususundaki delil ise, “Kalbi imanla mutmain olduğu halde...” (en-Nahl 16/106) ve “Bedeviler 
“inandık” dediler. De ki: “İnanmadınız. Lâkin “teslim olduk” deyin. İman henüz kalplerinize 
yerleşmedi...” (el-Hucurât 49/14)  âyetleridir.9 

Daha önce herhangi bir isimlendirme yapılmayan ve tarafımızca “atıf delili” şeklinde 
isimlendirilen delil, dil kaideleri ile yapılan istidlâl türüne dâhil bir delildir. Bu delil 
çerçevesinde amel ile imanı birbirinden ayıran mezhepler tarafından Bakara Sûresi’nin 25. 

                                                
4  Muhammed b. İsmail Ebu Abdullah el-Cu’fî el-Buhârî, Câmiu’s-Sahîhi’l-Buhârî, thk. Mustafa Dîb el-Buğâ (Beyrut: 

Dârü İbn Kesîr, 1987), “Meğâzi” 29. 
5  Teftazânî, Şerhu’l-Akâid,  80; Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, 617. 
6  Söz konusu hadis özellikle mutasavvıflarca tasavvuf ilmini temellendirmek için sıklıkla kullanmaktadırlar. Bkz: 

Bekir Tatlı, Hadîs Tekniği Açısından Cibrîl Hadîsi ve İslâm Düşüncesine Yansımaları, (Doktora Tezi, Ankara Üniversitesi, 
2005); İsa Çelik, Birol Yıldırım, “Mesnevî Şârihi Bir Ankara Valisi: Âbidin Paşa’nın Tasavvufî Düşünceleri” Türük 

Uluslararası Dil, Edebiyat ve Halkbilimi Araştırmaları Dergisi, 5/11:  27. 
7  Râzî, Nihâyetu’l-ukûl, 4: 264; Ebu’l-Muîn Meymûn b. Muhammed en-Nesefî, Tabsıratu’l-edille fî usûli’d-dîn, thk. 

Muhammed el-Enver Hâmid Îsâ (Kahire: Mektebetü’l-Ezheriyye Li’t-Türâs, 2011) 2: 1081; Nureddin es-Sâbûnî, el-

Kifâye fi’l-hidâye, thk. Muhammed Ârûçî (İstanbul: Dârü İbn Hazm, 2014), 355; Kitâbu’l-bidâye mine’l-kifâye fî usûli’d-

dîn, thk. Fethullah Huleyf (İskenderiyye: Dârü’l-Ma’rife, 1969), 153. 
8  Saduddin Mes’ûd b. Ömer et-Teftazânî, Şerhu’l-Akâidi’n-Nesefiyye, thk. Ahmed Hicâzî es-Sekkâ (Kahire: Mektebetü 

Külliyâti’l-Ezheriyye, 1408/1988), 77. 
9  Fahruddin er-Râzî, Nihâyetu’l-ukûl, thk. Saîd Abdullatif Fûde (Beyrut: Dârü’z-Zehâin, ts ), 4: 260; Teftazânî, Şerhu’l-

Akâid, 79; Seyyid Şerif el-Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, trc. Ömer Türker (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler Kurumu 
Başkanlığı Yayınları, 2015), 3: 617. 
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âyetinde geçen “İman eden ve salih amel işleyen kimseler…” mealindeki ifade ve aynı ifadeyi 
içeren diğer birçok âyet ileri sürülerek amel ile imanın farklılığı ispat edilmeye çalışılmıştır.10 

 Dil kaidelerine dayanılarak oluşturulan delillerden biri de yine tarafımızdan “şart 
delili” diye isimlendirilen delildir. Bu delilde, “Kim Mümin olmak şartıyla salih ameller işlerse, 
o, ne zulme uğramaktan ne de yoksun bırakılmaktan korkar.” (et-Tâhâ 20/112) ve benzeri 
âyetler kullanılarak Arapça dil kaidelerinden hareketle bir şeyin şartının kendisi olamayacağı 
söylenerek amel ile imanın farklı şeyler olduğu ispatlanmaya çalışılmıştır.11 

1. KELÂM DÜŞÜNCE GELENEĞİNDE ATIF VE ŞART DELİLLERİNİN 
MANTIKÎ YAPISI 
 Dinî konularda kullanılan en kuvvetli istidlâl çeşitlerinden biri, dilbilgisi kurallarına 
dayalı olarak yapılan istidlâl çeşididir. Vahyin ilk muhataplarının Araplar olması ve Kur’an’ın 
Arap dilinde indirilmesi sebebiyle vahiy, Arap dil kaidelerine göre anlaşılmıştır. Bu sebeple 
dinî konulardaki tartışmalarda lügatler ve dilbilgisi kitapları önemli delil kaynakları olmuştur. 
Kelâmcılar da, önemli bir istidlâl çeşidi olduğundan dil mantığına dayalı istidlâle çokça 
başvurmuşlardır.12 Dinî kavramların lügat anlamıyla ıstılahtaki anlamının aynı olacağı13 
fikrinden hareket eden kelâmcıların kitaplarında “Lügat anlamına göre…”, “Dilcilere 
sorduğumuzda…”, “Dil kaideleri gereği...” tarzında cümleler sıkça kullanılmıştır.14 

 Amel ile imanın farklı olduğunu ispat etmek için kullanılan “atıf delili”, Arap dil 
kâideleri bakımından, matûf (atfedilen) ile matûfun aleyhin (üzerine atfedilen) birbirinden 
farklı olması kuralına dayanmaktadır.  

 Arapça’da    "ِمّث"  , "وأ"  , "مأ"  , "لب"  , "لب لا"  , "نكل"  , "ىّتح"  , "لا"  , "لاّأ " , "امّا"  

 edatları atıf edatları olup, kullanıldıkları yerde önceki kelime ile sonraki kelime   "و"  , "ف"
arasında alaka kurarlar. Atıf edatından sonraki kelimeye atfedilen anlamında “matûf”, önceki 
kelimeye ise kendisine atfedilen anlamında “matûfun aleyh” denir. Matûf, sıfat gibi matûfun 
aleyhe tabidir. Atfın beyan atfı ve nesak atfı şeklinde iki çeşidi vardır. Bunlardan bir ismi 
açıklamak için yapılan atfa beyan atfı; ismi başka bir isme, fiili de diğer bir fiile bağlamak 
amacıyla yapılan atfa da nesak atfı denmektedir. Nesak atfı da, matûf ile matûfun aleyh 

                                                
10     Kâdî Ebû Ya’lâ, Mesâilu’l-îmân, thk. Suud b. Abdilaziz el-Halef (Riyad: Dârü’l-Âsıme, 1410), 241; Kâdî Abdulcabbar, 

Şerhu’l-usûli’l-hamse, 1: 729; Ebû Mansur el-Mâturîdî, Te’vîlâtu Ehli’s-Sünne,   7: 313. 
11  Ebû Mansur el-Mâturîdî, Te’vîlâtu Ehli’s-Sünne, thk Mecdî Bâsellûm (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2005) 7: 313; 

Muhammed b. Muhammed b. Mahmud Ekmeluddîn el-Bâbertî, Serhu Akîdeti Ehli’s-Sünne ve’l-Cemâa, thk. Arif 
Aytekin (Kuveyt: Vüzerâtü’l-Evkâf ve’ş-Şuûni’l-İslâmî, 1989, 1409), 99; et-Teftazânî, Şerhu’l-Akâid,  82. 

12  Dile dayalı kıyas ile ilgili olarak Bkz: Hilmi Demir, Delil ve İstidlâlin Mantıkî Yapısı (İlk Dönem Sünni Kelâm Örneği), 
(İstanbul: İsam Yayınları, 2012), 232-234. 

13   Lügavî hakikat ve şer’î hakikat ilişkisi hakkında bkz: Kılıç Arslan Mavil, Mâtürîdî Kelâmında Tevil,(Ankara: İsam Yay, 
2017), 196. 

14  Ebubekir İbn Fûrek, Müceredü makâlâti’ş-şeyh Ebi’l-Hasan el-Eş’arî, thk. Daniel Cimâriyeh (Beyrut: Dârü’l-Meşrık, 
1987), 149, 289; Ebu’l-Yusr Muhammed el-Pezdevî, Usûlu’d-dîn, thk. Hans Peter Lins (Kâhire: Mektebetü’l-
Ezheriyye li’t-Türâs, 2003), 148. 
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arasında mutlak ortaklık bulunan ve sadece lafzî ortaklık bulunan olmak üzere ikiye 
ayrılmaktadır.15 

 Buna göre amel ile imanın farklı şeyler olduğu hususunda “İman eden ve salih amel 
işleyen kimseler…” (el-Bakara 2/25) ifadesi ve ifadeyi içeren başka âyetler öne sürülerek yapılan 
istidlâlde kullanılan atıf çeşidinin, nesak atfının, matûf ile matûfun aleyh arasında mutlak 
ortaklık bulunan türü olduğu anlaşılmaktadır. Nesak atfının, matûf ile matûfun aleyh arasında 
mutlak ortaklık bulunan türünde kullanılan edatlarsa   "و"  , "ف"  , "مّث"  , "وأ"  "مأ"  , "ىّتح"   

edatlarıdır.16 

 Kelâmcılar, bir şeyin başka bir şey üzerine atfedilmesinden hareketle ve doğal olarak 
atfın iki tarafı olan matûf ile matûfun aleyhin birbirinden farklı olacağı çıkarımını yaparak, 
bunu amellerle imanın farklı şeyler olduğuna delil olarak kullanmışlardır. Buna göre, âyetlerde 
amellerin iman üzerine atfedilmesi, bu iki kavramın birbirinden farklı olduğunun delilidir.17 
Amel ile imanı ayrı kabul eden kelâmcıların bu görüşünü destekleyen diğer husus ise, matûf ile 
matûfun aleyh kavramlarının birbirinden farklı şeyler olmaması durumunda, aynı şeyin 
gereksiz yere iki kere zikredileceğidir. Böyle gereksiz bir tekrar abestir ve Allah açısından bir 
eksiklik ortaya çıkaracağı muhakkaktır. Dolayısı ile Allah abesle iştigâl etmeyeceği için iman ve 
amel farklı şeylerdir. 

 Amel ile imanın birbirinden farklı olduğu hususunda kullanılan ve “şart delili” olarak 
isimlendirdiğimiz delil de, Arap dil kâideleri bakımından şart ile meşrûtun birbirinden farklı 
olması kuralına dayanmaktadır. “Kim Mümin olarak salih ameller işlerse, o, ne zulme 
uğramaktan ne de yoksun bırakılmaktan korkar.” (et-Tâhâ, 20/112) ve benzeri âyetleri öne 
süren bazı kelâmcılar, bu gibi âyetlerde imanın amellerin sıhhati için bir şart olarak 
zikredildiğini, dil kaideleri gereği şart ile meşrûtun farklı şeyler olduğunu, dolayısı ile imanla 
amelin birbirinden farklı şeyler olduğunu öne sürmüşlerdir. 

 Kelâmcıların amel ile imanın birbirinden farklı olduğu hususunda kullandıkları ve 
bizim de şart delili olarak isimlendirdiğimiz delil aslında Arap dil kaidelerinden “hâl” ile 
ilgilidir. Çünkü ilgili ifade, söz konusu âyetlerde hâl cümlesi olarak kullanılmaktadır. “Hâl” 
cümlede fâilin veya mefulün durumunu bildiren söz olup Türkçe’deki karşılığı durum zarfıdır. 
Durumu anlatılan şeye ise sahibu’l-hâl denir. Hâl bir kelimeden oluştuğu gibi bir fiil cümlesi, 
isim cümlesi, zarf, câr veya mecrûr da olabilir.18 Buna göre amel-iman ayrımıyla ilgili olarak 
kullanılan şart deliline konu olan âyetlerde isim cümlesinden oluşan bir hâl bulunduğunu 
söyleyebiliriz.  

                                                
15  Bahâuddin Abdullah İbn Akîl el-Hemedânî, Şerhu İbn Akîl, thk. Muhyiddin Abdulhamid (Beyrut: Mektebetü’l-

Asriyye, 1432/2011) 2: 201-208; Cemaeddin Abdullah İbn Hişâm el-Ensârî, Şerhu Kadru’n-Nidâ ve Bellü’s-Sadâ, thk. 
Muhammed Yâsir Şerîf (Lübnan:  Mektebetü Lübnan, 1990), 201-204. 

16  İbn Akîl, Şerhu İbn Akîl, 2: 207. 
17  Ebu’l-Muîn Meymûn b. Muhammed en-Nesefî, Kitâbu’t-Temhîd li kavâidi’t-tevhîd, thk. Muhammed Abdurrahman 

eş-Şâğûl (Kahire: el-Mektebetü’l-Ezheriyye li’t-Türâs, 2006), 147; Sâbûnî, el-Kifâye fi’l-hidâye, 355; Kitâbu’l-Bidâye 

mine’l-kifâye fî usûli’d-dîn, 153; Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, 3: 616, 617. 
18  Mehmet Maksudoğlu, Arapça Dilbilgisi, 5. Baskı (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı Yayınları, 

1992), 270-276. 
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 Bu istidlâle konu olan âyetlerden Tâhâ Sûresinin 112. âyeti şart ve cevabından 
oluşmaktadır. " ًام ھَضْ لاَ  وَ  ًام  ظُلْ فُاخ  یَ لا فَ نٌ  مِؤم ُھوَ  وَ  تِاح  لِا ◌ّ◌َ صلا مِنَ  ْعمَلْ  َی مَنْ  وَ◌   "   şeklindeki 
âyetin ibaresinin italik yazılan ilk bölümü şart, cümlenin kalan kısmı ise şartın cevabıdır. Buna 
göre âyet “Kim Mümin olduğu halde salih amel işlerse, ne haksızlık yapılmasından ne de 
eksiltilmeden korkar.” şeklinde tercüme edilebilir. Salih amellerle kastedilen ise farz olan 
ibadetlerdir.19 Ancak âyetin italik yazılan bölümü de kendi içinde hâl cümleciği barındırmakla 
beraber italik yazılan şart cümlesi içerisinde altı çizili bölüm hâldir. Bu durumda şart 
cümlesinin tercümesi  “Kim Mümin olduğu halde salih amel işlerse,…” şeklindedir. Buna göre 
bu âyette mükâfata ulaşmak için kişi Mümin iken salih amel işlemesi istenmekte, yani dolaylı 
olarak salih amellerin beklenen faydayı sağlaması için kişinin salih amelleri işlerken Mümin 
olması şart koşulmaktadır. Yani âyetin bütününde mevcut olan şart ve şartın cevabı şeklindeki 
yapıdan ayrı olarak, âyetin şart bölümünde yapı bakımından hâl, ama mânâ bakımından şart 
anlamı içeren başka bir yapı mevcuttur. Bu noktada bu âyetin kelâmcıları ilgilendirdiği 
bölümünün âyetin ilk bölümü olduğunu söylemek gerekir. Çünkü amel ile iman arasındaki 
ilişki özellikle bu bölümde söz konusu olmaktadır.  Bu konuda delil olarak kullanılan diğer 
âyetlerdeki gramer yapısı ile bu âyetin gramer yapısının hemen hemen aynı olduğunu 
belirtmemiz gerekir. Buna göre bu delile “şart delili” denilebileceği gibi ilgili olduğu dil kaidesi 
göz önünde bulundurularak “hâl delili” de denilebilir. Ancak kelâmcıların bu ve benzeri 
âyetlerin ilgili kısmını “Mümin olmak şartıyla her kim salih amel işlerse,…” şeklinde şart 
olması bakımından anlamlandırmaları ve buna uygun yorumlar yapmaları sebebiyle bu delili 
“şart delili” olarak isimlendirmeyi uygun gördük. Buna göre şart olan “Mümin olmak” ile 
meşrûtu olan “salih amel işlemek” birbirinden farklıdır. Şart delili ile istidlâl, bir şeyin, kendi 
şartıyla aynı olamayacağı dilbilgisi kaidesine dayansa da, aslında burada “bir şey kendisinin 
sebebi olamaz.” şeklindeki daha temel bir aklî ilkenin işletildiği tespitini de yapabiliriz. 
Meşrûtun şarta bağlı olması sebebi ile şart bir anlamda meşrûtun varlık sebebi olmaktadır. 
Dolayısı ile “şey ile sebep olduğu şey birbirinden farklıdır” şeklindeki mantıksal sonuç, 
dilbilgisinde şart-meşrût olarak karşımıza çıkmaktadır. Bunun da bize dilbilgisi-kelâm ilişkisini 
gösterdiğini söyleyebiliriz.  

 2. KELÂM İLMİNDE ATIF VE ŞART DELİLLERİNİN DEĞERİ 
 İman ile amelin farklı şeyler olduğunu ispatlamak için kullanılan deliller arasında en 
kuvvetlisinin, atıf ve şart delillerinden oluşan dil mantığı ile istidlâl olduğu görülmektedir. 
Çünkü iman ile amelin farklı olduğu konusunda kullanılan diğer deliller, muhaliflerin itirazına 
açık olup, zıddına deliller üretilmeye müsaittir. Nitekim ameli imana dâhil eden Hâricî, 
Mu’tezilî ve Selefî çevreler tarafından bu tarz istidlâllerde bulunulmuştur. 

 Lügat anlamından yola çıkılarak imanın kalp ile tasdik anlamına geldiği ve amellerin 
imana dâhil olmadığı görüşüne, amel ile imanı birleştirenler tarafından itiraz edilerek “iman” 
ve “tasdik” kelimelerinin tam olarak eş anlamlı olmadıkları ileri sürülmüştür. Mesela, Ehl-i 
Hadis taraftarlarından20 İbn Teymiyye ve İbn Ebi’l-İzz’in bu konuda üç itirazda bulundukları 
görülmektedir. Onlara göre, ilk olarak, haber getireni tasdik eden bir kişi için “Saddaka/onu 

                                                
19  Fahruddin er-Râzî, Tefsîru Fahri’r-Râzî -Mefâtihu’l-ğayb-, (Beyrut: Dârü’l-Fikr, 1401/1981) 22: 120. 
20  Hadis taraftarlarının iman-amel münasebetleri ile ilgili görüşleri için bkz: Sönmez Kutlu, Selefîliğin Fikrî Arkaplanı – 

İslâm Düşüncesinde İlk Gelenekçiler-, 4. Baskı, (Ankara: Otto Yayınları, 2016), 79-104. 
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tasdik etti” denir, ama o kişi hakkında “Âmenehû/Âmene bihî” şeklinde  “ona iman etti” 
denmez. Bilakis “âmene lehû” “ona inandı” denir. “Amene” fiilinin “bi” harf-i ceri ile kullanımı 
ile “li” harf-i ceriyle kullanımı farklıdır. “Bi” harf-i cerli kullanım haber ile ilgili iken, “li” harf-i 
cerli kullanım haberi getiren ile ilgilidir. Yani tasdik ve iman kelimelerinin bu harf-i cerler ile 
kullanımında farklı anlamlar ortaya çıkmakta, dolayısıyla bu kelimeler her zaman aynı anlama 
gelmemektedir. O halde, bu kelimelerin bir yerde aynı anlamda kullanılması, bu iki kelime 
arasında mutlak bir eş anlamlılık anlamına gelmez. İbn Teymiyye ve İbn Ebi’l-İzz’e göre, iman 
ve tasdik kelimeleri, kullanım yerleri bakımından da birbirinden farklıdır. İman kelimesi, 
sadece bilinmeyen gayb âlemine dair haberler ile ilgili kullanılırken; tasdik kelimesi hem 
görünür âlem, hem de gayb âlemi için kullanılmıştır. Örneğin, görünür âlemle ilgili olarak 
güneşin doğduğunu söyleyen bir kimsenin doğru söylediğini beyan için “onu tasdik ettik” 
mânâsında “saddaknâhu” denir, ama “âmennâ lehû” denmez. Çünkü iman kelimesinin gayba 
dair verilen haberlerde kullanımı söz konusudur.21 

  İbn Teymiyye ve İbn Ebi’l-İzz’in iman ve tasdik kelimelerinin zıtlarını kullanarak bu 
kelimelerin lügat anlamlarının geçersiz olduğuna dair istidlâlde bulunduklarını da görüyoruz.  
Onlara göre, yalanlama anlamında “tasdik” kelimesinin zıddı olarak “tekzîp” kelimesi 
kullanılırken, “tekzîp” kelimesi “iman” kelimesinin zıddı olarak kullanılmaz. İman kelimesinin 
zıddı, küfür kelimesi olup, küfür ile tekzip aynı anlama gelmez. Diğer taraftan tasdik ve iman 
kelimeleri tam olarak birbirinin aynı olsalar da, tasdik etmenin sadece kalp ile olmayacağı 
açıktır. Çünkü diğer organların fiilleri de tasdik anlamı taşıyabilir. Bu konuda “Gözler zina 
eder, onların zinası bakmakla olur. Bunu tasdik eden veya yalanlayan ise cinsel organdır”22 
hadisi delil olarak gösterilmiştir.23 

 Ehl-i Sünnetin, âyetlerde imanla beraber günahın beraber zikredildiği, bunun da iman 
ile amelin farklılığına delâlet ettiği şeklindeki delillendirmesine de, amellerin imanı nefyettiğini 
gösteren âyetlerle cevap verilmiştir. Örneğin Mu’tezile, “Kim Allah’a ve Peygamberine isyan 
eder ve O’nun koyduğu sınırları aşarsa, Allah onu içinde ebedî kalacağı cehennem ateşine 
sokar.” (en-Nisa 4/14) ve “Kim bir mümini kasten öldürürse cezası, içinde ebediyen kalacağı 
cehennemdir.” (en- Nisa, 4/93) âyetlerini öne sürerek, işlenen günahların tövbe etmeden ölmesi 
durumunda kişiyi içinde ebedî kalacağı cehenneme sürükleyebileceğini yani küfrüne sebep 
olabileceğini iddia etmiştir.24 Haricilerin ise, “Allah’ın indirdikleri ile hükmetmeyenler 
kâfirlerin ta kendileridir” (el-Maide, 5/44) âyetini kendilerine şiar edindikleri25 bilinen bir 
husustur. 

                                                
21  Takiyyuddîn Ebu’l-Abbas İbn Teymiyye, Kitâbu’l-Îman, (Bsk yy: Dârü İbn Haldun, ts), 247-250; Kitâbu’l-Îmânu’l-

evsat, (Mecmu’u Fetâvâ VII. cildinin içinde), thk. Âmir el-Cezzâr, Enver Elbâz (Bask yy: Dârü’l-Vefâ, 2005), 324-327; 
Sadruddin Ali b. Ali b. Muhammed İbn Ebi’l-İzz, ed-Dımeşkî el-Hanefî, Şerhu’l-Akîdeti’t-Tahâviyye, thk. Ebû 
Abdillah Mustafa İbnu’l-Adeviyye (Baskı yy: Dârü İbn Receb, 2002/1423), 320. 

22  Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, (Kahire: Müessesetü Kurtuba, ts) 2: 372; Muhammed Ebû Hâtim İbn Hibbân et-
Temîmî el-Büstî, Sahîhu İbn Hibbân (Beyrût: yy, 1993) 5: 267. 

23  İbn Teymiyye, Kitâbu’l-Îman,  324-327; İbn Ebi’l-İzz, Şerhu’l-Akîdeti’t-Tahâviyye, 321. 
24  Ebu’l-Hasan el-Hemedânî el-Esedebâdî el-Kadî Abdulcabbar, el-Muhtasar fî usûli’d-dîn, (Resailu’l-adl ve’t-tevhid 

içinde) thk. Muhammed Ammâra (Bask yy: Dârü’ş-Şurûf, 1988), 273. 
25  Teftazânî, Şerhu’l-Akâidi’n-Nesefiyye, 73. 
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 Amelle imanın farklı olduğuna dair hadislerle yapılan delillendirmeye, yine amellerle 
imanı aynileştiren hadislerle cevap verilmiştir. Mesela “İman yetmiş küsur şubedir. En üstünü 
“Lâ ilâhe illallah” demek, en zayıfı da insanlara rahatsızlık veren şeyleri yoldan 
uzaklaştırmaktır.”26, “Hayâ imandan bir şubedir”27, İman bakımından en kâmil Mümin ahlâk 
bakımından en güzel olanıdır.”28 ve “Sade bir hayat sürmek imandandır.”29 hadisleri ameli 
imandan bir cüz olarak görenlerin 30 istidlalde bulundukları en belirgin delillerdendir. 

 İman ile amelin birbirinden farklı olduğuna dair delillerden atıf delili ile şart deliline 
karşı, konunun muhatapları tarafından bu delilleri çürütebilecek güçte herhangi bir 
delillendirmede bulunulamamıştır. Bu da, gramer kurallarına dayanan bu iki delilin, güçlü 
deliller olduğunun en güzel göstergesidir. Muhalifler bu delillerin geçersiz olduklarını 
ispatlayamadıkları gibi, geçerli deliller olduğunu itiraf etmek zorunda kalmışlardır. Örneğin, 
Mu’tezilî Kadî Abdulcabbar ve Ehl-i hadis bilgini Kâdî Ebû Ya’lâ, iman ile amelin birbirinden 
farklı olduğunu ispat için ileri sürülen atıf delilini ele alarak bu delili çürütmeye 
çalışmaktadırlar. Onlara göre, Allah Kur’an’da her ikisi de melek olmasına rağmen Cebrail ve 
Mikail’i birbirine atfetmiştir. Aynı cinsten olan Cebrail ve Mikail birbirine atfedilebiliyorsa, aynı 
şeyler olan iman ile amel de birbirine atfedilebilir. Bu, onların melek olmaları bakımından aynı 
cinsten oldukları gerçeğini nefyetmez.31 Ancak, kanaatimize göre Kâdî Ebû Ya’lâ ve Kadî 
Abdulcabbar, Cebrail ve Mikail’in melek olmaları bakımından aynı özellikte olduğunu 
söylerken, bu meleklerin görev ve sorumlulukları bakımından ayrı özellik/kişiliğe sahip 
oldukları gerçeğini gözden kaçırmışlardır.  

 İbn Teymiyye de, “Kur’an’da bir şeyin başka bir şey üzerine atfedilmesi, atfedilen 
şeylerin başkalığını gerektirdiği gibi, hükümleri hususunda müşterek olmalarını da 
gerektirir.”32 demektedir. Onun bu sözü, bu delilin ne kadar kesin bir delil olduğunun bir itirafı 
mahiyetindedir. Diğer taraftan İbn Teymiyye’nin iman ile amelin hükümleri bakımından 
müşterek olduklarını söylemesi, değerini itiraf ettiği bu delili kendi görüşlerine uygun olarak 
yumuşatmaya çalışma gayreti olarak değerlendirilebilir.  

 Şart delili ise müstakil olarak değerlendirilmemiş, şart-meşrût veya hâl-sahibu’l-hâl 
kaideleri bakımından herhangi bir cevap verilmemiş/verilememiştir. Bunun yerine şart deliline 
konu olan âyetler, atıf deliline konu olan âyetlerle beraber zikredilerek, mesele atıf meselesi 
bakımından değerlendirilmiştir. İmanla ameli ayıran âlimlerin eserlerinde şart delilini müstakil 
bir delil olarak zikretmelerine karşın33 amelleri imana dâhil eden âlimlerin eserlerinde şart delili 
hakkında herhangi bir değerlendirme yapılmaması, bize bu delilin de güçlü bir delil olduğunu 
göstermektedir. 

                                                
26  Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 2: 414. 
27  Önceki hadisin bir bölümüdür. 
28  Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 2: 250. 
29  İbn Mâce, es-Sünen, “Zühd”, 4; Ebû Davûd, es-Sünen, (Beyrut: Dârü Kütübi’l-Arabî, ts) “Teraccul”, 1. 
30  İbn Ebi’l-İzz, Şerhu’l-Akîdeti’t-Tahâviyye, 322-323. 
31  Kâdî Abdulcabbar, Şerhu’l-usûli’l-hamse, thk. Abdulkerim Osman (Kahire: Mektebetü Vehbe, 1416/1996), 729; Kâdî 

Ebû Ya’lâ, Mesâilu’l-îmân, 241. 
32  İbn Teymiyye, Kitâbu’l-îman, 152; Muhammed b. Abdullah b. Hamed es-Seyf, el-Eseru’l-akdî fî teaddüdi’t-tevcîhi’l-

i’râbî li âyâti’l-Kur’âni’l-Kerîm, (Riyad: Dârü’t-Tedmuriyye, 2009)  1: 233, 234. 
33  Bkz: Ebû Hanîfe, el-Âlim ve’l-müteallim, thk. Muhammed Zâhid el-Kevserî (Bas y.y, y.y, 1368), 12. 
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 3. KELÂM TARİHİNDE ATIF VE ŞART DELİLLERİ  
3.1. Mürcie’de Atıf ve Şart Delilleri 

 Sahabe devrinde meydana gelen siyâsi hadiseler, Müslümanlar arası kutuplaşmalara 
yol açmış ve karşılıklı tekfir ithamları ile beraber birbirlerini öldürmelerine sebep olmuştur. 
Özellikle “Allah’tan başka hüküm sahibi yoktur” sloganı ile hareket eden Hâricîler, tekfir ve 
insan katli konusunda başı çekmiştir. İslâm’ın özüne uygun olmayan bu tavır, Müslümanlar 
arasından tekfir yerine irca fikrini önceleyen bir grubun oluşmasında önemli bir etken 
olmuştur. Tekfir düşüncesine bir tepki olarak ortaya çıkan Mürcie, amellerle imanı ayıran bir 
mezhep olarak İslâm kelâmında önemli bir iz bırakmış, amelin imandan bir cüz olmadığı, 
mürtekib-i kebîrenin kâfir olmadığı gibi temel fikirlerini Ehl-i Sünnet mezhebine miras olarak 
bırakarak tarih sahnesinden çekilmiştir.34 Bu anlamda iman-amel ayrımını ilk yapanların 
Mürcîler olduğunu söyleyebiliriz. 

 Mürcie’nin kelâmî görüşlerini yansıtan Mürcî eserler irca kitabı ve irca kasideleri olup 
bu Mürcî eserlerin Mürcî anlayışın görüşlerini öğrenmek bakımından sınırlı olması sebebiyle 
Mürcie’nin görüşlerini makâlât-fırak türü eserler ile diğer mezhep âlimlerinin kelam 
kitaplarından öğreniyoruz. İman-amel ayrımında kullandıkları delillerin neler olduğu 
hususunda kaynaklarımız da amel ile imanı birleştiren mezhep âlimlerinin kelâm kitaplarıdır. 
Dolayısı ile Mürcie’nin bu konudaki görüşlerini öğrenmek için Ehl-i Hadis, Mu’tezile ve Ehl-i 
Sünnet kelâm kitapları başat kaynaklar olarak belirmektedir. 

 Ehl-i Hadis’in önderlerinden Ahmed b. Hanbel, Mürcîlerin “Mümin olarak, erkek veya 
kadın, her kim salih ameller işlerse, işte onlar cennete girerler ve zerre kadar haksızlığa 
uğratılmazlar.” (en-Nisa 4/124) âyetinde amel ile imanın birbirinden ayrıldığını söylediklerini 
nakletmektedir.35 Onun bu naklinden hareketle Mürcîlerin amel-iman farklılığı konusunda şart 
delilini kullandıklarını söyleyebiliriz.  

Daha önce de değindiğimiz üzere, Kâdî Ebû Ya’la da, Mürcîlerin “İman eden ve salih 
amel işleyenlere gelince…” (el-Kehf 18/88) âyetini ileri sürerek Allah’ın iman ile salih amelin 
arasını “vav” harfi ile ayırdığını, aynı şeyler olması durumunda bunların arasının ayrılmasına 
gerek olmayacağını söylediğini naklederek Mürcie’nin amelleri imandan ayrı kabul ettiğini 
bildirmektedir.36 Bu ise bize Mürcîlerin amel-iman farklılığı konusunda atıf delilini de 
kullandıklarını göstermektedir. 

Mu’tezilî âlim Kadî Abdulcabbâr da Mürcie’nin imanla ameli birbirinden ayırırken 
kullandığı delillerden bahsederken “Şüphesiz iman edip salih amelleri işleyenler...” (el-Bakara 
2/277) âyetini, Mürcie’nin delil olarak kullandığını söyleyerek bu görüşe karşı çıkmaktadır: 
“Onlara göre eğer iman şeriata dair amellerle aynı olsaydı, bu iki kavramın birbirine atfedilmesinin 

anlamı kalmazdı. Böyle bir durumda âyetin anlamı, “İman edenler ve iman edenler…” veya “Salih 

                                                
34  Mehmet Evkuran, Ahlâk, Hakikat ve Kimlik, (Ankara: Araştırma Yayınları, 2013),147-150; Sünni Paradigmayı 

Anlamak, (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2012), 85-92.  
35  Ahmed b. Hanbel, Kitâbu’s-Sünne, thk. Muhammed b. Saîd b. Sâlim el-Kahtânî (Riyad: Dârü İbn Kayyim, 

1406/1986), 376. 
36  Kâdî Ebû Ya’lâ, Mesâilu’l-îmân, 241. 
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amelleri işleyenler ve salih amelleri işleyenler...” olurdu ki, bu gerçekliği olmayan şeylerdendir.”37 Bu 
nakil, Mu’tezilî bir kaynakta atıf delilinin Mürcie’ye nispet edilmesi bakımından önemlidir. 

Mürcie ile yakınlığı bilinen ve Mâtürîdîliğin nüvesini teşkil ettiği düşünülen Ebû 
Hanîfe’nin de, amelleri imandan ayrı kabul ettiğini ve bu konuda istidlâlde bulunduğunu 
görüyoruz. Ebû Hanîfe, el-Âlim ve’l-müteallim’inde “Allah, “İman edip salih amel işleyenler...” (el- 
Bakara 2/25), “Kim muhsin olarak yüzünü Allah'a döndürürse” (el-Bakara 2/212) ve “Kim Mümin 

olarak ahireti ister ve ona ulaşmak için gereği gibi çalışırsa” (el-İsrâ, 17/19) buyurmak suretiyle iman ile 

amellerin arasını ayırmış, imanı amelden başka bir şey kılmıştır.”38 demektedir. Buna göre Ebû 
Hanife’nin atıf ve şart delillerini kastetmiş olsa da, herhangi bir gramer kâidesi zikretmeden, 
ilgili âyetlerde salih amel ve iman kavramlarını birbirinden ayrı şeyler olarak değerlendirdiğini 
söyleyebiliriz. 

3.2. Mâtürîdî Kelâm Geleneğinde Atıf ve Şart Delilleri 
 İman ile amelin farklı şeyler olduğu hususunda kullanılan atıf ve şart delilleri, Mâtürîdî 
kelâm geleneğinde yaygın olarak kullanılan delillerdir. Mâtürîdî ekolünün kurucusu 
Mâtürîdî’nin bu delillerin her ikisini kullandığını görüyoruz. Mâtürîdî, tefsirinde Bakara 
Sûresinin 25. âyetini açıklarken “Bu âyet, tâatların hepsini iman olarak kabul eden kimsenin görüşünü 

reddetmektedir. Çünkü bu âyette Müminlere salih amelleri hariç tutarak iman ismi verilmiştir. Ancak 

Müminlerin kendilerinden korkunun kalkması ve bir müjdelemenin olması, ancak salih amellerle birlikte 

gerçekleşir.”39 diyerek atıf ve matûfun birbirinden farklı olduğu şeklindeki dilbilgisi kaidesinin 
adını zikretmeden sadece medlûlünü anlatarak iman ve amel arasındaki başkalığı söz konusu 
etmektedir. Dolayısı ile Mâtürîdî bu âyetten hareketle amelleri imandan ayırmıştır. Onun 
Müminlerden korkunun kalkması ve kendilerine kurtuluş müjdesinin verilmesi için salih 
amelleri gerekli görmesi ise amelleri, kişinin imanına etki etmese de kişiyi azaba sürüklemesi 
veya azap görmeden tam bir kurtuluş için önemli kabul ettiğini göstermektedir. Onun ameller 
hakkındaki bu düşüncesi, aynı zamanda imanla beraber günahın zararsız olduğu şeklindeki 
Mürcî görüş ile arasındaki farkı ortaya koymaktadır. 

İmam Mâtürîdî’nin yine tefsirinde “Kim Mümin olarak salih amel işlerse...” (et-Tâhâ 
20/112) âyetini açıklarken de, iman amel farklılığı hususunda şart delilini kullandığını 
görüyoruz. Ona göre, bu âyette iman, amellerin kabulü için bir şart olarak kılınmıştır. Dolayısı 
ile bu âyet (şart ile meşrût birbirinden farklı olduğu için) iman isminin, ameller olmaksızın 
kazanılacağına dair bir delildir.40 Mâtürîdî, Kitâbu’t-Tevhîd’de imanın mahiyetine dair açıklama 
yaparken de Allah’ın imanı iyiliklerin mevcudiyeti için vesile kıldığını ve ibadetlerin geçerli 
olabilmesi için de bir şart olarak belirlediğini öne sürmektedir.41 

 Mâtürîdî kelâm ekolünün âlimleri bu iki delili genellikle kullanarak, iman-amel ayrımı 
konusunda atıf ve şart delillerini geleneksel delil haline getirmişlerdir. Ebu’l-Muîn en-Nesefî, 
“Allah’ın mescitlerini Allah’a, ahiret gününe inanan, namazı ikame eden ve zekâtı verenler inşa 
ederler.” (et-Tevbe 9/18) âyetini ele alarak, namaz kılmak ve zekât vermek fiillerinin iman 
                                                
37  Kâdî Abdulcabbar, Şerhu’l-usûli’l-hamse, 1: 729. 
38  Ebû Hanîfe, el-Âlim ve’l-müteallim, 11. 
39  Mâtürîdî, Te’vîlâtu Ehli’s-Sünne, 1: 403. 
40  Mâtürîdî, Te’vîlâtu Ehli’s-Sünne, 7: 313. 
41  Ebû Mansur el-Mâturîdî, Kitâbu’t-Tevhîd, thk. Bekir Topaloğlu, Muhammed Ârûçî (Beyrut: Dârü Sâdır, 2010), 476. 
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üzerine atfedildiğini, bu sebeple de amel ile imanın birbirinden farklı şeyler olduğunu 
söylemektedir. Ayrıca “O kimseler ki, iman ettiler ve salih amel işlediler...” (el-Yunus 10/9) 
âyetini açıklarken, bu âyette de aynı şekilde amelin iman üzerine atfedildiğini bu sebeple bu iki 
unsurun birbirinden farklı şeyler olduğunu belirtmektedir.42 “Kim Mümin olarak salih amel 
işlerse, ameli boşa gitmez.” (el-Enbiya 21/94) mealindeki âyeti açıklarken ise Nesefî, imanın bu 
ibarenin tümüne verilmiş bir isim olamayacağını söylemektedir. Çünkü bu durumda imanın 
kendi kendisine şart olma durumu ortaya çıkacaktır. Bu ise batıldır. Şart ile meşrûtun 
birbirinden farklı olması gerektiğinden, amel ile imanın mahiyetleri birbirinden farklı 
şeylerdir.43 

 Mâtürîdî âlim Mahmud b. Zeyd el-Lâmişî de bu konuda aynı istidlâllere başvurmuştur.  
O, Allah’ın amelle imanın arasını açarak birbirinden ayırdığını ve “Kim Allah’a iman eder ve 
salih amel işlerse…”(et-Talâk 65/11), “Ey iman edenler oruç size farz kılındı” (el-Bakara 2/183) 
ve Ey iman edenler namaz için kalktığınızda…” (el-Mâide 5/6) buyurarak bunu gösterdiğini 
söylemektedir. Yine Kur’an’dan “O kimseler ki, iman ettiler ve salih amel işlediler...” ibaresini 
ele alan Lâmişî, Allah’ın salih amelleri iman üzerine atfettiğini, matûf ile matûfun aleyh 
arasında farklılık olduğunu, bu sebeple de amellerle imanın mahiyetlerinin farklı olduğunu 
söylemektedir.44 

 Nureddin es-Sâbûnî de, amelleri imandan ayırırken, atıf delili ve şart delilini beraberce 
kullanmaktadır. Allah’ın, amelleri iman üzerine atfederek “O kimseler ki, iman ettiler ve salih 
amel işlediler...” (el-İnşikak 84/25) buyurduğunu belirten Sâbûnî’ye göre dil kâidelerine göre 
matûf ile matûfun aleyh birbirinden farklıdır. Aynı şekilde iman, amellerin geçerliliği için bir 
şarttır. Allah bu konuda, “Kim Mümin olmak şartıyla salih amel işlerse...” (et-Tâhâ 20/112) 
buyurmuştur. Şart ile meşrût birbirinden farklı şeylerdir. O halde imanla ameller de birbirinden 
farklı şeylerdir.45 

 Şemseddin es-Semerkandî, sâlih amellerin imandan bir parça olmadığını açıklarken, 
aynı istidlâllere başvurmaktadır. Ona göre eğer taatler imandan bir parça olarak imanı 
oluşturan unsurlar arasında yer alsaydı, “O kimseler ki, iman ettiler ve salih amel işlediler...” 
(el-İnşikak 84/25) ve “İman ederek imanlarını zulümle değiştirmeyenler...” (el-En’am 6/82) 
âyetlerinde, iman anlamına gelen iki kelime peş peşe zikredilerek gereksiz şekilde tekrar 
edilmiş olacaktı. Ayrıca taatlerin iman ile aynı olması durumunda masiyetler, taatlerin zıddı 
olduğundan imanın da zıddı olurdu.46 Semerkandî’ye göre, bu düşüncenin yanlışlığı ortadadır. 

 Ebü’l-Berekât en-Nesefî ise, el-Umde’sinde ve bu eseri üzerine yazdığı şerhinde, iman ile 
amelin farklı olduğu konusunu açıklarken, hem atıf delilini hem de şart delilini kullanmaktadır. 
Nesefî: “Ehl-i Hadis’in iddia ettiği gibi ameller imana dâhil değildir. Çünkü “Onlar gayba inanır, 

namazı dosdoğru kılar, kendilerine rızık olarak verdiğimizden de Allah yolunda harcarlar.”(el-Bakara 
2/3), “Allah’ın mescitlerini, ancak Allah’a ve ahiret gününe inanan, namazı dosdoğru kılan, zekâtı veren 

                                                
42  Nesefî, Kitâbu’t-Temhîd, 47. 
43  Ebu’l-Muîn en-Nesefî, Tabsıratu’l-edille, 2: 1081-1082; Kitâbu’t-Temhîd fî usuli’d-dîn, 148. 
44  Muhammed b. Zeyd el-Lâmişî, Kitâbu’t-Temhîd li kavâidi’t-tevhîd, thk. Abdulmecid Türkî (Beyrut: Dârü’l-Ğarbi’l-

İslâmî, 1995), 131. 
45  Sâbûnî, el-Kifâye fi’l-hidâye, 355; Kitâbu’l-Bidâye mine’l-kifâye fî usûli’d-dîn, 153. 
46  Şemseddin es-Semerkandî, es-Sahâifu’l-ilâhiyye, thk. Ahmed Abdurrahman eş-Şerîf (b.y., y.y., ts.), 452. 
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ve Allah’tan başkasından korkmayan kimseler imar eder.” (et-Tevbe 9/18) ve “İman edip salih ameller 

işleyenlere gelince…” (el-Buruc 85/11) âyetlerinde görüldüğü üzere Kur’an’da farklı konularla ilgili 

olarak ameller iman üzerine atfedilmiştir. Matûf, matûfun aleyhden farklıdır. Dolayısı ile imanla ameller 

de birbirinden farklı şeylerdir.” diyerek iman-amel farklılığını vurgulamıştır. Nesefî, selefleri gibi 
aynı mesele ile ilgili olarak şart deliline de değinmiştir. Ona göre “Kim Mümin olarak salih 
amel işlerse...” (et-Tâhâ 20/112) âyetinde iman, amellerin geçerliliği için bir şart olarak kabul 
edilmiştir. Şart ile meşrût ise birbirinden farklıdır. O halde iman ile amel birbirinden farklıdır. 47 

 Ekmelüddîn el-Bâbertî’nin de, amel ile imanın farklı şeyler olduğu hususunda, dil 
kâideleriyle istidlâl metodunu kullanarak Arap dil kaideleri gereği matûf ile matûf aleyhin 
başkalığı, şart ile meşrûtun farklılığı kâidelerini kullandığını görüyoruz. Amellerin imana dâhil 
edilmesi fikrinin, amelsiz birini iman dairesinden çıkaracağı eleştirisinden sonra, amellerin 
imana dâhil olmadığını iddia eden Bâbertî’nin bu husustaki delili, Kur’an-ı Kerim’in birçok 
yerinde “Şüphesiz ki, iman eden ve salih ameller işleyen kimseler...” (el-Meryem 19/96) , 
“Gayba iman eden ve namazı ikâme edenler...” (el-Bakara 2/3), “Şüphesiz ki, Allah’ın 
mescitlerini Allah’a, ahiret gününe iman eden ve namazı ikame edenler imar eder” (et-Tevbe 
9/18) gibi âyetlerde amellerin iman üzerine atfedilmesidir. Ona göre de matûf, matûfun 
aleyhden başka bir unsurdur. Diğer taraftan “Kim Mümin olarak salih amel işlerse...” (et-Tâhâ 
20/112) âyetinde görüldüğü üzere iman, amellerin sıhhati için bir şarttır. Şart ile meşrût da 
birbirinden başka olduğundan iman ile amel birbirinden farklıdır.48 

 Görüldüğü üzere, iman ve amel olgularının birbirinden farklı şeyler olduğu konusunda 
atıf ve şart delilleri ile istidlâlde bulunmak hemen hemen tüm Mâtürîdîlerin başvurduğu 
geleneksel bir istidlâl çeşidi olmuştur. Ancak bu noktada Mâtürîdî fikirlerin oluşmasında etkili 
olan Ebu Hanife’nin bu delilleri kullanırken ait oldukları dil kaidelerini zikretmediğini 
belirtmemiz gerekir.  Ebu Hanife, bu iki delil çeşidine konu olan âyetleri topluca zikrederek 
iman amel farklılığında tek delil olarak kabul etmiştir. İmam Mâtürîdî ise tefsirinde (âyet 
bazında açıklamalar yaptığından) ilgili âyetlerin iman ve amelin farklı şeyler olduğunu 
gösterdiğini, ilgili dil kaidesini zikretmeden açıklamaktadır. Ebu’l-Muîn en-Nesefî’den itibaren 
bu deliller iman-amel farklılığına dair istidlâlde atıf delili ve şart delili şeklinde iki bağımsız 
delil haline gelmiş, iman-amel ayrımında Mâtürîdîlerin geleneksel delilleri olmuştur. 

İman ve amel farklılığını ortaya koymak amacıyla ortaya atılan bu iki delili ilk olarak 
kullananların Mürcie mezhebi mensupları olması, daha sonraları Ebû Hanife, İmam Mâtürîdî 
ve diğer Mâtürîdî âlimler tarafından kullanılması Mâtürîdî âlimlerin Mürcie mezhebinin iman 
görüşünden etkilendiğini göstermesi bakımından önemlidir. 

3.3. Eş’arî Kelâm Geleneğinde Atıf ve Şart Delilleri 
Ebu’l Hasan el-Eş’arî ile onu takip eden kelâmcılardan Bâkıllânî, İbn Fûrek, Abdulkâhir 

el-Bağdâdî, Ebû Muzaffer el-İsferâyinî, İmâmu’l-Harameyn el-Cüveynî, Ebû Hamid el-Gazzâlî 
ve Ebu’l-Feth Şehristânî’de iman-amel farklılığı konusunda ne atıf delilinin ne de şart delilinin 
                                                
47  Ebu’l-Berekât en-Nesefî, Umdetü’l-akâid, thk. Abdullah Muhammed İsmail (Kahire: el-Mektebetü’l-Ezheriyye li’t-

Türâs, 2016), 149; el-İ’timâd fi’l-İ’tikâd, thk. Abdullah Muhammed İsmail (Kahire: el-Mektebetü’l-Ezheriyye li’t-Türâs, 
1432/2012), 374, 375. 

48  Muhammed b. Muhammed b. Mahmud Ekmeluddîn el-Bâbertî, Şerhu’l-Akîdeti’t-Tahâviyye, thk. Abdusselâm b. 
Abdilhâdî Şennâr (Beyrut: Dârü’l-Beyrûtî), 1430/2009), 99. 
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kullanımına rastlanmamaktadır. Mütekaddimûn dönemi Eş’ari kelâmcıları, iman ile amelin 
farklılığı konusunda iman kelimesinin lügat anlamıyla istidlâlde bulunarak iman kelimesinin 
lügat anlamının tasdik olduğunu, ıstılahta da aynı anlama gelmesi gerektiğini söylemekle ve 
imanla günahın birlikte zikredildiği âyetleri kullanmakla yetinmişlerdir. Bu âlimlerin imanın 
kalbin tasdiki olduğu hususunda kullandıkları delilleri, “Ey iman edenler yürekten Allah’a 
tövbe edin!” (et-Tahrim, 66/8)  âyeti örneğinde olduğu gibi bir kişide günah ile iman vasfının 
beraber bulunabileceğine dair âyetlerdir.49 

 İman ve amelin farklılığının delillendirilmesi bakımından atıf ve şart delillerinin Eş’arî 
kelamında kullanılması Fahreddin er-Râzî ile başlamaktadır. Râzî, “Salih amellerin iman üzerine 

izafe edildiği âyetler vardır ki, bu durum amel ile imanın farklılığına delalet eder. Bu konu ile ilgili olarak 

Allah, “İman edip salih amel işleyenler...”(el-Bakara 2/25), “Kim Allah’a iman eder ve salih amel işlerse 

...” (et-Teğâbun 64/9), “Her kim de O’na salih ameller işlemiş bir Mümin olarak varırsa.…” (et-Tâhâ 
20/85) ve “Kim Mümin olduğu halde salih amel işlerse...” (et-Tâhâ 20/112)  buyurmuştur.” derken, 
şart cümlesinde şart ile meşrûtun farklı olacağı veya matûfun matûfun aleyhten farklı olacağı 
şeklindeki dilbilgisi kaidesini zikretmeksizin, her iki delili izafe edilmeleri açısından ele alarak, 
Mâtürîdîlerin yaptığı iki istidlâl türünü birleştirmiş ve tek delil olarak kullanmıştır.50  

Râzî, tefsirinde ise bu delilleri ilgili oldukları âyetleri açıklarken müstakil olarak ele 
almaktadır. “Erkek veya kadın, kim Mümin olarak iyi iş işlerse, elbette ona hoş bir hayat yaşatacağız ve 

onların mükâfatlarını yapmakta olduklarının en güzeli ile vereceğiz” (en-Nahl 16/97) âyetini 
açıklarken, kendi kendine sorduğu “Bu âyet imanın salih amelden başka bir şey olduğuna delalet eder 

mi?” sorusuna, yine kendisi “Evet. Çünkü Allah imanı salih amelin mükâfat kazandırması için bir şart 

kılmıştır. Bir şeyin şartı da, o şeyden başka bir şeydir”51 diye cevaplayarak, iman-amel başkalığı 
hususunda şart delilini zikretmektedir. Yine, “İman edip salih amel işleyenler…” (el-Bakara 
2/25) âyetini açıklarken de “Bu âyet amellerin imana dâhil olmadığını gösterir. Çünkü Allah bu âyette 

imanı zikrettikten sonra salih ameli ona atfettiği için, bu durum ikisinin birbirinden farklı ve ayrı şeyler 

olduğunu göstermiştir. Bunlar farklı olmasalardı, tekrar edilmiş olurdu.”52 diyerek de atıf delilini 
müstakil olarak ele almıştır. 

Eş’arî kelâm geleneğinde Râzî’den sonra bu iki delilin amelin imana dâhil olmadığı 
konusunda kullanılmasının gelenekselleştiğini söyleyebiliriz. Seyfeddin el-Âmîdî, bir şeyin 
kendi üzerine atfedilemeyeceğini, bu sebeple iman üzerine atfedilen amellerin imandan farklı 
olduğunu belirterek, “Kim Allah’a iman eder ve salih amel işlerse...” (et-Teğâbun 64/9) âyetini 
delil getirmektedir. Yine Âmîdî, ümmetin amellerin sıhhati için imanın olmazsa olmaz bir şart 

                                                
49  Kâdı Ebubekir et-Tayyib el-Bâkıllânî, el-İnsâf fîmâ yecibu i’tikâduhu velâ yecûzu’l-cehlu bihi, thk. Muhammed Zahid el-

Kevserî (Kahire: el-Mektebetü’l-Ezheriyye li’t-Türâs, 1421/2000), 51-55; Abdulkahir el-Bağdâdî, Usûlu’d-dîn, 
(İstanbul: y.y., 1346/1928), 247-252; İmâmu’l-Harameyn Ebu’l-Meâlî el-Cüveynî, el-Akîdetü’n-nizâmiyye fî erkâni’l-

İslâmiyye, thk. Muhammed Zahid el-Kevserî (Kahire: el-Mektebetü’l-Ezheriyye li’t-Türâs, 1412/1992), 84-89. 
50  Râzî, Nihâyetü’l-ukûl, 4: 263, 264. 
51  Râzî, Tefsîru Fahri’r-Râzî -Mefâtihu’l-ğayb-, 20: 114. 
52  Râzî, Tefsîru Fahri’r-Râzî -Mefâtihu’l-Ğayb-, 2: 139. 
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olduğu hususunda icma halinde olduğunu söyledikten sonra şart ile meşrûtun farklı şeyler 
olduğunu söyleyerek de şart delilini zikretmektedir.53  

Beyzâvî ise Tavâli’u’l-Envâr’ında bu delillerden atıf deliline değinirken54 tefsirinde ise 
her iki delili de zikretmektedir. Bakara Sûresinin 25. ve 80. âyetlerinin açıklamasında bu ayetleri 
salih amelin imanın dışında olduğuna dair delil göstermiştir. Ona göre esas olan bir şeyin ne 
kendine ne de mefhumuna dâhil olan şeye atfedilmemesidir.55 Yine aynı konu ile ilgili olarak 
Beyzâvî, Tâhâ Sûresinin 112. âyetini açıklarken imanın, amellerin kabul edilmesi için şart 
olduğunu söyleyerek amel ile imanın arasındaki farklılığa dikkat çekmektedir.56 Daha sonra 
gelen Adûduddîn el-Îcî57, Saduddin et-Teftazânî58 ve Seyyid Şerif el-Cürcânî59 de selefleri gibi 
bu delilleri eserlerine alarak kullanan Eş’arî âlimleri olmuşlardır. 

 Tarihi süreç bakımından incelendiğinde müteahhirûn dönemi Eş’arî âlimleri bu 
delilleri kullanırken, mütekaddimûn dönemi Eş’arî âlimlerinin ise bu delilleri kullanmadığı 
görülmektedir. Bu noktada akıllara, imanı tasdik olarak kabul etmelerine rağmen, iman-amel 
farklılığı hususunda son derecede güçlü deliller olan bu iki delili müteakaddimûn dönemi 
Eş’arî âlimlerinin çoğunun neden kullanmadığı şeklinde bir soru gelmektedir. Bu sorunun 
muhtemel iki cevabı vardır: Birincisi, bu delillerden haberdar olmamaları, ikincisi ise, bu 
delilleri özellikle bilerek kullanmadıklarıdır. 

 Mütekaddimûn dönemi Eş’arî kelamcılarının bu delillerden haberdar olmamaları 
seçeneğinin gerçeklik payı yoktur. Çünkü bu âlimlerden Ebu’l Hasan el-Eş’arî, Abdulkâhir el-
Bağdâdî, Ebû Muzaffer el-İsferâyinî ve Şehristânî’nin makâlât-fırak türüne ait eserleri mevcut 
olup, bu eserlerinde Mürcie’ye mensup âlimleri ve görüşlerini ayrıntılı olarak 
açıklamaktadırlar. Diğer taraftan bu âlimler yaşadıkları yerler bakımından da Mürcî gelenekle 
iç içedir.60 Yine bu âlimlerin Mürcî görüşler için kaynaklık eden Ehl-i Hadis’e ait eserlerden 
haberdar olmamaları da düşünülemez. Bu durumda Mütekaddimûn dönemi Eş’arî 
kelamcılarının bu delilleri bilinçli olarak kullanmadıkları bir gerçek olarak belirmektedir. 
Bunun için iki sebep ileri sürülebilir:  

Birincisi, bu âlimlerin mezkûr delilleri kullanarak iman ve ameli kesin olarak ayırıp 
ameli önemsememesinden dolayı o dönemlerde çokça zemmedilen Mürcie ile aynı konuma 

                                                
53  Seyfeddin el-Âmîdî, Ebkâru’l-efkâr fî usûli’d-dîn, thk. Ahmed Muhammed el-Mehdî (Kahire: Dârü’l-Kütübi ve’l-

Vesâikı’l-Kavmiyye, 1424/2004) 5: 20. 
54  Nâsıruddin el-Beyzâvî, Tavâli’u’l-envâr min matâli’i’l-enzâr, thk. Abbas Sabbağ (Beyrut: Dârü’l-Cebel, el-Mektebetü’l-

Ezheriyye li’t-Türâs, 1991), 233. 
55  Nâsıruddin el-Beyzâvî, Envâru’t-tenzîl ve esrâru’t-te’vîl, thk. Abdullah Abdurrahman Maraşlî (Beyrut: Dârü İhyâi’t-

Türâsi’l-Arabî, 1998), 1: 19-20. 
56  Nâsıruddin el-Beyzâvî, Envâru’t-tenzîl, 4: 39-40. 
57  Adûduddîn el-Îcî, el-Mevâkıf fî ilmi’l-kelâm, Beyrut: Âlimu’l-Kütüb, ts), 385. 
58  Teftazânî, Şerhu’l-Akâid, 77.  
59  Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf,  617. 
60  Eş’arî ve Bâkıllânî Basra’lı, İbn Fûrek, Ebû Muzaffer el-İsferâyinî İsfehan’lı, Gazzâlî ve Şehristânî Horasan’lı, 

Cüveynî ise Nişabur’lu olup Hicaz ve Bağdat’ta uzun yıllar yaşamıştır. Hicaz, Basra, Kûfe ve Şam’da ise köklü 
Mürcî geleneği vardır. 
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düşme kaygılarıdır. Zîra ilgili dönemde imanla birlikte günahın Mümine zarar vermeyeceği 
fikri herkes tarafından eleştirilen bir konudur.61 

İkinci sebep ise, bu âlimlerin aynı gelenekten geldikleri Ehl-i Hadis’in etkisinden henüz 
kurtulamamış olmalarıdır. Hem Eş’arî’nin Ehl-i Hadis hakkındaki kendi sözleri hem de 
Eş’arîlerin imanın artıp eksilmesi meselesindeki görüşleri bu tezi doğrular niteliktedir. Mesela 
Eş’arî Makâlât’ında, Ehl-i Hadis’in tüm görüşlerini özetledikten sonra “Ehl-i Hadis’in görüşlerine 

katılıyor ve benimsiyoruz”62 demektedir. Bu da Eş’arî’nin her ne kadar reyi kullansa da, hâlâ Ehl-i 
Hadis geleneğine yakınlık duyduğunu ve o gelenekten tamamen kopamadığını göstermektedir. 
Diğer taraftan mütekaddimûn Eş’arî âlimleri her ne kadar imanı kalbin tasdiki olarak kabul 
etseler de, iman ile amel arasındaki ilişkiyi müteahhirûn Eş’arî kelâmcıları ve Mâturîdîler gibi 
kesin olarak ayırmak istememişlerdir. Bunun tezahürü bu âlimlerin imanın artıp eksilmesi 
meselesindeki görüşlerinde görülebilir. Mâturîdîler imanda artıp eksilme olamayacağını 
söylerken imanın özü olan tasdikin yakîninde ve parlaklığında, keyfiyet bakımından bir artma 
ve eksilmeyi kabul etmişler ama bu artış ve azalışta amellerin etkisini kesin olarak 
reddetmişlerdir. Mütakaddimûn dönemi Eş’arîleri ise bu artışı tasdik dışındaki başka etkenlerle 
ilişkilendirmişlerdir. Eş’arî, imanı tasdik olarak tanımladıktan sonra, “İman tasdik olup tek bir 

haslettir. Ancak imanın kendisine izafe edilen şeylerin artması ile artması câizidir. Ayrıca iman, ikrar ve 

tasdikten daha önce var olmayanların eklenmesi ile de yenilenir. Ancak imanın azaldığı söylenemez”63 
diyerek tasdikin dışında kalan şeylerin artması ile imanın da arttığını kabul ettiğini görüyoruz. 
Onun bu tavrında daha önceleri içinde bulunduğu Ehl-i Hadis anlayışının bir etkisi olduğu 
söylenebilir. Eş’arî’nin takipçisi Bâkıllânî için de aynı tespiti yapabiliriz. Bâkıllânî de imanın 
hakikatini tasdik olarak tanımladıktan sonra, “imanın kalp ile tasdik, dil ile ikrar ve rükünlerle amel 

etmek olduğuna dair sözü de inkâr etmeyiz” demesi64, sonra da “İmanın artıp eksileceğini inkâr 

edemeyiz. Ancak imandaki artma ve eksilme, tasdike değil, ikrar ve amel şeklindeki iki şeye râcidir”65 
diyerek imandaki artma ve eksilmeyi amel ve ikrara bağlaması, onun imanı tasdik olarak 
benimsese de iman ile diğer unsurların irtibatını koparmadığını göstermektedir. Abdulkâhir el-
Bağdâdî de imanı tasdik olarak kabul edenlerin imanda azalmayı reddettiklerini ama artması 
hususunda ihtilaf ettiklerini söyleyerek imanda artmaya delalet eden âyetleri zikretmiş ve bu 
âyetlere göre imanın arttığını, artmayı kabul edince de mantıken artma öncesinde eksik olduğu 
sonucuna varmış, ama bu artış ve eksilişin neden kaynaklandığını açıklamamıştır. Bu durumda 
o, Eş’arî’den ayrışarak imanda hem artmayı ve hem de azalmayı kabul etmiştir.66 Cüveynî’nin 
ise, el-Akîdetü’n-nizâmiyye’sinde imanı tasdik olarak kabul eden birisinin imanın taatların 
artmasıyla arttığını, azalmasıyla da azaldığını söyleyemeyeceğini67, Kitâbu’l-İrşâd’ında da 
Kalânisî’nin amellerin imanı artırıp azalttığına dair görüşünü anlattıktan sonra kendisinin 

                                                
61  Ebû Muzaffer el-İsferâyinî, et-Tabsîr fi’d-dîn, thk. Muhammed Zâhid el-Kevserî (Kahire: el-Mektebetü’l-Ezheriyye 

li’t-Türâs, 2010), 83. 
62  Ebu’l-Hasan el-Eş’arî, Makâlâtu’l-İslâmiyyîn ve’htilâfu’l-musallîn, thk. Muhammed Muhyiddin Abdulhamid (Beyrut: 

el-Mektebetü’l-Asriyye, 1990), 350. 
63  İbn Fûrek, Mücered, 153. 
64   Bâkıllânî, el-İnsâf,  54. 
65  Bâkıllânî, el-İnsâf,  54. 
66  Bağdâdî, Usûlu’d-dîn, 252-253. 
67  Ebul-Meâlî Abdulmelik el-Cüveynî, el-Akîdetü’n-nizâmiyye, 89; Cüveynî’nin diğer görüşleri için ayrıca bkz: Fethi 

Kerim Kazanç, el-Cüveynî’de Klasik Kelâm Tartışmaları, (Ankara: Araştırma Yayınları, 2014). 
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imanda artışı reddettiğini dile getirdiğini görmekteyiz.68 Onun bu tavrı, kendisinden önceki 
Eş’arîlere yapılan bir eleştiri niteliği taşımakla beraber Eş’arî kelâm geleneğinin iman 
anlayışının tekâmül sürecinde bir aşama olarak kabul edilebilir. Cüveynî’nin öğrencisi 
Gazzâlî’nin de iman ile amel arasındaki ilişkiyi devam ettirdiğini görmekteyiz. Gazzâlî, 
imandaki artış ve eksilişe işaret eden âyetleri zikrettikten sonra ameldeki bu artış ve eksilişin 
ibadetin kalbe etkisinden kaynaklandığını söylemektedir. Ona göre beden ile yapılan ameller 
kalpten çıkıp yine kalbe döner, kalbe etki ederek kuvvetlendirir. Gazzâlî imanın ibadetlerle 
artmasını açıklarken Hz. Ali hakkında: “İmanın ibadetlerle artması hususunda Hz. Ali “İman kalpte 

bir nokta gibi belirir. Amel ettikçe bu parlaklık tüm kalbi sarar. Nifak da siyah bir nokta olarak belirir. 

İsyan ede ede tüm kalbi karartır ve sonunda kalp mühürlenmiş olur. ”dedi ve peşinden “Hayır! Doğrusu, 

onların yaptıklarından dolayı kalplerinin üstü pas bağlamıştır”(el-Mutaffifîn 83/14) âyetini okudu” 

şeklinde bir rivâyette bulunmaktadır69. Dahası Gazzâlî, iman sözü ile tasdik ve amelin murad 
edildiğini söyleyerek “İmanın yetmiş küsur kapısı vardır”70 ve “Zânî Mümin olduğu halde zinâ 
etmez”71 hadisleri ile de istidlâlde bulunmaktadır.72  Buna göre, Cüveynî hâriç mütekaddimûn 
devri Eş’arî âlimlerin iman-amel münasebetlerindeki görüşleri ile Ehl-i Hadis geleneğinin aynı 
konudaki görüşleri arasında da bariz benzerlik olduğu söylenebilir. Özellikle imanın şubelerine 
dair hadislerle yapılan delillendirme Ehl-i Hadis geleneğinin etkilerini göstermesi bakımından 
önem arz etmektedir. 

SONUÇ 
Kelâm düşünce geleneğinde dilbilgisi kaidelerinden “matûf ile matûfun aleyhin” ve  

“şart ile meşrûtun” farklı olduğu esasına dayanan atıf ve şart delilleri, iman ve amelin 
birbirinden farklı şeyler olduğunu hususunda önemli iki delildir. Bu iki delili ilk defa 
kullananlar Mürciî âlimler olmuştur. Ebû Hanife ve İmam Mâtürîdî bu delilleri adını koymadan 
kullanmış, sonraki Mâtürîdîler ise bu delilleri ayrı ayrı, özenle ele alarak kullanmışlardır. Ebu’l-
Muîn en-Nesefî’den itibaren bu deliller iman ile amelin birbirinden farklı olduğuna dair 
istidlâlde atıf delili ve şart delili şeklinde iki bağımsız delil haline gelmiş, iman-amel ayrımında 
Mâtürîdîlerin geleneksel delilleri arasında sayılmıştır. Buna göre Mâtürîdî iman görüşünün 
Mürcî iman görüşünden etkilendiğini söylemek yanlış olmayacaktır. İlk Eş’arî kelamcıların 
imanı tasdik olarak tanımlasalar da, imanın artıp eksilmesi konusunda tasdikin dışında kalan 
unsurlara kapıyı tamamen kapatmadıklarını, bu sebeple de iman ve ameli kesin olarak 
birbirinden ayıran atıf ve şart delillerini bilinçli olarak kullanmamayı tercih ettiklerini 
söyleyebiliriz. Bu delillerin Eş’arî kelamında kullanımının ise, ancak Râzî’den sonra söz konusu 
olması dikkat çekicidir. Bunun sebebi ise, mütekaddimûn dönemi Eş’arî kelâmcıların iman 
konusunda kendilerinin selefi olan Ehl-i Hadis geleneğinden henüz tam olarak kopamamış 
olmaları ve aynı gelenek tarafından kınanan Mürcie mensupları ile aynı konuma düşmeyi 
istememeleri olabilir. Râzî’den itibaren iman ve amel birbirinden kesin olarak ayrılmış ve imanı 
artırıp azaltması bakımından amellerin iman üzerindeki etkisi reddedilmiştir. Bu da bize 

                                                
68  Ebul-Meâlî Abdulmelik el-Cüveynî, Kitâbu’l-İrşâd ilâ kavâtıi’l-edille fî usûli’l-İ’tikâd, thk. Es’ad Temîm (Beyrut: 

Müessesetü Kütübi’s-Sekafiyye, 1985), 336. 
69    İmam Gazzâlî, Kavâ’idu’l-akâid, thk. Mûsa Muhammed Ali, 3. Baskı, (Beyrut: Âlimu’l-Kütüb, 1985/1405), 263. 
70    Ahmed b. Hanbel, Müsned, 2: 414. 
71    Buhârî, Eşribe 1; Müslim, İman, 24. 
72    Gazzâlî, Kavâ’idu’l-akâid, 265-266. 
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Eş’arîliğin iman-amel münasebetlerini açığa kavuşturma bakımından bir gelişim süreci 
yaşadığını göstermektedir.  

Buna göre Mâtürîdîlerin atıf ve şart delilleri ile ilgili tutumları, Mâtürîdî iman 
görüşünün Mürcî iman görüşünden etkilendiğini gösterirken; Eş’arîlerin bu iki delille ilgili 
tutumları ise, Eş’arî iman görüşünün bir tekâmül süreci geçirdiğini göstermiştir. Dolayısıyla iki 
delil, bu süreçlerin belirlenmesi ve yakından izlenmesi bakımından en bariz belirleyici ve 
yönlendirici birer temel parametre olmuşlardır.  
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Paydaşlarına Göre İngiltere Devlet Okullarındaki Din Eğitimine Gösterilen 
Önemsizlik ve Bunun Sebepleri* 

Unimportance Attached to Religious Education in State Schools in England and its 
Reasons According to Stakeholders 

Abstract  
This article explores the unimportance attached to religious education, which is among 

compulsory subjects in state schools in England, and the reasons behind it according to 
stakeholders. Religious education policies and approaches developed in England are sometimes 
presented as models to other countries including Turkey. However, the importance shown to 
religious education after years of implementation of these policies and approaches has not been 
explored much in Turkish religious education literature. In order to explore the issue, 
interviews were conducted with religious education stakeholders in England and related 
studies were examined. Interviews and related studies reveal that religious education in 
England has been treated as a minor subject. On the one hand the subject has been 
marginalised. On the other hand, even those who normally consider religious education as an 
important subject have been alienated from religious education in state schools due to religious 
education policies and approaches. Internal problems such as poor provision and unclear 
purpose and problems such as exclusionist policies and distancing from ‘religious’ education 
seemed to be contributory factors. Moreover, insufficient support due to general education 
policies and external problems like secularisation and materialism also seemed to contribute to 
this result. These findings should be taken into account in order to better understand religious 
education policies and approaches applied in England.  

Key Words: Religious education, England, Importance of religious education, Religious 
education approaches. 

Summary 
In this article, the unimportance attached to religious education, a compulsory subject 

in state schools in England, and the reasons behind it are explored. There are two reasons why 
such an exploration is needed. Firstly, religious education policies and approaches developed 
and applied in England are sometimes presented as models to other countries.1 Indeed, there is 
a growing interest from Turkish academics in English religious education2, particularly in 
religious education approaches developed in England such as "phenomenological religious 
education", "critical religious education" and "gift to the child".3 However, importance attached 
to religious education after years of implementation of these policies and approaches have not 
been explored much in Turkish religious education literature. This study, therefore, fills the gap 

                                                
* Bu makale hazırlanırken, A Comparative Study of Religious Education Policy in Turkey and England (2018) adlı doktora tez 
çalışmamız için yapılan mülakatlardan faydalanılmıştır. 
1 Luce Pépin, Teaching About Religions in European School Systems: Policy Issues and Trends (London: Alliance Publishing 
Trust, 2009). 
2 Recep Kaymakcan, Günümüz İngiltere'sinde Din Eğitimi (İstanbul: DEM, 2004); Fatih Alakuş - Mehmet Bahçekapılı, Din 

Eğitimi Açısından İngiltere ve Türkiye (İstanbul: Ark Kitapları, 2009). 
3 Ayşe Demirel Uçan, “İslam Din Eğitimi İçin Alternatif Bir Model: Eleştirel Din Eğitimi Yaklaşımı”, Ankara Üniversitesi 

Ilâhiyat Fakültesi Dergisi  59/1 (2018); Cemil Oruç, “Erken Çocukluk Dönemi Din Eğitimine Çoğulcu Bir Yaklaşım: ‘Gift to 
the Child’”, Değerler Eğitimi Dergisi  11/26 (2013). 
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in Turkish religious education literature by exploring this issue and contributes to better 
understanding of English religious education. 

Secondly, such an exploration will help us to understand Turkish religious education 
better. As Sadler argued, by exploring other's educational systems, we can be "better fitted to 
study and to understand our own".4 Indeed, in Turkish religious education literature, there are 
studies which explored attitudes towards religious education in Turkey5 and this study is 
related to them. 

There is a variety of schools in England, including ordinary and religious state schools 
with varying degrees of flexibility in terms of religious education provision. In this article, the 
focus is on ordinary state schools which must follow locally agreed syllabuses, whereby must 
have a non-confessional and multi-faith religious education. 

In order to explore the importance of religious education in these state schools, 20 in 
depth interviews were conducted with various religious education stakeholders in England. 
The interviewees ranged from academics to representatives of religious, secular and 
professional organisations and from teachers to state officials. Maximal variation sampling 
strategy within purposeful sampling was employed to present diverse perspectives on this 
complex issue.6 Studies conducted in England which are related to the issue were also 
examined.7 The data collection and analysis were based on Miles, Huberman and Saldaña's 
approach to qualitative research.8 A computer software programme called MAXQDA 11 
(Qualitative Data Analysis Software) was used to organise and analyse the data generated 
through interviews and related studies. 

Interviews and related studies reveal that religious education in state schools in 
England has been treated as a minor subject. On the one hand the subject has been 
marginalised. On the other hand, even those who normally consider religious education as 
important have been alienated from religious education in state schools due to religious 
education policies and approaches. There seemed different reasons for this result. Internal 
problems such as poor provision and unclear purpose were mentioned as contributory factors. 
Some claimed that there is a broad consensus that religious education provision in state schools 
is poor. Moreover, some participants argued that religious education policies are not inclusive 
                                                
4 George Z. F. Bereday, “Sir Michael Sadler's "Study of Foreign Systems of Education"”, Comparative Education Review  
7/3 (1964): 310. 
5 Mahmut Zengin, “Öğrencilerin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine Yönelik Tutumlarının Çeşitli Değişkenler 
Açısından İncelenmesi”, Değerler Eğitimi Dergisi  11/25 (2013); Mevlüt Kaya, “İlköğretim ve Ortaöğretim Öğrencilerinin 
Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine Karşı Tutumları”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 12-13 (2001); 
İsmail Arıcı, “Öğrencilerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine Yönelik Tutumları”, Fırat Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi Dergisi  13/1 (2008). 
6 John W. Creswell, Educational Research: Planning, Conducting, and Evaluating Quantitative and Qualitative Research 
(Boston: Pearson, 2012), 207-208. 
7 Ofsted, Religious Education: Realising the Potential (Manchester: Ofsted, 2013); James C Conroy v.dğr., Does Religious 

Eduacation Work? A Multi-Dimensional Investigation (London: Bloomsbury, 2013); Daniel Moulin, “Doubts About 
Religious Education in Public Schooling”, International Journal of Christianity & Education  19/2 (2015); Denise Cush, 
“What Have We Learned from Four Decades of Non-Confessional Multi-Faith Religious Education in England? Policy, 
Curriculum and Practice in English Religous Education 1969-2013”, Religious Education in a Global-Local World, ed. Jenny 
Berglund v.dğr. (Switzerland: Springer, 2016); REC, A Review of Religious Education in England (London: Religious 
Education Council of England and Wales, 2013). 
8 Matthew B. Miles v.dğr., Qualitative Data Analysis: A Methods Sourcebook, 3. Baskı (Los Angeles: Sage, 2014). 
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enough, that is, they bias in favour of religious groups or Christianity. While others suggested 
that religious education has moved away from "religion" due to religious education approaches 
applied. Furthermore, lack of sufficient support and unequal treatment of school subjects led 
some observers to call religious education: "Cinderella of the curriculum", "third division 
subject" and "backwater".9 What is more, external problems such as secularisation and 
materialism were also mentioned as contributory factors to the low status of religious education 
in state schools in England. 

It can be argued that even though religious education has been defined and presented 
as an educational subject instead of a religious one, this was not enough to avert low status in 
the face of secularisation. The attitudes towards religion directly influenced the attitudes 
towards religious education, as found by some studies conducted in Turkey.10 Religious 
education approaches tasked to modernise the subject also seemed to contribute to the low 
status by secularising and moving religious education away from religion,11 whereby alienating 
some religious people. Religious people alienated from religious education in state schools have 
retreated to alternative places such as home schooling and faith schools to provide better 
religious education for their children. 

It is then important to take these findings into account when religious policies and 
approaches applied in England are presented as models to other countries. Even though 
religious education policies and models are not solely responsible for the low status of religious 
education in England, they seemed to contribute to it. 

The article concludes with suggestions on what can be done to raise the status of 
religious education in state schools. It seems to be important to clarify the aims and purposes of 
religious education in state schools. Unclear purpose leads to confusion which breeds low 
status. Religious education should also focus on its subject matter, religion, rather than focusing 
on topics and issues unrelated to study of religion. Finally, it seems that the importance 
attached to religion directly influences the status of religious education, even though religious 
education is described as an educational subject in modern societies. 

Öz 
Bu makale İngiltere devlet okullarında zorunlu olarak okutulan din eğitimi dersine 

gösterilen önemi ve bunun sebeplerini paydaşların görüşleri üzerinden incelemektedir. 
İngiltere din eğitimi politikaları ve İngiltere’de geliştirilen ve uygulanan din eğitimi 
yaklaşımları zaman zaman Türkiye dâhil birçok ülkeye örnek olarak sunulmaktadır. Ancak, 
İngiltere'de bu politikaların ve yaklaşımların uygulanması sonucu din eğitimine gösterilen 
önem ve tutum konusu Türkiye'de yapılan çalışmalarda çok fazla incelenmemiştir. Bu konunun 
incelenmesi için İngiltere’de din eğitimi paydaşları ile mülakatlar yapılmış ve konu ile ilgili 

                                                
9 F. W. Garforth, “Doubts About Secondary School Scripture”, Religion in Education  28/2 (1961): 76; Suzanne Newcombe, 
“Religious Education in the United Kingdom”, The Routledge International Handbook of Religious Education, ed. Derek 
Davis - Elena Mikhailovna Miroshnikova (London: Routledge, 2013), 372; John Martin Hull, “Editorial: Religious 
Education and the National Curriculum”, British Journal of Religious Education  18/3 (1996): 130. 
10 Zengin, “Öğrencilerin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine Yönelik Tutumlarının Çeşitli Değişkenler Açısından 
İncelenmesi”, 291. 
11 Terence Copley, Teaching Religion: Sixty Years of Religious Education in England and Wales (Exeter: University of Exeter 
Press, 2008), 10-11. 
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İngiltere'de yapılan çalışmalar incelenmiştir. Paydaşlarla yapılan mülakatlar ve konuyla ilgili 
çalışmalar ortaya koymaktadır ki İngiltere'de din eğitimi önem verilmeyen bir ders 
durumundadır. Hatta normal şartlarda din eğitimini önemseyenler bile, uygulanan din eğitimi 
yaklaşımları ve politikaları yüzünden devlet okullarındaki din eğitimine karşı mesafeli 
durmaktadır. Bunun ise çeşitli sebepleri bulunmaktadır. Dersin kötü işlenmesi, amaçlarının net 
olmaması gibi iç sebepler; devletin izlediği din eğitimi politikalarının dışlayıcı olarak görülmesi 
ve dersin "din" eğitiminden uzaklaşması gibi problemler bu sonucu ortaya çıkarmış 
gözükmektedir. Yine bunun yanında, genel eğitim politikaları nedeniyle derse yeterince destek 
verilmemesi ve son olarak sekülerleşme ve maddileşme gibi sebepler de bu sonuca katkı 
sağlamış gözükmektedir. Sonuç olarak şu söylenebilir ki, İngiltere'deki din eğitimi politika ve 
yaklaşımlarının daha iyi anlaşılması için bu sonuçların dikkate alınması gerekmektedir. 

Anahtar Kelimeler: Din eğitimi, İngiltere, Din eğitiminin önemi, Din eğitimi yaklaşımları. 

GİRİŞ 
Hristiyan Batı dünyasında eğitim kilisenin ve din adamlarının çabaları ile halka 

ulaşmıştır. Kiliseler tarafından açılan okullar yüzyıllar boyunca halkın eğitim alabilecekleri 
yegâne yerler olmuşlardır.12 İngiltere’de de eğitim yüzyıllar boyunca kiliseler tarafından 
sağlanmıştır. Bu okullardaki eğitimin kendisi ve amacı dini olmuştur. Her ne kadar 
Reformasyon (15 ve 16. yüzyıllarda meydana gelen dini reform) sonrasında dini otoriteye bağlı 
olmayan okullar açılmaya başlanmışsa da bu okullar yine de Hristiyan temelleri benimsemişler 
ve din dersleri okutmuşlardır.13 Gelişen sanayisi ve dünyanın her yerindeki sömürgeleri ile 20. 
yüzyılın süper gücü olan Büyük Britanya İmparatorluğu eğitime, Almanya ve Fransa'ya 
nazaran, geç bir dönemde el atmıştır. İlk devlet okullarının açılması 1870 yılı itibariyle 
başlamıştır. Yeni kurulan devlet okullarında din dersleri de okutulmuş ancak derslere 
gösterilen önem tartışma konusu olmuştur.  

Bu makalede İngiltere devlet okullarındaki din eğitimi derslerine verilen önem ve 
bunun sebepleri tartışılacaktır. Bu çalışmanın yapılmasının iki amacı bulunmaktadır. İlki, 
İngiltere din eğitimi politikaları ve İngiltere’de geliştirilen din eğitimi yaklaşımları başka 
ülkelere örnek olarak gösterilmektedir.14 Ülkemizde de İngiltere'deki din eğitimine özel bir ilgi 
bulunmaktadır.15 İngiltere'de ortaya çıkan din eğitimi yaklaşımları zaman zaman Türkiye'deki 
din eğitimine örnek olarak sunulmaktadır.16 Örneğin Beyza Bilgin, öğrencilerin din derslerinde 
mezheplerine ve dinlerine göre sınıflara ayırma uygulamasının devrini tamamladığını, artık 
"mezhepler arası ve dinler arası eğitim veya fenomenolojik din öğretimi" yaklaşımının önem 
kazandığını iddia etmiştir.17 İngiltere menşeili olan bu yaklaşımlar İngiltere din eğitimine olan 
ilgiyi arttırmıştır. 

                                                
12 Bk. Richard Aldrich, An Introduction to the History of Education (London: Hodder and Stoughton, 1982). 
13 Bk. Frederick Hadaway Hilliard, The Teacher and Religion (Cambridge: J. Clarke, 1963), 13. 
14 Pépin, Teaching About Religions in European School Systems: Policy Issues and Trends. 
15 Bk. Kaymakcan, Günümüz İngiltere'sinde Din Eğitimi; Alakuş - Bahçekapılı, Din Eğitimi Açısından İngiltere ve Türkiye; 
Cemil Oruç, “İngiltere’de Okul Öncesi ve İlköğretim Okullarında Resmi Din Eğitimi I: Devlet Okulu Örneği”, 
Dinbilimleri Akademik Araştırma Dergisi  13/2 (2013). 
16 Bk. Demirel Uçan, “İslam Din Eğitimi İçin Alternatif Bir Model: Eleştirel Din Eğitimi Yaklaşımı”; Oruç, “Erken 
Çocukluk Dönemi Din Eğitimine Çoğulcu Bir Yaklaşım: ‘Gift to the Child’”. 
17 Beyza Bilgin, Eğitim Bilimi ve Din Eğitimi (Ankara: Gün Yayınları, 2007), 7. 
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Yukarıda bahsedilen çalışmaların bir kısmı – Kaymakcan, Alakuş ve Bahçekapılı gibi – 
İngiltere'deki din eğitimini birçok yönden incelerken, bir kısmi ise İngiltere'de ortaya çıkan belli 
din eğitimi yaklaşımlarını incelemişlerdir. Alana önemli katkılar sunan bu çalışmalar 
İngiltere'de din eğitimine gösterilen önem hususuna ise çok fazla değinmemişlerdir. Ancak 
İngiltere'deki din eğitimi politikalarının ve yaklaşımlarının iyi anlaşılması ancak konunun 
bütün yönleriyle ele alınmasıyla mümkün olacaktır. İngiltere'de din eğitimine gösterilen önem 
konusunun incelenmesi bu anlamda önemlidir. 

İkinci olarak, böyle bir araştırma Türkiye'deki din eğitimi politikalarının da daha iyi 
anlaşılmasına katkı sağlayacaktır. Karşılaştırmalı eğitimci Michael Sadler'in de belirttiği gibi, 
farklı ülkelerin eğitim politikalarını incelemek ve öğrenmek her şeyden önce kendi eğitim 
sistemimizi daha iyi anlamamızı ve incelememizi sağlayacaktır.18 Keza, din eğitimine gösterilen 
önem konusu Türkiye'de de din eğitimi araştırmalarında değinilen konulardan bir tanesidir. 
Beyza Bilgin'in 1970'lerde yaptığı çalışmalarda müdür ve öğrencilerin tercihlerine bırakılan 
seçmeli ve program dışı din derslerinde "başıboşluk" ve "keyfiliğin" oluştuğu vurgulanmıştır. 
Bilgin, derslere gereken önemin ve ihtimamın gösterilmesi için programlardaki yerlerinin 
güçlendirilmesi çağrısını yapmıştır.19 1982'de dersin zorunlu olmasında bu ve benzer çağrıların 
etkisi olduğu söylenebilir.20 Ancak dersin zorunlu olması da tek başına öğrenci ilgisini çekme 
konusunda yeterli olmayabilmektedir. Yapılan bazı araştırmalarda öğrencilerin ve ailelerin 
derse olan ilgi ve tutumları farklı açılardan değerlendirilmiştir.21 Değerlendirme kısmında 
Türkiye'de yapılan bu çalışmalardan da faydalanılmıştır. 

Dört bölümden oluşan bu makalede öncelikle İngiltere'de din eğitiminin hukuksal 
boyutu hakkında bilgi verilecek, ardından araştırmanın yöntemine değinilecektir. Sonrasında 
ise araştırmanın bulguları ortaya konacak ve değerlendirme yapılarak makale sonuca 
bağlanacaktır. 

1. İNGİLTERE’DE DİN EĞİTİMİNİN HUKUKSAL BOYUTU 
İngiltere’de din eğitimi (religious education) dersi ilkokul birinci sınıftan lise son sınıfa 

kadar okutulması zorunlu dersler arasında yer almaktadır. Ancak derslerden muafiyet hakkı da 
bulunmaktadır.22 18 yaşından küçük öğrenciler ailelerinin izniyle, 18 yaş üstü öğrenciler ise 
kendi istekleri ile dersten muafiyet talep edebilmektedirler. Muafiyet talep edilirken herhangi 
bir sebep sunmak zorunlu değildir, ancak dersten tamamen mi yoksa kısmen mi muaf olunmak 
istendiği belirtilmelidir.23 

                                                
18 Bereday, “Sir Michael Sadler's "Study of Foreign Systems of Education"”, 310. 
19 Beyza Bilgin, “Liselerde Din Bilgisi Eğitiminin Bugünkü Durumu”, 50. Yıl, ed. Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
(Ankara: Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Yayınları, 1973), 280; Bilgin, Eğitim Bilimi ve Din Eğitimi, 83. 
20 Bk. Halis Ayhan, Türkiye'de Din Eğitimi (İstanbul: DEM Yayınları, 2004), 271-323. 
21 Fatih Çakmak, “Lise Öğrencilerinin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Programlarına Yönelik Tutumlarını Etkileyen 
Faktörler”, Kuramsal Eğitimbilim Dergisi  11/4 (2018); Zengin, “Öğrencilerin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine Yönelik 
Tutumlarının Çeşitli Değişkenler Açısından İncelenmesi”; Kaya, “İlköğretim ve Ortaöğretim Öğrencilerinin Din 
Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine Karşı Tutumları”; Arıcı, “Öğrencilerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine 
Yönelik Tutumları”; Nurullah Altaş, “Öğrenci Velilerinin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Derslerine Karşı 
Tutum Düzeylerinin Dini Tutum Düzeyleriyle İlişkisi (Ön Araştırma)”, Ankara Üniversitesi Ilâhiyat Fakültesi Dergisi  45/1 
(2004). 
22 U.K. Parliament, School Standards and Framework Act 1998 Chapter 31 (London: The Stationery Office, 1998). 
23 Bk. Robert Long, “Religious Education in Schools (England)”, erişim: 31.10.2018 
http://researchbriefings.parliament.uk/ResearchBriefing/Summary/CBP-7167#fullreport. 
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Din eğitimi dersi "temel müfredat" (core curriculum) içerisinde yer almakta ancak ulusal 
müfredat (national curriculum) içerisinde yer almamaktadır. Bunun sonucu olarak dersin 
müfredatı ulusal olarak değil yerel otoritelerce oluşturulan Yerel Mutabık Müfredat 
Konferansları (Locally Agreed Syllabus Conferences) yoluyla belirlenmektedir. İngiltere'de şu an 
174 farklı din eğitimi müfredatı bulunmaktadır.24 Müfredatı oluşturan konferansın 4 komitesi 
bulunmaktadır: 1) İngiltere Kilisesi temsilcileri, 2) diğer Hristiyan mezhep ve dinlerin 
temsilcileri, 3) öğretmen temsilcileri ve 4) yerel otorite temsilcileri. Her komitenin çıkacak olan 
müfredatı veto etme hakkı olduğu hesaba katılırsa, müfredat hazırlamada dini temsilcilerin, 
özellikle de İngiltere Kilisesi temsilcilerinin önemli bir gücü vardır. 

Bu konferanslar din eğitimi müfredatını hazırlarken 1988 Eğitim Reformu Kanunu'nun 
8. maddesinde belirtilmiş hususlara uymak zorundadırlar. Yasaya göre yerel müfredatlar 
"Büyük Britanya'nın dini geleneklerinin genel olarak Hristiyanlık olduğunu yansıtması [ve] 
aynı zamanda ülkede temsil edilen diğer dinlerin öğreti ve pratiklerini dikkate alması" 
gerekmektedir.25 Robert Jackson'a göre, bu madde gereği yerel müfredatları takip eden devlet 
okullarındaki din eğitimi çok-dinli ve herhangi bir dini benimsetmeyi amaçlamayan bir ders 
haline gelmiştir.26 

İngiltere'de yerel müfredatları uygulamak zorunda olmayan devlet okulları da 
bulunmaktadır. Örneğin, devlet destekli dini okulların bir kısmı bu hakka sahip olup kendi 
müfredatlarını kendileri belirlemektedir. Yukarıda zikredilen 1988 Eğitim Reformu 
Kanunu'nun 8. maddesine de uymak zorunda olmayan bu okullar, yasal olarak dini 
benimsetme amaçlı doktriner din eğitimi yapabilmektedirler.27 Bu makalede ise devlet 
okullarındaki din eğitimi ile kastedilen, kendi müfredatını belirleyen devlet destekli dini 
okullar değildir. Kasıt, 1988 Eğitim Reformu Kanunun 8. maddesine uygun olarak hazırlanan 
yerel müfredatları takip eden devlet okullarıdır. 

2. YÖNTEM 
Bu çalışmada iki farklı kaynak kullanılmıştır. İlk olarak İngiltere’de din eğitiminin 

paydaşları ile mülakatlar yapılmıştır. Din eğitimi politikalarının din eğitimi paydaşları gözüyle 
incelendiği bu araştırmada, incelenen konulardan biri de din eğitimine gösterilen önem 
olmuştur. Bunun için din eğitiminin paydaşlarına din eğitimine gösterilen önem, öğrencilerin 
ve ailelerin tutumları ve bunları ortaya çıkaran sebepler hakkında sorular sorulmuştur. Etik 
sebeplerden dolayı mülakat yapılanların isimleri burada açıklanmamıştır. Ancak araştırmanın 
bulgularına arka plan sunması açısından bu paydaşların kurum ve görevleri belirtilmiştir. 
Toplam 20 mülakat yapılmıştır. Mülakat yapılanların 7 tanesi dini ve seküler kurumların 
temsilcileridir. Bu kurumlar şunlardır: 

                                                
24 Commission on Religion and Belief in British Public Life, Living with Difference: Community, Diversity and the Common 

Good (Cambridge: The Woolf Institute, 2015), 133. 
25 U.K. Parliament, Education Reform Act 1988 Chapter 40 (London: The Stationery Office, 1988). Orijinal hali 'shall reflect 

the fact that the religious traditions in Great Britain are in the main Christian whilst taking account of the teaching and practices of 

the other principal religions represented in Great Britain.' 
26 Robert Jackson, “Religious Education in England: The Story to 2013”, Pedagogiek  33/2 (2013): 125. 
27 Long, “Religious Education”; Robert Long - Paul Bolton, “Faith Schools in England: FAQs”, erişim: 25.02.2019 
http://researchbriefings.parliament.uk/ResearchBriefing/Summary/SN06972#fullreport. 
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• İngiltere Kilisesi (Church of England, CoE) (1CoE; 2CoE)28 

• Katolik Kilisesi (Catholic Church) (3CC) 

• Britanya Hümanist Birliği (British Humanist Association) (4BHA) 

• Yahudi Liderlik Konseyi (Jewish Leadership Council) (5JLC) 

• Britanya Müslüman Konseyi (Muslim Council of Britain) (6MBC) 

• Şii Al-Khoei Vakfı (Al-Khoei Foundation) (7AKF). 

Bu dini ve seküler grup temsilcilerinin yanında İngiltere'de din eğitimi üzerine 
kurulmuş kurum ve kuruluşların üst düzey yöneticileri ile de görüşmeler yapılmıştır. Görüşme 
yapılan kişilerin kurumları şunlardır: 

• Din ve Eğitim Üniversite Öğreticileri Birliği (Association of University Lecturers in 

Religion and Education; AULRE) (8AULRE) 

• Din Eğitimi Daimi Danışma Konseyi Ulusal Birliği (National Association of 

Standing Advisory Councils on Religious Education; NASACRE) (9NASACRE) 

• Din Eğitimi Öğretmenleri Ulusal Birliği (National Association of Teachers of 

Religious Education; NATRE) (10NATRE) 

• İngiltere ve Galler Din Eğitimi Konseyi (Religious Education Council of England 

and Wales; REC) (11REC). 

Bunun dışında 5 akademisyenle (12A; 13A; 14A; 15A; 16A), 2 öğretmenle (17T; 18T) ve 
din eğitimi ile sorumlu 2 üst düzey devlet görevlisi (19SO; 20SO) ile görüşmeler yapılmıştır. 

İkinci olarak ise bu mülakatların yanında, İngiltere'de din eğitimi ile ilgili yazılan 
raporlar ve akademik araştırmalar taranmıştır. Bütün bu kaynaklar Miles, Huberman ve 
Saldaña'nın nitel analiz metoduyla toplanmış ve analiz edilmiştir.	29 Görüldüğü üzere araştırma 
İngiltere din eğitimi paydaşları ile yapılan 20 mülakata ve konuyla ilgili çalışmaların 
taranmasına dayanmaktadır. Bu anlamda yapılan araştırmanın sınırlılıkları mevcuttur. Ancak 
mülakatlarda "amaçlı örnekleme" yöntemlerinden "maksimum çeşitlilik" uygulanmıştır. Bu 
şekilde dini gruplardan seküler gruplara, öğretmenlerden akademisyenlere kadar farklı seslere 
yer verilerek bu sınırlılık azaltılmaya çalışılmıştır.30 Mülakatlardan ve ilgili çalışmalardan elde 
edilen data MAXQDA11 isimli program kullanılarak kodlanmış ve kategoriler oluşturulmuştur. 
Bu kategoriler, gerekli yerlerde katılımcıların kendi sözleri doğrudan verilerek ve konu 
üzerinde farklı görüşler yansıtılarak yazıya dökülmüştür.31 

                                                
28 Görüşme yapılan kişilere kodlar verilmiştir. Öncelikle her mülakat yapılan kişiye 1'den 20'ye bir numara verilmiştir. 
Ayrıca numaraların yanına kişinin kurum ya da uzmanlığı ile ilgili harfler konulmuştur. Dini, seküler ve profesyonel 
kurumların İngilizce baş harfleri kullanılmış, akademisyenler için A (Academic); öğretmenler için T (Teacher) ve devlet 
görevlileri için SO (State Official) kullanılmıştır. 
29 Miles v.dğr., Qualitative Data Analysis: A Methods Sourcebook. 
30 Creswell, Educational Research: Planning, Conducting, and Evaluating Quantitative and Qualitative Research, 207-208. 
31 Miles v.dğr., Qualitative Data Analysis: A Methods Sourcebook. 
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3. BULGULAR 
İngiltere’de din eğitimi dersi hukuki olarak zorunlu derslerden bir tanesidir. Ancak 

dersin zorunlu olması, aynı zamanda önem verilen bir ders olduğu anlamına gelmemektedir. 
Yapılan mülakatlar ve incelenen çalışmalar göstermektedir ki İngiltere'de Din eğitimi önem 
verilmeyen bir ders durumundadır. Bunun ise farklı sebepleri bulunmaktadır. Kuşkusuz bu 
sebepler iç içe geçmiş ve birbiri ile bağlantılı haldedir. Ancak burada bulguların sunumunu 
kolaylaştırmak amacıyla 4 başlık kullanılacaktır: 1) İç Sorunlar 2) Din Eğitimi Politikaları ve 
Yaklaşımları 3) Genel Eğitim Politikaları ve 4) Sekülerleşme ve Maddiyatçılık. 

3.1. İç Sorunlar 
İç sorunlar ile kastedilen din eğitimi derslerinin kötü işlenmesi, hedeflerin tam net 

olmaması ve çocukların dini ilgi ve ihtiyaçlarının gözetilmemesi problemleridir. Örneğin, 
paydaşların zikrettiği problemlerden bir tanesi dersin kötü işlenmesidir. Kuşkusuz burada 
dersin iyi ya da kötü işlenmesinin nasıl değerlendirildiği muğlaktır. Yine de, örneğin, İngiltere 
Ulusal Seküler Derneği (National Secular Society) din eğitimi derslerinin "kötü" işlendiği 
yönünde ülkede "geniş bir mutabakat" bulunduğunu iddia etmiştir.32 Görüşme yapılan İngiltere 
Kilisesi temsilcisi (1CoE) ise öğrencilerin dersleri "sıkıcı" bulduğunu iddia etmiştir. 

Ulusal Seküler Derneğine göre din eğitiminin kötü olarak işlenmesinin bir sebebi bu 
dersin "hedefinin belirsiz" olmasıdır.33 Dersin hedeflerinin tam net olmadığı konusu başka 
kaynaklar tarafından da desteklenmektedir. Örneğin, İngiltere'de okulları denetlemekle görevli 
Ofsted'in 2013 tarihli son din eğitimi raporu, din eğitimi öğretmenlerinin tam olarak ne 
yaptıklarını ve neye ulaşmak istediklerini bilmedikleri vurgulamıştır. Bu yüzden de din eğitimi 
derslerinin kalitesinin genelde düşük olduğunu belirtmiştir. Çözüm olarak ise "din eğitiminin 
hedef ve amaçlarının aydınlığa kavuşturulması" önerisini sunmuştur.34 

Ancak, İngiltere'de din eğitiminin hangi amaçlar doğrultusunda yapılması gerektiği 
konusu, diğer bütün ülkelerde olduğu gibi, tartışmalı bir konudur. Ülkede uzun süredir din 
eğitiminin iki amaç üzerine kurulu olduğu kabul edilmektedir. "Attainment targets" (ulaşılacak 
amaçlar) olarak adlandırılan bu iki amaç din hakkında öğrenme (learning about religion) ve 
dinden öğrenmedir (learning from religion).35 Din hakkında öğrenme dinin doğasını, inançlarını, 
hayat tarzını, kaynaklarını, pratiklerini ve kendini ifade ediş tarzını öğretmeyi amaçlamaktadır. 
Dinden öğrenme ise, çocukların öğrendikleri hakkında düşünmelerini, hayata geçirmelerini ve 
kendi din ile ilgili sorularına cevaplar bulmalarını kapsamaktadır.36 

Buna mukabil bazı akademik çalışmalar, bu iki amaçla neyin kastedildiği konusunda 
öğretmenlerin kafalarının net olmadığını iddia etmişlerdir.37 Araştırma çerçevesinde mülakat 
yapılan Ofsted'in din eğitimi raporunu hazırlayan yöneticisi ise bu iki amaçtan sorunlu olanın 

                                                
32 National Secular Society, “Religious Education”, erişim: 26.11.2018 http://www.secularism.org.uk/uploads/religious-
education-briefing-paper.pdf. 
33 National Secular Society, “Religious Education”, 5. 
34 Ofsted, Religious Education: Realising the Potential, 7. 
35 QCA, Religious Education: The Non-Statutory National Framework (London: The Qualifications and Curriculum 
Authority, 2004), 11, 34. 
36 QCA, Religious Education: The Non-Statutory National Framework, 11. 
37 Bk. Geoff Teece, “Is It Learning About and From Religions, Religion or Religious Education? And Is It Any Wonder 
Some Teachers Don't Get It?”, British Journal of Religious Education  32/2 (2010). 
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ikincisi olduğunu ifade etmiştir (20SO). Katılımcıya göre, bazı öğretmenler bu ikinci hedefi 
(dinden öğrenme) çocukları daha iyi dindar yapma amacı olarak değerlendirmektedir. Bu ise, 
katılımcıya göre, din eğitimini amacından saptırmaktır. Kendisi çözüm olarak ise dinden 
öğrenme hedefinin tamamen kaldırılması gerektiğini belirtmiştir (20SO). Ancak bu teklife 
özellikle İngiltere Kilisesi temsilcileri karşı çıkmıştır. Bu katılımcılar ikinci amacın – yani dinden 
öğrenmenin – kaldırılmasıyla din eğitiminin kuru bir bilgi aktarımı dersi haline geleceğini iddia 
etmişlerdir (1CoE; 2CoE). 

Din eğitimine yöneltilen bir diğer eleştiri ise bu derslerin çocukların ilgi ve ihtiyaçlarını 
gözetmemesidir. İngiltere'de din eğitiminin çocukların ilgilerini çeken konuları içermediği 
hususu eskilerden beri tartışılagelmiştir. 1960'ların başında Loukes yaptığı çalışma sonucunda 
öğrencilerin din eğitimini "çocukça" bulduklarını ve din eğitiminin kendi hayatlarıyla ilgisi 
olmadığından yakındıklarını ortaya koymuştur.38 Bu sebeple, İngiltere din eğitimine son 50 
yılda en büyük etkiyi yapacak olan fenomenolojik din eğitiminin amaçlarından bir tanesi 
çocukların ilgi ve ihtiyaçlarını gözeterek din eğitimi yapmak olmuştur.39 Ancak Barnes ve Kay'a 
göre fenomenolojik din eğitimi yaklaşımı da çocukların ilgisini ve ihtiyaçlarını gözetme 
hususunda başarılı olamamıştır.40 

NASACRE temsilcisi kendisinin din eğitimi ile ilgili bir iş yaptığını söylediğinde 
insanların genelde ilk tepki olarak "çocuklar dine ilgi gösteriyor mu?" diye sorduklarını ifade 
edip şunları söylemiştir (9NASACRE): 

Çocuklar öğretmenlerinin din eğitiminde kendilerine sorduğu 
sorulara ilgi duymuyorlar. Bence çocukların dini sorulara, dini 
bilgilere, dünya ne zaman başladı [gibi] sorulara ilgileri var. Fakat 
öğretmenlerin farklı bir ajandası var. Onlar [sadece] Buda ne zaman 
doğdu [gibi] şeyleri öğretmeye çalışıyorlar. 

Ulusal Seküler Derneği yapılan bir ankete dayanarak, kötü ve ilgi çekmeyen ders 
işlenişi nedeniyle çocukların din eğitimini müfredattaki "en faydasız ders" olarak seçtiğini 
belirtmiştir.41 2018 yılında yapılan bir çalışmada da benzer bir sonuç çıkmıştır. Bu çalışmaya 
göre din eğitimi öğrencilere göre "en az önemli" (the least important) derslerden bir tanesidir.42 
Hatta bazı öğrencilerin başka derslere çalışabilmek için din eğitimi dersinden kendilerini muaf 
tutturdukları tespit edilmiştir.43 Başka bir çalışmada ise öğrencilerin en önemsiz ders olarak din 
eğitimini seçtikleri, dersi gülüp eğlendikleri bir dinlenme zamanı olarak gördükleri iddia 
edilmiştir. Araştırmayı yapan ve "din eğitimi çalışıyor mu?" (Does religious education work?) 
sorusuna cevap aramaya çalışan Conroy ve arkadaşları son tahlilde şu sonuca ulaşmışlardır: 

                                                
38 Harold Loukes, Teenage Religion: An Inquiry Into Attitudes and Possibilities Amoung British Boys and Girls in Secondary 

Modern Schools (London: SCM Press, 1961), 150. 
39 Schools Council, Working Paper 36: Religious Education in Secondary Schools (London: Evans/Methuen, 1971). 
40 L. Philip Barnes - William K. Kay, “Developments in Religious education in England and Wales (Part 2): 
Methodology, Politics, Citizenship and School Performance”, Themelios  25/3 (2000). 
41 National Secular Society, “Religious Education”, 6. 
42 Matthew Smith, “English, Maths, Science and Computing are the most important school subjects”, erişim: 12.04.2019 
https://yougov.co.uk/topics/politics/articles-reports/2018/02/15/english-maths-science-and-computing-are-most-impor. 
43 Bk. David Lundie, “Religious Education and the Right of Withdrawal”, erişim: 26.11.2018 
https://davidlundie.files.wordpress.com/2018/04/report-on-re-opt-out-wcover.pdf. 
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Eğer din eğitiminin amacı rahatlatmak ve güldürmekse, o zaman 
[söylenebilir ki] bu ders oldukça iyi çalışmaktadır.44 

3.2. Din Eğitimi Politikaları ve Yaklaşımları 
Katılımcılara göre din eğitimi sadece kötü işlendiği için önemsiz hale gelen bir ders 

değildir. Aksine, normal şartlarda din eğitimine büyük önem atfeden kişi ve gruplar dahi 
devlet okullarındaki mevcut din eğitimine karşı olumsuz bir tutum içindedirler (Örn. 3CC). 
Bunun en önemli sebebi ise izlenen din eğitimi politikaları ve bu din eğitimi politikalarının bir 
parçası olan din eğitimi yaklaşımlarıdır. 

Bazı katılımcılar devletin din eğitimi politikalarını belirlerken farklı sesleri yeterince 
dikkate almadığını vurgulamışlardır (5JLC; 6MBC). Yahudi temsilci, din eğitimi politikaları 
belirlenirken istişare sürecinin işlediğini, diğer dini gruplarla birlikte kendilerinin de fikirlerinin 
sorulduğunu belirtmiştir. Ancak bunu belirttikten hemen sonra şu tespiti de paylaşma ihtiyacı 
hissetmiştir: "Peki bu [istişare süreci politikada] bir değişikliğe sebep oluyor mu? Hayır!" 
(5JLC). Katılımcıya göre politikalar istişare sürecine geçilmeden evvel zaten belirlenmiş oluyor. 
Bunun sonucu olarak ise istişare süreci sonuca müessir olmayan adeta boşa yapılmış bir süreç 
olarak kalıyor. 

Bunun yanı sıra bazı katılımcılar ise devletin din eğitimi politikalarını belirlerken 
"yanlış" kişi ve kurumlara danıştığından yakınmaktadır (2CoE; 4BHA). Ancak buradaki "yanlış" 
kişi ve kurumların kimler olduğu hususu katılımcıdan katılımcıya değişiklik arz etmektedir. 
Örneğin Britanya Hümanist Birliği temsilcisi, din eğitimi müfredatlarının belirlenmesinde dini 
gruplara çok fazla yer ve güç verilmesinin yanlış olduğunu iddia etmiştir. Katılımcıya göre, 
sekülerleşme sonucu artık İngiltere'de dinin bir "azınlık aktivitesi" haline gelmesine rağmen, 
din eğitimi müfredatlarının hala dini gruplar tarafından dizayn edilmesi yanlış bir yaklaşımdır 
(4BHA). Ulusal Seküler Birliği de şu anki din eğitimi politika ve müfredatlarını "zamanı geçmiş 
ve tamamen yetersiz" olarak nitelemiştir.45 

Ancak İngiltere'de din eğitimi politikalarından ve yaklaşımlardan rahatsız olanlar 
sadece seküler ve hümanist gruplar değildir. Akademik çalışmalarda genellikle İngiltere'deki 
din eğitimi çok-dinli (multi-faith) ve herhangi bir dini benimsetmeyi amaçlamayan (non-

confessional) bir ders olarak kabul edilse de46, her grup bu şekilde düşünmemektedir. Örneğin, 
bazı Hristiyan, Yahudi ve Müslüman temsilciler dersi fazla seküler bulurken (2CoE; 6MBC); 
seküler temsilci dersi fazla dine dayalı bulmaktadır (4BHA). Yine, Müslüman katılımcılar 
dersin Hristiyan temelleri üzerine bina edilmesinden rahatsız olurken (6MBC; 7AKF); Hristiyan 
temsilciler din eğitimi derslerinde çok fazla dine yer verilip Hristiyanlığın es geçilmesinden 
yakınmaktadırlar (1CoE; 2CoE; 3CC). 

Örneğin iki Müslüman katılımcı da din eğitimi derslerinde Hristiyanlığa çok yer 
ayrılmasından rahatsızdır. Britanya Müslüman Konseyi temsilcisi çocukların daha küçük yaşta 
İslam'ı öğrenmeden Hristiyanlığı öğrenmelerinin problem oluşturduğunu belirtmektedir. Hatta 
                                                
44 Conroy v.dğr., Does Religious Eduacation Work?, 226. 
45 National Secular Society, “Religious Education Must be Reformed before Ending Parental Opt-out”, erişim: 26.11.2018 
http://www.secularism.org.uk/news/2016/05/nss--religious-education-must-be-reformed-before-ending-parental-opt-
out. 
46 Jackson, “Religious Education in England: The Story to 2013”. 
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bunun alttan alta bir "beyin yıkama" (indoctrination) olduğunu iddia etmektedir (6MBC). Diğer 
Müslüman temsilcisi de öğrencilerinin tamamı Müslüman olan devlet okullarında dahi 
Hristiyanlığın Müslümanlıktan daha çok öğretildiğine değinerek bunun değişmesi gerektiğini 
belirtmektedir (7AKF). 

Her ne kadar yasalarda müfredatın kaçta kaçının Hristiyanlığa ayrılması gerektiği açık 
olarak belirtilmese de birçok yerel müfredat dersin yüzde 60'lık kısmını Hristiyanlığa 
ayırmaktadır. Görüşme yapılan İngiltere Kilisesi temsilcisi (1CoE) ise bunun olması gereken bir 
durum olduğunu iddia etmiştir. Ülkenin kahir ekseriyetinin ve kültürünün Hristiyan temelli 
olmasını ise buna dayanak olarak göstermiştir. Ancak bu görüldüğü üzere Müslüman 
temsilciler tarafından eleştirilmektedir. 

Eleştirilen bir başka husus ise din eğitiminde çok fazla sayıda dinin öğretildiğidir. 
İngiltere Kilisesi temsilcisi (2CoE) din eğitiminin birçok dini öğretebilmek için tematik öğretme 
biçimini benimsediğini belirtmektedir. Bunun sonucunda ise çocukların akıllarının karıştığını, 
her dinden bir şeyler bildiklerini ama hangi inancın hangi dine ait olduğunu bilmediklerini 
iddia etmiştir (2CoE). Fenomenolojik din eğitimi yaklaşımı ile birlikte yaygınlaşan tematik 
öğrenmede dinler tematik konular etrafında incelenmektedir. Örneğin ibadet konusu etrafında 
farklı dinlerin ibadet anlayışı ele alınmaktadır. Ancak bu öğretimin sonucunda çocukların 
öğrendikleri bilgileri karıştırdıkları iddia edilmektedir.47 

İngiltere'de din eğitiminin fazla sekülerleştiği eleştirisi de katılımcılar tarafından dile 
getirilmiştir (5JLC; 6MBC; 7AKF; 15A; 16A). Britanya Müslüman Konseyi temsilcisine göre din 
eğitiminde çocuklara şu tarzda sorular sorulmaktadır: "Eğer tanrı varsa, neden bu kadar çok 
kötülük var?". Katılımcıya göre bu şekilde sorularla çocukların kafasında tanrıya karşı şüpheler 
uyandırılmakta, din eğitimi aslında bir tanrı eleştirisine dönüşmektedir. Katılımcıya göre bu 
şekilde din eğitimi aslında "din hakkında seküler bir perspektifin gelişmesini teşvik 
etmektedir". Seküler perspektif ise katılımcıya göre "dinden şüphe" ve "din hakkında olumsuz 
duygular" üzerine kuruludur (6MBC). 

İki akademisyen katılımcıya göre ise din eğitimi de dâhil bütün okul eğitiminde 
çocuklara inanç ve gerçek (belief-fact) ayrımı benimsetilmektedir. Buna göre çocuklara bilimsel 
bilgiler "gerçek" ve "geçerli" olarak öğretilmekte, inancın ise "sübjektif, kişisel, karmaşık ve 
güvenilmez" olduğu hissettirilmektedir. Bu şekilde ise bilimsel bilgi kutsanırken, inançlar 
herkese göre değişen, kişisel, önemsiz duygularmış muamelesi görmektedir (15A; 16A). Bir 
akademisyene göre bu "beyin yıkama (…) oldukça seküler bir toplum ortaya çıkarmıştır" (15A). 

Bunun yanında, araştırmaya katılan katılımcıların eleştirdiği bir diğer nokta ise din 
eğitimi dersinin artık "din" eğitiminden uzaklaşmasıdır. Buna göre, dinin öğretimi belli 
temaların öğretilmesine hapsedilmektedir. Bunun sonucu olarak da önem arz eden veya 
tartışmalı bazı dini konular öğretim konusu yapılmamaktadır (4BHA; 6MBC; 17T; 18T; 19SO). 
Bu vaziyetten özellikle öğretmenler şikâyetçi gözükmektedir. Buna mukabil diğer taraftan ise 
din ile alakalı olmayan birçok konu din eğitimi dersinde işlenmektedir (20SO). Bazı 

                                                
47 Bk. John Burn - Colin Hart, The Crisis in Religious Education (London: Educational Research Trust, 1988); Robert Orme, 
“R******us Education: How RE Lost its Soul”, erişim: 31.10.2018 http://www.reonline.org.uk/news/think-piece-rus-
education-how-re-lost-its-soul-david-ashton/. 
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araştırmacılara göre bunun yapılmasındaki amaç din eğitimini modern zamana uydurma 
çabasıdır.48 Britanya Müslüman Konseyi temsilcisine göre din eğitimi derslerinde dinlerin 
doğruluk iddialarına ve diğer dinleri geçersiz görmelerine yer verilmeyerek aslında dinler 
"sekülerlik kutusuna" hapsedilmektedir (6MBC). Ancak bazı katılımcılar ise din eğitimi 
derslerinde dinin savaşlara ve radikalleşmeye sebep olan yönlerinin de işlenmediğini belirterek, 
aslında bu şekilde dinlerin "şirin" gösterilmeye çalışıldığını iddia etmişlerdir (4BHA). 

Dini temsilcilere göre yerel müfredatı takip eden devlet okullarındaki din eğitiminin 
yetersizliği ve sekülerleşmesi aileleri farklı çözümler bulmaya itmiştir (3CC; 5JLC; 6MBC; 
7AKF). Örneğin bazı aileler, çocuklarını devlet okullarından alıp evde eğitim (home schooling) 
yapmak suretiyle dini bir çizgide eğitmeye çalışmaktadırlar.49 Yine bazı aileler daha iyi bir din 
eğitimi ümidiyle dini okulları tercih etmektedirler. Katolik Kilisesi temsilcisi yerel müfredatı 
takip eden okullardaki din eğitimi derslerinde din ile ilgili kuru bilgilerin verildiği ve din ile 
yakın ilişki kurulamadığı eleştirilerini yapmıştır. Temsilciye göre bu sebeplerle birçok dindar 
aile dini okulları tercih etmektedir (3CC). Aynı husus Yahudi ve Müslüman temsilciler 
tarafından da dile getirilmiştir (5JLC; 6MBC; 7AKF). 

Eleştirilen bir başka husus ise din eğitiminin diğer derslerden ayrı bir ders gibi 
algılanmasına sebep olan din eğitimi politikalarıdır (4BHA; 8AULRE; 10NATRE; 12A; 13A; 
20SO). Din eğitimi yerel düzeyde müfredatı belirlenen tek derstir. Yine din eğitimi okullarda 
muafiyet hakkı tanınan iki dersten bir tanesidir (diğeri Cinsellik ve İlişkiler Eğitimi –Sex and 

Relationships Education– dersidir). Katılımcılara göre bu gibi politikalar din eğitimi dersinin 
diğer dersler gibi olmadığı, farklı bir ders olduğu imajını doğurmaktadır. Bu ise din eğitimi 
dersinin diğer derslerden daha önemli olduğu algısını doğurabildiği gibi, aksine diğer 
derslerden daha önemsiz olduğu algısına da sebep olabilmektedir.50 

Bütün bunlara ilaveten, katılımcıların önemli bir kısmı din eğitimi müfredatlarının 
yerelde hazırlanmasının dersin önemini ve kalitesini düşürdüğünü de belirtmişlerdir (4BHA; 
8AULRE; 10NATRE; 12A; 13A; 19SO; 20SO). Mülakat yapılan bir akademisyen ulusal 
müfredata sahip olan bir din eğitiminin "okullar, öğretmenler ve müfettişler tarafından çok 
daha fazla ciddiye alınacağını" belirtmiştir (12A). Aynı husus son dönemde yazılan bazı din 
eğitimi raporlarında da gündeme getirilmiştir.51 Ancak ulusal müfredata karşı eleştirel sesler de 
bulunmaktadır. Mesela, Din Eğitimi Daimi Danışma Konseyi Ulusal Birliği temsilcisi ulusal 
müfredata sahip olan bir çok dersin de yeteri kadar ciddiye alınmadığını belirtmiştir. 

                                                
48 Bk. Copley, Teaching Religion, 10-11; Rob Freathy - Stephen G. Parker, “Secularists, Humanists and Religious 
Education: Religious Crisis and Curriculum Change in England, 1963–1975”, History of Education: Journal of the History of 

Education Society  42/2 (2013): 246-247; Moulin, “Doubts About Religious Education in Public Schooling”, 135-136. 
49 Bk. Barbara Burke, Home Education: The Experience of Parents in a Divided Community (Doktora Tezi, Institute of 
Education, University of London, 2007); Farah Ahmed, “Tarbiyah for Shakhsiyah (Educating for Identity): Seeking Out 
Culturally Coherent Pedagogy for Muslim Children in Britain”, Compare: A Journal of Comparative and International 

Education  42/5 (2012). 
50 Bk. Conroy v.dğr., Does Religious Eduacation Work?, 5. 
51 Bk. Commission on Religion and Belief in British Public Life, Living with Difference, 37; Adam Dinham - Martha Shaw, 
“RE for REal: The Future of Teaching and Learning about Religion and Belief”, erişim: 31.10.2018 
https://www.gold.ac.uk/media/documents-by-section/departments/research-centres-and-units/research-units/faiths-
and-civil-society/REforREal-web-b.pdf; Charles Clarke - Linda Woodhead, “A New Settlement Revised: Religion and 
Belief in Schools”, erişim: 28.11.2018 http://faithdebates.org.uk/wp-content/uploads/2018/07/Clarke-Woodhead-A-New-
Settlement-Revised.pdf. 
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Katılımcıya göre, ulusal müfredata sahip olmanın din eğitimine önemli bir katkısı olmayacaktır 
(9NASACRE). Bunun yanında, özellikle dini temsilciler ulusal bir müfredatı tercih 
etmediklerini belirtmektedirler (1CoE; 2CoE; 3CC). Çünkü şu anki sistemde müfredat belirleme 
konusunda okullara, özellikle de dini okullara, önemli bir esneklik tanınmaktadır. Ülkedeki 
bazı devlet destekli dini okullar kendi din eğitimi müfredatlarını kendileri hazırlamakta, 
böylelikle doktriner bir din eğitimi imkânı devam etmektedir. Olası bir ulusal din eğitimi 
müfredatıyla ise bu esnekliğin ortadan kalkmasından endişe edilmektedir. Bunun için örneğin 
İngiltere Kilisesi okullara esneklik tanımayan ulusal bir din eğitimi müfredatına karşı olduğunu 
belirtmiştir.52 

3.3. Genel Eğitim Politikaları 
Yapılan araştırmalara göre din eğitimi en az devlet desteği alan, alanında yetişmiş 

uzman öğretmene en az sahip olan ve hizmet içi eğitim için en az pay ayrılan derstir.53 Bu 
politikalardan anlaşılmaktadır ki İngiltere devleti için din eğitimi diğer derslerden daha 
önemsiz bir derstir. 

Din eğitiminin diğer dersler içerisindeki bu görece daha önemsiz konumunu anlatmak 
için din eğitimcileri derse bazı adlar bile takmışlardır. Bunlardan en meşhuru, Garforth'un 1961 
yılında din eğitiminin okullardaki düşük statüsünü anlatmak için kullandığı "müfredatın 
Külkedisi" (the Cindrella of the curriculum) ifadesidir.54 Buna göre ders hayata zaten dezavantajlı 
başlamış, sonrasında ise her kesim tarafından itilip kakılmıştır. Newcombe ise din eğitiminin 
okulun "üçüncü lig dersi" (third division subject) olduğunu belirtmişdir.55 Hull'a göre ise din 
eğitimi okulun "mahrumiyet" (backwater) bölgesidir.56 Yapılan mülakatlarda da bu husus dile 
getirilmiştir. Britanya Müslüman Konseyi temsilcisi din eğitiminin diğer derslere nazaran yerini 
şöyle değerlendirmiştir (6MCB): 

Bu ülkede, derslerin bir nevi hiyerarşik bir düzeni var ve korkarım 
din eğitimi [bu hiyerarşide] yükseklerde yer almıyor. Altlarda bir 
yerlerde bulunuyor. 

Din eğitimi dersinin eğitim sisteminde kötü bir yerde olmasının bir göstergesi de dersin 
uzman olmayan kişiler tarafından öğretilmesidir.57 Bir rapora göre ortaöğretimde din eğitimi 
derslerine giren öğretmenlerin yüzde elliden fazlası din eğitimi ile ilgili herhangi bir yeterliliğe 
veya uzmanlığa sahip değildir. Rapora göre bu "kabul edilemez bir durumdur".58 

Uluslararası ve ulusal test ve sınavların din eğitimini olumsuz etkilediği de iddia 
edilmiştir (3CC; 8AULRE; 13A). Burada eleştirilen uluslararası testlerden bir tanesi PISA 
(Programme for International Student Assessment) sınavıdır. Üç dersi (okuma, fen ve matematik) 

                                                
52 Derek Holloway, “Not just an optional extra –RE that prepares children for life in the 21st Century”, erişim: 05.11.2018 
https://www.facebook.com/notes/church-of-england/not-just-an-optional-extra-re-that-prepares-children-for-life-in-the-
21st-centur/10154801665363143/. 
53 Bk. Cush, “What Have We Learned”, 64-65. 
54 Garforth, “Doubts About Secondary School Scripture”, 76. 
55 Newcombe, “Religious Education in the United Kingdom”, 372. 
56 Hull, “Editorial: Religious Education and the National Curriculum”, 130. 
57 National Secular Society, “Religious Education”, 5-6. 
58 APPG, RE: The Truth Unmasked: The Supply of and Support for Religious Education Teachers. An Inquiry by The All Party 

Parliamentary Group on Religious Education (London: Religious Education Council of England and Wales, 2013), 4. 
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ölçen bu sınavın diğer dersleri olumsuz olarak etkilediği iddia edilmiştir. Örneğin, Din ve 
Eğitim Üniversite Öğreticileri Birliği temsilcisi, siyasilerin bu sınavda daha iyi skorlar elde 
edebilmek için bu dersleri önceleyip diğer dersleri görmezden geldiğini iddia etmiştir 
(8AULRE).  

Benzer şekilde, İngiltere ve Galler Din Eğitimi Konseyi temsilcisi de İngiltere'de 
uygulanan okul başarı değerlendirme sistemini eleştirmektedir. İngiliz Bakaloryası (English 

Baccalaureate; EBacc) diye adlandırılan sistem okulların başarılarını ölçerken o okul 
öğrencilerinin İngilizce, Matematik, Tarih ya da Coğrafya, Fen ve Dil puanlarına bakmaktadır.59 
Katılımcı bu durumun din eğitimi için yarattığı olumsuz durumu şu sözlerle anlatmıştır 
(11REC): 

Okullar bu derslerden sorumlu olduklarını bilirken niye [din 
eğitimini] umursasınlar ki? Müdürler dersi [din eğitimi dersini] 
görmezden geleceklerdir. Hukuken zorunlu olmak yeterli değil. 

Yapılan araştırmalara göre önemli sayıda okul diğer derslere daha fazla yer açabilmek 
için din eğitiminin saatini azaltmış ya da tamamen programdan kaldırmıştır.60 Dersi hala 
vermeye devam eden okulların önemli bir kısmı ise bu dersi önemli gördüğünden değil, yasal 
zorunluluk gereği vermektedir.61 

3.4. Sekülerleşme ve Maddiyatçılık 
Din eğitiminin önemini azaltan sebepler arasında sekülerleşme ve maddiyatçılık gibi 

dış sebepler de sayılmıştır. Birçok ailenin ve öğrencinin kariyer ve ekonomik sebepler nedeniyle 
matematik ve fen gibi derslere daha çok önem verdiği iddia edilmektedir.62 Katolik Kilisesi 
temsilcisi matematik ve fen gibi derslerin "ekonomik imkânları ve katkıları" nedeniyle daha 
değerli görüldüğünü belirtmiştir. Ancak katılımcı bu anlayışı şöyle eleştirmektedir: "Fakat 
sonunda fakir bir toplum da olsak iyi insanlar olmak önemli". Yani katılımcıya göre, ekonomik 
getirisi olan derslere odaklanmak yerine iyi insan yetiştirmeye odaklanılmalıdır. Bu konuda da 
din eğitiminin önemli katkıları olacaktır (3CC). 

Benzer şekilde din eğitiminin ülkedeki sekülerleşme eğiliminden de olumsuz 
etkilendiği iddia edilmiştir. Sekülerleşme ile birlikte dinin değeri ve geleceği tartışma konusu 
olmuş, doğal olarak din eğitimi de meşruiyeti tartışılan bir ders haline gelmiştir.63 İngiltere 
Kilisesi temsilcisi (1CoE) ülkede sekülerleşmenin artması ile birlikte dersin kaldırılabileceği 
endişesinin arttığından bahsetmiştir. Mülakat yapılan bir öğretmen, sekülerleşme ile birlikte 
ülkenin bir kısmının din eğitimini "çağdışılık" olarak görmeye başladığını belirtmiştir (17T). 
Mülakat yapılan bir devlet görevlisi ise din eğitimi için "vakit kaybı" diyenlerin arttığını iddia 
etmiştir (19SO). Yine, Din Eğitimi Öğretmenleri Ulusal Birliği temsilcisi de sekülerleşme 
nedeniyle insanların din eğitiminin değeri ve önemi konusunda ciddi şüpheler duymaya 

                                                
59 Bk. DfE, “Policy Paper: English Baccalaureate (EBacc)”, erişim: 31.10.2018 
https://www.gov.uk/government/publications/english-baccalaureate-ebacc/english-baccalaureate-ebacc. 
60 REC, A Review of Religious Education in England, 31. 
61 REC, A Review of Religious Education in England, 59. 
62 Bk. L. Philip Barnes, Education, Religion and Diversity: Developing a New Model of Religious Education (London: 
Routledge, 2014), 13. 
63 Bk. Barnes, Education, Religion and Diversity, 13. 
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başladıklarını söylemiştir (10NATRE). Kısacası sekülerleşme ile birlikte din eğitiminin 
okullardaki yeri daha tartışılır bir hal almıştır. 

4. DEĞERLENDİRME 
Yapılan mülakatlar ve incelenen kaynaklar göstermektedir ki din eğitimi dersi 

İngiltere'de bir Matematik ya da İngilizce dersi gibi önemli bir ders olarak 
değerlendirilmemektedir. Bu durumun farklı sebepleri mevcuttur. İngiltere'de sekülerleşmenin 
artmış olması insanların dinden uzaklaşmalarını getirmiş, sonuçta ise dine inanmayan ve 
bağlanmayan seküler bir toplum ortaya çıkmıştır.64 Bu ise din eğitimine gösterilen önem ve 
tutumu olumsuz etkilemiştir. Türkiye'de yapılan çalışmalar da aile dindarlığı ile din kültürü ve 
ahlak bilgisi (DKAB) dersine karşı gösterilen tutum arasından olumlu bir ilişki bulunduğu 
tespit edilmiştir.65 Bu anlamda toplumlar ve aileler dinden uzaklaştıkça, din eğitimine 
gösterilen ilgi ve önem de azalmaktadır. 

Bu noktada şu hususun altını çizmekte yarar vardır. İngiltere'de din eğitimi 1970'lerden 
itibaren genel olarak fenomonolojik bir yaklaşımla işlenmeye başlanmıştır. Bu yaklaşımla 
birlikte ise din eğitiminin artık "dini" bir ders değil dini konu edinen "eğitimsel" hatta "seküler" 
bir ders olduğu iddia edilmiştir.66 Ancak görünen odur ki din eğitimi eğitimsel/seküler bir ders 
olarak sunulmaya ve programlanmaya çalışılsa da; dine karşı gösterilen tutum bu derslere 
gösterilen tutumu da önemli bir şekilde etkilemiştir. 

Sekülerleşme sonucu din eğitiminin meşruiyetinin tartışılması ve din eğitiminin önemli 
görülmemesi Barnes'a göre din eğitimcilerini "savunmacı" yapmıştır.67 Gearon'a göre ise 
İngiltere'de ortaya çıkan yeni din eğitimi yaklaşımlarının altında bu savunmacı anlayış 
yatmaktadır.68 Bu savunmacı yaklaşımın ise olumsuz sonuçları olmuştur. Bazı araştırmacılar bu 
yeni yaklaşımların din eğitimini özünden uzaklaştırdığını iddia etmişlerdir. Örneğin Copley, 
bazı yeni din eğitimi yaklaşımlarının din eğitimini modern hayata uydurabilmek için dinle 
alakası olmayan bir ders haline getirdiklerini iddia etmiştir.69 Ancak din eğitiminin bu değişimi 
bile onu önemsiz görülen bir ders olmaktan kurtaramamıştır. Hatta bu değişimin ters bir etki 
yaparak normal şartlarda din eğitimini önemli gören dindarları bile devlet okullarındaki din 
eğitiminden uzaklaşmaya sevk ettiği iddia edilmiştir. 

Zengin ve Kaya'nın yaptığı çalışmalarda da Türkiye'de DKAB dersinde yeterli din 
eğitimi aldığını düşünmeyenlerin derse yönelik tutumları daha düşük çıkmıştır.70 Bu anlamda 
din derslerinin yeterince "din" eğitimi vermemesi derse gösterilen ilgi ve tutumu olumsuz 

                                                
64 David Voas - Alasdair Crockett, “Religion in Britain: Neither Believing nor Belonging”, Sociology  39/1 (2005). 
65 Zengin, “Öğrencilerin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine Yönelik Tutumlarının Çeşitli Değişkenler Açısından 
İncelenmesi”, 291; Kaya, “İlköğretim ve Ortaöğretim Öğrencilerinin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine Karşı 
Tutumları”, 62; Yakup Kesgin, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmenlerine Göre Değer Eğitimi ve DKAB Derslerinin 
Zorunluluğu (Samsun Örneği)”, Milli Eğitim Dergisi  44/203 (2014): 240. 
66 John Martin Hull, “The Blessings of Secularity: Religious Education in England and Wales”, Journal of Religious 

Education  51/3 (2003). 
67 Barnes, Education, Religion and Diversity, 14. 
68 Liam Gearon, On Holy Ground: The Theory and Practice of Religious Education (London: Routledge, 2014). 
69 Copley, Teaching Religion, 10-11. 
70 Zengin, “Öğrencilerin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine Yönelik Tutumlarının Çeşitli Değişkenler Açısından 
İncelenmesi”, 293; Kaya, “İlköğretim ve Ortaöğretim Öğrencilerinin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine Karşı 
Tutumları”, 65-66. 
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yönde etkilemektedir. Bu ise bazı aileleri daha iyi bir din eğitimi için farklı alternatiflere 
yönlendirmektedir.71  

Burada din eğitimi politikaları ve müfredatları belirlenirken farklı dini gruplara yer 
verilmediği iddiası da önemlidir. İngiltere'de bu husustan özellikle Müslüman, Yahudi ve 
Seküler grupların temsilcileri şikâyetçidir (4BHA; 5JLC; 6MBC). Ülkemizde ise Alevi grupların 
bu konuda eleştirilerinin olduğu ve DKAB derslerine karşı "direnç" gösterdikleri iddia 
edilmektedir.72 Yine, ateist çevrelerin din derslerine karşı eleştirileri bulunmaktadır.73 Din 
eğitimi politikaları ve programları belirlenirken farklı gruplara ve seslere yer verilmesi dersin 
farklı gruplar gözünde de önemli kılınması açısından gerekli gözükmektedir.  

Devletin izlediği eğitim politikalarının da din eğitimini olumsuz yönde etkilediği iddia 
edilmiştir. Din eğitimine yeterince kaynak ayrılmaması, diğer derslere çok daha fazla önem 
verilmesi, okul başarı değerlendirme ölçeğinde din eğitimine yer verilmemesi okulları ve 
öğrencileri diğer dersleri öncelemeye itmiştir. Türkiye'de de DKAB dersinin zorunlu olmasına 
karşın yerleştirme sınavlarında ölçülen bir ders olmadığı takdirde, öğrenciler tarafından 
yeterince önem ve ilgi görmeyeceği iddia edilebilir. Örneğin, Zengin'in yaptığı çalışmada 
liselere giriş sınavında DKAB dersinin yer alması ile öğrencilerin derse gösterdikleri "ilginin" 
arttığı öğretmenler tarafından gözlemlenmiştir.74 Bu anlamda dersin ulusal sınavlarda yer 
alması ve yeterince desteklenmesi önemlidir. 

Din eğitiminin diğer derslerden farklı olduğunu hissettirecek hukuki düzenlemelerin 
de din eğitimine faydadan çok zarar verdiği iddia edilmiştir. İngiltere'deki paydaşlar din 
eğitiminin diğer derslerin aksine yerel müfredata sahip olmasını ve muafiyet hakkına sahip 
olmasını eleştirmişlerdir. Türkiye'de de okullarda neredeyse her dersin zorunlu olmasına karşın 
sadece DKAB derslerinden bahsedilirken "zorunlu" ifadesinin kullanılması ve dersin diğer 
derslerin aksine Anayasa'da yer alması bu manada değerlendirilebilecek hususlardır. 

Din eğitimine karşı öğrencilerin ilgi ve tutumlarını olumsuz yönde etkileyen faktörler 
arasında öğrencilerin ilgi ve meraklarının gözetilmemesi ve dersin amaçlarının tam net 
olmaması da gösterilmiştir. İngiltere'de uzun yıllar din eğitimi daha iyi bir Hristiyan 
yetiştirmeyi amaçlayan "doktriner" bir ders olarak okutulmuştur. Ancak 1970'li yıllardan 
itibaren fenomenolojik yaklaşımın hâkim olmasıyla doktriner olmayan çok dinli bir din eğitimi 
modeli uygulanmaya başlanmıştır. 1994 yılıyla birlikte ise din eğitimi iki temel hedef üzerine 
oturtulmuştur: Din hakkında öğrenme ve dinden öğrenme. Ancak bunun uygulamaya 
yansıması bu kadar da net olamamıştır. Mülakat yapılan bir öğretmen, İngiltere'de din 
eğitiminin çocukları daha dindar yapmayı bıraktıktan sonra hala "ruhunu" (soul) yani var olma 
nedenini bulamamış olduğunu iddia etmiştir (18T). Bu anlamda dersin amaçlarının netleşmesi 
önemli gözükmektedir. 

                                                
71 Barnes, Education, Religion and Diversity, 19. 
72 Fatih Kaya, “DKAB Derslerinde Aleviliğin Öğretimi ve Sorunları”, Türkiye’de Din Eğitimi ve Sorunları, ed. Mustafa 
Köylü (İstanbul: DEM, 2018), 116; Abdurrahman Hendek, “Country Report: Turkey”, British Journal of Religious 

Education  41/1 (2019). 
73 Muhammed Esat Altıntaş, Ateist Çevrelere Göre S/Zorunlu Din Dersleri (Ankara: Maarif Mektepleri, 2019). 
74 Mahmut Zengin, Temel Eğitimden Ortaöğretime Geçiş (TEOG) Bağlamında Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi (İstanbul: 
Dem, 2017), 71. 
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Bunun yanında din eğitimi derslerinde öğrencilerin ilgi ve ihtiyaçlarının gözetilmesi de 
önemlidir. Öğrenciler ilgilerini çeken ve hayatta işlerine yarayacaklarını düşündükleri derslere 
daha çok ilgi duyacaklardır.75 Ancak paydaşlara göre İngiltere'de öğrenci-merkezli olarak 
ortaya çıkan din eğitimi yaklaşımları dahi bunu tam olarak sağlayabilmiş değildir. Bu ise din 
eğitimine gösterilen önemi olumsuz etkilemektedir. 

Değerlendirme kısmını bitirmeden önce şu hususa da değinmek gerekmektedir. 
Yukarıda bahsedilen sonuçlar din eğitimi paydaşları ile yapılan sınırlı sayıda mülakata ve ilgili 
çalışmaların incelenmesine dayanmaktadır. Kuşkusuz din eğitimi her ailenin, okulun ve 
öğrencinin gözünde önemsiz bir ders değildir. Ancak incelenen çalışmalar ve mülakatlar 
göstermektedir ki genel olarak İngiltere'de din eğitimi önem verilmeyen, ötelenen ve işlenişinde 
problemler olan bir ders durumundadır.76 Bunun ise, yukarıda görüldüğü üzere, farklı 
sebepleri mevcuttur. 

SONUÇ 
Paydaşlarla yapılan görüşmeler ve ilgili çalışmalardan elde edilen veriler 

göstermektedir ki İngiltere'deki din eğitimi önem gösterilmeyen bir ders durumundadır. Hatta 
normal şartlarda din eğitimini önemseyenler bile devlet okullarındaki din eğitimine karşı 
olumsuz tutum içindedirler. Bunda etkili olan birçok faktör bulunmaktadır. Bu faktörlerden 
bazıları sekülerleşme ve dinden uzaklaşma gibi sosyal değişimlerle ilgilidir. Bunun yanında ise 
eğitim politikalarının, din eğitimi yaklaşımlarının, derslerin öğrencilerin gözünde iyi işleniyor 
gözükmemesinin ve dersin amaçlarının net olmamasının da etkisi olmuştur. Yine, derslerde 
öğrencilerin ilgisini çekecek konuların yer almaması ve devletin din eğitimi politikalarını 
belirlerken farklı seslere yer vermemesi de bu duruma katkı sağlayan faktörler arasında 
gösterilmiştir. 

 Din eğitimine gösterilen ilgi ve önemi olumsuz yönde etkileyen faktörlerin bilinmesi ve 
gereklerinin yapılması önem arz etmektedir. Bu anlamda, dersin hedeflerinin netleşmesi, din 
eğitimi politikaları belirlenirken farklı seslere ve gruplara yer verilmesi, din eğitiminin özü olan 
"din" eğitiminden uzaklaşılmaması önemli gözükmektedir. 

 Ayrıca hem Türkiye'de yapılan çalışmalar hem de bu çalışma ortaya koymaktadır ki din 
eğitimine atfedilen önemi etkileyen en önemli unsurlardan birisi sekülerleşme ve dindarlık 
olgusudur. Ailelerin dine karşı olumlu tutum sahibi olması çocukların derse karşı tutumlarını 
olumlu yönde etkilemektedir. Bu anlamda dine yönelik tutum düzeyi yükseldikçe, din 
eğitimine karşı gösterilen ilgi ve önem de artacaktır. 

 Son olarak ise, İngiltere din eğitimi politikaları ve yaklaşımları değerlendirilirken, bu 
politika ve yaklaşımların uygulanması sonucu ortaya çıkan sonuçlara ve paydaşlarca getirilen 
eleştirilere de dikkat edilmesi gerekmektedir. Kuşkusuz İngiltere'de din eğitimine gösterilen 
olumsuz tutumun tek sebebi bu politikalar ve yaklaşımlar değildir. Ancak yine de paydaşlara 
göre bu politika ve yaklaşımların önemli etkileri bulunmaktadır. Bu sebeple bu yaklaşımlar ve 
politikalar, din eğitiminin her türlü problemine çözüm olarak görülmemelidir. Onun yerine, 

                                                
75 Arıcı, “Öğrencilerin İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine Yönelik Tutumları”, 172-173. 
76 Bk. Conroy v.dğr., Does Religious Eduacation Work? 
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belli problemleri çözmeyi hedefleyen, ancak bunu yaparken farklı problemler de ortaya çıkaran 
yaklaşımlar ve politikalar olarak görülmelidir. 
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Rollo May’de Tanrı Tasavvuru ve Psikolojik Yansımaları 

God Representation and its Psychological Reflections in Rollo May 
Abstract 
The aim of this study is to reveal Rollo May’s views from his God Representation by 

means of findings obtained by archival scanning method. According to Rollo May, the basic 

motivation of man is to resemble the God he imagined. For this reason, the accuracy of the God 

representation must be constantly questioned. According to May, the God representation is 

mutually related with man's development. While God representation develops man’s inner 

visions, pure inner visions develop the God representation. Rollo May argues that God only as 

a source of love, helps those who are good, who constantly protects the human beings, an 

authority that needs to be obeyed and human serving representations prevent the man's 

development. He believes that God representation, which strengthens man's freedom, 

responsibility and self-consciousness, contributes to human development. Rollo May benefited 

from the Old Testament, mythology and existential philosophy about God representation. The 

influence of the Old Testament and mythology led him to the development of anthropomorphic 

God representation. May has an anthropomorphic God representation that will not allow man 

to be like Himself, His God representation is one who struggles with man and who has 

difficulties in control of human. This is a paradox in May, because transcendental God 

representation contributes to human’s development more than anthropomorphic God 

representation.  

Key Words: Rollo May, God representation, Freedom, Anthropomorphism. 

Summary 
The aim of this research is to examine the views of Rollo May about God representation 

and to contribute to the studies of God representation. The findings of the study are obtained by 

archival scanning method. One of the prerequisites for achieving healthy results in scientific 

research is to choose the appropriate methods for subject matter. In this context, the archive 

scanning method is selected because it will be the most appropriate one. In the study, firstly, the 

definition of God representation, factors affecting its formation and theories developed about 

the God representation are mentioned. Later, Rollo May's ideas about God representation were 

examined. The findings are obtained from Rollo May’s work and the studies made about him. 

In this study, the relationship between Rollo May's biography and theories of God 

representation was established and the factors affecting the formation of May's God 

representation were determined. Growing up in a religious family, May had a difficult 

childhood. His post-graduate education in theology, the priest in the church for a while and an 

existential psychologist make his approaches to the God representation important. God 

representation is defined as an individual's way of understanding and shaping God from early 

age through his mental development, knowledge and experience, upbringing and thinking 

style, and the principles of faith. God representation is formed by the interaction of human 

interest, expectation and subjective experiences with the concept of God learned from human 

culture. For this reason, God representation is a mental representation developed by person, not 

true God. There are some factors to influence the formation of God representation in man’s 
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mind. Scientific studies show that the relationships with the parent, self-esteem, thoughts about 

religious issues, individual experiences related with God representation, cultural environment 

where he was raised, sacred books and gender are effective in the development of God 

representation. Human develops God representations to experience God in his inner world. 

Because human does not experience God directly. There is a relationship between God 

representation and mental health. While forgiving, helping, etc. healthy God representation 

affects human psychology positively, in response threatening, punishment, etc. unhealthy God 

representation affects human psychology negatively. According to Rollo May, the basic motivation 
of man is God representation. Therefore, he wants to resemble the God he represents. The healthy 

God representation contributes to development and mental health of human. There is an 

interaction between the inner visions of man and the healthy God representation. While the 

healthy God representation purifies the insights of man, the deepening of the insights and the 

deepening of the visions lead to the development of God representation. On the other hand, the 

unhealthy God representation prevents human development and mental health. According to 

May, man must continually question to test the validity of his God representation. Because man 

wants to resemble the God he imagines, it is important to test whether the representation he 

developed is healthy or not. May, evaluates the God representation which strengthens freedom, 

responsibility and self-consciousness, as positive for contributing to human development, but 

he finds some God representations negative for development of human. According to him the 

God representation which is always in the presence of the righteous and the God who will 

always representations protect human, are not healthy. Because this God representation leads to 

some expectation such as a guarantee of protection by God in some people and, when not 

realized, turns into negative feelings and thoughts. Another God representation that May finds 

unhealthy is the God representation to serve man. According to him, this representation 

prevents the development of man and passivates him. Man should struggle against difficulties 

by using potential powers instead of developing the God representation which will help him 

help him and fulfills his wishes. Another God representation that May finds negative in terms 

of human development is the authoritarian God representation. He sees that God is conceived 

as an authority that must be obeyed and this is used as an instrument of obedience. Morality is 

inconvenient for human development. Rollo May has negative approaches to God's 

representation as well as some positive ones. One of the reasons for this is the use of Greek 

mythology and the Old Testament as a source for God representation. The fact that the Greek 

mythology and especially the information about God in the pre-Moses period told the Old 

Testament had anthropomorphic features was negatively reflected in May's God representation. 

While, May stipulates that man should develop God representation for his own development, 

he emphasizes the significance of the anthropomorphic God representation. The God that May 

imagined is warned by man, fighting with man, does not want to be like man himself and has 

difficulties to prevent man. In this case, the God representation with anthropomorphic features 

will adversely affect the motivation of the man who May claimed to resemble God. In the 

history of mankind, monotheistic religions with abstract God understanding contributed to the 

development of human consciousness more than polytheistic religions with anthropomorphic 

gods. In addition, Rollo May's God representation does not seem to be emotionally relevant for 

human development. Because in his approach, he draws attention to the representations of a 
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God whose emotional dimension is weak, who struggles with man, whose assistance is 

unwanted. 

Öz 
Bu araştırmanın amacı, arşiv tarama yöntemini kullanarak Rollo May’in Tanrı 

tasavvuruna dair görüşlerini incelemektir. Rollo May’e göre, insanın temel motivasyonu, 

tasavvur ettiği Tanrı’ya benzemektir. Bu nedenle Tanrı tasavvurunun doğruluğu sürekli 

sorgulanmalıdır. Ona göre Tanrı tasavvuru ile insanın gelişimi arasında karşılıklı bir ilişki 

vardır. Tanrı tasavvuru insanın vizyonları ve iç görülerini geliştirirken; saf vizyon ve iç görüler 

de Tanrı tasavvurunu geliştirmektedir. Rollo May, Tanrı’nın yalnızca sevgi kaynağı, iyilere 

yardım eden, insanı sürekli koruyan, insana hizmet eden ve itaat edilmesi gereken bir otorite 

olarak tasavvur edilmesinin insanın gelişimini engellediğini savunmaktadır. Ona göre 

özgürlük, sorumluluk ve benlik bilincini güçlendiren Tanrı tasavvuru, insanın gelişimine katkı 

sağlamaktadır. Rollo May, Tanrı tasavvuru konusunda Eski Ahit, mitoloji ve varoluşçu 

felsefeden yararlanmıştır. Onun Eski Ahit ve mitolojiden etkilenmesi, antropomorfik bir Tanrı 

tasavvuru geliştirmesine neden olmuştur. May, insanın kendisi gibi olmasını istemeyen, insanla 

mücadele eden ve insanı kontrolde zorlanan antropomorfik bir Tanrı tasavvuruna sahiptir. Bu 

şekildeki bir Tanrı tasavvurunun insanın gelişimine katkısı tartışmalıdır. Çünkü soyut Tanrı 

tasavvuru antropomorfik Tanrı tasavvuruna göre insanın gelişimine daha çok katkı 

sağlamaktadır.  

Anahtar Kelimeler: Rollo May, Tanrı tasavvuru, Özgürlük, Antropomorfizm. 

GİRİŞ 
İnsanı farklı kılan bilişsel yetilerinin başında soyutlamak, somutlaştırmak, 

anlamlandırmak ve içselleştirmek için kullandığı tasavvur yetisi gelmektedir. Tasavvur 

yetisinin faaliyetleri, yaşamın tüm alanlarında aynı bilişsel süreçlerden geçerek 

gerçekleşmektedir. Fakat dinin tasavvur yetisini metafizik alana yönlendirmesi nedeniyle dinî 

tasavvurlar diğer tasavvurlardan ayrılmaktadır. Din, tasavvur yetisinin faaliyet alanını 

genişletirken, tasavvur yetisi de bireyin dini daha iyi anlamasına, canlı ve dinamik dinî 

tecrübeler yaşamasına aracılık etmektedir. Tasavvur yetisi, soyut dinî kavramları 

somutlaştırarak anlaşılmalarını kolaylaştırdığı gibi, somutları da soyutlaştırarak onlara anlam 

zenginliği kazandırmaktadır.1 

Önem sırası bakımından dinî tasavvurların başında Tanrı tasavvuru gelmektedir. Tanrı 

kavramının dinin merkezinde yer almasına paralel olarak, Tanrı tasavvuru da bireyin dinî 

hayatının merkezinde yer almaktadır. İnsan, yetiştiği kültür aracılığıyla tanıdığı Tanrı’yı 

doğrudan tecrübe edemediği için kendine özgü geliştirdiği tasavvurlar aracılığıyla tecrübe 

etmektedir. Geliştirilen Tanrı tasavvurunun çok sayıda öznel ve nesnel faktörle bağlantılı 

olması, aynı Tanrı’ya inanan insanlarda farklı tasavvurlara neden olmaktadır. Tanrı tasavvuru 

kişinin Tanrı’yla ilişki kurmasını sağlamasının yanında, ruh sağlığını da etkilemektedir. 

Bağışlayan, affeden, yardım eden vb. olumlu Tanrı tasavvurları, kişinin psikolojisine olumlu 

yansırken; suçlayan, tehdit eden, ceza veren vb. tasavvurlar olumsuz yansımaktadır.  

                                                
1 Özer Çetin, “İmgelem Yetisi ve Bazı Dini Olgularla İlişkisi”, Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 20/1(2011):157-

190. 
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Tanrı tasavvuru, din psikolojisinin araştırma konularından birisini oluşturmaktadır. 

Tanrı tasavvurunun oluşumunu ve gelişimini etkileyen değişkenler, Tanrı tasavvurunu 

açıklamaya dair teoriler, ana-baba imajlarının yansıması, kültürel farklılıklar, Tanrı 

tasavvurunun psikolojik yansımaları ve psikolojik dinamiklerle ilişkisi vb. konular Tanrı 

tasavvuruna dair yapılan çalışmaların kapsamına girmektedir. Bu konuların içeriği dikkate 

alındığında, din psikolojisinin bizzat Tanrı kavramını değil kişinin geliştirdiği Tanrı 

tasavvurunu incelediği görülmektedir.  

Rollo May’in insanın temel motivasyonunun Tanrı’ya benzemek olduğunu ileri 

sürmesi, insanın gelişimini ve ruh sağlığını Tanrı tasavvuruyla ilişkilendirmesi Tanrı tasavvuru 

konusundaki yaklaşımını önemli kılmaktadır. Bu araştırmada öncelikle konuyla ilgili 

kavramlar, Tanrı tasavvurunun oluşumunu etkileyen faktörler ve Tanrı tasavvuruna dair 

kuramlara değinilecektir. Daha sonra Rollo May’in eserlerinden arşiv tarama yöntemiyle elde 

edilen Tanrı tasavvuruna dair bulgular incelenecektir.  

Araştırmanın Yöntemi 
Bilimsel araştırmalarda sağlıklı sonuçlar elde edilebilmesinin ön koşullarından birisi 

konuya uygun yöntemin seçilmesidir. Bu bağlamda, araştırmada konuya en uygun olduğu 

düşünülen arşiv tarama yöntemi seçilmiştir. Arşiv taraması; var olan kaynak ve belgeleri 

inceleyerek veri toplama ve toplanan verinin öneminin tartışılması, problemle ilişkisinin 

kurulması ve bilginin sınıflandırılması aşamalarından oluşan bir süreçtir.2 Arşiv tarama 

yönteminin başlıca avantajları, bir konu hakkında geçmişe ilişkin bilgi elde etmenin tek yolu 

olması ve konunun zaman içindeki gelişim ve değişimlerinin incelenebilmesini mümkün kılan 

tek yöntem olmasıdır. Buna karşılık gerekli bilgiyi bulup çıkarmanın güç olması, mevcut olanla 

yetinmek zorunda kalınması, çalışmanın zaman alması ve genelleme yapabilmek için tüm 

bilgilere ulaşılmasının gerekliliği yöntemin başlıca dezavantajları olarak sıralanabilir. 

Araştırmanın ilk aşamasında Rollo May’in eserleri ve hakkında yapılan araştırmalardan 

elde edilen verilerle onun Tanrı tasavvuruna dair yaklaşımı ortaya konmaya çalışılmıştır. İkinci 

aşamada Rollo May’in biyografisiyle Tanrı tasavvuruna dair yaklaşımları arasındaki ilişkiler 

tanrı tasavvuru kuramları açısından değerlendirilmiştir. 

1. TANRI KAVRAMI, TANRI ALGISI VE TANRI TASAVVURU 
Biliş temelli olan kavram, algı ve tasavvur birbirlerine yakın ve ilişkili olmalarına 

karşılık her birinin kendine özgü farklı tanım ve işlevleri vardır. Düşüncenin yapı taşlarından 

olan kavram, zihnin geçmiş yaşantılardan yararlanarak bir dizi işlem sonrası benzerleri 

gruplandırmasıyla oluşmaktadır.3 Kavram; ‘bir fikir, özellikle de bir kategoriye karşılık gelen ve 

o kategorinin temel özelliklerinden oluşan soyut, genel bir fikir; şeyleri, anlamlarını ve hangi 

kategorilere veya gruplara ait olduklarını, ne işe yaradıklarını vb. hatırlamak ve anlamak için 

kullanılan zihinsel bir temsil’ olarak tanımlanmaktadır.4 Bu tanımına göre, Tanrı kavramı, 

Tanrı’ya özgü bilgileri kapsamaktadır. Tanrı kavramı, Tanrı algısı ve Tanrı tasavvuru için ön 

                                                
2 Ali Balcı, Sosyal Bilimlerde Araştırma (Ankara: Pegem A Yayıncılık, 2001), 63. 
3 PsychSmart, Aklımın Aklı: Psikoloji, trc. ed. Mithat Durak ve dğr. (Ankara: Nobel Akademik Yayıncılık, 2017), 165. 
4 Selçuk Budak, Psikoloji Sözlüğü(Ankara: Bilim ve Sanat Yayınları,  2000), 436. 
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koşulu oluşturmaktadır. Tanrı algısı için Tanrı kavramına, Tanrı tasavvuru için de Tanrı 

algısına ihtiyaç duyulmaktadır. 

Algı, ‘duyu organları vasıtasıyla alınan uyarıcıların tutarlı, anlamlı bir bütün 

oluşturacak şekilde örgütlenmesi, analizi, yorumu ve senteziyle ilişkili süreçlerin tamamı’5 

olarak tanımlanmaktadır. Bu tanımdan hareketle Tanrı algısı, bireyin Tanrı hakkında bilgi 

edinmesi, farkına varması, analiz ve sentezler yapması olarak tanımlanabilir. Din psikolojisi 

literatüründe Tanrı tasavvuru ve Tanrı imgesi eş anlamlı olarak kullanılmaktadır. İmge, ‘görsel 

bilgilerin zihinsel temsili, dış uyarıcılar olmaksızın hatırlanan daha önceki bir duyu yaşantısının 

benzeri veya kopyası, gerçekte olmayan bir şeyin zihinsel resmi, bir izlenim, hayal gücünün 

yarattığı bir fikir, bir insanın, kurumun, gurubun vs. insanlar üzerinde bıraktığı genel izlenim’6 

olarak tanımlanmaktadır. Tasavvur ise, ‘ruhsal güçler veya duyusal uyarılarla zihinde önceden 

oluşan herhangi bir nesnenin, olayın, fiilin ya da bir kavramın istekli olarak yeniden özel bir 

biçimde şekillenmesi, canlanması, anlam kazanması veya hatırlanması’7 olarak 

tanımlanmaktadır. Her iki kavramın tanımının benzer olduğu görülmektedir. Tanımlarda 

görsel canlanma ve zihinsel resim gibi ifadelerin kullanılmasının nedeni tasavvur 

araştırmalarının daha çok görsellik üzerine yapılmasından kaynaklanmaktadır. Tasavvur 

yalnızca görsel tasavvurla sınırlı olmayıp, daha önce algılanarak bellekte depolanmış diğer dört 

duyuya ait tüm veriler için geçerlidir8.  

Dinî tasavvur; dinî kavramların, dinî olayların ve nesnelerin zihinde yeniden kişiye 

özgü canlandırılması, anlamlandırılması ve şekillendirilmesidir. Dinî tasavvur kapsamındaki 

Tanrı tasavvuru, ‘bireylerin küçük yaşlardan itibaren zihinsel gelişimlerine, edinmiş oldukları 

bilgi ve yaşantılarına, yetişme ve düşünüş tarzlarına ve bağlı oldukları dinin inanç esaslarına 

göre Tanrı'yı zihinlerinde canlandırmaları, biçimlendirmeleri ve anlamlandırmaları’9 olarak 

tanımlanmaktadır. Tanrı’yı zihinde canlandırma, daha çok çocukluklarda ve tanrıların 

resmedildiği çok tanrılı dinlerin etkin olduğu kültürlerde yaygın olarak görülmektedir. Örneğin 

Hinduizm’de tanrıların heykellerinin bulunması, mensuplarının zihinlerinde görsel 

canlandırmalara neden olmaktadır. Hint kültüründe aynı tanrının farklı görünümlerdeki 

tasvirleri10 zihinlerdeki görsel canlandırmaları yansıtmaktadır. Tanrı’nın soyut olarak 

kavramlaştırıldığı dinlerde ise, Tanrı, sıfatları üzerinden anlamsal olarak tasavvur edilmektedir. 

Tanrı algısı ve Tanrı tasavvuru aralarındaki benzerlikler yanında farklılıklar 

bulunmaktadır. Aralarındaki farkları ortaya çıkarmak için algı ve tasavvur konusunda yapılan 

çalışmalardan elde edilen bulgular konunun daha iyi anlaşılmasını sağlayacaktır. Yapılan 

çalışmalarda tasavvurun bellekteki soyut veriler üzerinden gerçekleşmesi nedeniyle algıya göre 

daha uzun sürdüğü tespit edilmiştir. Algı duyulara bağlı olduğu için daha çabuk 

gerçekleşmektedir. PET (beyin dokularını inceleme) çalışmalarında tasavvur anında kan 

                                                
5 Budak, Psikoloji Sözlüğü, 42. 
6 Budak, Psikoloji Sözlüğü, 380. 
7 Kerim Yavuz, Çocukta Dini Duygu ve Düşüncenin Gelişmesi(Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 1983), 159. 
8 PsychSmart, Aklımın Aklı: Psikoloji, 165. 
9 Ali Ulvi Mehmedoğlu, “Tanrı Tasavvurları”, Din Psikolojisi, ed. H. Hökelekli  (Eskişehir: Anadolu Üniversitesi, 2000), 

171.  
10 Zehra Eren, Hint Kökenli Dinlerde Tanrı Tasavvuru (Yüksek Lisans Tezi, Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

2010), 11-59. 
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basıncındaki yoğunluğun algıya göre daha fazla olduğu tespit edilmiştir. Bu durum, 

tasavvurun algılamadan daha çok enerji gerektirdiğini göstermektedir. EEG ve MR çalışmaları 

algı ve tasavvur faaliyetlerinde beynin farklı bölgelerinin aktifleştiğini ortaya çıkarmıştır. Algı 

uyarıcılarla başlayıp otomatik işlerken; tasavvur istemle ve iç uyarıcılarla harekete 

geçmektedir.11 Algı ve tasavvur arasındaki bu farklar, Tanrı algısı ve Tanrı tasavvuru için de 

geçerlidir. Rizzuto, Tanrı kavramının nesnel ve bilişsel temelli, Tanrı tasavvurunun ise öznel ve 

duygu ağırlıklı olduğunu iddia ederken12 Tanrı algısına değinmemiştir. Tanrı algısı, Tanrı 

kavramı ve tasavvuru arasına yarı öznel yarı nesnel olarak konumlandırılabilir.  

Tanrı kavramı, Tanrı algısı ve Tanrı tasavvuru iç içe geçmiş ve karşılıklı etkileşim 

içindedirler. İnsanın kültürel çevre aracılığıyla tanıdığı Tanrı kavramı hakkında bilgi edinmesi, 

farkına varması, analiz ve sentezler yapmasıyla Tanrı algısı gerçekleşmektedir. Tanrı kavramı 

ve Tanrı algısıyla insanî ilgi, beklenti ve öznel yaşantıların etkileşimi sonrasında Tanrı 

tasavvurları oluşmaktadır. Bu nedenle Tanrı tasavvuru, bizatihi Tanrı olmayıp, kişinin 

geliştirdiği zihinsel bir temsildir. Kişinin doğrudan tecrübe edemediği Tanrı’yı iç dünyasında 

tecrübe etmesi için Tanrı tasavvurunu geliştirmesi gerekmektedir. Ancak tasavvurların yeniden 

düzenlenip gözden geçirilmesi ve yaşanabilecek sıkıntıları gidermek için referans alınacak bir 

Tanrı kavramının bulunması gerekmektedir.13  

2. TASAVVURUN OLUŞUMUNU ETKİLEYEN FAKTÖRLER 
Tanrı tasavvurunun oluşumunda etkili olan bazı faktörler bulunmaktadır. Yapılan bir 

çalışmada Tanrı tasavvurunu etkileyen faktörler; ebeveynle yaşantılar, önemli kişi ve gruplarla 

kurulan ilişkiler, benlik saygısı, Tanrı hakkındaki öğretim, dinî konular hakkında kişinin 

düşünceleri, kişinin Tanrı’yla ilişkisinde yaşadığı bireysel tecrübeler14 olmak üzere altı başlık 

altında ele alınmıştır. Tespit edilen bu faktörlerin daha çok birey merkezli olduğu 

görülmektedir. Tanrı tasavvurunda bireyin psikolojik mekanizmaları etkin olmakla birlikte 

eğitim ve kültürel çevrenin devreye girmesiyle bütünlük sağlanmaktadır15.  

Tanrı tasavvurunu etkileyen faktörlerin başında kutsal metinler gelmektedir. Tanrı’nın 

sıfatları ve nitelikleri hakkında bilgiler veren kutsal metinler muhataplarının Tanrı 

tasavvurlarını etkilemektedir. Nitekim araştırmanın konusu olan Rollo May’in Tanrı 

tasavvurunda Eski Ahit’in etkisi görülmektedir. 

Cinsiyet değişkeni ve Tanrı tasavvuru arasında ilişki olduğu yönündeki bulgular 

cinsiyet değişkeninin Tanrı tasavvurunu etkilediğini göstermektedir. Yapılan bir çalışmada 

kızların daha çok bağışlayıcı, affedici ve merhametli bir Tanrı tasavvuruna sahipken, erkeklerin 

ise cezalandırıcı Tanrı tasavvurlarına sahip oldukları; kızların Tanrı’nın yakınlığını, 

koruyuculuğunu ve sevgisini öne çıkarırken, erkeklerin Tanrı’nın otoritesini ve 

cezalandırıcılığını öne çıkardıkları tespit edilmiştir16. 

                                                
11 Robert L. Solso ve dğr.,  Bilişsel Psikoloji, trc. Ayşe Ayçiceği-Dinn, 5. Baskı (İstanbul: Kitabevi Yayınları, 2013), 363-370. 
12 Ana-Maria Rizzuto, The Birth of the Living God (Chicago and London: The University of Chicago Press 1979), 47-48. 
13 Hayati Hökelekli, Din Psikolojisine Giriş, II. Baskı (İstanbul: Dem Yayınları, 2000), 18. 
14 David M. Wulf, Psychology of Religion (Classic and Contemporary), Second Edition ( New York: 1997), 368. 
15 Antoine Vergote, Dini İnanç ve İnançsızlık, trc. Veysel Uysal (İstanbul: MÜİFY, 1999), 181. 
16 M. Yıldız, Çocuklarda Tanrı Tasavvurunun Gelişimi (İzmir: İzmir İlahiyat Vakfı Yayınları, 2007), 224-225. 
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Tanrı tasavvurunu etkileyen bir diğer faktör kişinin yetiştiği kültürel ortamdır. 

Yahudilik, Hristiyanlık ve İslam dininin etkin olduğu kültürel ortamların bireylerin Tanrı 

tasavvurlarını etkilemeleri yanında, aynı kültür ortamında farklı mezhep, cemaat, tarikat gibi 

dinî yapılara mensubiyet de Tanrı tasavvurunun oluşumunu etkileyen diğer etkenler olarak 

karşımıza çıkmaktadır.17 

Tanrı tasavvuru, dindarlık türünden bağımsız değildir. Tanrı tasavvuru, kurumsal 

dindarlık ve bireysel dindarlık veya iç güdümlü ve dış güdümlü dindarlık açısından 

karşılaştırıldığında, dindarlık türü değişkeninin sonuçlarda farklılığa neden olacağı ileri 

sürülebilir. 

Tanrı tasavvurunda ilk izlenimler etkili olmakla birlikte, zamanla değişimlere 

uğramaktadır. Bireylerin yaşadığı tecrübeler yanında, etkisinde kaldıkları ideoloji ve düşünce 

akımları Tanrı tasavvurlarının yeniden düzenlenmesine neden olmaktadır. Bu durum Tanrı 

tasavvurunu varoluşçu felsefe temelinde geliştiren Rollo May örneğinde açık bir şekilde 

görülmektedir. 

3. TANRI TASAVVURU KURAMLARI 
Tanrı tasavvuru kuramları, genel olarak ilişkisel ve bilişsel olmak üzere ikiye 

ayrılmaktadır. İlişki temelli ilk kuram Freud’a aittir. Tanrı kavramının kökenini tarihsel olarak 

totem evresi öncesi ilkel döneme dayandıran Freud’a göre, bu evrede erkek çocuklar dişileri 

paylaşmayan babayı öldürüp iç evliliği yasaklamışlardır. Daha sonra baba katlinden dolayı 

yaşadıkları suçluluk duygusuyla baş etmek için baba yerine totemi ikame ederek yüceltmeleri 

Tanrı fikrinin doğmasına neden olmuştur. Freud Tanrı tasavvurunu ise, çocuğun babasıyla 

yaşadığı ilişkilerinin yansıması olarak değerlendirmiştir.18 Ödipal dönemin Tanrı tasavvurunun 

gelişimi açısından önemli olduğunu belirterek,19 bu dönemin sonunda tamamlanan Tanrı 

tasavvurunun yaşam boyu sabit kaldığını ileri sürmüştür. 

Tanrı tasavvurunu ilişkisel süreçlerle açıklayan bir diğer kuram, Nesne İlişkileri 

Kuramıdır. Çocuklar üzerine çalışmalar yürüten Klein, Freud’un yaklaşımında gördüğü 

yetersizlikler nedeniyle yeni bir kuram geliştirmiştir. Freud, çocuğun gelişimi açısından 

güdüleri önemseyip ebeveyn ilişkisinde babayı belirleyici konuma koyarken; Klein, çocukla 

ilişki kuran nesneleri ve çocukta bıraktığı izlenimleri önemsemiş, çocukla ilk ilişki kuran nesne 

olması ve çocuğun içselleştirmelerini düzenleyen kendilik gelişimindeki rolü nedeniyle anneyi 

belirleyici konuma yerleştirmiştir. Klein’e göre önce anne memesi çocuğa süt vermesine bağlı 

olarak iyi ve kötü nesne iken daha sonra bu ilişki annenin tümüne yansıtılmaktadır. Yaşanan 

ilişkilerde annenin iyiliği ağır bastığında çocuğun dış dünyaya karşı kaygısı giderek 

kaybolmaktadır. Bu süreçteki başarılı veya başarısız etkileşim, iç ve dış dünyayla kurulan 

                                                
17 Hökelekli, Din Psikolojisine Giriş, 119. 
18 Sigmund Freud, Bir Yanılsamanın Geleceği, trc. H. Z. Kars (İstanbul: Kaynak Yayınları,1985), 68-69; Sigmund Freud, 

Totem ve Tabu, trc., K. Sahir Sel (İstanbul: Sosyal Yayınları, 1984), 141–223; Ali Köse, Freud ve Din, 3.Baskı (İstanbul: İz 

Yayıncılık, 2011), 93-95. 
19 Ralph W. Hood ve dğr., The Psychology of Religion: an Empirical Approach (New York: The Guilford Press, 2009), 95. 
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ilişkinin niteliğini belirlemektedir. Nesne ilişkileri kuramına göre, diğer nesnelerle kurulan 

ilişkilerin temelinde anne ile kurulan ilişkiler bulunmaktadır.20 

Nesne ilişkileri kuramını Tanrı tasavvuru çalışmalarına uygulayan araştırmacıların 

başında Ana-Maria Rizzuto gelmektedir. Rizzuto’nun uzun yıllara dayanan çalışmalardan elde 

ettiği bulgular, Tanrı tasavvurunda baba imgesinin yanında anne, kardeş, anneanne, babaanne, 

dede, bakıcı ve öğretmen tasavvurlarının da aktif rol oynadığını ve Tanrı tasavvuruna 

kaynaklık eden ilk çocukluk yıllarına ait tecrübelerin defalarca işlenerek yeniden 

yapılandırıldığını göstermiştir.21 

İlişki temelli bir diğer kuram Bowlby’nin geliştirdiği bağlanma kuramıdır. Bu kurama 

göre, bebek kendini güvende hissetmek için bir bağlanma nesnesine ihtiyaç duymakta ve 

yaşadığı ilişkiler sonrası geliştirdiği bağlanma stillerini diğer ilişkilerine yansıtmaktadır. 

Kirkpatrick, bağlanma kuramını din alanına aktararak Tanrı tasavvurunun temelinde bebeklik 

ve erken çocukluk döneminde ebeveyn ile kurulan bağlanma stillerinin bulunduğunu ileri 

sürmüştür. Bağlanma stilleri güvenli, kaygılı ve kaçınmalı olmak üzere üçe ayrılmaktadır. 

Çocuğun ihtiyaçlarının sağlıklı olarak karşılanması, ebeveynine karşı güvenli bağlanmayı 

güçlendirmekle kalmayıp aynı zamanda güven duyulan bir Tanrı tasavvurunun gelişmesine 

kaynaklık etmektedir. Özetle bağlanma kuramına göre, Tanrı tasavvurunun temelinde 

çocukluk döneminde anne ve babayla kurulan bağlanma stilleri bulunmaktadır.22  

Bilişsel kuram Tanrı tasavvurunu zihinsel gelişimle açıklamaktadır. Bilişsel gelişim 

çalışmalarını Piaget başlatmış, kuramında zihinsel gelişimin dört evreden oluştuğunu ve 

somuttan soyuta doğru bir yol izlediğini belirtmiştir.23 Kendisi ahlak gelişimini araştırmış, fakat 

dinî gelişimle ilgili herhangi bir çalışma yapmamıştır. Daha sonra David Elkind, Ronald 

Goldman ve Kohlberg gibi araştırmacılar Piaget’in gelişim modelini inanç ve ahlak gelişimine 

uygulayarak bu alanlardaki gelişimin temelinin zihinsel olduğunu savunmuşlardır.24  

4. ROLLO MAY ’DE TANRI TASAVVURU  
Rollo May insanın temel motivasyonunun tasavvur ettiği Tanrıya benzemek olduğunu 

belirtmektedir. Bu motivasyonun insanı geliştirdiğini ve eski dönemlerden beri insanoğlunun 

bunun farkında olduğunu ileri sürerek, bu konuda Eski Yunanlıları örnek göstermektedir.25 

Ona göre Tanrı, insanoğlunun özlemini çekip ulaşmak istediği gücün ve ideal arzuların 

sembolüdür. İnsan hayatının dinamizm kazanması ve zenginleşmesinin temelinde Tanrı 

tasavvuru bulunmaktadır. Bu nedenle insanın gelişimi için Tanrı tasavvurunu sürekli 

sorgulaması ve geliştirmesi gerekir. Çünkü yanlış tasavvurlar insanın gelişimini 

                                                
20 Kate M. Loewenthal, Din Psikolojisi, trc. Mustafa Ulu ( Kayseri: Kimlik Yayınları, 2017), 88-91; Akif Hayta,  ’’Nesne 

İlişkileri Kuramı ve Eleştirel Bir Değerlendirme’’,  DEM, 8/20, (2010), 39-79;  Bk. Melanie Klein, Haset ve Şükran, trc. 

Orhan Koçak-Yavuz Erten (İstanbul: Metis Yayınları, 2008); Melanie Klein, Çocuk Psikanalizi, trc. Ayşegül Demir 

(İstanbul: Pinhan Yayıncılık, 2015). 
21 Rizzuto, The Birth of the Living God, 44-45. 
22 L. Kirkpatrick, “An Attachment-Theory Approach to The Psychology of Religion”, International Journal for the 
Psychology of Religion 2/1 (1992) 3-28; Loewenthal, Din Psikolojisi, 91-93; Akif Hayta‚ “Anneden Allah’a Bağlanma Teorisi 

ve İslâm’da Allah Tasavvuru”, Değerler Eğitimi Dergisi 4/2 (2006), 29-63; Faruk Karaca, Dini Gelişim Psikolojisi (İstanbul: 

Dem Yayınları, 2007), 173-184. 
23 Jean Piaget, Çocukta Zihinsel Gelişim, trc. H. Portakal (İstanbul: Cem Yayınları, 2000), 18-19. 
24 Karaca, Dini Gelişim Psikolojisi, 43-87. 
25 Rollo May, Özgürlük ve Kader, 3. Baskı, trc. Ali Babaoğlu (İstanbul: Okuyan Us Yayınları, 2017), 135.  
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engellemektedir. İnsanın iç görü ve vizyonları ile Tanrı tasavvuru arasında karşılıklı bir ilişki 

vardır. Doğru Tanrı tasavvuru, insanın iç görü ve vizyonlarını saflaştırırken; iç görünün saflaşıp 

vizyonların derinleşmesi ise, Tanrı tasavvurunun gelişmesine neden olmaktadır. May, bu konu 

ile ilgili olarak İbrahim’in Sodom Gomore’yi yok etmek isteyen Tanrı ile tartışarak onu 

ilkelerine uymamakla eleştirmesini26 bir anlamda Tanrı tasavvurunu geliştirme çabası olarak 

yorumlamaktadır.27 May, Tanrı tasavvurunun insanı geliştirdiğine dair yaklaşımına paralel bir 

şekilde Tanrı’nın sembolik sözleri olan kutsal metinleri de insanlığın gelişimi açısından son 

derece önemli bulmaktadır. Ona göre, büyük düşünürlerin Tanrı’nın sözlerindeki anlamları 

ortaya çıkarma çabaları insanlığa çok önemli katkılar sunmuştur. Bu bağlamda Tanrı’nın 

sözlerini insanlık için bitmez tükenmez anlamları barındıran bir hazine olarak görmektedir.28 

Rollo May’in Tanrı tasavvuruna dair görüşleri, temel olarak Eski Ahit’teki Âdem 

kıssasının anlatıldığı ayetlere dayanmaktadır. İlgili ayetlere bakıldığında Âdem’i potansiyel bir 

rakip görerek kendisi gibi olmasını istemeyen, Âdem’i kontrolde zorlanan ve insanî zaafları 

olan bir Tanrı tasavvuru dikkati çekmektedir. Bu ayetlerde Tanrı’nın bilgisini ve 

ölümsüzlüğünü temsil eden ağaçların meyvelerini yemeleri kendilerine yasaklandığı halde 

Âdem ve Havva’nın Şeytan’ın teşvikiyle bu yasağı çiğneyerek kendilerine iyi ve kötüyü ayırt 

etme imkânı veren Tanrı bilgisini kazandıkları anlatılmaktadır. Daha sonraki süreçte Âdem’in 

bilgi ağacının meyvesi ile yetinmeyip yaşam ağacının meyvesini de yiyerek ölümsüzlüğe 

ulaşmasını istemeyen Tanrı’nın “Âdem bilgi ağacının meyvesinden yiyip iyi ve kötüyü 

bilmekle bizim gibi oldu. Artık yaşam ağacı meyvesinden yiyip ölümsüz olmasına izin 

verilmemeli” diyerek onu cennetten kovduğu bildirilmektedir.29 May, insan doğasında 

bulunduğunu savunduğu özgürlük, benlik bilinci, yaratıcılık, sorumluluk ve isyan gibi 

kazanımların Âdem’in Tanrı’yla mücadelesi sonucu kazanıldığını ileri sürmektedir. May, bu 

ayetlerin etkisiyle insan ve Tanrı arasında var olduğunu düşündüğü çatışmadan yola çıkarak 

insanın kendisiyle mücadele edebileceği bir Tanrı tasavvuru geliştirmiştir. Ona göre, insanın 

gelişimi için Tanrı’yı mutlak güç görüp boyun eğme yerine, Tanrı’yla mücadele etmesi gerekir. 

May bu yaklaşımını Nuh ve oğullarının girdikleri mücadele sonrası Tanrı’yla sözleşme yapıp 

bir daha tufan yaratmayacağına dair Tanrı’dan söz almalarının30 ve İbrahim’in uyarması sonrası 

Tanrı’nın Sodom ve Gomore’yi yok etmekten vazgeçmesinin anlatıldığı31 ayetlerle 

desteklemektedir.32  

May, insan ile mücadele eden antropomorfik Tanrı tasavvurunu desteklemek için Eski 

Ahit yanında mitolojiden yararlanmaktadır. Mitolojik bir kahraman olan Prometheus’un 

tanrılardan ateşi çalarak insanlara sunması karşılığında cezaya çarptırılmasıyla Âdem’in bilgi 

ağacının meyvesinden yiyerek cennetten çıkması arasında ilişki kurmaktadır. Mitolojide geçen 

anlatıya göre, Prometheus Olimpos Dağı’ndaki tanrıların vermek istemedikleri ateşi çalıp 

insanlara sunmuştur. Bu duruma kızan Zeus, Prometheus’u Kafkas Dağı’nda zincire vurup 

                                                
26 Yaratılış, 18/25. 
27 Rollo May, Güç ve Masumiyet, trc. Mihriban Doğan (İstanbul: Say Yayınları, 2013), 252. 
28 Rollo May, Yaratma Cesareti, trc. Alper Oysal (İstanbul: Metis Yayınları,  2013), 121. 
29 Yaratılış, 3/22-24. 
30 Yaratılış, 9/9-12. 
31 Yaratılış, 9/9-12. 
32 Rollo May, Kendini Arayan İnsan, trc. Kerem Işık, 10. Baskı (İstanbul: Okuyan Us Yayınları, 2017), 172-184. 
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onun her gün tekrar büyüyen ciğerini parçalayıp yemesi için bir kartal göndererek 

cezalandırmıştır.33 May, Âdem’in Tanrı’nın yasağına uymayarak bilgi ağacının meyvesinden 

yemesi ve Prometheus’un tanrılardan ateşi çalması arasında benzerlikler olduğunu belirterek 

isyanın insanın gelişimi açısından önemini vurgulamaktadır.34 May’e göre, kazanımlar 

Tanrı’nın bir lütfu olmayıp insanın mücadelesi sonucu elde edilmiştir.35 Ancak kazanımların 

Tanrı’yla mücadele ederek elde edilmesinin Tanrısız gerçekleştirilebileceği anlamına 

gelmediğini belirtip isyan için otoriteyi, otorite için de isyanı şart koşmaktadır.36  

May, Tanrı’nın yalnızca sevgi kaynağı olarak tasavvur edilmesinin37 Tanrı’nın her şeye 

kadir olmasıyla çelişeceğini, güçten yoksun sevgiyle sınırlı Tanrı tasavvurunun insanın gelişimi 

açısından yetersiz olduğunu ileri sürmektedir. Ona göre, Tanrı tasavvuru, Tanrı’ya sevgiyle 

yaklaşmasının yanında Tanrı’dan çekinmeyi de kapsadığı takdirde insanın gelişimine katkıda 

bulunabilir.38 May, yalnızca sevilen veya yalnızca korkulan Tanrı tasavvuru yerine hem sevilen 

hem de çekinilen Tanrı tasavvurunu daha sağlıklı bulmaktadır. 

May, her zaman iyilerin yanında olan ve onları koruyan bir Tanrı tasavvurunu doğru 

bulmamaktadır. Ona göre, bu tür Tanrı tasavvurları bazı kişilerde Tanrı tarafından korunma 

garantisi gibi bir beklentiye neden olmakta ve bu beklenti gerçekleşmediğinde yaşanan hayal 

kırıkları Tanrı’ya dair olumsuz duygu ve düşüncelere dönüşmektedir. Ona göre, her zaman 

iyilerin yanında olan ve onları koruyan bir Tanrı tasavvurunun altında, sıkça tekrarlanan ‘Tanrı 

seni gözetecek’ türünden dini söylemler bulunmaktadır.  

May’e göre, kendine hizmet eden Tanrı tasavvurunu kişiyi pasifize etmekte ve 

gelişimini sınırlandırmaktadır. İnsan, her zaman yardımına koşan ve isteklerini yerine getiren 

bir Tanrı tasavvuru geliştirmek yerine, Tanrı’nın verdiği potansiyel güçlerini kullanarak 

zorluklarla mücadele etmelidir. İnsan desteklenme ihtiyacına hayır diyebildiğinde ve yardım 

talep etmeyecek düzeye geldiğinde otorite sahibi gibi davranabilir. Bu nedenle kişi kendi 

potansiyellerini kullanarak problemlerini çözmeli, dinî inanç ve ibadetleri karşılığında 

Tanrı’dan bir şey beklememeli ve Tanrı’yı karşılıksız sevme cesaretini göstermelidir. May, 

inançları ve ibadetleri karşılığında kendisine gerekli desteği sağlayacağı yönünde geliştirilen 

Tanrı tasavvurunu insanın gelişimi açısından sakıncalı bulmaktadır.39 

May, Tanrı’nın itaat edilmesi gereken bir otorite olarak tasavvur edilmesini ve “itaat 

ahlakı” aracı olarak kullanılmasını insanın gelişimini engellediğini düşünmektedir. Otoriter 

Tanrı tasavvuruna dayandırılan itaat ahlakının çeşitli çıkarlara ulaşmak için kullanılmasından, 

yapılan haksızlıkları meşrulaştırmaktan insanları boyun eğdirmeye varacak kadar geniş bir 

yelpazede olumsuz olarak kullanılabileceğini ileri sürmektedir.40 İtaat ahlakını “benliği 

başkasına tabi kılarak iyiliğe erişme aracı” olarak tanımlayan May’e göre, aile ortamında anne-

                                                
33 May, Yaratma Cesareti, 55. 
34 May, Kendini Arayan İnsan, 177. 
35 May, Güç ve Masumiyet, 250. 
36 May, Güç ve Masumiyet, 254. 
37 May, Kendini Arayan İnsan, 199. 
38 May, Kendini Arayan İnsan, 129. 
39 May, Kendini Arayan İnsan, 188. 
40 May, Güç ve Masumiyet, 52. 
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babanın Tanrı temsilcisi olarak görülüp çocukların ebeveyne itaate zorlanması Tanrı’yı kozmik 

bir babaya dönüştürmektedir.41  

5. TANRI TASAVVURUNUN GELİŞİMİ AÇISINDAN ROLLO MAY’İN 
HAYATININ KURAMLARA GÖRE İNCELENMESİ 
Rollo May’in ailesiyle yaşadığı ilişkiler, aldığı eğitim, dinî metinler (Eski Ahit), 

mitolojiye olan ilgisi, varoluşçu felsefe, yaşadığı tecrübeler ve kişilik özellikleri onun Tanrı 

tasavvuruna dair görüşlerini etkilemiştir. 

May, çocukluk döneminde şizofren ablası ve çocuklarına karşı ilgisiz annesiyle sağlıklı 

ilişkiler geliştirememiş, aile ortamındaki problemlerden kaçmak için yaşadığı kasabadaki ırmak 

kıyısında uzun zamanlar geçirmiştir. İki evliliğinin ayrılıkla sonlanmasını annesi ve ablasıyla 

yaşadığı sağlıksız ilişkilere bağlamıştır.42 Babasının Genç Hristiyanlar Topluluğu’nda 

sekreterlik görevini üstlenip çocuklarının iyi bir Hristiyan olmaları için çaba sarf etmiş 

olmasına43 karşılık eşiyle yaşadığı geçimsizlik nedeniyle boşanmış ve bu durum çocuklarını 

olumsuz etkilemiştir.44 

Klasik Psikanalitik yaklaşımla May’in Tanrı tasavvurunun gelişimi incelendiğinde 

babasının iyi çocuk olarak yetiştirme kaygısıyla çocukları üzerinde kurduğu baskının May’in 

Tanrı tasavvurunun gelişimine olumsuz yansıdığı söylenebilir. Freud’u birçok konuda 

eleştirmesine rağmen Tanrı tasavvuru konusunda onunla benzer bir yaklaşımı benimseyerek 

anne-babanın Tanrı temsilcisi olarak görülüp çocukların onlara itaate zorlanmasının Tanrı’yı 

kozmik bir babaya dönüştürdüğünü ileri sürmesi,45 May’in çocukluk yıllarındaki yaşantısıyla 

ilişkilendirilebilir. Psikanalitik yaklaşıma göre, May’in ailesinde yaşadıkları nedeniyle olumsuz 

Tanrı tasavvuru geliştirmesi gerekmektedir. Ancak May’in Tanrı tasavvuruna bakıldığında 

olumsuz yaklaşımlar yanında olumlu yaklaşımlar da bulunmaktadır. Bu nedenle Psikanalitik 

kuram May’in Tanrı tasavvuru yaklaşımının gelişimini yeterince açıklamamaktadır. 

Nesne ilişkileri kuramı açısından bakıldığında annesi başta olmak üzere aile ortamında 

olumsuz ilişkiler yaşaması Rollo May’in olumsuz Tanrı tasavvuru geliştirmesini 

gerektirmektedir. Fakat onun kuramında olumsuzluklar yanında olumlu yaklaşımların da 

olması nesne ilişkileri kuramının yetersiz kaldığını göstermektedir. Benzer durum bağlanma 

kuramı için de geçerlidir.  

Bilişsel kuram, Rollo May’in Tanrı tasavvuru yaklaşımını açıklamaya dönük en uygun 

kuram olarak görünmektedir. Küçük yaşlardan itibaren okuyan sorgulayan birisi olması, sanat, 

felsefe, din, mitoloji, psikoloji ve danışmanlık alanlarındaki geniş birikimi, özgün yorumları ve 

diyalektik düşünce tarzı May’in üst düzeyde bilişsel potansiyele sahip olduğunu 

göstermektedir. Dolayısıyla May’in Tanrı tasavvurunda çok sayıda faktör etkin olmakla birlikte 

bilişsel potansiyellerinin daha belirleyici olduğu söylenebilir. Tanrı tasavvurunda olumlu ve 

olumsuz yaklaşımlarının bulunması onun diyalektik düşünce tarzıyla ilişkilendirilebilir.  

                                                
41 May, Kendini Arayan İnsan, 193. 
42 F. E Rabinowitz ve dğr.,  ‘’Rollo May: A Man of Meaning and Myth’’, Journal of Counseling and Devolopment  67 ( April 

1989), 436-441. 
43 Jess Feist,-Gregory J. Feist, Theories of Personality, Sixth Edition (New York:McgrowHill, 2006), 340.  
44 Barbara Engler, Personality Theories: An Introduction, Ninth Edition (WADSWORTH CENCAGE Learning, 2014), 307. 
45 May, Kendini Arayan İnsan, 193. 
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May’in aldığı eğitim ve bağlı olduğu felsefe akımı da Tanrı tasavvurunu etkilemiştir. O, 

çocukluk yıllarından itibaren mitoloji ve dine ilgi duymuş daha sonraki yıllarda öğretmenliği 

bırakarak din alanında kendini yetiştirmek için Union Üniversitesi İlahiyat Fakültesinde yüksek 

lisans eğitimine devam etmiştir. Bu dönemde tanıştığı hocası varoluşçu teolog Paul Tillich’le 

uzun yıllar sürecek bir dostluk geliştirmiştir.46 May, almış olduğu din eğitimini, Eski Ahit ve 

mitolojiye dair birikimini tüberküloz tedavisi gördüğü dönemde47 varoluşçu felsefeye göre 

gözden geçirip yeniden şekillendirmiş ve aktif insan tasavvuruna uygun bir Tanrı tasavvuru 

geliştirmiştir. 

May’in Tanrı tasavvurunun oluşumunda etkili olan bir diğer faktör onun kişilik 

özellikleridir. Üniversite yıllarında gördüğü olumsuzluklara yazılarıyla karşı çıkması, 

yakalandığı tüberküloza karşı direnmesi, kilise çevrelerinde psikolojinin gereksizliği yönündeki 

görüşlere ve bilim çevrelerinde dini psikolojinin dışına itme çabalarına karşı mücadele etmesi,48 

yaşamında aktif başa çıkma yöntemini seçmiş olması onun mücadeleci kişiliğinden 

kaynaklanmaktadır. Onun bu özelliği Tanrı tasavvuruna yansımış Eski Ahit’teki bazı 

peygamber kıssaları ve mitolojik kahramanlardan esinlenerek kendisiyle mücadele edilebilen 

bir Tanrı tasavvuru geliştirmesine neden olmuştur.  

SONUÇ 
Rollo May’in insanın gelişiminin temelinde Tanrı tasavvuru bulunduğunu ileri sürmesi, 

Tanrı tasavvurunun sürekli geliştirilmesi ve doğruluğunun sorgulanması gerektiğini belirtmesi 

onun Tanrı tasavvuru konusundaki olumlu yaklaşımlarının başında gelmektedir. Bunların 

yanında yalnızca sevilen veya korkulan Tanrı tasavvuru yerine hem sevilen hem de korkulan 

Tanrı tasavvurunu daha sağlıklı bulması; kendine hizmet eden Tanrı tasavvurunun insanın 

gelişimini olumsuz etkilediğini belirtmesi; her zaman iyilerin yanında olan ve onları koruyan 

bir Tanrı tasavvurunun insanı beklentiye soktuğunu ve gerçekleşmediğinde Tanrı’ya karşı 

olumsuz duygu ve düşüncelere dönüştüğünü ileri sürmesi; Tanrı’nın itaat edilmesi gereken 

mutlak bir otorite gibi tasavvur edilmesinin “itaat ahlakı” için araç olarak kullanılabileceğine 

dikkat çekmesi; aile ortamında anne-babanın Tanrı temsilcisi olarak gösterilerek çocukların 

onlara itaate zorlanmasının Tanrı’yı kozmik bir babaya dönüştürdüğünü savunması49 onun 

Tanrı tasavvuruna dair olumlu yaklaşımları olarak sıralanabilir.  

Rollo May’in Tanrı tasavvuru konusundaki bu olumlu yaklaşımlarının yanında 

olumsuz ve çelişkili yaklaşımları da bulunmaktadır. Onun Eski Ahit’te geçen tüm ayetleri 

dikkate almayıp yalnızca kendi fikirlerini destekleyen ayetleri dikkate aldığı görülmektedir. 

Eski Ahit’te genel olarak Hz. Musa öncesi insanla çatışan antropomorfik bir Tanrı tasavvuru 

bulunmasına karşılık, Hz. Musa sonrası giderek soyutlaşan bir Tanrı tasavvuru yer 

almaktadır.50 Rollo May Hz. Musa öncesi ayetleri dikkate alması, insan ve Tanrı arasında bir 

çatışmanın var olduğunu varsayması insanın kendisi gibi olmasını istemeyen antropomorfik bir 

                                                
46 Rabinowitz, ‘’Rollo May: A Man of Meaning and Myth’’, 577. 
47 Banu Yazgan İnanç-Esef Ercüment Yerlikaya, Kişilik Kuramları, 7. Baskı (Ankara: Pegem Yayınları, 2013), 333. 
48 Engler, Personality Theories: An Introduction, 353.  
49 May, Kendini Arayan İnsan, 193. 
50 E. Fromm, Tanrılar Gibi Olacaksınız, trc. Bozkurt Leblecioğlu (İstanbul: Say Yayınları, 2016), 30-31. 
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Tanrı tasavvuru geliştirmesine neden olmuştur.51 Özellikle Eski Ahit’teki ayetlerin bir kısmını 

dikkate almayıp, bir kısmını ise bağlı olduğu felsefî akıma bağlı fikirlerini desteklemek için 

kullanması Tanrı tasavvuru konusundaki bazı yaklaşımlarının kurgu olduğunu akla 

getirmektedir.  

Rollo May’in bir taraftan insanın kendini geliştirmesi için bir Tanrı tasavvuru 

geliştirmesini şart koşarken, diğer taraftan antropomorfik bir Tanrı tasavvurunu öne çıkarması 

çelişkili görünmektedir. May’in tasavvur ettiği Tanrı insan tarafından ikaz edilmekte, insanla 

mücadele etmekte, insanın kendisi gibi olmasını istememekte, ancak bunu engellemekte 

yetersiz kalmaktadır. Ayrıca Rollo May’in Tanrı tasavvuru, duygusal açıdan insanı 

desteklememektedir. Onun düşüncesinde sığınılmayan, yardım istenmeyen, kendisinden bir 

şey beklenmeyen duygusal boyutu zayıf bir Tanrı tasavvuru dikkat çekmektedir. Bu şekildeki 

bir antropomorfik Tanrı tasavvuru, May’in insanın temel motivasyonunun tasavvur ettiği 

Tanrı’ya benzemek olduğu yönündeki tezini çürütecektir. Nitekim her şeyden önce soyut Tanrı 

anlayışına sahip tek Tanrılı dinler somut tanrılara sahip çok tanrılı dinlere göre insan bilincinin 

gelişimine daha çok katkı sağlamışlardır.52 Ayrıca May’in insanî zaaflar taşıyan antropomorfik 

Tanrı tasavvuruyla Tanrı tasavvurundaki somutluk ve soyutluk (teşbih ve tenzih)arasında 

kurulması gereken dengeyi somut(teşbih) lehine bozduğu görülmektedir. Bu durum May’in 

Tanrı tasavvuru yaklaşımının insanın gelişimi açısından sorgulanması gerektiğini akla 

getirmektedir. Çünkü soyut yönü ağır basan Tanrı tasavvuru, somut yönü ağır basan Tanrı 

tasavvuruna göre insanın gelişime daha çok katkı sağlayacaktır. 

May, dinlerdeki Tanrı kavramından ziyade bağlı olduğu varoluşçu felsefenin insan 

tasavvuruna uygun bir Tanrı tasavvuru geliştirmiş ve insan tasavvurunu yüceltip Tanrıya 

yaklaştırmıştır. Bu durum insanın dindeki Tanrı kavramından ziyade kendi ilgi ve 

yaklaşımlarını merkeze alarak geliştirdiği Tanrı tasavvurunun geçerliliği ve insanın gelişimine 

katkısı sorununu akla getirmektedir. Bunların yanında May’in Tanrı tasavvuru konusunda 

sınırlı kaynaklardan yararlanması ve geliştirdiği Tanrı tasavvuru tüm insanlığı kapsayıcı 

şekilde değerlendirmesi metodolojik açıdan sağlıklı bir yaklaşım değildir. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
51 May, Kendini Arayan İnsan, 172-184. 
52 M. Bilgin Saydam,  Deli Dumrul’un Bilinci (İstanbul: Metis Yayınları, 1997), 157-163. 
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Nahiv İlminde Amel Şartı Olarak İhtisâs (Özgülük) Olgusu 

The Phenomenon of “Ikhtisās”( Specificity) as an Effect Clause in Naḥw 

Abstract 

The “ʿāmil” attained by searching for the cause of the changes in the sentence is 

considered to be one of the most basic concepts in naḥw. It has thoroughly shaped the frame of 

naḥw (Arabic Grammar). The concept of ʿāmil has been referred in naḥw’s many controversial 

points. The main theme of the numerous naḥw works has based on the ʿāmil. It has been strived 

to solve many problems in naḥw starting from this concept. However, the linguists during both 

the classical and modern periods have frequently criticized the concept of ʿāmil and naḥw 

shaped by it. On the other hand, there is another concept called “ikhtisās”, which is dealt with 

the concept of “ʿāmil” in the naḥw works. The specificity phenomenon (ikhtisās) here is that for 

an element to be active on other elements, that element is specific to the word group to which it 

is linked. The specificity phenomenon (ikhtisās) regarded as a prerequisite for being ʿāmil has 

been mentioned during controversial topics of nahw and thus changed the direction of the 

discussion. In this study, firstly the basic issues related to the ʿāmil are to be touched on and 

then it is to be focused on the specificity phenomenon seen as the basic condition of being ʿāmil 

and discussed in naḥw works in this context. The examples of language rules in which the 

concept of specificity is determinative and that situated in naḥw works are to be examined. 

There is an important principle among the principles that Arabic Linguists have largely allied 

with, and since it is directly related to the topic of our study it is seen necessary to lay stress on 

it as well. This is the principle that the ʿāmils of the nouns and verbs are unique, and there is no 

effect of the ʿāmils of the nouns on verbs and the ʿāmils of the verbs on the nouns. 

Key Words: Arabic, Naḥw (Arabic Grammar), Usūl al-Nahw, ʿĀmil, Ikhtisās. 

Summary 

Concept of “āmil” that reached as a result of the search for the cause of the changes in 

the sentence has seen as one of the most basic concepts of Nahw and has shaped the whole 

frame of the Nahw. The concept of ʿāmil was discussed at Nahw’s many controversial points. 

The main theme of most of the Nahw works was based on the ʿāmil. Many problems in Nahw 

has been solved by acting from the concept of ʿāmil. On the other hand another concept which 

is dealt with in the Nahw works with the concept of “āmil” was the concept of “ihtisās”. The 

specificity phenomenon (ihtisās) that seen as a prerequisite for a word to be ʿāmil has been 

voiced in controversial topics in the Nahw and changed the direction of the discussion. As it is 

known, in Arabic a word is classified into three; as noun, verb and letter. The meaningful 

structure formed by words is called sentence or phrase. The fact that the words in the sentences 

become different from their previous form (before getting included in the sentence) has been 

examined greatly by the linguist scientists and the reasons of the change have been discussed in 

detail. The linguists have scrutinized the changing element in the sentence, the factor causing it 

and the change itself within this context. The linguists seeing that the changes detected are 

different from one another have thought the factors causing the change might be different as 

well and thus they have searched on the related field in detail. As a result of the linguists’ 

studies on the uses in language the changes of elements in the sentence and the factors causing 
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the changes have gained a conceptual frame. The elements in the sentence have got distinctive 

names according to their functions. Pursuant thereto, the factors causing the change have been 

called as “āmil”, the changed element as “ma‘mūl” and the change itself as “amel”. 

The ʿāmil phenomenon found out as a result of the Arabic Linguists’ attempts to explain the 

changes in a sentence, has determined the theme, frame and topics of the Works written in 

Arabic syntax (Nahw Works). As the ʿāmil phenomenon has been so strong that the attempt to 

explain the reasons for the changes in the language has placed on an equivalent level with the 

binding in the cause-and-effect relationship for the concrete events. Likewise, the causality 

relationship that every event occurred needs a reason has been valid for the usages in the 

language and it has been specified that every “amel” would need an “āmil”. Because of the fact 

that it is not possible to discuss the Arabic syntax rules without referring to the concept ʿāmil 

which is applied by the Arabic Linguists to explain the changes in the sentence, it has become 

one of the fundamental concepts of Arabic Grammar. Looking at the literature they have made 

during the process, it might be said, the Arabic Linguists have considerably agreed on the 

concept ʿāmil. However, examining in detail, it must be stated that there are also the points they 

disagree besides the basic issues they agree on.  

There is an important principle among the principles that Arabic Linguists have largely allied 

with, and since it is directly related to the topic of our study it is seen necessary to lay stress on 

it as well. This is the principle that the ʿāmils of the nouns and verbs are unique, and there is no 

effect of the ʿāmils of the nouns on verbs and the ʿāmils of the verbs on the nouns. In this 

regard, focusing on what the Arabic Linguists decree as an ʿāmil, on what grounds they 

estimate a word as an ʿāmil, a word which is an ʿāmil according to some and not an ʿāmil 

according to some others etc., some concepts frequently emphasized in the Nahw works have 

been encountered. The first of these concepts is ikhtisās (ownership). Ikhtisās has been the 

concept which the Arabic Linguists have expressed at the beginning of the discussions on 

whether a word is an ʿāmil or not and it has a role to make changes on the other words or not. 

In other words a word’s being an ʿāmil has been conditioned to whether it has features of 

ikhtisās. It has been seen that this phenomenon (ikhtisās) has been under most of the 

controversial issues in the Nahw Works. The interpretations and explanations of the linguists 

who lay ikhtisās down as a condition for ʿāmil have been different from the ones of the linguists 

who do not require ikhtisās as a condition. In this study, firstly the place of ikhtisās concept in 

the general framework is discussed and then its reflections in nahw rules are presented. 

Furthermore, one of the concepts related to the same concept and sometimes used together is 

the similarity phenomenon. In this study, ikhtisās (ownership) phenomenon is focused on 

initially, and if it is seen necessary the similarity phenomenon will be referred too. 

Öz 

Cümledeki değişikliklere yol açan neden arayışının sonucunda ulaşılan ‘âmil olgusu, 

nahiv ilminin en temel kavramlarından sayılmış, nahvin bütün çerçevesini şekillendirmiştir. 

‘Âmil olgusu nahivdeki pek çok tartışmalı noktada gündeme gelmiştir. Nahiv eserlerinin büyük 

bir kısmının ana teması ‘âmil merkezli olarak şekillenmiş ve bu eserlerin teorik çerçevesi ‘âmil 

nazariyesi üzerine oturmuştur. Nahivdeki birçok meseleye ‘âmil kavramından hareketle çözüm 

bulunmaya çalışılmıştır. Ancak gerek klasik dönem dilcileri ve gerekse modern dönem dilcileri 
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‘âmil kavramını ve buna bağlı olarak şekillenen nahvi çokça eleştirmişlerdir. Öte yandan nahiv 

eserlerinde ‘âmil kavramı ile irtibatlı olarak ele alınan bir diğer kavram da “ihtisâs” kavramı 

olmuştur. Burada ihtisâstan kastedilen, bir ögenin başka ögeler üzerinde etkin olması için 

sadece o ögenin bağlı olduğu kelime gurubuna özgü olmasıdır. Bir ögenin ‘âmil olması için ön 

şart niteliğinde görülen ihtisâs olgusu nahivdeki tartışmalı konularda dile getirilmiş ve 

tartışmanın yönünü değiştirmiştir. Bu bakımdan bu çalışmada öncelikle ‘âmil ile ilgili temel 

hususlara temas edilecek, ardından ‘âmil olmanın temel şartı olarak görülen ve nahiv 

eserlerinde bu bağlamda ele alınan ihtisâs olgusu üzerinde durulacaktır. Nahiv eserlerinde yer 

alan ve ihtisâs olgusunun belirleyici olduğu dil kurallarının örnekleri irdelenecektir. 

Nahivcilerin büyük oranda ittifak ettiği ilkeler arasında önemli bir ilke vardır ki çalışmamızın 

konusu ile doğrudan irtibatlı olduğundan burada ayrıca ele alınacaktır. Bu da isim ve fiillerin 

‘âmillerinin kendilerine özgü olduğu, isimlerin ‘âmillerinin fiiller üzerinde, fiillerin ‘âmillerinin 

de isimler üzerinde amel etmeyeceği ilkesidir. 

Anahtar Kelimeler: Arapça, Nahiv, Nahiv Usûlü, ‘Âmil, İhtisâs. 

GİRİŞ 

Bilindiği üzere Arapçada kelime; isim, fiil ve harf olmak üzere üç türlüdür. Kelimelerin 

oluşturduğu anlamlı yapıya cümle veya terkip denmektedir. Cümle içinde yer alan kelimelerin 

terkibe dâhil olmadan önceki durumundan farklı bir hale dönüşmesi dilciler tarafından çokça 

üzerinde durulan bir konu olmuş, söz konusu değişimin nedenleri detaylıca sorgulanmıştır. Bu 

çerçevede dilciler cümledeki değişen unsuru (ma‘mûl), değişime neden olan etkeni (‘âmil) ve 

ortaya çıkan değişikliği (‘amel) etraflıca irdelemişlerdir. Tespit edilen değişikliklerin farklılık 

arz ettiğini gören dilciler değişime neden olan etkenlerin de farklı olabileceğini düşünerek ilgili 

alan üzerinde derinlemesine bir çalışma yürütmüşlerdir. Söz gelimi “ ٌدھَِتجْمًُ ادمّحَمُ َّنإ ” cümlesinde 

yer alan “ دمحم ” ve “ دھتجم ” kelimelerinin kendileri için mümkün olan diğer şekillerden biri üzere 

gelmeyip cümlede geçtiği şekilde gelmesi açıklanma gereği duyulmuş ve dilciler istikra yoluyla 

tespit ettikleri örneklerden yola çıkarak inne ( نّإ ) harfinin geçtiği cümlelerde benzer 

değişimlerin olduğunu fark etmişler ve buradan hareketle genel hükümlere ulaşmışlardır. Bu 

çerçevede “ دمحم ” kelimesinin “ دٍمحم ” veya “ ٌدمحم ” şeklinde değil de “ ًادمحم ” şeklinde 

kullanılmasını, “ دھتجم ” kelimesinin “ دٍھتجم ” veya “ ًادھتجم ” değil de “ ٌدھتجم ” şeklinde kullanılmasını 

cümlenin başında yer alan “inne” ile irtibatlandırmışlardır. Dolayısıyla dilcilerin bu ve benzeri 

kullanımlar üzerinde yaptıkları çalışmalar sonucunda cümlede yer alan unsurların geçirdikleri 

değişimler ve değişime neden olan etkenler belli bir kavramsal çerçeve kazanmıştır. Buna göre 

söz konusu değişime sebep olan etkenlere ‘âmil, değişen unsura ma‘mûl ve ortaya çıkan 

değişikliğe ise amel denmiştir.  

Nahivcilerin cümlede yer alan değişiklikleri açıklama girişimleri sonucunda ulaştıkları 

‘âmil olgusu nahiv eserlerinin temasını, çerçevesini ve konuların ele alınış üslubunu 

belirlemiştir. Zira ‘âmil olgusu o kadar güçlü bir olgu olmuş ki dildeki değişimlerin sebeplerini 

izah çabası somut olaylar için geçerli olan neden sonuç ilişkisindeki bağlayıcılıkla eşdeğer bir 

düzleme yerleşmiştir. Meydana gelen her olayın (hades) bir “muhdis”e ihtiyaç duyduğu 

şeklindeki nedensellik ilişkisi, dildeki kullanımlar için de geçerli görülmüş ve her “’amel”in bir 
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“‘âmil”e ihtiyaç duyacağı belirtilmiştir.1 Nahivcilerin cümlede meydana gelen değişiklikleri 

açıklamak üzere başvurdukları bir kavram olan ‘âmil kavramından söz etmeksizin nahiv 

kurallarını ele almak mümkün olmadığından ‘âmil kavramı Arap gramerinin en temel 

kavramlarından birisi olmuştur. 

Nahivcilerin süreç içinde oluşturdukları literatüre bakarak ‘âmil kavramı üzerinde 

büyük oranda ittifak ettikleri hususların olduğunu söyleyebiliriz. Ancak detaya inildiğinde 

ittifak ettikleri temel hususların yanında ihtilaf ettikleri konuların olduğu da söylenmelidir. 

Nahivcilerin genel olarak ittifak ettikleri hususlara gelince söz gelimi iki ‘âmilin bir ma‘mûl 

üzerinde aynı anda etkide bulunamayacağı2, ‘âmillerin en güçlüsünün fiil olduğu, isim ve 

harflerin fiile benzerliği oranında ‘âmil olmaya yaklaştığı3, ‘âmillerin lafzî ve manevî olmak 

üzere ikiye ayrıldığı ve lafzî ‘âmilin manevî ‘âmilden daha kuvvetli olduğu4, ‘âmillerin aslî ve 

fer‘î olmak üzere ikiye ayrıldığı ve fer‘î ‘âmilin aslî ‘âmildeki özelliklerin tamamına sahip 

olmadığından aslî ‘âmilden zayıf olduğu5, ‘âmil ile ma‘mûlünün arasının ayrılmamasının asıl 

olduğu6, harflerin ma‘mûl olamayacağı7, isimlerde amel etmemenin asıl olduğu8 ve isimlerin 

‘âmillerinin fiillerin ‘âmillerinden güçlü olduğu9 gibi hususlar bunların başında gelmektedir. 

Nahivcilerin büyük oranda ittifak ettiği bu ilkelerin yanında önemli bir ilke daha vardır 

ki çalışmamızın konusu ile doğrudan irtibatlı olduğundan ayrıca zikretmek gerekli 

görülmüştür. Bu da isim ve fiillerin ‘âmillerinin kendilerine özgü olduğu, isimlerin ‘âmillerinin 

                                                             
1 Ebû Bişr ‘Amr b. ‘Osman b. Kanber Sîbeveyh, el-Kitâb, nşr. Abdüsselâm Muhammed Hârun (Kahire: Mektebetu’l-
Hancî, 1988), 1: 13; Ebu’l-Berekât Abdurrahman İbnü’l-Enbârî, el-İnsâf fî mesâili’l-hılâf beyne’l-basriyyîn ve’l-kûfiyyîn 
(Beyrut: Mektebetu’l-asriyye, 2007), 1: 66, 67; Halid b. Abdullah Ezherî, Şerhu’t-Tasrîh ale’t-Tavzîh, nşr. Muhammed Bâsıl 
‘Uyûnu’s-Sûd (Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, 2000), 1: 56; İbrahim Mustafa, İhyâu’n-nahv (Kahire: Matbaatu lecneti’t-
telif ve’n-neşr, 1992), 31 vd.; Mustafa İbn Hamza, Nazariyyetu’l-‘âmil fi’n-nahvi’l-Arabî –Dirâse te’sîliyye ve terkîbiyye (B.y.: 
y.y., 2004), 231 vd.; Halil Ahmed ‘Amâyire, el-‘Âmilu’n-nahvî beyne mueyyidîhi ve muarizîhi ve devruhu fî tahlîli’l-lugavî 
(B.y.: y.y., 1985), 59, 60. 
2 Ebû Bekr Muhammed b. Sehl İbn Serrâc, el-Usûl fi’n-nahv, nşr. Abdülhüseyin el-Fetlî (Beyrut: Müessesetu’r-risâle, 
1996), 1: 90; Ebu’l-İrfan Muhammed b. Ali Sabbân, Hâşiyetu’s-Sabbân ‘alâ Şerhi’l-Üşmûnî ‘alâ Elfiyyeti’bni Mâlik & Şerhu’ş-
şevâhid li’l‘Aynî, nşr. Tahâ Abdurraûf Sa‘d (Yyy: el-Mektebetu’t-Tevfîkıyye, ts.), 1: 308. 
3 Ebu’l-Hasan Muhammed b. Abdullah Verrâk, ‘Ilelu’n-nahv, nşr. Mahmud Câsim Muhammed Dervîş (Riyâd: 
Mektebetu’r-rüşd, 1999), 196, 442; İbnü’l-Enbârî, el-İnsâf, 1: 68; Ebu’l-Bekâ Muhibbuddîn Abdullah b. Hüseyin ‘‘Ukberî, 
el-Lübâb fî ıleli’l-binâi ve’l-i‘rab, nşr. Gâzî Muhtâr Tuleymât - Abdülilâh Nebhân (Beyrut-Dımaşk: Dâru’l-fikr el-muâsır-
Dâru’l-fikr, 1995), 1: 209; Cemâlüddîn Ebû Abdullah Muhammed b. Abdullah İbn Mâlik, Şerhu’t-teshîl li İbn Mâlik, nşr. 
Abdurrahman Seyyid - Muhammed Bedevî el-Mahtûn (Kahire: Hicr li’t-tıbâa ve’neşr, 1990), 1: 313; Ebû Hayyân 
Endelûsî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl fî şerhi Kitâbi’t-Teshîl, nşr. Hasan Hindâvî (Riyâd: Daru Künûzi İşbiliyâ, 2013), 3: 259; 
Celâlüddîn Süyûtî, Hem’u’l-hevâmi’ fî şerhi cem’ı’l-cevâmi’, nşr. Ahmed Şemsüddîn (Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, 
1998), 1: 311, 490. 
4 İbnü’l-Enbârî, el-İnsâf, 1: 39; Ebu’l-Kâsım Abdurrahman b. Abdullah Süheylî, Netâicu’l-fiker fi’n-nahv, nşr. Adil Ahmed 
Abdulmevcud, Ali Muhammed Muavvad (Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, 1992), 62, 312; İbn Mâlik, Şerhu’t-teshîl li İbn 
Mâlik, 1: 313; Endelûsî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl, 3: 260; 4: 54, 183; 11: 243; Ezherî, Şerhu’t-Tasrîh ale’t-Tavzîh, 1: 370; Süyûtî, 
Hem’u’l-hevâmi’, 1: 490; Sabbân, Hâşiyetu’s-Sabbân, 1: 357; 2:38. 
5 İbn Hamza, Nazariyyetu’l-‘âmil, 291. 
6 Sîbeveyh, el-Kitâb, 2: 281; Ebu’l-Hasan Muhammed b. Yezîd Müberred, el-Muktedab, nşr. Muhammed Abdulhâlik 
Udayme (Kahire, 1994), 2: 30; 4: 156, 376; İbn Serrâc, el-Usûl fi’n-nahv, 1: 128; 2: 237; ‘‘Ukberî, el-Lübâb, 1: 155; Endelûsî, 
et-Tezyîl ve’t-tekmîl, 4: 246; Ezherî, Şerhu’t-Tasrîh ale’t-Tavzîh, 1: 487; Süyûtî, Hem’u’l-hevâmi’, 1: 375; 3: 94; İbn Hamza, 
Nazariyyetu’l-‘âmil, 305. 
7 İbn Hamza, Nazariyyetu’l-‘âmil, 266. 
8 Verrâk, ‘Ilelu’n-nahv, 240; ‘‘Ukberî, el-Lübâb, 1: 437; Endelûsî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl, 11: 80; Süyûtî, Hem’u’l-hevâmi’, 3: 48; 
İbn Hamza, Nazariyyetu’l-‘âmil, 284. 
9 Sîbeveyh, el-Kitâb, 1: 405; Ebu’l-Feth Osman İbn Cinnî, Sirr’u sınâti’l-i‘râb, nşr. Hasan Hindâvî (Dımaşk: Dâru’l-kalem, 
1993), 1: 345; 2: 681; Ebu’l-Feth Osman İbn Cinnî, el-Hasâis, nşr. Muhammed Ali Neccâr (Kahire: Mektebetu’l-ilmiyye, 
1952), 2: 388; Ebu’l-Bekâ Ya‘îş b. Ali İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal li’z-Zemahşerî, nşr. Emîl Bedi’ Yakub (Beyrut: Dâru’l-
kütübi’l-ilmiyye, 2001), 4: 294; 5: 145; Süyûtî, Hem’u’l-hevâmi’, 2: 288. 
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fiiller üzerinde, fiillerin ‘âmillerinin de isimler üzerinde amel etmeyeceği ilkesidir.10 Nitekim 

İbnu'l-Enbârî (ö. 577/1181) bir edat hakkında isimlerin ‘âmili olduğu hükmü verildikten sonra o 

edatın fiillerde ‘âmil olmasının mümkün olamayacağını söylemiştir.11 

Nahivcilerin ‘âmil ile ilgili sıklıkla vurguladıkları hususları bu şekilde belirttikten sonra 

‘âmil konusunun çalışmamızı ilgilendiren yönüne dönebiliriz. Bu bağlamda nahivcilerin neye 

‘âmil hükmünü verdikleri, bir kelime hakkında neye dayanarak ‘âmil dedikleri, bir kısmına 

göre ‘âmil olan bir kelimenin diğerlerine göre ‘âmil sayılmaması gibi meseleler üzerinde 

durulduğunda nahiv eserlerinde sıklıkla vurgulanan bazı kavramlarla karşı karşıya kalınmıştır. 

Bu kavramların ilki ihtisâs (özgülük) kavramıdır. Yine aynı kavramla ilgili olan ve kimi zaman 

birlikte kullanılan kavramlardan biri de benzerlik (şebeh) olgusudur. Bu çalışmada başta 

özgülük olgusu üzerinde durulacak ve gerek görüldüğünde benzerlik olgusuna da temas 

edilecektir. 

1. İHTİSÂS OLGUSU 

İhtisâs kelimesi “ صخ ” kökünden gelen “ صّتخا ” fiilinin mastarıdır. Bir şeye bağlı kalma, 

bir şeye özgü olma, herhangi bir şeye değil de özellikle belirli bir şeye ilişme anlamlarına gelir.12 

Nahivcilerin bir kelimenin ‘âmil olup olmaması, cümledeki diğer kelimeler üzerinde değişiklik 

yapma yetkisinin bulunup bulunmaması tartışmalarında en başta dile getirdikleri kavram 

ihtisâs kavramı olmuştur. Bir başka ifadeyle bir kelimenin ‘âmil olması ihtisâs şartını taşıyıp 

taşımamasına bağlanmıştır. Nahiv eserlerindeki tartışmalı meselelerin birçoğunun altında söz 

konusu olgunun yattığı görülmüştür. ‘Âmillik için ihtisâsı şart koşan dilcilerin dile dair 

durumları ve dil kurallarını açıklama biçimleri ihtisâs şartını aramayan dilcilerin yorum ve 

açıklama biçimlerinden farklı olmuştur. Burada öncelikle ihtisâs kavramının genel kabuldeki 

yeri ele alınacak, ardından nahiv kurallarındaki yansımalarına yer verilecektir. 

Arapçadaki kelime türleri ‘âmil olmak bakımından irdelendiğinde fiil, ‘âmillerin en 

güçlüsü kabul edilmiş ve isimlerin asıl itibariyle ‘âmil olmayacağı belirtilmiştir. Amel etmek 

fiillerde aslî, isim ve harflerde ise fer’î bir durum olarak görülmüştür. Çünkü fiiller doğrudan 

amel ederken isimlerin sadece fiile benzeyenleri amel etmektedir. Dolayısıyla amel etmek asıl 

itibariyle fiillere özgü iken isim ve harflerden ‘âmil olanları için ayrı bir neden aranmıştır. 

Nahivcilere göre isim ve harflerin amel etmesini mümkün kılan bunların da bir şeye özgü olma 

konusunda fiillere benzemesidir. Görüldüğü üzere harflerin ‘âmilliği ihtisâs olgusu 

çerçevesinde incelenmiştir.13 Bu çerçevede harfler; isme özgü olup sadece isimlerin önüne gelen, 

fiile özgü olup sadece fiillerin önüne gelen ve isim ve fiil arasında müşterek olup hem isimlerin 

                                                             
10 Müberred, el-Muktedab, 2: 5, 7, 345; 3: 263; Hasan b. Abdullah b. Merzübânî Ebû Saîd Sîrâfî, Şerh’u Kitâb’i Sîbeveyh, nşr. 
Ali Seyyid Ali - Ahmed Hasan Mehdelî (Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, 2008), 1: 322, 323; 2: 53; Verrâk, ‘Ilelu’n-nahv, 
195, 240, 447; Endelûsî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl, 11: 188; İbn Cinnî, el-Hasâis, 1: 204; İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 1: 268; 3: 45; 4: 
294, 486; İbn Mâlik, Şerhu’t-teshîl li İbn Mâlik, 4: 49; Celâlüddîn Süyûtî, el-İktirâh fî usûli’n-nahv, nşr. Abdulhakîm Atıyye 
(Dımaşk: Dâru’l-Beyrûtî, 2006), 153; Hem’u’l-hevâmi’, 2: 300. 
11 İbnü’l-Enbârî, el-İnsâf, 2: 471. 
12 Ebu’l-Fadl Cemâlüddîn Muhammed b. Mukerrem İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab (Beyrut: Dâru sâdir, 1414), 7: 24; 
Muhammed b. Ali Tehânevî, Mevsûatu keşşâf-ı ıstılâhâti’l-fünûn ve’l-’ulûm, nşr. Ali Dahrûc (Beyrut: Mektebetü Lübnan 
Nâşirûn, 1996), 1: 115; Ebu’l-Beka Eyyüb bin Musa el-Kefevî, el-Külliyyât mu‘cem fi’l-mustalahât ve’l-furûki’l-lugaviyye, nşr. 
Adnan Derviş, Muhammed el-Mısrî (Beyrut: Müessesetu’r-risâle, 1998), 193; Rağıb İsfahanî, Müfredât’u elfâzi’l-Kur’ân, 
nşr. Safvân Adnân Dâvûdî (Dımaşk & Beyrut: Dâru’l-kalem & Dâru’ş-Şâmiye, 2009), 284. 
13 Muhammed b. Yusuf b. Ahmed Nâzıru’l-Ceyş, Temhîdu’l-kavâıd bi şerhi Teshîli’l-fevâid, nşr. Ali Ahmed Fahir ve 
diğerleri (Kahire: Daru’s-selam, 2007), 3: 1302, 1303. 
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hem de fiillerin önüne gelebilen harfler olmak üzere üç kısma ayrılmıştır.14 Buna bağlı olarak dil 

ekolleri arasında farklı görüşlerin bulunduğunu15 hatırda tutmak kaydıyla ‘âmillerle ilgili genel 

olarak kabul edilen en temel ilke şudur: İsim veya fiilden birine özgü olma durumuna göre üç 

guruba ayrılan harflerden sadece isme veya sadece fiile özgü olanlar ‘âmil olabilirken hem 

ismin ve hem de fiilin önüne gelebilen harfler ‘âmil olamaz. ‘Âmil sadece amel ettiği şeye özgü 

olmak zorundadır.16  

Görüldüğü üzere özellikle harflerin ‘âmil kabul edilmesi ve amel edebilmesinin 

öncelikli şartı, isim veya fiil gurubundan sadece birine özgü olmasıdır. Bu şartın yerine 

getirilmesi halinde ‘âmil sayılması asıl olandır. Her harfin neye özgü ise onda amel etmesi, 

birine özgü değilse amel etmemesi kıyâsın gereğidir. Bu nedenle bir alana özgü olma şartını 

taşımayan bir ögenin ‘âmil sayıldığına dair kullanımlarla karşılaşıldığında ‘âmil olmasını 

gerektirecek başka nedenler aranmıştır.17 Nahiv eserlerinde konuların ele alınması esnasında bu 

durum sıklıkla dikkate alınmış ve söz konusu şart, tartışmalı durumlarda hep dile 

getirilmiştir.18 Ayrıca kaynaklarda yer alan tartışmalar incelendiğinde sözünü ettiğimiz olgunun 

nahivciler nezdinde temel ve bilinen bir kural olduğu görülmüştür.19 Diğer yandan bazı 

nahivciler, söz konusu kavram yerine yine aynı çerçevede “istibdâd” kavramına yer 

vermişlerdir. Bir ögenin başka bir ögede ‘âmil olması için bir türe bağlı kalması, ayrılmamak 

üzere ona ilişmesi anlamında kullanılan “istibdâd” kavramı da ihtisâs kavramı gibi kıyâsın 

gereğine işaret eden bir kavram olmuştur.20 

2. İHTİSÂS OLGUSUNUN KULLANIMLARI 

Daha önce de ifade edildiği üzere ‘âmil kavramı Arap dil kurallarının genel çerçevesine 

güçlü bir şekilde hâkim olan etkin bir unsur olmuştur. Nahiv eserlerinin teması ‘âmil olgusu 

                                                             
14 Ebû Muhammed Abdullah Cemâlüddîn İbn Hişâm, Evdahu’l-mesâlik ilâ Elfiyyeti İbn Mâlik, nşr. Muhammed 
Muyhiddîn Abdülhamid (Beyrut: Mektebetu’l-asriyye, ts.), 1: 25, 26; Süyûtî, Hem’u’l-hevâmi’, 1: 39, 40; Sabbân, 
Hâşiyetu’s-Sabbân, 1: 89-92. 
15 Basralı dilcilere göre bir edatın âmil olması için isim veya fiilden birine has olması lazımdır. Sadece fiillere özgü olan 

“ امل ,نل ,مل ” fiillerde amel edebilirken harfi cerler gibi sadece isimlere özgü olanlar da sadece isimlerde amel edebilir. 
İsim veya fiilden herhangi birine özgü olmayıp her ikisi ile de kullanılanları ise âmil değildir. Kûfeli dilcilere göre 
durum böyle değildir. Lâm-ı ta‘lil isim veya fiilden herhangi birine has olmadığı halde nasp etmektedir. Bk. İbrahim 
Sâmerrâî, en-Nahvu’l-Arabî fî muvâceheti’l-asr (Beyrut: Dâru’l-cîl, 1995), 91 vd. 
16 İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 1: 440; Ebû Muhammed Abdullāh b. Ahmed b. Ahmed b. Ahmed İbnü’l-Haşşâb, el-
Mürtecel fî şerhi’l-Cümel, nşr. Ali Haydar (Dımaşk, 1972), 234. 
17 İbnü’l-Haşşâb, el-Mürtecel fî şerhi’l-Cümel, 175-177; İbn Mâlik, Şerhu’t-teshîl li İbn Mâlik, 1: 313; Nâzıru’l-Ceyş, 
Temhîdu’l-kavâıd, 2: 996; Endelûsî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl, 11: 114. 
18 ‘‘Ukberî, el-Lübâb, 1: 126, 208, 365; 2: 30; İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 2: 47, 75; 4: 219, 224, 528; 5: 86, 144; İbn Mâlik, 
Şerhu’t-teshîl li İbn Mâlik, 4: 12; Şerhu’l-kâfiyeti’ş-şâfiye, nşr. Abdülmünım Ahmed Hüreydî (Riyâd: Dâru’l-me’mûn li’t-
turâs, 1982), 1: 479, 480; 3: 1529; Endelûsî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl, 5: 277, 281; Ebû Muhammed Abdullah Cemâlüddîn İbn 
Hişâm, Muğni’l-lebîb an kutubi’l-eârib, nşr. Abdüllatif Muhammed el-Hatîb (Kuveyt: Silsiletu’t-turâsiyye, 2000), 1: 212; 
Muğni’l-lebîb, 1: 212; Ebû Abdillâh Bedrüddîn Muhammed b. Muhammed b. Abdillâh b. Mâlik İbnü’n-Nâzım, Şerhu İbn 
Nâzım alâ Elfiyeti İbn Mâlik, nşr. Muhammed Bâsil ‘Uyûn es-Sûd (Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, 2000), 214, 255; Ebû 
Abdillâh Şemsüddîn Muhammed b. Ebî Bekr b. Eyyûb İbn Kayyim İbn Kayyim el-Cevziyye, İrşâdü’s-sâlik ilâ halli Elfiyeti 
İbn Mâlik, nşr. Muhammed b. Ivad b. Muhammed es-Sehlî (Riyâd: Mektebetu edvâi’s-selef, 2002), 249, 253; Nâzıru’l-
Ceyş, Temhîdu’l-kavâıd, 3: 1361, 1385; 8: 4149; Ebû İshâk İbrahim b. Mûsa Şâtıbî, el-Mekâsıdü’ş-şâfiye fî şerhı’l-hulâsati’l-
Kâfiye, nşr. Ayyâd b. Îd es-Sübeytî (Mekke: Câmiatu Ummu’l-kurâ, 2007), 2: 10, 344; 6: 96; Süyûtî, Hem’u’l-hevâmi’, 1: 
394, 457; 2: 331; İbnü’l-Haşşâb, el-Mürtecel fî şerhi’l-Cümel, 227, 234; Şevki Dayf, el-Medârisu’n-nahviyye (Kahire: Dâru’l-
maârif, 1968), 218. 
19 Şâtıbî, el-Mekâsıdü’ş-şâfiye, 6: 199; Muhammed Bedurddin b. Ebîbekr b. Ömer Demâmînî, Ta’lîku’l-ferâid alâ Teshîli’l-
fevâid, nşr. Muhammed b. Abdurrahman b. Muhammed el-Müfdî, 1983, 4: 59; Ezherî, Şerhu’t-Tasrîh ale’t-Tavzîh, 1: 338; 
Sabbân, Hâşiyetu’s-Sabbân, 1: 452. 
20 Verrâk, ‘Ilelu’n-nahv, 257; Süheylî, Netâicu’l-fiker fi’n-nahv, 95. 
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çerçevesinde şekillenmiştir. Yukarıda da ifade edildiği gibi nahivciler, harflerin “amel”ini 

ihtisâs olgusu çerçevesinde irdelemişler ve amel edebilmesi için bir durum veya dilsel ögeye 

özgü olmasını şart koşmuşlardır. Bu bağlamda isim veya fiilden birine özgü olan harfin özgün 

olduğu öge üzerinde amel etme hakkına sahip olacağını; isme özgü olan harfin hakkının cer 

etmek (cer’in isimlere özgü olmasına dayanarak), fiile özgü olan harfin hakkının da cezm etmek 

(cezmin fiillere özgü olmasına dayanarak) ve isim ve fiil arasında müşterek olan harfin 

hakkının ise amel etmemek olduğunu beyan etmişlerdir. Söz gelimi min ( نْمِ ) harfi isimlere 

özgü olduğundan cer, lem ( مْل ) harfi fiillere özgü olduğundan cezm etmiştir. İsim ve fiil arasında 

müşterek olan hel ( لْھ ) ise herhangi birine özgü olmadığından amel etmemiştir. Genel bir ilke 

olarak kabul edilen aslî durum budur. Dolayısıyla bu genel ilkeye uygun olarak gelen 

kullanımlar için bir illet aranmayacağı, bir neden arayışına girilmeyeceği söylenmiştir. 

Cümledeki değişimin bu eksende olmaması halinde söz konusu değişimin nedeni tartışma 

konusu yapılmıştır. Harflerin isme özgü olduğu halde cer dışında amel etmesi, fiile özgü 

olduğu halde cezm dışında amel etmesi ve her ikisi için müşterek olduğu ve amel etmemesi 

gerektiği halde amel etmesi, sadece fiile veya sadece isme özgü olduğu halde amel etmemesine 

yönelik kullanımlar aslî ilkenin dışındaki diğer ihtimallerdir. Asıl kuralın dışında kalan bu tür 

kullanımlarda da aslın dışına çıkmalarının illeti aranmıştır. Bu illet arayışı, çoğu zaman olması 

gereken durumun dışına çıkan ögenin bir başka ögeye bir veya birkaç noktada benzerlik 

gösterdiği ifade edilerek sonuçlanmıştır.21  

Burada öncelikle bu beş istisnai durum ile ilgili yorumlara yer verilecek, ardından ‘âmil 

ve ihtisâs ilişkisi kapsamına giren diğer tartışmalı örneklere temas edilecektir.  

a. Asıl ilkenin dışına çıkan ve ameli ile ilgili ayrı bir izah gerektiren durumların ilki 

isme özgü olduğu halde cer dışında amel eden harflerle ilgili olarak zikredilen inne ve 

gurubudur. Bu harflerin cer etmeyip nasb ve ref etmesinin gerekçesi; harf sayısı ve anlam 

bakımından fiillere benzemeleridir.  

b. Bunların ikincisi fiile özgü olduğu halde cezm dışında amel etme durumudur ki 

buna da muzâri fiili nasb eden harfler örnek verilmiştir. Bu harflerin nasb etmelerinin illeti len 

( نْل ) edatının anlam bakımından cinsten hükmü nefyeden lâ’ya (لا) benzetilmesi ve diğerlerinin 

de buna dâhil edilmesidir.22  

c. Üçüncüsü ise isim ve fiil arasında müşterek olduğu halde amel eden harflerin 

durumudur. Bunlara ismini ref, haberini nasb eden mâ ( ام ) ve lâ örnek verilmiştir. Nitekim 

mâ’nın amelinden söz edilirken kıyâs gereği amel etmemesi gerektiği belirtilmiştir. Zira mâ 

hem isme hem de fiile dâhil olur. ‘Âmillerde asıl olan, bir ögenin başka bir ögede ‘âmil olması 

için bir türe bağlı kalması, ona ayrılmamak üzere ilişmesi ve “istibdâd” kurmasıdır. Söz konusu 

mâ ise isim veya fiilden birine bağlılığı ağır basan bir öge değildir. Ancak amel ettiğine dair 

                                                             
21 İbn Hişâm, Evdahu’l-mesâlik, 1: 25, 26; Sabbân, Hâşiyetu’s-Sabbân, 1: 89-92; İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 1: 243. 
22 Burada şu noktaya temas etmekte yarar vardır. Asıl itibariyle fiile özgü olan harflerin cezm etmesi gerektiği 
belirtilmiştir. Harf olan نل  de fiile dâhil olduğu halde nasb etmiştir. Bu duruma gerekçe olarak نْل ’in cinsten hükmü 
nefyeden لا’ya benzemesi gösterilmiştir. Ancak buradaki duruma gerekçe olarak gösterilen benzerlik ilişkisi konuyu 
izah etmek için yeterli görünmemektedir.  
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birçok kullanımının bulunması kıyâsın dışında başka bir açıklama biçimini gerekli kılmıştır ki 

mâ’nın leyse’ye (َلَیْس) benzemesi ilke dışı kullanımın gerekçesi olarak zikredilmiştir.23 

d. İstisnai durumların dördüncüsü ise bazı harflerin fiile has olmalarına rağmen amel 

etmemeleridir. Bunlara qâd ( دق ), sîn ( نیس ) ve sevfe ( فوس ) örnek verilmiştir. Zira bu harfler 

sadece fiile dâhil oldukları halde amel etmezler. Amel etmemesine gerekçe olarak bu harflerin 

fiilden bir parça olduğu ve bir şeyin parçasının bütünü üstünde amel edemeyeceği 

gösterilmiştir. Süheylî de sîn ve sevfe’nin muzâri fiile özgü olduğu halde muzâri fiile özgü olan 

diğer harfler gibi neden amel etmediğini sorgularken şu izaha yer vermiştir: “Bu harfler muzâri 

fiilin şimdiki zaman anlamı ile gelecek zaman anlamı arasındaki ayrıma işaret etmek üzere 

getirilmekte olduğundan ayırt edicilik özelliğine sahiptirler. Dolayısıyla muzâri fiile özgü 

olması amel etme gerekçesi olmamış, fiilin kendi içindeki anlam farklılıklarının işareti 

olmuştur.”24 

e. Bu durumların beşincisi ve sonuncusu ise bazı harflerin isme has olduğu halde amel 

etmemeleridir. Buna isimlere bitişen el ( لا ) takısı örnek verilmiştir. Bu harfler sadece isme 

bitiştiği halde amel etmezler. Yine bunda da aynı gerekçe ileri sürülmüş ve bu takının ismin bir 

parçası sayıldığı, bu takının bulunup bulunmamasının başa gelen ‘âmilin amel etmesinde bir 

engel oluşturmadığı söylenmiştir. Ayrıca isim veya fiilden birine özgü olan her edatın ‘âmil 

olmayacağı, amel etmek için ihtisâs dışında başka bir anlama daha ihtiyaç duyulacağı ve bunun 

da söz konusu edatın fiile benzeme derecesine bağlı olduğu belirtilmiştir.25  

3. İHTİSÂS TARTIŞMALARININ ÖNE ÇIKTIĞI HUSUSLAR  

Bu genel girişten sonra ihtisâs olgusu çerçevesinde tartışılan durumları ele almak 

yerinde olacaktır. 

3.1. İnne ( َّنإ ) ve Benzerleri 

Daha önce ifade edildiği gibi inne ve benzerlerinin haberlerinin ‘âmili, dilcilerin 

tartıştığı bir konudur. Bilindiği üzere inne ve benzerleri, mübtedâ ve haber yapısının başında 

kullanılır ve mübtedâ olan kelime artık inne’nin ismi olup mansûb olarak i‘râb edilirken haber 

yine haber ve merfû olarak kalmaktadır. Burada Kûfeli dilciler inne’nin, ismini nasb etse de 

haberinde amel etmeyeceğini belirtmişlerdir. Kisâî’ye göre durum böyle olsa da Ebû Osmân el-

Mâzinî bunu kabul etmemiş ve Halîl b. Ahmed’e göre inne’nin her ikisinde ‘âmil olduğunu 

söylemiştir.26 ‘Ukberî de bu harflerin hem isme özgü olduklarını hem de iki isim 

gerektirdiklerini ve bu nedenle her ikisinde de ‘âmil olduklarını belirtmiştir. Çünkü bu harfler 

fiile benzediklerinden dolayı amel etmişlerdir. Fiil ise hem fâilini hem de mef‘ûlünü 

etkilemektedir. Buna bağlı olarak bu harflerin de tıpkı fiil gibi hem isminde hem de haberinde 

amel etmeleri gerekmektedir. Ayrıca bu harflerin sözün bir kısmına (isim veya fiile) özgü 

                                                             
23 Verrâk, ‘Ilelu’n-nahv, 257; İbn Hişâm, Evdahu’l-mesâlik, 1: 25, 26. 
24 Süheylî, Netâicu’l-fiker fi’n-nahv, 95; Sabbân, Hâşiyetu’s-Sabbân, 1: 89-92; ‘‘Ukberî, el-Lübâb, 1: 207, 208; Nâzıru’l-Ceyş, 
Temhîdu’l-kavâıd, 3: 1302, 1303. 
25 İbn Hişâm, Evdahu’l-mesâlik, 1: 25, 26; Ebu’l-Bekâ Muhibbuddîn Abdullah b. Hüseyin ‘‘Ukberî, et-Tebyîn an mezâhibi’n-
naĥviyyîne’l-Baśriyyîn ve’l-Kûfiyyîn, nşr. Abdurrahman b. Süleyman el-Useymin (Beyrut: Dâru’l-garb el-İslâmî, 1976), 
243; el-Lübâb, 1: 207, 208; Sabbân, Hâşiyetu’s-Sabbân, 1: 89-92. 
26 Ebu’l-Kâsım Abdurrahman b. İsmail Zeccâcî, Mecâlisu’l-ulemâ, nşr. Abdüsselâm Muhammed Hârun (Kuveyt: 
Matbaat’u-Hukûmet’i-Kuveyt, 1984), 132. 
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oldukları için amel ettiklerini, bir şeyin başka bir şeye özgü olmasının o şeyin tesir gücüne delil 

olduğunu, manaya tesir eden bir ögenin lafza da tesir etmesi gerektiğini belirtmiştir.27  

Görüldüğü üzere bu harf, dâhil olduğu her iki ögede ‘âmil olup olmadığı tartışılsa da 

özgün olma şartını sağladığından ‘âmildir. Ancak çeşitli değişimlere maruz kalması halinde 

farklı durumlar ortaya çıkmaktadır. Zira inne’nin şeddeli nûn (ن) harfinden birinin atılması 

(tahfîf) ve in ( نْإ ) şekline dönüşmesi ve aynı gurupta yer alan bütün harflere mâ harfinin (mâ-i 

kâffe) bitişmesi durumlarında isim veya fiilden birine özgü olma durumu tartışmalı hale 

gelmektedir. Söz gelimi eklendiği kelime gurubu üzerinde herhangi bir ameli bulunmayan mâ, 

inne ve benzerlerine birleştiğinde eklendiği cümle gurubu üzerindeki etkisini yok etmiştir. 

Mâ’nın birleştiği inne cümlesi “ مٌئاق دٌیز امنإ ” şeklinde, mâ’nın birleştiği keenne ( نّأك ) cümlesi 

“ دٌسأ دٌلاخ امنأك ” şeklinde olmuştur. Yine mâ’nın birleştiği lâkinne ( َّنكِل ) cümlesi “ نٌابَجَ وٌرمْعَ امَّنكِل ” 

şeklinde olurken mâ’nın birleştiği le‘alle ( َّلعَلَ ) cümlesi ise “ رٌفاظ كوخأ املعل ” şeklinde olmuştur.  

Burada söz konusu harflerin amel etmesine imkân kalmamıştır. Çünkü önlerine 

getirilen mâ, onların isimlere özgü olma durumunu ortadan kaldırmıştır. Söz konusu harfler, 

mâ’nın dâhil olmasıyla isme özgü olma şartını yitirmiş ve hem isme hem de fiile dâhil 

olabilecek duruma gelmiştir. Zira amel etmenin şartının ihtisâs olduğu, isim ve fiil üzerinde 

müşterek olmanın amelin iptalini gerektirdiği ilkesi asıldır. Yani bir edatın amel etmesi özgün 

olmasına bağlı iken özgünlüğünü kaybedip müşterek bir özellik kazanmasıyla amel etme 

durumundan uzaklaşmıştır. Söz gelimi } دٌحِاوَ ٌھلإ ُالله امَنّإ{  (Nisâ 4/171) ve }هدِابَعِ نْمِ َالله ىشخی امَنّإ 
{ ءُا لَمَ عُلا  (Fâtır 35/28) bu çerçevededir.28 Ancak aynı gurupta yer alan leyte (َلَیْت) bu hükmün 

dışında tutulmuş ve leyte ile ilgili iki ihtimale yer verilmiştir: “ رٌضِاحَ كَابَأ امَتَیْلَ ” denmesi 

mümkün olduğu gibi “ رٌضِاحَ كوبُأ امَتَیْلَ ” denmesinin de mümkün olacağı, mâ’nın dâhil olmasıyla 

leyte’nin isme özgü olma durumunun ortadan kalkmadığı belirtilmiştir. Buna bağlı olarak amel 

ettirilmesinin mümkün olduğu gibi aynı gurupta olan diğer edatlara kıyâsla amel 

ettirilmemesinin de mümkün olduğu ifade edilmiştir.29 

İnne’nin amelini tartışmalı noktaya getiren bir başka durum da inne’nin in şekline 

dönüşmesidir (tahfîf). İnne, mübtedâ ve habere özgü bir harftir. İn şekline dönüşüp 

zayıfladığında ve mübtedâ ve habere özgü olma durumu ortadan kalktığında amel edip 

etmemesi tartışmalı hale gelmiştir.30 Bu durumda isme has olma durumu ortadan kalkmıştır. 

                                                             
27 ‘‘Ukberî, et-Tebyîn, 264, 265; el-Lübâb, 1: 207, 208. Geniş bilgi için bk. İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 1: 254. 
28 İbnü’l-Haşşâb, el-Mürtecel fî şerhi’l-Cümel, 229; Endelûsî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl, 5: 158, 159. 
29 İbnü’n-Nâzım, Şerhu İbn Nâzım, 124, 125; İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 4: 521, 525; İbn Kayyim el-Cevziyye, İrşâdü’s-sâlik, 
242-244; İbn Mâlik, Şerhu’t-teshîl li İbn Mâlik, 2: 38; İbn Mâlik, Şerhu’l-kâfiye, 1: 479, 480; 2: 616; Ebû Muhammed Abdullah 
Cemâlüddîn İbn Hişâm, Tahlîsu’s-şevâhid ve telhîsu’l-fevâid, nşr. Abbâs Mustafa es-Sâlihî (Beyrut: Dâru’l-kitâbi’l-Arabî, 
1986), 362; İbn Hişâm, Evdahu’l-mesâlik, 1: 347-349; Ebû Muhammed Bahâüddîn Abdullah İbn Akîl, Şerhu İbn-i Akîl, nşr. 
Muhammed Muhyiddin Abdulhamîd (Kahire: Dâru’t-türas, 1980), 1: 373, 374; Süyûtî, Hem’u’l-hevâmi’, 1: 458, 459; 
Abbâs Hasan, en-Nahvu’l-vâfî (Kahire: Dâru’l-maârif bi Mısra, ts.), 1: 636; Endelûsî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl, 5: 149, 150; 
Nâzıru’l-Ceyş, Temhîdu’l-kavâıd, 3: 1367, 1370; Şâtıbî, el-Mekâsıdü’ş-şâfiye, 2: 359, 364; Demâmînî, Ta’lîku’l-ferâid alâ 
Teshîli’l-fevâid, 4: 299; Ebu’l-Hasen Nûruddîn Alî b. Muhammed b. Îsâ b. Yûsuf Üşmûnî, Şerhu’l-Üşmûnî alâ Elfiyeti’bni 
Mâlik el-müsemmâ Menhecü’s-sâlik ilâ Elfiyyeti’bni Mâlik, nşr. Muhammed Muhyiddin Abdulhamîd (Beyrut: Dâru’l-
kütübi’l-Arabî, 1955), 1: 133, 134; Ezherî, Şerhu’t-Tasrîh ale’t-Tavzîh, 1: 316, 317; Süyûtî, Hem’u’l-hevâmi’, 1: 459. Bu 
konuda farklı görüşlere de yer verilmiştir. Endelûsî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl, 5: 149. İbn Akîl bu harflerin amel etmesi ile ilgili 
nahivcilerin iki gurupta olup Zeccâcî, İbn Serrâc, Ahfeş ve Kisâî’nin amel etmesinden yana olduğunu ve amel etmemesi 
taraftarı olanların görüşünü daha doğru bulduğunu belirtmiştir. Bk. İbn Akîl, Şerhu İbn-i Akîl, 1: 373, 374. 
30 Sabbân, Hâşiyetu’s-Sabbân, 1: 452. 
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Basralı dilcilere göre in’den sonra isim bulunursa in edatının muhaffef olarak amel etmesi 

caizdir. } َمُْھلَامَعْأَ كَُّبرَ مُْھَّنیَِّفوَیُلَ اَّملَ لاًّكُ نْإِو{  (Hûd 11/111) kıraati bu çerçevede değerlendirilmiştir. 

Ancak amel etmemesi yönündeki kullanımlar daha çoktur. Nitekim } َانَیْدَلَ عٌیمِجَ اَّملَ ٌّلكُ نْإِو 
}نَورُضَحْمُ  (Yâsîn 36/32), }َایَنُّْدلا ةِایَحَلْا عُاتَمَ اَّملَ كَلِذَ ُّلكُ نْإِو{  (Zuhruf 43/35) ve }ِاَھیْلَعَ اَّملَ سٍفْنَ ُّلكُ نْإ 

}ظٌفِاحَ  (Târık 86/4) âyetleri buna örnektir. Kûfelilere göre ise bu harfin ameli yoktur ve söz 

konusu harf (in), inne’nin muhaffef hali değildir. Aslında bu edat bir olumsuzluk (nefy) 

harfidir.31  

Hakeza aynı gurupta yer alan enne ( نّأ ) de kimi zaman en ( نْأ ) şekline dönüşür. Bu 

durumda amel edip etmeyeceği ile ilgili çeşitli görüşler vardır. Sîbeveyh’e (ö. 180/796) ve Kûfeli 

dilcilere göre ne zâhir isimde ne de zamirde amel edebilir. İkinci görüşe göre “ مٌئِاقَ اًدیْزَ نْأ تُمْلِع ” 

cümlesinde olduğu gibi zamirde de zâhir isimde de amel edebilir. Üçüncü görüşe göre zamirde 

amel etmesine cevaz verilebilir. Ancak isimde amel etmesi mümkün değildir. Genel kanaat de 

bu yöndedir. Amel etmesi için şart olan ihtisâs olgusu devam ettiğinden amel etme durumu da 

devam etmektedir.32 

İnne’nin haberinde yer alan ve te’kîd için getirilen lâm ( ـل ) ile ilgili tartışmalara 

bakıldığında yine ihtisâs olgusu önemli bir noktada dile getirilerek sorun çözümlenmektedir. 

Kaynaklarda ifade edildiğine göre “ قٌلِطَنْمُلَ اًدیْزَ َّنإ ” cümlesinde yer alan lâm harfi vurgu için 

getirilmiştir. Cümle aslında “ قٌلِطَنْمُ اًدیزَ َّنلإَ ” şeklinde iken aynı manadaki (te’kîd manası) iki 

harfin (lâm ve inne) bir araya gelmesi uygun bulunmamış ve lâm harfi habere taşınmıştır. 

Böylece cümle “ قٌلِطَنْمُلَ اًدیْزَ َّنإ ” şeklini almıştır. Ayrıca inne ile başlayan cümlelerin isim cümlesi, 

fiil cümlesi ve şibh cümle gibi haber türlerine de dâhil olması sorun olmamıştır. Bu noktada 

şöyle bir soru gündeme gelmiştir: Eğer lâm’ın habere bitiştirilmesinden amaç, aynı manada 

kullanılan lâm ile inne’yi birbirinden ayırmak ise neden lâm başa, inne sona alınmamıştır? 

Burada en önemli gerekçe inne’nin sadece isimlerde ‘âmil olmasıdır. Eğer lâm başta bırakılacak 

ve inne habere birleştirilecek olsa bu durumda inne’nin isim, fiil, cümle gibi farklı haber 

türlerine birleşmesi söz konusu olacak ve bu da inne’nin amelinin iptal edilmesine yol açacaktır. 

Bu durumda kelime guruplarından birine özgü olma şartını yitirecektir. Lâm için böyle bir 

durum yoktur. Çünkü o ‘âmil değildir. “ مٌئاقل اًدیز نّإ ” cümlesinde olduğu gibi isme, “ موقیل اًدیز نّإ ” 

cümlesinde olduğu gibi fiile ve }مھنیب مُكحیل كبر نّإو{  (Nahl 16/124) âyetinde olduğu gibi cümleye 

birleşmesinde sorun yoktur. Aksi mümkün değildir.33  

3.2. İstisnâ Edatı Olan ( لاإ ) 

İhtisâs olgusu ile irtibatlı olan ve ‘âmil olup olmadığı aynı çerçevede tartışılan bir diğer 

harf, istisnâ edatı olan illâ’dır. İstisnâ edatlarından illâ’nın ‘âmil olmasından söz edilirken söz 

konusu edatın müstakil olarak mı yoksa önceki ögelerden biri ile mi ‘âmil olduğu meselesi 

gündeme gelmiş, bu edatın isimlere has olması nedeniyle başlı başına, müstakil bir ‘âmil 

olduğu ve bu nedenle ‘âmil olmasının başka bir vasıtaya bağlı olmadığı belirtilmiştir.34 Söz 

                                                             
31 Süyûtî, Hem’u’l-hevâmi’, 1: 450, 451; İbn Mâlik, Şerhu’t-teshîl li İbn Mâlik, 2: 34, 35; İbnü’n-Nâzım, Şerhu İbn Nâzım, 128; 
Nâzıru’l-Ceyş, Temhîdu’l-kavâıd, 3: 1361; Üşmûnî, Şerhu’l-Üşmûnî, 1: 144, 145; Ezherî, Şerhu’t-Tasrîh ale’t-Tavzîh, 1: 326, 
327. 
32 Süyûtî, Hem’u’l-hevâmi’, 1: 453, 454. 
33 İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 5: 146, 147. 
34 Sabbân, Hâşiyetu’s-Sabbân, 2: 210, 211; İbnü’n-Nâzım, Şerhu İbn Nâzım, 213-215. 
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gelimi Müberred (ö. 286/900) ve Zeccâc’a (ö. 311/923) göre müstesnânın ‘âmili illâ’dır.35 Aksi 

yönde zikredilen görüşlere göre ise illâ’nın isimlere özgü olma durumu olmadığından 

sonrasındaki isimlerde amel etme hakkı yoktur. Çünkü “ كُحَضْیَ لاإ ُّطقَ دٌیز ءَاجَ ام ” ve “  ھب تُرْرَمَ ام
يِّلصَیُ لاإ ” cümlelerinde olduğu gibi fiile, “ دِجِسْمَلا ىف لاإ طق ھتیأر ام ” cümlesinde olduğu gibi harfe 

dâhil olmuştur. Hem isme hem de fiil ve harfe dâhil olabilen bir harfin ‘âmil olması mümkün 

değildir. Bu nedenle başta Sîbeveyh olmak üzere Basralı dilcilere göre müstesnâyı illâ değil de 

onun yerine takdir edilen “ ينِثْتَسْأ ” veya “ ينِعْأ لا ” gibi fiiller nasb etmiştir. İllâ ise lafzı ve anlamı 

güçlendirmek üzere getirilmiştir.36 

Bu iki zıt görüş şu şekilde tevil edilmiştir: İllâ isme özgü bir harftir. Bu nedenle ‘âmil 

olmasında bir sakınca yoktur. İsim dışındaki ögelere dâhil olduğu durumlarda ilgili 

kullanımlar isim tevilindedir ve isim tevilinde olduğu zaman fiile de bitişebilir. Bu durumda 

isim tevilindeki fiile bitişmesi onun isme özgü olmasına halel getirmeyecek, bu da ameline 

engel olmayacaktır.37 İbn Mâlik’e (ö. 672/1274) göre de illâ isme özgü olduğundan ‘âmildir. Söz 

konusu edatın fiile dâhil olması konusunda da şöyle denmiştir: “İllâ’nın önüne geldiği fiil, isim 

tevilindedir. Bu durum, onun ihtisâsını engelleyici bir durum değildir. Söz gelimi “  ام لاإ دَاز ام
َّرضَ ام لاإ عَفَنَ امو صَقَنَ ” cümlesi aslında “ رَرََّضلا لاإ دٌیز عَفن امو نَاصَقْنلا لاإ رُْھنَلا داز ام ” demektir. 

İllâ’nın dâhil olduğu fiillerin tamamı isim tevilindedir. Eğer isme özgü olan bir ögenin fiile 

dâhil olması ihtisâs durumunu ortadan kaldırıp ameline mani olsaydı isim, fiile izâfe 

edilemezdi, نظ ’nin ikinci mef‘ûlü, ناك  ve inne’nin haberi fiil olamazdı. Çünkü bunlar üzerinde 

etki eden ‘âmiller, isme özgü ‘âmillerdir. Dolayısıyla bu ‘âmillerin fiil üzerine de gelebilmeleri 

ihtisâs durumlarına zarar vermediğine göre illâ’nın fiile dâhil olması onun ihtisâsına ve ameline 

zarar vermez.38 

3.3. Levlâ ( لاول ) 

Dilcilerden levlâ’dan sonraki merfû ismin ‘âmili ile ilgili nakledilen tartışmalarda da 

aynı şekilde söz konusu olgunun temel bir gerekçe olarak dile getirildiğini görürüz. Kûfeli 

dilcilere göre “ كَتُمْركلأ دٌیز لاول ” cümlesinde yer alan levlâ, kendisinden sonraki ismi ref eder ve 

dolayısıyla buradaki ‘âmil levlâ’dır. Basralı dilcilere göre ise söz konusu ismin merfû olmasının 

sebebi mübtedâ olmasıdır. Onlara göre levlâ ‘âmil olamaz. Çünkü harfler, isim veya fiilden 

birine özgü olduğunda ‘âmil olabilirler. Levlâ ise ne isme ne de fiile özgüdür. Hem isme hem de 

fiile bitişebilir. Buna göre ‘âmil olmaması gerekmektedir. Levlâ’nın ‘âmil olması mümkün 

olmadığına göre ondan sonraki isim, mübtedâ olduğundan dolayı merfûdur. İbnü’l-Enbârî 

bunu kabul etmemiş ve levlâ’nın fiillere değil de isimlere özgü olduğunu ve buna bağlı olarak 

‘âmil olması gerektiğini belirtmiştir.39  

Levlâ’nın amel edip etmeyeceği ile ilgili tartışmalarda dile getirilen bir durum konuya 

farklı bir bakış açısı getirmektedir: Levlâ’nın ‘âmil olduğunu savunanlara göre levlâ, isme 

özgüdür ve aynı şartı taşıyan diğer harfler gibi amel etmelidir. Bu nedenle levlâ da amel etmiş 

                                                             
35 İbnü’l-Enbârî, el-İnsâf, 1: 212. 
36 İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 2: 46, 47; 4: 456, 457. 
37 İbnü’n-Nâzım, Şerhu İbn Nâzım, 214; Endelûsî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl, 8: 197. 
38 Endelûsî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl, 8: 196, 197; Şâtıbî, el-Mekâsıdü’ş-şâfiye, 3: 350, 351; İbnü’n-Nâzım, Şerhu İbn Nâzım, 214; 
İbn Mâlik, Şerhu’t-teshîl li İbn Mâlik, 2: 274. 
39 İbnü’l-Enbârî, el-İnsâf, 1: 60-65; İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 5: 90. 
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ve sonraki ismi ref etmiştir. Böylece isme özgü olduğundan sadece ref etkisine sahip olmuş, 

nasb etmemiştir. Bu görüşe iki açıdan itiraz edilmiştir: Öncelikle levlâ’nın isme özgü olması 

kabul edilmemiş, levlâ’nın fiile de dâhil olduğu belirtilmiştir. Levlâ’nın isme özgü olduğu kabul 

edilse bile ihtisâs şartını taşıyan her ögenin ‘âmil olamayacağı belirtilmiştir. Nitekim el takısı 

sadece isimlere bitiştiği halde ‘âmil olmadığı, ‘âmil olması için ihtisâs dışında başka bir manaya 

ihtiyaç duyduğu ifade edilmiştir. Bu mana ise fiile benzeme gücüdür. Levlâ için bu derece bir 

benzerlik mümkün görülmemiştir.40 Levlâ’nın amilliği ile ilgili bir diğer sorunlu nokta da 

şuradadır: İsme özgü amillerin cer edeceği daha önce belirtilmiştir. Şayet levlâ’nın isme özgü 

olduğu kabul edilecek olursa kendisinden sonra gelen kelimeyi neden ref ettiği sorgulanacaktır. 

Bir başka deyişle isme özgü olmakla ‘âmillik vasfına kazandığı belirtilen bir ögenin cer yerine 

ref etmesi, kendisinden sonra gelen kelimenin ‘âmili hakkındaki soru işaretlerini ortadan 

kaldırmaya yetmeyecektir.  

3.4. Mâ ( ام ) 

İhtisâs durumu dolayısıyla ‘âmil olup olmadığı tartışılan bir diğer harf de mâ’dır. Mâ, 

olumsuzluk anlamı içeren bir harf olup hem isimlerin hem de fiillerin başına gelebilir. O halde 

kıyâs gereği amel etmemesi gerekir. Çünkü isimlerin ‘âmilleri fiilere, fiillerin ‘âmilleri isimlere 

bitişmez. Söz gelimi soru için kullanılan hel ( لَْھ ) “ دٌیز ماق لھ ” ve “ مٌئاق دٌیز لھ ” cümlelerinde 

olduğu gibi hem isme hem de fiile dâhil olmuştur. İsim ve fiile özgü olmadığından amel etmesi 

uygun görülmemiştir. Zira mâ da “ دٌیز ماق ام ” cümlesinde olduğu gibi fiile ve “ مٌئاق دٌیز ام ” 

cümlesinde olduğu gibi isme dâhil olmuştur. Kıyâsa uygun olan, mâ’nın amel etmemesidir. 

Temîm kabilesi bu nedenle amel ettirmemiştir. Buna göre “ مٌئاق دٌیز ام ” cümlesinde “ دیز ” 

mübtedâ, “ مئاق ” ise haberdir. Mâ’nın iki kelime üzerinde de bir etkisi yoktur.41 Hicâz kabilesine 

göre ise mâ amel bakımından leyse’ye dâhil edilmelidir. Çünkü mâ; olumsuzluk, haberine bâ 

 harfinin bitişmesi, mübtedâ ve haberin önünde kullanılma gibi yönlerden leyse’ye (ب)

benzemektedir. Bir şey, başka bir şeye bir veya daha fazla yönden benzediğinde anlamı 

bozmadığı sürece ona hamledilir. Bu benzerlikten dolayı mâ, mübtedâ ve haberde leyse gibi 

amel etmiştir. }مْھِتِاھََّمُأ َّنُھ ام{  (Mücâdele 58/2) ile }ارشَبَ اذھ ام{ً  (Yûsuf 12/31) âyetleri bu kullanıma 

göredir.42 Görüldüğü üzere Hicâz lehçesinde mâ, isim ve fiil arasında müşterek olmasına 

rağmen amel etmiştir. Buna leyse’ye benzemesi gerekçe gösterilmiştir. Bu nedenle mâ’nın 

leyse’ye benzerlik yönü olan olumsuzluk anlamı ortadan kalkınca amel etmesi için bir gerekçe 

kalmayacağı belirtilmiştir.43 İbn Ya‘îş (ö. 643/1245) mâ’nın amel etmemesi yönündeki Temîm 

lehçesine ait uygulamayı kıyâsa uygun bir uygulama olarak görürken Hicâz lehçesinin 

uygulamasını da fasih bir uygulama olarak değerlendirmiştir.44 

3.5. Muzâri Fiilin Mansûpluğu 

İhtisâs olgusuyla irtibatlı olarak ele alınan bir diğer konu da muzâri fiilin nasbı ile 

ilgilidir. Muzâri fiilin fâ (ف), ev ( وأ ), vâv ( واو ), lâm (ل) ve hattâ ( ىتح ) harflerinden sonraki nasbı 

                                                             
40 ‘‘Ukberî, et-Tebyîn, 146-149; İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 1: 243.  
41 ‘‘Ukberî, el-Lübâb, 1: 175; İbnü’n-Nâzım, Şerhu İbn Nâzım, 213-215. 
42 İbn Mâlik, Şerhu’t-teshîl li İbn Mâlik, 1: 369; Nâzıru’l-Ceyş, Temhîdu’l-kavâıd, 3: 1190, 1191; İbnü’n-Nâzım, Şerhu İbn 
Nâzım, 103, 104, 213-215; İbn Akîl, Şerhu İbn-i Akîl, 1: 302; ‘Ukberî, el-Lübâb, 1: 175. 
43 Demâmînî, Ta’lîku’l-ferâid alâ Teshîli’l-fevâid, 3: 241, 242. 
44 İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 1: 268. 
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sıkça tartışılmıştır. Bu harflerin tamamının isme veya fiile özgü olma konusunda yetersiz 

görülmesi kendilerinden sonra gelen muzâri fiilin nasbına neden olan ‘âmilin tam olarak ne 

olduğu sorusunu gündeme getirmiştir. Muzâri fiilin ev, vâv ve fâ’dan sonra mansûb olması 

konusu üzerinde duran dilciler bu harflerin hem isme hem de fiile dâhil olduklarını, hem isme 

hem de fiile dâhil olan harfler özgün olmadıklarından isim veya fiilden birinde ‘âmil 

olamayacağını belirtmişlerdir. Bu nedenle muzâri fiilde görülen nasb, izaha muhtaç görülmüş 

ve fiilin gizli bir en ile mansûb olduğu fikri yaygın bir kanaat olarak öne çıkmıştır. Bu görüş 

Sîbeveyh45, İbn Serrâc46, İbn Verrâk47 (ö. 365/976) ve diğer Basralı dilciler tarafından 

savunulmuştur.48 Ferrâ (ö. 207/822) bu harflerden sonra gelen fiillerin “hilâf” nedeniyle mansûb 

olduğunu söylerken49 Kisâî (ö. 189/805) muzâri fiili bu harflerin nasb ettiğini söylemiştir. Ancak 

hem Ferrâ ve hem de Kisâî’nin dile getirdiği bu görüş yeterince ilgi görmemiştir.50 

Mansûb muzâri fiil ile ilgili tartışılan diğer harfler ise muzâri fiili nasb eden harflerden 

sayılan lâm ve hattâ’dır. Aynı şekilde lâm harfi de asıl itibariyle isimlere özgü bir harftir. Bu 

nedenle fiile özgü olmadığı halde hem muzâri fiile dâhil olması hem de muzâri fiili nasb etmesi 

izaha muhtaç bir durum olarak değerlendirilmiştir. Bu meselede de varsayıma (takdîr) 

başvurularak ل’dan sonra gizli bir en bulunduğu belirtilmiş ve hatta gizli en’in takdir edilmesi 

zorunlu görülmüştür.51 Hattâ’nın muzâri fiili nasb etmesinden söz edilirken de Basralı dilciler 

muzâri fiilin hattâ’dan sonra zorunlu olarak gizlenen en ile mansûb olduğunu söylemişlerdir. 

Buna hattâ’nın ismi cer eden harfler arasında sayılmasını gerekçe göstermişlerdir. Süyûtî 

buradan yola çıkarak hattâ’nın muzâri fiili nasb etme yetkisini yitirdiğini belirtmiş ve gerekçe 

olarak isimlerin ‘âmillerinin fiillerde ‘âmil olamayacağını, bunun özgün olma durumuna aykırı 

olduğunu belirtmiştir.52 

3.6. Diğer Harfler 

Ma’tûfun ‘âmili konusunda dile getirilen tartışmalar da bu çerçevede incelenebilir. 

Nitekim Sîbeveyh ve Basralı dilcilerden bir guruba göre atıf harfi ile sıralı her iki ismin ‘âmili 

ma’tûfun ‘aleyh’in önündeki fiildir. Söz gelimi “ ًارمعوً ادیز تُبرض ” cümlesinde yer alan “ ًارمع ” 

kelimesinin ‘âmili “ ًادیز ” kelimesinin de ‘âmili olan “ تُبرض ” fiilidir. Her iki kelime de bu fiilden 

dolayı mansûb olmuştur. Atıf harfi araya girmiş ve aralarında ortak bir ilişki kurmuştur. İbnu’s-

Serrâc’a (ö. 316/929) göre ise ilkinin ‘âmili fiil iken ikincisinin ‘âmili atıf harfidir. Buna göre atıf 

harfi, ‘âmilin tekrar edilmesinin önüne geçmek üzere ‘âmilin yerine getirilmiştir. Nitekim “  ماق
ورٌمعوٌ دیز ” dendiğinde cümledeki atıf harfi olan vâv , ‘âmil olan “ ماق ” fiilinin tekrar edilmesine 

gerek bırakmamış ve böylece aynı şekilde amel etmiştir. Ancak İbn Ya‘îş buna karşı çıkmış ve 

yine aynı gerekçeyi ileri sürerek şöyle demiştir: “‘Âmil ma‘mûlüne özgü olmak zorundadır. Atıf 

                                                             
45 Sîbeveyh, el-Kitâb, 3: 41 vd. 
46 İbn Serrâc, el-Usûl fi’n-nahv, 2: 153 vd. 
47 Verrâk, ‘Ilelu’n-nahv, 195. 
48 İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 4: 232, 233; Şemsuddîn Muhammed b. Muhammed ‘Abdulmün‘ım Cevcerî, Şerhu Şüzûri’z-
zeheb, nşr. Nevvâf Cezâ el-Hârisî (Medine: Câmiatu’l-İslâmiyye, 2004), 2: 540 vd. 
49 İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 4: 232 vd. 
50 İbnü’l-Enbârî, el-İnsâf, 2: 452; Cevcerî, Şerhu Şüzûri’z-zeheb, 2: 540. 
51 Nâzıru’l-Ceyş, Temhîdu’l-kavâıd, 8: 4170, 4171. 
52 Süyûtî, Hem’u’l-hevâmi’, 2: 298, 300. 
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harfi ise isim veya fiilden herhangi birine özgü olmayıp her ikisine de dâhil olabilir. Bu nedenle 

isim veya fiilde amel etmesi doğru değildir.”53 

Aynı gerekçelerle ‘âmil olmasına imkân tanınmayan harflerden biri de mef‘ûlü maah 

kullanımında yer alan vâv’dır. Vâv’dan sonraki kelimenin ‘âmili tartışmasında ‘âmilin vâv harfi 

olduğu görüşüne söz konusu harfin aslen atıf harfi olduğu, atıf harflerinin isim veya fiilden 

birine ait olmayıp her ikisi için de kullanıldığı, dolayısıyla hem fiile hem harfe hem de isme 

aynı düzeyde bitişebilen bir harfin herhangi bir amelinin olamayacağı söylenerek karşı 

çıkılmıştır. Buna göre mansûb kelimenin ‘âmilinin cümlede yer alan fiil olduğu söylenmiştir. 

Sîbeveyh’in görüşleri bu doğrultudadır.54 

“Mâ, lâ ve in” harfleri de aynı şekilde ihtisâs şartını taşımadığı halde ‘âmillik vasfına 

sahip harflerdendir. Bu harfler, kıyâs gereği isim veya fiilden bir guruba özgün 

olmadıklarından dolayı amel etmemelidirler. Çünkü bu harfler }لٌوسُرَ لاإٌ دَّمحمُ امو{  (Âli İmrân 

}ھِیفِ بَیْرَ لا{ ,(3/144  (Bakara 2/2) ve }رٌیذِنَ لاإ تَنأ نْإ{  (Fâtır 35/23) âyetlerinde olduğu üzere isme 

dâhil oldukları gibi aynı zamanda }ّذعَمُ اَّنكُ امو }نَیبِِ  (İsrâ 17/15), }تَوْمَلا اھیف نَوُقوُذیَ لا{  (Duhân 44/56) 

ve }ھِیفِ مْكَُّانَّكمَ نْإ امیف مُھاَّنَّكمَْ دقَلو{  (Ahkâf 46/26) âyetlerinde olduğu gibi fiile de dâhil olmaktadırlar. 

Dolayısıyla isim ve fiilden birine özgü kullanımları yoktur. Ancak olumsuzluk anlamı içermesi, 

mübtedâ ve habere dâhil olması gibi nedenlerle leyse’ye olan benzerliği güçlü olduğundan 

amel edebilmiştir.55 

Buraya kadar zikredilen örneklerde de görüldüğü üzere sözünü ettiğimiz olgu bir 

kelimenin ‘âmil olup olmadığı tartışmasında gündeme gelen temel bir kriter olarak yer almıştır. 

Ancak ilgili kriteri taşımadığı halde ‘âmil olduğu tespit edilen kullanımlarla ilgili farklı bir 

durum ortaya çıkmıştır. Çünkü ihtisâs şartını taşımayan bir ögenin ‘âmil sayıldığına dair 

kullanımlarda cümledeki değişikliğe neden olan ögenin ‘âmil olmasını sağlayacak başka 

nedenler aranmıştır. Asıl itibariyle ‘âmil olmadığı halde çeşitli ortak yönleri dikkate alınarak 

başka bir ‘âmil arasında kurulan benzerlik ilişkisi bu nedenlerin en sık başvurulanıdır. Ancak 

ihtisâs şartını taşımadığı halde başka bir ögeye benzediği için amel etmeleri mümkün görülen 

bu harflerin amelleri belirli şartlarla sınırlı tutulmuş ve bu şartlardan birinin bulunmaması 

halinde ameli geçersiz sayılmıştır.56 Ayrıca ihtisâs olgusu bir ‘âmilin güçlü veya zayıf bir ‘âmil 

olup olmadığını da belirleyen önemli bir etken olmuştur. Söz gelimi mâ özgün bir ‘âmil 

olmamasına rağmen ona çeşitli sebeplerle amel ettirilmiştir. Ancak bu edat zayıf bir ‘âmil olarak 

görülmüştür. Bu itibarla amel edip etmemesi konusunda ihtilaf edilen bir öge ile ilgili herhangi 

bir şüphe ortaya çıktığında söz konusu öge, amelini kaybetmiştir.57 Şart edatlarının ‘âmilliği de 

bu çerçevede ele alınmış ve dâhil oldukları her edat üzerinde ‘âmil olmadıkları, her fiili cezm 

etmedikleri belirtilmiştir. Çünkü şart edatları mâzi veya muzâri fiilden birine özgü değildiler. 

İsim ve fiilden birine özgü olmakla ‘âmil olsa da fiil türleri arasında mâzi ve muzâriden birine 

                                                             
53 İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 5: 4. 
54 Sîbeveyh, el-Kitâb, 1: 297, 298; İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 1: 439, 440.  
Ayrıca harflerin fiillerin manalarını isimlere ulaştırmak için getirildikleri, her harfin cümlede ya lafzen veya takdiren 
bulunan bir fiile bağlı olduğu ve bağlı olduğu fiilin anlamını sonraki isme taşımak ve fiilin anlamını güçlendirmek için 
getirildiği belirtilmiştir. Bk. İbn Ya‘îş, Şerhu’l-Mufassal, 4: 456, 457. 
55 Süyûtî, Hem’u’l-hevâmi’, 1: 39, 40; İbn Kayyim el-Cevziyye, İrşâdü’s-sâlik, 207, 208; İbnü’n-Nâzım, Şerhu İbn Nâzım, 133; 
İbnü’l-Haşşâb, el-Mürtecel fî şerhi’l-Cümel, 175-177. 
56 İbn Kayyim el-Cevziyye, İrşâdü’s-sâlik, 207, 208; İbnü’l-Haşşâb, el-Mürtecel fî şerhi’l-Cümel, 175-177. 
57 Endelûsî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl, 4: 269. 
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has olması yönünden tam olmadığından zayıf bir ‘âmil sayılmıştır. Bir edata özgü olan ‘âmil 

diğerlerinden güçlü görülmüştür.58  

Benzer şekilde, cinsten hükmünü nefyeden lâ’nın zayıf bir ‘âmil olduğu belirtilmiştir. 

Çünkü bu harf, isim ve fiil arasında müşterek bir harf olup hem isme hem de fiile dâhil olabilir. 

Bu nedenle kıyâs gereği amel etmemesi gerektiği halde amel ettiğine dair kullanımlara bakarak 

yapılan değerlendirmelerde zayıf bir ‘âmil olduğu belirtilmiş ve amel etmesi için haberinin 

nekre olması ve isminden sonra zikredilmesi gibi bazı şartlar zikredilmiştir.59 Aynı çerçevede 

bir başka tartışmalı ‘âmil de izen’dir ( نَْذإ ). Muzâri fiili nasb eden “izen”, fiillere özgü 

olmadığından amel konusunda nasb eden edatlar gurubundaki diğer edatların seviyesinde 

sayılmamış, bu nedenle amel edebilmesi için diğerlerinde zikredilmeyen ek şartlar zikredilmiş, 

bu şartları tamamlasa bile amel etmemesinin de caiz olacağı belirtilmiştir.60 Hatta Sîbeveyh, el-
Kitâb’da amel etmediğine yönelik bir örneğe yer vermiştir.61 

SONUÇ 

Arap dilcileri dile ait verileri büyük bir titizlikle incelemişler, olabildiğince kapsamlı 

hükümler vermek için çalışmışlar ve verdikleri hükmün dışına çıkan durumları da mutlaka 

belli bir çerçeveye oturtmaya çalışmışlardır. Bu çerçevede geleneksel nahvin en temel 

kavramlarından olan ‘âmil kavramı da nahiv ilmini şekillendirmiş ve nahvin sistematiğine yön 

vermiştir. Öte yandan bir kelimenin ‘âmil olup olmadığı tartışmasında temel bir kriter olarak 

gündeme gelen ve ‘âmil kavramıyla birlikte ele alınan ihtisâs olgusu da kimi nahiv 

meselelerinde yönlendirici bir etkiye sahip olmuştur. Söz konusu olgu, bir ögenin âmil olup 

olmamasında belirleyici bir unsur olmuştur. Bu çalışmada Arap dilinin kelime guruplarından 

sayılan isim, fiil ve harf türlerinin ‘âmillik vasfını kazanabilmesi için gerekli olan ihtisâs şartı 

tartışma konusu edilmiştir. Bu çerçevede görülmüştür ki isim, fiil veya harf türünün ‘âmil kabul 

edilmesinin öncelikli şartı, kendisi dışındaki başka bir kelime türünden sadece birine özgü 

olmasıdır. Bu şartın yerine getirilmesi halinde ‘âmil sayılması asıldır. Kıyâs, her kelime türünün 

neye özgü ise onda amel etmesini, birine özgü değilse amel etmemesini gerektirmiştir. Bu 

nedenle bir türe özgü olma şartını taşımayan bir ögenin ‘âmil sayıldığına dair kullanımlarla 

ilgili gerekçe arayışlarına şahit olunmuştur. Nitekim nahiv eserlerinde isme özgü olduğu halde 

cer dışında amel eden ve fiile özgü olduğu halde cezm dışında amel eden harflerle ilgili 

tartışmalara bolca yer verildiği görülmüştür. Öte yandan hem ismin ve hem de fiilin önüne 

gelmesi nedeniyle ikisinden birine özgü olma şartını sağlamadığı ve bu nedenle amel etmemesi 

gerektiği halde amel eden ya da sadece fiile veya sadece isme özgü olduğu ve bu nedenle amel 

etmesi gerektiği halde amel etmeyen kelime türleri ile ilgili gerekçe arayışlarına da şahit 

olunmuştur. Aslın dışında kalan bu tür kullanımları, aslın dışına çıktığı halde kabul edilebilir 

kılan gerekçeler arasında karşılaşılan en dikkat çekici kavramın benzerlik olgusu olduğu tespit 

edilmiştir. Bu çalışmaya bağlı olarak aynı minvalde ele alınmasının faydalı olacağı düşünülen 

bir diğer olgunun da benzerlik (şebeh) olgusu olduğu belirtilmelidir. 

                                                             
58 Nâzıru’l-Ceyş, Temhîdu’l-kavâıd, 9: 4317. 
59 Cevcerî, Şerhu Şüzûri’z-zeheb, 1: 394, 395; Ezherî, Şerhu’t-Tasrîh ale’t-Tavzîh, 1: 338. 
60 Nâzıru’l-Ceyş, Temhîdu’l-kavâıd, 8: 4153, 4154; Cevcerî, Şerhu Şüzûri’z-zeheb, 2: 522; Ezherî, Şerhu’t-Tasrîh ale’t-Tavzîh, 2: 
370; Sabbân, Hâşiyetu’s-Sabbân, 3: 426; Mustafa Galâyînî, Câmiu’d-dürûsi’l-arabiyye, nşr. ‘Abdulmün‘ım Hafâce (Beyrut: 
Mektebetu’l-asriyye, 1994), 2: 173. 
61 Sîbeveyh, el-Kitâb, 3: 16. 
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The Role of Social Media in Teaching Arabic to non-Arabic Speakers in Turkish 
State Universities 

Türkiye’deki Üniversitelerde Arapça Konuşmayanlar için Arapça Öğretiminde 
Sosyal İletişim Araçlarının Rolü 

 Abstract  
  Modern technology has become an auxiliary source in teaching languages and 
developing language basic skills: listening, speaking, reading and writing. Consequently, 
teachers, especially in the field of teaching Arabic to non-Arabic speakers, can not skip these 
technological methodsor ignore them in teaching and exercising language skills.The present 
research discusses the role of social media in teaching Arabic to non-Arabic speakers in Turkish 
public universities. Unlike previous studies which addressed the use of modern technology as a 
secondary consern in teaching arabic to non-native speakers, this research is one of the few 
studies thatbasically addresses this issue in this field. This study is dedicated to the study of the 
social media and its role in teaching Arabic to non-Arabic speakers in Turkish universities. It 
seeks to answer the following questions: What is the reality of the use of social media in 
teaching Arabic in Turkish universities? What is the effectiveness of the use of social media in 
the development of language skills among students of Turkish universities? What are the pros 
and cons of using social media sites in learning Arabic from the perspective of students and 
faculty teaching members in Turkish universities? 

 We came into the following conclusions:All means of social media with all available 
channels contribute directly to the teaching of the Arabic language skills as well as overcoming 
a lot of mistakes committed by both teachers and learners of non-Arabic speakers.  

Key Words: Social media, Teaching, Arabic for speakers of other languages, Turkish 
universites. 

  Summary 
  Electronic interactive technologies are considred to be one of the basics means of 
teaching language different skills. At global and local levels, the issue of the effective use of 
technology in education at the present time is of great interest to educators, researchers, 
politicians and planners. 

  It can be clearly said that the issue of educational technology is still suffering from 
negative conditions in developing countries as it is not optimally activated in the educational 
institutions. Additionally, the gap is constantly widening between the students and curriculia, 
and the university graduates and the demands of the labor market, which requires a certain 
kind of youth armed with science and technology. However, the use of technology in education 
should not divert us away from the real goals of learning as it is not learning about technology, 
but learning about how to utilize technology in education. Therefore, the primary role of 
technology must be based on the goals of education. 

  The modern technologies are also important tools used to meet the needs and demands 
of all aspects of the educational process. Additionally, these technologies are an integral part of 
of the educational process, including some senses which are new ways of research, thinking, 
and techniques of organizing and implementation.  These technologies contribute to reducing 
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efforts and shortening the time for both the teacher and the learner to reach knowledge and 
achieve the objectives of the teaching process. In other words, the use of pedagogical 
technologies leads to essential improvements in student learning, especially if parts of the 
educational material are expressed through these technologies. Moreover, technological tools 
should be utilized effectively in parallel with the existence ofelements of educational creativity 
in the educational process so that it can be enjoyable and enrich the quality of educational 
programs. 

  Despite the prevalence of modern interactive communication technologies and their 
role in enhancing the learning process, and their role in increasing the awareness of the 
recievers, it has not yet been possible to employ these technologies in the field of teaching 
Arabic to native and non-native speakers. In spite of the current scientific and cultural 
movement of the world, and while effortsare progressing to develop and improve education 
programs, the learner can hardly notice the role of technologies in education for many reasons. 
First, the use of technologyis almost non-existent while planning for the development of 
education and its techniques at the level of higher education   (Planning, implementation, 
evaluation and development). Second, the focus may be solely on providing educational 
institutions with modern technical devices such as computers and software without paying 
attention to developing the skills of the teachers concerned and their competencies as a priority, 
and finally the absence of employing and integrating these innovations according to practical 
and theoretical principles. 

  Research Methodology 
  The researchers adpoted triangular research methdology, which are (1)the analytical 
descriptive approach as it is the most suitable for the nature of the subject of the studyand (2)a 
questionnaire and (3) an interview in collecting the data related to the study. This study aims at 
explaining the role of social media in the teaching of Arabic language in Turkish public 
universities. 

  Research Tool 
  To identify the role of social media in teaching Arabic in the Turkish public universities, 
the researchers took the following steps: 

 A- Conducting a survey of previous Arabic and foreign studies conserned with investigating 
the impact of social media in teaching Arabic to non-Arabic speakers, especially in Turkey 

B - Interviewing a number of specialists in the field of teaching Arabic to non-speakers to 
benefit from their views in designing the questionnaire 

C - Personal experience of researchers in the field of teaching Arabic to non-Arabic speakers. 

D- Building the questionnaire and presenting it to specialists in the field of teaching Arabic to 
non-Arabic speakers and specialists in the field of measurement and evaluation. And then 
making the required adjustment to the questionnaire in the light of the opinions of expert 
review 

  The research sample: 
  It is a random sample including a group of teachers of Arabic language for non-Arabic 
speakers in Turkish universities, whether they are specialized in Arabic language and literature, 
or in the field of Applied Linguistics, or in the field of teaching Arabic language or foreign 
languages. The sample also includes a group of learners of Arabic in Turkish public 
Universities. 

  The aim behind this diverse sample is to ensure that the answers can be thoroughly 
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represented through the questions as much as possible. 

 Research Limits  
  This study is determined by the following limits: 

A- Place limits: Turkish public universities. 

B – Time Limits: The study was applied in the first semester of the academic year (2016-2017). 

C- Objective limits: The present research is limited to studying the role of social media in the 
field of teaching Arabic to non-Arabic speakers in the Turkish public universities. 

Conclusion 
We came into the following conclusions: 

- All means of social media with all available channels contribute directly to the teaching of the 
Arabic language skills as well as overcoming a lot of mistakes committed by both teachers and 
learners of non-Arabic speakers.  

- The need to hold training courses for staff in Arabic teaching programs for Turkish students to 
introduce them to the latest technologies and the ways they can be utilized in these programs.  

Employing all available potentials by teaching institutions in the interactive e-learning 
environment either synchronous or asynchronous tools such as (emails, chats, blogs) that might 
help in  developing Arabic language skills and communication among the target groups: 
teachers,  learners, parents, educational supervisors, directors of teaching institutions, and 
ministry officials. 

Employing interactive e-learning strategies for teaching  the content where the focus is 
on the process of producing and constructing knowledge as these strategies help students  to 
discover, investigate and search for information. 
 

 عامتسلاا :ةّیساسلأا اھتاراھم ةیمنتو ،تاغللا میلعت يف انواعم ادفار ةثیدحلا ةینقتلا تحضأ
 اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا میلعت لاجم يف امیس لا ملعملل نكمی لا كلذلو ،ةباتكلاو ةءارقلاو ةثداحملاو
 رود ثحبلا اذھ شقانیو.اھتابیردتو ةّیوغللا تاراھملا میلعت يف اھلھاجت وأ لئاسولا هذھ زواجت
 ةّیكرتلا تاعماجلا يف اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا ةغللا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو
 اھریغب نیقطانلل ةّیبرعلا ةغللا میلعت لقح يف ةدودعملا تاساردلا نم ثحبلا اذھّ دعُیو ،ةّیموكحلا
 روحملا اذھ تلوانت لاجملا اذھ يف تاساردلا رثكأ نّإ ذإ ؛ةثیدحلا ةینقتلا لاجم دنع فّقوتت يتلا

 نیقطانلل ةّیبرعلا ةغللا میلعت جھانملو ،اھریغب نیقطانلل ةّیبرعلا ةغللا مّلعمل اھقرّطت ءانثأ اضرَع
 ةغللا میلعت يف اھرودو يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو ثحبل ةصصّخم يھف ةساردلا هذھ امّأ ،اھریغب
 :ةیتلآا ةلئسلأا نع ةباجلإل ىعسیو.ةّیكرتلا تاعماجلا يف اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا
 ؟ةّیكرتلا تاعماجلا يف ةیبرعلا ةغللا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو مادختسا عقاو ام
 تاعماجلا بلاط ىدل ةیوغللا تاراھملا ةیمنت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو مادختسا ةیلعاف ام
 ؟ةیكرتلا
 بلاطلا رظن ةھجو نم ةیبرعلا ملعت يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم مادختسا بویعو تازیمم ام
 ؟ةّیكرتلا تاعماجلا يف سیردتلا ةئیھ ءاضعأو
 تاعماجلا ،اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا ،میلعتلا ،يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو :ةیحاتفملا تاملكلا
  .ةّیكرتلا
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  Öz 
  Modern teknoloji, dil eğitimine ve dinleme, konuşma, okuma ve yazma gibi temel 
becerilerin geliştirilmesine yardımcı olmaktadır. Bu nedenle, özellikle Arapça konuşamayanlar 
için Arapça öğretiminde, dil becerileri kazandırmak ve dil eğitimini vermekte bu yöntemler göz 
ardı edilemez. 

  Bu araştırma, Türkiye’deki devlet üniversitelerindeki Arapça öğretiminde sosyal medya 
iletişim araçlarının rolünü tartışmaktadır. Bu çalışma modern teknolojiye bağlı olan ve anadili 
Arapça olmayanlara Arapça dil öğretimi alanında sayılı çalışmalardan kabul edilmektedir. 
Şöyle ki bu alanda pek çok araştırma, ana dili Arapça olmayanlara Arap dilini ve metotlarını 
öğretirken geniş bir şekilde bu ekseni ele almıştır.  Bu çalışma, Türk üniversitelerinde Anadili 
Arapça olmayanlara Arapça öğretimindeki rolü ve sosyal iletişim araçlarının araştırılmasına 
adanmıştır. 

  Bu araştırma, aşağıdaki soruları cevaplandırmayı hedeflemektedir: 

Türk üniversitelerindeki Arapça eğitiminde sosyal iletişim araçlarının kullanımının durumu 
nedir? 

  Türk üniversitelerinde öğrencilerin dil becerilerinin geliştirilmesinde sosyal medya 
kullanımının rolü nedir? 

Türk üniversitelerindeki Arapça öğretiminde sosyal paylaşım sitelerinin kullanılmasının 
öğrenciler ve öğretim üyeleri açısından avantaj ve dezavantajları nelerdir? 

 Anahtar Kelimeler: Sosyal medya, İletişim, Eğitim, Arapça konuşamayanlar, Türk 
üniversiteleri.  

 
ّدقم   ةمِ
 ةیضق لثمتو .ةغللا تاراھم فلتخم سیردت تایساسأ نم ةینورتكللإا ةیلعافتلا تاینقتلا دعت

 يملاعلا نییوتسملا ىلعً اغلابً امامتھا رضاحلا انتقو يف میلعتلا يف لاَّعف لكشب ایجولونكتلا مادختسا
 لوقلا نكمیو .نیططخملاو نییسایسلاو نیثحابلاو نییوبرتلا مامتھاب ةیضقلا كلت ىظحتو ،يلحملاو
 لیعفتلا ةلعفم ریغ يھف ةیمانلا لودلا يف ةیبلسً اعاضوأ يناعت تلاز ام میلعتلا ایجولونكت ةیضق نإ
 ةعماجلا جیرخ نیبو جھانملاو بلاطلا نیب رارمتساب عستت ةوجفلاو ،ةیمیلعتلا تاسسؤملا يف لثملأا
 نإو ،ایجولونكتلاو ملعلاب حلسملا بابشلا نم ةنیعم ھیعون بلطتی  يذلا لمعلا قوس تابلطتمو
ً املعت سیل وھف ،ملعتلل ةیقیقحلا فادھلأا نعً ادیعب انذخأی لا نأ بجی میلعتلا يف اھمادختسا
 يساسلأا رودلا نوكی نأ بجی كلذل ،میلعتلا يف ایجولونكتلا فیظوتب ملعت ھنكلو ایجولونكتلل
 .فدھلا كلذ نع اندعبت اھلعجن لاو میلعتلا فادھأ ىلعً ازكترم ایجولونكتلل

 تلااجم تابلطتمو تاجایتحا ةیبلت يف ةمدختسملا ةمھملا تاودلأا نم تاینقتلا دعت امك
 ،اھعیمج نكت مل نإ ساوحلا ضعب اھـیف لخدت يتلاو ،اھنم أزجتی لا ءزج يھو ،ةیوبرتلا ةیلمعلا
 يف تاینقتلا هذھ مھسـت ذإ ؛ذیـفـنـتلاو میظنـتلا تاـینـقـتو ریكفتلاو ثحبلا يف ةدیدج بیلاسأ يھو
 قیـقحتو ةفرعملا ىلإ لوصولا يف ملعتملاو  ملعملا نم لكل تقولا راصتخاو ،دھجلا لیلقت
 ةیرھوج تانیسحت ىلإ يدؤی ةیوبرتلا تاینقتلا مادختسا نأ يأ ،ةیلمعلا هذھ نم ةاخوتملا فادـھلأا
 ءارثلإ ةیلعافب اھمادختسا عم ،ةیمیلعتلا ةداملا نم ءازجأ نع تربع اذإ ةصاخبو بلاطلا ملعت يف
 حبصت ثیحب ةیمیلعتلا ةیلمعلا يف يوبرتلا عادبلإا رصانع رفاوتت نأ ىلع ةیوبرتلا جماربلا ةیعون
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  .1ةعتمم
 ةیلمعلا زیزعت يف اھرودو ةثیدحلا ةیلعافتلا لاصتلاا تاینقت عویش نم مغرلا ىلعو

 دعب نكمتلا متی مل ھنإّ لاإ ) نیلبقتسملا ( نیقلتملا يعو ةدایز يف رود نم اھل املو ،ةیملعتلا ةیمیلعتلا
 لظ يفف ؛مھریغو اھئانبأ نم نیملعتملل ةیبرعلا ةغللا میلعت لاجم يف تاینقتلا كلت فیظوت نم
 جمارب ریوطت دوھج ھیف ریست يذلا تقولا يفو ،مویلا ملاعلا هدھشی يذلا يفاقثلاو يملعلا كارحلا
 دوھجلا هذھ يف میلعتلا تاینقت رود نع درفلا ثحبی ،لضفلأا وحن اھب ءاقترلالً اثیثحً اریس  میلعتلا
 میلعتلا ىوتسم ىلع ھتاینقتو میلعتلا ریوطت ططخب اھطابترا نإ ذإ ؛ھیونتلا قحتسی ام ظحلی داكی لاف
 دیوزتب طقف مامتھلاا بصنی دقو ً،امودعم نوكی داكی )ً اریوطتوً امیوقتوً اذیفنتوً اطیطخت ( يلاعلا
 ریوطتب مامتھلاا نود ھتایجمربو بوساحلا لثم ةثیدحلا ةینقتلا ةزھجلأاب ةیمیلعتلا تاسسؤملا
 قفو ىلع تاثدحتسملا كلت جمدو فیظوتبً اریخأو ،ًلاوأ مھتایافكو نیینعملا نیملعملا تاراھم
 .ةیلمع ةیرظن تاھجوتو لوصأ

 :ثحبلا ةلئسأ
 تاعماجلا يف ةیبرعلا ةغللا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو مادختسا عقاو ام-1

 ؟ةّیكرتلا
 بلاط ىدل ةیوغللا تاراھملا ةیمنت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو مادختسا ةیلعاف ام-2

 ؟ةیكرتلا تاعماجلا
 ةھجو نم ةیبرعلا ملعت يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم مادختسا بویعو تازیمم ام-3

  ؟ةّیكرتلا تاعماجلا يف سیردتلا ةئیھ ءاضعأو بلاطلا رظن
 :ثحبلا جھنم
 عوضوم ةعیبطل ةبسانم رثكلأا ھنوكل ؛يلیلحّتلا يفصولا جھنملا ىلع ناثحابلا دمتعا

 ةّیكرتلا تاعماجلا يف ةیبرعلا ةغللا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو رود نایب فدھبو ةسارّدلا
 .ةساردلاب ةقّلعتمُلا تانایبلا عمج يف تلاباقملاو ةنابتسلااب اناعتساو ةّیموكحلا

 :ثحبلا ةادأ
 ؛ةّیموكحلا ةّیكرتلا تاعماجلا يف ةّیبرعلا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو رود ةنابتسا

 :ةیتلآا تاوطخلل اعبت كلذ متو
 لصاوتلا لئاسو رثأ ةساردب تمتھا يتلا ةیبنجلأاو ةیبرعلا تاساردلل حسم ءارجإ-أ

 .ایكرت يف امیسلا اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا میلعت يف يعامتجلاا
 نم ةدافتسلال ؛اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا میلعت لاجم يف نیصصختملا نم ددع ةلباقم-ب

 .ةنابتسلاا ءانب يف مھئارآ
 .اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا میلعت لاجم يف نیَْثحابلل ةّیصخشلا ةربخلا-ج
 ،اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا ةغللا میلعت لاجم يف نیصصختم ىلع اھضرعو ةنابتسلاا ءانب-د

 ءارآ ءوض يف ةنابتسلاا ىلع بولطملا لیدعتلا ءارجإ مث .میوقتلاو سایقلا لاجم يف نیصصختمو
 .نیمكحملا

 :ثحبلا ةنّیع
                                                             

 ،)م1990  ،نوزم ةعبطم :نامع ةنطلس( ،ةرصاعملا تایدحتلاو ةیبرعلا ةغللا :ملعملا ةلاسر ،نامثع دمحم ،فسوی :رظَنُْی 1
 .34 :1 ،2:ددعلا



   ةّیموكحلا ةّیكرتلا تاعماجلا يف اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا ةغللا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو رود

|213| 
 

Journal of Divinity Faculty of Hitit University, 2019/1, Volume: 18, Issue: 35 

 تاعماجلا يف اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا ةغللا يمّلعم نم ةعومجم لمشت ةّیئاوشع ةنّیع يھ
 يف مأ ،يقیبطتلا ةغللا ملع لاجم يف مأ ،اھبادآو ةیبرعلا ةغللا يف نیصصختم اوناكأ ءاوس ةّیكرتلا
 ةغللا ةبلط نم ةعومجم لمشت امك ،ةیبنجلأا تاغللا میلعت مأ ،ةیبرعلا ةغللا سیردت قئارط لاجم
  .ةّیموكحلا ةیكرتلا تاعماجلا يف ةیبرعلا

 برقأب عقاولا ةنابتسلاا ةلئسأ نع تاباجلإا لثمت ىتح عوّنتلا اذھ ناثحابلا دصق دقو
    .ةروص

 :ثحبلا دودح
 :ةیتلآا دودحلاب ةساردلا هذھ ددحتت 
 .ةّیموكحلا ةّیكرتلا تاعماجلا :ةیناكم دودح-أ

 يساردلا ماعلا نم لولأا يساردلا لصفلا يف ةساردلا قیبطت مت :ةینامز دودح-ب
)2016-2017(.  

 يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو رود ةسارد ىلع يلاحلا ثحبلا رصتقی :ةیعوضوم دودح-ج
 .ةّیموكحلا ةّیكرتلا تاعماجلا يفاھریغب نیقطانلل ةّیبرعلا میلعت لاجم يف

 :ةّیكرتلا تاعماجلا يف اھریغب نیقطانلل ةّیبرعلا میلعت عقاو
 تایلك يفو امًومع ایكرت يف ةریبك ةیمھأب نھارلا تقولا يف ةیبرعلا ةغللا ةسارد ىظحت

 يتلا مولعلا ةعیبط ىلإ لولأا ماقملا يف مامتھلاا اذھ ببس عجریو ،صوصخلا ھجو ىلع تایھللإا
 ھقفو ثیدحو ریسفت نم ةیملاسلإا مولعلا ىلع مھتسارد زكرتت ذإ ،تایلكلا هذھ بلاط اھسردی
 . ةیبرعلا ةغللا اھساسأ يتلا مولعلا نم كلذ ریغو ةیملاسإ ةفسلفو يملاسإ خیراتو

 ًةبغر اندجو تاونس عبرأ ةدمل كارتلأا بلاطلل ةیبرعلا ةغللا میلعت يف انلمع للاخ نم
 تایلك نم اھرظانی امو تایھللإا تایلك بلاط نم ءاوس ،ةیبرعلا ةغللا مُّلعت يف كارتلأا نم ةدیدش
 ىلإ ةبغرلا هذھ عجرتو ،ءاسنلاو لاجرلا نم كارتلأا ةَّماع وأ ،ایكرت يف ةرشتنملا ةیملاسلإا مولعلا
ّطلااو میركلا نآرقلا ةءارق فدھب لولأا ماقملا يف ينیدلا فدھلا  ةفلتخملا ةیملاسلإا مولعلا ىلع علاِ
 ةیملاسلإا دھاعملا ءاشنإب ةریخلأا تاونسلا يف ایكرت تمّتھا دقف كلذلو ،ةیلصلأا اھرداصم يف
 ةدم قرغتست يتلاءابطخلاو ةمئلأا تایوناث مساب فرعت يتلا تایوناثلاو تایھللإا تایلكو ةیلاعلا
 سرادملا هذھ يف ةیعرشلا مولعلاو ةیبرعلا ةغللا سردتو ،تاونس عبرأ ایلاح اھیف ةساردلا
 ةغللا مسقك ةیبرتلا ةیلكب ةیبرعلا ةغللا ماسقأ ىلإ ةفاضإ ،ةیساسأ ةدام اھرابتعاب اھلك ةیموكحلا
 .2ةیبرعلا ةغللا میلعتل ةرح زكارمو تارودو ةرقنأ يف يزاغ ةعماجب ةیبرتلا ةیلك يف ةیبرعلا

 ةغللاو ةینیدلا مولعلا سردت يتلا تایلكلا اھنأب :ةّیملاسلإا مولعلا وأ تاّیھللإا تاّیلك فرعتو
 ةعیرشلا سیردتب متھت ذإ ؛ةیبرعلا لودلا يف ةعیرشلا تایلك لداعتو ،ةیكرتلا تاعماجلا يف ةیبرعلا
 "ةّیملاسلإا مولعلا"و "تایھللإا" :لثم ةدّدعتم ءامسأب فرعتو ،ةیبرعلا ةغللاو ةیملاسلإا
 ىلولأا ةنسلا يف ةبلطلا سردی ،تاونس سمخ اھیف ةساردلا ةدمو ،"نیدلا لوصأ"و "ةعیرشلا"و
 نوسردیو ،"ةیدیھمتلا"وأ "ةیریضحتلا" ةنسلاب فرعتو ،طقف ةیبرعلا ةغللا -نایحلأا مظعم- اھنم
 .ةیبرعلا ةغللا عورف نم اضعبو ،ةینیدلا داوملا ةیتلآا عبرلأا تاونسلا يف

 لا اھددع ناك نأ دعبف ؛ةریخلأا تاونسلا يف ةدرَّطم ةدایز تایلكلا هذھ ددع دھش دقو
                                                             

 1 ،ثوحبلاو تاساردلل لیصأتلا زكرم :تنرتنإ عقوم( ، ایكرت يف ينیدلا میلعتلاو ةیبرعلا ةغللا ،نیسح ، يراص :رظَنُْی2
 2017 سرام 7 خیرات يف تعجرتسُا ) 2015 لیربأ
  http://taseel.com/display/pub/default.aspx?id=887&ct=7&ax=3:نم
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 غلب 2009 ماع يفو ،تاینینامثلا ةیاھن يف ةّیلك 12 غلب تاینیعبسلا رخاوأ ىتح نیَْتیلك زواجتی
 كلذ قفارو .ةئملا اھددع زھان دقف 2014-2013 يساردلا ماعلا علطم يف امأ ،ةّیلك 25 اھددع
 غلبی 2009 ةنس اھب نیقحتلملا ةبلطلا ددع ناك نأ دعبف ؛ةبلطلا ددع يف ةھباشم ةدایز عبطلاب

 بلاط 15100 ةبارق 2014-2013 يساردلا ماعلا يف مھددع زھان دقف ،ةبلاطو ابلاط 6730
 .3 ةبلاطو

 يف ةیبرعلا ةغللا سردت يتلا ةیكرتلا تاعماجلا فلتخم نیب كارتشلاا طاقن زربأ لّثمتتو
 :4يتأی امیف "ةّیملاسلإا مولعلا" تایھللإا تایلك

  ذخأ ةرورض ةیكرتلا تاعماجلا يف ةیبرعلا ةغللا ماسقأو تایھللإا تایلك مظعم رارقإ-1
 .ةیبرعلا ةغللا يف ةیریضحت ةنسل بلاطلا

 ةیبرعلا ةغللا يف ةّیریضحتلا ةنسلا يف حاجنلا ةبلطلا ىلع تاعماجلا مظعم طارتشا-2
 .%70 نع لقی لا عومجمب

 ةیبرعلا لودلا يف ةعوضوملا جھانملاب ةیریضحتلا ةنسلا يف تاعماجلا مظعم ةناعتسا-3
 ةلسلسو ،كیدی نیب ةیبرعلا :بتكلا هذھ سأر ىلع دجنو ،اھب نیقطانلا ریغل ةیبرعلا ةغللا سیردتل
 .ملأا ناسل باتك

 ،ةیكرتلا تاعماجلا عیمج يف ةیبرعلا ةغللا سیردت يف ةدحوم جھانم دوجو مدع-4
 .جھانملا نم ابسانم ھنوری امب ةعماج لك يف ةیسیردت ةئیھ لك للاقتساو

 30 زواجتی لاو ایعوبسأ ةعاس 24 نع لقی لا بلاغلا يف يعوبسلأا يعاسلا مجحلا-5
 .ایعوبسأ ةعاس

 دفاولا ءاوس يبرعلا يمیلعتلا رداكلا نم تاعماجلا هذھ يف ةیبرعلا ةغللا ماسقأ ةدافتسا-6
 ،ةّیمسر لمع دوقع ىلع ءانب مداقلا مأ ،يبرعلا نطولا يف ةریخلأا ةیسایسلا ثادحلأا دعب ایكرت ىلإ
 .ةبلطلا نم ةیباعیتسلاا اھتقاط عیسوتب تاعماجلا ضعبل حمس ام وھو

 :يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو موھفم
 لصاوتلا لئاسوب تفرع تنرتنلإا تامدخ نم ریبك ددع ةریخلأا تاونسلا يف رشتنا

 لئاسولا كلت نأ مغرو ،عمتجملا دارفأ نیب تاقلاعلا ةیوقتو ءاشنإ ىلإ ىعست اھنوك يعامتجلاا
 ىلإ ةھجوملا كلتك ةصاخ تائفل ھجوم اھضعب نأ لاإ ءانثتسا نود عمتجملا دارفأ عیمجل ةھجوم
 )Edmodo(ودومدیإ لثم نیملعملاو بلاطلل ةھجوملا وأ )LinkedIn( ندكنیل عقوم لثم نیفظوملا
  .) Flickr( ركیلف لثم ریوصتلا ةاوھ ىتحو

 لب ،مھلعافتو مھلصاوت ةقیرط ریغت نأ تعاطتسا سانلا نیب لئاسولا كلت راشتنا ذنمو
 تاكرشلا ءادأ ةقیرطو ،مھینطاوم عم تاموكحلا لصاوت اھیف لخدیل اھتامادختسا ةرئاد تعسوت

 لاو دعت لا تتاب يتلا تامادختسلاا نم اھریغو 5اھعیبو تاجتنملا قیوست ىتحو مھلامعلأ
 يسایس لصاوت لئاسو تراص لب بسحف يعامتجلاا لصاوتلا ىلع رصتقت دعت ملف  ىصحت
 .يھیفرتو ينھمو يریخو يمیلعتو يداصتقاو

                                                             
 ایكرت يف ةیبرعلا ةغللا عورشم نمض روشنم ثحب ،ةیكرتلا تاعماجلا يف ةیبرعلا ةغللا میلعت ،میھاربإ ، نابعش :رظَنُْی3
 .198ص  ،)2016  ،ةیبرعلا ةغللا ةمدخل يلودلا زیزعلادبع نب اللهدبع كلملا زكرم :ضایرلا(
 .قباسلا ردصملا4
 ،يملاسلإا ملاعلإل يناثلا يملاعلا رمتؤملا ،صرفلاو تایدحتلا :عمتجملا ایاضقو دیدجلا ملاعلإا .حلاص دوعس،بتاك  :رظَنُْی5
 .9ص ،.ـھ1433 ،ةیدوعسلا ةیبرعلا ةكلملا ،ةدج ،زیزعلا دبع كلملا ةعماج ،ـھ1433 مرحم 20 :18 نم ةرتفلا
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 يف اھیمدختسمل لصاوتلا حیتت ةیلعافت ةیعامتجا تاكبش" اھنأب6 ضوع اشر اھتفرع دقو
 تریغو ةلیلق تاونس ذنم تنرتنلإا ةكبش ىلع ترھظ ملاعلا نم ناكم يأ يفو نوءاشی تقو يأ
 ينب نیب تاقلاعلا ززعت اھنوك يعامتجلاا اھمسا تبستكاو ,بوعشلا نیب براقتلاو لصاوتلا موھفم
 رشبلا نییلام اھللاخ نم لصاوتی تنرتنلاا ىلع عقاوم" اھنأب قیفش نیسح اھفرع امك  ".رشبلا
 ،تاّفلملا ةكراشمُ ةكبّشلا هذھ ءاضعلأ حاتُیو ،ةنّیعمُ تاصصخت وأ تامامتھا مھُُعمجت نیذلا
 .ةیروفلا تاثداحمُلا ءارجإو ،لئاسرّلا لاسرإو ،تانوّدمُلا ءاشنإو ،ویدیفلا عطاقم لُدابتو روصّلاو
 يوّقُتو ،ةسارّدلا ءلامزُو ءاقدصلأا عم لصاوّتلا حیتُت اھّنأ ةیعامتجلااب تاكبّشلا هذھ فصو ببسو
  .7"تنرتنلاا ءاضف يف تاكبّشلا هذھ ءاضعأ نیب طباورلا

 ةیضارتفا تاعمتجم :اھنأب يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو فیرعت اننكمی قلطنملا اذھ نمو
 عم ھتكراشمو  يئرم وأ عومسم وأ ءورقم ىوتحم ءاشنإ نم اھءاضعأ نّكمت ةیلودلا ةكبشلا ىلع
 .نیرخلآا

  :میلعتلا يف اھفیظوت نكمی يتلا يعامتجلاا لصاوتلا  لئاسو زربأ
  (Facebook) كوبسیف عقوم

 ىوتسم ىلعً اریثأتوً امادختسا رثكلأاو رھشلأا يعامتجلاا لصاوتلا عقوم وھ كوب سیفلا
 .ملاعلا

 (Edmodo)ودومدإ عقوم
 لدابتو ،نواعتلاو لاصتلال ةنمآ ةئیب بلاطلاو نیملعملل حیتت ةیناجم ةیعامتجا ةصنم وھ

 ایازم نیب Edmodo عمجت .تاشقانملاو تاجردلاو ةیلزنملا تابجاولا ىلإ ةفاضإ يمیلعتلا ىوتحملا
  2.0 بیولا ةینقت اھیف مدختستو ،LMS ملعتلا ةرادلإ دروب كلاب ماظن و كوب سیفلا ةكبش

 تازیمب كلذك زیمتتو ،نیملعملا و بلاطلا نیب ةقلغمو ةنمآ ةئیب اھنوكب كلذك ودومدا زیمتت
 ظافتحلااو لئاسرلا ةفشرأ ةزیمو  ،تاجردلا دصر ماظن اھنم ،میلعتلل ةصصخم ةكبش اھنوك ةینف
 ةزھجلأا ربع ءاوس جولولا ةیناكمإو ،ةفلتخم عقاومو ةیمیلعت جماربو تاقیبطت مادختساو ،اھلك اھب
 .8ةیصخشلا بیساوحلا ربع وأ ةیكذلا

 )Twitter( رتیوت عقوم
 .میلعتلا يف اھفیظوت نكمی يتلا يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم رھشأ دحأ
  )YouTube( بویتوی عقوم

 سانلا بلغأ نأ مغرو ،تنرتنلإا ةكبش ىلع ویدیفلا عقاوم رھشأ و ىوقأ نم بویتویلا دعی
 يف ءاوس ،ةلاعف ةّیمیلعت ةلیسو نوكی نأ نكمی بویتویلا نأ لاإ ،ھیفرتلا لجأ نم ھنولمعتسی
 ھل رصح لا يذلا يمقرلا ىوتحملا نم ھحیتی امل ارظن كلذ و ؛ةیمیلعتلا ضورعلا وأ ،ثاحبلأا

 صاخ مسق كانھو مھبلاط نیب ةیمیلعتلا ویدیفلا عطاقم ةكراشمو لیمحت نم نیملعملا نّكمی ثیح
 ةیمیلعتلا تاسسؤملاو تاعماجلا و ةذتاسلأا نم دیدعلا موقی ثیح .میلعتلل اصیصخ ئشنأ عقوملا يف

                                                             
 نم مركلوط ةظفاحم يف ءانبلألّ يسارّدلا لیصحّتلا ىلعّ يعامتجلاا لصاوّتلا عقاوم مادختسا راثآ  ،اشر ،ضوع :رظَنُْی6
 ،2014  ، ةحوتفملا سدقلا ةعماج ةیرسلأاو ةیعامتجلاا ةیمنتلا ةیلك  ریتسجام ةلاسر :سدقلا ، تویبلا تاّبر رظن ةھجو

 .28ص
 .56ص .2011 ،1ط ،ةرھاقلا ،عیزوتلاو رشنلاو ةعابطلل نفلاو ركفلا راد ،دیدجلا ملاعلإا ،نینسح ،قیفش :رظَنُْی7
 يف تعجرتسُا ) 2015 لیربأ 1 :تنرتنإ عقوم( ، Edmodo ودومدا مادختسا ةیفیك حرش ،الله دبع ،يدماغلا :رظَنُْی8
 .https://goo.gl/jdiHtH :نم 2017 سرام 7 خیرات
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 بلاطلا زیفحت ىلع نیملعملا دعاست يتلاو ،مسقلا اذھ يف ةیمیلعتلا ویدیفلا ةطرشأ لیمحتب
 مدقتلا و روطتلا نیملعملل حیتت امك .ةعونتملا براجتلاو ةیحیضوتلا موسرلاو ،ةیئرملا سوردلاب
 .9ينھملا لاجملا يف

  (twiducate)  تكدیوت عقوم
 ىلع بلاطلاو نیملعملا عجشی ،نملآا يوبرتلا يعامتجلاا لصاوتلل يناجم عقوم وھ

 مكحتلاو تاعومجملا ىلع ةلماكلا ةرطیسلاب نیملعملل  Twiducate حمسیو .كراشتلاو نواعتلا
 .ءاضعلأا فرط نم هرشن متی ام لك ةبقارمو ،اھتیوضع يف

  )Blackboard( دروب كلاب عقوم

 میلعتلا لعج لجأ نم نیملعتملاو نیملعملل تاربخلاو تامدخلا میدقت ىلإ فدھی عقوم وھ
 فتاھلا قیرط نع ينورتكللإا میلعتلا مادختساب اھجراخو ةیساردلا لوصفلا يف ةیلاعف رثكأ ملعتلاو
 .ناكم يأو تقو يأ يف ةساردلاب ةصاخلا تامولعملا ىلإ لوصولا ةلوھس ىلع دعاسی امّم لاّقنلا
  ً.انامأو ةحار رثكأ يعماجلا مرحلا جراخو لخاد ةایحلا لعجو

  (Whatsapp) باستاو قیبطت
  (Skype) بیاكس قیبطت

 ءارجإ نم نكمی اھعاونأ فلتخمب بیساوحلاو فتاوھلا ىلع لمعی قیبطت  بیاكسا قیبطت
 .ةرشابملا ویدیفلا تارمتؤم دقعو ،ةیروفلا لئاسرلا لاسرإو ،ةروصلا و توصلاب ةیناجم تلااصتا
 ،يمیلعتلا يعامتجلاا لصاوتلل ةادأ ھفصوب .تنرتنلإا ربع ثدحتلا تامدخ لضفأ نمً ادحاو دعی و
 فوفص جراخ تقو يأ يف ضعبلا امھضعب عم لصاوتلا نم نیملعملاوأ بلاطلا بیاكس نّكمی
 ةغللا ةسرامم يف ادج دیفم ھنا امك ةیساردلا عیضاوملا ةشقانم و ،مھنیب تاربخلا لدابتل  ةساردلا
 .ملاعلا نم ناكم يأ يف اھب نیقطانلا عم يح لكشب

  (Blogs) تانودملا

 هءارآ نیودت نم صاخشلأا نكمت،تنرتنلإا ةكبش ىلع ةیصخش عقاوم يھ تانودملا
 هذھو،ایدعاصت ًاینمز ،ةبترمو ،ةخرؤم تانودملا هذھ نوكتو ،ةعونتم لئاسم لوح ھفقاومو
 لدابت ربع ملعتلاو ،ةكراشملا للاخ نم لعافتلا ىلع دارفلأا دعاست ،ایتاذ امیظنت ةمظنم تانودملا
 َةیسایسلاو ةیعامتجلاا تلاكشملا لّح نع لاًضف ،تامولعملاو راكفلأا

  :يھو تانودملا تازیمم نم اددع 10 )2014(ضوع اشر تركذو
 نم ریثك كانھف ،ةجمربلا تاغلب ةربخ وأ ،ةریبك ةفرعمل جاتحت لاف ،ءاشنلإا ةلوھس -

 . میمصتلاو ءاشنلإا يف ةدعاسملا ةزھاجلا بلاوقلا
 راكفلأا ىلع رجحلاو ،ةیریجحتلا ةیدیقعتلا ةمظنلأا نع جورخلاو ،رشنلاو نیودتلا ةلوھس -

 . ءارلآاو
 نمو ،راھن وأ لیل نم ءاش تقو يأ يف نیودتلا ملعملل نكمیف ناكملاو تقولا زجاح رسك -

 . طقف ركفو ةكبشو زاھج ھجاتحی ام لك ھیف ناك ناكم يأ

                                                             
 )2015 ریاربف 1 :تنرتنإ عقوم(،ةلاعف و ةنمآ ةقیرطب میلعتلا يف بویتویلا مادختسا ةیفیك ،دمحأ بنیز ،ىفطصم :رظَنُْی9
 .https://goo.gl/b53DCA :نم 2017 سرام 7 خیرات يف تعجرتسُا

 نم مركلوط ةظفاحم يف ءانبلألّ يسارّدلا لیصحّتلا ىلعّ يعامتجلاا لصاوّتلا عقاوم مادختسا راثآ  ،اشر ،ضوع :رظَنُْی  10
 .)2014  ، ةحوتفملا سدقلا ةعماج ةیرسلأاو ةیعامتجلاا ةیمنتلا ةیلك  ریتسجام ةلاسر :سدقلا( ، تویبلا تاّبر رظن ةھجو
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 . تاجارخلإاو ،تانیودتلاو ،تاباتكلاو ،راكفلأل ،ةعابطلاو رشنلا قوقح ظفح -
  نكمیف ،(Feedback) ةعجارلا ةیذغتلاب ىمسی ام وھو ،بلاطلا عم لعافتلا ةیناكمإ -

 . نودملا عوضوملا ىلع ،ةكراشملاو ّ،درلا بلاطلل
 تافلخم نم ،ةئیبلل ظفح ھیفو ،عیزوتلاو ،ةعابطلاو ،نیودتلا يف دھجلاو تقولا يف ریفوتلا -

 . عباطملا
 وأ ملعملا نم ءاوس اھیلإ عوجرلا نكمی ،ایدعاصت اینمز تانیودتلاو ،تاباتكلل ةیلآ ةفشرأ -

 . ءاش ىتم بلاطلا
 . ةیمیلعتلا تانودملا يف ،)ایدیمیتلملا( تاھویدیفلاو ،تایتوصلا مادختسا ةیناكمإ -

 ) wiki(يكیو عقاوم
 نمو بلاغلا يف دویق يأ نودب اھلیدعتو تایوتحملا ةفاضإب راوزلل حمست عقاوم يھ

 ءاشنإ  ةلوھسب زیمتی امكو يعامج لكشب عیضاوملا اوبتكی نأ راوزلل حیتت اھنأ يكیولا تازیم
 ءاشنإ ىلع قفاوت ةباقر دوجو ىلإ ةجاحلا نود اھلیدعتو ةمیدق عیضاوم ثیدحت وأ ةدیدج عیضاوم
 ءاطخلأا ححصی نأ صخش يأ عیطتسی ثیحب يكیولا عقاوم تممص ثیح ،اھلیدعتو تاحفصلا
 ةیعامجلا ةباتكلا نم بلاطلا نیكمت لجأ نم نیملعملا لبق نم اھفیظوت نكمی كلذبو 11ةلوھسب
 تحت كلذ ریغ وأ ةیملع عیراشم زاجنإ يف مھنیب امیف نواعتلاو ضعبلا مھضعبل ءاطخلأا حیحصتو
 .نیملعملا فارشإ

 : ةیمیلعتلا يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو صئاصخ
 يفو امومع میلعتلا يف اھفیظوت نكمی صئاصخ ةدع يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو كلتمت

 :يتأی ام صئاصخلا كلت زربأ نمو اصوصخ ةیبرعلا ةغللا میلعت
 :ةیصخشلا تاحفصلاو تاباسحلا ءاشنإ ةیصاخ .1
 اذھ فیظوتو ،ةیصخشلا ھتانایب عیمج ىلع يوتحی صاخ فلم لمع مدختسم لكل نكمی

 عم نیلصاوتملا صاخشلأل نكمی ثیح ؛نیرخلآا عم اھلدابتو ھتایركذو هراكفأ رشن يف فلملا
 فلملا اذھ نأ امك ،ةیعامتجلاا ةكبشلا عقوم للاخ نم روشنم وھف ؛ةلوھسب ھیلع علاطلاا مھضعب
 كرتشی نأ اھللاخ نم ھنكمی ذإ ؛يقیقحلا مدختسملا نع بونت ةیضارتفا ةیصخش لثمی يصخشلا
 .يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو يف ةنكمملا تاطاشنلا نم اھریغو ىرخلأا ةیمیلعتلا تاعومجملا يف

 :روصلا لیمحت ةیصاخ .2
 اھتكراشمو اھدیری يتلا تاموبللأاو روصلا عفر ةیناكمإ مدختسم لكل حیتت ةیصاخلا هذھ

 نیبت ةیمیلعت روصو ،ھتلئاعو ھئاقدصأ روصك  تاعومجم يف اھفینصت اضیأ ھنكمیو ،نیرخلآا عم
 مدختسملل نكمیو ،كلذ ھباش امو دعاوقلل حیضوت وأ ،تارابعلاو لمجلل ةلثمأ وأ ،تادرفملا يناعم
  .نیرخلآل روصلا كلت ضرع ةیصوصخ يف مكحتلا

 : ةیئرملا عطاقملا لیمحت ةیصاخ .3
 عم اھتكراشمو ،ھب ةصاخلا تاھویدیفلا لیمحت ةیناكمإ كرتشملل رفوت ةیصاخلا هذھو

 ةیئرم ةلاسرك اھلاسرإو ةرشابم ویدیفلا تاطقل لیجست ةیناكمإ ىلإ ةفاضلإاب ،ھیعباتمو ھئاقدصأ
                                                             

 ةبلطلا ىدل يسایسلا يعولا ةیمنت ىلع يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ریثأت  ،ىدھلا رون،يبوعشو .میرم ،لازغ :رظَنُْی11
  :1   ،)2014  ،حابرم يدصاق ةعماج ،ةیعامتجلااو ةیناسنلإا مولعلا ةیلك :ةلقرو( ،ةروشنم ریغ ریتسجام ةلاسر نییعماجلا

40. 
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 عم اھتكراشمو ةروصلاو توصلاب ةیمیلعت عطاقم لیجست نیملعملل نكمی كلذبو )ةروصو توص(
  .مھتبلط

  :تاعومجملا ءاشنإ ةیصاخ .4
 عیمج عتمتت ثیح ؛ةیعامتجلاا تاكبشلا ىلع يعامجلا لمعلا ساسأ يھ ةیصاخلا هذھ

 اھباحصأ اھلعجی دق ةفصلا هذھو ،دحاو فدھ تاذ تاعومجم دادعإ ةیناكمإب ةیعامتجلاا تاكبشلا
 دقعو راكفلأا ةكراشم حیتت ةیصاخلا هذھو ،عیمجلل ةماع نوكت دق وأ دارفلأا ضعب ىلع ةرصاق
 ریغ ةعومجملا ءاضعأ يقاب رابخإو ،تقو يأ يف ءاضعلأا نیب ةرمتسم ةیلعافت ةیراوح تاصنم
 ةفنلآا روصلاو ویدیفلا ةیصاخ مادختسا اھنكمی ةیصاخلا هذھو ،ثدح امب مھلاصتا نیح نیلصتملا
 .ركذلا

 :نیودتلا ةیصاخ .5
 ةیناكمإ يھو ،ةیعامتجلاا تاكبشلا عقاوم نم ریثك ىلع ةرفوتم تحبصأ ةمدخلا هذھ

 ھتایح نعو ھنع لماك فلم دادعإ كرتشملل رفوت ةمدخلا هذھو ،عقوملا للاخ نم نیودتلا
 ىفخی لاو ،اھنیع تامامتھلاا مھلو ،ھسفن لاجملا يف مھ نمل ةدیفم طباور میدقت ھنكمیو ،ھتامامتھاو
 تاعوضومل ةیمیلعت تانودم أشنأو ،ةیصاخلا كلت رامثتسا ملعملا نسحأ اذإ كلذ ةدئاف اعیمج انیلع
 .ةفلتخملا ةساردلا

 :ةیحوللا ةزھجلأاو ةلاقنلا فتاوھلا معد ةیصاخ .6
 نكمی لاو بیساوحلا ربع حفصتت عقاومب اطبترم يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو مادختسا ناك

 ةیعامتجلاا لصاوتلا لئاسو عیمج تحبصأ ام ناعرس نكلو ،فتاوھلا ربع ةسلاسب اھحفصت
 ىلع دامتعلااب لاإ لمعی لا لئاسولا كلت ضعب نإ ىتح ،ةیحوللا ةزھجلأاو فتاوھلا ىلع ةرفاوتم
 لصاوتلا لئاسو عیمج تحبصأ كلذبو ،ھھباش امو باستاولا قیبطت لثم ةلومحملا فتاوھلا
 اھنم ةدافتسلاا بلاطلاو نیملعملل نكمی كلذبو ،اوبھذ امنیأ نیمدختسملا يدیأ نیب ابیرقت يعامتجلاا
 .اھجراخو ةیساردلا فوفصلا لخاد

 صئاصخ ةدع 12 ةیماس يربتو جاوع ةیماس تفاضأ ةقباسلا صئاصخلا ىلإ ةفاضلإابو
 :يتأی امك يھو ،تنرتنلإا عقاوم نم اھریغ نع يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو زیمت ىرخأ ةیمیلعت

 .يلمُاكتو ينواعت مُّلعت ةئیب لّكشُت ثیحب :مُّلعتلا يف ةیعامتجلااو ةیدرفلا نیب عمجت .1
 .مُّلعتلا ىلإ میلعّتلا نم ةیمیلعّتلا ةّیلمعلا لیوحت .2
 مُّلعتلا جھانم مّھأ نم دعُی ام وھو :ةیتاّذلا ةجلاعمُلاب ةیعامتجلاا تاكبّشلا زاتمت .3

 .نواعّتلا ،جاتنلإا ،راوحلا ،ءانبلا :ىلع دمتعی يذلا يتاّذلا
 ةیلمعلاب ةقّلعتمُلا عیراشملا ةرادإ و ةدیدجلا تانلاعلإا :تادجتسملا ةعباتمُ .4

 .ةیمیلعّتلا
 .میلعّتلل رثكأ وأ ةادأ اوفّلؤُی نأ ةبلّطلا نم ةعومجمل نكمُی ذإ :عادبلإا ىلع زیفحّتلا .5
 نع بلاُطلا تاراھم طیشنت ىلع دعاسُی امّم :قیلعّتلاو ةشقانمُلاو تامولعملا لُدابت .6

 .ةطشنلأاب مُّلعتلا قیرط

                                                             
 ،نییعماجلا ةبلطلا ىدل دعب نع میلعتلا معد يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم رود ،ةیماس ،يربتو ،ةیماس ،جاوع :رظَنُْی12

 يذلاو ةیمقرلا ایجولونكتلا رصع يف ملعتلا لوح يملعلا ثحبلا لیج زكرمل رشع يداحلا يلودلا رمتؤملا :نانبل سلبارط(
 .123  :1 ،2:ددعلا ،)2016 لیربأ 24-22  ، ةزابیت ةعماج عم نواعتلاب ةیملعلا تاسسؤملل يملاعلا داحتلاا ھمظن
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 ءانب يف نومھاسم نوملعتملاو :لعافتلاو ةكراشملا ىلع مئاق میلعت میدقت يف دعاست .7
 ةفرعملا

 .يمیلعّتلا ىوتحمُلا ءانب يف مّلعتمُلا كارشا نم نكمت .8
 :ةیبرعلا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو فیظوت تایباجیإ
 يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو فیظوت دنع اھقیقحت نكمی يتلا تایباجیلإا نم دیدعلا كانھ

 :يتأی ام اھنم ركذن ةیكرتلا تاعماجلا يف ةیبرعلا ةغللا میلعت
 :مھیلإ ةببحملا تاودلأا مادختساب ملعتلا ىلع بلاطلا دعاست .1
 لا انحبصأو ،ةیمویلا انتایح نم اءًزج تدغ يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو نأ كش لاف

 يف ةصاخو ملعتلا ةیلمع يف اھمادختساو لئاسولا هذھ فیظوت ةرورض ىلإ عفد امم ،اھنع ينغتسن
 .ةیبنجلأا تاغللا ملعت

 :ةساردلا فوفص جراخ لصاوتلا ةلوھس .2
 درجمب مھیملعمو بلاطلا نیب ةقلاعلا عطقنت ثیح میلعتلا يف ةیدیلقتلا ةقیرطلا فلاخ ىلع

 ةیلمعلا فارطأ لك نكمی يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو فیظوت نأ دجن ،ةساردلا نكامأ نم جورخلا
 ضعبلا مھضعب عم لصاوتلا نم روملأا ءایلوأ ىتحو نییرادإو نیملعمو بلاط نم ةیمیلعتلا
 ،دحاو يضارتفا عمتجم يف اعم مھعمجت ةصاخ تاعومجم نیوكت دنع اصوصخ ،ةلوھسلا ىھتنمب
 .ةیلاحلا يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو بلغأ انل هرفوت ام اذھو

 :مھبلاطو ةذتاسلأا نیب ةیمیلعتلا روصلاو حورشلا ةكراشم ةیناكمإ .3
 تناك ءاوس ةیحیضوتلاو ةیمیلعتلا لئاسولاو حورشلا ضعب زھجی نأ سردم لك عیطتسی

 ربع ھبلاط عم اھتكراشمو ،تناك ةروص يأ وأ يمیلعت ویدیف وأ ةیحیضوت ةروص يف وأ ةبوتكم
  .ةفلتخملا لصاوتلا لئاسو

 :تقو يأ يف اھیلع ةنزخملا تامولعملل لوصولا ةیناكمإ .4
 لب اھسفن ءاقلت نم اھیلع لجسملا ىوتحملا وحمت لا اھنأ لصاوتلا لئاسو رثكأ زیمی امم

 نم ریثكل اعجرم لئاسولا كلت لثمت كلذبو ،تقو يأ يف ھیلإ لوصولا نكمیو اظوفحم ىقبی
 .اھیلع ةدوجوملا ةیمیلعتلا حورشلاو ةیحیضوتلا روصلاو تامولعملا ىلإ ةدوعلل بلاطلا

 :ةیبرعلاب نییلصلأا نیقطانلا عم ةغللا ةسرامم نم بلاطلا نكمت .5
 نم يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو  نم ةدافتسلاا ىلإ ھبلاط ھجوی نأ ةیبرعلا ملعم حجن اذإ

 نم اونكمتیل ،تاعومجم يف وأ ىدارف ءاوس ةیبرعلاب نیقطانلا نم مھئارظن عم لصاوتلا للاخ
 تادرفم نم هوملعت ام عاجرتسا ىلع مھدعاست ةیعقاو ةقیرطب اھوملعت يتلا ةغللا ةسرامم
 ةیوغل دعاوقو بیكارتو

 :ةیبرعلا ةغللاب ةباجلإا يقلتو ةلئسلأا حرط يف بلاطلا تاراھم يمنت .6
 مھئلامزو مھیملعم ىلع ةلئسلأا حرط ىلع بلاطلا بیردت يف لئاسولا كلت فیظوت نكمی

 حرط تاراھم يمنی امم ،اضیأ ةیبرعلا ةغللاب تاقیلعتلا يف اھیلع تاباجلإا يقلتو ،ةیبرعلا ةغللاب
  .بلاطلا دنع ةلئسلأا

 :بلاطلا دنع ةیبرعلاب ةثداحملا تاراھم نیسحتو ةیمنت ىلع دعاست .7
 يتلاو ةیتوصلا تاثداحملل تاقیبطت يوحت اھمدختسن يتلا يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو رثكأ
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 للاخ نم ،ةیبرعلا ةغللاب يھفشلا لصاوتلا ىلع بلاطلا تاردق ةیمنتو زیزعت اھللاخ نم نكمی
 نییلصأ نیقطان عم وأ مھیملعم عم وأ مھنیب امیف ةیبرعلا تاثداحملا ةسرامم ىلع بلاطلا عیجشت
 .ةیعامتجلاا لئاسولا كلت ربع مھعم ةیضارتفا تاقادص ءاشنإ دعب ،ةیبرعلا ةغللاب

 :بلاطلا دنع ةیبرعلا ىلإ عامتسلاا تاراھم نیسحتو ةیمنت ىلع دعاست .8
 ھبلاط عم ةیبرعلا ةغللاب ةیتوصلا تلایجستلاو ویدیفلا عطاقم ملعملا كراشی امدنع

 لاو ،ةیبرعلا تاوصلأ بلاطلا دنع ةفلأ دجویس كلذ نأ يف كش لا ،اھیلإ عامتسلاا وحن مھزیفحتو
 .ةیبرعلاب عامتسلاا يف بلاطلا تاراھم نیسحتو ةیمنت يف كلذ رثأ انیلع ىفخی

 :بلاطلا دنع ةیبرعلاب ةباتكلا تاراھم نیسحتو ةیمنت ىلع دعاست .9
 ملعملا عجش ولو تاروشنم ةباتك نم نیمدختسملا نكمت يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو بلغأف

 ىلع قیلعتلا للاخ نم ءاطخلأا مھل بوصو ةیبرعلا ةغللاب لئاسولا كلت يف ةباتكلا ىلع ھبلاط
 .ةریبك ةجردب ةیبرعلا ةغللاب ةباتكلا يف مھتراھم ریوطت يف كلذ مھدعاسل ،كلت مھتاروشنم

 :بلاطلا دنع ةیبرعلاب ةءارق تاراھم نیسحتو ةیمنت ىلع دعاست .10
 عم اھتكراشم ملعملل نكمی يتلاو ،ةیبرعلا ةغللاب ةبوتكملا صوصنلا تانیودت للاخ نم

 ،اھاوتحم ىلع ةلئسلأا حرط للاخ نم اھتءارق ىلع بلاطلا عیجشتو ،مھاوتسم بسحب ھبلاط
 مھفلا يف بلاطلا تاردق ریوطت ىلإ كش لاب يدؤیس كلذ لك ـتاقیلعتلا يف اھنع تاباجلإا يقلتو
 .ةماع ةءارقلا ةراھمو ةصاخ يئارقلا

 :يعامج لكشب ةیمیلعتلا تاعوضوملاو بتكلا ةعجارم .11
 بابلا حتفیو ،اھتسارد قبس يتلا تاعوضوملا نم اعوضوم حرطی نأ ملعملل نكمیف

 كلتل ھمھف دیكأتو ،ةمیدقلا تامولعملا راكذتساو ةعجارم ىلع بلاطلا دعاسیس امم ،ھلوح شاقنلل
 .تاعوضوملا

 :ينواعتلا /يكراشتلا ملعتلا طامنأ زیزعت .12
 يف بلاطلا عیمجت نم لئاسولا كلت بلغأ يف تاعومجملا نیوكت ةیصاخ دعاست ثیح

 يمنی امم ،ملعملا فارشإ تحت ضعبلا مھضعب عم نونواعتیو نولعافتی ثیح ،دحاو ناكم
 میسقت للاخ نم كلذ يرثی نأ ملعملل نكمیو ،ينواعتلا ملعتلا دئاوف مھبسكیو ،ةیعامتجلاا مھتاراھم
 جئاتن نوضرعی مث ،ةنیعم ةیمیلعت ةمھم ءادأب ةعومجم لك فلكیو ،ةریغص تاعومجم ىلإ ھبلاط
  .ةدئافلا معتل يلاتلا يساردلا مویلا يف فصلا يف مھئلامز ىلع نواعتلا كلذ

 :ةیمیلعتلا تایلاعفلاو سوردلا ضعبل رشابملا ثبلا ةیناكمإ .13
 ،رشابملا ثبلا ةیناكمإ بویتویو كوب سیف لثم يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو ضعب حیتت

 تایلاعفلا ىدحإ لقن يف لاثم اھنم دافتسی نأك میلعتلا يف ةوقب اھفیظوت نكمی ةعئار ةزیم يھو
 .مھنكامأ يف مھو اھنم ةدافتسلاا نم بلاطلا نكمتیل ةدیعب ةنیدم يف ةیساردلا

 :ةعجار ةیزغت يقلت نم بلاطلا نكمت .14
 ةیبرعلا ةغللاب توص وأ ویدیف عطاقم وأ مھتانیودت رشنب بلاطلا موقی امدنع كلذو

 .مھئلامزو مھیملعم نم اھیلع تاقیلعتلاو تابیوصتلا نوقلتیو ،ةیبرعلاب
 :ةیبرعلا ةغلل رمتسملا ملعتلل بلاطلا مامأ بابلا حتفت .15

 لاثم ةفلتخم لود يف ةیبرعلاب نیقطانلا عم تاقادص نیوكت للاخ نم
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 :ةیدرفلا قورفلا ةاعارم .16
 ةرم ھیفكت يذلا ملعتلا عیرس ظقیتملا مھنمف ؛ةیدرفلا قورفلا نم دیدعلا مھنیب بلاطلاف

 ىلإ جاتحی ملعتلا يرصب ثلاثو ،سردلا بعوتسی ىتح راركتلا ىلإ جاتحی رخآو ،مھفیل ةدحاو
 تائف عیمج بسانت ىتح ھتاروشنم يف عونی نأ ملعمللو ،13اذكھو ،يعمس عبارو ،لیثمتلاو روصلا

 .ملعتلا يف مھطامنأو ھبلاط
 :ةیبرعلا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو فیظوت تایبلس
 :تقولا عایض .1
 :هابتنلاا تیتشت .2
 :ةفاثكب ةیراجتلا تانلاعلإل ضرعتلا .3
 :ملعتلا ةجحب يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم نامدإ .4
 يبلسلا مادختسلاا ةیحان نم اھیلع ةبلطلا نامدإ ىلإ يدؤی لئاسولا كلتل طرفملا مادختسلااف

  .14عمتجملا يف اھیلع فراعتملا نیناوقلاو میقلل ةفلاخملاو ةمادھلا راكفلأا كلاھتساو
 ریغ وأ ةئطاخ تامولعم وأ دھاشم يوتحت يتلا تاروشنملاو داوملا راشتنا .5

 :ةمئلام
 :ةیصخشلا تانایبلا ةقرس وأ ریوزتلا وأ سسجتلل ضرعتلا ةیلامتحا .6
 :ةراضلا تاسوریفلاو ةثیبخلا تایجمربلل ضرعتلا ةیلامتحا .7
 :عقاوملا كلت ىلع ةرفوتملا تامولعملاو تایوتحملا میظنت مدع .8
 لسلستلا قفو اھلخاد ىوتحملا مظنت اھنأ عامتجلاا لصاوتلا لئاسو ضعب بیعی امم

 يف ةنیعم تامولعم ىلإ عوجرلا بلاطلا ىلع بعصی امم ،تاعوضوملا قفو سیلو ابلاغ ينمزلا
  . قباس تقو يف نیعم عوضوم

 :ةیحص تلاكشمل ضرعتلا .9
 لصاوتلا لئاسو يف تادجتسملا ةعباتم يف ةلیوط تارتفل تاشاشلا مامأ سولجلاف

 .15 بلاطلل ةیندبلاو ةیسفنلا ةحصلا ىلع ةریطخ ةیحص راثآ ھل يعامتجلاا
 .نیرخلآا ةیصوصخو قوقح تاكاھتناو ةیملعلا تاقرسلا راشتنا .10
 :ةیبرعلا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو فیظوت لجأ نم ملعملا تایلوؤسم
 ،بلاطلا ھیجوت ةیلوؤسم عقت ھقتاع ىلعو ملعتلا ةیلمع ىلع يساسلأا فرشملا وھ ملعملا

 يف ملعملا رود ةیمھأ زربت انھ نمو ،مھملعت يف مھدعاست يتلا لئاسولاو قرطلا لضفأب مھحصنو
 انھو ،ةیبرعلا ةغللا مھملعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسول لثملأا مادختسلاا وحن ھبلاط ھیجوت

 :16رودلا اذھب مایقلا ىلع ھتدعاسمل ملعملل اھمدقن حئاصنو تاھیجوت ةدع

                                                             
 ززعملا عقاولا ةینقت ؛اھب نیقطانلا ریغل ةیبرعلا میلعت يف ةیجولونكتلا تاینقتلا فیظوت ،يلع ،دحاولا دبع :رظَنُْی13

)Augmented reality( اجًذومن، )ةیبرعلا ةغللا میلعت ةیناسنلإا مولعلل انیس نبا دھعمل رشاعلا يونسلا رمتؤملا :سیراب 
 .)2016 ویام 29-28  ، ةیملاعلا دھاعملاو تاعماجلا يف اھریغب نیقطانلل

 ،نییعماجلا ةبلطلا ىدل دعب نع میلعتلا معد يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم رود ،ةیماس ،يربتو ،ةیماس ،جاوع :رظَنُْی14
 يذلاو ةیمقرلا ایجولونكتلا رصع يف ملعتلا لوح يملعلا ثحبلا لیج زكرمل رشع يداحلا يلودلا رمتؤملا :نانبل سلبارط(
 .125  :1 ،2:ددعلا ،)2016 لیربأ 24-22  ، ةزابیت ةعماج عم نواعتلاب ةیملعلا تاسسؤملل يملاعلا داحتلاا ھمظن

 ةیلك تابلاط ىدل ملعتلاو میلعتلا ةیلمع ریوطت يف ةینورتكللإا ةیعامتجلاا تاكبشلا ةیلعاف ،دوعس ةرون ،ينازھلا :رظَنُْی15
 ةیبرعلا تاراملإا ةعماج ،ةیوبرتلا ثاحبلأل ةیلودلا ةلجملا :ةدحتملا ةیبرعلا تاراملإا( ، دوعس كلملا ةعماج يف ةیبرتلا
 .143   :1 ،33:ددعلا ،)2013  ، ةدحتملا

 دھعمل رشاعلا يونسلا رمتؤملا ىلإ مدق .ةیبرعلا ةغللا باستكلا كارتلأا ةبلطلا تاجاح،نارخآو .)دومحم( ،مودق :رظَنُْی16
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 نع فلتخی يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو ةقورأ نیب هرود نأ كردی نأ ملعملا ىلع -
 تامولعم اححصمو ابقارمو اھجوم حبصأ لب انقلم دعی مل ھنأو ،يساردلا فصلا ناردج نیب هرود
  ھبلاط

 راصتقلاا مدع مھملعت يف مھسفنا ىلع دامتعلاا ةقیرط ھبلاط ملعی نأ ملعملا ىلع -
 لب هایحن يذلا ةینقتلا رصع يف دیحولا ةمولعملا ردصم وھ ملعملا دعی مل ثیح طقف مھملعم ىلع
 .17راشتسملاو دقانلاو ریدملاو دئاقلا ماھم نیب اجیزم ملعملا ةنھم تحبصأ

 يتلا لصاوتلا لئاسو رثكأ ىلع ھبلاطل ةیمیلعت ةعومجم ئشنی نأ ملعملا ىلع -
 نم ةساردلا تاقوا جراخ لعافتلاو نواعتلاو اھیلإ مامضنلاا ىلع مھعجشی نأو ھبلاط اھمدختسی

 .اھللاخ
 يتلا داوملاب ةیمیلعتلا تاعومجملا كلت ةیذغت ىلع امئاد لمعی نأ ملعملا ىلع -

 ھبلاط ىلع ةفداھلا ةلئسلاا حرطو ةیمیلعتلا ویدیفلا عطاقمو روصلا لثم ،مھملعت يف ھبلاط دعاست
 .اھورداغیف تاعومجملا كلت يف للملاب بلاطلا رعشی لا ىتح رخآ ىلإ نیح نم

 نطاوم جلاع ىلع لاثم زكریف ةیقیقحلا بلاطلا تاجایتحا يعاری نأ ملعملا ىلع -
 لا ةیرظن رومأ يف ضوخلا نع ادیعب جھنملا يف ةبعصلا تاعوضوملا لیھستو مھدنع فعضلا
 .عقاولا يف بلاطلا مدخت

 مھل ةمدقملا داوملا يف عونیف ھبلاط نیب ةیدرفلا قورفلا يعاری نأ ملعملا ىلع -
 .هدنع بلاطلا تائف عیمج بسانت ىتح

 تاراسفتسا ىلع دری نأو رارمتساب ةیمیلعتلا تاعومجملا عباتی نأ ملعملا ىلع -
 لا ىتح ءاطخلأا كلتب ریھشتلا نع ادیعب مھئاطخأ بوصی نأو مھعفنی ام ىلإ مھھیجوتو بلاطلا
 .اددجم ةكراشملا نم اوجرحتی

 ىلعف ،ھیجوت نود لئاسولا كلت ةقورأ يف نومیھی ھبلاط كرتی لاأ ملعملا ىلع -
 مھتاقوأ اوعّیضیف مھلاحل مھكرتی نأ لا مھعم ھكراشیو عفانلاو دیفملا مھل راتخی نأ ھیلع لاثملا لیبس
 .عفنی لاو رضی ام يف

 عم ھسرامی يذلا طاشنلا اذھب ةیمیلعتلا ةسسؤملا ةرادإ كارشإو غلابإ ملعملا ىلع -
  .ةساردلا فرغ جراخ ھبلاط

 ةیبرعلا ةغللا يھ ةعومجملا ةغل نوكت نأب ھبلاط مزلی نأ لواحی نأ ملعملا ىلع -
 .كلذل ةحلم ةرورض كانھ نكت مل ام تاشاقنلا يف ةیلصلأا بلاطلا ةغل مادختسا مدعو طقف

 نأك ىرخأ فادھأ ىلإ ةعومجملل يساسلأا فدھلا ریغت نود لوحی نأ ملعملا ىلع -
 .ةیلصلأا بلاطلا ةغلب روملأا نم كلذ ریغو رابخلأاو تایحتلا لدابتل ناكم ىلإ ةعومجملا لوحتت

 نم كاھتنلال اھضرعی لاأو ةیصخشلا ھبلاط تامولعم ىلع صرحی نأ ملعملا ىلع -
 .نیرخآ دارفأ لبق

 لئاسو يف مھل ھتكراشم يف ھبلاط عم ھتقلاع دودح يعاری نأ ملعملا ىلع -
 .فصلا جراخ مھنا ةجحب ھملعمو بلاطلا نیب قراوفلا لوزت لاف يعامتجلاا لصاوتلا

 حبصت لا ىتح ةعومجملا يف رشنی ام لك يف رظنلا ققدی نأ ملعملا ىلع -
 .ھملع نود بلاطلا نیب ةئطاخلا تامولعملا رشنل لااجم ةعومجملا

                                                                                                                                                                                   
 .2016 ویام 29-28 ،سیراب ،ةیملاعلا دھاعملاو تاعماجلا يف اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا ةغللا میلعت ةیناسنلإا مولعلل انیس نبا
 .61-59ص ،2016 ماع .ضایرلا ،ةیبرعلا ةغللا ةمدخل يلودلا زیزعلادبع نب اللهدبع كلملا زكرم ھعبطو

 دیعص تاعماجب ةیمیلعتلا ةیلمعلا يف يعامتجلاا لصاوتلا تاکبش مادختسا عقاو ،يلع زیزعلا دبع ةجیدخ ،میھاربإ :رظَنُْی17
 .2 ،3:ددعلا ،)2014  ،ةیوبرتلا مولعلا ةلجم :ةرھاقلا( ،)ةینادیم ةسارد(رصم
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 .تنرتنلإا نم ةذوخأملا داوملل هرشن يف نیرخلآا قوقح يعاری نأ ملعملا ىلع -
 :ةیبرعلا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو فیظوت لجأ نم ملعتملا تایلوؤسم
 لئاسو نم ناكملإا ردق ةدافتسلاا لجأ نم مھیملعم عم اونواعتی نأ بلاطلا ىلع -

 .مھملعت يف كلت لصاوتلا
 للاخ نم مھمیلعت فدھتست يتلا تاروشنملا يف ةیلعافب اوكراشی نأ بلاطلا ىلع -

 .اھیف ام مھفو اھیلع قیلعتلا
 اھیف مھتقو اوعیضی لاأو دیفی لا امیف لئاسولا كلت فلخ اوفرجنی لاأ بلاطلا ىلع -

 .ھنم ةلئاط لا امب
 لئاسو ةقورأ يف مھیملعم عم مھلماعت يف بدلأاب اومزتلی نأ بلاطلا ىلع -

 لاوز ينعی ةیمیلعتلا ةسسؤملا جراخ مھدوجو نأ ادیج اومھفی نأ مھیلعو ،يعامتجلاا لصاوتلا
 .مھیملعم نیبو مھنیب قراوفلا

 ،تاعومجملا كلت يف مھئلامز عم ثیدحلا بادآب اضیأ اومزتلی نأ بلاطلا ىلع -
 .تقولا ءاضق درجم لا ةدافتسلاا لدابت يساسلأا مھفدھ نوكی نأو

 معتل مھئلامز عم مھتاربخو مھتامولعم ةكراشم ىلع اوصرحی نأ بلاطلا ىلع -
 .مھنیب ةدئافلا

 عم ةعومجملا جراخ نم اھوفرعی يتلا ملعتلا رداصم اوكراشی نأ بلاطلا ىلع -
 .كلذ ىلإ امو ةفداھلا ویدیفلا عطاقمو ةیمیلعتلا روصلاك مھئلامز

 يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو فیظوت لجأ نم ةیمیلعتلا ةسسؤملا ةرادإ تایلوؤسم
 :ةیبرعلا میلعت

 لصاوتلا لئاسو فیظوت ةیمھأب مھعانقإو نیملعملا زّفحت نأ ةرادلإا ىلع -
 .18ةساردلا فوفص جراخو لخاد بلاطلا میلعت يف يعامتجلاا

 يف لئاسولا كلت نم ةدافتسلاا وحن مھعجشتو اضیأ بلاطلا زفحت نأ ةرادلإا ىلع -
 .مھملعت

 مھنأ ةجردل مھبعتت يتلا ةیساردلا صصحلاب نیملعملا لھاك لقثت لاأ ةرادلإا ىلع -
 بلاطلا عم لصاوتلا يف اوركفی لاو ھنم ءاھتنلاا روف مھلمع ءانع نم ةحارتسلاا يف لاإ اوركفی نل

 .ةساردلا فوفص جراخ
 كلت فیظوت يف ةحجانلا براجتلا باحصأ نیملعملا ئفاكت نأ ةرادلإا ىلع -

  .نیملعملا ةیقب اھنم دیفتسیل كلت مھبراجتب فیرعتلاو میلعتلا يف لئاسولا
 ةیمیلعتلا ةسسؤملا لخاد تنرتنلإا ةكبش ىلإ لوصولا ةیناكمإ حیتت نأ ةرادلإا ىلع -

 اھمادختسا ىلع دویق عضو ةرورض عم لاثم )WiFi( ةكبش للاخ نم نیملعملاو بلاطلا نم لكل
 .بلاطلا لبق نم ائطاخ امادختسا مدختست لا ىتح

 :ةیبرعلا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو فیظوت تاقوعم
 يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسول انفیظوت نم اھینجن نأ نكمی يتلا ةریبكلا دئاوفلا مغر

 قیقحت نیبو اننیب لوحت ةددعتم قئاوع كانھ نأ لاإ ایكرت يف تاعماجلا بلاطل ةیبرعلا ةغللا میلعت
 :يتأی ام قئاوعلا كلت مھأ نمو ،دئاوفلا كلت

 ىلع مھدامتعاو میلعتلا يف ةینقتلا فیظوت وحن نیملعملا نم ریثك تاھاجتا فعض -

                                                             
 .قباسلا ردصملا :رظَنُْی18
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 فیظوت ىلع مھعیجشتو مھبیغرتل نیملعملل ةیلیھأت تارود دقع يف نمكی لحلاو .ةیدیلقتلا قرطلا
 .مھبلاطل ةیبرعلا میلعت يف لئاسولا كلت

 نم ةدافتسلاا نیبو مھنیب لوحی امم بلاطلا عیمج دنع تباثلا تنرتنلإا رفاوت مدع -
 ةیمیلعتلا ةسسؤملا ریفوت يف نمكی لحلاو .ةیبرعلا ةغللا مھملعت يف يماظن لكشب لئاسولا كلت
 ةصصخملا ةیمیلعتلا تاعومجملا ىلإ جولولا نم بلاطلا نكمتیل ؛ةصصخم نكامأ يف تنرتنلإل
 .ةیساردلا صصحلا تاقوأ ریغ يف ةیبرعلا ةغللا ملعتل

 ىلإ جولولا نم مھنكمت يتلا ةیكذلا فتاوھلا ةزھجلأ بلاطلا ضعب كلاتما مدع -
 بلاطلا ءلاؤھ لثم نیكمت يف نمكی لحلاو .يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو ىلع ةیمیلعتلا تاعومجملا
 .تقولا ضعبل ةیمیلعتلا ةسسؤملا يف بیساوحلا  مادختسا نم

 لئاسول مھمادختسا ءانثأ نیمدختسملل رھظت يتلا ةیراجتلا تانلاعلإا ةرثك -
 يف نمكی لحلاو .ةعومجملا جراخ اھفلخ مھرجت وأ مھیلع شوشت دق يتلاو ةیناجملا لصاوتلا
 ىلع تانلاعلإا كلت لثم روھظ عنمت يتلا ةیجمربلا تاقیبطتلا دحأ مادختسا ىلإ بلاطلا ھیجوت
   .مھتزھجأ

 ىرخأ رومأب مھلغشتو ملعتلا فادھأ نع ادیعب بلاطلا بذجت يتلا تایرغملا ةرثك -
 لثمو اھیف نوكرتشی يتلا ىرخلأا تاعومجملا يفو مھتاحفص ىلع ةدیدجلا تاروشنملا ةعباتم لثم
 نمكی لحلاو .كلذ ىلإ امو كانھو انھ مھتاروشنم ىلع باجعلإا تلایجست دادعأ ةعباتمب مھلاغشنا
 ةددحم تاقوأ صیصخت ةرورضو مھدیفی امیف مھتاقوأرامثتسا ةیمھأب مھتیعوتو بلاطلا ھیجوت يف
 امم طباوض نود رملأا كرت مدعو مھلصت يتلا لئاسرلا ىلع درلاو ةفلتخملا رابخلأا ةعباتمل
 .ةیلاغلا مھتاقوأ دفنتسی

 راثلآا امومع ةثیدحلا تاینقتلاو يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو فیظوت تاقوعم نم -
 ءانحنلاا لثم ،مادختسلاا يف ةئطاخلا تاداعلا ةجیتن نیمدختسملا بیصت دق يتلا ةریطخلا ةیحصلا
 مھھیجوت يف اضیأ نمكی لحلاو .ةلیوط تارتفل مھنیعأ نم تاشاشلا بیرقت وأ مادختسلاا ءانثأ يف
 ؛ةجاحلا تناك امھم لئاسولا كلت مامأ تاعاسلا نم راثكلإا مدعو مادختسلال ةحیحصلا تاداعلل

 .مھتحص ىلع اظافح
 :ةنابتسلاا ىلع تاباجتسلاا لیلحت
 ،ةبلطلاو ةذتاسلأا :ةنابتسلاا يمسق ىلع يزاوتلاب ةعزّوم ،لااؤس 40 نم ةنابتسلاا تنوكت

 تاباجتسلالایلحت مدقنس هدعب ،ةذتاسلأل ةصصخملا ةنابتسلاا تاباجتسلا لیلحت میدقتب أدبنس كلذلو
 .ةبلطلا

 :"ةذتاسلأا" ةنابتسا تاباجتسا لیلحت-1
 :ةیتلآا رواحملا قفو نكرلا اذھب ةصاخلا ةلئسلأا تعزّوت
 :ةماعلا تانایبلا :لاوأ
 نیقطانلل ةیبرعلا ةغللا میلعت لاجم يف نیلماعلا نم املعم )50( نم ثحبلا ةنیع فلأتت

 .ةیكرت ةعماج )30( ىلع نیعزوم ،ةیكرتلا تاعماجلا يف اھریغب
 .)%25( ثانلإا ةبسن نأ نیح ىلع )%75( روكذلا ةبسن تناكو
 ةیكرتلا ةغللا نیح ىلع ،)%87( ربكلأا ةبسنلا يھ )ةیبرعلا( ملأا ةغللا تغلب امك

)13%(. 
 طسوتم امأ ،)%45( ربكلأا ةبسنلا يھ )اماع 40 – 30( نیكراشملل رمعلا طسوتم ناكو

 )اماع 40( نم ربكأ مھ نم ةبسن تغلبو ،)%31( ةبسن زاح دقف )اماع 30 نم لقأ( رمعلا
)22%(. 
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 :يتلآا وحنلا ىلع ةیملعلا نیكراشملا تاجرد تعزوتو
 .سویرولاكب /سناسیل )31(و ،ریتسجام )35(و ،ةاروتكد )33%(
 ،)%80( ةبسنب ةیبرعلا ةغللا صصخت نم مھبلغأف نیكراشملل يملعلا صصختلا نع امّأ

 .ةیملاسلإا مولعلا تاصصخت نم )%20( ةبسن نأ نیح ىلع
  :يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو مادختسا عقاو :ایناث
 لئاسول نیكراشملا مادختسا عقاو ىلع فرّعتلل فدھت لااؤس رشع ينثا روحملا اذھ نمّضت

 :يتلآا وحنلا ىلع ،ةیبرعلا ةغللا تاراھمل مھسیردت يف اھلیعفت ىدمو ،يعامتجلاا لصاوتلا
 :يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم دحأ مدختست لھ
 لئاسو نومدختسی لا )%4( ةبسن نأ نیح ىلع ."معن"ـب نیكراشملا نم )%96( باجأ

 .يعامتجلاا لصاوتلا
 ؟اھمدختست يتلا يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم رثكأ ام
 عقوم مث ،)%82( )بأ ستاو( عقوم ھیلی )%84( ربكلأا ةبسنلا )كوبسیف( عقوم زاح

 .)%55( )بویتوی(
 ؟يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ةقورأ نیب ایموی اھیضقت يتلا ةدملا ام
 مھنأ )%32( باجأ نیح ىلع ،نیتعاس ىلإ ةعاس نم نوضقی مھنأ )%35( باجأ

 تاعاس عبرأ ىلإ نیتعاس نم نوضقی مھنأ )%21( باجأو ،)ایموی تاعاس 4( نم رثكأ نوضقی
 .يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ةقورأ نیب ایموی

 ؟ةیبرعلا ةغللا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم نم ةدافتسلال ةیناكمإ ىرت لھ
 ."اقلاطإ ةدیفم ریغ" اھّنأ )%38( باجأ نیح ىلع "ام دح ىلإ ةدیفم" اھّنأ )%61( باجأ
 ةھجو نم ةیبرعلا ةغللا میلعت يف اھفیظوت نكمی يتلا يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم رثكأ ام

 كرظن
 ھّنأ )%57( باجأو ،)كوبسیف( ھّنأ )%65( باجأ نیح ىلع )بویتوی( ھنأ )%67( باجأ
 .)بأ ستاو(

 فوفص جراخ كبلاط عم لصاوتلا يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم دحأ مدختست لھ
 ةساردلا

 ."لا" ـب )25( باجأ نیح ىلع ،"معن"ـب )%75( باجأ
 ؟ةساردلا فوفص جراخ كبلاط عم اھمدختست يتلا يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ام
 .)كوبسیف( ھّنأ )%63( باجأ نیح ىلع )بأ ستاو( ھّنأ )%71(  باجأ
 يتلا تاعومجملا لثم( يعامتجلاا لصاوتلا تاعومجم ىدحإ يف كبلاط عم كرتشت لھ

 ؟اھریغ وأ بیاكسا وأ سلب لجوج وأ كوب سیفلا وأ بأ ستاولا تامدخ ىلع اھنیوكت نكمی
 ."لا" ـب )18( باجأ نیح ىلع ،"معن"ـب )%82( باجأ

 :بلاطلا ىدل ةیوغللا تاراھملا ةیمنت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو مادختسا ةیلعاف :اثلاث
 :ةیتلآا ةلئسلأا روحملا اذھ نمضت دقو

 
 ؟ةفلتخملا يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ربع اھتیمنت نكمی يتلا ةیوغللا تاراھملا ام

 ـب )%55(و ،"ةباتكلا"ـب )%59(و ،"عامتسلاا"ـب )%67(و ،"ةءارقلا"ـب )%74( باجأ
 ."ةثداحملا"
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 لصاوتلا عقاوم ربع بلاطلا ىدل عامتسلاا ةراھم ةیمنت ةیناكمإ ىدم ام
 لئاسرلا ىلإ عامتسلااو بویتویو كوبسیف يف امك ةروصلاو توصلا تافلم ةدھاشم(؟يعامتجلاا
 )لاثم بأ ستاو يف امك ةیتوصلا

 .ةفیعض اھنأ )%8(و ،ةیوق اھنأ )%43(و ،ةطسوتم اھنأ )%47( باجأ
 ؟يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ربع بلاطلا ىدل ةثداحملا ةراھم ةیمنت ةیناكمإ ىدم ام

 .)لاثم ربیفو بیاكساو بأ ستاو تامدخ ربع ةرشابم ةیتوص تاملاكم ءارجا(
 .ةفیعض اھنأ )%16(و ،ةیوق اھنأ )%24(و ،ةطسوتم اھنأ )%57( باجأ
 ةءارق( ؟يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ربع بلاطلا ىدل ةءارقلا ةراھم ةیمنت ةیناكمإ ىدم ام

 )لاثم رتیوتو كوب سیفلا يف ةبوتكملا لئاسرلاو تاروشنملا
 .ةفیعض اھنأ )%12(و ،ةطسوتم اھنأ )%37(و ،ةیوق اھنأ )%49( باجأ
 ةباتك( ؟يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ربع بلاطلا ىدل ةباتكلا ةراھم ةیمنت ةیناكمإ ىدم ام

 )لاثم رتیوتو كوب سیفلا يف لئاسرلاو تاروشنملا
 .ةفیعض اھنأ )%16(و ،ةیوق اھنأ )%39(و ،ةطسوتم اھنأ )%43( باجأ

 ةیبرعلا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم مادختسا بویعو تازیمم :اعبار
 :ةیتلآا ةلئسلأا روحملا اذھ نمضت
 ؟كرظن ةھجو نم ةیبرعلا ملعت يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم مادختسا تازیمم ام

 .ةساردلا فوفص جراخ بلاطلا /نیملعملا عم لصاوتلا ةلوھس:ـب )%75( باجأ
 .مھبلاطو ةذتاسلأا نیب ةیمیلعتلا روصلاو حورشلا ةكراشم ةیناكمإ :ـب )%53(و
 .تقو يأ يف اھیلع ةنزخملا تامولعملل لوصولا ةیناكمإ :ـب )%53(و
 .ةیبرعلاب نییلصلأا نیقطانلا عم ةغللا ةسرامم نم بلاطلا نكمت :ـب )%67(و
 يف تاباجلإا يقلتو بلاطلا ىلع ةلئسأ حرط للاخ نم بیردتلا يف اھفیظوت نكمی :ـب )%55(و
 .تاقیلعتلا
 .يعامج لكشب ةیمیلعتلا تاعوضوملاو بتكلا ةعجارم :ـب )%37(و
 .ةیمیلعتلا تاعومجملا للاخ نم ينواعتلا /يكراشتلا ملعتلا طامنا زیزعت :ـب )%65(و
 .ةیمیلعتلا تایلاعفلاو سوردلا ضعبل رشابملا ثبلا ةیناكمإ :ـب )%57(و
 تابیوصتلا يقلتو مھسفنأب اھوبتك يتلا تاعوضوملا رشن نم بلاطلا نكمت :ـب )%57(و
 .نیرخلآا نم اھیلع تاقیلعتلاو

 ماودلا تاقوأ جراخ يف بلاطلل دعب نع ةیمیلعت تارود میدقت ةیناكمإ :ـب )%47(و
 .يساردلا

 نیوكت للاخ نم ةیبرعلا ةغلل رمتسملا ملعتلل بلاطلا مامأ بابلا حتفت :ـب )%71(و
 .لاثم ةفلتخم لود يف ةیبرعلاب نیقطانلا عم تاقادص

  .ةیبرعلاب نیقطانلا تاباتكو تاراوح ةاكاحم نم بلاطلا نیكمت :ـب )%60(و
 ؟كرظن ةھجو نم ةیبرعلا ملعت يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم مادختسا بویع ام

 .تقولا عایض :ـب )%37( باجأ
 .هابتنلاا تیتشت :ـب )%39(و
 .ةفاثكب ةیراجتلا تانلاعلإل ضرعتلا :ـب )%47(و
 .ملعتلا ةجحب يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم نامدإ :ـب )%67(و
 تامولعم وأ دھاشم يوتحت دق يتلا تاروشنملا داوملاب ماتلا مكحتلا فعض :ـب )%49(و
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 .ةمئلام ریغ وأ ةئطاخ
 .ةیصخشلا تانایبلا ةقرس وأ سسجتلل ضرعتلا ةیلامتحا :ـب )%29(و
 .ةراضلا تاسوریفلاو ةثیبخلا تایجمربلل ضرعتلا ةیلامتحا :ـب )%33(و
 .عقاوملا كلت ىلع ةرفوتملا تامولعملاو تایوتحملا میظنت مدع :ـب )%35(و
 تارتفل تاشاشلا مامأ سولجلا لوط ةجیتن ةیحص تلاكشمل ضرعتلا :ـب )%33(و

 .ةلیوط
 .نیرخلآا قوقح تاكاھتناو ةیملعلا تاقرسلا راشتنا :ـب )%27(و
 :ةذتاسلأا ىلع اھقیبطت مت يتلا ةنابتسلاا جئاتن ریسفت
 )%96( تغلب ةبسنبو يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم نومدختسی مھّنأ نیكراشملا عامجإ مغر

 لا مھنأ اورقأ )%25( ةبسن  نّأ لاإ تاعاس عبرأ ىلإ نیتعاس نیب حوارتی تاعاس ددعبو
 ریشیوُ .ةساردلا فوفص جراخ ةبلطلا عم لصاوتلا يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو نومدختسی
 ةیلمعلا يف ةثیدحلا تاینقتلا مادختسلا ةسارد )13 ( للاخ نمّ دعا يذلا ةیئاصحلإا ریراقتلا دحأ
 مھلویم نع فشكلاو ،ةبلطلا لیصحت يف ریبك لكشب رثأ دق تاینقتلا هذھ مادختسا نأ ةیمیلعتلا
 دكؤتو ،مھیسردم نیبو مھنیب ةقلاعلا ةیعون كلذكو يتاذلا باعیتسلاا ىلع مھتاردقو مھتاھاجتاو
 نإ لب لثملأا لحلا لثمت لا اھدحو تاینقـتلا نأ ىلإ تاساردلا هذھ اھب تجرخ ىرخأ ةجیتن
 فادھلأا ققحت جھانم دوجو كلذكو سردمللً افثكمً ابیردتو ادادعإً لاوأ بلطتی لثملأا اھمادختسا
 .19 ةیوبرتلا طامنلأا يفً ارییغت ثدحتو ةیوبرتلا

 عقاوم  نأ ىرت نیكراشملا نم )%38( ةبسن نّأ ةقباسلا تاباجلإا نم حضتا امك
 لا مھنأ )%18( باجأ كلذلو ،ةیبرعلا ةغللا میلعت يف اقلاطإ ةدیفم ریغ يعامتجلاا لصاوتلا
 نكمی يتلا تاعومجملا لثم( يعامتجلاا لصاوتلا تاعومجم ىدحإ يف مھبلاط عم نوكرتشی
 دعیو .)اھریغ وأ بیاكسا وأ سلب لجوج وأ كوب سیفلا وأ بأ ستاولا تامدخ ىلع اھنیوكت
 دقف .ةلیصأ ةیملعو ةینف سسأ ىلع اھترادإ نع لوؤسملا وھو ةیمیلعتلا ةیلمعلا مئاعد مھأ سردملا
 طٍطخمو ةیمیلعتلا ةئیبلل ممصم ىلإ ،طقف نقلمو لسرم نم هرود ریغتو ھیف لاصتلاا لئاسو ترثأ

 مھأً ارود سردملل نإف كلذك .يوبرت ھٍجومو ةیفصلا تاشقانملل كٍرحمو دٍئاقو لمعلا بولسلأ
 ھل ئیھیو ،مدقت نم ملعتملا هزرحأ ام عباتی نأ ھیلعف ،نیملعتملل تامولعملا لیصوت درجم نم ریثكب
 ھسامح ریثی نأً امئاد لواحیو ،اھملعت يتلا ةدیدجلا تاربخلا ةسرامم نم ھنكمت يتلا ةصرفلا
 هدعاست يتلا ةیمیلعتلا لئاسولا ضعب كلذ قیقحتل مدختسی يذلا سردلا نم ةدازتسلاا يف ھتبغرو
 مث نمو ،بلاطلا دعب اھرطخأو ةیمیلعتلا ةیلمعلا تلاخدم ربكأ دعی " ھنإ ذإ .20 ماھملا هذھ ةیدأت يف
 يلاتلابو ھھاجتاو میلعتلا ةیعون ددحی ھنإ ثیح نم ،ھتیمھأ ددحی يمیلعتلا فقوملا يف سردملا نإف
 يف سردملل ينھملا دادعلإاب داجلا مامتھلاا نم دب لا انھ نمو .21" ةملأا ةایحو لایجلأا ةیعون
 روطتلا ةعباتمو لصاوتملا ينھملا ومنلا نم ھنیكمت ىلع لمعلاو میلعتلا تایوتسم فلتخم
 يذلا جھنملا دعی ملف .اھھیجوتو ةیمیلعتلا ةیلمعلا ةدایق يف لاعفلا رصنعلا ھنوك ھیف ةمھاسملاو
 ةایحلا ھجوأب ىنعُیو ،ةفلتخملا هرداصم نم هرصانع دمتسی حبصأ لب ً،اددحم ةداملا ھنمضتت

                                                             
 نمض روشنم ثحب ،ةیبرعلا ةغللا میلعت يف ةیلاصتلاا ةیلعافتلا ةینورتكللإا تاینقتلا ،ھللإا دبع  ةدجام ،يجرزخلا :رظَنُْی19

 ،تاغللا زكرم :نامع(  ،"ةّیبرعلا ةغللا میلعت يف ةّیفاقثلا تاقایسلاو ةّیوغللا قاسنلأا" ةیبرعلا میلعتل يلودلا رمتؤملا لامعأ
 .745 :2  ،)2014  ، عیزوتلاو رشنلل ةفرعملا زونك راد ،ةّیندرلأا ةعماجلا

  ، ةیوبرتلا تاینقتلل يبرعلا زكرملا( ،مظنلا لخدم قفو اھمادختساو ةیمیلعتلا لئاسولا رایتخا ،يكسفویمور :رظَنُْی20
 .4 :1 ،2 ط ،)1976

 ،ضورعلا ةدام يف ةیبرعلا ةغللا مسق  تابلاط لیصحت يف ةیلبق  ةیجیتارتسا رثأ ،ھللإا دبع  ةدجام ،يجرزخلا :رظَنُْی21
 .27ص ،2004،  48 ددعلا ،ةیسفنلاو ةیوبرتلا مولعلا ةلجم
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 ةرظنلا تریغت مث نمو جھنملا روطت سردملا رود ریغت ءوض يفف ،بلاطلا اھشیعی يتلا ةفلتخملا
 مث نمو ،رصانعلا كلت میظنتو ھلكیھ ةداعإ ىلإ ىدأ يذلا رملأا ،جھنملا رصانعو تانوكمل
 .22 جھنملا ةموظنم يفً ایساسأً انوكم لثمت ةیمیلعتلا لئاسولا تحبصأ

 :"ةبلطلا" ةنابتسا تاباجتسا لیلحت-2
 :ةیتلآا رواحملا قفو نكرلا اذھب ةصاخلا ةلئسلأا تعزّوت
 :ةماعلا تانایبلا :لاوأ
 .نیتیكرتلا )ةناخشوموج(و )نتراب( يتعماج ةبلط نم ابلاط )140( نم ثحبلا ةنیع فلأتت
 .)%44( ثانلإا ةبسن نأ نیح ىلع )%46( روكذلا ةبسن تناكو
 امأ ،)%62( ربكلأا ةبسنلا يھ )اماع 20 نم لقأ( نیكراشملل رمعلا طسوتم ناكو

 .)%38( ةبسن زاح دقف )اماع 30 -20 نیب ام( رمعلا طسوتم
 ةّیریضحتلا ةنسلا يف ةیبرعلا ةغللا نوسردی نمّم ةبلطلا ءلاؤھ نم ربكلأا ةبسنلا تناكو

  .)%32( ةیلاتلا تاونسلا يف ةیبرعلا ةغللا نوسردی نیذلا ةبسن تغلب نیح ىلع ،)68%(
  :يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو مادختسا عقاو :ایناث
 :ةیتلآا ةلئسلأا روحملا اذھ نمّضت
 :يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم دحأ مدختست لھ
 لئاسو نومدختسی لا )%6( ةبسن نأ نیح ىلع ."معن"ـب نیكراشملا نم )%94( باجأ

 .يعامتجلاا لصاوتلا
 ؟اھمدختست يتلا يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم رثكأ ام

 عقوم مث ،)%69(  )مارغتسنا( عقوم ھیلی )%72( ربكلأا ةبسنلا )بأ ستاو( عقوم زاح
 .)%40( )بویتوی( ھیلی ،)%44( ةبسنب )كوبسیف(

 ؟يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ةقورأ نیب ایموی اھیضقت يتلا ةدملا ام
 نوضقی مھنأ )%35( باجأو ،ایموی نیتعاس ىلإ ةعاس نم نوضقی مھنأ )%37( باجأ

 ىلع ،)ایموی تاعاس 4( نم رثكأ نوضقی مھنأ )%16( باجأو ،تاعاس عبرأ ىلإ نیتعاس نم
 .يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ةقورأ نیب ایموی ةعاس نم لقأ نوضقی مھنأ )%11( باجأ نیح

 ةیبرعلا ةغللا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم نم ةدافتسلال ةیناكمإ ىرت لھ
 باجأو ،"ادج ةدیفم" اھّنأ )%28( باجأ نیح ىلع "ام دح ىلإ ةدیفم" اھّنأ )%63( باجأ

 ."اقلاطإ ةدیفم ریغ" اھنأ )9%(
 ةھجو نم ةیبرعلا ةغللا میلعت يف اھفیظوت نكمی يتلا يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم رثكأ ام

 ؟كرظن
 ھّنأ )%30( باجأو ،)مارغتسنا( ھّنأ )%42( باجأ نیح ىلع )بویتوی( ھنأ )%67( باجأ
 .)كوبسیف(

 فوفص جراخ كتذتاسأ عم لصاوتلا يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم دحأ مدختست لھ
 ةساردلا

 ."معن" ـب )49( باجأ نیح ىلع ،"لا"ـب )%51( باجأ
 ؟ةساردلا فوفص جراخ كتذتاسأ عم اھمدختست يتلا يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ام

                                                             
 عیزوتلاو رشنلل ةریسملا راد ةعبطم :نامع( ، جاتناو میمصت ةیملعتلا ةیمیلعتلا لئاسولا ،دومحم دمحم ،ةلیحلا :رظَنُْی22

 .78 :1 ،1 ط ،)2000  ، ةعابطلاو



   ةّیموكحلا ةّیكرتلا تاعماجلا يف اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا ةغللا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو رود

|229| 
 

Journal of Divinity Faculty of Hitit University, 2019/1, Volume: 18, Issue: 35 

 .)كوبسیف( ھّنأ )%44( باجأ نیح ىلع )بأ ستاو( ھّنأ )%58(  باجأ
 يتلا تاعومجملا لثم( يعامتجلاا لصاوتلا تاعومجم ىدحإ يف كذتاسأ عم كرتشت لھ

 ؟اھریغ وأ بیاكسا وأ سلب لجوج وأ كوب سیفلا وأ بأ ستاولا تامدخ ىلع اھنیوكت نكمی
 ."معن" ـب )41( باجأ نیح ىلع ،"لا"ـب )%59( باجأ
 ىدل ةیوغللا تاراھملا ةیمنت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو مادختسا ةیلعاف :اثلاث

 بلاطلا
 :ةیتلآا ةلئسلأا روحملا اذھ نمضت دقو
 ؟ةفلتخملا يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ربع اھتیمنت نكمی يتلا ةیوغللا تاراھملا ام
 ـب )%58(و ،"ةباتكلا"ـب )%33(و ،"عامتسلاا"ـب )%77(و ،"ةءارقلا"ـب )%59( باجأ

 ."ةثداحملا"
 لصاوتلا عقاوم ربع بلاطلا ىدل عامتسلاا ةراھم ةیمنت ةیناكمإ ىدم ام

 لئاسرلا ىلإ عامتسلااو بویتویو كوبسیف يف امك ةروصلاو توصلا تافلم ةدھاشم(؟يعامتجلاا
 .)لاثم بأ ستاو يف امك ةیتوصلا

 .ةفیعض اھنأ )%21(و ،ةیوق اھنأ )%33(و ،ةطسوتم اھنأ )%46( باجأ
 ؟يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ربع بلاطلا ىدل ةثداحملا ةراھم ةیمنت ةیناكمإ ىدم ام

 .)لاثم ربیفو بیاكساو بأ ستاو تامدخ ربع ةرشابم ةیتوص تاملاكم ءارجا(
 .ةفیعض اھنأ )%32(و ،ةیوق اھنأ )%19(و ،ةطسوتم اھنأ )%49( باجأ
 ةءارق(؟يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ربع بلاطلا ىدل ةءارقلا ةراھم ةیمنت ةیناكمإ ىدم ام

 .)لاثم رتیوتو كوب سیفلا يف ةبوتكملا لئاسرلاو تاروشنملا
 .ةیوق اھنأ )%24(و ،ةفیعض اھنأ )%25(و ،ةطسوتم اھنأ )%51( باجأ
 ةباتك(؟يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ربع بلاطلا ىدل ةباتكلا ةراھم ةیمنت ةیناكمإ ىدم ام

 .)لاثم رتیوتو كوب سیفلا يف لئاسرلاو تاروشنملا
 .ةفیعض اھنأ )%36(و ،ةیوق اھنأ )%18(و ،ةطسوتم اھنأ )%49( باجأ
 ةیبرعلا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم مادختسا بویعو تازیمم :اعبار
 :ةیتلآا ةلئسلأا روحملا اذھ نمضت

 ؟كرظن ةھجو نم ةیبرعلا ملعت يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم مادختسا تازیمم ام
 .ةساردلا فوفص جراخ بلاطلا /نیملعملا عم لصاوتلا ةلوھس:ـب )%63( باجأ
 .مھبلاطو ةذتاسلأا نیب ةیمیلعتلا روصلاو حورشلا ةكراشم ةیناكمإ :ـب )%61(و
 .تقو يأ يف اھیلع ةنزخملا تامولعملل لوصولا ةیناكمإ :ـب )%53(و
 .ةیبرعلاب نییلصلأا نیقطانلا عم ةغللا ةسرامم نم بلاطلا نكمت :ـب )%46(و
 يف تاباجلإا يقلتو بلاطلا ىلع ةلئسأ حرط للاخ نم بیردتلا يف اھفیظوت نكمی :ـب )%45(و
 .تاقیلعتلا
 .يعامج لكشب ةیمیلعتلا تاعوضوملاو بتكلا ةعجارم :ـب )%25(و
 .ةیمیلعتلا تاعومجملا للاخ نم ينواعتلا /يكراشتلا ملعتلا طامنا زیزعت :ـب )%32(و
 .ةیمیلعتلا تایلاعفلاو سوردلا ضعبل رشابملا ثبلا ةیناكمإ :ـب )%32(و
 تابیوصتلا يقلتو مھسفنأب اھوبتك يتلا تاعوضوملا رشن نم بلاطلا نكمت :ـب )%30(و
 .نیرخلآا نم اھیلع تاقیلعتلاو
 .يساردلا ماودلا تاقوأ جراخ يف بلاطلل دعب نع ةیمیلعت تارود میدقت ةیناكمإ :ـب )%33(و
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 نیوكت للاخ نم ةیبرعلا ةغلل رمتسملا ملعتلل بلاطلا مامأ بابلا حتفت :ـب )%42(و
 .لاثم ةفلتخم لود يف ةیبرعلاب نیقطانلا عم تاقادص
 .ةیبرعلاب نیقطانلا تاباتكو تاراوح ةاكاحم نم بلاطلا نیكمت :ـب )%34(و

 ؟كرظن ةھجو نم ةیبرعلا ملعت يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم مادختسا بویع ام
 .تقولا عایض :ـب )%22( باجأ

 .هابتنلاا تیتشت :ـب )%27(و
 .ةفاثكب ةیراجتلا تانلاعلإل ضرعتلا :ـب )%37(و
 .ملعتلا ةجحب يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم نامدإ :ـب )%50(و
 وأ ةئطاخ تامولعم وأ دھاشم يوتحت دق يتلا تاروشنملا داوملاب ماتلا مكحتلا فعض :ـب )%22(و
 .ةمئلام ریغ
 .ةیصخشلا تانایبلا ةقرس وأ سسجتلل ضرعتلا ةیلامتحا :ـب )%21(و
 .ةراضلا تاسوریفلاو ةثیبخلا تایجمربلل ضرعتلا ةیلامتحا :ـب )%27(و
 .عقاوملا كلت ىلع ةرفوتملا تامولعملاو تایوتحملا میظنت مدع :ـب )%26(و
 .ةلیوط تارتفل تاشاشلا مامأ سولجلا لوط ةجیتن ةیحص تلاكشمل ضرعتلا :ـب )%35(و
 .نیرخلآا قوقح تاكاھتناو ةیملعلا تاقرسلا راشتنا :ـب )%6(و

 :نیملعتملا ىلع اھقیبطت مت يتلا ةنابتسلاا جئاتن ریسفت-2
 )%94( تغلب ةبسنبو يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم نومدختسی مھّنأ نیكراشملا عامجإ مغر

 لا مھنأ اورقأ )%51( ةبسن  نّأ لاإ تاعاس عبرأ ىلإ نیتعاس نیب حوارتی تاعاس ددعبو
 عمجأ ذإ ؛ةساردلا فوفص جراخ ةذتاسلأا عم لصاوتلا يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو نومدختسی
 ذإ ؛ةیبرعلا ةغللا میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم نم ةدافتسلال ةیناكمإ )%91( ةبسنب ةبلطلا
 فادھلأا نم ةلمج ذیفنت قیرط نع ةیبرعلا تاراھم میلعت يف يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو مھست
 ةیئرملاو ةیتوصلا عطاقملا للاخ نم اھذیفنت متی بلاطلاو ملعملا نیب ةلماكتم ةروصب رھظت يتلا
 ةغللا ءانبأ اھیف عقی يتلا ءاطخلأا حیحصتو ،ةیوغللا تاراھملا هذھ ةیمنت نكمیو ،ىرخلأا تافلملاو
 ةقیرطلا ىلع ةبلطلا داشرإب موقی ثیح ،ھبلاط عم ملعملا ھعبتی يتاذ يحیحصت جمانرب للاخ نم
 .ةئطاخ ةقیرطب اھنوبتكی يتلا تاملكلا ةباتكل ةحیحصلا

 مھتذتاسأ عم نوكرتشی لا نیكراشملا نم )%59( ةبسن نّأ ةقباسلا تاباجلإا نم حضتا امك
 تامدخ ىلع اھنیوكت نكمی يتلا تاعومجملا لثم( يعامتجلاا لصاوتلا تاعومجم ىدحإ يف
 نورّقی )ةبلطلا يأ( مھنأ مغر )اھریغ وأ بیاكسا وأ سلب لجوج وأ كوب سیفلا وأ بأ ستاولا
 رثؤت يتلا لماوعلا نم ةعومجم كانھ ثیح ،ةیمیلعتلا ةیلمعلا يف اھتدئافو لئاسولا هذھ ةیمھأب
 سردملا مادختسا للاخ نم يسردملا فصلا لخاد مھھابتنا زیكرت ىلع ةبلطلا دعاستو
 تاینقتلا وا ةیمیلعتلا لئاسولا مادختساو ةلئسلاا حرط اھنم يتلا هابتنلاا بذج تایجیتارتسلا
 ،ةیمیلعتلا ةئیبلا ةرادا يفً اطاشنو ةیویح رثكأ سردملا ناك ول امیف رثكأ نوملعتی ةبلطلاف ،ةثیدحلا
 ،ةداملا ىوتحمب ةقلاعلا تاذ ةیلعافتلا ةیمیلعتلا تاینقتلا وھ ریبك لكشب ةبلطلا هابتنا ریثی اممو
 ةیملعت ثداوح ءاطعإو ،ةیمیلعتلا ةئیبلا لخاد ةدیجلا ةءاضلإاو ،سردملل توصلا ةربن يف ریغتو
 فورظلاو تاربخلاو تاریثملا نم ةعومجم يھف ،)ةداملاب قلعتت تایلاعف وأ تاطاشن( ةفقوتم ریغ
 يمیلعتلا فقوملا حاجنلا ةمزلالا ةیساسلاا تاحلطصملا لكشت يتلا ةیسفنلاو ةیداملا لماوعلاو
 ةیوبرتلا فادھلاا عم مءلاتی امب ،مھتایكولس ءامناو بلاطلا ملعت قیرط نع ھجراخو فصلا لخاد
 ...ةدوصقملا

 جئاتنلا
 :ثحبلا للاخ نم حضتی
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 میلعت يف ةرشابم ةقیرطب مھست ةحاتملا اھتاونق لكب يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو نّأ-1
 .اھریغب نیقطانلا نم ةغللا وملعم اھیف عقی يتلا ءاطخلأا نم ریثك زواجتو ،ةیوغللا تاراھملا

 ةیوغللا تاراھملا میلعت لاجم يف ىربك تایلوؤسم ھقتاع ىلع عقی ةغللا ملعم نّأ-2
 .ھتبلط ىدل يوغللا ءادلأا ةیوس عفر ىلع رداقلا دیحولا وھف ؛يعامتجلاا لصاوتلا لئاسو لامعتساب

 ةبلطلل ةیبرعلا میلعت جمارب يف ةیبرعلا میلعت يف نیلماعلل ةیبیردت تارود دقع ةرورض-3
 .بلاطلل ةیبرعلا میلعت يف اھقیبطت لبسو تاینقتلا ثدحأ ىلع مھعلاطلإ كارتلأا

 اھتغایص ةداعإوً ةماع اھب نیقطانلا ریغل ةیبرعلا يملعم دادعإ جمارب يف رظنلا ةداعإ-4
 ثحابملا يف قارغتسلاا نم لادب ةثیدحلا تاینقتلا تادجتسمو رصعلا تاروطت عم ىشامتی امب
 .ةیرظنلا

 لئاسولا مادختسا ىلع كارتلأا ةبلطلل ةیبرعلا میلعت جمارب يف نیلماعلا نیملعملا زیفحت-5
 مھل مزلالا تقولا ریفوتو لئاسولا كلت ریفوت للاخ نم كلذ نم مھنیكمتو رثكأ ةیلعافب ةینقتلا
 .فوفصلا يف اھلامعتسلا اھریضحتو اھیلع بردتلل

 يلعافتلا ينورتكللإا ملعتلا ةئیب يف ةرفاوتملا تاناكملإا ةیمیلعتلا تاسسؤملا فیظوت-6
 ریغو ةنمازتملا ةینورتكللإا تاودلأا  نم يوحت ةموظنملاف .ددحم لاجم يف اھرصح مدعو
 دعاست دق يتلا ) ةشقانملا تایدتنمو ،راوحلاو ،ةثداحملاو ،ينورتكللاا دیربلا( ـب ةلثمتملا ةنمازتملا
 يلوو بلاطلاو  ملعملا : ةفدھتسملا تائفلا ةفاك نیب لصاوتلاو ةیبرعلا ةغللا تاراھم ریوطت يف
  .ةرازولا زكرم يف لوؤسملاو ،ةیمیلعتلا ةسسؤملا ریدمو  يوبرتلا فرشملاو رملأا

 تایلمعلا ىلع زكرت ثیحب يلعافتلا ينورتكللإا ىوتحملل ةیسیردت تایجیتارتسإ فیظوت-7
 فاشتكلاا ةسرامم ىلع ةبلطلا دعاست تایجیتارتسإ ،اھئانبو ةفرعملا جاتنإ اھب متی يتلا
 .ةمولعملا نع ثحبلاو ءاصقتسلااو

 عم ایجولونكتلا نومدختسی نیذلا نیسردملل رحلا تقولا نم دیزم ریفوت ىلع لمعلا-8
 ةعباتملاو لمأتلاو میمصتلاو دادعلإا لجأ نم نیریبك دھجو تقو ىلإ جاتحت اھنلأ ؛مھتبلط
 ریبكلا ةبلطلا ددعو ،ةدیدع ةیرادإ رومأب ھلاغشناو ،ریبكلا سردملا باصن ءبعف .ةیرارمتسلااو
 يف لعاف لكشب ایجولونكتلا مادختسا ىلع سردملا عجشت لا ایاضق اھلك ،اھریغو دحاولا فصلا يف
  .ةیملعتلا ةیمیلعتلا ةیلمعلا

 .ةیبرعلا ریغب نیقطانلل ھجوملا يبرعلا يمقرلا ىوتحملا میظعت ىلع لمعلا ةرورض-9
 ،ةیوغللا ةورثلا ءامن ىلع مھنیعت ةیبرعلا ریغب نیقطانلا مئلات ةعونتم مجاعم ةعانص-10

 .رعقتلاو وشحلا نع هزنتتو ،اھیف ثحبلا رسیب مستتو
 نم أدبنلف ،ملأا ةغللا ریغ ةیناث ةغل مھئانبأ میلعت يف نیرخلآا براجت رامثتسا نسح-11

 .نورخلآا ىھتنا ثیح
 

 ثحبلا عجارم
 ةیمیلعتلا ةیلمعلا يف يعامتجلاا لصاوتلا تاکبش مادختسا عقاو،)يلع زیزعلا دبع ةجیدخ( ،میھاربإ

 .2014 ،2ـج،ثلاثلا ددعلا ،ةیوبرتلا مولعلا ةلجم  ،)ةینادیم ةسارد(رصم دیعص تاعماجب
 رشنلل ةریسملا راد ةعبطم ،1 ط ،جاتنإو میمصت ةیملعتلا ةیمیلعتلا لئاسولا ،)دومحم دمحم ،ةلیحلا

 .2000،نامع ،ةعابطلاو عیزوتلاو
 ةدام يف ةیبرعلا ةغللا مسق  تابلاط لیصحت يف ةیلبق  ةیجیتارتسا رثأ.)ھللإا دبع ةدجام( ،يجرزخلا

 .2004،  48 ددعلا ،ةیسفنلاو ةیوبرتلا مولعلا ةلجم ،ضورعلا
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 ثحب ،ةیبرعلا ةغللا میلعت يف ةیلاصتلاا ةیلعافتلا ةینورتكللإا تاینقتلا.)ھللإا دبع ةدجام( ،يجرزخلا
 ،"ةّیبرعلا ةغللا میلعت يف ةّیفاقثلا تاقایسلاو ةّیوغللا قاسنلأا" ةیبرعلا میلعتل يلودلا رمتؤملا لامعأ نمض روشنم
 .2014 ،ندرلأا ،نامّع ،عیزوتلاو رشنلل ةفرعملا زونك راد ،ةّیندرلأا ةعماجلا ،تاغللا زكرم

 يبرعلا زكرملا ،2 ط ،مظنلا لخدم قفو اھمادختساو ةیمیلعتلا لئاسولا رایتخا ،)ج ،أ( ،يكسفویمور
 .1976،ةیوبرتلا تاینقتلل

 يف ةیبرعلا ةغللا عورشم نمض روشنم ثحب ،ةیكرتلا تاعماجلا يف ةیبرعلا ةغللا میلعت.)میھاربإ( ،نابعش
 .2016،ضایرلا ،ةیبرعلا ةغللا ةمدخل يلودلا زیزعلادبع نب اللهدبع كلملا زكرم ،ایكرت

 .1،2011ط ،ةرھاقلا ،عیزوتلاو رشنلاو ةعابطلل نفلاو ركفلا راد ،دیدجلا ملاعلإا ،)نینسح( ،قیفش
 ززعملا عقاولا ةینقت ؛اھب نیقطانلا ریغل ةیبرعلا میلعت يف ةیجولونكتلا تاینقتلا فیظوت،)يلع( ،دحاولا دبع

)Augmented reality( ةغللا میلعت ةیناسنلإا مولعلل انیس نبا دھعمل رشاعلا يونسلا رمتؤملا ىلإ مدق .اجًذومن 
 .2016 ویام 29-28،سیراب ،ةیملاعلا دھاعملاو تاعماجلا يف اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا

 ةبلطلا ىدل دعب نع میلعتلا معد يف يعامتجلإا لصاوتلا عقاوم رود.)يربت( ،ةیماسو .)ةیماس( ،جاوع
 ایجولونكتلا رصع يف ملعتلا لوح يملعلا ثحبلا لیج زكرمل رشع يداحلا يلودلا رمتؤملا ىلإ مدق  ،نییعماجلا
 24-22،نانبل سلبارط يف ةزابیت ةعماج عم نواعتلاب ةیملعلا تاسسؤملل يملاعلا داحتلاا ھمظن يذلاو ةیمقرلا
 .2016 لیربأ

 ةظفاحم يف ءانبلألّ يسارّدلا لیصحّتلا ىلعّ يعامتجلاا لصاوّتلا عقاوم مادختسا راثآ ،)اشر( ،ضوع
 ةحوتفملا سدقلا ةعماج ةیرسلأاو ةیعامتجلاا ةیمنتلا ةیلك  ریتسجام ةلاسر ،تویبلا تاّبر رظن ةھجو نم مركلوط
،2014. 

 ىدل يسایسلا يعولا ةیمنت ىلع يعامتجلاا لصاوتلا عقاوم ریثأت .)ىدھلا رون(،يبوعشو .)میرم( ،لازغ
 -حابرم يدصاق ةعماج ،ةیعامتجلااو ةیناسنلإا مولعلا ةیلك ،ةروشنم ریغ ریتسجام ةلاسر ،نییعماجلا ةبلطلا
 .2014،ةلقرو

 رشاعلا يونسلا رمتؤملا ىلإ مدق .ةیبرعلا ةغللا باستكلا كارتلأا ةبلطلا تاجاح،نارخآو .)دومحم( ،مودق
-28 ،سیراب ،ةیملاعلا دھاعملاو تاعماجلا يف اھریغب نیقطانلل ةیبرعلا ةغللا میلعت ةیناسنلإا مولعلل انیس نبا دھعمل

 .2016 ماع .ضایرلا ،ةیبرعلا ةغللا ةمدخل يلودلا زیزعلادبع نب اللهدبع كلملا زكرم ھعبطو .2016 ویام 29
 يناثلا يملاعلا رمتؤملا ،صرفلاو تایدحتلا :عمتجملا ایاضقو دیدجلا ملاعلإا .)حلاص دوعس( ،بتاك

 ،ةیدوعسلا ةیبرعلا ةكلملا ،ةدج ،زیزعلا دبع كلملا ةعماج ،ـھ1433 مرحم 20 :18 نم ةرتفلا ،يملاسلإا ملاعلإل
 .ـھ1433

 ىدل ملعتلاو میلعتلا ةیلمع ریوطت يف ةینورتكللإا ةیعامتجلاا تاكبشلا ةیلعاف .)دوعس ةرون( ،ينازھلا
 ةدحتملا ةیبرعلا تاراملإا ةعماج ،ةیوبرتلا ثاحبلأل ةیلودلا ةلجملا  ،دوعس كلملا ةعماج يف ةیبرتلا ةیلك تابلاط
 .33،2013 ددعلا

 ،نامع ةنطلس ،نوزم ةعبطم ،ةرصاعملا تایدحتلاو ةیبرعلا ةغللا :ملعملا ةلاسر .نامثع دمحم ،فسوی
 .1990 ،2 ددع

 :ةَّینورتكللإا عجارملا

 تاساردلل لیصأتلا زكرم ،ایكرت يف ينیدلا میلعتلاو ةیبرعلا ةغللا .)نیسح( ،يراص
  http://taseel.com/display/pub/default.aspx?id=887&ct=7&ax=3  ،ثوحبلاو

 7 خیرات يف تعجرتسُا Edmodo ودومدا مادختسا ةیفیك حرش )2015 لیربأ 1( .)الله دبع( ،يدماغلا
 https://goo.gl/jdiHtH :نم 2017 سرام

 .ةلاعف و ةنمآ ةقیرطب میلعتلا يف بویتویلا مادختسا ةیفیك )2015 ریاربف 1(.)دمحأ بنیز( ،ىفطصم
 https://goo.gl/b53DCA :نم 2017 سرام 7 خیرات يف تعجرتسُا
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Müştâk Baba ve Kuddûsî Baba Dîvânlarında İlâhî Aşk Anlayışı Üzerine 
Değerlendirme 

An Evaluation on the Divine Love Concept on the Dewans of Mustak Baba and 
Kuddusi Baba 

Abstract 
Mustak Baba and Kuddusi Baba are among our prominent sufi poets, grown in 19th 

century Anatolia and leading a life that observed Qur’an and sunnah. These individuals 
symbolically described, through poetry, the spiritual states they have experienced in their 
hearts in relation to divine love. Our study has indicated that these two scholars had many 
things in common. They both lived during the same century, followed the sect of Qadiriyya, 
were masters in worldly and esoteric sciences, produced works in the fields of religion and 
mysticism, spent their lives being engaged in activities of science and wisdom and travelled to 
various locations.  

Looking at the literature of Mustak Baba and Kuddusi Baba, we have realized that they 
were more indulged in matters such as dhikr, asceticism, dissolution of heart and taming of 
soul to reach divine love. This article, consisting of two parts, is aiming to get a closer look to 
both of the individuals as well as the divine love they utter. The first part consists of Mustak 
Baba’s life, works and his understanding of divine love, while the second part is addressing 
Kuddusi Baba’s life, works and his understanding of divine love. We have examined the issues 
reflected by both of the scholars on divine love on the basis of their literature style. And in the 
conclusion part we have provided a general assessment. 

Key Words: Sufism, Sufi, Mustak Baba, Kuddusi Baba, Divine love. 

Summary 
Divine love is one of the basic components of sufi culture. Considered to be the reason 

behind the existence of the universe, love has been described in various ways by sufis. 
According to sufis, love is in fact potentially present in all existing creatures. Love is non-verbal 
and it is experienced through a spiritual state and therefore the love of every creature differs 
according to his own capability. 

Sufis who have mastered love have tried to describe their intense emotions through 
their knowledge, feelings and abilities. Rather than using long sentences to describe the love felt 
in their hearts, Sufi poets resorted to the language of poetry with its symbolic characteristics 
and containing numerous meanings in each couplet. In this sense, sufis have regarded poetry as 
a significant tool on the way to reach the right path and used poetry to describe the intricate 
issues indescribable through prose. As such, several works produced in sufi history under the 
title of Literature of theology generally address the matter of divine love. 

As everything has a goal and target, love also has a goal and target. One needs to know 
who to love and why to love in order to realize the target. Therefore, sufis did not refer to any 
simple, random love, but rather a lofty love with a defined purpose. It is possible to see the 
manifestation of such a love in the lives of prophets too. For instance, Nemrud prepared for 
months to burn Ibrahim. However, blaze turned into light through love for Ibrahim. Similarly, 
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Musa broke the spell of wizards through love. Yakub felt the scent of his beloved Yusuf through 
love. Isa ascended to the sky with love. Hz. Muhammed went to Sidrat al-Muntaha with love.It 
is love that made Farhad bore a mountain and it is love that makes nightingale serenade to rose. 
As indicated by these examples, the dimensions of experience and feeling are more prominent 
in love.  

In Islamic sufi history of thought almost every sufi talks about love. Early sufis opted to 
use the term “muhabbet” as love was associated more with human love. But the following sufis 
preferred the word love to describe extreme or more comprehensive affection. In this sense, two 
of the prominent sufi poets of Anatolia, Mustak Baba and Kuddusi Baba, are two significant 
individuals who referred to divine love in both their lives and in their written works. They 
regarded poetry as a tool to recite the name of the loved one in the sense of verses and hadiths 
and used it to describe their experiences of divine love. In terms of their competent 
personalities, sufi thoughts, works and the activities of wisdom that enlightened the society, it is 
clear that both of these scholars led highly active lives centred on Qur’an and Sunnah. 

As a result of our study, we have realized that the subjects of our article, Mustak Baba 
and Kuddusi Baba, had a lot in common. Some of their common traits are that they have lived 
within the same century, followed the sect of Qadiriyya, studied both worldly and esoteric 
sciences, produced works in different styles in the fields of religion and mysticism in and 
travelled to various locationsfor the sake of wisdom and science.  

The divine love-themed collections of Mustak Baba andKuddusi Baba include religious 
sufi poetry written in hece and aruzmeters. In addition to divine love, their works also refer to 
various concepts such as unity, knowledge, contemplation, sincerity, piety, ascetism, repentance 
and dhikr. Our scholars have represented their experience of divine love in a sincere manner in 
their works. Furthermore, both of them have become famous with the pseudonymthey used in 
their poems. 

Mustak Baba andKuddusi Babalived during the second half of 18th century and first half 
of the 19th century. It was an era that was highly difficult for the Ottoman State in political, 
economic, social and military terms.Both of these scholars have witnessed the regression and 
dissolution periods of the Ottomans. It is safe to anticipate that Mustak Baba and Ahmed 
Kuddusi prevented social dissolution through their wise personalities and advices. They had an 
age difference of fifteen years between them and both of them were willing to play their roles in 
the face of the difficulties of their era. As such, both of these scholars have personally took part 
in the war and did their best to save the nation. For instance, Mustak Baba was part of the 
troops of Grand Vizer (corresponding to Prime Minister) Yusuf Ziya Pasha (d. 1233/1818) 
progressing to Egypt, while Kuddusi Baba fought in the Ottoman-Russian wars during the 
1222/1807 and 1225/1810 period. In addition to the wars and poverty, they also had to endure 
certain difficulties posed by the public. Due to the difficulties exerted by the nation, Kuddusi 
Baba had to live in seclusion in his hometown for many long years. Mustak Baba, on the other 
hand, has been martyred after being attacked by a crowd that was not fond of him.  

The two individuals subjecting to our study can be briefly introduced as follows: The actual 
name of Mustak Babais Muhammed Mustafa. His pseudonym is Mustak and he became famous 
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with this name. His family immigrated fromHakkâri to Bitlis in 1051/1641. His ancestry goes 
back to Abdulkadir Geylani, the founder of Qadiriyya sect. He received his first education from 
his father, who died when he was ten years old. He was raised by some of the popular names of 
the era, such as Hacı Hasan Sirvani andHoca Nes’et Efendi. He spent some time in places such 
as Hakkari, Bitlis, Baghdad, India, Erzurum, Trabzon, Istanbul and Ankara. While travelling to 
Bitlisin 1247/1832, he was attacked and martyred in Mus and was buried there. The other 
scholar, Kuddusi Babawas born in the Bor district of Nigde province in 1183/1769. His real 
name was Ahmed and he used the pseudonymof Kuddusi, with which he became known. His 
family immigrated from Maras to Nigde. His father died when he was seventeen.After losing 
his father, Ahmed Kuddusi travelled to places like Tokat, Erzincan, Kayseri, Damascus, Egypt 
and Hejaz. Kuddusi Babafirst became a member of Naqshbandi but then opted for the 
Qadiriyya sect. Moved back to his hometown several years later, where he had to endure the 
cruelties of the locals. He died there in 1265/1849.  

This article, where we introduce the above named scholars and their understanding of 
divine love, consists of an introduction and two main sections. The first section contains the life, 
works andthe sufistic notion of Mustak Baba, while the second section is addressing the life, 
works and notion of divine love ofKuddusi Baba. The conclusion part contains a general 
assessment. It is highly noteworthy that these two have a lot in common. This is probably 
because they lived during the same era andpossessed the same philosophy towards life. This 
article presents the divine love-related notions of Mustak Baba andKuddusi Baba who had a lot 
in common. 

Öz 
Anadolu’da yetişen önemli mutasavvıf şâirlerimizden olan Müştâk Baba (ö. 1247/1832) 

ve Kuddûsî Baba (ö. 1265/1849) Kur’ân ve sünnet bağlamında bir hayat yaşamış ilâhî aşk 
yolunda tasavvufî makamlarda önemli mesafeler katetmiş iki isimdir. 19. yüzyılda yaşayan bu 
zâtlar gönül dünyalarında tecrübe ettikleri mânevî hâlleri şiir diliyle sembolik olarak ifade 
etmişlerdir. Her iki ismin pek çok ortak noktalarının olduğu görülmektedir. Aynı yüzyıl içinde 
yaşamaları, Kādirî tarîkatına mensûbiyetleri, zâhirî ve bâtınî ilimlerdeki nitelikleri, dinî ve 
tasavvufî sahada eserler kaleme almaları, telifleri arasında Dîvân’larının bulunması, ömürlerini 
ilim irfân faaliyetleriyle geçirmeleri, muhtelif memleketlere seyahatler yapmaları bu ortak 
noktalardan bazılarıdır. Müştâk Baba ve Ahmed Kuddûsî’nin eserlerine ve özellikle 
Dîvân’larına bakıldığında tasavvufî unsurların daha ağırlıklı olduğu görülmektedir. Bu 
anlamda her ikisinin de şiirlerinde yoğun olarak ilâhî aşka ulaşma gayesiyle zikir, zühd, kalp 
tasfiyesi, nefs tezkiyesi gibi muhtelif konuları ele aldıkları anlaşılmaktadır. Bu makalede, 
Ahmed Kuddûsî ve Müştâk Baba’nın Dîvân’ları bağlamında onların ilâhi aşk anlayışları 
üzerinde durulacaktır. Giriş ve iki bölümden oluşacak olan makalenin birinci bölümünde 
Müştâk Baba’nın hayatı, eserleri ve ilâhi aşk anlayışına, ikinci bölümde ise Kuddûsî Baba’nın 
hayatı, eserleri ve ilâhi aşk anlayışına yer verilecektir. Sonuç kısmında ise her iki ismin işaret 
ettiği ilâhi aşkın yanı sıra ortak noktaları üzerinde değerlendirme yapılacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Tasavvuf, Mutasavvıf, Müştâk Baba, Kuddûsî Baba, İlâhi aşk. 
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GİRİŞ 
Aşk; tasavvufî, edebî, felsefî çevreler tarafından ele alınan önemli bir kavramdır. 

Kur’ân-ı Kerîm’de ve ilk tasavvufî kaynaklarda aşk, daha çok muhabbet olarak ifade 
edilmektedir. Muhabbet, Allah’ın kuluna olan sevgisinin, rahmetinin ve merhametinin tecellîsi 
olarak tezâhür etmektedir. Bu meyanda Allah, hem âşık hem mâşûk yani hem seven hem de 
sevilen bir varlıktır. Kur’ân-ı Kerîm’de bu husus, “….Allah’ın onları seveceği, onların da Allah’ı 
seveceği bir topluluk…”(Mâide Sûresi, 5/54) şeklinde zikredilir. Ayrıca Allah’ın kendisini “çok 
affeden ve çok seven” (Burc Sûresi 85/14) olarak nitelendirmesi, varlığının nasıllığı 
sorulduğunda, “kuluna çok yakın” (Bakara Sûresi, 2/186 ) olduğunu bildirmesi, hatta kuluna 
“şâh damarından bile yakın” olduğunu (Kaf Sûresi, 50/16) ifade etmesi Allah’ın kuluna olan 
ezelî sevgisinin bir göstergesidir. 

Aşk, Arapça “ışk” kelimesinden türetilmiştir. Aşk, aşırı muhabbetinden dolayı kişinin 
kendisini tamamen sevdiğine kaptırması ve ondan başkasını göremez hâle gelmesini ifade 
etmektedir. Aynı zamanda bu kavram sarmaşık anlamına gelen قشع  “a-şe-ka” kelimesiyle 
yakından ilgilidir.  Şiddetli sevgi anlamındadır.1  Sarmaşık nasıl sarıldığı yeri istilâ ederse, aşk 
da girdiği kalbi ve vücûdu öylece istilâ ettiğinden, böyle bir sevgiye “aşk” denilmiştir.2 Aşk, bir 
şeye yönelik aşırı, şiddetli, yoğun sevgi anlamına gelmektedir. Nitekim aşk, kalbin mâşûku ile 
vasıtasız kāim olmasıdır.3 Aşk kelime olarak muhabbetin en ileri hâli olup, aslında kulluk 
makamıdır.4 Yalnızca Allah’ın istediği gibi kulluk vazifesini yerine getirenler bu ilâhî aşkı 
muhafaza edebilir. Kur’ân-ı Kerîm’de aşk kavramı yerine “eşedd-i hubb”, “mahabbet” ve 
“meveddet” gibi muhtelif terimler yer alır. “Mü’minlerin Allah’a olan sevgileri, her şeyden 
daha ileri ve daha kuvvetlidir.” (Bakara Sûresi, 2/165); “Allah onları sever. Onlar da Allah’ı 
sever.” (Mâide Sûresi 5/54); “Eğer Allah’ı seviyorsanız bana uyun ki, Allah da sizi sevsin.” (Âli 
İmrân Sûresi 3/31) gibi âyetler bu konuda örnek gösterilebilir. Bu âyetlerde Allah’tan kula, 
kuldan Allah’a yansıyan muhabbetin her iki yönü üzerinde durulmuştur. 

Tasavvuf literatüründe aşk, ilâhî ve beşerî olmak üzere iki kısma ayrılmıştır. Bu 
anlamda mutasavvıflar tarafından mecâzî ya da beşerî aşk, gerçek aşka giden köprü 
konumundadır.5  İlk mutasavvıflar aşkı, muhabbet kelimesiyle tanımlamışlardır. Muhabbet ise 
fenâ (Allah’da fâni olma) vâdilerinin evveli olup, mahviyet menzillerine doğru inilen bir süreç 
olarak kabul edilmektedir.6 Bu bağlamda sûfîlerden Cüneyd-i Bağdâdî “Muhabbet kalbin 
meylidir.” demiştir. Yani ona göre muhabbet, kulun kalbinin tabii bir şekilde Allah’a 
yönelmesidir.7 Bu konuda İbn Abdüssamed şöyle der: Muhabbet, kişiyi hem kör hem de sağır 
eden bir durumdur. Kör ve sağır eder; çünkü kişi kendisindeki sevgi yoğunluğundan dolayı 

                                                
1 İbn Manzûr, Lisânü’l-Arab (Beyrut: Dâru Sâdır, ts.), 10: 251-252; Seyyid Câfer Seccâdî, Ferheng-i ıstılahât ve tabirât-ı irfânî, 
trc. Hakkı Uygur (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2007), 49-51; Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü (İstanbul: Marifet 
Yayınları, 1999), 59; Süleyman Uludağ, “Aşk”, Türkiye Diyânet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1991), 4: 
11. 
2 Hasan Kâmil Yılmaz, Tasavvuf Meseleleri (İstanbul: Erkâm Yayınları, 1997), 146. 
3 Seccâdî, Ferheng-i ıstılahât ve tabirât-ı irfânî, 49.  
4 Safer Baba, Istılâhât-ı sofiyye fî vatan-ı asliyye Tasavvuf Terimleri (İstanbul: Keten Yayınları, 1998), 18. 
5 Ethem Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü (İstanbul: Anka Yayınları, 2004), 65. 
6 Hâce Abdullah el-Ensârî el-Herevî, Menâzilü’s-sâirîn, trc. Abdurrezzak Tek (Bursa: Emin Yayınları, 2017), 57. 
7 Ebû Bekr Muhammed b. İbrâhim el-Buhârî Kelâbâzî, et-Ta’arruf, thk. Ahmed Şemseddin (Beyrût: Dâru’l- Kütübi’l-
İlmiyye, 1993), 128. 
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mâşûkundan başkasını göremez ve duyamaz hâle gelir.8 Abdülkerim Kuşeyrî’ye göre 
muhabbet, Allah’ın kuluna özel bir yakınlıkla mânevî hâller bahşetmeyi irâde etmesidir. Bu 
bağlamda ilâhî irâde genel olarak cezaya gadab, nimete rahmet, özel husûsiyete muhabbet 
olarak taalluk eder. Abdülkerim Kuşeyrî’ye göre, kulun Allah’a olan muhabbeti sadece O’nun 
rızasını kazanmayı tercih etmesi, daima zikir hâlinde olması ve O’nu hiçbir zaman 
unutmamasıdır.  Kişi ancak, böyle bir vazifeyi yerine getirdiğinde Allah’a olan ünsiyet ve ülfeti 
dâimi olur.9 Hücvirî’ye göre ise, muhabbetten gelişigüzel bahsetmek onu ifade etmez. Çünkü 
muhabbet, yaşanılan ve tadılan bir hâlin neticesidir. Nitekim kāl yani söz veya söylem hiçbir 
zaman yaşanılan hâlin yerini tutamaz. Hucvirî’ye göre muhabbetin en önemli özelliği 
mekâsipten değil, mevâhipten olmasıdır. Nitekim ona göre muhabbet, Allah’ın kuluna olan 
hibesi yani özel bir ikrâmıdır.10 

İlâhi aşk, tüm yaratılan varlıklarda potansiyel olarak mevcuttur. Aslında varlık 
âleminde ilâhî aşka yabancı herhangi bir mahlûk bulunmamaktadır. Çünkü bu, Allah’ın el-
Vedûd isminin tecellîsi gereğidir. Her varlığın aşkı, kendi istidâd ve kābiliyetine göre farklılık 
arz etmektedir. Aşk, mahlûku Hâlik’ına bağlayan önemli bir bağdır. Bu konuda میوقت نسحا  (Tîn 
Sûresi, 95/ 4) sırrı ile yaratılan ve Allah’ın tecellîlerine mazhar olan insan, diğer varlıklardan 
daha özel bir konuma sahiptir. Nitekim Kur’ân-ı Kerîm’de “Biz insana şâh damarından daha 
yakınız.” buyrulmaktadır. (Kâf Suresi, 50/16)  Bir başka âyette “Kullarım, beni senden sorarlarsa 
de ki: Muhakkak ki ben (onlara) yakınım. Duâ edenin duâsına karşılık veririm.” denilmektedir. 
(Bakara Sûresi 2/186) Bir kudsî hadiste ise bu husus şu şekilde ifade edilmektedir. “Kulum, 
kendisine farz kıldığım şeylerden daha sevimli olan bir şeyle bana yaklaşmamıştır. Kulum, 
farzlara ek olarak nâfile ibadetlerle bana yaklaşır, bunun sonuncunda ben, onu severim. Ben, 
onu sevince kulumun işiten kulağı, gören gözü, tutan eli ve yürüyen ayağı olurum, artık o 
benimle görür, benimle işitir.”11 Zikredilen âyet ve hadislerde görüldüğü üzere kişi,  
Muhabbetullah vasıtasıyla Allah ile irtibat kurar. Böylece Allah Teâlâ ona zahirî ve batınî 
nimetlerini sunar. Muhabbet sevgilinin rızasını taleple gerçekleşir. Muhabbetin gerçekleşmesine 
dair en önemli işaret,  kulun taat ve teslimiyetle kendi varlığından vazgeçip Hakk’ın varlığı ile 
bâkî olmasıdır. Nefs, şeytan ve mâsivâdan uzaklaşıp, kemâlât mertebelerinde ilerlediği ölçüde 
kişi ilâhî aşkı hissedebilir. Bu da genel olarak riyazât, mücâhede, kalp tasfiyesi, nefs tezkiyesi 
gibi birtakım tasavvufî metod ve uygulamalarla gerçekleşir.  

İslâm tasavvuf düşünce tarihinde aşktan bahsetmeyen sûfî neredeyse yok gibidir. 
Çünkü sûfîler, tecrübe ettikleri aşk yolculuğunu yaşayarak, anlatarak fenâfillah ve bekābillah 
mertebelerine ulaşmayı hedef edinir. Tasavvufî düşüncenin temel konularından biri olan ilâhî 
aşk kavramı, Müştâk Baba ve Kuddûsî Baba’nın ele aldığı temel meselelerden biridir. Müştâk 
Baba ve Kuddûsî Baba’nın hayatı ve eserleri incelendiğinde, onların ilâhî aşk merkezinde bir 
hayat yaşadıkları anlaşılmaktadır. Her iki şahsiyet de gönül dünyalarında tecrübe ettikleri ulvî-
rûhî hâli sembolik ve şiirsel ifadelerle Dîvân’larında dile getirmişlerdir. Aslında bu durum her 

                                                
8 Kelâbâzî, et-Ta’arruf, 130. 
9 İmâm-ı Abdülkerim Kuşeyrî, Risâletü’l-Kuşeyriyye, thk. Abdülhalim Mahmûd, Mahmud İbnü’ş-Şerîf (Kâhire: Matâbiu‘ 
Müesseseti Dâru’ş-Şa‘b, 1989), 519.  
10 Ebü’l-Hasan Ali b. Osmân el-Hücvirî,Keşfü’l-Mahcûb, thk. İs‘âd Abdülhâdî Kındîl (Kahire: el-Meclisü’l-‘Alâ li’s-
Sakâfeti, 2007), 2: 553. 
11 Buhârî, “Rekâik”, 38; İbn Mâce, “Fiten”, 16; Ahmed b. Hanbel, Müsned, 4: 256. 



Müştâk Baba ve Kuddûsî Baba Dîvânlarında İlâhî Aşk Anlayışı Üzerine Değerlendirme  

|239| 
 

Journal of Divinity Faculty of Hitit University, 2019/1, Volume: 18, Issue: 35 

iki mutasavvıfımızın önemli pîr, mürşid veya şeyh mertebesinde olduğunun bir göstergesidir.12 
Çünkü mânevî makamlarda seyr ü sülûkunu tamamlayamamış kimselerin hem dönemlerini 
hem de kendisinden sonraki devirleri etkileyecek bir dile ulaşamayacakları açıktır.  

Bu makalede, aynı dönemde yaşayan, pek çok ortak özelliğe sahip olan Müştâk Baba, 
Kuddûsî Baba ve onların Dîvân'larında terennüm ettikleri ilâhî aşk konusu ele alınacaktır. 
Özellikle bu iki ismin seçilmesinin sebebi ise, her iki sûfî şâirimizin aşkla özdeşleşen benzer 
hayat tarzını yaşamış olmalardır.  

1. MÜŞTÂK BABA VE İLÂHÎ AŞK ANLAYIŞI 
1.1. Hayatı 
Kādiriyye tarîkatının Müştâkiyye şûbesinin kurcusu olan Müştâk Baba, sanat, edebiyat 

ve tasavvuf çevrelerinde etkili olmuş önemli bir şâir, seyyah ve mutasavvıftır. Müştâk Baba’nın 
âilesi, 1051/1642 yılında âlim ve ârif bir zât olan dedelerinden Molla Süleyman Baba’nın 
önderliğinde Hakkâri’den Bitlis’e göç etmiş ve buraya yerleşmiştir.13  1172/1759 yılında Bitlis’te 
doğan Müştâk Baba’ya âilesi tarafından Hz. Peygamber’e hürmeten Muhammed Mustafa adı 
verilmiştir.14 Hak âşığı kişiliğiyle tanınan Müştâk Baba, asıl isminden ziyade bu lakabıyla 
ünlenmiştir. Müştâk, onun şiirlerinde kullandığı mahlası olup, Arapçada çok arzulayan, 
özleyen, hasretli ve istekli gibi anlamlara gelmektedir.15 Müştâk Baba’ya bu mahlasın, Bitlis’te 
ikâmeti sırasında Şeyh Seyyid Mahmûd Uryân Baba (ö.1237/1822) tarafından verildiği rivayet 
edilmektedir.16 

Müştâk Baba, Bitlisli Şeyh Seyyid Süleyman Efendi’nin oğludur. Nesebi, annesi Güneş 
Hâtûn tarafından Abdülkādir Geylânî’ye dayanmaktadır. Müellifimiz, henüz on yaşlarında 
iken babasını kaybettiği için, dedesi Şeyh Seyyid Molla Süleyman Efendi’nin himâyesinde 
yetişti.17  Müştâk Baba, âilesi tarafından İslâmî ilimleri tahsil etmesi için medreseye gönderildi. 
Fakat onun medresedeki dersleri bırakıp mûsikîye yöneldiğini anlayan dedesi, amcazâdesi 
Mahmûd Şems-i Bitlisî’nin (ö.1200/1788) yanında yetişmesini istedi. Müştâk Baba, on beş 
yaşlarında iken Mahmûd Şems-i Bitlisî’den zâhirî ve bâtınî ilimleri tahsil etti. Aynı zamanda 
hüsn-i hat ve mûsikî gibi güzel sanatlarda kendisini geliştirdi. Türkçe, Arapça ve Farsçayı iyi 
bilen Müştâk Baba ilim ve irfânı, hat, şiir ve mûsikîdeki kabiliyetiyle döneminin önde gelen 
isimlerinden biri oldu.18 Müştak Baba bütün bu özelliklerinin yanı sıra, etkili konuşma gücüyle 
de kendisini sevdirdi. Hâl ehli kişiliğiyle çevresinde hayranlık uyandırdığı için, “Şeyhü’l-
Mütehayyirîn” unvanı ile anıldı.19 Bütün bunların yanı sıra Müştâk Baba, daha küçük yaşta 
Kur’ân’ı Kerîm’i hıfzetti.20 

                                                
12 Mahmud Erol Kılıç, Sûfî ve Şiir Osmanlı Tasavvuf Şiirinin Poetikası (İstanbul: İnsan Yayınları, 2014), 86. 
13 Mehmet Kemâl Gündoğdu, Müştâk Baba (Dîvân) (İstanbul: Millî Eğitim Bakanlığı Yayınları, 1997), 7.  
14 Hüseyin Vassâf, Sefîne-i evliyâ-yı ebrâr fî şerh-i esmâr-ı esrâr, Süleymaniye Kütüphanesi, Yazma Bağışlar, nr. 2305-2309, 
1: 119. 
15 Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü (İstanbul: Marifet Yayınları, 1999), 392. 
16 Bülent Akot, Müştâk-ı Bitlisî Hayatı Eserleri ve Tasavvuf Anlayışı (İstanbul: İnsan Yayınları, 2011), 37. 
17 Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 1: 119. 
18 Cumhuriyet’in 50. Yılında Bitlis 1973 İl Yıllığı (Bitlis: Bitlis Valiliği, 1973), 161-162. 
19 Gündoğdu, Müştâk Baba (Dîvân), 30. 
20 Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 1: 120 
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Mahmûd Şems-i Bitlisî, daha iyi yetişmesi için Müştâk Baba’yı Bitlis’te bulunan Hacı 
Hasan-ı Şirvânî’ye (ö.1202/1787) gönderdi. Hacı Hasan-ı Şirvânî’den ilim tahsil eden Müştâk 
Baba, yirmi yaşlarında iken icâzetini aldı. Kādiriyye tarîkatından seyr u sülûkunu tamamlayan 
Müştâk Baba, irşâd faaliyetlerine başladı. Ayrıca Hacı Hasan-ı Şirvânî’den mûsikî eğitimi alarak 
bu alanda kendisini geliştirdi. Âileden gelen Kādirî muhibliği ve elde ettiği hilâfetiyle Müştâk 
Baba, daha sonra mezkûr tarîkatla irtibatlı Müştâkîye şûbesinin kurucusu oldu.21 Cehrî zikri 
esas alan tarîkatın, Bitlis, Muş, Erzurum, İstanbul gibi Müştâk Baba’nın ikâmet ettiği illerde 
yaygınlık gösterdiği anlaşılmaktadır. Müştâk Baba, Kādiriyye tarîkatına intisâblı olduğunu 
şiirinde şu ifadelerle dile getirir:  

Kādirîyiz Kādirî gül gibi başta gezeriz 
Zerre-i hâk-i der pâdişâh-i Geylânîyiz22 

Müştâk Baba, ilim irfân faaliyetleri çerçevesinde, muhtelif memleketlere seyahatler 
gerçekleştirdi. Bu vesileyle pek çok âlim, ârif ve fâzıl kimselerle görüştü. Müştâk Baba, 
Abdülkādir-i  Geylânî’nin (ö. 561/1165) türbesini ziyaret etmek üzere Bağdat’a gitti. Bir müddet 
burada bulunduktan sonra Hindistan Serendib’de (bugünkü Sri Lanka) Hz. Âdem’in kabrinin 
olduğu mahalli ziyaret etti. Müştâk Baba, hac farizasını yerine getirmek üzere kutsal 
topraklarda bulundu. Ardından Medine’ye oradan İstanbul’a geldi. Bir müddet İstanbul’da 
bulunduktan sonra Trabzon’a gitti. Bir süre burada irşâd faaliyetlerini sürdürdü.23 Müştâk 
Baba, zikredilen seyahatleri dışında I.Napolyon’un Mısır’a saldırması üzerine, bunu defetmekle 
görevlendirilen Sadrazam Yûsuf Ziyâ Paşa’nın (ö.1234/1818) ordusuna katıldı. Bu vesileyle 
Mısır, Şam ve Kudüs’te bulundu.24 

En fazla İstanbul’a seyahat eden Müştâk Baba’nın, 1203/1789 ile 1225/1810 ve 1229/1814 
yıllarında mezkûr şehirde bulunduğu anlaşılmaktadır. İstanbul’daki ikâmeti sırasında onun 
genelde Eyüpsultan’ı tercih ettiği görülmektedir. Eyüpsultan’da iken Şeyh Selâmî Efendi 
Dergâhı’nın vekâleten postnişînliğini yürüttü. Mezkûr tekkenin kurucusu ve ilk şeyhi Selâmi 
Efendi 1228/1813 yılında vefat edince, onun dul kalan eşiyle nikâhlandı. Müştâk Baba’nın bu 
evlilikten doğan küçük kızı vefat edince söz konusu dergâhın hazîresine defnedildi.25 Bununla 
birlikte Müştâk Baba’nın iki evliliği daha oldu. İlk evliliğini Bitlis’te yapan Müştâk Baba’nın bu 
nikâhtan biri erkek, ikisi kız olmak üzere üç çocuğu dünyaya geldi. Müştâk Baba sonuncu 
evliliğini ise Erzurum’da gerçekleştirdi.26 

Müştâk Baba,1200/1786 yılında âile kökenini araştırma ve sıla-i rahimde bulunma 
niyetiyle ilk memleketi Hakkâri’ye gitti. Burada âile büyüklerinden Seyyid Abdurrahman 
Efendi ile görüştü. Mezkûr zâtın takdirini kazanan Müştâk Baba, Şecere-i hilâfetle taltif edildi. 
Ardından Müştâk Baba tekrar Bitlis’e döndü.27 Ömrünü ilim irfân faaliyetleriyle muhtelif 
memleketlere ziyaretle geçiren Müştâk Baba, seyahat etmenin önemini şöyle vurgular: 

                                                
21 Gündoğdu, Müştâk Baba (Dîvân), 14; Cemil Çiftçi, Maktul Şâirler (İstanbul: Kitabevi Yayınları, 1997), 582-583.  
22 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba (İstanbul: Takvimhâne-i Âmire, 1264/1864), 87. 
23 Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 1: 120-121. 
24 Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 1: 121 
25 Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 1: 121. 
26 Gündoğdu, Müştâk Baba (Dîvân), 13; Akot, Müştâk-ı Bitlisî, 37-38. 
27 Gündoğdu, Müştâk Baba (Dîvân), 23. 
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Cânâne safâ imiş seyâhat 
Emrâze şifâ imiş seyâhat 
Furkân’da buyurdu Hakk “firrû” 
Esrâr-ı Hüdâ imiş seyâhat28 

Müştâk Baba keşf ve kerâmet ehli kişiliğiyle öne çıkan bir zâttır. Nitekim onun 
Ankara’da Hacı Bayrâm-ı Velî’nin (ö.833/1430) türbesini ziyaret ettiği esnada ilhâma dayalı 
yazdığı şiir, tahlil edilince, ebced hesabıyla Ankara’nın başkent olacağını yüzyıllar öncesinden 
haber verdiği anlaşılmaktadır.29 Hâl ehli kişiliğiyle, kaleme aldığı şiirleriyle, engin mûsikî 
kültürüyle Müştâk Baba’nın, Sultan II. Mahmûd (ö.1255/1839) başta olmak üzere hem yönetim 
erkinin hem de ilim ve sanat çevrelerinin teveccühünü kazandığı görülmektedir.30 

Çocukluğundan itibaren ilmî çevrede yetişen Müştâk Baba, dönemin pek çok meşhur 
ulemâsından ders aldı. Rahle-i tedrîsinden geçtiği isimlerden biri de Hoca Neş’et Efendi (ö. 
1222/1807)’dir. Müştâk Baba “Hazret-i Neş’et gibi üstâda hem’dem olmuşum”31 dediği Hoca 
Neş’et Efendi ile İstanbul’a geldiği yıllarda sohbet edip, Mesnevî ve hadis dersleri okudu. 
Müştâk Baba’nın mânâ âleminde tesirinde kaldığı şahsiyetlerden biri de Mevlânâ’dır.  Müştâk 
Baba, hayranı olduğu Mevlânâ’yı ziyaret etmek üzere Konya’ya gitti. Burada bölgenin 
ahâlisinin teveccühünü kazandı. Teberrüken katıldığı Mesnevî dersi ile Çelebi Efendi tarafından 
Sikke-i şerîfle taltif edildi. Konya’dan sonra tekrar İstanbul’a dönen Müştâk Baba, bir müddet 
burada bulunduktan sonra Erzurum’a gitti. Söz konusu şehirde Ca‘feriyye Câmii’nin yanında 
yer alan ev-tekkesinde bir süre konakladıktan sonra, memleketi Bitlis’e ulaştı. Bitlis’teki 
dergâhında irşâd faaliyetleri ile meşgul olduktan sonra Muş’a gitti. Seyahâtleri, tarîkat 
faaliyetleri, ilim irşâd gayretleri ile Müştâk Baba’nın geniş eşrâfının olduğu anlaşılmaktadır. 
Müştâk Baba’nın çok sayıda müridi ve muhibbi olduğu gibi, onu çekemeyenler de vardı. 
Nitekim Müştâk Baba, Muş’ta bulunduğu sırada 1247/1831 yılında yetmiş beş yaşında iken 
seccâdesinin başında şehid edildi.32 Vefatı akabinde seccâdesinin altında şu şiiri bulundu: 

Yâ Resullallâh ‘uluvv-ı şân senin 
Server-i kevneynsin fermân senin 
Dest-i hükmünde sehâ çevgân senin 
Top senin, çevlân senin, meydân senin 
Söz senin, devlet senin, devrân senin33 

Müştâk Baba vefatından birkaç gün önce, kırk kurban kestirerek, yörenin fakirlerine 
dağıttı. Bu esnada “Ya Rab! Bu abd-i kemtere rütbe-i şehâdeti ihsân eyle. Tâ ki, Haseneyn’e 
iltihâk edeyim.” diye niyâzda bulundu.34 Onun şehâdet mertebesine ulaşmasıyla bu duasının 
kabul olduğu anlaşılmaktadır. Vefatından iki ay önce kaleme aldığı şu şiiri ise onun ilâhî aşk 
üzere hayat yaşadığına işaret etmektedir. 

                                                
28 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 13. 
29 Cumhuriyet’in 50. Yılında Bitlis 1973 İl Yıllığı, 162; İlgili şiire dair bilgi için bk. Gündoğdu, Müştâk Baba (Dîvân), 30-32. 
30 Gündoğdu, Müştâk Baba (Dîvân), 24-25, 27. 
31 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 51. 
32 Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 1: 121-122. 
33 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 43; Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 1: 122. 
34 Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 1: 122. 
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Ömrümüz bu sene yetmiş beşe 
Yetmiş ey cân güzel et endîşe 
Bundan artık yaşamazsa da n’ola 
Kalmadı dilde murâdım cânâ 
Sırr-ı lâ-havf ile bî-bâk oldum 
Pîr-i fânî ü ferahnâk oldum35 

Muş ilimizde bulunan Müştâk Baba’nın kabri, günümüzün önemli ziyaret 
mekânlarından olup, 1253/1837 tarihli mezar taşı kitabesinde şu ifadeler yer almaktadır:   

Hazâ merkadü’ş-şehîdü’s saîd el-merhûm, el-magfûr 
el-âlimü’l-ârif bi’n-nevâi’l-ma‘ârif ferîdü’d-dehr  
el-muhtâc ilâ-rahmeti ve’l-gufrân el-Hâc Mustafau’ş-şuhûr 
Müştâk Baba bin Molla İbrâhim kutile mazlûmen fi sene, 1253/183736 

Müştâk Baba 1247/1831 yılında vefat etmiştir. Dolayısıyla kitabe üzerinde yer alan 
1253/1838 tarihi, onun şehâdetine işaret etmeyip, mezar taşının yapıldığı yılı hatırlatmaktadır.37 
Bununla birlikte Müştak Baba’nın kabri 2012’de onarılmıştır. 

1.2. Eserleri 
Müştâk Baba, tarîkat pîri olmasının yanı sıra hem nazım hem de nesir türünde eserler 

kaleme almış bir müelliftir. Onun tespit edilebilen telifleri arasında Dîvân-ı Müştâk Baba,38 Âsâr-ı 
müştâk esrâr-ı uşşâk,39 Bahâr-nâme,40 Mektûbât-ı Müştâk gibi eserler bulunmaktadır.41 

Türkçe, Arapça ve Farsçaya hâkim olan Müştâk Baba’nın Dîvân’ında kullandığı dili 
genel olarak sanatlı ve ağır olmakla birlikte, Yûnus edâsını anımsatan şiirleri de yer almaktadır. 
Meselâ, şu şiiri bunlardan biridir: 

Allah bilir ne âlem oldu 
Cânân ile cân hem-dem oldu42 

1.3. Müştâk Baba Dîvânı’nda İlâhî Aşk Anlayışı 
Zâhirî ve bâtınî ilimlerdeki vukûfiyeti, şiir ve mûsikîdeki kabiliyeti, tasavvufî 

faaliyetleriyle Müştâk Baba, hem kendi döneminde hem de sonraki dönemlerde adından sıkça 

                                                
35 Gündoğdu, Müştâk Baba (Dîvân), 41-42. 
36 Gündoğdu, Müştâk Baba (Dîvân), 42. 
37 Gündoğdu, Müştâk Baba (Dîvân), 42. 
38 Münacaât, na‘t, müstezat, mehdiye, tahmis, nazîre, gazel, kasîde ve mersiye gibi Dîvân Edebiyatı’nın muhtelif 
türlerinde şiirlerin yer aldığı Müştâk Baba Dîvânı’nın yazma nüshaları, Millet Kütüphânesi, Ali Emîrî Efendi, nr. 403-404, 
Ankara Millî Kütüphane, 06 Hk nr. 4885 ve 1464; İstanbul Üniversitesi Kütüphânesi, TY. nr. 3821; Almanya Millî 
Kütüphane, Ms. or. quart nr. 1449’da kayıtlı bulunmaktadır. Müştâk Baba’nın en çok bilinen bu eseri 1264/1848 yılında 
eski harflerle basılmıştır. 1997 yılında Mehmed Kemâl Gündoğdu tarafından neşredilmiştir. Müştâk Baba’nın Dîvân’ı ile 
ilgili diğer bir çalışma şudur: Mustafa Özkul, Dîvân-ı Müştâk Baba, Hayâtı ve Eserleri  (İstanbul: Kadıoğlu Matbaası, 1972). 
Detaylı bilgi için bk. Çiftçi, Maktul Şâirler, 586. 
39 Âsâr-ı müştâk esrâr-ı uşşâk adlı eseri Müştâk Baba’nın hayatı, tarîkat silsilesi ve tasavvufî görüşlerini içermektedir. 
Hatırât türünde kaleme alınan bu eserin bir nüshası, Süleymaniye Kütüphanesi, Hacı Mahmûd, nr. 2421’de kayıtlıdır. 
İkinci nüshası Anakara Millî Kütüphane, Yazma Eserler Bölümü’nde, 06 Mil Yz B 1114 ile 1808 numarasıyla kayıtlıdır. 
Bir başka nüshası ise Mısır Millî Kütüphânesi’nde bulunmaktadır. Akot, Müştâk-ı Bitlisî, 81-83. 
40 Farsça bu eser, Dîvân tarzında kaleme alınmış olup, basılmamıştır. Gündoğdu, Müştâk Baba (Dîvân), 44. 
41 Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 1: 124. 
42 Gündoğdu, Müştâk Baba (Dîvân), 33. 
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söz edilen önemli bir şahsiyettir. Tasavvuf ve edebiyat çevrelerinin ilgi gösterdiği Dîvân’ında 
Türkçe, Arapça, Farsça dinî tasavvufî içerikli şiirlere yer vermiştir. Na‘t, münacât, gazel, kasîde 
türündeki şiirleri ihtivâ eden eserinde Müştâk Baba’nın hemhâl olduğu ilâhî aşkın coşkusu 
sezilmektedir. 

Aşk, tadarak ve yaşanarak anlaşılan, künhüne tam olarak ulaşılamayan tabii, rûhânî bir 
duygudur. Bu anlamda Müştâk Baba’nın ilâhî aşka dâir şiirlerine bakıldığında, gönül 
dünyasında onun, mâşûkuna kavuşma hasreti sezilmektedir.  Müştâk Baba, “İyi bilin ki, kalpler 
ancak  Allah’ı anmakla tatmin olur.” (Ra’d Sûresi, 13/28) âyetine işaret ederek, kalbinin Hakk’a 
kurbiyet ve muhabbetle teskin olduğunu belirtir. Bununla birlikte o, gönlündeki nûrânî 
parıltıların, kendisini selâmete erdirdiğini şöyle dile getirir.  

Âteş-i ‘ışk u muhabbetle gönül buldu hayât 
Şem‘ veş şu’le-i dildir bana bâdî-i necât43 

Aşka dâir hakîkatin yansımaları, insanın kalbinde tecellî eder. Çünkü kalp, âşıkla 
mâşûkun buluşma noktasıdır. Bir başka şekliyle kalp, insandaki madde âlemiyle, mânâ 
âleminin sınırlarının çizildiği bölgedir. İnsanın mânâ âlemi olan kalbinde, ulvî ya da suflî ne 
mevcûd ise madde âlemine yansıyan da odur. Bu anlamda Müştâk Baba kalbi, ilâhî aşkın bir 
aynası olarak kabul eder. Ona göre basîret ehli insanın gönlü, hem beyt-i Hüdâ hem de mir’at-ı 
Hakk’dır. Müştâk Baba, bu hususu şöyle ifade eder: 

Gönlümüz beyt-i Hüdâ’dır sînemiz mir‘ât-ı Hakk 
Hakk cemâlin görmek istersen basîret gözün aç44 
İnsan, mâşûku ile görüştüğü hitâb mahalli olan gönlünü, ağyâra kaptırmadığı zaman, 

mânevî futuhâtı açık olur. Müştâk Baba’ya göre basîret ehli kimse, hüsn-i cemâle baktığı için 
gayrı temâşâdan zaten vazgeçer.45 

Müştâk Baba’nın beyitlerinde dile getirdiği ifadelerde, genelde onun âyet ve hadîsleri 
refarans aldığı görülmektedir. Meselâ “Allah, sadırların içinde olanı hakkıyla 
bilendir.”(Lokmân Sûresi, 31/23) âyetinden hareketle Allah’ın, kurbiyet duyduğu kulunun 
kalbine her an nâzır olduğunu ifade eder.46 Dolayısıyla hâl ehli âşığın, diğer bayağı sevgilere ve 
yakınlıklara pek ihtiyacı yoktur. İlgili hususu Müştâk Baba şu şekilde zikreder: 

‘Aşkına yandu cân u dil ey dilnişîn meded 
Biryâne döndü kâlbud-i âteşin meded47 

İlâhî aşkı gönül dünyasında bilfiil tecrübe eden Müştâk Baba, sûretinde ve sîretinde bu 
hâlin vukû bulması için Allah’a şu ifadelerle münâcâtta bulunur: 

Yâ Rab bî-hakkı şâh-ı kevneyn 
Yâ Rab bi-sırrı kâbe-kavseyn 
Kıl gönlümü ‘aşk-ı pâk ile zeyn 
Çün hâne senindir eylegil şeyn 

                                                
43 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 15.  
44 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 17. 
45 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 17. 
46 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 21. 
47 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 21. 
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Teşrîfe hezâr merhabâlar 
Teklîfe ne hâcet ey dilârâ 
Dîdârına muntazır ehibbâ 
‘Arzeyle cemâl kıl tecellâ 
Ser-mest-i visâl olup serâpâ 
Hayrânın ola şehâ gedâlar48 

Müştâk Baba’ya göre Hak Teâlâ, tecellîye dair esrârını velî kullarının kalbinde ızhâr 
etmiştir. Bu anlamda Müştâk Baba, böyle bir sırra mazhar olmuş önemli bir şahsiyettir. Nitekim 
o, gönül âleminin ezelden beri Hakk Teâlâ’nın tecellîgâhı olduğunu şu şiirinde zikreder:  

Gezen Hakk gezdiren Hakk söyleyen Hakk söyleten Hakk’dır 
Velî ‘ârifleri kendine kendi tercümân eyler 
Bana ketm-i me‘ânî emrin eyler Hazret-i Cânân 
Yine ketmetmeyip esrârını kendi ‘ayân eyler 
Bu gönlüm tâ ezel ol pâdişâhın tahtgâhıdır 
Niçun dil-mürdeler ol dil-nişîni lâ-mekân eyler49 

Müştâk Baba’ya göre ilâhî aşkın tezâhürü, her kulun istidâdına göre farklılık arz eder. 
Ona göre böyle bir tecellî ârif, âlim ve câhilde muhtelif şekillerde gerçekleşir. Müştâk Baba, ilgili 
hususu şu cümlelerle ele alır: “Âriflere mefhûm oluruz, câhile mektûm, hâl ehline ma‘lûm 
oluruz.”50 Müştâk Baba âşıkların  çeşitli sırlara vâkıf olduğunu, onların zerrede şemsi, katrede 
bahr-ı ummânı gördüğünü belirtir.51 Müştâk Baba, tecrübe ettiği ilâhî aşka dair sırrı ise şu 
ifadelerle dile getirir:  

Sûretâ olsam cüdâ seneden efendim sîretâ 
Hâtırım bir lahza olmaz dergâhından inkitâ‘52 

Müştâk Baba kendisini zerre-i nâçiz, katre-i fâni olarak tanımlar. Sadece Hakk Teâlâ’nın 
lutf-ı inâyetiyle bahr-i ummânda sonsuzluğa eriştiğini şu ifadelerle dile getirir:  

İlâhi zerre-i nâçiz idim nâ-bud u nâ-peydâ 
Kemâl-i rahmetinle vâsıl-ı şems-i hüdâ ettin 
İlâhi katre-i fânî idim bî-hûd u nâ-mevcûd 
Hüvviyet-i âşinâ-yı bahr-i ‘ummân-ı bekā ettin53 

Bu ifadelerde görüldüğü üzere Müştâk Baba’nın en önemli özelliği tevazu sahibi 
olmasıdır. Bu yönü şiirlerinde açıkça görülmektedir.  

Müştâk Baba, bir başka beytinde ise sevgiliyi aramak için beyhûde zahmetlere 
katlanmak yerine mâşûkun, âşıkların gönüllerinde olduğunu dile getirir.54 Müştâk Baba bir 
diğer beytinde ise, çeşitli merhalelerden geçtikten sonra aradığını bulduğunu, hakka’l-yakîn 

                                                
48 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 22. 
49 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 29. 
50 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 33. 
51 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 34. 
52 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 40. 
53 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 46. 
54 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 52. 
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mertebesine ulaştığını şu cümlelerle ifade eder: “Anı ‘ilme’l-yakîn ‘ayne’l-yakîn hakka’l-yakîn 
buldum.”55 Müştâk Baba bu aşamadan sonra kendinden geçtiğini, öyle ki, şuurunun dahi 
devreden çıkıp divâne olduğunu şu şekilde açıklar: 

Şarâb-ı şevk ile mestâne oldum 
Şuurum kalmadı dîvâne oldum56 

Aşkı, hâl diliyle anlattığı şiirinde Müştâk Baba, onun Yûsuf’un Züleyhâ’sında, 
Mecnûn’un Leylâ’sında olduğunu belirterek aşkın gönüllerde seyreylediğini şöyle zikreder:  

Nîce Mec’nûnlara Leylâ’yım ben 
Yusfû’m reşk-i Züleyhâ’yım ben57 

Müştâk Baba’nın kısaca “Bir ‘acâyib sırr-ı a‘zamdır.”58 diye nitelendirdiği aşk, misafir 
olduğu gönle öyle bir coşkunluk hâli yaşatır ki, o bunu “aşkı olan yorulmadan raksa girer.”59 
ifadeleriyle özetler. Müştâk Baba’ya göre Hakk’ın tecellîlerine mazhar olan âşık, her ne kadar 
sûret itibariyle mâşûkundan ayrı olsa da sîrette ayrı değildir. Müştâk Baba bahsi geçen durumu 
şöyle belirtir: 

Sûretde cüdâ olmuş dedim rûh-i âlinden  
Sîretde cüdâ olmaz dil seyr-i cemâlinden60 

Müştâk Baba’ya göre, aslında dünyâya gelen herkes, sür’atle cânân olan sevgiliye 
intikâl eder. Sevgiliye olan bu yolculuk, Müştâk Baba gibi bazı hâl ehli  âşıklar için daha 
dünyada iken mânen başlar. Müştâk Baba ilgili konuyu şöyle izah eder: 

Dâr-ı dünyâya gelen rihlet eder 
Cânib-i cânâna sür‘atle gider61 

Müştâk Baba’ya göre, hâl ehli âşık, ancak nefs ve hevâdan uzaklaşıp, rûhu ile ünsiyet 
kurması hâlinde Hakk’a yakınlık elde eder.62 Dîvân’ındaki ifadelerde görüldüğü üzere Müştâk 
Baba, gönül  dünyasından yansıyan ilahî aşk terennümlerini şiir diliyle samimi bir uslupla ifade 
eder. Aslında onun mânen yaşadığı aşk, bu anlattıklarının çok daha ötesinde seyreder. Bilindiği 
üzere âşıklar için aşkı tanımlamaktan daha zor bir şey yoktur. 

2. Kuddûsî Baba ve İlâhî Aşk Anlayışı 
2.1. Hayatı 
Velîler, Esmâ-i Hüsnâ’dan nasiplendikleri ismin hakîkatiyle mânâ âleminde mertebeler 

kateder. Bu anlamda Ahmed Kuddûsî, Allah’ın kusur ve noksanlıklardan münezzeh olma 
anlamındaki “Kuddûs” ismiyle vasıflanmış önemli bir şahsiyettir.63 O, “Kuddûsî” ismiyle ilgili 

                                                
55 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 52. 
56 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 56. 
57 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 61. 
58 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 81. 
59 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 84. 
60 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 84. 
61 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 84. 
62 Müştâk Baba, Dîvân-ı Müştâk Baba, 95. 
63 Mustafa Özdamar, Kuddûsî (İstanbul: Kırkkandil Yayınları, 2003), 21. 
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geçmişinin Elest Bezmi’ne dayandığını, ana rahminde bu sürecin devam ettiğini şu ifadelerle 
dile getirir: 

Rûz-i Elest’de ben ana demiş idim çünkî belâ 
Ol ‘ışkını verdi bana Kuddûsîyem Kuddûsîyem 
Bil ana rahminde beni ki etmişem takdis anı 
Anam işitmişdir bunu Kuddûsîyem Kuddûsîyem64 

19. yüzyıl hâl ehli şâir mutasavvıflarımızdan olan Ahmed Kuddûsî, Maraşlı Şeyh 
Seyyid Hacı İbrahim Efendi’nin (ö. 1201/1786) oğludur. Bu sebeple Mer’aşî-zâde, İbnü’l-Mer’aşî 
unvanlarıyla tanınır.65 Bununla birlikte Ahmed Kuddûsî, Hazînetü’l-esrâr ve ganîmetü’l-ebrâr adlı 
eserinin Mukaddime ve Hâtime bölümlerinde kendisini Ahmed b.İbrâhim olarak tanıtır.66 

Ahmed Kuddûsî, aslen Kahramanmaraşlıdır. Bu bölgede işlenen birtakım zulüm ve 
sıkıntılardan dolayı babası Şeyh Seyyid Hacı İbrahim Efendi, âilesiyle Niğde’ye göç etmiştir.67 
Ahmed Kuddûsî 1183/1769 yılında Niğde vilâyetinin Bor68 kazâsında dünyaya geldi.69 İlk 
tahsilini zâhirî ve bâtınî ilimlerde mâhir bir kişi olan babasının nezâretinde yaptı. Babasının 
teşviki ile küçük yaşta iken Nakşibendiyye tarîkatına intisâb etti.70 Babası tarafından çok erken 
yaşlarda “tevhid” anlayışını idrâk etmeye yönlendirildi.71 Tevhidî bilinçle yetişen Ahmed 
Kuddûsî, daha on iki yaşında iken, aşkın kendisi için yâr ve yoldaş olduğunu şöyle dile getirir:  

On ikiye erdi yaşım ‘ışk oldu yâr u yoldaşım 
Takdîs-i hak idi işim Kuddûsîyem Kuddûsîyem72 

Tasavvufî ortamda büyüyen Ahmed Kuddûsî, henüz çocuk iken Nakşibendiyye 
tarîkatının Ahrâriyye koluna mensup babasından Nakşî icâzeti aldı. İlerleyen yıllarda Ahmed 
Kuddûsî, mânâ âleminde irtibat kurduğu Abdülkādir Geylânî’nin mânevî işaretiyle Kādiriyye 
tarîkatına yöneldi. Seyr ü sülûkunu tamamlamasının ardından mezkûr tarîkattan hilâfetle 
görevlendirildi.73 Dîvân’ında Kādiriyye tarîkatına intisâb ettiğini “Kādirîyiz biz ki 
Abdülkādir’in ebdâliyiz.”74 ifadeleriyle zikreder.  

Ahmed Kuddûsî, “icâzet-i âmme” ile Kıyamet’e kadar tüm mü’minlere Kādiriyye 
tarîkatından zikirde icâzete izin verdiğini belirtmiştir. Buna göre Ahmed Kuddûsî, İcâzetnâme 

                                                
64 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 128. 
65 Ahmed Kuddûsî, Hazînetü’l-esrâr ve ganîmetü’l-ebrâr, trc. Hüseyin Sunar (İstanbul: Hasret Matbaacılık, 2008), 55, 323; 
Abdullah Develioğlu, Büyük İnsanlar (Üç bin Türk ve İslâm Müellifi) (İstanbul: Yaylacılık Matbaası, 1973), 318. 
66 Ahmed Kuddûsî, Hazînetü’l-esrâr, 55, 323. 
67 Fehmi Kuyumcu, Kuddûsî Dîvânı (Ankara: Gaye Matbaacılık, 1982), 18-19; Süleyman Uludağ-Mustafa Âsım Köksal, 
“Kuddûsî Ahmed Efendi”, Türkiye Diyânet İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2002), 26: 315. 
68 Fehmi Kuyumcu, Dede Paşa’nın 1967 yılında ilk defa Bor’a geldiğinde, buranın mâneviyattaki adından dolayı Nur 
olarak kaydedildiğini ifade eder. Kuyumcu, Kuddusî Dîvânı, 70. 
69 Ahmed Kuddûsî, Hazînetü’l-esrâr, s. 55; Uludağ- Köksal, “Kuddûsî Ahmed Efendi”, 26: 315.  
70 Recep Dikici, Saçaklızâde ve Osmanlı Dönemi Maraşlı Âlimler (Konya: Çizgi Kitabevi, 2014), 137. 
71 Ali Tenik, Ahmed Kuddûsî (İbnülmerâşî) (Kahramanmaraş: Öncü Basımevi, 2011), 36.  
72 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 129. 
73 Mustafa Âsım Köksal, Hak Âşık’ı Büyük Mürşid Ahmed Kuddûsî (k.s), haz. A. Cüneyd Köksal (İstanbul: Köksal 
Yayıncılık, 2001), 30; Özdamar, Kuddûsî, 25. 
74 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 42. 
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adlı risâlesini okuyan, her gün yüz istiğfar, on selavât, sayısı belli olmayan şekilde “lâ ilâhe 
illâllah” zikrine devam edenleri icâzetli saymıştır.75 Ahmed Kuddûsî ilgili hususu şöyle belirtir: 

Bulamazssan şeyhi sana benden olsun izn-i tâm 
Eyle imdi zikri bî had etme aslâ ihtirâz 
Bu icâzet-i âmmedir verdim izin isteyene  
Tâ kıyâmet günüe dek zâkirine var icâz  
Yazana okuyana dinleyene verdim izin  
Bu hakîkat emirdir zan etmeyiniz emr-i mecâz 
Her kim eyler bu icâzet nâmeye hoş hüsn-i zân  
Anı Allah ehl-i irfândan eder mahrûm komaz76 

Ahmed Kuddûsî on sekiz yaşında iken,  babası İbrahim Efendi 1201/1786 yılında vefat 
etti. Babasının vefatına üzülen Ahmed Kuddûsî, memleketini terk ederek önce Kayseri 
ardından Tokat’ın Turhal ilçesine gitti. Burada Mustafa Efendi’nin tedrîs halkasına dâhil oldu. 
Medreseden yetişen, “Turhal şeyhi” olarak bilinen Mustafa Efendi (ö. 1197/1783) önce Amasya, 
ardından İstanbul’da ilim tahsil etmiş âlim bir zâttır.77 Bahse konu olan Mustafa Efendi, 
Şam’daki ikâmeti esnâsında Murâd-ı Nakşibendî’nin oğlu Şeyh Ali Murâdî’ye (ö.1184/1770) 
intisâb etmiş ve onun halifesi olmuştur. Nakşibendiyye tarîkatının Müceddidiyye koluna 
mensûb olan Mustafa Efendi Turhal’da medfûndur.78 Bununla birlikte Mustafa Efendi’nin 
üveysî meşreb olduğu bilinmektedir. Nitekim o, Şam’da bulunduğu esnada Hz. Peygamber’i 
rüyasında gördü ve onun isteğiyle Kudüs’e gitti, burada dokuz ay Üveysî terbiyesi edindi.79 

Ahmed Kuddûsî Turhal’da Mustafa Efendi’nin tarîkat halkasına katılarak ondan icâzet 
aldı. Zâhirî ve bâtınî ilimlerde ulaştığı mertebe ile mürşidi Mustafa Efendi’nin takdirini 
kazandı. Tokat’taki eğitiminin ardından uzun müddet seyr u sülûkunu seyahat yoluyla devam 
ettirerek, muhtelif memleketlere ziyaretlerde bulundu. Ahmed Kuddûsî, Tokat’tan sonra 
Erzincan, Şam, Mısır ve Hicaz’a gitti.80 Hac farîzâsını yerine getirdiği Hicaz topraklarında on 
yedi yıl ikâmet etti. Mekke ve Medine’de uzun yıllar inzivâ hayatı yaşadı. Seyahatlerinin 
ardından memleketi Bor’a geri döndü.81 Ahmed Kuddûsî memleketinde bazı kimselerin 
kendisine yönelik sıkıntılarına maruz kaldığı için riyâzata dayalı hayatını on üç yıl daha devam 
ettirdi.82 Ahmed Kuddûsî 1265/1849 yılında Bor’da seksen iki yaşında vefat etti.83 Ahmed 
Kuddûsî’nin kabri, Niğde ile Ankara yolunun kesiştiği yerde Sarı Saltuk Türbesi yakınındaydı. 
Fakat sonradan mezarların şehir dışına nakledilmesi kararına uyularak, kabri bugünkü yerine 

                                                
75 Köksal, Hak Âşık’ı Büyük Mürşid Ahmed Kuddûsî, 39. 
76 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 65. 
77 Bursalı Mehmed Tahir Efendi, Osmanlı Müellifleri (İstanbul: Matbaa-i Âmire, 1333), 1: 108. 
78 Mustafa Efendi hakkında daha fazla bilgi için bk., Ahmet Cahit Haksever, “Turhallı Mustafa Efendi ve Bazı Tasavvufî 
Kavramlara Yaklaşımı”, Tasavvuf  İlmî ve Akademik Araştırma Dergisi 13/5 (Temmuz- Aralık 2004), 363-381; Tenik, Ahmed 
Kuddûsî (İbnülmerâşî), 39-40. 
79 Ahmet Cahit Haksever, “Bir Dinî Tecrübe Çeşidi Olarak Üveysîliğin Epistemik Değeri: Turhal Şeyhi Mustafa Efendi 
Örneği”, Gaziosmanpaşa Üniversitesi, Tokat Tarihi ve Kültürü Sempozyumu Bildirileri (Tokat, 25-26 Eylül 2014), ed. Ali 
Açıkel (Tokat: Bildiriler, 2015), 3: 40.  
80 Özdamar, Kuddûsî, 10. 
81 İbnü’l-Emin Mahmud Kemâl İnal, Son Asır Türk Şairleri (Ankara: Atatürk Kültür Merkezi Yayınları, 2000), 120-121; 
Mehmed Süreyyâ, Sicill-i Osmânî  (İstanbul: Matbaa-i Âmire, 1308), 4: 58.  
82 Dikici, Saçaklızâde ve Osmanlı Dönemi Maraşlı Âlimler, 138. 
83 Bursalı Mehmed Tahir Efendi, Osmanlı Müellifleri, 1: 150. 
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nakledildi.84 Ahmed Kuddûsî’nin vefatından sonra, oğlu Abdurrahman Rûhî Efendi meşîhate 
geçti.85 Onun da vefatından sonra Ali Efendi bu görevi îfâ etti. Ali Efendi’nin ölümünden sonra 
Hacı İbrahim Girgin Efendi (Hacı Emmi), ardından Ali Efendi’nin oğlu Ahmed Eren Efendi 
şeyhlik vazifesini yerine getirdi.86 

Sûfîler, ülkenin huzurlu olduğu dönemde ilim irşâd faaliyetleriyle meşgul olurken, 
savaş gibi birtakım zorluklar esnasında ise vatanın kurtuluşu için mücadele etmişlerdir. 
Nitekim Ahmed Kuddûsî, 1222/1807 ve 1225/1810 yılındaki Osmanlı Rus savaşlarına katıldığı 
gibi Balkan cephesinde de bulunmuştur.87 Böylece Ahmed Kuddûsî, uzun yıllar halvet hayatı 
yaşayarak îfâ ettiği cihâd-ı ekber’in yanı sıra cihâd-ı asgar vazifesini de yerine getirmiştir. 

Ahmed Kuddûsî, yaşadığı ömür diliminde birden fazla padişah dönemine şâhidlik 
etmiştir. Nitekim III. Mustafa zamanında (1754-1774) dünyaya gelen Ahmed Kuddûsî, 
I.Abdülhamid (1774-1789), III. Selim (1789-1807), IV. Mustafa (1807-1808), II. Mahmud (1808-
1839) ve Abdülmecid (1839-1861) dönemlerini yaşamıştır. II. Mahmud ve Abdülmecid başta 
olmak üzere şiirlerinde bazı Osmanlı sultanlarına yer vermiştir.88 Ahmed Kuddûsî, yönetim 
tarafından İstanbul’a davet edilmiştir. Hâl ehli kişiliği ile tanınan Ahmed Kuddûsî’ye sarayda 
ikamet etmesi teklif edilmiştir. O, sade bir hayat yaşamayı tercih ettiği için bunu kabul 
etmemiştir.89 Mütevazı hayatıyla, ilme ve irfâna düşkünlüğüyle Ahmed Kuddûsî evlenmeyi de 
pek düşünmemiştir. Fakat aldığı mânevî işâretle nikâhlanması yönünde âlametler belirince, 
müteaddid defalar evlenmiş ve çok sayıda evlâdı olmuştur.90 

2.2. Eserleri 
Ahmed Kuddûsî dinî ve tasavvufî sahada muhtelif eserler kaleme almıştır. Şüphesiz 

onun en önemli telifi Dîvân’ıdır. Mezkûr eserde, çeşitli kavram ve konulara şiir diliyle yer 
vermiştir. Dîvân’da ilâhî aşkın işareti olan coşkun, lirik samimi üslûbun hâkim olduğu 
görülmektedir. Şiirlerinin içeriğinden, Ahmed Kuddûsî’nin zâhirî ve bâtınî ilimlere vâkıf 
olduğu anlaşılmaktadır. Ahmed Kuddûsî’nin hayat tecrübesinin izlenimi olan şiirleri, tasavvufî 
ve edebî çevreler tarafından oldukça rağbet görmüştür.91 Vasfi Mahir Kocatürk, Ahmed 
Kuddûsî’nin tekke şiirinin son büyük mümessili olduğunu, ondan sonra bu sahada önemli bir 
isim yetişmediğini dile getirmiştir.92 

Ahmed Kuddûsî’nin başta babası Hacı İbrahim Efendi olmak üzere Dîvân’ında 
isimlerine yer verdiği Hz. Peygamber, Abdülkādir-i Geylânî, Bâyezid-i Bistâmî, Bişr-i Hâfî, 
Sühreverdî, Gazâlî, Bahâeddîn-i Nakşibend, Abdülvehhâb Şârânî, Yûnus Emre, Tapduk Emre, 

                                                
84 Fehmi Kuyumcu, Ahmed Kuddûsî’nin mezarının nakli esnasında vuku bulan birtakım olayları eserinde detaylı 
olarak anlatır. Bk. Kuyumcu, Kuddûsî Dîvânı, 46-47. 
85 Köksal, Hak Âşık’ı Büyük Mürşid Ahmed Kuddûsî, 55. 
86 Uludağ- Köksal, “Kuddûsî Ahmed Efendi”, 26: 316. 
87 İsmail Özmel, Dünden Bugüne Niğdeli Şâirler (Niğde: Niğde Valiliği Yayınları, 1990), 26; Dikici, Saçaklızâde ve Osmanlı 
Dönemi Maraşlı Âlimler, 139. 
88 Kuyumcu, Kuddûsî Dîvânı, 35. 
89 Dikici, Saçaklızâde ve Osmanlı Dönemi Maraşlı Âlimler, 139. 
90 Köksal, Hak Âşık’ı Büyük Mürşid Ahmed Kuddûsî, 29. 
91 Vasfi Mahir Kocatürk, Türk Edebiyatı Tarihi (Ankara: Edebiyat Yayınevi, 1964), 613-614. 
92 Kocatürk, Türk Edebiyatı Tarihi, 614.  
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Sarı Saltuk ve Mevlânâ gibi isimlerden etkilendiği anlaşılmaktadır.93 Mevlânâ’yı ziyaret eden 
Ahmed Kuddûsî, “Yâ Hazret-i Mevlânâ” adlı şiiriyle bu buluşmayı dile getirmiştir.94 Mânâ 
ilimlerinden edindiği terbiye ile Ahmed Kuddûsî’nin üveysî meşreb olduğu söylenebilir. 
Bununla birlikte tevazua önem vermesi hasebiyle onun Melâmî anlayışta olması muhtemeldir. 

Ahmed Kuddûsî, dinî tasavvufî sahada birçok eser kaleme almıştır. Tespit edilebilen 
telifleri şunlardır: Dîvân-ı Kuddûsî,95 Vasiyetnâme-i Kuddûsî,96 İcâzetnâme-i Kuddûsî,97Nesâyih-ı 
Ahmed Kuddûsî,98Hazînetü’l-esrâr ve ganîmetü’l-ebrâr,99 Medâyih Risâlesi, Muhtasar Tıbb-ı Nebevî, 
Pendnâme-i Kuddûsî,100 Nutk-ı Der Hakkı Mevlânâ,Mektûbat,101 Tuhfetü’l Mülûk.102 

2.3. Kuddûsî Baba Divânı’nda İlâhî Aşk Anlayışı 

Ahmed Kuddûsî’nin Dîvân’ı incelendiğinde onun şerîat, tarîkat, hakîkat ve ma‘rifete 
dair ilimlere vukûfiyetinin olduğu,103 bunları şiir diliyle ilgili başlıklar altında ele aldığı 
anlaşılmaktadır. İlâhî aşk başta olmak üzere pek çok tasavvufî kavrama yer vermiştir. 

Allah’ın “Kuddûs” isminin tecellîlerini daha ana rahmindeyken tecrübe eden Ahmed 
Kuddûsî, ilâhî aşkla çok erken vakitte tanışan nadir sûfîlerden biridir. Daha önce de zikredildiği 
üzere o, mânâ ilimlerinin yaşandığı âile ortamında yetişmiştir. Ahmed Kuddûsî, ilâhî aşk temalı 
Dîvân’ında bunu şöyle anlatır: 

                                                
93 Köksal, Hak Âşık’ı Büyük Mürşid Ahmed Kuddûsî, 26-27; Özmel, Dünden Bugüne Niğdeli Şâirler, 22; Tenik, Ahmed Kuddûsî 
(İbnülmerâşî), 38. 
94 Said Aykut, “Ahmed Kuddûsî (1265/1849)”, Sahâbe’den Günümüze Allah Dostları (İstanbul: Şûle Yayınları, 1996), 9: 100. 
95 Dîvân-ı Kuddûsî,Ahmed Kuddûsî’nin dinî ve tasavvufî konulara yer verdiği en hacimli eseridir. Dîvân’ın ilk baskısı, 
onun vefatından on yıl sonra 1275/1859 yılında yapılmıştır. İbrahim Eren Nüshası, Mevlânâ Müzesi Nüshası, Millî 
Kütüphane Nüshası, İstanbul Üniversitesi Nüshası, Cüneyt Köksal Nüshası ve diğer Taş Basma gibi muhtelif nüshaları 
bulunmaktadır. Detaylı bilgi için bk. Köksal, Hak Âşık’ı Büyük Mürşid Ahmed Kuddûsî, 58-59; Ahmet Doğan, Kuddûsî 
Divânı (Ankara: Akçağ Yayınları, 2013), 16-20. 
96 Vasiyetnâme-i Kuddûsî, Ahmed Kuddûsî’nin vefatından önce dile getirdiği vasiyetleri içermektedir. Mevlânâ Müzesi 
Kütüphânesi 2444 numarada kayıtlı bulunan Küllîyât-ı Kuddûsî içinde 58-60 sayfalar arasında yer almaktadır. Doğan, 
Kuddûsî Divânı, 50; Tenik, Ahmed Kuddûsî (İbnülmerâşî), 59. 
97 İcâzetnâme-i Kuddûsîadlı risâlede, Ahmed Kuddûsî’nin mânâ yoluyla bütün mü’minlere izin verdiği manzum ve 
mensur nitelikteki zikir icâzetnâmesi bulunmaktadır. Mevlânâ Müzesi Kütüphânesi 2444 numarada kayıtlı bulunan 
Küllîyât-ı Kuddûsî içinde 147-148 sayfalar yer almaktadır. Doğan, Kuddûsî Divânı, 50; Tenik, Ahmed Kuddûsî (İbnülmerâşî), 
58. 
98 Nesâyih-ı Ahmed Kuddûsî, çocukları ve yakınlarına yazdığı bu risâlesinde Ahmed Kuddûsî, hayatında önemli gördüğü 
dinî ve tasavvufî konulara yer vermektedir. Mevlânâ Müzesi Kütüphânesi 2444 numarada kayıtlı bulunan Küllîyât-ı 
Kuddûsî içinde 200-203 sayfalar arasındaNesâyih-ı Ahmed Kuddûsî risâlesi bulunmaktadır. Doğan, Kuddûsî Divânı, 50; 
Tenik, Ahmed Kuddûsî (İbnülmerâşî), 57.  
99 Arapça kaleme aldığıHazînetü’l-esrâr ve ganîmetü’l-ebrâr adlı eseri, hacim bakımından Dîvân’dan sonra Ahmed 
Kuddûsî’nin ikinci büyük telifidir. Söz konusu eser, Konya Mevlânâ Müzesi Kütüphânesi 2444 numarada kayıtlı 
bulunan Küllîyât-ı Kuddûsî’nin 207b-285a varakları arasında yer alır. Ahmed Kuddûsî bu eserinde ilim, zühd, halvet, 
zikir, tarîkat, ahlâk, semâ, tevbe, seyrüsülûk, namaz gibi dinî tasavvufî konuları âyet, hadis ve mutasavvıfların 
görüşlerinden hareketle ele almıştır. Mezkûr eser 1241/1825 yılında tamamlamıştır. Hüseyin Sunar tarafından tercüme 
edilmiştir. Tenik, Ahmed Kuddûsî (İbnülmerâşî), 56. 
100 Pendnâme-i Kuddûsî Ahmed Kuddûsî’nin vefat etmeden kısa süre önce Türkçe yazdığı tarihî, dinî, tasavvufî nasihat 
ağırlıklı bir risâledir. Konya Mevlânâ Müzesi Kütüphânesi 2444 numarada kayıtlı bulunan Küllîyât-ı Kuddûsî içinde 39-
57 sayfalar arasında yer almaktadır. Mezkûr eser 1264/1848 yılında tamamlanmıştır. Doğan, Kuddûsî Divânı, 50; Tenik, 
Ahmed Kuddûsî (İbnülmerâşî), 57. 
101 Mektûbat, Ahmed Kuddûsî’nin Külliyât’ında akraba dost ve yakın çevresine yazdığı mektuplardan oluşmaktadır. Söz 
konusu mektuplar, Konya Mevlânâ Müzesi Kütüphânesi 2444 numarada kayıtlı bulunan Küllîyât-ı Kuddûsî içinde yer 
almaktadır. Tenik, Ahmed Kuddûsî (İbnülmerâşî), 58. 
102 Bursalı Mehmed Tahir Efendi, Osmanlı Müellifleri,1: 150-151; Ali Tavşancıoğlu, Niğdeli Dîvân Şâirleri (Yozgat: Kün 
Yayıncılık, 2012), 143; Dikici, Saçaklızâde ve Osmanlı Dönemi Maraşlı Âlimler, 140. 
103 Kuyumcu, Kuddûsî Dîvânı, 17. 
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Sabî iken gelürdi gönlüme âsârı ‘ışkın pes 
Yanar idi yüreğim gice gündüz nâr-ı sûzâna104 

Ahmed Kuddûsî Dîvân’ında muhtelif dinî ve tasavvufî konuları ele almıştır. Bununla 
birlikte söz konusu eserinde ilâhî aşk eksenindeki şiirlere genişçe yer vermiştir. Nitekim 
Dîvân’ın ilk sahifelerinde Allah için olan aşkın zehrinin, baldan daha tatlı olduğunu ve bunun 
her derdine deva, rûhuna şifâ verdiğini şu beyitlerde zikreder: 

Bana ‘ışkın zehrî baldan tatlıdur Billâhi çün 
Derdime ‘ışkın devâ hem rûhuma ‘ışkın gıdâ105 

Ahmed Kuddûsî gönül dünyasında yaşadığı ilâhî aşkın daha algılanabilir olması için 
zehir ve bal gibi birtakım mecaz ifadelerden istifade etmiştir. 

Ahmed Kuddûsî, aşk yolculuğundaki âşığın, ancak dünyâ ve ukbâdan vazgeçtiğinde 
Mevlâ’ya vasıl olacağını belirtir.106 Ahmed Kuddûsî bir başka beytinde ise gönül sarâyını aşk 
suyuyla yıkayan ve pâk hâle getiren kişinin kalbinin sahibinin Allah olduğunu şöyle ifade eder:  

Âb-u ‘ışkınla sarây-ı gönlümü pâk eyleyüb 
Eyle teşrîf yalnız sen kalmasun hîç mâsivâ107 

Ahmed Kuddûsî, ilâhî aşk tecrübesinin “Elest Bezmi”ne dayandığını zikreder.108  
Rûhlar âleminde tecellî eden ilâhî aşkın devamı ve muhafazasının, kişinin mâsivâdan 
uzaklaşmasıyla mümkün olabileceğini şu şekilde dile getirir: 

Ey âşık eğer ister isen yârine vuslat 
Dünyâyı sevenlerle sakın eyleme ülfet109 

Ahmed Kuddûsî’ye göre ehl-i âşık daima tevhîd üzere olmalıdır. Çünkü sâlik için, bu 
dünya hayatında Hakk’la hemhâl olmaktan ve O’nu zikretmekten daha güzel bir durum söz 
konusu değildir. Ahmed Kuddûsî ilgili husustaki görüşünü şiirin sembolik diliyle şöyle açılar: 

Eğer âşık olayım dersen tevhîde ol meşgûl 
Sülûk ehli olana zikr-i Hak’dan özge kâr olmaz110 

Ahmed Kuddûsî’ye göre yâr olarak Allah’ı kabul eden kişi, ağyâra zaten gönül 
veremez.111 Çünkü Hakk’a âşık olan kişinin gözü O’ndan başkasını göremez. Elbette böyle bir 
rûh hâlini yaşayan çok sayıda âşığın olduğu bilinmektedir. Meselâ, mecnûn bunlardan biridir. 
Mecnûn mâsivâyı terk ettiği için, dağları kendisine mesken tutmuştur.112 Ahmed Kuddûsî’ye 
göre, mecnûn misâli aşk yaşayan kişi, mânâ âleminde mâşûkuna ulaştığı için ondan gayrisine 

                                                
104 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 2. Baskı (Dersaâdet: Mahmûd Bey Matbaası, 1326), 162. 
105 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 3. 
106 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 4. 
107 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 6. 
108 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 11. 
109 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 14. 
110 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 72. 
111 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 80. 
112 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 84. 
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meyledemez.113 Ahmed Kuddûsî, Allah’ın kendisini Hakk ehli âşıklardan kılması için şöyle 
niyâzda bulunur: 

Kat Habib’in hürmetine ehl-i ‘ışk dostlarına  
Etme zühhâddan beni uşşâkî meczûblarından et114 

Ahmed Kuddûsî’ye göre, kişi hâl ve kâl diliyle makamların en yücesi olan ilâhî aşkı, 
talep etmesi gerekir. O, böyle bir istek ile kulun rutbe-i bâlâya vasıl olacağını şöyle zikreder:  

Devlet-i uzmâ bu ‘ışkdır iste versin Hakk sana  
Rutbe-i bâlâya sâlik ‘ışkla olur refîf115 

Ahmed Kuddûsî, peygamberler başta olmak üzere mukarrabların yani Allah’a yakın 
olanların aşk ile Hakk’a takarrub ettiğini (yaklaştığını), tüm âşıkların mâşuk ile felâh 
bulduğunu dile getirerek şu örnekleri verir: Ona göre, Hz. Eyyûb yaşadığı büyük dert ve 
sıkıntılara aşk üzere sabrettiği için en ufak bir âh etmemiştir. Böylece o, aşkla her derdine şifâ 
bulmuştur. Ahmed Kuddûsî benzer şekilde Hz. İbrâhim örneğini verir. Bilindiği üzere 
Nemrûd, Hz. İbrâhim’i yakmak için aylar süren büyük bir ateş hazırlığı yapmıştır. Fakat o nâr, 
aşk ile Hz. İbrâhim’e nûr olmuştur. Aynı şekilde Hz. Mûsâ sihirbazların sihrini aşk ile bozarak 
yok etmiştir. Hz. Yâkûb çok sevdiği oğlu Yûsuf’un kokusunu ve onun yaşıyor olduğunu aşk ile 
hissetmiştir. Hz. Îsâ aşk ile semâya urûc etmiştir. Hz. Muhammed aşk ile sidre-i müntehâ’ya 
seyretmiştir.116  Örneklerde görüldüğü üzere Ahmed Kuddûsî’nin, ilâhî aşkı âlemin merkezinde 
kabul ettiği anlaşmaktadır. 

Ahmed Kuddûsî’ye göre nebîler gibi, Hakk’a ulaşmayı taleb eden herkesin en büyük 
sermâyesi aslında aşktır. Bu aşkı tecrübe eden için, onda çok büyük esrâr ve hikmetler vardır. 
Aşktan anlayamayanın, bu ince sırrın derûnuna vâkıf olamayacağı açıktır. Ahmed Kuddûsî bu 
husustaki görüşünü şu ifadelerle dile getirir: 

Sâlikin sermâyesi ‘ışk, edemez ‘ışkısız sülûk 
Anlamaz bî ışk olan aşkdaki esrâr nedir117 

Ahmed Kuddûsî’ye göre, Hakk’a âşık olan kişi daima tevhid üzere olmalıdır. Çünkü 
sâlik, kâl ve hâlinde tevhid üzere bulunduğunda ilâhî aşkın yansıması rûha gıda, kalbe cilâ 
olur. Ahmed Kuddûsî bu durumu şöyle dile getirir:  

Hakk âşıkı olanların dâim işi tevhîd olur 
Terki sivâ kılanların dâim işi tevhîd olur 
‘Işkı eder rûha gıda zikri eder kalbe cilâ 
Tevhidde bulûben safâ dâim işi tevhîd olur118 

 

                                                
113 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 85. 
114 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 18. 
115 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 85. 
116 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 24. 
117 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 36. 
118 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 51. 
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Ahmed Kuddûsî’ye göre ilâhî aşk, yaratılan her bir varlıkta potansiyel olarak bulunur. 
Fakat bunu, Yaradan’la irtibat hâlinde olanlar daha iyi anlayabilir. Hakîkatte fenâ mertebesine 
ulaşamayanların, ilâhî aşkın künhüne vâkıf olamayacağı açıktır. O, ilâhî aşkı müftü ve müderris 
gibi zâhirî âlimlerden ziyâde, sâliklerin daha iyi tecrübe edeceğini şöyle ifade eder: 

Bu ‘ışkın kadrini müftî müderris sanma bilürler 
Uluvvi kadrini ânın sülûk ehli münîbden sor119 

Ahmed Kuddûsî, ancak lisân-ı hâl ile hakîkat dersini Hak Teâlâ’dan alanların tarîkatın 
sırrına vâkıf olabileceğini şöyle zikreder:  

Tarîkat sırrını sorma muhaddisden müderrisden  
Hakîkat ilmini ders Hüdâ’sından alandan sor120 

Ahmed Kuddûsî’ye göre aşk, öyle büyük bir tesir gücüne sahiptir ki, onun vukû ile 
âşık, her iki cihandan uzaklaşarak tamamen mâşûkuna yönelir. Ehl-i âşıkın kulağı sadece 
hakîkati işittiği için, mâsivâya karşı sağır hâle gelir. Benzer şekilde sâlikin gözü maksûdundan 
başkasını görmediği için, O’nun dışındaki her şeye karşı kör olur. Bu ifadeleriyle Ahmed 
Kuddûsî, tasavvufî kavramlardan olan fenâfillâh makamına işaret ederek ilgili hususu şöyle 
dile getirir: 

Dû-cihânın lezzetinden âşıkı dûr eyler ol 
Sağır eyler hem kulağını gözünü kör eder121 

Ahmed Kuddûsî’ye göre aşk, girdiği gönülde suflî olan ne varsa hepsini yıkarak yok 
eder. Ardından kişinin gönül âlemini, en ulvî olana teslim etmek için mâmur hâle getirir.122 Ona 
göre, gönül âlemini sadece hakîkate teslim eden ve mâsivâya asla meyletmeyen kişi, ilâhî aşkı 
tecrübe eder. Bu durumdaki sâlik, yaşadığı ilâhî aşkla iki cihanda bahtiyar olur.123 “Nice yüz bin 
âkıl-u dânâ-ı mecnûn etti ‘ışk”124 ifadeleriyle Ahmed Kuddûsî aşkın, nice âkil kimseleri 
mecnûna çevirdiğini belirtir. Bununla birlikte “aşka benzer bu cihânda nesne yok”125 diyerek 
aşkın yeryüzünde emsalsiz olduğunu dile getirir. Ayrıca “Gönül emrâzına dünyâda bir âcil 
şifâdır ‘ışk”126 ifadesiyle kalbî rahatsızlıklara karşı aşkın,deva kaynağı olduğunu zikreder.  

Ahmed Kuddûsî, “Tâ ezelden olmuşam âşık, Hüdâ-yı severim”127 ifadesiyle tecrübe 
ettiği ilâhî aşkı rûhlar âlemine dayandırır. Bu hususu şöyle dile getirir: 

Hüdâ Nahnu Kasemnâ’da bana ‘ışk derdini vermiş 
Ona kāni‘miyem ya da tâlib-i dermânmıyam bilmem128 

 

                                                
119 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 54. 
120 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 55. 
121 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 87. 
122 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 89. 
123 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 87. 
124 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 90. 
125 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 91. 
126 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 92. 
127 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 115.  
128 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 122. 
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Ahmed Kuddûsî’ye göre, insan ilâhî aşk yolculuğunda mâsivâdan uzaklaştıkça 
Mevlâ’ya yaklaşır.129 Bir başka ifadesinde “Çekdim sivâsından eli budum O’na giden yolu” 
diyerek, Hubb-ı Mevlâ ile hubb-ı dünyânın bir arada olamayacağına işaret eder. Ahmed 
Kuddûsî ilâhî aşk sürecine dair yolculuğunu şöyle belirtir: 

‘Işk şarâbın içmişem bulmuşam hoş kârî men 
Mâsivâdan geçmişem neylerim ağyârı men 
Gridgâr’ı isterem ismini vird eylerem 
Arzulayıp everem görmeye Dîdâr’ı men 
Mâl-u devlet istemem câh-u izzet istemem 
Nakş-u zînet istemem isterem Dîdâr’ı men130 

Ahmed Kuddûsî’ye göre aşk, sâlikin gönül dünyasını o kadar değiştirir ki, onun vukû 
ile mürîd, dâreyn-i devlet istemez ve sadece bâkî olanı talep eder. Böylece âşık, mâşûk dışında 
ağyârdan el çeker. Ve yine aşk öyle bir tesir gücüne sahiptir ki, Ferhad’a dağı deldirir. Bülbülü 
güle âh-u figân ettirir. Ahmed Kuddûsî’ye göre bu nitelikteki aşk, herkese nasip olamayacak 
kadar özel bir durum arz eder.131 Bununla birlikte Ahmed Kuddusî aşkın kesbî değil, vehbî 
olduğu görüşündedir. İlgili hususu şöyle vurgular: 

Bu ‘ışk kesbî değil Kuddûsî’ye bil  
Tevârüs etti ecdâd-ü pederden132 

Ahmed Kuddûsî’ye göre, ilâhî aşk yolculuğu merhale merhale gerçekleşir. İlk aşamada 
âşık, öncelikle mâşûku talep eder. İkinci aşamada onu arar ve bulur. Üçüncü aşamada mâşûku 
için, kendi varlığı da dâhil olmak üzere her şeyden vazgeçer.133 Bir sonraki aşamada ise, sâlikin, 
aşk ile her gecesini kadir, berat ve düğün gibi yaşadığını şöyle belirtir:  

‘Işksız erilmez imiş fehm eyledim menzile 
Her gecesi âşıkın kadir berât hem düğün134 

Ahmed Kuddûsî’ye göre kişi, ancak aşk üzere olduğu takdirde hakîkate ulaşır. Aşksız 
Hakk’a ulaşmak isteyenler, yarı yolda kalır.135 Ona göre aşk, Cenâb-ı Hakk’ın tecellîsinin bir 
tezâhürüdür. Nitekim Allah, kullarına farklı şekillerde tecellîde bulunur. Mânâ âlemindeki 
durumlarına göre insanlar âbid, ârif, zâhid, sâlih, âşık ve sâlik gibi birtakım mertebelerle 
sınıflandırılır.136 Ahmed Kuddûsî bu sınıflandırmada kendinsin aşk mertebesinde olduğunu 
şöyle belirtir: 

Aklımı alub perîşân eyledi bu ‘ışk beni 
Rûz-i şeb nâlân giryân eyledi bu ‘ışk beni137 

 
                                                
129 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 124. 
130 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 140. 
131 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 141-142. 
132 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 146. 
133 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 146. 
134 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 152. 
135 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 156. 
136 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 188. 
137 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 205. 
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Ahmed Kuddûsî, gönül dünyasında tecrübe ettiği ilâhî aşk makâmına kolay 
ulaşmadığını, yıllarca yolunu aydınlatan bir mürşid-i kâmil aradığını ve sonunda aşkın, kendisi 
için yine en büyük irşâd eden olduğunu şöyle beyân eder: 

Mürşid-i kâmil aradım ‘ışk imiş mürşid bana 
Himmetiyle kān-i irfân eyledi bu ‘ışk beni138 

SONUÇ 
Bu makalede, pek çok açıdan ortak noktalara sahip olan Müştâk Baba ve Kuddûsî Baba, 

Dîvân’larında yer alan ilâhî aşka dair görüşleriyle tanınmaya çalışılmıştır. Her iki isimle ilgili 
yaptığımız tespit ve değerlendirmeler bağlamında şunları söylemek mümkündür. Onlar, 
kaleme aldıkları Dîvân’ları vasıtasıyla gönül dünyalarındaki mânevî sırları şiirin sembolik 
diliyle ifade etmeye çalışmıştır. Dîvân’ların içeriğine bakıldığında, ilâhî aşka dair terennümlere 
geniş yer verdikleri görülmüştür. Her iki isim de ilahi aşkı, Hakk’a vuslat yolunda önemli 
vasıta olarak kabul etmiştir. Türkçe, Arapça ve Farsçaya hâkim olan her iki müellifimizin 
Dîvân’ları hem hacim, hem de muhtevâ yönünden büyük öneme sahiptir. Onlar, samimi ve 
özgün üslupla dile getirdikleri dinî tasavvufî düşüncelerini, şiirin anlam ve ahenk bütünlüğü 
içerisinde âyet ve hadislerin referansı eşliğinde ele almıştır. Ayrıca her iki isim, şiirlerinde 
kullandıkları mahlasla meşhur olmuştur. Onlar, Dîvân’larında, hece ve aruz vezniyle bazen 
sade, bazen ağdalı dille tevhid, ihlâs, takvâ, verâ, zühd, tevbe ve zikir gibi muhtelif tasavvufî 
kavramları şiir diliyle izah etmiştir. Onlar, nazmın yanı sıra nesirde de usta şahsiyettir. Nitekim 
her ikisinin de Dîvân’larına ilâveten nesir türünde telifleri vardır. 

Araştırmamız neticesinde, aynı dönemde yaşayan her iki şahsiyetin pek çok noktada 
ortak geçmişe sahip oldukları görülmüştür. Onların ortak özelliklerinden bazılarını sıralayacak 
olursak şunları söylemek mümkündür: Her iki mutasavvıf şahsiyet, ilk terbiyelerini âlim ve 
fazıl kişilikleriyle öne çıkan babalarından edinmiştir. Sonraki süreçte zâhirî ve bâtınî ilimlerdeki 
tahsilleri devam etmiş ve icâzetlerini almışlardır. Onlar, eserleriyle, nasihatleriyle, tarîkat 
faaliyetleriyle vefatlarına kadar toplumdaki irşâd vazifelerini sürdürmüştür. Ayrıca her ikisi de 
Kādiriyye tarîkatına intisâb etmiş, seyahate önem vermiş, hayatlarının büyük bir bölümünü 
ilim, irşâd gayesiyle muhtelif memleketlere seyahatlerle geçirmiştir. 

Her ikisi de Osmanlı’nın gerileme ve dağılma dönemlerini tecrübe etmiştir. Müştâk 
Baba ve Kuddûsî Baba’nın yaşadığı 18. yüzyılın ikinci yarısı ile 19. yüzyılın ilk yarısı, Osmanlı 
Devleti için siyâsî, iktisâdî, ictimâî ve askerî alanlarda oldukça zorlu geçen bir dönemdir. 
Dolayısıyla her iki mutasavvıfımızın memlekette yaşanan çözülme ve gerileme döneminin 
olumsuzluklarından etkilenmiş olmaları muhtemeldir. Osmanlı toplumunda yaşantılarıyla ve 
nasihatleriyle etkili olan bu zâtların geniş çaplı çözülmelere mâni oldukları söylenebilir. 

Aralarında on yaş fark olan her iki isim, dönemlerinde yaşanan sıkıntılara duyarsız 
kalmayarak üzerlerine düşen cihad vazifelerini seve seve yerine getirmiştir. Nitekim her ikisi de 
Osmanlı Devleti’nin siyasî yönden sıkıntılı geçen zamanlarında bizzat harbe iştirak ederek, 
vatanın kurtuluşuna destek olmuştur. Meselâ Ahmed Kuddûsî, 1222/1807 ve 1225/1810 
yıllarında cereyan eden Osmanlı Rus savaşlarına katılmıştır. Müştâk Baba ise Mısır üzerine 

                                                
138 Ahmed Kuddûsî, Dîvân-ı Kuddûsî, 206. 
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yürüyen Sadrazam Yûsuf Ziyâ Paşa’nın (ö.1233/1818) maiyetindeki gazaya katılmış, bu 
münasebetle Mısır, Kudüs ve Şam’da bulunmuştur. 

Her iki isim savaş, kıtlık gibi güçlüklerin yanı sıra halktan gelen birtakım eza ve cefaya 
tahammül göstermiştir. Bu anlamda Ahmed Kuddûsî, insanların kendisine verdiği meşakkatten 
dolayı, memleketinde uzun yıllar uzlet hayatı yaşamak zorunda kalmıştır. Müştâk Baba ise 
kendisini çekemeyen bir grubun saldırısına uğramış ve seccadesinin üzerinde boğularak şehid 
edilmiştir. Bütün bunlarla birlikte her iki mutasavvıfımız mukâyese edildiğinde birbirinden 
ayrıldıkları yönler de vardır. Meselâ Müştâk Baba, mûsikî eğitimi almış olmasıyla ve ebced 
hesabıyla Ankara’nın başkent olacağını bildirmesiyle Kuddûsî Baba’dan ayrılır. Bununla 
birlikte Kuddûsî Baba, her ne kadar mûsikî ile ilgilenmemiş olsa da büyük bir ustalıkla kaleme 
aldığı şiirleri sonraki dönemlerde bestelenmiştir. Müştâk Baba’nın âilesi Hakkâri’den Bitlis’e, 
Kuddûsî Baba’nın âilesi ise Maraş’tan Niğde’ye göç etmiştir. Toplumsal düşünce birikimimizi 
oluşturan bu iki önemli ismin, pek çok noktada hayatlarında benzeyen tarafların olması 
oldukça dikkat çekicidir. Bunun en önemli nedeni, aynı dönemde yaşamaları ve aynı dünya 
görüşüne sahip olmalaradır. 

Hemen her şeyin yalnızca madde planında değer kazandığı günümüzde, insanlar 
arasında muhabbete dayalı dayanışma ve kaynaşma ancak sevginin ilâhi yönünün ortaya 
konulmasıyla mümkün olabilir. Bu anlamda tarihimizde ilâhî aşka dair söylemleriyle öne çıkan 
Müştâk Baba ve Kuddûsî Baba gibi zevâtı daha yakından tanımaya ihtiyaç vardır. Bilindiği 
üzere Müştâk Baba ve Kuddûsî Baba’nın en önemli özelliği aşk ehli kişilikleridir. Onlar aşka 
dair terennümlerini Türkçe, Arapça ve Farsça şiirlerinin yer aldığı Dîvân’larında dile 
getirmiştir.  

Dîvân’ların uslûbu karşılaştırıldığında Müştak Baba’nın dilinin daha sanatlı ve ağır 
olduğu görülmektedir. Fakat yer yer sade ifadeyle kaleme alınan şiirler de bulunmaktadır. 
Bununla birlikte her iki mutasavvıf şâirimizin hem aruz hem de hece veznini ustalıkla 
kullandıkları anlaşılmaktadır. Aşk ehli olan her iki isim, bir aşk insanı olan Mevlânâ’nın en 
kalbî bağlılarındadır. Nitekim her iki zâtın ilâhî aşka dair hissiyatlarında Mevlânâ’nın etkisinde 
kaldıkları görülmektedir. Bu anlamda her ikisi de mânâ âleminde feyiz aldıkları Mevlânâ’yı 
ziyaret etmek üzere Konya’ya gitmiştir. Anadolu tasavvuf tarihinin önemli şahsiyetleri arasında 
olan Müştâk Baba ve Kuddûsî Baba, hâl ehli kişilikleriyle, tasavvufî düşünceleriyle, kaleme 
aldıkları eserleriyle, topluma yönelik ilim irfân faaliyetleriyle, Kur’ân ve sünnet merkezli yaşam 
tarzlarıyla oldukça faal bir ömür sürdürdükleri anlaşılmaktadır. 
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Manevi Bakımı Destekleyici Bir Uygulama: Müzik Terapi 

An Application Supporting Spiritual Care: Music Therapy 

Abstract 
Music, which has the power to miraculously affect the emotions, thoughts and 

behaviors of human beings, has been used for treatment in different geographies and cultures 
from ancient times until today. Music therapy and spiritual care have simila  r characteristics in 
terms of applied individuals and purposes. Therefore, the use of these applications with similar 
aims in the physical and spiritual treatment of individuals with serious health problems is 
important in terms of enabling a holistic treatment. While music therapy is a very important 
supportive application in relieving, comforting and treating the elderly and patients in spiritual 
care services, it is not possible to say that music therapy is applied at an adequate level in our 
country. In this study, the historical background of the phenomenon of music, the approaches 
of the divine and worldly religions to music, the use of secular or religious music in health care 
and spiritual care activities in the world and the effects on psychological/physical health were 
discussed. The aim of this study was to raise awareness of the importance of the use of music in 
the new emerging spiritual care services in Turkey. 

Keywords: Religion Psychology, Music Therapy, Religion, Spirituality, Health 

Summary 
Music has been used for healing in many cultures from the ancient times to the present. 

Music has the ability to create unusual states of consciousness or cause changes on the listening 
people. Making music or just listening can take the individual from his / her environment and 
move them into other areas of existence. In Christianity, Judaism, Hinduism, Buddhism and 
Islam, music is used in religious rituals and rituals in different ways such as divine singing, 
reading of the scriptures and playing instrumental music. Music therapy, which emerged in 
USA as a science and professional practice in the university in the 1940s, rapidly spread and 
developed to other parts of the world, especially in Europe in the following years. Today, music 
therapy in the West has a 2-4 year undergraduate / graduate level education program and has 
become a profession branch in hospitals, hospice, clinics and schools. In Turkey has been made 
legal arrangements on music therapy for the first time in 2014 and already some universities 
have a certified music therapy training program. Music therapy is a health-oriented, 
knowledge-based, organized and planned practice that has special needs, centering the 
relationship between patient and therapist. Music therapy can be applied to individuals of all 
ages in many different institutions such as schools, hospitals, nursing homes. There are 
physiological psychosocial, cognitive and spiritual goals that are aimed at reaching music 
therapy. These aims are to realize personal change in general, to facilitate interpersonal 
relations, to support development, to contribute to self-realization and to help the individual to 
socialize. There are different approaches to music therapy. These approaches; Guided Image 
and Music, Analytic Music Therapy, Creative Music Therapy, Benenzon Music Therapy and 
Behavioral Music Therapy. There are different applications in the form of improvisational 
music, singing / singing, playing instrument, writing and listening in music therapy. The 
psychological and physical health status, interests, needs and abilities of the patient are 
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considered in the application of these. Music therapy is used in the treatment of cancer, heart 
disease, autism, psychological diseases, multiple scleros, speech disorders and many other 
diseases.  

Spiritual care is spiritual-oriented support services for sick and elderly individuals who 
are near death due to serious health problems. In spiritual care services, trust, hope, 
commitment to life and feelings of forgiveness are supported. Spiritual care services include 
spiritual support not only for the elderly and the patients but also for the survivors after 
traumatic events such as accidents, disasters or terrorist incidents. Music therapy is an approach 
that cannot be limited to a single model, order and purpose, practitioner, or training program. 
At the same time, music therapy is aimed at reaching a number of spiritual goals such as 
individual transformation, vital meaning and purpose, identity, faith, commitment to others 
and God. Therefore, music therapy is related to spiritual care as well as to other disciplines such 
as education, health and psychology. In spiritual counseling, it is aimed to provide the 
individuals with psychological and physical health problems to be comforted, to be relieved, to 
find their meaning in their suffering and to gain positive feelings and behaviors such as trust, 
hope and patience by freeing them from the effects of negative emotions. In music therapy, it is 
aimed to relieve the suffering of the same target group, to socialize by isolating from isolation, 
to increase communication, to relieve, to forgive, to increase the productivity and hope. 
Therefore, it can be said that the aims of spiritual care services and music therapy overlap each 
other. Both spiritual care and music therapy are an important goal in helping to find meaning in 
the troubles. In spiritual care, diseases and other distressing events are helped to find 
meaningful meanings beyond the life of the world. In music therapy, it is possible to gain a 
sense of meaning through various musical experiences. In many studies we have included in 
the article, it has been determined that music makes many positive contributions to treatment of 
individuals suffering from various physical and psychological diseases in terms of treatment, 
comfort, rehabilitation, stress and pain management, relaxation, socialization, loyalty and 
communication. Music also plays a supporting role in the spiritual care activities by removing 
the negative mood experienced during the treatment process, giving positive emotions, giving 
spiritual experiences, helping to find meaning for suffering. Therefore, in the treatment of 
physiological and psychological diseases of individuals, the use of spiritual care and music 
therapy applications is important in order to provide a holistic treatment. Unfortunately, it is 
not possible to say that music therapy is applied at an adequate level in our country. In this 
context, courses on the use of music can be taught in medical schools and spiritual counseling 
training programs. Thus, awareness of the importance of music in the process of physical and 
spiritual treatment of sick individuals may occur. 

Öz 
İnsanoğlunun duygu, düşünce ve davranışlarını mucizevi bir şekilde etkileme gücüne 

sahip olan müzik, eski çağlardan günümüze kadar farklı coğrafya ve kültürlerde tedavi 
amacıyla kullanılagelmiştir. Müzik terapi ve manevi bakım hedef kitlesi ve amaçları açısından 
benzer özelliklere sahiptir. Bu nedenle ciddi sağlık sorunlarına sahip bireylerin maddi ve 
manevi tedavilerinde benzer amaçlara sahip bu uygulamaların birlikte kullanılması bütüncül 



Necmi KARSLI   

|262| 

Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2019/1, Cilt: 18, Sayı: 35 

bir tedaviye olanak sağlaması açısından önem arz etmektedir. Müzik terapi manevi bakım 
hizmetlerinde yaşlı ve hastaların, rahatlatılması, teskin ve tedavi edilmesinde çok önemli 
destekleyici bir uygulama olmakla birlikte, ülkemizde müzik terapinin yeterli seviyede 
uygulandığını söylemek mümkün değildir. Bu araştırmada müzik olgusunun tarihsel arka 
planı, ilahi ve dünyevi dinlerin müziğe yönelik yaklaşımları, seküler veya dini müziğin 
dünyadaki sağlık hizmetleri ve manevi bakım faaliyetlerindeki kullanımı ve psikolojik/bedensel 
sağlığa olan etkileri ele alınmıştır. Araştırmada çeşitli bedensel ve psikolojik hastalıkların 
tedavisinde olumlu katkılar sağladığı tespit edilmiş olan müziğin ülkemizde yeni yeni 
gelişmekte olan manevi bakım hizmetlerinde kullanımının önemine dair farkındalığın 
oluşturulması amaçlanmıştır. 

Anahtar Kelimeler: Din Psikolojisi, Müzik Terapi, Din, Maneviyat, Sağlık 

GİRİŞ 
İnsanlığın en eski sözsüz iletişim ve ifade araçlarından birisi olan müzik düzenli ses ve 

titreşimlerden meydana gelen bir enerjidir aynı zamanda müzik belirli fiziksel ve akustik 
özelliklerinden ötürü güçlü bir iyileştirici araçtır. Bundan dolayı birtakım yetersizlikleri 
bulunan bireylerin yaşam kalitesini artırma ve bağımsızlık duygularını geliştirmede 
kullanılmaktadır. Yapılan pek çok araştırmada dini veya dini olmayan müzik dinleme ile beden 
ve ruh sağlığı ve mutluluk arasında pozitif ilişkiler tespit edilmiştir.1 İnsanoğlunun dışarıdan 
gözlenebilen dışsal yönünün yayında dışarıdan gözlemlenemeyen ve anlatılamayan içsel 
manevi bir dünyası bulunmaktadır. Müzik bireyin bu içsel dünyasına ulaşmayı sağlayan bir 
köprü görevi ifa etmektedir. Müzik tecrübesinin fiziksel, duygusal, zihinsel, ilişkisel ve manevi 
yönü bulunmakta ve bunların her birisinin ayrı bir tedavi potansiyeli bulunmaktadır. Örneğin 
müziğin ilişkisel yönü ile ilgili olarak birlikte enstrüman çalma veya birlikte doğaçlama şarkı 
söyleme aktiviteleri sosyal eylem gerektirmektedir. Bu sosyal aktiviteler grup bağlılığını ve 
sosyal etkileşimi artırarak, grup içi sosyal destek sağlayarak birey üzerinde pozitif etkilere yol 
açmaktadır. Duygusal yönü ise bireyin geçmiş tecrübelerini veya anılarını hatırlatması ile 
ilgilidir. Müzik terapi Batı’da hastane, okul, klinik gibi farklı alanlarda planlı ve programlı 
olarak yaklaşık bir asırdır uygulanmakla birlikte ülkemizde sadece sağlık alanında bile yeterli 
seviyede müzik terapi uygulamasının olduğunu söylemek mümkün değildir. Ciğerci ve 
arkadaşlarının yaptıkları araştırmada Sağlık Profesyonellerinin %68,0’inin “müzik terapi” 
uygulamasını bildiği, hemşirelerin %98,1’inin ve doktorların %98,2’sinin müzik terapiye ilişkin 
herhangi bir eğitim almadığı belirlenmiştir.2 Literatürde müzik terapi üzerine oldukça fazla 
çalışma bulunmakla birlikte, manevi bakım hizmetlerinde müziğin kullanımına dair çok az 
çalışma bulunmaktadır. Bu araştırmada fizyolojik ve psikolojik hastalıkların tedavisinde 
                                                             

1 Jungup Lee - Bruce A. Thyer, “Does Music Therapy Improve Mental Health in Adults? A Review”, Journal of Human 
Behavior in the Social Environment 23/5 (Temmuz 2013): 591; Neal Krause - R. David Hayward, “Hayatın Son Döneminde 
Dini Müzik Ve Sağlık: Boylamsal Bir Araştırma”, trc. Necmi Karslı,  Bilimname 29/2 (2015): 339-363; .Aliza K. Llovet, 
“Meta-analysis of Specific Music Therapy Measures and Their Implications for the Health Care System”, The Health Care 
Manager 36/1 (Mart 2017): 60.  
2 Yeliz Ciğerci v.dğr., “Tamamlayıcı Bakım Ve Alternatif Tedavi Yöntemi Olan Müzik Terapiye İlişkin Sağlık 
Profesyonellerinin Görüşleri”, Akademik Müzik Araştırmaları Dergisi 2/4 (15 Haziran 2016): 388. 
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müziğin olumlu katkısını ortaya koymak suretiyle ülkemizde yeni gelişmekte olan manevi 
bakım hizmetlerinde farklı uygulama şekilleri olan müzik terapi kullanımının önemine dair 
farkındalığın oluşturulması amaçlanmıştır. 

1. MÜZİKLE TEDAVİNİN TARİHİ 
Şifa amacıyla müziğin kullanımı çok eski zamanlara kadar gitmektedir Antik Mısır ve 

Yunandan günümüze değin pek çok kültürde müzik şaman veya büyücü doktorlar tarafından 
şifa amacıyla kullanmıştır. Karşılaştırmalı antropolojik araştırmalarda Sibirya’dan, Kuzey 
Amerika, Endonezya, Avusturalya, Orta Asya ve Güney Amerika’ya kadar pek çok coğrafyada 
benzer müzikle iyileştirme geleneklerinin olduğu tespit edilmiştir.3 İlkel zamanlarda hücre 
dejenerasyonu, bakteri ve virüs gibi kavramlar henüz insanlar tarafından bilinmediği için pek 
çok hastalığın sebebi anlaşılamıyor ve bu hastalıklar ölülerin öfkeli ruhlarının veya bir 
düşmanın kötü büyüsünün neden olduğu doğaüstü kaynaklı bir şey olarak görülüyordu. Bu 
hastalıklardan kurtulmak için ise büyülü tekniklere başvuruluyordu. İlkel zamanlardaki pek 
çok müzik aleti büyü amacıyla, özellikle de öteki dünyadan ölmüşlerin ruhlarını çağırmak için 
kullanılıyordu.4 

Orta çağ İslami tıbbında müzikle tedaviye hem teorik hem de pratik olarak çok fazla 
önem atfedilmiştir.5  16. yüzyılda yaşamış ünlü ama Doktor Davud el Antaki “el Tezkire” isimli 
tıp ansiklopedisinde Müzik Risalesi’ne geniş yer vermiştir. Antaki, müzik risalesinde sekiz 
ritmik makamı tıbbi uygulamalar için kullanmış ve her birisinin neden olduğu etkiyi 
isimlendirmiştir. Belirli tıbbi özellikleri bazı özel müzik makamlarına atfetmiştir. Antaki’ye göre 
rast makamı kısmi felç için yararlıdır, iraq makamı ise beyin hastalıkları, baş dönmesi, akciğer 
zarı iltihabı ve boğuntu gibi rahatsızlıkların tedavisine iyi gelmektedir.6 İranlı Sufi Ali bin 
Osman al Hucviri “Kashf al Mahjub” isimli eserinde müziğin dergâha yeni giren kişinin algısını 
kaybetmesine hatta ölmesine sebep olabilen karşı konulmaz etkisine değinmiştir. Eserinde Rum 
(Byzantium) hastanelerinde “angalyun” isimli telli bir çalgıya benzeyen harika bir müzik aleti 
kullanıldığından bahsetmiştir. O’na göre hastalar haftada iki gün hastaneye getirilir ve 
angalyun dinlemeye zorlanır, mustarip onulan hastalıkla orantılı olacak süre zarfında alet 
çalınır sonra hastalar götürülürdü. Cinayet işleme arzusu olan kişiler bu arzuları yok oluncaya 
kadar hastanede tutulur ve angalyun dinletilirdi.7 Farabi sesleri çok yüksek, doğal olmayan ve 
sağırlaştıran sesler şeklinde sınıflandırmış ve onların etkilerinin tedavi edici veya zehirleyici 
olabileceğini belirtmiştir. Farabi eserinde bu tür rahatsız edici sesler çıkaran müzik aletlerinin 
bir Mısır ve Bizans kralı tarafından icat edildiğini ve savaşlarda kullanıldığını yazmıştır.8 Sultan 

                                                             

3 Gary Ansdell, How music helps in music therapy and everyday life (Farnham, Surrey: Ashgate Publishing Limited, 2014), 
13. 
4 Peregrine Horden, ed., Music as medicine: the history of music therapy since antiquity (Aldershot ; Brookfield, USA: 
Ashgate, 2000), 51. 
5 Horden, Music as Medicine, 46. 
6 Amon Shiloah,“Jewish and Müslim Traditions of Music Therapy”, Music as Medicine, ed. Pregerine Horden (New 
York: Routledge, 2016), 73. 
7 Ali bin Usman Al-Hujwiri, Kashf Al-Mahjub (Lahore: Zia-ul-Quran Publications, 2001), 512. 
8 Shiloah, “Jewish and Müslim Traditions of Music Therapy”, 74. 
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Mansur tarafından 13. Yüzyılda Kahire’de yaptırılan Mansuri Hastanesi’de müzisyenler 
topluluğu her gün hastaneye gelir ve hastaları eğlendirirdi. Hastanede uykusuzluktan mustarip 
olan hastalar ayrı bir salona yerleştirilir ve onlara ahenkli müzikler dinletilir ve usta hikâye 
anlatıcılar tarafından hikâyeler anlatılırdı. Hastaların ruh sağlığı iyileşmeye başladığında 
diğerlerinden ayırılır, yararı dokunsun diye dans ve çeşitli komediler sahnelenirdi.9 Osmanlı 
döneminde de hastanelerde tedavi amaçlı olarak müzik kullanılmıştır. Evliya Çelebi 1648’de 
Şam’da ki Nur-ad Din Şifahanesi’ni ziyaret etmiş, hastanede günde üç defa müzik konseri 
verildiğini tespit etmiştir. Yine Evliya Çelebi 1651’de Edirne’de II. Beyazid tarafından yaptırılan 
bir akıl hastanesini ziyaret etmiş ve üç şarkıcı ve yedi müzisyenin hastaneye haftada üç defa 
geldiğini, altı farklı melodi çaldıklarını ve akıl hastalarının bu müzik ziyafetinden ötürü 
rahatladıklarını belirtmiştir.10 İbni Sina Kitabü’ş Şifa isimli eserinde “en etkili tedavi yolları 
hastanın zihinsel ve manevi güçlerini artırmak, hastalığıyla daha iyi mücadele etmesi 
konusunda hastayı cesaretlendirmek,  güzel bir ortamda tedavi yapmak, hastaya en iyi 
müzikleri dinletmek ve sevdiği insanlarla birlikte olmasını sağlamaktır” demiştir. İbni Sina 
müziğin hastaya tedavi sürecinde güçlü bir moral desteği sağladığını belirtmiştir. Divriği’de ki 
Darüşşifa’da ilaçla tedavi edilemeyen hastalar soğuk su içerisinde sıcak melodiler ve sıcak su 
içerisinde soğuk melodiler kullanılarak müzikle tedavi edilmeye çalışılırdı. Müzik terapisi 
esnasında pulsatif ritmin artırıldığı veya azaltıldığı çeşitli melodiler kullanılırdı.11 

Eski zamanlarda müzik zihinsel sükûnete ve bedensel sağlığa kavuşmada önemli 
görülmüş ve iyileşmedeki pratik faydasından ötürü kullanmış olmakla birlikte modern müzik 
terapi uygulamalarının tıbbi temeli 19. Yüzyılda yapılan çalışmalara dayanmaktadır. Müzik 
terapi 1940’larda Amerika’da üniversitede bir bilim dalı ve mesleki bir uygulama olarak ortaya 
çıkmıştır. Başlangıçta sadece birkaç kurstan ibaret olan müzik terapi eğitimi 60’lı yıllara 
gelindiğinde hızlı bir gelişme göstermiş ve 4-5 yıllık programlar halinde gelmiştir.12 Müzik 
terapi Amerika’da ortaya çıkışından yirmi yıl sonra Avrupa, Güney Amerika ve 
Avusturalya’da çığır açmıştır. 60 ve 70’li yıllarda modern müzik terapisi yoluyla müzik ve 
sağlık arasında teorik ve pratik açından ilişki kurma girişimleri olmuş, 1960 ile 2000 yılları 
arasında ise müzik terapi bir uygulama, disiplin ve meslek olarak uluslararası olarak istikrar 
kazanmaya başlamıştır. Günümüzde müzik terapi çok sayıda ülkede gelişmekte ve 
kurumsallaşmaktadır. Müzik terapistler ise müzik terapi alanında lisansüstü düzeyde 
profesyonel eğitim almış yetenekli müzisyenlerdir ve hastane, sosyal bakım ve özel eğitim 
kurumlarında hizmet vermektedirler.13 Ülkemizde 27 Ekim 2014 tarihli ve 29158 sayılı Resmî 
Gazete’de yayınlanan Geleneksel ve Tamamlayıcı Tıp Uygulamaları Yönetmeliği ile müzik 

                                                             

9 Horden, Music as Medicine, 75. 
10 Horden, Music as Medicine, 75. 
11 Selim Bedri Benek v.dğr., “An example for the application of music therapy in the medical history: Divrigi Darüssifa”, 
Acta Medica Anatolia 3/2 (02 Mayıs 2015): 64. 
12 Karen D. Goodman, Music therapy education and training: from theory to practice (Springfield, Ill: Charles C. Thomas, 
2011), 22. 
13 Brynjulf Stige, ed., Where music helps: community music therapy in action and reflection (Farnham, England ; Burlington, 
VT: Ashgate, 2010), 5; Ansdell, How music helps in music therapy and everyday life, 15. 
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terapi alanında ilk yasal düzenleme gerçekleşmiştir. 2016 yılında ise Sağlık Bakanlığı tarafından 
ilk müzik terapist sertifikaları verilmeye başlanmıştır. Hali hazırda ülkemizde Uygulamalı 
Müzik Terapileri Derneği (UMDED), Üsküdar Üniversitesi, Hacettepe Üniversitesi, İstanbul 
Medipol Üniversitesi, Anadolu Üniversitesi’nde müzik terapiye yönelik eğitim programları yer 
almaktadır. 

2. MÜZİK VE DİN 
Dinlerin müziğe yönelik yaklaşımı o dinlere inanan ve inancını yaşam tarzı haline 

getiren bireylerin müziğe yönelik tutum ve davranışları üzerinde etkisi bulunmaktadır. Bundan 
ötürü bu kısımda dinlerin müzik olgusuna yaklaşımları ele alınmıştır.  Hristiyanlık inancı ile 
müzik arasında güçlü bir ilişki bulunmaktadır. Hristiyanlık’ta inananlar arasında birliktelik 
duygusunu paylaşmak ve Tanrı ile iletişim kurma aracı olarak kullanılan müzik ve ilahiler dini 
hayatın önemli bir kısmını oluşturmaktadır. Aletsel müzik ve ilahiler, kilise ibadetlerinde, dini 
hizmetlerde, seküler törenlerde, savaşlarda özel bir dua, Tanrı’ya şükür ve övgü sunmanın bir 
aracı olarak kullanılmaktadır.14  New Testament’te çok sayıda ilahi örnekleri bulunmaktadır. 
Bunlardan birisi Paul ve Silas’ın Thyatira’da hapiste iken söyledikleri ilahi hakkında ki şu 
beyittir. “Gece yarısı Paul ve Silas Tanrı’ya dua ediyor ve ilahi söylüyor, mahkûmlar da onları 
dinliyorlardı. Ansızın hapishanenin temellerini sarsacak derecede şiddetli bir deprem meydana 
geldi. Derhal kapılar açıldı ve prangalar çözüldü” (Acts 16/25-6). Hristiyan Kutsal Metinlerde 
müzikle ilgili pek çok beyit olmakla birlikte müziğin insan hayatında nasıl yer alması gerektiği, 
değişik müzik türlerini nasıl değerlendirileceği, neyin iyi müzik olduğu gibi sorulara cevap yer 
almamaktadır.15 

Yahudilikte de müziğe büyük önem atfedilmektedir. Yahudi Kutsal metinlerinde şarkı 
söyleme kelimesinin 309 defa kullanılarak en çok tekrar edilen kelimelerden birisi olması 
Yahudilikte müziğe atfedilen önemi açıkça göstermektedir.16 Örneğin “şarkının olduğu yerde 
mutlaka bir dua eden olacaktır” (Devarim Rabba 80/2), “Melekler yalnız İsrail aşağıda şarkı 
söylediğinde yukarıdan şarkı söylerler” (Hullin 91b). Tevrat’ta temel olarak bilgelik, 
davranışsal rehberlik, kutsalın doğasını açıklama ve Yahudi toplumun eski tarihi aydınlatma 
gibi konular yer almaktadır. Bu konulardan herhangi birisi müzik ile kesiştiğinde müzik metnin 
için de yer almıştır. Tevrat’ta müzikle ilgili olaylar ayrı ayrı ele aldığında Yahudilerin müziği 
kutlamak için (Gen. 31/27), bağlılığı ifade etmek için (Exod. 15/1-21; 32/18), özel olayların ilanı 
için (Exod 19/16,20/18; Lev 23/24, 25/9; Num 29/1), mesaj iletmek için (Num 10/1-10, 31/6), 
çalışmaya eşlik etmesi için (Num 21/17), ahlaki bir öğüt vermek ve tarihsel bir bilgiyi iletmek 
için (Deut. 32/1-43, 33/1-29) kullandıkları görülmektedir. Bu bilgilerden yola çıkarak 

                                                             

14 Don Cusic, The sound of light: a history of gospel and Christian music, 1st ed. Hal Leonard (Milwaukee, WI: Hal Leonard, 
2002), 1-5. 
15 Jeremy Begbie, Resounding truth: Christian wisdom in the world of music (Grand Rapids, MI: Baker Academic, 2007), 59. 
16 Jonathan L. Friedmann, ed., Music in Jewish thought: selected writings, 1890-1920 (Jefferson, N.C: McFarland, 2009), 25. 
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Yahudilikte müziğin sonradan akla gelen bir fikir veya bir süs olarak değil, özel amaçlara 
ulaşmak için bir araç olarak kullanıldığı söylenebilir.17 

Asya kıtası ve dünyanın değişik bölgelerinde gelişmiş 2500 yılın üzerinde bir geçmişi 
olan Budizm’in değişik dönemlerde müziğe karşı farklı yaklaşımlar olmuştur. Çin’de 
Theraváda öğretisi egemen olduğu M.S. 500’lü yıllarda enstrümantal müziğe karşı olumsuz bir 
tutum sergilenip, sadece ilahi söylemek onaylanırken, Maháyana öğretisi Çin’e girdiğinde 
müziğe karşı tamamıyla farklı bir tutum sergilenmiş, müzik onaylanmış ve desteklenmiştir.18 
Bununla birlikte her iki gelenekte de insan sesi Budist ritüellerinin uygulanmasında önemli ve 
gerekli olarak görülmüştür.  Budizm’de ilahiler sıklıkla bir çalgı aleti eşliğinde söylenmekte, 
ritim ve vurguyu sağlamak için çan, zil, davul, boynuz ve diğer müzik aletleri 
kullanılmaktadır.19 Budist manevi geleneğinin içinde bütünleşmiş olan müzik, şiir, heykel ve 
resim gibi sanatlar sadece dini propaganda aracı olarak değil aynı zamanda yoğunlaşma, derin 
düşünme objeleri olarak ve yüksek bilince ulaşmada etkili araçlar olarak kullanılmaktadır.20 

Hinduizm’de müzik ve ilahiler Hindu Kutsal metinlerinde çokça yer almakta, ruhani 
güç ve coşkunun kaynağı olarak görülmektedir. Hindu ritüellerinde ve dini pratiklerinde 
Sanskritçe olarak kendine has ritmik bir vezinle söylenmekte olan Mantra (meditasyonda 
odaklanmaya yardım etmesi için tekrar edilen ses veya kelime) ses yapısına bürünmüş mistik 
bir enerji ve Tanrı’ya yakarış olarak kabul edilmektedir.21 Hindu dini ekollerinin pek çoğunun 
kurucusu müzikle ilgilenmiş, diğer taraftan tüm Hindu müzik tarzlarının kurucu ve öğreticileri 
de doğrudan dinle ilişkili olmuştur. Eski Hint müzikleri kutsal kabul edilmekte ve iyi 
müzisyenler ses ve çalgılarının büyüsü ile dinleyenlere ilahi bir tecrübe yaşattıkları 
düşünüldüğü için kutsal bir şekilde muamele görmekte hatta azizler kadar saygı 
görmektedirler.22 Hinduizm’de ilahi kaynaklı olarak görülen müzik her zaman Hindu tanrı ve 
tanrıçaları ve onlarla ilgili mitolojik hikâyelerin ayrılmaz bir parçası olan karakterlerle 
özdeşleştirilmiştir. Tanrıca Sarasvati bir elinde vina (bir müzik aleti) ile tasvir edilmekte, 
müziğin ilahi koruyucusu olduğuna inanılmakta ve tüm Hindistan’da müzik eğitmenlerinden 
ve öğrencilerinden saygı görmektedir. Sama-Veda’danın Hindu müzik içeriğini şekillendiren 
Yaratıcı Tanrı Brahma, Sarasvati ile birlikte el zili çalıyor şekilde, en yüce Tanrısal varlık 
Vaishnava büyük deniz kabuğuna üflüyor ve flüt çalıyor şeklinde resmedilmektedir.23 

                                                             

17 Jonathan L. Friedmann, Music in the Hebrew Bible: understanding references in the Torah, Nevi’im and Ketuvim (Jefferson, 
North Carolina: McFarland & Company, Inc., Publishers, 2013), 59. 
18 Bo Lawergren, “Music in the Buddhist and pre-Buddhist worlds”,  History of Civilizations of Central Asia , vol.4, p.2,  
ed. C. E. Bosworth (Delhi: Motilal Banarsidass Publ., 1999), 585. 
19 George J. Tanabe, Encyclopedia of Buddhism, vol. 1, ed. Robert E. Buswell (New York: Mac Millan 2003), 138-139. 
20 P. V. Bapat, 2500 Years of Buddhism (New Delhi: The Publications Division Ministry Of Information And Broadcasting 
Government of India, 1956), 451. 
21 Suzanne B. Hanser, Integrative health through music therapy: accompanying the journey from illness to wellness (London: 
Palgrave Macmillan, 2016), 59. 
22 Stephen P. Huyler, “The Experience, Approaching God” The Life Of Hinduism, ed. John Stratton Hawley- Vasudha 
Narayanan (Berkeley: University of California Press, 2006), 37. 
23 Guy Beck, Sacred Sound: Experiencing Music in World Religions, ed. Guy Beck (Ontario: Wilfrid Laurier Univ. Press 
2006), 114-115. 
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Hindistan’ın kuzeyinde Hindu köy hekimleri tarafından müzik enerjiyi çekme, görünmeyen 
güçleri çağırma, yardım ve tedavi amacıyla kullanılmaktadır. Köy hekimlik uygulamalarının 
kökenleri antik Hindu mitolojisine, Hint mistisizmine ve yerel halk inanışlarına 
dayanmaktadır.24  

İslam’da müzik dinleme veya icra etmek belirli şartlar dâhilinde helal kabul edilmiştir. 
Genel prensip olarak inanan bireyi isyana, günaha, inkâra teşvik etmeyen tüm müzikler 
mubahtır. Müziğin aslı veya hakikati dışındaki birtakım sebeplerden dolayı yasaklanmış olması 
onun mutlak olarak mubah olmasına engel değildir.25 Kur’an-ı Kerim’de müzik dinlemenin 
haram kılındığına dair bir ifade bulunmaktadır. Bununla birlikte Abdullah b. Mes'ud, Abdullah 
b. Abbas, Cabir b. Abdullah, Mücahid, Sa-id b. Cübeyr Lokman suresindeki “İnsanlar arasında 
öyleleri vardır ki bilgisizlik yüzünden başkalarını Allah yolundan saptırmak ve o yolu eğlence 
vesilesi kılmak için eğlendirici sözleri alıp kullanırlar; işte bunları alçaltıcı bir azap bekliyor” 
(Lokman 31/6) ayetinde yer alan eğlendirici söz ifadesini müzik olarak anlamışlar ve müzik 
dinlemeyi haram kabul etmişlerdir.26 Ancak ayet metninde yasaklanan şeyin Allah’ın yolundan 
uzaklaştıran sözler olduğu açıkça görülmektedir. Bu durumda kişiyi Allah’ın yolundan 
uzaklaştıran her şeyin müzik te dâhil olmak üzere haram olduğu, yine kişiyi Allah’ın yolundan 
uzaklaştırmayan her şeyin ise müzik te dâhil olmak üzere mubah olduğu söylenebilir. Ayrıca 
Hz. Muhammed “Nikâhı ilan ediniz. Onu mescitlerde yapınız. Nikâhta def çalınız” (Tirmizi 
“Nikâh” 6) buyurmuştur. İslam hukukunda azı haram olan şeyin çoğu da haramdır prensibi 
vardır. Dolayısıyla müzik eğer haram olsaydı nikâhta da buna izin verilmezdi. Gazali bu 
konuda “Müzik dinlemek haramdır demek Allah müzik dinleyen kişileri cezalandıracak 
demektir. Bu ise sırf akılla bilinebilecek bir husus değildir. Şu hâlde bu hususta naslara veya 
nasslara dayalı kıyaslara başvurmak gerekir. Eğer bu konuda nas ve nassa kıyas yoluyla 
ulaşılan doğru bir sonuç yoksa müzik dinlemenin haramlığı iddiası boşa çıkmış olur”27 

demiştir. İslam bir dinleme kültürüdür ve Kur’an-ı Kerim’de “Kur’an okunduğu zaman onu 
dinleyin ve sessiz durun ki rahmete nâil olasınız” (el-A’raf 7/204) buyurulmaktadır. Kur’an-ı 
Kerim’i makam ile okumak dinleyenlerde haz, huşu, huzur duygularına yol açarak ilahi 
mesajın duygusal etkisini artırmaktadır. Hz. Muhammed Kur’an-ı Kerim’i teğanni boyutuna 
ulaşmayan namelerle ahenkli olarak okumayı teşvik etmiştir. (Buhârî, “Fezâilü’l–Kur’an” 19; 
“Tevhîd” 32; Ebû Dâvûd “Vitr” 20; İbn Mâce “İkâmetu’s-salât” 176). Ayrıca tasavvufta müzik 
manevi gelişim ve mistik tecrübenin artırılması için bir araç olarak kullanılmaktadır.28 
Semazenler sema (dinleme) eşliğinde beden, kalp ve aklını bütünleştirmek için bedenini 
döndürme şeklinde ritüel bir dans yapmaktadırlar. Ayrıca sufi zikirlerinde nefes, ses ve 

                                                             

24 Patricia Moffitt Cook, “Sacred Music Therapy in North India”. The World Of Music 39/1 (1997):  61-83. 
25 Süleyman Uludağ, İslam Açısından Musiki ve Sema (Bursa: Uludağ Yayınları 1992), 189-294 
26 İmam Kurtubi, el-Camiu li-Ahkâmi'l-Kur’an, 13. Cilt, trc. M. Beşir Eryarsoy (İstanbul: Buruc Yayınları, 2015), 515-516; 
Ömer Nasuhi Bilmen, Kur’an-ı Kerim’in Türkçe Meali Alisi ve Tefsiri, Cilt 6 (İstanbul: Bilmen Yayınevi, 1985), 2735 
27 İmam Gazali, İhyau Ulumi’d- Din, c.2,  trc. Ahmed Serdaroğlu (İstanbul: Bedir Yayınevi, 1975), 681. 
28 Regula Qureshi, “Islam and Music”, Sacred Sound: Experiencing Music in World Religions, ed. Guy L.Beck (Ontario: 
Wilfrid Laurier Univ. Press, 2006), 108. 
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hareketler ahenkli bir şekilde yapılmaktadır. Sufiler bu ahenk ve birliğin kendilerini Allah’a 
yaklaştırdığı düşünmektedirler. 

Sonuç olarak incelemiş olduğumuz ilahi ve dünyevi dinlerde müziğe olumlu 
yaklaşıldığı ve müziğin dini hizmetlerde kullanıldığı görülmektedir. Dinlerde müziğin 
kullanımı insan sesi ile ilahi, dua, kutsal metin ve duaların nameli ve ritimli bir şekilde 
okunması veyahut birtakım müzik aletlerinin kullanımı şeklinde olmaktadır. Dinlerin müziğe 
yönelik olumlu yaklaşımı o dinlere inanan bireylerin müzikle tedavi uygulamasına yönelik 
tutumlarını da olumlu olarak etkilemektedir. Zira müziğin bütünüyle yasaklandığı bir inanca 
sahip olmak müzikle tedavi olmaya yönelik olumsuz tutum geliştirme ihtimalini 
barındırmaktadır. 

3. MÜZİK TERAPİ  
Amerikan Müzik Terapi Kurumu’na göre müzik terapi onaylı bir müzik terapi 

programını tamamlamış sertifikalı bir uzman tarafından tedavi edici ilişkiler içinde kişisel 
amaçlara ulaşmak için müziğin klinik ve bulgu temelli olarak kullanımıdır.29 Başka bir tanıma 
göre ise müzik terapi bireyin sosyal, duygusal, eğitimsel ve davranışsal gelişimini artırmak için 
müziğin işlevsel ve bilimsel olarak kullanımıdır.30 Müzik terapide müziğin gücü kullanarak 
bireyin beden ve ruh sağlığına yönelik olumlu etkiler meydana getirme amaçlanmaktadır. 
Müzik ve terapi şeklinde iki farklı disiplinin bir araya gelmesinden oluşan müzik terapi aynı 
zamanda sanat, sağlık, eğitim, psikoloji gibi alanları da kapsamaktadır.31 Müzik terapi sertifikalı 
bir terapist ve eğitimli bir müzisyen olan müzik terapistler tarafından okul, hastane, bakımevi 
gibi pek çok farklı kurumda 3 yaşından 84 yaşına kadar her yaştan bireye uygulanabilmektedir. 

Müzik terapide teşhis, tedavi ve değerlendirme şeklinde üç temel aşama bulunmaktadır 
ve terapinin uygulanması belli bir süreç gerektirmektedir. Bu terapi süreci hem hasta hem de 
terapist için geliştirici, eğitici, sosyalleştirici, sanatsal, müzikal, yaratıcı ve bilimseldir. 
Doğaçlama müzik yapma, şarkı söyleme, söz yazma ve dinleme şeklinde dört farklı müzik 
tecrübesi vardır. Bu tecrübelerin her birisinin kendine has özellikleri, uygulama şekilleri ve 
tedavi etme potansiyeli bulunmaktadır. Örneğin, müzik dinlemenin doğaçlama müzik 
yapmaktan farklı bir uygulama şekli ve tedavi potansiyeli vardır. Doğaçlama müzik yapmanın 
da yazılmış bir şarkıyı söylemekten farklı uygulanma şekli ve potansiyeli bulunmaktadır.32 Bu 
dört müzik tecrübesi dört farklı müzik terapi uygulamasını ifade etmekte ve her birisinin farklı 
uygulama yolları bulunmaktadır. Müzik terapistler hastalarının ilgi ve ihtiyaçları 
doğrultusunda farklı müzik tecrübeleriyle ilgilenmelerini sağlayan çeşitli yöntemler 
kullanmaktadırlar. Örneğin, bu yöntemlerden doğaçlama şarkı sözü yazma ve şarkı söyleme 
yöntemi sayesinde terapist psikolojik sorunu olan hastasının duygu dünyasına kapı 

                                                             

29 Suzanne B. Hanser, “Music Therapy in Cardiac Health Care: Current Issues in Research”, Cardiology in Review 22/1 
(2014): 37. 
30 Jane L. Barrow - Moore, The Effects of Music Therapy on the Social Behavior of Children with Autism (Submitted in Partial 
Fulfillment of the Master of Arts in Education College of Education, California State University, 2007), 11. 
31 Kenneth E. Bruscia, Defining music therapy, 3rd ed (Gilsum, NH: Barcelona Publishers, 2014), 10. 
32 Kenneth E. Bruscia, “A Working Definition”, Readings on Music Therapy Theory (Gilsum: Barcelona Publishers, 2012), 
262-266. 
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aralayabilir, farkında olmadığı veya anlatmak istemediği sorunun kaynağı hakkında ip uçları 
yakalayabilir. Psikolojik sorunlu hastalar genel olarak iki sebepten ötürü müzik terapiye 
başvurmaktadırlar. Birincisi müziğe ilgileri vardır veya ilgilendirilmişlerdir. İkincisi ise sözlü 
psikoterapi için uygun olmadıkları kanaatine varılmıştır. Bu tür hastalarla şarkı sözü yazma 
uygulaması yapılabilir. Şarkı sözü yazma yöntemi genellikle hastanın duygularını şarkı sözleri 
yoluyla dışa aktardığının gözlemlenmesi veya şarkı veya şiir yazma yeteneklerini geliştirmek 
isteyen hastalar için kullanılmaktadır.33 Pek çok müzik yapma eyleminde farkı seviyelerde ani 
psikolojik ve fizyolojik duygular tecrübe edilmekte, bireyin farkındalığı artırılarak en geniş 
anlamda iletişim kanalları açılmaktadır. Müzik terapisinde terapist, hasta ve müzik arasındaki 
bir etkileşim gereklidir. Bu etkileşimde, gözlemlenebilen veya gözlemlenemeyen müzikli/ 
müziksiz değişim süreci başlamakta ve devam etmektedir.34 Müzik terapide ulaşılması 
hedeflenen belli başlı amaçlar bulunmaktadır. Bunlar; fizyolojik psiko-sosyal, bilişsel ve manevi 
amaçlar, bir de hastanın ailesi ve bakıcısına yönelik amaçlardır. Fizyolojik amaçlar, acı, heyecan 
ve nefes darlığı yönetimidir. Psiko-sosyal amaçlar, sözsüz iletişim ve duygu ifadesini artırmak, 
kaygı, yalnızlık ve depresyonu azaltmak, normalleşmeyi sağlamak, kimlik duygusunu 
korumak ve ölümden bahsetmektir. Bilişsel amaçlar, uyum sağlamayı artırma, çok algılı 
uyarılma sağlama ve tedaviyi kabulü artırmaktır. Manevi amaçlar, kendini ve diğerlerini 
affetmeyi sağlama, yaratıcılığı destekleme ve ümidi beslemektir. Aile ve bakıcılara yönelik 
amaçlar ise başa çıkma yeteneklerini desteklemek, iletişime ve duyguların ifadesine olanak 
tanımak, karmaşa çözümüne yardımcı olmak ve beklenilen büyük üzüntü hakkında 
konuşmaktır.35 Müzik terapinin en önemli amacı bireyin kendi gelişim ve değişimi ile etkin bir 
şekilde meşgul olmasını, müzik veya müzik dışındaki yeteneklerini hayatlarının diğer 
alanlarına aktarmasını ve yalıtılmışlıktan çıkıp dış dünyaya açılmasını sağlamaktır.  

Müzik terapide farklı yaklaşımlar bulunmaktadır. 1999 yılında Washington’da 
düzenlenen 9. Dünya Müzik Terapi Kongresi’nde uluslararası tanınırlığı olan ve her birisi farklı 
bakış açılarına sahip beş müzik terapi yaklaşımı sunulmuştur. Bu yaklaşımlar; Güdümlü 
İmgeler ve Müzik, Analitik Müzik Terapi, Yaratıcı Müzik Terapi, Benenzon Müzik Terapi ve 
Davranışsal Müzik Terapi’dir. Güdümlü İmgeler ve Müzik Yaklaşımı müzik merkezli bir bilinç 
incelemesidir. Yaklaşımda en etkili müzik terapi uygulaması olan aktif müzik (genellikle klasik 
müzik) dinleme yoluyla imgeler uyandırılmaktadır. Terapide hasta fiziksel olarak rahat bir 
ortamda bir hasıra uzanır ve gözlerini kapatır, oturum başladıktan 15-20 dakika sonra terapist 
hastanın dikkatini dış dünyadan iç dünyasına yönlendirir ve teşhis etmek istenilen konuya 
odaklandırır. Terapi süresince terapist ses sistemini kontrol eder, hastanın bedenini izler ve tüm 
diyalogları kayıt altına alır. Klinik uygulamalarda Güdümlü İmgeler ve Müzik yaklaşımının 
psikiyatrik hastalıklar, darülacezelerdeki hastalar, beyin yaralanması ve otizm hastalarında 

                                                             

33 Randi Rolvsjord, “Collaborations on Songwriting with Clients with Mental Health Problems”. Songwriting Methods, 
Techniques and Clinical Applications for Music Therapy Clinicians, Educators and Students, ed. Felicity Baker  - TonyWigram 
(London: Jessica Kingsley Publishers, 2005), 99. 
34  Alicia L. Barksdale v.dğr., Music Therapy and Leisure for Persons with Disabilities, 1-2. 
35 Laura G. Pawuk - John E. Schumacher, “Introducing Music Therapy in Hospice and Palliative Care: An Overview of 
One Hospiceʼs Experience”, Home Healthcare Nurse: The Journal for the Home Care and Hospice Professional 28/1 (2010): 40. 
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faydalı olduğu görülmüştür.36 Danimarka’da yayın olarak kullanılmakta olan Analitik Müzik 
Terapi’sinde genellikle hastanın duygu, düşünce, hayal, fantezi ve anıları tarafından rehberlik 
edilen ve uyarılan doğaçlama sözlü ve aletsel müzik uygulamaları yapılmaktadır. Müzik 
terapist öncelikle hastasıyla müziğe dair ilgileri hakkında konuşur, sonra ondan herhangi bir 
konuda doğaçlama bir müzik yapmasını ister ya da sorunlarıyla ilişkili olarak doğaçlama 
yapmasını önerebilir.37 Yaratıcı Müzik Terapi engelli çocuklarla iş birliği içinde müzik yapma 
şeklinde uygulanan bir müzik terapi yaklaşımıdır. Yaklaşımın temelinde her çocuğun doğuştan 
müzisyen olduğu ve müzik kullanılarak çocuklarda kendini gerçekleştirme, yaratıcılık, cesaret, 
özgürlük, kendiliğindenlik, bütünleşme ve öz kabul duygularının geliştirilebileceği düşüncesi 
yer almaktadır. Yaratıcı Müzik Terapi’si başlangıçta öğrenme güçlüğü çeken, down sendromlu, 
sakat ve otizmli çocuklara yönelik olarak geliştirmiş olmakla birlikte daha sonraları işitme 
güçlüğü çeken çocuklar ile duygusal olarak dengesiz çocuklara yönelik açılım göstermiştir. 
Engelli çocukların içsel potansiyelini geliştirme, özgürlük, yaratıcılık, zirve tecrübeler, 
motivasyon ve kendini gerçekleştirmesi bu yaklaşımda ulaşılması hedeflenen amaçlar 
arasındadır.38  Çoğunlukla Güney Amerika’da ve sınırlı seviyede de Güney Avrupa’da 
uygulanmakta olan Benenzon’un Müzik Terapi yaklaşımı pek çok farklı psikolojik ve 
psikoterapik modelden ilham alan teorik yapısı, işlem ve teknikleri ile eklektik bir yapıya 
sahiptir. Davranışsal Müzik Terapi’sinde müzik uyarlanabilen davranışları 
değiştirmek/artırmak ve uyumsuz davranışları söndürmek için olası bir güçlendirici veya 
uyarıcı araç olarak kullanılmaktadır. Terapide ölçülebilen davranışın iyileştirilmesi ve 
değiştirilmesine odaklanılmaktadır. Terapi ister otistik bir çocuğa iterse depresyonlu bir 
yetişkine uygulansın süreç uyarıcı-tepki kavramlarını gerektirmekte ve müzik davranışın 
nedenlerini keşfetmek için kullanılmaktan ziyade davranışı değiştirmek ve patalojik bir 
durumun belirtilerini azaltmak için kullanılmaktadır. Terapide, sosyal sorumluluk, fiziksel 
aktivite, iletişim, bilişsel süreçler, ilgi ve yoğunlaşma, eğlence, anti-sosyal davranışların 
azaltılması/yok edilmesi ve bağımsızlık yeteneğinin geliştirilmesini amaçlanmaktadır.39 Bunlara 
ilave olarak Psikiyatrik Müzik Terapi yaklaşımı bulunmaktadır. Psikiyatrik Müzik Terapi 
sadece zihinsel sağlığa odaklanmak yerine sağlık ve mutluluğun kapsamına fiziksel iyileşme, 
maneviyat ve sosyalleşmeyi de dâhil eden daha bütüncül bir yaklaşımdır. Bu terapi genellikle 
hastanede yatarak tedavi gören psikiyatri hastalarına uygulanmaktadır. Psikiyatrik hastalıklar 
bütüncül bir tedavi planı gerektirdiği için Psikiyatrik Müzik Terapi de bireyin zihinsel 
hastalığının yanında fiziksel, duygusal, manevi ve sosyal açılardan iyileştirilmesi de 
amaçlanmaktadır. Psikiyatrik Müzik Terapi de birey ve onun eşsiz ihtiyaçlarına göre 
kişiselleştirilmiş farklı müzik tecrübelerine yönelik uygulamalar yapılmaktadır. Örneğin 
Psikiyatrik Müzik Terapi de yaygın olarak kullanılmakta olan şarkı sözü yazma tecrübesi ile 

                                                             

36 Tony Wigram v.dğr., A comprehensive guide to music therapy theory, clinical practice, research, and training (London; 
Philadelphia: Jessica Kingsley Publishers, 2002), 117. 
37 Rachel Darnley-Smith - Helen M. Patey, Music therapy (London ; Thousand Oaks, Calif: Sage Publications, 2003), 27. 
38 Olivia Swedberg Yinger, ed., Music therapy: research and evidence-based practice (St. Louis, Missouri: Elsevier, 2018), 9. 
39 Wigram v.dğr., A Comprehensive Guide to Music Therapy Theory, Clinical Practice, Research, and Training, 114-115. 
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hastanın özgün düşüncesi, öyküsü, fikir ve ilgileri hakkında bilgi edinmek mümkün 
olmaktadır.40 

Müzik terapinin genel olarak aktif ve pasif müzik terapi şeklinde iki tür uygulama şekli 
bulunmaktadır. Aktif müzik terapisinde hastalar herhangi bir müzik enstrümanı çalmakta veya 
şarkı söylemek suretiyle terapiye aktif bir şekilde katılırlarken pasif müzik terapide ise hastalar 
canlı müzik veya kayıt edilmiş müzik icra eden terapisti dinlemektedirler. Alridge’nin 
araştırmasında bir grup Alzheimer hastasına hem aktif hem de pasif müzik terapisi 
uygulanmış, araştırmada müzik terapi uygulandığı süre zarfında Alzheimer hastalarının 
iletişim kabiliyetlerinin güçlendiği, ziyaretçilere yönelik ilgi ve diyaloglarının arttığı 
görülmüştür. Aldrige’nin araştırması Alzheimer hastalarının günlük yaşamlarında daha aktif 
bir şekilde rol alma kabiliyetlerini geliştirdiğini göstermiştir.41 Müzik terapi çeşitli sağlık 
sorunlarına sahip bireylerin yanında hasta bakıcı ve yakınlarının da istifade edebildiği bir 
uygulamadır ve zorlu tedavi sürecinde hasta yakınlarına psikolojik destek ve moral 
sağlamaktadır. Magill’in ileri düzeyde kansere yakalanmış hastaları ile ilgilenen yakınları 
üzerinde müzik terapinin etkisini tespit için yaptığı araştırmada hastaları ile birlikte müzik 
terapi seansına katılan hasta yakınlarının hastalarının seansta eğlendiklerini gördükleri için 
neşe tecrübe ettiklerini ve müzik terapi yoluyla hastalarının tedavilerine katkıda bulunduklarını 
düşündükleri için kendilerini güçlü hissettiklerini bildirmişlerdir. Araştırmada vefat öncesi 
müzik terapinin acı ve sıkıntılı anılardan ziyade neşe ve güçlendirici anıları sürdürerek ve 
aşkınlık yoluyla anlam kazandırarak yas süresince hasta yakınlarına potansiyel olarak yardım 
edebileceği görülmüştür.42 

Sonuç olarak müzik terapi hasta ve terapist arasında karşılıklı ilişkiyi merkeze alan, 
özel gereklilikleri olan sağlık odaklı, bilgi temelli, düzenli ve planlı bir uygulamadır. Müzik 
terapide hasta ve terapist arasında karşılıklı yükümlülükler bulunmaktadır ve terapinin 
başarıya ulaşabilmesi hasta ile terapist arasında karşılıklı güven, empati ve etkileşime bağlıdır. 
Terapi sürecinde doğaçlama müzik yapma, şarkı/ilahi söyleme, enstrüman çalma, söz yazma ve 
dinleme şeklindeki farklı müzik terapi uygulamalarından hangisini uygulayacağı konusunda 
hastanın psikolojik ve fiziksel sağlık durumu, ilgi, ihtiyaç ve yetenekleri dikkate alınmaktadır. 
Müzik terapi üzerine yayın yapan pek çok akademik dergi bulunmaktadır. Bunların bazıları 
şunlardır; Musiktherapeutische Umschau (Almanya), British Journal of Music Therapy (Büyük 
Britanya), Journal of Music Therapy (ABD), Music Therapy Perspectives (ABD), Journal of the 
Association for Music and Imagery (ABD), The Australian Journal of Music Therapy, Canadian 
Journal of Music Therapy, Nordic Journal of Music Therapy. 

 

 

                                                             

40 Michael J. Silverman, Music therapy in mental health for illness management and recovery, First edition (Oxford: Oxford 
University Press, 2015), 170,296. 
41 David Aldridge, “Music Therapy and the Treatment of Alzheimer’s Disease”, Clinical Gerontologist 16/1 (1995): 41. 
42 Lucanne Magill, “The spiritual meaning of pre-loss music therapy to bereaved caregivers of advanced cancer 
patients”, Palliative and Supportive Care 7/01 (Mart 2009): 97. 
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4. MÜZİK VE SAĞLIK 
Müziğin insan sağlığı üzerinde iki yönlü etkisi bulunmaktadır. Müzik beden ve ruh 

sağlığı üzerinde pozitif etkilere yol açabildiği gibi belli tür müziklerin uzun süre dinlenilmesi 
bazı bireylerde olumsuz etkilere neden olabilmektedir. Tedavi ve rahatlama amacıyla 
uygulanan müzik ve onunla ilgili diğer aktiviteler, müzik terapistler tarafından kişiye özel 
türde ve miktarda düzenlenerek kullanılmaktadır.  

Kanser, kalp hastalıkları ve MS (Multiple Scleros) gibi ciddi sağlık sorunlarının tedavisi 
sadece ilaç tedavisinin ötesinde psikolojik, sosyal ve manevi desteği de kapsayan bir daha 
bütüncül bir tedavi şemasını gerektirmektedir. Müzik terapi bu noktada önemli bir rol 
üstlenmektedir. Müzik terapi hastanın kaygı, stres ve acılarını azaltmak ve diğer hastalarla ve 
ailesi ile iletişimi sürdürmesini sağlamak amacıyla kullanılmaktadır. Zimmermann ve 
arkadaşlarının kronik kanser acısı çeken bir grup hasta üzerinde yaptıkları araştırmada 
hastalara telkin ile birlikte kasetten sevdikleri şarkılar dinlettirilmiş, daha sonra hastaların acı 
algıları ölçülmüş, elde edilen bulgularda hastaların sadece duygusal acıları değil aynı zamanda 
anlık fiziksel acılarında da azalma ve rahatlama hissettikleri tespit edilmiştir.43 Araştırma 
müziğin algıları doğrudan etkileyebildiğini göstermiştir.  Ayrıca Lee’nin müziğin acı üzerindeki 
etkisi üzerine 1995-2014 yılları arasında yapılmış 70 bilimsel araştırma üzerinde yaptığı meta-
analizde müzik dinleme ile acının azalması, acı kaynaklı duygusal sıkıntını azalması arasında 
istatiksel olarak anlamlı ilişkiler bulunmuştur.44 Callaghan ve arkadaşlarının araştırmasında da 
müziğin kanser hastaları için bir can simidi olabileceği, öz farkındalık ve sosyal ilişkileri 
geliştirdiği, oyun, anı ve hayalleri harekete geçirdiği için bireye yardım edebileceği, 
biyopsikososyal ve manevi mutluluğu destekleyebileceği bulunmuştur.45 Bradt ve 
arkadaşlarının müziğin kalp sağlığı üzerine etkisi tespit için 23 farklı oturumda 1461 kişi 
üzerinde yaptığı araştırma kalp hastalığı olan bireylerde müzik dinlemenin kalp atış hızını, 
solunumu ve kan basıncını yavaşlattığını ve acıyı yatıştırıcı olduğunu ortaya koymuştur.46 
Müzik terapi zihinsel problemler nedeniyle konuşma güçlüğü çeken bireylerin tedavisi ve 
sosyalleştirilmesinde de kullanılabilmektedir. Kowski doğum öncesi bilinmeyen etkiler 
nedeniyle ileri düzey zihinsel gerilik teşhisi konulmuş, insanlarda izole olmuş bir şekilde 
yaşayan 35 yaşındaki Anna isimli hastasına yönelik müzik terapi uygulamaları yapmış terapi 
sonrasında Anna’nın kendisini toplumdan soyutlama eğilimi azalmıştır.47 Müzik terapist Mahn 
konuşamayan, hatta göz kontağı kuramayan Kosova göçmeni bir çocuk olan Zoran ile 40 
bireysel müzik terapi seansı yapmıştır. Seanslarda doğaçlama müzik yapma, kasetten müzik 
dinleme ve müzik seanslarını sonunda müzik eşliğinde serbest resim yapma aktiviteleri 
                                                             

43 Lani Zimmerman v.dğr., “Effects of Music in Patients Who Had Chronic Cancer Pain”, Western Journal of Nursing 
Research 11/3 (Haziran 1989): 298-309. 
44 Jin Hyung Lee, “The Effects of Music on Pain: A Meta-Analysis”, Journal of Music Therapy 53/4 (2016): 430. 
45 Clare C. O’Callaghan v.dğr., “Music’s Relevance for People Affected by Cancer: A Meta-Ethnography and 
Implications for Music Therapists”, Journal of Music Therapy 53/4 (2016): 399. 
46 Joke Bradt v.dğr., “Music for stress and anxiety reduction in coronary heart disease patients”, Cochrane Database of 
Systematic Reviews, ed. Cochrane Heart Group, 28 Aralık 2013, 1. 
47 Juliane Kowski, “The Sound Of Silence – The Use Of Analytical Music Therapy Techniques With A Nonverbal 
Client”, Analytical Music Therapy, ed. Johannes Th. Eschen (London: Jessica Kingsley Publishers, 2002), 85. 
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yapılmıştır. Bu aktiviteler Zoran üzerinde güçlü etkilere yol açmış ve terapist Mahn ile arasında 
duygusal bir bağ oluşturmuş, özellikle müzik eşliğinde çizim yapma aktivitesi Zoran’nın 
sembolik çizim konusundaki yeteneğini ortaya çıkarmıştır. Müzik terapinin ileriki 
zamanlarında Zoran aktivitelerle daha fazla ilgilenmeye ve sesini kullanmaya başlamış, ilk 
kullandığı kelimeler evet ve hayır olmuştur.48 Chawin’in araştırmasında da müzik terapinin 
hastaların yalnızlığını azalttığı, kişiler arası ilişkilerini geliştirdiği, konuşamayan hastaların 
duygularını ifade etmelerini ve diğerlerine bağlanmalarını mümkün kıldığı görülmüştür.49  

Tecrübe edilen ciddi sağlık sorunları ve ölüme yaklaşmış olma bireylerde korku, kaygı, 
stres, yalnızlık, çaresizlik, öfke gibi bir takım negatif duygulara neden olabilmektedir. Yapılan 
araştırmalarda müzik terapinin ölüme yaklaşmış bireylerin korku, kaygı, yalnızlık gibi 
duygularını hafifletilmesi ve diğer insanlarla olan bağlılıklarının devam ettirilmesinde önemli 
görevler üstlendiği bulunmuştur. Karout’un Frorida’da ki Palm Beach Counry 
Darulacezesi’nde ikamet eden ölümcül hastalığa yakalanmış 80 örneklem üzerinde yaptığı 
araştırmada tek oturumdan oluşan müzik terapi uygulamasının bile hastaların acı kontrol, 
fiziksel rahatlık ve dinlenme düzeylerini artırdığı tespit edilmiştir.50 Thompson ve Grocke’nin 
araştırmasında da ölümcül hastalığa sahip palyatif bakım almakta olan hastalarda müzik terapi 
ile kaygı azalması arasında anlamlı ilişki bulunmuştur.51  Padam ve arkadaşlarının 
araştırmasında Hint ilahileri ve Klasik Hint enstürümental müziği dinletilen üst mide/bağırsak 
bölgesine endoskopi yapılmış hastaların kaygı düzeylerinin anlamlı bir şekilde azaldığı 
görülmüştür. Araştırmada müziğin bu hastalarda hastalığın yayılma korkusunun neden 
olduğu kaygının yatıştırılmasında pozitif etkisinin olduğu ve tedavi amaçlı kullanılabileceği 
sonucuna varılmıştır.52 Benz’in kronik zihinsel rahatsızlığı olan yetişkinler üzerinde yaptığı 
araştırmada müzik terapinin yaşam memnuniyetinde anlamlı bir artışa yol açmadığı ancak 
yardımseverlik, neşe ve rahatlık duyguları ile pozitif anlamlı ilişkisi olduğu tespit edilmiştir.53 

Araştırmalarda müzik terapinin travmatik tecrübe yaşamış bireylerin rehabilite edilmesinde de 
önemli roller üstlendiği görülmüştür. Gilbertson’un travmatik beyin yaralanması geçirmiş 
hastaların tedavisinde müziğin kullanımı üzerine yaptıkları literatür araştırmasında nörolojik 
tedavi sürecinde müzik terapinin olumlu etkilerine dair çeşitli bilgi ve deliller tespit edilmiştir. 
Araştırmada bu konuda elde edilen sonuçlar özetle şöyledir. Müzik terapi travmatik beyin 
yaralanmasını izleyen tedavi sürecinin başlangıç aşamasında eşsiz bir sözsüz değerlendirme 

                                                             

48 Wolfgang Mahn, “The Psychodynamic Function of Music in Analytical Music Therapy with Children”, Analytical 
Music Therapy, ed. Johannes Th. Eschen (London: Jessica Kingsley Publishers, 2002), 97. 
49 Melanie Chawin, “Music as Communication”, Alzheimer's Care Quarierly, 3 (2002), 145. 
50 Robert E. Krout, “The effects of single-session music therapy interventions on the observed and self-reported levels of 
pain control, physical comfort, and relaxation of hospice patients”, American Journal of Hospice and Palliative Medicine® 
18/6 (Kasım 2001): 383. 
51 Anne Horne-Thompson - Denise Grocke, “The Effect of Music Therapy on Anxiety in Patients who are Terminally 
Ill”, Journal of Palliative Medicine 11/4 (Mayıs 2008): 582. 
52 Anita Padam v.dğr., “Effect of listening to Vedic chants and Indian classical instrumental music on patients 
undergoing upper gastrointestinal endoscopy: A randomized control trial”, Indian Journal of Psychiatry 59/2 (2017): 214. 
53 Amanda R. Benz, Therapeutic Effects of Music Therapy On Anxiety And Quality Of Life For Chronically Ill Adults With 
Mental Illness (Master of Science Indiana: Ball State University, 2010), 33. 



Necmi KARSLI   

|274| 

Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2019/1, Cilt: 18, Sayı: 35 

stratejisi sunmaktadır. Komadan çıkan hastalar için müziğe dayalı diyalog temelli bir etkileşim 
imkânı sunmaktadır. Travmanın neden olduğu hafıza kaybı ve nörospikolojik rahatsızlıklar 
boyunca belleği geliştirmekte ve bilgi sağlamaktadır. Müzik terapi ses ve konuşma yeteneğinin 
düzelmesine olumlu katkı sağlamaktadır. Yeterli bir duygusal ifade ve etkileşim imkânı 
sağlamaktadır. Travma sonucunda etkilenen ruh hali üzerinde pozitif etki yapmaktadır. Birden 
fazla beyin hasarı olan hastalara eşsiz bir iyileşme olasılığı sunmaktadır. Günlük yaşamsal 
faaliyetleri kendi başına yapabilirliği artırmaktadır.54 Formisano ve arkadaşlarının 
araştırmasında ciddi beyin hasarlı hastaların erken tedavisinde doğaçlama yapılan müzik 
terapisinin yardımcı bir tedavi biçimi olabileceği tespit edilmiştir. Doğaçlama müzik terapi 
hasta ve terapistin birlikte doğaçlama bir şekilde şarkı söylemesi veya çeşitli enstrümanlar 
çalmasından oluşmaktadır. Araştırmada ortalama 52 gün süresince komada kalmış 34 ciddi 
beyin hasarlı hastaya yönelik doğaçlama müzik terapi uygulaması yapılmış, araştırma 
sonucunda beyin hasarlı hastaların işbirliğinde anlamlı artış ve uyuşukluk gibi istenmeyen 
davranışlarda anlamlı bir azalma tespit edilmiştir.55 Louise ve Mcinerney tarafından Bosna 
savaşına tanık olmuş çocuklar üzerinde savaşın travmatik etkilerinin müzik terapi ile rehabilite 
edilmesi amacıyla yaptıkları uygulamada öncelikle çocuklar için güvenli bir ortam 
oluşturulmuştur. Bu ortam düzenli olarak yapılan seanslarda terapistin her zaman orda 
olduğuna dair güven, olumlu ve yargılamayan bir yaklaşım ve terapistin tecrübe ettikleri 
duygularla başa çıkmalarına kendilerine yardım edeceğine dair bilgiyi içermektedir. Bazı 
çocuklar savaştaki travmatik olaylar sonucunda tecrübe ettikleri duyguları ifade etmede 
oldukça zorlanmışlardır. Pek çoğu tecrübe ettikleri duyguları kelimeler yerine müzik yoluyla 
ifade etmeyi tercih etmiştir. Müzik sayesinde tanık oldukları travmatik olayların neden olduğu 
negatif duyguları yeniden tecrübe etmiş ve keşfetmişlerdir.  Müzik terapi travmatik olayların 
neden olduğu negatif duygularla başa çıkmada onlara destek sağlamış ve zaman içinde bu 
çocuklar hayatlarının bazı yönleri üzerinde yeniden kontrol sahibi olabilmeyi başarmışlardır.56 

Moore’un otizmli çocuklar üzerinde yaptığı araştırmada bir grup otizm hastası çocuklar iki 
gruba ayrılmış, müzik terapi uygulanan deney grubundaki çocukların daha fazla kendiliğinden 
diyaloğa girdikleri, daha fazla göz teması kurdukları,  diğerleri ile daha fazla etkileşime 
girdikleri görülmüştür.57 Burke’nin araştırmasında ise babasının ölümünden ötürü şaşkınlık ve 
öfke tecrübe eden dört yaşındaki Adam’a altı ay süre zarfında müzik terapi uygulanmış, terapi 
sonucunda Adam’ın akranlarına ve annesine yönelik saldırgan tavırları müzik sayesinde başka 
bir çıkış yolu bulmuştur.58 Krout’un yakınını kaybetmiş ergenler üzerinde yaptığı araştırmada 
müzik terapisinde yer alan şarkı sözü yazma tecrübesinin daha önce bir defa dahi görüşmemiş 
olan katılımcılar arasında bile amaç ve bağlılığı kolaylaştırdığı, yakınını kaybetmiş genç ergen 
                                                             

54 Simon Gilbertson, “Music Therapy in Neurorehabilitation After Traumatic Brain Injury: A Literature Review”,  Music 
Therapy and Neurological Rehabilitation, ed. David Aldridge (London: Jessica Kingsley Publishers, 2005), 136-137. 
55 Rita Formasino v.dğr. “Active Music Therapy in The Rehabilitation of Severe Brain Injured Patients During Coma 
Recovery”, Ann. Ist. Super. Sanità, 37/ 4 (2001): 627. 
56 Louise Lang - Una Mcinerney, “Bosnia, A Music Therapy Service in a Post-war Environment”, Music, Music Therapy 
and Trauma, ed. Julie P. Sutton (London: Jessica Kingsley Publishers, 2002), 172. 
57 Moore, “The Effects of Music Therapy on the Social Behavior of Children with Autism”, 33-35. 
58 Burke, “Music Therapy in Working through a Preschooler’s Grief: Expressing Rage and Confusion”, 27. 
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grubun hem ölmüş kardeşleriyle ilgili hem de kendi matem süreçleriyle ilgili duygularını ifade 
etmede yardımcı olduğu görülmüştür. Grup terapisi seansı sadece 90 dakika sürmüş olmasına 
rağmen, katılımcıların anlamlı bir grup tecrübesinin bir parçası olmalarına ve kendi özel matem 
durumlarını tehditkâr olmayan yaratıcı bir şekilde inceleme ve ifade etmelerine imkân sağladığı 
tespit edilmiştir.59 Yapılan bir dizi nitel araştırmada, darülacezeler ve palyatif bakım ünitesinde 
kalan hasta ve yakınları için müzik terapinin yaşam kalitesi, hasta memnuniyeti ve iletişim 
üzerinde pozitif etkisi olduğu tespit edilmiştir. McConnell ve Porter’in palyatif bakım 
hastalarının tedavisinde alternatif bir araç olarak müzik terapinin kullanımı üzerine yazılmış 51 
makaleyi gözden geçirdikleri araştırmalarında müzik terapinin palyatif bakım gören hastaların 
fiziksel, psikolojik, duygusal ve manevi sıkıntıları üzerinde iyileştirici etkisi olduğu tespit 
edilmiştir. Araştırmada müzik terapinin palyatif bakım hastalarının sıkıntı veren hastalık 
semptomlarının yönetiminde etkili bir ilaç dışı yaklaşım olabileceği görülmüştür.60 Hilliard 
darülacezelerde kalan rastlantısal olarak seçilmiş 80 birey üzerinde yaptığı araştırmada tek bir 
seanstan oluşan müzik terapi uygulamasının bile yaşam kalitesi ve hasta memnuniyetini 
artırdığı ve seanslar sürecince bu hastaların memnuniyet skorlarının arttığı tespit etmiştir.61 
Bruscia’nın editörlüğünü yaptığı “Case Studies in Music Therapy” isimli eserde çeşitli fiziksel 
ve psikolojik sağlık sorunları olan çocukların müzikle tedavisi üzerine yapılmış çeşitli vaka 
incelemelerine yer verilmiştir. Eserde yer alan vaka incelemelerinde özetle aşağıdaki sonuçlar 
elde edilmiştir. Salas ve Gonzales’in araştırmasında görme engelli bir çocuk olan Gabriela’nın 
engeli sebebiyle bastırılmış, güç, özgüven ve cesaretinin ortaya çıkartılmasında, Shoemark’ın 
araştırmasında davranış bozukluğu olan görme engelli Brien’in kendiliğinden etkileşime 
girebilme yeteneğinin ve sınıf aktivitelerine katılımının artırılmasında, Robbins’lerin 
araştırmasında çoklu engeli olan 9 yaşındaki Lyndal’ın dışa dönüklüğünün geliştirilmesi ve 
gizli kalmış potansiyelinin ortaya çıkarılmasında, Herman’ın araştırmasında duygusal ve 
davranışsal sorunları olan 9 yaşındaki Robbie’nin özgüven kazanması ve yıkıcı eğilimlerinin 
azalmasında, Burke’nin araştırmasında babasının ölümünden ötürü öfke ve kafa karışıklığı 
içinde olan dört yaşındaki Adam’ın annesine ve akranlarına yönelttiği öfkesinin yüksek sesli 
müzik çalma sayesinde alternatif bir çıkış yolu bulmasında, Loveszy’nin araştırmasında şiddetli 
yanıklarından ötürü fiziksel ve duygusal acı hisseden yedi yaşındaki Eduardo’nun fiziksel ve 
psikolojik iyileşme sürecinde, Oldfiled’in araştırmasında (2006:163) konuşma bozukluğu olan 
Jamie’nin iletişim yeteneklerinin geliştirilmesinde müzikterapinin önemli rol üstlendiği tespit 
edilmiştir.62 

                                                             

59 Robert E. Krout, “Our Path to Peace: Songwriting-Based Brief Music Therapy with Bereaved Adolescents”Case 
Examples of Music Therapy in Bereavement, ed. Kenneth E. Bruscia (Gilsum: Barcelona Publishers, 2012), 39. 
60 Tracey McConnell - Sam Porter, “Music therapy for palliative care: A realist review”, Palliative and Supportive Care 
15/04 (Ağustos 2017): 454. 
61 Russell E. Hilliard, “The effects of music therapy on the quality and length of life of people diagnosed with terminal 
cancer”, Journal of Music Therapy 40/2 (2003): 113-137. 
62 Jo Salas, David Gonzales “Like Singing With A Bird: Improvisational Music Therapy With A Blind Four-Year-Old”, 
Case Studies In Music Therapy, ed. Kenneth E. Bruscia (Gilsum: Barcelona Publishers, 2006), 25; Helen Shoemartk, “The 
Use Of Piano Improvisation In Developing Interaction And Participation In A Blind Boy With Behavioral 
Disturbances”, Case Studies In Music Therapy, ed. Kenneth E. Bruscia (Gilsum: Barcelona Publishers, 2006), 30; Carol 
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Fiziksel ve psikolojik sağlık üzerindeki pozitif etkilerinin yanında müzik aynı zamanda 
beden ve ruh sağlığı üzerinde olumsuz etkilere de yol açabilir. Müziğin beden ve zihin 
üzerindeki zararlı etkileri çeşitli faktörlere bağlıdır. Bunlardan en önemlisi müziğin türü veya 
kalitesidir. Ayrıca zamanla kesin ve etkili olabilen ikincil özellikler de bulunmaktadır. Bunlar; 
müziğin miktarı, farklı tür müziklerin birleşimi ve sırası; dinleyicinin psikofizyolojik yapısı ve 
müzik dinleme esnasındaki özel duygusal durumudur. Bireylerin müzikten etkilenme 
düzeyleri kişilikleriyle de alakalıdır. Müziğe karşı duyarlı, tutkuları güçlü ve kontrol dışı olan 
bireyler ile duygusal olarak soğuk ve tepkisiz entelektüel tiplerin müzikten etkilenme düzeyleri 
farklıdır.63 Brien’in araştırmasında gırtlağı yanlış bir şekilde kullanan şarkıcıları dinlemenin ve 
gırtlaktan gelen metalik bir sesle şarkı söylemenin müzikogenik epilepsiye neden olduğu 
bulunmuştur.64   

5. MANEVİ BAKIMDA MÜZİĞİN KULLANIMI 
Manevi Bakım ifadesi İngilizcedeki Spiritual Care ifadesinin karşılığıdır. Spiritualiy 

teriminin anlamı konusunda ortak bir birliktelik olmamakla birlikte genel olarak bireyin 
düşünce ve eylemlerine yön veren önemli yaşamsal öz, kutsalın öznel tecrübesi, varoluşsal 
anlam arayışı olarak tanımlanabilir.65 Maneviyatın bireylerin sahip oldukları dini düşünce ve 
inançları da kapsayan dini bir yönü de olmakla birlikte hayata dair kişisel bir anlam, amaç, 
bütünlük, huzur, bireysellik ve uyum arayışı şeklinde ki seküler anlamı da bulunmaktadır.  
İnsandaki doğal bir eğilim olan maneviyat ihtiyacını bir teist dini inanç, değer ve ritüeller 
yoluyla giderirken, bir ateist ise kişisel amaç ve değerlere ulaşmaya çalışma, doğa, müzik, sanat, 
birtakım felsefi düşünceler, eş ve arkadaş ilişkileri yoluyla giderme yoluna gidebilmektedirler. 

Manevi bakım, bakıma muhtaç özürlü veya kronik hastalara yönelik maneviyat/din 
odaklı destek, teskin ve teselli hizmetleridir. Sosyal boyutuyla manevi bakım, bakıma muhtaç 
kişinin moralini güçlendirmeyi, hayata bağlılığını artırmayı, iç dünyasıyla barışık olmasını, 
manevi sapmalarını ve korkularını gidermeyi amaçlayan insan odaklı bütüncül hizmetlerdir. 
Dolayısıyla manevi bakım bireylerin manevi ihtiyaçlarını tespit eden, bu ihtiyaçlar 
doğrultusunda manevi tedavi ve rehabilitasyon hizmetleri sunan teorik olduğu kadar 

                                                                                                                                                                                   

Robbins - Clive Robbins,“Self-Communications In Creative Music Therapy”, Case Studies In Music Therapy, ed. Kenneth 
E. Bruscia (Gilsum: Barcelona Publishers, 2006), 55; Fran Herman, “The Boy that Nobody Wanted: Creative Experiences 
For A Boy With Severe Emotional Problems”, Case Studies In Music Therapy, ed. Kenneth E. Bruscia (Gilsum: Barcelona 
Publishers, 2006), 99; Kerry Burke, “Music Therapy In Working Through A Preschooler's Grief: Expressing Rage And 
Confusion”, Case Studies In Music Therapy, ed. Kenneth E. Bruscia (Gilsum: Barcelona Publishers, 2006), 127; Rebecca 
Loveszy, “The Use Of Latin Music, Puppetry, And Visualization In Reducing The Physical And Emotional Pain Of A 
Child With Severe Burns”, Case Studies In Music Therapy, ed. Kenneth E. Bruscia (Gilsum: Barcelona Publishers, 2006), 
153; Amelia Oldfield, “Preverbal Communication Through Music To Overcome A Child's Language Disorder”. Case 
Studies In Music Therapy, ed. Kenneth E. Bruscia (Gilsum: Barcelona Publishers, 2006), 163. 
63 The Unbounded Spirit, “The Harmful Effects of Music on Body and Mind”, erişim: 19.08.2018 
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64 S. E. Brien - T. J. Murray, “Musicogenic epilepsy”, Canadian Medical Association Journal 131/10 (15 Kasım 1984): 1255. 
65 Muhammed Kızılgeçit, Din Psikolojisinin 200’ü, (Ankara: Otto Yayınları, 2017), 59. 
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uygulamaya dönük multidisipliner bir bilim dalıdır.66. Manevi bakım hizmetleri, sadece yaşlı ve 
hastalara yönelik değil aynı zamanda kaza, afet veya terör olayları gibi travmatik olaylar 
sonrasında hayatta kalan bireylere verilecek manevi desteği de kapsamaktadır. Burada amaç 
kazazedelerin tecrübe ettikleri travmatik olaya dini anlam vermelerini sağlayarak travma 
sonrası stres bozukluğu, öfke, depresyon gibi psikolojik sorunların oluşmasını önlemektir. 
Manevi bakım uygulanan bireylerin içinde bulundukları hassas fizyolojik ve psikolojik 
durumdan ötürü onlara karşı saygılı ve samimi bir şekilde davranılmalı, bireysel ilgi 
gösterilmelidir.  

Müzik terapi tek bir model, düzen ve amaç, uygulayıcı veya eğitim programı ile 
sınırlandırılamayan bir yaklaşımdır. Müzik terapi ile aynı zamanda bireysel dönüşüm, 
yaşamsal anlam ve amaç, kimlik, inanç, diğerlerine ve Tanrı’ya bağlılık gibi bir takım manevi 
hedeflere ulaşma da amaçlanmaktadır. Bundan dolayı müzik terapi eğitim, sağlık, psikoloji gibi 
farklı disiplinlerle ilişkili olduğu kadar manevi bakımla da ilişkidir ve kullanılmaktadır. Manevi 
bakım hizmetlerinde psikolojik ve fiziksel sağlık problemleri olan hasta/yaşlı bireylerin teskin 
ve teselli edilmesi, rahatlatılması, acılarına anlam bulmalarının sağlanması ve yoğun olarak 
tecrübe ettikleri negatif duyguların etkisinden kurtarılarak güven, ümit, sabır, tevekkül gibi 
pozitif duygu ve davranışların kazandırılması amaçlanmaktadır. Müzik terapide de aynı hedef 
kitlenin acılarının dindirilmesi, yalıtılmışlıktan kurtarılarak sosyalleştirilmesi, iletişimlerinin 
artırılması, rahatlatılması, affediciliğinin, üretkenliğinin ve ümidinin artırılması 
amaçlandığından dolayı manevi bakım hizmetleri ile müzik terapi uygulamasının amaçlarının 
birbiri ile örtüştüğü söylenebilir. Manevi bakım farkındalık, öz bakım, mutluluk, dikkat, 
rehberlik ve sevgi duygularını harekete geçirdiğinde müzik terapinin klinik anlamda 
ulaşılmaya çabaladığı bu amaçları temelde yansıtmış olmaktadır. Hem manevi bakım hem de 
müzik terapi de çekilen sıkıntılara anlam bulmaya yardım etme önemli bir amaçtır. Manevi 
bakımda hastalık ve diğer sıkıntı verici olaylara dünya hayatının ötesinden gelen ulvi anlamlar 
bulabilmelerine yardım edilirken, müzik terapide de çeşitli müzik tecrübeleri yoluyla hastaların 
anlam duygusu, tutum, inanç, düşünce, değer, yaşam ve ölüme dair ilgilerini keşfetmek 
mümkün olabilmektedir. Örneğin söz yazma tecrübesi ile hastanın hayata ve ölüme dair 
düşüncelerini, yaşadıkları sıkıntılara verdikleri anlamı yakalama imkânı olmaktadır. 
Araştırmalarda manevi bakım ve müzik terapinin acıları dindirme, rahatlama, anlam bulma, 
sosyalleşme, iletişim, bağlılık, pozitif duygular yüklenme gibi konularda olumlu etkileri tespit 
edilmiştir. Örneğin Kirkland ve arkadaşlarının müzik terapi ve manevi bakımın birlikte 
uygulanmasının bunama hastalığına yakalanmış bireyler üzerindeki etkisini inceledikleri 
araştırmada nicel ve nitel ölçümlerden elde edilen bulgular sosyal bağlılık, uyum, katılım, 
kimlik, bağlanma ve ait olma, meşguliyet, etkileşim, ifade etme, pozitif ruh hali ve rahatlığı 
içeren çoklu pozitif sonuçlar elde edilmiştir. Katılımcılar, grupları hakkında manevi hoşnutluk 
sergilemişler, daha da önemlisi diğerlerine manevi olarak bağlanma duygusu tecrübe 

                                                             

66 Ali Seyyar, “Bakıma Muhtaç Özürlülere Dönük Manevi Bakım Uygulamaları” 1. Din Hizmetleri Sempozyumu (3-4 
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etmişlerdir.67 Wlodarczyk’un darülaceze de ikamet eden ve daha önce müzik terapi hiç almamış 
bireyler üzerinde yaptığı araştırmada ölmekte olan hastalar ve onların aileleri için maneviyatın 
en önemli başlık olduğu ve müzik terapinin ise hastalara verilecek destek hizmetinde çok güçlü 
bir rolünün olduğu tespit edilmiştir. Örneklemin manevi mutluluk ölçeği skorlarının müzik 
günlerinde kesin bir yükseliş gösterdiği görülmüştür.68 Neudorfer’in 3 bayan kanser hastası 
üzerinde yaptığı araştırmada müziğin sadece duyguları tetiklemediği aynı zamanda hastanın iç 
dünyasına rehberlik eden bir işaret olduğu görülmüştür.69 Grocke ve arkadaşlarının 
araştırmasında 99 çeşitli zihinsel hastalıkları olan hastalara standart bakımlarının ardından 
müzik terapi uygulanmış müzik terapi alan grubun sosyalleşme, maneviyat ve öz saygı 
skorlarında anlamlı yükselmeler tespit edilmiştir.70 Cook ve Silverman’ın 10’u deney, 7’si 
kontrol grubunda olmak üzere toplam 17 kanser hastası üzerinde yaptığı araştırmada müzik 
terapi grubu kontrol grubuna göre daha yüksek sükûnet ve inanç skorları elde etmiştir. Ayrıca 
müzik terapi grubundaki hastalar kendilerini Tanrı’ya daha yakın hissettiklerini 
bildirmişlerdir.71 

Müziğin doğal olarak dinleyen kişiler üzerinde sıra dışı bilinç durumları oluşturma 
veya değişime neden olma özelliği bulunmaktadır. Müzik icra etmek veya sadece dinlemek bile 
bireyi içinde bulunduğu ortamdan alıp varoluşun veya bilincin başka alanlarına 
taşıyabilmektedir. Bazı zamanlarda bu değişmiş veya sıra dışı olan bilinç durumlarının kendisi 
manevi tecrübe olurlarken bazen de onlar manevi tecrübenin diğer biçimlerine geçişi 
sağlamaktadır.72 Bunlara ilave olarak müzik tefekkür ve dinlenmeyi sağlaması ve hayal gücünü 
geliştirmesinden ötürü manevi bakım uygulamalarında arzulanan hedeflere ulaşmayı 
destekleyici bir araç olarak kullanılmaktadır. Müzik manevi bakım hizmetlerini veren uzmanlar 
tarafından destekleyici olarak kullanılabileceği gibi müzik terapistlerin de terapi sürecinde 
hastaların ve kendi maneviyatlarına dair birtakım tecrübeleri olmaktadır. Bu konuda Tsiris’in 
yaptığı araştırmada müzik terapistlerin ortalama %76’sı maneviyatın, kendi kimlikleriyle (%79, 
n=282) ve işleriyle (%74, n=261) ilişkili olduğunu bildirmişlerdir. Araştırmaya katılan müzik 
terapistlerin çoğunluğun kanaatine göre maneviyat, hayattaki herkes ve her şey ile ilgili olduğu 
kadar kendi meslekleriyle de ilişkilidir. Müzik terapistlerin çoğunluğu kendi maneviyatları ile 
müzik terapi uygulamaları arasında diyalektik bir ilişkinin varlığından bahsetmişlerdir: 
maneviyatları sadece müzik terapi uygulamalarını etkilememekte aynı zamanda uygulamaları 

                                                             

67 Kevin Kirkland v.dğr. “Music Therapy and Spiritual Care for Persons with Dementia: A Mixed-Methods Study”, 
Canadian Journal o f Music Therapy 20/1 (2014): 31. 
68 Natalie Wlodarczyk, The Effect of Music Therapy On The Spirituality Of Persons İn An İn-Patient Hospice Unit As Measured 
By Self-Report (Yüksek Lisans Tezi, Florida State University, 2003), 20. 
69 Anita Neudorfer, “Spirituality And Music Therapy: An Action Research Project In Clinical 
Music Therapy Within The Context Of An Anthropological Theory Of Spirituality”,  
Approaches: An Interdisciplinary Journal of Music Therapy online 10/1 (2018): 52. 
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methods study”, Acta Psychiatrica Scandinavica 130/2 (Ağustos 2014): 144. 
71 Erin Lane Cook - Michael J. Silverman, “Effects of music therapy on spirituality with patients on a medical 
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72 Bruscia, Defining Music Therapy, 153. 
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da maneviyatlarını etkilemektedir. Yine araştırmaya katılan terapistlerin çoğunluğu (%65, 
n=230) müzik terapi esnasında manevi bir tecrübe yaşadıklarını bildirmişlerdir. Bu tecrübeler 
karşılıklı olma duygusu, bir hasta ile yakın temas, derin ve anlamlı bir bağ kurma, zirve veya 
derin tecrübeler şeklinde değişik yollarla tanımlanmıştır.73 Renz ve arkadaşlarının yaptığı 
araştırmada ise müzikterapi, psikoterapi ve manevi desteğin yer aldığı bütüncül ve disiplinler 
arası bir yaklaşımın hasta bireylerin acıları ile başa çıkmalarında destekleyici rol üstlendiği 
tespit edilmiştir. Araştırma soruncuna göre beden gevşetme egzersizleri eşliğinde müzik terapi 
ve müzik aracığıyla aktif hayal kurma hasta bireye bilinçdışı dürtülerin ve mesajların yoğun bir 
şekilde yer aldığı hayal dünyası ile farkındalık arasındaki eşiğe yol göstermede çok verimlidir. 
Müzik terapi ile hastaların acıları yatışmakta, sakinlik, teselli, rahatlık hissetmektedirler.74 Kim 
ve Drovak’ın Kore’de hayatının son dönemini yaşayan 10 birey üzerinde yaptıkları araştırmada 
müzik terapinin bakıcıların samimi davranışları ve aile-hasta ilişkisi üzerinde pozitif etkisinin 
olduğu tespit edilmiştir. Araştırmada 10 hasta ve 20 hasta yakınından oluşan 30 kişilik 
örneklem rastgele iki gruba ayrılmış ve birinci gruba 15 dakika müzik terapi seansı uygulanmış, 
diğer gruba 15 dakika vaaz seansı düzenlenmiş, seanslar sesli ve görüntülü kayıt altına alınmış 
seanslar sonunda yapılan ölçümlerden elde edilen veriler karşılaştırıldığında müzik terapi 
uygulanan grubun vaaz seansı uygulanan gruba kıyasla ölmekte olan yakınlarına karşı daha 
fazla duygusal ve fiziksel samimiyet davranışları sergiledikleri tespit edilmiştir.75 McClean ve 
Daykin’in  kanser tedavi merkezinde müzik terapi seanslarına katılan 23 birey ile telefon 
görüşmesi yoluyla yaptıkları araştırmada hastalarda aşkınlık, bağlılık, anlam arayışı, inanç ve 
ümit gibi temel maneviyat konularında müzik terapinin pozitif etkilere yol açtığı tespit 
edilmiştir.76 

Manevi bakım hizmetlerinde olduğu gibi müzik terapinin de problemlerinden birisi 
bazı sağlık çalışanlarının müziğin ve maneviyatın insan sağlığına olan olumlu ektilerinin 
bilmemelerinden kaynaklanan olumsuz tutum ve yaklaşımlarıdır. Ciğerci ve arkadaşlarının 
araştırmasında Sağlık hemşirelerin %98.1’inin ve doktorların %98.2’sinin müzik terapiye ilişkin 
herhangi bir eğitim almadığı belirlenmiştir.77 Kelly ve Koffman’ın (2007:235) yetişkin palyatif 
bakımında mutidisipliner müzik terapi uygulaması üzerine yaptıkları araştırmada özellikle 
hemşireler arasında müzik terapinin önemi hakkında anlayış eksikliği olduğu tespit edilmiştir.78 
Masko’nun darülaceze ekibinin bir parçası olarak müzik terapistlerinin manevi bakım 

                                                             

73 Giorgos Tsiris, Performing Spirituality in Music Therapy: Towards Action, Context And The Everyday (Doktora Tezi, 
Goldsmiths, University of London, 2018), 38-41. 
74 Monika Renz v.dğr., “Spirituality, psychotherapy and music in palliative cancer care: research projects in psycho-
oncology at an oncology center in Switzerland”, Supportive Care in Cancer 13/12 (Aralık 2005): 963. 
75 Borin Kim - Abbey L. Dvorak, “Music therapy and intimacy behaviors of hospice family caregivers in South Korea: A 
randomized crossover clinical trial”, Nordic Journal of Music Therapy 27/3 (27 Mayıs 2018): 218. 
76 Stuart McClean v.dğr., “The Healing and Spiritual Properties of Music Therapy at a Cancer Care Center”, The Journal 
of Alternative and Complementary Medicine 18/4 (Nisan 2012): 1. 
77 Ciğerci v.dğr., “Tamamlayıcı Bakım Ve Alternatif Tedavi Yöntemi Olan Müzik Terapiye İlişkin Sağlık 
Profesyonellerinin Görüşleri”, 388. 
78 Julian O’Kelly - Jonathan Koffman, “Multidisciplinary perspectives of music therapy in adult palliative care”, 
Palliative Medicine 21/3 (Nisan 2007): 235. 
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sağlamalarına ilişkin etik ve eğitim konularına dair darülaceze papazları ve müzik terapistlerin 
tutum ve düşüncelerini tespit için yaptığı araştırmada hem papazlar hem de müzik 
terapistlerde darülaceze ekibinin bir parçası olarak müzik terapistlerin manevi bakım 
sağlamasının uygunluğu konusunda ortak bir kanaat olduğu görülmüş olmakla birlikte müzik 
terapistlerin böyle bir işi yapabilmeleri için resmi ve gayri resmi manevi bakım eğitimine 
ihtiyaç duydukları, ayrıca bu eğitimin karşılaştırmalı dinler, kültürel yeterlilik, uygulamalı 
eğitim ve kişisel sınırları koruma hakkında ki bilgileri içermesinin gerekliliği tespit edilmiştir.79 

SONUÇ 
Düzenli ses ve titreşimlerden meydana gelen bir enerji olan müzik insanlık tarihinin her 

döneminde var olagelmiş ve tedavi amacıyla kullanılmıştır. Hristiyanlık, Yahudilik, Hinduizm, 
Budizm ve İslamiyet’te müzik ilahi söyleme, makamla kutsal metin okuma, aletsel müzik çalma 
gibi farklı şekillerde dini tören ve ritüellerde kullanılmaktadır. 1940’larda Amerika’da 
üniversitede bir bilim dalı ve mesleki bir uygulama olarak ortaya çıkan müzik terapi sonraki 
yıllarda başta Avrupa olmak üzere dünyanın diğer bölgelerine hızla yayılmış ve gelişmiştir. 
Günümüzde Batı’da müzik terapi 2-4 yıllık lisans/lisansüstü düzeyde eğitim programına sahip, 
hastane, darülaceze, klinik ve okul gibi farklı kurumlarda hizmet veren bir meslek dalı haline 
gelmiştir. Türkiye’de ilk defa 2014 yılında müzik terapiye dair yasal düzenleme yapılmış olup 
hali hazırda bazı üniversitelerde sertifikalı müzik terapi eğitim programları yer almaktadır. 
Müzik terapide acı, heyecan ve nefes darlığı yönetimi şeklinde fizyolojik amaçlar, sözsüz 
iletişim ve duygu ifadesini artırmak, kaygı, yalnızlık ve depresyonu azaltmak, normalleşmeyi 
sağlamak şeklinde psikososyal amaçlar, uyumu artırma, çok algılı uyarılma sağlama ve tedaviyi 
kabulü içeren bilişsel amaçlar ve kendini ve diğerlerini affetmeyi sağlama, yaratıcılığı 
destekleme ve ümidi beslemeyi içeren manevi amaçlar bulunmaktadır. Manevi bakımda da 
bireyin maneviyatının güçlendirilmesi, hayata bağlılığını artırılması, iç dünyasıyla barışık 
olmasının, manevi sapmalarını ve korkularının giderilmesi, teskin ve teselli edilmesi, 
rahatlatılması ve acılarına anlam bulması sağlaması amaçlandığından dolayı manevi bakım 
hizmetleri ile müzik terapi uygulamasının hitap ettiği kitle ve amaçları açısından benzer 
özelliklere sahip olduğu söylenebilir. Makalede yer verdiğimiz pek çok araştırmada müziğin 
çeşitli bedensel ve psikolojik hastalıklara yakalanmış bireylerin tedavi, teselli, rehabilitasyon, 
stres ve acı yönetimi, rahatlama, sosyalleşme, bağlılık ve iletişimi sürdürme açılarından pek çok 
olumlu katkı sağladığı tespit edilmiştir. Müzik aynı zamanda tedavi sürecinde yoğun olarak 
tecrübe edilen negatif ruh halinden sıyırarak, pozitif duygular kazandırarak, manevi tecrübeler 
yaşatarak, acılara anlam bulmaya yardım ederek manevi bakım faaliyetlerini destekleyici bir rol 
üstlenmektedir.  

Ülkemizde yeni yeni gelişmekte olan manevi bakım hizmetlerinde müziğin tedavi ve 
teselli edici gücünden daha fazla istifade edilebilmesi için manevi bakım personeli yetiştiren 
eğitim programlarında çeşitli müzik tecrübelerinin tedavi amaçlı kullanımına yönelik dersler 
konulabilir. Müslüman bireylerin manevi bakımında hastanın ilgi ve ihtiyaçları doğrultusunda 

                                                             

79 Meganne K. Masko, “Music Therapy and Spiritual Care in End-of-Life: A Qualitative Inquiry into Ethics and Training 
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makam ile Kur’an-ı Kerim okuma, birlikte ilahi söyleme, ney benzeri bir enstrüman çalma veya 
bunları bir medya aygıtından dinletme uygulamaları yapılabilir. Bu araştırmada genel olarak 
Batı’da son yıllarda yapılmış olan müzik terapi uygulamalarının fiziksel ve psikolojik sağlık ve 
maneviyat üzerindeki etkilerine yer verilmiştir. Bununla birlikte Müslüman bireylerin maddi ve 
manevi tedavilerinde müziğin etkisinin daha net bir şekilde tespit edilebilmesi ve müziğin 
tedavi edici gücüne yönelik bilincin oluşması için ülkemizde bu konuda deneysel 
araştırmaların sayısının atmasına ihtiyaç bulunmaktadır.  
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Akran Görüşlerine Göre Mülteci Çocukların Sosyal Becerileri Üzerine Nicel Bir 
Araştırma 

A Quantitative Research on Social Skills of Refugee Children According to Peer 
Opinions 

Abstract 
Social behavior, defined as positive attitudes and behaviors exhibited by the individual 

towards the environment during the socialization process, is a phenomenon that includes many 
skills ranging from communication to recognition of the individual's own interests and abilities 
and to the availability of appropriate environments. It is necessary to acquire some social skills 
for children have a healty psicosocial process and for shape social skills. While social skills are 
acquired and developed within the social development process, they are influenced by many 
factors such as family, school and peer environment, cultural norms and values. Peer 
interaction is effective in developing and using social skills particularly in childhood. It is aimed 
to evaluate the social skills of refugee children undergoing cultural change via this research. 
The main reason for applying the views of the peers of the refugee children during this 
evaluation is that the primary socialization environment for the children is the school. Based on 
this aim, the data were collected by the questionnaire that consisting of 42 items and consisting 
of skills included in social skills lists. At the end of this research, it is seemed that refugee 
children are more likely to have higher levels of skills, such as coping with emotions, alternative 
to aggression, coping with stress and planning, and less likely to have more complex social 
skills, while some refugee children are more likely to have aggressive and aggressive attitudes. 
In addition, the peer opinions of students who are studying at Saadet Güney Imam Hatip 
Secondary School are more positive than the students in Aksaray Secondary School. In the 
relevant literature, it is thought that the study will contribute to the field in this respect, as there 
is no research on the evaluation of the social skills or behaviour of the refugee children 
according to the views of their peers. 

Key Words: Religious education, Social skills, Refugee children, Peer opinions, Social 
integration. 

Summary 
Social skills are categorized in different ways (Bacanlı, 2014, 56-66). Goldstein et al., who 

were taken as the main reference in the present study of ours, examined social skills in six 
groups as basic, advanced, coping with emotions, alternative to aggression, coping with stress, 
and planning. These groups cover upper-level social skills like discovering abilities and 
determining goals starting with simple skills like greeting and introducing oneself. A great 
number of social skills are acquired by observing, imitation and feedback. For this reason; in 
learning social skills, family, peers, school environment, the norms of the society and the 
cultural values, which make up the social environment, are important (Michelson et al., 1983, 3, 
Kumru, Carlo and Edwards, 2004, 112-113). In this context, it is predicted that refugee children, 
who are exposed to changes in their social environments and cultural lives may face orientation 
problems at this point, which might be an obstacle for the development of their social skills. 
Based on this, in this study, the social skills of refugee children were asked to be assessed by 
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their peers. Since the issue of orientation with the society for the refugee children will be 
possible only when they are accepted by their peers and when they learn certain cultural values, 
norms and behaviors, this study is important. In addition, the fact that the number of refugee 
children is extremely high in our country increases the importance of the issue.  

In this study, in which the social skills of the refugee children, who are educated at 
public schools, were evaluated by their peers, the method was preferred as the descriptive 
survey method. The answers for the following questions were sought in the present study: 

1. How are the social skill competences of refugee children according to the opinions of 
their peers? 

2. To what extent have the skills of refugee children developed in the sub-groups of 
social skills according to their peers? 

3. Is there a significant relation between the independent variables and the opinions of 
the peers on the social skills of refugee children? 

4. Is there a relation between the independent variables and the opinions of the peers on 
the skills of the refugee children in the subgroups, which make up the social skills of refugee 
children? 

The universe of the study consists of 35 schools in Aksaray where refugee students are 
educated. Among these schools, Aksaray Secondary School and Saadet Güney Imam Hatip 
Secondary School, which were determined to meet the layer criteria, were selected as the 
sampling. Sampling size is consisted of 318 students. 

The “Evaluation Survey of the Social Skills of Refugee Children”, which was used in the 
study, was developed by the author of the present study. Since it was determined in the 
literature review that there were no questionnaires or scales that could be used to determine the 
opinions of peers, the need emerged to develop a new questionnaire. The Social Skills List, 
which was prepared by Goldstein et al. (1981, narrated by Bacanlı, 2014, 78-79), was taken as the 
basis in creating the questionnaire items. The questionnaire consists of 42-items. The SPSS 
program was made use of in processing and evaluating the data; and the findings were 
determined in this way. 

As a result of the evaluation of the findings, it may be argued that peers found the 
social skills of refugee students to be at a moderate level. Because, when the averages of the 
items were examined, it was determined that there were 6 items that had an average below 3 in 
the full questionnaire that had 42 items. One of these items was the praise-compliment, which is 
one of the initial social skills. The other four items were about physical violence, avoidance of 
verbal arguments, and anger control. Another item that had a value that was below the average 
was the ability in deciding skills, and participating in activities related to them. There were only 
two items in the questionnaire that had an average of over 4 points. The peers considered 
refugee children to be adequate in establishing relations and sharing-solidarity.  
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It was determined that the group that was considered to be the most inadequate for 
refugee children by their peers on the basis of item average was the coping with stress skill 
followed by planning skills among the questionnaire items.  

It was determined that there were no significant differences between the genders, ages, 
grades, schools and the classrooms, which peers shared with refugee children, and the social 
skills of the refugee children according to their peers. However, a significant relation was 
detected between the six sub-groups, which made up the social skills, and the school where 
refugee students were educated. The opinions of the students in Saadet Güney Imam Hatip 
Secondary School were found to be more positive on the social skills of their refugee peers. It is 
estimated that this might be associated with the school culture. 

Based on the abovementioned results, it may be recommended to provide language and 
orientation education particularly to children who start their migration processes in addition to 
psychosocial support for them. In this way, it is considered that the aggressive behaviors seen 
in children, and the disciplinary problems caused by them at schools might be decreased. 

Öz 
Sosyal davranış, bireyin sosyalleşme süreci içerisinde çevresine karşı sergilediği olumlu 

tutum ve davranışlar biçiminde tanımlanmaktadır. Sosyal davranış, iletişimden bireyin kendi 
ilgi ve yeteneklerini tanıyarak bunlara uygun ortamlarda bulunmasına kadar pek çok beceriyi 
içeren bir olgudur. Sosyal davranışın ortaya çıkması ve çocukların sosyalleşme sürecini 
psikososyal açıdan sağlıklı geçirebilmesi için bir takım sosyal becerileri edinmesi 
gerekmektedir. Sosyal beceriler, çocuğun sosyal gelişim süreci içerisinde aile, okul ve akran 
çevresi, kültürel norm ve değerler gibi pek çok faktörden etkilenerek gelişmektedir. Özellikle 
çocukluk döneminde akran etkileşimi sosyal becerilerin geliştirilip kullanılmasında etkilidir. Bu 
araştırma ile kültürel ortam değişikliği yaşayan mülteci çocukların sosyal becerilerinin 
değerlendirilmesi amaçlanmıştır. Bu değerlendirmenin yapılması esnasında mülteci çocukların 
akranlarının görüşlerine başvurulmasının temel nedeni çocuklar için başat sosyalleşme 
ortamının okul olmasıdır. Buradan hareketle sosyal beceri listelerinde yer alan becerilerden 
oluşan 42 maddelik anket örneklem olarak seçilen okullarda uygulanarak veri toplanmıştır. 
Araştırma sonucunda mülteci çocukların, sosyal becerilerin alt grupları olan başlangıç ve ileri 
sosyal beceriler konusunda akranları tarafından daha yeterli görülürken; duygularla baş etme, 
saldırganlığa alternatif beceriler, stresle başa çıkma ve planlama gibi daha üst düzey yeterlilik 
gerektiren ve daha kompleks beceriler konusunda daha yetersiz oldukları, bazı mülteci 
çocukların saldırgan ve agresif tutumlara sahip oldukları görülmüştür. Ayrıca Saadet Güney 
İmam Hatip Ortaokulunda öğrenim görmekte olan öğrencilerin akran görüşleri Aksaray 
Ortaokulundaki öğrencilere göre daha olumludur. İlgili literatürde mülteci çocukların sosyal 
beceri ya da davranışlarının değerlendirmesine yönelik çalışmalar bulunsa da bunları akran 
görüşleri bakımından ele alan herhangi bir araştırma bulunmamasından dolayı, çalışmanın 
alana bu açıdan katkı sağlayacağı düşünülmektedir. 

Anahtar Kelimeler: Din Eğitimi, Mülteci çocuklar, Sosyal beceri, Akran görüşleri, Sosyal 
bütünleşme. 
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GİRİŞ 
Sosyalleşme en genel manada; bireyin, toplumun değer yargılarını öğrenerek, birlikte 

yaşayabilmek için sahip olması gereken bilgi, beceri, inanç ve tutumları kazanmasını ve buna 
uygun davranışlarda bulunmak suretiyle toplumun bir üyesi olarak diğer insanlar tarafından 
kabul görmesini sağlayan süreç olarak tanımlanmaktadır.1 Sosyalleşme, insanın tek başına 
yaşama imkânı bulunmamasından doğan ve her bireyin toplumun bir üyesi haline gelme 
sürecinde gidermek durumunda olduğu bir ihtiyaç kabul edilebilir. 

Bireyin sosyalleşme süreci içerisinde, toplumsal değer ve normları benimseyerek 
bunlara asgari düzeyde uyumlu davranışlar geliştirmesi ise sosyal gelişim ile açıklanır. Bireyin 
sosyal gelişim sürecinde başkalarının faydasına olan gönüllü ve kasıtlı davranışları olumlu 
sosyal davranış şeklinde tanımlanmıştır.2 Sosyal davranışın ortaya çıkması için ise kişinin 
birçok beceriye sahip olması gerekmektedir. Sosyal beceri, insanların sosyal etkileşimde 
kullandıkları, olumlu etkiler üretme ihtimalini artıran tepki ve bireyin başkalarıyla başarılı bir 
şekilde etkileşimde bulunma becerilerinin toplamıdır.3   

Sosyal beceri tanımının kapsamından bakıldığında bu beceriler yoluyla ortaya 
çıkabilecek davranışlar sınırsız görünmektedir. Bu yüzden kuramcılar sosyal becerileri 
işlevlerine ve düzeylerine göre çeşitli sınıflamalara tabi tutmuşlardır. Örneğin, Young ve West 
sosyal becerileri işlevlerine göre beş grupta toplamıştır: (i) Etkileşimi arttıran; selam verme, 
davet etme, soru sorma, paylaşma, teşekkür ve rica etme, kompliman yapma, ilgi gösterme gibi 
beceriler, (ii) insanın istenilmeyen durumlarda başa çıkmasını sağlayan; reddetme, baskıya 
direnme, özür dileme, şikayet etme, olumsuz geri bildirimler gibi beceriler, (iii) çatışma 
çözmeye yönelik uzlaşma, görüşme, problem çözme becerileri, (iv) atılganlık içeren; 
duygularını ifade etme, ilgi gösterme, empati gibi beceriler şeklinde sıralanmış ve (v) diğer 
sosyal becerilerin de başlamış olan bazı sosyal etkileşimleri sürdürmeye yaradığı belirtilmiştir.4 

Goldstein ve arkadaşları (1981) ise sosyal becerileri altı kategoride sınıflamışlardır. 
Bunlar; başlangıç sosyal beceriler (kendini tanıtma, övme, soru sorma, dinleme, selam verme- 
konuşmayı başlatma), ileri sosyal beceriler (yardım isteme, yönerge verebilme ve izleyebilme, 
katılım, özür dileme, ikna etme), duygularla başa çıkma becerileri (kendi duygularını tanıma ve 
ifade etme, başkalarının duygularını anlama, birilerinin öfkesiyle başa çıkma, korkuyla başa 
çıkma, yakınlık ifade etme, kendini ödüllendirme), saldırganlığa alternatifler (izin isteme, bir 
şeyleri paylaşma, yardımlaşma, uzlaşma, kendini denetleme, haklarını savunma, kavgadan 
uzak durma, başkalarını rahatsız etmekten kaçınma), stresle başa çıkma becerileri (şikayet etme, 
şikayete cevap verme, oyun sonrası centilmenlik, terk edilmekle başa çıkma, propagandaya 
karşılık verme, başarısızlığa karşılık verme, karmaşık mesajlarla ve mazeretle başa çıkma, zor 
bir konuşmaya hazırlanma, grup baskısıyla başa çıkma) ve planlama becerileri (bir şey 
yapmaya karar verme, soruna yol açan şeylere karar verme, hedeflerini belirleme, yeteneklerini 

                                                
1 Muhiddin Okumuşlar, Sosyalleşme Sürecinde Din Eğitimi, (Konya: Yediveren Yay., 2013), 27. 
2 Ervin Staub, Positive Social Behaviour and Morality, (New York: Academic Press, 1978), 2 ve Barbara Thelamour, (2013). 
Preschoolers’ Behaviors After Peer Conflict: An Examination of Teacher Socialization, Peer Homophily and Friendship, (Michigan: 
Michigan Üniversitesi Yayınlanmamış Doktora Tezi, 2013), 2-3. 
3 Hasan Bacanlı, Sosyal Beceri Eğitimi, 5. Baskı (Ankara: Pegem Akademi, 2014), 25-27. 
4 Bacanlı, Sosyal Beceri Eğitimi, 56-57. 
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keşfetme, bir iş üzerinde yoğunlaşma ve karara varma) şeklinde sıralanmıştır.5 Her iki 
sınıflamada da görüldüğü üzere sosyal beceriler, selam vermekten kişisel ilgi ve yeteneklerin 
fark edilmesine kadar bireyin kurduğu bütün sosyal ilişkiler için gerekli yeteneklerin 
toplamıdır.  

Sosyal beceriler toplum içerisinde gözlem, taklit ve geribildirimlerle öğrenilir. Bu 
becerilerin öğrenilmesi ve sergilenmesi çevreyle etkileşimlidir ve çevresel özelliklere göre 
şekillenir. Sosyal becerilerin kazandırılmasında ve geliştirilmesinde en etkili faktörlerin 
çocuğun sosyal çevresini oluşturan aile, akran ilişkileri ve okul çevresi olduğu söylenebilir. 
Buradan yola çıkarak takdir edilebilir ki sosyal beceri, toplumun normları, kültürel değer ve 
uygulamalarıyla ilişkilendirilir.6 Bu bağlamda sosyal beceri çocuğun akranları ile sağlıklı 
ilişkiler kurması ve sürdürmesi açısından önem kazanmaktadır. Akranlarından olumlu sosyal 
kabul ve geri dönüt alan çocuklar olumlu sosyal davranışlar sergilemeye motive olurken aynı 
zamanda sosyal kabulle sonuçlanan davranışlar artmakta ve olumlu sosyal davranış döngüsü 
ortaya çıkmaktadır. 

Sosyal katılım ve akran kabulü her yaştan çocuk için sosyal becerinin gelişmesini 
sağlayabilecek temel etkenlerden biridir. Akranlarından olumlu sosyal kabul ve geri dönüt alan 
çocuklar pozitif davranışlar sergilemeye güdülenirken olumlu davranış sergiledikçe akranları 
tarafından daha fazla kabul gördüğünden olumlu bir döngü yaratılmış olmaktadır. Gottman ve 
arkadaşlarının yaptığı araştırma da bu görüşü destekler nitelikte sonuç vermiştir.7 Araştırma 
sonucunda popülerlik ve sosyal beceri arasında pozitif bir ilişki olduğu görülmüştür. Sosyal 
beceriler içerisinde yer alan duygularını ifade etme, doğru bir şekilde iletişim kurma 
becerilerinin bu ilişkide önemli rol oynadığı söylenebilir Akran kabulünün sağlanması ve 
sosyal becerilerin gelişmiş olmasının, çocuğun ergenlik ve yetişkinlik dönemindeki insan 
ilişkileri, sosyal çevresi ve akademik başarısı üzerinde de etkili olacağı düşünülürse konunun 
önemi daha net biçimde ortaya çıkacaktır. 

Sosyal beceriler ve toplumsal çevre ilişkisi nedeniyle insanların özellikle çocuk ve 
ergenlerin, toplumsal çevrenin değişmesi durumunda sosyal davranışlarında değişme ve uyum 
problemleri olabileceği düşünülmektedir.  

Sosyal beceri ve toplumsal kabul birey için bu kadar önemliyken, ülkemizde, hızlı bir 
kültürel ortam değişikliğine uğramış olan mülteci çocuklara yönelik herhangi bir uyum eğitimi 
süreci mevcut değildir. Bu durum, çocukların sosyal becerilerinin akranları tarafından nasıl 
algılandığını bu araştırmanın konusu etmiştir.  Bu araştırma için geliştirilen anketin mülteci 
çocukların akranlarına uygulanmasının nedeni, okula devam eden çocukların zamanlarının 
çoğunu sınıf ortamında geçiriyor olmasıdır.  

Literatür tarandığında konu ile ilgili çalışmaların daha çok okul yöneticileri, öğretmen 
görüşleri, mültecilere yönelik eğitim politikaları çerçevesinde şekillendiği, mülteci çocukların 

                                                
5 Bacanlı, Sosyal Beceri Eğitimi, 57-58. 
6 Asiye Kumru vd. “Olumlu Sosyal Davranışların İlişkisel, Kültürel, Bilişsel ve Duyuşsal Bazı Değişkenlerle İlişkisi”, 
Türk Psikoloji Dergisi, 19/54: 112-113 ve Lary Michelson vd. Social Skills Assesment and Training with Children, (New York: 
Springer Sciens+ Business Media, 1983), 3.  
7 Michelson, Social Skills Assesment and Training with Children, 1983, 4.  
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sosyal becerilerinin akran değerlendirmesine tabi tutulduğu bir araştırmanın olmadığı 
görülmektedir. Ayrıca mülteciler ile ilgili yapılan araştırmaların pek çoğunda yalnızca Suriyeli 
mülteciler odaktadır. Yapılan bu çalışmada ise böyle bir sınırlılığa gidilmemiş, mülteci 
konumundaki bütün çocukların akranları gözünden sosyal becerileri yönüyle değerlendirilmesi 
yapılmıştır. Buradan hareketle yapılan bu araştırmada mülteci çocukların akranlarına 
uygulanan anket ile mülteci çocukların sosyal beceriler konusundaki yeterlilikleri ve yetersiz 
yönleri tespit edilerek bunların giderilmesine yönelik faaliyetlere ışık tutmak amaçlanmıştır.  

1. TÜRKİYE’DE EĞİTİM ÖĞRETİM SÜRECİNDE MÜLTECİ 
ÖĞRENCİLERİN DURUMU 
Türkiye’nin coğrafi konumu gereği uzun yıllar mülteci nüfusa sahip olduğu 

söylenebilirse de mülteci nüfusun 2010’da başlayan Arap Baharı ile hızlı bir artış gösterdiği 
tespit edilmiştir.8 BM Mülteci Örgütü’nün Ekim 2018’de sunduğu rakamlara göre ülkemizde 
kayıtlı toplam 3.9 milyon mülteci mevcuttur.9   

Ülkemizdeki göçmenlerin barınması, korunması, yerleşimi ve kimlik tahsis edilmesi 
konusunda pek çok yasal düzenleme olmakla birlikte mülteci çocukların eğitimi de bu 
kapsamdadır. Bu doğrultuda 23.09.2014’te Yabancılara Yönelik Eğitim-Öğretim Hizmetleri 
konulu genelge yayınlanmıştır. Bu genelge doğrultusunda göç nedeniyle eğitimi yarıda kalmış 
çocukların eğitim haklarından faydalanmasının yanı sıra öğrencilerin Türk milletinin milli, 
ahlaki, manevi ve kültürel değerleri öğrenmesi de gözetilecektir. Böylelikle çocukların eğitim 
yoluyla ülkemize uyumları da sağlanabilecektir (23.09.2014 tarih 10230228/235/4145933 sayılı 
genelge). Mülteci çocukların eğitim hakkından faydalanabilmeleri için çeşitli imkânlar 
sunulmuştur. Yabancı tanıtma belgesi bulunan çocuklar devlet okullarına kayıt 
yaptırabilmektedir. Bunun dışında özellikle Suriyeli nüfusun fazla olduğu bölgelerde geçici 
eğitim merkezleri kurulmuştur. Ancak bu merkezler ülkemizin her yerinde bulunmadığından 
mülteci öğrencilerin birçoğu ikamet ettikleri bölgelerdeki devlet okullarında eğitim-öğretime 
devam etmektedir. Göç ve Acil Durum Eğitim Başkanlığı’nın Mayıs 2018 verilerine göre okula 
kayıtlı 608.702 mülteci öğrenciden 224.457’si Geçici Eğitim Merkezleri’nde eğitim görmektedir.10  

Öğrenci sayısının artışı ile birlikte Türkiye’de mültecilerin eğitimi ile ilgili iyileştirici 
politikalar izlenmeye devam edilse de eğitim-öğretimde pek çok sorunla karşılaşılmaktadır. 
Bunlardan biri ülkemizin mülteciler ile ilgili politika geliştirmesinde yaşanan süreçtir. Göçlerin 
başladığı tarihlerde sığınmacıların varlıklarının geçici olduğu varsayımıyla politika üretilmiştir. 
Başka bir deyişle sürece hazırlıksız yakalanılmış ve eğitimde uygulanacak standart bir program 
ve politika üretmekte geç kalınmıştır.11 Oysa eğitim, başta Suriyeliler olmak üzere mültecilerin 
toplumda aktif ve topluma uyumlu bireyler olmaları için en önemli araçtır.12  

                                                
8 Abdurrahman Yılmaz, “Uluslararası Göç ve Türkiye: Türkiye’deki Çocuk Göçmenler ve Sığınmacı Ailelere Tanınan 
Haklar ve Daha İyi Uygulamalar için Öneriler”, Akademik Bakış Dergisi, 49: 479-480. 
9 BM, “BM Mülteci Örgütü Ekim 2018”, Erişim: 13 Aralık 2018, https://www.unhcr.org/tr/wp-
content/uploads/sites/14/2018/12/Fact-Sheet-September-2018-TR.pdf. 
10 Göç ve Acil Durum Eğitim Daire Başkanlığı, “Geçici Koruma Kapsamı Altındaki Öğrencilerin Eğitim Hizmetleri”, 
Erişim: 5 Aralık 2018, https://hbogm.meb.gov.tr/meb_iys_dosyalar/2018_12/03175027_03-12-
2018__Ynternet_BYlteni.pdf. 
11 Ali Rıza Seydi, Türkiye’nin Suriyeli Sığınmacıların Eğitim Sorunun Çözümüne Yönelik İzlediği Politikalar”, SDÜ Fen 
Edebiyat Fakültesi Sosyal Bilimler Dergisi, 31, 296. Figen Ereş, “Türkiye’de Göçmen Eğitimi Sorunsalı ve Göçmen 
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Ülkemizde mültecilerin eğitim politikalarından kaynaklanan sorunların yanı sıra dil ve 
iletişim konusundaki yetersizlikler, uyum sürecinden kaynaklanan akademik ve sosyal 
problemler gibi pek çok hususta iyileştirmeye ihtiyaç duyulduğu düşünülmektedir.  

2. YÖNTEM 
Bu araştırma anket yöntemi kullanılarak yapılmıştır. Anket yöntemi bir durumu 

saptama, ilişkiyi araştırma veya varsayımları sınama amacıyla kullanılan bir yöntemdir.13 
Mülteci öğrencilerin sosyal becerilerinin akran görüşlerine göre betimlenmesinin amaçlandığı 
bu çalışma, bu niteliğiyle tanımlayıcı anket 14 kapsamındadır.  

2.1. Araştırma Soruları, Varsayım ve Sınırlıklar 
Araştırmada cevap aranan sorular şöyledir: 

1. Akranlarının görüşlerine göre mülteci çocukların sosyal beceri yeterlilikleri nasıldır? 

2. Akranlarına göre mülteci çocukların başlangıç sosyal beceriler, ileri sosyal beceriler, 
duygularla baş etme becerileri, saldırganlığa alternatif davranışlar, başa çıkma becerileri ve 
planlama becerileri ne düzeyde gelişmiştir? 

3. Bağımsız değişkenler (cinsiyet, yaş, sınıf düzeyi, okul, akranlarıyla aynı sınıfı 
paylaştıkları yıl) ile akranlarının mülteci çocukların sosyal becerilerine dair görüşleri arasında 
anlamlı bir ilişki var mıdır? 

4. Bağımsız değişkenler ile akranlarının mülteci çocukların sosyal becerileri oluşturan 
başlangıç sosyal beceriler, ileri sosyal beceriler, duygularla baş etme becerileri, saldırganlığa 
alternatif davranışlar, başa çıkma becerileri ve planlama becerilerine dair görüşleri arasında bir 
ilişki var mıdır? 

Bu sorulara cevap aramak üzere hazırlanan anketin, cevap aranması amaçlanan 
sorulara uygun bir ölçme aracı olduğu varsayılmaktadır. Araştırma 2017-2018 eğitim öğretim 
yılında öğrenim görmekte olan örneklem grubuyla ve akranları tarafından mülteci öğrencilerin 
sosyal becerilerinin değerlendirilmesiyle sınırlandırılmıştır.   

2.2. Evren ve Örneklem 
Araştırmanın evrenini Aksaray ilinde mültecilerle aynı okulu paylaşan ortaokul 

öğrencileri oluşturmaktadır. Aksaray’da toplam 35 ortaokulda mülteci öğrenciler eğitim 
öğretim görmektedir.  

Bu ortaokullar arasından katmanlı rastgele örnekleme yoluyla örneklem seçilmiştir. 
Katmanlı rastgele örneklem, tüm çalışma evreni ile ilgili elde edilen bilgileri kullanarak daha 

                                                                                                                                          
Eğitiminde Farklılığın Yönetimi”, Çankırı Karatekin Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi, 6/2, 22 ve Mersin 
Üniversitesi Bölgesel İzleme Uygulama Araştırma Merkezi, Suriyeli Göçmenlerin Sorunları Çalıştay Sonuç Raporu, Mersin, 
2014, 42. 
12 Özer, Yeşer Yeşim vd., Suriyeli Çocukların Eğitimi: Sorunlar ve Çözüm Önerileri”, Akademik Sosyal Araştırmalar 
Dergisi, 37, 110. 
13 Aysel Aziz, Sosyal Bilimlerde Araştırma Yöntemleri ve Teknikleri, 9. Baskı, (Ankara: Nobel Yay.2014), 83. 
14 Bilal Sevinç, “Survey Araştırması Yöntemi”, Sosyal Bilimlerde Araştırma Yöntemleri (Editör: Kaan Böke) 245-284 içinde, 4. 
Baskı, (İstanbul: Alfa Yay, 2014), 269. 
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etkin ve evreni temsil gücü daha yüksek bir örneklem grubuna ulaşmak amacıyla, çalışma 
evrenini oluşturan ögeleri belirli bir özelliğe göre katmanlara ayırdıktan sonra o özelliği taşıyan 
katmanlar arasından seçim yapmayı gerektiren ve bu özelliği ile de örnekleme yanılgısını 
azaltıp örneğin genellenebilirliğini arttırması yönüyle basit rastgele örneklem tekniğinden daha 
avantajlı bir yöntemdir. Bu yöntemde çalışma evrenine dair özelliklerin biliniyor olması 
önemlidir.15 Bu yüzden örneklem seçilmeden önce Aksaray Milli Eğitim Müdürlüğü’nden 
ildeki okullarda bulunan mülteci öğrenci sayıları, bu öğrencilerin okullara ve sınıf düzeylerine 
göre dağılımına ilişkin istatistiki bilgiler temin edilerek çalışma evreninin özellikleri 
tanımlanmıştır. 

Çalışma evrenini oluşturan ortaokullar, mülteci öğrenci sayısına göre katmanlara 
ayrılarak süzgeçten geçirilmiştir. Mülteci çocukların akranları tarafından tanınması önemli 
olduğu için bu araştırmada mülteci öğrenci mevcudu 15’ten fazla olan ortaokullar arasından 
örneklem alınmıştır. Çalışma evreni katmanlara ayrılırken 15 sayısının belirlenmesinin bir diğer 
nedeni de ortaokulların her sınıf düzeyinde ve her şubesinde mülteci öğrenci bulunabileceği 
düşünülerek örneklemin orantılı bir biçimde dağılacağının varsayılmasıdır. Buna göre 
Aksaray’da 15’ten fazla mülteci öğrencinin bulunduğu 5 ortaokul vardır. Bu ortaokullardan 
İmam Hatip Ortaokulu kategorisinde yalnızca biri Saadet Güney İmam Hatip Ortaokulu kritere 
uymaktadır. Bu yüzden bu okul Aksaray ilindeki İmam Hatip ortaokulları arasından örneklem 
olarak seçilmiştir. Diğer dört okul arasından ise katmanların belirleyici niteliği mülteci öğrenci 
sayısının fazla olması olduğundan bu niteliğe en uygun okul olan Aksaray Ortaokulu 
seçilmiştir. Bu okullardaki 350 öğrenciye anket formu dağıtılarak uygulanmıştır. Eksik ya da 
yanlış doldurulan 32 form çıkarılarak toplam 318 kişilik bir örneklem grubuna anket 
uygulanmıştır.  

2.3. Örneklem Grubunun Özellikleri 
Örneklemi oluşturan öğrencilerin 189’u (%59,4) kız, 129’u (%40,6) erkektir.  

Bu öğrencilerin 16’sı (%5) 10, 78’i (%25,5) 11, 70’i (%22) 12, 84’ü (%26,4) 13, 69’u (%21,7) 
14, 1’i (% ,3) ise 15 yaşındadır. Öğrencilerin 85’i (%26,7) 5. Sınıfta, 65’i (%20,4) 6. Sınıfta, 78’i 
(%24,5) 7. Sınıfta, 90’ı (%28,3) ise 8. Sınıfta öğrenim görmektedir. 140 öğrenci (%44) Aksaray 
Ortaokulu’nda, 178 öğrenci (%56) ise Saadet Güney İmam Hatip Ortaokulu’ndadır. 
Öğrencilerin mülteci arkadaşlarıyla ne kadar süredir aynı sınıfta olduklarına göre dağılımı ise 
şöyledir: 1 yıldır aynı sınıfta olan 155 (%48,7), 2 yıldır aynı sınıfta olan 103 (%32,4), 3 yıldır aynı 
sınıfta olan 51 (%16), 4 yıldır aynı sınıfta olan 6 (%1,9) öğrenci varken bu sürelerden daha az ya 
da ilkokul yıllarında da aynı sınıfta olan öğrencileri içeren diğer seçeneğinde 3 (%0,9) öğrenci 
vardır. 

2.4. Veri Toplama Aracı ve Verilerin Analizi 
Araştırmada kullanılmış olan “Mülteci Çocukların Sosyal Becerilerini Değerlendirme 

Anketi” bu araştırma için tarafımızdan geliştirilmiştir. Literatüre bakıldığında akranlar 

                                                
15 Kaan Böke, “Örnekleme”, Sosyal Bilimlerde Araştırma Yöntemleri (Editör: Kaan Böke) 104-149 içinde, 4. Baskı, 
(İstanbul: Alfa Yay, 2014), 112-113. 
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tarafından bir değerlendirme yapmaya müsait bir anket ya da ölçek olmadığından yeni bir 
anket geliştirilmeye ihtiyaç duyulmuştur.  

Anket maddelerinin oluşturulmasında Goldstein ve ark. tarafından hazırlanan sosyal 
beceri listesi esas alınmıştır.16 Bu liste dışında literatürde sosyal becerilerin sınıflandırıldığı bazı 
çalışmalar mevcuttur. Bunlar arasından Goldstein ve ark.’nın sosyal beceri listesinin referans 
alınma nedeni, bu listenin hem başlangıç ve ileri sosyal beceriler biçiminde bir 
derecelendirmeye sahip olması hem de duygularla baş etme, saldırganlığa alternatifler, stresle 
başa çıkma ve planlama becerileri gibi bireysel niteliklere odaklı sosyal becerileri içermesidir.  

Anketin geliştirilmesi sürecinde öncelikle iki profesör, bir doçent ve bir doktordan 
oluşan dört alan uzmanının görüşüne başvurularak böyle bir ölçme aracının geçerliliği ve 
muhtemel nitelikleri tespit edilmiştir. Ardından ilgili literatür dikkate alınarak muhtemel anket 
maddeleri yazılmış ve ardından tekrar alan uzmanlarının görüşüne sunulmuştur. İlgili görüşler 
ve literatür doğrultusunda ankete son şekli verilmeden önce bir dil uzmanına sunularak, dil ve 
anlatımda problemli görülen noktalardaki eksik ve yanlışlar giderilmiş ve ankete, yukarıda 
sıralanan altı kategoride toplam 42 madde halindeki son şekli verilmiştir. Anket maddeleri için 
cevaplar 5’li likert tipine göre hazırlanmıştır. 

Gerekli izinler alındıktan sonra anket formları uygulanmıştır. Verilerin işlenmesi ve 
değerlendirmesinde SPSS programından faydalanılarak bulgulara ulaşılmıştır.  

3. BULGULAR VE YORUMLARI 
Başlangıç sosyal beceriler; dinleme, bir konuşmayı başlatma, soru sorma, teşekkür etme, 

kendini tanıtma, başkalarını tanıtma, övme (kompliman yapma) şeklinde sıralanmıştır.17  
Mülteci öğrencilerin bu becerilerine dair akran görüşleri Tablo 1’de yer almaktadır.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
16 Goldstein vd., Skill Streaming the Adolescent: A Structured Learning Approach to Teaching Prosocial Skills, Champaign: IL 
Research Press’ten aktaran Bacanlı, Sosyal Beceri Eğitimi, 78-79. 
17 Bacanlı, Sosyal Beceri Eğitimi, 78. 
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Tablo 1. Akranlarına Göre Mülteci Çocukların Başlangıç Sosyal Becerileri 

Anket Maddeleri 

Yanıt Seçenekleri 

x̄ 
Kesinlikle  

Katılıyorum Katılıyorum Kararsızım Katılmıyorum 
Kesinlikle 

Katılmıyorum 

f % F % f % f % f % 

1. Biri konuşurken onu dinler ve 
anlamaya çalışır.  

113 35,5 104 32,7 49 15,4 22 6,9 30 9,4 3,7799 

2. Karşılaştığımızda selam verir. 103 32,4 78 24,5 51 16 31 9,7 55 17,3 3,4497 

3. Arkadaşlarıyla nasıl iletişim 
kuracağını bilir. 

92 28,9 74 23,3 85 26,7 29 9,1 38 11,9 3,4811 

4. Kendisini uygun cümlelerle 
tanıtabilir. 87 27,4 93 29,2 82 25,8 29 9,1 27 8,5 3,5786 

5. Teşekkür ederim, günaydın, iyi 
günler vb. nezaket ifadelerini 
günlük yaşamında kullanır. 

87 27,4 77 24,2 50 15,7 42 13,2 62 19,5 3,2673 

6. İletişim kurarken anlamadığı 
şeyleri uygun bir şekilde sorar. 

103 32,4 81 25,5 64 20,1 29 9,1 41 12,9 3,5535 

7. Tüm arkadaşlarına güzel sözler 
söyler. 45 14,2 72 22,6 89 28 41 12,9 71 22,3 2,934 

 
Madde ortalamalarına bakıldığında başlangıç sosyal beceriler içerisinde en düşük 

ortalamaya sahip madde “Tüm arkadaşlarına güzel sözler söyler” şeklinde ifade edilmiş övme, 
kompliman yapma becerisine dair maddedir. Öğrencilerin %22,3’ü bu ifadeye kesinlikle 
katılmıyorum, %12,9’u katılmıyorum, %28’i kararsızım şeklinde olumsuz görüş belirtirken 
%14,2’si kesinlikle katılıyorum, %22,6’sı ise katılıyorum şeklinde olumlu görüşlerini 
belirtmişlerdir. Tabloda en düşük ortalamaya sahip olan 5. maddenin nezaket ifadelerinin 
kullanılmasına yönelik beceriyi ifade etmesi dikkat çekicidir. Bu durumda mülteci öğrencilerin 
akranlarına göre, nezaket ifadelerini kullanmak ve iltifat etmek gibi konulardaki sosyal 
becerileri diğerlerine nispeten gelişmemiştir. Başlangıç sosyal beceriler içerisinde mülteci 
öğrencilerin en yüksek oranda sahip olduğu beceri 3,7799 ortalamayla dinleme becerisidir. 
Madde ortalamaları dikkate alındığında akranlarına göre mülteci öğrencilerin başlangıç sosyal 
becerilerine ortalama düzeyde sahip oldukları görülmektedir. Başlangıç sosyal beceriler 
içerisinde temel yetenek iletişim becerilerine dairdir. Yukarıda sıralanan söz konusu becerilerin 
geliştirilebilmesi için ise dil bilmek temel şarttır.  

Göç edilen ülkenin dilini yeterli düzeyde bilmemek iletişim sorunları başta olmak üzere 
okul ve çevreye uyumun gerçekleşememesi, akademik başarının düşük olması gibi pek çok 
probleme de yol açan başat bir sorundur.18 Yalnızca çocukların değil ailelerinin dil bilmemesi 
de çocukların ödevlerine yardımcı olacak bir ebeveynin olmayışıyla ve akademik başarıdaki 
yetersizlikle sonuçlanmaktadır.19 Dil yetersizlikleri ve bundan doğan problemler hakkında 
Çopur ve Demirel’in üniversite öğrencileriyle görüşme tekniğiyle yaptığı araştırmada, 
araştırmaya katılan öğrencilerin hepsi dil bilmemeyi eğitim hakkından faydalanmanın 

                                                
18 Ereş, “Türkiye’de Göçmen Eğitimi Sorunsalı ve Göçmen Eğitiminde Farklılığın Yönetimi”, 20. 
19 Betül Dilara Şeker ve Zafer Aslan, “Eğitim Sürecinde Mülteci Çocuklar: Sosyal Psikolojik Bir Değerlendirme”, 
Kuramsal Eğitimbilim Dergisi, 8/1, 95. 
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önündeki en büyük engel olarak gördüklerini ve bu konuda göç ettikleri ilk yıllarda büyük 
zorluklarla karşılaştıklarını ifade etmişlerdir.20 Benzer bir sonuca Gülüm ve Akçalı’nın 
Balıkesir’de ilk ve ortaokulda öğrenim gören öğrencilerle yaptığı araştırmada da ulaşılmıştır. 
Öğrencilere sunulan “Türkçeyi yeterli derecede öğrenemedim” önermesine %25’i kesinlikle 
katılıyorum, %43’ü katılıyorum şeklinde yanıt vermiştir. Ayrıca dili yeterli derecede 
öğrenmenin akademik başarı üzerindeki etkisine dair “Okul başarısı için Türkçe konuşma 
gereklidir” önermesini, öğrencilerin %66’sı kesinlikle katıldığını, %28’i katıldığını belirterek 
cevaplamıştır.21 Ülkemizde dil yeterliliği ile ilgili standart bir sınav ve belgelendirme sistemi 
mevcut değildir. Farklı kurumlardan veya özel kurslardan alınan belgeler arasında bir 
paralelliğin olmaması da standartları belirlemeyi zorlaştırmaktadır.22 Ayrıca mülteci 
öğrencilerin eğitim öğretim sürecine girmeden önce dil öğrenebilecekleri sınıf veya kurs 
programlarının olmadığı da bilinmektedir. Bu yüzden Tablo 1’de de görüldüğü üzere temel 
düzey iletişim becerileri başta olmak üzere sosyal becerilerini geliştirebilmeleri ve topluma 
uyum sağlayabilmeleri için dil ve iletişim yetersizlikleri giderilmelidir.  

Goldstein ve ark.’nın (1981) sosyal beceri listesinde başlangıç sosyal becerilerden sonra, 
yardım isteme, katılma, açıklama yapma, açıklamaları izleme, özür dileme ve başkalarını ikna 
etmeden oluşan ileri sosyal beceriler gelmektedir.23 Mülteci çocukların ileri sosyal becerileri 
hakkında akran görüşlerine dair maddeler ve bu maddelere ait veriler aşağıdaki gibidir.  

Tablo 2. Akranlarına Göre Mülteci Çocukların İleri Sosyal Becerileri 

Anket Maddeleri 

Yanıt Seçenekleri 

x̄ 
Kesinlikle  

Katılıyorum Katılıyorum Kararsızım Katılmıyorum 
Kesinlikle 

Katılmıyorum 

f % F % f % f % f % 

8. İhtiyacı olduğunda benden veya 
diğer arkadaşlardan yardım ister. 

113 35,5 91 28,6 59 18,6 23 7,2 32 10,1 3,7233 

9. Devam etmekte olan oyun ve 
etkinliklere katılır. 

99 31,1 79 24,8 81 25,5 26 8,2 33 10,4 3,5818 

10. Hata yaptığında özür diler. 110 34,6 79 24,8 56 17,6 20 6,3 53 16,7 3,5440 

11. Öğretmenleri dinler ve onların 
isteklerini yerine getirir. 

106 33,3 81 25,5 64 20,1 27 8,5 40 12,6 3,5849 

12. Okul yöneticilerinin ve/veya 
öğretmenlerin uyarılarını dikkate 
alır. 

95 29,9 82 25,8 64 20,1 32 10,1 45 14,2 3,4717 

 

Mülteci öğrencilerin ileri sosyal becerilerinin akranlarının değerlendirmesine göre 
ortalama düzeyde olduğu söylenebilir. İleri sosyal becerileri değerlendirmek amacıyla 
                                                
20 Ahmet Çopur ve Muammer Demirel, “Suriye’li Mültecilerin Yükseköğrenim Sorunu: Göç Süreci ve Sonrası”, Eğitim 
Bilimlerinde Yenilikler ve Nitelik Arayışı, (Ankara: Pegem Akademi, 2016), 22-23. 
21 Kamile Gülüm ve Hakan Akçalı, “Balıkesir’deki Mülteci Çocukların Eğitim Sorunları”, Yüzüncü Yıl Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü Dergisi Afro-Avrasya Özel Sayısı, 2017, 132-133. 
22 Mersin Üniversitesi Bölgesel İzleme Uygulama Araştırma Merkezi, Suriyeli Göçmenlerin Sorunları Çalıştay Sonuç 
Raporu, 2014, 44. 
23 Goldstein vd., Skill Streaming the Adolescent: A Structured Learning Approach to Teaching Prosocial Skills, Champaign: IL 
Research Press’ten aktaran Bacanlı, Sosyal Beceri Eğitimi, 78. 
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yöneltilen maddelerden en düşük ortalamaya sahip olan açıklamaları izleme becerisine yönelik 
aynı zamanda okula uyum sürecinin unsurlarından biri olarak düşünülüp yazılmış olan 12. 
maddedir. Öğrencilerin “mülteci çocukların okul yöneticilerinin ve/veya öğretmenlerin 
uyarılarını dikkate alır” ifadesine kesinlikle katılma düzeyleri %29,9, katılıyorum şeklinde yanıt 
verme oranları %25,8, kararsızım %20,1, katılmıyorum %10,1, kesinlikle katılmıyorum ise %14,2 
şeklindedir. Bu durumun ortaya çıkmasında okul yöneticileri ve öğretmenlerin mülteci 
öğrencilerle iletişim güçlüğünün de önemli bir faktör olduğu düşünülebilir. Zira Levent ve 
Çayak’ın İstanbul’da eğitimin farklı kademelerinde görev yapmakta olan 30 okul yöneticisiyle 
yaptığı araştırmada okul yöneticilerinin 27’si başlıca problemin dil engeli olduğunu belirtmiş, 
bu engelin hem öğrenciyle hem de velisiyle anlaşmayı imkânsız kıldığını ifade etmişlerdir. 
Bunun dışında 24 okul yöneticisi kayıtta problem yaşadıklarını, bu problemin aşılması için 
kurulan YÖBİS’in (Yabancı Öğrenci Bilgi İşletim Sistemi) işleyişinde bazı sorunlarla 
karşılaştıklarını söylemişlerdir. Ayrıca öğrencilerin geldikleri yeni ülkenin diline ve kültürüne 
hâkim olmakta zorlandıklarını bunun da beraberinde pek çok problemi getirdiğini 
belirtmişlerdir. Bunların dışında kayıt için gelen mülteci öğrencilerin bazılarının tanıtma 
belgesinin olmayışı ve öğrencilerin daha önce ülkelerinde aldıkları eğitim ile ülkemizin eğitim 
biçiminin denk olmayışı da sorun olarak belirtilen hususlardandır.24 

Mülteci öğrencilerin öğretmenleriyle yaşadıkları problemlere dair Uzun ve Bütün’ün 
okul öncesi öğretmenlerle yaptıkları araştırma sonucu dikkate değerdir. Samsun’da altı okul 
öncesi öğretmenle yapılan görüşmelerde yine temel problemlerden birinin dil yeterliliği olduğu 
tespit edilmiştir. Araştırmada tespit edilen bir diğer sorun ise sınıftaki çocukların, mülteci 
olanlara yönelik olumsuz tutumlarıdır. Öğretmenlere göre bu olumsuz tutumun ardında yatan 
nedenlerden biri çocukların ailelerinin Suriyelilere karşı olumsuz tutumunun çocuklara 
yansıması, bir diğeri ise olumsuz koşullar altında yaşayan mülteci çocukların öz bakım 
becerilerini kazanmakta gecikmiş olması ve bu nedenden dolayı diğer çocukların onları 
oyunlara katma, onlarla iletişim kurma noktasındaki isteksizliğidir.25 Ancak yaptığımız çalışma 
sonuçları için Tablo 2’ye bakıldığında mülteci çocukların oyun ve etkinliklere katılımı 
konusunda akranlarının %55,9’u “Devam etmekte olan oyun ve etkinliklere katılır” ifadesine 
kesinlikle katılıyorum ve katılıyorum diyerek olumlu yönde görüş belirtmiştir. Çalışmamızın 
sonucunun Uzun ve Bütün’ün yaptığı araştırmadan farklı sonuç vermesinde örneklem olarak 
seçilen öğrencilerin yaşları arasındaki farkın etkili olabileceği düşünülmektedir.  

Erdem’in sınıf öğretmenlerinin mülteci çocukların eğitiminde karşılaştıkları sorunlar 
üzerinde yaptığı araştırmada ise araştırmaya katılan öğretmenlerin hepsi bu öğrencilerle 
iletişim kurmakta zorlandıklarını belirtmişlerdir. Ayrıca eğitim öğretim sürecinde takip edilen 
müfredatın mülteci öğrencilerin bazılarının hazır bulunuşluk düzeyine uygun olmadığı, 
mülteci öğrencilere yönelik herhangi bir ders materyalinin olmadığı ve öğretmenlerin de bu 
öğrenciler için ders materyali hazırlamakta zorlandığı, öğretmenlerin mülteci öğrencilerin 
ihtiyaçlarına uygun öğretim yöntem ve stratejilerine başvurmadıkları, derslerin 

                                                
24 Faruk Levent ve Semih Çayak, “Türkiye’deki Suriyeli Öğrencilerin Eğitimine Yönelik Okul Yöneticilerinin Görüşleri”, 
Hasan Ali Yücel Eğitim Fakültesi Dergisi, 14/27 (2017): 31-33. 
25 Elif Mercan Uzun ve Eda Bütün, “Okul Öncesi Eğitim Kurumlarındaki Suriyeli Sığınmacı Çocukların Karşılaştıkları 
Sorunlar Hakkında Öğretmen Görüşleri”, Uluslararası Erken Çocukluk Eğitimi Çalışmaları Dergisi, 1/1 (2016): 75-79. 
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değerlendirilmesinde ise mülteci öğrencilerin de diğer öğrencilerle aynı sınava tabi tutuldukları 
ancak burada öğretmenlerin öznel değerlendirmeler yaptıklarına dair bulgulara da 
ulaşılmıştır.26  Buradan hareketle, alanda yapılan diğer araştırmaların verileri göz önünde 
bulundurularak akranlarına göre mülteci öğrencilerin ileri sosyal becerileri arasında en düşük 
ortalamaya sahip madde olan öğretmen ve okul yöneticilerinin dikkate alınması konusundaki 
problemin temelinde dil ve iletişim problemleriyle, diğer öğrencilerin olumsuz tutumları ve 
öğretmenlerin dersler ile ilgili karşılaştıkları sorunların yattığı düşünülebilir.  

İleri sosyal beceriler içerisinde mülteci çocukların sahip olduklarına en yüksek oranda 
katılım olan madde ise yardım isteme becerisi ile ilgili olan 8. maddedir. Madde ortalaması 
3,7233’dür ve araştırmaya katılan öğrencilerin %35,5’i bu ifadeye kesinlikle katılıyorum, 
%28,6’sı katılıyorum, %18,6’sı kararsızım, %7,2’si katılmıyorum, %10,1’i ise kesinlikle 
katılmıyorum şeklinde cevap vermiştir.  

Duygularla baş etme becerileri sosyal beceriler içerisinde kişinin kendini kontrol etme 
becerilerinin de yer aldığı, bu bakımdan olumlu sosyal davranış şeklinde dışa yansıması 
beklenen ve bu açıdan önem arz eden becerilerdir. Kendi duygularını tanıma ve ifade etme, 
başkalarının duygularını anlama, birilerinin öfkesiyle baş etme, yakınlık ifade etme 
becerilerinden oluşur. Bu becerilerin anket maddeleri şeklindeki ifadesi ve akranlarının mülteci 
çocuklara dair değerlendirmeleri Tablo 3’de gösterilmiştir. 

Tablo 3. Akranlarına Göre Mülteci Çocukların Duygularla Baş Etme Becerileri 

Anket Maddeleri 

Yanıt Seçenekleri 

x̄ 
Kesinlikle  

Katılıyorum Katılıyorum Kararsızım Katılmıyorum 
Kesinlikle 

Katılmıyorum 

f % F % f % f % f % 

13. Duygularını ifade eder. 75 23,6 101 31,8 82 25,8 26 8,2 34 10,7 3,4937 

14. Sınıf arkadaşlarıyla empati 
kurar. 

67 21,1 68 21,4 82 25,8 39 12,3 62 19,5 3,1226 

15. Kavga etmez. 58 18,2 43 13,5 68 21,4 48 15,1 101 31,8 2,7138 

16. Sözlü tartışmalardan uzak 
durur. 

58 18,2 53 16,7 83 26,1 51 16 73 23 2,9119 

17. Sınıfta yakın olduğu, samimi 
arkadaşları vardır. 

165 51,9 89 28 34 10,7 13 4,1 17 5,3 4,1698 

  
Birilerinin öfkesi ile baş etme de saldırganlığa saldırgan tutumlarla karşılık 

vermemenin etkili bir tutum olduğu düşünülerek ankette “Kavga etmez” ve “Sözlü 
tartışmalardan uzak durur” maddelerine yer verilmiştir. Bu maddelerin en düşük ortalamaya 
sahip olduğu görülmektedir. Kavga etmez şeklinde ifade edilmiş olan fiziksel tartışma ve şiddet 
uygulamaya yönelik maddeye öğrencilerin %31,8’i kesinlikle katılmıyorum %15,1’i ise 
katılmıyorum şeklinde yanıt vermiştir. Bu durumda araştırmaya katılan öğrencilerin toplam 

                                                
26 Cahit Erdem, “Sınıfında Mülteci Öğrenci Bulunan Sınıf Öğretmenlerinin Yaşadıkları Öğretimsel Sorunlar ve Çözüme 
Dair Önerileri”, Medeniyet Araştırmaları Dergisi, 1/1 (2017): 34-37. 
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%46,9’u mülteci arkadaşlarının kavgacı tutumlar sergilediklerini düşünmekte ancak bu ifadeye 
%18,2’si kesinlikle katılıyorum, %16,7’si ise katılıyorum şeklinde yanıt vererek toplam %34,9’u 
da mülteci arkadaşlarının kavgaya yönelik tutumları olmadığını ifade etmektedir. Sözlü 
tartışmalar da kavga ve saldırganlığın başka bir boyutunu oluşturmaktadır ve olumlu sosyal 
becerilere aykırı tutumlardır. Bu konuyla ilgili olan 16. maddeye dair frekans analizlerine 
bakıldığında, öğrencilerin %23’ü kesinlikle katılmıyorum, %16’sı katılmıyorum, %26,1’, 
kararsızım, %16,7’si katılıyorum ve %18,2’si kesinlikle katılıyorum şeklinde cevap vermişlerdir. 
Bu durumda akranların toplam %39’una göre mülteci çocuklar sözlü tartışmalara girmekte 
ancak buna yakın bir oranda %34,9’una göre ise mülteci çocuklar sözlü tartışmalardan uzak 
durmaktadır. Oranlara göre öğrencilerin akranları hakkında görüşlerinin farklı olduğu 
görülmekle birlikte frekans dağılımlarının fiziksel şiddeti ve saldırganlığı içeren bir önceki 
maddeyle yakın olması öğrencilerin anketi cevaplarken kendi içlerinde tutarlı olduklarını 
göstermektedir. 

Duygularla baş etme becerileri içerisinde en yüksek puan ortalamasına sahip madde 
“Sınıfta yakın olduğu, samimi arkadaşları vardır.” maddesidir. Ortalaması 4,1698 olan bu 
maddeye öğrencilerin %51,9’u kesinlikle katılıyorum, %28’i katılıyorum şeklinde cevap 
vermiştir. Öğrencilerin %79,9’u bu maddeye olumlu cevap vermiştir.  

Duygularla baş etme becerileri altında yer alan; kavga ve tartışmalardan uzak durmak, 
empati kurmak, yakın ilişkiler geliştirebilmek uyum sürecine dair becerilerdir. Bireylerin yeni 
kültürel çevre ile uzlaşabilme becerileri ölçüsünde belirli davranışları kazanma süreci olarak 
tanımlanabilecek uyumun göç edilen bölgede günlük yaşamın psikososyal açıdan sağlıklı bir 
şekilde sürdürülmesi ile ilişkili olduğu düşünülmektedir.27 Göçmenlerin hangi şartlar ve 
gerekçelerle göç ettikleri de uyum sürecinde psikolojik faktörlerin etki düzeyi bakımından 
önem arz etmektedir. Savaş, açlık ve birtakım felaketler nedeniyle göçe zorlanmış insanlar, 
ruhsal çöküntü nedeniyle uyum sürecini yavaş atlatabilmektedir. Burada bireysel faktörlerin de 
etkili olduğu söylenebilir. Zira bireyin sosyokültürel durumu, eğitim düzeyi ve deneyimleri 
uyum sürecini kolaylaştırabilmekte ya da zorlaştırabilmektedir.28 Eğitim çağındaki çocuk ve 
gençler için sosyal uyum süreci büyük ölçüde okulla şekillenmektedir. Konuyla ilgili Sezgin ve 
Yolcu’nun odak grup görüşmesi yöntemiyle Suriyeli mülteci öğrencilerle yaptığı araştırmada 
mülteci öğrencilerin sosyokültürel uyum konusunda istekli oldukları ancak temel sorunlarının 
toplumsal kabul noktasında olduğu tespit edilmiştir. Öğrenciler sosyokültürel açıdan 
kendilerini Türk öğrencileriyle benzer gördüklerini ifade etmişlerdir. Ancak araştırmaya katılan 
11 öğrenciden 6’sı arkadaşlık ilişkilerinde ve Türk halkıyla ilişkilerinde sorunlar yaşadıklarını 
beyan ederken bu sorunların kaynağı olarak; insanların Suriye’den kaçtıkları, sınavsız olarak 
üniversiteye girmek suretiyle diğer öğrencilerin haklarını gasp ettikleri, kendilerinin iş 
imkanlarını ellerinden aldıkları gibi ithamlarını göstermişlerdir.29 Söz konusu ifadeler 

                                                
27 Betül Dilara Şeker, “Göç ve Uyum Süreci: Sosyal Psikolojik Bir Değerlendirme”, Göç ve Uyum (Editörler: Betül Dilara 
Şeker, İbrahim Sirkeci ve Murat Yüceşahin), (Londra: Transnational Press, 2015), 20. 
28 Buket Akıncı vd., “Uyum Süreci Üzerine Bir Değerlendirme: Göç ve Toplumsal Kabul”, Göç Araştırmaları Dergisi, 1/ 2 
(2015): 75. 
29 Ayşe Aslı Sezgin ve Tuğba Yolcu, “Göç ile Gelen Uluslararası Öğrencilerin Sosyal Uyum ve Toplumsal Kabul Süreci”,  
 
Uluslararası Sosyal Bilimler Dergisi, 4/7 (2016): 430-432. 
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mültecilerin toplumsal kabullerine dair olumsuzluklar içermekte ve bu durumun onların sosyal 
uyumlarını olumsuz etkilediği görülmektedir. Söz konusu araştırmada öğrenciler toplumsal 
kabul noktasında akademik ve idari personelden yana bir sorun yaşamadıklarını, personelin 
onlara yardımcı olduğunu belirtmişlerdir. Ancak Tablo 3’e bakıldığında duygularla baş etme 
becerileri alt grubunda yer alan ve uyumun sağlanmasına yönelik beceriler de içeren beş 
maddenin 3,2823 ortalama puana sahip olduğu görülmektedir. Bu durumda üniversite 
öğrencilerine göre ortaokul öğrencilerinin akranlarının daha olumlu bir tavır sergiledikleri 
söylenebilir. 

Duygularla baş etme, bireyin olumsuz duygularını bastırmaya yönelik sosyal becerileri 
kapsarken Goldstein ve ark.’nın saldırganlığa alternatifler adını verdiği bir diğer sosyal beceri 
grubu, izin isteme, bir şeyleri paylaşma, başkalarına yardım etme, görüşme (uzlaşma), kendini 
denetleme, haklarını savunma, sataşmaya karşılık verme, başkalarını rahatsız etmekten 
kaçınma ve kavgadan uzak durma gibi olumlu sosyal davranışları önceleyen sosyal becerileri 
içeren gruptur. Bu gruptaki becerilerin değerlendirilmesine yönelik olarak verilen maddeler ve 
araştırmaya katılan çocukların bunlara yönelik cevapları şöyledir: 

Tablo 4.  Akranlarına Göre Mülteci Çocukların Saldırganlığa Alternatif Becerileri 

Anket Maddeleri 

Yanıt Seçenekleri 

x̄ 
Kesinlikle  

Katılıyorum Katılıyorum Kararsızım Katılmıyorum 
Kesinlikle 

Katılmıyorum 

f % F % f % f % f % 

18. Anlaşamadığımız konularda 
sakin kalabilir. 

53 16,7 53 16,7 99 31,1 50 15,7 63 19,8 2,9465 

19. Çabuk sinirlenir ve tepki 
gösterir. 

63 19,8 62 19,5 73 23 43 13,5 77 24,2 2,9717 

20. Küfürlü konuşur ve hakaret 
eder. 

119 37,4 56 17,6 51 16 22 6,9 70 22 3,4151 

21. Yanlış davranışları karşısında 
uyarıldığında o davranışını 
düzeltir. 

82 25,8 69 21,7 79 24,8 27 8,5 61 19,2 3,2642 

22. Fiziksel olarak saldırgandır. 107 33,6 68 21,4 57 17,9 35 11 51 16 3,4560 

23. Haksızlığa uğradığında uygun 
tepkiyi gösterir/hakkını arar. 

115 36,2 84 26,4 65 20,4 20 6,3 34 10,7 3,7107 

24. Eşyalarını başkalarıyla 
paylaşır. 

132 41,5 77 24,2 56 17,6 21 6,6 32 10,1 3,8050 

25. Başkalarından aldığı eşyayı 
geri getirir. 

153 48,1 71 22,3 64 20,1 9 2,8 21 6,6 4,0252 

26. İhtiyacım olduğunda bana 
veya diğer arkadaşlara yardım 
eder. 

127 39,9 76 23,9 61 19,2 21 6,6 33 10,4 3,7642 

 

Saldırganlığa alternatif beceriler arasında en düşük ortalamaya sahip maddeler 18 ve 
19. maddedir. Bu iki madde hemen hemen aynı anlamı içermektedir. Ankette ikisine birden yer 
verilmesinin nedeni tutarsız bir biçimde işaretlenmiş formları tespit ederek veri havuzundan 
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çıkarmaktır. Zira kontrol sorusu amacına ulaşmıştır. Tutarsız cevaplar atıldıktan sonra 
birbirinin zıt bir biçimde ifadesi olan bu iki maddeye verilen cevapların aynı ortalamaya sahip 
olduğu ve öğrencilerin mülteci akranlarının saldırganlık düzeyini ne şekilde değerlendirdiğini 
tespit etmek amacıyla yer verilen “Anlaşamadığımız konularda sakin kalabilir” maddesinin en 
düşük ortalamaya sahip madde olduğu görülmektedir. Öfke kontrolü saldırganlığın 
önlenmesinde önemli bir beceri olarak karşımıza çıkmaktadır. Zira saldırgan çocukların daha 
sık ve yoğun biçimde öfkelendikleri tespit edilmiştir.30 Tablo 4’e bakıldığında da mülteci 
öğrencilerin akranlarının %39,3’ü onların çabuk sinirlendiğini ve tepki gösterdiğini 
düşünmektedir. Bu noktada çatışma çözümünün öğretilmesiyle öfke ve bundan doğan 
saldırganlığın azalabileceği düşünülmektedir. 

Yukarıdaki tabloda saldırganlığa alternatif olan paylaşma ve yardımlaşma becerisine 
yönelik maddelerin en yüksek ortalamaya sahip oldukları görülmektedir. “Başkalarından aldığı 
eşyayı geri getirir” biçiminde ifade bulmuş paylaşmaya yönelik becerilerin yordanmasını 
amaçlayan maddeye öğrencilerin %48,1’i kesinlikle katılıyorum, %22,3’ü katılıyorum, %20,1’i 
kararsızım, %2,8’i katılmıyorum, %6,6’sı ise kesinlikle katılmıyorum şeklinde cevap 
vermişlerdir. Öğrencilerin %70’i mülteci çocukların paylaşma ve emanete dair bilince sahip 
olduğunu düşünmektedir. Paylaşmaya dair diğer bir madde olan 24. maddenin bu alt gruptaki 
en yüksek ortalamaya sahip ikinci madde olması da bunu desteklemektedir. 

Goldstein ve ark.’na ait sınıflamada diğer bir sosyal beceri grubu stresle başa çıkma 
becerileridir. Bu beceriler şikayet etme, şikayete cevap verme, oyun sonrası centilmenlik, 
sıkılganlıkla başa çıkma, terk edilmekle başa çıkma, bir arkadaşı savunma, başarısızlığa karşılık 
verme, karmaşık mesajlarla başa çıkma, mazeretle başa çıkma, zor bir konuşmaya hazırlanma 
ve grup baskısıyla başa çıkma şeklinde sıralanmıştır. Bu becerilerin de bireylerin kişisel 
gelişimleri ve bunların dışa yansımalarıyla ilgili olduğu ve başlangıç ve ileri düzey sosyal 
beceriler adı altında yer alan sosyal becerilerden daha üst düzey becerileri içerdiği söylenebilir. 
Bu becerilerin diğerlerinden daha üst düzey olduğu düşünülse de ortaokul dönemindeki 
çocukların bu becerilere sosyal uyum ve akran kabulü için sahip olmaları gerektiği 
düşünülmektedir. Akranlarına göre mülteci çocukların stresle başa çıkma becerilerine ait veriler 
Tablo 5.te gösterilmiştir. 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
30 Serap Akgün ve Arzu Araz, “Anlaşmazlıklarımızı Çözebiliriz: Bir Çatışma Çözümü Eğitim Programı Tanıtımı”, 
Doğuş Üniversitesi Dergisi, 11/1 (2010): 6-7. 
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Tablo 5. Akranlarına Göre Mülteci Çocukların Stresle Başa Çıkma Becerileri  

Anket Maddeleri 

Yanıt Seçenekleri 

x̄ 
Kesinlikle  

Katılıyorum Katılıyorum Kararsızım Katılmıyorum 
Kesinlikle 

Katılmıyorum 

f % F % f % f % f % 

27. Sürekli sızlanır ve bir şeylerden 
şikâyet eder. 

106 33,3 75 23,6 75 23,6 23 7,2 39 12,3 3,5849 

28. Sözlü olarak benimle/ sınıf 
arkadaşlarından biriyle tartışmaya 
girer. 

87 27,4 54 17 76 23,9 44 13,8 57 17,9 3,2201 

29. Fiziksel olarak bana/sınıf 
arkadaşlarından birine saldırır. 

137 43,1 56 17,6 53 16,7 26 8,2 46 14,5 3,6667 

30. Kimse onunla yemek yemeyi 
tercih etmez. 

130 40,9 52 16,4 77 24,2 20 6,3 39 12,3 3,6730 

31. Olaylar karşısında doğru 
tepkiler verir. 

78 24,5 81 25,5 89 28 18 5,7 52 16,4 3,3616 

32. Oyun, ödev vb. konularda hile 
yapmaz. 

109 34,3 67 21,1 70 22 31 9,7 41 12,9 3,5409 

33. Samimi olduğu arkadaşlarını 
savunur. 

121 38,1 62 19,5 86 27 20 6,3 29 9,1 3,7107 

34. Oyunda kaybedince karşı tarafı 
tebrik eder/sorun yaratmaz. 

91 28,6 64 20,1 70 22 29 9,1 64 20,1 3,2799 

35. Başarısızlıklarını ve hatalarını 
kabul eder. 

103 32,4 51 16 79 24,8 38 11,9 47 14,8 3,3931 

36. Diğer öğrencilere sataşır, 
onlarla alay eder. 

118 37,1 62 19,5 57 17,9 35 11 46 14,5 3,5377 

 

Mülteci çocukların stresle başa çıkma becerileri konusunda diğer sosyal becerilere göre 
daha yetersiz oldukları söylenebilir. Zira Tablo 5’e bakıldığında olumsuz madde ifadelerinin de 
3 ortalamaya sahip olduğu görülmektedir. Bunlardan biri ve yukarıdaki maddeler arasında en 
düşük ortalamaya sahip olanı “Sözlü olarak benimle/sınıf arkadaşlarından biriyle tartışmaya 
girer” ifadesidir.  Frekanslara bu ifadeye katılım gösteren toplam öğrenci ve katılmayan toplam 
öğrenci açısından bakıldığında ifadeye kesinlikle katılıyorum ve katılıyorum şeklinde yanıt 
verenlerin oranı %34,4 iken katılmıyorum ve kesinlikle katılmıyorum şeklinde yanıt verenlerin 
oranı %31,7’dir. Burada öğrencilerin bireysel ilişkilerini temel alarak yorum yaptıkları 
düşünülebilir.  

 “Samimi olduğu arkadaşlarını savunur” ifadesine öğrencilerin %38,1’i kesinlikle 
katılıyorum, %19,5’i katılıyorum, %27’si kararsızım, %6,3’ü katılmıyorum, %9,1’i ise kesinlikle 
katılmıyorum şeklinde cevap vermiştir ve bu madde bu beceri grubu içerisinde en yüksek 
ortalamaya sahip puandır. 

Farklı kültürel alt yapılardan gelen öğrencilerin birbirleriyle uyum içerisinde aynı 
ortamı paylaşabilmeleri ve farklılıklarına rağmen birbirlerini benimseyebilmeleri konusu 
Goldstein ve ark.’nın sınıflaması içerisinde stresle başa çıkma becerilerine uygun görülerek 
ankete “kimse onunla yemek yemeyi tercih etmez” biçiminde olumsuz köklü bir madde 
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eklenmiştir ve bu maddenin puanının 3,6730 olduğu görülmektedir. Buradan yola çıkılarak 
yeme-içme alışkanlıkları üzerindeki farklılıkların uyum ve öğrencilerin birbirine karşı olumlu 
tutumları üzerinde etkili olduğu söylenebilir. Akranlarının mülteci öğrencilere bakış açısı ve 
onların tutumlarını tespit etmeye yönelik Taneri ve Tangülü’nün 34 ilkokul 4. sınıf öğrencisi ile 
görüşme yöntemi ile yaptıkları araştırma bu konuda dikkat çekmektedir. Bu araştırmaya göre 
öğrenciler sığınmacılara karşı üzüntü, acıma ve korku gibi duygular beslemektedirler. 
Sığınmacıların yaşam koşullarına dair ise yoksulluk içinde yaşadıkları ve çevreye zarar 
verdikleri yönünde değerlendirmeler yapmışlardır.31 Öğrencilerden sığınmacılarla empati 
kurmaları istendiğinde, çocuklar üzüntü ve korku hissedebileceklerini ifade etmişlerdir. Bu 
ifadeler doğrultusunda öğrencilerin empati kurmaları halinde sınıflarındaki mülteci öğrencileri 
anlayabilecekleri ve onları kabul ederek sosyal uyumlarına olumlu etki edebilecekleri 
söylenebilir. Ancak buna rağmen, Tablo 5’teki veriler birlikte değerlendirildiğinde akranlarının 
mülteci öğrencileri; şikayet etme, şikayete cevap verme, oyun sonrası centilmenlik, sıkılganlıkla 
başa çıkma, terk edilmekle başa çıkma, bir arkadaşı savunma, başarısızlığa karşılık verme, 
karmaşık mesajlarla başa çıkma, mazeretle başa çıkma, zor bir konuşmaya hazırlanma ve grup 
baskısıyla başa çıkma şeklinde sıralanmış olan stresle başa çıkma becerileri konusunda yüksek 
oranda olumlu betimledikleri ya da onlarla empati kurarak, bu durumun mülteci öğrencilerin 
yaşantılarıyla ilişkilendirebildikleri söylenemez.  

Planlama becerileri sosyal beceriler içerisinde bireyin kendisi tanımasına yönelik de pek 
çok beceriyi içeren gruptur. Bir şey yapmaya karar verme, soruna yol açan şeye karar verme, 
hedef belirleme, yeteneklere karar verme, bilgi toplama, sorunları önem açısından düzenleme 
ve bir şeye yoğunlaşma gibi hem bireysel başarıyı hem de sosyal yönden kabul ve onayı 
beraberinde getireceğini tahmin ettiğimiz becerilerdir.32 Anket geliştirilirken bu becerileri 
yordamaya yönelik maddelerin yanı sıra bu alt gruba, çocuğun grup etkinliklerine katılımına 
yönelik maddeler de eklenmiştir. Bu maddelere dair frekans analizleri aşağıdaki gibidir. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
31 Ahu Taneri ve Zafer Tangülü, “İlkokul 4. Sınıf Öğrencilerinin Sığınmacılara Bakış Açılarının İncelenmesi”, Adıyaman 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi, 9/25: 187-214. 
32 Bacanlı, Sosyal Beceri Eğitimi, 79. 
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Tablo 6. Akranlarına Göre Mülteci Çocukların Planlama Becerileri 

Anket Maddeleri 

Yanıt Seçenekleri 

x̄ 
Kesinlikle  

Katılıyorum Katılıyorum Kararsızım Katılmıyorum 
Kesinlikle 

Katılmıyorum 

f % F % f % f % f % 

37. Yaşadığı sorunlar için 
başkalarını suçlar. 

118 37,1 71 22,3 80 25,2 18 5,7 31 9,7 3,7140 

38. Sorun yaşadığında problemin 
kaynağını bulmak için çabalar. 

76 23,9 44 13,8 97 30,5 43 13,5 58 18,2 3,1164 

39. Özel olarak ilgi duyduğu 
(araştırdığı, öğrenmek istediği) 
konular vardır. 

87 27,4 60 18,9 91 28,6 22 6,9 58 18,2 3,3019 

40. Gelecekte yapmak istediği 
mesleği söyler. 

100 31,4 62 19,5 77 24,2 24 7,5 55 17,3 3,4025 

41. Grup çalışmalarına katkı 
sağlar. 

99 31,1 53 16,7 75 23,6 28 8,8 63 19,8 3,3050 

42. Okulda ilgi ve yetenekleri ile 
ilgili kulüp çalışmalarına, 
etkinliklere vb.ne katılır. 

74 23,3 33 10,4 91 28,6 35 11 85 26,7 2,9245 

 

Madde analizlerine bakıldığında en düşük puanın grup etkinliklerine katılım ile ilgili 
olan 42. maddeye ait olduğu görülmektedir. Bu madde mülteci çocukların ilgi ve yetenekleri 
keşfetmesinin yanı sıra bu yetenekler doğrultusundaki etkinliklere katılımı ile de ilgilidir. 
“Okulda ilgi ve yetenekleri ile ilgili kulüp çalışmalarına ve etkinliklere katılır” şeklinde ifade 
edilmiş olan bu maddeye öğrencilerin %23,3’ü kesinlikle katılıyorum, %10,4’ü katılıyorum, 
%28,6’sı kararsızım, %11’i katılmıyorum ve %26,7’si kesinlikle katılmıyorum şeklinde cevap 
vermiştir. Bu cevapların ardında mülteci çocukların kendi yetenekleri keşfedememiş olmasının 
gözlemlenebilir etkisinin diğer çocuklar tarafından fark edilememiş olmasından kaynaklandığı 
düşünülmektedir. Çünkü bir önceki madde olan “Grup çalışmalarına katkı sağlar” ifadesine 
öğrencilerin toplam %47,8’i olumlu cevap vermiştir. Planlama becerileri içerisinde sorunun 
kaynağını bulma becerisini yordamak amacıyla yer verilen “Yaşadığı sorunlar için başkasını 
suçlar” maddesi en yüksek puan ortalamasına sahip maddedir. Öğrencilerin %37,1’i bu ifadeye 
kesinlikle katılıyorum, % 22,3’ü katılıyorum, %25,2’si kararsızım, %5,7’si katılmıyorum, %9,7’si 
ise kesinlikle katılmıyorum şeklinde cevap vermişlerdir. Bu durumun mülteci öğrencilerin 
diğer öğrencilere nispetle dış etkenlere bağlı sorunlarla daha fazla yüzleşmeleriyle ilgili olduğu 
düşünülebilir. 

Anketteki maddelerin ortalama puanlarına bakıldığında öğrencilerin altı alt gruptaki 
ortalama puanlarının 3 civarında olduğu görülmektedir. Buradan yola çıkılarak mülteci 
öğrencilerin sosyal becerileri akranlarına göre ortalama düzeydedir. Alt grup puanları arasında 
da ciddi bir puan farkı görülmemektedir. Ancak anketteki sosyal beceri grupları içerisinde en 
düşük puana sahip maddelerden ikisinin “Kavga etmez”, ve “Anlaşamadığımız konularda 
sakin kalabilir” ifadelerinin olması akranlarına göre mülteci çocukların saldırgan tavırları 
olduğunu göstermektedir. Bu durumun mülteci çocuklarda; özellikle savaş, kıtlık gibi 
olağanüstü haller sebebiyle göçe zorlanmış ailelerin çocuklarında, travma sonrası stres 
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bozukluğu, depresyon, anksiyete gibi psikolojik problemlerin sıklıkla karşılaşılan bir durum 
olmasından kaynaklandığı düşünülebilir. Zira özellikle savaş mağduru mülteci çocukların 
%50’sinden fazlasında travma sonrası stres bozukluğuna bağlı psikososyal problemlerin olduğu 
belirtilmektedir.33 Psikolojik problemler ve duygu durum bozukluklarının yanı sıra göç yaşamış 
çocuk ve gençlerde kültürel uyumdan kaynaklanan sosyal problemlerin varlığı da söz konusu 
olmaktadır. Bu da zaman zaman sosyal izolasyona sebep olabilmektedir.34 Bu çalışmada 
uygulanan ankette sosyal uyum ve akran kabulüne yönelik sorulara verilen yanıtlara dair 
frekans analizleri incelendiğinde devam etmekte olan oyun ve etkinliklere katılım 
göstermelerine dair ifadelere katılım gösterme oranı %55,9 (bknz. Tablo 2.), öğretmenlerin veya 
okul yöneticilerinin uyarılarını dikkate alma %55,7 (Tablo 2.) ve grup çalışmalarına katkı 
sağladıkları ifadelerine katılım oranı %47,8’dir. Buradan hareketle örneklem grubundaki 
öğrencilerin sosyal izolasyona maruz kalmadıkları söylenebilir. Bununla birlikte kültürel 
farklılıkların çocukların sosyal davranışları üzerinde etkisi olup olmadığını yordamak amacıyla 
yer verilmiş bir madde olan 30. maddede (Kimse onunla yemek yemeyi tercih etmez) 
öğrencilerin görüşleri aynı doğrultuda değildir. Öğrencilerin %57,3’ü bu ifadeye kesinlikle 
katılıyorum ve katılıyorum şeklinde yanıt vererek kültürel farklılıkların belirgin olduğu 
alışkanlıklar için farklı tutumlar sergilediklerine işaret ettiği düşünülmektedir.  

Araştırma kapsamında bağımsız değişkenlerle sosyal becerileri değerlendirmeleri 
arasında bir farklılık olup olmadığı da incelenmiştir. Bu durumun tespiti için anket 
uygulamasında parametrik ya da nonparametrik testlere gidilemeyeceğinden ki kare analizi 
kullanılmıştır. Yapılan test sonucunda öğrencilerin, mülteci akranlarının sosyal becerilerine dair 
görüşleri ile cinsiyetleri (p=,490>,05), yaşları (p=,092>,05), sınıf düzeyleri (p=,405>,05), öğrenim 
görmekte oldukları okul (p=,077>,05) ve mülteci arkadaşlarıyla kaç yıldır aynı sınıfta oldukları 
(p=, 565>,05) arasında anlamlı bir ilişki bulunmamıştır.  

Ayrıca öğrencilerin sosyal becerilerin alt gruplarında söz konusu değişkenlere ilişkin 
bir farklılık olup olmadığı da test edilmiştir. Cinsiyet, yaş, sınıf düzeyi, öğrenim görmekte 
oldukları okul ve mülteci arkadaşlarıyla kaç yıl aynı sınıfı paylaştıkları değişkenleri ile 
başlangıç sosyal beceriler arasındaki ilişkilerde yalnızca sınıf düzeyi (p=,000<,05) öğrenim 
görmekte oldukları okul (p=,001<,05) arasında anlamlı bir farklılık bulunmuştur. Sınıf 
düzeylerine göre akranların mülteci çocukların sosyal becerilerine dair değerlendirmeleri 
arasındaki farkın 6 ve 7. sınıf öğrencileri arasında olduğu düşünülmektedir. Ortalamalara göre 
yapılan incelemelerde en düşük ortalamalar 6. sınıf öğrencilerin değerlendirmelerinde 
rastlanırken en yüksek ortalamalar da 7. sınıf öğrencilerinin değerlendirmelerindedir. 
Akranlarına göre, Saadet Güney İmam Hatip Ortaokulunda okuyan mülteci çocukların 
başlangıç sosyal becerileri Aksaray Ortaokulu’nda öğrenim görmekte olan mülteci çocuklara 
göre daha gelişmiştir. Söz konusu farklılık İmam Hatip Ortaokulu lehinedir. 

                                                
33 Ester Cole, “Immigrant and Refugee Children: Challenges and Opportunities for Education and Mental Health 
Services”, Canadian Journal of School Psychology, 14/1 (1998): 39. 
34 Philip Anderson, You don’t Belong Here in Germany…’: On the Social Situation of Refugee Children in Germany”, 
Journal of Refugee Studies, 14/2  (2001): 191 ve Toyin Okitipki ve Cathy Aymer, “Social work with African Refugee 
Children and Their Families”, Child and Family Social Work, 8 (2003): 218. 
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 İleri sosyal beceriler ile ilgili değişkenler arasındaki ilişkide de aynı durum 
görülmektedir. Yani çocukların mülteci akranlarının ileri sosyal becerilerine dair görüşleri ile 
sınıf düzeyleri (p=,005<,05) ve öğrenim görmekte okul (p=,000<,05) arasında anlamlı bir farklılık 
var iken cinsiyet, yaş ve aynı sınıfı paylaştıkları yıl ile anlamlı bir farklılık yoktur. Farklılık ise 
sınıf düzeyinde başlangıç sosyal becerilerde olduğu gibi 6 ve 7. Sınıflar arasında 6. sınıf lehinde, 
okullar arasındaki farklılaşmada ise İmam Hatip Ortaokulu lehindedir. 

Duygularla baş etme becerilerindeki farklılaşma ise başlangıç ve ileri sosyal 
becerilerden farklıdır. Bu becerilere dair görüşlerinde yalnızca aynı sınıfı paylaştıkları yıl ile 
anlamlı bir farklılık görülmezken (p=,060>,05), öğrencilerin cinsiyetleri (p=,022<,05), yaşları 
(p=,020<,05), sınıf düzeyleri (p=,001<,05) ve öğrenim görmekte oldukları okullar (p=,016<,05) ile 
mülteci arkadaşlarının duygularla baş etme becerileri arasında anlamlı bir farklılık vardır. 
Cinsiyete göre kız öğrencilerin mülteci akranlarının sosyal becerilerine dair görüşleri daha 
olumludur. Yaş grupları arasında da en yüksek madde ortalamalarına 10 yaşındaki öğrenciler 
sahipken 15 yaşındaki öğrenciler en düşük ortalamaya sahiptir. 10 yaş çocukluk dönemi olarak 
kabul edilirken 15 yaş ergenlik dönemi içerisindedir ve bu durumun öğrencilerin mülteci 
akranları hakkındaki düşüncelerini etkileyebileceği düşünülmektedir. Sınıf düzeyi ve okul 
arasındaki farklılaşma için farkın kaynağının başlangıç ve ileri sosyal becerilerdeki aynı durum 
olduğu görülmektedir. 

Saldırganlığa alternatif becerilerde ise katılımcıların cinsiyetleri ile (p=,023<,05), yaşları 
ile (p=,010<,05) ve öğrenim görmekte oldukları okul ile (p=,008<,05) mülteci çocukların 
saldırganlığa alternatif becerileri arasında anlamlı bir ilişki görülmektedir. Buna karşılık yaş, 
sınıf düzeyi ve mülteci akranlarıyla aynı sınıfı paylaştıkları yıllar ile onların saldırganlığa 
alternatif becerileri konusundaki görüşleri arasında anlamlı bir ilişki yoktur. Saldırganlığa 
alternatif beceriler içerisinde cinsiyete göre değerlendirmelere bakıldığında erkek öğrenciler 
mülteci akranlarının saldırganlığa alternatif beceri düzeylerini kızlardan daha düşük 
değerlendirmişlerdir. Yani akranlarına göre erkek mülteci öğrenciler kızlara göre saldırganlığa 
alternatif beceriler geliştirme noktasında daha yetersizdir. Yelpaze ve Özkamalı’nın ortaokul 
öğrencilerinin saldırganlık düzeyini tespit ettiği araştırmada da saldırganlık ölçeğinden elde 
edilen puanlarda erkek öğrencilerin kız öğrencilerden daha fazla puan aldıkları tespit 
edilmiştir.35 Bu durumun, akran değerlendirmelerine bakılarak, mülteci öğrenciler için de 
değişmediği söylenebilir. Yaş grupları açısından bakıldığında 12 yaşındaki çocuklar mülteci 
akranlarını saldırganlığa alternatif beceriler konusunda daha yetersiz görmektedir. Saadet 
Güney İmam Hatip Okulu öğrencileri mülteci akranlarını saldırganlığa alternatif beceriler 
konusunda Aksaray Ortaokuldakilere göre daha yeterli değerlendirmiştir. 

Mülteci öğrencilerin stresle başa çıkma becerileri konusundaki akranlarının görüşleri ile 
öğrenim görmekte oldukları okul ile anlamlı bir ilişki var iken (p=,046<,05) diğer değişkenlerle 
bir ilişkiye rastlanmamıştır. Stresle baş etme becerilerinde de rastlanan farklılaşma Saadet 
Güney İmam Hatip Ortaokulu lehindedir. 

                                                
35 İsmail Yelpaze ve Eyüp Özkamalı, “Akran Aracılı Sosyal Beceri Eğitim Programının 6-7-8. Sınıf Öğrencilerinin 
Saldırganlık Düzeylerine Etkisi”, Gaziantep University Journal of Social Sciences, 14/2 (2015): 506. 
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Planlama becerilerine dair analizlere bakıldığında da öğrencilerin sınıf düzeyleri ile 
(p=,038<,05), öğrenim görmekte oldukları okul ile (p=,001<,05) ve aynı sınıfı paylaştıkları yıllar 
ile (p=,000<,05) mülteci akranlarının planlama becerilerine dair görüşleri arasında anlamlı bir 
ilişki olduğu görülmektedir. Planlama becerilerinde görülen farklılık sınıf düzeyleri ve öğrenim 
görmekte oldukları okullar arasında diğer becerilerdeki kaynakla aynıdır. Planlama becerileri 
konusunda 4 yıldan fazla yani ortaokul öncesi de mülteci akranlarıyla aynı sınıfı paylaşmış 
öğrencilerin değerlendirmeleri en düşük madde ortalamasına sahip iken 3 yıldır aynı sınıfı 
paylaşan öğrencilerin mülteci akranlarının planlama becerisine dair görüşleri daha olumludur.  

Sosyal becerilerin alt gruplarını oluşturan başlangıç sosyal beceriler, ileri sosyal 
beceriler, duygularla baş etme, saldırganlığa alternatif beceriler, stresle başa çıkma ve planlama 
becerilerinin hepsinde, örneklem olarak seçilen Saadet Güney İmam Hatip Ortaokulu ve 
Aksaray Ortaokulu değişkenleri arasında anlamlı farklılıkların olduğu görülmektedir ve bu 
farklılıkların Saadet Güney İmam Hatip Ortaokulu lehinde olduğu yani İmam Hatip Ortaokulu 
öğrencilerinin mülteci akranlarının sosyal becerilerini daha olumlu niteledikleri dikkat 
çekmektedir. Bu durumun okul kültürüyle ve imam hatip ortaokulu öğrencilerinin meslek 
derslerini oluşturan derslerdeki olumlu öğrenmeleriyle ilişki olabileceği düşünülmektedir. Zira 
Yavuzer, okul iklimini oluşturan personel özellikleri, öğrenci özellikleri, okulun fiziksel ve 
sosyal özelliklerinin çocukların saldırganlık ve şiddet eğilimini etkilediğini belirtmektedir.36 
Ayrıca okul iklimi ve kültürünü; adalete dayalı uygulamalar, disiplin politikası, okulun güvenli 
olarak algılanıp algılanmaması, cezaya ilişkin metotlar, öğrencinin özgürlük sınırları ve 
yönetime veli-öğrenci katılımı faktörleriyle açıklamaktadır. Bu bileşenlerin öğrencilerin sadece 
saldırganlık ve şiddet eğilimlerine değil bütün sosyal becerilerine etki edebileceği göz önünde 
bulundurulduğunda çalışmamızda ulaşılan okullar arasındaki farklılığın imam hatip ve diğer 
ortaokuldaki bu iklimin farklılığından kaynaklandığı düşünülebilir. Bu durumda 
araştırmamıza örneklem olarak seçilen İmam Hatip Ortaokulunun okul iklimi ve kültürünün 
öğrenciler üzerinde daha pozitif bir etkiye sahip olduğu söylenebilir.  

SONUÇ  
Akranlarının mülteci çocukların sosyal becerileri hakkındaki görüşlerine bakıldığında, 

akranlarının sınıf arkadaşları olan mülteci çocukların sosyal becerilerini ortalama düzeyde 
yeterli bulduğu söylenebilir. Madde ortalamalarına bakıldığında 42 maddelik ankette 3’ün 
altında ortalamaya sahip 6 madde bulunmaktadır. Bu maddelerden biri başlangıç sosyal 
becerilerden olan övme-kompliman yapmadır. Akranları bu konuda mülteci çocukları yetersiz 
görürken diğer maddelerden dördü fiziksel şiddet, sözlü tartışmalardan uzak durma ve öfke 
kontrolüne dair maddelerdir. Bu durumda akranlarına göre mülteci çocuklar agresif tepkilere 
ve saldırgan tutumlara sahiptir denilebilir. Mülteci çocukların diğer sosyal becerilere göre daha 
yetersiz oldukları diğer bir madde de yeteneklere karar verme ve bunlara ilişkin etkinliklere 
katılım becerisiyle ilgili maddedir. Akranlarına göre mülteci çocuklar yetenekleri ile ilgili 
etkinliklere katılma konusunda ortalamanın altında yeterliliğe sahiptir. Bu durum mülteci 
çocukların ilgi ve yeteneklerini tam olarak keşfedememesinden ya da yeteneklerine dair 
etkinliklere katılım konusunda problem yaşamalarından kaynaklanabilir. Ankette 4’ün 

                                                
36 Yasemin Yavuzer, “Okullarda Saldırganlık/ Şiddet: Okul ve Öğretmenle İlgili Risk Faktörleri ve Önleme Stratejileri”, 
Milli Eğitim Dergisi”, 192 (2011): 48. 
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üzerinde ortalamaya sahip yalnızca iki madde vardır. Akranları mülteci çocukları yakınlık 
kurma ve paylaşma, yardımlaşma konusunda yeterli görmektedirler.  

Başlangıç, ileri, duygularla baş etme, saldırganlığa alternatif, stresle başa çıkma ve 
planlama becerileri şeklinde altı alt gruba ayrılan anket maddeleri içerisinde öğrencilerin en 
yetersiz olduğu grubun stresle başa çıkma becerileri ve ardından planlama becerileri olduğu 
görülmüştür. Bu iki grup, sosyal beceri sınıflamasında bireyin kendisini tanımasını gerektiren 
ve daha üst düzey sosyal becerileri içermektedir. Akranlarının görüşlerine göre mülteci 
çocuklar bu alanlarda yetersizdirler. Tümü olumlu köklü maddelerden oluşan başlangıç ve ileri 
sosyal beceriler alanında akranları mülteci öğrencileri daha yeterli görmektedirler. 

Cinsiyet, yaş, sınıf düzeyi, okul ve mülteci çocuklarla aynı sınıfı paylaştıkları yıllar 
betimleyici bağımsız değişkenler olarak yer almıştır. Bu değişkenlerin sosyal beceri 
değerlendirmeleriyle bir ilişkisi olmadığı tespit edilmiştir. Ancak alt gruplar bazında gerekli 
analizler yapıldığında bütün sosyal beceri gruplarıyla mülteci öğrencilerin bulundukları okul 
arasında anlamlı bir ilişki tespit edilmiştir. Saadet Güney İmam Hatip Ortaokulu’nda bulunan 
öğrencilerin mülteci akranlarının sosyal becerilerine dair görüşleri daha olumludur. Bu 
durumun okul kültürüyle ilişkili olabileceği tahmin edilmektedir. Bunun dışında kız öğrenciler 
duygularla baş etme ve saldırganlığa alternatif beceriler konusunda akranları hakkında daha 
olumlu düşünürken erkek öğrenciler daha olumsuz görüş belirtmiştir. Bu veri, erkek öğrenciler 
ile mülteci çocuklar arasında saldırganlığa yönelik tutumların daha fazla görüldüğü şeklinde 
yorumlanabilir. Yalnızca saldırganlığa alternatif beceriler dışında diğer tüm alt gruplarda ise 
sınıf düzeyi önem kazanmaktadır. Tüm gruplarda akranları hakkında, 6. sınıf öğrencileri 
olumlu 7. sınıf öğrencileri ise daha olumsuz görüş belirtmişlerdir. Bu durumun 7. sınıf 
öğrencilerinin ergenlik dönemine daha yakın olmalarından dolayı bu dönemin getirdiği bazı 
his, duygu ve düşünce gelişiminden daha fazla etkilendikleriyle ilişkili olabileceği 
düşünülmektedir.  

Söz konusu sonuçlardan yola çıkılarak mülteci çocukların psikososyal desteğin yanı 
sıra özellikle göç süreci yeni başlamış çocuklara dil ve uyum eğitiminin verilmesi önerilebilir. 
Türk kültürünü tanıtıcı faaliyetlerin yanı sıra eğitim öğretimde de denkliğin sağlanmasını 
kapsayacak uyum eğitimi ile çocuklarda görülen saldırgan tavırları ve okulda yol açtıkları 
disiplin problemlerinin azaltılabileceği düşünülmektedir.  

Mülteci çocukların sosyal yönden izole edilmesinin önüne geçmek ve akran kabulünü 
arttırmak için mülteci çocuklarla aynı okulu paylaşan öğrencilere göç süreci ve bu süreçte 
yaşanabilecek olumsuzluklardan bahsedilerek negatif sosyal davranışlara tolerans göstermeleri 
ve mülteci akranlarıyla empati kurmaları sağlanabilir. Bu tür önlemlerin mülteci çocukların 
sosyalleşme süreçlerini daha rahat geçirerek sosyal becerilerini daha üst düzeylere 
taşıyabilmelerine imkân sağlayacağı tahmin edilmektedir.  

Çalışmanın sınırlılıkları gereği mülteci öğrencilerin sosyalleşme sürecinde yaşadıkları 
olumsuzluklara onların perspektifinden değinilmemiştir. Mülteci çocukların okulda ve sosyal 
ilişkilerinde yaşadıkları problemlere dair görüşlerinin tespit edildiği araştırmalara ihtiyaç 
vardır. Ayrıca bu ve benzeri anketlerin farklı örneklemlerde uygulanarak ilkokul, ortaokul ve 
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lise düzeyindeki mülteci öğrencilerin sosyal becerileri, sosyal davranışları ve sosyal 
uyumlarının incelenmesinin bu alana ışık tutacağı düşünülmektedir. 
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يناعملا ملعو وحَّنلا نیب "دانسلإا"  
Arapça Nahiv ve Meani İlmi Çerçevesinde İsnad Kavramı 

Attribution between Grammar and Semantics 

Abstract 
One of the main objectives of the research is to clarify that the basis of grammatical 

structure in the useful sentence, or speech depends on attribution, each word must be related to 
the other on the way in which the speech is fully useful; this is consistent with the interpretation 
of the grammatical sentence, "which is an issue of asceticism. 

The concept of attribution has been associated with the idea of attribution since its 
inception, as noted in Seaboye's book. "The concept of attribution of Seaboye is a correlative 
relationship between the two sides of the nominal sentence in nominal construction, And 
between the two corners of the verbal sentence in the verbal construction "; the attribution is a 
synthetic signification in classical Arabic, and attribution is a grammatical relationship that is 
the place of a word for the other. 

The relation of the link to the reference path is the focus of the sentence or its nucleus. It 
is only sufficient to form the sentence in formality, and the simple sentence expansion by 
creating other relationships, And the creation of connection relationships, subject to the context 
of the denominator and the purpose of the speaker of the sentence systems, and the more the 
speaker established the relationship and relationship relations in the sentence over the nucleus 
of attribution it was an increase in interest; this does not mean that the interest becomes 
separate from the benefit of attribution, But this means that the meaning of the sentence after 
the increase becomes not the meaning of the reference kernel alone; the reason for this is that 
the sentence leads to one meaning and not several meanings, and whenever a new relationship 
is created in the sentence, the meaning of the sentence changes from what it was before the 
relationship was established. Which governs the syntax of the sentence that each relationship 
increases in the sentence on the attribution relationship is created by the speaker to the 
statement, and the removal of the thumb and ambiguity may be seen the semantic meaning of 
the sentence if the speaker does not establish that relationship, and every deletion of the 
relationship is when the semantic meaning does not need The machine that relationship; and all 
this is subject to the context of the place and purpose of the speaker, Therefore, attribution is the 
basic relationship in the Arabic sentence; it is the nucleus of the sentence, and the axis of all 
other relations; because it alone can form a complete sentence, with an integral semantic 
meaning, which is the simple sentence. 

Key Words: Arabic Language, Isnad, Musnad, Nahvî Fâil, Mantıkî Fâil. 

Summary 
The main principle of Arabic syntax in a significant sentence or speech is based on the 

attribution concept,  because structure of sentence cannot have a meaning if it is not created 
with a specific form of sentence editing. in a phrase a word has to have a relatioship with the 
other one to express a totalitarian meaning. this condition conforms with disclousure of the 
sentence which is accepted as a attribution subject. there has been an atomic relationship 
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between Arabic Syntax and the predication concept since the syntax occured as a science field in 
Arabic linguistic studies, as we observed this condition in the famous study of Sibawayh which 
is named “Al-Kitab”.  According to Sibawayh the predication means the relationship between 
two components of sentece in a noun phrase and in an actual sentence. So the attribution is a 
structural significance in formal Arabic language and a relationship which appears on a word 
according to other one. This study includes a presentation, three main parts, result and 
references.  

The first part: The predication term in Syntactic and Semantic Field.which is divided 
into three sections, the first is dealing with the Pillars of attribution:( Almosnd wa Almosnd 
ilih), there are three main elements of the simple sentence: the assignee or the speaker, and the 
document that builds on the subject and spoken of it. the attribution, which is the mental 
process - or the bond - that binds the predicate to the document; the document and the 
reference to it are two main pillars in the composition of the sentence; each of these two pillars 
is not only the sentence, but the connection between them is many relationships that reveal the 
levels of significance. Sibawayh cleared that the meaning of the object and the reference to him 
by saying: "which are not separated from each other, and no one finds the inevitable: it is the 
name of the beginner and built on it; and your saying: Abdullah, this is your brother; and such: 
goes Abdullah, must do of the name as the first name did not have to be the other in the 
beginning. "the second: the attributed as a verb and as a noun, the attributed as a verb is 
actually intended for the purposes of the most important of which is the benefit of its allocation 
in one of the three times with the abbreviation and the benefit of renewal. and the benefit of 
continuous renewal with the existence of the context and the fact that the act is a struggle.on the 
other hand, The attributed as a name implies a basic purpose, which is to prove the 
permanence, without any indication of the time of renewal and occurrence. The third section, 
the semantic link between the attributed and the subject. the Second Part: The Predication in 
noun phrase, is divided into four sections. first one dealing with the name and the nominal 
compound. second one dealing with the subject and the object of the nominal sentence. third 
one dealing with need to be interconnected between the subject and the object of the nominal 
sentence. the fourth one dealing with the indications of the subject and the object. the third Part 
ıs entıtled: the attribution in actual sentence which discusses the following issues: first, the 
subject, the term of grammatical function is a grammatical function that arises only with the 
syntax of the sentence, and by a particular grammatical relation, the relation of attribution to the 
actual sentence; that is, the function of Zaid in the phrase Zaid comes from the event of the 
coming, "in itself, but arrive at it through the grammatical analysis of the sentence and the 
recognition of the attribution relation. second, the grammatical subject and the logical subject, 
There are grammatical relations at the level of the surface structure, such as the grammatical 
subject, and others at the level of the deep structure as the logical subject. third, subject of the 
passive, a name replaces the deleted subject, takes the provisions, and becomes a mayor cannot 
be dispensed with;" It is linked to the idea of the effectiveness of the subject and its deputy, 
where the event is assigned to them, if there is no subject must be mentioned on his behalf until 
the idea of attribution. 

Keywords: Attribution, Subject, Attributed component, Subersede, Mayor, Superfluous.  
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Öz 
Anlamlı bir söz ya da cümlede dilbilgisel kurgu isnâd adı verilen olguya bağlıdır. Zira 

belirli bir anlamı taşıması istenen bir kurgu kendine özgü bir yapı biçiminde kurgulanmadıkça 
bu amaç gerçekleşemez. Bu bağlamda bir söz ya da cümlede bütüncül bir anlamın oluşabilmesi 
için her bir sözcük diğeriyle bağlantılı olmak durumundadır ve bu durum dilbilgisel anlamda 
bir isnâd sorunsalı olarak kabul edilen cümle teriminin açılımına uygun düşmektedir. Arap 
nahvi ortaya çıktığından beri Sibeveyh’in el-Kitab adlı eserinde açık görüldüğü gibi isnâd 
düşüncesiyle ilişki içerisinde olmuştur. Zira Sibeveyh’e göre isnâd kavramı isim ve fiil 
cümlelerinin ikisinde de cümlenin iki temel ögesi arasında bulunan bağlantısal ilişkidir. Ayrıca 
isnâd fasih Arapça bir söz ya da cümlede bir sözcüğün diğer sözcüklere göre konumunda 
ortaya çıkan sözel ve dilbilgisel bir ilişki, sözdizimsel bir anlamdır. 

Anahtar Kelimeler: Arap Dili ve Belağatı, İsnad, Müsned, Müsned İleyh, İsim ve Mürekkeb 
İsim, Nahvî ve Mantıkî Fâil.  

 ةصلاخلا
 اذإ لاإ اًدیفم نوكی لا دیفملا بیكرَّتلاف ،دانسلإا ىلع دمتعی ملاكلا وأ ،ةدیفملا ةلمجلا يف يوحَّنلا بیكرَّتلا ساسأ َّنإ
 مامت ملاكلا دیفی ھب يذلا لیبَّسلا ىلع ىرخلأاب قُّلعت ةملك لِّكل نوكی نْأ َّدبلاف ،فیلأَّتلا نم ةَّصاخ ةروص ىلع درو
 ذنم دانسلإا ةركفب وحَّنلا طبترا دقلو ؛"ةیدانسإ ةیضق ُّدعت" يتلا ،ةَّیوحَّنلا ةلمجلا ریسفت عم مءلاتی ام اذھو ؛ةدئافلا
ّثمی ھیوبیس دنع دانسلإا موھفمف" ؛ھیوبیس باتك يف ظحلای امك ھتأشن  يف ةَّیمسلاا ةلمجلا ينكر نیب طبر ةقلاع لِ
 دانسلإاو ،ىحصفلا ةَّیبرعلا يف ةَّیبیكرت ةللاد دانسلإاف ؛"يلعفلا ءانبلا يف ةَّیلعفلا ةلمجلا ينكر نیبو ،يمسلاا ءانبلا

 . ىرخلأل ةبسنلاب ةملك عضوم يف لثمتت ةَّیظفل ةَّیوحن ةقلاع
 ةیحاَّنلا نم ةلمجلا نیوكتل ةیفاك اھدحو يھ لب ،اھتاون وأ ةلمجلا ةرؤب ُّدعت دانسلإا قیرطب طابترلاا ةقلاعو
 عضاخ كلذو ،طبر تاقلاع عانطصاو ،ىرخأ طابترا تاقلاع ءاشنإب ةطیسبلا ةلمجلا ةعسوت نوكتو ،ةَّیلكَّشلا
ّلكتملا ضرغلو ماقملا قایسل ّلكتملا أشنأ امَّلكو ،ةلمجلا مظن نم مِ  ةدایز ةلمجلا يف طبر تاقلاعو طابترا تاقلاع مِ

 امَّنإو ،دانسلإا ةدئاف نع ةلصفنم حبصت ةدئافلا كلت َّنأ اذھ ينعی لاو ؛ةدئافلا يف ةدایز كلذ ناك دانسلإا ةاون ىلع
 اذھ ببسو ؛اھدحو ةیدانسلإا ةاوَّنلا نم دافتسملا ىنعملا ریغ ریصی ةدایزِّلا دعب ةلمجلا نم دافتسملا ىنعملا َّنأ ينعی
ّدؤت ةلمجلا َّنأ  ناك اَّمع ةلمجلا ىنعم رَّیغت ةلمجلا يف ةدیدج ةقلاع تئشنأ امَّلكو ،ناعم ةَّدع لا اًدحاو اoیللاد ىنعم يِ

 ةقلاع ىلع ةلمجلا يف دیزت ةقلاع َّلك َّنأ ةلمجلا بیكرت مكحت يتلا ةَّماعلا ةدعاقلاف ؛ةقلاعلا كلت ءاشنإ لبق ھیلع
ّلكتملا اھئشنی امَّنإ دانسلإا ّدلا ىنعملا نایرتعی دق ضومغو ماھبإ ةلازإو ،نایبلل مِ ّلكتملا ئشنی مل نْإ ةلمجلل يللاِ  كلت مِ
ّدلا ىنعملا جاتحی لا نیح نوكی امَّنإ ةقلاعل فذح ُّلكو ،ةقلاعلا  قایسل عضاخ ھُّلك اذھو ؛ةقلاعلا كلت ةللاد يلإ يللاِ
ّلكتملا ضرغو ماقملا ّذلا رایعمو ،مِ ّدلا ىنعملا حوضو وھ فذحلاو ركِ ّلكتملا هاری يذلا يللاِ  يف ھضرغ نع ارِّبعم مِ

 ؛ىرخلأا تاقلاعلا لِّك روحمو ،ةلمجلا ةاون وھف ؛ةَّیبرعلا ةلمجلا يف ةَّیساسلأا ةقلاعلا وھ دانسلإاف نذإ ؛نَّیعم قایس
 .ةطیسبلا ةلمجلا يھ ،لماكتم يللاد ىنعم تاذ ،ةَّمات ةلمج نیوكت هدحو ھتعاطتسا يف َّنلأ
 .نئارقلا ،يقطنملاو يوحَّنلا لعافلاو ،ُّيمسلاا بَّكرملاو مسلاا ،ھیلإ دنسملا ،دنسملا ،دانسلإا :تاحلاطصلاا

ّدقملا  ةمِ
 بیكرَّتلاف ؛دانسلإا ىلع دمتعی ملاكلا وأ ةدیفملا ةلمجلا يف يوحَّنلا بیكرَّتلا ساسأ َّنإ"

 قُّلعت ةملك لِّكل نوكی نْأ َّدبلاف ،فیلأَّتلا نم ةصاخ ةروص ىلع درو اذإ لاإ اًدیفم نوكی لا دیفملا
 ،ةَّیوحَّنلا ةلمجلا ریسفت عم مءلاتی ام اذھو ،"ةدئافلا مامت ملاكلا دیفی ھب يذلا لیبَّسلا ىلع ىرخلأاب
 باتك يف ظحلای امك ھتأشن ذنم دانسلإا ةركفب وحَّنلا طبترا دقلو ؛3"ةیدانسإ ةیضق ُّدعت" يتلا

 ءانبلا يف ةَّیمسلاا ةلمجلا ينكر نیب طبر ةقلاع لثمی ھیوبیس دنع دانسلإا موھفمف" ؛4ھیوبیس
 ةَّیبرعلا يف ةَّیبیكرت ةللاد دانسلإاف ؛5"يلعفلا ءانبلا يف ةَّیلعفلا ةلمجلا ينكر نیبو ،يمسلاا
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 ةَّیوحن ةقلاع دانسلإاو" ،ةَّیلعفلا ةلمجلا يف دانسإ وأ ،ةَّیمسلاا ةلمجلا يف دانسإ اَّمإ وھو ،ىحصفلا
 ةملاعك دانسلإا ىلع ةملاع دجوت ةدایز يف وأ ،ىرخلأل ةبسِّنلاب ةملك عضوم يف لثمتت ةَّیظفل
 .6"بارعلإا

 :ةَّیساسلأا ةقلاعلا يھ دانسلإا ةقلاع *

 نیوكتل ةیفاك اھدحو يھ لب ،اھتاون وأ ةلمجلا ةرؤب ُّدعت دانسلإا قیرطب طابترلاا ةقلاع"
 ،ىرخأ طابترا تاقلاع ءاشنإب ةطیسبلا ةلمجلا ةعسوت نوكتو ،ةَّیلكَّشلا ةیحاَّنلا نم ةلمجلا
ّلكتملا ضرغلو ماقملا قایسل عضاخ كلذو ،طبر تاقلاع عانطصاو  أشنأ امَّلكو ،ةلمجلا مظن نم مِ
ّلكتملا  ؛ةدئافلا يف ةدایز كلذ ناك دانسلإا ةاون ىلع ةدایز ةلمجلا يف طبر تاقلاعو طابترا تاقلاع مِ
 نم دافتسملا ىنعملا َّنأ ينعی امَّنإو ،دانسلإا ةدئاف نع ةلصفنم حبصت ةدئافلا كلت َّنأ اذھ ينعی لاو
 ةلمجلا َّنأ اذھ ببسو ؛اھدحو ةیدانسلإا ةاوَّنلا نم دافتسملا ىنعملا ریغ ریصی ةدایزِّلا دعب ةلمجلا
ّدؤت  ةلمجلا ىنعم رَّیغت ةلمجلا يف ةدیدج ةقلاع تئشنأ امَّلكو ،ناعم ةَّدع لا اًدحاو اoیللاد ىنعم يِ

 دیزت ةقلاع َّلك َّنأ ةلمجلا بیكرت مكحت يتلا ةَّماعلا ةدعاقلاف ؛ةقلاعلا كلت ءاشنإ لبق ھیلع ناك اَّمع
ّلكتملا اھئشنی امَّنإ دانسلإا ةقلاع ىلع ةلمجلا يف  ىنعملا نایرتعی دق ضومغو ماھبإ ةلازإو ،نایبلل مِ
ّدلا ّلكتملا ئشنی مل نْإ ةلمجلل يللاِ  ىنعملا جاتحی لا نیح نوكی امَّنإ ةقلاعل فذح ُّلكو ،ةقلاعلا كلت مِ
ّدلا ّلكتملا ضرغو ماقملا قایسل عضاخ ھُّلك اذھو ؛ةقلاعلا كلت ةللاد يلإ يللاِ ّذلا رایعمو ،مِ  ركِ
ّدلا ىنعملا حوضو وھ فذحلاو ّلكتملا هاری يذلا يللاِ  نذإ ؛نَّیعم قایس يف ھضرغ نع ارِّبعم مِ
 ؛ىرخلأا تاقلاعلا لِّك روحمو ،ةلمجلا ةاون وھف ؛ةَّیبرعلا ةلمجلا يف ةَّیساسلأا ةقلاعلا وھ دانسلإاف
 1."ةطیسبلا ةلمجلا يھ ،لماكتم يللاد ىنعم تاذ ،ةَّمات ةلمج نیوكت هدحو ھتعاطتسا يف َّنلأ

 يتلا ةَّیونعملا نئارقلا نم ةنیرق دانسلإا َّنأ" :يھو دانسلإاب قَّلعتت ةَّمھم ةظوحلم كانھو
 ،لعافلا بئان وأ لعافلاو لعفلاو ،ربخلاو أدتبملا نیب ةطباَّرلا ةقلاعلا يھف ؛اھمھف انًایحأ بعصی
 هذھ نیب نمو ؛2"حضَّتت  ىَّتح ةَّیظفَّللا نئارقلا نم رخآ ددع يلإ ابًلاغ ةجاتحم دانسلإا ةنیرقو
 عفرو ،أدتبم ھَّنأ ىلع ةللاد ىرخأ نئارق ھیف رفاوتت يذلا مسلاا عفرف ؛ةَّیبارعلإا ةملاعلا نئارقلا
 ىرخأ تافص ةعومجم ةلمجلا يف نوكی امدنع كلذ رھظیو ،ربخلا وھ ھَّنأ ىلع ُّلدی ،هدعب فصولا
 ةّیبارعلإا ةملاعلا قیرط نع عیطتسن كلذك ."اًدعاق ھنم بُطخأ افًقاوٌ دَّمحم" :لثم ،ةَّیربخلل حلصت
 ھلوقو ،)تٍامَلِكَبِ ھُّبرَ مَیْھِارَبْإِ يلََتبْا ْذإِوَ( :3يلاعت ھلوق لثم ةلمجلا يف رَّخأت ول ىَّتح ،لعافلا دیدحت
 .)ءُامَلَُعلا هدِابَعِ نْمَِ الله يشَخْیَ امَّنإ( :5يلاعت ھلوقو ،)يبَرُْقلا وُلوُْأَ ةمَسْقِلا رَضَحَ اَذإِوَ( :4يلاعت

 اذإ ثیحب 6ةلمجلا يف دنسملاو ھیلإ دنسملا دیدحت ىلع نیعت ةَّیبارعلإا ةملاعلا َّنأ دجن اذكھو
 7.ریخأت لاو میدقت ھیف زوجی لا اًدحاو ابًرض ملاكلا مزتلا ةملاعلا تدقف

                                                
 ،)م1997  ،نامجنول رشنلل ةَّیملاعلا ةَّیرصملا ةكرَّشلا :ةرھاقلا( ،ةَّیبرعلا ةلمجلا بیكرت يف طبَّرلاو طابترلاا ماظن ،)ىفطصم( ةدیمح 1
 .فرصتب 164  ىلإ 161 نم
  .192 ،)ت.د ،ءاضیبلا راَّدلا ،ةفاقَّثلا راد :برغملا( ،اھانبمو اھانعم ةَّیبرعلا ةغُّللا ،)م2011-م1918( )ماَّمت( ناَّسح 2
  .ةرقبلا ةروس /124 ةیلآا 3
  .ءاسنِّلا ةروس /7 ةیلآا 4
  .رطاف ةروس /28 ةیلآا 5
 راد :توریب( ،نوراھ ملاَّسلا دبع :قیقحت ،باتكلا ،)م796-م765/ـھ180-ـھ148(" ،ربنق نب نامثع نب ورمع ،ھیوبیس :رظنی 6
 :ةرھاقلا( ،راجَّنلا ىلع :قیقحت ،صئاصخلا ،)م1002/ـھ322 ت( )نامثع حتفلا وبأ( ينِّج نبا .142 :1 ،)م1991/ـھ1411،لیجلا
  .296 ،295 :1 ،)م1992 ،باتكلل ةَّماعلا ةَّیرصملا ةئیھلا
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  :ثحبلا ةَّطخ
ّدقم نم ثحبلا نَّوكتی  تَّلاجملاو عجارملاو رداصملاب ةمئاق َّمث ،ةمتاخو ،ثحابم ةثلاثو ،ةمِ

 :يلاَّتلا وحَّنلا ىلع ثحابملا تءاجو ؛ةَّیملعلا لئاسَّرلاو

ّدلاو وحَّنلا نیب "دانسلإا" حلطصم :لَّولأا ثحبملا **  دانسلإا :ةیتلآا لئاسملا لوانتیو ؛ةللاِ
ّدلا ةقلاعلاو .)امًسا دنسملا ئجم ً،لاعف دنسملا ئجم( دنسملاو .)ھیلإ دنسملاو دنسملا(  نیب ةَّیللاِ
  .ھیلإ دنسملاو دنسملا

 بَّكرملاو مسلاا :ةیتلآا لئاسملا لوانتیو ؛ةَّیمسلاا ةلمجلا يف "دانسلإا" :يناَّثلا ثحبملا **
 .ربخلا نئارقو أدتبملا نئارقو .أدتبملاب ةلمجلا ربخلا طبرو .ربخلا أدتبملاو .ُّيمسلاا

 لعافلاو .لعافلا :ةیتلآا لئاسملا لوانتیو ؛ةَّیلعفلا ةلمجلا يف "دانسلإا" :ثلاَّثلا ثحبملا **
    .ھیلإ دنسم لعافلا بئانو .يقطنملا لعافلاو يوحَّنلا

 عجارملاو رداصملاب ةمئاق َّمث ،جئاتن نم ثحبلا ھیلإ لَّصوت ام ُّمھأ اھیفو :ةمتاخلا **
 .ةَّیملعلا لئاسَّرلاو تایروَّدلاو

ّدلاو وحَّنلا نیب "دانسلإا" حطصم :لَّولأا ثحبملا  ةللاِ
 :ھیلإ دنسملاو دنسملا ؛دانسلإا

 يذلا دنسملاو ،ھنع ثَّدحتملا وأ ھیلإ دنسملا :يھ ةَّیساسأ ناكرأ ةثلاث ةَّماَّتلا ةطیسبلا ةلمجلل
 طبرت يتلا –8ةطباَّرلا وأ –ةَّینھّذلا ةیلمعلا وھو ؛دانسلإاو ،ھنع ھب ثَّدحتیو ھیلإ دنسملا ىلع ىنبی
 نیذھ نم ٌّلكو ؛10ةلمجلا نیوكت يف نایساسأ نانكر ھیلإ دنسملاو دنسملاف ؛9ھیلإ دنسملاب دنسملا
ّكشی ثیح ؛11ھب لاإ ةلمجلا موقت لا ةدمع نینكُّرلا ّتلاا لِ  فشكت يتلا تاقلاعلا نم ارًیثك امھنیب لاصِ

ّدلا تایوتسم نع  ينغی لاام امھو" :ھلوقب ھیلإ دنسملاو دنسملاب دوصقملا ھیوبیس حَّضو دقو ؛12ةللاِ
ّلكتملا دجی لاو ،رخلآا نع امھنم دحاو  وھو ؛13ھیلع ينبملاو أدتبملا مسلاا كلذ نمف ؛اoدب ھنم مِ
 مسلال نكی مل امك مسلاا نم لعفلل َّدبلاف ،ِاللهُ دبع بُھذی :كلذ لثمو ؛كوخأ اذھو ، الله دبع :كلوق
 14."ءادتبلاا يف رخلآا نم ٌّدب لَّولأا

 :كلذ نمف ھبحاص نم دحاو ُّلك ينغتسی لاام امھو" :ھلوقب احًاضیإ رملأا دربملا دیزیو
 اذإف ٌ"دیز" كلوق وحن ءادتبلااف ؛"َّنإ" و "نَاك" وحن ھیلع لخد امو هربخو ءادتبلااو ،ٌ"دیز مَاق"
 تناكو ملاكلا ىنعم حص ھھبشأ ام وأ "قٌلطنم" انلق اذإف ھنع ھب هربخن ام عَّقوتیل عماسلل ھتركذ

                                                                                                                                          
 ،ىرقلا مِّأ ةبتكم :ةَّیدوعسّلا( ،ثیدحلاو میدقلا نیب ةلمجلا يف ةیّبارعلإا ةملاعلا ،)م2015-م1941( )ةسامح دَّمحم( فیطَّللادبع 7

  . 310 ،309 ،)م1984
ّدلا يضر :حرش ،وحَّنلا يف ةیفاكلا ،)م1249 -م1174 /ـھ646 -ـھ570( )سنوی نب ركب يبأ نب رمع نب نامثع( بجاحلا نبا 8  نیِ
   .8 :1 ،)م1985 /ه1405 ،ةَّیملعلا بتكلا راد :توریب( ،يذابارتسلاا

  .464 ،)م1981 ،ةَّیبرعلا ةضھَّنلا راد :توریب( ،َّمع ءزج يف میركلا نآرقلا ةغل ،) -م1948( )دیس دمحأ دومحم( ةلحن  9
 ةعبطمو ةبتكم :ةرھاقلا( ،ثیدحلا يملعلا جھنملا ىلع قیبطتو دعاوق :يبرعلا وحَّنلا يف ،)1994 -م1910( )يدھم( يموزخملا 10

  .84 ،)م1966 ،هدلاوأو يبلحلا يبابلا ىفطصم
 :1 ،)ت.د ،يبنتملا ةبتكم :ةرھاقلا( ،لَّصفملا حرش ،)م1245 -م1161 /ـھ643 -ـھ553( )يلع نب شیعی ءاقبلا وبأ( شیعی نبا 11
            .71،)م1991،ةَّیعماجلا ةفرعملاراد :ةَّیردنكسلإا( ،تاقَّلعملا رعش يف ةلمجلا ماظن ،)دومحم( ةلحن :رظنیو .74
ّدلاو ةینبلا يف ،)دعس( اضرِّلا وبأ 12   . 87،)ت.د ،فراعملا ةأشنم :ةَّیردنكسلإا( ،ةَّیبرعلا ةغلابلا يف تاقلاعلا ماظنل ةیؤر :ةللاِ
   .ھیلع يّنبملا :ربخلا ىلع ھیوبیس قلطی 13
  . 23 :1 ،نوراھ :قیقحت ،باتكلا ،ھیوبیس 14
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 ملاكلا َّحصف ربخلا ھتدفأ ھنع ھب هربخت ام لھجیو اًدیز فرعی ناك دق ھَّنلأ ربخلا يف عماسلل ةدئافلا
 ىنغتساو ىنعم ثدح حلصی امب امھتنرق اذإو ،اًئیش دیفت لا لعفلاو مسلاا نم ةدحاولا ةظفَّللا َّنلأ
 لعفلا وھ دنسملاف ؛يوحَّنلا بیكرّتلا يف تاملكلا فئاظو ساسأ ىلع مئاق حاضیلإا اذھو ؛15"ملاكلا
 أدتبملاو ،ةَّیلعفلا ةلمجلا يف لعافلا وھ ھیلإ دنسملاو ،ةَّیمسلاا ةلمجلا يف ربخلاو ،ةَّیلعفلا ةلمجلا يف
 .ةَّیمسلاا ةلمجلا يف

 ام اذھو ؛ىنعملا ةدافلإ ةیموزل ةقلاع هربخو أدتبملا نیبو ،ھلعافو لعفلا نیب ةقلاعلاو"
 ةركف ىلع ُّحلی ناك دقف ةَّیدانسلإا ةلمجلا يف نییساسلأا نینكرلل ھفصو يف ھیوبیس دنع ھظحلان
 ،ىنعملا میقتسی يلعفلا نكُّرلابو يمسلاا نكُّرلاب ذإ ؛ھنع ھئانغتسا مدعو رخلآل نكر لِّك جایتحا
ّ دبلا دنسم َّلك َّنأ كردن انھ نمو ؛16"يوغُّللا راوحلا فارطأ َّمتت ىّتح رخلآا نم نكر لِّكل  َّدبلاو
 لماع نم ھل َّدبلا لومعم لّك اضًیأو ،18لماعلا نیناوق مِّھأ نم اذھو ،17سكعلابو ھیلإ دنسم نم ھل
 لومعم نم ھلّ دبلا لماع ُّلك كلذكو ،هریدقت نم َّدبلاف ملاكلا يف اًدوجوم لماعلا اذھ نكی مل اذإف
 .اذكھو

 يف ام وأً لاعف ناك اذإ تاقّلعتم ھل نوكی دقو ،ھب ربخملا وأ ھب موكحملا ىَّمسی :دنسملاو
 .فرَّظلاو لیضفَّتلا مساو ةھبشملا ةفصِّلاو لوعفملا مساو لعافلا مساو ردصملا وحن نم هانعم
 ىَّمست ھیلإ دنسملاو دنسملا نیب ةبسّنلاو .19ھنع ربخملا وأ ھیلع موكحملا ىمسی :ھیلإ دنسملاو
 21.ةَّیبرعلا ةلمجلا يف عضولا لصأ وھ اذھ .20دانسلإا

 :دنسملا

 :اھمھأ ؛ضارغلأً لاعف دنسملاب ىتؤی ً:لاعف دنسملا ئجم -1

 :22يلاعت ھلوقك ؛ددجَّتلا ةدافإو راصتخلاا عم ةثلاَّثلا ةنمزلأا دحأب ھصیصخت ةدافإ -أ
 لوصح )بَتك( يضاملا لعفلا دنسملا دافأ دقف ؛)نوبسكی اَّممِ مْھُلَ لٌیْوَو مْھِیْدِیَْأ تْبََتكَ اَّممِ مْھُلَ لٌیْوََف(
 نمو ؛هوحن وأ )سمأ( انلوقك نامَّزلا ىلع ُّلدی ام ركذ يلإ ةجاح نود يضاملا نامَّزلا يف ةباتكلا
 دافأ اذكو .نامَّزلل مزلا ددجَّتلاو ،ھنم ءزج نامَّزلا َّنلأ ؛دّدجَّتلا لعفلا دافأ امك ،راصتخلاا ءاج انھ
ّدلاو راصتخلاا عم رضاحلا نامَّزلا يف مھنم بسكلا لوصح )بُسكی( عراضملا لعفلا دنسملا  ةللاِ

 .اًئیشف اًئیش بسكلا لوصح ىلع

 ىلع اًئیشف اًئیش لوصحلاو يضقَّتلا هانعمو ؛ينامز دّدجت :ناعون لعفلا هدیفی يذلا دّدجَّتلاو
 . ھیف رارمتسلاا ةاعارم نود مدعلا دعب لوصحلا هانعمو ؛يثدح دّدجتو ، رارمتسلاا ھجو

                                                
 ،بتكلا ملاع :توریب( ،ةمیضع قلاخلادبع دَّمحم :قیقحت ،بضتقملا ،)م899 -م826 /ـھ286 -ـھ210( )دیزی نب دَّمحم( دربملا 15

   .126  :4 ،)ت.د
 ةَّیلك يف هاروتكد ةلاسر ،"يبرعلا وحنّلا يف ةیجھنم ةسارد :ھیوبیس دنع ةلمجلا ناكرأو دانسلإا موھفم" ،)يقوسُّدلا دَّمحم( يبغُّزلا 16

  .9 ،205 :لسلسملا مقر ،سمش نیع ةعماج ،بادلآا
  .38 ،37 ،)م1988 ،فراعملا ةأشنم :ةَّیردنكسلإا( ،ةَّیوحن ةَّیوغل ةسارد :ةَّیبرعلا ةلمجلا ،) میھاربإ دَّمحم( ةدابع 17
ّدلا يف هرثأو لماعلا طیلست ،)دمحأ دیَّسلا( يلع 18   .111 ،)م1991 /ـھ1411 ،ةَّیبرعلا ةفاقَّثلا راد :ةرھاقلا( ،يوحَّنلا سرِ
ّدلا للاج( يطویُّسلا 19  ،ةَّیملعلا بتكلا راد :توریب( ،وحَّنلا يف رئاظَّنلاو هابشلأا ،)م1505 -م1445 /ـھ911 -ـھ849(  )نیِ

  .5 :2 ،)م1984/ـھ1405
  .120 ،119 ،)م1985 /ـھ1405 ،ةَّیبرعلا ةضھَّنلا راد :توریب( ،يناعملا ملع ،)م1976-م1906( ) زیزعلادبع( قیتع 20

   .291 ،)م1976 ،سنویراق ةعماج تاروشنم :ایبیل( ،ةغُّللا يف تارظن ، )ىفطصم دَّمحم( ناوضر ،رظنیو     
  . 30 ،)م1988 ،ةَّماعلا ةفاقثلل نوئُّشلا راد :قارعلا( ،برعلا دنع يوغُّللا ركفلل ةَّیجولومیتسیبإ ةسارد :لوصلأا ، )ماَّمت( ناَّسح 21
 .ةرقبلا ةروس /79 ةیلآا 22



Muhammed RIZK   

|322| 
 

Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2019/1, Cilt: 18, Sayı: 35 

 اَّنإ( :23ىلاعت ھلوقك ؛اعًراضم لعفلا نوكو ةنیرقلا دوجوب يرارمتسلاا ددجَّتلا ةدافإ - ب
 نٍآ دعب انًآ لابجلا نم حیبسَّتلا لوصح انھ دارملا ذإ ؛)قِارَشْلإاوَ يشَِعلابِ نَحْبِسَُیُ ھَعمَ لَابَجِلا انَرْخَسَ
 .)مْكُقزُرْیَِ الله رُیْغَ قٍلِاخَ نْمِ لْھَ( :24ىلاعت ھلوقكو ،لاح دعبً لااحو

 ریغ نم ماوَّدلاو توبُّثلا ةدافإ وھ يساسأ ضرغل امًسا دنسملاب ىتؤی :امًسا دنسملا ئجم -2
 :نارمأ انھ ظحلایو ،ثودحلاو ددجَّتلا نمز ىلع ھیف ةللاد

 لا "رٌداغمٌ دیز" :كلوق يفف ؛مسلاا عضو لصأ نم ةیتآ توبثلا ةدافإ َّنأ :لَّولأا رملأا 
 ددجَّتلا ىنعمل ةاعارم ریغ نم دیزلً لاعف ةرداغملا تابثإ نم رثكأ انھ "رٌداغم" دنسملا ينعی
 .رارمتسلااو ماوَّدلا ىنعمل لاو ثودحلاو

 نْأك دنسملاب ُّفحت نئارق نم دمتست ةئراط رارمتسلااو ماودلا ةدافإ َّنأ :رخلآا رملأاو 
ّسلا نوكی  :مركلاب رختفی ،ھبذج نب رضَّنلا لوق يف امك ؛حدم قایس قایِ

 قُبَِتسَْت تِارَیْخَلا قِرُُط يلإ تّْلظ         انَـمُھارد  امًوی  تَْعمَتجا  اذإ  اَّنإ
ّدلا فُلأی لا  25قٌـلِطَنْمُ وـھو اھىلع رُمّی نْكـل         انَترّص بُورضملاُ مھرِ

 مئاوم اذھو ،عطقنی لا امًئاد مھردلل تباث قلاطنلاا نّأ دیفی -ربخلا دنسملا -"قلطنم" :ھلوقف
 .حدملا قایسل

ّدلا ةقلاعلا   :ھیلإ دنسملاو دنسملا نیب ةَّیللاِ
 –ھیلإ دنسملاو دنسملاك ةَّیللاد فانصأ نم لب ،ةَّیوحَّنلا فانصلأل اقًفو غاصت لا ةلمجلا نّإ

 دنسملا نیع نوكی دق دنسملا َّنأ رھاَّظلا نمو ،26ةَّیقطنملا ایاضقلا يف امك -لومحملاو عوضوملا وأ
 ةقلاعلا هذھ نم نول يلإ ةاحّنلا حملأ دقو ،27ھل ابًبس وأ ،ھھبشی اًئیش وأ ھصاوخ نم ةصاخ وأ ھیلإ
ّدلا  ھیلع ينبملا نوكی نْأ نم ھل َّدبلا أدتبملا َّنأ ملعا" :ھیوبیس لاق دقف ؛دنسملاو ھیلإ دنسملا نیب ةَّیللاِ

 اًئیش لاإ نوكی لا أدتبملا ربخ َّنأ ملعا" :دربملا لاقو ،28"نامزو ناكم يف نوكی وأ ،وھ وھ اًئیش
 نیذھ دحأ ىلع نكی مل نإف ،ركذ ھیف ھل نوكیف لَّولأا ریغ ربخلا نوكی وأ ىنعملا يف ءادتبلاا وھ
 .29"لاحم وھف نیھجولا

ّدلا ةقلاعلا هذھب لصَّتیو"  ؛30زاجملا ةھج ىلع اًدانسإو ةقیقحلا ةھج ىلع اًدانسإ ةَّمث َّنأ ةَّیللاِ
 يزاجملا دانسلإا ققحتیو ،ھنم ببسب وأ دنسملا وھ ھیلإ دنسملا نوكی نیح يقیقحلا دانسلإا ققحتیو
 وأ لقاع ىلع امھدحأ ُّلدی نْأك ،ةزیمملا حملاملا نم حملم يف دنسملا نع ھیلإ دنسملا فلتخی نیح

                                                
  .ص ةروس /18 ةیلآا 23
  .رطاف ةروس /3 ةیلآا 24
 راد :توریب( ،خیشِّلا دیرغ :قیقحت ،ماَّمت يبلأ ةسامحلا ناوید حرش ،)م1340 /ـھ741 :ت( )بیطخلا الله دبع نب دَّمحم( يزیربّتلا 25

 .344 :2 ،رضَّنلا نب ةَّیؤجل ناتیبلا ،)م2000 /ه1412 ،ةَّیملعلا بتكلا
 ثحبلاو يلاعلا میلعَّتلا ةرازو :قارعلا( ،رقاب داوج ىضترم :ةمجرت ،وحَّنلا ةیرظن نم بناوج ،)-م1928( )موعن مارفأ( يكسموشت 26

  .18 ،)م1985 ،ةرصبلا ةعماج ،يملعلا
  .108 ،107 ،تاقَّلعملا رعش يف ةلمجلا ماظن ، )دومحم( ةلحن 27
  .9 ،ھیوبیس دنع ةلمجلا ناكرأو دانسلإا موھفم ،يبغُّزلا يقوسُّدلا دَّمحم :رظنیو .127 :2 ،نوراھ :قیقحت ،باتكلا ،ھیوبیس 28
 يف لوصلأا ،)ـھ316 :ت( )لھس نب يرسّلا نب دَّمحم ركب وبأ( جاَّرَّسلا نبا :رظنیو ،128 /4 ،ةمیضع :قیقحت ،بضتقملا ،دربملا 29

  .50 ،)م1985/ـھ1405 ،ةثلاَّثلا ةعبَّطلا ،ةلاسرِّلا ةسسؤم :قشمد( ،يلتفلا نیسحلادبع :قیقحت ،وحَّنلا
 :2 ،)م1975 /ـھ1395 ،ةَّیبرَّتلا ةیلك ،سنویراق ةعماج تاروشنم :ایبیل( ،ةَّیبرعلا ةغلابلا مجعم ،)-م1914( )دمحأ يودب( ةنابط 30

561.  
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 يف رخلآاب امھدحأ ھیبشت دیرأو ةیحاَّنلا هذھ نم ادحَّتا اذإ وأ ،دماج وأ لقاع ریغ ىلع رخلآاو ،يّح
 ؛يزاجملا دانسلإا نم نوَّللا اذھ يلإ روفصع نباو يجاجَّزلا راشأ دقو ؛31"تافصِّلا نم ةفص

 ماسقأ نم مسق نع روفصع نبا لوقیو ،32"ةدُشُ دسلأاٌ دیز :كلوق ءادتبلاا نمو" :يجاجَّزلا لوقی
 .33"اًدوجٌ متاحٌ دیز :كلوق وحن ؛ىنعملا ةھج نم أدتبملا ينعی ھتلزنم لزنی مسقو" :ربخلا

 ةَّیمسلاا ةلمجلا يف "دانسلإا" :يناَّثلا ثحبملا
 :ُّيمسلاا بَّكرملاو مسلاا
 ةلمج لِّك يف هدوجو نم َّدبلاف ھیلعو ؛ةلمجلا ناكرأ نیوكت يف يساسلأا روحملا وھ مسلاا

 ةركف میقتست ىَّتح راتتسلااو زوربلل احًلاص نوكی يذلا ریمَّضلا ھعاونأ نم ناك كلذلو ؛ةدیفم
 لاإ نوكی لاف لعفلا اَّمأو ،اھب اًثّدحم نوكت نْأ اضًیأ حلصتو اھنع ثّدحملا ىھ ءامسلأا َّنلأ ؛دانسلإا
 .35"امًسا اھردص نوكی يتلا يھ ةَّیمسلاا ةلمجلاو" ،34ھب اًثّدحم

 قیرط ریغ نم اھضعبب طبترت ةَّیوحن فئاظو ةعومجم ُّلك :وھف َّيمسلاا بَّكرملا اَّمأ
 اذإ ثیحب ؛ةلمجلا يف اًدحاو ارًصنع وأ ةدحاو ةفیظو لغشی نْأ حلصی اًدحاو ىنعم ممتتل ةیعبَّتلا
 نیبّكرم نانوكی دق امھیلك دانسلإا يرصنع َّنأ ظحلایو" ،ةلقتسم ةلمج نوكت لا اھدحو تناك
 ةلمجلا ءانب دقعتی كلذبو ،رخآ يمسا بّكرم ىلع ھبیكرت لخاد يف امھنم ٌّلك يوتحی دقو ،نیمسا
 .36"ةَّیدانسإ ریغ ىرخأ رصانع دانسلإا يرصنع ىلإ فاضنت نْأ ریغ نم كباشتیو

 :أدتبملا
 ؛عفر ھیلع ىنبملاو أدتبملاو ؛ملاك ھیلع ىنبیل ئدتبا مسا ُّلك أدتبملاف" :ھیوبیس لوقی

 ؛37"ھیلإ دنسمو دنسم وھف ھیلع هدعب ام ىنبملاو لوّلأا أدتبملاف ؛ھیلع ىنبمب لاإ نوكی لا ءادتبلااف
 ملو ،ھب أدتبم ھنوك نم ذوخأم وحَّنلا يف ھمسا َّنإ لب ،ربخلا نم ُّمھأ أدتبملا َّنأ ىلع ةاحُّنلا قفَّتا دقو
 ىنبم ربخلا َّنلأ ُّمھأ اضًیأ أدتبملا  َّنكلو ،ربخلاو أدتبملل مھضرع دنع مھنع ةدیعب دانسلإا ةركف نكت

 لاو ،رخلآا نع امھنم دحاو ىنغی لاام امھو ،ھیلإ دنسملاو دنسملا باب اذھ" :ھیوبیس لوقی ؛ھیلع
ّلكتملا دجی  اذھ" و "كَوْخُأِ اللهُ دبع" :كلوق وھو ،ھیلع يّنبملاو أدتبملا مسلاا كلذ نمف ؛اoدب ھنم مِ
 .38"ءادتبلاا ھلاوحأ لَّوأ مسلاا َّنأ ملعاو "كَوْخَُأ

                                                
  . 34 ،)م1996 /ـھ1416 ،قورُّشلا راد :ةرھاقلا( ،ةَّیبرعلا ةلمجلا ءانب ، )ةسامح دَّمحم( فیطَّللادبع 31
 :توریب( ،دمحلا قیفوت ىلع :قیقحت ،وحَّنلا يف لمجلا ،)م949 /ـھ337 ت( )يدنواھَّنلا يدادغبلا قاحسإ نب نمحَّرلا دبع( يجاجَّزلا 32

  .50 ،)م1985/ـھ1405 ،ةیناَّثلا ةعبَّطلا ،ةلاسرِّلا ةسسؤم
 اللهدبع ،يراوجلا راتَّسلادبع دمحأ :قیقحت ،بَّرقملا ،)م1271-/1200/ـھ669-ـھ597( )دَّمحم نب نمؤم نب يلع( روفصع نبا 33

 .83 :1 ،)م1971 / ـھ1391 ،دادغب ،يناعلا ةعبطم :قارعلا( ،يروبجلا
ّدلا ردب دَّمحم :حرش ،ةَّیبرعلا ملع يف عماوجلا عمج حرش عماوھلا عمھ ،يطویُّسلا 34  ،)ه1327 ،ةداعَّسلا ةعبطم :ةرھاقلا( ،يناسعنّلا نیِ
  .30 ،ةَّیبرعلا ةلمجلا ءانب ،)ةسامح دَّمحم( فیطَّللادبع :رظَنُْیو .33 :2

 ،بیراعلأا بتك نع بیبَّللا ينغم ،)م1360 -م1309 /ـھ761 -ـھ708( )الله دبع نب دمحأ نب فسوی نب الله دبع( ماشھ نبا 35
  .433 :2 ،)م1991 /ه1411 ،ةَّیرصعلا ةبتكملا :توریب( ،دیمحلا دبع نیَّدلا ىیحم دَّمحم :قیقحت

  .50 ،49 ،48 ،ةیّبرعلا ةلمجلا ءانب ،)ةسامح دَّمحم( فیطَّللادبع 36
  .126 :1 ،قباَّسلا عجرملا 37
  .7 :1 ،نوراھ :قیقحت ،باتكلا ،ھیوبیس 38
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 فیرعَّتلا يف ایواست اذإو ،ھنم فرعأ نوكی لا ربخلا َّنأ اوررق مھدنع أدتبملا ةمیقلو
  .ھنع ثّدحتملا ملاكلا عوضوم وھو ،ھیلإ دنسملا وھ أدتبملاف اذھ ىلعو ؛39أدتبملا وھ امًئاد مَّدقملاف

 نم ھتدرج ام وھ" وأ ،40"ارًیدقت وأ اظًفل ةَّیظفللا لماوعلا نم ھتیرع مسا ُّلك أدتبملاو"
 دقف ؛42"ةَّیونعملا لماوعلا نم ءادتبلاا ربتعی امك" ،41"فورحلاو لاعفلأا نمو ءامسلأا لماوع
 ىلإ نویفوكلا بھذو ،ءادتبلاا وھو ٌّيونعم أدتبملا يف عفَّرلا لماع َّنأ ىلإ نییرصبلا روھمج بھذ
 نم ریثك بھذو ،يطویُّسلاو نایح وبأ هراتخاو .ھب عوفرم ربخلا َّنأ امك ،ربخلاب عوفرم ھَّنأ
 وھ ھیف لماعلا َّنأ ىلإ رخآ ضعب بھذو ،لعافلاب ھھبشل عوفرم ھَّنأ ىلإ روفصع نباو نییرصبلا
 يظفَّللا لماعلا دجوی مل اذإ ھَّنلأ ؛ءادتبلااب عوفرم ھَّنأ حیجرت ىلع روھمجلاو ،43ءانتعلااو مامتھلاا
 .44يونعملا لماعلاب لوقلا ىلإ رملأا لآ

 :ربخلا
 ىلع ٌّينبم ربخلاف ؛45"ةلمجلا عوضوم نع ھب ثَّدحتی يذلا ثیدحلا وھو دنسملا وھ

 اoیوینب ناطبترم ربخلاو أدتبملاف ،48ةَّیدانسإ ةقلاع اھّنلأ ؛47امھنیب ةقیثو ةقلاعلاو ،46أدتبملا
 :50كلام نبا لوقی ،49اoیللادو

 ةدھاش يدایلأاو ،ٌّرب óاك           ،ةدئافلا ُّمتملا ءزجلا :ربخلاو

 ؛51"بیذكَّتلاو قیدصَّتلا عقی ھبو ،امًلاك أدتبملا ھب ریصیو عماَّسلا هدیفتسی يذلا وھ ربخلاف"
ّدحملل لصحملا وھف ،52ھنع ھب تثَّدحو ،أدتبملا ىلإ ھتدنسأ ام ُّلك وھ ربخلاف اذھ ىلعو  مل ةدئاف ثِ
 أدتبملا ربخ ربتعتو" :جارَّسلا نبا لوقی ؛53"ةدئافلا ةدمع ربخلاو ،نایبلا ةدمع أدتبملاف" ؛هدنع نكت
 ىرت لاأ ؛ىنعملا يف وھ وھ ھَّنأ ىلإ عجری ھَّنلأ ،أدتبملاب باجی نْأ زاج ربخلا نع تلأس ىتم كَّنأب
 .54"…وٌرُمْعَ :لاق ؟قْلِطَنْمُلا نْمَ :تلقف ،قٌلِطَنْمُ وٌرُمْعَ :لاق اذإ لئاقلا َّنأ

                                                
 سرَّدلاو يبرعلا وحَّنلا ،)م2010 -م1937( )میھاربإ يلع هدبع( يحجاَّرلا ، 524 -512 :2 ،بیبَّللا ينغم ،ماشھ نبا :رظَنُْی 39

  .103 ،102 ،)م1986 /ـھ1406 ،ةَّیبرعلا ةضھَّنلا راد :توریب( ،جھنملا يف ثحب :ثیدحلا
 ،لیجلا راد :توریب( ،ةرادق حلاص رخف :قیقحت ،ةیّبرعلا رارسأ ،)ـھ577 :ت( )الله دیبع نب دَّمحم نب نمحَّرلا دبع( يرابنلأا نبا 40

  . 78 ،)م1995 /ـھ1415
  .58  :1 ،يلتفلا نیسحلادبع :قیقحت ،وحَّنلا ىف لوصلأا ،جاَّرَّسلا نبا 41
  .52 ،)م1985 ،فراعملا راد :ةرھاقلا( ،نیثدحملاو ءامدقلا نیب يوحَّنلا ریدقَّتلا ایاضق ،)نامیلس دومحم( توقای 42
 ،دربملا ،58 :1 ،يلتفلا نیسحلادبع :قیقحت ،وحَّنلا يف لوصلأا ،جاَّرَّسلا نبا .127 :2 ،نوراھ :قیقحت ،باتكلا ،ھبوبیس ،رظَنُْی 43

  .8 :2 ،عماوھلا عمھ ،يطویُّسلا ،83 :1 ،لَّصفملا حرش ،شیعی نبا ،112 ،110 :4 -49 :2 ،ةمیضع :قیقحت ،بضتقملا
 ةَّلجم ،"يبرعلا وحَّنلا يف لماعلا ةمیق نایبل ةینادیم ةسارد :نییفوكلاو نییرصبلا نیب ةَّیونعملا لماوعلا" ، )دَّمحم ينیسحلا( ينیسحلا 44

  .175  ،174 ،م1996 /ه1416 ،يناَّثلا ءزجلا ،رشع سماخلا ددعلا ،ةروصنملاب ةیّبرعلا ةغُّللا ةَّیلك
  .144 ،قیبطتو دعاوق :ىبرعلا وحَّنلا يف ،)يدھم( يموزخملا 45
  .287 :1 ،نوراھ :قیقحت ،باتكلا ،ھیوبیس :رظَنُْی 46
  .103 ،ثیدحلا سرَّدلاو يبرعلا وحَّنلا ،)هدبع( يحجاَّرلا 47
  .138 ،ةَّیبرعلا ةلمجلا بیكرت يف طبَّرلاو طابترلاا ماظن ،)ىفطصم( ةدیمح 48
 ،بادلآا ةَّیلك ،هاروتكد ةلاسر ،"ةَّیلیوحَّتلا دعاوقلاو ھیوبیس لیلحت نیب ةیّبرعلا ةغُّللا يف ةَّیعرفلا لمجلا" ،)ةموصعم( بحاَّصلادبع 49

  .44 ،م1995 ،ةَّیردنكسلإا ةعماج
 :قیقحت ،كلام نبا ةیفلأ ىلع لیقع نبا حرش ،)م1367 -م1294 /ـھ769 -ـھ694( )يلیقعلا نمحَّرلا دبع نب الله دبع( لیقع نبا 10

  .112 :1 ،)م1991 /ـھ1411 ،يبرعلا باتكلا راد :توریب( ،يدومح يداھ
  .62 :1 ،يلتفلا نیسحلادبع :قیقحت ،وحنّلا يف لوصلأا ،جاَّرَّسلا نبا 51
  .72 ،)م1985 /ـھ1405 ،ةیناَّثلا ةعبَّطلا ،بتكلا ملاع :توریب( ،نمؤم دماح :قیقحت ،ةَّیبرعلا يف عمُّللا ،ينِّج نبا 52
 :قیقحت ،عمُّللا حرش يف عبَّتملا ،)م1219 -م1143 /ـھ616 -ـھ538( )الله دبع نب نیسحلا نب الله دبع ءاقبلا وبأ( يربكعلا 53

  .224 :1 ،)م1994 ،ىزاغنب ،سنویراق ةعماج تاروشنم :ایبیل( ،يوَّزلا دیمحلادبع
  .77 ،76 :1 ،يلتفلا نیسحلادبع :قیقحت ،وحنّلا يف لوصلأا ،جارَّسلا نبا 54
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 وھ أدتبملاف ؛أدتبملا ىلع رداص مكح ھَّنلأ ؛ةلمجلل يساسلأا ىنعملا امًمتم ربخلا ناك دقلو
 –بلغلأا يف –يضتقی اذھو ،مكحلا وھ يأ ھب موكحملا ءىَّشلا وھ ربخلاو ،ھیلع موكحملا ءىَّشلا
ّلكتملل امًولعم أدتبملا نوكی نْأ  نوكی نْأو ،مولعم ءىش ىلع مكحلا عقیل ؛ملاكلا لبق اًعم عماَّسلاو مِ
 ،ھیلإ علطَّتلاو ،ھب مامتھلاا عضوم وھ ھَّنأ وأ ،ھب قطُّنلا دعب لاإ ھفرعی لا ،عماسللً لاوھجم ربخلا
 قطنلل ةیعاَّدلا يھ أدتبملا ىلإ ھتبسنو ،هرمأ فشكو ،لوھجملا كلذ نلاعإ يف ةبغَّرلاو .أدتبملا نود
ّلك ةَّیمسلاا ةلمجلاب  ،ربخلاو أدتبملا نیب ةقرفتلل حیحَّصلا ساسلأا َّنإ :نوققحملا لوقی اذلو ؛اھِ
 .55قباَّسلا يونعملا قرافلا ىلع امھنیب موقی امَّنإ ،طلخ نودب امھنم لٍّك زییمت ىلإ ءادتھلااو

 ًلاوھجم امھنم ناك امو ،ةلمجلا يف ارًخّأتم ھظفل ءاج ولو ھیلع موكحملا وھ أدتبملاف 
ّلكتملا دیریو ،عماسلل  يف امًّدقتم ھظفل ءاج ولو ھب موكحملا يأ ربخلا وھف ،ھل ھتعاذإو ،ھب ھملاعإ مِ
 بجو امھنیب زییمَّتلا ىلع ةلاد ةنیرق دجوت ملو ،امھدحأب قباس ملع عماَّسلا دنع دجوی مل نْإف ،ةلمجلا
 .سبَّللا عفتریو ،امھنم لٍّك ىلع اًدشرموً لااد بیترَّتلا نوكیل ؛ربخلا ریخأتو أدتبملا میدقت

 ریغ مأ ظفَّللا يف ھل اقًفاوم ناكأ ءاوس ،أدتبملا ىنعم وھ درفملا ربخلا ىنعم نوكی لا نذإ
 حص ةدایزِّلا هذھ ىلع ةنیرقلا تماقو ،أدتبملا يف تسیل ىنعم ةدایز ىلع ربخلا َّلد اذإ نْكل ،قفاوم
 ةنیرقلا تماق اذإ ،ٌ"دلاوَ دٍمَحَمُُ دلاو" :لاقی نْأ ُّحصیف ،ھظفل يف أدتبمللً لاثامم ناك ولو ارًبخ ھعوقو
 ھُبحِاصَ ىٍّلِعَ بُاَتكِ" :لاقی نْأ حصی امك ،كلذ وحن وأ ٌ،میحر وأ ٌ،میظعٌ دلاو ھَّنأ دارملا َّنأ ىلع
 ىنعم لعجی اَّمم كلذ ریغ وأ ،رُیبخلا وأ ،ُملاعلا ٌّىلع ھَّنأ :دارملا َّنأ ىلع ةنیرقلا تماق اذإ ،"ٌّىلعَ
 بُرْحَلا" ،"لٌامَ لُامَلا" :لاقی ساسلأا اذھ ىلعو ؛ھعباوتو أدتبملا نم اًدافتسم سیل اًدیدج ربخلا

 ىنعم ربخلا نم دارملا َّنأ ىلع ةنیرقلا مایق طرشب اذھ ُّلك ؛ٌ"ةرَیْنِمُ سُمَّشلا" ،"ٌّدجَ ُّدجَلا" ،"بٌرْحَ
 .56ھعباوتو أدتبملا ىنعم ریغ دیدج

 ودبت ىبرعلا وحَّنلا يف ربخلا ةلمج َّنأ" :يھو ربخلا ثحبم يف ةَّمھم ةظوحلم كانھو
 اoیوحن اعد يذلا رملأا وھو ،ربكأ بیكرت نم اءًزج اھرابتعاب لمعت ىھف ،ةجمدملا ةلمجلاب ھھیبش
 ىرغُّصلا ةلمجلاف ؛57ىرغُّصلا ةلمجلاو ىربكلا ةلمجلا حلطصم عانطصا ىلإ ماشھ نبا لثم ارًیبك
 يف يھ يتلاو َّنظ باب يف يناَّثلا لوعفملا ةلمج كلذكو أدتبملا باب يف ربخلا ةلمج يھ هدنع
 .58"ربخلا ةلمج نع ةلومحم لصلأا

 :أدتبملاب ةلمجلا ربخلا طبر
 ةلمج نم مھفی لا ىَّتح ربخلاو أدتبملا نیب ٌّيرورض طبارَّتلا َّنإف ،ةلمج ربخلا ناك اذإ"

 أدتبملا نیب طبَّرلا يف ةیساسأ ةفیظوب موقی ریمَّضلا َّنأ دجن انھو ،أدتبملا نع ةلقتسم اھَّنأ ربخلا
 ىرخأ ةرم ركذی أدتبملا َّنأكف ،ھسفن أدتبملا ریمض وھ ربخلا يف طرتشملا ریمَّضلا اذھو ،ربخلاو
 ادوجوم ھظفلب أدتبملا ناك اذإ كلذلو ؛ىنعملا يف دحاو ھیلع دوعی امو ریمَّضلا َّنلأ ؛ربخلا ةلمج يف

                                                
 :قیلعت ،زاجعلإا لئلاد ،)م1078-م1010/ـھ471-ـھ400( )دَّمحم نب نمحَّرلا دبع نب رھاقلا دبع ركب وبأ( يناجرجلا :رظَنُْی 55

  . 528 ،)م1992 /ـھ1413 ،ةثلاّثلا ةعبَّطلا ،يندملا ةعبطم :ةرھاقلا( ،ركاش دَّمحم دومحم
 ةسماخلا ةعبَّطلا ،فراعملا راد :ةرھاقلا( ،يفاولا وحنّلا ،)ـھ1398 :ت( )سابع( نسح ،154 /3 ،لَّصفملا حرش ،شیعی نبا :رظَنُْی 56

  .443 ،442 :1 ،)رشع
  . 36 :1 ،بیبَّللا ينغم ،ماشھ نبا :رظَنُْی 57
 .42 ،"ةَّیلیوحَّتلا دعاوقلاو ھیوبیس لیلحت نیب ةیّبرعلا ةغُّللا يف ةَّیعرفلا لمجلا" ،)ةموصعم( بحاَّصلادبع 58
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 ھلوقو ،ُ)ةَقاحَلا امَ *ُ ةَقاحَلا( :59ىلاعت ھلوق :لثم ریمَّضلا ىلإ ةجاح كانھ نكت مل ربخلا ةلمج يف
 ،ام يناَّثلا أدتبملا نع ربخ ةَّیناَّثلاُ ةعراقلاو ةَّیناَّثلاُ ةقاحَلا نم ٌّلكف ؛ُ)ةعَرِاقَلا امَ *ُ ةعَرِاقَلا( :60ىلاعت
 ھسفنب ظفَّللا ةداعإ نمً لادب مدختسملا وھ ریمَّضلا ناك ولو ،ةَّیناَّثلاو ىلولأا نیب ىنعملا يف قرف لاو
 بُاحَصَْأ امَ نِیْمِیَلا بُاحَصَْأوَ( :62ىلاعت ھلوق كلذ نمو ؛61"يھِ امَُ ةعَرِاقَلاو ،يھِ امَُ ةَقاحَلا :لیقل
ّشلا بُاحَصَْأوَ( :63ىلاعت ھلوقو ،)نِیْمِیَلا ّشلا بُاحَصَْأ امَ لِامَِ  .)لِامَِ

 :أدتبملا نئارق
 .مسلاا ىنبم ىلإ يمتنی ھَّنأ :ةغیصِّلا ةنیرق -1
 .عوفرم ھَّنأ :ةَّیبارعلإا ةملاعلا ةنیرق -2
 .دانسلإا ةقلاع يھ ربخلا نیبو ھنیب ةقلاعلا :قیلعَّتلا ةنیرق -3
 دقف ،ةظوفحم ریغ ةبتُّرلا هذھ َّنكل ،ربخلا ىلع مدقَّتلا ةبتر ىلإ يمتنی ھَّنأ :ةبتُّرلا ةنیرق -4

 .ربخلا ھیلع مَّدقتی
 يف ةظوفحم اھَّنكلو طامنلأا ضعب يف ةظوفحم ریغ كلذك يھو :ةقباطملا ةنیرق -5

 .اھمظعم
 :ربخلا نئارق
 .ةلمج ھبش نوكی دقو ،ةلمج نوكی دقو ،امًسا نوكی دقف ةظوفحم ریغ :ةغیصِّلا ةنیرق -1
 .ةغیصِّلا ةنیرقل اًعبت عفر لِّحم يف وأ ،عوفرم ھَّنأ :ةَّیبارعلإا ةملاعلا ةنیرق -2
 .دانسلإا ةقلاع يھ أدتبملا نیبو ھنیب ةقلاعلا َّنأ :قیلعَّتلا ةنیرق -3
 ،ةظوفحم ریغ ةبتُّرلا هذھ َّنكل ،أدتبملا نع ریخأَّتلا ةبتر ىلإ يمتنی ھَّنأ :ةبترّلا ةنیرق -4

 .ھیلع مَّدقتی دقف
 يف ةظوفحم اھَّنكلو طامنلأا ضعب يف ةظوفحم ریغ كلذك يھو :ةقباطملا ةنیرق -5

 .اھضعب
 ةَّیلعفلا ةلمجلا يف "دانسلإا" :ثلاَّثلا ثحبملا
 ،دنسملا رودب لوھجملا وأ مولعملل ينبملا لعفلا اھیف موقی يتلا ةلمجلا يھ ةَّیلعفلا ةلمجلا

 لاثملا يف اندنسأ دقف ؛"ٌّىلِعَ بَرِضُ" و ٌ"دَّمحَمُ ءَاجَ" :لثم كلذو ؛ھیلإ دنسملا رودب ھبئان وأ لعافلاو
 بئان برعملا وھو ھیلع برَّضلا عوقو ىلع ىلإ اندنسأوً لاعاف برعملا دَّمحم ىلإ ئجملا لَّولأا
 نَّوكتتو ،65ةَّیبرعلا ةغُّللا يف ةَّیدانسلإا ةَّیربخلا ةلمجلا نم يناَّثلا عوَّنلا ُّدعت ةلمجلا هذھو ؛64لعاف
  :66نینكر نم

                                                
  .ةقاحلا /2 ،1 ناتیلآا 59
  .ةعراقلا /2 ،1 ناتیلآا 60
  .89 ،82 ،ةَّیبرعلا ةلمجلا ءانب ،)ةسامح دَّمحم( فیطَّللادبع 61
  .ةعقاولا /27 ةیلآا 62
  .ةعقاولا /41 ةیلآا 63
 .12 ،)م2007/ ه1428 ،راتخملا ةسسؤم :ةرھاقلا( ،ةیّلعفلا ةلمجلا ،)يلع( مراكملا وبأ 64
  .126 :4 ،ةمیضع :قیقحت ،بضتقملا ،دربملا 65
 .86 ،قیبطتو دعاوق :ىبرعلا وحنّلا يف ،يموزخملا يدھم :رظَنُْی 66
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 وھو ،نامَّزلا ىلع ھتللادل رییغَّتلاو ددجَّتلا ىلع لاَّدلا يلعفلا رصنعلا وھو :دنسملا -1
 .67ةَّیلعفلا ةلمجلا يف بیكرَّتلا ساسأ

 .ھنع ثَّدحتملا وأ يمسلاا رصنعلا وھو :ھیلإ دنسملا -2

 ةقلاع يھو ھیلإ دنسملاب دنسملا طبرت يتلا دانسلإا ةقلاع" وھ اًثلاث انًكر مھضعب فیضیو
 يذلا وھ لعافلا لعجتو ،يلعافلاب لعفلا طبرت يتلا ىربكلا ةنیرقلا وھ يلعفلا دانسلإاف ؛68"ةَّینھذ
 ،ھلعافو لعفلا نیب ،ماع لكشب ،ةمئاق ةقیثو ةقلاع كانھف ھیلعو ؛69ھب فصَّتی وأ لعفلاب موقی
 ھبنت دقو" ؛70دحاولا نكُّرلا نمض ھلعافو لعفلا نیب عمجلا ىلإ هاجتلاا عقاولا اذھ انیلع ضرفیو
 ءزجلاك لعافلا عم لعفلا" :72ينج نبا لاق دقف ؛71"ةقیثولا ةقلاعلا هذھ ىلإ يغلابلاو يوحَّنلا انثارت
ّدأ ةعبرأ دروأو "دحاولا  َّمث ،لعافلاب لعفلا لاصتا ةّدش ىلع يسرافلا ىّلع وبأ هذاتسأ اھب َّلدتسا ةلِ

ّدأ ةسمخ اھیلع وھ داز  امك ،اظًفل لعافلا نع لعفلا لاصفنا ُّحصی لا" :يلیھُّسلا لاقو .73ىرخأ ةلِ
 .74"ىنعم ھنع لصفنی لا

  :لعافلا
ّدحم نم ثدحلا اذھل َّدبلاو ثدح ىلع ُّلدی َّلعفلا َّنإ ّدحی ثِ  ؛75لعاف  نم ھل َّدبلا يأ ھثِ

 ةَّیوحن ةقلاع مایقبو ،ةلمجلا بیكرت عم لاإ أشنت لا ةَّیوحن ةفیظو يوحَّنلا ةیلعافلا حلطصمف ھیلعو
 ٌ"دیْزَ ءَاجَ" ةلمج يف "دیْزَ" ةفیظو نّأ يأ ؛ةَّیلعفلا ةلمجلا قیرطب دانسلإا ةقلاع يھ ةنیعم ةَّیقایس
 لصت امَّنإو ،اھتاذ يف "دیْزَ" ةملكل ةینَّوكملا ةینبلا ھنمضتت لا ىنعم وھو ،ئجملا ثدحب ھمایق يھ
 .دانسلإا ةقلاع كاردإو ةلمجلل يوحَّنلا لیلحَّتلا للاخ نم ھیلإ

 دجوی مل ذإف ،امھیلإ ثدحلا دنسی ثیح ،لعافلا بئانو لعافلا يف لثمتت ةّیلعافلا ةركفو
 بئان وأ لعافلا يف عفَّرلا نوكیو ،دانسلإا ةركف ققحتت ىَّتح ھنع بونی ام ركذ نم َّدبلاف لعافلا
 وھ ام ُّلكف ؛76ةیلعافلاو ةیئادتبلاا :اھیقشب دانسلإا ةركفو عفَّرلا نیب ھیوبیس طبر انھ نمو ؛لعافلا
 وأ ةَّیلعافلا ىلع لومحم وأ لعاف وھ ام ُّلكو ،أدتبملا ىلإ دنسم وأ أدتبملا ىلع لومحم وأ أدتبم
  .77عوفرم وھف لعافلا نع بئان

 :يقطنملا لعافلاو يوحَّنلا لعافلا
                                                

ّدلا ملع ، )دومحم( بَّرلا داج :رظَنُْیو ،149 ،تاقَّلعملا رعش يف ةلمجلا ماظن ،) دومحم( ةلحن 67  ،جھنملاو ىنعملا يف ةسارد :ةللاِ
 يعفاَّشلا راد :ةرھاقلا( ،قیبطَّتلاو ةَّیرظَّنلا نیب يناعملا ملع ،)قزاَّرلادبع( دیز وبأ ، 45 ،)م1991 ،رشَّنلاو ةعابطلل رماع :ةروصنملا(
 .45 ،)م1997 ،ةیناَّثلا ةعبَّطلا ،ةعابطلل

 ،ةعماجلا بابش ةسسؤم :ةَّیردنكسلإا( ،ىبنتملا رعش ىلع ةسارد :ةعَّسومو ةطیسب ةطیسبلا ةلمجلا ،)لماك نیز( يكسیوخلا 68
 .20 ، لَّولأا ءزجلا ،م1986 ،ةَّیردنكسلإا

 .106 ،ةیّبرعلا ةلمجلا ءانب ،)ةسامح دَّمحم( فیطَّللادبع 69
 .47 ،ةطیسبلا ةلمجلا :ةَّیبرعلا ةغُّللا دعاوقو ةَّیلیوحَّتلاو ةَّیدیلوَّتلا ةینسللأا ، )لاشیم( ایركز 70
 .138 ،ةَّیبرعلا ةلمجلا بیكرت يف طبَّرلاو طابترلاا ماظن ،)ىفطصم( ةدیمح 71
  .282 :1 ،صئاصخلا ،ينِّج نبا 72
 ىفطصم ةعبطم :ةرھاقلا( ،نیمأ اللهدبع ،ىفطصم میھاربإ ،فازفزلا دَّمحم ،اقَّسلا ىفطصم :قیقحت ،بارعلإا ةعانص ُّرس ،ينِّج نبا 73

  .231 –225 :1 ،)ه1374 ،ىبلحلا ىبابلا
 /ـھ1404  ،ةیناَّثلا ةعبَّطلا ،عیزوَّتلاو رشنلل ضایرِّلا راد :ضایرِّلا( ،انبلا میھاربإ دَّمحم :قیقحت ،وحَّنلا ىف ركفلا جئاتن ،يلیھُّسلا 74

 .388 ،)م1984
  .179 ،)م1983 ،ةَّیبرعلا ةضھَّنلا راد :توریب( ،يوحَّنلا قیبطَّتلا ،)هدبع( يحجاَّرلا 75
  .33 :1 ،نوراھ :قیقحت ،باتكلا ،ھیوبیس 76
 14 ،13 ،م1983 /ـھ1403 ،يجناخلا ةبتكم :ةرھاقلا( ،ھیوبیس باتك يف ىنعملاو ةَّیبارعلإا ةملاعلا نیب ةقلاعلا ،)میھاربإ( تاكرب 77

.  
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 ىوتسم ىلع ىرخأو ،يوحَّنلا لعافلاك ةیحطَّسلا ةینبلا ىوتسم ىلع ةَّیوحن تاقلاع كانھ
 ھبئانو لعافلا انددع ام اذإ ،ةَّیبرعلا ةغُّللا نم كلذل لثمی نْأ نكمیو ؛يقطنملا لعافلاك ةقیمعلا ةینبلا
ّللا" وھ –لعافلا ةلزنمب وھو –يوحَّنلا ھیلإ دنسملا ةفیظو يھ ةدحاو ةفیظوب نیمئاق  ةلمجلا يف "صِ
ّللا بَرِضُ" :ةلمجلا يف "ریبكلاو ریغَّصلا" وھ يقطنملا لعافلا وأ يقطنملا ھیلإ دنسملاو ،ةیلاَّتلا  صُِ
 .78"رِیْبِكَلاو رِیْغَِّصلا نْمِ

 لعافلا نیب قرفی هارن ثیح لماعلا ةیرظنب ذخلأا وحن مَّدقتیو جردتی يكسموشت دجنو"
 رایتخاف ؛ىنعملا ةقیمعلا ةینبلل اقًبط ةَّیوحَّنلا ةلمجلا يف يقیقحلا يقطنملا لعافلاو يعانصِّلا يوحَّنلا

 ىلإ رظنی ھَّنأ ينعی اھلصأ ىلإ ةلمجلا ُّدر َّمث يوحَّنلا لعافلاو يقطنملا لعافلا نایبل ةَّیلعافلا رصنع
 وأ ةلمجلا رصانع لیلحتو ةفرعمل –اھسفن يف اھتللاد ىلإ ةفاضإ –ظافللأا نیب طبرت يتلا تاقلاعلا
 .79ةَّیبرعلا انتغل يف بارعلإاب ھنع رّبعت ام وھو اھتانوِّكم

 اًدیز عفرت نْأ بجی ،رُفَعْجَ سُرَفَلا بُكِرُ ٌ،دیزُ محللا لَكُِأ :انلوق وحنو" :يِّنج نبا لوقی
 اذھب عفترا -رفعجو دیز يأ -ھَّنإ :لوقت نْأ كایإو ؛رھاَّظلا اذھ ھیلع َّلد رمضم لعفب ارًفعجو
 وأً لاعاف دحاولا لاإ عفری لا لعفلا َّنأ :لَّولأا رملأا ؛نیرملأ ىنعملا يف لعافلا وھ ھَّنلأ ؛رھاَّظلا
 تفرصنا اذإ كَّنلأ ؛"يقیقحلا لعافلا وھ رخآ امًسا ھب عفرت نْأ زوجی لاف" لعافلا ماقم میقأً لاوعفم
 امھنم دحاو لِّكل ذإ ؛لعافلا ىلإ هدنستف ھنع عجارتت نْأ زجی مل لوعفملا ىلإ هاَّیإ كدانسإ وحن لعفلاب
  .لَتُِقو لََتَقو ،بَرِضُو بَرَضَ :كلوقك ھبحاص نود ھُّصخی لعف "لوعفملاو لعافلا"

 ظفَّللا بیترت نود ىنعملا يفً لاعاف نوكی نْأ ھب دارملا سیل اندنع لعافلا َّنأ :رخلآا رملأا
 يعانصِّلا لعافلا ناك ولو ،"وٌرُمْعََ دَعَقو ٌ،دیز مَاَق" :لثم لعافلا ىلإ ھتبسنو ھتدنسأ امًسا نوكی نْأو
 ھَّنلأ ؛ھعفرتف –ُ أرقی لٍجرب تُررم :لوقت نْأ ھیلع كمزلل "يقطنملا" يونعملا لعافلا وھ "يوحَّنلا"
 .80"ھثیدحب ھعفرتف ؛ثَُدحُی لٌجر تُیأر :لوقت نْأو ،ةءارقلا وھو اًئیش لعفی ناك

    :ھیلإ دنسم لعافلا بئان
 لا ةدمع ریصیو ،ھماكحأ ذخأیو ،فوذحملا لعافلا َّلحم ُّلحی مسا لعافلا نع بئانلا"

 دنسی ثیح ،ھبئانو لعافلا يف لثمتت يتلا ةَّیلعافلا ةركفب طبترم وھف" ؛81"ھنع ءانغتسلاا ُّحصی
 دقو ؛82"دانسلإا ةركف ققحتت ىَّتح ھنع بونی ام ركذ نم َّدبلاف لعافلا دجوی مل اذإف ،امھیلإ ثدحلا

 ،هریغ نع ًلاوقنم وھ سیلو ،لعافلا ىلإ دنسأ امك ھیلإ لعفلا دنسأ نْأب ھعفر ببس ھیوبیس َّللع
 َّلُشو ٌ،دیز َّنجُ :كلوق وحن لعافب اھل قطنت مل لوعفمللً لااعفأ تنب دق برعلا َّنأب كلذ ىلع َّلدتساو
 .كلذ ھبشأ امو ُ،ةَأرْمَلا تْمَُقعَو ،لُجَُّرلا ىَھِزُو ،وٌرمع

                                                
  ،يبرعلا ركفلا راد :ةرھاقلا( ،حیتف دَّمحم :قیلعتو ةمجرت ،اھمادختساو اھلوصأو اھتعیبط :ةَّیوغُّللا ةفرعملا ،)موعن( يكسموشت 78

  .111 ،)م1993 /ـھ1413
 ددعلا ،ةروصنملاب ةَّیبرعلا ةغُّللا ةَّیلك ةَّلجم ،"ةَّیلیلحت ةسارد :يلیوحَّتلا وحَّنلا ةیرظنب ھتلصو ىبرعلا وحَّنلا" ،)ىفطصم( رطاخ 79

 ،ثیدحلاو میدقلا نیب ةلمجلا يف ةَّیبارعلإا ةملاعلا ،)ةسامح دَّمحم( فیطَّللادبع :رظَنُْیو ، 34 ،ه1417 ،ثلاَّثلا ءزجلا ،رشع سداَّسلا
245. 
 ،يبلش لیعامسإ حاتفلادبع ،فصان ىدجَّنلا ىلع :قیقحت ،اھنع حاضیلإاو تاءارقلا ذاوش هوجو نییبت يف بستحملا ،ينِّج نبا 80

 .185 :1 ،صئاصخلا .230 :1 ،)م1969 /ـھ1389 ،يملاسلإا ثارُّتلا ءایحإ ةنجل ،ةَّیملاسلإا نوئشلل ىلعلأا سلجملا :ةرھاقلا(
 :قیقحت ،میركلا نآرقلا نم عضاوم يف ةَّیوحن ثاحبأ :وحَّنلا يف ةَّیرفَّسلا لئاسملا ،ماشھ نبا ،74 :1 ،لَّصفملا حرش ،شیعی نبا :رظَنُْیو
 .37 ،)م1983 /ـھ1403 ،ةلاسرِّلا ةسسؤم :توریب( ،نماَّضلا حلاص متاح

  .189 ،يوحنّلا قیبطَّتلا ،)هدبع( يحجاَّرلا ، 71 :7 ،لَّصفملا حرش ،شیعی نبا ،رظَنُْی 81
  .13 ،ھیوبیس باتك يف ىنعملاو ةیبارعلإا ةملاعلا نیب ةقلاعلا ،)میھاربإ( تاكرب 82
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 ھیبشَّتلا ىلع عفتری ھبھذم ىلعف ؛"ھماقم میقأ لعافلا فذح امل ھَّنلأ عفر" :لاقف شفخلأا اَّمأ
 لا ثیح نم ،لوصلأا ىلع ىرجأ شفخلأا لوقو ،برعلا ملاك ىلع ىرجأ ھیوبیس لوقو ،لعافلاب
 .83لعاف ھلو لاإ لعف

 لھجلاب طبتری لا ءانبلا َّنأب يحوی لعافلا لھج نمً لادب لعافلا فذح ریبعت مادختسا َّلعلو
 ًلادب لعافلا بئانل84ھلعاف مسی مل امل يّنبملا ةیمست قلاطإ ىلإ ةاحُّنلا نم نیمدقتملا اعد يذلا اذھو
 يرابنلأا نبا َّللع دقو ،85ھب لھجلل نوكی لعافلا ءافخ َّنأب يحوت يتلا لوھجملل يّنبملا ةیمست نم
  ً:لائاق رملأا اذھ ةَّلع

 86؟ لعافلا َّمسَُی مَْل مَلِ
 ،لعافلاب لھجلل نوكی دقو ،لعافلا ركذب نوكت امك ،لوعفملا ركذب نوكت دق ةیاغلا َّنلأ :لیق

 هریغ نم لضفأ 87لعافلا بئان حلطصم مادختسا َّنأ بسحنو" ،راصتخلااو زاجیلإل نوكی دقو
 ًلاوعفم نوكی دق لعافلا نع بئاَّنلا َّنإف ؛ةقد رثكأ ھَّنأ :رخلآا ،ارًاصتخا رثكأ ھَّنأ :لَّولأا :88نیرملأ
 ،ردصملاك ،لوعفملا ریغ رخآ اًئیش نوكی دق امك لعافو لعف نم نوكتی يذلا بیكرَّتلا يف
 ."رورجملاو رّاجلاو ،فرَّظلاو

 ةقلاعلا ساسأ ىلع اھتسارد اونب ثیح ،احًیحص امھف لعافلا بئان ةرھاظ ةاحُّنلا مھف دقلو
     :89نیبناج نم ةقلاعلا هذھ مھفتو ،ھیلإ تدنسأ امو ،لعفلا نم ةموھفملا ةیثدحلا نیب

 ىدل ةموھفم ةلمج نوكت ىَّتح ھیلإ دنسی ام ىلإ لعفلا ةجاحل ؛دانسلإا بناج :لَّولأا بناجلا
 .عمتسملا

 تاقلاع نع ةرابع وھو ،ریبعَّتلا نم دارملا وھو ؛يونعملا قایّسلا بناج :رخلآا بناجلا
 هذھ ساسأ ىلع ،ةملك لِّكل ىبارعلإا طبَّضلا ددحی اھساسأ ىلع ،ةدحاولا ةلمجلا ظافلأ نیب ةَّیونعم
 بناوج لِّكب لعافلا ماكحأ ذخَّتاو لعافلا بئانب عوفرملا مسلاا ةاحُّنلا دَّدح ةقلاعلا

  :90يلی اَّمم دحاوف فذحی نیح لعافلا نع بونی ام اَّمأ           

 .)رُمَْلأا ىَضُِقو ءُامَلا ضَیْغِوَ( :91ىلاعت ھلوق يف امك ؛ھب لوعفملا *
 .)مْھِیْدِیَْأ يف طَقُِس اَّملو( :92ىلاعت ھلوق يف امك ؛رورجملاو ُّراجلا *
 ."نُاضَمَرَ مَیْصِ" :انلوق لثم ؛ُّصتخملا فرِّصتملا فرَّظلا *

                                                
 :ندرلأا( ،دادح انّح :ھققّح ،بارعلإا نویع حرش ،)م1086 /ـھ479 ت( )نسحلا وبأ بلاغ نب يلع نب لاَّضفَ نب يلع( يعشاجملا 83

 .89 ،م1985 /ه1406 ،رانملا ةبتكم
  . 76 :1 ،يلتفلا نیسحلادبع :قیقحت ،وحَّنلا ىف لوصلأا ،جاَّرَّسلا نبا ، 82 ،نمؤم دماح :قیقحت ،ةَّیبرعلا ىف عمُّللا ،ينِّج نبا :رظَنُْی 84
  . 51 :2 ،)م1988 ،ءارھَّزلا ةبتكم :ةرھاقلا( ،ملاكلاو ةملكلل يوحَّنلا لیلحَّتلا نم ،)دمحأ( میاَّدلا دبع ،)دمحأ( كشك 85
  . 95 ،ةیّبرعلا رارسأ ،يرابنلأا نبا 86
  . 261 ،ةدیعَّسلا علاطملا ،يطویُّسلا ، 243 :1 ،يدومح يداھ :قیقحت ،لیقع نبا حرش ،لیقع نبا ،رظَنُْی 87
  .145 ،144 ،ةَّیلعفلا ةلمجلا ، )يلع( مراكملا وبأ 88
  .253 ،ةَّیبرعلا ةلمجلا ، )میھاربإ( تاكرب 89
 .231 ،214 ،میركلا نآرقلا ىلع قیبطَّتلاو يمیلعَّتلا وحَّنلا ،)نامیلس دومحم( توقای 90
  .دوھ ةروس /44 ةیلآا 91
  .فارعلأا ةروس /149 ةیلآا 92
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 يف خَفُِن اَذِإَف( :93ىلاعت ھلوق يف امك ؛اھریغ وأ ةفصب ُّصتخملا فرِّصتملا ردصملا *
 .ٌ)ةَدحِاوٌَ ةخَفْنَ رِوُّصلا

 ةمتاخلا
 بیكرَّتلاف ؛دانسلإا ىلع دمتعی ملاكلا وأ ،ةدیفملا ةلمجلا يف يوحَّنلا بیكرَّتلا ساسأ َّنإ *

 قُّلعت ةملك لِّكل نوكی نْأ َّدبلاف ،فیلأَّتلا نم ةصاخ ةروص ىلع درو اذإ لاإ اًدیفم نوكی لا دیفملا
 ،ةَّیوحَّنلا ةلمجلا ریسفت عم مءلاتی ام اذھو ةدئافلا مامت ملاكلا دیفی ھب يذلا لیبَّسلا ىلع ىرخلأاب
 .ةَّیدانسإ ةیضق ُّدعت يتلا

 نیوكتل ةیفاك اھدحو يھ لب ،اھتاون وأ ةلمجلا ةرؤب ُّدعت دانسلإا قیرطب طابترلاا ةقلاع *
 ،ىرخأ طابترا تاقلاع ءاشنإب ةطیسبلا ةلمجلا ةعسوت نوكتو ،ةَّیلكَّشلا ةیحاَّنلا نم ةلمجلا
ّلكتملا ضرغلو ماقملا قایسل عضاخ كلذو ،طبر تاقلاع عانطصاو  أشنأ امَّلكو ،ةلمجلا مظن نم مِ
ّلكتملا  ؛ةدئافلا يف ةدایز كلذ ناك دانسلإا ةاون ىلع ةدایز ةلمجلا يف طبر تاقلاعو طابترا تاقلاع مِ
 نم دافتسملا ىنعملا َّنأ ينعی امَّنإو ،دانسلإا ةدئاف نع ةلصفنم حبصت ةدئافلا كلت َّنأ اذھ ينعی لاو
 .اھدحو ةَّیدانسلإا ةاوَّنلا نم دافتسملا ىنعملا ریغ ریصی ةدایزِّلا دعب ةلمجلا

 دنسملاو ،ھنع ثَّدحتملا وأ ھیلإ دنسملا :يھ ةَّیساسأ ناكرأ ةثلاث ةَّماَّتلا ةطیسبلا ةلمجلل *
 طبرت يتلا ةطباَّرلا وأ ةَّینھّذلا ةیلمعلا وھو ؛دانسلإاو ،ھنع ھب ثَّدحتیو  ھیلإ دنسملا ىلع ىنبی يذلا
 نیذھ نم ٌّلكو ؛ةلمجلا نیوكت يف نایساسأ نانكر ھیلإ دنسملاو دنسملاف ؛ھیلإ دنسملاب دنسملا
ّكشی ثیح ؛ھب لاإ ةلمجلا موقت لا ةدمع نینكُّرلا ّتلاا لِ  فشكت يتلا تاقلاعلا نم ارًیثك امھنیب لاصِ

ّدلا تایوتسم نع   .ةللاِ

 ام اذھو ؛ىنعملا ةدافلإ ةیموزل ةقلاع هربخو أدتبملا نیبو ،ھلعافو لعفلا نیب ةقلاعلا *
 ةركف ىلع ُّحلی ناك دقف ةَّیدانسلإا ةلمجلا يف نییساسلأا نینكرلل ھفصو يف ھیوبیس دنع ھظحلان
 ،ىنعملا میقتسی يلعفلا نكُّرلابو يمسلاا نكُّرلاب ذإ ؛ھنع ھئانغتسا مدعو رخلآل نكر لِّك جایتحا
 ھلّ دبلا دنسم َّلك َّنأ كردن انھ نمو ؛يوغُّللا راوحلا فارطأ ُّمتت ىّتح رخلآا نم نكر لِّكل  َّدبلاو
 مل اذإف لماع نم ھل َّدبلا لومعم لّك اضًیأو ،لماعلا نیناوق مِّھأ نم اذھو ،سكعلابو ھیلإ دنسم نم
 .اذكھو لومعم نم ھلّ دبلا لماع ُّلك كلذكو ،هریدقت نم َّدبلاف ملاكلا يف اًدوجوم لماعلا اذھ نكی

 يف ام وأً لاعف ناك اذإ تاقّلعتم ھل نوكی دقو ،ھب ربخملا وأ ھب موكحملا ىَّمسی :دنسملا *
 .فرَّظلاو لیضفَّتلا مساو ةھبشملا ةفصِّلاو لوعفملا مساو لعافلا مساو ردصملا وحن نم هانعم
 ؛دانسلإا ىمست ھیلإ دنسملاو دنسملا نیب ةبسّنلاو ،ھنع ربخملا وأ ھیلع موكحملا ىَّمسی :ھیلإ دنسملاو
 يف لعافلا وھ ھیلإ دنسملاو ،ةَّیمسلاا ةلمجلا يف ربخلاو ،ةَّیلعفلا ةلمجلا يف لعفلا وھ دنسملاو
  .ةَّیمسلاا ةلمجلا يف أدتبملاو ،ةَّیلعفلا ةلمجلا

 راصتخلاا عم ةثلاَّثلا ةنمزلأا دحأب ھصیصخت ةدافإ :اھمھأ ؛ضارغلأً لاعف دنسملاب ىتؤی *
 اًئیش لوصحلاو يضقَّتلا هانعمو ؛ينامز دّدجت :ناعون لعفلا هدیفی يذلا دّدجَّتلاو ؛ددجَّتلا ةدافإو
 .ھیف رارمتسلاا ةاعارم نود مدعلا دعب لوصحلا هانعمو ؛يثدح دّدجتو ،رارمتسلاا ھجو ىلع اًئیشف
 ضرغل امًسا دنسملاب ىتؤیو . ةنیرقلا دوجوب يرارمتسلاا ددجَّتلا ةدافلإً لاعف دنسملاب ىتؤی امك

                                                
  .ةقاحلا ةروس /13 ةیلآا 93
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 انھ ظحلایو ،ثودحلاو ددجَّتلا نمز ىلع ھیف ةللاد ریغ نم ماوَّدلاو توبُّثلا ةدافإ وھ يساسأ
 ماودلا ةدافإ َّنأ :رخلآا رملأاو ؛مسلاا عضو لصأ نم ةیتآ توبثلا ةدافإ َّنأ :لَّولأا رملأا ؛نارمأ
ّسلا نوكی نْأك دنسملاب ُّفحت نئارق نم دمتست ةئراط رارمتسلااو  .حدم قایس قایِ

ّدلا ةقلاعلا *  وأ ھیلإ دنسملا نیع نوكی دق دنسملاف ؛ اoدج ةیوق ھیلإ دنسملاو دنسملا نیب ةَّیللاِ
ّدلا ةقلاعلا هذھ نم نول يلإ ةاحّنلا حملأ دقو ،ھل ابًبس وأ ،ھھبشی اًئیش وأ ھصاوخ نم ةصاخ  ةَّیللاِ
ّدلا ةقلاعلا هذھب لصَّتیو ؛دنسملاو ھیلإ دنسملا نیب  ىلع اًدانسإو ةقیقحلا ةھج ىلع اًدانسإ ةَّمث َّنأ ةَّیللاِ

 ققحتیو ،ھنم ببسب وأ دنسملا وھ ھیلإ دنسملا نوكی نیح يقیقحلا دانسلإا ققحتیو ؛زاجملا ةھج
 ُّلدی نْأك ،ةزیمملا حملاملا نم حملم يف دنسملا نع ھیلإ دنسملا فلتخی نیح يزاجملا دانسلإا
 دیرأو ةیحاَّنلا هذھ نم ادحَّتا اذإ وأ ،دماج وأ لقاع ریغ ىلع رخلآاو ،يّح وأ لقاع ىلع امھدحأ
 .تافصِّلا نم ةفص يف رخلآاب امھدحأ ھیبشت

 لِّك يف هدوجو نم َّدبلاف ھیلعو ؛ةلمجلا ناكرأ نیوكت يف يساسلأا روحملا وھ مسلاا *
 ةركف میقتست ىَّتح راتتسلااو زوربلل احًلاص نوكی يذلا ریمَّضلا ھعاونأ نم ناك كلذلو ؛ةدیفم ةلمج
 لاإ نوكی لاف لعفلا اَّمأو ،اھب اًثّدحم نوكت نْأ اضًیأ حلصتو اھنع ثّدحملا ىھ ءامسلأا َّنلأ ؛دانسلإا
 ةعومجم ُّلك :وھف َّيمسلاا بَّكرملا اَّمأ .امًسا اھردص نوكی يتلا يھ ةَّیمسلاا ةلمجلاو ،ھب اًثّدحم
 ةفیظو لغشی نْأ حلصی اًدحاو ىنعم ممتتل ةیعبَّتلا قیرط ریغ نم اھضعبب طبترت ةَّیوحن فئاظو
 .ةلقتسم ةلمج نوكت لا اھدحو تناك اذإ ثیحب ؛ةلمجلا يف اًدحاو ارًصنع وأ ةدحاو

 ىلع ةاحُّنلا قفَّتا دقو ؛عفر ھیلع ىنبملاو أدتبملاو ؛ملاك ھیلع ىنبیل ئدتبا مسا ُّلك أدتبملا *
 ملو ،ھب أدتبم ھنوك نم ذوخأم وحَّنلا يف ھمسا َّنإ لب ،ھیلع مَّدقم وھ وأ ،ربخلا نم ُّمھأ أدتبملا َّنأ
 ىنبم ربخلا َّنلأ ُّمھأ اضًیأ أدتبملا  َّنكلو ،ربخلاو أدتبملل مھضرع دنع مھنع ةدیعب دانسلإا ةركف نكت

 مَّدقملاف فیرعَّتلا يف ایواست اذإو ،ھنم فرعأ نوكی لا ربخلا َّنأ اوررق مھدنع أدتبملا ةمیقلو ؛ھیلع
 .ھنع ثّدحتملا ملاكلا عوضوم وھو ،ھیلإ دنسملا وھ أدتبملاف اذھ ىلعو ؛أدتبملا وھ امًئاد

 ىلع ٌّينبم وھف ؛ةلمجلا عوضوم نع ھب ثَّدحتی يذلا ثیدحلا وھو دنسملا وھ ربخلا *
 ربخلاف ؛اoیللادو اoیوینب ناطبترم ربخلاو أدتبملاف ،ةَّیدانسإ ةقلاع اھّنلأ ؛امھنیب ةقیثو ةقلاعلاو ،أدتبملا
 ربخلاف اذھ ىلعو ؛بیذكَّتلاو قیدصَّتلا عقی ھبو ،امًلاك أدتبملا ھب ریصیو عماَّسلا هدیفتسی يذلا وھ
ّدحملل لصحملا وھف ،ھنع ھب تثَّدحو ،أدتبملا ىلإ ھتدنسأ ام ُّلك وھ  أدتبملاف ؛هدنع نكت مل ةدئاف ثِ
 .ةدئافلا ةدمع ربخلاو ،نایبلا ةدمع

 وھ أدتبملاف ؛أدتبملا ىلع رداص مكح ھَّنلأ ؛ةلمجلل يساسلأا ىنعملل ممتملا وھ ربخلا *
 –بلغلأا يف –يضتقی اذھو ،مكحلا وھ يأ ھب موكحملا ءىَّشلا وھ ربخلاو ،ھیلع موكحملا ءىَّشلا
ّلكتملل امًولعم أدتبملا نوكی نْأ  نوكی نْأو ،مولعم ءىش ىلع مكحلا عقیل ؛ملاكلا لبق اًعم عماَّسلاو مِ
 ،ھیلإ علطَّتلاو ،ھب مامتھلاا عضوم وھ ھَّنأ وأ ،ھب قطُّنلا دعب لاإ ھفرعی لا ،عماسللً لاوھجم ربخلا
 قطنلل ةیعاَّدلا يھ أدتبملا ىلإ ھتبسنو ،هرمأ فشكو ،لوھجملا كلذ نلاعإ يف ةبغَّرلاو .أدتبملا نود
ّلك ةَّیمسلاا ةلمجلاب  ،ربخلاو أدتبملا نیب ةقرفتلل حیحَّصلا ساسلأا َّنإ :نوققحملا لوقی اذلو ؛اھِ
 .قباَّسلا يونعملا قرافلا ىلع امھنیب موقی امَّنإ ،طلخ نودب امھنم لٍّك زییمت ىلإ ءادتھلااو
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 ریغتت دقو ،امھیلع خساوَّنلا لوخد دعب ىَّتح ربخلاو أدتبملا نیبَ ةطباَّرلاُ دانسلإا ُّلظی *
 يف ةیساسلأا ةینبلا َّنلأ كلذو ؛امھنیب ریغتی لا دانسلإا َّنكلو ،يوحَّنلا لیلحَّتلا يف تاحلطصملا
 ؛ثداحلا رییغتلل اقًفو امھیلع ةلاَّدلا تاحلطصملا تریغت نْإو ،ربخلاو أدتبملا يھ ةخوسنملا ةلمجلا
 امك دانسلإا افرطف ،دانسلإا ریغت لا اھَّنكلً لاكش ءادتبلاا خسنتف ةَّیمسلاا ةلمجلا ىلع لخدت خساوَّنلاف
ّدلا اھتفیظو اھل خساوَّنلا َّنأ لاإ ؛ةَّیبارعلإا ةكرحلا رّیغت لاإ مھللا ،هدعبو خساَّنلا لوخد لبق امھ  ؛ةَّیللاِ
 .ةنیعم تلالاد دانسلإا ىلع خسان ُّلك يفضی ثیح

 ،دنسملا رودب لوھجملا وأ مولعملل ينبملا لعفلا اھیف موقی يتلا ةلمجلا يھ ةَّیلعفلا ةلمجلا *
 يف ةَّیدانسلإا ةَّیربخلا ةلمجلا نم يناَّثلا عوَّنلا ُّدعت ةلمجلا هذھو ؛ھیلإ دنسملا رودب ھبئان وأ لعافلاو
 ھتللادل رییغَّتلاو ددجَّتلا ىلع لاَّدلا يلعفلا رصنعلا وھو :دنسملا :نینكر نم نَّوكتتو ،ةَّیبرعلا ةغُّللا

 وأ يمسلاا رصنعلا وھو :ھیلإ دنسملاو .ةَّیلعفلا ةلمجلا يف بیكرَّتلا ساسأ وھو ،نامَّزلا ىلع
 يھو ھیلإ دنسملاب دنسملا طبرت يتلا دانسلإا ةقلاع وھ اًثلاث انًكر مھضعب فیضیو .ھنع ثَّدحتملا

 وھ لعافلا لعجتو ،يلعافلاب لعفلا طبرت يتلا ىربكلا ةنیرقلا وھ يلعفلا دانسلإاف ؛ةَّینھذ ةقلاع
 ضرفیو ،ھلعافو لعفلا نیب ،ماع لكشب ،ةمئاق ةقیثو ةقلاع كانھو .ھب فصَّتی وأ لعفلاب موقی يذلا

 يوحَّنلا انثارت ھبنت دقو ؛دحاولا نكُّرلا نمض ھلعافو لعفلا نیب عمجلا ىلإ هاجتلاا عقاولا اذھ انیلع
 .ةقیثولا ةقلاعلا هذھ ىلإ يغلابلاو

ّدحم نم ثدحلا اذھل َّدبلاو ثدح ىلع ُّلدی َّلعفلا َّنإ * ّدحی ثِ  ؛لعاف  نم ھل َّدبلا يأ ھثِ
 ةَّیوحن ةقلاع مایقبو ،ةلمجلا بیكرت عم لاإ أشنت لا ةَّیوحن ةفیظو يوحَّنلا ةیلعافلا حلطصمف ھیلعو
 ٌ"دیْزَ ءَاجَ" ةلمج يف "دیْزَ" ةفیظو نّأ يأ ؛ةَّیلعفلا ةلمجلا قیرطب دانسلإا ةقلاع يھ ةنیعم ةیقایس
 لصت امَّنإو ،اھتاذ يف "دیْزَ" ةملكل ةینَّوكملا ةینبلا ھنمضتت لا ىنعم وھو ،ئجملا ثدحب ھمایق يھ
 لعافلا يف لثمتت ةّیلعافلا ةركفو .دانسلإا ةقلاع كاردإو ةلمجلل يوحَّنلا لیلحَّتلا للاخ نم ھیلإ
 ىَّتح ھنع بونی ام ركذ نم َّدبلاف لعافلا دجوی مل ذإف ،امھیلإ ثدحلا دنسی ثیح ،لعافلا بئانو
  .لعافلا بئان وأ لعافلا يف عفَّرلا نوكیو ،دانسلإا ةركف ققحتت

 نیب ةقلاعلا ساسأ ىلع اھتسارد اونب ثیح ،احًیحص امًھف لعافلا بئان ةرھاظ ةاحُّنلا مھف *
 بناج :لَّولأا بناجلا :نیبناج نم ةقلاعلا هذھ مھفتو ،ھیلإ تدنسأ امو ،لعفلا نم ةموھفملا ةیثدحلا
 :رخلآا بناجلا .عمتسملا ىدل ةموھفم ةلمج نوكت ىَّتح ھیلإ دنسی ام ىلإ لعفلا ةجاحل ؛دانسلإا

 ةلمجلا ظافلأ نیب ةَّیونعم تاقلاع نع ةرابع وھو ،ریبعَّتلا نم دارملا وھو ؛يونعملا قایّسلا بناج
 مسلاا ةاحُّنلا دَّدح ةقلاعلا هذھ ساسأ ىلع ،ةملك لِّكل ىبارعلإا طبَّضلا ددحی اھساسأ ىلع ،ةدحاولا
 .ھبناوج لِّكب لعافلا ماكحأ ذخَّتاو لعافلا بئانب عوفرملا

 عجارملاو رداصملا
 /ـھ1415 ،لیجلا راد :توریب .ةرادق حلاص رخف :قیقحت .ةّیبرعلا رارسأ .)تاكربلاوبأ( يرابنلأا نبا -

 .م1995
 ،يجناخلا ةبتكم :ةرھاقلا .ھیوبیس باتك يف ىنعملاو ةَّیبارعلإا ةملاعلا نیب ةقلاعلا .)میھاربإ( تاكرب -

 .م1983 /ـھ1403 ،ةرھاقلا
ّشلا دیرغ :قیقحت .ماَّمت يبلأ ةسامحلا ناوید حرش .)بیطخلا( يزیربّتلا -   ،ةَّیملعلا بتكلا راد :توریب .خیِ

 .م2000 /ه1412
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 يلاعلا میلعَّتلا ةرازو :قارعلا .رقاب داوج ىضترم :ةمجرت .وحَّنلا ةیرظن نم بناوج .)موعن( يكسموشت -
 .)ت .د( ،ةرصبلا ةعماج ،يملعلا ثحبلاو

 ،حیتف دَّمحم :قیلعتو ةمجرت .اھمادختساو اھلوصأو اھتعیبط :ةَّیوغُّللا ةفرعملا .)موعن( يكسموشت -
 .م1993 /ـھ1413 ،يبرعلا ركفلا راد :ةرھاقلا

ّدلا ملع .)دومحم( بَّرلا داج -  ،رشَّنلاو ةعابطلل رماع :ةروصنملا .جھنملاو ىنعملا يف ةسارد :ةللاِ
 .م1991

 ةعبطم :ةرھاقلا .ةثلاّثلا ةعبَّطلا .ركاش دَّمحم دومحم :قیلعت .زاجعلإا لئلاد .)رھاقلا دبع( يناجرجلا -
 . م1992 /ـھ1413 ،يندملا

 اللهدبع ،ىفطصم میھاربإ ،فازفزلا دَّمحم ،اقَّسلا ىفطصم :قیقحت ،بارعلإا ةعانص ُّرس .يِّنج نبا -
 ..ـھ1374 ،يبلحلا ىبابلا ىفطصم ةعبطم :ةرھاقلا .)3( تادَّلجملا ددع ،نیمأ

 ،فصان يدجَّنلا يلع :قیقحت .اھنع حاضیلإاو تاءارقلا ذاوش هوجو نییبت يف بستحملا .يِّنج نبا -
 ةنجل ،ةَّیملاسلإا نوئشلل ىلعلأا سلجملا :ةرھاقلا .)2( تادَّلجملا ددع ،يبلش لیعامسإ حاتفلادبع
 .م1969 /ـھ1389 ،ةرھاقلا ،يملاسلإا ثارُّتلا ءایحإ

 /ـھ1405 ،بتكلا ملاع :توریب .ةیناَّثلا ةعبَّطلا .نمؤم دماح :قیقحت .ةَّیبرعلا يف عمُّللا .يِّنج نبا-
 .م1985

 ،باتكلل ةَّماعلا ةَّیرصملا ةئیھلا :ةرھاقلا .)3( تادَّلجملا ددع .راجَّنلا ىلع :قیقحت .صئاصخلا .يِّنج نبا -
 .م1992

ّدلا يضر :حرش ،وحَّنلا يف ةیفاكلا ،بجاحلا نبا -  راد :توریب .)2( تادَّلجملا ددع .يذابارتسلاا نیِ
 .م1985 /ه1405  ،ةَّیملعلا بتكلا

 ةفاقثلل نوئُّشلا راد :قارعلا ،برعلا دنع يوغُّللا ركفلل ةَّیجولومیتسیبا ةسارد :لوصلأا .)ماَّمت( ناَّسح -
 .م1988 ،ةَّماعلا

 .م1994  ،ءاضیبلا راَّدلا ،ةفاقَّثلا راد :برغملا .اھانبمو اھانعم ةَّیبرعلا ةغُّللا .)ماَّمت( ناَّسح -
 .د( ،رشع ةسماخلا ةعبَّطلا ،فراعملا راد :ةرھاقلا .)4( تادَّلجملا ددع ،يفاولا وحّنلا .)سابع( نسح -

 .)ت
 ةَّیملاعلا ةَّیرصملا ةكرَّشلا :ةرھاقلا .ةَّیبرعلا ةلمجلا بیكرت يف طبَّرلاو طابترلاا ماظن .)ىفطصم( ةدیمح -

 .م1997 ،نامجنول رشنلل
 :ةَّیردنكسلإا .ىبنتملا رعش ىلع ةسارد :ةعَّسومو ةطیسب ةطیسبلا ةلمجلا .)لماك نیز( يكسیوخلا -

 .م1986 ،ةعماجلا بابش ةسسؤم
  .م1983 ،ةَّیبرعلا ةضھَّنلا راد :توریب .يوحَّنلا قیبطَّتلا .)هدبع( يحجاَّرلا -
 ،ةَّیبرعلا ةضھَّنلا راد :توریب ،جھنملا يف ثحب :ثیدحلا سرَّدلاو يبرعلا وحَّنلا .)هدبع( يحجاَّرلا -

 .م1986 /ـھ1406
ّدلاو ةینبلا يف .)دعس( اضرّلا وبأ -  ةأشنم :ةَّیردنكسلإا .ةَّیبرعلا ةغلابلا يف تاقلاعلا ماظنل ةیؤر :ةللاِ

 .م1987 ،فراعملا
                  .م1976 ،سنویراق ةعماج تاروشنم :ایبیل .ةغُّللا يف تارظن .)ىفطصم دَّمحم( ناوضر -
 .ةیناَّثلا ةعبَّطلا .دمحلا قیفوت يلع :قیقحت .وحَّنلا يف لمجلا .)قاحسإ نب نمحَّرلا دبع( يجاجَّزلا -

 .م1985 /ـھ1405 ،ةلاسرِّلا ةسسؤم :توریب
 يعفاَّشلا راد :ةرھاقلا .ةیناَّثلا ةعبَّطلا .قیبطَّتلاو ةَّیرظَّنلا نیب يناعملا ملع .)قزاَّرلادبع( دیز وبأ -

 .م1997 ،ةعابطلل
 ددع ،يلتفلا نیسحلادبع :قیقحت .وحَّنلا يف لوصلأا .)لھس نب يرّسلا نب دَّمحم ركب وبأ( جاَّرَّسلا نبا -

 .)ت .د( ،ةلاسرِّلا ةسسؤم  :توریب .ةثلاَّثلا ةعبَّطلا .)3( تادَّلجملا
 ضایرِّلا راد :ةَّیدوعّسلا .ةیناَّثلا ةعبَّطلا  .انبلا میھاربإ دَّمحم :قیقحت ،وحَّنلا ىف ركفلا جئاتن .يلیھُّسلا -

 .م1984/ـھ1404 ،عیزوَّتلاو رشنلل
 :توریب .)5( تادَّلجملا ددع ،نوراھ ملاَّسلا دبع :قیقحت .باتكلا .)ربنق نب نامثع نب ورمع( ھیوبیس -

 .م1991 /ـھ1411 ،لیجلا راد
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ّدلا ردب دَّمحم :حرش .ةَّیبرعلا ملع يف عماوجلا عمج حرش عماوھلا عمھ .يطویُّسلا -  :ةرھاقلا .يناسعّنلا نیِ
 .ـھ1327 ،ةداعَّسلا ةعبطم

 .م1984 /ـھ1405 ،ةَّیملعلا بتكلا راد :توریب .وحَّنلا يف رئاظَّنلاو هابشلأا .يطویُّسلا -
 /ـھ1395 ،ةَّیبرَّتلا ةیلك ،سنویراق ةعماج تاروشنم :ایبیل .ةَّیبرعلا ةغلابلا مجعم .)يودب( ةنابط -

 .م1975
  .م1988 ،فراعملا ةأشنم :ةَّیردنكسلإا .ةَّیوحن ةَّیوغل ةسارد :ةَّیبرعلا ةلمجلا .)میھاربإ دَّمحم( ةدابع -
 مِّأ ةبتكم :ةَّیدوعّسلا .ثیدحلاو میدقلا نیب ةلمجلا يف ةَّیبارعلإا ةملاعلا .)ةسامح دَّمحم( فیطَّللا دبع -

 .م1984 ،ىرقلا
 .م1996 /ـھ1416 ،قورُّشلا راد :ةرھاقلا .ةّیبرعلا ةلمجلا ءانب .)ةسامح دَّمحم( فیطَّللا دبع -
 .م1985 /ـھ1405 ،ةَّیبرعلا ةضھَّنلا راد :توریب .يناعملا ملع .)زیزعلادبع( قیتع -
 ،يناعلا ةعبطم :قارعلا .يروبجلا اللهدبع ،يراوجلا راتَّسلادبع دمحأ :قیقحت .بَّرقملا .روفصع نبا -

 .م1971 /ـھ1391 ،دادغب
 راد :توریب .)4( تادَّلجملا ددع .يدومح يداھ :قیقحت .كلام نبا ةیفلأ ىلع لیقع نبا حرش .لیقع نبا -

 .م1991 /ـھ1411 ،يبرعلا باتكلا
 ،ىزاغنب ،سنویراق ةعماج تاروشنم :ایبیل .يوَّزلا دیمحلادبع :قیقحت .عمُّللا حرش يف عبَّتملا .يربكعلا -

 .م1994 /ه1415
 /ـھ1411 ،ةَّیبرعلا ةفاقَّثلا راد :ةرھاقلا .يوحَّنلا سرَّدلا يف هرثأو لماعلا طیلست .)دمحأ دیَّسلا( يلع -

 .م1991
 ةبتكم :ةرھاقلا .)2( ءازجلأا ددع .ملاكلاو ةملكلل يوحَّنلا لیلحَّتلا نم .)دمحأ( میاَّدلا دبع ،)دمحأ( كشك -

 .م1988 ،ءارھَّزلا
 .)4( تادَّلجملا ددع .ةمیضع قلاخلادبع دَّمحم :قیقحت ،بضتقملا .)دیزی نب دَّمحم سابعلا وبأ( دربملا -

 .)ت .د( ،توریب ،بتكلا ملاع :توریب
 ،ندرلأا ،رانملا ةبتكم :ندرلأا .دادح اّنح :ھقّقح .بارعلإا نویع حرش .)نسحلا وبأ( يعشاجملا -

 .م1985 /ه1406
 ةعبطم :ةرھاقلا .ثیدحلا ىملعلا جھنملا ىلع قیبطتو دعاوق :يبرعلا وحَّنلا يف .)يدھم( يموزخملا -

 .م1966 ،يبلحلا يبابلا ىفطصم
 .م2007 / ه1428 ،راتخملا ةسسؤم :ةرھاقلا :ةرھاقلا .ةّیلعفلا ةلمجلا .)يلع( مراكملا وبأ -
 .م1981 ،ةَّیبرعلا ةضھَّنلا راد :توریب .َّمع ءزج يف میركلا نآرقلا ةغل .)دومحم( ةلحن -
 .م1991 ،ةَّیعماجلا ةفرعملاراد :ةَّیردنكسلإا .تاقَّلعملا رعش يف ةلمجلا ماظن .)دومحم( ةلحن -
 ةبتكملا :توریب .دیمحلا دبع نیَّدلا ىیحم دَّمحم :قیقحت .بیراعلأا بتك نع بیبَّللا ينغم .ماشھ نبا -

 .)ت .د( ،توریب ،ةیرصعلا
 حلاص متاح :قیقحت .میركلا نآرقلا نم عضاوم يف ةَّیوحن ثاحبأ :وحّنلا ىف ةیرفَّسلا لئاسملا .ماشھ نبا -

  .م1983 /ـھ1403 ،ةلاسرِّلا ةسسؤم :توریب .نماَّضلا
 ،فراعملا راد :ةرھاقلا .نیثدحملاو ءامدقلا نیب يوحَّنلا ریدقَّتلا ایاضق .)نامیلس دومحم( توقای -

 .م1985
 .)ت .د( ،ةرھاقلا ،يبنتملا ةبتكم :ةرھاقلا .لَّصفملا حرش .شیعی نبا -
 :ةَّیملعلا لئاسَّرلاو تَّلاجملا *
 ةمیق نایبل ةینادیم ةسارد :نییفوكلاو نییرصبلا نیب ةَّیونعملا لماوعلا" .)دَّمحم ينیسحلا( ينیسحلا -

 ءزجلا ،رشع سماخلا ددعلا ،ةروصنملاب ةّیبرعلا ةغُّللا ةَّیلك ةَّلجم ،"يبرعلا وحَّنلا يف لماعلا
 .)م1996/ ـھ1416( ،يناَّثلا

 ةَّیلك ةَّلجم ،"ةیلیلحت ةسارد :يلیوحَّتلا وحَّنلا ةیرظنب ھتلصو ىبرعلا وحَّنلا" .)لیلخ ىفطصم( رطاخ -
 .)ه1417( ،ثلاَّثلا ءزجلا ،رشع سداَّسلا ددعلا ،ةروصنملاب ةَّیبرعلا ةغُّللا

 "يبرعلا وحّنلا يف ةیجھنم ةسارد :ھیوبیس دنع ةلمجلا ناكرأو دانسلإا موھفم" .)ىقوسُّدلا دَّمحم( يبغُّزلا -
 .)205( لسلسملا مقر ،سمش نیع ةعماج ،بادلآا ةَّیلك يف هاروتكد ةلاسر



   يناعملا ملعو وحَّنلا نیب "دانسلإا"
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 ،"ةیلیوحَّتلا دعاوقلاو ھیوبیس لیلحت نیب ةّیبرعلا ةغُّللا يف ةَّیعرفلا لمجلا" .)ةموصعم( بحاَّصلادبع -
 .)م1995( ،ةَّیردنكسلإا ةعماج ،بادلآا ةَّیلك يف هاروتكد ةلاسر
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