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GENEL BİLGİLERȀGENERAL INFORMATION 

Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi kör 
hakemlik sisteminin uygulandığı akademik bir 
dergidirǤ ͳͻͷʹ yılında yayın hayatına başlamış ve 
Türkiyeǯde ilahiyat alanında uzunca bir süre tek 
akademik dergi olarak faaliyet göstermiştirǤ İlk 
sayısından itibaren akademik vasfını hiçbir 
zaman kaybetmemişǡ Türkiyeǯde ilahiyat 
alanında doğru bilginin ve akademik ilmî üslubun 
tesis edilmesinde öncü rol oynamıştırǤ Dergi, 
yetmiş yıl boyunca Türkiyeǯde ilahiyat sahasının 
alt disiplinlerinde faaliyet göstermiş çok sayıda 
akademisyen tarafından kaleme alınan geniş bir 
yazı arşivine sahiptir. Dergi, niteliği ilke edinmiş 
bir dergidirǢ halen bu ilke doğrultusunda yılda iki 
kez ȋMayısǡ KasımȌ yayınlanmaktadırǤ  

 

Journal of the Faculty of Divinity of Ankara 
University is a peer-reviewed open-access 
academic journal published continuously since 
1952. It is the oldest continuously published 
academic journal in the fields of Islamic and 
religious studies (ilahiyat) in Turkey and one of 
the oldest in the entire Islamic world. Articles 
published in earlier decades were some of the first 
modern academic studies in various sub-
disciplines of Islamic and religious studies in 
Turkey. The Journal played the most significant 
role in establishing an academic style in modern 
Turkish ilahiyat studies and it has been one of the 
leading and the most respected journals in its field 
since its establishment. The Journal is published 
twice a year (May, November). 

 

AMAÇȀAIM 

Derginin öncelikli amacıǡ ilahiyat ve sosyal 
bilimler alanında gerçekleştirilmiş nitelikli ve 
özgün çalışmaları akademik çevrelerin dikkatine 
sunmakǡ akademik bilginin üretilmesine ve 
yayılmasına olanak sağlamaktırǤ Bu kapsamda 
ilahiyat alanında oluşmuş bilgi birikiminin 
değerlendirilmesiǡ geliştirilmesiǡ yeni ve özgün 
fikirler üretilmesi amaçlanmaktadırǤ  

The Journal is dedicated to bringing to the 
attention of the international scholarly 
community well-written original research articles 
by qualified specialists in Islamic and religious 
studies, thereby providing a forum to share and 
discuss new academic findings and supporting the 
development of new scholarly approaches and 
problematics.   

 

KAPSAM/SCOPE 

Dergiǡ belirlediği ve kendi platformunda ilan 
ettiği yayın ilkeleriyle uyumlu olduğu sürece 
akademik bilginin her türlü versiyonuna alan 
açmaktadırǤ Bu çerçevede araştırma makalesinin 
yanı sıra araştırma notuǡ söyleşiǡ kitap ve toplantı 
değerlendirmesi ve vefa notu gibi farklı yazı 
türleri de kabul edilmektedir.  Dergide, 
Türkiyeǯdeki İlahiyat Fakültelerinde bulunan 
bütün bilim alanlarıyla ilgili Türkçeǡ Arapçaǡ 
Farsçaǡ İngilizceǡ Almanca ve Fransızca dillerinde 
makaleler değerlendirmeye alınmaktadır.  
 

The Journal publishes articles, research notes, 
book and conference reviews, interviews, and 
tributary notes related to any subdiscipline of 
Islamic and religious studies taught at the Faculty. 
These include historical studies and modern 
interpretations of Qurǯanic studies, hadith, fiqh, 
kalam, Sufism, Islamic history, Islamic intellectual 
tradition as well as religious and philosophical 
studies. The Journal considers articles in Turkish, 
English, and Arabic, and occasionally publishes 
papers in Persian, German, and French. 

 
TELİFȀCOPYRIGHT 

Dergide yayınlanan makalelerin ilim ve dil 
yönünden sorumluluğu yazarlarına aittirǤ 
Fikirlerden editörler sorumlu tutulamazlarǤ 
Makalelerde belirtilen görüşlerǡ zorunlu olarak 
Derginin görüşlerini yansıtmazlarǤ Dergi, 
kamuoyunda serbestçe araştırma yapmanın 
daha büyük bir küresel bilgi alışverişini 
desteklediği ilkesine dayanarak içeriğine 
doğrudan açık erişim sağlarǤ Bilimsel etik ve 
kurallara uygun olarak atıf yapılması şartıylaǡ 
dergide yayınlanan hakem değerlendirmesinden 
geçmiş bilimsel literatüre serbestçe 
erişilebilmesini ve her türlü yasal amaç için 
kullanılabilmesini kabul ederǤ 

Opinions expressed in the Journal belong solely 
to the authors and do not necessarily represent 
those of the Journal. The Journal provides 
immediate open access to its content on the 
principle that making research freely available 
to the public supports a greater global exchange 
of knowledge. On condition that proper citation 
of references is provided in accordance with 
scientific ethics and rules, that the peer-
reviewed and published scientific literature can 
be accessed and used for any legal purposes via 
internet without any financial, legal and 
technical obstacles.
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Ö� 
Bu makale Türk ve İslam Eserleri Müzesi (TİEM) Şam Evrakları Koleksiyonunda ŞE 
4141 Rulo envanter numarasıyla kayıtlı Kur’an elyazmasının neşri ve incelemesidir. 
Kófī hatlı bu parşömen Kur’an elyazması yaygın olanlardan farklı olarak rulo 
formdadır. Rulo 82 cm uzunluğunda, 14 cm genişliğinde tek parçadır. Parşömen 
rulonun her iki yüzünde de Kur’an metni yazılıdır. Elyazmanın her bir yüzünde 92 
satır bulunmaktadır. Parşömenin başında ve sonunda dikişler olması devam eden bir 
metnin ara parçası olduğunu göstermektedir. Elyazmanın 1a yüzü 7/el-Aᦧrāf: 104-
137. ayetleri; 1b yüzü 7/el-Aᦧrāf:180-206. ayetleri içermektedir. Metnin ana 
mürekkep rengi kahverengidir. Makale bu elyazmasını muhteva, kodikoloji, imla, 
ayet sonu işaretleri ve süsleme özellikleri çerçevesinde analiz etmektedir. 
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Gi�iç1 
Kur’an elyazmalarının neşrini konu edinen ilk araştırma 241 yıl önce 

yapıldı. Alman şarkiyatçı Jakob Georg Christian Adler’in (1756-1834) Latince 
kaleme aldığı bu eser2 Batıda Arapça paleografinin temeli olarak kabul 
edilmektedir.3 Adler’in akademik çalışmaları özellikle 1780 ve 1782 yılları 
arasında Arapça üzerine odaklanmıştır. Bu dönemde Adler, Kopenhag’dan 
bir davet almış ve kısa bir süre önce buranın Kraliyet Kütüphanesine Abbâsî 
zamanından kadim Kur’an elyazmalarının katılmış olması onun ilgisini 
çekmiştir.4 Böylece Adler 1780 yılında Kopenhag Kraliyet Kütüphanesinde 
bugün Cod. Arab. 36-42 şeklinde kayıtlı Kófī Kur’an elyazmalarını Abraham 
Hinckelmann’ın (1652-1695) bastığı Kur’an metni (Hamburg, 1694) ile 
karşılaştırarak neşretmiştir.5 Bu özelliğiyle bu çalışma, Kur’an elyazmalarını 
incelemede bir yöntem geliştirmiştir. İlk olması sebebiyle aşağıda bu 
neşirden bir örneğe yer verilmiştir:6 

 
Adler’den sonra İtalyan şarkiyatçı Michele Amari (1806-1889) ismiyle 

karşılaşıyoruz. Amari, Paris Kraliyet Kütüphanesi için katalog hazırladığı 

 
 Bu makalede Türk ve İslam Eserleri Müzesi (TİEM) tarafından verilen elyazma görsellerinden 
faydalandım. Nazik destekleri için TİEM Müdürlüğüne ve yetkililerine teşekkür ediyorum. Kur’an 
elyazmaları, Kur’an ve Mushaf tarihi araştırmaları alanında bizlere sundukları değerli destekler için 
Tayyar Altıkulaç Hocamıza şükranlarımı sunuyorum. Makale yazım sürecinin çeşitli aşamalarında 
kıymetli tashih, katkı ve değerlendirmelerde bulunan Michael Marx, Recep Gürkan Göktaş, Tuba 
Karaşahin, Ayşenur Elif Ünal ve Abdulvahap Kösesoy’a teşekkür ediyorum. 
1 Bu bölümdeki Kur’an elyazmalarının neşrine dair araştırmaların (1999 yılına kadar) kronolojik 
takibi için Alba Fedeli’nin çalışmasına müracaat ettim. Bkz. Alba Fedeli, “Early Qur’ānic Manuscripts, 
Their Text, and the Alphonse Mingana Papers  Held in the Department of Special Collections of the 
University of Birmingham,” (doktora tezi), 3-17. Bir değerlendirme için ayrıca bkz. Michael Marx, 
“Introduction,” 6. 
2 Jakob Georg Christian Adler, Descriptio codicum quorundam cuficorum partes Corani exhibentium in 
bibliotheca regia Hafniensi et ex iisdem de scriptura cufica Arabum observationes novae. 
3 Ronny Vollandt, “Jakob Georg Christian Adler (1756-1834) and His Books,” 285. 
4 Vollandt, “Jakob Georg Christian Adler,” 284-285. 
5 Vollandt, “Jakob Georg Christian Adler,” 285. 
6 Adler, Descriptio codicum quorundam cuficorum partes Corani, 25. 
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dönemde bazı Kur’an elyazmalarını ve Kur’an metninin tarihini incelemiştir. 
Fransız Akademisine sunduğu bu incelemesinde örneğin kıraatlerin, Kófī 
karakterli Kur’an elyazmalarında belirtilmediğini tespit etmiştir.7 ֺicāzī 
tanımlamasının İbnu’n-Nedīm’in (ö.385/995 [?]) “Mekke ve Medine 
elyazısındaki eliflerde, elin sağa doğru bir hareketi, uzun keşîdeler ve hafif 
eğik bir form vardır” açıklamasına dayanılarak Amari tarafından geliştirilmiş 
olduğu belirtilmiştir.8  

Batıda Kur’an tarihi araştırmalarının kurucu ismi kabul edilen Theodor 
Nöldeke’nin (1836-1930) Berlin ve Gotha’da bulunan elyazmalarını 
kullandığı bilinmektedir. Yirminci yüzyılın hemen başında Kahire Ḫidīviyye 
Kütüphanesi9 müdürü Bernhard Moritz (1859-1939) Kur’an elyazmalarının 
tıpkı basımlarını da içeren Arapça paleografi üzerine bir çalışma 
yayınlamıştır.10 Moritz’in çalışmasından sonra Alphonse Mingana (1878-
1937) ve Sami Dilleri uzmanı Agnes Smith Lewis (1843-1926) palimpsest 
özellikli Kófī Kur’an elyazma sayfalarını birlikte neşretmişlerdir. Mingana ve 
Lewis bu elyazmalarının Hz. Osman öncesi olduğunu düşünmektedir. Buna 
dair analizleri imla, kıraat ve paleografiyi içermektedir. Çalışmada 
elyazmaların görselleri de bulunmaktadır. Neşir yönteminine dair aşağıda 
yer alan örnek okunamayan yerlerin boş bırakıldığını veya köşeli parantez 
içine alındığını göstermektedir:11 

 
Kur’an elyazmaları araştırmaları alanında Gotthelf Bergsträßer’in (1886-

1933) projesi bir dönüm noktasıdır.12 O, ulaşılabilen kadim Kur’an 
elyazmalarının sunduğu verilere dayanarak Kur’an metninin tarihini 
incelemeyi amaçlamıştır. Bergsträßer’in projesi öğrencisi Otto Pretzl (1893-
1941) tarafından devam ettirilmiştir. Bu araştırmalar Geschichte des 
Qorāns’ın Kur’an metninin tarihini inceleyen üçüncü cildinde takip edilebilir.  

 
7 Fedeli, “Early Qur’ānic Manuscripts,” 9. 
8 Michael Marx, “British Kütüphanesi’nde Bulunan Or. 2165 No’lu Elyazması Hakkında Tetkikler,” 
280. 
9 Bugünkü ismiyle Dāru’l-Kutubi’l-Mıṣriyye. 
10 Bernhard Moritz, Arabic Palaeography: A Collection of Arabic Texts from the First Century of the 
Hidjra till the Year 1000. 
11 Alphonse Mingana ve Agnes Smith Lewis, Leaves from Three Ancient Qurâns Possibly Pre- ǮOthmânic 
with a List of Their Variants, 58. Ayrıca bkz. Alba Fedeli, “Mingana and the Manuscript of Mrs. Agnes 
Smith Lewis, One Century Later”; Sümeyye Güven, “Qur’anic Studies in the British Orientalist 
Tradition: The Case of Alphonse Mingana,” (yüksek lisans tezi). 
12 Gotthelf Bergsträßer, Plan eines Apparatus Criticus zum Koran. 
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Kadim Kur’an elyazmalarının özelliklerine dair ilk çalışmalardan bir 
diğeri Arthur Jeffery (1892-1959) ve Isaac Mendelsohn’ın (1898-1965) 
Semerkand Mushafını inceledikleri araştırmadır. Makalede Mushaf muhteva, 
hat (Kófī), ayet sonu işaretleri ve imla özellikleri çerçevesinde detaylı ele 
alınmıştır. İmlâ özellikleri Kahire Mushafı ve ed-Dānī’nin (ö.444/1053) el-
Muٵniஞ eseriyle karşılaştırılarak açıklanmıştır. Aşağıda bu tahlilden dört 
örnek sunulmuştur: 

1.  Hattın kendine özgü özellikleri vardır. Bazen [elyazmasının] Kāf harfi 
 ā harfinden zor ayırt edilmektedir. ஞAyn hem ortada hem de sondaמ
[yazıldığında] baş kısmı açık olabilmektedir. Bazen de başta veya sonda 
[yazıldığında] şaşırtıcı bir şekilde دԩ formundadır. Hemzenin kürsüleri 
oldukça belirsizdir. Yā sonda [yazıldığında] genellikle beklediğimiz gibi 
sola dönüktür (ϰϠϋ) veya Urduca yazımda yaygın olduğu şekilde sağa 
dönüktür (فϠϋ).13 
2. II, 102 [2/el-Baḳara:102]. Kūfī sisteme [ayet sonlarının 
belirlenmesinde Kufe kurrasının yaklaşımına] göre ayet sonu olan 
yaஞlemóne değil ٰalākin işaretlidir. Kahire Mushafı’nda ج durak işareti 
vardır; Secāvendī sistemine [Secāvendī’nin belirlediği Kur’an’daki vakıf 
yerlerine] göre ise فϗ durak işareti bulunur.14 
3.  II, 25 [2/el-Baḳara:25]. [Elyazmada] Muٵniஞǯin aksine ԻٰϨتٰج  kelimesi 
 niஞ bu kelimenin sadece XLII/22. ayetteٵşeklinde elif ile yazılıdır. Mu جϨات
elifli olduğunu kaydeder.15 
4.  XVII, 110 [17/el-İsrāᦦ:110]. [Elyazmada] ϚٰتϼμΑ kelimesi elifsiz ԻٰϠμΑϚٰت  
şekilde yazılıdır. Kıraat farklılıkları (bkz. ez-Zemaḫşerī’nin ayeti tefsiri 
ve es-Suyūᒷī, Durr IV, 208) olması sebebiyle belki de bu orijinal yazımdır. 
Kahire Mushafı zamir eklenmesi durumunda ةϮ ԻϠμϟا kelimesinin 
yazımında değişkenlik göstermektedir.16 

Yirminci yüzyılın ikinci yarısı itibariyle kadim Kur’an elyazmalarına ilgi 
artınca yayınların sayısı da giderek yükselmiştir. Giorgio Levi della Vida 
(1886-1967) Vatikan Kütüphanesindeki Kófī ve parşömen Kur’an 
elyazmalarını neşretmiştir.17 Adolf Grohmann (1887-1977) papirüs elyazma 
Kur’an sayfalarını tahkik ederek yayımlamıştır.18 Gerd Puin (d.1940) 
Ṣanᦧāᦦ’da keşfedilen Kur’an elyazmalarına dair ilk bilgileri içeren kataloğu 

 
13 Arthur Jeffery ve Isaac Mendelsohn, “The Orthography of the Samarqand Codex,” 178-179. 
14 Jeffery ve Mendelsohn, “The Orthography of the Samarqand Codex,” 179. 
15 Jeffery ve Mendelsohn, “The Orthography of the Samarqand Codex,” 183. 
16 Jeffery ve Mendelsohn, “The Orthography of the Samarqand Codex,” 191. 
17 Giorgio Levi della Vida, Frammenti Coranici in Carattere Cufico nella Biblioteca Vaticana.  
18 Adolf Grohmann, “The Problem of Dating Early Qurᦦāns.” 
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hazırlamıştır.19 Sergio Noja Noseda (1934-2008) ve François Déroche 
(d.1952), Amari projesi bünyesinde Paris ve Londra Mushaflarını 
incelemişlerdir.20 Efim A. Rezvan (d.1957) St. Petersburg Mushafını hat, imla, 
kıraat gibi metin özellikleri bakımından tetkik etmiştir.21 Tayyar Altıkulaç 
(d.1938) Topkapı Sarayı, TİEM, el-Meşhedu’l-Ḥuseynī (Kahire), Ṣanᦧāᦦ, 
Metḥafu’l-Fenni’l-İslāmī (Kahire), Paris, Tübingen, Āsitān-ı Ḳuds-i Raḍavī 
(Meşhed), Londra ve Berlin Mushaflarını neşretmiştir. Altıkulaç’ın takip 
ettiği yöntemde elyazma mushaf metinlerinin imlası esas alınarak tahkik 
edilmekte ve okunamaz durumdaki harfler ve kelimeler için işaretler 
kullanılmaktadır. Bu yöntem Fehd Mushafı ve neşredilmiş diğer elyazma 
mushaflarla karşılaştırmayı da içermektedir. İmla için ed-Dānī’nin el-Muٵniஞ 
ve Ebū Dāvūd Suleymān b. Necāḥ’ın (ö.496/1103) Muٰtaڍaruǯt-Tebyīn 
eserlerine başvurulmuştur.22 Corpus Coranicum projesinde Michael Marx ve 
araştırmacı ekip geliştirdikleri renklendirme yöntemiyle kadim Kur’an 
elyazmalarını neşretmektedirler.23 Asma Hilali ise bir kitap çalışmasında 
palimpsest özellikli Ṣanᦧāᦦ Kur’an elyazmasının açıklamalı neşrini 
yapmıştır.24 Son olarak, Éléonore Cellard bir dönem ᦧAmr b. el-ᦧĀṣ Camii 
Kütüphanesinde (Fusᒷāᒷ) muhafaza edilen Kur’an elyazmalarının neşrini ve 
analizini Corpus Coranicum projesinin yöntemini uygulayarak 
gerçekleştirmiştir.25 

 
Resim 1: TİEM, ŞE 4141 Rulo (Ortada) © TİEM Tanıtım Broşürü 

 
19 Puin’in Ṣanᦧāᦦ elyazmaları hakkında çalışmaları için bkz. Gerd Puin, “Methods of Research on 
Qur’anic Manuscripts: A Few Ideas”; “Observations on Early Qur’ān Manuscripts in Ṣan‘ā.” 
20 François Déroche ve Sergio Noja Noseda, Le manuscrit arabe 328 (a) de la Bibliothèque Nationale 
de France; Le manuscrit arabe Or. 2165 de la British Library. 
21 Efim A. Revzan, Koran ǮUsmanaǣ Sankt-Peterburg, Katta-Langar, Bukhara, Tashkent. 
22 Tayyar Altıkulaç, Gònòmòze Ulaçan Mesâhif-i Kadîmeǣ İlk Mushaflar Üzerine Bir İnceleme, 356-358. 
23 “Manuscripts-Overview,” Corpus Coranicum Project, https://corpuscoranicum.de/en/manuscripts 
(29.04.2022). 
24 Asma Hilali, The Sanaa Palimpsestǣ The Transmission of the Quran in the First Centuries AH. 
25 Éléonore Cellard, Codex Amrensis 1. 
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Bu makalenin konusu rulo formundaki bir Kur’an elyazmasının neşri ve 
tahlilidir. Bu elyazması İstanbul Türk ve İslam Eserleri Müzesi (TİEM) Şam 
Evrakları Koleksiyonunda muhafaza edilmektedir. Elyazmasının envanter 
numarası “ŞE 4141 Rulo” şeklinde kayıtlıdır ve Müzenin Şam Evrakları 
bölümünde sergilenen rulo formundaki üç Kur’an elyazmasının arasında yer 
almaktadır (Bkz. Resim 1). Bu çalışma bu elyazmasının muhtevasını, hat, 
imla/resm, ayet sonu işaret özelliklerini ve fiziksel yapısını tespit etmeyi 
amaçlamaktadır. Bir Kur’an elyazmasının çalışılması, Kur’an tarihinin 
araştırma konularındandır. Zira Kur’an-ı Kerim farklı coğrafya ve farklı 
zamanlarda sadece ezber yoluyla ve metnin tilavetiyle değil, elyazmalarıyla 
da yazıya geçirilmiş bir formda nazil olduğu günden bugüne kadar 
ulaşmıştır.26 Bugün birçok kütüphane ve müze koleksiyonlarında mevcut 
Kur’an elyazmalarının her biri, muhteva ve biçim (imla, noktalama, 
harekeleme, hat, mürekkep, sure başları, ayet fasılaları, ayet numaraları, 
kıraat farklılıkları gibi) özellikleri bakımından mushaf yazımı ve Kur’an tarihi 
alanlarında birer kaynaktır.27 

1. Şam E��akÇǣ Ta�ihe �e M�h�e�a 
TİEM, “İstanbul’da Türk ve İslâm sanatı eserlerini topluca barındıran ilk 

Türk müzesi” olarak tanımlanmaktadır.28 Bu müzenin tarihi Evkaf-ı İslamiye 
Müzesi ile başlamaktadır. Evkaf Nazırı Ürgüplü Mustafa Hayri Efendi 
tarafından kurulan müze, ilk kez 1914 yılında ziyarete açılmıştır. Müzenin 
tesisinde kıymetli eşyaların bir araya getirilmesi ve bir müze çatısı altında 
korunması amaçlanmıştır. Bugün müzenin girişinde yer alan metinde, 
buranın “Evkaf Nezareti bünyesinde kurulan ilk, Osmanlı İmparatorluğu 
döneminde açılan son müze” olduğu kaydedilmiştir. Kurulduğu dönemde 
Evkaf-ı Hümayun Nezareti’ne bağlı olan müze, Evkaf Nezareti’nin 1924 
yılında kaldırılmasıyla Maarif Vekaleti’ne bağlanmış ve 1926 yılı itibariyle 
Türk ve İslam Eserleri Müzesi adını almıştır. Başlangıçta Türk ve İslâm 
Eserleri Müzesi adıyla Topkapı Sarayı Müzesi Müdürlüğü’nün bir şubesi 
halinde çalışmalarına devam etmiş, 1964 yılı itibariyle müstakil bir müze 
olmuştur. Müze 1983 yılına kadar Süleymaniye Külliyesindeki imaret 
binasında hizmet vermiş, 1983 yılı itibariyle İbrahim Paşa Sarayına 
(Sultanahmet) taşınmıştır. Emevi, Abbasi, Büyük Selçuklu, Eyyubi, Artuklu, 
Anadolu Selçuklu, Anadolu Beylikleri, Memlük, İlhanlı, Timurlu, Safevi, Kaçar 

 
26 Tayyar Altıkulaç, HzǤ Aliǯye Nisbet Edilen Mushaf-ı Şerîf ȋSanǯâ NòshasıȌ, 153. 
27 Esra Gözeler, “Vatikan Kütüphanesi’ndeki Kur’ân Elyazmaları Üzerine Biçim ve İçerik Açısından 
Bir Araştırma,” 1447. 
28 Nazan Ölçer, “Türk ve İslâm Eserleri Müzesi,” DİA, 41:543. 
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Hanedanı ve Osmanlı dönemlerine ait eserler müzede yer almaktadır. 
Müzenin koleksiyonları elyazmaları, ahşap, taş, halı, seramik, çini, cam ve 
maden sanatı alanlarını kapsamaktadır.29 

TİEM, Şam Evrakı kadim Kur’an elyazmalarını içeren dünyadaki en 
büyük koleksiyonlardan biridir. Bu koleksiyon Şam Emeviyye Camii’nden 
İstanbul’a getirilmiş olduğu için Şam Evrakı olarak isimlendirilmiştir. Şam 
Emeviyye Camii avlusunda birincil işlevi camiye ait vakıf gelirlerinin 
muhafaza edilmesi (beytuǯl-māl) olan yapının adı Ḳubbetu’l-Ḫazne’dir.30 
Ḳubbe sonrasında bir arşiv ve kütüphane mahiyeti kazanmış ve 
elyazmalarının toplandığı bir yer haline gelmiştir. Bu yapısal dönüşümün 
tarihi tam olarak bilinmemektedir.31 Bu özelliğiyle Ḳubbetu’l-Ḫazne’nin “tek 
yönlü bir depo olmadığı, bütün Şam elyazma kültürünün mütemmim 
parçası” olduğu belirtilmiştir.32 Bu mekanın muhtevası hakkında Déroche’un 
kaydettiği bilgiler şöyledir: 

İslam Medeniyetindeki birçok camide olduğu gibi, Şam Ulu Camide de 
(Emevi Camii) eski elyazmalarını ve diğer dokümanları herhangi bir 
zarara karşı güvende tutmak için bir mekan bulunurdu. Bu sandık odası, 
beytü’l-mal, devlet hazinesi anlamına gelen küçük bir yapıda 
bulunmaktadır. Bu yapıya dair en erken kaynakça 1874 veya 1875 
tarihlidir. Fransız mimar, Jules Bourgoin Şam’ı ziyaret ettiğinde, caminin 
ve çevresinin planlarını çizmiş ve Beytü’l-mal’ın yanına “Bibliothèque” 
(Kütüphane) yazmıştır. Burada neredeyse iki yüz bin kadar Kur’an 
elyazması folyo ve fragman muhafaza edilmiştir.33 

Bu durum Kur’an elyazmalarının muhafazası konusunda Müslümanların 
özel bir hassasiyete sahip olduklarını göstermektedir. Déroche bu geleneğin 
benzer endişelerle Fusᒷāᒷ (Mısır), Ḳayrevān (Tunus) ve Ṣanᦧāᦦ (Yemen) Ulu 
Camilerinde de uygulanmış olduğu belirtmektedir.34 Ḳubbetu’l-Ḫazne 
öncelikli olarak kadim Kur’an elyazmalarının koruma altına alındığı bir 
mekan olmasının yanı sıra “hac sertifikaları, muskalar, edebi metinler, 

 
29 Adnan Tüzen, “Arşiv Belgelerinde Evkaf-ı İslamiye Müzesi,” 49; Mustafa Göleç, “Evkaf-ı 
İslamiye’den Türk ve İslam Eserleri Müzesine: Osmanlı-Türk Müzeciliğinin Siyasal Anlamı,” 19; 
Nazan Ölçer, “Türk ve İslâm Eserleri Müzesi,” DİA, 41:543; Edhem Eldem, “Türk ve İslâm Eserleri 
Müzesi’nin Evrimi,” 135, 137. Ayrıca bkz. Seracettin Şahin, Islamic Art: The Museum of Turkish and 
Islamic Arts. 
30 Tâlib Yâzîcî, “Emeviyye Camii,” DİA, 11:108. 
31 Ayrıntılı bilgi için bkz. The Damascus Fragments: Towards a History of the Qubbat al-Khazna Corpus 
of Manuscripts and Documents. 
32 Konrad Hirschler, “Books within Books: The Link between Damascene Reuse Fragments and the 
Qubbat al-Khazna,” 469. 
33 François Déroche, “Başlangıçta: Şam’dan Erken Dönem Kur’anlar,” 61. 
34 Déroche, “Başlangıçta: Şam’dan Erken Dönem Kur’anlar,” 61. 



8  Esra Gözeler 
 

mektuplardan oluşan yazışmalar, evlilik anlaşmaları ve satış belgeleri” gibi 
dokümanları da içermektedir.35 Arianna D’Ottone Rambach, Ḳubbetu’l-
Ḫazne’nin bu kendine özgü yapısıyla ilgili şunları kaydetmiştir: 

Hem belgeleri hem de kitapları müstakil bir yerde bulundurma geleneği, 
eski Yahudi geleneğinin bir özelliğiydi. Kahire-Geniza bunun iyi bilinen 
bir örneğiydi. Bu gelenek, Orta Doğu’da Hıristiyan ve Müslüman 
topluluklar tarafından sürdürülmüştür. Dolayısıyla bu Ḳubbe -bir 
caminin duvarları içindeki konumu dikkate alındığında- ‘İslami’ bir kasa 
dairesidir. Çok çeşitli dinleri, kültürleri, dilleri ve alfabeleri temsil eden 
çok sayıda çok dilli elyazması kanıtları muhafaza etmektedir.36 

Ḳubbetu’l-Ḫazne elyazmalarını muhafaza etmesi bakımından Kahire-
Geniza’ya benzemekle birlikte yapılarının birbirinden farklı olduğu 
belirtilmelidir. Ḳubbe, Şam Emeviyye Camii avlusunda görünen bir yerde 
bulunur. Kahire-Geniza ise Ben Ezra Sinagogunun (Fusṭāṭ) kadın bölümünde, 
duvar içinde bir depodur.37 

Şam Emevi Camii tarih boyunca beş kez deprem ve dokuz kez de yangın 
afetlerinden dolayı yıkılmış ve tahrip olmuştur.38 Camii 1893 yılında çıkan 
büyük yangın sebebiyle Sultan II. Abdulhamid döneminde 10 yıl kadar süren 
bir tamir geçirmiştir.39 Bu koleksiyonun “akademik keşfi” de bu döneme 
denk gelmektedir. Bu konuda yapılmış bir araştırmaya dayanarak keşif 
süreci şöyle özetlenebilir: Ḳubbe’nin “ilk sistematik ilmî analizi” 1900-
1901’de Alman araştırmacı Bruno Violet (1871-1945) tarafından 
gerçekleşmiştir. Violet, teolog Adolf von Harnack’ın (1851-1930) 
öğrencilerinden biridir. Üniversitede teoloji eğitimi görmüş; Süryanice 
gelenek üzerine hazırladığı teziyle doktorasını almıştır. Violet’in dil 
konusunda özel bir yeteneği olduğu belirtilmiştir. Harnack’ın Berlin’deki 
meslektaşlarından biri olan Hermann Freiherr von Soden (1852-1914), o 
dönemde Yeni Ahit’in tahkikli neşrini hazırlamaktaydı. Henüz keşfedilmemiş 
elyazmalarını bulma ümidiyle 1898’de Orta Doğu’ya seyahatte bulunmuş ve 
Şam’ı ziyaret etmiştir. Bu ziyareti esnasında yerel halktan içinde kadim 
elyazmalarının bulunduğunu öğrendiği için Ḳubbe dikkatini çekmiştir. 

 
35 Déroche, “Başlangıçta: Şam’dan Erken Dönem Kur’anlar,” 61. 
36 Arianna D’Ottone Rambach, “An Unpublished Qur’anic Fragment from the Qubbat al-Khazna in 
the Syrian National Museum,”  
https://quranmss.com/2020/07/27/quran_fragment_qubbat_alkhaznah/#_ftn3 (05.11.2022). 
37 Ayrıntılı bilgi için bkz. Magdalen M. Connolly ve Nick Posegay, “A Survey of Personal-Use Qur’an 
Manuscripts Based on Fragments from the Cairo Genizah.” 
38 Doris Behrens-Abouseif, “The Fire of 884/1479 at the Umayyad Mosque in Damascus and an 
Account of Its Restoration,” 279. Caminin tarihine ilişkin bkz. F.B. Flood, “Umayyad Survivals and 
Mamluk Revivals: Qalawunid Architecture and the Great Mosque of Damascus.” 
39 Hilal Kazan, “1893 Yangını Sonrası Şam Emevi Camii Restorasyonu,” 334, 341. 
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Ḳubbe’nin daha önceki yıllarda açılmış olduğunu da öğrenmiştir. Bunun 
üzerine Soden, Ḳubbe’nin ilmî araştırma için yeniden açılmasına yönelik 
bütün diplomatik girişimleri başlatmıştır. Halk arasında Ḳubbe’nin 
açılmasının şehre zarar vereceğine dair bir inanç söz konusu olduğu için 
başta bir dirençle karşılaşmıştır. Ancak 1900 yılı Mayıs ayı başlarında Soden, 
Sultan II. Abdulhamid’in Ḳubbe’nin ilmî araştırma için açılmasıyla ilgili 
iradesini bildirmiş olduğuna dair resmî olarak bilgilendirilmiştir. Bu 
durumda Harnack, Soden’e öğrencisi Violet’i tavsiye etmiştir. Violet 
günlüğünde bu çalışmanın detaylarını kaydetmiştir. Violet’in Şam’a 
varışından iki hafta sonra 16 Haziran 1900 günü Ḳubbe bir törenle resmî 
olarak açılmıştır. Önce Osmanlı idaresinin temsilcileri mekana girmiş ve 
içindekileri incelemişlerdir. Akabinde Violet çalışmalarına başlamış ve 
Şam’da yaklaşık bir yıl kalmıştır.40 Bu hazinenin keşfedilmesiyle İngiliz 
şarkiyatçı Edward Palmer (1840-1882), Fransız şarkiyatçı ve diplomat 
Charles Schefer (1820-1898) ve Prusyalı şarkiyatçı ve diplomat Johann 
Gottfried Wetzstein (1815-1905) buradaki bazı elyazma fragmanları 
Avrupa’ya götürmüşlerdir.41 Osmanlı idaresi bu elyazmaları koruma 
amacıyla 1911 yılında İstanbul’a nakletmiştir. Bu koleksiyon ilk olarak Müze-
i Hümayun’da muhafaza edilmiştir. 1914 yılında Evkaf-ı İslamiye Müzesi’nin 
kurulmasıyla, koleksiyon buraya devredilmiştir. Ḳubbetu’l-Ḫazne’den çıkan 
elyazmalarının çoğu bugün TİEM’dedir. Bir kısmı da Şam’da Milli Müze ve 
Hat Müzesindedir. Bununla birlikte bazı elyazmalarının nerede olduğu hâlâ 
bilinmemektedir.42 

Tespit edebildiğim kadarıyla TİEM’deki koleksiyonun zenginliği en erken 
ve ilk kez Otto Pretzl tarafından şu cümlelerle ifade edilmiştir: “Kadim Kur’an 
elyazmalarının çok azı kataloglanmıştır. Bu özellikteki elyazmaların en 
zengin koleksiyonunu İstanbul’da buldum. Bunların birçoğu Topkapı 
Sarayında yer almasına rağmen (…) Evkaf Müzesinde de kadim Kur’an 
elyazmaları bulunmaktadır…”43 Déroche’un, İslam sanat tarihçisi Almut von 
Gladiss (1943-2013) ile birlikte 1999 yılında neşrettikleri çalışma sınırlı 
sayıda da olsa TİEM’in elyazma Kur’an koleksiyonu ile ilgili ilk 

 
40 Cordula Bandt ve Arnd Rattmann, “Bruno Violet and the Exploration of the Qubbat al-Khazna 
Around 1900,” 105, 106, 107, 110, 122. 
41 Déroche, “Başlangıçta: Şam’dan Erken Dönem Kur’anlar,” 62. 
42 Rambach, “An Unpublished Qur’anic Fragment from the Qubbat al-Khazna.” 
43 Theodor Nöldeke, Friedrich Schwally, Gotthelf Bergsträßer ve Otto Pretzl, The History of the Qurān, 
586. 
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değerlendirmedir.44 Şam Evrakı üzerine ise tespit edilebilen ilk araştırma 
İslam sanat tarihçisi Janine Sourdel-Thomine (1925-2021) ve Ortaçağ İslam 
tarihçisi Dominique Sourdel (1921-2014) tarafından 1964 yılında 
yayımlanmıştır.45 Fransız araştırmacı Solange Ory (1927-2018) tarafından 
kaleme alınan bir diğer çalışma Şam Evrakı koleksiyonundaki rulo formunda 
Kur’an elyazmalarını incelemiştir.46 Déroche, 1980’li yıllar itibariyle Şam 
Evrakını incelemiş, Emeviler dönemi Kur’an elyazmaları üzerine kaleme 
aldığı kitabında bu koleksiyondan bazı elyazmaları üzerine kapsamlı 
açıklamalar yapmıştır.47 Bu müzede yer alan elyazma mushaflardan biri 
(no.457), ilk kez Altıkulaç tarafından neşredilmiştir.48 

2. ŞE ͶͳͶͳ R�l�ǣ El�a�manÇn Neç�i ve Tahlili 
Genel anlamda kitaplar, rulo ve kodeks olmak üzere iki şekilde 

yazılmaktaydı. Kitabın en eski formu ise rulodur (ٰفافةϠϟدرجٰ/اϟا). Ruloların da iki 
türü vardır: Yatay şekilde açılan volumen; dikey şekilde açılan rotulus olarak 
adlandırılır.49 Metin genellikle rulonun sadece iç yüzüne (anopistograph) 
yazılır; ancak her iki yüzünün (opistograph) de kullanıldığı olmuştur.50 
Tespit edilebildiği kadarıyla volumen türünün İslam dünyasında bilinmediği, 
karşılaşılan rulo türünün rotulus olduğu belirtilmiştir.51 Latince rotulus 
(rulo) terimi, kodikologlar ve kitap tarihçileri tarafından, genellikle uzun ve 
dar şeritli, dikey olarak dikilmiş veya birbirine yapıştırılmış birkaç 
parşömen, deri veya kağıttan oluşan bir tomarı tanımlamak için kullanılır.52 
Déroche, İslam yazmaları içinde bu formun çoğunlukla elyazma Kur’an 
nüshaları için kullanılmış olduğu söylemektedir.53 

 
44 François Déroche ve Almut von Gladiss, Buchkunst zur Ehre Allâhs, Der Prachtkoran im Museum fòr 
Islamische Kunst. 
45 Janine Sourdel-Thomine ve Dominique Sourdel, “Nouveaux documents sur l’historie religieuse et 
sociale de Damas au Moyen Âge.” 
46 Solange Ory, “Un nouveau type de muṣḥaf: inventaire des corans en rouleaux de provenance 
damascaine, conservés à Istanbul.” Bu makalenin ilgili yerlerinin tercümesinde katkıları için Ayşenur 
Elif Ünal’a teşekkür ediyorum. 
47 François Déroche, “Collections de manuscrits anciens du Coran à Istanbul: Rapport préliminaire.” 
Ayrıca bkz. François Déroche Qurans of the Umayyads: A First Overview, 57, 58, 59, 66, 67, 70, 76, 97, 
98, 99, 100, 101, 102, 103, 104, 105, 132. 
48 Tayyar Altıkulaç, HzǤ Osmanǯa Nisbet Edilen Mushaf-ı Şerif: Tòrk ve İslam Eserleri Nòshası. 
49 Adam Gacek, Arabic Manuscripts: A Vademecum for Readers, 224; İsmail E. Erünsal, Orta Çağ İslâm 
Dònyasında Kitap ve Kòtòphâne, 128-129. 
50 Gacek, Arabic Manuscripts, 225. 
51 Gacek, Arabic Manuscripts, 225. 
52 Judith Olszowy-Schlanger, “Cheap Books in Medieval Egypt: Rotuli from the Cairo Geniza,” 87. 
53 François Déroche, Islamic Codicology: An Introduction to the Study of Manuscripts in Arabic Script, 
12. 
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Araştırmam sürecinde özel olarak TİEM’deki rulo Kur’an elyazmalarını 
konu edinen yayımlanmış sadece bir çalışma tespit edebildim.54 Solange Ory 
tarafından kaleme alınan bu çalışma bu elyazmalarını “yeni bir mushaf türü” 
olarak tanımlamaktadır.55 Ory, Régis Blachère’in (1900-1973) 
öğrencilerindendir ve Arap dili çalışmalarını Sorbonne’da yürütmüştür. Alba 
Fedeli, Ory’nin bu araştırma makalesine dayanarak TİEM’deki elyazma 
Kur’an ruloları için şunları kaydetmiştir: 

… Ory, elyazmalarının Yahudi halkını dönüştürmeye teşvik, Allah’ın 
birliğinin ve her şeye kadir olduğunun ilanı, yeni mesajın doğruluğu ve 
bu mesajın [Hz.] İbrahim ve peygamberlerle olan bağlantısı, kıyamet 
gününün duyurulması, kafirlerin cezalandırılması ve salih müminlerin 
mükâfatı gibi apolojetik bir muhtevaya sahip olduğunu belirtmektedir. 
Böylece elyazma Kur’an rulolarının bu apolojetik tabiatı 7-12. yüzyıllar 
arasında Şam Emevi Camii çevresindeki Müslüman alimlerin ilgisini 
yansıtmaktadır.56 

Şam Evrakı koleksiyonunda büyük oranda parşömen ve kağıt üzerine 
yazılı Kur’an sayfaları bulunmaktadır. Parşömen üzerine Kófī hatla yazılmış 
olanlar arasında en erken tarihli olan 8. yüzyıla aittir. ֺicāzī hatla yazılmış 
Kur’an elyazmaları da “en erken tarihli” yazmalar olarak bilinir. Üzerindeki 
vakıf kaydı bulunanlar arasında ise en erken elyazmaları 9-10. yüzyıla 
aittir.57 TİEM koleksiyonu içerisinde Hz. Osman’a (no.457)58 ve Hz. Ali’ye 
(no.458)59 nisbet edilen mushaflar da bulunmaktadır.  

Şam Evrakı yakın dönemde dijital ortama aktarılmıştır. TİEM’de dijital 
olarak Şam Evrakı toplam 13910 klasörden oluşan iki bölümde yer 
almaktadır. Şam Evrakı 1’de 9804 klasör; Şam Evrakı 2’de 4106 klasör 

 
54 Arianna D’Ottone Rambach, TİEM’de bulunan bazı parşömen rulo Kur’an elyazmalarının 
değerlendirilmesini içeren “Early Qur’anic Scrolls and Their Links with the Christian Manuscript 
Tradition” başlıklı bir tebliğ sunmuştur (“La Syrie omeyyade, un contexte pour le Coran?,” 2-4 
Haziran 2021, Strasburg). Tebliğ özetinde şu iki soruyu sormuştur: “(1) Rulo formunda yazılan 
mushafların yazımının diğer dinlerin metinlerinin yazımıyla bir bağının olması mümkün müdür? (2) 
Bu rulo metinler arasında makul bir kronolojik-coğrafi bir bağ kurmak mümkün müdür?” Bu tebliğ, 
bir taraftan 9. yüzyılın sonunda Şam’da yazılan ve Vatikan koleksiyonunda bulunan Yunanca-Arapça 
(bilingual ve digraphic) rulo metinlerinin diğer taraftan da Ḳubbetu’l-Ḫazne’de bulunan Yunanca rulo 
fragmanlarının bir detaylı incelemesini konu edinmiştir.  
https://www.academia.edu/49167098/EARLY_QURANIC_SCROLLS_AND_THEIR_LINKS_WITH_TH
E_CHRISTIAN_MANUSCRIPT_TRADITION (29.04.2022). 
55 Ory, “Un nouveau type de muṣḥaf,” 87-149. 
56 Alba Fedeli, “The Qur’ānic Text from Manuscript to Digital Form: Metalinguistic Markup of Scribes 
and Editors,” 220. 
57 Ali Serkander Demirkol ve Sevgi Kutluay, “Türk ve İslam Eserleri Müzesi Kur’an-ı Kerim 
Koleksiyonu Hakkında,” 140. 
58 Tayyar Altıkulaç, HzǤ Osmanǯa Nisbet Edilen Mushaf-ı Şerif: Tòrk ve İslam Eserleri Nòshası. 
59 Fatih Cankurt, HzǤ Ali Mushafı. 
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bulunmaktadır. Bununla birlikte TİEM envanterine kayıtlı Kur’an 
elyazmalarının tam bir kataloğu bulunmamaktadır. Ory’nin araştırmasına 
göre TİEM’in Şam Evrakı koleksiyonunda 44 adet rulo (10 adet papirüs, 34 
adet parşömen) Kur’an elyazması mevcuttur.60 Makalesinde yer alan tasnif 
numaraları mevcut numaralandırma sisteminden farklıdır. Örneğin Ory’nin 
1965/1966 tarihli çalışmasında ŞE 4141 Rulo “Istanbul no 12” şeklinde yer 
almaktadır. Şu eserler TİEM’deki Kur’an-ı Kerim koleksiyonundan bazı 
örnekleri ve envanter bilgilerini sunmaktadır: ͷͺͶͶǤ Yılında Kurǯan-ı Kerim: 
Tòrk ve İslam Eserleri Mòzesi Kurǯan-ı Kerim Koleksiyonu,61 Kurǯan Sanatıǣ 
Tòrk ve İslam Eserleri Mòzesi Hazineleri,62 Islamic Art: The Museum of Turkish 
and Islamic Sciences63 ve Mòrekkebin İziǣ Yazma Eserler Seçkisi.64 

Kadim Kur’an elyazmalarının incelemesinde standart bir analiz yöntemi 
bulunmamaktadır. Bir Kur’an elyazmasının analizi ana başlıklarıyla 
(kodikoloji, paleografi, imla/resm, kıraat, günümüz Mushaflarıyla ve diğer 
kadim Kur’an elyazmalarıyla karşılaştırma, ayet sonu işaretleri, noktalama, 
harekeleme) ortaktır; ancak elyazmanın neşrinde bunlara işaret edilmesine 
dair farklı sistemler uygulamaktadır. Yukarıda sunduğum kısa literatür ilk 
araştırmaların imla/resm, kıraat ve muhteva çerçevesinde bir metod 
geliştirdiğini göstermektedir. Yakın dönemde yapılan araştırmalar da bu 
sistemlerin geliştirilmiş versiyonları kullanılmıştır. Örneğin Ṣanᦧāᦦ 1 
palimpsest özellikli Kur’an elyazmasının üzerine yapılan bir araştırmada 
böyle bir yöntem uygulanmıştır. Bir elyazmasında karşılaşılabilecek 
durumlara veya bir elyazmasının nasıl farklı özellikleri taşıdığına örnek 
olması ve 1780 yılında Adler ile başlayan analizlerin gelişimini ve bir Kur’an 
elyazması incelemesinin hangi unsurları içerdiği görmek bakımından bu 
araştırmadaki sisteme burada yer vermek faydalı olacaktır:65 

( X ) Metin yalnızca kısmen görünür (visible) durumdadır, ama X’i 
okumak için iyi bir neden verecek kadar görünürdür. 
[ X ] Bazı görünür mürekkep izleri X’in okunuşuyla uyumludur. 
Ancak başka okuyuşla da uyumlu olabilir. Dolayısıla okuma tahminidir. 

 
60 Şam Evrakı koleksiyonundaki rulo Kur’an elyazmalarının toplam sayısına dair TİEM’de yaptığım 
ilk incelemede 18 adet elyazması tespit edebildim. Bunlardan sadece yedi tanesinde tasnif 
numarasıyla birlikte “Rulo” kelimesi kaydedilmiştir. Bu sebeple bu makalenin araştırma ve yazım 
sürecinde kesin toplam sayıya ulaşamadım. 
61 İstanbul: Antik A.Ş. Kültür Yayınları, 2010. 
62 İstanbul: T.C. Kültür ve Turizm Bakanlığı Yayınları, 2016. 
63 İstanbul: Kültür Sanat Basımevi, 2019. 
64 İstanbul: Cumhurbaşkanlığı Yayınları, 2020. 
65 Bu sistemin uygulandığı çalışma için bkz. Behnam Sadeghi ve Mohsen Goudarzi, “Ṣanᦧāᦦ 1 and the 
Origins of the Qur’ān.” 
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/   / Folyo fiziksel olarak mevcuttur, ama metnin izi hemen hemen 
yoktur. Alfabenin hiçbir harfi farkedilebilir değildir. Eğik çizgiler 
arasındaki boşluk, eksik metnin ölçüsüyle yaklaşık olarak orantılıdır. 
{   } Folyo fiziksel olarak kayıptır. Bu parantez işareti arasındaki 
boşluk, eksik metnin ölçüsüyle yaklaşık olarak orantılıdır.  
ٌٰ  Ayet sonu işareti. Bu sembolün olmaması alttaki metinde ayet 

sonu işaretinin olmadığı anlamına gelmez. Bu sadece bunun görünür 
olmadığı anlamına gelir. 
~~~ Süsleme 

Makalede harflerin okunuşu, noktalama işaretleri ve ayet sonu 
işaretlerine dair muhtemel durumlar dipnotlarda ifade edilmiştir. Fransa 
Milli Kütüphanesinde (BnF) Arabe 334a şeklinde kayıtlı Kófī ve harekeli 
Kur’an elyazmasının metin özelliklerini tetkik eden bir diğer araştırmada 
uygulanan yöntemde benzer işaretleri kullanmıştır. Örneğin okunamayan 
yerler için […]; okunması zor olan yerler için {…} işaretleri kullanılmıştır. 
Kıraat, noktalama, hareke ve Kahire Mushafıyla farklılıklara ilişkin 
açıklamalara ise dipnotlarda yer verilmiştir.66 

ŞE 4141 Rulo elyazmasının tahlilinde Corpus Coranicum Projesinin 
Kur’an elyazmalarının analizi için geliştirdiği yöntem kullanılmıştır. Bu 
yöntemin tercih edilmesinin sebebi, metin üzerinde anlaşılır ve takip 
edilebilir bir sistem içermesidir. Kelime ve harflere müdahale etmeden 
renklendirme sistemiyle özelliklere işaret edilebilmektedir. Bu yöntem iki 
aşamalı uygulanmaktadır. Birinci aşamada elyazma nüshasının 
transliterasyonu yapılmaktadır. Bu, elyazmasındaki resmin noktasız nesīٰ 
yazısıyla translitere edilmesidir. İkinci aşamada translitere edilen metin 
tanımlanmış sekiz farklı renk ile analiz edilmektedir. Renklendirme 
yönteminin de üç düzeyi ve içeriği şöyledir: 

A) Okunabilirlik 
1. Elyazması metin kolay okunuyorsa mor renkle yazılır.67 
2. Elyazmasında hangi formda olursa olsun ayet ayırımları için ٌ 
işareti kullanılır. 
3. Okunması zor belirsiz harfler ve ayet ayraçları mavi harfle yazılır 
ve açık pembe bir arka plan rengi ile vurgulanır. 
4. Elyazması üzerinde okunamayan veya hasar gördüğü için 
bulunmayan harf(ler) gri renkle yazılır. 
5. Bir harfin okunmasının zor olup olmadığı veya okunamadığı bu 
çalışmayı yapan kişinin kararı olmaktadır. 

 
66 Marijn van Putten, “Arabe 334a. A Vocalized Kufic Quran in a Non-canonical Hijazi Reading,” 344. 
67 Bu makalede siyah renk kullanılmıştır. 
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B) Farklılık 
1. Elyazmaları üzerinde iki şekilde farklılık söz konusudur: Aynı veya 
farklı mürekkepten/kalemden kaynaklı; ilk metin katmanın 
silinmesi. 
2. Eğer metinde herhangi bir farklılık yoksa mor renkle yazılır. Arka 
planı koyu mavi olanlarda farklılık olduğuna işaret etmektedir.  
3. Birinci veya ikinci hattat tarafından silinmiş harfler kırmızı yazılır 
ve açık kırmızı arka plan rengi ile vurgulanır. 

C) Kahire 1924 ile Karşılaştırma 
1. Elyazma metinde eklenmiş bir harf veya ayet ayracı yeşil arka plan 
rengi ile gösterilir. 
2. Çoğu erken dönem elyazmalarının boş bir alan bırakmamak 
düşüncesiyle satırı tamamlamak için satır sonunda çizgi içerdiği 
görülür. Bu uygulamalar da yeşil arka plan rengi ile gösterilir. 
3. Elyazma metinde bulunmayan harfler sarı arka plan rengi ile 
gösterilir. 
4. Elyazma metinde bulunmayan ayet ayracı ٌ sarı arka planı ile 
gösterilir. 
5. Aşağıdaki durumlarda: Kahire 1924 nüshasından farklı harfler 
mavi yazılır ve açık mavi arka plan rengi ile vurgulanır. 
Farklı bir harf olması: zekât kelimesinde vav yerine elif olması 
Aynı kelimede farklı noktalama işaretlerinin olması: ٰت harfinin ϳٰ 
şeklinde yazılması gibi 
Farklı noktalamaların olması: çin harfinin iki nokta ile gösterilmesi 
Kelimeler arasında bağlantı olması: لاϤ  kelimesinin اϣ ϝϛ şeklinde 
yazılması68 

Bu sisteme göre; metnin okunabilirliği üç şekildedir. Birincisi, yazı kolay ve 
net bir şekilde okunabilmektedir. İkincisi, yazının okunması zordur ve farklı 
şekillerde okunması muhtemeldir. Üçüncüsü, yazı okunamayacak derecede 
bozuk ve eksiktir. Bir Kur’an el yazmasının üzerindeki farklılıklar üç şekildedir. 
Birincisi, kelimede veya harfte herhangi bir farklılık söz konusu değildir. İkincisi, 
kelimede veya harfte bir farklılık vardır. Üçüncüsü, kelime veya harf metinde 
silinmiş bir biçimde görülmektedir. Kahire 1924 ile karşılaştırma üç sonuç 
içermektedir. Birincisi, elyazma ile matbu Kahire 1924 Mushafı aynıdır. İkincisi, 
elyazmasında olan, matbu Kahire 1924 Mushafında olmayan özellikler vardır. 
Üçüncüsü, matbu Kahire 1924 Mushafında olan elyazmada olmayan özellikler 

 
68 Michael Marx, “Introduction to Transliteration System of Corpus Coranicum,” (yayımlanmamış 
çalışma), 5-13. Örnek olarak bkz. Michael Marx, “Qatar National Library: HC.MS.03168,” 
https://corpuscoranicum.de/en/verse-navigator/sura/2/verse/221/manuscripts/1364/page/1r 
(29.04.2022). 
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vardır.69 
Bu makalede Corpus Coranicum projesinden farklı olarak günümüzde İslam 

dünyasındaki çalışmalarda yaygın olması sebebiyle Fehd Mushafı (Medine) ile 
karşılaştırma yapılmıştır.70 ŞE 4141 Rulo elyazmasının tahlilindeki renk 
sisteminin açıklamaları şöyledir: 

1. Okunması zor harf(ler) mavi harfle yazılmış ve açık pembe bir arka plan 
rengi ile vurgulanmıştır. 

2. Okunamayan harf(ler) gri renkle vurgulanmıştır. 
3. Farklı bir yerde bulunan ayet ayracı, arka planı koyu mavi ile 

gösterilmiştir. 
4. Elyazma metinde eklenmiş bir harf yeşil arka plan rengi ile gösterilmiştir. 

  
GÚ��el ͳǣ ŞE 4141 Rulo, 1a. © TİEM GÚ��el ʹǣ ŞE 4141 Rulo, 1b. © TİEM 

 
69 Krş. Enes Furkan Onur, “Corpus Coranicum Projesi Dokümantasyon Bölümlerinin Analizi,” (yüksek 
lisans tezi), 36-43. 
70 Fehd Mushafı, Kahire Mushafının ikinci baskısıyla (1952) aynı imlaya sahiptir. Marx, 
“Introduction,” 14. 
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Notlar ŞE 4141 Rulo 1a/1: Metin Satır 
لم۸َََِ  1 ˧ٯўٯَعࠄَ ѝںارٮَالع ٱلۡعََٰ

 Գ̴ََ 2اںҟََاٯولَعࠄَاللَ 
 َ˧  3 ڪمَٮٮўѝ̴َمںўَٮا߬ٯَٯدَ

َٰٓءِ̻لََ  4 لٮاَرٮڪمَٯارسلَمعىَٮٮىَاݼَ إِݼََٰۡ
ў̴َٯالَاںَڪٮٮَ˧   5 ٮԸَٮ

دِق۸ََِ َٰҧںَاٯاٮَٮ̶اَاںَڪٮٮَمںَالص ٱلصѝ6 دٯ 
 َࠗ  7 ٯالٯىَعصاَ̳ٯاداَ
 8 وٮرعَٮدَََ̳ٮعٮاںَمѝўں 

رِ̽نََ ِ̇ َٰҧ9 ̃رٮںَاٯاداََࠗٮٮصاَللٮ لِلن 
 10 ٯالَاҠَمںَٯومَٯرعوںَ 

رَ  ِ˩  11 ˧رَعلٮمَااں̵َداَلس لسَََٰ
ڪمَمںَ   12 ٮرٮدَاںَٮ˩ر˧
 13 ارصڪمَٯࠇداԸَمروں 
̴َوا˨اَ̳   14 ٯالواَار˨
 15 وارسلَٯىَاداٮںَ 

ނِِ̽نََ رَ  | ˧ََٰ ِ  16 ˧رَاԸٮوڪَٮڪلَسََݼٮںا˨ ݷََٰ
اَالس˩رََ̳علٮم   17 و˨
 18 ٯرعوںَٯالواَاںَلٮاҟَ˧راَ 

ََ۸ِ̀ لِ  19 ٯالَٮعمَلٮѝںااںَڪٮاَٮ˩ںَالع ٱلََٰۡ̏
 20 واٮڪمَںَاٯرٮѝں 

ىَ ََٰمُوވََٰ ̻ Ըَ21 موވَاماَاںَٮلٯىَٯالوا 
 22 واماَاںَٮڪوںَٮ˩ںَ 
 23 ٯالَالٯواَٯلࠇََالٯѝںَ 
 24 الٯواَݷرواَاعѝںَ 
ٮوࠕَالٮاسَ   25 واسѝر̵
ўٮاَََٮس˩رَع̄ٮمَو˨او   26 واو˧
 27 اࠃَموވَاںَالٯَعصاڪَ 
 28 وںڪٯاداََࠗٮلٯڡَماԸَٯ 
 29 ٯوٯعَا߬ٯَوٮ̄لَما 
 30 ٯعلٮوا̵َٮالڪََڪاٮواَٮعملوںَ 

رِ̽نََ ِ̏  31 عرٮںاواٮٯلٮواَص صََٰ
دِ̽نََ ِ  32 ˨دٮںاوالٯىَالس˩رَ̳س ݶََٰ
لم۸َََِ  33 ѝںَاالعٯالواَامўاَٮرٮَ ٱلۡعََٰ
رُونََ ̵ََٰ  34 روںارٮَموވَو̵ وَ

 35 ٯالَٯرعوںَامўٮمَٮ̴َٯўلَ 
 36 اںَادںَلڪمَاں̵َداَ 
 ̴َ َڪرَمڪرٮموَ̳ٯىَادٮٮ 37 
واَمў̶اَا̵ل̶الٮ  َ˩ر˧ 38 
ҟَٯ̄عںََٯسوڡَٮعلموں  39 
لڪمَ  َاٮدٮڪمَوار˨ 40 

َ   ̘ لََٰ َٮمҟَصلٮٮڪمََڡ˨Ҡَمںَ ˭ِ 41 
َرٮٮاٯالواَاԸَاࠃَ اݔعѝں  42 
َوماَٮٮٯمَمўاَԳََمўٯلٮوں  43 

ـََٔاََٰ̻تَِ ِ̍ ԸԸَاўَٮَرٮٮاَااںَام 44 
َصѝراَرٮٮاَاٯرعَعلٮٮاََ˨اٮٮا  45 
َوٯالَاҠَ وٮوٯўاَمسلمѝںَ  46 
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Notlar ŞE 4141 Rulo 1a/2: Metin Satır 
 47 ٯرعوںَاٮدرمںَٯومَ 
 48 موވَوٯوم̴َلٮٯسدواَ 
 49 ڪَٮدرٯىԳَرصَوَ 
 50 لَاٮٮاࠕٯўال̶ٮڪَٯالَس ٮوَ 
 Ըَ51 وٮس ٮ˩ىَٮساࠕَوا 

 52 ٯالَموވ̵ََروںاٯوٯ̶مَٯ ق̶ََِٰرُونََ
 53 ̴َلٯوم̴َاس ٮعٮٮواԸَللَ 
 54 واصѝرواَاںԳَرص 
 55 ̴َٮورٮ̶اَمںَٮساَمںَعٮادَ̳لل 

قِˍَةَُ  56 ٯالواَٯѝںٮمَٯў̴َللَاوالع وَٱلۡعََٰ
 57 اودٮٮاَمںَٯўلَاںԸَٮўѝاَومںَ 
 58 ٮعدَماَ˧ўٮٮاَٯالَعތَرٮڪم 
 59 اںَٮ̶لڪَعدوڪمَ 
 60 وٮس ٮ˪لٯڪمَٯىԳَرصَ 
 61 ولٯدَََٯўٮ̄رَڪٮڡَٮعملوں 
 62 ا˨دԸَالَٯرعوںԸَلس ٮѝںَ 
 63 وٮٯصَمںَالٮمراٮَلعل̶مَ 
 64 ˨اٮ̶مٯاداََٮدڪروں 
 65 ا߬س ٮ̴َٯالواَلٮا̵َدَ̳واںَ 
 66 ٮصٮ̶مَسўѝ̴َٮѝ̄رواَٮموވَ 
 ѝ̃ 67رࠕَومںَمعԳ̴ََاٮࠇَ 
 68 ̴َولڪںَاڪѝرࠕَعٮدَاللَ 
 69 وٯالواَࠐࠇҟَََٮعلموںَ 
Ը̴َٮٮاَٮ̴َمںَا   70 لѝس˩رԸَٮ̶اَٯࠇَٮ
 71 ٯارسلٮاَعلٮ̶مَٮ˩ںَلڪَٮمومѝўں 
 72 ٯاںَوا߬رادَال̄وَ 
 73 والٯملَوالصٯادعَ 

َ لََٰت  َ | ءَاََٰ̻ت   ҧَ̚ص Ҩم Ըوا߱مَاҠ74 ٮَٮَمٯص 
 75 ٯاس ٮڪѝرواَوڪاٮوا 
 76 وٯعَاوََںمўرَٯوماَࠌ 
رَٯالواَ   77 علٮ̶مَالر˧

ََٰمُوވََ ̻ Ըَ78 موވَادعَلٮاَرٮڪ 
 79 ٮࠇَع̶دَعٮدڪَلѝںَڪسٯٮَ 
 80 لٮومѝںَلڪََرعٮاَالر˧ 

َٰٓءِ̻لََ  81 لٮاَٮٮىَاݼَولѝرسلںَمعڪَ إِݼََٰۡ
رَ   82 ٯلࠇَڪسٯўاَعٮ̶مَالر˧

ُ̏وَُ̳ ََٰلِ ˈ Ըَََلعوَ̳اداَاࠃَا˨لَࠕ 83 
َٯاٮٮٯمٮاَمў̶مَࠕَٮٮڪٮوں  84 

مَُۡ َࠕَٯىَالٮمԸَٮ̶مَاٯاعرٯўَ ̙أََ̍ۡرَقرََٰۡ 85 
ََٰتنِاََ ـََٔا̻ ِ̍ ԸԸََٮٮاَوڪاٮواَعٮ̶اَڪدٮوا 86 

ِ̚ل۸ََِ َواورٮٮاَالٯومَََٯلѝںاع ََٰ̍ 87 
َٮس ٮصعٯوںَا߱ٮںَڪاٮواَ  88 

ـَٰرِقََ َ˻ اَََ| مَ َؙ رِ َرٮ̶اارٯԳَرصَومعامس وَمَََٰ̏ 89 
ناَ ̟ۡ َرڪٮاَٯў̶اَوٮمٮالٮىԸَ ˊََٰرَ 90 

َڪلمٮَرٮڪَا߬س ٮىَعࠄَٮٮىَ  91 
َٰٓءِ̻لََ َٮࠇَصѝرواَودمرَԸَ لٮاَاݼَ إِݼََٰۡ 92 
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Notlar ŞE 4141 Rulo 1b/1: Metin Satır 
ۦ ̴ِ ِ َ˂ٰٓ  1 س ٮ˩روںََ̳˪دوںَٯىَاسࠇَٮل أَކََٰۡ

 2 وࠏںَََڪاٮواَٮعملوںََام 
 3 ˨لٯўاَام̴َٮ̶دوںԸَ߬ٯَ 
 4 وا߱ٮںََوٮ̴َٮعدلوں 

ََٰتنِاََ ـََٔا̻ ِ̍ ԸԸَس ٮدرݩمَڪدٮواѝ5 ٮٮاَس 
 6 وامࠄَََمںَ˧ўٮҟََٮعلموںَ 
 7 ࠂمَاںَڪٮدىَمѝўںََ 
 8 اوߺَٮٮٯڪرواَما 
 9 ̴َاں̵َوўَٮصا˧ў̶مَمںَ˧ 
َߺԳََٮدٮرَمѝўں   10 او
 11 ٮٮ̄رواَٯىَملڪوٮَ 

تَِ وََٰ مََٰ ҧرصَاوَالسࠇ ٱلسԳ12 ٮَو 
 13 ̴َمںَވَواںَوماَ˨لٯَاللَ 
 14 عތَاںَٮڪوںَٯدَ 
 15 اٯѝرٮَا˨ل̶مَٯўاى 
 16 ˨دٮٮَٮعدَ̳ٮومўوں 
 17 ̴َٯҠ̵َادىَࠀَمںَٮصللَاللَ 

مَۡ رِِ ََٰ̾ ۡ̏  18 ٮ̶ما̃عٮوٮدرࠕَٯىَ ُ̃
̴َعںَالساَٮسلوٮڪَٮعم̶وں   19 ع

̶اََ  20 ̵اَٯلَاٮࠇااԸںَمرس مُرۡسَٮَٰ
لٮ̶اَ   21 علم̶اَعٮدَرٮىҟََٮ˪
 22 لوٯў̶اԳ̵ََوَٮٯلٮَٯى 

تَِ وََٰ مََٰ ҧرصَاوَالسࠇ ٱلسԳ23 ٮَو 
 ̴َ  Ըَҟ 24ٮٮڪمԳََٮعٮ
 25 اَڪاٮڪَ˧ٯىَعٮ̶ََٮسلوٮڪ 
 26 ̴ٯلَاٮࠇَعلم̶اَعٮدَاللَ 
 27 اڪѝرَالٮاسҟََولڪںَ 
 28 ٯلҟََاملڪَلٮٯތََٮعلموںَ 
 29 اَٮٯعاَوҟَޜاԳََم 
 30 معل̴ََولوَڪٮٮَاساَاللَ 
 31 العٮٮҟَس ٮڪѝرٮَمںَ 
 32 اѝ߬رَوماَمس ٮىَالسوَاںَ 
 33 اԳَԸَٮدٮرَوٮسѝرَ 
 34 ى̵َوَاَ߱لٯومَٮومўوں 

دَة َ  ِ˨  35 ˨دَ̳اوََ˨لٯڪمَمںَٮٯسَ وََٰ
 36 ںَڪَروݩاَلѝسو˧علَمў̶اَ 

̶اََ ٮَٰ ҧ˻ ̵َاَݔلٮَݔҠَاالٮ̶اَٯلࠇَٮعس تََ̏ 37 
َ˧ٯўٯاَٯمرٮَٮ̴َٯلࠇ  38 
̴ََاٮٯلٮَدعواَاللَ  39 

اَ ًۭ ˪ لِ َ߬اَلٮڪوٮںَارٮ̶ࠇَلѝںَاٮٮўѝاَص صََٰ 40 
ِ̢رِ̽نََ َٰҧ˻ ̶ُمَاَ | ٱل ̵َࠇَٯلࠇَاَԸڪرٮںامںَالس ءَاتٮََٰ 41 

اَ ًۭ ˪ لِ َࠇ߬اَ˧عҠَࠀَݼڪاَٯўاص صََٰ 42 
̶ُمَا ̴ََعࠇ̵ࠇَٯўعاࠃَاللَاԸ ءَاتٮََٰ 43 

َمااٮހڪوںَََٮހڪوں  44 
لٯوں  لٯَسўѝاَوࠕَٮ˪ ҟََٮ˪ 45 
َوҟَٮس ٮ̄ٮعوںَࠂمَٮޠاَ  46 
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Notlar ŞE 4141 Rulo 1b/2: Metin Satır 
 47 وҟَاٮٯس̶مَٮٮޠوں 
 ѱ 48الَواںَٮدعوࠕَ 
 49 ال̶دىҟََٮўѝعوڪمَسواَ 
 50 علٮڪمَادعوٮموࠕَ 

 51 اںََمўوںاامَاٮٮمَص صَـَٰمِتُونََ
 52 ا߱ٮںَٮدعوںَمںَدوںَ 
 53 ̴َعٮادَامўالڪماللَ 
 54 مَڪٯادعوࠕَٯلѝس ٮ˩ٮٮواَل 

دِق۸ََِ  55 اࠂمََدٯѝںَااںَڪٮٮمَص صََٰ
لَٮمسوںَٮ̶اَامَࠂمَ   56 ار˨
 57 ٮٮ̄سوںَٮ̶اَامَࠂماٮدَ 
 58 اعѝںَٮٮޠوںَٮ̶اَامَࠂمَ 
 59 اداںَٮسمعوںَٮ̶اَٯلَ 
 60 ادعواَݼڪاڪمَ 
 61 ٮمَڪٮدوںَٯҠَٮٮ̄روں 
 62 ̴َا߱ىَٮرلَاںَولٮىَاللَ 

ََ̌ ِ̢تََٰ وَٮٮوࠃَاالڪٮ ٱلۡ  63 ٮَو̵
ََ۸ ِ˪ لِ َٰҧںاالص ٱلصѝ߬64 وا߱ٮںَٮدعوںََ 

 65 مںَدوٮҟ̴ََٮس ٮ̄ٮعوںَ 
 66 وҟَاٮٯس̶مَٮޠڪمَ 
 67 واںَٮدعوࠕَٮٮޠوں 
 68 اࠃَال̶دىҟََٮسمعواَ 
 69 ̶مَٮٮ̄روںَالٮڪَٮََاٮرَوَ 
 70 ˨دَََوࠕҟََٮٮޠوں 
 71 العٯوَوامرԸَلعرڡَ 

̶ِل۸ََِ ََٰx  72 ̵لѝںاواعرصَعںَا߬ ٱلۡ
نَِ ََٰ̄ ۡ̾ ҧ˻  73 ںَاواماَٮѝرعٮڪَمںَالس ٮ̄ ٱل

 74 ̴َاٮ̴ٮرعَٯاس ٮعدԸَللَ 
 75 اںَا߱ٮںََކٮعَعلٮم 

َ ًۭ ̘ ِ˂ َٰٓ  76 ٮڡااٮٯواَاداَمس̶مَ̃ ََٰ̃
نَِ ََٰ̄ ۡ̾ ҧ˻  77 ںَٮدڪرواَامںَالس ٮ̄ ٱل

 78 ٯاداَࠕَمўޠوں 
؟ُمَُۡ وََٰ ۡˬ  79 ٮ̶مَٮمدوٮ̶مَاوا˧وَ وَإِ

 80 واداَََٯىَالعىَٮمҟََٮٯޠوں 
 81 ̴َٯالواَلوҟٮߺԸَٮ̶مԸَٮَ ِ̍ـҫا̻ةَ َ 
 82 ا˧ўٮўѝ̶اَٯلَاٮࠇَاٮٮعَما 
َاࠃَمںَرٮى̵َداَٮوݫَ  83 
َٮصاٮرَمںَرٮڪمَو̵دىَ  84 
َورݔ̴َلٯومَٮومўوں  85 
َواداَٯرىَالٯراںَ  86 
َٯاس ٮمعواَࠀَواٮصٮواَ  87 
َوادڪرَََلعلڪمَٮرݔوںَ  88 
َرٮڪَٯىَٮٯسڪَٮޠعاَ  89 
 َ߬ ̶َرَو˧ўٯ̴َودوںَا 90 
َمںَالٯولԸَلعدوَوԳصالَ  91 

ِ̚ل۸ََِ َاںَََٯلѝںاوҟَٮڪںَمںَالع ٱلََٰۡ̏ 92 
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Deºe�lendi�me �e S�n� 
Tespit edebildiğim kadarıyla ŞE 4141 Rulo, Kur’an metninin yazım 

tarihine ilişkin kodikoloji, imla, ayet sonu işaretleri ve süsleme konularında 
şu bilgileri sunmaktadır: 

1. ŞE 4141 Rulo, dikey açılan bir rulodur. Rulo 82 cm uzunluğunda, 14 cm 
genişliğinde tek parçadır. Parşömen üzerinde metnin yazılı olduğu bölümün 
ölçüsü 9.5 cm’dir. Kenar boşlukları ise sağda 2.5 cm ve solda 2 cm kadardır. 
Ayrıca her bir satırda ortalama karakter/harf sayısı 16’dır.71 Parşömen 
rulonun her iki yüzünde de Kur’an metni yazılıdır. Elyazmanın her bir 
yüzünde 92 satır bulunmaktadır. Elyazmasının 1a yüzü 7/el-Aᦧrāf 104-137. 
ayetleri; 1b yüzü 7/el-Aᦧrāf:180-206. ayetleri içermekte olup 206. ayetin 
sadece ilk kelimesi (  ٰϥِإ) bulunmaktadır. El-Aᦧrāf suresi 206 ayettir. Surede 
3341 kelime bulunmaktadır. Elyazmanın 1a yüzünde 369, 1b yüzünde 357 
olmak üzere bu elyazmasında toplam 726 kelime bulunmaktadır. Ortalama 
değer (bir rulo yüzünde 363 kelime) üzerinden hesaplandığında elyazması 
surenin %22’sini ihtiva etmektedir. Bu elyazmasının ölçüleri ve metin yazım 
disiplini dikkate alındığında dokuz rulo yüzü üzerinde el-Aᦧrāf suresinin 
tamamlanmış olabileceği söylenebilir. 

2. Elyazmasının her iki yüzü birbirinin devamı değildir. Parşömenin 
başında ve sonunda görülebilir dikişler olması devam eden bir metnin ara 
parçası olduğunu göstermektedir. Eksik parçada el-Aᦧrāf suresinin başlangıç 
kısmının bulunduğu anlaşılmaktadır. Elyazmanın 1b yüzünde el-Aᦧrāf suresi 
neredeyse bitmektedir. Dolayısıyla altta gelen parçada yeni sure başıyla el-
Enfāl suresinin yazılı olması muhtemeldir. 

1a – baş 
 

1a – son 
 

1b – baş 
 

1b – son 
 

3. ŞE 4141 Rulo büyük oranda okunabilirlik düzeyi yüksek, iyi durumda 
bir elyazmadır. Metnin ana mürekkep rengi kahverengidir. Ancak 1a 
yüzündeki mürekkep neredeyse tamamen kaybolmuştur ve gri rengi 

 
71 Krş. Ory, “Un nouveau type de muṣḥaf,” 101. Ory, bu elyazmasının fiziksel özellikleri arasında 
harflerin ölçülerini de eklemiştir. Örneğin: “Elifin yüksekliği 0,8 cm; genişliği 0,1 cm’dir.” Bkz. Ory, 
“Un nouveau type de muṣḥaf,” 101. 
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andırmaktadır. 1b yüzü belirgin şekilde kahverengidir. Bu durum 
parşömenin deri kısmının, kürk kısmına nazaran daha düzgün ve pürüzsüz 
olmasıyla ilişkilidir. 

4. Elyazmanın satır başlarında ve sonlarında hiza disiplini vardır. Metin 
yazım hassasiyetine bir örnek olarak 1b yüzü 55-56-57-58. satırları dikkat 
çekmektedir (7/el-Aᦧrāf:195). Bu satırlar elif harfiyle başlamakta; e-lehum, 
em lehum, em lehum, em lehum kelimeleriyle bitmektedir. Ayrıca kelime 
sonlarındaki nón harfinin ve bihā kelimesinin hizalarının göz önünde 
bulundurulmuş olduğu görülmektedir. 

 
5. Elyazmadaki noktalama işaretlerinin metne daha sonradan eklenmiş 

olması muhtemeldir. Bu işaretler her zaman birinci katibe ait olmaz; çok 
daha sonraki bir döneme ait olabilir. Kófī Kur’an elyazmaları sık sık kırmızı 
nokta içermektedir. Ancak birinci katibe ait olup olmadığının tespit edilmesi 
oldukça zordur. Bu sebeple metin üzerinde bu işaretler gösterilmemiştir. 
Siyah mürekkebin 1b yüzünde noktalama işareti, taஞçīr işaretleri ve bir yerde 
de okunamayan bir kelimenin son iki harfinin yazılması (1b/1, 19) için 
kullanılmış olduğu görülmektedir. Mürekkebin rengi ve işaret tekniği 
bunların daha sonra eklendiğini göstermektedir. Elyazmada kahverengi 
noktalamalar da görülmektedir. Bunun birinci katibe ait olması ihtimali söz 
konusu olmakla birlikte bu konularda kesin sonuçlar yazabilmek için ileri 
teknik araştırmalara ihtiyaç vardır. 

6. Tespit edebildiğim kadarıyla elyazmada imlaya dair tek konu, med 
harfi elifin yazıda resmedilmiş olmasıdır. Bu uygulama metin üzerinde yeşil 
vurguyla belirtilen harflerde takip edilebilir. Hemzenin yazımına dair ise 
örnekler şu şekildedir: 

Kelime başı ََاٯول | أقَُول (1 ;7:105a/1, 2) ََُماعل | أَعْ  (7:188; 1b/1, 30) 

Kelime ortası ََْت˄ ِɣ ََ̞ ў˧ (7:106; 1a/1, 5)ٮ |  َ  (1b/1, 19 ;7:187) ٮسلوٮڪ| ̼سَْـҫلُون

Kelime sonu           ََُٰٓء ا َ́ ْ̾ َ ٮصاٮَ | ˈ  (7:108; 1a/1, 9)  َسوا | سَوَاء (1 ;7:193b/2, 49) 

7. Elyazmada  َ َا̻ةҫِ̍ـ  kelimesinin ̴َ  ;Ը şeklinde yazıldığı görülmektedir (7:203ٮٮ
1b/2, 81). Ulaşılabilen diğer Kur’an elyazmalarında da aynı yazım (̴ٮٮԸ) söz 
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konusudur.72 Ed-Dānī (ö.444/1053) bu kelimeyi bazı mushaflarda (ϪتϴϳاΑ), 
 ;ile gördüğünü kaydetmekte (ϳاء) şeklinde, bazılarında ise tek (ΑاϴϳتϨا) ve (Αاϴϳت)
tek (اءϳ) ile yazımın daha fazla olduğunu da belirtmektedir.73 

8. ŞE 4141 Rulo elyazmasında ayet sonlarında işaretler bulunmaktadır. 
Her bir ayet sonundaki ayırıcı, küçük bir gül formunda belirtilmiştir.74 
Elyazmada taٰmīs ve taஞçīr işaretleri de kullanılmıştır. Taٰmīsler 
diğerlerinden farklı bir formda belirtilmiştir.75 Taஞçīrler ise şu anda çok net 
olmasa da yaldızlı bir rozet ile belirtilmiştir.76 Elyazmanın 1a yüzünde taஞçīr 
işaretleri on ayette bir olmasına rağmen 111-121-131. ayetlerin sonunda yer 
almaktadır. 1b yüzünde ise olması gerektiği gibi 180-190-200. ayetlerin 
sonunda bulunmaktadır. Elyazmadaki taஞçīrlerin stilistik özelliklerinin tek 
bir kaleme ait olduğu dikkate alındığında bunun ayet sayımından kaynaklı 
bir durum olduğu anlaşılmaktadır. Taஞçīrlerin içinde sayıların ifade edildiği 
bir yazı olabilir. Ancak mevcut haliyle okunamamaktadır. İleri teknolojiler bu 
konularda daha sağlıklı sonuçlara ulaştıracaktır. Elyazmadaki ayet 
ayırımlarına dair bazı örnekler, bütün taٰmīs ve bütün taஞçīr işaretleri 
aşağıda sunulmuştur: 

Ayet Sonu 
 

 
      

Taٰmīsler 
 

 
      

 
72 Örneğin bkz. Tayyar Altıkulaç, Mushaf-ı Şerîfǣ Londra, 28-29; Michael Marx, Hadiya Gurtmann, 
Tobias J. Jocham ve Jens Sauer, “Berlin, Staatsbibliothek: Wetzstein II 1913 (Ahlwardt 305),” 
https://corpuscoranicum.de/en/verse-navigator/sura/7/verse/203/manuscripts/163/page/64v 
(29.04.2022); Michael Marx (Tobias J. Jocham ile işbirliğiyle), “Paris, Bibliothèque nationale de 
France: Arabe 328 (a),”  
https://corpuscoranicum.de/en/verse-navigator/sura/7/verse/203/manuscripts/13/page/39v 
(29.04.2022); Michael Marx (Tobias J. Jocham, Jens Sauer, Stefanie Franke, Sabrina Cimiotti, Salome 
Beridze ve Edin Mahmutovic ile işbirliğiyle), “Paris, Bibliothèque nationale de France: Arabe 330 (g),” 
https://corpuscoranicum.de/en/verse-navigator/sura/7/verse/203/manuscripts/31/page/59r 
(29.04.2022); Michael Marx (Tobias J. Jocham ve Jens Sauer ile işbirliğiyle), “Paris, Bibliothèque 
nationale de France: Arabe 331,”  
https://corpuscoranicum.de/en/verse-navigator/sura/7/verse/203/manuscripts/32/page/14r 
(29.04.2022); Michael Marx ve Jens Sauer, “Sanaa, Dār al-maḫᒷūᒷāt: DAM 01-25.1,” 
https://corpuscoranicum.de/en/verse-navigator/sura/7/verse/203/manuscripts/116/page/8v 
(29.04.2022). 
73 ed-Dānī, el-Muٵniஞ fī Maஞrifeti Mersómi Meڍā٭ifi Ehliǯl-Emڍār maஞa Kitābiǯn-Na50 ,ڒٵ. 
74 Krş. Ory, “Un nouveau type de muṣḥaf,” 101. 
75 Ory, bunu süs şeklinde hā harfi olarak kaydetmiştir. Bkz. Krş. Ory, “Un nouveau type de muṣḥaf,” 
101. 
76 Krş. Ory, “Un nouveau type de muṣḥaf,” 101. 
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Taஞçīrler 

      

 

9. Elyazmasında ayet sonu işaretlerine dair diğer bir konu 7/el-Aᦧrāf:137. 
ayet ile ilgilidir. Bu ayet (َٰϥϮηُِرόْϳََٰاϮُϧاϛَٰاϣَϭَُٰٔϪϣُϮَْϗϭَٰϥُϮْϋَِْٰفرϊُϨَμْϳَٰϥَاϛَٰاϣََٰاϧْر  ϣَدϭَ) ifadesi ile 
bitmektedir. Ancak elyazmasında İsrāīl kelimesinden sonra (1a/1, 92) bir 
ayet ayırıcı işareti vardır: 

 
Ayet sonu ayırımlarına ilişkin el-Aᦧrāf surenindeki ihtilaflı konulardan 

biri de “ إγِْرَٰ ٰ ԸϰϨِΑَ ٰ ԻϰَϠϋَٰԸ ԻَٰٰϞϳِء ” ifadesidir. Elyazmasında 137. ayetin bitişine ilişkin 
ֺicāzī geleneğin tercih edildiği görülmektedir.77 

10. Elyazmasındaki ayet sonu işaretlerine ilişkin tespit edebildiğim son 
bir husus 7/el-Aᦧrāf:200. ayetteki taஞçīr işaretiyle ilgilidir (1b/1, 75). Ayetin 
sonu semīஞun ஞalīm ifadesidir ve taஞçīr işaretinin bu ifadeden sonra olması 
gerekmektedir. Elyazmasında ise semīஞun ஞalīm ifadesinden sonra küçük bir 
daire görülmekte; taஞçīr işareti ise elyazmasındaki genel uygulamadan farklı 
olarak satır sonuna eklenmiştir: 

 
Elyazmadaki taஞçīrlerin stilistik özelliklerinin tek bir kaleme ait olduğu 

dikkate alındığında bunun katibin işareti sehven yerinde göstermemesinden 
kaynaklı bir durum olduğu anlaşılmaktadır. Katip ilgili yerde küçük bir daire 
şekliyle buna işaret ederek taஞçīr işaretini satır sonuna yerleştirmiştir. Bunun 
metin içinde taஞçīr işareti için yeterince yer olmamasından kaynaklandığı 
anlaşılmaktadır. Zira bu büyüklükte bir taஞçīr işaretinin metne yerleştirilmesi 
harfleri/kelimeleri büyük oranda kapatacak ve okumayı engelleyecektir. 

11. ŞE 4141 Rulo, bu formda elyazmalarındaki süslemeler için bir 
örneklik sunmakla birlikte metinde süsleme sadece ayet sonlarındaki 
işaretlerde görülmektedir. Her ayet sonunda metnin yazımında kullanılan 
kalemle yapılan ayet ayraçları süslemeyle tasvir edilmiştir. Ayet sonunda ve 
taٰmīslerdeki işaretler küçük formdadır. Taஞçīr için kullanılan işaretler ise 

 
77 ed-Dānī, el-Beyān fī ஞAddi Āyiǯl-ׁurān, 415; ᦧAbdulfettāḥ b. ᦧAbdulġanī el-Ḳāḍī, el-Ferāiduǯl-ֺisān fī 
ஞAddi Āyiǯl-ׁurān, 35-36. 
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büyük süslemeler şeklinde olup yazı kaleminin dışında bir uygulamayla 
yapılmış olduğu söylenebilir. 

12. Sonuç olarak, TİEM, dünyanın en zengin Kur’an elyazmalarına ev 
sahipliği yapmaktadır. Şam Evrakı koleksiyonu da Kur’an tarihi için 
müstesna bir kaynak olma özelliğine sahiptir. Ancak koleksiyonun detaylı bir 
kataloğu olmadığı için bütünüyle değerlendirebilmek çok zordur. Öncelikle 
koleksiyon içerisinde birbirinden ayrılmış folyoların bir araya getirilmeleri 
gerekmektedir.78 Böyle bir çalışma elbette uzun zaman alacaktır; ancak 
sonuçları İslam’ın ilk asırlarının Kur’an kültürünü ortaya çıkarması bakından 
önemli ve değerlidir. 
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2007. 

Altıkulaç, Tayyar. Mushaf-ı Şerîfǣ Londraǡ British Library Nòshası. İstanbul: IRCICA, 
2017. 

Bandt, Cordula ve Arnd Rattmann. “Bruno Violet and the Exploration of the Qubbat 
al-Khazna Around 1900.” The Damascus Fragments: Towards a History of the 
Qubbat al-Khazna Corpus of Manuscripts and Documents, ed. Arianna D’Ottone 

 
78 Elif Behnan Bozdoğan, ֺ icāzī elyazmaları bağlamında bununla ilgili bir yöntem teklifi sunmaktadır. 
Buna göre “elyazmalarının sayfa ölçüleri, kalem ağzı kalınlığı, sayfa kullanımı, benzer harfleri 
birbirinden ayırıcı noktalar, harekeler ve ayet sonu işaretleri, tahmis işaretleri ve sure başları” 
özelliklerini takip ederek elyazmalarının eşleştirme imkânı söz konusudur. Bkz. Bozdoğan, “Şam 
Evrakı Koleksiyonuna Giriş,” 283-285. 



AÜİFD 63:1 ŞE 4141 Rulo: Türk ve İslam Eserleri Müzesinde Kófī Bir Kur’an Elyazması                       29 

Rambach, Konrad Hirschler ve Ronny Vollandt, içinde 105-126. Beyrut: 
Orient-Institut Beirut, 2020. 

Behrens-Abouseif, Doris. “The Fire of 884/1479 at the Umayyad Mosque in 
Damascus and an Account of Its Restoration.” Mamlók Studies Review 8/1 
(2004): 279-297. 

Bergsträßer, Gotthelf. Plan eines Apparatus Criticus zum Koran. München: Verlag der 
Bayerischen Akademie der Wissenschaften, 1930. 

Bozdoğan, Elif Behnan. “Şam Evrakı Koleksiyonuna Giriş: Aynı Mushafa Ait Farklı 
Yazmaların Tesbiti.” Kurǯan Araçtırmaları ve Oryantalizm, ed. Necmettin 
Gökkır, Bilal Gökkır ve Muhammed Abay, içinde 277-291. İstanbul: İFAV 
Yayınları, 2021. 

Cankurt, Fatih. HzǤ Ali Mushafı. Ankara: Fecr Yayınları, 2021. 
Cellard, Éléonore. Codex Amrensis 1. Leiden: Brill, 2018. 
Connolly, Magdalen M. ve Nick Posegay. “A Survey of Personal-Use Qur’an 

Manuscripts Based on Fragments from the Cairo Genizah.” Journal of Qurǯanic 
Studies 23/2 (2021): 1-40. 

Corpus Coranicum Project, “Manuscripts-Overview.” Berlin-Brandenburgische 
Akademie der Wissenschaften, https://corpuscoranicum.de/en/manuscripts 
(29.04.2022). 

ed-Dānī, ᦧEbī ᦧAmr el-Endelusī. el-Muٵniஞ fī Maஞrifeti Mersómi Meڍā٭ifi Ehliǯl-Emڍār 
maஞa Kitābiǯn-Naڒٵ. Tah. Muḥammed Aḥmed Deḥmān. Dımeşḳ: Mektebu’d-
Dirāsāti’l-İslāmiyye, 1940. 

ed-Dānī, ᦧEbī ᦧAmr el-Endelusī. El-Beyān fī ஞAddi Āyiǯl-ׁurān. Tah. Ġānim Ḳaddurī el-
Ḥamed. Dımeşḳ: Dāru’l-Ġavs̠āni li’d-Dirāsāti’l-Ḳurᦦāniyye, 2018. 

della Vida, Giorgio Levi. Frammenti Coranici in Carattere Cufico nella Biblioteca 
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Ory, Solange. “Un nouveau type de muṣḥaf: inventaire des corans en rouleaux de 
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Öz 
El-Ferrāᦦ el-Beġavīǯnin ȋÚǤ ͷͳȀͳͳʹʹȌ Meڍābī٭uǯs-Sunne isimli hadis derlemesi yazıldığı 
gònden itibaren ilgiyle karçılanıp farklı coğrafyalardaki medrese ve dāruǯl-٭adīsӌlerde 
okunmuçturǤ Bu ilgi sonucu eser hakkında farklı dÚnemlerde çok sayıda çerh kaleme 
alınmıçtır. El-Meڍābī٭ çerhlerini listeleyen çalıçmalarda çoğunlukla birbirinin tekrarı ve 
karıçık bilgiler yer almaktadırǤ Bu durum ilgili çalıçmalarda kaynaklardaki bilgiler ve 
kòtòphane katalog kayıtları ile yetinilmesinden kaynaklanmaktadırǤ Ayrıca çimdiye kadar 
hazırlanan listelerde çerhlerin Úzellikleri hakkında çok fazla bilgi bulunmamaktadırǤ Bu 
makalede el-Meڍābī٭ çerhleri tespit edilip incelenmekteǡ ortak ve farklı yÚnleri dikkate 
alınarak değerlendirilmektedirǤ Çalıçmada Úncelikle çerhlerin listesi sunulmuç ve eserin 
hacmini artırmamak gayesiyle mòellifler ile eserler tanıtılmadan yalnızca kaynaklara atıf 
yapılmıçtırǤ Ayrıca varsa mòellif ve eser hakkındaki ihtilaflara temas edilmiçtirǤ Makalede 
el-Meڍābī٭ǯin gònòmòze ulaçan ʹͷ çerhi tespit edilmiçǡ matbu  eserin yanı sıra yazma 
haldeki ͳͻ çerh listelenmiçtirǤ Kaynaklarda ismi geçen Ͷ çerhin kayıp olduğuǡ harici bir 
bilgi ile teyit edilemeyen ͳͳ çerhin ise sadece mòelliflerine nispet edildiği tespit 
edilmiçtirǤ Şerhler değerlendirilirken mòelliflerin yaçadıkları bÚlge ve dÚnem ile ilmî 
kiçilikleri dikkate alınarak karçılaçtırma yapılmıçtırǤ Ardından muhteva baçlığı altında 
çerhlerin Úzellikleri incelenerek ortak ve hususi yÚnlerine dikkat çekilmeye çalıçılmıçǡ el-
Meڍābī٭ǯin temel çerhleri ile bunlardan istifade eden diğer çerhler belirlenmiçtirǤ Bu 
kısımda hususi bilgileri Úne çıkaran çerhlere de temas edilmiçtirǤ Şarihlerin yorumlarında 
temel aldıkları alimler ve eserler ile el-Meڍābī٭ çerhlerinin birbirlerine ve sonraki eserlere 
ne Úlçòde kaynaklık ettikleri ise kaynaklar ve etkileçim baçlığında incelenmiçtirǤ 
Makalenin sonuna Meڍābī٭uǯs-Sunne çerhleri hakkındaki temel bilgiler tablo halinde 
eklenerek bu eserler ve Úzellikleri toplu halde gÚsterilmeye çalıçılmıçtırǤ 
 
Anahtar Kelimeler: ֺadīsӌ, el-Beġavīǡ Meڍābī٭uǯs-Sunneǡ Şerhǡ Literatòr. 
 
The Commentary Literature on Maṣābīḥ al-Sunnah 
Abstract 
Al-Farrāᦦ al-Baghawī̵s ȋdǤ ͷͳȀͳͳʹʹȌ hadith compilation named Maڍābī٭ al-Sunnah has 
been attracted attention since the day it was written and has been read in madrasahs and 
ᒒadith schools in different societies. As a result of this interest, many commentaries were 
written on the book in different periods. Studies listing al-Maڍābī٭ commentaries mostly 
contain repetition of each other and complicated information. This is because researchers 
use only the information in books and library catalogues. In addition, there is not much 
information about the characteristics of the commentaries. In this article, al-Maڍābī٭ 



34                                                                                                      Mustafa Yasin Akbaç 

commentaries are determined, analyzed, and evaluated by considering their common and 
different aspects. For this, first of all, only the list of commentaries is presented, and 
without introducing the authors and their works, sources are cited because of the limited 
scope of this paper. Additionally, in the case of disagreements about the author and the 
work, these are also mentioned. In this article, 25 commentaries of al-Maڍābī٭ that have 
survived to the present day have been identified, and along with the 6 published 
commentaries, 19 commentaries in manuscript form are listed. It has been determined 
that 4 commentaries mentioned in the sources are missing, and 11 commentaries that 
cannot be confirmed by external information are attributed only to their authors. While 
evaluating the commentaries, a comparison was made by taking into account the region 
and period in which the authors lived and their scientific personalities. Afterwards, the 
characteristics of the commentaries are examined, and it is tried to draw attention to the 
common and special aspects of the commentaries. Additionally, the main commentaries 
of al-Maڍābī٭ and other commentaries that benefited from them have been determined. 
Commentaries containing special information have also been touched on. The scholars 
and works on which the commentators based on their interpretations are examined 
under the heading of sources and interaction. Also, in this section, the extent to which the 
commentaries of al-Maڍābī٭ are sources for each other and the following works have been 
examined. At the end of the article, basic information about the commentaries of Maڍābī٭ 
al-Sunnah has been added as a table. 
 
Keywords: Hadith, al-Baghawīǡ Maڍābī٭ al-Sunnah, Commentary, Literature. 

 
Gi�iç 

Hadislerin çeçitli yÚntemlerle tasnif edilmesiyle ortaya çıkan eserlerǡ 
müelliflerinin ilmî birikimi, eserlerinde takip ettikleri yöntem ve yer 
verdikleri rivayetlerin sıhhati gibi unsurlara bağlı olarak yaygınlık 
kazanmıçtırǤ Eserlerin kıymetini ortaya koyan bir baçka husus da òzerine 
yapılan çalıçmaların sayısı ve ilmî derinliğidirǤ El-Kutubuǯs-Sitte ve el-
Kutubuǯt-Tisஞa baçta olmak òzere hadislerin rivayet dÚneminde telif edilen 
eserler çeçitli yÚnlerden yeni çalıçmalara konu olmuçturǤ 

El-Ꮱuseyn b. Mesᦧód el-Ferrāᦦ el-Beġavīǯnin ȋÚǤ ͷͳȀͳͳʹʹȌ temel hadis 
kaynaklarından seçtiği hadislerden oluçturduğu Meڍābī٭uǯs-Sunne isimli 
eser de ilgiye mazhar olmuçǡ medrese ve dāruǯl-٭adīsӌlerde okunmuçturǤ1 El-
Meڍābī٭ǯe el-Beġavīǯden kısa bir sòre sonra çerhler yazılmıçǡ rivayetlerin 
taٰrīci ve ravilerin tanıtımı gibi farklı kitaplar telif edilmiçtir. El-Meڍābī٭ǯi 
ikmal edip bablarını yeniden dòzenleyen Muᒒammed bǤ ᦧAbdullāh el-Ꮴaᒷīb 
et-Tebrīzīǯnin ȋÚǤ ͶͳȀͳ͵ͶͲȌ Mişkātuǯl-Meڍābī٭ǯi ve òzerine yapılan 

 
1 Mustafa Celil Altuntaçǡ ǲOsmanlı DÚneminde Hadis İlmiǡǳ ȋdoktora teziȌǡ ͳͻ-181; Zaferullah Daudî, 
Şah Veliyyullah Dehlevîǯden Gònòmòze Pakistan ve Hindistanǯda Hadis Çalışmaları , 49. 
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çalıçmaları da dikkate aldığımızda el-Beġavīǯnin eseri etrafında geniç bir 
literatòròn oluçtuğu gÚròlmektedirǤ2 

Ekseriyetle Şāfiᦧī mezhep ulemasının çerh ettiği el-Meڍābī٭ǯe Ꮱanefī 
mezhebine mensup alimlerin de ilgi gÚstererek çerh etmeleri dikkate 
değerdirǤ Şarihin ilmî kiçiliğiǡ eserinde takip ettiği yÚntemǡ Únceki çerhlerden 
nakilleriǡ ortaya koyduğu yeni yorumlar gibi Úne çıkan Úzellikleri sebebiyle 
bazı çerhler yaygınlık kazanıp sonraki ulemanın baçvurduğu kaynaklar 
haline gelmiçtir. El-Meڍābī٭ǯin bazı çerhleri ise aynı konularda yeterli etkiye 
sahip olmayıp yaygınlık kazanmamıçtırǤ Gònòmòze ulaçıp matbu olanların 
yanında kaybolan veya kòtòphanelerde yazma nòshaları yayımlanacağı vakti 
bekleyen çok sayıda çerh bulunmaktadırǤ 

Baçta kitābiyāt ve ڒabaٵāt-terācim tòrò eserler olmak òzere farklı 
kaynaklarda el-Meڍābī٭ çerhleri hakkında bilgiler bulunmaktadırǤ Şerhlerin 
listesini ilk defa bir araya getirerek eserler hakkında kısa bilgiler veren kiçi 
Ꮱācı Ꮴalīfe Kātib Çelebiǯdir ȋÚǤ ͳͲȀͳͷȌǤ3 Yapılan yeni araçtırmalarda 
Kātib Çelebiǯnin tespit etmediği baçka çerhler de listeye dahil edilmektedirǤ 
Yósuf ᦧAbdurraᒒmān el-Marᦧaçlī ve diğerleri tarafından gerçekleçtirilen el-
Meڍābī٭ tahkikinde Ͷ͵ çerh ve taٰrīc tòrò eser listelenip kısaca 
tanıtılmaktadırǤ4 ᦧAbdullāh Muᒒammed el-Ꮱabeçīǡ çerh-haçiye kitaplarını bir 
araya getirdiği hacimli eserinin el-Meڍābī٭ǯe ayırdığı bÚlòmònde Ͷͺ çerh ve 
haçiyeyi zikretmektedirǤ5 Bu iki geniç listenin dıçındaki araçtırmalarda ise 
yaklaçık olarak aynı bilgiler bulunmaktadırǤ6 

El-Meڍābī٭ çerhlerini listeleyen klasik ve modern çalıçmalarda 
mòelliflerin karıçtırılmasıǡ eser isimlerinin hatalı kaydedilmesiǡ aynı eserin 
birden fazla müellife nispet edilmesi ve el-Mişkāt çarihlerinin bazılarının 

 
2 Makalede çerhlerin isimleri haricinde el-Beġavīǯnin Meڍābī٭uǯs-Sunneǯsi el-Meڍābī٭, el-Ꮴaᒷīb et-
Tebrīzīǯnin Mişkātuǯl-Meڍābī٭ǯi ise el-Mişkāt çeklinde anılacaktırǤ 
3 Ꮱācı Ꮴalīfe Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón ஞan Esāmīǯl-Kutub veǯl-Funón, 2:1698-1702. Kātib Çelebiǯnin 
hazırladığı listede Úzellikle de gònòmòze ulaçmayan nòshalar hakkında Únemli bilgiler 
bulunmaktadırǤ 
4 El-Ferrā el-Beġavīǡ Meڍābī٭uǯs-Sunne, 1:63-ʹ ȋNeçredenin giriçiȌǤ 
5 ᦧAbdullāh Muᒒammed el-Ꮱabeçīǡ Cāmiஞuǯş-Şuró٭ veǯl-ֺavāşīǣ Muஞcem Şāmil li-Esmāiǯl-Kutubiǯl-
Meşró٭a fīǯt-Turāsӌiǯl-İslāmī ve Beyāni Şuró٭ihā, 1713-1722. Liste oluçturulurken kataloglardan 
yararlanıldığı için hatalar bulunmaktadırǤ Makalede yeri geldikçe sÚz konusu hatalar tashih 
edilecektir. 
6 Mòcteba Uğurǡ Hadis İlimleri Edebiyatı, 111-114; el-Kettânî, Hadis Literatürü, 380; Fatin Ꮱasen 
ᦧAbdurraᒒmān el-Ꮱulvānīǡ ǲel-İmām el-Ꮱāfiᓇ Şerafuddīn el-Ꮱuseyn bǤ ᦧAbdullāh eᒷ-ᐅībī ve Menhecuhu 
fī Kitābihiǯl-Kāçif ᦧan Ꮱaᒚāᦦiᒚiǯs-Sunenǡǳ ȋdoktora teziȌǡ ͳǣ͵͵-ͶʹǢ İbrahim Hatiboğluǡ ǲMesâbîhuǯs-
Sònneǡǳ DİA, 29:258-260. 
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sehven el-Meڍābī٭ çarihi olarak anılması gibi karıçıklıklar bulunmaktadırǤ7 
Ayrıca bu eserlerde ismi geçmediği halde kòtòphanelerdeki bazı nòshaların 
el-Meڍābī٭ çerhi olduğu gÚròlmektedirǤ8 Bu yüzden el-Beġavīǯnin eserine 
yazılan çerhlerin tespit edilmesi ve çimdiye kadar oluçturulan listelerdeki 
karıçıklığın nòshalardan elde edilen bilgiler aracılığıyla giderilmesi 
gerekmektedirǤ Bu çalıçmada el-Meڍābī٭ çerhleri tespit edilip kronolojik 
sırayla listelenecektirǤ Kaynaklarda ismi geçen çerhlerden ulemanın 
gÚrdòğòǡ nakilde bulunduğu veya yazma nòshası gònòmòze ulaçan çerhler 
hakkında ayrıca bilgi verilecektirǤ BÚylelikle sadece mòellife nispet edilip 
hakkında herhangi bir baçka bilginin bulunmadığı çerhler ile kayıp çerhler 
tefrik edilecektirǤ Listede makalenin hacminin artmaması için mòellifin 
biyografisi ile eserin zikredildiği kaynaklara atıf yapmakla yetinilecektirǤ 
Ayrıca eserin ismiǡ mòellife aidiyeti gibi konularda ihtilaf var ise ele alınıp 
değerlendirilecektirǤ Bu listenin sonraki araçtırmalara temel olması 
hedeflenmektedirǤ Eserler hakkındaki temel bilgiler makalenin sonuna tablo 
halinde eklenecektir. 

El-Meڍābī٭ çerhleri tespit edildikten sonra mòellifleri ve eserlerin 
Úzellikleri yÚnòyle değerlendirme yapılacaktır. El-Meڍābī٭ǯe çerh yazan 
mòellifler karçılaçtırılırken yaçadıkları dÚnem ile bÚlge ve ilmî kiçilikleri 
dikkate alınacaktırǤ BÚylelikle el-Meڍābī٭ǯin yayıldığı coğrafyaǡ çerhlerin 
yoğun telif edildiği dÚnemler incelenecekǡ çarihlerin ilmî kiçiliklerinin 
çerhlere yansıyan yÚnleri ortaya konulacaktırǤ Şerhlerin Úzellikleri kısmında  
ise eserlerdeki belirli kısımlar okunarak elde edilen bulgular muhtevaǡ 
kaynaklar ve etkileçim baçlıkları altında değerlendirilecektirǤ Gònòmòze 
ulaçan çerhlerin sayısı ve bunların çoğunlukla yazma halinde bulunması 
dikkate alındığında eserlerin tamamını okuyup tahlilde bulunmak mümkün 
değildirǤ9 Örnek rivayetler incelenerek yapılacak değerlendirmede benzer ve 
farklı yÚnler tespit edilmeye çalıçılacaktırǤ Bu sayede zengin içerik sunan ve 

 
7 Örneğin Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚīǯnin ȋÚǤ ͺʹͳȀͳͶͳͺȌ Telfīٵātuǯl-Meڍābī٭ǯi oğlu Ꮸuᒷbuddīnzādeǯye ȋÚǤ 
ͺͺͷȀͳͶͺͲȌ ait zannedilmiçtirǤ El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǯnin ȋÚǤ ͲȀͳ͵Ͳǯden sonra) Miftā٭uǯl-Futó٭ isimli 
çerhi mòellifi meçhul kaydedildiği gibi İbnuǯl-Fuᒚᒚāᦧīǯye ȋÚǤ ͳͷȀͳ͵ͳͷȌ de nispet edilmiçtirǤ El-Mişkāt 
çarihi eᒷ-ᐅībī ȋÚǤ Ͷ͵Ȁͳ͵Ͷ͵Ȍ el-Meڍābī٭ çarihi olarak zikredilmiçtirǤ Kronolojik olarak çerhlerin 
listelendiği kısımda bu tòr tashihlere içaret edilecektirǤ 
8 Bahsi geçen araçtırmaların yapıldığı dÚnemde kòtòphanelere henòz ulaçmayan veya farklı isimlerle 
kataloglara kaydedilmesi sebebiyle dikkat çekmeyen el-Meڍābī٭ çerhleri bulunmaktadırǤ Bu çekilde 
tespit edilen çerhlere çalıçma içerisinde temas edilecektirǤ 
9 Bir hadis eseri òzerine yazılan çerhlerin tamamına dair derinlemesine inceleme yapmak kapsamlı 
bir çalıçma olacaktırǤ Nitekim temel hadis kaynakları òzerine yazılan çerhler hakkında genel bilgiler 
sunup önde gelenlerini tanıtmayı hedefleyen Hadis Şerh Literatòrò isimli çok yazarlı çalıçmanın 
henüz sadece Muvaڒڒa ve eי-ڍa٭ī٭ayn kısmı birinci cilt olarak neçredilmiçtirǤ BkzǤ Mustafa Macit 
KaragÚzoğlu ȋedǤȌǡ Hadis Şerh Literatòrò ͷ. 
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kelamǡ fıkıhǡ tasavvuf vbǤ alanlarda hususi bilgileri Úne çıkaran çerhler ile 
mufassal ve muhtasar çerhler tasnif edilecektirǤ Ayrıca çerhlerde kullanılan 
kaynaklara temas edilip çerhlerin birbirlerine ve sonraki eserlere kaynaklık 
etme yÚnleri araçtırılacakǢ bÚylelikle el-Meڍābī٭ çerhlerinden etki gòcò 
yüksek olanlar tespit edilecektir. 

1. el-Be»a�Ä �e Meṣābīḥu’s-Sunne 

El-Beġavīǡ babasının kòrkçòlòk yapması sebebiyle el-Ferrāᦦ veya İbnuǯl-
Ferrāᦦ lakabıyla anılmıçtırǤ Aslen Horasanǯın Merverróᓈ ile Herāt arasında 
yer alan Baġçór ȋBağȌ kasabasındandırǤ Merverróᓈǯda hocası Şāfiᦧī el-Ꮸādኇ ī el-
Ꮱuseyn b. Muᒒammedǯden ilim tahsil eden el-Beġavīǡ farklı bÚlgelere seyahat 
edip çeçitli hocalardan ders okumuçturǤ Hadisǡ fıkıhǡ tefsir ve kıraat alanında 
Únemli eserleri bulunmaktadırǤ Hadis kaynaklarından seçtiği rivayetleri 
konularına gÚre tasnif ederek lafızlarını açıkladığıǡ fıkhi hükümlere temas 
ettiği ve ihtilaflı meseleleri ele aldığı Şer٭uǯs-Sunne nedeniyle Muᒒyīǯs-sunne 
lakabını almıçtırǤ Seksenli yaçlarda iken ͷͳȀͳͳʹʹ yılında vefat etmiç ve 
hocası el-Ꮸādኇ ī el-Ꮱuseynǯin yanına defnedilmiçtirǤ10 

Farklı ilim dallarında telif ettiği eserleri içerisinde belki de en çok çÚhret 
bulanı temel hadis kaynaklarından seçtiği hadislerden telif ettiği Meڍābī٭uǯs-
SunneǯdirǤ El-Beġavī bu eseriyle hadislerin metinlerine vurgu yapmak istemiç 
ve hadis ilminde rivayetleri, senedlerini hazfederek nakletme geleneğinin 
öncülerinden kabul edilmektedir.11 Kendisinden sonra telif edilen kitaplarda 
çoğunlukla hadisin sahabi ravisine yer vermekle yetinilmiçtirǤ12 

El-Beġavī eserinde muteber olduğu dòçònòlen hadis alimlerinin nakline 
güvenerek ve senedleri uzatmamak kastıyla isnadları hazfetmiçǡ bazı 
durumlarda sahabi ravinin ismini zikretmiçtirǤ Hadisleri konu baçlıklarında 
zikrederken ڍa٭ī٭ ve ٭asen olarak ayırmıçǡ ڍa٭ī٭ler ile Muᒒammed bǤ İsmāᦧīl 
el-Buᒕārī ȋÚǤ ʹͷȀͺͲȌ ve Muslim bǤ el-Ꮱaccācǯın ȋÚǤ ʹͳȀͺͷ) el-
Cāmīᦧlerindeki ȋikisinin bir arada veya sadece birisinin naklettiğiȌ hadisleriǢ 
 asen rivayetler ile Ebó Dāvód es-Sicistānī ȋÚǤ ʹͷȀͺͺͻȌǡ Muᒒammed b. ᦧĪsā٭
et-Tirmiᓈī ȋÚǤ ʹͻȀͺͻʹȌ ve diğer muhaddislerden naklettiği hadisleri 

 
10 Şemsuddīn Aᒒmed b. Muᒒammed İbn Ꮴallikānǡ Vefeyātuǯl-Aஞyān ve Enbāu Ebnāiǯz-Zamān, 2:136-
137; Şemsuddīn Muᒒammed eᓈ-ᐖehebīǡ Siyeru Aஞlāmiǯn-Nubelā, 14:328-͵ʹͻǢ Tācuddīn es-Subkīǡ 
 .ātuǯş-Şāfiஞiyyetiǯl-Kubrāǡ ǣͷǢ Mevlòt GòngÚrǡ ǲBegavîǡ Ferrâǡǳ DİA, 5:340ٵabaמ
11 El-Beġavīǯden Únce Ebó ᦧAlī İbnuǯs-Sekenǯin ȋÚǤ ͵ͷ͵ȀͻͶȌ ahkâm hadislerini bir araya getirdiği eڍ-
 āǯsı ile Muᒒammed b. Selāme el-Ꮸuᒅāᦧīǯnin ȋÚǤ ͶͷͶȀͳͲʹȌ Şihābuǯl-Aٰbārǯındaٵuǯl-Munte٭ī٭aי
isnadlar yer almamaktadırǤ Konuyla ilgili bkzǤ Salahattin Polatǡ ǲİbnuǯs-Sekenǳǡ DİAǡ 21:203; Mustafa 
Celil Altuntaçǡ ǲOsmanlı Hadis Eğitiminde Meçârikuǯl-envârǡǳ ͳͷͲǤ 
12 GòngÚrǡ ǲBegavîǡ Ferrâǡǳ ͷǣ͵ͶͲǤ 
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kastetmiçtirǤ El-Beġavī eserinde ٠aஞīf veya ġarīb rivayetlere içaret edip 
munker ve mev٠óஞ rivayetlere yer vermediğini ifade etmektedirǤ13 

Eserde yer alan rivayetler hakkında farklı rakamlar zikredilmektedir. 
Gònòmòze ulaçan nòshalardan yapılan tahkikte Ͷͻ͵ͳ hadis yer almaktadırǤ 
Kātib Çelebiǯye gÚre ise eserde Ͷͳͻ rivayet bulunmakta olup bunların 
ͺͷǯini Muslimǡ ͵ʹͷǯini el-Buᒕārīǡ ͳͲͷͳǯini el-Buᒕārī ve Muslim ittifakla 
rivayet etmiçtirǤ Kalan rivayetler ise diğer kaynaklarda yer almaktadırǤ14 

El-Beġavīǯnin eי-ڍa٭ī٭ayn haricindeki kaynaklardaki rivayetleri ٭asen 
olarak isimlendirmesi eleçtirilere neden olmuçturǤ Ebó ᦧAmr ᦧUsӈmān bǤ 
ᦧAbdurraᒒmān İbnuǯᒲ-᐀alāᒒ ȋÚǤ Ͷ͵ȀͳʹͶͷȌ ve Ebó Zekeriyyā Muᒒyīddīn 
Yaᒒyā en-Nevevī ȋÚǤ ȀͳʹȌ bu taksimin yaygın kabule aykırı olduğunu 
belirtmektedirler.15 El-Meڍābī٭ǯin eleçtirildiği bir diğer hususǡ içerisinde 
uydurma rivayetlerin bulunduğu iddiasıdırǤ Ebó Ꮱafᒲ Sirācuddīn el-
Ꮸazvīnīǯnin ȋÚǤ ͷͲȀͳ͵ͶͻȌ bu konudaki iddiasına Ebó Saᦧīd el-ᦧAlāᦦī ȋÚǤ 
761/1359) en-Naٵduǯי-ڍa٭ī٭ limā Uஞturi٠a ஞaleyhi min E٭ādīsӌiǯl-Meڍābī٭ ve 
İbn Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānī ȋÚǤ ͺͷʹȀͳͶͶͻȌ el-Ecvibe ஞan E٭ādīsӌ Vaٵaஞat fī 
Meڍābī٭iǯs-Sunne ve Vuڍifet biǯl-Va٠ஞ isimli eserleriyle cevap vermiçtirǤ 16 

El-Meڍābī٭ǯte yer alan hadislerin taٰrīci ve ravilerinin tanıtımı hakkında 
çeçitli kitaplar yazılmıçtırǤ ᐀adruddīn el-Munāvī ȋÚǤ ͺͲ͵ȀͳͶͲͳȌǡ Keşfuǯl-
Menāhic veǯt-Tenāٵī٭ fī Taٰrīci E٭ādīsӌiǯl-Meڍābī٭ isimli eserinde el-
Beġavīǯnin yer verdiği hadislerin taٰrīcini yapıp sıhhatleri hakkında bilgiler 
vermiç ve ravilerini incelemiçtirǤ17 İbn Ꮱacerǡ hocası ᐀adruddīn el-
Munāvīǯnin eserinden yararlanarak Hidāyetuǯr-Ruvāt ilā Taٰrīciǯl-Meڍābī٭ 
veǯl-Mişkāt isimli kitabını hazırlamıçtırǤ Konuyla ilgili Baᒕçīzāde ᦧAbdullāh 
Efendi (ö. 1098/1687) el-ஞUbāb fī Terācimi Ruvātiǯl-Meڍābī٭ mineǯt-Tābiஞīn 
veǯl-A٭ڍāb isimli bir eser telif etmiçtirǤ18 

 
13 El-Beġavī, Meڍābī٭uǯs-Sunne, 1:109-110. 
14 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1698. 
15 Ebó ᦧAmr ᦧUsӈmān bǤ ᦧAbdurraᒒmān İbnuǯᒲ-᐀alāᒒ, Muٵaddimetu İbniǯי-ڍalā٭ǡ ͵Ǣ Ebó Zekeriyyā 
Muᒒyīddīn Yaᒒyā en-Nevevīǡ et-Taٵrīb veǯt-Teysīr li-E٭ādīsӌiǯl-Beşīriǯn-Neڣīr fī Uڍóliǯl-ֺadīsӌ, 30; el-
Beġavīǡ Meڍābī٭uǯs-Sunne, 1:61-ʹ ȋNeçredenin giriçiȌǤ 
16 İbn Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ Ebó Ꮱafᒲ el-Ꮸazvīnīǯnin mev٠óஞ olduğunu belirttiği ͳͺ rivayeti incelemiçǢ 
ravilerin durumlarınaǡ rivayetlerin farklı tariklerineǡ yer aldıkları kaynaklara ve mana yÚnòyle 
destekleyen farklı rivayetlere yer vermiçtirǤ Yaptığı inceleme ile ͳͺ rivayetten ʹǯsi ڍa٭ī٭ǡ ͻǯu ٭asen, 
ǯsi ٠aஞīf ȋbunlardan ʹǯsi hasen de sayılabilir demektedirȌ sonucuna ulaçmıçtırǤ Bu risale Meڍābī٭uǯs-
Sunneǯnin baç tarafında Ecvibetuǯl-ֺāfiz İbn ֺacer el-ஞAsٵalānī ஞan E٭ādīsӌiǯl-Meڍābī٭ adıyla yer 
almaktadırǤ El-Beġavī, Meڍābī٭uǯs-Sunne, 1:77-ͻ ȋNeçredenin giriçiȌǤ 
17 Eserde rivayetlerin çerhine dair bilgiler bulunduğu için çerh literatòrò içerisinde 
değerlendirilecektirǤ 
18 Baᒕçīzāde ᦧAbdullāh Efendiǡ el-ஞUbāb fī Terācimi Ruvātiǯl-Meڍābī٭ mineǯt-Tābiஞīn veǯl-A٭ڍāb. Hayatı 
hakkında bkzǤ Rāġıb eᒷ-ᐅabbāᒕ, İஞlāmuǯn-Nubelā bi-Tārīٰi ֺalebiǯş-Şehbā, 6:376-379. 
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Yaᦧᒚób-i Çerᒕī ȋÚǤ ͺͷͳȀͳͶͶȌ Miڍbā٭ Muٵtebes mine'l-Meڍābī٭ isimli 
eserinde el-Meڍābī٭ǯten seçtiği hadisleri ȋel-Beġavīǯnin bab sıralamasına 
sadık kalarakȌ çerh etmeden bir araya getirmiçtirǤ19 El-Meڍābī٭ǯin Osmanlı 
dÚneminde Tòrkçe çevirileri yapılmıç ve yazma nòshaları gònòmòze 
ulaçmıçtırǤ20 Çevirilerden ᦧĀlim Sinān Efendiǯnin ȋÚǤ ǫȌ Tercüme-i 
Münteٰabāt-ı Meڍābī٭ǯi talebesi Kuloğlu Ꮱācı İlyās ȋÚǤ ͳͲͺȀͳͷǫȌ 
tarafından Dīvān-ı Meڍābī٭ ismiyle Úzetlenip manzum hale getirilmiçtirǤ21 

El-Meڍābī٭ òzerine yapılan en Únemli çalıçma çòphesiz el-Ꮴaᒷīb et-
Tebrīzīǯnin Mişkātuǯl-Meڍābī٭ǯidir. Et-Tebrīzīǡ el-Beġavīǯnin ڍa٭ī٭ ve ٭asen 
çeklinde ikiye ayırdığı hadisleri yeniden ele alıp her bir bÚlòmò òç guruba 
ayırmıçǡ bazı kapalılıkları açıklamıçǡ hadislerin ravilerini tanıtmıçtırǤ22 Et-
Tebrīzīǯnin ͳͷͳͳ rivayet ekleyerek oluçturduğu el-Mişkāt üzerine de çok 
sayıda çerh yazılmıçtırǤ El-Mişkāt bahsi geçen Úzellikleri sebebiyle açağıda 
zikredilecek çerhlere benzer bir yapıda olup bu eser òzerine de çok sayıda 
çerh yazılmıçtırǤ Çalıçmanın hacmini açtığı için el-Mişkāt ve çerhleri 
araçtırmaya dahil edilmemiçtirǤ23 

2. Meṣābīḥu’s-Sunne Şe�hle�i 

Bu kısımda el-Meڍābī٭ çerhleriǡ mòelliflerinin vefat tarihine gÚre 
kronolojik sırayla listelenecektirǤ Matbu eserlerin baskı bilgileri ile yazma 
nòshası tespit edilen çerhlerin kòtòphane kayıtlarına içaret edilecektirǤ 
Tartıçmalı konular kısaca ele alınacakǡ ulaçılan sonuçlar zikredilecektir. 
Harici bir bilgi ile teyit edilemeyen eserler nispet olarak kaydedilecek, 
kaynaklarda hususi yönlerine temas edilen veya kendisinden nakilde 
bulunulan çerhler ise kayıp kabul edilecektirǤ 

 
19 Yaᦧᒚób-i Çerᒕīǡ Miڍbā٭ Muٵtebes mineǯl-Meڍābī٭, v. 37b-90a. Eserin sonunda müellifin yine el-
Meڍābī٭ǯten seçtiği kırk hadis yer almaktadırǤ Yaᦧᒚób-i Çerhīǡ Erbaஞóne ֺadīsӌen, v. 90b-96a. 
20 Hatiboğluǡ ǲMesâbîhuǯs-Sònneǡǳ ʹͻǣʹͷͺ-259. 
21 ᦧĀlim Sinān Efendi, Tercüme-i Münteٰabāt-ı Meڍābī٭Ǥ Kuloğlu Ꮱācı İlyāsǯın manzum eseri hakkında 
bkzǤ Niyazi Adıgòzelǡ ǲKuloğlu Şeyh Hacı İlyasǯın Dîvân-ı Mesâbîh Adlı Eseri Üzerine Bir 
Değerlendirmeǡǳ ʹͶͶ-253. 
22 El-Ꮴaᒷīb et-Tebrīzī el-Mişkātǯta oluçturduğu òç bÚlòmdeǢ ǲel-Buᒕārī ve Muslimǯin ittifak etitği veya 
birisinin naklettikleri, el-Buᒕārī ve Muslim dıçındaki hadis imamlarının naklettikleri ve selef ve 
haleften nakledilen bāba uygun rivayetlerǳ çeklinde bir tasnifte bulunmaktadırǤ  El-Mişkātǯın 
Úzellikleri hakkında bkzǤ Selim Demirciǡ ǲel-Hatîb et-Tebrizî ve Miçkâtòǯl-Mesâbîhǯi Üzerineǡǳ ͳͲͳ-
105. 
23 El-Mişkāt òzerine yazılan çerhler için bkzǤ el-Beġavīǡ Meڍābī٭uǯs-Sunne, 1:73-Ͷ ȋNeçredenin giriçiȌǢ 
Hatiboğluǡ ǲMesâbîhuǯs-Sònneǡǳ ʹͻǣʹͷͻ. el-Meڍābī٭ òzerine yapılan çalıçmalar hakkında genel bilgi 
için bkzǤ Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1698-1702; el-Beġavīǡ Meڍābī٭uǯs-Sunne, 1:63-ʹ ȋNeçredenin 
giriçiȌǢ Ꮱulvānīǡ ǲeᒷ-ᐅībī ve Menhecuhu fī Kitābihiǯl-Kāçifǡǳ ͳǣ͵͵-Ͷ͵Ǣ Hatiboğluǡ ǲMesâbîhuǯs-Sònneǡǳ 
29:258-260. 
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1. Ebóǯn-Necīb Dኇ iyāᦦuddīn es-Suhraverdī ȋÚǤ ͷ͵ȀͳͳͺȌ,24 Şer٭u 
Baஞ٠iǯl-Elfāڢiǯl-Muşkile fīǯl-Meڍābī٭ ȋĠarībuǯl-Meڍābī٭) (Yazma) 

Ġarībuǯl-٭adīsӌ türündeki eserin25 Şer٭u Baஞ٠iǯl-Elfāڢiǯl-Muşkile fīǯl-
Meڍābī٭ ismiyle kaydedilen yazma nòshası gònòmòze ulaçmıçtırǤ26 

2. Muᒒammed b. Muᒒammed Ebóǯl-Ꮱasen el-Ꮱāverānī (ö. 
571/1175),27 et-Telvī٭ fī Şer٭iǯl-Meڍābī28٭ (Nispet) 

3. ᦧAlī b. Muᒒammed en-Neyrīzī ȋÚǤ ͲͶȀͳʹͲͺȌǡ Tenvīruǯl-Meڍābī29٭ 
(Nispet) 

4. Ebóǯl-Ꮱasen ᦧAlemuddīn es-Seᒕāvī ȋÚǤ Ͷ͵ȀͳʹͶͷȌǡ30 Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-Sunne31 (Nispet) 

5. Fadኇ lullāh bǤ el-Ꮱasen et-Tóribiçtī ȋÚǤ ͻȀͳʹͲȌǡ32 el-Muyesser fī 
Şer٭iǯl-Meڍābī33٭ (Matbu) 

Hicri ͲͲ veya ͳ yılında vefat ettiği belirtilmektedirǤ34 Ancak çerhin 
gònòmòze ulaçan nòshasının sonunda mòellifin eseri ͳ͵ Muharrem ͻȀͳ 
Eylòl ͳʹͲǯte tamamladığı ve aynı yıl vefat ettiği kaydı bulunmaktadırǤ35 
ᦧAbdulᒒamīd Aᒒmed Hindāvīǡ sadece Mısırǯda bulunan iki nòshayı esas 
alarak eseri (4 cilt) tahkik etmiçtirǤ36 

 
24 Hayatı için bkzǤ Ebóǯl-Ꮸāsım Sӈ iᒚatuddīn İbn ᦧAsākirǡ Tārīٰu Dimaş36:412 ,ٵ-ͶͳͷǢ İbn Ꮴallikānǡ 
Vefeyātuǯl-Aஞyān, 3:204-205; es-Subkīǡ eמ-ڒabaٵāt, 7:174-175. 
25 Kātib Çelebi el-Meڍābī٭ǯin muhtasarı olarak tanıtmıçǡ Ꮴayruddīn ez-Zirikli ise Ġarībuǯl-ֺadīsӌ 
ismiyle anmıçtırǤ ᦧUmer Riᒅā Keᒒᒒāle ise yanlıçlıkla el-Mişkātǯı el-Ferrāᦦ el-Beġavīǯye nispet ederek 
bu eseri el-Mişkātǯın muhtasarı olarak kaydetmiçtirǤ Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunónǡ ǣ1698; Ꮴayruddīn 
ez-Ziriklī, el-Aஞlāmǣ ׁāmusu Terācim li-Eşheriǯr-Ricāl veǯn-Nisā mineǯl-ஞArab veǯl-Mustaஞrebīn veǯl-
Musteşriٵīnǡ 4:49; ᦧUmer Riᒅā Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-Muellifīn, 5:311. 
26 Ferağ kaydında Mustensih Aᒒmed (?) eseri Şer٭u Elfāڢiǯl-Muşkilāt mineǯl-Meڍābī٭ ismiyle 
kaydetmektedir. Ebóǯn-Necīb Dኇ iyāᦦuddīn es-Suhraverdīǡ Şer٭u Baஞ٠iǯl-Elfāڢiǯl-Muşkile fīǯl-Meڍābī٭ 
ȋĠarībuǯl-Meڍābī٭), v. 52b. 
27 Yāᒚót el-Ꮱamevīǡ Muஞcemuǯl-Buldānǡ 2:341-342. 
28 Yāᒚót el-Ꮱamevīǡ Muஞcemuǯl-Buldānǡ ʹǣ͵ͶʹǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīn Esmāuǯl-
Muellifīn ve Āsӌāruǯl-Muڍannifīn, 2:98; Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-Muellifīnǡ 11:213. 
29 Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-Muellifīnǡ 7:224. 
30 İbn Ꮴallikānǡ Vefeyātuǯl-Aஞyān, 3:340-341; Şemsuddīn Muᒒammed eᓈ-ᐖehebīǡ Tārīٰuǯl-İslām ve 
Vefeyātuǯl-Meşāhīr veǯl-Aஞlām, 14:460-463. 
31 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1698; Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 1:708. 
32 Et-Tóribiçtīǯnin hayatı hakkında bkzǤ TaçkÚprīzāde Aᒒmed Efendi, Miftā٭uǯs-Saஞāde ve Miڍbā٭uǯs-
Siyāde fī Mev٠óஞātiǯl-ஞUlóm, 2:130; Ꮱācı Ꮴalīfe Kātib Çelebiǡ Sullemuǯl-Vuڍól ilā מabaٵātiǯl-Fu٭ól, 3:12. 
33 TaçkÚprīzādeǡ Miftā٭uǯs-Saஞāde, 2:130; Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1698. 
34 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1698Ǣ Kātib Çelebiǡ Sullemuǯl-Vuڍól, 3:12. 
35 Et-Tóribiçtī, Kitābuǯl-Muyesser fī Şer٭i Meڍābī٭iǯs-Sunne, v. 255b. 
36 Et-Tóribiçtī, Kitābuǯl-Muyesser fī Şer٭i Meڍābī٭iǯs-SunneǤ Eser hakkında yapılan bir inceleme için 
bkzǤ Selahattin Yıldırımǡ ǲFadlullah bǤ Hasan et-Tðribiçtîǯnin el-Mòyesser fî Şerhi Mesâbîhiǯs-Sünne 
Adlı Eserinde Hadis Şerh Metoduǡǳ ͵ͳʹ-338. 
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6. Ebóǯl-Ferec Muᒒammed bǤ Dāvód bǤ Yósuf et-Tebrīzī ȋÚǤ 
ͺͲȀͳʹͺͳǯden sonraȌǡ Şer٭u Muşkilāti Kitābiǯl-Meڍābī37٭ (Yazma) 

Eser ve mòellif hakkında gònòmòze ulaçan nòsha dıçında bir bilgi 
bulunmamaktadırǤ Mòellifǡ el-Meڍābī٭ǯteki anlaçılması gòç kısımları çerh 
ettiği eserini ͳʹ Rebiulevvel ͺͲ ȋͳ Temmuz ͳʹͺͳȌ tarihinde 
tamamlanmıçtırǤ38 

7. El-Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvī ȋÚǤ ͺͷȀͳʹͺȌǡ39 Tu٭fetuǯl-Ebrār40 (Matbu) 

Eser Nóruddīn ᐅālibǯin tahkiki ile ȋ͵ ciltȌ basılmıçtırǤ41 

8. ᐕahīruddīn ᦧAbduᒲᒲamed b. Maᒒmód el-Fāróᒚī ȋÚǤ ͲȀͳ͵Ͳǯden 
sonra), Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne42 (Yazma) 

El-Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǯnin Úğrencisi olup hocasının eserlerini çerh eden 
mòellifin hayatı hakkında bilgi bulunamamıçtırǤ Kaynaklardaǡ diğer 
eserlerini tamamladığı tarih dikkate alınarak ͲȀͳ͵Ͳ yılında hayatta 
olduğu sÚylenmiçtirǤ43 Gònòmòze yazma nòshası ulaçan eserden sadece 
Kātib Çelebi bahsetmektedirǤ44 

9. El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧī ȋÚǤ ͲȀͳ͵Ͳͺǯden sonraȌǡ Miftā٭uǯl-Futó45٭ 
(Yazma) 

Kātib Çelebi Miftā٭uǯl-Futó٭ isimli mòellifi meçhul bir çerhten 
bahsetmektedirǤ Ardından el-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǯnin de el-Meڍābī٭ çarihi 
olduğunu belirtmektedirǤ46 Miftā٭uǯl-Futó٭ǯun gònòmòze ulaçan yazma 
nòshalarındaki bilgilere bakıldığında bu çerhin el-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǯye ait 

 
37 İsmāᦧīl bǤ Muᒒammed el-Baġdādīǡ Ī٠ā٭uǯl-Meknón fīǯׯ-ڣeyl ஞalā Keşfiǯ-ڢunónǡ ͶǣͶͻͲǢ Hatiboğluǡ 
ǲMesâbîhuǯs-Sònneǡǳ ʹͻǣͷͺǤ 
38 Ebóǯl-Ferec et-Tebrīzīǡ Şer٭u Muşkilāti Kitābiǯl-Meڍābī٭, v. 98a. 
39 El-Beydኇ āvīǯnin hayatıǡ ilmî kiçiliği ve eserleri için bkzǤ Yunus Şevki Yavuzǡ ǲBeyzâvîǡǳ DİA, 6:100-
103. 
40 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1698. 
41 ᦧAbdullāh bǤ ᦧUmer el-Beydኇ āvī, Tu٭fetuǯl-Ebrār Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne liǯl-İmām el-Beġavī. Ayrıca 
bkz. Abdullah Taha İmamoğluǡ ǲMesâbîhuǯs-Sònne Şerhi Tuhfetòǯl-Ebrâr Bağlamında Beyzâvîǯnin 
Hadisçiliğiǡǳ ͶͶ͵-469. 
42 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1699. 
43 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunónǡ ʹǣͳͳͳǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 1:574. 
44 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1699; ᐕahīruddīn ᦧAbduᒲᒲamed b. Maᒒmód el-Fāróᒚīǡ Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-SunneǤ Kātib Çelebi mòellifi Maᒒmód bǤ ᦧAbduᒲᒲamed çeklinde kaydederken el-
Beydኇ āvīǯnin Tevāliஞuǯl-Envārǯını çerh eden Úğrencisini ise ᦧAbduᒲᒲamed b. Maᒒmód ismiyle 
anmaktadırǤ Yazma nüshada ᐕahīruddīn ᦧAbduᒲᒲamed el-Fāróᒚī ismiyle geçen mòellif hocası el-
Beydኇ āvīǯyi de anmaktadırǤ Kātib Çelebi hatayla eseri mòellifin babasına nispet etmiç olabilirǤ Aynı 
çekilde ᦧAbduᒲᒲamedǯin babası bu çerhi yazmıçǡ kendisi de el-Beydኇ āvīǯnin diğer eserlerini çerh etmiç 
olabilirǤ Şimdilik bu karıçıklığı giderecek herhangi bir veriye sahip değilizǤ KrçǤ Kātib Çelebiǡ Keşfuǯڢ-
 .unón, 2:1116
45 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1701. 
46 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1701. 
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olduğu anlaçılmaktadırǤ47 Tam ismi Ebó ᦧAbdullāh İsmāᦧīl bǤ Muᒒammed b. 
İsmāᦧīl bǤ ᦧAbdulmelik bǤ ᦧUmer el-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧī olan mòellif ile karıçan 
İbnuǯl-Fuᒚᒚāᦧī de kaynaklarda el-Meڍābī٭ çarihi olarak kaydedilmiçtirǤ48 
İbnuǯl-Fuᒚᒚāᦧī ise Ebóǯl-Fidā İsmāᦧīl bǤ Muᒒammed bǤ İsmāᦧīl bǤ Saᦧdullāh 
Cemāluddīn İbnuǯl-Fuᒚᒚāᦧī el-Ꮱamevī ismiyle bilinen Ꮱanefī mezhebine 
mensup kıraat ve nahiv bilgisiyle meçhur bir alimdirǤ49 Her iki alimin isimleri 
ile nisbelerindeki benzerlik sebebiyle çeçitli karıçıklıklar yaçanmıç ve İbnuǯl-
Fuᒚᒚāᦧīǯden bahsedilirken el-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǯye içaret edilmiç veya el-Eçref 
el-Fuᒚᒚāᦧīǯnin vefat tarihi bu benzerlik sebebiyle ͳͷȀͳ͵ͳͷ çeklinde 
kaydedilmiçtirǤ50 

10. El-Ꮱuseyn b. Maᒒmód ez-Zeydānī el-Muᓇhirī ȋÚǤ ʹȀͳ͵ʹȌǡ51 el-
Mefātī٭ fī Şer٭i (ֺalliȌǯl-Meڍābī52٭ (Matbu) 

Yazma nüshada yer alan bilgilere göre müellif eserine el-Mefātī٭ fī Şer٭iǯl-
Meڍābī٭ ismini vermiçǡ kaynaklarda ise el-Mefātī٭ fī ֺalliǯl-Meڍābī٭ ismi de 
zikredilmiçtirǤ53 Nóruddīn ᐅālib Úncòlòğònde bir komisyon tarafından ȋ 
ciltȌ neçredilmiçtirǤ 

11. ᦧAbdulmuᦦmin bǤ Ebó Bekr ez-Zaᦧferānī ȋÚǤ ͵ͷȀͳ͵͵Ͷǯten sonraȌǡ 
el-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-Meڍābī54٭ (Yazma) 

Hayatı hakkında herhangi bir bilgiye ulaçamadığımız ez-Zaᦧferānīǯnin 
çerhinin gònòmòze ulaçan yazma nòshaları bulunmaktadırǤ Mòellif 
hattından yapılan istinsahın sonunda çerhin ismi el-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭ 
çeklinde yer almaktadırǤ55 

 
47 Miftā٭uǯl-Futó٭ǯun gònòmòze ulaçan bazı nòshaları bulunmaktadır ȋKadızade Mehmed noǤ ͺ͵ǡ 
Carullah noǤ ͵Ͳǡ Vahit Paça noǤ Ͷʹǡ AǤÜǤ DTCF KtpǤ Üniversite B ʹʹǡ Selimiye noǤ ͻʹȌǤ Carullah ve 
Selimiye nòshaları çerhin ilk cildiniǡ diğer nòshalar tamamını ihtiva etmektedirǤ 
48 Kātib Çelebiǡ Sullemuǯl-Vuڍólǡ ͶǣͺͻǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīn, 1:213. 
49 Şemsuddīn Muᒒammed eᓈ-ᐖehebīǡ Maஞrifetuǯl-ׁurrāiǯl-Kibār ஞalāǯמ-ڒabaٵāt veǯl-Aஞڍār, 401-402; 
Ꮴalīl bǤ Aybek eᒲ-᐀afedīǡ Aஞyānuǯl-ஞAڍr ve Aஞvānuǯn-Naڍr, 1:526; Ebóǯl-Ꮴayr Şemsuddīn Muᒒammed 
İbnuǯl-Cezerīǡ Ġāyetuǯn-Nihāye fī מabaٵātiǯl-ׁurrā, 1:167-168. 
50 Karıçıklık ve hatalı nispetler hakkında ayrıntılı bilgi için bkzǤ Mustafa Yasin Akbaçǡ ǲMesâbîhuǯs-
Sònne Şerhlerinden Miftâhuǯl-Fòtðhǯun El-Eçref el-Fukkāîǯye Aidiyeti Meselesiǡǳ ʹͳ͵-227. 
51 Kātib Çelebiǡ Sullemuǯl-Vuڍól, 2:57; ez-Ziriklīǡ el-Aஞlām, 2:259; el-Ꮱuseyn b. Maᒒmód el-Muᓇhirīǡ el-
Mefātī٭ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭ǡ ͳǣͳ͵ ȋNeçredenin giriçiȌǤ 
52 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1699. 
53 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1699; ez-Ziriklīǡ el-Aஞlāmǡ ʹǣʹͷͻǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-
ஞĀrifīnǡ 1:314. 
54 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunónǡ ʹǣͳͲͳǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 1:601. 
55 Mustensih ᦧUmer bǤ İsmāᦧīl bǤ İbrāhīmǡ eseriǡ ͳͻ Rebiulevvel ͵ͷȀͳ Kasım ͳ͵͵Ͷ tarihinde mòellif 
hayatta iken istinsah etmiçtirǤ ᦧAbdulmuᦦmin bǤ Ebó Bekr ez-Zaᦧferānīǡ el-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭, v. 
187a. Baçından bir veya birkaç varak eksik olan ve eserin baçından ǲBābu ᐀ıfatiǯᒲ-᐀alātǳa kadar olan 
kısmı ihtiva eden diğer nòshada da eserin ismi aynı çekilde kaydedilmiçtirǤ ᦧAbdulmuᦦmin bǤ Ebó Bekr 
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12. Muᒒammed bǤ Saᦧīd bǤ İbrāhīm es-Selmāsī ȋÚǤ ͵Ȁͳ͵͵ǯdan 
sonra), Şer٭uǯl-Meڍābī٭ (Yazma) 

Kaynaklarda Muᒒammed bǤ Saᦧīdǯin hayatına ve el-Meڍābī٭ǯe çerh 
yazdığına dair bir bilgiye ulaçamadıkǤ Azerbaycanǯın Selmās çehrine nispet 
edilen mòellifin gònòmòze ulaçan bir nòshada adı geçmektedirǤ56 
Mustensihin verdiği bilgiye gÚre ͺʹͷȀͳͶʹʹ yılında istinsah edilen eseri 
mòellif ͳ͵ Şaban ͵Ȁʹ Mart ͳ͵͵ yılında tamamlamıçtırǤ57 

13. ᦧUbeydullāh b. Muᒒammed el-ᦧİbrī ȋÚǤ Ͷ͵Ȁͳ͵ͶʹȌǡ58 Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-Sunne 59 ȋKayıpȌ 

Kaynaklarda el-ᦧİbrīǯnin el-Meڍābī٭ǯi Cuma mescidindeki derslerinde 
halkın yoğun teveccòhò ile çerh ettiği zikredilmektedirǤ Bu bilgi sebebiyle 
eseri kayıp çerhlerden kabul edebilirizǤ 

14. Şemsuddīn Muᒒammed b. Muᓇaffer el-Ꮴalᒕālī el-Ꮴaᒷībī ȋÚǤ 
745/1344),60 el-Mefātī٭ fī ֺalliǯl-Meڍābī61٭ (Yazma) 

El-Ꮴalᒕālīǯnin çerhinin adı kaynaklarda Tenvīruǯl-Meڍābī٭ veya el-Mefātī٭ 
fī ֺalliǯl-Meڍābī٭ çeklinde anılmaktadırǤ62 Tespit edip ulaçabildiğimiz òç 
nüshada da eserin ismi el-Mefātī٭ fī ֺalliǯl-Meڍābī٭ çeklindedirǤ63 

15. ᦧAlī bǤ Ebīǯl-Ꮸāsım el-Ꮸazvīnī el-Baġdādī ȋÚǤ ͶͷȀͳ͵ͶͶȌǡ64 Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-Sunne65 (Nispet) 

16. Taᒚiyyuddīn es-Subkī ȋÚǤ ͷȀͳ͵ͷͷȌǡ66 ֮ iyāuǯl-Meڍābī67٭ (Nispet) 

 
ez-Zaᦧferānī, el-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭, vǤ ͵aǤ Eserin baçka nòshaları da bulunmaktadır ȋIIIǤ Ahmet 
Kitaplığı noǤ Ͷʹͷǡ Şehid Ali Paça noǤ ͷͲͲǡ noǤ ͷͲͳȌǤ 
56 Muᒒammed bǤ Saᦧīd es-Selmāsīǡ Şer٭uǯl-Meڍābī٭, v. 1b. Nòshada ǲel-İmānǳ bÚlòmònòn sonundan 
ǲeᒲ-᐀alātǳ bÚlòmònòn ͳǤ babına kadar olan kısım eksiktir. 
57 Es-Selmāsīǡ Şer٭uǯl-Meڍābī٭, v. 183b. 
58 İbn Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ ed-Dureruǯl-Kāmine fī Aஞyāniǯl-Mīetiǯsҿ-Sҿāmine, 2:433-434. 
59 İbn Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ ed-Dureruǯl-Kāmineǡ ʹǣͶ͵ͶǢ Kātib Çelebiǡ Sullemuǯl-Vuڍól, 2:232. 
60 Ebó Bekr bǤ Aᒒmed b. Ꮸādኇ ī Şuhbe, מabaٵātuǯş-Şāfiஞiyye, 3:87-88; Ebóǯl-Fadኇ l Celaluddīn es-Suyóᒷīǡ 
Buġyetuǯl-Vuஞāt fī מabaٵātiǯl-Luġaviyyīn veǯn-Nu٭āt, 1:247. 
61 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1699; ez-Ziriklīǡ el-Aஞlām, 7:105; Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-Muellifīnǡ 12:39. 
62 Kātib Çelebi Tenvīrǡ ez-Ziriklī el-Mefātī٭ fī ֺalliǯl-Meڍābī٭, Keᒒᒒāle ise Tenvīruǯl-Meڍābī٭ ismini 
zikretmektedir. Ancak Keᒒᒒāleǡ asıl eseri hatayla el-Mişkāt olarak anıp el-Beġavīǯye nispet 
etmektedir. Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:199; ez-Ziriklīǡ el-Aஞlām, 7:105; Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-
Muellifīnǡ 12:39. 
63 Manisa İl Halk Kòtòphanesinde (no. 7859) yer alan yazmanın sayfalarındaki takdim-tehirler 
sebebiyle çerhin sonu tespit edilememiçtirǤ Laleli Koleksiyonunda ȋnoǤ ͷ57) bulunan nòshanın ise 
son taraftan yaklaçık òçte birlik kısmı eksiktirǤ Kılıç Ali Paça nòshası ȋnoǤ ͳͻͻȌ ise tamdır . 
64 Ꮴalīl bǤ Aybek eᒲ-᐀afedīǡ Nektuǯl-Himyān fī Nuketiǯl-ஞUmyān, 203-204; ez-Ziriklīǡ el-Aஞlām, 5:6. 
65 Ez-Ziriklīǡ el-Aஞlāmǡ ͷǣǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 1:719; Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-
Muellifīnǡ 7:181. 
66 Bilal Aybakanǡ ǲSòbkîǡ Takıyyòddinǡǳ DİAǡ 38:14-15. 
67 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1699. 
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17. Zeynuǯl-ᦧArab (ö. 758/1357),68 Şer٭uǯl-Meڍābī69٭ (Matbu) 

Zeynuǯl-ᦧArabǯı Kātib Çelebi ǲNaᒕcuvānīǳǡ ᦧAlī el-Ꮸārī ȋÚǤ ͳͲͳͶȀͳͲͷȌ 
ǲMıᒲrīǳ nisbesiyle zikretmektedirǤ70 El-Meڍābī٭ǯe òç tane çerh yazdığı ȋڍaġīr, 
evsaڒ, kebīr), evsaڒ olanın yaygınlık kazandığı belirtilmektedirǤ71 Eser, 
Nóruddīn ᐅālib Úncòlòğònde bir komisyon tarafından ȋ ciltȌ neçredilmiçtirǤ 

18. ᦧAlāᦦuddīn ᦧAlī b. ᐀alāᒒuddīn el-Ꮱanefī es-Seᒕómī ȋÚǤ 
ʹȀͳ͵ͳǯden sonraȌǡ Menheluǯl-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-Meڍābī72٭ 
(Yazma) 

Hayatı hakkında herhangi bir bilgiye ulaçamadığımız mòellifinǡ 
ʹȀͳ͵ͳǯde tamamladığı çerhine ait yazma nòshalar gònòmòze 
ulaçmıçtırǤ73 

19. Yósuf bǤ İbrāhīm el-Erdebīlī ȋÚǤ ͻȀͳ͵ ȏǫȐȌǡ74 el-Ezhār Şer٭uǯl-
Meڍābī75٭ (Yazma) 

Hayatı hakkında fazla bilgi bulunmayan el-Erdebīlīǯnin Rebiülahir 
ͷͶȀͳ͵ͷ͵ǯte tamamladığı çerhinin ʹ  Rebiülevvel ͅ ͷͶȀͳͲ Mayıs ͳͷͶͲ tarihli 
istinsahı gònòmòze ulaçmıçtırǤ76 

20. Mósā bǤ ᦧAffān el-Aydīnī et-Tirevī ȋÚǤ ͻͷȀͳ͵ͻʹ-ͻ͵ǯten sonraȌǡ 
Fevāiduǯl-ׁulób77 (Yazma) 

Mósā bǤ ᦧAffānǯın hayatı hakkında çok fazla bilgi bulunmamaktadır. El-
Meڍābī٭ǯe yazdığı ilk çerhi ͺͶǯte tamamlamıç ancak bu çerhi ͻͷ senesinde 

 
68 İbn Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ ed-Dureruǯl-Kāmineǡ ͵ ǣͺͲǢ Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1698; ez-Ziriklīǡ el-
Aஞlām, 4:310. 
69 ᦧAlī bǤ ᦧUbeydullāh Zeynuǯl-ᦧArab, Şer٭uǯl-Meڍābī٭ liǯl-İmām el-BeġavīǤ 
70 Zeynuǯl-ᦧArab çerhinde ǲvatanımǳ ifadesini kullanarak devamında Şam ve Mısırǯa içaret etmektedirǤ 
KrçǤ Zeynuǯl-ᦧArab, Şer٭uǯl-Meڍābī٭ǡ ͶǣͳͺʹǢ Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1698; Ebóǯl-Ꮱasen 
Nuruddīn ᦧAlī el-Ꮸārīǡ Mirٵātuǯl-Mefātī٭ Şer٭u Mişkātiǯl-Meڍābī1:110 ,٭. 
71 Kātib Çelebi, Keşfuǯ-ڢunón, 2:1698. 
72 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunónǡ ʹǣͳͲͳǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 1:723; Keᒒᒒāleǡ 
Muஞcemuǯl-Muellifīnǡ 7:111. 
73 Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 1:723; Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-Muellifīnǡ 7:111. Günümüze 
ulaçan nòshalardan ikisinde ȋSòleymaniye Kòtòphanesi-Fatih, no. 969, no. 3657) eksiklikler 
bulunmaktadırǤ Ancak diğer bir nòshada eserin tamamı mevcut olup ͻͶȀͳ͵ͻʹ yılında istinsah 
edilmiçtirǤ ᦧAlāᦦuddīn ᦧAlī b. ᐀alāᒒuddīn es-Seᒕómīǡ Menheluǯl-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭, v. 353a. 
74 İbn Ꮸādኇ ī Şuhbeǡ מabaٵātuǯş-Şāfiஞiyye, 3:186-ͳͺǢ İbn Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ ed-Dureruǯl-Kāmineǡ 4:484; 
Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunónǡ ͳǣͳͻͷǢ Saffet KÚseǡ ǲErdebîlîǡ Yósuf bǤ İbrâhimǡǳ DİAǡ 11:279-280. 
75 Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-Muellifīnǡ 12:266. 
76 Yósuf el-Erdebīlīǡ el-Ezhār Şer٭uǯl-Meڍābī٭, v. 498b, 499b. Çorum İl Halk Kòtòphanesiǯnde bulunan 
ve müellifi meçhul olarak kaydedilen el-Meڍābī٭ çerhi de Yósuf el-Erdebīlīǯnin olup ǲKitābuǯl-
Buyóᦧǳdan ǲKitābuǯr-Ruᦦyāǳ kısmının sonuna kadar olan bÚlòmdòrǤ Mustensihin belirttiğine gÚre 
mòellif bu kısmı ͷ͵Ȁͳ͵ͷʹ yılında tamamlamıçtırǤ Yósuf el-Erdebīlīǡ el-Ezhār Şer٭uǯl-Meڍābī٭, v. 
296a. 
77 Bursalı Mehmet Tahirǡ Osmanlı Mòellifleriǣ ͷͿͿ-1915, 1:387. 
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geniçletmiçtirǤ Mısırǯdaki Şeyᒕóniyye Medresesinde kaleme aldığı çerhine 
Fevāiduǯl-ׁulób ismini vermiçtirǤ78 Gònòmòze ulaçan nòshalarda el-
Meڍābī٭ǯin òçte ikilik kısmı yer almaktadırǤ79 

21. İbnuǯl-ᦧĀᒚólī ȋÚǤ ͻȀͳ͵ͻͶȌǡ80 Mefātī٭uǯr-Recā81 (Yazma) 

Mefātī٭uǯr-Recā ismiyle kaydedilen eserin bir nòshasının Medīneǯde 
bulunduğu belirtilmektedirǤ82 

22. ᐀adruddīn el-Munāvī ȋÚǤ ͺͲ͵ȀͳͶͲͳȌǡ83 Keşfuǯl-Menāhic veǯt-
Tenāٵī٭ fī Taٰrīci E٭ādīsӌiǯl-Meڍābī84٭ (Matbu) 

Tahric tòrònde olmakla birlikte içerisinde bazı rivayetlerin çerhi de 
bulunan bu eser ȋͷ ciltȌ yayımlanmıçtırǤ85 İbn Ꮱacerǡ bir kısmını okuyup 
icazetine sahip olduğunu belirttiği bu eserden yararlanarak Hidāyetuǯr-Ruvāt 
isimli kitabını hazırlamıçtırǤ86 

23. Ꮴalīl bǤ Muᒚbil el-Ꮱalebī ȋÚǤ ͺͳͲȀͳͶͲǯden sonraȌǡ87 Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-Sunne88 ȋKayıpȌ 

Vefatı hakkında kesin bilgi bulunmamakla birlikte ᦧAbdulcelīl el-
Kaᒲrīǯnin ȋÚǤ ͲͺȀͳʹͳͳȌ Şer٭u Muşkiliǯl-ֺadīsӌǯini ͺͳͲȀͳͶͲ yılında istinsah 
ettiği belirtilmektedirǤ89 Kendisine nispet edilen el-Meڍābī٭ çerhinin kòçòk 
hacimli olduğu ifade edilmektedirǤ Şerh hakkındaki bu bilgi eserin kayıp 
olduğunu dòçòndòrmektedirǤ Eserin gònòmòze ulaçıp ulaçmadığı hakkında 
bilgi bulunmamaktadırǤ 

 
78 Altuntaçǡ ǲOsmanlı DÚneminde Hadis İlmiǡǳ ͳͺͲǤ 
79 Fatih ȋnoǤ ͻͲȌ ȋMòellif nòshasıȌ ve Esad Efendi ȋnoǤ ͵ͻͲȌ nòshaları  el-Meڍābī٭ǯin baçından 
ǲKitābuǯl-Buyóᦧǳa kadar olan kısmınıǡ Veliyyòddin ȋnoǤ ͷȌ nòshası ise ǲKitābuǯl-Buyóᦧǳdan 
ǲKitābuǯᒲ-᐀ayd veǯᓈ-ᐖebāᦦihǳ bÚlòmòne kadarki kısımları ihtiva etmektedirǤ Bu nòshanın sonunda 
çerhin ikinci cildi olduğu belirtilmektedirǤ Mósā bǤ ᦧAffān el-Aydīnī, Fevāiduǯl-ׁulóbǡ v. 228b. 
80 İbn Ꮸādኇ ī Şuhbeǡ מabaٵātuǯş-Şāfiஞiyye, 3:241-ʹͶ͵Ǣ Ali Bakkalǡ ǲİbnòǯl-Âkðlîǡǳ DİAǡ 20:482. 
81 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1699; ez-Ziriklīǡ el-Aஞlām, 7:43-ͶͶǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-
ஞĀrifīnǡ 2:175; Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-Muellifīnǡ 11:241. 
82 Carl Brockelmann, Tārīٰuǯl-Edebiǯl-ஞArabī, 6:236. 
83 İbn Ꮸādኇ ī Şuhbeǡ מabaٵātuǯş-Şāfiஞiyye, 4:59-60. 
84 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1700; ez-Ziriklīǡ el-Aஞlām, 5:299; Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-Muellifīnǡ 8:192. 
85 ᐀adruddīn el-Munāvīǡ Keşfuǯl-Menāhic veǯt-Tenākīh fī Taٰrīci E٭ādīsӌiǯl-Meڍābī٭. 
86 İbn Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ el-Muஞcemuǯl-Mufehres, 396. 
87 Kātib Çelebiǡ Sullemuǯl-Vuڍól, 2:87; ez-Ziriklīǡ el-Aஞlām, 2:323. 
88 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1701; ez-Ziriklīǡ el-Aஞlāmǡ ʹǣ͵ʹ͵Ǣ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-
ஞĀrifīnǡ 1:352; Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-Muellifīnǡ 4:128. 
89 Mahmud Esad Erkayaǡ ǲKurtubalı Mutasavvıf Abdòlcelil el-Kasrî ȋÚǤ ͲͺȀͳʹͳͳȌ ve Mòteçâbih 
Hadislere Dair Şerhu Mòçkiliǯl-Hâdîs Adlı Eseriǡǳ ͳͺʹͷǤ 



46                                                                                                      Mustafa Yasin Akbaç 

24. Ebóǯᒷ-ᐅāhir Mecduddīn el-Fīrózābādī ȋÚǤ ͺͳȀͳͶͳͷȌǡ90 et-Tecārī٭ 
fī Fevāid Muteஞalliٵa bi-E٭ādīsӌiǯl-Meڍābī91٭ (Nispet) 

25. ᦧUsӈmān b. el-Ꮱācc el-Heravī ȋÚǤ ͺʹͲȀͳͶͳǯden ÚnceȌǡ ֺavāşī ஞalā 
Meڍābī٭iǯs-Sunne liǯl-Beġavī92 (Yazma) 

Hayatı hakkında herhangi bir bilgiye ulaçamadığımız ᦧUsӈmān b. el-Ꮱācc 
el-Meڍābī٭ çarihleri arasında zikredilmektedirǤ Kātib Çelebiǯnin muhtasar bir 
çerh olarak tanıttığı eserin gònòmòze ulaçan nòshaları farklı isimlerle 
kaydedilmiçtirǤ ͺʹͲȀͳͶͳ yılında istinsah edilen ulaçabildiğimiz en eski 
nüshada ֺavāşī ஞalā Meڍābī٭iǯs-Sunne liǯl-Beġavī ismi yazmaktadırǤ93 

26. Ꮸuᒷbuddīn Muᒒammed el-İznīᒚī (ö. 821/1418),94 Telfīٵātuǯl-
Meڍābī95 ٭ (Yazma) 

Telfīٵātuǯl-Meڍābī٭, oğlu Ꮸuᒷbuddīnzādeǯye de nispet edilmektedirǤ96 
Ancak Ꮸuᒷbuddīnzādeǯnin İhticācu Ādem maஞa Mósā isimli risalede babasının 
eserini ismiyle anarak ondan nakilde bulunması çerhin Ꮸuᒷbuddīn el-
İznīᒚīǯye ait olduğunu gÚstermektedirǤ97 

27. Muᒒammed bǤ ᦧAᒷāᦦullāh el-Heravī ȋÚǤ ͺʹͻȀͳͶʹȌǡ98 Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-Sunne99 (Nispet) 

 
90 İbn Ꮸādኇ ī Şuhbeǡ מabaٵātuǯş-Şāfiஞiyye, 4:79-85; Ebóǯᒷ-ᐅāhir Mecduddīn el-Fīrózābādīǡ el-Bulġa fī 
Terācimi Eimmetiǯn-Na٭v veǯl-Luġa, 13-͵ͳ ȋNeçredenin GiriçiȌǤ 
91 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1699. 
92 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunónǡ ʹǣͳͲʹǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 1:656. 
93 ᦧUsӈmān b. el-Ꮱācc el-Heravīǡ ֺavāşī ஞalā Meڍābī٭iǯs-Sunne liǯl-Beġavī, v. 1a, 181b. Eserin Ꮱācı Selim 
Ağa ȋnoǤ ʹͳȌ ve Sòleymaniye ȋnoǤ ʹ ͺͺȌ nòshaları da bulunmaktadırǤ 
94 TaçkÚprıǉzāde ᦧİᒲāmuddīn Aᒒmed, eş-Şaٵāiٵuǯn-Nuஞmāniyye fī ஞUlemāiǯd-Devletiǯl-ஞUsҿmāniyye, 72-
ͶǢ Bursalı Mehmet Tahirǡ Osmanlı Mòellifleriǣ 1299-1915ǡ ͳǣͳ͵͵Ǣ Reçat ÖngÚrenǡ ǲKutbòddin İznikîǡǳ 
DİAǡ 26:485. 
95 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1701; ez-Ziriklīǡ el-Aஞlām, 7:50; Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-Muellifīnǡ 12:81. 
96 Tahir, Osmanlı Mòellifleri, 1:148; ez-Ziriklīǡ el-Aஞlāmǡ ǣͷͲǢ Bağdatlı İsmail Paça, Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 
2:211; Keᒒᒒāleǡ Muஞcemuǯl-Muellifīnǡ 11:191. Kātib Çelebi çerhi Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚīǯye nispet etmekle 
birlikte Ꮸuᒷbuddīnzādeǯye de el-Meڍābī٭ çerhi nispet etmektedirǤ Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1688, 
1701. 
97 Ꮸuᒷbuddīnzāde el-İznīᒚī, İ٭ticācu Ādem maஞa Mósā, v. 22a. Bu risalenin hadis ilimleri açısından 
tahlili için bkz. Taha Çelikǡ ǲKutbuddinzâde İznikîǯnin HzǤ Âdem-HzǤ Musa Mònazarası ile İlgili 
Risalesinin Tahlil ve Tahkikiǡǳ ͷͲͳ-546. Aynı risalenin kelami tasavvufi yÚnònòn incelendiği çalıçma 
için bkz. Orkhan Musakhanovǡ ǲKutbòddinzâde İznikîǯnin Risâle İhticâcı Âdem Maǯa Mðsâ İsimli Eseriǣ 
HzǤ Âdem İle HzǤ Musa Tartıçması Hadisinin Zahirî ve Bâtınî Anlamlarına Dair Bir İncelemeǡǳ ʹͶͳ-
259. 
98 İbn Ꮸādኇ ī Şuhbeǡ מabaٵātuǯş-Şāfiஞiyye, 4:104-105; es-Suyóᒷīǡ Buġyetuǯl-Vuஞāt, 2:5-6; Saffet Köse, 
ǲHerevīǡ Muhammed bǤ Atâullahǡǳ DİAǡ 17:226-227. 
99 Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 2:185-186. 
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28. Ꮸara Yaᦧᒚób el-Ꮸaramānī ȋÚǤ ͺ͵͵ȀͳͶʹͻȌ,100 Şer٭u Meڍābī٭iǯs-
Sunne101 (Nispet) 

29. Ebóǯl-Ꮴayr Şemsuddīn Muᒒammed İbnuǯl-Cezerī ȋÚǤ ͅ ͵͵ȀͳͶʹͻȌǡ102 
et-Tav٠ī٭ fī Şer٭iǯl-Meڍābī103٭ (Yazma) 

İbnuǯl-Cezerī Ankara Savaçıǯnda Timurǯa esir dòçòp onunla 
Maveraònnehirǯe gittiğinde òç ciltlik el-Meڍābī٭ çerhi telif ettiği 
belirtilmektedirǤ Gònòmòze ulaçan bir nòshası bulunan çerhe mòellifi 
meçhul ֺāşiye ஞalāǯt-Tav٠ī٭ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭ isimli bir haçiye yazılmıçtırǤ104 
ᦧAlī el-Ꮸārīǡ Mirٵātǯın mukaddimesinde İbnuǯl-Cezerīǯnin çerhini Ta٭ڍī٭uǯl-
Meڍābī٭ ismiyle anmıç ve eser boyunca ondan nakilde bulunmuçturǤ105 

30. Müellifi meçhul (ö. 836/1432-͵͵ǯden ÚnceȌǡ Şer٭uǯl-Meڍābī٭ liǯl-
Beġavī (Yazma) 

Eser ve mòellif hakkında herhangi bir bilgi bulunmamaktadırǤ Ferağ 
kaydında ȋmuhtemelen eserin mòstensihi) el-Ꮱasen b. Muᒒammed bǤ ᦧUmer 
el-Kurdīǯnin ȋÚǤ ǫȌ ͺ͵ȀͳͶ͵ʹ-͵͵ǯte çerhi veya istinsahı tamamladığı bilgisi 
yer almaktadırǤ106 

31. İbn Melekzāde ȋÚǤ ͺͷͶȀͳͷͶͲȌǡ107 Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne (Matbu) 

Babası gibi İbn Melek lakabıyla anılan Muᒒammed bǤ ᦧAbdullaᒷīf el-
Meڍābī٭ çarihidirǤ Babası ᦧAbdullaᒷīf ise eᒲ-᐀āġānīǯnin ȋÚǤ ͷͲȀͳʹͷʹȌ 
Meşāriٵuǯl-Envārǯına Mebāriٵuǯl-Ezhār fī Şer٭i Meşāriٵiǯl-Envār isimli çerhi 
yazmıçtırǤ108 Bursalı Mehmet Tahirǡ el-Meڍābī٭ çerhini ȋtorunȌ 
ᦧAbdurraᒒmān İbn Melekǯe nispet etmektedirǤ109 Ancak yazma nüshadaki 
bilgiler ile kaynaklarda Muᒒammed bǤ ᦧAbdullaᒷīf isminin açıkça geçiyor 

 
100 Es-Suyóᒷīǡ Buġyetuǯl-Vuஞātǡ ʹǣ͵ͶͺǢ TaçkÚprıǉzādeǡ eş-Şaٵāi118 ,ٵ; Tahir, Osmanlı Mòellifleri, 1:367. 
101 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunónǡ ʹǣͳͻͻǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 2:546; Keᒒᒒāleǡ 
Muஞcemuǯl-Muellifīnǡ 13:241-242. 
102 TaçkÚprıǉzādeǡ eş-Şaٵāi76 ,ٵ-ͺͲǢ Tayyar Altıkulaçǡ ǲİbnòǯl-Cevzîǡǳ DİA, 20:551-553. 
103 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1699. 
104 Komisyon, el-Fihrisuǯş-Şāmil liǯt-Turāsӌiǯl-ஞArabiyyiǯl-İslāmiyyiǯl-Maٰڒóڒ: el-ׁurān ve ஞUlómuhóǡ 
1:445. 
105 ᦧAlī el-Ꮸārīǡ Mirٵāt, 1:60, 3:40, 202. El-ᦧAᓇīmābādī de ᦧAlī el-Ꮸārīǯden nakille İbnuǯl-Cezerīǯnin 
eserini anmaktadırǤ Ebóǯᒷ-ᐅayyib Muᒒammed Şemsuǯl-Ꮱaᒚᒚ el-ᦧAᓇīmābādīǡ ᦧAvnuǯl-Maᦧbód Şer٭u 
Suneni Ebī Dāvód, 6:108, 11:89. 
106 Şer٭uǯl-Meڍābī٭ liǯl-Beġavīǡ v. 108a. 
107 TaçkÚprıǉzādeǡ eş-Şaٵāi90 ,ٵ; Tahir, Osmanlı Mòellifleri, 1:349-351. 
108 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunónǡ ʹǣͳͺͻǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 1:617. 
109 Tahir, Osmanlı Mòellifleri, 1:351. 
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olması bu çerhin ȋoğulȌ İbn Melekǯe110 ait olduğunu gÚstermektedirǤ111 Eser 
 cilt olarak neçredilmiçtirǤ 

32. Ebó Yezīd Muᒒammed b. Aᒒmed el-Erdebīlī ȋÚǤ ǫȌǡ Şer٭uǯl-Meڍābī٭ 
(Nispet) 

801/1398-ͻͻ yılında Suriyeǯnin Cebele yakınlarında doğanǡ Anadolu da 
dahil farklı beldelere ilim tahsili için seyahat eden Ebó Yezīdǯin Kahireǯden 
sonra Hindistan tarafına gittiğinden ve hakkında haber alınamadığından 
bahsedilmektedir.112 

33. Muᒲannifek ᦧAlāᦦuddīn ᦧAlī bǤ Muᒒammed el-Bisᒷāmī eç-Şāhródī ȋÚǤ 
875/1470),113 Şer٭uǯl-Meڍābī114٭ (Yazma) 

ͺͷͲȀͳͶͶ yılında ròyasında HzǤ Peygamberǯin içaret etmesi òzerine 
Karaman sultanına hediye olarak sunmak için el-Meڍābī٭ çerhi kaleme 
almıçtırǤ Şerhin yazma nòshası gònòmòze ulaçmıçtırǤ115 

34. Ebó ᐖerr el-Ꮱalebī ȋÚǤ ͺͺͶȀͳͶͺͲȌǡ116 Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne117 
ȋKayıpȌ 

Kātib Çelebiǯnin verdiği bilgiye gÚre çerhini tamamlayamamıçtırǤ Bu 
tafsilattan dolayı çerhi kayıp eserler arasında sayabilirizǤ 

35. Ꮸāsım bǤ Ꮸuᒷlóbuġā (ö. 879/1474),118 Şer٭uǯl-Meڍābī119٭ (Nispet) 

36. Kemālpāçāzāde ȋÚǤ ͻͶͲȀͳͷ͵ͶȌǡ120 Şer٭uǯl-Meڍābī121٭ (Nispet) 

 
110 Babası ile aynı lakapla anılan İbn Melekǯin ȋMuᒒammed bǤ ᦧAbdullaᒷīfȌ yazma nòshalar ve 
kaynaklarda bu lakapla kaydedilmesine rağmen babası ile karıçmaması için çalıçma boyunca ǲİbn 
Melekzādeǳ çeklinde zikredilecektirǤ 
111 Kātib Çelebiǡ Muᒒammed bǤ ᦧAbdullaᒷīfǯin el-Meڍābī٭ çerhinin babasının el-Meşāriٵ çerhi gibi latif 
ve memzuc bir çerh olduğunu belirtmektedirǤ Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1701. Eserin İbn 
Melekzādeǯye aidiyeti hakkında ayrıca bkzǤ ez-Ziriklīǡ el-Aஞlām, 6:217; Muᒒammed bǤ ᦧAbdullaᒷīf İbn 
Melekzādeǡ Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne liǯl-İmām Beġavī, 1:14-ͳͷ ȋNeçredenin giriçiȌǤ  
112 Ebóǯl-Ꮴayr Şemsuddīn es-Seᒕāvīǡ e٠-֮avuǯl-Lāmiஞ li-Ehliǯl-ׁarniǯt-Tāsiஞ, 7:98-99. 
113 TaçkÚprıǉzādeǡ eş-Şaٵāi274 ,ٵ-ʹͺͲǢ Kātib Çelebiǡ Sullemuǯl-Vuڍól, 2:390-͵ͻͳǢ Ümit Karaverǡ ǲŞeyh 
Ali el-Bistâmîǯnin ȋMusannifekȌ Biyografisi ve Tefsir Alanındaki Çalıçmalarıǡǳ Ͳ-77. 
114 TaçkÚprıǉzādeǡ eş-Şaٵāiٵǡ ʹǢ Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1699. 
115 Muᒲannifek ᦧAlāᦦuddīn ᦧAlī bǤ Muᒒammed el-Bisᒷāmī eç-Şāhródī, Şer٭uǯl-Meڍābī٭Ǥ Eser hakkında 
bk. Taha Çelik, Osmanlı Âlimi Musannifekǯin Hadis Kòltòrò ȋMesâbîh Şerhi BağlamındaȌǡ 58-125. 
116 Kātib Çelebiǡ Sullemuǯl-Vuڍól, 1:116. 
117 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1701; Sullemuǯl-Vuڍól, 1:116. 
118 Kātib Çelebiǡ Sullemuǯl-Vuڍólǡ ͵ǣʹ͵Ǣ Talat Sakallıǡ ǲİbn Kutluboğaǡǳ DİAǡ 20:152-153. 
119 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunónǡ ʹǣͳͻͺǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 1:831. 
120 TaçkÚprıǉzādeǡ eş-Şaٵāi602-598 ,ٵ. 
121 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1699. 
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37. Aᒒmed-i Rómī el-Aᒚᒒiᒲārī ȋÚǤ ͳͲͶͳȀͳ͵ͳȌǡ122 Mecālisuǯl-Ebrār ve 
Mesālikuǯl-Aٰyār123 (Yazma) 

38. Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-ᦧAfvī el-Celvetī ȋÚǤ ͳͳͶͻȀͳ͵Ȍǡ124 el-Mefātī٭ 
Şer٭uǯl-Meڍābī125٭ (Yazma) 

Yazma halinde bulunan çerhteǡ mòellif eserin ilk cildini daha Únce İbn 
Melekzādeǯnin çerhinin ٭āmīşine yazdığını ancak meçguliyetlerinden dolayı 
temize çekemediğini belirtmektedirǤ126 İkinci cildiǡ  Şaban ͳͳ͵ͷ tarihinde ͻ 
ayda127 üçüncü cildi 6 Recep 1136, dördüncü cildi ise 17 Cemaziyelevvel 
ͳͳ͵ͻ yılında tamamlamıçtırǤ128 

39. ᦧAbdullāh bǤ İbrāhīm İçelili ȋÚǤ ͳʹͺʹȀͳͺͷǯten sonraȌǡ er-
Rey٭āniyye (Yazma) 

Hayatı hakkında bir bilgiye ulaçamadığımız ᦧAbdullāh bǤ İbrāhīmǯin 
mòellif hattı  olan nòshaǡ ͳʹͺʹȀͳͺͷǯte tamamlanmıç ve nòshada eserin 
baçından ǲBābuǯl-Ferāᦦizǳe kadar olan bÚlòmò bulunmaktadırǤ Mòellif eseri 
er-Rey٭āniyye çeklinde isimlendirmiçtirǤ129 

40. ᦧAbdurraᒒmān bǤ Ꮴalīl ȋÚǤ ǫȌǡ Tenvīruǯl-Meڍābī130٭ ȋKayıpȌ 

Hayatı hakkında herhangi bir bilgi tespit edemediğimiz ᦧAbdurraᒒmān bǤ 
Ꮴalīlǯe ait Tenvīruǯl-Meڍābī٭ isimli çerhten Kātib Çelebi bahsetmektedirǤ 
Onun verdiği bilgilere gÚre Zeynuǯl-ᦧArabǯdan ȋÚǤ ͷͺȀͳ͵ͷȌ nakilde 
bulunması sebebiyle ᦧAbdurraᒒmān bǤ Ꮴalīl mòteahhir ulemadandırǤ 
ᦧAbdurraᒒmān bǤ Ꮴalīlǯin eseri İbn Melekzādeǯnin çerhi gibi memzóc bir 
çerhtirǤ131 

41. El-Meڍābī٭ ve Şerhleri Üzerine Yazılan Haçiyeler 

 
122 Kātib Çelebiǡ Sullemuǯl-Vuڍól, 1:273; Tahir, Osmanlı Müellifleri: 1299-1915, 1:33; Yahya Michot, 
ǲAkhisârîǡ Ahmed-i Rðmîǡǳ DİA, Ek-1:60. 
123 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1590; Sullemuǯl-Vuڍólǡ ͳǣʹ͵Ǣ Michotǡ ǲAkhisârîǡ Ahmed-i Rðmîǡǳ Ek-
1:60-61. Şerh hakkında ayrıca bkzǤ Gòlsòm Korkmazerǡ ǲKadızâdeliler-Sivâsiler Çatıçmasının Hadis 
Şerhlerindeki Tezahòrleri ȋBidâatòǯl-Vâizîn ve Mecâlisòǯl-EbrârȌǡǳ ͵Ͳ-373. Eser hakkında Yahya 
Michotǯun danıçmanlığında doktora tezi hazırlanmıç ve yayımlanmıçtırǤ Mustapha Sheikh, Ottoman 
puritanism and its discontents: Ahmad al-Aqhisari and the Qadizadelis. 
124 Tahir, Osmanlı Mòellifleri, 1:229; ez-Ziriklīǡ el-Aஞlām, 8:202. 
125 Ez-Ziriklīǡ el-Aஞlāmǡ ͺǣʹͲʹǢ Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 2:547. 
126 Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-ᦧAfvī, el-Mefātī٭ Şer٭uǯl-Meڍābī٭, v. 1a. 
127 Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-ᦧAfvī, el-Mefātī٭ Şer٭uǯl-Meڍābī٭, v. 303a. 
128 Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-ᦧAfvī, el-Mefātī٭ Şer٭uǯl-Meڍābī٭ǡ vǤ ͵ͳͷaǢ Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-ᦧAfvī, el-Mefātī٭ Şer٭uǯl-
Meڍābī٭, v. 172b. Eserin birinci ve dÚrdòncò cildi tespit edilememiçtirǤ 
129 ᦧAbdullāh bǤ İbrāhīm İçeliliǡ er-Rey٭āniyye, v. 398a. 
130 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1702. 
131 Eser hakkında bkzǤ Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1702. 
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Yukarıdaki listeye eklediğimiz eserlerden bir kısmı haçiye tòrònde kabul 
edilmektedir. Bu durum çerhlerin hacimleri veya hicri ͺǤ asırdan itibaren 
mòstakil bazı çerhlere de haçiye isminin verilmesiyle alakalı olabilirǤ132 El-
Fāróᒚīǡ ᦧUsӈmān b. el-Ꮱācc el-Heravī ve Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚīǯnin çerhleri bu 
kapsamda değerlendirilebilirǤ Bu eserlerin dıçında el-Meڍābī٭ çerhleri 
òzerine kaleme alınan haçiyeler de bulunmaktadırǤ İbnuǯl-Cezerīǯnin ȋÚǤ 
833/1429) et-Tav٠ī٭ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭ isimli çerhine mòellifi meçhul ֺāşiye 
ஞalāǯt-Tav٠ī٭ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭ isimli bir haçiye yazılmıçtır133 Fadኇ lullāh bǤ 
Şemsuddīn es-Sīvāsī ȋÚǤ ͳͲ͵ʹȀͳʹ͵ ȏǫȐȌ de İbn Melekzādeǯnin çerhi òzerine 
֮iyāuǯl-Meڍābī٭ isimli haçiyeyi yazmıçtırǤ134 

El-Meڍābī٭ òzerine yazılan haçiyeler de bulunmaktadırǤ Faᒕruddīn 
Çārperdīǯnin ȋÚǤ ͶȀͳ͵ͶȌǡ ֺāşiye ஞalāǯl-Meڍābī٭ǯinin ͶʹȀͳͶ͵ͳ tarihli 
nòshası gònòmòze ulaçmıçtırǤ135 Eser hakkında kaynaklarda herhangi bir 
bilgi tespit edilememiçtirǤ136 Gònòmòze ulaçan ͵ʹȀͳͶʹͳ tarihli mòellifi 
meçhul bir baçka haçiye de Sivas Ziya Bey Kòtòphanesinde ȋİhtisas Kitaplığı 
noǤ ͳ͵Ȍ yer almaktadırǤ Eserin tahribata uğraması sebebiyle yazar ve eser 
ismi tespit edilememiçtirǤ 

42. El-Meڍābī٭ Şerhleri Hakkındaki Hatalı Bilgiler 

Kaynaklarda ve kòtòphane kayıtlarında el-Meڍābī٭ çerhleri hakkında 
bazı hatalı bilgiler bulunmaktadırǤ Yukarıdaki listede yapılan tashihlerin 
dıçındaki bilgiler çu çekildedirǣ 

- Şerafuddīn eᒷ-ᐅībī ȋÚǤ Ͷ͵Ȁͳ͵Ͷ͵Ȍǡ Bağdatlı İsmail Paça ȋͳͺ͵ͻ-
1920) tarafından el-Meڍābī٭ çarihi olarak kaydedilmiçtirǤ Onun el-
Kāşif ஞan ֺaٵāiٵiǯs-Sunen isimli eseri el-Mişkātǯın çerhidirǤ137 

- Kadızade Mehmed ȋnoǤ ͺͷȌ Şer٭uǯl-Meڍābī٭ çeklinde katalog kaydı 
bulunan eser Muᒒammed bǤ Yósuf el-Kirmānīǯnin ȋÚǤ ͺȀͳ͵ͺͶȌ 
el-Kevākibuǯd-Derārī çerhinin bir kısmıdırǤ 

- Vahid Paça ȋnoǤ ʹͷʹ͵Ȍ Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne ismiyle kayıtlı 
nòsha Bergamalı İbrāhīmǯin ȋÚǤ ͳͲͳͶȀͳͲȌ Envāruǯl-Bevāriٵ fī 
Tertībi Şer٭iǯl-Meşāriٵ isimli eseridirǤ Bu eserde Bergamalı 

 
132 Tevfik Ròçtò Topuzoğluǡ ǲHâçiyeǡǳ DİA, 16:420. 
133 Komisyon, el-Fihrisuǯş-Şāmil, 1:445. 
134 Bağdatlı İsmail Paça, Hediyyetuǯl-ஞĀrifīn, 1:822. 
135 Faᒕruddīn Çārperdīǡ ֺāşiye ஞalāǯl-Meڍābī٭, v. 271b. 
136 Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǯnin Úğrencisi olan Çārperdīǡ hocası ile ez-Zemaᒕçerīǯnin eserlerine çerh-haçiye 
kaleme almıçtırǤ Gònòmòze ulaçan nòsha ile ilgili yapılacak mòstakil bir araçtırma sonucunda eserin 
Çārperdīǯye aidiyeti tespit edilebilirǤ 
137 Bağdatlı İsmail Paçaǡ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīnǡ 1:285. 
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İbrāhīmǡ eᒲ-᐀āġānīǯnin Meşāriٵuǯl-Envārǯına ȋBabaȌ İbn Melekǯin 
yaptığı çerhi -mòracaat edenlerin istifadesini kolaylaçtırmak için- 
el-Meڍābī٭ tarzında her babın hadislerini sı٭ā٭ ve ٭isān diye ikiye 
ayırarak yeniden dòzenlemiçtirǤ138 

Yapılan incelemede el-Meڍābī٭ǯe yazılan ʹͷ çerhin gònòmòze ulaçtığıǡ 
bunlardan matbu olan  çerhin yanında ͳͻ eserin yazma nòshalarının 
kòtòphanelerde yer aldığı tespit edilmiçtirǤ Hakkında tafsilatlı bilgiler verilen 
veya baçka bir mòellif tarafından kaynak olarak kullanılan Ͷ çerhin kayıp 
olduğu dòçònòlmektedirǤ Kaynaklarda sadece mòellife nispet edilen ve harici 
bir bilgi ile bu nispetin teyit edilemediği ͳͳ çerh bulunmaktadırǤ 

͵Ǥ Şe�hle�in Deºe�lendi�ilme�i 

Şerhler hakkında verilen bilgilerden sonra bu kısımda el-Meڍābī٭ 
çerhleriǡ mòellifleri ve eserlerin Úzellikleri yÚnòyle değerlendirilecektirǤ 
Yapılacak incelemede çerhlerin ortak ve hususi yÚnleri tespit edilmeye 
çalıçılacaktırǤ 

͵ǤͳǤ Mòellifi YÚnò�le Şe�hle� 

3.1.1. Dönem ve Bölge 

Tespit edilen ʹͻ çerhin139 telif edildikleri dÚnem ve mòelliflerin yaçadığı 
bÚlgeler arasında çeçitli iliçkiler bulunmaktadırǤ El-Beġavīǯnin hayatını 
sòrdòrdòğò Horasan çevresinde yer alan İran ve Azerbaycan bÚlgeleri el-
Meڍābī٭ǯe en çok çerh yazılan bÚlgeler olarak karçımıza çıkmaktadır. El-
Meڍābī٭ǯin telifinden sonra ilk olarak Ebóǯn-Necīb es-Suhraverdī tarafından 
ġarībuǯl-٭adīsӌ tòrònde bilgilerin yer aldığı çerh kaleme alınmıçtırǤ 

Es-Suhraverdīǯden sonra hicri  ve ͺǤ asırlarda yaçayan mòellifler 
tarafından el-Meڍābī٭ òzerine çok sayıda çerh kaleme alındığı 
görülmektedir.140 Hayatının bòyòk çoğunluğunu ͺǤ hicri asırda yaçayan 
isimleri dahil ettiğimizde ͳͺ çerhin bu iki asırda kaleme alındığını 
söyleyebiliriz.141 İki asırlık sòreçte yazılan çerhlerde Şiraz ȋͶȌǡ Tebriz ȋ͵Ȍǡ 

 
138 Metin Yurdagòrǡ ǲBergamalı İbrâhimǡǳ DİA (25.01.2022). 
139 Kaynaklarda mòelliflere nispet edilmesi dıçında herhangi bir bilgi bulunmayan çerhler çoğunlukla 
değerlendirme dıçında tutulacaktırǤ Bu eserler ve mòelilfleri hakkında yorumda bulunulacağı zaman 
sadece nispet edilen çerhler oldukları vurgulanacaktırǤ 
140 Hicri  ve ͺǤ asırlar hadis çerhciliğinde Únemli bir dÚnòm noktası olarak karıçımıza çıkmaktadırǤ 
Zira aynı dÚnemlerde eי-ڍa٭ī٭ayn òzerine çok sayıda çerh yazılmıçtırǤ KrçǤ Selim Demirci, Kriz 
Döneminde Hadis ve Yorum - Haçlı ve Moğol Saldırıları Gölgesinde Hadis Alimleri, 135-141. 
141 ᐀adruddīn el-Munāvī ȋÚǤ ͺͲ͵ȀͳͶͲͳȌǡ Ꮴalīl bǤ Muᒚbil el-Ꮱalebī ȋÚǤ ͺͳͲȀͳͶͲǯden sonraȌ ve ᦧUsӈmān 
b. el-Ꮱācc el-Heravī ȋÚǤ ͺʹͲȀͳͶͳǯden ÚnceȌ ͺǤ asra dahil edilen mòelliflerdirǤ  
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Azerbaycan (4) bölgeleri ve Herāt ȋͳȌ Úne çıkmaktadırǤ142 Aynı dÚnemde 
Bağdat çevresinden sadece ez-Zaᦧferānī el-Meڍābī٭ǯe çerh yazmıçtırǤ 

Et-Tóribiçtīǡ Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvī ile Úğrencisi el-Fāróᒚī ve el-Muᓇhirī Şiraz 
bÚlgesinden çarihlerdirǤ143 Özellikle et-Tóribiçtīǡ Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvī ve el-
Muᓇhirī etki gòcò yòksek çerhler telif etmiçlerǡ farklı bÚlgelerde telif edilen 
eserlerin içeriğini de etkilemiçlerdirǤ El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧī Moğol istilasının 
doğurduğu karıçıklıklar dÚneminde Tebrizǯde yaçamıçǡ aynı dÚnemlerdeki 
bir baçka Tebrizli ālim eᒷ-ᐅībīǯnin ondan yaptığı nakiller aracılığıyla sonraki 
kaynaklara etki etmiçtirǤ144 Azerbaycan bölgesinden es-Selmāsīǡ el-Ꮴalᒕālī ve 
es-Seᒕómīǯnin muhtasar çerhlerinin yanı sıra sonraki kaynaklara pek etki 
etmeyen ve hayatı hakkında bilgi bulunmayan Yósuf el-Erdebīlīǯnin mufassal 
çerhi bulunmaktadırǤ 

 ve ͺǤ asırların hadis ilimleri açısından Únemli merkezleri kabul edilen 
Dimeçkኇ -Kahire çevrelerinde ise ͵ çerh kaleme alınmıçtırǤ Ancak bu 
çerhlerden birisi kayıpǡ145 ᐀adruddīn el-Munāvīǯnin çerhi ise daha çok taٰrīc 
bilgisi bulunan eserlerdendirǤ Eserini Mısırǯda kaleme alan Mósā bǤ ᦧAffān ile 
aslen Mısırlı olduğu sÚylenen Zeynuǯl-ᦧArab ilmi yolculuklar yapan müellifler 
olarak dikkat çekmektedir. Zeynuǯl-ᦧArabǯın Anadoluǯya yolculuk ettiği ve 
burada çerhini yazıp geliçtirdiği bilinmektedirǤ146 Mósā bǤ ᦧAffān ise Tireli 
olmakla birlikte Mısırǯdaki Şeyᒕóne Medresesinde çerhini telif etmiçtirǤ147 

El-Meڍābī٭ çerhlerinin bòyòk bir kısmının telif edildiği bu iki asırda hadis 
ilimlerinde Únemli eserlerin kaleme alındığı Dimeçkኇ -Kahire bölgelerinde el-
Meڍābī٭ǯe çok ilgi gösterilmemesi dikkat çekmektedir. Konuyla ilgili 
incelemesi bulunan Selim Demirciǡ Moğol istilası sebebiyle ilim 
merkezlerinin Dimeçkኇ -Kahireǯye kaydığını ve bu bölgelerin hadis ilimlerinde 
telif edilen Únemli eserler sebebiyle merkez konumunda olduğunu 
belirtmektedirǤ Merkez bÚlgelerde isnada Únem verildiğiǡ temel hadis 
kaynakları òzerine çalıçmaların telif edildiği gÚròlmekte iken Şiraz-Tebriz 
gibi çevre sayılabilecek bÚlgelerde ise temel hadis kaynaklarından derlenen 

 
142 Hocası Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǯnin çerhini ihtisar edip tekrar çerh eden el-Fāróᒚīǯnin biyografisi tespit 
edilemese de hocası gibi Şirazlı olduğu veya Şirazǯda yaçadığı varsayılmıçtırǤ  
143 El-Muᓇhirīǯnin nispet edildiği Zeydānǯın Kófe civarında olduğu sÚylenmiçtirǤ Ez-Ziriklīǡ el-Aஞlām, 
2:259. 
144 Demirci, Kriz Döneminde Hadis ve Yorumǡ ͳͳǢ Akbaçǡ ǲMesâbîhuǯs-Sònne Şerhlerinden Miftâhuǯl-
Fòtðhǯun El-Eçref el-Fukkāîǯye Aidiyeti Meselesiǡǳ ʹʹͲ-222. 
145 Ꮴalīl bǤ Muᒚbil el-Ꮱalebīǯnin çerhi kayıp eserlerdendirǤ 
146 Zeynuǯl-ᦧArab, Şer٭uǯl-Meڍābī6-1:5 ,٭. 
147 Altuntaçǡ Osmanlı Döneminde Hadis İlmi, 180. 
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ikincil hadis eserleri òzerine yapılan çerhlerin dikkat çektiğini ifade 
etmektedir.148 

El-Beġavīǯnin temel hadis kaynaklarından seçtiği rivayetlerin isnadlarını 
hazfederek eserini telif etmesi okunmasını kolaylaçtırmıçtırǤ Mòelliflerin ilmî 
kiçiliği kısmında temas edeceğimiz òzere el-Meڍābī٭ǯe çerh yazan ulemanın 
bir kısmının medreselerde mòderris olması ve eseri çerh etmelerine gerekçe 
olarak çoğunlukla Úğrencilerinden gelen talepleri zikretmeleri el-Meڍābī٭ǯin 
pratik yÚnònòn toplumda karçılık bulduğunu gÚstermektedirǤ149 El-Meڍābī٭ 
ilim halkalarında okunan bir hadis derlemesi olmuçǡ okundukça 
muhatapların ihtiyacına karçılık farklı hacim ve muhtevaya sahip çerhler 
kaleme alınmıçtırǤ Aynı dÚnemde Dimeçkኇ -Kahire çevrelerinde ise baçta el-
Buᒕārī ve Muslimǯin eserleri olmak òzere temel hadis kaynakları çerh edilmiç 
ve hadis ilimlerinde (uڍól, ricāl vbǤȌ Únemli kaynaklar telif edilmiçtirǤ150 
Nitekim el-Meڍābī٭ rivayetlerinin ڍı٭٭ati, ricāli ve taٰrīci gibi rivāyetuǯl-٭adisӌ 
konularını gòndeme getiren ve eserler yazan ulemanın da bu bÚlgelerden 
olması Demirciǯnin yaklaçımını teyit etmektedirǤ 

Hicri ͻǤ asırda ise bòyòk çoğunluğu Anadoluǯda telif edilen  çerh 
bulunmaktadırǤ Bunlar arasında Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚī ve İbn Melekzāde ile 
aslen Bistamlı olup Anadoluǯya yaptığı yolculukta çerhini kaleme alan 
Muᒲannifekǯin çerhleri dikkat çekmektedirǤ Ebó ᐖerr el-Ꮱalebīǯnin kayıp 
çerhi ve mòellifi meçhul çerhin yanında Anadoluǯnun da içerisinde olduğu 
çeçitli bÚlgeleri gezen İbnuǯl-Cezerīǯnin de çerhi bulunmaktadırǤ İbnuǯl-Cezerī 
Ankara Savaçıǯndan sonra Timurǯla birlikte gittiği Maveraònnehir bÚlgesinde 
eserini telif etmiçtirǤ Sonraki ȋͳͳ-ͳ͵Ȍ yòzyıllarda yazılan ͵ çerh de 
Anadoluǯda yaçayan mòelliflere aittirǤ Dolayısıyla ͻǤ asırdan itibaren telif 
edilen çerhlerin bòyòk çoğunluğu Osmanlı memalikinde yaçayan mòelliflerin 
eserleridir. 

 
148 Demirci, Kriz Döneminde Hadis ve Yorum, 20, 37-͵ͺ ȋGiriçȌǤ Merkez-çevre ayrımı ile bu bÚlgelerde 
farklı eserlere çerhlerin telif edilmesinde Haçlılar ve Moğallarǯın etkisiyle Ꮸahire-Şam bÚlgesine çok 
sayıda alimin göç etmesi, bu çevrelerde medrese ve dāruǯl-٭adīsӌlerin tedrisata devam edebilmesi, 
çevre bÚlgelerde siyasi krizlerin belirgin çekilde yaçanmasıǡ merkez-çevre veya Memlukler-İlhanlılar 
arasındaki rekabet gibi unsurların etkisi bulunmaktadırǤ Konuyla ilgili bkz. Demirci, Kriz Döneminde 
Hadis ve Yorum, 146-154. 
149 Ebóǯn-Necīb es-Suhraverdī Niᓇāmiye Medresesindeǡ Taᒚiyyuddīn es-Subkī farklı medreselerdeǡ 
Mósā bǤ ᦧAffān Şeyᒕóniyye Medresesinde, ᐀adruddīn el-Munāvī Şeyᒕóniyye ve Manᒲóriyye 
medreselerinde görev yapan isimlerdendirǤ Şarihler Úğrencilerinin ve yakınlarının el-Meڍābī٭ǯe çerh 
yazma taleplerine cevap olarak eser telif etmiçlerdirǤ Örnekler için bkzǤ et-Tóribiçtī, el-Muyesser, 
1:29; Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚī, Telfīٵātuǯl-Meڍābī٭ (Fatih, 1125), 1b-ʹbǢ İbn Melekzādeǡ Şer٭u Meڍābī٭iǯs-
Sunne, 1:3. 
150 KrçǤ Demirci, Kriz Döneminde Hadis ve Yorum, 36-͵ ȋGiriçȌǤ 
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ͻǤ asırdan itibaren farklı muhtevaya sahip çerhlerin Osmanlı 
topraklarında telif edilmesiǡ medreselerde bu eserin okunmasıyla iliçkilidirǤ 
Aynı çekilde el-Beġavīǯnin eseri telif gayesine mutabık olarak el-Meڍābī٭ǯin 
pratik bir hadis kaynağı olarak halk arasında da yaygın çekilde okunmasıǡ 
ilgili çerhlerin yazımına etki etmiçtirǤ151 Eserlerin özelliklerini 
inceleyeceğimiz kısımda dikkat çekeceğimiz òzere Osmanlı dÚnemi ve 
Anadolu çevresinde kaleme alınan çerhler Únceki eserlerden farklı olarak 
hususi bilgileri Úne çıkarmakta ve daha muhtasar sayılabilecek 
hacimdedirlerǤ Ayrıca  ve ͺǤ asırlarda telif edilen çerhler Anadoluǯda telif 
edilen el-Meڍābī٭ çerhlerinin Únemli kaynakları arasında yer almaktadırǤ 
Buradan hareketle el-Meڍābī٭ çerhlerinin ana omurgasını  ve Úzellikle ͺǤ 
asırda telif edilen eserler oluçturmaktadır diyebilirizǤ Aynı çekilde etki gòcò 
yòksek bu eserler yoğun olarak Tebrizǡ Şiraz ve Azerbaycan bÚlgelerinde telif 
edilmiçtirǤ Anadolu kòtòphanelerinde bu çerhlerin çok sayıda yazma 
nòshasının bulunmasıǡ eserlerin yaygınlık kazandığını gÚstermekte ve 
dönem-bÚlge hakkındaki kanaatimizi desteklemektedirǤ 

͵ǤͳǤʹǤ İlmÁ Kiçilik 

El-Meڍābī٭ çerhlerinin yoğun olarak telif edildiği dÚnemde hadis 
ilimlerinde çÚhret bulan birçok alim bulunmaktadırǤ Yósuf bǤ ᦧAbdurraᒒmān 
el-Mizzī ȋÚǤ ͶʹȀͳ͵ͶͳȌǡ Şemsuddīn Muᒒammed b. Aᒒmed eᓈ-ᐖehebī ȋÚǤ 
ͶͺȀͳ͵ͶͺȌǡ Nóruddīn el-Heysӈemī ȋÚǤ ͺͲȀͳͶͲͷȌǡ Muᒒammed b. Aᒒmed el-
ᦧAclónī ȋÚǤ ͺ͵ͳȀͳͶʹȌǡ Aᒒmed bǤ Ebó Bekr el-Bóᒲīrī ȋÚǤ ͺ͵ͳȀͳͶʹȌǡ İbn Ꮱacer 
el-ᦧAsᒚalānī ȋÚǤ ͺͷʹȀͳͶͶͻȌǡ Bedruddīn el-ᦧAynī ȋÚǤ ͺͷͷȀͳͶͷͳȌ Ebóǯl-Fadኇ l 
Celāluddīn es-Suyóᒷī ȋÚǤ ͻͳͳȀͳͷͲͷȌ ve Aᒒmed b. Muᒒammed el-Ꮸasᒷallānī ȋÚǤ 
ͻʹ͵ȀͳͷͳȌ bu dÚnemde yaçamıçǡ akla gelen ilk isimlerdendirǤ Saydığımız 
ulema farklı ilim dallarında eserler telif etse de hadis ilimlerindeki 
birikimleri ile Úne çıkmaktadırǤ Ancak el-Meڍābī٭ çarihleri dikkate 
alındığında aralarında Úzellikle hadis ilminde çÚhret bulan isim yok denecek 
kadar azdırǤ 

Şarihleri belirli bir alana hasretmek bu çalıçma için iddialı olacaktırǤ Bu 
yòzden Úne çıktıkları yÚnler ve telif ettikleri eserler dikkate alınarak ilmî 
kiçilikleri hakkında değerlendirme yapılacaktırǤ Taᒚiyyuddīn es-Subkīǡ 
᐀adruddīn el-Munāvīǡ Muᒒammed bǤ ᦧAᒷāᦦullāh el-Heravī ve Ꮸāsım bǤ 
Ꮸuᒷlóbuġa yukarıda ismi geçen mòelliflere yakın bir çizgide sayılabilecek 
muhaddislerdir. Ancak bu isimlerden sadece el-Munāvīǯnin çerhi bilinmekte 

 
151 Benzer gÚròçler için bkzǤ Ziçan Tòrcanǡ ǲOsmanlı DÚnemi Hadis Şerhlerinin Şerh Literatòrò 
İçindeki Yeriǡǳ ͳʹ-163. 
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ve eser daha çok taٰrīc-ڍı٭٭at bilgilerini ihtiva etmektedirǤ Diğer isimlerin 
çerhleri ise sadece mòelliflerine nispet edilmektedirǤ 

El-Meڍābī٭ çarihlerinin telif ettikleri diğer eserlerǡ Úğrenci ve takipçileri 
dikkate alınarak bir tasnife tabi tutulduğundaǣ El-Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvī ve 
çizgisinde yer alan isimler, Arap dili-mantık konularında eser telif edenlerǡ 
tarihe dair kitapları olanlarǡ fıkhi konularda Úne çıkanlar ve tasavvufi kimliği 
ile bilinenler çeklinde bir tablo ortaya çıkmaktadırǤ Bu tasnif el-Meڍābī٭ 
çarihlerinin genel değerlendirmesi amacıyla ortaya konulmakta olup bir 
gruba dahil edilen çarihin baçka bir ilim dalında da paye sahibi olabileceği 
gÚzden kaçırılmamalıdırǤ 

Tefsir, kelamǡ fıkıh ve usul-i fıkıh sahasında meçhur olan ve eserler telif 
eden Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvī ile onun el-Meڍābī٭ çerhini tekrar çerh eden -hayatı ve 
ilmî birikimi hakkında bilgi sahibi olmadığımız- Úğrencisi ᦧAbduᒲᒲamed b. 
Maᒒmód el-Fāróᒚī aynı grupta değerlendirilebilirǤ Molla Fenārīǯden ȋÚǤ 
834/1431) de ders okuyan ve el-Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǯnin fıkıh usulòne dair 
Minhācǯını Nihāyetuǯl-Vusól ismiyle çerh ettiği bilinen Ebó Yezīd el-Erdebīlī 
ile Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǯnin eserlerinin çarihi ᦧUbeydullāh el-ᦧİbrī de bu grupta 
zikredilebilir.152 

Ez-Zemaᒕçerīǯnin ȋÚǤ ͷ͵ͺȀͳͳͶͶȌ el-Mufaڍڍalǯı ile el-Ꮱarīrīǯnin ȋÚǤ 
516/1122) el-Maٵāmātǯının çarihlerinden olan el-Muᓇhirīǡ es-Sekkākīǯnin ȋÚǤ 
626/1229) Miftā٭uǯl-ஞUlómǯunu çerh eden el-Ꮴalᒕālīǡ İbn Sīnā ȋÚǤ ͶʹͺȀͳͲ͵Ȍ 
ve ez-Zemaᒕçerīǯnin eserlerinin çarihi Zeynuǯl-ᦧArab ve dile dair eserleri ile 
Úne çıkan çok yÚnlò alimlerden el-Fīrózābādī Arap dili-mantık alanında 
çÚhret bulan veya eser telif eden el-Meڍābī٭ çarihleridirǤ İbnuǯl-ᦧĀᒚólī ve Ebó 
ᐖerr el-Ꮱalebī ise tarihe dair eserleri ile bilinmektedirlerǤ Çok yÚnlò velud 
alimlerden Kemālpāçāzāde de -her ne kadar el-Meڍābī٭ çerhi kendisine 
sadece nispet edilse de- Osmanlı tarihçiliği yÚnòyle bu kapsamda 
değerlendirilebilirǤ 

Ebóǯl-LeysҺ  es-Semerᒚandīǯnin ȋÚǤ ͵͵Ȁͻͺ͵Ȍ Muٵaddime fīǯי-ڍalātǯını çerh 
eden Ꮴalīl bǤ Muᒚbil el-Ꮱalebī ile aynı eseri Tòrkçeǯye çevirerek ilavelerde 
bulunan Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚī ve el-Envār li-Aஞmāliǯl-Ebrār isimli Şāfiᦧī 
mezhebindeki gÚròçleri Úzetlediği eseriyle çÚhret bulan Yósuf el-Erdebīlī 
fıkhi yÚnò dikkat çeken el-Meڍābī٭ çarihleridirǤ Ebóǯn-Necīb es-Suhraverdī ve 
Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-Celvetī ise tasavvufi kimliği Úne çıkan isimlerdirǤ Hayatı 
hakkında çok fazla bilgi bulunmayan Şiraz bÚlgesi alimlerinden et-

 
152 Kātib Çelebiǡ Keşfuǯ-ڢunón, 2:1116, 1192, 1704, 1879; es-Seᒕāvīǡ e٠-֮avuǯl-Lāmiஞ, 7:98-99. 
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Tóribiçtīǯnin çerhi incelendiğinde onun hadisǡ fıkıhǡ tarih ve Arap diline 
hakimiyeti belirgin bir çekilde gÚròlmektedirǤ 

Mòelliflerin ilmî kiçiliğinde dikkat çeken bir husus da mensup oldukları 
mezheplerdirǤ Şāfiᦧī muhaddis el-Beġavīǯnin eserine çoğunlukla Şāfiᦧī 
mezhebine mensup ulema çerh yazmıçtırǤ Ancak Úzellikle Anadoluǯda 
yaçayan Ꮱanefī ulema da el-Meڍābī٭ çarihleri arasında yer almaktadırǤ Mósā 
bǤ ᦧAffānǡ ᦧUsӈmān b. el-Ꮱācc el-Heravī ve Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚī çerhlerinde 
Ꮱanefī mezhebine ait gÚròçleri Úne çıkarmaktadırǤ153 Et-Tóribiçtīǡ el-Muᓇhirīǡ 
İbn Melekzādeǡ Muᒲannifek, Aᒒmed-i Rómī el-Aᒚᒒiᒲārīǡ Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-
Celvetī ve ᦧAbdullāh bǤ İbrāhīm İçelili Ꮱanefī mezhebine mensup olmakla 
birlikte çerhlerinde mezhebî mensubiyeti Úne çıkarmamıçlar veya diğer 
mezheplerin gÚròçlerine de yer vererek tercihte bulunmamıçlardırǤ154 
Mezhebî ayrımın çerhlere yansıyan bir yÚnò Şāfiᦧī mezhebinden olan bazı 
çarihlerin kimi rivayetlerin çerhinde Ꮱanefīleri eleçtirmesidirǤ155 

͵ǤʹǤ Ö�ellikle�i YÚnò�le Şe�hle� 

3.2.1. Muhteva 

El-Meڍābī٭ǯe yazılan çerhler farklı hacimlerde olmakla birlikte 
çoğunlukla zengin içerik sunmaktadırǤ156 Mufassal ve sonraki çerhlerin 
muhtevasına etki eden ilk dÚnem çerhleri et-Tóribiçtīǡ Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǡ El-
Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǡ el-Muᓇhirī ve ez-Zaᦧferānī tarafından  ve ͺǤ yòzyıllarda 
yazılmıçtır. El-Meڍābī٭ǯin temel çerhleri olarak isimlendireceğimiz bu 
eserlerde zengin içerikli bir çerhte yer alması gereken bilgi ve yorumlar 
bulunmaktadırǤ 

 
153 Mósā bǤ ᦧAffānǡ Fevāiduǯl-ׁulób, v. 188a-188b, 213a-ʹͳͶaǢ ᦧUsӈmān b. el-Ꮱācc el-Heravīǡ ֺavāşī, v. 
46b-47b; Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚī, Telfīٵātuǯl-Meڍābī٭, v. 14b, 16a, 23b, 25a-b, 205a. Ꮸuᒷbuddīn el-
İznīᒚīǯnin eserinde fıkhi içerikten ziyade ȋamel-iman iliçkisi gibiȌ Ꮱanefī-Māturīdī çizgide kelami 
yorumlar dikkat çekmektedir. 
154 Örnekler için bkz. et-Tóribiçtī, el-Muyesser, 1:129, 161, 235, 236, 320, 342; el-Muᓇhirīǡ el-Mefātī٭ 
fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭ǡ ͳǣͷͺǡ ͳ͵ͺǡ ͵͵ǡ ͵ͷǡ ʹǣ͵ͺǡ ͳͲͻǢ İbn Melekzādeǡ Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne, 1:311, 315, 
397, 2:89, 358. 
155 El-Fāróᒚī, Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne, v. 21a, 183a-b, 184a, 194a, 195a, 390b, 392b. Bazı yerlerde 
Ꮱanefīler hakkında ǲaᒲᒒābuǯr-reᦦyǳ ifadesini kullanmaktadırǤ El-Fāróᒚī, Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne, v. 
193a, 204b, 397a. Zeynuǯl-ᦧArab, Şer٭uǯl-Meڍābī404,406 ,22 ,12 ,10 ,2:5 ,408-407 ,189 ,162 ,1:72 ,٭. 
Eserin mukaddimesinde ǲaᒲᒒābuǯr-reᦦy tarafından yÚneltilen sorulara cevap vereceğiniǳ 
belirtmektedir. Zeynuǯl-ᦧArab, Şer٭uǯl-Meڍābī1:8 ,٭. 
156 Ziçan Tòrcan çerhleri tasnif edip Úrneklerini incelediği çalıçmasında genel eğilimleri itibariyle en-
Nevevī ȋÚǤ ȀͳʹȌ sonrası çerhlerin zengin içerikli çerhler çeklinde vasıflandırılabileceğiniǡ bu 
çerhlerde fıkıh ağırlıklı olmayan pek çok uygulamanın olduğunu belirtmektedirǤ Bu tòrdeki çerhlerde 
önceki eserlere nispetle çerh usulò bòyòk oranda yerleçmiçtirǤ Şerh edilen eserin çerh òzerinde 
bòyòk etkisi bulunmaktadır ve rivayetler çekil ve içerik yÚnònden bòtòn detaylarıyla 
incelenmektedir. Ziçan Tòrcanǡ Hadis Şerh Geleneği - Doğuşuǡ Gelişimi ve Dönòşòmòǡ 6-7, 223. 
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Sonraki çerhler içerisinde zengin içerik sunan eserler bulunmaktadırǡ 
ancak bu eserler temel çerhlerden istifade etmeleri yÚnòyle farklılık arz 
etmektedirlerǤ Bu çerhlerde iki eğilim bulunmaktadırǣ Temel çerhlerden 
belirli dòzeyde yararlananlar ve bòyòk Úlçòde bir çerhten yararlanılarak telif 
edilenlerǤ Temel çerhlerden istifade ederek eserini zenginleçtiren çarihler 
olarak es-Selmāsīǡ Zeynuǯl-ᦧArabǡ Yósuf el-Erdebīlīǡ Mósā bǤ ᦧAffānǡ ᦧUsӈmān b. 
el-Ꮱācc el-Heravīǡ İbn Melekzādeǡ Muᒲannifek ve ᦧAbdullāh bǤ İbrāhīm 
İçeliliǯyi zikredebilirizǤ El-Fāróᒚī, el-Ꮴalᒕālī ve es-Seᒕómī ise eserlerini bòyòk 
Úlçòde Únceki bir çerhten istifadeyle telif etmiçlerdirǤ 

Zengin içerik sunan et-Tóribiçtīǡ Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǡ el-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǡ el-
Muᓇhirī ve ez-Zaᦧferānīǯnin mufassal ve olgun çerhlerinde -bazı kòçòk 
farklılıklar bulunmakla birlikte- hadisler hakkında çu bilgilere yer 
verilmektedir: 

- Hadisin sahabi ravisini zikretmeȀtanıtmaǡ157 

- Lafızda geçen garip kelimeleri açıklama ve dil tahlillerinde 
bulunma,158 

- Hadisin yorumunda veya lafızları açıklamada ayet ve hadislerden 
yararlanma,159 

- Hadislerdeki hòkòmlere içaret etmeǡ mezhepler arası ihtilafa 
değinme ve varsa tercihini ifade etmeǡ160 

- Açıklamalardan doğan yeni soruları sorup cevaplama ve birbiriyle 
çeliçen hadisleri değerlendirmeǡ161 

- Hikmet ve ilkelere temas etme,162 

 
157 El-Beġavīǯnin bazı hadislerin sahabi ravilerini zikretmemesi sebebiyle çarihler ismini zikretmiç ve 
bazısı hakkında bilgi vermiçlerdirǤ Örnekler için bkzǤ et-Tóribiçtī, el-Muyesser, 1:188, 293, 320; el-
Beydኇ āvī, Tu٭fetuǯl-Ebrār, 1:208, 328, 409; el-Muᓇhirīǡ el-Mefātī٭ fī Şer٭iǯl-Meڍābī266 ,205 ,94 ,1:53 ,٭; 
ez-Zaᦧferānīǡ el-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭, v. 28a, 158a, 171b, 176a. 
158 Örnekler için bkz. et-Tóribiçtī, el-Muyesser, 1:153, 254, 307, 324; el-Beydኇ āvīǡ Tu٭fetuǯl-Ebrār, 1:27, 
67, 126, 157; el-Muᓇhirīǡ el-Mefātī٭ fī Şer٭iǯl-Meڍābī405 ,175 ,2:81 ,353 ,154 ,127 ,1:107 ,٭; ez-
Zaᦧferānīǡ el-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭, v. 30a, 146b, 150a, 172a, 175b. 
159 Örnekler için bkz. et-Tóribiçtī, el-Muyesser, 1:185, 219, 317; el-Beydኇāvī, Tu٭fetuǯl-Ebrār, 1:84, 131, 
195, 335; el-Muᓇhirīǡ el-Mefātī٭ fī Şer٭iǯl-Meڍābī253 ,190 ,96 ,90 ,1:60 ,٭. 
160 Örnekler için bkz. et-Tóribiçtī, el-Muyesser, 1:129, 161, 235, 320; el-Beydኇ āvīǡ Tu٭fetuǯl-Ebrār, 
1:175, 202, 297; El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǡ Miftā٭uǯl-Futó٭, v. 45a, 84b, 91a, 114a; el-Muᓇhirīǡ el-Mefātī٭ fī 
Şer٭iǯl-Meڍābī365 ,363 ,138 ,1:58 ,٭; ez-Zaᦧferānīǡ el-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭, v. 145b, 149b, 174b. 
161 Örnekler için bkz. et-Tóribiçtī, el-Muyesser, 1:131, 187, 299; el-Beydኇāvīǡ Tu٭fetuǯl-Ebrār, 1:58, 149, 
433; el-Muᓇhirīǡ el-Mefātī٭ fī Şer٭iǯl-Meڍābī550 ,436 ,2:10 ,299 ,1:232 ,٭. 
162 Örnekler için bkz. El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǡ Miftā٭uǯl-Futó٭, v. 10a, 23b-24a, 26a; el-Muᓇhirīǡ el-Mefātī٭ 
fī Şer٭iǯl-Meڍābī2:102 ,177 ,1:118 ,٭; ez-Zaᦧferānīǡ el-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭, v. 15a, 16a, 18b, 23b. 
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Hadisin taٰrīci ve ڍı٭٭ati gibi rivāyetuǯl-٭adīsӌe iliçkin bilgilerǡ temel el-
Meڍābī٭ çerhlerinde çok fazla yer almamaktadırǤ El-Beġavīǯnin belirli 
kaynaklardan yararlanarak hadisleri bir araya getirmiç olması ve ڍa٭ī٭-
 asen çeklinde rivayetleri tasnif etmesi sebebiyle çarihler genellikle bu tòr٭
bilgilere temas etmemiçlerdirǤ163 

Zengin içerik sunan temel çerhlerdeki yorumlardan yararlanarak 
eserlerini telif eden çarihlerǢ çerhlerdeki faydalı ve dağınık bilgileri bir araya 
getirme, eksik yönleri tamamlama, muhtasar bir çerh kaleme alma gibi 
çabalar ile hareket etmiçlerdirǤ Es-Selmāsī muhtasar sayılabilecek çerhinde 
et-Tóribiçtīǡ Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvī ve el-Muᓇhirī gibi çarihlerden istifade 
etmektedir.164 Çoğunlukla nakilde bulunduğu mòellifi anmakla birlikte ǲbazı 
çarihlerǳ ve ǲdenildi kiǳ gibi ifadeler de kullanmaktadırǤ165 İstinsah 
kaydındaki ͵Ȁͳ͵͵ yılında tamamlandığına dair bilgi dikkate alındığında 
mòellifǡ kendisine yakın dÚnemde telif edilmiç olan kaynaklardan nakilde 
bulunmaktadırǤ166 Yukarıda incelediğimiz temel çerhler kadar mufassal ve 
zengin içerikli bir eser telif eden Zeynuǯl-ᦧArab, el-Meڍābī٭ çarihlerinden et-
Tóribiçtīǡ Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǡ El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǡ el-Muᓇhirī ve el-Ꮴalᒕālīǯden 
nakilde bulunarak kendisinden Únceki Únemli çerhlerin neredeyse 
tamamından yararlanmıçtırǤ167 

Yósuf el-Erdebīlīǡ kendisinden Únce yazılan çerhlerde bulunmayan 
hususlara temas edeceğiniǡ el-Beġavīǯnin yer vermediği bazı hadisleri eserine 
dahil edeceğini belirterek muhtasar bir çerh yazacağını ifade etmektedirǤ 
Şerhin mukaddime kısmındaǡ hadislere dair pek çok bilgiyi bir araya 
getireceğiniǢ168 et-Tóribiçtīǡ Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǡ El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǡ el-Muᓇhirī 
ve ez-Zaᦧferānīǯnin eserlerinden yararlanacağını sÚylemektedirǤ169 Müellif 
mukaddimede İbnuǯᒲ-᐀alāᒒǯın eserinden Úzetleyerek hadis ıstılahlarına dair 

 
163 Az sayıdaki Úrnekler için bkzǤ et-Tóribiçtī, el-Muyesser, 1:55, 60, 150, 173; el-Beydኇ āvīǡ Tu٭fetuǯl-
Ebrār, 1:218, 254, 346; el-Muᓇhirīǡ el-Mefātī٭ fī Şer٭iǯl-Meڍābī2:77 ,446 ,1:330 ,٭. 
164 Bkz. es-Selmāsīǡ Şer٭uǯl-Meڍābī٭, v. 83a, 92a, 152b, 169a. 
165 Bkz. es-Selmāsīǡ Şer٭uǯl-Meڍābī٭, v. 117b, 152b. 
166 Es-Selmāsīǡ Şer٭uǯl-Meڍābī٭, v. 183b. 
167 Zeynuǯl-ᦧArabǯın yararlandığı kaynaklar hakkında bkzǤ Zeynuǯl-ᦧArab, Şer٭uǯl-Meڍābī22-1:21 ,٭ 
ȋNeçredenin giriçiȌǤ 
168 El-Erdebīlī hadisler arasındaki ihtilaflaraǡ fıkhî konularda Şāfiᦧī mezhebinin gÚròçlerineǡ ġarībuǯl-
 taஞdīl-٭ātine, taٰrīcine, sahabi ravilerin isimlerine, ravilerin cer٭٭ıڍ adīsӌe dair bilgilere, hadislerin٭
durumlarınaǡ çarihlerin hata ve isabet ettikleri hususlaraǡ metinlerde yer alan tas٭iflere ve bunların 
raviden mi hadis kaynaklarının mòelliflerinden mi kaynaklandığınaǡ uydurma olduğu sÚylenen 
rivayetler hakkında ittifakın olup olmadığına ve hadislerin vurud sebeplerine değineceğini 
belirtmektedir. Yósuf el-Erdebīlīǡ el-Ezhār, v. 4b. 
169 Mòellif çerhinde yararlandığı ͷͲǯnin òzerinde kaynağı zikretmektedirǤ Yósuf el-Erdebīlīǡ el-Ezhār, 
v. 1b. 
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bir bÚlòm oluçturmuçǡ çerhin sonunda el-Meڍābī٭ǯte yer alıp mev٠óஞ olduğu 
sÚylenen ͵͵ rivayeti incelemiçtirǤ Bu rivayetler hakkında çoğunlukla Ebóǯl-
Ferec İbnuǯl-Cevzīǯnin ȋÚǤ ͷͻȀͳʹͲͳȌ gÚròçlerini zikredip rivayetlerin isnad 
ve metinleri ile ilgili değerlendirmeler yapmaktadırǤ Rivayetlerin mev٠óஞ 
olmadığını ortaya koyarken cer٭-taஞdīl alimlerinin raviler hakkındaki 
göròçlerini de zikretmektedirǤ170 Yósuf el-Erdebīlī muhtasar bir çerh kaleme 
alacağını sÚylese de el-Meڍābī٭ǯin mufassal çerhlerinden olan bu eserǢ 
sunduğu zengin içerikǡ yararlandığı kaynaklar ile eserin baçında ve sonunda 
zikrettiği bilgiler yÚnòyle ÚnemlidirǤ Yósuf el-Erdebīlīǯnin biyografisi 
hakkında yeterince bilgi bulunmaması ve sonraki hadis çerhlerinde bu esere 
baçvurulmaması mòstakil olarak incelenmelidirǤ171 

Aslen Tireli olup Mısırǯda çerhini telif eden Mósā bǤ ᦧAffānǢ el-Muᓇhirīǡ el-
Ꮴalᒕālīǡ Zeynuǯl-ᦧArab, es-Seᒕómī ve Şerafuddīn el-Heravīǯnin eserleri ile el-
Meşāriٵ çarihi el-Bābertīǯden ȋÚǤ ͺȀͳ͵ͺͶȌ yararlanmaktadırǤ172 Bu 
kaynaklardan yaptığı nakillerde ihtilaflı konularda cem yoluna gitmeye 
çalıçmıçtırǤ173 Hayatı hakkında herhangi bir bilgiye ulaçamadığımız ᦧUsӈmān 
b. el-Ꮱācc el-Heravī ise haçiye olarak da kaydedilen muhtasar eserinde el-
Meڍābī٭ ile ilgili mòçkilleri halledecek açıklamaları bir araya getirmeye 
çalıçtığınıǢ et-Tóribiçtīǡ el-Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvī ve el-Ꮴalᒕālīǯnin çerhlerindeki 
faydalı bilgileri bir araya getirerek okunması kolay bir çerh cem edeceğini 
belirtmektedir.174 

İlmiyeye mensup bir aileden gelen İbn Melekzādeǡ el-Meڍābī٭ǯin uzun ve 
kısa pek çok çerhinin bulunduğunuǡ bir dostunun isteği òzerine orta 
uzunlukta bir çerh kaleme alacağını belirtmektedirǤ175 Şarihlerin gÚròçlerini 
naklederken çoğunlukla ǲdenildiǳ lafzını kullanması sebebiyle mòellifin 
kaynaklarının tespiti baçlı baçına bir araçtırma konusudurǤ176 Küçük 

 
170 Yósuf el-Erdebīlīǡ el-Ezhār, v. 498b-499b. 
171 Yaptığımız incelemede çerhten sadece el-ᦧAᓇīmābādīǯnin nakilde bulunduğunu tespit edebildikǤ 
Örnekler için bkz. el-ᦧAᓇīmābādīǡ ஞAvnuǯl-Maஞbód, 8:234, 10:93, 268, 11:174.  Ayrıca ᦧAlī el-Ꮸārīǯnin 
müellif belirtmeden Ezhār ismiyle naklettiği bilgilerin de Yósuf el-Erdebīlīǯnin çerhiyle 
karçılaçtırılması gerekmektedirǤ Örnekler için bkzǤ ᦧAlī el-Ꮸārīǡ Mirٵāt, 1:168, 170, 207, 285, 350. 
172 Mòellif zikrettiği çerhlerde mòndemiç eserlere de içaret etmektedirǤ El-Muᓇhirīǯnin çerhinde et-
Tóribiçtī ve el-Ꮴaᒷᒷābīǯnin eserlerindenǢ Zeynuǯl-ᦧArabǯın çerhinde ise el-Beġavīǯnin Şer٭uǯs-Sunneǯsiǡ 
el-Heravīǯnin el-Ġarībeynǯi, ez-Zemaᒕçerīǯnin el-Fāiٵǯiǡ el-Cevherīǯnin eי-ڍı٭ā٭ǯı ve Mecduddīn İbnuǯl-
Esӈīrǯin en-Nihāyeǯsinden nakiller bulunmaktadırǤ Mósā bǤ ᦧAffānǯın içaret ettiği Şerafuddīn el-
Heravīǯnin kim olduğunu tespit edemedikǤ Kendisinden Únceki el-Meڍābī٭ çarihlerinden bu atıfa uyan 
kimse bulunmamaktadırǤ 
173 Mósā bǤ ᦧAffānǡ Fevāiduǯl-ׁulóbǡ v. 1b-2a. 
174 ᦧUsӈmān b. el-Ꮱācc el-Heravīǡ ֺavāşī, v. 1b-2a. 
175 İbn Melekzādeǡ Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne, 1:3-13. 
176 Eserin edisyon kritikten mahrum bir neçir olarak tahkik edilmesi de bu konudaki tespitleri 
zorlaçtırmaktadırǤ 
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yaçlarda eser telif etmeye baçlayan Muᒲannifekǯin el-Meڍābī٭ çerhinin 
gònòmòze ulaçan nòshasında ilim bÚlòmònòn baçına kadar olan kısmın 
çerhi bulunmaktadırǤ Şerhi tamamladığına dair herhangi bir kayıt bulunmasa 
da mevcut nòsha bu eserin mufassal ve farklı bilgileri derleyen bir çerh 
olduğuna yÚnelik emareler sunmaktadırǤ177 

ᦧAbdullāh bǤ İbrāhīm İçeliliǯnin çerhinin gònòmòze ulaçan nòshasında 
ǲBābuǯl-Ferāᦦiᒅǳe kadar olan bÚlòmò bulunmaktadırǤ178 Şarihǡ muhaddislerin 
kitaplarından derleyerek el-Meڍābī٭ǯe okuması kolay bir çerh yazmaya niyet 
ettiğini belirtmektedirǤ179 Şerhte Zeynuǯl-ᦧArabǡ İbn Ꮱacer, İbn Melekzādeǡ es-
Suyóᒷī ve ᦧAlī el-Ꮸārī gibi çarihlerden nakiller yapmaktadırǤ180 Şerhin ilk cildi 
incelendiğinde bu eser el-Meڍābī٭ǯin mufassal çerhleri arasında 
zikredilebilir.181 

El-Fāróᒚī, el-Ꮴalᒕālī ve es-Seᒕómī ise eserlerini bòyòk Úlçòde Únceki bir 
çerhten istifade ile oluçturmuçlardırǤ Bu eserlerde farklı bilgileri cem etme 
çabası bulunmakla birlikte çerhlerin ana omurgası Únceki bir kaynağa 
dayanmaktadırǤ Hayatı hakkında herhangi bir bilgiye ulaçamadığımız el-
Fāróᒚīǡ hocası Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǯnin Tu٭fetuǯl-Ebrārǯından seçtiği metne baçka 
çerhlerden ilavelerde bulunarak bir kitap yazacağını belirtmektedirǤ182 el-
Fāróᒚī, el-Beġavīǯnin mukaddimesini çerh ettiği kısımda ڍı٭٭āte göre 
hadislerin tasnifini et-Tóribiçtīǯnin çerhinden nakletmektedir.183 Eserin 
hamiçinde muhtemelen mòstensihin not aldığıǡ en-Nevevīǡ Zeynuǯl-ᦧArab ve 
el-Muᓇhirīǯden çok sayıda nakil bulunmaktadırǤ184 Müellifin Ꮸādኇ ī el-
Beydኇ āvīǯnin Úğrencisi olması ve hocasının çerhini ihtisar edip yeni 
açıklamalar eklemesi yÚnòyle dikkat çeken eserin kalan kısmı ve varsa baçka 
nòshalarının tespit edilmesi gerekmektedirǤ185 Ancak çu haliyle bile el-

 
177 Mòellifin kendi yazdığı ve Fatih Kòtòphanesiǯne vakfettiği nòsha gònòmòze ulaçmıçtırǤ 
Muᒲannifek, Şer٭uǯl-Meڍābī٭Ǥ Ayrıca bkzǤ Çelikǡ Musannifekǯin Hadis Kòltòròǡ 64-70. 
178 İçeliliǡ er-Rey٭āniyye, v. 398a. 
179 İçeliliǡ er-Rey٭āniyye, v. 2b. 
180 Müellifin yöntemi hakkında Úrnek bir kısım için bkzǤ İçelliliǡ er-Rey٭āniyye, v. 190a-192b. 
181 Şerhin yaklaçık yarısını teçkil eden incelediğimiz nòshaǢ ͵ͻͺ varakǡ ʹ͵ satır ve her satırda ͳͲ -12 
kelimeden oluçmaktadırǤ 
182 El-Fāróᒚī, Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne, v. 3a. 
183 El-Fāróᒚī, Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne, v. 3b-9a. 
184 Zeynuǯl-ᦧArab ve el-Muᓇhirīǯnin mòelliften sonraki tarihlerde yaçamıç olması ve kenar notlarıyla 
asıl metnin aynı yazı Úzelliklerini taçıması nòshanın ȋel-Muᓇhirīǯnin vefatı olanȌ ͷͺȀͳ͵ͷǯden 
sonraki bir tarihe ait olduğunu dòçòndòrmektedirǤ 
185 Zahiriye Kòtòphanesindeki ȋnoǤ ͳͶͶȌ nòsha ǲKitābuǯl-Buyóᦧǳdan eserin sonuna kadarını ihtiva 
etmektedirǤ ǲhttpǣȀȀalassad-library.gov.sy/Lib_2019-8-7/search_res_ma.php?title0=&fname-
author0=دϤμϟد+اΒϋ&lname-authorͲαƬrefαǳ ȋʹͻ Mart ʹͲʹͳȌǤ 
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Meڍābī٭ çerhlerinin erken dÚnem Úrneklerinden birisi olarak Únem arz 
etmektedir. 

El-Ꮴalᒕālīǡ el-Meڍābī٭ǯi çerh eden bir grubun lafızlara yanlıç mana 
vererek hadisleri hatalı yorumlamalarıǡ diğer bir grubun ise hadislerdeki 
ihtilaflı meseleleri ihmal etmeleri sebebiyle eseri çerh etmeye baçladığını 
belirtmektedir.186 Şerhte çoğunlukla ǲᒚīleǳ lafzıyla gÚròçleri naklederek 
kaynaklarına içaret etmemektedirǤ187 Es-Seᒕómī ise el-Meڍābī٭ǯe çerh yazan 
muhakkik alimlerin çeçitli incelikleri ortaya koyduklarınıǡ her bir çerhin 
kendine Úzgò faydalarının bulunduğunu ifade etmiçǢ elinde bulunan 
çerhlerden istifade ederek bu faydaları bir araya getirmeye niyet ettiğini 
belirtmiçtirǤ188 Es-Seᒕómī de el-Ꮴalᒕālī gibi gÚròçleri naklederken 
çoğunlukla çarihlerin isimlerini zikretmemektedirǤ189 El-Ꮴalᒕālī ve es-
Seᒕómīǯnin çerhlerinde verdikleri bilgiler el-Muᓇhirīǯnin çerhini 
anımsatmaktadırǤ Farklı bÚlòmleri arasında yaptığımız kıyaslama sonucunda 
el-Ꮴalᒕālī ve es-Seᒕómīǯninǡ el-Muᓇhirīǯnin çerhini gÚrdòklerini ve ondan 
yararlandıklarını sÚyleyebilirizǤ190 Metinler incelendiğinde el-Ꮴalᒕālī ve es-
Seᒕómīǯnin bazen el-Muᓇhirīǯden daha kısa değerlendirmeler ile hadisi 
yorumladıkları bazen de hadisleri ondan daha geniç ele alarak çerh ettikleri 
gÚròlmektedirǤ Dolayısıyla el-Ꮴalᒕālī ve es-Seᒕómīǯnin eserlerinin 
merkezinde el-Muᓇhirīǯnin çerhi bulunmaktadır diyebilirizǤ 

Zengin içerik sunan temel çerhler ve onlardan istifade eden sonraki 
çerhlerle aynı dÚnemlerde telif edilen hususî bilgileri Úne çıkaran eserler 
bulunmaktadırǤ Şarihler el-Meڍābī٭ hadislerinin bir kısmındaki garip lafızları 
açıklayarak okuyanların eseri anlamasını kolaylaçtırmakǡ rivayetlerin sıhhati 
hakkındaki iddiaları cevaplamakǡ hadisler arasındaki zahiri çeliçkiyi 
gidermek, toplumsal meselelere eserden hareketle çözümler üretmek veya 
tasavvufî yorumlarda bulunmak kastıyla belirli rivayetleri incelemektedirǤ 
Bu eserlerdeki içeriğin oluçması mòellifin ilmî kiçiliğiǡ eserin yazıldığı bÚlge 
ile dÚnem ve muhatapların isteğiyle alakalı olabilmektedirǤ YÚnelimleri ile 
diğer çerhlerden ayrılan bu eserlerde zengin içerikli çerhlerdeki bilgiler 

 
186 El-Ꮴalᒕālīǡ el-Mefātī٭ fī ֺalliǯl-Meڍābī٭, v. 1b-2a. 
187 Nadir de olsa el-Ꮴaᒷᒷābī ve el-Beġavīǯnin isimlerini anarak nakilde bulunmaktadırǤ el-Ꮴalᒕālīǡ el-
Mefātī٭ fī ֺalliǯl-Meڍābī٭, v.31a, 51a, 58a, 66a. 
188 Es-Seᒕómīǡ Menheluǯl-Yenābīஞ, v. 1b. 
189 Es-Seᒕómīǡ Menheluǯl-Yenābīஞ, v. 6b, 16a, 22a, 48b. Nadir de olsa bazı isimleri ȋeᒷ-ᐅaᒒāvīǡ el-
Ꮴaᒷᒷābīǡ el-BeġavīȌ anmaktadırǤ Es-Seᒕómīǡ Menheluǯl-Yenābīஞ, v. 8a, 42a, 42b, 48b, 49a, 49b, 51a. 
190 KrçǤ el-Ꮴalᒕālīǡ el-Mefātī٭, v. 24a, 43b, 73b, 115b-116a, 127a, 132b, 152b; es-Seᒕómīǡ Menheluǯl-
Yenābīஞ, v. 20a, 40b, 81a-b, 138a-b, 158b, 191b; el-Muᓇhirīǡ el-Mefātī٭ fī Şer٭iǯl-Meڍābī172-1:171 ,٭, 
1:345, 2:298-300, 3:253-265, 3:383-385, 4:28-33, 4:153-154. 
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belirli oranda bulunmaktadırǤ Es-Suhraverdīǡ Ebóǯl-Ferec et-Tebrīzīǡ 
᐀adruddīn el-Munāvīǡ Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚī, Aᒒmed-i Rómī el-Aᒚᒒiᒲārī ve Şeyᒕ 
Yaᦧᒚób el-Celvetī el-Meڍābī٭ǯin belirli rivayetlerini veya hususî meseleleri 
çerhlerinde yoğun olarak ele almıçlardırǤ 

Lugavi izahlar veya hadislerdeki garip lafızlara dair açıklamalar ile öne 
çıkan Şer٭u Baஞ٠iǯl-Elfāڢiǯl-Muşkile fīǯl-Meڍābī٭ ȋĠarībuǯl-Meڍābī٭) isimli 
eserinde es-Suhraverdīǡ rivayetin açıklayacağı kelimelerini zikredip kısa 
bilgiler vermektedirǤ Metinde doğrudan herhangi bir esere atıfta 
bulunulmadığından dolayı es-Suhraverdīǯnin kaynaklarını tespit için 
karçılaçtırılmalı bir incelemeye ihtiyaç bulunmaktadırǤ Ancak mòellifin Ebó 
ᦧAlī Muᒒammed bǤ Saᦧīd bǤ Nebhānǯdan ȋÚǤ ͷͳͳȀͳͳͳͺȌ el-Ꮸāsım bǤ Sellāmǯın 
(ö. 224/838) Ġarībuǯl-ֺadīsӌǯini okuduğu zikredilmektedir.191 Yaptığı 
açıklamalarda el-Ꮸāsım bǤ Sellāmǯdan doğrudan alıntı olmasa da òslup 
benzerliği gÚròlmektedirǤ192 Lugavi izahlara ağırlık veren bir diğer eser 
Ebóǯl-Ferec et-Tebrīzīǯnin Şer٭u Muşkilāti Kitābiǯl-Meڍābī٭ isimli kitabıdırǤ 
Şarih metinlerin tamamını zikretmeden hadislerde geçen anlaçılması zor 
kelimeler hakkında lugavi izahlar yapmakta ve dilcilerin gÚròçlerini 
aktarmaktadırǤ Lafızları açıklarken farklı gÚròçlere değinmektedirǤ193 Her iki 
eserǡ diğer çerhlerdeki zengin içerikten sadece lugavi izahlara ağırlık 
vermeleri sebebiyle ayrılmaktadırǤ 

İbn Ꮱacerǯin hocaları arasında yer alan ᐀adruddīn el-Munāvīǡ Keşfuǯl-
Menāhic veǯt-Tenāٵī٭ fī Taٰrīci E٭ādīsӌiǯl-Meڍābī٭ isimli eserinde rivayetlerin 
taٰrīcini yapıp ڍı٭٭at durumları hakkında bilgi vermiçǡ ravileri cer٭-taஞdīl 
yÚnònden değerlendirmiçtirǤ194 İbn Ꮱacerǡ bir kısmını okuyup icazetine 
sahip olduğunu belirttiği bu eserden yararlanarak Hidāyetuǯr-Ruvāt isimli 
kitabını hazırlamıçtırǤ195 ᐀adruddīn el-Munāvīǡ hadislerin çerhine dair 
bilgiler verse de diğer çerhlerde gÚròlmeyen geniçlikte rivayetlerin taٰrīci ve 
ravilerin durumlarına yoğunlaçarak hususi bir yÚnelim ortaya koymuçturǤ  

Osmanlı alimlerinden Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚī, Telfīٵātuǯl-Meڍābī٭ isimli 
çerhinde hadisler arasındaki tenakuzu konu edinerek belirli rivayetleri 
açıklamıçtırǤ Öğrencilerin talebi òzerine hadisler arasındaki zahiri çeliçkileri 

 
191 Eᓈ-ᐖehebī bu bilgiyi naklettikten sonra Ġarībuǯl-ֺadīsӌǯi semāஞ ettiğine dair gòvenilir sağlam bir 
isnada ulaçamadığını belirtmektedir. Eᓈ-ᐖehebīǡ Tārīٰuǯl-İslāmǡ 12:300. 
192 KrçǤ es-Suhraverdīǡ Ġarībuǯl-Meڍābī٭, v. 5a, 7a, 9a; Ebó ᦧUbeyd el-Ꮸāsım bǤ Sellāmǡ Ġarībuǯl-ֺadisӌ, 
1:47, 133, 2:125. 
193 Örnekler için bkz. Yósuf et-Tebrīzīǡ Şer٭u Muşkilāti Kitābiǯl-Meڍābī٭, v. 6a, 9a, 14a, 18b, 19a, 20b. 
194 Eserde takip edilen yÚntem hakkında bkzǤ el-Munāvīǡ Keşfuǯl-Menāhic, 1:27-͵Ͷ ȋNeçredenin giriçiȌǤ 
195 İbn Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ el-Muஞcemuǯl-Mufehres, 396. 
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sağlam kaideler ve uygun ilkeler ile gidermeye çalıçmaktadırǤ196 Muٰtelefuǯl-
 ǯteki sıralamaya٭ābīڍadīsӌ tòrònde sayılabilecek çerhte el-İznīᒚī, el-Me٭
uygun olarak bazı bÚlòmlerdeki rivayetleri zikredip ardından ihtilafa konu 
olan yÚnleri hakkında değerlendirmelerde bulunmaktadırǤ El-İznīᒚīǯnin 
yararlandığı kaynaklar arasında et-Tóribiçtīǡ Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǡ El-Eçref el-
Fuᒚᒚāᦧī ve el-Muᓇhirī gibi el-Meڍābī٭ çarihleri bulunmaktadırǤ197 

Yaçadığı dÚnemin tartıçmalarına iliçkin pek çok eser telif eden Aᒒmed-i 
Rómī el-Aᒚᒒiᒲārīǡ el-Meڍābī٭ǯten seçtiği ͳͲͲ hadisi konu edinen Mecālisuǯl-
Ebrār ve Mesālikuǯl-Aٰyār isimli eseri ile toplumsal meselelere eğilmiçtirǤ 
Daha çok tòccarǡ ulema ve hizmet erbabına yÚnelik kaleme aldığı çerhte 
hadislerden hareketle Ꮸāᒅīzādelilere yakın bir çizgide yorumlarda 
bulunmuçturǤ Ayrıca mutasavvıfların gÚròçlerine eleçtiriler yÚneltmiçtirǤ198 
Toplumsal meselelere eğilen bir baçka çarih Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-CelvetīǯdirǤ El-
Aᒚᒒiᒲārīǯden farklı olarak mutasavvıf kiçiliği el-Mefātī٭ Şer٭uǯl-Meڍābī٭ 
isimli çerhinde belirgin çekilde gÚròlen çarihǡ mòritlere ve saliklere 
nasihatlerde bulunup ariflerden iktibasta bulunmaktadırǤ199 Bu bağlamda 
hadisleri yaçadığı dÚnemin durumunu da dikkate alarak açıklamaktadırǤ200 
Çoğunlukla en-Nevevīǡ el-Muᓇhirīǡ eᒷ-ᐅībī ve İbn Melekzādeǯden nakilde 
bulunan Şeyᒕ Yaᦧᒚóbǡ geniç bir literatürden beslenmektedir.201 

Şerhlerin muhteva itibariyle bu çekilde tasnifiǡ dÚnem ve bÚlge kısmında 
zikrettiğimiz bilgilere paralellik arz etmektedirǤ Hicri -ͺǤ yòzyıllarda 
Úzellikle Şiraz ve Tebriz bÚlgesinde kaleme alınan çerhler etki gòcò yòksek 
eserler olarak dikkat çekmektedirǤ Aynı dÚnemde Azerbaycan bÚlgesinde 
telif edilen çerhlerde ise çoğunlukla bu çerhlerdeki bilgiler derlenmekte ve 
geliçtirilmektedirǤ Anadoluǯda ve Úzellikle ͻǤ asırdan itibaren telif edilen 
çerhlere baktığımızda ise Únceki mufassal çerhlerden yararlanan eserler ile 
hususi bilgileri Úne çıkaran çerhlerin yazıldığı gÚròlmektedirǤ El-Munāvīǯnin 
ricāl-ڍı٭٭at merkezli çerhi ise Kahire çevrelerinde gÚròlen telif anlayıçını ve 
yaçadığı dÚnemdeki muhaddislerin eserlerini anımsatmaktadır. 

 
196 Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚī, Telfīٵātuǯl-Meڍābī٭, v. 1b-2b. 
197 Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚī, Telfīٵātuǯl-Meڍābī٭, v. 19b, 17a, 55b, 67a, 97b, 168a. 
198 Korkmazerǡ ǲKadızâdeliler-Sivâsilerǡǳ ͵Ͳ-373. 
199 Şeytanın insana yaklaçma çekillerinden bahsettiği kısımda el-Ġazzālīǯden uzun bir nakilde 
bulunmaktadırǤ Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-ᦧAfvī, el-Mefātī٭ Şer٭uǯl-Meڍābī٭, v. 6a-9a.  
200 Örneğin kiçinin kendi kazancından ve helal maldan yemesinin Únemi hakkındaki hadisleri çerh 
ederken yaçadığı dÚnemde haram lokmanın yaygın olduğundan bahsetmektedirǤ Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-
ᦧAfvī, el-Mefātī٭ Şer٭uǯl-Meڍābī٭, v. 3a. 
201 Şerhte el-Ꮴaᒷᒷābīǡ Ebó ᦧUbeyd el-Heravīǡ el-Ꮴaᒷīb el-Baġdādīǡ el-Beġavīǡ et-Tóribiçtīǡ el-Ꮸurᒷubīǡ 
Ꮸādኇ ī el-Beydኇāvīǡ El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǡ Zeynuǯl-ᦧArab ve İbnuǯl-Humāmǯdan nakiller bulunmaktadırǤ 
Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-ᦧAfvī, el-Mefātī٭ Şer٭uǯl-Meڍābī٭, v. 3a, 4a, 4b, 10b, 11a, 15b. 
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͵ǤʹǤʹǤ Ka�nakla� �e E�kileçim 

Hadis çerh kitaplarında yaygın olarak baçvurulan kaynaklarǡ temel el-
Meڍābī٭ çerhlerinde de sıklıkla kullanılmaktadırǤ Temel çerhlerin geniç bir 
literatòrden yararlanılarak telif edilmesiǡ sonraki çarihlerin aynı kaynaklara 
bizzat baçvurmak yerine bu temel çerhlerden istifade etmesine olanak 
sağlamıçtırǤ Dolayısıyla temel çerhler ve bu çerhlerden istifade ile ortaya 
çıkan diğer çerhlerde geniç bir literatòrden yararlanıldığını sÚyleyebiliriz. El-
Meڍābī٭ çerhlerinde ayrıca mòellifin ilmî kiçiliği ile eserinde Úne çıkarmak 
istediği bilgilere bağlı olarak hususi kaynaklar da kullanılmıçtırǤ 

Bu kısımda Úncelikle el-Meڍābī٭ çerhlerinin genel ve hususi kaynaklarına 
temas edilecektirǤ Ardından bòyòk Úlçòde yukarıda temas ettiğimiz el-
Meڍābī٭ çerhlerinin kendi içerisindeki etkileçimi incelenecektirǤ Son olarak 
el-Meڍābī٭ çerhlerinin diğer eserlerde kaynak olarak kullanımına dikkat 
çekilerek etki gòcò yòksek çerhler Úne çıkarılacaktırǤ Temel el-Meڍābī٭ 
çerhleri en yòksek etki gòcòne sahip olsa da bu çerhlerden istifade ile 
hazırlanan çerhler de telif edildiği bÚlgeǡ mòellifin ilmî birikimi ve eserindeki 
mezhebî vurgular gibi sebeplerle sonraki kaynaklarda yer almıçlardırǤ 

İncelenen çerhlerde en çok dil alimleri ile ġarībuǯl-٭adīsӌ eserlerinden 
yararlanılmıçtırǤ202 Hadisleri açıklarken eᒷ-ᐅaᒒāvī ȋ͵ʹͳȀͻ͵͵Ȍ ve Ebó 
Suleymān Ꮱamd b. Muᒒammed el-Ꮴaᒷᒷābīǯnin ȋÚǤ ͵ͺͺȀͻͻͺȌ eserleri ile el-
Beġavīǯnin Şer٭uǯs-Sunneǯsi sıklıkla baçvurulan kaynaklardırǤ203 Sahabi 
raviler hakkında bilgi verirken İbn ᦧAbdilberr en-Nemerīǯnin ȋÚǤ Ͷ͵ȀͳͲͳȌ 
el-İstīஞābǯı kullanılmıçtırǤ Şerhlerde Ebóǯl-Ꮱasen el-Vāhidī ȋÚǤ ͶͺȀͳͲ) ve 
el-Beġavīǯnin tefsirleri de dikkat çeken kaynaklardandırǤ204 

Temel çerhlerden sonra hicri ͻǤ yòzyıl ve sonraki dÚnemlerde telif edilen 
çerhlerde temel hadis kaynakları ile el-Mişkāt ve el-Meşārīٵ òzerine yazılan 
çerhler de kaynak olarak kullanılmıçtırǤ205 Hadis usulü, uydurma rivayetler, 

 
202 Bu grupta en çok ismi geçen ulema Ꮴalīl bǤ Aᒒmed ȋÚǤ ͳͷȀͻͳȌǡ Ebó Biçr Sībeveyh ȋÚǤ ͳͺͲȀͻȌǡ 
Ebó Saᦧīd el-Aᒲmaᦧī ȋÚǤ ʹͳȀͺ͵ͳȌǡ el-Ꮸāsım bǤ Sellām ȋÚǤ ʹʹͶȀͺ͵ͺȌǡ el-Ꮴaᒷᒷābī ȋÚǤ ͵ͺͺȀͻͻͺȌǡ İsmāᦧīl b. 
Ꮱammād el-Cevherī ȋÚǤ ͶͲͲȀͳͲͲͻ-ͳͲȌǡ Ebó ᦧUbeyd el-Heravī (ö. 401/1011), ez-Zemaᒕçerī ȋÚǤ 
ͷ͵ͺȀͳͳͶͶȌǡ Mecduddīn İbnuǯl-EsҺīr ȋÚǤ ͲȀͳʹͳͲȌ çeklindedirǤ 
203 El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧī çerhinde dÚrt temel kaynaktan rumuzlar kullanarak nakilde bulunmaktadırǤ 
Bu eserlerǣ Ebó ᦧUbeyd el-Heravī Kitābuǯl-Ġarībeyn (ύ), ez-Zemaᒕçerī el-Fāiٵ fī Ġarībiǯl-ֺadīsӌ (ϑ), el-
Beġavī Şer٭uǯs-Sunne (شȌ ve Mecduddīn İbnuǯl-Esӈīr en-Nihāyeǯdir. 
204 El-İznīᒚīǯnin yararlandığı kaynaklar arasında mòfessirlerden Faᒕruddīn er-Rāzī ȋÚǤ ͲȀͳʹͳͲȌ de 
bulunmaktadırǤ 
205 Mósā bǤ ᦧAffān el-Meşāriٵ çarihi el-Bābertīǯden ȋÚǤ ͺȀͳ͵ͺͶȌǢ ᦧAbdullāh bǤ İbrāhīm İçelilili ȋÚǤ 
852/1449), es-Suyóᒷī ȋÚǤ ͻͳͳȀͳͷͲͷȌ ve ᦧAlī el-Ꮸārīǯden ȋÚǤ ͳͲͳͶȀͳͲͷȌ nakiller yapmaktadırǤ 
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fıkıh ve tasavvufa dair eserler de el-Meڍābī٭ çerhlerinin nadir kaynakları 
arasında yer almaktadırǤ206 

Daha Únce incelediğimiz òzere el-Meڍābī٭ǯin temel çerhleri sonraki 
çerhlerin kaynakları olarak literatòròn geliçimini belirlemiçlerdirǤ Et-
Tóribiçtīǡ Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǡ El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧī ve el-Muᓇhirīǯnin kitapları 
sonraki el-Meڍābī٭ çerhlerinde belirli Úlçòde yer almaktadırǤ Hacim ve içerik 
itibariyle temel el-Meڍābī٭ çerhlerinden saydığımız ez-Zaᦧferānīǯnin eseri ise 
aynı etkiye sahip değildirǤ Mòellifin el-Meڍābī٭ çerhlerinin yoğun olarak telif 
edildiği bÚlgelerden farklı olarak Bağdat bÚlgesinde yaçaması ve hayatı 
hakkında herhangi bir bilginin tespit edilememesi yaçadığı dÚnemde 
yeterince çÚhret bulmadığını dòçòndòrmektedirǤ Bahsi geçen temel çerhlerǡ 
el-Meڍābī٭ çerhleri dıçındaki eserlere de kaynaklık etmiçlerdirǤ Hadis 
tarihinin Únemli çerhlerinden sayılan İbn Ꮱacer ve el-ᦧAynīǯnin eserlerinde 
temel el-Meڍābī٭ çerhlerinden yapılan nakiller bÚlgeler arası etkileçimi ve el-
Meڍābī٭ çarihlerinin gÚrdòğò itibarı ifade etmesi açısından ÚnemlidirǤ Ayrıca 
el-Mişkāt ve el-Meşāriٵ çerhlerinde de bu eserlerden çok sayıda nakil 
bulunmaktadırǤ Et-Tóribiçtī207 ve Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǯnin208 kendilerinden en 
çok nakilde bulunulan iki el-Meڍābī٭ çarihi olduğu gÚròlmektedirǤ 

El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǯnin yorumları sonraki kaynaklara bòyòk Úlçòde eᒷ-
ᐅībī ȋÚǤ Ͷ͵Ȁͳ͵Ͷ͵Ȍ aracılığıyla intikal etmiçtirǤ209 Eᒷ-ᐅībīǯden alıntı yapan İbn 
Ꮱacer ve el-ᦧAynīǯnin El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǯden nakilleri olup olmadığı 
bilinmemektedir.210 Bir diğer el-Meڍābī٭ çarihi el-Muᓇhirīǯnin yorumları da 
kendisinden sonraki eserlerde yer almaktadırǤ211 Henüz yazma halde 

 
206 Mósā bǤ ᦧAffānǡ Ebóǯl-Ꮴuseyn el-Ꮸudórīǯden ȋÚǤ ͶʹͺȀͳͲ͵ȌǢ Yósuf el-Erdebīlī çerhinin baçına ve 
sonuna yazdığı kısımlarda İbnuǯᒲ-᐀alāᒒ ȋÚǤ Ͷ͵ȀͳʹͶͷȌ ve İbnuǯl-Cevzīǯden ȋÚǤ ͷͻȀͳʹͲͳȌǢ Yaᦧᒚób el-
ᦧAfvī ise Ꮱuccetuǯl-İslām el-Ġazzālīǯden ȋÚǤ ͷͲͷȀͳͳͳͳȌ iktibasta bulunmaktadırǤ 
207 Çok sayıdaki Úrnekten ǲMeᒲābīᒒ çarihi et-Tóribiçtīǳ ifadesiyle nakledilen rivayetler için bkzǤ İbn 
Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ Fet٭uǯl-Bārī Şer٭u יa٭ī٭iǯl-Buٰārīǡ ͶǣͳͳͶǡ ͷǣʹǡ ͵ǡ ͳͳǣͷʹǢ Bedruddīn el-ᦧAynīǡ 
ᦧUmdetuǯl-ׁārī fī Şer٭i יa٭ī٭iǯl-Buٰārī, 5:59, 12:185, 14:84, 22:252; Şerafuddīn el-Ꮱuseyn b. 
Muᒒammed eᒷ-ᐅībīǡ Şer٭uǯמ-ڒībī ஞalā Mişkātiǯl-Meڍābī٭: el-Kāşif ஞan ֺaٵāiٵiǯs-Sunen, 2:425, 505; ᦧAlī 
el-Ꮸārīǡ Mirٵāt, 1:229, 234. 
208 Muᒒammed bǤ Yósuf el-Kirmānīǡ el-Kevākibuǯd-Derārī fī Şer٭i יa٭ī٭iǯl-Buٰārīǡ 1:93, 15ǡ ͳͻ͵Ǣ İbn 
Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ Fet٭uǯl-Bārīǡ 5:2, 36; el-ᦧAynīǡ ᦧUmdetuǯl-ׁārī, 12:185, 20:74; Aᒒmed b. Muᒒammed 
el-Ꮸasᒷallānīǡ İrşāduǯs-Sārī li-Şer٭i יa٭ī٭iǯl-Buٰārī, 1:4, 91, 108; ᦧAlī el-Ꮸārīǡ Mirٵāt, 1:183, 226, 313. 
209 Eᒷ-ᐅībīǡ el-Kāşif, 3:915, 1025; ᦧAlī el-Ꮸārīǡ Mirٵātǡ ͳǣͶͳͶǡ ʹǣ͵ͷͺǡ ͳʹǢ Zeynuddīn el-Munāvīǡ Fey٠uǯl-
ׁadīr Şer٭iǯl-Cāmiஞiǯי-ڍaġīr, 2:9; el-Ꮸasᒷallānīǡ İrşāduǯs-Sārī, 3:259; el-ᦧAᓇīmābādīǡ ஞAvnuǯl-Maஞbód, 
3:134. 
210 El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧīǯnin çerhinin neçredilmesi halinde İbn Ꮱacer ve el-ᦧAynīǯnin kaynakları arasında 
yer alıp almadığı araçtırılabilirǤ 
211 El-Kirmānīǡ el-Kevākibuǯd-Derārīǡ ʹǣͷͺǢ İbn Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ Fet٭uǯl-Bārīǡ 2:229; el-ᦧAynīǡ 
ᦧUmdetuǯl-ׁārī, 2:79; eᒷ-ᐅībīǡ el-Kāşif, 2:451; ᦧAlī el-Ꮸārīǡ Mirٵāt, 1:191. 
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bulunan ez-Zaᦧferānīǯnin çerhinden ise Yósuf el-Erdebīlī dıçında yararlanan 
herhangi bir mòellif tespit edilememiçtirǤ 

Temel el-Meڍābī٭ çerhlerinden sonra telif edilen bazı çerhlerin de en az 
bu eserler kadar sonraki kaynaklara etki ettiği gÚròlmektedirǤ Nitekim 
Zeynuǯl-ᦧArabǯın çerhi de temel el-Meڍābī٭ çerhleri kadar sonraki eserlerde 
yer almıçtırǤ212 Sahip olduğu etki gòcò sebebiyle Zeynuǯl-ᦧArabǯın eseri de 
temel el-Meڍābī٭ çerhleri içerisinde kabul edilebilirǤ Ꮱanefī mezhebinin 
gÚròçlerine çerhinde yer veren İbn Melekzādeǯnin çerhinden Úzellikle Ꮱanefī 
mezhebine mensup mòellifler nakilde bulunmuçlardırǤ213 Şerhlerin 
kòtòphanelerde bulunan yazma nòsha sayıları eserlerin etki gòcò ve 
yaygınlığı hakkındaki bulguları teyit etmektedirǤ214 

Sonuç 

Meڍābī٭uǯs-Sunne yazıldığı dÚnemden itibaren ilim meclislerinde 
okunmuçǡ òzerine çeçitli çalıçmalar yapılmıçtırǤ Eserdeki hadislerin temel 
hadis kaynaklarından seçilmesiǡ isnadların hazfedilmesi ve eserin 
okunuçunun kolay olması gibi hususlar pratik bir hadis kaynağı olarak 
yaygınlık kazanmasına etki etmiçtirǤ Memluklerǯin hakimiyetindeki hadis 
ilmine dair Únemli eserlerin telif edildiği merkez bÚlgelerinden daha çok 
İlhanlı ve Osmanlı medreseleri ile dāruǯl-٭adīsӌlerinde ders kitabı olarak takip 
edilen eser hakkında çok sayıda çerh kaleme alınmıçtırǤ Yapılan incelemede 
ͳͻ yazma ve  matbu çerhin gònòmòze ulaçtığıǡ Ͷ çerhin ise kayıp olduğu 
tespit edilmiçtirǤ Kaynaklarda mòellifine nispet edilen ͳͳ çerh hakkında ise 
bu nispeti destekleyecek herhangi bir kayda ulaçılamamıçtırǤ Dolayısıyla 
makalede ismi geçen 40 çerhten ʹͻǯu yazmaǡ matbu veya bir gòn ortaya 
çıkma ihtimali bulunan kayıp çerhlerden oluçmaktadırǤ Araçtırmadaki bu 
bulgular ayrıca çalıçmanın sonuna liste olarak eklenmiçtirǤ 

Hicri 7-ͺǤ asırlarda hadis ilmi açısından merkez kabul edilen Dimeçkኇ -
Kahire bölgelerinde isnada vurgu yapılıp daha çok temel hadis kaynaklarına 
yÚnelik çerhler telif edilirken derleme bir hadis eseri olan el-Meڍābī٭ daha 
çok çevre kabul edilen bÚlgelerde çerhe konu olmuçturǤ Şerhler yoğun olarak 
bu asırlardaǡ el-Beġavīǯnin yaçadığı Horasan ve çevresindeki İran ile 

 
212 ᦧAlī el-Ꮸārīǡ Zeynuǯl-ᦧArabǯdan ͻͲǯın òzerinde alıntı yapmaktadırǤ Örnekler için bkzǤ ᦧAlī el-Ꮸārīǡ 
Mirٵāt, 1:110, 290, 2:433, 542. Şerhten nakilde bulunan kaynaklar hakkında bkzǤ Zeynuǯl-ᦧArab, 
Şer٭uǯl-Meڍābī٭ǡ ͳǣͳ ȋNeçredenin giriçiȌǤ 
213 Örnekler için bkzǤ ᦧUsӈmān bǤ Saᦧīd el-Kemāᒕīǡ el-Muheyyā fī Keşfi Esrāriǯl-Muvaڒڒa, 1:259, 2:271; 
el-ᦧAᓇīmābādīǡ ஞAvnuǯl-Maஞbód, 2:89, 3:64; Ꮴalīl Aᒒmed es-Sehārenfórīǡ Bezluǯl-Mechód fī ֺalli Ebī 
Dāvód, 1:389, 2:271. 
214 KrçǤ Komisyon, el-Fihrisuǯş-Şāmil, 1:334-335, 2:1014-1015, 3:1546-1548, 1653-1654. 
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Azerbaycan bÚlgesinde telif edilmiçtirǤ Bu dÚnemde ve bÚlgede kaleme 
alınan ͳͺ çerh tespit edilmiçtirǤ Mòslòmanların kurduğu gòçlò devletlerin ve 
beraberinde oluçan ilim merkezlerinin de etkisiyle hicri ͻ-ͳ͵Ǥ yòzyıllarda 
Anadoluǯda  çerh telif edilmiçtirǤ Temel hadis kaynaklarına Únemli çerhlerin 
telif edildiği Dimeçkኇ -Kahire bölgelerinde ise sadece ͵ çerh bulunmaktadırǤ 

El-Beġavīǯnin eserine çerh yazan mòelliflerinin ekseriyeti hadis ilminde 
çÚhret bulan isimlerden ziyade farklı ilimlerdeki birikimleri ile bilinen 
alimlerdirǤ Bunlar arasında Taᒚiyyuddīn es-Subkīǡ Muᒒammed bǤ ᦧAᒷāᦦullāh 
el-Heravī ve Ꮸāsım bǤ Ꮸuᒷlóbuġaǯya çerhler nispet edilse de eserler hakkında 
herhangi bir harici bilgi tespit edilememiçtirǤ Bu isimler gibi hadis ilmindeki 
çÚhreti ile bilinen ᐀adruddīn el-Munāvī ise el-Meڍābī٭ǯi daha çok taٰrīc ve 
 āt yÚnòyle ele almıçtırǤ Şarihlerin ilmî birikimleri dikkate alındığında٭٭ıڍ
Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvī ile Úğrencisi el-Fāróᒚīǯnin yanı sıra Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǯnin 
eserleri òzerine çalıçma yapan isimlerin el-Meڍābī٭ǯin çarihleri arasında da 
yer aldığı gÚròlmektedirǤ Ayrıca Arap dili-mantıkǡ tarihǡ fıkıh ve tasavvuf 
konularında eser yazan veya çÚhret bulan isimler de el-Meڍābī٭ǯe çerh 
kaleme almıçlardırǤ 

Hacim, içerik ve sonraki çerhlere etki itibariyle Úne çıkan el-Meڍābī٭ 
çerhleri daha çok Şirazǡ Tebriz ve Bağdat bÚlgesinde yetiçmiç ulemaya aittirǤ 
Azerbeycan bÚlgesindeki alimlerin farklı hacimlerdeki çerhleri bahsi geçen 
temel el-Meڍābī٭ çerhlerinden istifade ile oluçturulur iken Anadoluǯda telif 
edilen eserler Únceki çerhlerden yararlanmanın yanı sıra muhtasar 
sayılabilecek hacimde ve daha çok hususi bilgileri Úne çıkarmaktadırǤ 

Et-Tóribiçtīǡ Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǡ el-Muᓇhirīǡ El-Eçref el-Fuᒚᒚāᦧī ve ez-
Zaᦧferānīǯnin çerhleri mufassal, zengin içerikli temel el-Meڍābī٭ çerhleridirǤ 
Bu çerhler ȋez-Zaᦧferānīǯnin eseri hariçȌ teliflerinin ardından ulema 
tarafından sıkça baçvurulan eserler olarak literatòre etkide bulunmuçlardırǤ 
Önceki çerhlerden istifade eden Zeynuǯl-ᦧArabǯın zengin içerikli çerhi de 
temel çerhler gibi sonraki dÚnemlerde çokça baçvurulan çerhlerden biri 
olmuçturǤ Şerhlerin etki yÚnò dikkate alındığında temel el-Meڍābī٭ çerhleri 
içerisine Zeynuǯl-ᦧArabǯın çerhi dahil edilip ez-Zaᦧferānīǯnin eseri dıçarıda 
tutulabilirǤ Şerhinde Ꮱanefī mezhebi gÚròçlerini sıkça zikreden İbn 
Melekzāde de çoğunlukla Ꮱanefī mezhebine mensup alimlerin baçvurduğu  
el-Meڍābī٭ çarihi olarak dikkat çekmektedirǤ 

El-Meڍābī٭ çarihlerinden es-Selmāsīǡ Zeynuǯl-ᦧArabǡ Yósuf el-Erdebīlīǡ 
Mósā bǤ ᦧAffānǡ ᦧUsӈmān b. el-Ꮱāc el-Heravīǡ İbn Melekzādeǡ Muᒲannifek ve 
ᦧAbdullāh İçelili kendilerinden Únceki temel çerhlerden istifade ederek 
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eserlerini telif etmiçlerdirǤ El-Faróᒚīǡ hocası Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvīǯnin çerhini 
ihtisar edip tekrar çerhetmiçǡ el-Ꮴalᒕālī ve es-Seᒕómī ise bòyòk Úlçòde el-
Muᓇhirīǯnin çerhini kaynak kullanarak bazı ilavelerde bulunmuçturǤ Es-
Suhraverdīǡ Ebóǯl-Ferec et-Tebrīzīǡ ᐀adruddīn el-Munāvīǡ Ꮸuᒷbuddīn el-
İznīᒚī, Aᒒmed-i Rómī el-Aᒚᒒiᒲārī ve Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-Celvetīǯnin 
eserlerinde ise lugavi izahǡ hadisler hakkındaki zahiri ihtilafǡ toplumsal 
meseleler ve tasavvufi konular gibi hususi bilgiler Úne çıkarılmaktadırǤ 

İncelediğimiz mufassal ve zengin içerik sunan çerhlerde farklı tòrdeki 
bilgiler bulunmakla birlikte rivāyetuǯl-٭adīsӌten ziyade muhteva öne 
çıkmaktadırǤ Mòelliflerin ᒒadīsӈlerin manalarını ortaya koymaya çalıçması 
öncelikle el-Meڍābī٭ǯin telif gerekçesi ve el-Beġavīǯnin takip ettiği 
yÚntemle alakalıdırǤ Ayrıca mòelliflerin ilmî birikimleri ile eserleri telif 
ettikleri bölgelerin ihtiyaçları da çerhlerin muhtevasına etki etmiçtir 
denilebilirǤ Ancak bu eserlerdeki yorumların bir kısmının temel çerhlere 
intikal etmesi de dikkat çekicidir. Nitekim et-Tóribiçtīǡ Ꮸādኇ ī el-Beydኇ āvī ve 
el-Muᓇhirīǯnin çerhlerinden İbn Ꮱacer ve el-ᦧAynī baçta olmak òzere 
Dimeçkኇ -Kahire bÚlgesi alimlerinin nakilde bulunması çevre bÚlgelerde 
yaçayıp muhtevayı Úne çıkaran çarihlerin gÚròçlerinin kıymetini ifade 
etmek açısından ÚnemlidirǤ 

El-Meڍābī٭ǯe yazılan çerhlerdeǡ Úzellikle de Moğol krizinin yaçandığı 
dÚnem ve çevre ile Anadoluǯda telif edilen eserlerde kòltòr tarihiǡ ilim 
anlayıçıǡ tartıçma konularıǡ dini-toplumsal eğilimler ile ulemanın 
eleçtiride bulunduğu yÚnelimlere iliçkin Únemli sayılabilecek satır arası 
bilgiler bulunmaktadırǤ Bahsi geçen çerhler bu bilgileri dikkate alarak 
yapılacak çalıçmaları hak etmektedirǤ 

Literatòrò tespit edip hatalı bilgileri tashih eden ve çerhlerin genel 
Úzellikleri ile hususi yÚnlerini ortaya çıkarmaya çalıçan araçtırmadaki 
bulgularınǡ yeni çalıçmalara temel olması hedeflenmektedirǤ Şu açamada 
çerhlerin bòyòk çoğunluğunun yazma halde bulunmasıǡ yapılan 
neçirlerin edisyon kritikten uzak olması daha kapsamlı ve nitelikli 
değerlendirme yapmayı zorlaçtırmaktadırǤ Bunun için Úzellikle temel el-
Meڍābī٭ çerhi olarak tanımlanan her bir eserle ilgili müstakil 
incelemelere ihtiyaç bulunmaktadırǤ BÚylelikle çalıçmada ana hatlarıyla 
ele alınıp tasnif edilmeye çalıçılan çerhler hakkında daha net bulgulara 
ulaçılabilecektir. 

 
 



AÜİFD 3:1 Meڍābī٭uǯs-Sunne Şerh Literatòrò                               69 

 

 

ÇÇka� Ça�Ççma�Ç Ȁ C�nflic� �f In�e�e��: Yazar, çıkar çatıçması olmadığını beyan 
etmiçtir. / The author declared that there is 
no conflict of interest.  

Finansal Destek / Grant Support: Yazar, bu çalıçma için finansal destek 
almadığını beyan etmiçtirǤ Ȁ The author 
declared that this study has received no 
financial support. 

 

 

KAYNAKÇA 
Akbaçǡ Mustafa YasinǤ ǲMesâbîhuǯs-Sònne Şerhlerinden Miftâhuǯl-Fòtðhǯun El-Eçref 

el-Fukkāîǯye Aidiyeti MeselesiǤǳ Şırnak Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 
27 (2021): 208-233. https://doi.org/10.35415/sirnakifd.999347. 

Adıgòzelǡ NiyaziǤ ǲKuloğlu Şeyh Hacı İlyasǯın Dîvân-ı Mesâbîh Adlı Eseri Üzerine Bir 
DeğerlendirmeǤǳ RumeliDE Dil ve Edebiyat Araştırmaları Dergisi Özel Sayı Ͷ 
(2018): 244-253. 

ᦧAlī el-Ꮸārīǡ Ebóǯl-Ꮱasen Nóruddīn ᦧAlī bǤ Sulᒷān MuᒒammedǤ Mirٵātuǯl-Mefātī٭ Şer٭u 
Mişkātiǯl-Meڍābī٭Ǥ TahǤ ᐀idᒚī Muᒒammed Cemīl el-ᦧAᒷᒷārǤ ͻ cǤ Beyrótǣ Dāruǯl-
Fikr, 1414/1994. 

Altıkulaçǡ TayyarǤ ǲİbnòǯl-CevzîǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌ, 
20:551-557. 

Altuntaçǡ Mustafa CelilǤ ǲOsmanlı DÚneminde Hadis İlmiǤǳ Doktora Teziǡ İstanbul 
Üniversitesiǡ İstanbulǡ ʹͲͳͺǤ 

Altuntaçǡ Mustafa CelilǤ ǲOsmanlı Hadis Eğitiminde Meçârikuǯl-envârǤǳ Osmanlıǯda İlim 
ve Fikir Dònyası ȋİstanbulǯun Fethinden Süleymaniye Medreselerinin 
Kuruluşuna KadarȌǡ edǤ Ömer Mahir Alperǡ Mòstakim Arıcıǡ içinde ͳͶ-178. 
İstanbulǣ Klasikǡ ʹͲͳͷǤ 

Aybakanǡ BilalǤ ǲSòbkîǡ TakıyyòddinǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌǡ 
38:14-15. 

el-ᦧAynīǡ Bedruddīn Ebó Muᒒammed Maᒒmód bǤ AᒒmedǤ ᦧUmdetuǯl-ׁārī fī Şer٭i 
 iǯl-BuٰārīǤ ͳʹ cǤ Beyrótǣ Dāru İhyāᦦiǯt-Turāsӈiǯl-ᦧArabīǡ tszǤ٭ī٭aי

el-ᦧAᓇīmābādīǡ Ebóǯᒷ-ᐅayyib Muᒒammed Şemsuǯl-Ꮱaᒚᒚ bǤ Emīr ᦧAlīǤ ஞAvnuǯl-Maஞbód 
Şer٭u Suneni Ebī DāvódǤ TahǤ ᦧAbdurraᒒmān ᦧUsҺmān ͳͶ cǤ Medīneǣ el-
Mektebetuǯs-Selefiyye, 1388/1968. 

el-Baġdādīǡ İsmāᦧīl bǤ Muᒒammed Emīn bǤ Mīr Selīm el-BābānīǤ Ī٠ā٭uǯl-Meknón fīǯz-
Zeyl ஞalā Keşfiǯ-ڢunónǤ Ͷ cǤ Beyrótǣ Dāru İhyāᦦiǯt-Turāsӈiǯl-ᦧArabīǡ tszǤ 

Bağdatlı İsmail PaçaǤ Hediyyetuǯl-ஞĀrifīn Esmāuǯl-Muellifīn ve Āsҿāruǯl-Muڍannifīn. 2 c. 
Beyrótǣ Dāru İhyāᦦiǯt-Turāsӈiǯl-ᦧArabīǡ ͳͻͷͳǤ 

Baᒕçīzāde ᦧAbdullāh EfendiǤ el-ஞUbāb fī Terācimi Ruvātiǯl-Meڍābī٭ mineǯt-Tābiஞīn veǯl-
A٭ڍāb. Süleymaniye Kütüphanesi-Damad İbrahimǡ noǤ ͵ͺͶǤ 

Bakkalǡ AliǤ ǲİbnòǯl-ÂkðlîǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌǡ 20:482. 
Brockelmann, Carl. Tārīٰuǯl-Edebiǯl-ஞArabīǤ ÇevǤ ᦧAbdulᒒalīm en-NeccārǤ  cǤ Ꮸāhiraǣ 

Dāruǯl-Meᦧārifǡ ͳͻͺǤ 
Bursalı Mehmet TahirǤ Osmanlı Mòellifleriǣ ͷͿͿ-1915Ǥ ͵ cǤ İstanbulǣ Meral Yayıneviǡ 

tsz. 



70                                                                                                      Mustafa Yasin Akbaç 

Çārperdīǡ FaᒕruddīnǤ ֺāşiye ஞalāǯl-Meڍābī٭. Köprülü Kütüphanesi-Fazıl Ahmet Paçaǡ 
no. 281. 

Çelikǡ TahaǤ ǲKutbuddinzâde İznikîǯnin HzǤ Âdem-HzǤ Musa Mònazarası İle İlgili 
Risalesinin Tahlil ve TahkikiǤǳ Tahkik İslami İlimler Araştırma ve Neşir Dergisi 
3:2 (2020): 501-546. 

Çelik, Taha. Osmanlı Âlimi Musannifekǯin Hadis Kòltòrò ȋMesâbîh Şerhi BağlamındaȌǤ 
Konya: Palet, 2022. 

Daudî, Zaferullah. Şah Veliyyullah Dehlevîǯden Gònòmòze Pakistan ve Hindistanǯda 
Hadis ÇalışmalarıǤ İstanbulǣ İnsan Yayınlarıǡ ͳͻͻͷǤ 

Demirciǡ SelimǤ ǲel-Hatîb et-Tebrizî ve Miçkâtòǯl-Mesâbîhǯi ÜzerineǤǳ Hadis Tetkikleri 
Dergisi 12:2 (2014): 95-113. 

Demirci, Selim. Kriz Döneminde Hadis ve Yorum - Haçlı ve Moğol Saldırıları Gölgesinde 
Hadis AlimleriǤ İstanbulǣ İlemǡ ʹͲʹͲǤ 

Ebóǯl-Ferec Muᒒammed bǤ Dāvód bǤ Yósuf et-TebrīzīǤ Şer٭u Muşkilāti Kitābiǯl-
Meڍābī٭Ǥ İstanbul Üniversitesi Kòtòphanesi-Arapça Yazmalar, no. 1287, 98 v. 

Ebó ᦧUbeyd el-Ꮸāsım bǤ SellāmǤ Ġarībuǯl-ֺadisӌǤ Ͷ cǤ Haydarābādǣ Dāᦦiratuǯl-Maārifiǯl-
ᦧUsӈmāniyyeǡ ͳͻͶǤ 

Erkayaǡ Mahmud EsadǤ ǲKurtubalı Mutasavvıf Abdòlcelil el-Kasrî (ö. 608/1211) ve 
Mòteçâbih Hadislere Dair Şerhu Mòçkiliǯl-Hâdîs Adlı EseriǤǳ Uluslararası 
Sosyal Araştırmalar Dergisi 9:42 (2016): 1823-1831. 

el-Eçref el-FuᒚᒚāᦧīǤ Miftā٭uǯl-Futó٭Ǥ Vahit Paçaǡ noǤ Ͷʹǡ ͵Ͷ vǤ 
el-Fāróᒚīǡ ᐕahīruddīn ᦧAbduᒲᒲamed bǤ MaᒒmódǤ Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne. Süleymaniye 

Kütüphanesi-Harput, no. 357. 
el-Ferrāᦦ el-Beġavīǡ Ebó Muᒒammed Muᒒyīǯs-sunne el-Ꮱuseyn bǤ MesᦧódǤ Meڍābī٭uǯs-

Sunne. Tah. Yósuf ᦧAbdurraᒒmān el-Marǯaçli vdǤ ͷ cǤ Beyrótǣ Dāruǯl-Maᦧrifeǡ 
1407/1987. 

el-Fīrózābādīǡ Ebóǯᒷ-ᐅāhir Mecduddīn Muᒒammed bǤ YaᦧᒚóbǤ el-Bulġa fī Terācimi 
Eimmetiǯn-Na٭v veǯl-LuġaǤ TahǤ Muᒒammed MıᒲrīǤ ᐀afātǣ Cemᦧiyyetu İhyāᦦiǯt-
Turāsӈiǯl-İslāmīǡ ͳͻͺǤ 

GüngÚrǡ MevlòtǤ ǲBegavîǡ FerrâǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌǡ 
5:340-341. 

el-Heravīǡ ᦧUsӈmān b. el-Ꮱācc. ֺavāşī ஞalā Meڍābī٭iǯs-Sunne liǯl-Beġavī. Köprülü 
Kütüphanesi-Fazıl Ahmet Paçaǡ noǤ ʹͺͲǤ  

el-Ꮱabeçīǡ ᦧAbdullāh MuᒒammedǤ Cāmiஞuǯş-Şuró٭ veǯl-ֺavāşīǣ Muஞcem Şāmil li-
Esmāiǯl-Kutubiǯl-Meşró٭a fīǯt-Turāsӌiǯl-İslāmī ve Beyāni Şuró٭ihā. 5 c. Cidde: 
Dāruǯl-Minhācǡ ͳͶ͵ͻǤ 

el-Ꮴalᒕālīǡ Şemsuddīn Muᒒammed bǤ MuᓇafferǤ el-Mefātī٭ fī ֺalliǯl-Meڍābī٭. 
Süleymaniye Kütüphanesi-Kılıç Ali Paçaǡ noǤ ͳͻͻǡ ͵͵ͷ vǤ 

el-Ꮴalᒕālīǡ Şemsuddīn Muᒒammed bǤ MuᓇafferǤ el-Mefātī٭ fī ֺalliǯl-Meڍābī٭. 
Süleymaniye Kütüphanesi-Laleli, no. 557, 206 v. 

Hatiboğluǡ İbrahimǤ ǲMesâbîhuǯs-SònneǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 
ȋDİAȌǡ 29:258-260. 
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Ꮱulvānīǡ Fātin Ꮱasen ᦧAbdurraᒒmānǤ el-İmām el-ֺafiڢ Şerafuddīn el-ֺuseyn bǤ 
ஞAbdullāh eמ-ڒībī ve Menhecuhu fī Kitābihiǯl-Kāşif ஞan ֺaٵāiٵiǯs-Sunen. Doktora 
Teziǡ Ummuǯl-Ꮸurā, 1998. 

İbn ᦧAsākirǡ Ebóǯl-Ꮸāsım Sӈ iᒚatuddīn ᦧAlī b. el-Ꮱasen bǤ HibetullāhǤ Tārīٰu Dimeşٵ. Tah. 
ᦧUmer b. Ġurāme el-ᦧUmrevīǤ ͺͲ cǤ Beyrótǣ Dāruǯl-Fikr, 1415. 

İbn Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ Ebóǯl-Fadኇ l Şihābuddīn Aᒒmed bǤ ᦧAlī bǤ MuᒒammedǤ ed-
Dureruǯl-Kāmine fī Aஞyāniǯl-Mietiǯsҿ-SҺāmineǤ Ͷ cǤ Haydarābādǣ Dāᦦiretuǯl-
Maᦧārifiǯl-ᦧUsӈmāniyyeǡ ʹͲͳʹǤ 

İbn Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ Ebóǯl-Fadኇ l Şihābuddīn Aᒒmed bǤ ᦧAlī bǤ MuᒒammedǤ el-
Muஞcemuǯl-MufehresǤ TahǤ Muᒒammed Şekór el-MeyadīnīǤ Beyrótǣ 
Muessesetuǯr-Risāleǡ ͳͶͳͺǤ 

İbn Ꮱacer el-ᦧAsᒚalānīǡ Ebóǯl-Fadኇ l Şihābuddīn Aᒒmed bǤ ᦧAlī bǤ MuᒒammedǤ Fet٭uǯl-
Bārī Şer٭u יa٭ī٭iǯl-Buٰārī. Tah. Muᒒibbuddīn el-ᏤaᒷībǤ ͳ͵ cǤ Beyrótǣ Dāruǯl-
Māᦧrifeǡ ͳ͵ͻǤ 

İbn Ꮴallikānǡ Ebóǯl-ᦧAbbās Şemsuddīn Aᒒmed bǤ MuᒒammedǤ Vefeyātuǯl-Aஞyān ve 
Enbāu Ebnāiz-ZamānǤ TahǤ İᒒsān ᦧAbbāsǤ  cǤ Beyrótǣ Dāru ᐀ādırǡ ͳͻͺǤ 

İbn Ꮸādኇ ī Şuhbeǡ Ebóǯᒲ-᐀ıdk Taᒚiyuddīn Ebó Bekr bǤ AᒒmedǤ מabaٵātuǯş-Şāfiஞiyye. Tah. 
Ꮱāfiᓇ ᦧAbdulᒒalīm ᏤānǤ Ͷ cǤ Haydarābādǣ Dāᦦiretuǯl-Maārifiǯl-ᦧUsӈmāniyyeǡ 
1399. 

İbnuǯl-Melekǡ Muᒒammed bǤ ᦧAbdullaᒷīf bǤ ᦧAbdulazīz er-RómīǤ Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne 
liǯl-İmām Beġavī. 6 c. Kuveytǣ İdāretuǯsӈ-Sӈekāfetiǯl-İslāmiyyeǡ ʹͲͳʹǤ 

İbnuǯl-Cezerīǡ Ebóǯl-Ꮴayr Şemsuddīn MuᒒammedǤ Ġāyetuǯn-Nihāye fī מabaٵātiǯl-
ׁurrāǤ ʹ cǤ Beyrótǣ Dāruǯl-Kutubiǯl-ᦧİlmiyyeǡ ͳͻͺʹǤ 

İbnuǯᒲ-᐀alāᒒǡ Ebó ᦧAmr ᦧUsӈmān bǤ ᦧAbdurraᒒmānǤ Muٵaddimetu İbniǯי-ڍalā٭. Tah. 
Nóruddīn ᦧItrǤ Beyrótǣ Dāruǯl-Fikr, 1406. 

İçeliliǡ ᦧAbdullāh bǤ İbrāhīmǤ er-Rey٭āniyyeǤ Zeytinoğluǡ noǤ ͺͶǤ 
İmamoğluǡ Abdullah TahaǤ ǲMesâbîhuǯs-Sònne Şerhi Tuhfetòǯl-Ebrâr Bağlamında 

Beyzâvîǯnin HadisçiliğiǤǳ İslâm İlim ve Dòşònce Geleneğinde Kâdî Beyzâvî, ed. 
Mustakim Arıcıǡ içinde ͶͶ͵-469. Ankara: Tòrkiye Diyanet Vakfı Yayınlarıǡ 
2017. 

KaragÚzoğluǡ Mustafa Macit ȋedǤȌǤ Hadis Şerh Literatòrò ͷǤ İstanbulǣ İFAV Yayınlarıǡ 
2020. 

Karaverǡ ÜmitǤ ǲŞeyh Ali el-Bistâmîǯnin ȋMusannifekȌ Biyografisi ve Tefsir Alanındaki 
ÇalıçmalarıǤǳ Osmanlıǯda İlm-i Tefsir, edǤ MǤ Taha Boyalıkǡ Harun Abacıǡ içinde 
69-ͳͲͻǤ İstanbulǣ İsar Yayınlarıǡ ʹͲͳͻǤ 

el-Ꮸāᒅī el-Beydኇ āvīǡ Ebó Saᦧīd Nāᒲiruddīn ᦧAbdullāh bǤ ᦧUmer bǤ MuᒒammedǤ Tu٭fetuǯl-
Ebrār Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne liǯl-İmām el-BeġavīǤ TahǤ Nóruddīn ᐅālibǤ ͵ cǤ 
Dimeçkኇ : Dāruǯn-Nevādirǡ ͳͶ͵͵Ǥ 

el-Ꮸasᒷallānīǡ Aᒒmed bǤ Muᒒammed bǤ Ebó BekrǤ İrşāduǯs-Sārī li-Şer٭i יa٭ī٭iǯl-Buٰārī. 
ͳͲ cǤ Bólāᒚǣ el-Maᒷbaᦧatuǯl-Kubraǯl-Emiriyye, 1323/1905. 

Kātib Çelebiǡ Ꮱācı Ꮴalīfe Muᒲᒷafa bǤ ᦧAbdullāhǤ Keşfuǯ-ڢunón ஞan Esāmiǯl-Kutub veǯl-
Funón. ʹ cǤ Baġdādǣ Mektebetuǯl-Musennāǡ ͳͻͶͳǤ 

Kātib Çelebiǡ Ꮱācı Ꮴalīfe Muᒲᒷafa bǤ ᦧAbdullāhǤ Sullemuǯl-Vuڍól ilā מabaٵātiǯl-Fu٭ól. 
TahǤ Maᒒmód ᦧAbdulᒚādir el-ArnāᦦuᒷǤ ͷ cǤ İstanbulǣ İslam Tarihǡ Sanat ve 
Kòltòr Araçtırma Merkezi ȋIRCICAȌǡ ʹͲͳͲǤ 
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Keᒒᒒāleǡ ᦧUmer RiᒅāǤ Muஞcemuǯl-MuellifīnǤ ͳ͵ cǤ Beyrótǣ Mektebetuǯl-Musennāǡ tszǤ 
el-Kemāᒕīǡ ᦧUsӈmān bǤ SaᦧīdǤ el-Muheyyā fī Keşfi Esrāriǯl-MuvaڒڒaǤ TahǤ Aᒒmed ᦧAlī. 4 c. 

Ꮸāhiraǣ Dāruǯl-Hadīsӈ, 1425. 
Kettānīǡ Muᒒammed bǤ CaᦧferǤ Hadis LiteratürüǤ çevǤ Yusuf ÖzbekǤ İstanbulǣ İz 

Yayıncılıkǡ ͳͻͻͶǤ 
el-Kirmānīǡ Muᒒammed bǤ YósufǤ el-Kevākibuǯd-Derārī fī Şer٭i יa٭ī٭iǯl-Buٰārī. 25 c. 

Beyrótǣ Dāru İhyāiǯt-Turāsiǯl-ᦧArabīǡ ͳͻͺͳǤ 
Komisyon. el-Fihrisuǯş-Şāmil liǯt-Turāsӌiǯl-ஞArabiyyiǯl-İslāmiyyiǯl-Maٰڒóڒǣ el-ׁurān ve 

ஞUlómuhuǤ ᦧAmmānǣ Mecmāᦧuǯl-Melekī li-BuhusҺiǯl- Ꮱaᒅāratiǯl-İslāmī, tsz. 
Korkmazerǡ GòlsòmǤ ǲKadızâdeliler-Sivâsiler Çatıçmasının Hadis Şerhlerindeki 

Tezahòrleri ȋBidâatòǯl-Vâizîn ve Mecâlisòǯl-EbrârȌǤǳ Sahn-ı Semânǯdan 
Dâròlfònðnǯa Osmanlıǯda İlim ve Fikir Dònyası ȋÂlimlerǡ Mòesseseler ve Fikrî 
Eserler) - XVIIIǤ Yòzyıl. ed. Hidayet Aydar, Ali Fikri Yavuz, içinde 367-378. 
İstanbulǣ Zeytinburnu Belediyesi Kòltòr Yayınlarıǡ ʹͲͳǤ 

KÚseǡ SaffetǤ ǲErdebîlîǡ Yósuf bǤ İbrāhimǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 
ȋDİAȌǡ 11:279-280. 

KÚseǡ SaffetǤ ǲHerevîǡ Muhammed bǤ AtâullâhǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi ȋDİAȌǡ 17:226-227. 

Ꮸuᒷbuddīn el-İznīᒚī. Telfīٵātuǯl-Meڍābī٭. Süleymaniye Kütüphanesi-Fatih, no. 1125, 
264 v. 

Ꮸuᒷbuddīnzāde el-İznīᒚī. İ٭ticācu Ādem maᦧa Mósā. Süleymaniye Kütüphanesi-Ragıp 
Paçaǡ noǤ ͻʹǤ 

Michotǡ YahyaǤ ǲAkhisârîǡ Ahmed-i RðmîǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 
ȋDİAȌǡ Ek-1:60-62. 

Mósā bǤ ᦧAffānǤ Fevāiduǯl-ׁulóbǤ Beyazıd Yazma Eserler Kòtòphanesi-Veliyyüddin, no. 
757. 

Musakhanovǡ OrkhanǤ ǲKutbòddinzâde İznikîǯnin Risâle İhticâcı Âdem Maǯa Mðsâ 
İsimli Eseriǣ HzǤ Âdem İle HzǤ Musa Tartıçması Hadisinin Zahirî ve Bâtınî 
Anlamlarına Dair Bir İncelemeǤǳ Uluslararası ͷͺǤ ve ͷͻǤ Yòzyıl İslam 
Dòşòncesinde Felsefeǡ Kelam ve Tasavvuf Sempozyumu Bildirileri -II-, ed. Murat 
Demirkol ve diğerleri, içinde 241-ʹͷͻǤ Ankaraǣ Ankara Yıldırım Beyazıt 
Üniversitesi Yayınlarıǡ ʹͲʹͲǤ 

Muᒲannifekǡ ᦧAlāᦦuddīn ᦧAlī bǤ Muᒒammed bǤ Mesᦧód el-Bisᒷāmī eç-Şāhródī. Şer٭uǯl-
Meڍābī٭. Süleymaniye Kütüphanesi-Fatih, no. 966. 

el-Munāvīǡ Ebóǯl-Meᦧālī ᐀adruddīn Muᒒammed bǤ İbrāhīm es-SulemīǤ Keşfuǯl-Menāhic 
veǯt-Tenāٵī٭ fī Taٰrīci E٭ādīsӌiǯl-Meڍābī٭Ǥ TahǤ Muᒒammed İsᒒāᒚ Muᒒammed 
İbrāhīmǤ ͷ cǤ Beyrótǣ ed-Dāruǯl-ᦧArabiyye liǯl-Mevsóᦧātǡ ͳͶʹǤ 

el-Munāvīǡ Zeynuddīn Muᒒammed ᦧAbdurraóf bǤ Tāciǯl-ᦧĀrifīn bǤ ᦧAlī. Fey٠uǯl-ׁadīr 
Şer٭uǯl-Cāmiᦧiǯי-ڍaġīrǤ  cǤ Beyrótǣ Dāruǯl-Māᦧrifeǡ ͳ͵ͻͳȀͳͻʹǤ 

el-Muᓇhirīǡ Muᓇhiruddīn el-Ꮱuseyn bǤ Maᒒmód ez-ZeydānīǤ el-Mefātī٭ fī Şer٭iǯl-
Meڍābī٭Ǥ TahǤ Nóruddīn ᐅālibǤ  cǤ Beyrótǣ Dāruǯn-Nevādirǡ ͳͶ͵͵Ǥ 

en-Nevevīǡ Ebó Zekeriyyā Muᒒyīddīn Yaᒒyā bǤ Şeref bǤ MórīǤ et-Taٵrīb veǯt-Teysīr li-
E٭ādīsӌiǯl-Beşīriǯn-Neڣīr fī Uڍóliǯl-ֺadīsӌǤ TahǤ Muᒒammed ᦧUsӈmānǤ Beyrótǣ 
Dāruǯl-Kutubiǯl-ᦧArabīǡ ͳͻͺͷǤ 
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ÖngÚrenǡ ReçatǤ ǲKutbòddin İznikîǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌǡ 
26:485-486. 

Polatǡ SalahattinǤ ǲİbnuǯs-SekenǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌ, 
21:202-203. 

Rāġıb eᒷ-ᐅabbāᒕǤ İஞlāmuǯn-Nubelā bi-Tārīٰi ֺalebiǯş-ŞehbāǤ ͺ cǤ ʹǤ baskıǤ Dimeçkኇ : 
Dāruǯl-Ꮸalemiǯl-ᦧArabīǡ ʹǤ Basımǡ 1988. 

eᒲ-᐀afedīǡ ᐀alāᒒuddīn Ꮴalīl bǤ AybekǤ Aஞyānuǯl-ஞAڍr ve Aஞvānuǯn-NaڍrǤ Tah. Nebīl Ebó 
ᦧAmsҺe, Muᒒammed Mevᦧud, Maᒒmód Sālim MuᒒammedǤ ͷ cǤ Beyrótǣ Dāruǯl-
Fikriǯl-Muᦣāᒲırǡ ͳͶͳͺȀͳͻͻͺǤ 

eᒲ-᐀afedīǡ ᐀alāᒒuddīn Ꮴalīl bǤ AybekǤ Nektuǯl-Himyān fī Nuketiǯl-ஞUmyānǤ TahǤ Aᒒmed 
Zeki BekǤ Ꮸāhiraǣ el-Maᒷbaᦧatuǯl-Cemāliyyeǡ ͳ͵ʹͻǤ 

Sakallıǡ TalatǤ ǲİbn KutluboğaǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌ, 
20:152-154. 

es-Sehārenfórīǡ Ꮴalīl Aᒒmed. Bezluǯl-Mechód fī ֺalli Ebī DāvódǤ TahǤ Taᒚiyyuddīn en-
NedvīǤ ͳͶ cǤ Hindǣ Merkezuǯç-Şeyᒕ Ebīǯl-Ꮱasen en-Nedvīǡ ͳͶʹǤ 

es-Seᒕāvīǡ Ebóǯl-Ꮴayr Şemsuddīn Muᒒammed bǤ ᦧAbdurraᒒmān. e٠-֮avuǯl-Lāmiஞ li-
Ehliǯl-ׁarniǯt-TāsiஞǤ Beyrótǣ Mençórātu Dāri Mektebetiǯl-Ꮱayātǡ tszǤ 

es-Seᒕómīǡ ᦧAlāᦦuddīn ᦧAlī bǤ ᐀alāᒒuddīn el-ᏡanefīǤ Menheluǯl-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-
Meڍābī٭. Süleymaniye Kütüphanesi-Süleymaniye, no. 287. 

es-Selmāsīǡ Muᒒammed bǤ Saᦧīd bǤ İbrāhīmǤ Şer٭uǯl-Meڍābī٭. Konya Bölge Yazma, no. 
935. 

Sheikh, Mustapha. Ottoman Puritanism and Its Discontents: Ahmad al-Aqhisari and the 
Qadizadelis. Oxford: Oxford University Press, 2016. 

es-Suyóᒷīǡ Ebóǯl-Fadኇ l Celaluddīn ᦧAbdurraᒒmān bǤ Ebī BekrǤ Buġyetuǯl-Vuஞāt fī 
āt. Tah. Muᒒammed Ebóǯl-Fadኇ٭ātiǯl-Luġaviyyīn veǯn-Nuٵabaמ l İbrāhīmǤ ʹ cǤ 
Lubnānǣ el-Mektebetuǯl-ᦧAᒲriyyeǡ tszǤ 

es-Subkīǡ Ebó Naᒲr Tācuddīn ᦧAbdulvehhāb bǤ ᦧAlī bǤ ᦧAbdilkāfīǤ מabaٵātuǯş-
Şāfiஞiyyetiǯl-KubrāǤ TahǤ ᦧAbdulfettāᒒ Muᒒammed el-Ꮱulvǡ Maᒒmód 
Muᒒammed eᒷ-ᐅanāᒒīǤ ͳͲ cǤ ʹǤ baskıǤ Riyāᒅǣ Dāruǯl-Hicr, 1413. 

es-Suhraverdīǡ Ebóǯn-Necīb Dኇ iyāᦦuddīn ᦧAbdulᒚāhir bǤ ᦧAbdillāhǤ Şer٭u Baஞ٠iǯl-Elfāڢiǯl-
Muşkile fīǯl-Meڍābī٭ ȋĠarībuǯl-Meڍābī٭ȌǤ İstanbulǣ Sòleymaniye Kòtòphanesi-
Şehid Ali Paçaǡ noǤ Ͷͷ͵ǡ ͷʹ vǤ 

Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-ᦧAfvī. el-Mefātī٭ Şer٭uǯl-Meڍābī٭. Süleymaniye Kütüphanesi-Carullah, 
no. 357. 

Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-ᦧAfvī. el-Mefātī٭ Şer٭uǯl-Meڍābī٭. Süleymaniye Kütüphanesi-Carullah, 
no. 358. 

Şeyᒕ Yaᦧᒚób el-ᦧAfvī. el-Mefātī٭ Şer٭uǯl-Meڍābī٭. Süleymaniye Kütüphanesi-Carullah, 
no. 359. 

TaçkÚprīzādeǡ ᦧİᒲāmuddīn Ebóǯl-Ꮴayr Aᒒmed EfendiǤ Miftā٭uǯs-Saஞāde ve Miڍbā٭uǯs-
Siyāde fī Mev٠óஞātiǯl-ஞUlómǤ ͵ cǤ Beyrótǣ Dāruǯl-Kutubiǯl-ᦧİlmiyyeǡ ͳͶͲͷǤ 

TaçkÚprīzādeǡ ᦧİᒲāmuddīn Ebóǯl-Ꮴayr Aᒒmed EfendiǤ eş-Şaٵāiٵuǯn-Nuஞmāniyye fī 
ஞUlemāiǯd-Devletiǯl-ᦧUsҿmāniyyeǤ çevǤ Muhammet HekimoğluǤ İstanbulǣ Tòrkiye 
Yazma Eserler Kurumu Baçkanlığı Yayınlarıǡ ʹͲͳͻǤ  
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eᒷ-ᐅībīǡ Şerafuddīn el-Ꮱuseyn bǤ Muᒒammed bǤ ᦧAbdullāhǤ Şer٭uǯמ-ڒībī ஞalā Mişkātiǯl-
Meڍābī٭ǣ el-Kāşif ஞan ֺaٵāiٵiǯs-SunenǤ TahǤ ᦧAbdulᒒamīd HindāvīǤ ͳʹ cǤ Riyāᒅǣ 
Mektebetu Nizār Muᒲᒷafā el-Bāzǡ ͳͶͳȀͳͻͻǤ 

Topuzoğluǡ Tevfik RòçtòǤ ǲHâçiyeǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌǡ 
16:419-422. 

et-Tóribiçtīǡ Ebó ᦧAbdullāh Fadኇ lullāh bǤ ᏡasenǤ Kitābuǯl-Muyesser fī Şer٭i Meڍābī٭iǯs-
SunneǤ TahǤ ᦧAbdulᒒamīd Aᒒmed HindavīǤ Ͷ cǤ Mekkeǣ Mektebetu Nizār 
Muᒲᒷafa el-Bāzǡ ʹǤ Basımǡ ͳͶʹͻǤ 

et-Tóribiçtīǡ Ebó ᦧAbdullāh Fadኇ lullāh bǤ ᏡasenǤ Kitābuǯl-Muyesser fī Şer٭i Meڍābī٭iǯs-
Sunne. Süleymaniye Kütüphanesi, no. 370. 

Tòrcanǡ ZiçanǤ Hadis Şerh Geleneği - Doğuşuǡ Gelişimi ve DönòşòmòǤ ʹǤ baskıǤ Ankaraǣ 
Tòrkiye Diyanet Vakfı Yayınlarıǡ ʹͲʹͲǤ 

Tòrcanǡ ZiçanǤ ǲOsmanlı DÚnemi Hadis Şerhlerinin Şerh Literatòrò İçindeki YeriǤǳ 
Tòrkiye Araştırmaları Literatòr Dergisi 11:21 (2013): 143-164. 

Uğurǡ MòctebaǤ Hadis İlimleri EdebiyatıǤ ʹǤ baskıǤ Ankaraǣ Tòrkiye Diyanet Vakfı 
Yayınlarıǡ ʹͲʹͲǤ 

Yaᦧᒚób-i ÇerᒕīǤ Erbaஞóne ֺadīsӌen. Süleymaniye Kütüphanesi-Açir Efendiǡ noǤ Ͳǡ ͻͲb-
96a. 

Yaᦧᒚób-i ÇerᒕīǤ Miڍbā٭ Muٵtebes mineǯl-Meڍābī٭. Süleymaniye Kütüphanesi-Açir 
Efendi, no. 70, 37b-90a. 

Yāᒚót el-Ꮱamevīǡ Ebó ᦧAbdillâh ŞihābuddīnǤ Muஞcemuǯl-BuldānǤ ͷ cǤ Beyrótǣ Dāru 
᐀ādirǡ tszǤ 

Yavuzǡ Yunus ŞevkiǤ ǲBeyzâvîǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌǡ 6:100-
103. 

Yıldırımǡ SelahattinǤ ǲFadlullah bǤ Hasan et-Tðribiçtîǯnin el-Mòyesser fî Şerhi 
Meᒲābīᒒiǯs-Sònne Adlı Eserinde Hadis Şerh MetoduǤǳ Şırnak Üniversitesi 
İlahiyat Fakòltesi Dergisi 26 (2021): 312-338. 

Yurdagòrǡ MetinǤ ǲBergamalı İbrahimǤǳ Tòrkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 
ȋDİAȌ https://islamansiklopedisi.org.tr/bergamali-ibrahim(31.01.2021). 

Yósuf bǤ İbrāhīm el-ErdebīlīǤ el-Ezhār Şer٭uǯl-Meڍābī٭. Millet Kütüphanesi-Feyzullah 
Efendi, no. 464. 

Yósuf bǤ İbrāhīm el-ErdebīlīǤ el-Ezhār Şer٭uǯl-Meڍābī٭Ǥ Çorum İl Halk Kütüphanesi, no. 
3537. 

ez-Zaᦧferānīǡ ᦧAbdulmuᦦmin bǤ Ebó BekrǤ el-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭Ǥ Zeytinoğluǡ noǤ 
1117. 

ez-Zaᦧferānīǡ ᦧAbdulmuᦦmin bǤ Ebó BekrǤ el-Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-Meڍābī٭. ᦦ608. 
eᓈ-ᐖehebīǡ Ebó ᦧAbdillāh Şemsuddīn Muᒒammed bǤ Aᒒmed bǤ ᦧUsӈmān. Maஞrifetuǯl-

ׁurrāiǯl-Kibār ஞalāǯמ-ڒabaٵāt veǯl-AஞڍārǤ Byyǣ Dāruǯl-Kutubiǯl-ᦧİlmiyyeǡ ͳͻͻǤ 
eᓈ-ᐖehebīǡ Ebó ᦧAbdillāh Şemsuddīn Muᒒammed bǤ Aᒒmed bǤ ᦧUsӈmānǤ Siyeru Aஞlāmiǯn-

NubelāǤ ͳͺ cǤ Ꮸāhiraǣ Dāruǯl-Ꮱadīsӈ, 1427. 
eᓈ-ᐖehebīǡ Ebó ᦧAbdillāh Şemsuddīn Muᒒammed bǤ Aᒒmed bǤ ᦧUsӈmānǤ Tārīٰuǯl-İslām 

ve Vefeyātuǯl-Meşāhīr veǯl-AஞlāmǤ TahǤ Beççār Avvād MaᦣrófǤ ͳͷ cǤ Byyǣ Dāruǯl-
Garbiǯl-İslāmīǡ ʹͲͲ͵Ǥ 
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Zeynuǯl-ᦧArab, ᦧAlī bǤ ᦧUbeydullāh bǤ AᒒmedǤ Şer٭uǯl-Meڍābī٭ liǯl-İmām el-Beġavī. ed. 
Nóruddīn ᐅālibǤ  cǤ Byyǣ İdāretuǯsҺ-SҺekāfetiǯl-İslāmiyyeǡ ʹͲͳʹǤ 

ez-Ziriklīǡ ᏤayruddīnǤ el-Aஞlāmǣ ׁāmusu Terācim li-Eşheriǯr-Ricāl veǯn-Nisā mineǯl-
ஞArab veǯl-Mustaஞribīn veǯl-MusteşriٵīnǤ ͺ cǤ Beyrótǣ Dāruǯl-ᦧİlm liǯl-Melāyīnǡ tsǤ 

ǲEl-Fāróᒚīǡǳ Zahiriyye Kòtòphanesiǡ 
ǲhttp://alassad-library.gov.sy/Lib_2019-8-7/search_res_ma.php?title0=&fname-

author0=دϣλϟد+اΑϋ&lname-authorͲαƬrefαǳ ȋʹͻ Mart ʹͲʹͳȌǤ 
Şer٭uǯl-Meڍābī٭ liǯl-Beġavī. Süleymaniye Kütüphanesi-Şehid Ali Paçaǡ noǤ Ͷͻ. 
 

EK: Meṣābīḥu’s-Sunne Şe�hle�i HakkÇndaki Temel Bilgile� 

 Müellif Vefat E�e� İ�mi Durum215 Bölge216 Mezhep Özellikler217 

1)  

Ebóǯn-
Necīb 

Dኇ iyāᦦuddīn 
es-

Suhraverdī 

563/ 
1168 

Şer٭u Baஞ٠iǯl-
Elfāڢiǯl-Muşkile 

fīǯl-Meڍābī٭ 
ȋĠarībuǯl-
Meڍābī٭) 

Yazma 
İranǡ 

Isfahan 
ve Bağdat 

Şāfiᦧī 

Ġarībuǯl-٭adīsӌ 
bilgilerine yer 

veren 
muhtasar bir 

çerhtirǤ 

2)  

Muᒒammed 
b. 

Muᒒammed 
Ebóǯl-Ꮱasen 
el-Ꮱāverānī 

571/ 
1175 

et-Telvī٭ fī 
Şer٭iǯl-Meڍābī٭ Nispet Ꮴılāt 

(Ahlat) Şāfiᦧī 

Nispet 
dıçında bilgi 

bulunamamıç
tırǤ 

3)  
ᦧAlī b. 

Muᒒammed 
en-Neyrīzī 

604/ 
1208 

Tenvīruǯl-
Meڍābī٭ Nispet Şiraz ? 

Nispet 
dıçında bilgi 

bulunamamıç
tır. 

4)  

Ebóǯl-Ꮱasen 
ᦧAlemuǯd-

Dīn es-
Seᒕāvī 

643/ 
1245 

Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-

Sunne 
Nispet Şam-

Kahire Şāfiᦧī 

Nispet 
dıçında bilgi 

bulunamamıç
tır. 

5)  
Fadኇ lullah b. 

Ꮱasen et-
Tóribiçtī 

669/ 
1270 

el-Muyesser fī 
Şer٭iǯl-Meڍābī٭ Matbu Şiraz Ꮱanefī 

Meڍābī٭ǯin 
temel 

çerhlerindend
ir. Zengin 

içerik 
sunmaktadırǤ 

 
215 Nòshası tespit edilen çerhler ǲyazmaǳǡ hakkında ayrıntılı bilgi bulunması veya çerhten nakilde 
bulunan bir âlimin tespit edilmesi halinde ǲkayıpǳǡ harici bir bilgi tespit edilememesi durumunda 
ise ǲnispetǳ çeklinde kaydedilmiçtirǤ 
216 Mòellifin eseri kaleme aldığı bÚlge dikkate alınmıçtırǤ Nerede telif ettiği bilinmiyor ise seyahat 
ettiği bÚlgelere yer verilmiçtirǤ BÚlge hakkında belirsizlik bulunması halinde ǲǫǳ kullanılmıçtırǤ  
217 Şerhin Úne çıkan yÚnlerine dair notlara yer verilmiçtirǤ 
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 Müellif Vefat E�e� İ�mi Durum215 Bölge216 Mezhep Özellikler217 

6)  

Ebóǯl-Ferec 
Muᒒammed 
bǤ Dāvód bǤ 

Yósuf et-
Tebrīzī 

680/ 
ͳʹͺͳǯd

en 
sonra 

Şer٭u Muşkilāti 
Kitābiǯl-Meڍābī٭ Yazma Tebriz Şāfiᦧī 

Meڍābī٭ǯteki 
anlaçılması 

gòç kısımları 
çerh 

etmektedir. 

7)  el-Ꮸādኇ ī el-
Beydኇ āvī 

685/ 
1286 

Tu٭fetuǯl-Ebrār Matbu Şiraz Şāfiᦧī 

Meڍābī٭ǯin 
temel 

çerhlerindend
ir. Zengin 

içerik 
sunmaktadırǤ 

8)  

ᐕahīruddīn 
ᦧAbduᒲᒲam

ed b. 
Maᒒmód el-

Fāróᒚī 

707/ 
ͳ͵Ͳǯd

en 
sonra 

Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-

Sunne 
Yazma ? Şāfiᦧī 

Hocası Ꮸādኇ ī 
el-

Beydኇ āvīǯnin 
çerhini ihtisar 

ederek 
ilavelerde 

bulunmuçtirǤ 

9)  el-Eçref el-
Fuᒚᒚāᦧī 

707/ 
ͳ͵Ͳͺǯd

en 
sonra 

Miftā٭uǯl-Futó٭ Yazma Tebriz Şāfiᦧī 

Meڍābī٭ǯin 
temel 

çerhlerindend
ir. 

Kaynaklarda 
ǲel-Eçrefǳ ve 

ǲϑشǳ ile 
nakledilmiçtir

. 

10)  

el-Ꮱuseyn 
b. Maᒒmód 
ez-Zeydānī 
el-Muᓇhirī 

727/ 
1327 

el-Mefātī٭ fī 
Şer٭i (ֺalliȌǯl-

Meڍābī٭ 
Matbu Şiraz Ꮱanefī 

Meڍābī٭ǯin 
temel 

çerhlerindend
ir. 

Kaynaklarda 
ǲMuᓇhirīǳ 
ifadesiyle 

sıkça 
baçvurulmuçt

ur. 

11)  

ᦧAbdulmuᦦ
min bǤ Ebó 

Bekr ez-
Zaᦧferānī 

735/ 
ͳ͵͵Ͷǯte
n sonra 

el-Yenābīஞ fī 
Şer٭iǯl-Meڍābī٭ Yazma Bağdat ? 

Meڍābī٭ǯin 
temel 

çerhlerindend
ir. Zengin 

içerik 
sunmaktadırǤ 

12)  

Muᒒammed 
bǤ Saᦧīd bǤ 

İbrāhīm es-
Selmāsī 

736/ 
ͳ͵͵ǯd

an 
sonra 

Şer٭uǯl-Meڍābī٭ Yazma Azerbayc
an Şāfiᦧī 

Temel el-
Meڍābī٭ 

çerhlerinden 
istifade eden 

muhtasar 
çerhǤ 
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 Müellif Vefat E�e� İ�mi Durum215 Bölge216 Mezhep Özellikler217 

13)  

ᦧUbeydullâh 
b. 

Muᒒammed 
el-ᦧİbrī 

743/ 
1342 

Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-

Sunne 
Kayıp Tebriz Ꮱanefī-

Şāfiᦧī 

Meڍābī٭ǯi 
Cuma 

mescidindeki 
derslerde 

çerh etmiçtirǤ 

14)  

Şemsuddīn 
Muᒒammed 
b. Muᓇaffer 
el-Ꮴalᒕālī 
el-Ꮴaᒷībī 

745/ 
1344 

el-Mefātī٭ fī 
ֺalliǯl-Meڍābī٭ Yazma Azerbayc

an Şāfiᦧī 

El-
Muᓇhirīǯnin 

çerhini 
anımsatmakta

dırǤ 

15)  

ᦧAlī bǤ Ebóǯl-
Ꮸāsım el-

Ꮸazvīnī el-
Baġdādī 

745/ 
1344 

Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-

Sunne 
Nispet Bağdat Şāfiᦧī 

Nispet 
dıçında 

herhangi bir 
bilgi 

bulunamamıç
tırǤ 

16)  Taᒚiyyuddī
n es-Subkī 

756/ 
1355 

֮iyāuǯl-Meڍābī٭ Nispet Kahire Şāfiᦧī 

Nispet 
dıçında 

herhangi bir 
bilgi 

bulunamamıç
tırǤ 

17)  

ᦧAlī b. 
ᦧUbeydullâh 

Zeynuǯl-
ᦧArab 

758/ 
1357 

Şer٭uǯl-Meڍābī٭ Matbu Anadolu Şāfiᦧī 

Temel el-
Meڍābī٭ 

çerhlerinden 
yararlanmıçtı

r. Zengin 
içerik 

sunmaktadırǤ 

18)  

ᦧAlāᦦuddīn 
ᦧAlī b. 

᐀alāᒒuddīn 
el-Ꮱanefī 

es-Seᒕómī 

762/ 
ͳ͵ͳǯd

en 
sonra 

Menheluǯl-
Yenābīஞ fī Şer٭iǯl-

Meڍābī٭ 
Yazma 

Azerbayc
an 

(Sohum?) 
Şāfiᦧī 

El-
Muᓇhirīǯnin 

çerhini 
anımsatmakta

dırǤ 

19)  
Yósuf bǤ 

İbrāhīm el-
Erdebīlī 

779/ 
1377 

[?] 

el-Ezhār Şer٭uǯl-
Meڍābī٭ Yazma Azerbayc

an Şāfiᦧī 

Temel el-
Meڍābī٭ 

çerhlerinden 
yararlanmıç 
mufassal bir 

eser olmasına 
rağmen 

yaygınlık 
kazanmamıçtı

r. 

20)  

Mósā bǤ 
ᦧAffān el-
Aydīnī et-

Tirevī 

795/ 
1392-
ͻ͵ǯten 
sonra 

Fevāiduǯl-ׁulób Yazma Mısır Ꮱanefī 

Temel el-
Meڍābī٭ 

çerhlerinden 
yararlanmıçtı

r. 
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 Müellif Vefat E�e� İ�mi Durum215 Bölge216 Mezhep Özellikler217 

21)  İbnuǯl-
ᦧĀᒚólī 

797/ 
1394 

Mefātī٭uǯr-Recā Yazma Bağdat Şāfiᦧī 

Yazma 
nòshanın 

Medīneǯde 
bulunduğu 

belirtilmekted
ir. 

22)  ᐀adruddīn 
el-Munāvī 

803/ 
1401 

Keşfuǯl-Menāhic 
veǯt-Tenāٵ fī 

Taٰrīci 
E٭ādīsӌiǯl-
Meڍābī٭ 

Matbu Kahire Şāfiᦧī 
Taٰrīc-ڍı٭٭āt 
bilgileri öne 
çıkmaktadırǤ 

23)  
Ꮴalīl bǤ 

Muᒚbil el-
Ꮱalebī 

810/ 
ͳͶͲǯd

en 
sonra 

Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-

Sunne 
Kayıp Halep Ꮱanefī 

Eserin küçük 
hacimli 
olduğu 

bildirilmekted
ir. 

24)  

Ebóǯᒷ-ᐅāhir 
Mecduddīn 

el-
Fīrózābādī 

817/ 
1415 

et-Tecārīh fī 
Fevāide 

Muteஞalliٵa bi-
E٭ādīsӌiǯl-
Meڍābī٭ 

Nispet İran Şāfiᦧī 

Nispet 
dıçında 

herhangi bir 
bilgi 

bulunamamıç
tırǤ 

25)  
ᦧUsӈmān b. 
el-Ꮱācc el-

Heravī 

820/ 
ͳͶͳǯd
en önce 

ֺavāşī ஞalā 
Meڍābī٭iǯs-

Sunne liǯl-Beġavī 
Yazma Herāt Ꮱanefī 

et-Tóribiçtīǡ 
Ꮸādኇ ī el-

Beydኇ āvī ve el-
Ꮴalᒕālīǯnin 

çerhlerindeki 
faydalı 

bilgileri cem 
eden 

muhtasar bir 
çerhǤ 

26)  
Ꮸuᒷbuddīn 

Muᒒammed 
el-İznīᒚī 

821/ 
1418 

Telfīٵātuǯl-
Meڍābī٭ Yazma 

Anadolu 
 

Ꮱanefī 

Hadisler 
arasındaki 

zahiri 
çeliçkiyi konu 

edinen 
muhtasar bir 

çerhǤ 

27)  
Muᒒammed 
bǤ ᦧAᒷāᦦullāh 

el-Heravī 

829/ 
1426 

Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-

Sunne 
Nispet HerātȀKa

hire Şāfiᦧī 

Nispet 
dıçında 

herhangi bir 
bilgi 

bulunamamıç
tır 

28)  
Ꮸara Yaᦧᒚób 

el-
Ꮸaramānī 

833/ 
1429 

Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-

Sunne 
Nispet 

Anadolu 
 

Ꮱanefī 

Nispet 
dıçında 

herhangi bir 
bilgi 

bulunamamıç
tır 



AÜİFD 3:1 Meڍābī٭uǯs-Sunne Şerh Literatòrò                               79 

 Müellif Vefat E�e� İ�mi Durum215 Bölge216 Mezhep Özellikler217 

29)  

Ebóǯl-Ꮴayr 
Şemsuddīn 
Muᒒammed 

İbnuǯl-
Cezerī 

833/ 
1429 

et-Tav٠ī٭ fī 
Şer٭iǯl-Meڍābī٭ Yazma Maverau

nnehir Şāfiᦧī 

Çeçitli 
beldeleri 

gezen müellif 
bu çerhi 

Timurǯun 
esirleri 

arasında iken 
yazmıçtırǤ 

30)  Müellifi 
meçhul 

836/ 
1432-
͵͵ǯden 

önce 

Şer٭uǯl-Meڍābī٭ 
liǯl-Beġavī Yazma ? ? 

Meڍābī٭ǯin 
muhtasar 

çerhlerinden 
sayılabilecek 

çerhte el-
Beġavī ve el-
Ꮴaᒷᒷābīǯden 

nakiller 
dikkat 

çekmektedir. 

31)  

İbn 
Melekzāde 

Muᒒammed 
b. 

ᦧAbdullaᒷīf 
et-Tirevī 

854/ 
1540 

Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-

Sunne 
Matbu Anadolu 

Ꮱ
a
n
e
f
ī 

Temel el-
Meڍābī٭ 

çerhlerinden 
yararlanmıçǡ 

Ꮱanefī 
mezhebinin 
gÚròçlerine 

yer vermiçtirǤ 

32)  

Ebó Yezīd 
Muᒒammed 

b. Aᒒmed 
el-Erdebīlī 

? Şer٭uǯl-Meڍābī٭ Nispet ? ? ? 

33)  

Muᒲannifek 
ᦧAlāᦦuddīn 

ᦧAlī bǤ 
Muᒒammed 
el-Bisᒷāmī 
eç-Şāhródī 

875/ 
1470 

Şer٭uǯl-Meڍābī٭ Yazma Anadolu Ꮱanefī 

Aslen Bistamlı 
olup 

Anadoluǯya 
yaptığı 

yolculukta 
mufassal 

çerhi kaleme 
almıç ancak 

tamamlayama
mıçtırǤ 

34)  Ebó ᐖerr el-
Ꮱalebī 

884/ 
1480 

Şer٭u 
Meڍābī٭iǯs-

Sunne 
Kayıp Halep Şāfiᦧī 

Şerhini 
tamamlayama
dığı çeklinde 

bilgi 
bulunmaktadı

r. 
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35)  Ꮸāsım bǤ 
Ꮸuᒷlóbuġa 

879/ 
1474 

Şer٭uǯl-Meڍābī٭ Nispet Kahire Ꮱanefī 

Nispet 
dıçında bilgi 

bulunamamıç
tırǤ 

36)  Kemālpāçāz
āde 

940/ 
1534 

Şer٭uǯl-Meڍābī٭ Nispet Anadolu Ꮱanefī 

Nispet 
dıçında bilgi 

bulunamamıç
tırǤ 

37)  
Aᒒmed-i 
Rómī el-
Aᒚᒒiᒲārī 

1041/1
631 

Mecālisuǯl-Ebrār 
ve Mesālikuǯl-

Aٰyār 
Yazma Anadolu Ꮱanefī 

Meڍābī٭ǯten 
seçtiği ͳͲͲ 
hadisi çerh 

eden ve 
toplumsal 
meselelere 
eğilen bir 

çerhtirǤ 

38)  

Şeyᒕ 
Yaᦧᒚób el-

ᦧAfvī el-
Celvetī 

1149/1
736 

el-Mefātī٭ 
Şer٭uǯl-Meڍābī٭ Yazma Anadolu Ꮱanefī 

Şerhte bolca 
nasihatlere ve 

tasavvufî 
yorumlara yer 
vermektedir. 

39)  
ᦧAbdullāh b. 

İbrāhīm 
İçelili 

1282/1
ͺͷǯten 
sonra 

er-Rey٭āniyye Yazma Anadolu Ꮱanefī 

Temel el-
Meڍābī٭ 

çerhlerinden 
yararlanmıçtı

r. 

40)  ᦧAbdurraᒒ
mān bǤ Ꮴalīl ? Tenvīruǯl-

Meڍābī٭ Kayıp ? Ꮱanefī 

Eser İbn 
Melekzādeǯni
n çerhi gibi 
memzûc bir 
çerh olarak 
anılmıçtırǤ 
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Öz 
İslam ahlak dòçòncesi òzerine yazılan modern Arapçaǡ Tòrkçe ve İngilizce araçtırmalarda 
ahlak (el-aٰlāٵ, ethics); edepǡ tasavvufǡ felsefe ve kelamı içerecek çekildeǡ teorikǡ pratikǡ 
analitikǡ normatif ve benzeri yaklaçımlardaki tòm literatòrleri kapsayan òst terim olarak 
kullanılmakta ve bu kullanımǡ genel bir kabule mazhar olmaktadırǤ Ancak bu çalıçmalarda 
İslam dòçòncesinde ahlakın neyi kapsadığı ve neyi dıçarıda bıraktığı ve daha ziyade 
bunun hangi ilkelere gÚre belirlendiği tam olarak cevabını bulamamıçtırǤ Bu makalede 
İslam ahlak dòçòncesi alanında ortaya konulan ve genel kabul gÚren literatòr tasniflerini 
sorgulamakta ve bir tasnif teklifinde bulunmaktayızǤ Literatòrò baçlangıçtan ͳͻǤ yòzyıla 
kadarki dÚnemi kuçatacak çekilde ele aldıkǤ Bu makale nihayetinde literatòròn kapsamını 
sorgulayarak İslam ahlak dòçòncesi çalıçmalarının daha geniç bir zaviyeden yapılması 
gereğini vurgulamaktadırǤ 
 
Anahtar Kelimeler: İslam Ahlak Dòçòncesiǡ Pratik Felsefeǡ Tasavvufǡ Edepǡ Kelamǡ FıkıhǤ 
 
A Holistic View of Islamic Ethical Thought up to the 19th Century: Classifying the 
Literature Based on Topic-Issue (Mawḍūஞ-Masāil) Distinction 
Abstract 
In modern Arabic, Turkish and English studies on Islamic ethical thought, ethics (al-
akhlāq) is used as an umbrella term covering all literature in theoretical, practical, 
analytical, normative, and similar approaches, including ādāb, sufism, philosophy, and 
theology. This usage has been commonly held. However, these studies do not properly 
explain what is or is not the scope of ethics, above all, according to which criteria the scope 
of ethics are determined. This essay challenges the generally accepted classifications of 
the literature in Islamic ethical thought and suggests another classification of that 
literature. Based on certain reasons, we have handled the literature in a way that covers 
the period from the beginning to the 19th century. This article ultimately questions the 
scope of the literature and highlights the need to conduct studies on Islamic ethical 
thought from a broader perspective. 
 
Keywords: Islamic Ethics Thought, Practical Philosophy, Taڍawwuf, Ādāb, Kalām, Fiqh. 
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1. Belirsiz Bir Mefhum: İslam Ahlak Düşüncesi 
Bir kavram olarak ve mahiyeti itibariyle modern araçtırmalarda bir 

asırdan fazla bir zamandır gòndemde olan İslam felsefesi hakkındaki 
tartıçmalar halen sòrmektedirǤ Bu terkibi oluçturan her iki kavramın ayrı 
ayrı neye tekabòl ettiği ve bir bòtòn olarak neyi karçıladığı noktasında tam 
bir uzlaçı olmamasına rağmen Tòrkçe ve hatta İngilizce literatòrde terimin 
kabul gÚrdòğònò sÚyleyebilirizǤ Mesela İngilizcede yazılmıç son iki prestijli 
el kitabıǡ baçlıklarında İslam felsefesi kavramına yer vermekte ve bu terimin 
ideal sayılmasa da meramı ifade etmede alternatiflerine nazaran tercihe 
çayan olduğunu dile getirmektedirǤ1 İslam felsefesinin mahiyeti sorunuyla 
ilgili tartıçmaların neredeyse usandırıcı bir açamaya gelmesine karçılık İslam 
ahlak dòçòncesiǡ İslam siyaset dòçòncesiǡ İslam iktisat dòçòncesiǡ İslam 
mantık tarihi gibi İslam araçtırmalarının bazı alt disiplinlerindeki kuçatıcı 
terimler ve bunların içeriğine yÚnelik kabullerin ve yaklaçımların teorik bir 
zemine oturduğunu ifade etmek zordurǤ2 

Bu makalede gònòmòze ulaçan ǲİslam ahlak mirasının kapsamı 
problemine ve bu mirasın farklı bir tasnife konu olma imkanınaǳ odaklandık 
ve mevcutlarına gÚre teorik zemini daha sağlam ve kuçatıcı bir tasnif 
teklifinde bulunmaya gayret ettikǤ Haddizatında bu çalıçmanın uzun yıllara 
dayanan araçtırmalarımızın muhtasar bir hali olduğunu ifade edelimǤ ʹͲͳ 
yılında bÚlòm yazısıyla katkıda bulunduğumuz edisyon bir çalıçmada İslam 
ahlak literatòrònòn yeni bir tasnife konu olması gerektiğini ifade etmiçtikǤ3 
SÚz konusu yayında Hòmeyra Özturanǡ İslam ahlak dòçòncesi alanında 
yapılan modern çalıçmaları genel olarak değerlendirmiçǡ klasik literatòre 
yÚnelik bazı tasnifleri de kısa bir çekilde bu değerlendirmeye dahil etmiçtiǤ4 
Aynı çalıçmadaki bir baçka yazıda İdris Cevahirǡ belli isimlerin tasniflerini 

 
 Makaleyi okuyan ve katkı sağlayan değerli arkadaçlarım Hòmeyra Özturan ve Hacı Bayram Baçerǯeǡ 
Únerileri için makalenin anonim hakemlerine teçekkòr ediyorumǤ 
1 Richard CǤ Taylor ve Luis Xavier L×pez-Farjeatǡ ǲIntroductionǡǳ ͳ-2; Khaled El-Rouayheb ve Sabine 
Schmidtkeǡ ǲIntroductionǡǳ ͷǤ 
2 İktisadi dòçòncenin İslami kaynaklarının dÚkòmò ve tasnifi mahiyetinde olan Sabri Ormanǯın 
ǲBaçlangıcından Osmanlıǯya İktisadî Dòçònce Tarihinin İslâmî Kaynaklarıǳ baçlıklı makalesi alanında 
sorunu fark etmiç bir kaynak olarak Úne çıkarǤ Ancak makalede ilgili literatòròn tutarlı ilkeler 
ekseninde tasnif edildiği kanaatimizce tartıçmalıdırǤ İlgili makale için bkzǤ Sabri Ormanǡ 
ǲBaçlangıcından Osmanlıǯya İktisadî Dòçònce Tarihinin İslâmî Kaynaklarıǡǳ ͻ-48. 
3 Mustakim Arıcıǡ ǲAhlâk Neyi Bilmektirǫ Bir İlim Olarak Ahlâkǡǳ ͶͶ-45. 
4 Hòmeyra Özturanǡ ǲİslâm Ahlâk Dòçòncesi Çalıçmalarının Dònò ve Bugònòne Dair Bir İncelemeǳǡ ͳ-
ʹǤ Bu tòr literatòr değerlendirmelerinin sayısının artması ve gòncellenmesiǡ alanda araçtırma yapan 
genç akademisyen adaylarına ve entelektòel merakı olan okuyuculara kılavuzluk etmesi bakımından 
oldukça ÚnemlidirǤ Bu çerçevede son yedi yılda yapılan telifǡ edisyon kitapǡ makale ve benzeri 
çalıçmaları dikkate alan yeni bir tahlile ihtiyaç vardırǤ 
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kısmen de olsa eleçtirel bir okumaya tabi tutmuçtuǤ5 Klasik literatòrò tasnif 
eden modern çalıçmalar hakkında sÚylemek istediklerimiz bu iki yazıda bir 
Úlçòye kadar ifade edildiği için tekrara dòçmemek adına burada kısa bir 
çekilde kendi tahlillerimizi ilave etmek istiyoruzǤ Ancak makalemizin 
Úncelikli amacının literatòrò tasnif eden bòtòn çalıçmaların kritiğini yapmak 
olmadığınıǡ bazı Úncò kaynakları ele almayı ve yeri geldikçe bazı ikincil 
kaynaklara atıf yapmayı yeterli gÚrdòğòmòzò Úzellikle belirtmek gerekirǤ 

(i) G. Hourani,6 Macid Fahri,7 Mustafa Çağrıcı8 ve MǤ ᦧAǊ bid el-Caǉbirıǉǯnin9 
Úncò çalıçmaları, İslam dòçòncesinde ahlakı mòstakil bir zeminde 
tartıçmaları ve alana dair malzemeyi kendi Úlçòtleri çerçevesinde kuçatıcı bir 
yaklaçımla değerlendirmeleri bakımından oldukça kıymetlidirǤ Dahası bu 
çalıçmalar, alanda yapılan teorik tartıçmaların Únònò açmıç ve alana 
akademik bir disiplin olma sòrecine Únemli katkılar sağlamıçtırǤ Buna 
karçılık sahanın klasiği sayılan bu çalıçmalarda, makalemizin temel sorusuna 
verilen yanıtların ve ortaya konulan modellemelerin tekdòzelik arz etmesi 
disiplinin nitelik bakımından geliçmesine de ket vurmuçturǤ Zira burada 
zikredilen ve zikredilmeyen bazı modern araçtırmacılar birbirlerinden farklı 
oranlarda da olsa İslam ahlak mirasının belli bir kısmını incelemeye tabi 
tutarken10 diğer bir kısmını dıçarda bırakmıçlardırǤ BÚylelikle İslam siyaset 
dòçòncesi ve İslam mantık tarihi araçtırmalarındaki duruma benzer bir 
çekilde İslam ahlak dòçòncesi, Úzellikle bu Úncò isimlerin belirlediği 
epistemik uzaya hapsedilmiçtirǤ11 Gerek nazari sorgulamalar temelinde 
yazılan birincil kaynakları ve gerekse daha pratik ihtiyaçlara cevap verenǡ 
bòyòk Úlçòde edebi veya didaktik formlar içinde òretilen ve yazıldıkları 
dÚnemlerin ahlak zihniyetini yansıtan temel kaynakları inceleyen modern 
araçtırmalar, ahlak dòçòncesi tarihinin malzemesini daima eksik bir biçimde 
ele almıçtırǤ Hatta atıf yapılan mòelliflerin tasniflerininǡ bu anlamda bir tasnif 

 
5 İdris Cevahirǡ ǲModern Ahlâk Çalıçmalarındaki Ahlâk Tasniflerine Eleçtirel Bir Yaklaçımǡǳ ͺͷ-98. 
6 George Hourani, Reason and Tradition in Islamic Ethics, 15-61. 
7 Majid Fakhry, Ethical Theories in Islam. 
8 Mustafa Çağrıcıǡ İslâm Dòşòncesinde Ahlâk. 
9 Muhኇ ammed ᦧAǊ bid el-Caǉbirıǉ, el-ஞAٵluǯl-Aٰlāٵiyyuǯl-ᦧArabī. 
10 Sınırlı bir malzemeye dayandıkları halde İslam dòçòncesinde klasik mirasın bòtònò kuçatmıç gibi 
bir resim sunan ve hatta bu zeminden hareketle ǲyeni tekliflerǳ iddiasında olan bazı eserler ȋİki Úrnek 
için bkzǤ Ömer Tòrkerǡ Ahlâkǣ Yeni Bir Yaklaşım; Ömer Tòrker, Pratik Felsefenin Yeniden 
İnşasıǣ Ahlakiliğin Doğası) de bu tenkitlere konu edinilmelidirǤ Mesela Tòrkerǯin burada zikredilen iki 
çalıçmasının ilki daha Únce yayımlanmıç kitap bÚlòmlerinin bir derlemesi mahiyetinde olup içerikle 
baçlık arasında bir uyum kesinlikle sÚz konusu değildirǤ İlgili çalıçmalar kanaatimizce ǲyeni yaklaçımǡ 
yeniden inçaǳ ifadeleriyle yeniyi kolaylıkla tòketen bir Úzellik arz etmektedirǤ 
11 Mesela İslâm Ahlâk Literatòròǣ Ekoller ve Problemler baçlıklı edisyon kitap klasik literatòrò felsefeǡ 
kelamǡ tasavvuf ve edep bağlamında ele almıç olup mahiyeti itibariyle yukarıda sayılan Úncò 
çalıçmalardan pek de farklı değildirǤ 
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yapmayan Bursalı Mehmed Tahir ȋͳͺͳ-1925)12 ve Agâh Sırrı Levendǯin 
(1894-1978)13 ahlak eserleri òzerine yazdıkları bibliyografya çalıçmalarında 
sundukları yelpazeye gÚre daha dar kapsamlı olduklarını ifade edebilirizǤ 
Fakat son zikredilen mòellifleri de değerlendirmeye eklediğimizde İslam 
ahlak mirasını tasnif eden veya malzeme hakkında bir bibliyografya 
hazırlayan isimlerin ortak noktasının bòyòk oranda ǲbir bòtòn olarak ahlak 
eseriǳ addettikleri çalıçmaları dikkate almaları olduğunu sÚyleyebilirizǤ 

Çağrıcıǡ Fahri ve el-Caǉbirıǉ gibi isimler felsefe ve tasavvufta inceledikleri 
eserleri bir bòtòn olarak dikkate alırken kelamı problem odaklı tartıçmakta 
ve dolayısıyla kelam eserlerini kısmen konu edinmektedirlerǤ Yani ismi 
zikredilen mòellifler felsefeǡ tasavvuf ve edep kapsamındaki eserleri 
incelemeye ve tasnife tabi tutarken bu ilkeden farklı olarak mahiyeti gereği 
bazı ahlak problemlerine cevap arayan kelamın, İslam ahlak mirasının Úzgòn 
ve zengin bir yÚnònò temsil ettiğini dile getirmekteǡ buna bağlı olarak da 
kelam eserlerinin ilgili kısımlarını ǲkelami ahlakǳ baçlığı altında tahlil 
etmektedirlerǤ Kelamı İslam ahlak dòçòncesinin Úzgòn bir kolu sayarken 
doğru bir tavır ortaya koyan bu modern literatòr, baçka alanlarda yazılan ve 
ahlak problemlerini kelam eserlerindekine benzer bir dòzeyde inceleyen ya 
da yazıldıkları dÚnemlerin ahlak zihniyetini gerek tikel meseleler òzerinden 
gerekse genel anlamda yansıtan çalıçmaları gòndeme getirmemektedirǤ 
ŞÚyle ki sÚzò edilen İslam ahlak dòçòncesi el kitaplarında kelamcıların iyi ve 
kÚtòye ya da insan fiillerindeki irade problemine dair tartıçmaları bilhassa 
Mutezile metinleri sÚz konusu olduğunda Úzgòn ahlak felsefesi konuları 
olarak gÚròlmektedirǤ Fakat fakihlerin mesela değerler òzerine yaptığı veya 
fiilin icbar altında yapılmasının hukukiliği hakkındaki tartıçmaları aynı 
zamanda ahlak felsefesi ile kesiçen bahisler olarak gÚròlòp de İslam ahlak 
dòçòncesi kapsamında tahlil edilmemektedirǤ Halbuki ahlak felsefenin 
baçyapıtı Nikomakhosǯa Etikǡ kelam ve fıkıh eserlerinde irade hòrriyetinin 
uzantıları çeklinde gÚreceğimiz sorunları birer felsefe problemi olarak çok 
daha Úncesinde gòndemine almıçtırǤ 

SÚzò edilen çalıçmalarda mesela bir ekol olarak filozofların ahlak 
anlayıçları ele alındığında da bòyòk eksiklikler gÚròlmektedirǤ Yapılan 
çalıçmalarda daha çok onların bizatihi pratik felsefe eserleri olup olmadığına 
bakılmaktaǡ metafizikǡ zooloji veya tıp eserlerinde ahlak felsefesini doğrudan 
ya da dolaylı olarak ilgilendiren konuları nasıl inceledikleri gÚz ardı 

 
12 Bursalı Mehኇ med Tኇ aǉhir, Aٰlāٵ Kitaplarımız. 
13 Agâh Sırrı Levendǡ ǲÜmmet Çağında Ahlâk Kitaplarımızǡǳ ͺͻ-115. 
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edilmektedirǤ Velhasıl klasik felsefi ilimler çemasında doğa ilimlerinin 
psikolojiǡ zooloji ȋᦧilmuǯl-٭ayevānȌ gibi asıllarındaǡ tıp ve firāset gibi birçok 
yan dallarında yazılan eserlerdeǡ gizli ilimlerin farklı dallarındaki eserlerdeǡ 
hadis literatòròndeǡ tefsirlerdeǡ usul problemlerini tartıçan fıkıh 
metinlerindeǡ fòru eserlerindeǡ kroniklerdeǡ fòtòvvetnameler, pendnameler, 
gazavatnamelerǡ adaletnameler ve benzerlerindeǡ atasÚzleri ve deyimlerle 
ilgili metinlerǡ hicviyelerǡ çair tezkireleriǡ hikayelerǡ divanlarǡ kasideler ve 
diğer nazım tòrlerindeki kaynaklarda ve farklı alanlardaki daha birçok 
eserde ahlak alanına girecek devasa bir malzeme sÚz konusudurǤ Bunların 
literatòre bir çekilde eklemlenmesi ve alanın doğal òrònleri sayılan 
kaynakların Útesine geçilmesiǡ klasik hakkında daha bòtòncòl bir yaklaçım 
sergilememize vesile olacaktırǤ 

Klasik literatòròn incelemelere kısmen konu olması, sorunu modern 
araçtırmaların sadece belli kaynaklara odaklanmasıyla ilgili değildirǤ Buna 
ilaveten birçok araçtırmada dÚnemsel olarak da bir sınırlama sÚz konusu 
olmuçǡ Osmanlı dÚnemi Úrneğinde olduğu gibi yòzyıllar boyu òretilen eserler 
gÚrmezden gelinmiçtirǤ Bunun doğal bir sonucu olarak da Farsça ve Osmanlı 
Tòrkçesinde yazılan eserler ya hiç dikkate alınmamıç ya da araçtırmalara 
kısmen dahil edilmiçtirǤ14 Bu açıdan Bursalı Mehmed Tahirǡ Agâh Sırrı 
Levend ve Mehmet Ali Aynîǯnin15 Osmanlı literatòrònò Úne çıkarmaları 
oldukça kıymetlidirǤ 

ȋiiȌ Kanaatimizce bir tasnif Úneren modern araçtırmacıların literatòre bir 
bòtòn olarak bakmayıçı, ele alınan mirasıǡ ekol veya yaklaçım odaklı okuma 
gayretiyle alakalıdırǤ Dolayısıyla onlara gÚre literatòr bir ekoleǡ meçrebe ya 
da modellenebilir bir yaklaçıma uygunluk arzettiği oranda incelemeye layık 
gÚròlmòçtòrǤ Ancak bu bakıç açısına gÚre bile yapılan tasniflerin teorik bir 
temele dayanıp dayanmadığı ya da yazarların bu sorgulamayı yeterince 

 
14 Bu çerçeveyi geniçleten ve sÚzò edilen dÚnemdeki eserleri konu edinen literatòr çalıçmaları da yok 
değildirǤ İslam Ahlâk Dòçòncesi Kataloğu yukarıda atıf yapılan isimlerin eksik bıraktığı dÚnemlere ve 
eserlere dikkatleri çektiği ve ilgili malzemeye daha kolay ulaçmayı sağlayan bir kaynak olduğu için 
bizatihi kıymetlidirǤ Fakat baçlangıç açamasında yer aldığımızǡ sistematik bir tasnif çemasıyla yola 
çıkılmadığı ve sonucu aceleye getirileceği için devam etmediğimiz bu proje ve mevcut kataloglama 
çalıçması sÚzò edilen sorunları bir taraftan da devam ettirmektedirǤ Zira en Únemli sorun olan tasnif 
kriterleri hakkında bir tartıçma yapılmamıç ve kapsama alınan eserler ve alınmayanların gerekçeleri 
belirlenmemiçtirǤ Dahası mahzurlarına rağmen ǲdinî ahlakǳ gibi yerleçik tasnif maddeleri de 
kullanılmaya devam etmiçtirǤ ǲAklîȀfelsefîǡ naklîȀdinî ve aklî-naklîȀfelsefî-dinîǡ dinî-genelǡ dinî-
tasavvufîǡ felsefî-memzuǉ cǳ çeklinde yapılmıç tasnif maddelerinin bir tanımı olmadığı gibi bu ifadeler 
kafa karıçıklığından baçka sonuç doğurmamaktadırǤ Bu dağınıklık projenin tanıtıldığı sayfalarda fark 
edilecek çekildedirǤ ǲHakkındaǡǳ İslam Ahlâk Dòçòncesi Kataloğuǡ 
httpǣȀȀiadkatalogǤilkeǤorgǤtrȀhakkinda ȋͲͺǤͲͷǤʹͲʹʹȌǢ ǲKataloğun İçeriğiǡǳ İslam Ahlâk Dòçòncesi 
Kataloğuǡ httpǣȀȀiadkatalogǤilkeǤorgǤtrȀkatalogun-icerigi (08.05.2022) 
15 Mehmed Ali Aynîǡ Tòrk Ahlâkcıları. 
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yapıp yapmadıkları ve tutarlı ilkeler geliçtirip geliçtirmedikleri tartıçmaya 
açıktırǤ Bu okuma çeklini bazı sorularla açabilirizǣ Tasnife konu olan 
malzemenin alt baçlıklara ayrılmasında belli bir standart sunan ilkeler sÚz 
konusu mudur? Hangi malzeme ilgili çalıçmalara neden alınmıçǡ hangi 
malzeme neden dıçarıda bırakılmıçtırǫ Bu soruları bir Úrnekle 
somutlaçtırmak gerekirse mesela Fahriǯnin kullandığı kavramlardan olan 
ǲdinîǳ kavramının tekabòl ettiği anlamǡ onun karçısına konulan kelami ve 
nassi ahlak teorileri ile nasıl ayrıçtırılmıçtırǫ Kelami olan ve nassi olan dinî 
değil midirǫ Yoksa bu ayrımlarda muğlak ve hatta keyfi kullanımlar mı sÚz 
konusudurǫ Zira İslam kòltòr tarihinin çok bòyòk bir dÚneminde ahlak 
alanında gÚròç beyan edenlerin bir din olarak İslamǯı dikkate almamalarıǡ 
bòtònòyle din dıçı bir ahlak anlayıçından sÚz etmeleri pek karçılaçılan bir çey 
değildirǤ Nikomakhosǯa Etik gibi bir ahlak felsefesi eseri bile belli bir 
uyarlamaya uğrayarak16 Arapçaǯya tercòme edilmiç17 ve Ebuǉ  Hኇ aǉmid el-
Gǚ azaǉ lıǉǯnin ȋoǅ . 505/1111) Mīzānuǯl-ஞAmelǯi Úrneğindeki gibi İslam atmosferi 
içinde yorumlanmıçtırǤ Dolayısıyla ͳͻǤ yòzyıla kadar bir din olarak İslamǯın 
ve dinî kòltòròn sirayet etmediği bir ahlak yorumu bulmak oldukça zordur 
ve bu sebeple ǲdinîǳ terimini kullanarak bir ahlak anlayıçını bir baçkasından 
ayırmak klasik literatòr için pek elveriçli olmasa gerektirǤ ͳͻǤ yòzyılın 
sonlarında felsefi anlamda din dıçı ahlak anlayıçları ve bir din olarak İslamǯı 
dikkate almayan adab-ı muaçeret kuralları ÚnerilmiçtirǤ Buna karçılık Aٰlāٵ-
ı Dīnī baçlıklı bazı Osmanlı Tòrkçesi eserlerde olduğu gibi ǲdinîǳ kavramı 
kullanılsa bile bunun daha ziyade adab-ı muaçeretǡ ilmihal bağlamında bir 
ahlak anlayıçına tekabòl ettiği gÚròlmektedirǤ Dolayısıyla belli bir dÚnemde 
kullanılan ǲdinîǳ kavramı tercih edilse dahi bunun ancak ǲfıkhiȀşerஞī ǳ alanı 
karçılaması sÚz konusu olabilirǤ 

 
16 Pormann ve Savage-Smithǯe gÚre ǲYunan tanrılar sistemi ve diğer çoktanrılı fikirlerle ilgili 
referanslarda olduğu gibi Yunanca metinler Arapçaya intikal ettiğinde mòtercimler zaman zaman 
hesaba katmak zorunda oldukları belirli kòltòrel duyarlılıklarla yòz yòze geldilerǤǳ Peter E. Pormann 
ve Emilie Savage-Smith, Medieval Islamic Medicine, ͵ʹǤ Bu durum belli kavram ve còmleler dòzeyinde 
Nikomakhosǯa Etik çevirisi için de geçerlidirǤ Pormann ve Savage-Smithǯin verdiği Úrneklerden biri 
Yunancada tanrıȀtanrılar ifadesi geçen bazı eserlerin Arapça çevirisinde bunun yerine Allah denilmiç 
olmasıdır. Bunu Nikomakhosǯa Etikǯte birkaç yerde gÚrmek mòmkòndòrǤ Mesela bkzǤ Akasoy ve 
Fidora, The Arabic Version of Nicomachean Ethics, 1099b 11; 1101b 30; 1122b 20. 
17 Yunan ahlak mirasının bÚyle bir perspektifle alımlanması ve yorumlanması, yapılan çeyin felsefi 
niteliğini sorgulamayı gerektirse de nihayetinde ortaya konulan dòçònsel mirasın felsefe olmasına 
bir halel getirmezǤ Bunun aksine dinî kabulleri dikkate alarak yapılan alımlamanın ve İslam tarihinde 
ortaya konulan òrònòn ahlakǡ salt felsefi olanın ise etik olarak ayrıçtırılma Únerisini kabul 
etmediğimizi ifade etmek isterizǤ BÚyle bir okumaya yÚnelik eleçtiriler için bkzǤ Hòmeyra Özturanǡ 
ǲEtik ile Ahlâk Arasındaǣ Tòrkçe Ahlâk Felsefesi Literatòròne Dair Etik Kavramı Kullanımı Üzerinden 
Bir Değerlendirmeǡǳ 189-192.  
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Tasnif kriteri olarak kullanılan kavramlarla ilgili bir baçka problemli 
Úrnek Houraniǯnin ǲnormatifǳ ve ǲanalitikǳ ayrımıdırǤ Zira Houraniǯnin 
normatif diye isimlendirdiği literatòrde analitik tartıçmalar varkenǡ analitik 
baçlığını koyduğu literatòrde de normatif yÚnler ve hususiyetler oldukça 
fazladırǤ Dolayısıyla bu karakterizasyonların indirgemeci ve yanıltıcı olduğu 
ve klasik literatòre farklı ve bòtòncòl bir çekilde yaklaçılması gerektiği ifade 
edilebilir. 

2. Literatürün Adlandırılması, Tasnifi ve Dönemlendirme 
Problemleri 

Çalıçmamıza konu olan literatòròn adlandırılmasıǡ nasıl tasnif edileceğini 
Únceleyen bir meseledirǤ Alanda kullanılan baçlıca terimler İslam ahlakıǡ 
İslam ahlak felsefesi ve İslam ahlak dòçòncesidirǤ Ahlakın Arap-İslam veya 
sadece Arap kelimesi ile birlikte kullanıldığı terkiplerin yanı sıra Osmanlı 
ahlak dòçòncesi gibi daha az gÚrdòğòmòz tabirler de vardırǤ Bu yazıda ahlak 
ile beraber kullanılan İslamǯın bir dinin Útesinde kòltòrò karçılayan anlamda 
(IslamicateȌ ele alındığını sÚylemekle yetinmek istiyoruz. 

İslam ahlak dòçòncesi terkibinin òçòncò kelimesi olan dòçònce òzerinde 
de kısaca duralımǤ El-Caǉbirıǉǯnin Úne çıkardığı ǲmiras ȋmevrósҿe, turāsҿȌǳ 
geçmiçten gònòmòze ulaçan ahlak malzemesini kuçatma iddiasına oldukça 
elveriçlidirǤ Fakat el-Caǉbirıǉ ideolojik yaklaçımının bir yansıması olarak 
mevrósҿeyeǡ mirasın bòyòk bir kısmını kapsamadığı halde genel bir anlam 
vermektedirǤ Yani İlhanlılarǡ Osmanlılarǡ Safevilerǡ Timurlular 
dÚnemlerindeki literatòrǡ mirasın bir parçası olarak addedilmemektedirǤ18 
Diğer yandan çalıçmamıza doğrudan ve dolaylı bir çekilde konu olan 
literatòrleri çevrelemeye en uygun kelime miras olsa da kelimenin Tòrkçede 
ǲdòçònceǳnin verdiği ağırlığı tam olarak karçılayamaması sebebiyle ǲİslam 
ahlak mirasıǳ demeyi doğru bulmadıkǤ ǲDòçònceǳ yerine ǲfelsefeǳyi 
kullanmak da felsefe kapsamına girmeyen hadisǡ edepǡ edebiyat gibi 
alanlardaki malzemeyi kuçatmayacaktıǤ Dolayısıyla ǲdòçònceǳ meramımızı 
ifade etmek için daha uygundur ve burada felsefe anlamında değildirǡ zira 
çalıçmamıza konu olan literatòr içinde felsefi ve hatta nazari olmayan birçok 
unsur bulunmaktadırǤ 

Yazımız, temelde bir literatòrò konu alıyorsa neden İslam ahlak 
literatòrò denilmediğini de izah etmemiz gerekiyorǤ İslam ahlak literatòrò 
ifadesi coğrafyaǡ tıp ve benzeri alanların tòmònòn doğrudan ahlak 

 
18 Bu yÚnde bir değerlendirme ve eleçtiri için bkzǤ Hòmeyra Özturanǡ ǲMuhammed Âbid el-CâbirîǤ 
Arap Ahlâkî Aklıǳǡ Nazariyat, 141, 148. 
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kapsamına girdiğini iddia etme gibi bir riski gòndeme getirecektiǤ Çalıçmanın 
baçlığında yer verdiğimiz ǲkonu-problem ayrımıǳ coğrafyaǡ tıp ve benzeri 
literatòrleri ahlak eseri saymayıp ahlak problemleriyle ilgilenen eserler 
sayma iddiasına imkan tanıdıǤ ŞÚyle kiǡ bu ayrım sayesinde çu coğrafya eseriǡ 
bu tıp metni veya ādābuǯl-ba٭sҿ eseri bir ahlak problemine yer veriyor, bir 
açıdan ahlak meselelerini ihtiva ediyor diyebiliyoruz ve bÚylelikle 
literatòrleri, bilindikleri yerlerinin dıçında konumlandırma gibi bir durum da 
ortaya çıkmamıç oluyorǤ Burayı biraz daha açmak faydalı olurǤ Bu tasnif 
yapılırken dikkate aldığımız iki Únemli maksimde Meççaǉ ᦦıǉ felsefenin burhan 
teorisinin ilham vericiliğini zikretmemiz gerekirǤ Buna gÚre klasik 
literatòròn ǲkonu ȋmev٠óஞȌǳ ve ǲproblem ȋmesᦦeleȌǳ odaklı tasnif edilmesinin 
daha teorik ve bòtòncòl bir zemin sunacağı dòçòncesiyle ȋiȌ ilk olarak 
mòelliflerin ahlak ile ǲkonusuǡ ilkeleri ve problemleriǳ olan bir disiplin 
dòzeyinde içtigal etmelerini Úne çıkardıkǤ İster ahlakı felsefi bir disiplin 
olarak gÚrmeǡ ister tasavvufu bir ahlak olarak inça etme çeklinde olsun bu 
tòr alanları ahlakı bir ilimǡ bir disiplin olarak kabul edip konusal dòzeyde ele 
alan grupta değerlendirdikǤ Felsefi bir disiplin olarak ahlak ile tasavvufun 
ahlak ilmi olarak telakki edilmesi elbette farklı çeylerdirǤ Bilhassa tasavvufun 
ahlak ilmi olması ile ne kastedildiğine ve bazı modern araçtırmaların bu 
konudaki yaklaçımlarına ilgili yerde içaret edeceğizǤ  Ahlakı ve hatta pratik 
felsefeyi bir bòtòn olarak kuçatma iddiasında olan bir alan da ǲedebǳ temalı 
bazı eserlerdirǤ 

ȋiiȌ İkinci olarak literatòrò mòelliflerin ele aldığı tikel problemler 
òzerinden ayrıçtırdıkǤ İkinci gruptaki eserler alt gruplara ayrıldıklarında çok 
bòyòk bir malzeme karçımıza çıkmaktadırǤ Mesela bir firāset eseri için ahlak 
eseri denilebilir, ancak problem, ahlakın bòtònònò ihata etme iddiasıyla 
anlatılmazǤ Benzer çekilde meslek adabı veya eğitim-Úğretim adabı òzerine 
yazılan bir eser tikel bir problemi incelemektedirǤ Bu Úrnekler bir eser 
hacminde olabileceği gibi bir tasnif ya da enmózec eserinin pratik felsefe ve 
ahlak bÚlòmò gibi birden çok konuyu içeren eserlerin bir parçası da olabilirǤ 
Bòtònòyle ihata ve tasnif edilmesi zor olan bu ikinci gruptaki malzemeyi 
Únceledikleri problemlere gÚre birbirinden ayrıçtırmaya çalıçtık ve teorik 
problemleri mi yoksa pratik problemleri mi Úne çıkardıkları sorusuyla 
ilgilendikǤ Alt dòzeyde yaptığımız teorik-pratik ayrımı Houraniǯnin analitik-
normatif ayırımında olduğu gibi keskin hatlarla literatòrò bÚlòmleyen bir 
mahiyette değilǡ daha esnek bir yapıya sahiptirǤ Daha açık ifade edelimǢ teorik 
ahlak problemlerini Úne çıkaran ve sistematik bir anlatımı olan bir eser 
pratik ahlak bahislerini de içerebilir ve hatta normatif bir dili de olabilir ya 
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da bunun tersiǡ pratik ahlak meselelerinin Úne çıktığı bir eserde teorik 
problemlere de yer verilebilirǤ Melez karakter taçıyan bu tòr eserleri 
zorlayarak tek bir kategori altına sokmaktansa eserin Úne çıkan Úzelliğini 
dikkate alıp tasnif etmek daha ihtiyatlı bir tavırdırǤ Dolayısıyla ahlak 
meseleleriyle pratik dòzeyde ilgilenen ilim dallarındaki literatòrden ȋBǤʹǤȌ 
literatòrò ele aldığımız yerde baçka kriterler dikkate alındığında bir eserin 
birden çok baçlık altına girmesinin Únònde de bir engel yokturǤ Mesela 
Gòlşen-i Rāz bir mesnevi olarak edebî bir tòre de dahil edilebilirǡ ele aldığı 
teorik problemler ve verdiği mesajlar itibariyle teorik ya da pratik bir 
tasavvuf eseri olarak da gÚròlebilirǤ Ancak her iki durumda da bu eserin ve 
benzerlerinin bir ahlak problemiyle ilgilendiği ve bunun Úncelendiği çok 
açıktır. 

Burada sunduğumuz tasnifǡ ekol ve yaklaçım temelli değilǡ konu ve 
problem odaklı bir ilkeye sahip olduğu için bir ekolò farklı tarzdaki 
eserlerine gÚre birden fazla baçlık altına dahil etmek mòmkòn olduǤ Mesela 
filozofların ahlakı konu dòzeyinde ele aldıkları Tehڣībuǯl-Aٰlāٵ gibi eserleri 
ile bir problem òzerine yazdıkları ahlak eserleri farklı literatòr maddeleri 
altına alınmıçtırǤ Yine ᦧAbdulkerıǉm b. Hevaǉzin el-Kኇ uçeyrıǉǯnin ȋÚǤ ͶͷȀͳͲʹȌ 
er-Risāleǯsi gibi sufilerin ahlakı konu dòzeyinde ele aldığı eserleri ile mesela 
sadece riyazet gibi bir problem òzerine yazdıkları eserler farklı maddeler 
olarak sınıflandırılmıçtırǤ 

Bu makalede tasnife konu olan içerik bòyòk oranda ͳͻǤ yòzyıla kadarki 
sòreçte òretilen eserlerden oluçmaktadırǤ Zira ͳͻǤ yòzyılın belli bir 
dÚneminden itibaren İslam coğrafyasında Batı ahlak felsefeleriyleǡ roman 
gibi modern edebi òrònlerleǡ dergi ve gazete gibi yeni bilgi araçlarıyla 
karçılaçılmıçǡ hatta farklı seviyeler için tesis edilen modern eğitim 
kurumlarındaki ahlak dersleri için muhtelif kaynaklar yazılmıç ve ahlak 
dòçòncesi kapsamına giren literatòr daha da çeçitlenmiç ve oldukça 
geniçlemiçtirǤ Fakat bu dÚnemden sonra da klasik usulde ve içerikte eserler 
yazılmaya devam etmiçtirǤ19 Biz çalıçmamızda yeni ahlak anlayıçlarını 
tartıçanǡ yeni tòrlerde ve yeni araçlar ile yazılan eserleri dikkate almazken 
klasik literatòrleri ʹͲǤ yòzyıla taçıyan metinlere de yer vermeye çalıçtıkǤ  

Burada çok Únemli bir sorun da dikkate aldığımız literatòrò 
dÚnemlendirmede kullanılan baçlıklarınǡ terimlerin ne veya neler olacağıdırǤ 
Tòrkiyeǯde İslam araçtırmalarında ǲKlasikǳ ve ǲİkinci Klasikǳ gibi 

 
19 Osmanlıǯnın son dÚneminde yazılmıç ahlak eserleri hakkında yapılmıç muhtelif çalıçmalar vardırǤ 
Bunlar arasından derli toplu bir kaynak olması hasebiyle çu kaynağa mòracaat edilebilirǣ Hòsamettin 
Erdemǡ Son Devir Osmanlı Dòşòncesinde Ahlâkǣ (Tanzimatǯtan Cumhuriyetǯe Kadar). 
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yerleçememiç ama tedavòlde olan bir kullanımın yanında İslâm Dòşònce 
Atlasıǯnda ǲKlasikǳǡ ǲYenilenmeǳǡ ǲMuhasebeǳ ve ǲArayıçǳ çeklinde dÚrde 
ayrılan bir Úneri daha vardırǤ İkinci Únerinin pratik felsefe ve ahlak 
literatòròne uygun olmadığı ve suni kaldığı kanaatindeyizǤ Literatòròn 
mahiyeti bakımından ǲKlasik ve Klasik Sonrasıǳ veya ǲKlasik ve İkinci 
Klasikǳ dÚnem çeklindeki adlandırmaları da belli imaları olduğu için 
tercih etmeyip makale baçlığında ǲbaçlangıçtan ͳͻǤ yòzyılaǳ ifadesine yer 
verdik. 

Ahlakǡ hayatın tòmònò bir çekilde kuçatan bir saha olarak addedildiği 
için neredeyse her alanın ahlakla iliçkilendirilmesi ihtimali gibi bir 
sorunu gÚrmezden gelmediğimizi de ifade edelimǤ Zira bu problemin 
cevaplanmaması durumunda İslam ahlak dòçòncesi çalıçırken dikkate 
alınmasını Únerdiğimiz literatòrǡ içine her çeyin atıldığı bir çuvala 
dÚnòçebilecektirǤ Bu sebeple çalıçmaya konu olan eserlerin belirtilen 
maddelere dahil edilebilmesinin ve dıçarıda tutulanların neden kapsama 
alınmadığının gerekçelendirilmesi Únem arz etmektedir. Buradaki 
maddelere dahil edilen eserlerin değerler problemiǡ konu edinilen 
yargıların mantıksal ve dilsel yÚnò veya insan fiillerinin meydana geliç 
mekanizmaları gibi meseleleri teorik açıdan tartıçması ya da 
uygulanabilir bir değerler manzumesi Únermesi gibi pratik bir kaygısının 
olması ve bu sayede ahlak alanıyla iliçkilendirilebilmesi Ún planda 
tutulmuçturǤ Burada yer vereceğimiz eserlerin tòmònò doğrudan ahlak 
literatòrò kapsamında gÚrmek doğru olmayacaktırǤ Ancak çundan eminiz 
ki bu çalıçmada yer verilen her bir maddenin dikkate alınmasıǡ klasik 
İslam ahlak dòçòncesi mirasını daha doğru değerlendirmemize olanak 
tanıyacakǡ dolayısıyla kayıtsız kaldığımız her bir madde de bu mirası 
eksik okumamıza sebep olacaktırǤ 

Makalemizde ahlakın problem dòzeyinde incelendiği literatòrdeki ȋBǤ 
maddesindekiȌ alt baçlıkların her biri, Úrneklem oluçturacak sayıda eser 
ihtiva ettiği için dikkate alındıǤ Tek eser olan ya da birkaç eserden fazla 
Úrnek olmayan alanları bir madde olarak saymadıkǤ 

Bu çerçeveye gÚre makalenin buradan itibaren içeriğini oluçturan 
maddeleri Únce açağıda çemalar halinde ele aldık ve bir anlamda yazının 
kısa bir haritasını sunduk, ardından çemalardaki maddeleri açmaya 
çalıçtıkǤ 



AÜİFD 3:1 Baçlangıçtan ͳͻǤ Yòzyıla İslam Ahlak Dòçòncesine Bòtòncòl Bir Bakıç                                     91 

 
 Şema 1: Ana Hatlarıyla İslam Ahlak Dòçòncesi Literatòrò  

A. Felsefe ve Tasavvuf Arasında Bir Disiplin Olarak Ahlak 
A. 1. Felsefe 
İslam Úncesi Arap kòltòr dònyasının değer yargıları içinde yetiçen İslam 

toplumunun ilk kuçakları ahlaka dair ilk bilgileri nass kaynaklı olarak edindi 
ve birçok etkene bağlı olarak mòslòmanlar arasında teorik tartıçmalar bu 
zeminde baçladıǤ Zaman içinde mòslòmanlar yayıldıkları coğrafyalardaki 
kadim kòltòrlerle ve birden çok ahlak geleneği ile tanıçtılarǤ Hint ve İran 
kaynaklı siyasetname ve edep eserleri bòyòk bir ilgi gÚrdò ve bu metinler 
Únemli bir ihtiyacı karçıladıǤ Ancak her iki zeminde de bizatihi ahlakın ve 
hatta siyasetin doğası nazari ve sistematik olarak tartıçılmadıǡ bunlar bir 
bòtònlòk içinde ele alınmadıǤ İslam toplumunda ahlakı bir konu etrafında ve 
bir disiplin dahilinde inceleme iddiası Úncelikle ǲfelāsife ya da ٭ukemāǳ 
olarak tanınan zòmre sayesinde oldu ve bu iddianın inçaya dÚnòçmesi de 
yine ilk olarak filozofların elinde gerçekleçtiǤ Tabi ki bu da tevaròs edilen bir 
ilim paradigması sayesinde mòmkòn olduǤ Yunan felsefe eserlerinin 
tercòmesi sòrecinde ve neticesinde İslam ilim muhitlerinde ahlak 8. 
yòzyıldan itibaren Aristotelesçi çerçeveye sadık kalınarak bir pratik felsefe 
disiplini çeklinde tanımlandıǤ ᦧAbdullaǉh b. el-Mukኇ affaᦧǯın ȋÚǤ ͳͶʹȀͷͻȌ el-
Manڒıٵ eserindeki pasajlar, bu kabulòn tespit edebildiğimiz en erken Úrneği 
olarak karçımıza çıkmaktadırǤ20 Sonraki yòzyıllarda da gÚròleceği òzere 
ahlak felsefi bir zeminde incelenmeye devam etti21 ve ilim tasniflerinde 
bağımsız bir felsefe disiplini olarak addedildiǤ22 Aristotelesǯin eserlerinin 
tasnifinin ilimlerin tasnif modeli haline gelmesinin bir diğer sonucu, her bir 
disiplinin meselelerinin kapsayıcı bir çekilde tek bir eserde yazılması olduǤ 
Ancak bu içlemǡ ilgili disiplinin yòzyıllardır geçirdiği seròven ve son açamada 
geldiği durum dikkate alınarak yapıldıǤ Belki de bu değiçimler ve terkiplerin 
en fazla yansıdığı alanlardan biri ahlaktırǤ İslam filozofları Platonǯun 
diyalogları ve Nikomakhosǯa Etikǯteki bazı bahislerle Galen felsefelerindeki 
ahlak problemlerini ve bir din olarak İslamǯın belli kabullerini birleçtirerek 

 
20 İbnuǯl-Mukኇ affaᦧǡ Kitābuǯl-Manڒı4-2 ,ٵ. 
21 Arıcıǡ ǲAhlâk Neyi Bilmektirǫ Bir İlim Olarak Ahlâkǡǳ Ͷͷ-74. 
22 Mustakim Arıcıǡ ǲİlimler Tasnifi Literatòrònde Ahlâk İlmiǡǳ 3-7. 
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bir içerik çıkardılar23 ve ͳͲǤ yòzyıldan itibaren ahlakǡ belli bir konu etrafında 
bir disiplinin temel meselelerini yansıtan eserlerin yazıldığı bir alan haline 
geldi. Ebuǉ  Nasኇr el-Faǉraǉbıǉǯnin ȋÚǤ ͵͵ͻȀͻͷͲȌ Taڍ٭iluǯs-Saஞādeǯsinde ve Fuڍóluǯl-
Medenīǯsindeǡ Yahኇ yaǉ  bǤ ᦧAdıǉǯnin ȋÚǤ ͵ͶȀͻͷȌ Tehڣībuǯl-Aٰlāٵǯında ve SҺaǉbit b. 
Sinaǉnǯın ȋÚǤ ͵ͷȀͻͷ-76) Tehڣībuǯl-Aٰlāٵǯında gÚròlen içerikǡ daha 
sistematik çeklini İbn Miskeveyhǯin ȋͶʹͳȀͳͲ͵ͲȌ Tehڣībuǯl-Aٰlāٵǯında aldıǤ el-
Gǚ azaǉ lıǉǯnin Mīzānuǯl-ஞAmelǯini, RaǉgǙ ib el-İᒲfahaǉnıǉǯnin ȋÚǤ ͷǤȀǤ yòzyılın ilk 
çeyreğiȌ Tafڍīluǯn-Neşeteyn ve eׯ-ڣerīஞa ilā Mekārimiǯş-Şerīஞasıǡ FahӅ ruddıǉn er-
Raǉzıǉǯnin ȋÚǤ ͲȀͳʹͳͲȌ Kitābuǯn-Nefs veǯr-Ró٭ ve Şer٭u ׁuvāhumāǯsı da konu 
dòzeyinde ahlakı ele alanǡ nefs teorisi ve erdemler gibi konularda felsefi 
paradigmayı kabul eden metinleridirǤ 

Birden çok sahada yazılmıç nazari eserlerde bulunan felsefi ahlaka dair 
bÚlòmler veya alt bÚlòmler de bu madde kapsamda değerlendirilmelidir. 
Mesela İٰvān-ı יafā Risaleleriǯnin ahlak bÚlòmleriǡ el-Gǚ azaǉ lıǉǯnin İ٭yāǯsının 
Tehڣībuǯl-Aٰlāٵ bÚlòmòǡ enmózec eserlerindeki ahlak bÚlòmlerinde verilen 
Úrnek tartıçmalarǡ tasnif eserlerinin ahlak bÚlòmleri bu çekildedirǤ 

Ahlakı felsefi bir disiplin olarak ele alan ve ahlak problemlerini kuçatan 
telif tòrò, Nasኇıǉruddıǉn etኇ-Tኇ uǉ sıǉǯnin ȋÚǤ ʹȀͳʹͶȌ Aٰlāٵ-ı Nāڍirīǯsinde pratik 
felsefenin bòtònònò24 tek bir eserde toplamaya evrildiǤ İbn Kemmuǉ neǯnin ȋÚǤ 
683/1284) el-Kelimātuǯl-Vecīze Muştemiletun ᦧalā Nuketin Laڒīfetin fīǯl-ᦧİlmi 
veǯl-ᦧAmelǯi de pratik felsefeyi Úzetleyen bir eserdirǤ Etኇ-Tኇ uǉ sıǉǯnin eserinin 
yanında ͳ͵Ǥ yòzyılda daha az bilinen iki eser Şihaǉbuddıǉn Ahኇ med b. 
Muhኇ ammed İbn Ebóǯr-Rebıǉᦧǯin ȋÚǤ ͶͲȀͳʹʹͶǯten sonra) es-Sulókuǯl-Mālik fī 
Tedbīriǯl-Memālik ve Siraǉcuddıǉn el-Urmevıǉǯnin ȋÚǤ ͺʹȀͳʹͺ͵Ȍ Leڒāifuǯl-
ֺikmeǯsidirǤ Şemsuddıǉn eç-Şehrazuǉ rıǉǯnin ȋÚǤ ͺȀͳʹͺͺǯden sonraȌ eş-
Şeceratuǯl-İlāhiyye eserindeki pratik felsefe bÚlòmò ve Kኇ utኇbuddıǉn Şıǉraǉzıǉǯnin 
ȋÚǤ ͳͲȀͳ͵ͳͳȌ Durratuǯt-Tācǯındaki pratik felsefe kısmı da bu literatòròn 
ÚrnekleridirǤ Pratik felsefedeki bu ansiklopedik tòr, Arapça ve Farsçanın 
yanında Tòrkçe Úrneklere ve ᦧAᒅududdıǉn el-IǊcıǉǯnin ȋÚǤ ͷȀͳ͵ͷͷȌ eseri gibi 
muhtasarlara ve aynı zamanda onun çerhlerineǡ etኇ-Tኇ uǉ sıǉǯnin Arapça çevirisi25 
ve el-IǊcıǉǯnin çerhli çevirileri gibi tòrlere konu olduǤ El-IǊcıǉǯnin el-Aٰlāٵuǯl-
ஞA٠udiyyeǯsiǡ Cemaǉ luddıǉn Aksaraǉyıǉǯnin ȋÚǤ ͻͳȀͳ͵ͺͻȌ Aٰlāٵ-ı Cemālīǯsiǡ 
Ahኇ med b. Hኇ usamuddıǉn el-Amaǉsıǉǯnin ȋÚǤ ͳͶͲǯdan sonraȌ Aٰlāٵ-ı Nāsırī 

 
23 Literatòròn içeriği òzerine konuçurken modern araçtırmalarda dillendirilen ǲİbn Miskeveyhǡ etኇ-
Tኇ uǉ sıǉ gibi mòelliflerin ahlakın en temel meselelerinden biri olan kÚtòlòk hakkında suskun kaldıklarıǳ 
yanılgısına da dòçmemek gerekirǤ Zira sÚzò edilen eserler tabiî ve iradi anlamda kÚtòlòk problemini 
metafiziğin bir meselesi olarak benimsedikleri ve dolayısıyla bu konu daha òst bir ilimde 
temellendirildiği için ahlak eserlerinde bu tartıçmaya girmemeyi yeğlemiç olmalıdırǤ 
24 Etኇ-Tኇ uǉ sıǉǯnin pratik felsefe tasavvuru hakkında çu iki monografiye mòracaat edilebilirǣ Anar Gafarovǡ 
Nasîròddîn Tðsîǯnin Ahlâk Felsefesi; Murat Demirkol, Nasîreddin Tðsîǯnin Ahlak Felsefesine Etkisi.  
25 Bkz. Tኇ uǉ sıǉ, The Arabic Version of מósī̹s Nasirean EthicsǤ  
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formatındaki Tòrkçe eseri Mirātuǯl-Mulókǯuǡ el-Devvaǉnıǉǯnin Aٰlāٵ-ı Celālīǯsiǡ 
Hኇ useyn Vaǉ iᓇ-i Kaǉ çifıǉǯnin ȋÚǤ ͻͳͲȀͳͷͲͶ-1505) Aٰlāٵ-ı Mu٭sinīǯsi ve çevirileriǡ 
Mıǉr Gǚ ıyaǉ sҺuddıǉn Mansኇuǉ rǯun ȋÚǤ ͻͶͻȀͳͷͶʹȌ ahlaka dair Farsça risalesi Aٰlāٵ-ı 
Manڍórīǯsiǡ Kınalızaǉde ᦧAlıǉ Efendiǯnin ȋÚǤ ͻͻȀͳͷʹȌ Aٰlāٵ-ı ஞAlāīǯsiǡ Muhኇ yıǉ-yi 
Gòlçenıǉǯnin ȋÚǤ ͳͲͳȀͳͲͺǯden sonraȌ Aٰlāٵ-ı Kirāmǯı ve Celaǉ lzaǉde Mustafa 
Çelebıǉǯnin ȋÚǤ ͻͷȀͳͷȌ Mevāhibuǯl-ֽallāٵ fī Merātibiǯl-Aٰlāٵǯı gibi bu tòrde 
çok sayıda eser kaleme alınmıçtırǤ 

Çalıçmamızda ayrıntılı bir çekilde ele alamasak da felsefi ahlak çizgisinde 
yazılan eserlerin kendi içinde nasıl tasnif edileceği sorununa kısaca temas 
etmek yerinde olurǤ Bu konuda belli Úneriler26 sÚz konusu olmakla beraber 
daha kapsamlı çalıçmalara ihtiyaç vardırǤ Yukarıda verilen Úrneklerde ahlak, 
konu dòzeyinde ve bir disiplini ve hatta pratik felsefenin bòtònònò temsil 
eden kuçatıcılıkla ele alınmıçtırǤ Diğer yandan filozoflar bu tarzın dıçına 
çıkarak belli bir ahlak problemine ya da problemlerine odaklanan eserler de 
yazmıçlardırǤ Filozofların bu tòr eserleri, felsefi ahlak problemlerinin 
genelini kapsayan eserler olmayan tematik metinlerdir. Bu eserlere ahlak ile 
problem dòzeyinde ilgilenen teorik eserler ȋBǤ ͳǤȌ kapsamında yer vereceğizǤ 

Felsefi bir disiplin olarak ahlakın konusu ile yakından alakalı iki felsefi 
disiplin vardırǣ Bunlardan biri psikoloji ȋᦧilmuǯn-nefsȌǡ diğeri metafiziktirǤ 
Psikoloji doğrudanǡ herhangi bir kayıt olmaksızın ǲinsan nefsiniǳ konu edinirǤ 
Ahlak, etኇ-Tኇ uǉ sıǉǯye ve ed-Devvaǉnıǉ gibi onu takip eden bir dizi isme gÚre 
psikoloji ile dirsek temasında olmasına rağmen zorunlu olarak ondan farklı 
bir konuyuǡ yani ǲinsanın iyiye ve kÚtòye konu olan iradi fiilerine kaynaklık 
etmesi bakımından insan nefsiniǳ incelerǤ Bu durumda ahlakıǡ bir kayıt 
koyarak bile olsa insan doğasını konu edinmesi sebebiyle doğa bilimlerinin 
asıllarından psikolojinin bir uzantısı olarak gÚrmek ve bir tòr doğa bilimi 
araçtırması saymak mòmkòndòrǤ Etኇ-Tኇ uǉ sıǉǯdeki iyi ve kÚtò iradi fiilere 
kaynaklık etmesi bakımından insan nefsi yerine Kኇ aǉdኇ ıǉ Beydኇ aǉvıǉ ȋÚǤ ͻͳȀͳʹͻͳ-
92) ve Taçkoǅ prıǉzaǉde Ahኇ med Efendi ȋÚǤ ͻͺȀͳͷͳȌ gibi alimlere gÚre ahlakın 
konusu Úyle ya da bÚyle insan nefsi değilǡ ǲhuylar veya melekelerdirǳǤ Bu 
alimlerin gÚròçleri etኇ-Tኇ uǉ sıǉǯye yakındır ama ondan farklıdır ve kanaatimizce 
ahlakı ǲhaller ve makamlarıǳ inceleyen tasavvufa yakınlaçtıran bir yorumdurǤ 
Diğer yandan insan nefsini maddi bir Úz olarak gÚrmeyen felsefi geleneğe 
gÚre nefsǡ insan bedeninin kuvvelerine tabi olsa ve onu alet edinse de insanın 

 
26 BÚyle bir deneme ve Úneri için bkzǤ Hasan Hòseyin Bircanǡ ǲAhlâkǣ Mutluluk ve Erdemǡǳ 658-660.  



94                                                                                                      Mustakim Arıcı 

metafizik âleme açılan penceresidir ve bu yÚnòyle ahlak her daim metafizik 
bir vecheye sahip olmuçturǤ27 

A. 2. Tasavvuf  
Ahlakın doğrudan iliçkili olduğu bir diğer disiplin de tasavvufturǤ 

Tasavvufun bir ilim olarak tedvin sòreci, İslam ahlak dòçòncesinin ilk asırları 
òzerine yapılacak tartıçmaların merkezinde duran bir meseledirǤ Zira İslami 
ilimlerin teçekkòlò ve disiplin olma açamasında fıkıh ve kelam ahlaka dair 
bazı meseleleri inceleseler de bunlardan hiçbiri doğrudan ahlakı konu 
edinmemiçtirǤ Bununla birlikte tasavvufu Únceleyen dÚnemde zòhd 
edebiyatının tam da bu alanda geliçim gÚsterdiği kabul edilmektedirǤ 
Tasavvuf literatòrò de zòhd edebiyatından miras aldığı konu ve meselelere 
sistematik bir yapı kazandırdıǤ28 Zamanla tasavvufǡ ilimler arasında ahlak 
alanında konumlandı ve bu alanda diğer İslami ilimlerin baçka alanlarda 
yaptığı gibi istinbāڒ yetisine sahip oldu.29 Bu durumda tasavvuf ǲnefs ve onun 
terbiyesini sistematik bir çekilde ele alanǡ mesele edinenǳ bir ilim olarak 
temayòz ettiǤ30 Tasavvufun zòhdǡ sònni tasavvufǡ tarikat gibi tòm farklı 
dÚnemlerinde temel konusu ahlaktaki değiçim ya da ǲhalǳ olmayaǡ 
tasavvufun meseleleri de ǲhaller ve makamlarǳ altındaki her bir durum 
olmaya devam ettiǤ ǲHal salikinǡ doğrudan kendi çabasının bir neticesi 
olmaksızın bir duygu ya da dòçònceden diğerine geçmesiǡ makam ise halin 
geçicilik ve değiçkenlik Úzelliklerinden kurtulmaǳ31 anlamına gelirǤ El-
Kኇ uçeyrıǉ gibi isimlerden Ebuǉ  Hኇ afsኇ  Şihaǉbuddıǉn es-Suhraverdıǉǯye ȋÚǤ ͵ʹȀͳʹ͵ͶȌ 
uzanan çizgide tasavvufun merkezinde ٭āl kavramının olması burada 
òzerinde durmamız gereken bir durumdurǤ Vehbi bir durum olan ٭āl, kesbi 
bir durum olan makama gÚre esas olmakla beraber insanın çabasını Úvme 
maksadıyla literatòrde makam Úne çıkarılırǤ32 Tasavvufun erken dÚnemden 
beri tartıçtığı bu kavram çiftinin çok daha Únce Arapçaya yapılan ilk felsefe 
çevirilerinde ve sonrasında felsefi literatòrde karçımıza çıkan ǲ٭āl-melekeǳǡ 
birincil doğa ve ikincil doğa veya bunların karçılığı olan kavramlarla iliçkisi 
Únem kazanmaktadırǤ Diğer yandan tasavvufun nefs terbiyesini esas almasıǡ 

 
27 Metafizik psikoloji olarak ifade edilen bu durum için bkzǤ İlhan Kutluerǡ ǲİslam Felsefesi Tarihinde 
Ahlak İlminin Teçekkòlòǡǳ ͻ-10. 
28 Hacı Bayram Baçerǡ Şeriat ve Hakikatǣ Tasavvufun Teşekkòl Sòreci, 57. 
29 Ekrem Demirliǡ ǲǲZahiriǳ İlimlerin Otoritesi Karçısında Tasavvufǯun Meçruiyet Arayıçıǡǳ 234; Ekrem 
Demirli, ǲTasavvuf Araçtırmalarında DÚnemlendirme Sorunuǣ Din Bilimleri ile Metafizik Arasında 
Tasavvufun İlim Olma Mòcadelesiǡǳ ͳǤ 
30 Ekrem Demirliǡ ǲTasavvuf Ahlak İlmi Olarak Kabul Edilebilir miǫǣ Determinist Ahlaka 
Endeterminist Yaklaçımlarǡǳ ͶʹͻǤ 
31 Baçerǡ Şeriat ve Hakikatǣ Tasavvufun Teşekkòl Sòreci, 228-229. 
32 Baçerǡ Şeriat ve Hakikatǣ Tasavvufun Teşekkòl Sòreci, 231. 
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nefsin mahiyetine dair tartıçmaya odaklanması ve bir tòr nefs teorisine sahip 
olmasıǡ onu sistematik olarak felsefeye yakınlaçtırdıǤ Bu yakınlık bilhassa el-
Gǚ azaǉ lıǉǯnin çahsında ve sonrasında tasavvufun Meççaǉ ᦦıǉ psikoloji ve ahlakı 
alımlamasında daha ileri bir boyuta taçındıǤ Öyleyse aslında tasavvufun 
konumlanacağı alanda daha Únce yer tutan bir disiplin vardı ve o da 
felāsifenin ahlak dediği ilimdiǤ Bu durumda tasavvuf ilk beç asırlık dÚnemde 
nefs ve ruh, ٭āller ve makamlar baçlıklarındaki yaklaçımıyla bu dÚnemdeki 
psikolojinin ve ahlakın en temel meselelerinden bağımsız bir çekilde ele 
alınamazǤ33 Felsefi bir ilim olarak ahlakın kısmen fıkıh ve Úzellikle tasavvufla 
olan iliçkisi, Ebuǉ  ᦧAlıǉ el-Hኇ useyn bǤ ᦧAbdullaǉh bǤ ᦧAlıǉ Iǚbn Sıǉnaǉ ǯnın ȋoǅ .428/1037) 
pratik felsefeye biçtiği konumun el-Gǚ azaǉ lıǉ sonrasındaki yorumuyla daha 
farklı bir karaktere bòrònmòç ve çift yÚnlò bir alıç veriçin Únò daha da 
açılmıçtır. Daha açık bir ifadeyle felsefi ahlakınǡ İslami ilimler mirasından 
alımlamaya daha açık olması alimlerin elinde onun karakterini dÚnòçòme 
uğratmıçtırǤ34 El-Gǚ azaǉ lıǉ Úncesinde olduğu gibi onun da ahlakı fıٵh-ı bāڒın 
olarak gÚrmesi sonraki yòzyıllarda artarak devam eden bir yorumdurǤ Bu 
açıdan ahlakı ǲerdemleri bilmeyi sağlayan ilimǡ tasavvufǡ mekârim-i ahlak, 
riyazetǡ tezkiyeǡ tahliye ilmiǳ olarak tanımlayan Kaǉdኇ ıǉ Beydኇ aǉvıǉ35 gòzel bir 
Úrnek olabilirǤ Benzer çekilde Kınalızaǉde ve Muneccimbaçı Ahኇ med Dedeǯnin 
ȋÚǤ ͳͳͳ͵ȀͳͲʹȌ ahlak eserlerininǡ Meççaǉ ᦦıǉ psikoloji ve ahlak iskeleti òzerine 
hadis ve tefsirden alınan destekle kelamǡ fıkıh ve daha çok tasavvuf elbiseleri 
giydirilmiç bir terkip olduğu sÚylenebilirǤ 

Alternatif tasnifimizde felsefenin ve tasavvufun ahlakla konu dòzeyinde 
ilgilendiğini Úne sòrdòğòmòz için iki alan arasındaki benzerlik meselesine 
temas ettikǤ Peki bu madde altına hangi tasavvuf eserlerini dahil edeceğizǫ 
Bu sorunun cevabı tasavvuf tarihi ve dÚnemlendirmesiyle ilgili 
araçtırmalarda aranmalıdırǤ Öyle gÚrònòyor ki kısmen zòhd literatòrò ve 
Úzellikle Sònni tasavvuf literatòrleri doğrudan burada incelenmesi gereken 

 
33 Baçerǯin çalıçması boyunca tasavvufun disiplin olma sòrecini fıkıh ve kelam ile iliçkisi òzerinden 
anlatması çok yerinde ve baçarılıdırǤ Buna karçılık yazarın çalıçmaya konu olan sòreçte tasavvufun 
felsefi bir disiplin olarak ahlaktan Údònç aldığı sistemsel ve kavramsal katkıları incelemeye dahil 
etmemesi ve bu iliçkiye kòçòk istisnalar dıçında hiç temas etmemesiǡ tasavvufun bir ahlak ilmi olarak 
inça sòrecindeki tahlillerinin eksik kalmasına yol açmıçtırǤ Demirliǯnin yukarıda atıf yapılan ahlak ve 
tasavvuf iliçkisiniǡ Meççaǉ ᦦıǉ ahlak ile tasavvufun yakın yÚnlerini ve Úzellikle de ayrıçtıkları noktaları 
ortaya koyan son makalesi ise Baçerǯin çalıçmasında bırakılan eksik yÚnleri kısmen de olsa 
tamamlayıcı mahiyette gÚròlebilirǤ Özellikle Meççaǉ ᦦıǉ felsefenin ev yÚnetimi ve siyasete olan ilgisi ile 
tasavvufun bÚyle bir ilgisinin olmayıçı çeklindeki tespitlerǡ tasavvufun felsefi ahlak ile 
bağdaçamayacağı bahislere dair tartıçmalar çok kıymetlidirǤ Ancak kanaatimizce yine de felsefi ahlak 
ile tasavvuf iliçkisini daha ileri boyutta ele almaya yÚnelik ihtiyaç bu makaleyle karçılanmıç sayılmazǤ 
34 Arıcıǡ ǲİlimler Tasnifi Literatòrònde Ahlâk İlmiǡǳ 7-11. 
35 Kኇ aǉdኇ ıǉ Beydኇ aǉvıǉ, Tu٭fetuǯl-Ebrār Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne liǯl-İmām el-Beġavī, 1:7-8. 
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eserlerdirǤ ͳ͵Ǥ yòzyıldan itibaren yazılan ve metafizik konuları içeren 
tasavvuf eserleri konusuna ve tòròne gÚre tasnifin bu baçlığının ya da daha 
tikel bir meseleye odaklanmasına gÚre ilgili baçlıkların ȋBǤͳǤ veya BǤʹǤȌ altına 
alınabilirǤ 

A. 3. Edeb 
Ahlakı ve hatta pratik felsefenin inceleme alanına giren sahaları konu 

dòzeyinde ele alma yÚnelimi, tercòmeler dÚneminin baçlangıcında ᦧAbdullaǉh 
b. el-Mukኇ affaᦧ ile hayat alanı bulmaya çalıçmıç ve edeb literatòrònòn ilk 
Úrnekleri yazılmıçtırǤ Bilinen Úrneklerin baçında gelen ᦧAbdullaǉh b. el-
Mukኇ affaᦧǯın Kitābuǯl-Ādāb veya daha yaygın adıyla el-Edebuǯl-Kebīrǯin Risāle 
fiǯl-Aٰlāٵ ve el-ֺikmetuǯl-Medeniyye olarak da bilinmesi36 ahlak ve pratik 
felsefenin tòmònò kuçatma iddiasının bir kabulò olarak gÚròlebilirǤ Bir 
mukaddime ile iki bÚlòmden oluçan eserin mukaddimesinde eskilere 
uymanınǡ onların ilim ve eserlerinden faydalanmanın Únemine temas 
edildikten sonra birinci bÚlòmde hòkòmdarǡ vezir ve valilerin idari ve siyasi 
davranıçlarındanǡ ikinci bÚlòmde insanlar arası iliçkilerdenǡ gÚrgò 
kurallarından ve gerçek dostun vasıflarından sÚz edilmiçtirǤ Bir diğer eser 
yine ᦧAbdullaǉh b. el-Mukኇ affaᦧǯın el-Edebuǯי-ڍaġīrǯidirǤ37 İbnuǯl-Mukኇ affaᦧ el- 
Edebuǯי-ڍaġīr adlı eseriniǡ okuyucusuna zihnî geliçim ve siyasi tecròbe 
kazandırmanın yanı sıra temel ahlaki erdemleri kazandırmak amacıyla 
kaleme aldığını belirtmiçtirǤ38 Aynı zamanda bir mòtercim olan ᦧAbdullaǉh b. 
el-Mukኇ affaᦧ felsefi geleneği ilk tanıyan kuçaklardandır ve yukarıda da atıf 
yapıldığı òzere el-Manڒıٵǯta bunu gÚstermiçtirǤ Fakat felsefi izler taçısa da iki 
edep eserinde de ahlakı felsefe temelinde ele almamıçtırǤ  

Bu literatòròn seçkin bir Úrneği olan İbn Kኇ uteybeǯnin ȋÚǤ ʹȀͺͺͻȌ 
ᦧUyónuǯl-Aٰbārǯında edep İslami Úlçòlerle uyumlu hale getirilmiç39 ve el-
Maǉverdıǉǯnin ȋÚǤ ͶͷͲȀͳͲͷͺȌ eklektik eseri Edebuǯd-Dunyā veǯd-Dīnǯine ve İbn 
ᦧAbdilberrǯin ȋͶ͵ȀͳͲͳȌ Behcetuǯl-Mecālisǯine40 Úncòlòk etmiçtirǤ Pratik 
felsefenin bòtònònò ve hatta daha fazla bir alanı ihata eden el-Maǉverdıǉ 
ahlakiliği nazari bir dille tartıçmasına karçılık muamelat alanının tòmònò 
ǲedepǳ kavramı etrafında içlemiçtirǤ Dahası felsefeǡ kelam ve tasavvuf 
geleneklerini edep çanağında birleçtirmeyi denemiçtirǤ Buna karçılık gerek 
İbnuǯl-Mukኇ affaᦧ ve gerekse el-Maǉverdıǉ felsefe ve tasavvuf gibi belli insan 

 
36 İsmail Durmuçǡ ǲİbnòǯl-MukaffaǮǡǳ ͳ͵͵Ǥ 
37 İsmail Durmuçǡ ǲİbnòǯl-MukaffaǮǡǳ 133. 
38 İlhan Kutluerǡ ǲİbnòǯl-MukaffaǮǣ Dòçòncesiǡǳ ͳ͵Ǥ 
39 George Makdisi, İslamǯın Klasik Çağında ve Hıristiyan Batıǯda Beşerî Bilimler, 406. 
40 Eser hakkında bkzǤ Çağrıcıǡ İslâm Dòşòncesinde Ahlâk, 92-94. 
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tanımlarıǡ nefs anlayıçlarıǡ erdem teorileri olan gelenekler karçısında edebiǡ 
bu alanlardan tamamen bağımsız bir alan olarak inça edememiçtirǤ Edeb de 
ahlakı ve pratik felsefenin tòmònò kuçatma iddiasındaki eserlere konu 
olmayı uzun asırlar devam ettirememiç ve dolayısıyla sÚylediğimiz anlamda 
bir literatòr oluçmamıçtırǤ Yani İbnuǯl-Mukኇ affaᦧ ve el-Maǉverdıǉǯnin eserlerininǡ 
Edebuǯd-Dunyā veǯd-Dīnǯin çevirileri ve muhtasarı yanında edeb baçlığı ile 
ahlakı ve pratik felsefeyi kuçatan birkaç eser daha olmakla beraber edep 
literatòrò dÚnòçòme uğramıçǡ pratik felsefenin alt meselelerinin çoğunda ve 
daha baçka problemlerde eklektik bir tavır içinde eser yazılan devasa bir 
literatòre konu olmuçturǤ Bu literatòr yazımızda BǤʹǤ maddesinin altında 
içlenmiçtirǤ 

B. Teorik ve Pratik Bir Problem Alanı Olarak Ahlak 
Tasnifleri ve içerikleri sebebiyle eleçtirilerimize konu olan İslam ahlak 

dòçòncesi el kitapları felsefeye Únemli bir yer verirken tasavvufa da alan 
açmaktadırǤ Aynı çekilde kelam ve edep literatòrleri de bu çalıçmalarda belli 
Úlçòlerde konu edinilmektedirǤ Bu el kitaplarının asıl ihmal ettiği alan 
buradan itibaren ele alınacak maddelerde òzerinde durulacak olan 
literatòrlerdirǤ Burada yer vereceğimiz maddelerdeki eserler ya bòtònòyle 
ahlak problemleriyle ilgilenir veya dolaylı olarak bir ahlak problemine 
çÚzòm ararǤ Bu eserlerde ahlak problemleri ya nazari bir tahlilin konusu olur 
ya uygulamaya esas bir mesele veya meseleler Úne çıkarılır ya da teorik ve 
pratik gaye bir metnin yazımında motive edici gòç olabilirǤ Bu òçòncò 
durumda ilgili eserleri baskın gÚzòken unsurunǡ yani teorik ya da pratik 
baçlıklarından birinin altında sınıflandırmak daha uygun sayılacaktırǤ 
Öncelikle ahlakı teorik problem dòzeyinde ele alan ya da teorik ahlak 
meseleleriyle ilgilenen eserleri maddelendirebilirizǤ Biz burada on altı 
maddeye yer verdikǤ Felsefi ilimler arasından psikoloji ve zoolojinin yanında 
baçka literatòrleri ayrı bir madde olarak ele almak da mòmkòndòr, ancak bir 
makale çalıçmasında bu maddeleri bir perspektif vermek için yeterli 
gÚròyoruzǤ 
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Şema ʹ: B.1. Ahlakı Teorik Problem Dòzeyinde Ele Alan Literatòr 

B. 1. Ahlakı Teorik Problem Düzeyinde Ele Alan Eserler 

B.1.a. Sözlük: Felsefede ya da muhtelif disiplinlerdeki kavramları 
tanımlayan ve bunlar hakkında açıklamaların olduğu çok fazla sÚzlòkte ahlak 
terimlerine de yer verilirǤ Bunlar İslam ahlak dòçòncesi çalıçmalarında 
araçtırmacıların baçucu kaynakları arasında yer alırǤ Yaᦧkኇ ób bǤ İshኇ aǉkኇ  el-
Kindıǉǯnin ȋÚǤ ʹͷʹȀͺȌ ֺudóduǯl-Eşyā ve Rusómuhāǯsı ve İbn Sıǉnaǉ ǯnın 
Kitābuǯl-ֺudódǯu hususen felsefe terimlerine tahsis edilmiç mini 
sÚzlòklerdirǤ RaǉgǙ ib el-İᒲfahaǉnıǉǯnin el-Mufredātǯıǡ İbn Manzኇuǉ rǯun ȋÚǤ 
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711/1311) Lisānuǯl-ஞArabǯıǡ Seyyid Şerıǉf el-Curcaǉnıǉǯnin ȋÚǤ ͺͳȀͳͶͳ͵Ȍ et-
Taஞrīfātǯıǡ Fıǉruǉ zaǉbaǉdıǉǯnin ȋÚǤ ͺͳȀͳͶͳͷȌ el-ׁāmósuǯl-Mu٭īڒǯiǡ Ebóǯl-Bekኇ āᦦ el-
Kefevıǉǯnin ȋÚǤ ͳͲͻͷȀͳͺͶȌ el-Kulliyātǯıǡ et-Tehaǉnevıǉǯnin ȋÚǤ ͳͳͷͺȀͳͶͷǯten 
sonra) Keşşāfu Iڒڍılā٭ātiǯl-Funón veǯl-ஞUlómǯu ve benzeri kaynaklar ahlak da 
dahil olmak òzere birçok disiplinin terimlerini ihtiva ederǤ ᦧAbdulkኇ ādir bǤ 
Ahኇ med bǤ ᦧAlıǉ el-Fakኇ ıǉhıǉǯnin ȋÚǤ ͻͺͻȀͳͷͺͳȌ Menāhicuǯl-Aٰlāٵıǯs-Seniyye fī 
Mebāhiciǯl-Aٰlāٵıǯs-Sunniyyeǯsi sayılanlardan farklı olarak ahlak terimlerine 
hasredilen bir eserdirǤ Bu son eserde mòellif felsefi ve tasavvufi ahlak 
anlayıçlarını esas alarak çok sayıda kavramın tanımını yapmıçtırǤ41 

B.1.b. Mantık: Klasik mantık eserlerinde Úzellikle iki bÚlòm ahlak-
mantık iliçkisinin takip edileceği zengin tartıçmalar içerirǤ Meşhórāt, 
maٵbólāt ve musellemāt tòrò Únermeler ahlak alanıyla ilgili hòkòmleri konu 
edinirǤ Bu Únermeler ahlak ilminin ilkelerini oluçtururǤ Yani mantıkǡ felsefi 
anlamda ahlaka tartıçtığı hòkòmler ve doğruluk değerleriyle ilgili bir zemin 
sunar.42 İkinci olarak mantığın retorik ȋٰaڒābeȌ bÚlòmònden 
bahsedilmelidirǤ Ahlak retoriğe maddesi bakımından konu olmaktadır ve 
retorik bir toplumda ahlak inçasında mantığın fonksiyonel tarafını gÚsteren 
çok Únemli bir araçtırǤ43 Bu zaviyeden bakınca klasik mantık literatòrò nazari 
ahlak problemleri açısından daha ayrıntılı irdelenmeyi hak etmektedirǤ 

B.1.c. Ādābu’l-Ba٥sҷ  ve’l-Munāښara: İslam kòltòrònde bilginin 
muhataplara doğru bir çekilde sunulması ilk nesillerin Kurǯan-ı Kerimǯde ve 
hadislerde bu yÚnde uyarılmasından beri kabul edilegelen bir meseledirǤ 
Bilginin doğru bir çekilde sunulmasıǡ ilmî araçtırmada riayet edilecek 
inceliklerǡ mònazarada uyulması gereken kurallar zamanla bir ilim dalı 
bònyesinde tartıçılır hale gelmiç ve mòstakil bir literatòr ortaya çıkmıçtırǤ 
Konusuǡ meseleleriǡ gayesi ve ilkeleriyle İslam dòçòncesinde mantığın bir alt 
dalı haline gelen ve teorik bir zeminde yazılan araçtırma ve mònazara âdâbı 
eserlerindeki ahlaki ilkeler çok açıktırǤ44 Bu nedenle bu literatòrò burada ele 
almanın doğru olduğunu dòçònòyoruzǤ 

B.1.d. Pratik Felsefe: Belli bir ahlak problemini ya da problemlerini 
nazari bir dille tartıçan eserleri bu kapsamda sayabiliriz. Bir makale 
çalıçmasında bu eserlerin tek tek hangi problemleri ele aldığını zikretmeyi 

 
41 ᦧAbdulkኇ ādir bǤ Ahኇ med bǤ ᦧAlıǉ el-Fakኇ ıǉhıǉ, Menāhicuǯl-Aٰlāٵıǯs-Seniyye, v. 204a vd. 
42 Bu Únermeler hakkında kısa bir değerlendirme için bkzǤ Arıcıǡ ǲAhlâk Neyi Bilmektirǫ Bir İlim 
Olarak Ahlâkǳǡ Ͳ-ͶǤ Vicdanî Únermeler merkezli olarak ahlak-mantık iliçkisini ele alan bir çalıçma 
için bkzǤ Ali Tekinǡ ǲVicdan ve Vicdanî Önermeler ȋVicdâniyyâtȌ Arasındaki İliçkiǡǳ ͵͵-75. 
43 Abdulkadir Coçkunǡ İbn Sînâ Felsefesinde Retorik. 
44 İlker KÚmbeǡ ǲOsmanlı-Tòrk Dòçòncesinde Mònâzara İlmi ve Abdònnâfî İffetǯin Tercòme-i Adâb-ı 
Gelenbevî Adlı Eseriǡǳ ͳʹͶ-ͳʹǢ Necmettin Pehlivanǡ ̶Âdâbuǯl-Bahs veǯl-Mònazaraǡ̶ ʹͺͷ-286. 
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zait addediyoruz. El-Caǉhኇ iᓇǯın ȋÚǤ ʹͷͷȀͺͻȌ Kitābuǯl-Me٭āsin veǯl-A٠dādǯıǡ 
Risāle fīǯl-Faڍl mā Beyneǯl-ஞAdāve veǯl-ֺasedǯiǡ el-Kindıǉǯnin Risāle fīǯl-ֺīle li-
Defஞiǯl-A٭zānǯıǡ Ebuǉ  Bekr er-Raǉzıǉǯnin ȋÚǤ ͵ͳ͵ȀͻʹͷȌ eמ-ڒıbbuǯr-Ró٭ānīǯsiǡ Ebuǉ  
Zeyd el-BelhӅ ıǉǯnin ȋÚǤ ͵ʹʹȀͻ͵ͶȌ Meڍāli٭uǯl-Ebdān veǯl-Enfusǯòǡ Yahኇ yaǉ  b. 
ᦧAdıǉǯnin Maٵāle fī Tebyīni ֺāli Terki מalebiǯn-Nesli fīǯt-Taf٠īl eviǯt-Terڣīlǯiǡ Ebuǉ  
Suleymaǉn es-Sicistaǉnıǉǯnin ȋÚǤ ͵ ͻͳȀͳͲͲͳ ȏǫȐȌǡ Risāle fī İٵtiڍāڍı מuruٵiǯl-Fe٠āilǯiǡ 
İbnuǯl-HӅ ammaǉ rǯın ȋÚǤ ͶͳͲȀͳͲͳͻ ȏǫȐȌ Maٵāle fīǯs-Saஞādeǯsiǡ Ebuǉ  Hኇ ayyaǉn et-
Tevhኇ ıǉdıǉǯnin ȋÚǤ ͶͳͶȀͳͲʹ͵Ȍ Aٰlāٵuǯl-Vezīraynǯiǡ İbn Sıǉnaǉ ǯnın Risāle fī ஞİlmiǯl-
Aٰlāٵ, el-Birr veǯl-İsҿm ve el-ஞAhdǯiǡ İbn Miskeveyhǯin Tertībuǯs-Saஞādāt ve 
Menāziluǯl-ஞUlóm, el-Leڣڣāt veǯl-Ālāmǯıǡ İbn Hኇ azmǯın ȋÚǤ ͶͷȀͳͲͶȌ el-Aٰlāٵ 
veǯs-Siyer fī Mudāvātiǯn-Nufósǯuǡ İbn Baǉ cceǯnin ȋÚǤ ͷ͵͵Ȁͳͳ͵ͻȌ Tedbīruǯl-
Muteva٭٭id ve Fiǯs-Saஞādetiǯl-Medeniyye veǯs-Saஞādetiǯl-Uٰreviyyeǯsi belli bir 
ahlak problemini ya da birkaç ahlak problemini tahlil etmektedirǤ 

B.1.e. Metafizik: Tanrı ve âlem iliçkisini bòtòncòl bir çekilde ele alan el-
Faǉraǉbıǉ ve İbn Sıǉnaǉ  baçta olmak òzere birçok filozofun bazı metafizik 
tartıçmaları ahlak felsefesinin temellendirildiği bir mahiyet arzederǤ Bu tòr 
tartıçmalar kapsamlı bir eserin bir bÚlòmònde gÚròlebileceği gibi bir risale 
hacminde de olabilir. el-Medīnetuǯl-Fā٠ilaǡ eç-Şīfāǯnın el-İlaǉhiyyaǉ tǯında 
kÚtòlòk problemiyle ilgili fasıllarǡ İbn Sıǉnaǉ ǯnın Risāletuǯמ-ڒayr, Selāmān ve 
Ebsāl, el-ஞIşٵ, Sirruǯl-ׁaderǡ İbn Miskeveyhǯin Risāle fī Māhiyyetiǯl-ஞAdlǯiǡ İbn 
Baǉcceǯnin Fīǯl-Ġāyetiǯl-İnsāniyyeǯsiǡ İbn Tኇ ufeylǯin ȋÚǤ ͷͺͳȀͳͳͺͷȌ ֺayy b. 
Yaڢٵānǯıǡ Şihaǉbuddıǉn es-Suhraverdıǉǯnin ׁıڍڍatuǯl-Ġurbetiǯl-Ġarbiyye, יafīr-i 
Sīmurg eserleriǡ İbnuǯn-Nefıǉsǯin ȋÚǤ ͺȀͳʹͺͺȌ er-Risāletuǯl-Kāmiliyye fīǯs-
Sīretiǯn-Nebeviyyeǯsi gibi çok sayıda eseri bu kategori altında saymamız 
mòmkòndòrǤ 

B.1.f. Psikoloji: Yukarıda klasik psikolojinin konusu bakımından ahlak 
ilmiyle olan yakın iliçkisinden bahsetmiçtikǤ Meççaǉ ᦦıǉ psikolojinin temel 
kaynağı Aristotelesǯin De Animaǯsının Arapçaya çevirisiǡ İslam dòçòncesinde 
psikoloji tarihi bakımından dÚnòçtòròcò bir etkiye sahiptirǤ İbn Baǉcceǯnin 
Kitābuǯn-Nefsǯi ve Muhኇ ammed b. Ahኇ med b. Muhኇ ammed Iǚbn Ruçdǯòn 
(oǅ .595/1198) Psikoloji çerhlerinin yanı sıra İbn Sıǉnaǉ ǯnın eş-Şifāǯsının 
Kitaǉbuǯn-Nefs bÚlòmò sadece felsefe değil kelam ve tasavvufun da sonraki 
yòzyıllarda insan òzerine yaptığı birçok tartıçmanın temel argòmanlarını 
veren kaynaklar olmuçturǤ Bu eserler ahlak felsefesinin insan anlayıçının 
dayandığı çerçeveyi belirler45 ve bu sebeple İslam dòçòncesinde ahlak 
çalıçacak bir araçtırmacının bu literatòre vakıf olması gerekirǤ Felsefeǡ kelam 

 
45 Muhammad Abul Quasemǡ ǲPsychology in lslamic Ethicsǡǳ ʹͳ͵-227. 
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ve tasavvuf eserlerindeki nefs ve akılla ilgili bÚlòmler de bu kapsama dahil 
edilmelidirǤ Bu eserlerin yanı sıra psikolojinin bazı meseleleri òzerine yazılan 
kòçòk hacimli eserler ya da risaleler de ilgi alanımıza girmektedirǤ Ebóǯl-
Hኇ asen el-ᦧAǊ mirıǉǯnin ȋÚǤ ͵ͺͳȀͻͻʹȌ el-Emed ஞaleǯl-Ebedǯi ve İbn Baǉcceǯnin 
İttiڍāluǯl-ஞAٵl biǯl-İnsānǯı bunlardan bir kaçıdırǤ 

B.1.g. Zooloji: Doğa bilimlerinin alt dalları arasında psikolojiden sonra 
ahlakı yakından ilgilendiren bir saha olarak klasik zoolojiyi zikretmemiz 
gerekirǤ Aristoteles hayvanların fiillerini biyolojik açıdan incelerken buradan 
insan fiillerinin ortaya çıkıç sòreci ile iliçkisi bakımından psikolojiye ve 
oradan da ahlaka giden bir kapı açarǤ Yani Hayvanların Hareketi Üzerine ile 
De Anima ve Nikomakhosǯa Etik arasında hayvan ve insan davranıçları 
arasındaki iliçki bakımından bir bağ sÚz konusudurǤ Bu açıdan hayvan 
davranıçlarıyla insan davranıçları arasındaki iliçkinin etik boyutunu Galenǯin 
Peri Ethonǯunda ȋMuٰtaڍar fīǯl-AٰlāٵȌ tartıçmaya açması tesadòfi değildirǤ 
Aristotelesǯin hayvanlar òzerine olan eserleri İslam dònyasında genel bir 
adla ve birleçtirilerek Kitābuǯl-ֺayevān olarak bilinmekteydi.46 Aristotelesǯe 
atıf yapmakla beraber bu alanda onu tenkit eden el-Caǉhiᓇǯın Kitābuǯl-
ֺayevānǯıǡ İbn Sıǉnaǉ ǯnın eş-Şifā eserinin ǲKitaǉbuǯl-Hኇ ayevaǉnǳ bÚlòmòǡ 
Zekeriyyaǉ  el-Kኇ azvıǉnıǉǯnin ȋÚǤ ͺʹȀͳʹͺ͵Ȍ ᦧAcāibuǯl-Maٰlóٵāt ve Ġarāibuǯl-
Mevcódātǯının belli bÚlòmleriǡ bunların çevirileri ve benzeri eserlerǡ 
Kemaǉ luddıǉn ed-Demıǉrıǉǯnin ȋÚǤ ͺͲͺȀͳͶͲͷȌ ֺayātuǯl-ֺayevānǯıǡ İdrıǉs-i 
Bitlisıǉǯninǡ ȋÚǤ ͻʹȀͳͷʹͲȌ ed-Demıǉrıǉǯnin ֺayātuǯl-ֺayevān adlı eserinin 
Farsça tercòmesi olan ֺavāڍڍuǯl-ֺayevānǯında hayvanların ahlakı òzerine 
Únemli bir malzeme mevcutturǤ47 Ayrıca ᦧAlıǉ b. Huseyn el-Mesᦧuǉ dıǉǯnin ȋÚǤ 
345/956), Murócuǯׯ-ڣehebǯiǡ Ahኇ med bǤ ᦧAbdulvehhaǉb el-Nuveyrıǉǯnin ȋÚǤ 
733/1333) Nihāyetuǯl-Erab fī Funóniǯl-Edebǯi gibi hayvanların ahlakından 
bahseden kaynakları da bu literatòre ekleyebilirizǤ Hayvanların ahlakı bilgeǡ 
kurnaz ve benzeri profilleri temsil eden karakterler òzerinden fabl tòrò 
eserlerde, edebiyatta ve kısmen tasavvufta hikayelere konu edinilir ve bu 
açıdan İslam kòltòrònde zengin bir literatòr sÚz konusudurǤ48 Ancak bizim 
bu maddede kastettiğimiz daha ziyade Meççaǉ ᦦıǉ zooloji literatòrò ve onu bir 
çekilde alımlayan eserler olup edebî tòrlere BǤʹǤ altındaki maddelerde içaret 
edilecektir. 

 
46 Aristotelesǯin zooloji eserleri ve bunların hangilerinin Arapçaǯya çevrildiğiǡ nasıl bilindikleriǡ 
çerhleri hakkında bkzǤ Ahmet GÚksuǡ ǲAristoteles ve İbn Sînâǯda Canlıların Oluşumu Üzerineǡǳ ͷͳ-61. 
47 Özellikle bkzǤ İbn Sıǉnaǉ , eş-Şifā, et-Tabıǉஞiyyāt/el-ֺayevān, 111-140. 
48 Hayvanların ahlakı İslâm dòçòncesinde Úzellikle zooloji ve psikoloji kaynakları etrafında felsefi 
çalıçmalara da konu olmuçturǤ İki Úrnek için bkzǤ Peter Adamsonǡ ǲAbu Bakr al-Razı on Animalsǡǳ ʹ Ͷͻ-
͵Ǣ Peter Adamsonǡ ǲThe Ethical Treatment of Animalsǡǳ ͵ͳ-382. 



102                                                                                                      Mustakim Arıcı 

B.1.h. Tıp: İnsan bedenini sağlık ve hastalık açısından inceleyen 
Galenosçu-İbn Sıǉnaǉ cı tıp literatòrònde teorik anlamda ahlak problemleri 
olarak sayılabilecek birçok bahis sÚz konusudur ve bu bahisler kendi içinde 
sistematik bir çekilde tasnife konu olabilirǤ Bizim Úncelikli amacımız tıp 
literatòrònòn ahlak problemlerini ihtiva ettiğine dikkat çekmek olduğu için 
birkaç Úrnek vermekle yetineceğizǤ İslam tıbbının en eski kaynaklarından 
biri olarak kabul edilen ᦧAli b. Rabben etኇ-Tኇ aberıǉǯnin ȋÚǤ ʹͶȀͺͳǯden sonraȌ 
Firdevsuǯl-ֺikmeǯsinden İbn Sıǉnaǉ ǯnın el-ׁānónǯuna ansiklopedik tıp 
eserlerinde mizaçlarǡ nefsin kuvveleriǡ òzòntòǡ Úfke ve benzeri nefsani ve 
bedensel haller gibi birçok baçlıkta psikoloji ve ahlak problemleri hekim 
nazarıyla ve tıbba konu olması yÚnòyle tartıçılırǤ Bu eserlerin hastalıklar 
bÚlòmòndeki nefsani etkilenimlerin hastalığın teçhisi ve tedavisindeki yol 
gÚstericiliğini de bir problem olarak bu sayılanlara eklememiz mòmkòndòrǤ 
Öte yandan belli konulara tahsis edilen bazı eserlerde de etik çalıçmalar için 
zengin ve hayli ilginç bir malzemenin varlığından bahsedilebilirǤ Mesela veba 
ve ڒāஞón risalelerinde hasta haklarıǡ Úlòlerin ve geride kalanların hukuku gibi 
birtakım meselelerǡ İslam ahlak dòçòncesinin bir baçka yÚnònò keçfetme 
olanağı tanırǤ Ayrıca hekimlerin yetiçmesi ve hastalar ile iliçkileri gibi 
hekimlik ahlakı bÚlòmleri ve hatta eczacılık ahlakı gibi baçlıklar deontoloji 
tarihi açısından Únemli kaynaklardırǤ Fakat tıp eserleri içindeki bu bÚlòmleri 
meslek etiği kapsamındaki eserlerle birlikte dòçònmek daha isabetli 
olacaktırǤ 

B.1.i. Firāset: İnsanın ahlaki karakterinin bedensel Úzelliklerine tabi 
olduğu gÚròçò Yunan kòltòrònde Empedokles ve Hipokratǯa kadar geri 
gÚtòròlòrǤ Galenǡ nefsin gòçlerinin bedenî yapıya bağlı olduğu çeklindeki 
gÚròçònò bir teori olarak ortaya koyarken bunun kendisinden Únce yazılmıç 
firāset eserlerinde dile getirildiğini zikrederǤ49 Galenǯin burada adını 
anmadığı firāset eserleri pseudo-Aristoteles bir metin olan Physiognomonica, 
Aristotelesǯten sonra Liseǯnin baçında bulunan Úğrencisi Theophrastusǯun 
ȋmǤÚǤ ͵ ͳ-287) Charactersǯiǡ Laodicealı Polemonǯun ȋͻͲ-144) Physiognomyǯsi 
ve benzeri eserler olmalıdırǤ Ancak İslam dònyası bu teoriyi pseudo-
Aristoteles Sirruǯl-Esrārǯdan ve Galenǯin atıf yapılan kısa risalesinin Arapça 
çevirisi òzerinden alımlamıç gÚrònmektedirǤ İbn Sıǉnaǉ ǯda doğa ilimlerini 
tamamlayan ilimler arasında yer alan firāset alanında FahӅ ruddıǉn er-Raǉzıǉǯnin 
Kitābuǯl-Firāseǯsiǡ Muhኇ yiddıǉn İbnuǯl-ᦧArabıǉǯnin ȋÚǤ ͵8/1240) et-Tedbīrātuǯl-

 
49  ϲϓ Ϟόϔϳ ϮϬϓ ًϼόϓ زاجϤϟا ϲϓ Ϟόϔϳ اϣ Ϟϛϭ ،زاجϤϠϟ ϊاء تابπϋϷا ϞϜη ϥϷ ϥبدϟزاج اϤϟ Δόس تابϔϨϟا ϕϼΧأ ϥأ ϰϠϋ ϝتد Δراسϔϟتب اϛϭ

 ،ϕϼΧϷا.Ϛϟر ذϴϏϭ ΔϳذϏϷاϭ اتϋاϨμϟاϭ ϝϮμϔϟاϭ دϼبϟا ϞΜϣ  
Caǉ lıǉnuǉ s. Min Maٵāleti li-Cālıǉnós fıǉ Enne ׁuvaǯn-Nefs Tevābiᦧun li-Mizāciǯl-Beden, 183. 
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İlāhiyyeǯsiǡ İbnuǯl-Ekfaǉnıǉǯnin ȋÚǤ ͶͻȀͳ͵ͶͺȌ İkmāluǯs-Siyāse fī ஞİlmiǯl-Firāseǯsi 
ve Seyyid ᦧAlıǉ Hemedaǉnıǉǯnin ȋÚǤ ͺȀͳ͵ͺͷȌ Farsça ׯaٰīratuǯl-Mulókǯu bòyòk 
etkiler bırakmıçtırǤ Osmanlı dÚneminde bu alanda mòstakil eserler yazıldığı 
gibi yine Osmanlı dÚneminde siyasetname ve nasihatname tòrò eserlerin 
içinde bu mirastan fazlasıyla faydalanılmıçtırǤ50 Osmanlıǯda da bu konu 
hakkında yazanlardan biri olan Taçkoǅ prıǉzaǉde firāseti dinî ve felsefi olarak 
ikiye ayırırǤ ǲİnsanın renkǡ çekil ve organlar gibi dıç Úzelliklerinden ahlakının 
bilinmesini sağlayan ilim olarak tarif ettiği firaset ilmiǳ51 ona gÚre ǲbir bilgi 
kòmesininǡ ilimler topluluğunun òst adıdırǳǤ Taçkoǅ prıǉzaǉde Miftā٭uǯs-
Saஞādeǯsinde firaǉ seti on bir ilmin òstònde çatı bir ilim dalı olarak ele alırǤ52 
Hem daha bilindik anlamıyla firāset ya da kıyafet ilmi hem de bir òst dal olan 
firāsetin bazı alt dalları bònyesinde ahlak dòçòncesi için ilginç bahislere 
rastlamak mòmkòndòrǤ53  

B.1.j. Astroloji: ǲKiçinin ana rahmine dòçtòğò ve doğduğu zamanda gÚk 
cisimlerinin birbirlerine karçı konumlarının kiçinin ahlaki yapısı òzerinde 
belli oranda etkili olması inancıǳ astrolojinin ahlakla kesiçtiği noktadırǤ54 
KÚkleri oldukça eskilere giden bu kabul İslam dònyasında çok tartıçılmıçtırǤ 
İtikadi gerekçeler baçta olmak òzere farklı sebeplerle bu açıklamayı doğru 
bulmayanlar olsa da İslam kòltòrònde astrolojiyi ve verilerini benimseyen 
çok geniç bir kitleden sÚz etmek mòmkòndòrǤ Bu geniç kitle içinde sÚz 
konusu verilere karçı ihtiyatlı duran ve belli kelami ve fıkhi pozisyonlardan 
geri adım atmayan bir ulema zòmresi olduğunu gÚzden kaçırmamalıyızǤ Bu 
profildeki isimlerden biri de Taçkoǅ prıǉzaǉdeǯdirǤ Oǡ Miftā٭uǯs-Saஞādeǯsinde 
fizyolojiyi olduğu gibi astrolojiyi bir ilimler kòmesi olarak takdim ederǤ 
Buradaki bazı ilimler ve zenaatlar doğrudan veya dolaylı olarak ahlak 
kavramlarını ve tartıçmalarını konu edinirǤ Mesela ǲilmòǯl-ihtiyaǉraǉ tǡ bir içe 
giriçmeden Únce seçilen zamanın doğru olup olmadığınıǡ yani eçref zamanı 
araçtırırǤ O içe baçlamak için iyi ve uygun ya da kÚtò ve uygunsuz bir zaman 
olup olmadığı bu ilmin verileriyle bilinirǤǳ55 Kanaatimizce Osmanlı sarayında 
belli bir dÚnemden itibaren Únemli bir konumu olan mòneccimbaçılık 

 
50 Mustakim Arıcıǡ İnsan ve Toplumǣ Taşköprîzâdeǯnin Ahlâk ve Siyaset Dòşòncesi, 37-40. 
51 Taçkoǅ prıǉzaǉde, Miftā٭uǯs-Saஞāde ve Miڍbā٭uǯs-Siyāde fıǉ Mev٠óஞātiǯl-ஞUlóm, 1:333. 
52 Taçkoǅ prıǉzaǉde, Miftā٭uǯs-Saஞāde, 1:351-359. 
53 Taçkoǅ prıǉzaǉdeǯye gÚre ǲilmòǯç-çâmât veǯl-hayalânda insandaki ben ve benzeri çeylere bakıp onun iç 
dònyasını keçfetmek amaçlanırǤ İlmòǯl-kef olarak da bilinen ilmòǯl-esârîr elǡ ayak ve yòz çizgilerinden 
hareketle kiçinin huylarını keçfetme konusunu incelerǤ İlmò kıyâfetiǯl-beçer insanların organlarına 
ve bunlar arasındaki iliçki ve oranlara bakıp kiçilerin ruh yapılarını teçhis etmeyi gaye edinirǤǳ Bkz. 
Arıcıǡ İnsan ve Toplum, 39. 
54 Arıcıǡ İnsan ve Toplum, 40-41. 
55 Arıcıǡ İnsan ve Toplum, 41-42. 
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kurumunun içlevi de bu ara pozisyon ile açıklanabilirǤ Osmanlı kòltòrònde 
çok etkili bir eser olan Yıldız-nāme literatòrò de bu dòçòncenin yansımasıdırǤ 
Çok yÚnlò bir kaynak olan İbraǉhıǉm Hኇ akኇ kኇ ı Erzuruǉ mıǉǯnin ȋÚǤ ͳͳͻͶȀͳͺͲȌ 
Māஞrifetnāmeǯsini hem firāset hem de astroloji ile ahlak iliçkisini benimseyenǡ 
bu bilgileri ve teorileri ulemanın ilgisinin Útesine taçıyarak kamusallaçtıran 
eserler arasında sayabilirizǤ 

B.1.k. Coğrafya: Şehirlerin ve bÚlgelerin iklim yapısının insan bedenleri 
òzerinde etkileri vardırǤ Coğrafyanın fertler ve milletlerin karakterleri 
òzerindeki belirleyici tesirleri felsefi ve coğrafi kabullere dayanırǤ İslam 
Úncesindeki bòyòk kòltòrlerde gÚròlen bu yaklaçım İslam coğrafya 
eserlerinde de ciddi bir karçılık bulur. El-İᒲtኇahӅ rıǉǯnin ȋÚǤ ͵ͶͲȀͻͷͳ-ͷʹǯden 
sonra) Kitābuǯl-Mesālik veǯl-Memālikǯiǡ el-Makኇ disıǉǯnin ȋÚǤ ͵ͻͲȀͳͲͲͲ civarıȌ 
A٭senuǯt-Teٵāsīm fıǉ Maஞrifetiǯl-Eٵālīmǯiǡ el-Bıǉruǉ nıǉǯnin ȋÚǤ Ͷͷ͵ȀͳͲͳ 
[?]) Taٵ٭īٵu mā liǯl-Hindǯiǡ İbn Fadኇ lullaǉh el-ᦧUmerıǉǯnin ȋÚǤ ͶͻȀͳ͵ͶͻȌ 
Mesālikuǯl-Ebڍār fıǉ Memālikiǯl-Emڍārǯıǡ el-Makኇ rıǉzıǉǯnin ȋÚǤ ͺͶͷȀͳͶͶʹȌ el-
ֽıڒaڒuǯl-Maٵrıǉziyyeǯsiǡ Kaǉ tib Çelebıǉǯnin ȋÚǤ ͳͲȀͳͷȌ Cihannumāǯsı ve daha 
sayamayacağımız birçok eser milletlerin dilleriǡ dinleriǡ Úrf ve adetleri, 
karakterleri gibi beçeri coğrafya temalarına ayrıntılı yer verirǤ ஞAcāib 
literatòrònò de bir çekilde coğrafya ile iliçkilendirip buraya dahil etmemiz 
mòmkòndòrǤ 

Genel anlamda fiziki çevreninǡ daha Úzel olarak yaçanan bÚlgenin coğrafi 
Úzelliklerinin ve hava çartlarınınǡ toprak yapısının ve sularının insan 
mizaçları ve beden sağlığı òzerindeki etkisi tıp eserlerinde tartıçılırǤ Felsefi 
bir ilkeye dayanan bu kabule gÚre coğrafyanın insanın bedeni ve dolayısıyla 
ahlak yapısı òzerinde de etkisi olduğu kanaati yaygın bir çekilde benimsenirǤ 
Ebuǉ  Zeyd el-BelhӅ ıǉǯnin Meڍāli٭uǯl-Ebdānǯındaǡ İٰvān-ı יafā Risaleleriǯndeǡ Kኇ aǉdኇ ıǉ 
Saǉ ᦧıǉd el-Endelusıǉǯnin ȋÚǤ ͶʹȀͳͲͲȌ מabaٵātuǯl-Umemǯindeǡ İbn HӅ alduǉ nǯun ȋÚǤ 
808/1406) Muٵaddimeǯsinde bu kabullerin fertlerin ve milletlerin 
ahlakındaki belirleyiciliği tahlil edilirǤ Milletlerin ahlaki Úzelliklerinin 
homojen bir çekilde karakterize edildiği coğrafya eserleri ve bu son 
saydıklarımız ile firaset eserleri arasındaki yakın iliçki de unutulmamalıdırǤ 

B.1.l. Kelam: Kelam literatòrònde tartıçılan ahlak problemleri Fahriǡ 
Çağrıcıǡ el-Caǉbirıǉ gibi mòelliflerin çalıçmalarında gayet iyi ÚzetlenmiçtirǤ 
Kelam ve ahlak iliçkisi belli kavramlarǡ problemler veya isimler etrafında son 
yıllarda İngilizcede ve Tòrkçede çok sayıda çalıçmaya konu olmuçturǤ56 Bu 

 
56 İki Úrnek için bkzǤ Meriam al-Attar, Islamic Ethics: Divine Command Theory in Arabo-Islamic 
Thought; Yunus Cengiz, Muǯtezileǯde Eylem Teorisiǣ Kâdî Abdòlcebbâr Örneği. 
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çalıçmalarda gÚròleceği òzere daha çok ele alınan irade hòrriyeti gibi 
meselelerin yanında kelam eserlerinde nefs ve akılla ilgili bÚlòmlerǡ 
kategoriler bÚlòmònde nefsani nitelikler altında yer alan huyǡ halǡ meleke 
gibi bahisler ahlak dòçòncesi çalıçmalarının kapsamına girerǤ Hacimli kelam 
eserlerinin yanında kelamda baçka alt literatòrlerin olduğuna da dikkat 
çekilmelidirǤ Özellikle ٭usun ve ٵubu٭ǡ kaderǡ kulların fiilleri òzerine yazılan 
risalelerin incelenmesi aynı zamanda ahlak tarihi çalıçmalarına bir katkı 
olacaktırǤ 

B.1.m. Usūl: Hanefi usól geleneğinde Ebuǉ  Hanıǉfeǯnin ȋÚǤ ͳͷͲȀȌ fıkıh 
tanımının ahlakı ve hatta tasavvufu içerdiği yÚnònde bir kabul olduğu 
bilinmektedirǤ Bu kabul sonraki yòzyıllarda fıkhınǡ İslam toplumunda 
filozofların ahlak dedikleri brança ihtiyaç bırakmadığı yÚnònde açık bir 
çekilde dile getirilmiç ve savunulmuçturǤ Hatta bazı alimlerǡ filozofların bu 
konuda diğer disiplinlere gÚre daha az eser yazmalarınıǡ onların da bu kabulò 
benimsemeleriyle açıklamıçtırǤ57 Bu iddianın isabetli olduğunu gÚsteren 
referanslardan biri İbn Sıǉnaǉ ǯdırǤ Zira İbn Sıǉnaǉ ǯnın ameli hikmetin nebevi 
kÚkenini ısrarla vurgulaması ve eş-Şifā el-İlaǉhiyyaǉ tǯtaki ilgili fasıllar pratik 
felsefenin bu alanını usól ve furóஞ yÚnòyle fıkhın tekeffòl ettiği çeklinde 
anlaçılmaya mòsaittirǤ58 Eç-Şehrazuǉ rıǉǯnin Şer٭u ֺikmetiǯl-İşrāٵǯta dile 
getirdiği pratik felsefe ve fıkıh iliçkisi de burada hatırlanmalıdırǤ Eç-
Şehrazuǉ rıǉ usólòn bir kanun koyucu ve çehir yÚnetimi ilmi olarak nispetinin 
zamana ve mekana gÚre değiçmediğiniǡ furóஞ fıkhın ise coğrafyaya ve 
dÚnemlere gÚre değiçtiğini savunur ve bÚylece usólòn siyaset felsefesi 
yÚnònò Úne çıkarırǤ59 Fıkhın bu kanun koyucu rolònòn yanında usólde ahlak 
alanını yakından ilgilendiren sorunların baçında kelamda olduğu gibi 
değerler tartıçması gelmektedirǤ Yine kelamda olduğu gibi gerek hacimli 
eserlerin içinde yer alan yòkòmlòlòk ve ehliyet problemi gibi bahisler60 ve 
gerekse muٵaddimāt-ı erbaஞa risaleleri61 gibi Úzel literatòrler bu alanda 
Úrnek gÚstereceğimiz kaynaklardırǤ 

B.1.n. Tasavvuf: Bu baçlıkta seyr ve sulók, riyā٠et gibi belirli problemleri 
teorik dòzeyde ele alan tasavvuf eserlerinin ahlak çalıçmalarında dikkate 

 
57 Arıcıǡ İnsan ve Toplum, 28-29. 
58 Arıcıǡ ǲAhlâk Neyi Bilmektirǫ Bir İlim Olarak Ahlâkǡǳ ͷͺ-59. 
59 eç-Şehrezuǉ rıǉ, Şer٭u ֺikmetiǯl-İşrā4-3 ,ٵ. 
60 İki Úrnek çalıçma için bkzǤ Hacer Yetkinǡ ǲBâkıllânîǯnin Usul Dòçòncesinde Mòkellefǡǳ ͳ-ʹͺǢ İmam 
Rabbani Çelikǡ ǲXVǤ YǤYǤ Osmanlı Dòçòncesinde Telvîh Hâçiyeleriǣ Teklîfe Dair Tartıçmalarǡǳ ȋdoktora 
tezi).  
61 Bu literatòr òzerine yapılan ilk çalıçmalardan biri için bkzǤ Còneyd Asım KÚksalǡ ǲİslâm Hukuk 
Felsefesinde Fiillerin Ahlâkîliği Meselesi -Mukaddimât-ı Erbaaǯya Giriçǡǳ ͳ-44. 
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alınması gerektiğini kastediyoruz. Hኇ aǉrisҺ  el-Muhኇ aǉsıǉbıǉǯnin ȋÚǤ ʹͶ͵ȀͺͷȌ 
Ādābuǯn-Nufósǯuǡ Hኇ akıǉm et-Tirmıǉᓈıǉǯnin ȋÚǤ ͵ʹͲȀͻ͵ʹȌ Menāziluǯl-ׁurbeǯsiǡ Ebuǉ  
Hኇ afsኇ  Şihaǉbuddıǉn es-Suhraverdıǉǯnin Risāletuǯs-Seyr veǯמ-ڒayrǯıǡ ᦧAbdurrezzaǉkኇ  
el-Kaǉ çaǉnıǉǯnin ȋÚǤ ͵Ȁͳ͵͵ͷȌ Risāle fīǯl-ׁa٠ā veǯl-ׁaderǯiǡ ᦧAlaǉ ᦦuddevle-i 
Simnaǉnıǉǯnin ȋÚǤ ͵Ȁͳ͵͵Ȍ Sirru Bāliǯl-Bāl li-ڣeviǯl-ֺāl ve Fet٭uǯl-Mubıǉn li-
Ehliǯl-Yaٵıǉnǯini zikretmek yeterlidirǤ 

B.1.o. Hadis: Sunen, cāmiஞ, musned ve mustedrekler baçta olmak òzere 
hadis edebiyatı bir bòtòn olarak İslam ahlak dòçòncesinin temel kaynakları 
arasında sayılmaktadırǤ Zira bu eserlerinin musanniflerinin zihninde ahlak 
tòmòyle bağımsız bir alan olmadığı için bu literatòrde ahlakıǡ kitap ve bab 
baçlıklarında aramak doğru kabul edilmemektedir. Ahlaka dair ilkeler 
ǲİmanǳ bÚlòmònde olabileceği gibi ǲGiyim-Kuçamǳǡ ǲYiyeceklerǳ veya 
ǲİçeceklerǳ gibi bÚlòmler altındaki rivayetlerde de sunulmuç olabilirǤ Diğer 
yandan ǲHኇ usnuǯl-HӅ ulkኇ ǳǡ ǲKitaǉbuǯl-Edebǳ veya ǲKitaǉbuǯl-Birr veǯᒲ-᐀ılaǳ gibi 
bÚlòmlerin doğrudan ahlakla ilgili olduğu benimsenmiçtirǤ Muhኇ ammed b. 
İsmaǉ ᦧıǉl el-BuhӅ aǉrıǉǯnin ȋÚǤ ʹͷȀͺͲȌ el-Edebuǯl-Mufredǯi hadis alanında edebe 
dair rivayetleri derleyen ilk mòstakil eser olarak bilinirǤ Fakat bòyòk hadis 
eserlerinin ǲEdep-Ādābǳ bÚlòmlerindeki rivayetlerin ahlakı ilgilendirmeyen 
pek çok unsuru kapsadığını da gÚz ardı etmemek gerekirǤ62 Alanda kabul 
gÚrmòç bu yaklaçıma çunları ilave etmek gerekirǤ Hadislerin kendisi bir 
ahlak ve değerler anlayıçı sunduğu için onlar İslam ahlak dòçòncesinin doğal 
kaynaklarının baçında gelmektedirǤ Ancak buǡ hadis eserlerini derleyen 
muhaddislerin ahlak anlayıçını yansıtmamaktadırǤ Onların hadisleri 
derlerken hangi baçlıkları kullandıklarıǡ hangi hadisleri hangi bÚlòmlerin 
altına aldıklarıǡ hadislerin ravileri hakkında neler sÚyledikleriǡ hadisleri çerh 
ederken verdikleri malumat ve yaptıkları yorumlar hadislerin dıçında 
muhaddislerin ahlak dòçòncesi açısından oldukça ÚnemlidirǤ Mesela bir 
çarih olarak Şemsuddıǉn el-Kirmaǉnıǉǯnin ȋÚǤ ͺȀͳ͵ͺͶȌ kÚtòlòkǡ huyların 
değiçebilir olması gibi nazari ahlak problemleri hakkındaki yorumlarına belli 
hadislerin altındaki çerh kısmında ulaçabilirǤ Literatòre bu gÚzle 
bakıldığında hadisleri ve onların yorumlarını sadece normatif olarak kabul 
etmenin doğru olmayacağını çıkarsamamız mòmkòn olacaktırǤ Öte yandan 
ricāl literatòrò ile cer٭ ve taஞdıǉl literatòrlerinde muhaddislerin ahlak 
tasavvuru hakkında Únemli teorik tartıçmalar yer almaktadırǤ Mesela ravinin 
hafızası hakkında sÚylenenler ile felsefi bir ahlak eserinde hikmet erdeminin 
altında sayılan erdemler ve zıtları hakkındaki açıklamaların karçılaçtırılması 

 
62 Mehmet GÚrmezǡ ǲAhlâk ve Hadisǡǳ ͷ-578. Bu alanda daha ayrıntılı bir çalıçma için bkzǤ Suat Koca, 
Hadis ve Ahlâkǣ Kavramǡ Kuramǡ Literatòr ve Tasavvur Eksenli Bir İnceleme.  
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ilginç benzerlikler bulmamıza olanak tanıyabilirǤ Yine bu literatòrlerde 
ravilerin karakterleri ve ahlaki Úzellikleri hakkında sÚylenenler 
muhaddislerin ahlak tasavvurunu anlamak açısından belirleyici olacaktırǤ  

B.1.p. Tefsir: ez-ZemahӅ çerıǉ ȋÚǤ ͷ͵ͺȀͳͳͶͶȌǡ FahӅ ruddıǉn er-Raǉzıǉ, Kኇ aǉdኇ ıǉ 
Beydኇ aǉvıǉǡ Ebóǯl-Berakaǉ t en-Nesefıǉ ȋÚǤ ͳͲȀͳ͵ͳͲȌ gibi mòelliflerin dirayet 
tefsirleri ile el-Keşşāf ve Envāruǯt-Tenzıǉl haçiyelerinde mòelliflerin filozof ve 
mòtekellim kimlikleri birçok teorik meselede en òst dòzeyde tezahòr ederǤ 
Bu meseleler arasında ahlak problemlerinin Únemli bir yer tuttuğunu ifade 
edebiliriz. Mesela Kኇ onevıǉ İsmaǉ ᦧıǉl Efendiǯnin ȋÚǤ ͳͳͻͷȀͳͺͳȌ Envāruǯt-Tenzıǉl 
haçiyesinde ilgili ayetlerin tefsirinde nefsani gòçlerǡ erdemler ve 
erdemsizliklerǡ irade hòrriyeti gibi bahislerde sayfalarca sòren tartıçmalar 
verilir ve adeta ilgili konuda İslam dòçònce geleneğinde Úne çıkan tòm 
yorumlar değerlendirilirǤ Diğer yandan rivayet tefsirleri ve içari tefsirlerde 
de mesele dòzeyinde zengin tartıçmalar ihtiva eden çokça Úrnek vardırǤ 

B.1.q. Gizli İlimler: Ahlak ve siyasetin yanında gizli ilimler literatòrònòn 
İslam tarihindeki temel kaynaklarından da olan Pseudo-Aristoteles Sirruǯl-
Esrār baçlı baçına bir etki oluçturduğu için ayrıca zikredilmelidirǤ İslam 
ilimler tarihinde gizli ilimler veya zanaatlar (el-ஞUlómuǯl-ֽafiyyeȌ daha çok 
felsefenin altında doğa ilimlerinin yan dalları ȋfuróஞ), zaman zaman da 
matematik ilimlerin yan dalları olarak tasnif edilmiçtirǤ63 Hangi dalların 
hangi òst baçlık altında tasnif edildiği farklılıklar arz etmektedirǤ 
Taçkoǅ prıǉzaǉdeǯnin Miftā٭uǯs-Saஞādeǯsinde olduğu gibi çoğu dal fizik ve 
matemetik ilimlereǡ bazı gizli ilimler veya zanaatlar ise İslami ilimlere 
eklemlenmiçtirǤ Bu literatòròn ahlak ile iliçkisi ayrıntılı çalıçmalara ihtiyaç 
duysa da ǲsihir ilmiǡ kehanet ilmiǡ nıǉrāncāt ilmi, havās ilmi, efsun ilmi, cin ve 
melekleri kontrol altına ilmiǳ (ஞilmuǯl-ஞazāimȌǡ cin ve melekleri çağırma ilmi 
(ஞilmuǯl-isti٠٭ārȌǡ yıldızların ruhaniyetini çağırma ilmi ȋஞilmu daஞvetiǯl-
kevākibȌǡ harf ve çekillerle Úròlò çizgilerden hòkòm çıkarma ilmiǳ gibi bir dizi 
ilim ya da zanaatın64 ahlak ile iliçkisinin gÚz ardı edilemeyecek boyutta 
olduğu sÚylenmelidirǤ 

B. ʹ. Ahlakı Pratik Problem Düzeyinde Ele Alan Eserler 
Bu baçlık altında ele alacağımız maddeler farklı bir kritere gÚre baçka bir 

çekilde tasnif edilmeye mòsaittirǤ Biz burada iki kıstası Úne çıkardıkǣ ȋiȌ 
Öncelikle mòelliflerin teorik inceleme kaygısı gòtmemeleri veya bunu ikinci 

 
63 Gizli ilimlerin bilimselliği hakkında bir tartıçma için bkzǤ Matthew Melvin-Koushkiǡ ǲIs ȋIslamicȌ 
Occult Science Scienceǫǡǳ ͵Ͳ͵-324. 
64 Arıcıǡ İnsan ve Toplum, 41-43. 
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sıraya almalarıǡ daha ziyade uygulamaya yÚnelik bilgileri Úne çıkarmaları ve 
ȋiiȌ nazari bir dili değil de edebiǡ mecazi anlatımı daha çok tercih etmeleriǤ Bu 
iki kriterin ikisi de açağıda verilecek olan maddelerdeki eserlerde var olabilir 
ya da sadece bir tanesini bu eserlerde gÚrebiliriz. 

 
Şema ͵: B. 2. Ahlakı Pratik Problem Dòzeyinde Ele Alan Eserler 

B.2.a. Edeb: İslam dòçònce ve kòltòr tarihinde ahlaka muadil bir kavram 
olarak gÚròlen edeb birçok alt alanı uhdesinde barındırmaya mòsaittirǤ 
Yazımızın baçında edebin pratik felsefeye muadil bir çekilde inça edilme 
çabasından sÚz etmiçtikǤ Edebin ahlakla iliçkisini ve edebin altına girebilecek 
literatòrleriǡ bir baçka açıdan ele aldığımız yazımızda65 izah etmeye çalıçsak 
da konu daha geniç bir araçtırmayı hak edecek boyuttadırǤ Makalemizin bu 
baçlığında edeb literatòrònò belli baçlı maddelerle sınırlandırdıkǤ Burada 
tikel meselelere odaklanan literatòrleri ve en sonda da edebiyatı ele aldıkǤ 

B.2.a.i. Eğitim-Öğretim Âdâbı: Bilindiği kadarıyla bu literatòròn ilk 
Úrneği olan İbn Saᒒnuǉ nǯun ȋÚǤ ʹͷȀͺͲȌ Ādābuǯl-Muஞallimıǉn adlı eserinden 
sonra ͳʹǤ yòzyılda ez-Zernuǉ cıǉ ȋÚǤ ͷͻ͵ȀͳͳͻȌ Taஞlıǉmuǯl-Muteஞallimǯde on iki 

 
65 Mustakim Arıcıǡ ǲͳʹ-ͳǤ Yòzyıllarda Ahlak ve Siyaset Literatòròǡǳ ȋyayın açamasındaȌǤ 

BǤ
 ʹ

Ǥ P
ra

tik

Edeb

EğitimǦÖğretim Âdâbı

Meslek Âdâbı

Siyaset Âdâbı

Öğòt Edebiyatı

Hikemiyat

Otobiyografiǡ Biyografiǡ 
Vasiyetname

Tarih

Edebi Tòrler

Hadis

Furóᦧ Fıkıh

Tasavvuf



AÜİFD 3:1 Baçlangıçtan ͳͻǤ Yòzyıla İslam Ahlak Dòçòncesine Bòtòncòl Bir Bakıç                                     109 

baçlık altında eğitim ve Úğretim âdâbı meselelerine yer verirǤ Bedruddıǉn İbn 
Cemaǉ ᦧaǯnın ȋÚǤ ͵͵Ȁͳ͵͵͵Ȍ Teڣkiratuǯs-Sāmiஞ veǯl-Mutekellimǯi eğitim ve 
Úğretim âdâbı hakkında literatòrde açina olunan konuların yanında 
ǲKitaplara İliçkin Âdâbǳ baçlığı ile Úzgòn ve Úncò eserlerden biridirǤ Eğitim 
ve Úğretim âdâbına dair meseleler için el- Gǚ azaǉ lıǉǯnin İ٭yāǯsıǡ İbnuǯl-Ekfaǉnıǉǯnin 
ȋÚǤ ͶͻȀͳ͵ͶͺȌ İrşāduǯl-ׁāڍid ilā Esneǯl-Maٵāڍidǯiǡ Şemsuddıǉn el-AǊ mulıǉǯnin ȋÚǤ 
753/1352?) Nefāisuǯl-Funón fıǉ ஞArāisiǯl-ஞUyónǯu ve Taçkoǅ prıǉzaǉdeǯnin 
Miftā٭uǯs-Saஞādeǯsinin ilgili bÚlòmlerini de zikretmek gerekirǤ66 

B.2.a.ii. Meslek Âdâbı: Edep kavramı ǲkadılık âdâbı ȋedebuǯl-
 abıǉbȌ ve bòrokrasi âdâbıڒ-ڒu٠ātȌǡ hekimlik âdâbı ȋedebuǯٵ-ā٠ī/edebuǯlٵ
(edebuǯl-kātibȌǳ gibi baçlıklar altında bugònkò tabirle meslek etiği67 
metinlerine de konu olmuçturǤ Mesela Ebuǉ  Bekr Zekeriyyaǉ  er-Raǉzıǉǯnin ȋÚǤ 
313/925) Aٰlāٵuǯמ-ڒabıǉbǯi ve Yuǉ hኇ annaǉ  b. Maǉseveyhǯin ȋÚǤ ʹͶ͵ȀͺͷȌ 
Mi٭netuǯמ-ڒabıǉbǯi gibi eserler hicri òçòncò yòzyılın sonlarında tıbbın âdâb ve 
teamòlòne dair kaleme alınmıç ilk çalıçmalardırǤ Hekimlik ahlakı alanındaki 
Únemli eserlerin baçında gelen İshኇ aǉᒚ bǤ ᦧAli er-Ruhaǉvıǉǯnin ȋÚ ͵ͳͻȀͻ͵ͳǯden 
ÚnceȌ yazdığı Edebuǯמ-ڒabıǉbǯi iken bu literatòròn devamı mahiyetinde olan 
bir eser ͳ͵Ǥ yòzyılda Kኇ utኇbuddıǉn eç-Şıǉraǉzıǉǯnin ȋÚǤ ͳͲȀͳ͵ͳͳȌ Beyānuǯl-ֺāce 
ileǯמ-ڒıbbi veǯl-Eڒibbā ve VeڍāyāhumǯudurǤ68 Bu iki eser gibi alanda yazılan 
mòstakil eserlerden baçka hacimli tıp eserlerinin içinde hekimlikǡ eczacılık 
âdâbını Úzetleyen kaynaklar da vardırǤ Kadılık âdâbı ile ilgili yazılan eserlerin 
arasında el-Maǉverdıǉǯnin Edebuǯl-ׁā٠īǯsi Únemli bir yer tutarǤ Hanefıǉ fakihi 
Ebuǉ  Bekr el-HӅ aᒲᒲaǉ f eç-Şeybaǉnıǉǯnin ȋÚǤ ʹͳȀͺͷȌ Edebuǯl-ׁā٠ī adlı eserine 
yazdığı Şerhu Edebiǯl-ׁā٠ī ile literatòrde etkili bir yeri olan diğer bir fakih de 
Ebuǉ  Hafsኇ  eᒲ-᐀adruǯç-Şehıǉd el-BuhӅ aǉrıǉǯdir ȋÚǤ ͷ͵ȀͳͳͶͳȌǤ Meslek etiği 
literatòrònòn zirve eseri olarak ͳͶǤ yòzyıl İslam toplumunda yòzòn òzerinde 
mesleğin âdâbına dair yazılmıç Taǉcuddıǉn es-Subkıǉǯnin ȋÚǤ ͳȀͳ͵ͲȌ 
Muஞıǉduǯn-Niஞamǯını69 gÚrmek yanlıç olmayacaktırǤ Es-Subkıǉ, bòyòk bir kısmı 
zamanla ortadan kalkan ͳͳ͵ meslek erbabının riayet etmesi gereken âdâbı 
Úzlò bir çekilde yazmıçtırǤ 

B.2.a.iii. Siyaset Âdâbı (Siyasetname vb.): Halkın ve yÚnetici 
kesimlerin devlet baçkanına karçı vazifeleriǡ devlet erkanının birbirlerine ve 
halka karçı pozisyonuǡ riayet edilmesi gereken kurallarǡ devlet teçrifatı ve 

 
66 Mesela bkz. el-Gǚ azaǉ lıǉ. İ٭yāu ᦧUlómiǯd-Dıǉn, 1:73-84; Taçkoǅ prıǉzaǉde, Miftā٭uǯs-Saஞāde, I:13-65. 
67 Yunan felsefesinde tekhnê kavramı baçka bağlamlarının yanında meslek etiği ekseninde nazari bir 
tartıçmaya da konu edilmiçtirǤ Bu çerçevede bir araçtırma için bkzǤ Tuba Nur Umutǡ ǲAntik Yunanǯda 
Tekhnê ile Ahlâki Alan Arasındaki İliçki Üzerineǡǳ ͳͻͺ-210. 
68 BkzǤ Mustakim Arıcıǡ ǲKutbuddin Şîrâzîǯye GÚre Tababet Sanatı ve Hekimlik Ahlâkıǡǳ 56-69. 
69 TaƸceddıǙn es-Sòbkîǡ MuǮîdòǯn-NıǙǮamǣ Makam ve Meslek Ahlâkı. 
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teamòlleriǡ devlet baçkanlarının tebaasına karçı konumuǡ hakları ve 
sorumlulukları gibi bir dizi konu genel anlamda siyaset âdâbına taalluk ederǤ 
Bu bağlamda edep veya âdâb kavramları çerçevesinde birtakım ilimlerin 
ihdas edilmiç olması dikkat çekicidirǤ Hòkòmdarlık âdâbı ilmi ȋஞilmu ādābiǯl-
mulókȌ ve vezirlik âdâbı ilmi ȋஞilmu ādābiǯl-vizāraȌ gibi ilimler buna Úrnek 
olarak verilebilirǤ Siyasetnameler ve benzeri eserlerin yanında zamanla bu 
çerçevede yeni alt literatòrler ortaya çıkmıçtırǤ70 

B.2.a.iv. Öğüt Edebiyatı: İslam Úncesi İran kòltòrònde oldukça zengin 
bir Úğòt edebiyatının olduğu71 ve bu eserlerin İslam dÚneminde de varlığınıǡ 
etkisini sòrdòrdòğò bilinmektedirǤ Pendnamelerdeki içerik İslam 
dÚneminde baçta siyasetnameler olmak òzere benzeri eserlere aktarılsa da 
bu eserleri ayrı bir literatòr olarak saymayı daha doğru gÚròyoruzǤ Bu 
eserlerin ana gayesi fertlerin ve toplumun eğitimi ve daha genel anlamda 
toplumsal dirliğin devamını sağlamadır ve daha çok âdâb-ı muaçeret kitabı 
niteliğinde telif edilmiçlerdirǤ Bu alanda yazılan eserlerin en meçhuru 
Ferıǉduddıǉn Atኇtኇaǉ rǯa ȋÚǤ ͳͺȀͳʹʹͳȌ nisbet edilen PendnāmeǯdirǤ72 

B.2.a.v. Hikemiyat: ǲÖzlò sÚzler literatòrònò diğer tòrlerden ayıran 
Únemli farklılıklar bulunmaktadırǤ Bu aforizmatik edebî gelenek form olarak 
atasÚzleriǡ darb-ı mesellerǡ vecizelerǡ kıssalarǡ masal unsurlarıǡ folklorik 
anlamlarǡ kafiyeler ve secîler barındıran çiirsel ifadeler çeklindedirǤǳ73 Bu 
literatòr, İslam bòyòklerinin sÚzlerini ihtiva eden tòrde olduğu gibi gerek 
İslam Úncesi dÚnemlerin bilge ve filozoflarını ve gerekse İslam dÚneminde 
yaçayan isimleri bir arada ele alan çekilde de yazılmıçtırǤ Unsuǯl-Lehfān min 
Kelāmi ஞUsҿmān bǤ ஞAffān ve Nesҿruǯl-Leālıǉ min Kelāmi ஞAlıǉ gibi sahabe 
bòyòklerinin sÚzlerini ihtiva edenler birinci tòròn ÚrnekleridirǤ El-Kindıǉǯnin 
Elfāڢu Suٵrāڒǯıǡ Hኇ uneyn bǤ İshኇ aǉkǯın ȋÚǤ ʹͲȀͺ͵Ȍ Nevādiruǯl-Felāsifeǯsiǡ Ebuǉ  
Suleyman es-Sicistaǉnıǉǯnin ȋÚǤ ͵ͻͳȀͳͲͲͳǫȌ יıvānuǯl-ֺikmeǯsiǡ Ebóǯl-Hኇ asen el-
ᦧAǊ mirıǉǯnin es-Saஞāde veǯl-İsஞādǯıǡ İbn Hinduǉ ǯnun ȋÚǤ ͶʹͲȀͳͲʹͳȌ el-Kelimuǯr-
Ró٭āniyyeǯsi, İbn Miskeveyhǯin el-ֺikmetuǯl-ֽālideǯsi ve Mubeççir bǤ Faǉ tikǯin 
(500/1106) Muٰtāruǯl-ֺikemǯini de ikinci tòròn Úrnekleri olarak saymak 
mòmkòndòrǤ Bu tòròn sonraki yòzyıllardaki Úrnekleri arasında ǲbilge 
kiçilerin hikmetli sÚzlerini ihtiva eden HӅ aǉndmıǉrǯin ȋÚǤ ͻͶʹȀͳͷ͵ͷ-36) 
Meāsҿiruǯl-Mulókǯunuǳ74 ve Kኇ utኇbuddıǉn Şerıǉf-i İçkeverıǉ-i Laǉhıǉcıǉǯnin ȋÚǤ 

 
70 Bu literatòrler ve benzerlerine dair daha ayrıntılı bilgi için bkzǤ Mustakim Arıcıǡ ǲͳʹ-ͳǤ Yòzyıllarda 
Ahlak ve Siyaset LiteratòròǤǳ 
71 Ayrıntılı bir çalıçma için bkzǤ Musa Balcıǡ ǲİslâm Öncesi Fars Öğòt Edebiyatıǡǳ ȋdoktora teziȌǤ 
72 İskender Palaǡ ǲNasihatnâmeǡǳ ͶͲͻ-410. 
73 Eçref Altaçǡ ǲHikemiyât Literatòrò ve Ahlâkǡǳ ͳͲͷ-106. 
74 İsmail Akaǡ ǲHândmîrǡǳ ͷͷͲ-552. 
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ͳͲͻͷȀͳͺͶǯten ÚnceȌ Ma٭bóbuǯl-ׁulóbǯunu75 sayabilirizǤ Öte yandan tarih ve 
tabakat eserlerinde hayat hikayeleri verilen tarihi çahsiyetlerin Úzlò 
sÚzlerine yer verildiği için bu yÚnòyle onları da hikemiyat literatòrò 
kapsamında değerlendirmek yanlıç olmayacaktırǤ 

B.2.a.vi. Otobiyografiler, Biyografiler, Vasiyetnameler: İslam 
tarihinde peygamberler, sahabiler, halifeler, sultanlar, alimler, sufiler, 
filozoflarǡ çairler ve baçka zòmrelerin hayat hikayelerini aktaran tarihǡ 
tezkire ve tabakat tòrò eserler aynı zamanda çok yÚnlò ahlaki mesajların 
verildiği kaynaklardırǤ Kolektif biyografilerin yanında biyografi ve ahlakı bir 
araya getiren bu kaynaklara bir Úrnek olarak HӅ aǉndmıǉrǯin ᦧAlıǉ Şıǉr Nevaǉ ıǉǯnin ȋÚǤ 
ͻͲȀͳͷͲͳȌ hayatını yazdığı Mekārimuǯl-Aٰlāٵǯını saymak gerekir.76 

Bazı alimlerinǡ filozoflarınǡ çairlerin bizzat yazdıkları hayat hikayelerinde 
eğitimleriniǡ yaçadıkları zorlukl arı ve bunlarla mòcadelelerini açıkçaǡ bazen 
Úrtòk bir dille anlatmaları veya bazı hususları gÚz ardı etmeleri ahlak 
dòçòncesi çalıçmaları için mòhim bir kaynak sayılmalıdırǤ Aynı çekilde kimi 
alimlerin veya filozofların vasiyetnameleri de ayrı bir kıymete sahiptir. 
FahӅ ruddıǉn er-Raǉzıǉǯninǡ İbn Sebᦧıǉnǯin ȋÚǤ ͻȀͳʹͲȌ vasiyetnameleri bu 
açıdan dikkat çekici ÚrneklerdirǤ77 

B.2.a.vii. Tarih Eserleri:78 İslam tarih yazıcılığının muhtelif tòrleri edep 
ve ahlak metni olarak okunmaya mòsaittirǤ Özellikle Selçuklularǡ İlhanlılarǡ 
Timurlularǡ Safeviler ve Osmanlılar dÚnemlerindeki Farsça ve Tòrkçe bazı 
kroniklerde edepǡ vasiyetǡ nasihatǡ hikaye ve benzeri baçlıklar altında verilen 
ders çıkarma amaçlı anlatılar, ahlak zihniyetinin çÚzòmlenmesinde tarih 
kaynaklarını mutlaka dikkate almayı gerektirmektedirǤ Mesela Muhኇ ammed 
bǤ ᦧAlıǉ er-Raǉvendıǉǯnin ȋÚǤ Ͳ͵ȀͳʹͲǯden sonraȌ Rā٭atuǯי-ڍudórǯu bir Selçuklu 
tarihi olmakla beraber nedimlerin riayet etmeleri beklenen erkânǡ saray 
teçrifatıǡ satranç ve tavla gibi bahisleriyle79 tarihǡ edep ve edebiyatı 
birleçtiren melez karakterli Úrneklerden biridirǤ80 ᦧAlıǉ b. Zeyd el-Beyhakኇ ıǉǯnin 
ȋÚǤ ͷͷȀͳͳͻȌ Tārıǉٰ -i Beyhaٵǯını ve bu eseri kaynakları arasında sayan 
MirhӅ aǉndǯın ȋÚǤ ͻͲ͵ȀͳͶͻͺȌ Rav٠atuǯי-ڍafāǯsını ilgili bahisleri sebebiyle 
zikretmemiz yerindedir. 

 
75 Ahmet Özelǡ ǲİçkeverîǡǳ 74-676. 
76 Akaǡ ǲHândmîrǡǳ ͷͷͲ-552. 
77 Bu literatòr hakkında bkzǤ Ömer Bozkurtǡ ǲİslam Felsefesinde Vasiyet Kòltòròǣ İslam Filozoflarının 
Vasiyetleriǡǳ ͷ-84. 
78 Bu maddedeki kaynaklar için Alpaslan Fenerǯe teçekkòr ediyorumǤ 
79 er-Râvendîǡ Râhat-òs-Sudór ve Âyet-òs-Sòrór (Gönòllerin Rahatı ve Sevinç Alâmeti), 2:374-403. 
80 Julie Scott Meisamiǡ ǲRāvandīǯs Rā٭at al-ڍudórǣ History or Hybridǫǡǳ ͳͺ͵-215. 
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B.2.a.viii. Edebiyat: Edebiyatǡ bir tefekkòr òrònò olarak İslam dòçònce 
tarihi ve Úzelde Osmanlı dòçònce tarihi araçtırmalarında pek çalıçılan bir 
alan değildirǤ Osmanlı dòçòncesindeki derinliği keçfetmenin kapılarını 
aralayacak edebiyattaǡ felsefe ve kelamın teorik problemlerinin farklı bir 
dille tezahòr ettiği81 tòrler ve kaynaklar mevcutturǤ İran edebiyatı ve hakeza 
Osmanlı edebiyatı pratik felsefe ve ahlakınǡ bu alanlardaki birçok kuramǡ 
problem ve kavramın edebi bir dille içlendiği bir kaynak ve literatòr olarak 
gÚròlmelidirǤ 

Daha çok edebiyat alanında çalıçılan bir dizi eserin edep ve ahlaka dair 
muhtevaları dikkate alındığında onlara da burada kısaca değinmek yerinde 
olurǤ Makalemizin baçında da ifade ettiğimiz òzere gazavatnâmelerǡ 
Sindbadnâme, Oğuznâme, Şehnâme, Battalnâme, İskendernâme, Saltuknâme, 
Hamzanâme, Ebó Mòslimnâme, Kâbusnâme, Merzòbannâme, 
Danişmendnâme, Işknâme ve benzerlerindeǡ atasÚzleri ve deyimlerle ilgili 
metinlerǡ hicviyelerǡ çair tezkireleriǡ hikayelerǡ divanlarǡ kasideler ve diğer 
nazım tòrlerindeki eserlerde ahlak tasavvurunun tahlili için muazzam bir 
veri vardırǤ Bu eserlerden biri olan Firdevsıǉǯnin ȋÚǤ ͶͳͳȀͳͲʹͲǫȌ Şehnāmeǯdeki 
İskender kıssası zamanla Fars ve Tòrk edebiyatında İskendernāme adıyla 
edebîǡ ahlaki ve siyasi Úğòtler ve kıssalar ihtiva eden bir literatòre ilham 
vermiçtirǤ Tòrk edebiyatında ͳͶǤ yòzyılda yazılmaya baçlanan İskendernāme 
metinlerinin ilki Ahኇ medıǉǯye ȋÚǤ ͺͳͷȀͳͶͳʹ-13) aittir. Eser, İskenderǯin 
tarihiyle birlikte bir dònya tarihi olmanın82 yanında bir edep-ahlak kaynağı 
olarak gÚròlecek bir içeriğe sahiptirǤ 

ǲAhlâk ve muaçeret kurallarını gÚsteren Kâbðsnâmeǡ değeri òzerinde sÚz 
gÚtòrmeyen bir rağbet gÚrmòçǡǳ Sultan IIǤ Murad adına yapılan çevirisi Tòrk 
nesrinin gòzel bir Úrneği sayılmıçtırǤ83 Şarap içme erkanı gibi dine aykırı 
hususların anlatıldığı Kâbósnâmeǡ ǲsâkıǉnâmeǡ içretnâmeǳ tòrò metinlerle 
ortaklık arzederǤ84 ᦧAlıǉ Şıǉr Nevāıǉǯnin ȋÚǤ ͻͲȀͳͷͲͳȌ Sākıǉnāmeǯsinin Úncòsò 
olduğu kabul edilen bu literatòrdeki bir diğer eser divan çairi Revaǉnıǉǯnin ȋÚǤ 
930/1523-24) İşretnāmeǯsidirǤ Eserde çarapǡ sākıǉ, ma٭bób, visal gibi 
temaların dònyevi anlamda kullanıldığı kabul edilmektedirǤ85 Esnafın ahlak 
ve davranıç kurallarını belirleyen ǲfòtòvvetnâmelerǳ bizatihi meslek etiği 

 
81 ǲOsmanlı çiirininǡ felsefi ve akidevî temellerinin nasıl bir poetikaya dÚnòçtòğònòǳ belli kaynaklar 
òzerinden ortaya koyan bir çalıçma için bkzǤ Berat Açılǡ ǲOsmanlıǯda Estetik ve Poetikaǣ Kelamǡ Mucize 
ve Zorunlulukǡǳ ͷ-31. 
82 Halil İnalcıkǡ Has-bağçede ǮAyş u Tarabǣ Nedimlerǡ Şairlerǡ Mutribler, 125. 
83 Keykavus, Kabusnâme, 9, 13. 
84 İnalcıkǡ Has-bağçede ǮAyş u Tarab, 16. 
85 İnalcıkǡ Has-bağçede ǮAyş u Tarab, 229, 233. 
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kapsamında olmakla beraber ortaya çıkma sebeplerinden birinin içret 
meclislerine duyulan tepki olduğunu86 dikkate aldığımızda onları da burada 
zikretmek yerinde olur. 

Saᦧdıǉ-i Şıǉraǉzıǉǯnin ȋÚǤ ͻͳȀͳʹͻʹȌ ònlò Farsça eseri Gòlistān ve Hāfızǯıǡ 
Haǉ fızኇ-ı Şıǉraǉzıǉǯnin ȋÚǤ ͻʹȀͳ͵ͻͲȌ Dıǉvānǯı içerdiği konular sebebiyle87 edep ve 
ahlak literatòròne dahil edilmelidirǤ Bu eserlerin Osmanlı kòltòr hayatına 
oldukça Únemli bir etkisi olmuçturǤ Nuǉ ruddıǉn Abdurrahኇ maǉn b. Niᓇaǉmuddıǉn 
Ahኇ med b. Muhኇ ammed Caǉmıǉ ya da daha meçhur adıyla Molla Caǉmıǉǯnin ȋÚǤ 
ͺͻͺȀͳͶͻʹȌ manzum eserleri de telif edildikten sonra Osmanlı ilim ve kòltòr 
hayatına yÚn veren metinler olmuçturǤ Bu metinler de literatòròn bòyòk 
birçoğunda olduğu gibi çiir ve ahlakı buluçturan kaynaklardırǤ Benzer bir 
durum el-Fudኇ uǉ lıǉ ȋÚǤ ͻ͵ȀͳͷͷȌ baçta olmak òzere diğer birçok çairin eserleri 
için de geçerlidirǤ 

B.2.b. Hadis: Birtakım problemlerin teorik tahlillerini içermeyen ve 
daha çok normatif yÚnò Úne çıkan hadis derlemelerini burada konu 
etmemizin yanlıç olmayacağını dòçònòyoruzǤ Hicri ilk yòzyıllarda yazılan 
Kitābuǯz-zuhd literatòrònò hadislere dayandığı için burada ele almak veya 
açağıda yer alan tasavvuf baçlığına dahil etmek mòmkòndòrǤ Benzer bir 
literatòr olarak ǲkırk hadisleriǳ88 de burada değerlendiriyoruzǤ 

B.2.c. Furū Fıkıh: Fıkıh ve ahlak iliçkisi, literatòrde iki çerçevede ele 
alınmaya mòsaittirǤ Birincisi nazari konuların tartıçıldığı ve yukarıda yer 
verdiğimiz usól geleneğiǡ ikincisi ise ameli boyutu Úne çıkaran furóஞ 
geleneğidirǤ Hኇ anefıǉ gelenekte usólde olduğu gibi furóஞ fıkhın bizzat pratik 
felsefeye tekabòl ettiğini sÚyleyen Molla HӅ usrev ȋÚǤ ͺͺͷȀͳͶͺͲȌ ve Ebó Saᦧıǉd 
el-HӅ aǉdimıǉ ȋÚǤ ͳͳȀͳʹȌ gibi Osmanlı alimlerinin olduğu bilinmektedirǤ89  

Furóஞ fıkhın doğrudan ahlak ve siyasete tekabòl ettiğini savunan 
alimlerin yanında furóஞ meselelerini ǲedepǳ veya ǲahlakǳ baçlıklı eserlerde 
veya bÚlòmler altında ele alan mòellifler de vardırǤ Ebóǯl-Ꮸāᒲım Naǉᒲiruddıǉn 
es-Semerᒚandıǉǯnin ȋÚǤ ͷͷȀͳͳͳȌ Riyā٠ātuǯl-Aٰlāٵǯının ǲKitaǉbuǯl-Edebǳ 
bÚlòmòǡ90 Ebóǯn-Naᒲr etኇ-Tኇ abersıǉǯnin ȋÚǤ ͷͶͺȀͳͳͷͶȌ Mekārimuǯl-Aٰlāٵǯıǡ91 

 
86 İnalcıkǡ Has-bağçede ǮAyş u Tarab, 293. 
87 İnalcıkǡ Has-bağçede ǮAyş u Tarab, 25-34. 
88 Kırk hadis literatòrò için bkzǤ Fahreddin Yıldızǡ ǲİslâmî İlimlerǡ Divan Edebiyatı ve Tasavvuf 
Geleneğindeki Yeriyle Tarihten Gònòmòze Popòler Hadis Kitaplarıǣ Kırk Hadislerǡǳ ͶͲ-455. 
89 Arıcıǡ ǲAhlâk Neyi Bilmektirǫ Bir İlim Olarak Ahlâkǡǳ ͷͺ-59. Fòruǉ  fıkhın doğrudan İslâm siyaset 
dòçòncesinin kaynağı olarak gÚròlmesi òzerine bkzǤ Özgòr Kavakǡ ǲİslam Siyaset Dòçòncesi Kaynağı 
Olarak Fòru-ı Fıkıh Metinleriǡǳ ʹͷ-294. 
90 es-Semerᒚandıǉ, Riyā٠ātuǯl-Aٰlāٵ. 
91 etኇ-Tኇ abersıǉ, Mekārimuǯl-Aٰlāٵ. 
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ᦧAlaǉ ᦦuddıǉn Çelebıǉ ᦧAlıǉ b. Hኇ useyn el-Amaǉsıǉǯnin ȋÚǤ ͺͷȀͳͶͲȌ Tācuǯl-Edeb adlı 
Tòrkçe eseri92 bu tòre giren ÚrneklerdirǤ Mezkur eserleri edep kavramının 
merkeze alınması halinde edep literatòròne dahil etmek de mòmkòndòrǤ 
Bunların ve benzeri eserlerin zamanla ilmihal tòròne dÚnòçtòğònò ve 
ilmihallerin edep veya ahlak baçlıklı bÚlòmleri içeren bir hòviyet kazandığını 
da ilave etmemiz gerekir. 

B.2.d. Tasavvuf: Tasavvuf tarihinde erken yòzyıllardan beri tasavvuf 
âdâbı veya mòridlik âdâbı òzerine bir literatòr oluçmuçturǤ Bu eserlerin ya 
da bu bÚlòmleri içeren eserlerin herhangi bir epistemolojik kaygısı olmayan 
ve sadece sufilere birtakım erkâna riayet etme yollarını anlatanǡ dolayısıyla 
tamamen pratik meseleleri içeren kaynaklar olduğunu dòçònmek yanıltıcı 
olacaktırǤ93 Bu tespiti dikkate almak kaydıyla tasavvuf literatòrònde âdâb ve 
erkân baçlıklı eserlerin ya da daha geniç bir içeriğe sahip olup da mòridlik 
âdâb-ı muaçeretini konu edinen eserlerin pratik boyutunun Úne çıktığını 
sÚylemek de yanlıç olmayacaktırǤ Bu sebeple Ebó Naᒲr es-Serraǉcǯın ȋÚǤ 
378/988) el-Lumaஞǯıǡ Muhኇ ammed bǤ İbraǉhim el-Kelaǉbaǉᓈıǉǯnin ȋÚǤ ͵ͺͲȀͻͻͲȌ et-
Teஞarrufǯuǡ es-Sulemıǉǯnin ȋÚǤ ͶͳʹȀͳͲʹͳȌ Cevāmiஞu Ādābiǯי-ڍófiyyeǯsiǡ Ebóǯn-
Necıǉb ᐕiyaǉuddıǉn es-Suhraverdıǉǯnin ȋÚǤ ͷ͵ȀͳͳͺȌ Ādābuǯl-Murıǉdıǉnǯiǡ 
Necmuddıǉn Kubraǉ ǯnın ȋÚǤ ͳͺȀͳʹʹͳȌ Ādābuǯי-ڍófiyyeǯsi gibi mòridlik âdâbını 
konu edinen eserleri veya bu bahisleri içeren eserleri94 ve bu literatòrden 
ayrı olarak tarikat içi âdâba Úzelleçen eserleri95 bu maddede ele almayı 
isabetli buluyoruz. 

Sonuç 
Bu makalenin hazırlanmasındaki temel saik, İslam ahlak dòçòncesi tarihi 

çalıçmalarının sınırlı bir kaynağa dayanmasının eleçtirilmesi ihtiyacı ve buna 
ilave olarak da bir tasnif teklifinde bulunmadırǤ Sınırlı bir kaynak òzerinden 
İslam ahlak dòçòncesinin çalıçılması beraberinde baçka sorunları da 
getirmektedirǤ Kaldı ki sınırlı kaynağa dayalı olarak yapılan çalıçmalarda da 
ciddi bir nitelik problemi vardırǤ Bu nitelik sorununu besleyen bir faktÚr 
Tòrkiyeǯde İslam ahlak dòçòncesini akademik bir araçtırma alanı olarak 
gÚròp uzun yıllar bu sahada araçtırma yapan isimlerin çok az olmasıdırǤ 
İslam ahlak dòçòncesi, akademik kariyerin belli dÚnemlerinde ilgilenilen bir 
alan olunca birbirini tekrar eden yayınlar hayli hacimli bir yer tutmaktaǡ 
disiplinin tarihiǡ kaynaklarıǡ terminolojisi ve literatòrò òzerine derinlikli 

 
92 el-Amaǉsıǉ, Tācuǯl-Edeb, v. 1b-62b. 
93 Baçerǡ Şeriat ve Hakikatǣ Tasavvufun Teşekkòl Sòreci, 108. 
94 Safi Arpaguç ve Kòbra Betòl Baydarǡ ǲTasavvufǯta Âdâb ve Erkan Risaleleriǡǳ 293-300. 
95 Arpaguç ve Baydarǡ ǲTasavvufǯta Âdâb ve Erkan Risaleleriǡǳ 300-310. 
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çalıçmalar yapılmasına pek giriçilmemektedirǤ Bunu en iyi 
gÚzlemleyeceğimiz çalıçmalar makalelerǡ tezler ve çoğu ders materyali 
olarak hazırlanmıç ve neçredilip piyasada dolaçıma giren kitaplardırǤ Elbette 
ki bu yazının baçında atıf yaptığımız ve ikincil literatòrò tenkit eden 
çalıçmalar da yok değildirǤ Bu makale bu eleçtirilerin bir adım Útesine 
geçerek bir tasnif Únerisinde bulunmaktadırǤ 

Önerimizi sunarken problem alanı olarak salt İslam ahlak dòçòncesi ile 
zihnimizi çevrelemedikǤ Adlandırma ve dÚnemlendirme problemleri sÚz 
konusu olduğunda İslam felsefesi için geçerli olan tartıçmalar bir anlamda 
İslam ahlak dòçòncesi için de varittirǤ Yazımızın baçında ifade ettiğimiz òzere 
İslam siyaset dòçòncesi ve İslam mantık tarihi çalıçmalarında da benzer bir 
literatòr ve tasnif sorunu olduğunu dòçònòyoruzǤ Aynı yaklaçım ahlak 
çalıçmalarını yakından ilgilendiren İslam dòçòncesinde psikolojiǡ nefs 
teorileri òzerine yapılan tezǡ makale ve diğer araçtırmalarda da mòçahede 
edilebilirǤ Bu çalıçmalarda klasik literatòròn belli bir kısmına odaklanıp 
mesela tıbbınǡ tarihinǡ belli sanat dallarının ve edebiyatın insan tasavvurları 
felsefi bir tahlile konu olmamaktaǡ çoğunlukla kelamǡ tasavvufǡ Meççaǉ ᦦıǉ felsefe 
ve kısmen İçraǉkኇ ıǉ felsefenin insan anlayıçları benzer bir tekdòzelik içinde 
tartıçılmaktadırǤ Dolayısıyla bu yazının o alanlar için de bir Úlçòde Úrnek 
olabileceğini dòçònòyoruzǤ 

Her tasnif çabası beraberinde birtakım problemleri de taçımaktadırǤ Bir 
alanı ya da bir alandaki literatòrò tasnif ederken sorunlara gebe olan en 
Únemli maddeler ǲdÚnemlendirmeǡ kapsamǡ tutarlılık ve yeterli Úrnekleme 
sahip olmaktırǤǳ Makalemizde eleçtiri getirdiğimiz tasniflerin benzeri bir 
durumda olmamak adına bizzat kendimizi uzun bir sòre sorguladıktan sonra 
bu maddelere cevap vermeye ve tasnifte Úzellikle keyfilikten ve yapaylıktan 
uzak olmaya gayret ettikǤ Bunun dıçında elbette tasnifimizin maksimleri ve 
bunlara uygun olarak geliçtirdiğimiz alt baçlıklar bilimsel dòçòncenin gereği 
olarak eleçtiriye açıktırǤ Bize bÚyle bir tasnifte ilham veren ve 
cesaretlendiren ilimler tasnifi ve benzeri eserlerdeki tasniflerdirǤ Farklı 
alimler ya da filozoflar aynı ya da daha geniç bir malzemeyi kendi Úlçòtlerini 
belirleyerek birbirinden farklı tasniflere konu etmiçtirǤ Dolayısıyla bu 
literatòr konu ve problem odaklı değil de baçka bir zaviyeden baçka bir 
tasnife pekala konu edilebilirǤ Farklı bir tasnife konu olma potansiyeli İslam 
ahlak dòçòncesi sÚz konusu olduğunda çok daha fazladırǤ Yeter ki 
dÚnemlendirmeǡ kapsamǡ tutarlılık ve yeterli Úrnekleme sahip olma 
problemlerine cevap verilerek yola çıkılsınǤ 
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Alternatif bir tasnifin yukarıda Úrneklendirilen sorunları ve gerekse 
burada yer verilmeyen bazı mòçkil durumları izale etmesiǡ bu tamamen 
mòmkòn olmuyorsa içerik ve teorik zemin olarak birçok meseleye cevap 
verme amacında olması beklenirǤ Bu çalıçma temel Únerilerimizin ortaya 
konulması için asgari çerçeveyi sunma iddiasında olup yazımızdaki çablon ve 
kurgunun bir kitaba dÚnòçtòròlmesi de mòmkòndòrǤ Dahası zikredilen alt 
literatòrlerin her birisinde ahlak dòçòncesini arayanǡ sorgulayan mòstakil 
çalıçmalara da ihtiyaç vardır. 
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İbnuǯl-Mukኇ affaᦧǤ Kitābuǯl-ManڒıٵǤ NçrǤ Muhኇ ammed Taǉkıǉ Daǉniçpejuǉ h. Tehraǉn: 
Encòmen-i Felsefe-i IǊraǉn, 1357/1978. 

İnalcıkǡ HalilǤ Has-bağçede ǮAyş u Tarabǣ Nedimlerǡ Şairlerǡ MutriblerǤ İstanbulǣ İç 
Bankası Yayınlarıǡ ʹͲͳǤ 

Kኇ aǉdኇ ıǉ Beydኇ aǉvıǉ. Tu٭fetuǯl-Ebrār Şer٭u Meڍābī٭iǯs-Sunne liǯl-İmām el-Beġavī. Tah. 
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Saǉ lihኇ . Dımeçᒚǣ Daǉruǯl-Beçaǉ ir, 1427/2006. 

es-Sòbkîǡ TaƸceddıǙn. MuǮîdòǯn-NıǙǮamǣ Makam ve Meslek Ahlâkı. Haz. Harun Yılmaz 
ve MǤ Enes MidilliǤ İstanbulǣ TYEKBYǡ ʹͲͳͻǤ 

eç-Şehrazuǉ rıǉǡ Şemsuddıǉn. Şer٭u ֺikmetiǯl-İşrāٵǤ TahǤ Ꮱuseyn Dኇ iaǉ ıǉ. Tehraǉn: 
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 ݏم
զ

   Ɂݵ

ل أخذ بموقف   الأوَّ الفريق  ينِ:  عْرِ والأخلاقِ فريقين رئيسيَّ ِ
 
ȼال ةِ  القُدَامَى حولَ جدليَّ العربُ  ادُ  النقَّ الدين ࢭي قبول  انقسم 

ِ بجانب  
اد ɸذا الفريق يأخذون بالمقياس الأخلاࢮي  فق مع تعاليم الإسلام وروح دعوتɻِِ، ويرفض ما عداɷ، ونقَّ الȼعر الذي يتَّ

الثاني فقد   الفريق  ا  أمَّ الفني.  الجانب  الدينيَّ والأخلاࢮيَّ على   الالتزامَ 
ً
م بعضɺُم أحيانا ، وقد قدَّ ِ

الجمالي   ِ
الفني  ى المقياس  نحَّ

عرُ   ِ
 
ȼما يُقاس ال ة، ونَّ  للݰكم على جمال الȼعر أو على مقدرة الȼاعر الإبداعيَّ

ً
ɷُ مقياسا

َ
 ورفض أخذ

ً
عند    -الدينَ جانبا

اد ɸذا الفريق   ِ   –نقَّ
 أخذ بالمنݤج الجمالي 

ٌ
ةٍ، وبين ɸذين جاء فريقٌ ثالث ةٍ وموسيقيَّ ةٍ وتصويريَّ اتٍ تعبيريَّ بما يملكɻ من جماليَّ

تق ɸذɷ  ࢭي  تعْرِضُ  الدين.  تعاليم  ة وعدم مخالفة  الأخلاقيَّ القيم  على  الݰفاظ  إلى   ɻذات الوقت  ࢭي  ɻ دعا  ولكنَّ الȼعر،  ييم 

ِ الذي يَعُودُ لِمصادرِ 
ِ النقدي 

عرِ بالأخلاق، من خلال المنݤج المعرࢭي  ِ
 
ȼلاثِ مِن علاقة ال

َّ
 لمواقف ɸذɷ الفِرَقِ الث

ُ
رَاسة ِ

آراءِ  الد   

اد  ڈا تعرض لإحدى أɸم إȻكالات الإبداع الȼعري ɸؤلاء النقَّ  الدراسة إلى أنَّ
ُ
ة ِ لɺا، وتعود أɸميَّ

حليلِ النقدي  ويَعْرِضɺا مع التَّ

ِ على دَعَاوَى  
ة، إلى الرد  ، وۂي تڈدف بجانب عرض موقف النقاد العرب القُدَامى من تلك الإȻكاليَّ

ً
 وحديثا

ً
والنقديَّ قديما

العربيَّ  اد الݰداثة  نُقَّ الدين  بعض  روا لأنفسɺم الݵروجَ على  ِ
؛ ليبر 

ً
أنكروا وجودَ علاقةٍ بين الȼعر والأخلاق قديما الذين  ة 

 . والأخلاق والأعراف

 

ȓال զʊȧلمات اםفتاɢ :عر، الأخلاق، جدلية، النقد القديمȼال. 
  

Ö� 
E�ki Arap Eleç�iri�inde Şiir ile Ahlak Ara�Çndaki İliçkinin Di�alek�iºi 
Eski Arap eleştirmenler, şiir ile ahlak arasındaki diyalektik konusunda iki ana gruba 
ayrılmıştır. Birinci grup, şiiri kabul etme konusunda dini önceleyerekȀdini kıstas olarak 
alarak, İslami öğretilerin özüyle uyuşmayan her şeyi reddetmiştir. Bu eleştirmenler 
estetiğin yanı sıra ahlakı ve ahlaki değerleri de bir sanat ölçütü olarak kabul etmiştir. 
Hatta bazıları dinin ve ahlakın gereklerine bağlı kalmayı, bazen sanatsal kaygıların 
önünde tutmuştur. İkinci grup ise şiirin güzelliği ya da şairin yaratıcılığını 
değerlendirmede dini ölçüt olarak kullanmayı reddetmiştir. Bu eleştirmenlere göre şiir, 
sahip olduğu söz, tasvir ve ahenk özelliklerine göre ölçülmelidir. Bu iki grubun dışında 
üçüncü bir grup ortaya çıkmış ve şiirin değerlendirilmesi konusunda estetik metodu esas 
almıştır. Bu grup aynı zamanda ahlaki değerlerin muhafaza edilmesi ve dini öğretilere 
karşı olunmaması gerektiğini de ifade etmiştir. Bu çalışma söz konusu üç grubun şiirle 
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ahlak arasındaki ilişkiye dair tavırlarını, eleştirmenlere ait görüşlerin yer aldığı 
kaynaklara dayanarak ve bu görüşleri eleştirel tahlillerle birlikte sunarak ortaya koyan 
bilişsel eleştiri yöntemi üzerinden incelemektedir. Çalışma, geçmişte ve günümüzde şiir 
eleştirisi ve özgünlüğü hususunda en önemli problemlerden birini ele alması itibariyle 
önem arz etmektedir. Makale, eski Arap eleştirmenlerinin bu probleme dair bakış açılarını 
değerlendirmenin yanı sıra geçmişte şiir ile ahlak arasında bir ilişkinin var olduğunu 
inkâr eden ve şiirde din, ahlak ve örf dışına çıkmayı gerekçelendirmeye çalışan bazı 
modern Arap eleştirmenlerinin iddialarına da eleştiriler sunmayı hedeflemektedir. 
 
Anahtar Kelimeler: Şiir, Ahlak, Estetik, Kadim Eleştiri. 

 

Abstract 
The Dialectic of the Relationship between Poetry and Morals in Ancient Arabic 
Criticism  
The ancient Arab critics were divided into two main groups over the dialectic of poetry 
and ethics: the first group prioritized religion in accepting poetry and rejected everything 
that did not comply with Islamic teachings and the essence of the İslamic 
invitation/daᦧwat. These critics accepted ethics and ethical values as an artistic criterion 
as well as aesthetics. Even some of them prioritize the requirements of religion and 
morality rather than artistic concerns at times. The second group refused to accept 
religion as a criterion in evaluating the beauty of poetry or poet's creativity. According to 
these critics, poetry should be measured according to its word, description, and harmony. 
In addition, a third group emerged and accepted the aesthetic approach in evaluating 
poetry. This group also stated that ethical values should be considered a criterion of 
poetry and not be opposed to religious teachings. This study examines the attitudes of 
these three groups on the relationship between poetry and ethics based on the sources 
including critics' views, and through the cognitive criticism method, which presents these 
views with critical analyzes. The study is important as it deals with one of the most critical 
problems in poetry criticism and originality in the past and present. In addition to 
evaluating the views of the old Arab critics on this problem, this study aims to criticize the 
claims of some modern Arab critics who denied the relationship between poetry and 
ethics and tried to justify that element of religion, ethics and custom should not be used 
in poetry.  
 
Keywords: Poetry, Ethics, Aesthetics, Ancient Criticism.  
 

ȓم Փ
Քمقد ȟȨȍال  

  ɷعلى اختلاف عصور 
ٌ
ة  وحيويَّ

ٌ
ة  قِدَمَ الȼعر، وۂي حيَّ

ٌ
 قديمة

ٌ
ة ة العلاقة بين الȼعر والأخلاق جدليَّ جدليَّ

  
ُ
ة بالȼعر على اختلاف الݰضارات، وقد اختلفت درجة تڈا  وبيئاتɻ، فقد انȼغلت بڈا كلُّ العقول المعنيَّ حِدَّ

ِ حضارة
ا، حيث صارت الأخلاقُ   ؛حسب ثقافة كل   استطيقيًّ

ً
فقد ربط بعض الكتاب بين الȼعر والأخلاق ربطا

 على قيمة الȼعر، بينما رفض البعض ذلك الربط، وفصلوا بين الȼعر والأخلاق، ورأوا بأنَّ ذلك  
ً
مقياسا

ة ال اتɻ الݵاصَّ  الȼعر وجماليَّ
َ
ة ة، وقد الربط لا يراعي استقلاليَّ د بتلك القيود والثوابت الأخلاقيَّ تي لا تتقيَّ

اب العالميين، فقد ربط فولتير  على كِبَار الكتَّ
ُ
ة رت ɸذɷ الجدليَّ

َّ
بين الȼعر والفضيلة، فيقول:    (Voltaire)  أث

تعليم  فنُّ  ڈا  إنَّ ة؟  الݰقيقيَّ الملɺاة  وما   .. والتڈذيب  والعقل  الفضيلة  ࢭي   
ً
دروسا والملɺاة  المأساة  أعتبر  ي  ِ

 
"إن
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قتُ بعض الݵير، وɸذا ɸو أحسن أعماليկالفضيلة والتڈذيب والسلوك والݰوار"   հ" .، ويقول: "لقد حقَّ

، فɺو يدين الفنَّ    (Voltaire) فولتير  )y)Leo Tolsto  وقد وافق تولستوي  ِ
ة الأخلاق بالنسبة للفن  ࢭي أɸميَّ

، الذي يثير بالتالي ان
ً
  فالذي يعدُّ موضوعɻ غير لائقٍ أو Ȼريرا

ً
عالاتٍ تستحقُّ أن تُقْمَع، وɸو يرى بذلك أنَّ قدْرا

والرغبة   "الغرور  ى على مȼاعر 
َّ
يتغذ الݰديث   ِ

الفن  من  ا  جدًّ  
ً
الݰياةكبيرا من  والضجر  ة،  كما    ձ".الجنسيَّ

  ɻ ة، ويرى أنَّ الݵطأ الأساس يَّ الذي ارتكبɻ الفنُّ منذ عصر النڈضة ɸو أنَّ
َّ
يرفض أن يكون الفنُّ من أجل اللذ

ɷدف وحدɺذا الɺل  ɻكرَّس نفس.ղ   عن 
ً
ɸة  منزَّ

ً
ة
َّ
لذ يُعطي  ِ ما 

فالعالم الݰديث يطلق اسمَ "الجميل" على كل 

ر ذا ِ
ما ازداد  الغرض، غير أنَّ الجمال لا يستطيع أن يبر 

َّ
 لمقتضيات الأخلاق، و"كل

ً
تɻ، بل ينبغي أن يُقاس تبعا

 عن الݵير
ً
 ճ" .استسلامنا للجمال، ازداد ابتعادا

ɻوعلى خلاف فولتير، وتولستوي، كان موقف تيوفيل جوتيي  (Gautier Theaphile) حيث رفض وجود ،

ِ تأثير بين الفنون والأخلاق، يقول: "لست أدري مَن القائل، ولا  
ر ࢭي أي  ِ

 
أعلم أين قيل: إنَّ الأدب والفنون تؤث

ɻ رجلٌ Ȼديد الغباء
ا ما كان، فلا Ȼكَّ ࢭي أنَّ ربط ( Baudelaire Charles)وكذلك يرفض بودليير    մ".الأخلاق، وأيًّ

كم  الȼعر بالأخلاق وبالݵير، ويرى أنَّ مقياس الȼعر جماليٌّ خالصٌ يرتبط بالتصوير والأسلوب، يقول "إنَّ

ڈا ذات ɸدفٍ غريبٍ عن الأخلاق، إذ يكفيني منڈما  لتعلمون أ ي لم أعتبر الأدب والفنون على الإطلاق إلا على أنَّ
 
ن

ا يوجد  ِ أكثر ممَّ
ِ لا يمكن للȼر 

ة للȼعر الݰقيقي  ɻ ࢭي الأجواء الأثيريَّ ي لا أعلم أنَّ ِ
 
جمالُ التصوير والأسلوب. ون

دَر قد  
َ
 الكافر إلى الݵير، وأنَّ اللغة البائسة للݰزن والك

ُ
ة، كما تنتࢼي زندقة ل انبعاث استجابات أخلاقيَّ ِ

 
تحل

 յ".تأكيد الدين

ٍ    (Charles Lalou)  وقد حاول Ȼارل لالو
 الوصول إلى حل 

َ
ن استحالة ِ

ࢭي كتابɻ "الفن والأخلاق" أن يُبي 

الجمال وانتصار  بين سيطرة  ح  يترنَّ إذ  فالفنُّ  الجمال،  اد  عُبَّ وبين  اد  َّɸ الزُّ بين  القائمة  الݰرب   ɷذɸ ࢭي كاملٍ 

ِ ء يءٍ، وقد يȼارك  
 أخرى على كل 

ً
و تارة

ُ
 ࢭي خدمة الأخلاق، وقد يَعْل

ً
ࢭي بعض الأحيان ࢭي الݵير قد يُوضَع تارة

 
ٌ
ٍ فيɻ مɺادنة

إلى حل  خرى على الأخلاق. وانتࢼى Ȼارل لالو 
ُ
أ  
ً
بالرجس أحيانا قِي 

ْ
يُل ، أو قد  ٍ

صالٍ صوࢭي  ِ
إذ    ؛ات 

ةٍ ࢭي القِيَمِ، أنَّ الإنسانَ، ذلك المȼغول بالمطلق، قد  ةٍ عامَّ ٍ لنظريَّ
ن ࢭي حدود إطارٍ تخطيطي  ِ

استطاع أن يُبي 

 وقع ࢭي مأزقٍ صارت ال
ٌ
ِ والأخلاق ࢭي حقيقة الأمر مȼكلة

 الفن 
َ
، ذلك لأنَّ مȼكلة

ً
 فيɻ مستحيلة

ُ
 المطلقة

ُ
قيمة

 ࢭي رأي لالو
ٌ
           ն.زائفة

                                                             
կ   ،ويسمانɸ علم الجمالدنيس، կկն . 
հ   ،ويسمانɸ علم الجمالدنيس ،կկն . 
ձ    ،النقد الفني،جيروم ستولنيتز ճկղ. 
ղ   ،النقد الفني،ستولنيتز ճկղ . 
ճ   ،النقد الفني،ستولنيتز ճկղ-ճկճ . 
մ   ،النقد الفني،ستولنيتز կկն . 
յ   ،النقد الفنيستولنيتز ،կկշ . 
ն   ،النقد الفنيستولنيتز ،կկշ . 
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ادُنا   نقَّ انقسم  الȼعر والأخلاق حضورٌ طاغٍ، فقد  بين  العلاقة  ة  كان لإȻكاليَّ  ِ
العربي  النقد  تراث  وࢭي 

ة الأخلاق والȼعر فريق ل أخذ بموقف الدين ࢭي قبول الȼعر  القُدَامَى حولَ جدليَّ ين رئيسيين: الفريق الأوَّ

فق   ِ مع  الذي يتَّ
اد ɸذا الفريق يأخذون بالمقياس الأخلاࢮي  تعاليم الإسلام وروح دعوتɻ، ويرفض ما عداɷ، ونقَّ

 الالتزامَ الدينيَّ  
ً
م بعضɺُم أحيانا ِ، وقد قدَّ

ِ الجمالي 
ا الفريق الثاني  بجانب المقياس الفني  . أمَّ ِ

والأخلاࢮيَّ على الفني 

ما  ة، ونَّ  للݰكم على جمال الȼعر أو على مقدرة الȼاعر الإبداعيَّ
ً
ɷُ مقياسا

َ
 ورفض أخذ

ً
ى الدينَ جانبا فقد نحَّ

اد ɸذا الفريق  -يُقاس الȼعر  ةٍ، ونْ لم –عند نقَّ ةٍ وموسيقيَّ ةٍ وتصويريَّ اتٍ تعبيريَّ يلتزم   بما يملكɻ من جماليَّ

 ،ɷمن قدر 
ُّ
تɻ، ولا يحط ل من فنيَّ ِ

 
ةِ؛ فخروجɻ عن تعاليم الدين لا يُقَل ةِ والأخلاقيَّ ذلك الȼعرُ بالقيمَ الدينيَّ

 .ɻَُولا يُوجِب رفض 

ࢭي    ٍ
نقدٍ أخلاࢮي  ينفوا وجودَ  أن  ة،  الȼعريَّ الݰداثة  المعاصرين، ودعاة  العرب  اد  النقَّ وقد حاول بعضُ 

ِ، وكأنَّ 
اد ومبدعي  التراث العربي   الȼعرِ بالأخلاق عيبٌ Ȼعريٌّ لا يليق، متغافلين ࢭي ذلك احتفاء كبار نقَّ

َ
 ارتباط

ِ ࢭي الȼعر، فنجد  
ة بالجانب الأخلاࢮي  أحمد بدوي يذɸب إلى أنَّ من ربط   –على سبيل المثال    –الݰداثة الغربيَّ

رجا من  بل  النقاد،  من  ليسوا   ِ
العربي  التراث  ࢭي  والأخلاق  الȼعر  نحن بين  "إذا  يقول:  والأخلاق،  الݰكم  ل 

قَدَة  
َ
 لصناعة الȼعر وروَايتɻ وحفظɻ. لم نجدɸم من ن

ً
قَ أساسا

ُ
ل
ُ
استعرضنا أولئك الذين جعلوا الدين والݵ

ام ورجال الأخلاق الذين 
َّ
 من الݰك

ٌ
ما ɸم طائفة ِ الݵالص، ونَّ

ص الذين يَزِنون الȼعرَ بميزان الفن 
َّ
ل
ُ
الأدب الݵ

 ك
ُ
ت والانحلاليَعْنِيڈم حفظ ة، وحِياطة الجماعة بسياجٍ يصون عناصرɸَا من التفتُّ ا   շ".يان الأمَّ ثمَّ يقول: "أمَّ

اد الأدب من العرب الذين كانوا ينظرون إلى الأدب من حيث ɸو أدب فحسب، فلم يُدخِلوا ɸذا القياسَ  نقَّ

الدينَ  يُخالِف  أو حديثɻ عن سلوك  الȼاعر  لعقيدة  يجعلوا  الݰكم على  ࢭي حسابڈم، ولم  ࢭي   
ً
أثرا قَ 

ُ
ل
ُ
والݵ  

ɷعرȻ."կծ 

ِ، كما ذɸب إلى 
ٍ ࢭي الȼعر العربي 

ِ منزعٍ ديني 
ولى مثل ذلك ذɸب عزُّ الدين إسماعيل، فقد نفى وجودَ أي 

أنَّ النقد العربيَّ قد فصل الȼعرَ عن الدين والأخلاق، وحسم موقفɻَُ ࢭي ذلك، يقول: "لم ينزع الȼعرُ العربيُّ  

ِ حالةٍ على موقفɻ ۂي أنَّ الفنَّ منذ نȼأتɻ أ
. والملاحظة التي وقف عندɸا النقدُ العربيُّ وأصرَّ ࢭي كل  ٍ

يَّ منزعٍ ديني 

  
ُ
لِف

َ
ت
ْ
أ
َ
 لا ت

َ
ة  والأخلاقيَّ

َ
ة  الدينيَّ

َ
نَفِ الدين أو الأخلاق، وكأنَّ الأɸداف

َ
طبيعتɻ،  مع  القوليَّ لا يمكن أن يعيȽَ ࢭي ك

 կկ" .ضعِفɻُتُ وكأنَّ أوجɻَ الݵير 

ِ الدين إسماعيل ࢭي نفي    محمود الربيعي  قد اتفقو 
ٍ ࢭي الȼعر العربي ِ مع عز 

مع نوعٍ من    ،وجود منزعٍ ديني 

ع بانتفاء تراث
ْ
ِ   النقد  القَط

ةٍ للȼعر، فيقول: "والناظر ࢭي النقد العربي  ةٍ أو أخلاقيَّ ِ غايةٍ تعليميَّ
ِ من أي 

العربي 

دةٍ، القديم لا يجد فيɻ ما يȼير إلى اعتناق ال ِ الذي يربط الȼعرَ بغاياتٍ محدَّ
اد لذلك المذɸب التعليمي  نقَّ

نقدُ الȼعر عند العرب   التي كان يقوم عليڈا  إلى عكس ذلك. والݰقُّ أنَّ المقاييس  ɻ يجد فيɻ ما يȼير  ولكنَّ

                                                             
շ   عند العربأحمد أحمد بدوي ِ سُسُ النقد الأدبي 

ُ
 . ձշյ، ، أ

կծ عند العرب أسس النقد الأدبي  بدوي،  أحمد أحمد ،ղծկ-  ղծհ . 
կկ  ،عزُّ الدين إسماعيل  ،ِ ة ࢭي النقد العربي  سُسُ الجماليَّ

ُ
 . կնձالأ
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و  ة  الدينيَّ التعاليم  نظرɸم  ࢭي  تعني  كانت  التي  الأخلاق  ا  أمَّ عمومɺا.  ࢭي   
ٌ
خالصة  

ٌ
ة فنيَّ الأɸداف  مقاييس 

ة الȼعر  عن مɺمَّ
ً
ة، فقد كانت خارجة ة ɸذɷ الأحكام من خلال   կհ" .التعليميَّ وستحاول الدراسة اختبار صݰَّ

اد العرب القدامى.   عرض مواقف النقَّ

ة بعد مج  خاصَّ
ً
 وحديثا

ً
ة قديما ة العربيَّ ة العلاقة بين الȼعر والأخلاق ࢭي العقليَّ  يء ورغم حضور إȻكاليَّ

فإنَّ  أو   الإسلام،   ِ
التنظيري  المستوى  على  سواء  تأثيرɸِا،   

َ
ة أɸميَّ تناسبُ  لا  حولɺا  دارت  التي  الدراسات 

ة ما يلي: ِ، ومن الدراسات التي تعرَّضت لɺذɷ الإȻكاليَّ
 التطبيقي 

Î- بيروت، ط ة،  العربيَّ العلوم  ،  կالنقد الأخلاࢮيُّ أصولɻ وتطبيقاتɻ، نجوى صابر، دار 

կղկծ ـɸ- կշշծ .م 

Ï-   عبد الرحمن، المركز  سؤال ɻة"، ط الأخلاق "مساɸمة ࢭي النقد الأخلاࢮي للݰداثة الغربيَّ

 م. կ  ،հծծծالثقاࢭي العربي، الدار البيضاء، ط

Ð-   المجلس  ، ِ
النعيمي  مريم   ،ِ

الݤجري  الرابع  القرن  نڈاية  ى  حتَّ والأخلاق   ِ
الفن  بين  النقد 

 م. կ  ،հծծնالوطني  للثقافة والفنون والتراث، الدوحة، ط

التراث   ࢭي   
ً
معا  ِ

والجمالي   ِ
الأخلاࢮي  النقد  لمنݤج   ِ

التأسيس ي  الموقف  على  تقف  أن   
ُ
الدراسة  ɷذɸ وتحاول 

ة العلاقة بين الȼعر والأخلاق،   اد العرب القُدَامى مِن إȻكاليَّ ِ، من خلال عرض ومناقȼة موقف النقَّ
العربي 

الأوَّ  مةٍ وثلاثة مباحث،  ِ
ࢭي مقد   

ُ
الدراسة والثاني:   ل:وقد جاءت  عرِ،  ِ

 
ȼال ࢭي   ِ

بالمنݤج الأخلاࢮي  ادُ الآخذون  قَّ النُّ

بين   مواقِفɺُُم  دتْ  تردَّ الذين  ادُ  قَّ النُّ والثالث:  للȼعر،  ا  فنيًّ  
ً
مِقْياسا والأخلاق  ين  ِ

الد  افِضون لأخذ  الرَّ ادُ  قَّ النُّ

ɻعر وبين رفضȼلل ِ
 . الأخذ بالمقياس الأخلاࢮي 

կ. ݤݮɳاםȉ نɼȱȫֽ اد ا
զ

Փ ࡩʏ الɐȼر  الɳق
Քʏֺࡪȫֿ  ا

ت   فاتٌ اɸتمَّ
َّ
ِ، ومؤل

ت بالتنظير النقدي  فاتٌ اɸتمَّ
َّ
ة؛ فɺناك مؤل ِ بالثراء والݰيويَّ

ز تاريخُ النقد العربي  يتميَّ

فاتُ بجانب 
َّ
ة والتأريخ والتوثيق، وقد حفظت لنا ɸذɷ المؤل ِ، وɸناك كتبُ المݵتارات الȼعريَّ

بالجانب التطبيقي 

اتɻ مع الكثير من العناصر، ومن ɸذɷ التعريف بالȼعر وا اد من طبيعة الȼعر وجدليَّ  النقَّ
َ
لȼعراء، مواقف

دٍ  ِ
مؤي  بارزين،  فريقين  إلى  ɺا 

َ
حِيَال اد  والنقَّ المبدعون  اختلف  حيث  والأخلاق،  الȼعر   

ُ
ة جدليَّ ات  الجدليَّ

د    تردَّ
ٌ
ِ  تقديم    ࢭيورافض، وبينڈما فريقٌ ثالث

، وقد ألقى كلٌّ بدَ وال  أم  الأخلاࢮي    ين المقياسأي   جمالي 
ْ
ࢭي ɸذɷ    ɷِ وِ ل

ِ ورفضوا خروج الȼعراء على تعاليم  
اد الذين التزموا بالجانب الأخلاࢮي  العلاقة، وࢭي الآتي عرضٌ لبعض النقَّ

 الدين، وقاسوا الȼعرَ بما يحملɻ من قِيمَةٍ، وما يدعو إليɻ من فضائل.  

կ.կ.   ʅارȍֿن ا  ɵȉا  ȓلȡمسا  (հյկ-ձհնɶ/  շղծ)ت  م(  Փ
Քقɐاם  ɵȉاɼձշշ ɶ/  շծնالتاريخ    (: م يخلو  لا 

ِ العلوم  المݵتلفين   العربيُّ من المناظرات والمساجلات التي دارت بين 
ا كان لɻ تأثيرٌ كبيرٌ ࢭي إثراء  ࢭي جل  ، وɸو ممَّ

                                                             
կհ   ،عرمحمود الربيعيȼࢭي نقد ال ،ճյ    . 
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ت فيڈا، ومن    عن نقلɻ لثقافة وفكر ɸذɷ العصور التي تمَّ
ً
فات القيمة، فضلا

َّ
ة بالعديد من المؤل المكتبة العربيَّ

ِ المساجلات التي  
 التي جرت بين أبي  أɸم 

ُ
ة الȼعر بالأخلاق، تلك المساجلة ق لاحتدام الݵلاف حول جدليَّ ِ

 
توث

ِ فيڈاجم أبا 
ِ يأخذ بالمنݤج الأخلاࢮي 

، فابن الأنباري  ِ
بكر بن القاسم الأنباري وأبي العباس بن عبد ד بن المعتز 

 ɸـ(  կշնت  نُوَاس )
ْ
ࢭي مجالس الأمراء والعلماء، ووجوب   رɷِِ وȻعرɷ، ويدعو إلى عدم مجالسة أبي نُوَاس، أو ذِك

، ويراɷ لا يصلݳ ࢭي تقويم الȼعر  ِ ɸذا المقياسَ الأخلاࢮيَّ
رɷ، بينما يرفض ابن المعتز  ُّɺوتع ɻك ر Ȼعرɷ لتڈتُّ

ْ
حَظ

ࢭي مجلس  : جرى 
ً
ِ قائلا

ابن المعتز  إلى   ِ
ابنُ الأنباري  أنْ كتب  ࢭي ɸذɷ المساجلة،  ا جاء  ومِمَّ  ،ɻات وكȼف جماليَّ

ِ الأ 
لكل   ِ

 ࢭي صلاةٍ؛ وɸو ون 
ً
يَؤمُّ قوما ࢭي المجون وأنȼدɷ وɸو   ɻعر الذي قالȼانئ والɸ مير ذِكرُ الݰسن بن

الناسُ    ɷا ، وكلُّ مَقولٍ محمولٌ. فكان حقُّ Ȼعر ɸذا الݵليع ألا يتلقَّ
ً
رُوَاة ، ونَّ لكلام القوم 

ً
ساقطةٍ لاقطة

نونɻ ࢭي كتبڈم، ولا يحملɻ مت ِ
ون عن  بألسنتڈم؛ ولا يُدو 

ُّ
وِي الأقدار والأسنان يجل

َ
رɸم؛ لأنَّ ذ ِ

 
مɺُم إلى متأخ ِ

قد 

ل بذكرɷ ࢭي المȼاɸد؛ فإن صُنِعَ فيɻ غناءٌ   د ࢭي المساجد، ولا يتحمَّ
َ
ȼولا يُن ،ɻون بحفظ ُّȼ

َ
 يُغ

ُ
رِوَايَتɻِ، والأحداث

جُ الدو  ِ
بة سلطانِ الɺوى، فيُڈَي 

َ
ل
َ
ما يظɺر ࢭي غ ɻ إنَّ تɻِ؛ لأنَّ ؛  كان أعظمَ لبليَّ

َ
ِي الݵواطرَ الرديئة

، ويُقو 
َ
اعيَ الدنيئة

اتڈا  
َّ
وء، والنفس ࢭي انصبابڈا إلى لذ ارة بالسُّ  يتنازعɻ على ضعفɻ سلطانُ القوى؛ ونفسɻُُ الأمَّ

ٌ
والإنسانُ ضعيف

ɸا ين والݰياء أدَّ ِ
ةٍ مُنحَدِرةٍ من رأس رابيةٍ إلى قرارٍ فيɻ نارٌ، إن لم تُحبَس بِزَوَاجِرَ الد  ا انحدارɸا إلى  بمنزلة كوَّ

تڈا
َ
ك
َ
 ،  ما فيɸَ ɻل

ُ
Ȼ ɷعر الذي ذكرناȼمن ال ɻ

َ
كَ سبيل

َ
ارٌ كȼفوا للناس عَوَارɸَم،  والݰسن بن ɸانئ ومَن سَل

َّ
ط

نوا ركوبَ القبائح.  وɸتكوا عندɸم أسرارɸَم، وأبدَوا لɺم مساوِيَڈم ومخازِيَڈم، وحسَّ

نٍ أن يذمَّ أخبارɸَم   ِ
ِ مُتدي 

ɷ من  فعلى كل  رٍ أن يستقبِحَ ما استحسنوɷ، ويتنزَّ ِ
ِ متصو 

ɺم، وعلى كل 
َ
وأفعال

ب   –تعالى    – فعلɻ وحكايتɻ. وقول ɸذا الݵليع: تركُ ركوبِ المعاص ي إزراءٌ بعفو ד   حضٌّ على المعاص ي أن يُتقرَّ

ال  –عزَّ وجلَّ    –إلى ד   إلى   
ً
 داعيا

ً
لعا

َ
 وخ

ً
مُجُونا بڈذا  للعفو، وكفى   

ً
الدين، بڈا تعظيما لقائلɻ ࢭي عظم  تڈمة 

 وأحسن من ɸذا وأوضݳ قول أبي العتاɸية: 

وبُ     نْ يَتـــــــــــــــــــــــــُ ــَ يɻَُ مــــــــــــــــــــــ ــِ  مَعَاصــــــــــــــــــــــ
ُ
اف

َ
ــ  يَخــــــــــــــــــــــ

                            

وبُ   نْ لا يَتــــــــــــُ ــَ الَ مــــــــــ رَى حــــــــــــَ
َ

 تــــــــــــ
َ
يــــــــــــف

َ
ك
َ
 կձف

 
ما حكى   : لم يقل أبو نُوَاس ترك المعاص إزراء بعفو ד، ونَّ

ً
مٍ غيرɷ، فأجابɻ ابن المعتز قائلا ِ

 
ذلك عن متكل

نȼِدَ لɻ بحضرتنا:
ُ
 والبيت الذي أ

حَرِجا   امرءًا  نتَ 
ُ
ك إنْ  العَفْوَ  رِ 

ُ
حْظ

َ
ت  لا 

                             

ينِ إزْرَاءُ   ِ
ɻُ بالــــــــــــــــــــــــــــد 

َ
رَكــــــــــــــــــــــــــــ

ْ
إنَّ حَظ

َ
 կղفــــــــــــــــــــــــــــ

 

 

 

زُ ࢭي  ِ
س الȼعرَ بَانِيɻ على أن يكون الـمُبر  ِ

ل بɻ، ولم يُؤس 
ُّ
وɸذا بيتٌ يجوز للناس جميعا استحسانɻُ والتمث

  ، ٍ
رِق ࢭي ذم 

ْ
صْ ࢭي ɸفوَةٍ، ولم ينطِق بكذبةٍ، ولم يُغ ِ

 
وَ بِصبوَةٍ، ولم يُرَخ

ْ
ميدانɻ مَن اقتصر على الصدق ولم يَغ

ر الباطلَ  ِ
؛ ولو سُلِكَ بالȼعر ɸذا المسلك لكان صاحبُ  ولم يتجاوز ࢭي مدحٍ، ولم يُزَو  ِ

 ويُكسِبɻ مَعَارِضَ الݰق 

                                                             
կձ   ية. انظرɸذا البيت ࢭي ديوان أبي العتاɸ يةلم أعثر علىɸديوان أبي العتا . 
կղ     ɻبالمعنى القرآني ࢭي قول ɷر

ُّ
ɻُ لا  -تعالى    –وجɻ استحسان البيت كما يبدو من كلام ابن المعتز ɸو تأث سُوا مِنْ رَوْحِ דِ إنَّ

َ
يْأ
َ
: }ولا ت

افِرونَ{ يوسف:  
َ
 القَومُ الك

َّ
سُ مِنْ رَوْحِ דِ إلا

َ
 . նյيَيْأ
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َ
 ومواعظ

ً
 وتحذيرا

ً
ة بن أبي الصلت الثقفي، وعدي  بن زيد العبادي؛ إذ كانا أكثرَ تذكيرا مين أميَّ ِ

لِوَائɻ من المتقد 

 ࢭي أȻعارɸما من امرئ القيس والنابغة.

يء القيس والأعآ ى والفرزدق وعمر بن أبي ربيعة وبȼار بن برد  ثمَّ قال: وɸل يتناȻدُ الناسُ أȻعارَ امر 

قِ المساجد؟ وɸل يروِي ذلك إلا  
َ
عɺُْرɸم ومɺاجاة جرير والفرزدق إلا على ملأ الناس وࢭي حَل

َ
وأبي نُوَاس على ت

 ُɻَسَب
َ
(  العلماءُ الموثوق بصدقɺم. وقد نفى حسان بن ثابت أبا سفيان بن الݰارث بن عبد المطلب )أي نفى ن

م    -فما بلغنا أنَّ النبيَّ  
َّ
ى ד عليɻ وسل

َّ
م    -أنكر ذلك عليɻ ࢭي ݠجائɻ. وما نࢼى النبيَّ    -صل

َّ
ى ד عليɻ وسل

َّ
 - صل

يب   ِ
 الصالݳُ من الݵلفاء المɺديين بعدɷ عن إنȼاد Ȼعرٍ عاɸرٍ ولا فاجرٍ. وقد أنȼد سعيد بن المس 

ُ
لف ولا السَّ

تَڈَاجِيَ جرير و   ɻمن نظرائ ɷُيئا مما وغيرȻ ينكر عمر بن لجأ، فجعل يقول: أكلɻ أكلɻ. يعني أكلɻ جرير ولم 

ɻسمع.կճ     

نقلت    وقد 
َ
المساجلة  ɷذɸ   

َ
ة  النقديَّ

ٌ
خليفة ɸو  طرفيڈا  أحد  ولأنَّ  ا،  تاريخيًّ مɺا  لِتقدُّ ولɺِا؛ 

ُ
ط على   

ً
كاملة  

أنَّ   كما  الصيت،  وذائع  القدم  راسݸ  وبلاغيٌّ   وȻاعرٌ 
َ
المساجلة  ɷذɸ   

َ
ة ɸذɷ    النقديَّ مدى ضغط  لنا  ݳ  ِ

توض 

واء، كما   اد والمتلقين على السَّ ٍ من الȼعراء والنقَّ
ة بين الȼعر والأخلاق على كل  تنقل لنا تأثيرɸَا على  الجدليَّ

ة على القيمة  قيَّ
ُ
ل
ُ
 الݵ

َ
م القيمة ل قدَّ ة منݤجين، الأوَّ ِ، فقد رسمت ɸذɷ الجدليَّ

ِ والنقد الأدبي 
الإبداع الȼعري 

بڈذا   الأمرُ  بل وصل  القيم وفضائل الأخلاق،  ِ Ȼعرٍ يخرج عن حدود 
كل  نقد  إلى  ما دفعɺا  وɸو  ة،  الجماليَّ

ا الȼعر، واحتقار صاحبɻ، وعدم مخالطتɻ، وتنفير الناس منɻ، ومحاسبتɻ،  الفريق إلى دعوتɻ إلى محو ɸذ

قِيَمَ  يُفسِد  لا  ى  أبɻوأخلاق  المجتمع  حتَّ بذلك   ِ
الأنباري  ابنُ  طالب  كما  بين    ا،  فصل  الآخر،  والمنݤج  نُوَاس، 

، واعتم
ً
ة ، وليست أخلاقيَّ

ٌ
ة  فنيَّ

ٌ
ة د ࢭي ذلك على تاريخ  الأخلاق وبين الȼعر، ورأى أنَّ مقاييس الȼعر جماليَّ

بُولɻِ، وليس ما يحملɻ من أخلاقٍ، وما  
َ
قɻِِ وق  ۂي الأساس ࢭي تذوُّ

ُ
ة ِ الذي كانت المقاييسُ الجماليَّ

الȼعر العربي 

م الناسُ امر  القيس والأعآ ى والفرذدق وعمر بن أبي ربيعة وبȼار بن برد   أيدعو إليɻ من فضائل، فقد قدَّ

يتنا الناس  كان  بل  رɸم،  ُّɺتع من  على  أحدٌ  ولا  النبيُّ  يدعُ  لم  كما  حَرَجٍ،  دون  المساجد  ࢭي  أȻعارɸَم  قلون 

مɺم وحرازɸم قصبَ السبقِ وعلى رأسɺم امرؤ   رين، ولكن اعترفوا بتقدُّ ِ
 ɺعر المتعȻ ص من

ُّ
الصݰابة بالتخل

 القيس.  

կ.  հ.  ت( ȓȍʋقت ɵȉاհյմɶ/  ննշم :)    اد العرب الذين أخذوا ِ ظɺر كثيرٌ من النقَّ
وبجانب ابن الأنباري 

 
ً
ن يرى أنَّ للȼعر غاية ِ ࢭي تناولɺم للȼعر وتقييمɺم لɻ، ومن ɸؤلاء ابن قتيبة فقد كان ممَّ

بالمنݤج الأخلاࢮي 

ة المسل ، وقد حرص على توضيح ذلك ࢭي كتاب "عيون الأخبار" الذي كتبɻ لتثقيف الܨݵصيَّ
ً
ة قيَّ

ُ
ل
ُ
مة، فɺو  خ

ة وȻرائع الدين وعلم الݰلال  نَّ ث عن كتابɻ يقول: "إنَّ ɸذا الكتاب، ون لم يكن ࢭي القرآن والسُّ عندما يتحدَّ

 على صواب 
ٌ
والݰرام، دالٌّ على معالي الأمور، مرȻدٌ لكريم الأخلاق، زاجرٌ عن الدناءة، ناɷٍ عن القبيح، باعث

ة كتابɻ: "وɸذɷ عيون  կմالأرض"   التدبير وحسن التقدير ورونق السياسة وعمارة ، ثمَّ يقول عن غايتɻ من مادَّ

                                                             
կճ   ،يم بن علي الݰصري القيروانيɸݳ والنوادر، جمع الأبو إسݰاق بن إبرا

َ
 .ղծ =ղհجواɸر ࢭي الـمُل

կմ  عيون الأخبار، المقدمة.   أبو محمد عبد ד بن مسلم بن قتيبة الدينوري ، 



128                                                                                                        Abdelkarim Amin Mohamed Soliman 
 

 

وللملوك    ،
ً
با ِ
مُؤد  ومَسُوسɺم  الناس  ولسائس   ،

ً
تذكرة العلم  ولأɸل   ،

ً
تبصرة ب  التأدُّ لِمغفِل  نظمتڈا  الأخبار 

 
ً
رَاحا

َ
نڈا كتابɻُُ يقول: "جمعتُ لك    կյ".مُست ة التي ضمَّ ة الأدبيَّ ث عن طبيعة المادَّ منڈا ما جمعتُ ࢭي  وعندما يتحدَّ

 
َ
ة ص الفِضَّ ِ

 
صɺا من مساوئ الأخلاق، كما تخل ِ

 
مɺا بثقافɺا، وتخل ِ

 نفسَكَ بأحسِنڈا، وتقو 
َ
ɸذا الكتاب، لتأخذ

ةٍ، وأدبٍ كريمٍ  ةٍ حسنةٍ، وسيرةٍ قويَّ ضɺا على الأخذ بما فيڈا من سُنَّ ِ
بثِڈا، وترو 

ُ
 կն" .البيضاء من خ

مɻ ولا يخالف ابنُ قتيبة منݤجɻَ الأخلاࢮيَّ  ِ
 ࢭي كتاب الȼعر والȼعراء، فɺو عندما ينظر إلى الȼعر يُقَي 

م الȼعرَ إلى أربعة أضرب حسب طبيعة   ِ
فظ أو المعنى، ولذلك يقس 

َّ
حسب القيمة التي يحملɺا من حيث الل

ɻ وجاد معناɷ، أي ما 
ُ
 ما حَسُن لفظ

ً
فظ والمعنى، ويجعل أجملَ أضرب الȼعر وأعلاɸا قيمة

َّ
العلاقة بين الل

ɺا  ي
َّ
رْبِ من الȼعر، نراɸا كل حتوي على لفظٍ جميلٍ ومعنًى مفيدٍ، وبالنظر للأمثلة التي أوردɸا ࢭي ذلك الضَّ

ة:  ، ومنڈا قول أحد الȼعراء ࢭي بني أميَّ
ً
ة  تعليميَّ

ً
مَة

ْ
 أو حِك

ً
ة قِيَّ

ُ
ل
ُ
 خ

ً
 تحمل قيمة

قٌ  ــَ ɻُ عَبـــــــــــــــــ ــُ زَرَانٌ رِيحـــــــــــــــــ يـــــــــــــــــــْ
َ
ɻِ خ ِ

ــ  فـــــــــــــــــ
َ
ي ك  ࢭـــــــــــــــــــِ

     

                            

مَمُ  
َ

ــ Ȼ ɻِـــــــــــ ــِ ي عِرْنِينـــــــــــ ــِ رْوَعَ ࢭـــــــــــ
َ
ِ أ
 
ف

َ
نْ كـــــــــــــ  مـــــــــــــِ

 

 

 

 ɻِ ــِ نْ مɺََابَتـــــــــ ــِ ى مـــــــــ ضـــــــــــ َ
ْ
اءً ويُغ ــَ ي حَيـــــــــ ضـــــــــــ ِ

ْ
 يَغ

   

 

مُ   ســـــــــــــــــــــــــِ
َ
ينَ يَبْت  حـــــــــــــــــــــــــِ

َّ
مُ إلا

َّ
لـــــــــــــــــــــــــ

َ
ا يُك مـــــــــــــــــــــــــَ

َ
 ف

 

 

 

ɻيءٌ أحسنُ من
َ

: "لم يُقَل ࢭي الɺَيبَةِ ء 
ً
ق على البيتين قائلا ِ

 
 կշ" .يعل

 ومنڈا، قول أوس بن حجر: 

تُڈـــــــــــــــــــــــــا  يَّ
َ
اأ ي جَزَعــــــــــــــــــــــــــً جْمِلــــــــــــــــــــــــــِ

َ
فْسُ أ  الــــــــــــــــــــــــــنَّ

                            

ا  عـــــــــــــــــــَ
َ
دْ وَق

َ
رِينَ قـــــــــــــــــــ

َ
ذ حـــــــــــــــــــْ

َ
 հծإنَّ الـــــــــــــــــــذي ت

 

 

 

 بأحسنَ من ɸذا
ً
ة ق على البيت بقولɻ: "لم يبتدئ أحدٌ مرثيَّ ِ

 
 հկ".يُعل

يب:
َ
ؤ
ُ
 ومنڈا قول أبي ذ

بْتَڈــــــــــــــــــــــــــــــــــــا
َّ
 إذا رَغ

ٌ
ة ــَ فسُ رَاغِبــــــــــــــــــــــــــــــــــ  والــــــــــــــــــــــــــــــــــــنَّ

     

                            

عُ   ــَ قْنــــــــــــــــــــــــ
َ
لِيــــــــــــــــــــــــــلٍ ت

َ
رَدُّ إلــــــــــــــــــــــــــى ق  հհوذا تــــــــــــــــــــــــــُ

 

 

 

ق على البيت بقول الأصمعي عن البيت: "ɸذا أبدعُ بيتٍ قالɻ العربُ  ِ
 
 հձ" .يعل

ورٍ:
َ
 ومنڈا، قول حُمَيد بن ث

                                                             
կյ   ،المقدمة. عيون الأخبار،ابن قتيبة 
կն   ،المقدمة. عيون الأخبار،ابن قتيبة 
կշ   ،عراءأبو محمد عبد ד بن مسلم بن قتيبة الدينوريȼعر والȼال ،կ :մճ   . 
հծ   ،ديوان أوس بن حجر، انظر: أوس ابن حجرմձ . 
հկ   ،عراء، ابن قتيبةȼعر والȼالկ :մճ  . 
հհ   ،ذليɺذلي،أبو ذؤيب الɺديوان أبي ذؤيب ال կղճ.   
հձ   ،عراء، ابن قتيبةȼعر والȼالկ :մճ  . 
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ةٍ  ݰَّ ــِ دَ صـــــــــ ــْ ي بَعـــــــــ ــِ دْ رَابَنـــــــــ
َ

ــ رِي قـــــــــ ــَ رَى بَصـــــــــ
َ
 أ

   

                            

مَا 
َ
ل ــْ ســـــــــــــــــ

َ
ݳَّ وت صـــــــــــــــــــِ

َ
بُكَ دَاءً أنْ ت  հղوحَســـــــــــــــــــْ

 

 

 

ɻيءٌ أحسنُ من
َ

ق على البيت قائلا: "ولم يُقَل ࢭي الكِبَرِ ء  ِ
 
 հճ" .يعل

المتلقي، ولذلك فɺو دائم  التي تعود منɻ على  التي يحملɺا الȼعر، وبالفائدة  بالقيمة  يڈتمُّ ابن قتيبة 

ة للȼعر، ويصر حِ بذلك، فنراɷ يقول  التفتيȽ عنڈا   ن يأخذ بالغاية التعليميَّ ائɻ، فɺو ممَّ مɺا لقرَّ ِ
    –ليقد 

ً
مثلا

ِ قصيدتɻ التي فيڈا:-
ف العبدي   : "كان عمرو بن العلاء يستجيد للمثقَّ

   ٍ
ق  ي بِحــــــــــــــــــــــــــــَ  ــــــــــــــــــــــــــــِ

َ
ونَ أ

ُ
كــــــــــــــــــــــــــــ

َ
ا أنْ ت إمــــــــــــــــــــــــــــَّ

َ
 ف

                            

نْ   ي مــــــــــــــــِ ِ
 

 ـــــــــــــــ
َ
كَ غ  مِنــــــــــــــــْ

ُ
عْرِف

َ
أ

َ
مِيني فـــــــــــــــ  ســــــــــــــــَ

 
نِي   

ْ
ذ ــِ خــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ اطرَحْنِي واتَّ

َ
 فــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

َّ
 ولا

 

قِينـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــي  تَّ
َ
قِيـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــكَ وت تَّ

َ
ا أ دُوًّ ــَ  հմعــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 

ɷعمو
َّ
: "لو كان الȼعر مثلɺا لوجب على الناس أن يتل

ً
ق قائلا ِ

 
         հյ" .ثمَّ يُعل

ِ ۂي الɺدف الأساس يُّ من الȼعر عند ابن  
ِ والمعنوي 

يڈا المادي  قتيبة، فɺو عندما  لقد كانت الفائدة بȼقَّ

 يستɺȼد بالضرب الذي حسن لفظɻ وخلا من المعنى يستɺȼد بڈذɷ الأبيات:

ةٍ     ــَ لَّ حَاجـــــــــ
ُ

ى كـــــــــــ ــً نْ مِنـــــــــ ينا مـــــــــــِ ــَ ضـــــــــ
َ
ا ق ـمَّ

َ
 وَلـــــــــــ

                            

ݳُ   وَ مَاســـــــــــــــِ نْ ɸــــــــــــــُ انِ مــــــــــــــَ
َ

رْكــــــــــــــ
َ
ݳَ بِالأ  وَمَســــــــــــــَ

 
نــــــــا  

ُ
دْبِ الـــــــــمɺََارِي رِحَال ى حــــــــُ

َ
تْ عَلــــــــ دَّ

ُ
 وȻــــــــ

 

وَ رِائــــــــــــحُ   ادِي الـــــــــــذي ɸــــــــــــُ
َ

رُ الغــــــــــــ
ُ

 ولا يَنْظـــــــــــ

 
نـــــــــــــــــا   

َ
حَادِيـــــــــــــــــثِ بَين

َ
رَافِ الأ

ْ
ط
َ
أ ا بـــــــــــــــــِ

َ
ن
ْ
ذ

َ
خـــــــــــــــــ

َ
 أ

  

اطِحُ   ــَ بـــــــــــــ
َ
ِ الأ

اقِ الــــــــــــــــمطِي  ــَ عْنـــــــــــــ
َ
تْ بِأ

َ
ال ــَ  وســـــــــــــ

 
ومقاطِعَ، ون نظرت إلى ما تحتڈا من فɺو يقول عنڈا: "ɸذɷ الألفاظ كما ترى أحسنُ ء يءٍ مخارجَ ومطالعَ  

ام مِنًى، واستلمنا الأركان، وعالينا إبلنا الأنضاء، ومض ى الناسُ لا ينظر الغادي   ا قطعنا أيَّ ــمَّ
َ
ɻ: ول

َ
المعنى وحدت

 հն".إلى الرائح، ابتدأنا ࢭي الݰديث، وسارت المطيُّ ࢭي الأبطح

ِ بيت، وأنَّ البيت بفقدانɻ تدلُّ تعليقات ابن قتيبة على وقوفɻ عند المعنى، وتف
تيɻȼ عن الفائدة ࢭي كل 

ة، وقد انتقد محمدُ مندور ابنَ قتيبة بسبب ذلك، ورأى أنَّ مقياسَ المعنى  للمعنى المفيد يفقد قيمتɻ الȼعريَّ

دًا، وɸما: الفكرة والأخلاق ِ
ِ عندɷ يعتمد على أمرين يجب توافرɸُما لكي يكون المعنى ࢭي الȼعر جي 

  հշ.الȼعرى 

ِ بيتٍ، ويقول: "ليس ɸذا بغريبٍ من رجلٍ يريد أن ك
ɻ يريد معنًى لكل  يق؛ لأنَّ ِ

ما وصف مندور ابنَ قتيبة بالض 

                                                             
հղ   لالي، حميد بنɺديوان حميد بن ثور ثور ال ،յ  . 
հճ   ،عراءابن قتيبةȼعر والȼال ،կ :մճ   . 
հմ   ،ديوان المثقف العبديالمثقف العبدي ،հկկ-հկհ . 
հյ   ،عراءابن قتيبةȼعر والȼال ،կ :հձձ-հձղ   . 
հն   ،عراء، ابن قتيبةȼعر والȼالկ :մմ-մյ  . 
հշ   النقد المنڈجي عند العرب֗ محمد مندور ،ձղ  . 
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 عن قيمة الȼعر وحديث رسول ד  –عزَّ وجلَّ    –يجمع ما يقع الاحتجاج بɻ ࢭي النحو ࢭي كتاب ד  
ً
، غافلا

ا   ة...فابن قتيبة لم يكن يملك حِسًّ ق، وأنَّ نقدɷ التقريريَّ لا الذاتيَّ ا يتذوَّ ر أكثر ممَّ ِ
 
ɻ كان يفك ، وأنَّ

ً
ا صادقا أدبيًّ

ɻغِناءَ في. "ձծ  

կ. ձ.    ت(  ɑʊɟɼ  ɵȉاձշձɶ/  կծծձة    (: م الدينيَّ النصوص  على  الȼعراء   
َ
ؤ تجرُّ وكيع  ابن  رفض 

 :ɻمثل قول ،  ومعانيڈا، ولذلك نراɷ يأخذ على المتنبي بعضَ أبياتɻ التي تمسُّ الجانبَ الدينيَّ

وɸَرًا ى جــــــــــــــَ ڈــــــــــــــا الـــــــــــــــمَلِكُ الـــــــــــــــمُصَفَّ يُّ
َ
ا أ  يــــــــــــــَ

      

                            

مَ   سْمَى 
َ
أ وتِ 

ُ
ك
َ
الـمَل ذِي  اتٍ 

َ
ذ سَمَا مِنْ   نْ 

 
اɸَرَ فِيـــــــــــــــــــــــــكَ لاɸُوتِيــــــــــــــــــــــــــُّ 

َ
ظــــــــــــــــــــــــــ

َ
ورٌ ت  ɻُ نـــــــــــــــــــــــــُ

        

 

ــا  مـــــــــ
َ
نْ يُعْل

َ
ــ ــا لـــــــــ مَ مـــــــــ

ْ
ــ مُ عِلـــــــــ

َ
ــ عْلـــــــــ

َ
ادُ ت

َ
ــ تَكـــــــــ

َ
 ձկف

 

ɻ جعلɻ من ذات   ظ؛ لأنَّ  ورعٍ، وتركٌ للتحفُّ
ُ
ة
َّ
قِل  ɻذا مدحٌ متجاوزٌ، وفيɸ" :

ً
ق على البيتين قائلا

َّ
فقد عل

ɻ حلَّ فيɻ نورٌ   مُ، فأتى بلفظ المقاربة، ولم يُطلِق عليɻ الباري، وذكر أنَّ
َ
ɻ: فيكاد يُعل ِ

 
، ثمَّ قال بعد ɸذا كل لاɸُوتِيٌّ

  ِ
ڈم بالݰس  علمَ الغيب، وقد رأينا من الȼعراء مَن لم يُعطِ مَن مدحɸ ɻذɷ الصفات، ويطلق على الممدوحين أنَّ

 من قول المتنبي:  ɻنفسَ الموقف ويتخذ الناقدُ  ձհ".اللطيف يُدرِكون ذلك

يَّ 
َ
ي أ قـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــِ

َ
رْت
َ
ٍ أ
ل   مَحـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــَ

     

                            

يَّ  
َ
ي أ قــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــِ تَّ

َ
يمٍ أ ــِ  عَظــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 
قَ ד

َ
ــ لـــــــــــــــــــــــــــــــــ

َ
دْ خ

َ
ــ ا قـــــــــــــــــــــــــــــــــ ــَ لُّ مـــــــــــــــــــــــــــــــــ

ُ
 وكـــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 

قِ  
ُ

لـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
ْ
مْ يَخ

َ
ــ ا لـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ــَ  ومـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 

 

 

ي تـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــِ ي ɸِمَّ رٌ ࢭـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــِ  مُحْتَقـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــَ

    

ي  ــِ عْرَةٍ ࢭــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــي مَفْرِࢮــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
َ

ȼــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
َ
 ձձك

 

ق على ɸذɷ الأبيات بقولɸ":ɻذɷ أبياتٌ فيڈا    ِ
 
يُعل  ɷة ورعٍ، احتقر ما خلقَ דُ  فنرا

َّ
وقد    –عزَّ وجلَّ    –قل

ارين، وɸذا يجاوز ࢭي العجب الغاية، ويزيد على   والصالݰين، وخلق الجنَّ والملوكَ والجبَّ
َ
خلق الأنبياءَ والملائكة

ا خلق ד، وɸو من خلق ד  ممَّ
ً
ɻ لا يستعظم Ȼيئا عزَّ   – النڈاية، وقد تڈاون بما خلق ד وما لم يخلق، فكأنَّ

ِ الكفر  - وجلَّ  
ɻُ ࢭي ديوانɻ؛ لݵروجɻ عن حد 

َ
حِبُّ إثبات

ُ
ا لا أ      ձղ" .والذي جميعɻ عندɷ كȼعرةٍ ࢭي مفرقɻ، وɸذا ممَّ

կ.  ղت( ʎɲֺاقȍال .ղծձՌɸ /կծկձم :)   ،عرȼلل 
َ
ة  الأخلاقيَّ

َ
ِ القيمة

يستحضر أبو بكر بن الطيب الباقلاني 

 ɻبوصف القيس  امرئ  بأȻعار  ذلك  ࢭي  اɸتمَّ  وقد  القرآن،  وعجاز  الȼعر  بلاغة  بين  للمقارنة   ɻمحاولت ࢭي 

ِ، ف
م ࢭي تراث الȼعر العربي  ق على بيتي امرئ القيس اللذين يقول فيڈما: ɺوالȼاعر المقدَّ ِ

 
 عندما يعل

                                                             
ձծ   ،النقد المنڈجي عند العربمحمد مندور ،ձճ-ձմ. 
ձկ   ،ديوان المتنبيأبو الطيب أحمد بن الݰسين ،կմ. 
ձհ   ،أبو محمد الݰسن بن علي بن وكيعɻالمنصف للسارق والمسروق من ،կ :հձյ   . 
ձձ   ،ديوان المتنبيالمتنبي  ،ղծ . 
ձղ   ،ابن وكيعɻالمنصف للسارق والمسروق من ،ձկյ-ձկն . 
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َ
عٍ ف تُ ومُرْضــــــــــِ

ْ
رَقــــــــــ

َ
دْ ط

َ
ى قــــــــــ

َ
كِ حُبْلــــــــــ

ُ
لــــــــــ

ْ
 مِث

    

                            

وِلِ   ائمَ مُحـــــــــــــــــــْ مــــــــــــــــــَ
َ
نْ ذِي ت ɺَيتُڈــــــــــــــــــا عــــــــــــــــــَ

ْ
ل
َ
أ
َ
 ف

 
 ُɻ

َ
ــ تْ لـــــ

َ
رَف ــَ ا انصـــــ ــَ فɺِـــــ

ْ
ل
َ
نْ خ ــِ ى مـــــ

َ
ا بَكـــــــ  إذا مـــــــَ

 

لِ   وَّ مْ يُحــــــــــــــَ
َ

ɺا لــــــــــــــ قُّ ي Ȼــــــــــــــِ حْتــــــــــــــِ
َ
ٍ وت

ق   ձճبȼِــــــــــــــِ

 
 الȼاعرَ على فحɻِȼِ، فيقول عن البيت  

ُ
ف ِ

Ƚ ما يستنكِف الكريمُ  يُعن  الأول: "فيɻ من الفحȽِ والتفحَّ

 ِɷِمن ذِكر 
ُ
 ձմ" .مِن مِثلɻِِ ويأنف

فِ، وأي فائدةٍ لِذكرɷِ لعȼيقتɻ كيف  
َ
ݵ  ࢭي السَّ

ٌ
 ࢭي الفحȽ، ونڈاية

ٌ
ɻ "غاية ويقول عن البيت الثاني: أنَّ

ِ مَن سمع كلامɻ،  كان يركب ɸذɷ القبائح، ويذɸب ɸذɷ المذاɸب، ويرِد ɸذɷ الموارد؟ إنَّ ɸذا  
ضɻ إلى كل  ِ

 
يُبَغ

َ
ل

. فكيف: ويجوز أن يكون كاذبا؟!"  -لو صدق    -ويُوجِب لɻ الـمَقتَ! وɸو  
ً
. وɸو لا يرفض ذلك من ձյلكان قبيحا

ل  امرئ القيس، بل من كل Ȼاعر وࢭي كل Ȼعر، يقول: "وأنت تجد من Ȼعر المݰدثين من ɸذا الجنس ࢭي التغزُّ

، وتط بُّ
ُّ
ا تستنكرɷ النفسُ، ويȼمئزُّ منɻ القلبُ، وليس فيɻ ء يءٌ ما يذوب معɻ الل رب عليɻ النفسُ، وɸذا ممَّ

   ձն" .من الإحسان والݰُسن

կ.  ճنֿدلؠۜܣ )ت يدعو ابنُ حزم إلى ضرورة انتقاء الأȻعار    (: مձնղ-ղճմ/  կծմղ. أɽȉ مȨمد ȵȧ ɵȉم ا

  ɻعرَ كاذبٌ، فإذا دخلȼبأنَّ ال ɻء، وينطلق ابن حزم ࢭي ذلك من قناعتȽا للنɺة ࢭي تقديم ذات القيمة الأخلاقيَّ

 قال فيڈا بعض الݰكماء: كلُّ  
ٌ
 للسݵرية، يقول عن الȼعر: "ɸذɷ صناعة

ً
قَدَ قِيمَتɻَُ وأصبح مسارا

َ
الصدقُ ف

ɻن ِ
مون: الȼعرُ    ء يءٍ يُزي  ِ

الصدقُ إلا الساعي والȼاعر؛ فإنَّ الصدق يȼينڈما فحسبُكَ بما تسمع. وقال المتقد 

  ɻ ɻُ{ يس  –صلى ד عليɻ وسلم    -كذبٌ، ولɺذا منعɻ דُ نبيَّ
َ
بَغِي ل

ْ
مناɷ الȼعرَ وما يَن

َّ
. մշفقال تعالى: }وما عل

ڈم يقولون ما لا يفعلون. ونࢼى النبيَّ   ɻ    -صلى ד عليɻ وسلم    -وأخبر تعالى أنَّ ما ذلك لأنَّ عن الإكثار منɻ، ونَّ

ا ما عدا ذلك فإنَّ قائلɻ إنْ  . أمَّ ِ
ِ الȼعر فجاء مجيء الݰكم والمواعظ ومدح النبي 

 ما خرج عن حد 
َّ

كذبٌ إلا

ر منɻ ويدخل ࢭي  
َ
 بɻ ويُسݵ

ُ
المضاحك، تحرَّى الصدقَ فقال: )الليل ليلٌ والنڈار نڈارٌ( صار ࢭي نصاب من يُڈزَأ

ݳَ 
ُ
ى إذا كذب حَسُنَ ومَل      ձշ.حتَّ

  ، ِ
ة، وعلاؤɷ للإيحاء والرمز والݵيال ࢭي الإبداع الȼعري  ويحسب لابن حزم ࢭي كلامɸ ɻذا رفضɻ للتقريريَّ

م ɸذɷ الملاحظɻ فإن ابن حزم   ا لما ɸو معروف، ورغم تقدُّ فالȼعر ليس نظما لݰقائق، وليس سردا حرفيًّ

 الد
ُ
 أقسام:تغلب عليɻ النظرة

َ
م الȼعر ثلاثة ِ

 إلى الȼعر، لذلك نراɷ ࢭي رسالة أخرى يُقس 
ُ
ة  ينيَّ

"  ɻن ذلك قول ِ
يبي  أو  -عليɻ السلام    – أحدɸا: أن لا يكون للإنسان علمٌ غيرɷ فɺذا حرامٌ،   ،

ْ
: "لأن يملأ

 
ً
 حتى يريɻ خيرٌ لɻ من أن يمتلئ Ȼعرا

ً
 أحدِكم قِيحا

ُ
 ".يمتلئ، جوف

                                                             
ձճ   ،ديوان امرئ القيسامرؤ القيس ،կհ. 
ձմ   إعجاز القرآن،֗ أبو بكر محمد بن الطيب الباقلانيկմյ . 
ձյ   ،إعجاز القرآنالباقلاني ،կմյ . 
ձն   ،֗إعجاز القرآنالباقلاني կմն . 
ձշ  رسائل ابن حزم،  ֗ أبو محمد بن حزم الأندلسղ :ձճղ-ձճհ    . 
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ɻ وليس بحرامٍ، ولا يأثم المستكثرُ منɻ إذا ضرب ࢭي علم دينɻ بنصيبِ، والثاني: الاستكثار منɻ فل سنا نحبُّ

 ولكنَّ الاȻتغال بغيرɷ أفضلُ.

ɻ ونحضُّ عليɻ؛ لأنَّ النبيَّ  قد استنȼد الȼعر،  –عليɻ السلام  –الثالث: الأخذ منɻ بنصيبٍ، فɺذا نحبُّ

ان على منبرɷ عليɻ السلام: "إنَّ من   مً وأنȼد حسَّ
َ
للغة، ا ا" وفيɻ عونٌ على الاستɺȼاد ࢭي النحو و الȼعر حِك

 وحسبنا ד ونعم الوكيل
ٌ
 ղծ".فɺذا المقدار ɸو الذي يجب الاقتصار عليɻ من رواية الȼعر، وࢭي ɸذا كفاية

إلى ثلاث   ɻالفقي ف الأȻعارَ بطريقةِ  ِ
نراɷ يُصن  ِ للȼعر عند ابن حزم، 

الديني  التقسيم  وبناء على ɸذا 

ل: مندوبٌ مأجورٌ ناظمɻُُ، والثاني: جائزٌ ومباحٌ لا يأثم ناظمɻُُ ولا يُؤجَرُ عليɻ، والثا  حالاتٍ  ث:  لأو أحكامٍ، الأوَّ

  
ً
ا مَن قال مُعاتِبا جِرَ، وأمَّ

ُ
ا مَن قال الȼعرَ ࢭي الݰكمةِ والزɸد فقد أحسن وأ م ناظمɻُُ. فيقول: "وأمَّ

َ
حرامٌ يَأث

 مَن ما
ً
 لɻ، وراثيا

ً
، فليس لصديقɻ ومراسلا ِ

 لِـمَن استحقَّ الݰمدَ بالݰق 
ً
، ومادحا

ً
ت من إخوانɻ بما ليس باطلا

 بحرم المسلمين، فɺو فاسقٌ، وقد 
ً
با ِ
 بالكذب، ومȼب 

ً
 لمسلمٍ، ومادحا

ً
ا مَن قال ɸاجيا بآثمٍ ولا يُكرɷ ذلك، وأمَّ

اوون{ )الȼعراء:
َ
بِعɺُُم الغ

َّ
عراءُ يَت ُّȼوال{ :ɻبقول ɻ

َّ
ن ד ɸذا كل    հհղ ).ղկبيَّ

կ.  մ  ت( ʎɲا ɼرف الق؈فȻ ɵȉا .ղմծ ՌՌɸ/կծմյدين،    (: م ِ
ِ المتȼد 

كان ابنُ Ȼرف أحدَ دُعاةِ النقد الأخلاࢮي 

 من السقطات 
ً
د عليڈم طائفة ِ

ة، وأخذ يُعد  ات الأخلاقيَّ  من الɺنَّ
ً
عَى على بعض الȼعراء القُدَامى كثيرا

َ
فقد ن

ݳ لنا ابنُ Ȼر  ِ
اɸم، يوض   إيَّ

ً
ِحا

 بڈم، ومجر 
ً
را ِ
 ɺȼُبڈم م فٍ منݤجɻَُ النقديَّ  وما وقعوا فيɻ من أخطاءٍ وأغلاطٍ، وتعقَّ

حكِم 
ُ
أ  ɻالسمواتُ والأرضُ، وب قامت   ɻِِب

َ
ف ق، 

ْ
ل
َ
الݵ ࢭي جميع   ، ِ

الݰق  منڈاج  أنْ تجري على  يَرُعكَ  "فلا   :ɻبقول

"
ً
 واعتدالا

ً
، وفɺمَكَ عدلا

ً
، وأملأ أسماعَكَ مقالا

ً
ل لك ࢭي ذلك مثالا ِ

 
قْضُ، وسأمث تكȼف لنا   ղհ.الإبرامُ والنَّ

؛ فɺو ࢭي حديثɻ عن    ɸذɷ المفردات التي عرَّف ɻُɺَ الأخلاࢮيَّ ࢭي النقد ونزوعɻَُ الدينيَّ بڈا ابنُ Ȼرف منݤجɻَُ وتوجُّ

"جميع   بين  الفصل  ࢭي   " ِ
الݰق  "منڈاج  بـ  تلتزم  أن  يجب  التي  القضاء  ࢭي ساحة   ɻ أنَّ لنا  ر  ِ

يُصو  الȼعر  ساحة 

ق"؛ لأنَّ ذلك المنݤج قامت بɻ "السمواتُ والأرضُ". ولا أخالف ناقد
ْ
ل
َ
نا ࢭي وصفɻ للناقد بالقاض ي، ولكن  الݵ

ٍ منڈما أدواتɻُُ وقوانينɻُُ التي يعتمد عليڈا 
أخالفɻ ࢭي عدم تفريقɻ بين طبيعة منݤج الناقد ومنݤج القاض ي؛ فلكل 

.
ٌ
ة ڈا ࢭي ساحة الȼعر جماليَّ ، فإنَّ

ً
ة  ࢭي الكȼف عن الݰقيقة، فࢼي ون كانت ࢭي ساحة القضاء ماديَّ

منݤجِ  تطبيقَ  Ȼرف  ابنُ  ،  يبدأ 
ً
عصرا الȼعراء  أقدمُ  القيس،  "امرؤ  فيقول:  القيس،  امرئ  على   ɻِ

 تظنُّ بل تُوقن  
َ
ة ى إنَّ العامَّ  لم يَفُز غيرɷُ، حتَّ

ً
ساعا ِ

 
سعت الأقوالُ ࢭي فضلɻ، ات

َّ
، وقد ات

ً
را

ْ
 وذِك

ً
مɺم Ȼِعْرا ومقدَّ

الك البȼر  من  ɸيڈاتَ  بُو؛ 
ْ
يَن لا   ɻِِنظم وحسامَ  بُو، 

ْ
يَك لا   ɷِِعرȻ جوادَ  الاستواء  أنَّ  الآدميين  ومن  مالُ، 

                                                             
ղծ   ،رسائل ابن حزمابن حزم ֗ձ  :կմձ.  
ղկ   ،رسائل ابن حزمابن حزم الأدلس ي  ،ձ :կմձ-կմղ   . 
ղհ   ،رف القيروانيȻ عراءأبو عبد ד محمد بن أبي سعيد بن أحمد ابنȼعر والȼرسائل الانتقاد ࢭي نقد ال ،ղծ  . 

 من قبل ɸذɷ الطبعة، ولكن تحت اسم آخر، فقد طبع 
ً
تɻ مكتبة ملݰوظة: وجدتُ كتاب )مسائل الاعتقاد( لابن Ȼرف مطبوعا

ݰɻ وضبطɻ، عبد العزيز أمين الݵانجي.ɸկշհմــ/  կձղղالݵانجي تحت اسم "أعلام الكلام" وكانت طبعتɻ الأولى ࢭي عام )  م، وصݱَّ
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 ثمَّ يȼرع ࢭي نقدɷ، ومن نقدɷ تعليقɻُ على قول امرئ القيس:  ղձ".والاستدلال

زَةٍ  دْرَ عُنَيــــــــــــْ ــِ دْرَ خــــــــــ تُ الݵــــــــــــِ
ْ

ــ لــــــــــ
َ
وْمَ دَخ ــَ  ويــــــــــ

    

                            

ي  كَ مُرْجِلـــــــــِ كَ الـــــــــوَيْلاتُ إنـــــــــَّ
َ

تْ لـــــــــ
َ

ــ قَالـــــــ
َ
 ղղف

 

    ղճبڈذا، وما أȻك فما كان أغناɷ عن الإقرار  
ً
ا أدركɻ من الوَصمَةِ بɻ! وذلك أنَّ فيɻ أعدادا غفلتɻَُ عمَّ

كَ الوَيْلاتُ"؛
َ
ɻُ عليɻ، ومنڈا قولُ عُنَيزَة لɻ: "ل

َ
رɷَِ دخول

َ
 على مَنْ ك

ً
لا ِ

ف 
َ
ɻُ مُتط

ُ
سِ؛ منڈا دخول

ْ
قْصِ والبَخ  النَّ

َ
  كثيرة

سِيسٍ، ولا يُقَابَلُ بڈا ر 
َ
 لا تُقَالُ إلا لِݵ

ٌ
لɻ على مَن لا   ղմ.ئيسٌ وۂي قولة س ࢭي تطفُّ

ْ
فɺو يأخذ عليɻ النقص والبخ

، ɸذا إن لم يكن  
ً
ة ، وليست جماليَّ

ٌ
ة ل عليڈا، وۂي مآخذ أخلاقيَّ لɻ للإɸانة مِن التي يتطفَّ يرغب فيɻ، ومنڈا تقبُّ

كَ الوَيلاتُ"  لɺا تأويلٌ آخرُ غيرُ ما أخذ بɻ الناقد. فمن قال للناقد أنَّ "عُنَيزَة" لا ترغب فيɻ، وأنَّ ق
َ
ولɺا لɻ "ل

عن وɸنَّ الراغبات، فقولɺا ɸذا يمكن أن يكون من باب  رِ النساء، فيتمنَّ
َ
عَ من فِط لالَ والتمنُّ للإɸانة؟! إنَّ الدَّ

ع الذي يزيد من الإقبال عليڈا والȼغف بڈا، وɸو ما يدلُّ على أنَّ الȼاعر أجاد ولم يس ئ لا إلى  الدلال والتمنُّ

إلى مع بيتɻ الذي نفسɻ ولا  ق على  ِ
 
ِ لامرئ القيس فيعل

ࢭي توجيɻ نقدɷ الأخلاࢮي  ȼوقتɻ، ويستمرُّ ابن Ȼرف 

:ɻيقول في 

            
ً
عا ــِ تُ ومُرْضـــــــ

ْ
ــ رَقـــــــ

َ
دْ ط

َ
ــ ى قـــــــ

َ
ــ كِ حُبْلـــــــ ــِ لـــــــ

ْ
مِث

َ
 ف

                            

وِلِ   ائمَ مُحـــــــــــــــْ مـــــــــــــــَ
َ
نْ ذِي ت ا عـــــــــــــــَ ɺَيْتُڈـــــــــــــــَ

ْ
ل
َ
أ
َ
 ղյف

 
للعاȻق    

ُ
المعروف ما  ة،  ونَّ بِمَيَّ يلان 

َ
وغ بْنَى، 

ُ
ول ليلى  ࢭِي  كالقَيْسَينِ  راحُ سواɸا،  ِ

 
واط  ɻِِوقتȼبمع الانفرادُ 

 
ً
فاسقا كان  بل   ،

ً
عاȻقا لɺا  يكن  فلم  كثير.  ينة، وسواɸم 

َ
بِبُث ࢭي  ղնوجميل   ɻل أبيات  ثلاثة  ࢭي   ɷينقد . كذلك 

 قصيدة أخرى، يقول فيڈا:

ا ــَ ɺـــــــــــ
ُ
ɸْل

َ
امَ أ

َ
ا نـــــــــــــ دَ مـــــــــــــَ ا بَعـــــــــــــْ يڈـــــــــــــَ

َ
مَوتُ إل  ســـــــــــــَ

                            

الِ   ى حـــــــــَ
َ

ــ  عَلـــــــ
ً
الا ــَ ابِ المـــــــــاءِ حـــــــ ــَ مُوَّ حَبـــــــ ــُ  ســـــــ

 
حِي ــِ اضــــــــــــــ

َ
كَ ف ــَّ اكَ דُ إنــــــــــــــ ــَ ݰــــــــــــــ

َ
تْ ل

َ
ــ قَالــــــــــــــ

َ
 ف

      

 

وَالِي  ــْ حـــــ
َ
اسَ أ ــَّ ارَ والنـــــ مَّ ــُّ رَى الســـــ

َ
تَ تـــــــ ســـــــْ

َ
ل
َ
 أ

 
اجِرٍ  

َ
 فـــــــــــــــــ

َ
ة فـــــــــــــــــَ

ْ
ِ حِل

َّ
ا بـــــــــــــــــا  ɺـــــــــــــــــَ

َ
تُ ل فـــــــــــــــــْ

َ
 حَل

              

صَالِي  ولا  حَدِيثٍ  مِنْ  إنْ  مَا 
َ
ف نَامُوا 

َ
 ղշل

 

 
  ɻنُ القَدْرِ عند النساء وعند نفس ِ

ɸ ɻي  ݰَاكَ דُ فأخبر ɸاɸنا أنَّ
َ
ݰَاكَ .برضاɷ، قولɺا "ل

َ
" فحصل على "ل

ɻ مكروɷٌ ومطرودٌ، غير مرغوبٍ ࢭي مواصلتɻ، ولا   ɺِدَ على نفسɻ أنَّ
َ
ȼ

َ
كَ الوَيْلاتُ" مِن تلك. ف

َ
דُ" من ɸذɷ، و"ل

                                                             
ղձ   ،رف القيروانيȻ رسائل الانتقاد ابن،ղծ   . 
ղղ   ،ديوان امرئ القيسامرؤ القيس ،կկ  . 
ղճ   Ƚامɸ ق الكتاب ࢭي ِ

ɻ "أȻد" كما قال محق 
َّ
 .  ղծ، صɸղكذا ࢭي الأصل، ولعل

ղմ   ،رف القيروانيȻ ֗رسائل الانتقاد ابن ղծ   . 
ղյ   ،ديوان امرئ القيسامرؤ القيس ،կհ. 
ղն   ،رف القيروانيȻ رسائل الانتقاد ابن ،ղկ -ղհ . 
ղշ   من كلمتي )أحوالي( ࢭي نڈاية البيت الثاني، وحذف الياء من كلمة   الأبيات ࢭي ديوان امرئ القيس كما ۂي مع حذف حرف الياء

 . ձհ، ديوان امرئ القيس)صالي( ࢭي نڈاية البيت الثالث. انظر: 
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ɻ رَض ِ 
تɻِ. ثمَّ أخبر عن نفسɻ أنَّ

َ
ل
َ
اك

َ
ȼُي  بِم بالݰنث والفجور، وɸذɷ أخلاقٌ    يَ محروصٍ على معاȻرتɻ، ولا مَرْض ِ

قَ لɺا
َ

لا
َ
 ճծ.لا خ

 ثمَّ أقرَّ ࢭي مكانٍ آخر من Ȼعرɷ بما يكتمɻ الأحرارُ، ولا ينمُّ بفتحɻ إلا الأوضاعُ الأȻرارُ، فقال: 

يتُڈَا دَّ ســـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــَ
َ
وتُ ت

َ
ا دَنـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ـمَّ

َ
 وَلـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

           

                            

رُّ   ــُ جــــــــــــــــــــــــ
َ
 أ
ً
وبــــــــــــــــــــــــــا

َ
ســــــــــــــــــــــــــيتُ وث

َ
 ن
ً
وبــــــــــــــــــــــــــا

َ
ث
َ
 ճկف

 

ɻوأي  فخرٍ ࢭي الإقرار بالفضيحة على نفسɻ وعلى  ِ
 ճհ.حب 

 فيɻ، وقد 
ً
عِيا  بالزنا مُدَّ

ً
عاءɷَُ للزنا وافتخارɷ بڈذɷ الفاحȼة، فيقول: وكان مغرما ِ

رɷَُ واد  ُّɺتع ɻويأخذ علي

  ،ɻُُ؛ ومنڈا دمامَتɷَُعاء على مَن بَاعَد ɺِر بɻ من النميمة بِمَن سَاعَدɷَُ، والادَّ
ُ
Ȼ منڈا ما ،ɻعن ɻُ

ُ
صدف

َ
بُلِى بموانع ت

عاء الزنا، واستدعاء النساء؛ ومنڈا اȻتڈارɷُُ، والم ِ
ثِر ࢭي Ȼعرɷ من اد 

ْ
، فكان يُك

ٌ
ɺȼور يصل إلى ɺȻوةٍ يتبعɺا ريبة

 عليɻ من كبدِ بعيرٍ، وأبغضُ فيɻ وأɸجى لɻ من جرير
ُ
  ճձ.وɸنَّ أغلظ

قɻِ لا ࢭي 
ُ
ل
ُ
 من خ

ً
ما وصفتَ امرئ القيس عيوبا ر نقدɸ ɷذا لامرئ القيس بقولɻ: فإن قال قائل: إنَّ ِ

وɸو يبر 

Ȼ ُقلنا: فأحمق .ɻِِارَ عَيْبɺما أراد إظ
عرɷ، قلنا: ɸل أراد بما وصف ࢭي Ȼعرɷ إلا الفخرَ؟ فإن لم يرد ذلك ونَّ

  ɻُُقريض ɻبقدر ما أراد، وترجم عن ɷُُعرȻ ن قال: نعم، الفخر. قلنا: فقد نطقو، ولم يكن كذلك. وɸ 
ً
الناسِ إذا

لٍ من خلال الȼعر أȻدُّ 
َ
ل
َ
من الانعكاس والتناقض. وكلُّ ما يخزي من الȼعر فɺو من    بأقبح الأوصاف. فأيُّ خ

 ɻِِعيوب ِ
 ճղ.أȻد 

ة،   والأخلاقيَّ ة  الدينيَّ  ɻمخالفات بعضَ   ɻعلي يأخذ   ɻ فإنَّ سلمى،  أبي  بن  بزɸير   
ً
إعجابا يبدي   ɻ أنَّ ورغم 

بَتɻِِ  "فيقول:   َّɸ
َ
ِفعَةِ، ࢭي ɸذɷ الصنعة، من مُذ

ِ والر 
و 
ُ
زɸير بن أبي سلمى على ماوصفناɷ بɻ ووصفɻ غيرنا، من العُل

ة:   قتɻ العلميَّ
َّ
ة، ومعل مِيَّ

َ
 الݰِك

تُصِبْ         مَنْ  وَاءَ 
ْ
ȼَع  

َ
بْط

َ
خ الـمَنَايَا  يتُ 

ْ
 رَأ

                             

رَمِ   ــْ يَڈــــــــــ
َ
رْ ف ئْ يُعَمــــــــــــَّ ــِ طــــــــــ

ْ
نْ تُخ ɻُ ومــــــــــــَ  ճճتُمِتــــــــــــْ

 
بل   يكن على Ȼرعنا،  لم   ɻ لأنَّ بحكمِ ديننا؛   ɻنطالب نا لا  أنَّ العȼواء، على  بخبط  ࢭي وصفɺا  وقد غلط 

ɻُ لو كان بعضُ الناسِ يموت وبعضɺُم ينجو، وقد علم ɸو وعلم  نطالبɻ بحكم العقل فنقول: إنَّ 
ُ
ما يصݳ ُّقول

قɺُا، فكيف يُوصَف بخبط  
ْ
Ȼَا رɺ ى يعمَّ  من الݰيوان حتَّ

ً
العالم، حتى البڈائم، أنَّ سɺَِامَ المنايا لا تُخطِئ Ȼيئا

ࢭ  ،ɻِِى يستكمل رميات  من الݰيوان إلا أقصدɷَُ حتَّ
ً
رَامٍ لا يقصد غرضا ما أدخلَ العȼواء  ي جميع رمياتɻ. ونَّ

                                                             
ճծ   ،رف القيروانيȻ ֗رسائل الانتقاد ابن ղհ . 
ճկ   :ا دنوت(. انظر ـمَّ

َ
 . կճշ، امرئ القيس ديوانࢭي الديوان )فل

ճհ   ،رف القيروانيȻ ֗رسائل الانتقاد ابن ղհ . 
ճձ   ،رف القيروانيȻ رسائل الانتقاد ابن ،ղձ . 
ճղ رفȻ رسائل الانتقاد،القيرواني،  ابن ղղ-  ղճ.  
ճճ   ،ير بن أبي سلمىɸير بن أبي سلمىزɸديوان ز  ،կկծ . 
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 ɷةِ، وسبب قصر ما سببɻ إخطاءُ المنيَّ وا طولَ العمر إنَّ ، وظنُّ
ً
 وموتُ قوم ɸَرَما

ً
الوɸمَ على زɸيرٍ موتُ قومٍ عبطة

  
َ
مَاة الرُّ أنَّ  ڈا قصدتɻُْ فحين قصدتɻُْ أصابتɻْ. ولو  أنَّ إلا  الɺرمُ  ر  ِ

 
يؤخ لم   !ɻ ِ

ن 
َ
ظ مِن  الصوابُ  إصابتڈا. وɸيڈاتَ 

 ճմ" .ڈتَدِي كاɸتدائڈا، لملأت أيديڈا بأقص ى رجائڈاتَ 

ِ ࢭي نقد  
ا يُفسِد جمالَ الȼعر، وɸو أحد عيوب المنݤج الأخلاࢮي  وُّ الذي يأخذ بɻ ابنُ Ȼرف ممَّ

ُ
ل
ُ
ɸذا الغ

د لنا  ِ
بةٍ ࢭي الوعظ، فيعد 

ْ
ط

ُ
ɻ يُحِيل الȼعرَ إلى درسٍ ࢭي العقيدة ولى خ  فيɻ ما  –كما نرى  –الȼعر؛ لأنَّ

َ
خالف

ة، فɺو يحصر الȼعرَ ࢭي تأويلٍ واحدٍ، وɸو ما يُغلِق   ة والعقليَّ الȼاعرُ صݰيحَ العقيدة، أو الثوابت المعرفيَّ

ما حمل النصُّ  
َّ
ِ وقِيمَتɻَُ ترتبط بمدى انفتاح تأويلɻ، فكل

ِ الȼعري 
النصَّ الȼعريَّ ويُمِيتɻُُ؛ لأنَّ جمالَ النص 

 أكث
ً
ة  تأويليَّ

ً
عُ بɻ، ولا أدري لماذا حكم ابن Ȼرف بغلط  الȼعريُّ أوجɺا تْ قِيمَتɻُُ، وبقيَ أثرɷُ، وطال التمتُّ

َ
ر عَل

ى ما تعرفɻ البڈائمُ عن الموت! إنَّ تعبير الȼاعر عن سɺام الموت بــ "خبط عȼواء" ليس   زɸير ورآɷ خالف حتَّ

الجميع   يُصيبُ  الموتَ لا  بأنَّ  الȼاعر   من 
ً
ما ُّɸتو أو   

ً
م  –جɺلا َّɸيتو سɺِامɻَ تخطئ  -ابن Ȼرف    كما  أنَّ  أو   ،

ما ɸو تعبيرٌ ذɸوليٌّ عن طبيعة ɸذا المݵلوق المݵيف المجɺول الذي لا نعرف منɻ غيرَ اسمɻ وɸو   إصابتڈا، إنَّ

"الموت"، وࢭي رأيي أنَّ تعبيرَ الȼاعر أوصل مقصدɷ؛ فالموت مجɺولٌ لا نعرف متى يأتي؟ ولا كيف يأتي؟ ولا  

 يأخذ الصغيرَ قبل الكبير، والصݰيحَ قبل المريض، والقويَّ قبل الضعيف، والعبدَ مَن الذي سيأتيɻ؟ فأحيان
ً
ا

 قبل الملك، ومن ثمَّ فإنَّ وصف الȼاعر نقل ɸذا الرعبَ الذي يصيب الجميع بلا استثناء من سɺام الموت. 

ِ، أخذɷ على زɸير  
قتɻ: –أيضا  -ومن نقدɷ الأخلاࢮي 

َّ
 قولɻ ࢭي معل

         ɻِِلاح ɻِ بِســـــــــــِ نْ حَوضـــــــــــِ ــَ دْ عـــــــــ
ُ
ذ نْ لا يـــــــــــَ  ومـــــــــــَ

                            

مِ ڈـــــــــَ يُ  
َ

لـــــــــ
ْ
اسَ يُظ مِ النـــــــــَّ لـــــــــِ

ْ
نْ لا يَظ مْ ومـــــــــَ  ճյدَّ

 

 المȼاɸدة؛ وذلك أنَّ  يقول: "
ُ
 لا ينقضɻُُ جريانُ العادةِ، وɺȻادة

ً
وقد تجاوز ɸذا الݰقُّ الباطلَ، وبني قولا

  
ٌ
ما أȻار ࢭي  الظلمَ وعرة تɻ وسلامنا. فحرَّض ࢭي Ȼعرɷ عليɻ، ون كان إنَّ مراكبɻُُ، مذمومة عواقبɻ، ࢭي جاɸليَّ

م، فɺذا قياسٌ ينفسد، وأصلٌ ليس يطرد 
َ
ل
ْ
  Ȼ."ճնعرɷ إلى أنَّ الظالم يُرɸَْب فلا يُظ

կ.  յ.  ت(  ʎɲاȡاݍݨر القاɸر  عبد   (: مȍɏղյկՌՌɸ/կծյնد  أضافɺا  التي  ة  النقديَّ ة  الفنيَّ الإضافات  رغم 

 ɷاعر للعبث بالقيم، فنراȼعر، ورفض استمراء الȼة لل ص من النظرةِ الدينيَّ
َّ
ɻ لم يتخل القاɸر الجرجاني فإنَّ

ق على بيت المتنبي:  ِ
 
 يعل

قَاتٍ 
َ

ي رȻَــــــــــــــــــــــــــ مــــــــــــــــــــــــــِ
َ
نْ ف قْنَ مــــــــــــــــــــــــــِ ــَّ رȻَــــــــــــــــــــــــ

َ
 يَت

    

                            

  
َ
نَّ فِيـــــــــــــــــɻِ أ وحِيــــــــــــــــــدِ ɸـــــــــــــــــُ نَ التَّ ى مـــــــــــــــــِ

َ
 حْلــــــــــــــــــ

 

  ، ِ
 الإغرابِ إلى أن يستعيرَ للɺزل والعبث من الجد 

ُ
"وأبعد ما يكون الȼاعرُ من التوفيق إذا دعتɺȻ ɻوة

                                                             
ճմ   ،رف القيروانيȻ رسائل الانتقاد ابن ،ղյ-  ղն . 
ճյ   ،ير بن أبي سلمىɸير بن أبي سلمىزɸديوان ز  ،կկկ . 
ճն  رف القيروانيȻ رسائل الانتقاد ابن ، ،ղն . 
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ل بڈذا الجنس    ճշ".ويتغزَّ

إحسانُ  وتحرُّجɻ  عبَّ   وقد لاحظ  بالدين،  يتصل  بما  الȼعراء   
َ
عبث الجرجاني  القاɸر  عبد  رفضَ  اس 

 من النقاد السابقين الذين التعرُّض  
ً
بتوسعةٍ ࢭي ɸذɷ النقطة، فيقول: "ومع أنَّ عبد القاɸر قد خالف كثيرا

، لأنَّ أولئك النقاد   ɻرأوا أنَّ 
ً
ɻ كان أصرحَ منڈم موقفا ة، فإنَّ لا يحكم على الȼعر والȼاعر من الزاوية الدينيَّ

ا ɸو فإنَّ   خالفوɸا عند التطبيق، أمَّ
ً
ة  دفاعيَّ

ً
ɻ قد تحرَّج من إطلاق العنان لنفسɻ ࢭي خوض ɸذا  وضعوا نظرية

 մծ".الموضوع 

կ.  ն.  ۚܣ )تʆفɳȼام ال զسȊ ɵȉاճղհՌՌɸ/կկղյن دعا   (: م ِ، وممَّ
ن أخذ بالعامل الديني  ام مِمَّ كان ابن بسَّ

ا من خلال نفورɷ من التفلسُف ࢭي   ٍ، ويظɺر ذلك جليًّ
ٍ ونقدي 

ِ كمعيارٍ فني 
إلى التزام الȼعراء بالمقياس الأخلاࢮي 

أ تعليقɻ على بعض  تعليقاتɻ، ومنڈا  ࢭي بعض  ما جاء  فيɻ، وɸو  ة  الإلݰاديَّ المعاني  إيراد  بيات الȼعر، ومن 

 ينتقد فيڈا قضاء ד، ومنڈا:  մկللȼاعر السميسر

اةِ التـــــــــــــــــــــي بْنا ࢭــــــــــــــــــــي الݰَيــــــــــــــــــــَ
َ

ȼــــــــــــــــــــ
َ
دْ ن قــــــــــــــــــــَ

َ
 ل

    

                            

رِ   ــْ ةِ القَبـــــــــــــــــــــــــــــــ ــَ مـــــــــــــــــــــــــــــــ
ْ
ل
ُ
 تُورِدُنـــــــــــــــــــــــــــــــــا ࢭـــــــــــــــــــــــــــــــــي ظ

 
نْ آدَمٍ  ــِ كُ مــــــــــــــــــــــ

َ
ــ مْ نــــــــــــــــــــــ

َ
ــ ــا لــــــــــــــــــــــ نــــــــــــــــــــــ

َ
يت
َ
ا ل ــَ  يــــــــــــــــــــــ

    

 

رِ   ســـــــــــــــــــــــــــــــــْ
َ
بɻِ الأ ي Ȼـــــــــــــــــــــــــــــــــِ نـــــــــــــــــــــــــــــــــا ࢭـــــــــــــــــــــــــــــــــِ

َ
وْرَط

َ
 أ

 
 ɻُ ــُ نْبـــــــــــــــــــــــــ

َ
ɻُ ذ ــَ رَجـــــــــــــــــــــــــ

ْ
خ
َ
دْ أ

َ
ــ انَ قـــــــــــــــــــــــــ

َ
ــ  إنْ كـــــــــــــــــــــــــ

   

رِ؟!  ــْ مــــــــــــــــــــ
َ
ي الأ ــِ رَكُ ࢭــــــــــــــــــــ

ْ
ــ ȼــــــــــــــــــــ

ُ
ا ن ــَ نــــــــــــــــــــ

َ
ا ل مــــــــــــــــــــــَ

َ
 ف

 

 
ن أخذ الغلوَّ بالتقليد، ونادى بالݰكمة من مكانٍ  : "والسميسر ࢭي ɸذا الكلام ممَّ

ً
ق على البيتين قائلا ِ

 
يعل

وِيَّ سريرتɻ، ࢭي غير معنى بعيدٍ، ولا  
ْ
ɻ أراد أن  بعيدٍ، صرَّح عن ضيق بصيرتɻ، ونȼرَ مَط

َّ
لفظٍ مطبوعٍ، ولعل

يتبع أبا العلاء، فيما كان ينظمɻ من سݵيف الآراء، ويا بُعدَ ما بين النجوم من الݰصباء، وɸَبɻُْ سَاوَاɷُ ࢭي قصر  

 ɻِِطفِ اختراع
ُ
 մհ".باعɻ وȻيق ذراعɻ، أين ɸو من حُسنِ إبداعɻ ول

اد ا ة احتواء الȼعر على نخلص من موقف ɸذا الفريق إلى أنَّ ɸناك الكثير من النقَّ لذين أخذوا بأɸميَّ

ɻ على الفضيلة، ورفضوا خروج الȼعر على قيم ِ
 
ر والرذيلة، وɸم ࢭي  ɻ وأعراف  المجتمع  قيمةٍ وحث ُّɺر التعȼون ،

ل إلى خطبٍ   ِ الذي يبتعد بالȼعر عن التقرير الجاف، أو أن يتحوَّ
ِ الفني 

ذات الوقت يڈتمون بالجانب الجمالي 

ɸذا   القدامى  العرب  ون  والبلاغي  النقاد  أولى  وقد  ة  التأثيريَّ ة  الجماليَّ  ɻوقيمت  ɻيتɸما عن   ɻتخرج ومواعظ 

وقت مبكر من نȼاطɺم النقدي، ويأتي ɸذا الاɸتمام من اɸتمام الȼعراء والݵطباء    المعيار عناية كبيرة ࢭي

                                                             
ճշ   ،ر الجرجانيɸأسرار البلاغة،عبد القا կնշ . 
մծ   ،تاريخ النقد الأدبي عند العربإحسان عباس  ،ղձն . 
մկ   توࢭي ɻور بݤجائɺȼعراء الأندلس والمȻ و أبو القاسم خلف ابن فرج الإلبيري المعروف بالسميسر، منɸղնծ ابن ɻـ، يقول عنɸ

ل   ا إذا طوَّ  مستحسنٌ ࢭي مقطوعات الأبيات، وخاصة إذا ݠجا وقدح، وأمَّ
ٌ
بسام: "باقعة عصرɷ، وأعجوبة دɸرɷ، لɻ طبعٌ حسنٌ، وتصرف

ما رأيتɻ أفلݳ 
َّ
ام الȼنتريني، ومدح، فقل  . հ  :ձկկ، الذخيرة ࢭي محاسن أɸل الجزيرةولا أنجݳ" انظر: أبو الݰسن علي بن بسَّ

մհ  نترينيȼام ال  . նշծ، ، الذخيرة ࢭي محاسن أɸل الجزيرة أبو الݰسن علي بن بسَّ
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 մձ.أنفسɺم منذ العصر الجاɸلي، بأن يقع كلامɺم موقع القبول الݰسن من السامع

հ.  رɐȼا لل եʊɳف 
Վ
ȫֺֿق مقʊاسا ȱȫֿ الدɼ ɵʆا افɽɄن   الɳقاد الر

العلوم   من   ɷغير عن   ɻاستقلال أرادوا  ولذلك  إجلالٍ،   
َ
نظرة الȼعر  إلى  القدامى  نقادنا  بعض  نظر 

ٍ لا يخضع د والمعارف، ورفضوا خضوعɻ لɺا وقيا 
ٍ جمالي 

ٍ فني 
غوي 

ُ
تڈا لɻ، ودعوا إلى استقلال الȼعر كعملٍ ل

للمقاي يعني  يإلا  بڈا، وذلك لا  إلا  يُقاس  ة، ولا  الجماليَّ ة  الفنيَّ ة  اللغويَّ الȼعر عن   –بداɸة    –س  انفصال 

ةٍ،   ة وأخلاقيَّ ةٍ واجتماعيَّ لٍ فلسفيَّ
ُ
ِ ࢭي صورɷ الكثيرة؛ فطبيعة الȼعر تعتمد على أفكارٍ ومُث

النȼاط الإنساني 

الموا  ɷذɸ ِل
ويُحَو  كلَّ ɸذا  الموɸوب يسبك  الȼاعرَ  تطفو على  ولكنَّ  بحيث لا  الݵاصة   ɻبطريقت لɺا 

َّ
د ويتمث

ة، فالȼعر: "يمتصُّ  سطح القصيدة، بل تذوب مع انفعالات الȼاعر وأفكارɷ لتخرج ࢭي غير صورتڈا الأوليَّ

 من ألوان النȼاط المعروفة. تذوب الأخلاقُ 
ً
ɻ يصل بعد ذلك إلى ء يءٍ ليس ɸو واحدا  البȼريَّ ولكنَّ

َ
النȼاط

 والفلس
ُ
 والاقتصادُ والسيكولوجيا  والسياسة

ُ
د،    – أيضا    -فة ة تتحدَّ فيما نسميɻ الȼعر. وكأنَّ القيمة الȼعريَّ

والݵير   ِ
الݰق  تحت  Ȼعر  ɸو  حيث  من  الȼعر  دخول  استعصاء  نلاحظ  بأن  ما،   ٍ

حد  إلى  ةٍ  سلبيَّ بطريقةٍ 

يروا մղوالجمال"  للȼعر، ولم   ِ
الجمالي  بالمعيار  البارزين أخذوا  اد  النقَّ ارٌ من  تيَّ  ِ

النقدي  تراثنا  ࢭي  . وقد ظɺر 

د من خلال التزام الȼاعر   ة لا تتحدَّ  على قيمة الȼعر، فالقيمة الȼعريَّ
ً
تعاليم الدين بللدين أو الأخلاق تأثيرا

د من خلال قدرة  لفضبابالتزام الȼاعر    دأو خروجɻ عليڈا، كما لا تتحدَّ  ما تتحدَّ بانحرافɻ عنڈا، ونَّ أو  ائل 

ِ مَ 
 يلي.   االȼاعر على التصوير واختيار الأسلوب، ومِن ɸؤلاء النقاد الجماليين ࢭي تراثنا النقدي 

հ.  կ.  ( فرɐȡ ɵȉ ȓقدامհմծ-  ձհյ ՌՌɸ/շղնم :)    َاد العرب الذين أرادوا تأصيل ِ وأوائل النقَّ
وɸو من أɸم 

ِ أو بين الȼعر والأخلاق؛ فقد أراد قدامة بن جعفر من خلال كتابɻ "نقد ɸذا الفصل بين ال
ِ والديني 

ȼعري 

ة، ولا يدين  ة، ولا يُقاسُ بغير معاييرɷ الفنيَّ ٍ لا يخضع لغير القوانين الأدبيَّ
س لعلمٍ مستقل  ِ

الȼعر" أن يؤس 

ة، فالȼعر   ا سِ   –عندɷ    –بغير أصولɻ وتقاليدɷ الجماليَّ واɷ، وأنَّ على الȼاعر ألا يعتني بغير  فن  بمعزلٍ عمَّ

 
َ
 للأخلاق، ويبدو أنَّ مسألة

ً
 على الدين، أو راعيا

ً
اما ، أو قوَّ

ً
ذلك، فليس من رسالة الȼاعر أن يكون واعظا

 ɷࢭي زمن قدامة، لذلك نرا 
ً
ة اظ الȼعر بالدين كانت قويَّ رقابة الدين على الȼعر وربط بعض الكتاب أو الوعَّ

د منݤجɻ النق ِ
د ࢭي جر يحد  ِ

 
، ويؤك ةٍ  رأيɻ ࢭي عزل الدين عن الȼعر، ويجعل ذلك  أةٍ ديَّ ل مقʊاسՐ  نقديَّ զɼمن    أ

م فيɻ أنَّ  يمقاي
َّ
ا يجب تقدمتɻ وتوطيدɷ قبل ما أريد أن أتكل لɺا ࢭي كتابɻ، فيقول: "ومِمَّ ة التي فصَّ سɻ النقديَّ

م منڈا ࢭي ما أحبَّ 
َّ
 للȼاعر، ولɻ أن يتكل

ٌ
ɺا مُعرَضة

َّ
 وآثرَ، من غير أن يحظر عليɻ معنًى يروم الكلامَ  المعاني كل

ِ صناعةٍ، من  
فيɻ، إذ كانت المعاني للȼعر بمنزلة المادة الموضوعة، والȼعر فيڈا كالصورة، كما يوجد ࢭي كل 

وعلى  للصياغة،  ة  والفضَّ للنجارة،  الݵȼب  مثل  منڈا،  الصور  تأثير  يقبل  موضوعٍ  ء يءٍ  من  فيڈا  بُدَّ  لا   ɻ أنَّ

ِ معنًى  الȼاعر  
عَةِ، والرفث والنزاɸة، والبذخ والقناعة، والمدح وغير   –كان    –إذا Ȼرع ࢭي أي  ِ

من الرفعة والض 

                                                             
մձ   ،نحو النص ذي الجملة الواحدة محمود قدوم ،մմ-մյ . 
մղ  كلة المعنى ࢭي النقد الݰديث֗ مصطفى ناصفȼم ،ճհ،ճկ . 
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ى البلوغ من التجويد ࢭي ذلك إلى الغاية المطلوبة  մճ".ذلك من المعاني الݰميدة أو الذميمة، أن يتو َّ

  ɷعرȻ ࢭي  الȼاعر  غاية  قدامة    –إنَّ  دɸا  ِ
يحد  ِ    –كما 

أي  إلى  النظر  دون  فحسب،  الكلام  تجويد  ۂي 

  ،
ً
 أم وضيعة

ً
ر عليɻ ء يءٌ منڈا، سواء أكانت رفيعة

َ
 لɻ، ولا يُحظ

ٌ
ɺا متاحة

ُّ
ةٍ، فالمعاني كل قيَّ

ُ
ل
ُ
ةٍ أو خ اعتبارات دينيَّ

فالمقياس    ،Ƚفاح غير  أم   
ً
فاحȼا المعنى  أكان  الȼعر    ࢭي  –دɷ  عن  –وسواء  مطابقة  وليس  الفني   التجويد 

ة،  ة.  و للتعاليم الدينيَّ قيَّ
ُ
ل
ُ
 القيم الݵ

 على  
ً
بت نفسɺا رقيبا  إلى تلك الفئة التي نصَّ

ً
ɺا  وموجَّ

ً
 وقاطعا

ً
كان عزل قدامة للȼعر عن الدين واضݰا

دة لا ة الȼاعر، ولزامɻ بموضوعات ومعانٍ وصورٍ محدَّ دت من حريَّ  يجوز لɻ الݵروج عنڈا،  الȼعر، والتي قيَّ

 Ƚويجي ɻا يعتري ر الȼاعر من ذلك القيد وأن يطلق سراحɻ ࢭي التعبير عمَّ ِ
لقد أراد قدامة بن جعفر أن يُحر 

مت  ما قدَّ بɻ صدرɷ دون رقيبٍ أو قيدٍ، ولذلك نجد قدامɻ يذكر سبب تقديمɻ لمقياسɸ ɻذا، فيقول: "ونَّ

 يعيبون 
ً
ا وجدت قوما ـمَّ

َ
   ɸذين المعنيين ل

َ
ي رأيت من يعيب امرأ ِ

 
الȼعرَ إذا سلك الȼاعرُ ɸذين المسلكين، فإن

:ɻالقيس ࢭي قول 

عٍ  تُ ومُرْضــــــــــِ
ْ

رَقــــــــــ
َ
دْ ط

َ
ى قــــــــــ

َ
كِ حُبْلــــــــــ

ُ
لــــــــــ

ْ
مِث

َ
 ف

    

                            

وِلِ   ائمَ مُحـــــــــــــــــــْ مــــــــــــــــــَ
َ
نْ ذِي ت ɺَيتُڈــــــــــــــــــا عــــــــــــــــــَ

ْ
ل
َ
أ
َ
 ف

 
 ُɻ

َ
ــ تْ لـــــ

َ
رَف ــَ ا انصـــــ ــَ فɺِـــــ

ْ
ل
َ
نْ خ ــِ ى مـــــ

َ
ا بَكـــــــ  إذا مـــــــَ

    

 

لِ   وَّ مْ يُحـــــــــــــــــَ
َ

ɺا لـــــــــــــــــ قُّ ي Ȼـــــــــــــــــِ حْتـــــــــــــــــِ
َ
ٍ وت

ق  ــِ  بȼِــــــــــــــ

 

 

 

 الȼعر فيɻ، كما لا يعيب 
َ
ا يزيل جودة  المعنى ࢭي نفسɻ مِمَّ

ُ
ويذكر أنَّ ɸذا معنى فاحȽٌ. وليس فحاȻة

 النجارة ࢭي الݵȼب 
َ
  –جودة

ً
 մմ" .ردائتɻُ ࢭي ذاتɻ –مثلا

ةٍ   رفيعةٍ، ولا يمنعɺم من الݰديث لا يحظر قدامة بن جعفر على الȼعراء الݰديث ࢭي موضوعاتٍ أخلاقيَّ

ل ࢭي جودة الȼعر وتقان 
َّ
ا، بل ɸو فنيٌّ خالصٌ يتمث ا ولا أخلاقيًّ ࢭي القيم الوضيعة؛ فالمقياس عندɷ ليس دينيًّ

ة للصورة الأولى التي تتمُّ فيڈا  صنعتɻ، ولذلك يذɸب عزُّ الدين إسماعيل إلى أنَّ قدامة: "يعطي كلَّ الأɸميَّ

ا ا  أمَّ  ،
ُ
 الصناعة

ْ
إذ الإطلاق،  على   ɻب  ɻَيُؤب فلا  الأخلاࢮيُّ  أو   لɺدف  الصورة  تلك  تحسين  ࢭي  عملٍ  أيُّ   ɻل ليس 

 فلا يمنع من أن يخرج 
ً
 إلى النفس، وقد يكون فاحȼا

ً
 ويخرج العملُ الأدبيُّ كريڈا

ً
تقبيحɺا، فقد يكون حسنا

 للإعجاب"
ً
مُثِيرا  إلى النفس 

ً
با ِ  մյالعمل مُحبَّ

ة ࢭي تȼكيل العمل الȼعري  ۂي الأɸم  وتقييمɻ  . إنَّ الأداة الفنيَّ

ل عليڈا عند قدامة؛ لأنَّ الدين و   من أركانɻ، وليس  اȻرطا لصياغة Ȼعرٍ، وليس  اخلاق ليسالأ وۂي المعوَّ
ً
 اركنا

فنيَّ  بأداةٍ  ، ولكن 
ً
نبيلة  

ً
ة قيَّ

ُ
ل
ُ
خ  

ً
 وقيمة

ً
الȼاعر معنًى Ȼريفا يتناول  ا من حدودɷ، فقد  رديئةٍ،  حدًّ ةٍ ضعيفةٍ 

 لبعض تعاليم 
ً
ِ بطرفٍ، وقد يتناول معنًى مُنافيا

، لا يُعتدُّ بɻ، ولا ينتمي إلى الفن 
ً
 ممجوجا

ً
 رديئا

ً
فيخرج لنا عملا

، فالعبرة ليست ࢭي الموضوع ولكن ࢭي   قَى Ȼِعْرɷَُ الاستحسانُ والتأثيرُ الفنيُّ
ْ
يَل
َ
ةٍ سليمةٍ ف ِ

الدين والقيم بأداةٍ فني 

                                                             
մճ  عرأبو الفرج قدامة بن جعفرȼنقد ال ، ،մճ-մմ. 
մմ   ،عرقدامة بن جعفرȼنقد ال ،մմ. 
մյ   ،الأسس الجمالية ࢭي النقد العربيعز الدين إسماعيل ،կմճ -կմմ . 
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 تناول والصياغة.  أسلوب ال

հ.  հ  ت( Քʏڲɽɀر الɡȉ ɽȉأ .ձձճՌՌɸ/շղմم :)   عرȼام" يفصل الصوليُّ بين الدين وال ࢭي كتاب "أخبار أبي تمَّ

  ،ɻكان لا يلتزم بفرائض ɻ امٍ ࢭي دينɻ، وقالوا بأنَّ ڈم بعضُ الناس أبا تمَّ ام، فقد اتَّ ࢭي معرض دفاعɻ عن أبي تمَّ

ڈمɻ بعضɺم بالكفر، وɸو ما حاول استغلالɻ بعضُ الݰاقدين على الȼاعر للطعن ࢭي Ȼعرɷ والتقل يل من  واتَّ

 للطعن على Ȼعرɷ، وتقبيح 
ً
قوɷ، وجعلوا ذلك سببا عى قومٌ عليɻ الكفرَ بل حقَّ : "وقد ادَّ قيمتɻ، يقول الصوليُّ

ɻيزيد في 
ً
 ينقص من Ȼعرٍ، ولا أنَّ إيمانا

ً
وɸو يرى أنَّ ɸؤلاء الطاعنين على أبي   մն" .حَسَنɻِ، وما ظننتُ أنَّ كفرا

ام بنوا موقفɺم على رواية تنقل عن   ، وبين يديɻ تمَّ
ً
امٍ وɸو يعمل Ȼعرا ɻ قال: "دخلتُ على أبي تمَّ أحد القوم أنَّ

 
ً
 ثلاثون سنة

ْ
ت والعُزَّى، وأنا أعبدɸما من دون ד مُذ

َّ
اس ومسلمٍ، فقلتُ: ما ɸذا؟ قال: اللا  Ȼ. "մշعرُ أبي نُوَّ

ة الݵبر،  والصوليُّ عندما ينقل ɸذا الݵبر لا ينكرɷ، بل يدافع عن علاقة الȼعر   بالدين من زاوية صݰَّ

ا فɺو قبيح الظاɸر، رد ِ، فيقول: "وɸذا إذا كان حقًّ
ɻ كلامُ ماجنٍ    يءومن زاوية النقد الأدبي  اللفظ والمعنى؛ لأنَّ

، ولا فمن المݰال أن يكون عبد اثنينِ   ڈما قد Ȼغلاني عن عبادة ד عزَّ وجلَّ مȼغوفٍ بالȼعر. والمعنى أنَّ

 ɻعند نفس ɻ
َّ
ɺما، أو قريبٌ منڈمالعل

ُ
 յծ".أكبرُ منڈما، أو مثل

رُوا  
ْ
غ
ُ َ
ولا يرى الصوليُّ أنَّ حال ديانة الȼاعر تستوجب لعنɻ ونفي Ȼعرɷ، فيقول: "ولو كان حال الديانة لأ

ن قتلɻ الݵلفاءُ   مِمَّ بلعن مَن ɸو صݰيحُ الكفر، واضݳُ الأمر،  بإقرارٍ    –صلوات ד عليڈم    –من الȼعراء 

نةٍ، وم ِ
ما نقصوا ɸم ࢭي أنفسɺم، وȻقُوا بكفرɸموبي  بُ أȻعارɸِم، ولا ذɸبت جودتُڈا، ونَّ

َ
 յկ" .ا نقصتْ بذلك رُت

ِ بموقف علماء الȼعر  
ِ والأخلاࢮي 

ة موقفɻ الرافض لقياس الȼعر بالمقياس الديني  وɸو يستɺȼد بصݰَّ

قين الذين لم يمنعɺم فحȻ Ƚعر بعض الȼعراء من تقديمɺم والݰكم لɺم  ِ
بالسبق، يقول: "وكذلك  والمتذو 

  ،
ً
، وزɸيرا ڈم أȻعرُ الناس: امرأ القيس، والنابغة الذبيانيَّ ما ضرَّ ɸؤلاء الأربعة، الذين أجمع العلماءُ على أنَّ

مان الأخطلَ عند مَن    والفرزدق يتقدَّ
ً
ɸم ࢭي أنفسɺم. ولا رأينا جريرا ما ضرَّ والأعآ ى، كفرɸُُم ࢭي Ȼعرɸم، ونَّ

 ɺم ِ
م الأخطلَ عليڈما خلقٌ من العلماء، وɸؤلاء  ا عليɻ بإيماميُقد  مɺما بالȼعر، وقد قدَّ ِ

ما تقد  نڈما وكفرɷِ، ونَّ

، وللناس ࢭي تقديمɺم آراء
ٌ
 واحدة

ٌ
     յհ" .الثلاثة طبقة

հ.  ձ  ت( էʅمֽد ِ، ويعدُّ كتابɻ    (: مձյծՌՌɸ/շնկ. ا
اد التطبيقيين ࢭي تراثنا النقدي  ِ النقَّ

يُعدُّ الآمديُّ أحدَ أɸم 

 ِ
الفني  المنݤج  على  الآمديُّ  اعتمد  وقد   ،ِ

العربي  النقد  موروث  ࢭي  للȼعر   ِ
التحليلي  للنقد  أثرٍ  أɸمَّ  "الموازنة" 

الȼعر،    ɻب م  ِ
يُقي   

ً
معيارا  ِ

الأدبي  المعيار  غير  يتخذ  لم  فɺو  تمامٍ  الݵالص،  أبي  بين   ɻأساس على  ويُفاضِل 

ِ إلا ذوقɻ الȼعري الݵاص، وتقاليد القصيدة 
 يفرضɺا على القول الȼعري 

ٌ
والبحتري، وليس لديɻ قيمٌ مُسبَقة

                                                             
մն   ،امأبو بكر محمد بن يحيى الصولي  .կյհ، أخبار أبي تمَّ
մշ   ،أخبار أبي تمام الصولي،կյձ . 
յծ   ،أخبار أبي تمام الصولي ،կյձ 
յկ   ،أخبار أبي تمام الصولي ،կյձ 
յհ   ،أخبار أبي تمام الصولي ،կյղ . 
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ة.  العربيَّ

ٍ من أبي تمام والبحتري، وما يمتاز بɻ كلُّ  
وقد بدأ الآمدي كتابɻ بسرد الݱجج التي يسوقɺا أنصار كل 

د الردود عليڈا  Ȼاعرٍ عن الآخر، وت ِ عليڈا، ورغم كثرة الݱجج التي ساقɺا الآمدي وتعدُّ
فنيد ɸذɷ الݱجج والرد 

  
ً
ة  نفعيَّ

ً
أو أنَّ Ȼعرɷ قيما  ، ٍ

قي 
ُ
ل
ُ
تنتصر لأحد الȼاعرين على أساسٍ خ  

ً
ة بينڈا حجَّ نا لا نجد من  فإنَّ عɺِا،  وتنوُّ

 تفوق الآخر.
ً
ة  تعليميَّ

من سر   ɻانتڈائ بعد  الناقد  د  ِ
يُحد  تحليلاتɻ ثمَّ  ࢭي   ɻب سيلتزم  الذي  النقديَّ   ɻمنݤج الفريقين،  د حجج 

الموازية بين الȼاعرين، فيقول: "وأنا أبتدئ بذكر مساوئ ɸذين الȼاعرين لأختم بذكر محاسنڈما، وأذكر  

 من سرقات أبي تمام، وحالاتɻ، وغلطɻ، وساقط Ȼعرɷ، ومساوئ البحتري ࢭي أخذ ما 
ً
خذɷ من معاني أطرفا

ࢭي أبي تمام وغ اتفقتا  إذا  بين قصيدةٍ وقصيدةٍ  ثمَّ أوازن من Ȼعرɸما   .ɻࢭي بعض معاني  ɻير ذلك من غلط

الوزن والقافية وعراب القافية، ثم بين معنًى ومعنًى، فإنَّ محاسنڈما تظɺر ࢭي تضاعيف ذلك وتنكȼف. ثمَّ  

 لِما وقع ࢭي Ȼعريڈما  أذكر ما انفرد بɻ كلُّ واحدٍ منڈما فجودɷُ من معنًى سلكɻ ولم يسلكɻ صاحبɻ. و 
ً
فرِد بابا

ُ
أ

 
ً
فا
َّ
د من Ȼعريڈما، وأجعلɻ مؤل  للأمثال، أختم بڈما الرسالة. ثمَّ أتبع ذلك بالاختيار المجرَّ

ً
من التȼبيɻ، وبابا

 بɻ، إن Ȼاء ד
ُ
 յձ" .على حروف المعجم، ليقرب تناولɻ ويسɺل حفظɻ، وتقع الإحاطة

الناقد  ɻرسم الذي  المنݤج  من  واضݳ  ɸو  وزنا لأي   فكما  يُقِيم  لا  أدبيٌّ  منݤجٌ   ɻ أنَّ  ،ɻعلي وسار   ɻلنفس

بأدواتٍ   وليس   ،ɻذات  ِ
الȼعري   ِ

النص  من  وينتࢼي  يبدأ  الفنيَّ   ɻمقياس وأنَّ   ،ِ
الȼعري   ِ

النص  خارج  اعتبارات 

ࢭ ةٍ 
َّ
بدق  ɻعن ر  عبَّ ما  وɸو   ،ɻب لɺا  علاقة  لا   ɻعن ذلك    يخارجةٍ  تضاعيف  ࢭي  تظɺر  محاسنڈما  "فإنَّ   :ɻقول

عملو  ࢭي  وميولɺا   ɻلذات الناقد  تحييد  ووجوب  النقد  ة  بموضوعيَّ  ٍ
تام  وعيٍ  على  وɸو  التحليل يَّ تنكȼف"،  ة 

ر عنɻ ࢭي   ٍ، وɸو ما عبَّ
ا كان أم غير أخلاࢮي   من خارجɻ، أخلاقيًّ

ً
ِ مقياسا

ِ الȼعري 
ِ، فلا يفرض على النص 

النقدي 

ةٍ ࢭي قولɻ: "ثمَّ أتبع ذلك بالاختيار الم د من Ȼعريڈما". وɸو لا يȼير إلى ضرورة اȻتمال الȼعر  إضاءةٍ نقديَّ جرَّ

ة  نات الȼعر الأساسيَّ ِ
مٍ وأمثالٍ، وɸو ما يدلُّ على أنَّ الɺدف التعليميَّ ليس من مكو 

َ
 وأدبٍ وحِك

َ
على مواعظ

ɻووضع الكلام ࢭي مواضع ،ɻة سبك م على الȼعر من خلالɺا، وۂي: "ألفاظɻ، واستواء نظمɻ، وصݰَّ
َ
،  التي يُحك

 յղ".تجتمع ɸذɷ الݵلال فيɻ وكثرة مائɻ، ورونقɻ؛ إذا كان الȼعر لا يحكم لɻ بالجودة إلا بأنْ 

 ࢭي أكثر من موضعٍ، فيقول ࢭي موضعٍ آخرَ: "وليس الȼعرُ عند أɸل العلم 
َ
ة د الآمديُّ مقاييسɻَُ الأدبيَّ ِ

 
ويؤك

ربُ المأخذِ، واختيارُ الكلام، ووضعُ الأ
ُ
ي، وق ِ

 
التأت باللفظ بɻ إلا حسنُ  يُورِدَ المعنى  ࢭي مواضعɺا، وأن  لفاظِ 

منافرةٍ  وغير   ɻل استعيرت  بما   
ً
لائقة والتمثيلاتُ  الاستعاراتُ  تكون  وأن   ،ɻمثل ࢭي  المستعمل   ɻفي المعتاد 

ɷلمعنا. "յճ 

  ɻ؛ لرفضɻما يلجأ إلى ذلك ࢭي كتاب 
ً
ث الآمديُّ عن الȼعر ࢭي تنظيرات الفلاسفة، وɸو نادرا وعندما يتحدَّ

                                                             
յձ   ،ر الآمديȼعر أبي تمام والبحتري أبو القاسم الݰسن بن بȻ الموازنة بين ،ճյ . 
յղ  ،الموازنة الآمدي ،ղկձ . 
յճ   ،֗الموازنةالآمدي ղհձ . 
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ل منڈا المفɺومُ   إدخال
َّ
نات التي يتȼك ِ

ٍ من المكو 
ٍ تعليمي 

ِ مكونٍ أخلاࢮي 
ب ذكرَ أي  الفلسفة ࢭي الȼعر، نراɷ يتجنَّ

 الȼعرِ وغيرɸا من سائر  
َ
 الȼعر عند Ȼيوخ العلم بɻ بقولɻ: "زعموا أنَّ صناعة

َ
، فɺو ينقل تعريف الȼعريُّ

مُ إلا بأربعة أȻيا
َ
سْتَحك

ُ
ة التأليف،  الصناعات لا تُجُودُ ولا ت ء: جودة الآلة، وصابة الغرض المقصود، وصݰَّ

 յմ" .والانتڈاء إلى نڈاية الصنعة من غير نقصٍ منڈا ولا زيادة عليڈا

 عن بُ 
ً
 منقولا

ً
،  ɺْ مُ جُ رْ زَ وɸو ينتقد كلاما

ً
ث فيɻ عن فضائل الكلام، وۂي: "أن يكون الكلامُ صِدْقا ر يتحدَّ

م بɻ ࢭي حِينɻِ، وأن يُحْسَن تأليفɻُُ، وأن يُستَعْمَلَ منɻ مقدارُ الݰاجةِ وأن يوقعَ موقعَ الانتفاعِ بɻ، وأن  
َّ
ل
َ
 յյ" .يُتَك

بُ  كلام  على  الآمديُّ  ق  ِ
 
الملوكُ، ɺْ مُ جُ رْ زَ يعل  ɻب ب 

َ
اط

َ
يُخ الذي  المنثورَ  الكلامَ  بزرجمɺر  أراد  ما 

"إنَّ  :
ً
قائلا ر 

ب بأن يكون  
َ
م أمام حاجتɻ، والȼاعر لا يُطال ِ

 
مɻ المتكل ِ

ɻ  ويقد  ، ولا أن يوقعɻ موقع الانتفاع بɻ؛ لأنَّ
ً
قولɻ صدقا

تان الأخريان وɸما وجبتان  
َّ
 دون وقتٍ، وبقيت الݵل

ً
قد يقصد إلى أن يوقعɻ موقع الضرر، ولا أن يجعل لɻ وقتا

ɻعلى قدر حاجت 
ً
ِ Ȼاعر: أن يُحسن تأليفɻ، ولا يزيد فيȻ ɻيئا

 յն".)الصواب واجبتين( ࢭي Ȼعر كل 

ِ  ويبدو أنَّ الآمد
 النقد الأدبي 

َ
رَ موقف  حولَ ɸذɷ المسألة، وقرَّ

َ
، بكلامɻ الأخير ɸذا، قد حسم الݵلاف يَّ

ةٍ، فɺو يذɸب إلى أنَّ الȼعرَ   ةٍ أو أخلاقيَّ ة غايةٍ نفعيَّ ِ وأيَّ
فيڈا بطريقةٍ قاطعةٍ، وۂي الفصل بين الݰكم الأدبي 

ررَ، ولا ينف  على فعل النافع، بل قد يُحدِث الضَّ
ً
؛ ليس مقصورا

َ
ة ɻُ صِفَتɻَُ الȼعريَّ

ُ
ررُ الذي يُحدِث ي ɸذا الضَّ

د، وɸذا الموقف الرافض لربط قيمة الȼعر بتحقيق   ِ
قِ الȼعر الجي   لتحقُّ

ً
لأنَّ تحقيقَ المنفعةِ ليست Ȼرطا

ما   "، يقول: "الآمدي ࢭي ɸذا إنَّ ِ
 الآمدي بموقف أصݰاب "الفن للفن 

َ
منفعةٍ جعل محمود الربيعي يربط موقف

ق ث ِ
ِ يحق 

ِ للفن 
ɻ، والذي ɸو أقرب إلى مذɸب أɸل "الفن  ِ

 
ِ الݵالص الساري ࢭي كتابɻ كل

ɻ على مذɸبɻ الفني 
َ
بات

ɻةٍ عند سدني )السير فيليب سدني( وأتباع ة التي تربط الȼعرَ بأɸدافٍ تعليميَّ  յշ" .منɻ إلى النظريَّ

  ɻيمɸلمفا والتطبيق  الاستɺȼاد  إلى  الآمديُّ  يأتي  تقييم وعندما  ࢭي   ِ
الفني   ɻِِبمنݤج يلتزم   ɷنرا ة،  النظريَّ

بين   أو  والدين  الȼعر  بين  ربطٍ  أيَّ   
ً
تماما  

ً
نافية الفاحȼة  الأبيات  على بعض   ɻُُتعليقات تأتي  الȼعر، حيث 

ِ، ومن ɸذɷ الأبيات  
ِ الجمالي 

ة، فالȼعر لا يخضع ولا يُقَاس عندɷ بغير المقياس الفني  الȼعر والقيم الأخلاقيَّ

 البحتري: قول 

ا ي العِنـــــــــــــــــــــــَ ا ࢭـــــــــــــــــــــــِ تَنـــــــــــــــــــــــَ
َ
يْل
َ
سَ ل

ْ
نـــــــــــــــــــــــ

َ
مْ أ

َ
ــ  ولـــــــــــــــــــــ

      

                            

يبَا  ضـــــــــــــــــِ
َ
يبٍ ق با بِقَضـــــــــــــــــِ ِ

 الصـــــــــــــــــ 
َّ
ف

َ
 قِ لـــــــــــــــــ

 

 

 

ق على البيت بقولɻ: "وما زلتُ أسمع أɸلَ العلم بالȼعر يقولون: إنَّ ɸذا البيت أجود ما قيل ࢭي   ِ
 
فɺو يعل

  
َ
ɻ أصاب حقيقة فق مع أɸل العلم بالȼعر    նծ".التȼبيɻ بأجود لفظٍ، وأحسن نظمٍ العِناق؛ لأنَّ إنَّ الآمديَّ يتَّ

                                                             
յմ  ֗الموازنة֗ الآمدي ղհմ . 
յյ   ،الموازنةالآمدي ،ղհյ-ղհն . 
յն   ،֗الموازنةالآمدي ղհն . 
յշ   ،عرمحمود الربيعيȼࢭي نقد ال ،մծ. 
նծ  الموازنة֗ الآمدي ،հ :կձշ . 
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ٍ، ولذلك لم ينȼغل الآمديُّ 
ٍ وتصويري 

ر بڈم، ࢭي تقييم الȼعر بما يحملɻ من جمالٍ لغوي 
َّ
الذين أخذ عنڈم وتأث

ما انȼغلوا بما فيɻ من  ولا أɸلُ العلم بالȼعر بما ࢭي البيت من لفظٍ فاحȽٍ )العناق بينɻ وبين فتاتɻ(، و  نَّ

لم   ِ القضيب على القضيب، أي 
 
با من لف بما تفعلɻ ريحُ الص   ɻِِبفتات  ɻِِعِنَاق ࢭي تȼبيɸ ɻيئةِ  تصويرٍ جميلٍ 

 .ɻيئتɸ ما ࢭي تصوير  ينȼغلوا بالعِناق ࢭي ذاتɻ ونَّ

 وعن أبيات امرئ القيس التالية: 

نْ ثِيَابِڈـــــــــــــــــا ــِ دْتُڈـــــــــــــــــا مـــــــــــــــ دْ جَرَّ
َ

ــ ولُ وقـــــــــــــــ قـــــــــــــــــُ
َ
 ت

    

                            

تُ   ــْ ا رُعـــــ ــَ مـــــ
َ
ا ك عـــــــَ

َ
تْل
َ
ينِ أ ــِ نَ العـــــ ــِ  مـــــ

ً
ولا حـــــــُ

ْ
 مَك

 
 ُɻ
ُ
ول ا رَســـــــــــــــــُ

َ
انـــــــــــــــــ

َ
ت
َ
يءٌ أ

َ
وْ ءـــــــــــــــــ 

َ
كَ لـــــــــــــــــ دَّ  وجـــــــــــــــــَ

   

 

عَا 
َ
دْف ــَ كَ مـــــــ

َ
دْ لـــــــــ ــِ جـــــــ

َ
مْ ن

َ
نْ لـــــــــ ــِ كـــــــ

َ
وَاكَ ول  ســـــــــِ

 
نــــــــــــــــا نَّ

َ
أ
َ
ا ك ودُ الــــــــــــــــوَحȽَْ عَنــــــــــــــــَّ

ُ
ذ

َ
ا نــــــــــــــــ نــــــــــــــــَ

ْ
بِت

َ
 ف

   

ا   نــــــَ
َ
مْ ل

َ
مْ يَعْلـــــــ

َ
يلانِ لــــــ تــــــِ

َ
رَعَاق اسُ مَصـــــــْ  النــــــَّ

 
ي وبَينَڈـــــــــــــــا ورِ بَينـــــــــــــــِ

ُ
ث
ْ
ـــمَأ نْ الـــــــــــــ ى عـــــــــــــــَ

َ
اࢭ ــَ  تُجـــــــــــــ

 

عَا 
َّ
ابِرِيَّ الـــــــــــــــــــمُضَل يَّ الســـــــــــــــــَّ

َ
دْنِي عَلـــــــــــــــــ  وتـــــــــــــــــُ

 
تْ 

َ
ك ــَ مْســــــــــــــ

َ
وْعِ أ  الــــــــــــــــرَّ

ُ
ة زَّ تْڈا ɸــــــــــــــــِ

َ
ذ

َ
خــــــــــــــــ

َ
 إذا أ

     

ا  ــَ رْوَعــــــ
َ
وْلِ أ ى الɺــــــــَ

َ
دَامٍ عَلــــــــ بِ مِقــــــــْ  նկبِمَنْكــــــــِ

 
الـمُضَاجَعَة... وɸذا لا ء يءَ أجود منɻ، ولا أحلى، ولا أبرع، وقد أخبرَ بالأمر  : "أحسن ما قيل ࢭي  عنڈاقول  ي

كان  ما  ة    նհ".على  والأريحيَّ الرضا  وبڈذا   ،Ƚٍفح من  فيڈا  ما  رغم  على  الأبيات  على  ɸذا   ِ
الآمدي  تعليق  إنَّ 

الدين بين   ِ
التام   ِ

الآمدي  صْلِ 
َ
ف ِ على 

للȼك   
ً
يدع مجالا بما لا  يدلُّ  الȼعر، وأنَّ    والانبساط،  والأخلاق وبين 

.                 -عندɷ  –الȼعر لا يُقاسُ  ِ
 بغير المقياس الفني 

հ.  ղ  .ت( ʎɲاȡالقاعۜܣ اݍݨرձշհՌՌɸ/կծծհم :)   ɻوأقطع ࢭي موقف ɷكان القاض ي الجرجانيُّ أوجزَ ࢭي تعبير

الفاصل بين الȼعر والدين والأخلاق من غيرɷ، فقد رفض القاض ي الجرجانيُّ قياسَ الȼعر بمقياس الدين 

التي جاءت    ɻة بعض الذين أخذوا على المتنبي بعضَ أقوال ينتقد بȼدَّ ࢭي كتابɻ "الوساطة"  والأخلاق، فɺو 

 لتع
ً
ة المتنبي، يقول مُنافيَة   للطعن ࢭي Ȼاعريَّ

ً
خذين من ɸذɷ الأقوال ذريعة ة، متَّ ليم الدين وللقيم الأخلاقيَّ

ب، ويغضُّ من Ȼعرɷ لأبيات وجدɸا تدلُّ على ضعف العقيدة،   ِ
ن ينتقص أبا الطي  : "والعَجَبُ مِمَّ الجرجانيُّ

الديانة"  ࢭي  المذɸب  ال   նձوفساد  الأبيات   ɷذɺل  
ً
أمثلة يعطي  أن  ليستكملَ وبعد  يعود   ،ɻؤلاء عليɸ اɸتي أخذ

                                                             
նկ :اعر مع بعض الاختلاف ࢭي الأبيات الثلاثة الأولى، وقد جاءت على النحو التاليȼوردت الأبيات ࢭي ديوان ال 

دْتُڈـــــا مِنْ   جَرَّ دْ 
َ
قُولُ وقـــــ

َ
ابِڈـــــات ثِيـــــَ  

  

ــــدامـع   المـــ ولَ  حـُ
ْ
كـ مـَ تُ  ــْ ــ رَاعـــ ا  ــَ ــ مـــ

َ
كـ

ا  ــَ ـــ ـــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ عـــ
َ

ــ ـــ ـــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ لـــ
ْ

ــ ـــ ـــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ تـــ
َ
 أ

 
 ُɻ
ُ
ول ــُ ـــ ــــ ا رَســـ

َ
ان
َ
ت
َ
يءٌ أ

َ
ــ  ـــ ــــ وْ ءـــ

َ
كَ ل جَدَّ

َ
 أ

    

 

كَ   
َ

ــ ــ لـــ دْ  ــِ ــ جـــ
َ
نــ مْ 

َ
لــ نْ  كــِ

َ
ولــ وَاكَ  ــِ ــ ــــ ــــ ســـ

ا  ـــَ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ عـــ
َ

ـــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ دْفـــ ـــَ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ ــــ  مـــ

 
ــــا نـــ نــَّ

َ
أ
َ

ــ ــ كـــ ا  ــَّ ــ نـــ عــَ  Ƚَ الــوَحــْ دُّ  ــُ ــ ــــ ــــ ــــ صـــ
َ
ن ا  ــَ ــ نـــ

ْ
تــ بــِ

َ
 فــ

    

ا  رَعـــَ ــْ ــــ ــــ اسُ مَصـــ ا النـــَّ نـــَ
َ
مْ ل

َ
مْ يَعْل

َ
تِيلانِ ل

َ
 ق

 . հղկ-հղհ، ديوان امرئ القيسانظر:  
նհ   ،الموازنةالآمدي ،հ :կղծ . 
նձ   ،القاض ي علي عبد العزيز الجرجانيɻالوساطة بين المتنبي وخصوم ،մձ . 
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 على الȼعر، وكان  
ً
 عارا

ُ
موقِفɻَُ الرافض لقياس الȼعر بمقياس الدين والأخلاق، فيقول: "فلو كانت الديانة

ت  ف ذِكرɷُُ إذا عُدَّ
َ
ر الȼاعر، لوجب أنْ يُمْحَى اسمُ أبي نُوَاس من الدواوين، ويُحذ  لتأخُّ

ً
سوءُ الاعتقادِ سببا

 عليɻ بالكفر، ولوجَبَ أن يكون كعبُ بن زɸير  الطبقات، ولك
ُ
ة ة ، ومَن تɺȼد الأمَّ ɸُم بذلك أɸل الجاɸليَّ

َ
وْلا

َ
ان أ

بْعَر  ِ
ن تناولَ رسولَ ד    ى وابنُ الز  م    -وأضرابُڈما ممَّ

َّ
ى ד عليɻ وسل

َّ
، وبِكاء    –صل

ً
رسا

ُ
 خ

ً
ما

ْ
وعاب من أصݰابɻ بُك

 նղ" .ين بمعزلٍ عن الȼعرمُفْحَمِين؛ ولكنَّ الأمرين متباينان، والد

   قياس  –ɸنا    –إنَّ القاض ي الجرجاني يرفض  
ً
الȼعر بالدين؛ لاختلاف طبيعتڈما، فالȼعر ليس مصدرا

، وجوɸرُ  
ُ
ة صاحبɻ، وجوɸر الدين ɸو الݰقُّ والݵيرُ والɺداية  على ܧݵصيَّ

ً
 قاطعا

ً
من مصادر المعرفة ولا دليلا

والقاض ي  وثارتڈا،   ɻووجدان المتلقي  عاطفة  على  التأثير  ومحاولة  والإيڈامُ،   
ُ
والمݰاكاة التخييلُ  ɸو  الȼعرِ 

 الȼعر من الدين من ال
َ
ينفي استفادة ɻ لا  فإنَّ ينفي تلاࢮي طبيعة الدين بطبيعة الȼعر،  جرجاني ون كان 

ما ما يقطع   ةٍ ينطوي عليڈا الȼعر، ونَّ ٍ أو قيمٍ أخلاقيَّ
ِ، كما لا ينفي وجودَ Ȼعرٍ أخلاࢮي 

خلال التوظيف الفني 

 ج
ً
ا لتقييم الȼعر. القاض ي الجرجاني بɸ ɻو اتخاذ الدين أو الأخلاق مقياسا  ماليًّ

ِ من أمثال قدامة بن جعفر، وابن  
 ࢭي التراث العربي 

ً
 كبارا

ً
 ونقادا

ً
 بارزا

ً
ارا نخلص من ɸذا إلى أنَّ ɸناك تيَّ

ربط   ورفضوا  والأخلاق،  الȼعر  بين  فصلوا  قد  الجرجاني  والقاض ي  والآمدي،   ،ِ
الصولي  بكر  وأبي   ، المعتز 

 لتذوق الȼعر والݰكم  الȼعر بمقياس الدين والقيم والفضائل
ً
ِ أداة

ِ الفني 
، ولم يرضوا بغير المقياس الجمالي 

   .ɻعلى قيمت 

ձ. ɻɄ؈ن رفȋɼ رɐȼلل Փ
Քʏֺࡪȫֿ ȉ ȱȫֿاםقʊاس ا اقفɺم ȉ؈ن ا ɽدت م զترد ɵʆȱقاد الɳال 

ق الȼعر وتقييمɻ، وقد صدرت منڈم أح ِ ࢭي تذوُّ
ِ الجمالي 

اد أخذ بالمقياس الفني  قَّ   ɸناك فريقٌ من النُّ
ً
كاما

 تفصل بين الȼعر والدين والأخلاق، فالȼعر عندɸم بمعزلٍ عن الدين والأخلاق، والȼعر والأخلاق  
ً
ة نقديَّ

 لݵروج الȼعراء عن آداب 
ً
ڈم ࢭي ذات الوقت أبدوا رفضا إذا طغيا على الȼعر أضعفاɷ وأفسدا جمالɻ، ولكنَّ

ة، كما نقدوا بعض الȼعراء بسبب تجر  ؤɸم وعدم مراعاتڈم للتعاليم والأخلاق، وࢭي الدين والقِيَم الأخلاقيَّ

اد ɸذا الفريق.  الآتي عرض لمواقف بعض نقَّ

ձ.  կ  .   ت( قʊتɏ ʎȌأ ɵȉاկկծՌɸ/յհշ م :)    َّسبقت الآمدي ِ
 ࢭي النقد التحليلي 

ٌ
مة ِ

مٌ، لɻ آراء قي  ِ
ɸو ناقد متقد 

ِ القديمة. كان ابن أبي عتيق    նճ،والقاض يَ عبد القاɸر الجرجاني  
 ࢭي بطون كتب التأريخ الأدبي 

ٌ
ڈا متناثرة ولكنَّ

  ɻعلى ما في ɻل ِ
 بȼعرɷ، ويفض 

ً
داب الدين،  فحȽٍ وخروج على آمن  صاحب عمر بن أبي ربيعة، وكان معجبا

الȼعر  قيمة  لقياس  ا  أدبيًّ  
ً
مقياسا ة  الأخلاقيَّ والقيم  بالدين  الȼعر  من علاقة  خذ  يتَّ لم   ɻ أنَّ يعني  ما  وɸو 

ا حكم فيɻ ابنُ أبي عتيق بين عمر بن أبي ربيعة وبين   ا تحكيميًّ  نقديًّ
ً
وجمالɻ، فقد نقلت لنا الكتبُ موقفا

ِ، وقد حكم فيɻ لصا
ةٍ عِصْيان الݰارث بن خالد المݵزومي  ل Ȼعرɷ رغم إقرارɷ بȼدَّ لݳ عمر بن أبي ربيعة وفضَّ

                                                             
նղ   ،֗الوساطةالقاض ي الجرجاني  մղ . 
նճ     ة، يمكن النظر ࢭي ممدوح Ȼعراوي محمود   : نقد ابن أبي عتيق لȼعر عمر ابن أبي ربيعة،للوقوف على آراء ابن أبي عتيق النقديَّ

 م. ɸհծհծـ/հ  ،կղղհ، جհղمحمد، جامعة  الأزɸر، حولية كلية اللغة العربية بنين بجرجا، عدد
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؛   ِ
كِرَ بحضرةِ ابن أبي عتيق Ȼعرُ عمر بن ربيعة والݰارث بن خالد المݵزومي 

ُ
عمر بن أبي ربيعة ࣞ، فقد: "ذ

فقال ابن أبي عتيق: بعض قولك يا بن    –يعني الݰارث    -فقال رجلٌ من ولد خالد بن العاص ي: صاحبُنا أȻعرُ 

ي  قٌ بالنفس، ودَرَكٌ بالݰاجة، ليس لȼعر الݰارث، وما عُص ِ
َ
 بالقلب، وعَل

ٌ
ة
َ
وْط

َ
لȼِِعْرِ ابن أبي ربيعة ل

َ
أ ي! ف

 
ُّ
ي بȼعر ابن أبي ربيعة דُ قط ا عُص ِ  նմ".بȼعرٍ أكثر مِمَّ

  ɻلم يُسغ ل ɻ ورغم إعجاب ابن أبي عتيق بȼعر عمر بن أبي ربيعة على ما فيɻ من عصيان ד، فإنَّ

 :ɻبعض التجاوزات، مثل قول ɻالاستمرارَ ࢭي ذلك العصيان، فقد أنكر علي 

 
ً
ارا

َ
ائحُ الـــــــــــــــــــــــــــمُجِدُّ ابتِكــــــــــــــــــــــــــ ڈــــــــــــــــــــــــــا الــــــــــــــــــــــــــرَّ يُّ

َ
 أ

      

                            

ارَا 
َ

وْطــــــــــــــــــ
َ
 الأ

َ
ة نْ تِڈَامـــــــــــــــــَ ى مــــــــــــــــــِ ضـــــــــــــــــ َ

َ
دْ ق

َ
 قـــــــــــــــــ

 
 
ً
لِيما  ســــــــــــــَ

ً
ݰِيحا ɻُ صــــــــــــــَ بــــــــــــــُ

ْ
ل
َ
نْ ق

ُ
نْ يَكــــــــــــــ  مــــــــــــــَ

    

 

ادِي  
َ
ؤ ــُ فــــــــــــــــ

َ
ارَاف ى مُعــــــــــــــــــَ مْســــــــــــــــــ َ

َ
يْفِ أ

َ
الݵ  بــــــــــــــــــِ

 
ينــــــــــــــا 

َ
 عَل

ً
انَ حَتْمــــــــــــــا

َ
ــ ِ كــــــــــــ

ج  ا الݱــــــــــــــَ
َ
تَ ذ يــــــــــــــْ

َ
 ل

  

لَّ  
ُ

ارَا Ȼـــــــــــــــــــــɺرينكـــــــــــــــــــــ ــَ  واعتِمـــــــــــــــــــ
ً
ة ــَّ  նյحِجـــــــــــــــــــ

 

 
وقد أنȼد عمرُ Ȼعرɸ ɷَُذا ابنَ أبي عتيق، فقال لɻ: ד أرحم بعبادɷ أن يجعل عليڈم ما سألتɻ لِيتمَّ لك  

ɸ ɷذا  –فابن أبي عتيق يرفض  ննفِسْقَكَ!"  ِ
يɻ أن يأتيَ   -ࢭي رد  ِ

ڈمɻ بالفسق ليس لتمن  تجاوزَ ابن أبي ربيعة، ويتَّ

ما لمقصدɷ الدن ى    يءالݱج ُّكلَّ يومين وما فيɻ من صعوبةٍ وثقلٍ على المسلمين فقط، ونَّ ɻ؛ فɺو لا يتمنَّ ِ
من تمني 

الفريضة،   وحُرْمَةِ  المكان  بقداسة   ɷَُواستڈتار ɻُ
َ
وعبث  ɻُ

َ
ليُمَارِسَ مجون ما 

ونَّ  ،ɻليستزيدَ من فضل الݱج  تكرارَ 

نَ من رؤية النساء الرائحات والغاديات 
َّ
 وليتمك

 :ɻقول ɻعلي ɷا أنكر  ومِمَّ

تْ  دَّ ــَ ومُ وصـــــــــــــــ
ُ

كَ البَغـــــــــــــــــ
َ

ــ رَمَتْ حَبْلـــــــــــــــ  صـــــــــــــــــَ

   

                            

مَاءُ   ســــــــــــــــــــــْ
َ
ةٍ أ يــــــــــــــــــــــرِ رِيبــــــــــــــــــــــَ

َ
ي غ كَ ࢭــــــــــــــــــــــِ  عَنــــــــــــــــــــــْ

 

 

 

 
ً
لا ɺــــــــــــــــــــــــــــــــــــــْ

َ
كَ ك يْنــــــــــــــــــــــــــــــــــــــَ

َ
وَانِي إذا رَأ

َ
 والغـــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

      

 

وَاكَ التــــــــــــــــــواءُ   نْ ɸــــــــــــــــــَ يڈِنَّ عـــــــــــــــــَ انَ فــــــــــــــــــِ
َ

 كـــــــــــــــــ

 

 

 

مَا    ــْ ســـــــــــــــــــ
َ
ومُ وأ

ُ
ذا أنـــــــــــــــــــــتِ يـــــــــــــــــــــا بَغـــــــــــــــــــــ  حَبـــــــــــــــــــــَّ

  

لاءُ  
َ

نــــــــــــــــــــــــــــــــــــا وخــــــــــــــــــــــــــــــــــــ نُّ
ُ
يصٌ يَك  նշءُ وَعــــــــــــــــــــــــــــــــــــِ

 

ى يا أبا  فلم يعجب ابن أبي عتيق ذلك الفحȽُ ࢭي    يُتَمنَّ
ً
قول ابن أبي ربيعة، فقال لɻ: "ما أبقيت Ȼيئا

ن لكم فيɻ الماءُ للغسل  يسݵَّ
ً
حȽَْ ابنِ أبي   շծ" .الݵطاب إلا مرجلا

ُ
وɸو ما يعني أنَّ ابنَ أبي عتيق كان يرفض ف

ة التي يمتل ، ون كان يɺȼد ࢭي ذات الوقت بالمقدرة الفنيَّ
َ
ة  كɺا الȼاعر.  ربيعة الذي يخالف القيمَ الدينيَّ

                                                             
նմ   ،ݳ والنوادرالݰصري القيرواني

َ
 .  կ :կծն، جمع الجواɸر ࢭي الـمُل

նյ   ،زكي مباركɷعرȻحبُّ ابن أبي ربيعة و  ،շհ ديوان عمر بن أبي ربيعة. انظر الأبيات ࢭي ،կմյ  . 
նն   ،زكي مباركɷعرȻحبُّ ابن أبي ربيعة و  ،շհ . 
նշ  ،ديوان عمر بن أبي ربيعةعمر بن أبي ربيعة  ،ձմ. 
շծ   ،انيɺ֗الأغانيأبو فرج الأصف  կ :կճծ . 
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ձ.  հ  .ɣد اםلȍɏ ɵȉ ȑʈ Ցر
Ւ
لُ الأصمعيُّ    (: مկհհ -  հկմՌՌɸ/նձկ)  اȿֿمڥէʏ أɽȉ سʊɐد ȍɏد اםلɵȉ ɣ ق ِ

 
يُمث

ِ ࢭي موقفɻ من علاقة الȼعر بالدين والأخلاق، وɸذا ما جعلني أرجئ الݰديث عن  
 ࢭي تراثنا النقدي 

ً
زة ِ

 متمي 
ً
حالة

ِ الرافض لقياس جمال 
 الأصمعي 

ُ
مɺِما، فعلى حين يُعدُّ موقف م لتقدُّ ɺما التقدُّ م والأصمعي، وكان حقُّ

َّ
ابن سلا

 تأ
ً
ا موقفا ا انبنت عليɻ مواقف مَن بعدɷ بالرفض أو بالقبول، نجد لɻ  الȼعر أخلاقيًّ    –أيضا    –سيسيًّ

ً
موقفا

ة. ة والأخلاقيَّ  من خروج الȼعر عن التعاليم الدينيَّ
ً
جا  يُبدِي فيɻ تحرُّ

ثائكان الأصمعيُّ مِن أو  ر   وال مَن تحدَّ
ُّ
ِ، وأرجع سببَ ذلك الضعف إلى تأث

عن ضعف الȼعر الإسلامي 

دعوتɻ إلى الݵير ومكارم الأخلاق، وقد أثبت لɻ ابن قتيبة تأكيدɷَُ ضعف Ȼعر حسان ࢭي  الȼعراء بالدين و 

 ،
َ
، فإذا دخل ࢭي الݵير ضَعُف كِدُ بابɻُ الȼرُّ

َ
الإسلام بسبب ذلك، يقول ابن قتيبة: "قال الأصمعي: الȼعر ن

  .ɷُعرȻ ا جاء الإسلام سقط ة، فلمَّ حُول الجاɸليَّ
ُ
ان بن ثابت فحلٌ من ف انٍ  ɸذا حسَّ ة أخرى: Ȼعر حسَّ وقال مرَّ

  ِ
ة من أجود الȼعر، فقُطِعَ مَتْنɻُ ࢭي الإسلام، لِݰال النبي  م    -ࢭي الجاɸليَّ

َّ
ى ד عليɻ وسل

َّ
وɸو ما نقلշկ   ɻ" .-صل

ݳ" مع بعض التغيير ࢭي قولɻ: "وطريق الȼعر إذا أدخلتɻ ࢭي باب الݵير لانَ. ألا ترى  المرزبانيُّ ࢭي كتاب "الموܧَّ

ا دخل Ȼعرɷُ بابَ الݵير من مراثي رسول ד  أنَّ حسَّ  ة والإسلام، فلمَّ ى    - انَ بن ثابت كان علا ࢭي الجاɸليَّ
َّ
صل

م
َّ
وحمزة وجعفر رضوان ד عليڈما وغيرɸم، لانَ Ȼعرɷ، وطريق الȼعر ۂي طريق الفحول،    -ד عليɻ وسل

جاء والمديح، والتȼبيب بالنساء، وصفة مثل امرئ القيس وزɸير والنابغة، من صفات الجيار والرَّحل، والݤ

لا يعني أنَّ الȼعر   –فيما أرى    –وكلام الأصمعي    շհ".الݰمر والݵيل، والافتخار. فإذا أدخلتɻ ࢭي باب الݵير لانَ 

ɻ دعوة   ان متوازيان لا يلتقيان، أو أنَّ نظم الȼعر لا يجتمع مع الݵير والأخلاق، أو أنَّ
َّ
والدين والأخلاق خط

ِ إلى حاجة
ما يدلُّ على قناعة الأصمعي  ا لɻ علاقة بالݵير والأخلاق، ونَّ ص الȼعر ممَّ

ُّ
 من الأصمعي بضرورة تخل

  ɻاعر، وتسقطȼة لل ت الملكة الإبداعيَّ ِ
 
ة تȼت ة وموضوعيَّ ر والانطلاق، وأنَّ وجود قيود قِيميَّ الȼعر إلى التحرُّ

ة الȼعر وتعاليم الدين وضوابط الأخلاق، وɸو ما ينعكس   انطلاقيَّ بين  التوفيق  ࢭي محاولة  التنازع  صريع 

ة ِ، فيميل Ȼعرɷ إلى التقريريَّ
 على إنتاجɻ الȼعري 

ً
والإخبار ࢭي الكثير من الأحيان، وɸو ما لاحظɻ الݵليفة    سلبا

عبد الملك بن مروان وكان من كبار متذوࢮي الȼعر، فقد رُوِي أن الȼاعر الراعي، قد أنȼد عبد الملك بن 

، حتى إذا بلغ قولɻ فيڈا:
ً
 مروان قصيدة

رٌ  
َ

ــ ا مَعȼْـــــــــــــــــــ ــَّ حْمَنِ، إنـــــــــــــــــــ ــرَّ  الـــــــــــــــــــ
َ
ة ــَ لِيفـــــــــــــــــــ

َ
خ
َ
 أ

    

                            

يلا   وأصــــــــــــــــــــِ
ً
رَة

ْ
ســــــــــــــــــــجُدُ بُكــــــــــــــــــــ

َ
اء، ن  حُنَفــــــــــــــــــــَ

 

 

 

مْوَالِنــــــــــــــــــــــــــــا
َ
رَى דَ ࢭــــــــــــــــــــــــــــي أ

َ
 عــــــــــــــــــــــــــــربٌ نــــــــــــــــــــــــــــ

 

زِيلا 
ْ

ــ نــــــــــــــــــــــــــ
َ
زَّلا ت

َ
ــ اةِ مُنــــــــــــــــــــــــــ

َ
ــ كــــــــــــــــــــــــــ  շձحــــــــــــــــــــــــــــقُّ الزَّ

 

                                                             
շկ   ،عر ابن قتيبةȼعراءالȼوال ،կ :ձծճ . 
շհ   ،ݳأبو عبيد ד محمد بن عمران بن موس ى المرزباني  . յմ ֗الموܧَّ
շձ   كذاɸ طر الأول من البيت الأول، حيث جاءȼاعر مع اختلاف ࢭي الȼورد البيتان ࢭي ديوان ال 

رٌ   
َ

ــــــــــ ـــــــــ عȼْـــــــــ ــَ ـــــ مـــــــــ ا  ــَّ ـــــ إنـــــــــ דِ،  رِ  ــْ ـــــ أمـــــــــ يَّ  ــِ ـــــ وَلـــــــــ
َ
 أ

                            

يلا  ـــــــــــــِ ـــــــــ  وأصـــــــــ
ً
رَة

ْ
ـــــــــــــ ـــــــــ ـــــــــــــجُدُ بُكـــــــــ ـــــــــ ســـــــــ

َ
اء، ن ـــــــــــــَ ـــــــــ  حُنَفـــــــــ

 
 

 

 .հհշ، ديوان الراعي النميري انظر: 
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آيةٍ "فقال لɻ عبد الملك:    
ُ
، ɸذا Ȼرح إسلامٍ، وقراءة

ً
ما يعني أنَّ صبَّ بعض   շղ" .ليس ɸذا Ȼعرا وɸو 

ة  ر الȼعر بالمفاɸيم الدينيَّ
ُّ
 الȼعر. إنَّ تأث

َ
ةٍ، لا يعطيڈا صفة ة ࢭي أوزانٍ Ȼعريَّ ة والقيم الݵلقيَّ التعاليم الدينيَّ

  ِ
 ࢭي ذاتɻ، بل ɸو أمرٌ مقبولٌ، ولكن بȼرط خضوعɺا لمقاييس الجمال الȼعري 

ً
ة ليس مرفوضا والأخلاق السويَّ

 يرٍ ويحاء. من عاطفةٍ وتصو 

ا   دينيًّ
ً
جا ɻ يبدي تحرُّ ر وضيقɻ من القيود، فإنَّ ة ملاحظة الأصمعي ࢭي حاجة الȼعر إلى التحرُّ ورغم أɸميَّ

 :ɻوَاة قول ا عندما يصدر أحكاما على Ȼعر بعض الȼعراء، فقد نقل صاحب الأغاني عن أحد الرُّ وأخلاقيًّ

الݰميري،   د  ِ
السي  فيɻ من Ȼعر   

ً
فيɻ؛  "رأى الأصمعيُّ جزءا  ɷبما عند لعلمي   ،ɻعن ɻُذا؟ فسترتɸ فقال: لمن

، ثمَّ أخرى، وɸو يستزيدني،  
ً
 منɻ؛ فأنȼدتɻُ قصيدة

ً
خبِرɷ، فأخبرتɻُ، فقال: أنȼدني قصيدة

ُ
فأقسم علي أن أ

من   
ً
أحدا  ɻعلي مت  قدَّ ما   ɷعرȻ ࢭي  ما  ولولا   ،ɻبɸمذ لولا  الفحول  لطريق   ɻأسلك ما  ד!   ɻح قبَّ قال:  ثمَّ 

ɻطبقت. "շճ  و  ِ
ࢭي روايةٍ قال: "قاتلɻ ד! ما أطبعɻ! وأسلكɻ لسبيل الȼعراء! وד لولا ما ࢭي Ȼعرɷ من سب 

مɻ من طبقتɻ أحدٌ  قَدَّ
َ
ا ت

َ َ
، فرغم إقرارշմ    ɷ".السلف لم فالأصمعي يدخل ࢭي حكمɻ على الȼاعر مذɸبɻ الدينيَّ

ɻيرفض تقديم ɻعلى أقران ɻت م Ȼاعريَّ ة السيد الݰميري، وتقدُّ جزاء على سوء معتقدɷ الديني وتناولɻ   بȼاعريَّ

بين  الفصل  من  ص 
َّ
يتخل لم  الأصمعيَّ  أنَّ  يعني  ما  وɸو  الأصمعي،  مذɸب  يخالف  ما  وɸو  السلف،  لأɸل 

ِ، ولم يفصل  
ِ والسياس ي 

ِ أو بين الȼعري 
بين الȼعر وحياة صاحبɻ، وɸذɷ النظرة   –أيضا    - الȼعري والديني 

 ࢭي الثقافة العر 
ً
رة ِ

 
ى يومنا.مازالت متجذ ِ حتَّ

ة والنقد العربي   بيَّ

ةٍ تخالف  ِ إصدار أحكامٍ أو تفسيراتٍ Ȼعريَّ
 تدلُّ على رفض الأصمعي 

ً
ِد ࢭي كتابɻ الكامل حكاية

نقل المبر 

لقول   الأنوَاءِ،  فيɻ ذمرُ  كان  ر ما  ِ
يُفس  يُنȼِد ولا  كان لا  أنَّ الأصمعيَّ  الزيادي..  قال: "حدثني  الدين،  تعاليم 

م    -ד  رسول  
َّ
ى ד عليɻ وسل

َّ
مْسِكوا". لأنَّ الݵبر ࢭي ɸذا بعينɻ. "مُطِرنا بِنَوء كذا -صل

َ
أ
َ
كِرَت النجومُ ف

ُ
: "إذا ذ

فسِ 
َ
ت يُوَافِقُ   لا 

ً
ر Ȼعرا ِ

 فيɻ ݠجاءٌ، وكان لا يُفس 
ً
يُنȼِد Ȼعرا ر ولا  ِ

 من القرآن،  يوكذا"، وكان لا يُفس 
ً
رȻ ɷُُيئا

ɻكذا يقول أصݰابɸ."շյ  ࢭي عدم مخالفة تعاليم الدين ِ
ة حرص الأصمعي      –فالݵبر يدلُّ على Ȼدَّ

ً
ة  وسُنَّ

ً
قرآنا

ٍ وقذفٍ، وɸذا موقف   –
ɻ يرفض أن ينȼد Ȼعر الݤجاء لما يحتويɻ من سب  رɷ من Ȼعرٍ، وأنَّ ِ

ࢭي ينȼدɷ أو يُفس 

ل الذي فصل فيɻ بين الȼعر والدين.     مخالف لموقفɻ الأوَّ

ة ا كانت النيَّ دَ    وأيًّ ِ
مɻَُ، فإنَّ الواضݳَ منɻ أنَّ الأصمعيَّ يرى أنَّ الȼعرَ الجي 

ْ
التي يصدر الأصمعيُّ منڈا حُك

  
َ
صِل بينɻ وبين الدين، وعُزِل عن الݵير، ولذلك نراɷ ينفي عن Ȼعر لبيد بن ربيعة حلاوة

ُ
يȼتدُّ ويَقْوَى إنْ ف

ɸمٍ وحديثٍ عن الݵير والفضيلة، و
َ
ݰɻ، حيث يقول:  الȼعر لِما يكثر فيɻ من حِك و ما أثبتɻ المرزبانيُّ ࢭي موܧَّ

د   ِ
ɻ جي  ؛ يعني أنَّ ɻ طيلسان طبري  : Ȼعر لبيد كأنَّ "أخبرنا ابن دُرَيد، قال: أخبرنا أبو حاتم، قال: قال الأصمعيُّ

 
ً
ة: كان رجلا ، فقلت لɻ: أفحلٌ ɸو؟ قال: ليس بفحلٍ. قال أبو حاتم: وقال لي مرَّ

ٌ
الصنعة، وليست لɻ حلاوة

                                                             
շղ   ،ݳ المرزباني  . կճյ  ֗الموܧَّ
շճ   ،انيɺ֗الأغاني أبو الفرج الأصف յ :հձհ . 
շմ   ،انيɺالأغاني أبو الفرج الأصغ ،յ :հձմ . 
շյ   ،اس محمد بن يزيد المبرد  . ձ :հն، الكامل ࢭي اللغة والأدبأبو العبَّ
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 الȼعرصال
َ
ينفي عنɻ جودة  ɻب ي  ِ

 
كأن  ،

ً
يراշն    ɷ".ݰا لبيد، ويستحسن Ȼعرɷَُ، ولكن  ةِ  يُقِرُّ بȼاعريَّ فالأصمعيُّ 

ة المأثورة، والمعاني الفاضلة، وɸو ما يضعف   ࢭي رأيɻ   –يفتقد للݰلاوة والتأثير؛ لاعتمادɷ على الأقوال الوعظيَّ

ɻ التأثير   –
َ
ة، فɺو رجلٌ صالݳٌ وليس بفحلٍ ࢭي الȼعر، فكأنَّ الأصمعيَّ الȼعرَ ويذɸب بجمالɻِِ، ويُفقِدɷ قدرَت يَّ

 تغضب وتطمع  
ً
ِدة
 متمر 

ً
ِ الذي يحتاج نفسا

 تتعارضُ مع الإبداع الȼعري 
َ
بة ِ
 الطي 

َ
يُقرُّ بأنَّ النفسَ الصالݰة

 قلقة لا تستقرُّ على حالٍ.
ً
 وتقسو، نفسا

ձ.  ձ  .  Փ
Քʏڍ Ցم Ւاݍݨ م 

զ
سֺ  ɵȉ كتابɻ    (: مկձշ-հձկՌՌɸ/նղմ)مȨمد  ࢭي  يȼُِر  لم  م 

َّ
بن سلا محمد  أنَّ  ورغم 

خاذɷِ المقياس الأخلاࢮي ࢭي تصنيفɻ لطبقات الȼعراء، فإنَّ أبا   "طبقات فحول الȼعراء" إلى ما يُفɺَم منɻ إلى اتَّ

ت ࢭي  الأخلاࢮيَّ  المعيارَ  خذ  يتَّ كان  سلام  ابن  أنَّ  الأغاني  كتاب  ࢭي  ذكر  قد  الأصفɺاني  لبعض  الفرج   ɻصنيف

 ،
ً
ات، ونصيبا م، الأحوصَ، وابن قيس الرقيَّ

َّ
: "جعل محمد بن سلا الȼعراء، ومنڈم الأحوص، يقول الأصفɺانيُّ

 من Ȼعراء الإسلام، وجعل الأحوصَ بعد ابنِ قيس، وبعد نصيبٍ. قال أبو  مَ وجميل بن معْ 
ً
 سادسة

ً
ر، طبقة

نفسɻَُ من دنيء الأخ  ɻب مًا منڈم، عند جماعة أɸل الفرج: والأحوص، لولا ما وضع  تقدُّ لاق والأفعال، أȻد 

  ،
ٌ
 صافية

ٌ
، وأصݳُّ معنًى منڈم، ولȼعرɷ رونقٌ، وديباجة

ً
، وأسɺل كلاما

ً
الݱجاز وأكثر الرواة، وɸو أسمح طبعا

يُرْوَى   فيما   
ً
مأبونا للناس،  اء  المروءة والدين، ݠجَّ قليل  منڈم، وكان  لواحدٍ  ليست  ألفاظٍ،   

ُ
، وعذوبة

ٌ
وحلاوة

ɻعن. "շշ   عراءȼلل  ɻتقييم ࢭي   ِ
بالمعيار الأخلاࢮي  يأخذ  لم  م 

َّ
ابن سلا أنَّ  أرى  ني  فإنَّ ɸذا   ِ

الأصفɺاني  قول  ورغم 

خذɸا ࢭي تصنيفɻ للȼعراء ࢭي كتابɻ "الطبقات"   م التي اتَّ
َّ

،وتصنيفɻ لɺم، فمعاييرُ ابنِ سلا
ٌ
. كثرة  կوۂي:    ثلاثة

دُ أغراضِ الȼعر عند الȼاعر.  հالȼعر.   عدُّ
َ
 الȼعر.  ձ. ت

ُ
ِ للȼاعر   կծծ،جَوَدة

 الإنتاج الȼعري 
َ
م كثرة ون قدَّ

  ɷمنا لɺِا قدَّ
ْ
فَعɺَا بِمِث

َ
Ȼ عر، لو كانȼل ال  بأوَّ

ٌ
 لاحقة

ٌ
 طويلة

ٌ
على جودتɻ، فيقول: "الأسودُ بن يَعْفُرَ ولɻ واحدة

 ɻِِبَت
َ
 կծկ".على أɸلِ مَرْت

عراء الأخلاقيين وغير الأخلاقيين ࢭي ُّȼعن ال ɻث ࢭي كتاب م يتحدَّ
َّ

غم من   إنَّ ابن سلا ة، وعلى الرَّ الجاɸليَّ

فين وȻعراء فاحȼين   ِ
ɺين متعف  ِ

 
ِ ࢭي الȼعر وتقسيمɻ للȼعراء إلى Ȼعراء متأل

م للجانب الأخلاࢮي 
َّ

ذكر ابن سلا

 للمفاضلة بين Ȼعراء ɸذين الفريقين.  
ً
 ومعيارا

ً
ɷُ أساسا

ُ
خذ ٍ يتَّ

مٍ نقدي 
ْ
ɻ لم يبنِ على ذلك أيَّ حُك رين، فإنَّ ِ

 ɺمتع

ما تقوم  عراءَ إنَّ ُّȼم ال ،    أسسُ المفاضلة عندɷ، والتي قسَّ
ً
ةِ التي ذكرنا آنفا

َ
لاث

َّ
سُسِ الث

ُ
 لɺا، على تلك الأ

ً
طِبْقا

بالفواحȽ، ولا   ف ࢭي Ȼعرɷ، ولا يستبڈر  تɻ ويتعفَّ ࢭي جاɸليَّ  ɻ
َّ
يتأل مَن  م: "فكان من الȼعراء 

َّ
ابنُ سلا يقول 

  ɻيَنْعَى على نفس م ࢭي الݤجاء، ومنڈم من كان 
َّ
ريتڈك َّɺويتع."կծհ   ݳ: "ولا يُبقي على ِ ࢭي الموܧَّ

وࢭي رواية المرزباني 

ر
َّ
يتست ࢭي الطبقة الأولى من الفحول Ȼاعرين   կծձ".نفسɻ ولا  ة يضع  ولذلك نجدɷ بناء على مقاييسɻ الأدبيَّ

                                                             
շն   ،ݳ المرزباني  . կծծ  ֗الموܧَّ
շշ  انيɺالأغاني ֗ أبو الفرج الأصف ،ղ :հձձ . 

կծծ      ɻيم ࢭي كتابɸإبرا ɻالمعايير الثلاثة، ط ɷذɸ ار إلىȻلي إلى القرن الرابع.  أɸتاريخ النقد الأدبي عند العرب من العصر الجاճյ  ،

 .  հծ  النقد المنڈجي عند العرب،وأيضا: محمد مندور، 
կծկ   ،م الجمحي

َّ
 .ճղ، طبقات فحول الȼعراءمحمد بن سلا

կծհ   ،عراءابن سلام الجمحيȼطبقات فحول ل ،ղկ . 
կծձ  عراءابن سلام الجمحيȼطبقات فحول ل ،،ղկ . 



148                                                                                                        Abdelkarim Amin Mohamed Soliman 
 

 

رون ࢭي Ȼعرɸم، ɸما امرؤ القيس، والأعآ ى  َّɺڈم يتع ن قال عنڈم إنَّ   կծղ.ممَّ

رɷِِ للفرزدق الذي وقد ذكر بعضَ نماذج من الأب
ْ
ر فيڈا امرؤ القيس والأعآ ى إضافة إلى ذِك َّɺيات التي تع

 ِ
/ الغرض   կծճ" .قال عنɻ: "وكان الفرزدق أقولَ أɸل الإسلام ࢭي ɸذا الفن  مَ يقرُّ بأنَّ ɸذا الفنَّ

َّ
وكأنَّ ابنَ سلا

رو  َّɺيتع الȼعراءِ  بعضُ  بل ظلَّ  الإسلام،  بمجئ  ف 
َّ
يتوق لم   )Ƚْوالفُح ر  ُّɺو )التعɸو القول،  ࢭي  ويُفْحȼِون  ن 

  ، ٍ
 على أساسٍ دينيٍ  أو أخلاࢮي 

ً
 أو رفضا

ً
ر فيڈا ɸؤلاء الȼعراءُ لا يُبْدِي إنكارا َّɺعندما يذكر تلك الأبيات التي تع

 :ɻم قول
َّ

 ومن أبيات الأعآ ى التي ذكرɸا ابنُ سلا

ا         ــَ انِيـــــــــــــــــــــــــ
َ
نَ الغ ــِ ي مـــــــــــــــــــــــــ ــِ رَرْتُ عَيْنـــــــــــــــــــــــــ

ْ
ــ قـــــــــــــــــــــــــ

َ
 وأ

                            

زَنْ  
ُ
ا أ ــَّ ا ومــــــــــــــــــــــــــــــ احــــــــــــــــــــــــــــــــً

َ
ا نِك  կծմتِ، إمــــــــــــــــــــــــــــــــَّ

 

 

 

ɻوقولկծյ: 

   ɻُ تـــــــــــــــــَ
َ
فْل

َ
الِسُ رَبَّ البَيـــــــــــــــــتِ غ

َ
خـــــــــــــــــ

ُ
دْ أ

َ
ــ  وقـــــــــــــــ

                            

ا يَئــــــــــــلُ   مَّ مــــــــــــَ
ُ

ي، ثــــــــــــ ِ
اذِرُ مِنــــــــــــ  دْ يُحــــــــــــَ

َ
 կծնوقـــــــــــ

 

 

 

مة التي فيڈا امرؤ القيس   ل سبب اختيارɷ لȼعراء الطبقة الأولى المقدَّ ِ
 
ران،  وɸو عندما يُعل ِ

 ɺوالأعآ ى المتع

ا   ى من أɸل العلم    –نراɷ يقول: "ثمَّ إنَّ ن مَض َ رِ والرواية عمَّ
َ
ظ إلى رɸطٍ أربعةٍ، اجتمعوا   –بعد الفَحْصِ والنَّ

 
ً
ڈم أȻعر العرب طبقة أنَّ بالȼعر انعقد على تقديم امرئ   կծշ".على  العلمِ  يُقِرُّ أنَّ اجتماعَ أɸلِ  م 

َّ
فابنُ سلا

ة رغم ما ࢭي Ȼعرɸما من عɺرٍ وفحȽٍ، أي أنَّ أɸل العلم بالȼعر ينظرون   القيس والأعآ ى على Ȼعراء العربيَّ

ِ، فمقياسɺم فنيٌّ خالصٌ.
ِ والأخلاࢮي 

 ࢭي تقييمɺم للȼعر بغير المقياس الديني 

ձ. ղȝال .( الۗܣɐձճծ-ղհշՌՌɸ/կկձնم :)  :ر الجرجاني، فيقولɸالقاض ي عبد القا 
َ
ر الثعالبيُّ مقولة ِ

ويُكر 

ر الȼاعر  لتأخُّ
ً
 على الȼعراء، ولا سوء الاعتقاد سببا

ً
 ليست عِيَارا

َ
فɺو يقرُّ بأنَّ الدين   կկծ"."على أنَّ الديانة

اتِ  ا يمكن من خلالɻ أن نقيس فنيَّ  موضوعيًّ
ً
اتِ الȼعر    ليس مقياسا لى أساسɻ تقييمُ  ، ولا يمكن عɻوجماليَّ

مَان 
ْ
ب بالغِل مكانةِ الȼعراء، ولذلك نجد الثعالبيَّ قد أكثر ࢭي كتابɻ "اليتيمة" من ذكر Ȼعر المجون والتȼبُّ

ِ ذاتɻِِ إلى اعتمادɷ على "الذوق العام" أو  
 من ذلك، ويعود ذلك من خلال تعليلات الثعالبي 

ً
دون أن يبديَ حَرَجا

  ،ɷعارȻةِ أو يمسُّ القيمَ  "ذوق العصر" ࢭي اختيار أ حتى لو كان ɸذا الȼعرُ يتجاوز بعضَ الآداب الإسلاميَّ

اج"   الݱجَّ و"ابن  الɺاȻمي"  رة 
َّ
سُك "ابن  عند  الݰال  ɸو  كما  الماجن  للȼعر   ɻُُاختيارات ذلك  ومن  ة،  قيَّ

ُ
الݵل

ِ عن تلك الاختيارا
عاءِ، وعلى الرغم من اعتذار الثعالبي 

َ
ل
ُ
ان الݵ ɻ أȻار إلى رغبة  وغيرɸما من ɸؤلاء المجَّ ت، لكنَّ

                                                             
կծղ   ɻࢭي فن النقد" "ذكر محمود الربيعي ࢭي كتاب، ճն . 
կծճ   ،عراءابن سلام الجمحيȼطبقات فحول ال ،ղղ. 
կծմ   ،عراءابن سلامȼطبقات فحول ال ،ղձ. 
կծյ   ،عراءابن سلامȼطبقات فحول ال ،ղձ. 
կծն     :ورة مع اختلاف حرف العطف، ففي الديوان )فقد(. انظرɺȼالم ɻديوان الأعآ ى الكبير ميمون بن  البيت ࢭي الديوان ࢭي معلقت

 . ճշ،  قيس
կծշ   ،عراء،ابن سلامȼطبقات فحول ال ճծ-ճկ . 
կկծ   ،رأبو منصور عبد الملك الثعالبي النيسابوريɸيتيمة الد ،կ :հկծ  . 
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ة ࢭي سماع مثل ɸذا النوع من الأȻعار ِ لɺذا الȼعر إرضاءً للذوق   وتداولɻ  العامَّ
ا يوحي باختيار الثعالبي  ممَّ

 جاد با
ً
رة الɺاȻمي": "كان يقال ببغداد: إنَّ زمانا

َّ
، ومن ذلك قولɻ عن "ابن سُك ِ

اج  بالعام  رة وابن الݱجَّ
َّ
ن سك

ا، وما سَخِيٌّ جدًّ
َ
 կկկ" .أȻبڈɺما إلا بجرير والفرزدق ࢭي عصريڈما ل

اج، يقول فيɸ" :ɻو ون كان ࢭي أكثر   ث عن الȼاعر أبي عبد ד الݰسن بن أحمد الݱجَّ وعندما يتحدَّ

الȼعر، وعجائب   سَݰَرةِ  ɻ من  فإنَّ فٍ 
َ
إلا على سَݵ  ɻُ

َ
رَجُلٌ قول يبني  بِسَجفٍ، ولا  العقل  يستتر من  Ȼعرɷ لا 

ɻ على    الأدباءُ  العصر، ولكنَّ
ُّ
ببنات طبعɻ، وتستخف بَرَاءُ 

ُ
الك بثمار Ȼعرɷ، وتستملݳ  ɻ الفضلاءُ 

َّ
تتفك  ɻت

َّ
علا

ذعɻِ، وɸو عندɸم مقبولُ الجملةِ غالي مɺر الكلام، موفورُ  
َ
 رفثɻِ وق

َ
أرواحَ نظمɻِِ، ويحتمل المݰتȼمون فِرَط

الجِسَام،   الصلات  من   ɻمقترح إلى  مُجابٌ  والإنعام،  الإكرام  من   ِ
 
من  الݰظ الآفاق  ࢭي  سْيَرُ 

َ
أ  ɷعرȻ وديوان

سْرَى من الݵيال
َ
 կկհ" .الأمثال، وأ

ٍ يأخذ بڈا، ولا عن  
 ليس عن موقفٍ أخلاࢮي 

َ
ɻ قد أثبت ࢭي كتابɸ ɻذɷ الأȻعارَ الماجِنَة ويعترف الثعالبيُّ أنَّ

ڈا   ِ ما ɸو ماجن، بل لأنَّ
بكل  ࢭي الانȼغال  ِ الȼعراء 

ال  –كما يرى    –قناعةٍ بحق  إلى  بɻ أقربُ  ى 
َّ
سَل

َ
تُت ɺزل وما 

صُنتُ كتابيَ ɸذا عن كثيرٍ من كلامِ مَنْ  
َ
ɸ ɻزلٌ، ل

َ
، وɸزل ة، فɺو يقول: "لولا أنَّ جدَّ الأدبِ جدٌّ ة بين العامَّ خاصَّ

 կկձ" .يَمدُّ المجونَ فيعرك بڈا أذنَ الݰرم، ويفتح جرابَ السݵفِ فيصفع بڈا قفا العقل

  
ً
 الȼعراء والأدباء بɻ، فيقول بعد  وɸو ون كان يرى أنَّ الدين ليس مقياسا

َ
ɻ يرفض استڈانة للȼعر، فإنَّ

ɻ من الإجلال الذي لا   ة صاحبڈا: "ولكنَّ للإسلام حقَّ أن يقرَّ بأنَّ ضعف الدين والعقيدة لا يقدح ࢭي Ȼاعريَّ

 
َّ
رَ ما يتعل

ْ
، ومَن استڈان بأمرɷ، ولم يضع ذِكرɷَ وذِك

ً
 ونثرا

ً
 ونظما

ً
 وفعلا

ً
ق بɻ ࢭي موضعِ  يسوغ الإخلالُ بɻ قولا

 ما قرع المتنبي ɸذا البابَ 
ً
ثمَّ    կկղ".استحقاقɻِِ، فقد باء بغضبٍ من ד  تعالى، وتعرَّض لِـمَقْتɻِِ ࢭي وقتɻ، وكثيرا

ɻقول ɻيضرب بعضَ الأمثلةِ التي تجاوز فيڈا المتنبي آدابَ الإسلام، ومن:կկճ 

فَاتٍ  
َ

ــ ي رȻَــــــــــــــــــــــــ مــــــــــــــــــــــــــِ
َ
نْ ف فْنَ مــــــــــــــــــــــــــِ رȻَــــــــــــــــــــــــــَّ

َ
 يَت

                            

وحِيــــــــــــــدِ   نَ التَّ ى مــــــــــــــِ
َ

حْلــــــــــــــ
َ
نَّ فِيــــــــــــــɻِ أ ــُ  ɸկկմـــــــــــ

 

 

 

ɻوقول:կկյ  

 
ً
ما ɻِ مُقَســـــــــــــــَّ

َ
كَ بِالإلـــــــــــــــ مـــــــــــــــُ

ْ
انَ عِل

َ
وْ كـــــــــــــــ

َ
 لـــــــــــــــ

 

    

 

                            

ولا  ɻُ رَســـــــــــــُ
َ

 الإلــــــــــــ
َ
ث ا بَعــــــــــــَ اسِ مــــــــــــَ  ࢭــــــــــــي النــــــــــــَّ

 

 

                                                              
կկկ   ،رالثعالبيɸيتيمة الد ،ձ  :ձ . 
կկհ   ،رالثعالبيɸيتيمة الد ،ձ  :ձճ-ձմ . 
կկձ   ،رالثعالبيɸيتيمة الد ،ձ  :ձճ . 
կկղ   ،رالثعالبيɸيتيمة الد ،կ  :հկծ. 
կկճ   ،رالثعالبيɸيتيمة الد ،կ  :հկծ. 
կկմ   :ديوان المتنبي ورد البيت ࢭي ديوان المتنبي، انظر ،կշ . 
կկյ   ،رالثعالبيɸيتيمة الد ،կ  :հկծ-հկկ . 
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وْ 
َ

ــ نـــــــــزَلَ الـــــــــــــ   لـــــــ
َ
يڈِم مـــــــــا أ كَ فـــــــــِ

ُ
ــ فْظـــــــ

َ
انَ ل

َ
ــ  كـــــــ

      

 

يلا  انَ والإنجـــــــــــــــــــــــــِ
َ

 والفُرْقـــــــــــــــــــــــــ
َ
ــــــــــــــــــــــــــــــــورَاة

َ
 կկնت

 
ɻوقول:կկշ 

ي  ــِ قــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
َ
رْت
َ
ٍ أ
ل  ــَ يُّ مَحــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

َ
 أ

    

                            

ي  قـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــِ تَّ
َ
يمٍ أ ــِ يُّ عَظـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

َ
 أ

 

 

 

قَ ד 
َ

لــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
َ
دْ خ

َ
ا قــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ لُّ مــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــَ

ُ
 وكــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

     

 

قِ  
ُ

لـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
ْ
مْ يَخ

َ
ا لـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ــَ  ومـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 
ي    تــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــِ ي ɸِمَّ رٌ ࢭــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــِ  مُحْتَقـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــَ

 

ي  ــي مَفْرِࢮــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــِ عْرَةٍ ࢭـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
َ

ــ ȼـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
َ
 կհծك

 

 
ا على Ȼعر ɸؤلاء، ولا يقدح   قِيميًّ

ً
ما
ْ
ِ على مَن يُخالِف الدينَ أو مَن يستڈين بɻ لا يحمل حُك

وكلام الثعالبي 

ِ الذي لم يختلف على Ȼاع
رɸم من عِقابِ ד لɺم، ويستɺȼد بالمتنبي  ِ

 
ما يُحذ تڈم، إنَّ تɻ قدماء ولا  ࢭي Ȼاعريَّ ريَّ

، وɸو  
ٌ
 قذرة

ٌ
 مذرة، وآخرɷ جيفة

ٌ
لɻ نطفة ق الثعالبيُّ على أبيات المتنبي بقولɻ: "وقبيح بمَن أوَّ ِ

 
محدثون، ويُعل

 
ٌ
 կհկ".فيما بينڈما حاملُ بولٍ وعذرةٍ، أن يقول مثل ɸذا الكلام الذي لا تسعɻُُ معذرة

ة لا يكفيان وحدɸما على صياغة   ىنخلص من موقف الثعالبي إل قيَّ
ُ
ɻ ون قال بأنَّ الدين والقِيَمَ الݵل أنَّ

ɻ قد استدرك بضرورة 
ا نقيس من خلالɻ جمالَ الȼعر، فإنَّ  فنيًّ

ً
دٍ، ولا يصلݰان وحدɸما مقياسا ِ

Ȼعرٍ جي 

ة، مع قبول بعض التجاوزات ࢭي Ȼعر الɺزل الذي تمي ،  احترام الȼاعر للمȼاعر والآداب الدينيَّ
ُ
ة ل إليɻ العامَّ

ة وأنَّ ɸذɷ الأȻعارَ تميل إلى الترميز والإȻارة والإيحاءات غير المباȻرة.    خاصَّ

ِ للȼعر، 
ة المقياس النقدي  اد وعلماء الȼعر مَن حكم بجماليَّ ن لنا من ɸذا الفريق أنَّ ɸناك من النقَّ يتبيَّ

ة ويرفضɺا   ِ كان يتحرَّج من خروج الȼعراء على القيم الإسلاميَّ
ɻ ࢭي ذات الوقت وتحت تأثير الوازع الديني  ولكنَّ

ر منڈا، ومن ɸؤلاء كما تناولنا ابن أبي عتي ِ
 
عَالِبي.  ويحذ

َّ
، والث م الجُمَحِي 

َّ
، ومحمد بن سلا  ق، والأصمعيُّ

ȓاݍݵاتم 

القراءةبعد   ِ و   تلك 
العربي  النقد  ة العلاقة بين  الࢭي تراث  ادɷ حول جدليَّ نقَّ الكثير من  آراء  وقوف على 

 من النتائج، منڈا ما يلي: 
ٌ
فت لنا مجموعة َّȼعر والأخلاق، تكȼال 

կ. عر بالأخلاق جȼال 
ُ
لت علاقة

َّ
.مث ِ

 ࢭي تراث النقد العربي 
ً
 بارزة

ً
ة  وȻكاليَّ

ً
 واضݰة

ً
ة  دليَّ

հ.   عر، ولم تكن المقاييس التي كانȼلتقييم ال ِ
ِ من المعيار الأخلاࢮي 

لم يخلُ تراث النقد العربي 

اد العرب المعاصرين،   عى بعض النقَّ  كما ادَّ
ً
 خالصة

ً
ة  جماليَّ

ً
ة يقوم عليڈا الȼعر العربيُّ فنيَّ

                                                             
կկն   :ديوان المتنبيورد البيتان ࢭي ديوان المتنبي، انظر ،կղմ-կղյ . 
կկշ   ،رالثعالبيɸتحقيق: مفيد محمد قميحة، يتيمة الد ،կ  :հկծ -հկկ . 
կհծ   :ديوان المتنبيوردت الأبيات ࢭي ديوان المتنبي، انظر ،ղծ . 
կհկ   ،رالثعالبيɸتحقيق: مفيد محمد قميحة، يتيمة الد ،կ  :հկծ -հկկ . 
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ِ وجودٌ قويٌّ لا يمكن إغفالɻ. ومنڈم "محمود الر 
 بيعي"؛ فقد كان للمعيار الأخلاࢮي 

ձ.  َون من غير الع اد الأخلاقيُّ اد الȼعر الɺادف أو النقَّ ين بالȼعر كما ذɸب إلى  مِ ـالِ لم يكن نقَّ

 ومن المɺȼود لɺم  
ً
 كبارا

ً
ادا ذلك بعض النقاد المعاصرين ومنڈم "أحمد بدوي"، بل كانوا نقَّ

ِ، من أمثال ابن قتية، وابن Ȼرف القيرواني، وعبد القاɸر  
رين ࢭي مسيرة النقد العربي  ِ

 
والمؤث

 الجرجاني.

ղ.  عرȼعر الصوࢭيُّ والȼكما كان ال ،ِ
 إلى جنبٍ مع النقد الجمالي 

ً
أنَّ النقد الأخلاࢮيَّ كان جنبا

عة والفرزدق وبȼار بن القِيميُّ الأخلاࢮيُّ عند أبي العتاɸية إلى جانب أȻعار عمر بن أبي ربي

ات" أبي نُوَاس، ومن ثمَّ   ا مثل "روميَّ ا زɸديًّ  دينيًّ
ً
برد، بل إنَّ بعض Ȼعراء الفُحȽِْ كتبوا Ȼعرا

أو   والأخلاق  الȼعر  اجتماعَ  أنكروا  الذين  الݰداثيين  اد  النقَّ بعضِ  أحكامِ  قبولَ  يمكن  لا 

، أو الذين نسفوا با ِ
ٍ ࢭي الȼعر  الȼعر والدين ࢭي تاريخ الȼعر العربي 

ِ منزعٍ ديني 
ة وجود أي  لكليَّ

ِ منذ نȼأتɻ، ومنڈم "عز  الدين إسماعيل
 " .العربي 

ճ.   اد النقَّ من  فريقٌ  الذين  وجود  القُدَامى  من العرب  تحرَّجوا  ڈم  ولكنَّ  ِ
الجمالي  بالنقد  أخذوا 

ة الأخلاق والȼعر على الوعيدلُّ  خروج الȼعراء على تعاليم الدين،   ي على مدى ضغط جدليَّ

ِ والنقد  
ِ، كما يدلُّ على محاولة التوفيق بين النقد الأخلاࢮي 

ِ ࢭي التراث العربي 
ِ والنقدي 

الإبداعي 

 . ِ
ِ الجمالي 

 الفني 

մ.   ،ة التي لم يلتزم أصݰابُڈا بالأخلاق والفضائل عريَّ َّȼادِ لبعض النماذج ال  تكرارُ النقَّ
ُ
يُلاحَظ

ة نماذج امرئ القيس، وɸو ما يدلُّ على ق كة مقارنة بجملة وخاصَّ ِ
المتڈت  ة نسبة الأȻعار  ِ

 
ل

 عن 
ً
يا ِ
 
ِ متخل

ى ࢭي العصر الجاɸلي  ِ عصورɷ حتَّ
ِ، فلم يكن الȼعرُ العربيُّ ࢭي كل 

الȼعر العربي 

ِ عصرٍ فضائلɻ وقيمɻ التي دافع عنڈا الȼعراء. 
 الفضائل، بل كان لكل 

 لتمض
ً
 للزمن، وليس ملɺاة

ً
، وليس مضيعة

ً
ية الوقت، وكذلك النقد، ولكنَّ الȼعر  إنَّ الȼعرَ ليس ترفا

ٍ، ومن ثمَّ فإنَّ الݰديث عن وجود صراعٍ بين  
، ويسعى لتحقيق ɸدفٍ إنساني 

ً
ة ، يُعالِج قضيَّ د عملٌ جادٌّ ِ

الجي 

الȼعر  لأنَّ  الȼعر؛  مع  نزاعٍ  ࢭي   
ً
طرفا الأخلاقُ  فليست  لɻ؛  وجود  ولا   

ً
ليس صݰيحا قولٌ  والأخلاق  الȼعر 

ل إلى    لأخلاق كغيرɷ من الفاعليات، فلا بدَّ للȼعر من تقاليدَ متناسبٌ منسجمٌ مع ا ى لا يتحوَّ يڈتدي بڈا، حتَّ

ةٍ  رةٍ وضارَّ ِ
 .فوض ى منف 

 ɑȡاםراɼ ادرɀاם 

  .ɻيم، طɸالرابعإبرا القرن  إلى  الجاɸلي  العصر  العرب من  الأدبي عند  النقد  لجنة  تاريخ  القاɸرة: مطبعة   .

 م. կ ،կշձյالتأليف والترجمة والنȼر، ط

ام، أبو الݰسن علي الȼنتريني.  إحسان عباس. بيروت: دار    .. تحقيقالذخيرة ࢭي محاسن أɸل الجزيرةابن بسَّ

 م. ɸկշշյـ/  կղկյالثقافة، 
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ة، د. ت. نقد الȼعر قدامة بن جعفر، أبو الفرج.   . تحقيق: محمد عبد المنعم خفاجي. بيروت: دار الكتب العلميَّ

إحسان عباس. بيروت: المؤسسة العربية للدراسات   .. تحقيقرسائل ابن حزم.  ابن حزم، أبو محمد الأندلس ي 

 والنȼر، د. ت.

أبو عبد ד محمد بن أبي سعيد بن أحمد.   ࢭي نقد الȼعر والȼعراءابن Ȼرف،   .. تحقيقرسائل الانتقاد 

 م. ɸ-/- կշնձـ կ ،կղծղحسن حسني عبد الوɸاب. بيروت: دار الكتاب الجديد، ط

مسلم بن  ד  عبد  محمد  أبو  قتيبة،  والȼعراء  .ابن  Ȼاكر  .تحقيق  .الȼعر  محمد  دار   .أحمد  القاɸرة: 

 م. ձ ،կշնհالمعارف، ط

 ت.  العربي، د.بيروت: دار الكتاب  .عيون الأخبار .ابن قتيبة، أبو محمد عبد ד بن مسلم

عمر خليفة بن إدريس. بنغازي:   .. تحقيقالمنصف للسارق والمسروق منɻابن وكيع، محمد الݰسن بن علي.  

 م. կ ،կշշղمنȼورات جامعة قان يونس، ط

 م. ɸկշնձـ/ կղծձ. بيروت: دار بيروت للطباعة والنȼر، ديوان المتنبي أبو الطيب أحمد بن الݰسين. 

 .م ɸկշնմـ / կղծմبيروت: دار بيروت،  .ديوان أبي العتاɸيةأبو العتاɸية.  

الɺذلي.   ذؤيب  الɺذليأبو  ذؤيب  أبي  ط ديوان  صادر،  دار  بيروت:  بطرس.  أنطونيوس  تحقيق.   .կ  ،

կղհղ/ـɸհծծձ .م 

ɸـ/  հ  ،կղկմ. تحقيق. فايز محمد. بيروت: دار الكتاب العربي، طديوان عمر بن أبي ربيعة.  أبو ربيعة، عمر

կշշմ .م 

ِ عند العربأحمد بدوي، أحمد.  سُسُ النقد الأدبي 
ُ

 م. կշշմ. القاɸرة: دار نڈضة مصر، أ

ِ إسماعيل، عزُّ الدين. 
ة ࢭي النقد العربي  سُسُ الجماليَّ

ُ
 م. ձ ،կշյղ. القاɸرة: دار الفكر العربي، طالأ

 المصرية، د. ت. . مصر: دار الكتب كتاب الأغانيالأصفɺاني، أبو الفرج. 

 ت.  د. . تحقيق. محمد حسين. القاɸرة: مكتبة الآداب، ديوان الأعآ ى الأعآ ى، ميمون بن قيس. 

بȼر.   بن  الݰسن  القاسم  أبو  والبحتري الآمدي،  تمام  أبي  بين Ȼعر  تحقيقالموازنة  د أحمد صقر.    ..  ِ
السي 

 م. ղ  ،կշշհالقاɸرة: دار المعارف، ط

 م. ɸկշնծـ/ կղծծتحقيق. محمد يوسف نجم. بيروت: دار بيروت،   .ديوان أوس بن حجرأوس ابن حجر.  

الطيب.   بن  محمد  بكر  أبو  القرآن الباقلاني،  تحقيقإعجاز  المعارف،   ..  دار  القاɸرة:  أحمد صقر.  السيد 

կշյկ .م 

مفيد محمد قميحة. بيروت: دار الكتب   .. تحقيقيتيمة الدɸرالثعالبي، أبو منصور عبد الملك النيسابوري. 

 م. ɸկշնձـ / կ ،կղծձمية، طالعل

محمد أبو الفضل   .. تحقيق وȻرحالوساطة بين المتنبي وخصومɻالجرجاني، القاض ي علي بن عبد العزيز.  

 إبراɸيم وعلي محمد البيجاوي. القاɸرة: مطبعة الݰلبي. د. ت. 

م. 
َّ

ة: دار المد .. تحقيقطبقات فحول الȼعراءالجمحي، محمد بن سلا  ني، د. ت. محمود محمد Ȼاكر. جدَّ

ݳ والنوادرالݰصري، أبو إسݰاق بن إبراɸيم بن علي القيرواني.  
َ

علي محمد   .. تحقيقجمع الجواɸر ࢭي الـمُل

 م. հ ،կշճձالبجاوي. بيروت: دار الجبل، ط
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 مصر، القاɸرة، د. ت. 
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Abstract 
The combination of marriage and contract (ஞaqd al-nikā٭) has been one of the interesting 
subjects for the scholars to be discuss and elaborate. The focus of this attention has been 
on analysis and understanding of the contractual component of the marriage reflecting a 
similarity with economic contracts. Recent studies endeavored to explain this nexus; 
however, they have also neglected to include how contract as a concept operates in 
Islamic law and beyond, and the discussions between the schools on the metaphoric 
aspect of the marriage contract. Classical legal scholars elaborated how marriage is 
represented by contract model, its relation to other economic contracts, and how the 
contractual aspect of the marriage is articulated. In particular, the argument that the 
contractual aspect of nikā٭ is partly related to metaphor offers another dimension in 
exploring the nature of the marriage contract. This study aims to analyse the nexus by 
including both the discussions on the metaphoric aspect of the marriage contract and the 
shortcomings in explanations of the contractual component of the marriage contract.  
 
Keywords: ஞAqd al-Nikā٭, Majāz, Milk al-Mutஞa, Metaphor, ஞAqd, Ownership. 
 
Nikah Akdiǣ İslam H�k�k�nda E�lilik ile Aki� ArasÇndaki İliçkinin AÇklanmasÇ 
Ö� 
Çağdaç akademik literatòrde nikah akdinin ticari akitlerle olan benzerliği araçtÇrmacÇlarÇn 
ilgisini çekmiç ve bu ilgi nikahÇn akdi boyutunu inceleme ve çÚzòmleme ihtiyacÇnÇ 
doğurmuçturǤ Nikah akdinin ne tòr bir akit olduğuǡ ticari akitlerle olan iliçkisi ve evlilik 
için çerǯan Únemli bir araç olan akdin mahiyeti fakihler tarafÇndan tartÇçÇlmÇçtÇrǤ Hኇ anefÇǉ ve 
ŞafiᦧÇǉ mezhebi arasÇnda nikahÇn akit boyutunun hakikat mi yoksa mecaz mÇ olduğu sorusu 
bu tartÇçmanÇn somut tezahòrò olarak karçÇmÇza çÇkarǤ Çağdaç batÇ literatòrò nikahÇn akdi 
boyutunu çÚzòmlemeye çalÇçÇrken İslam geleneğinde akit kavramÇnÇǡ akit nazariyesi ve 
akdin mecazla iliçkisine dair tartÇçmalar òzerinde durmaz ve nihayetinde bir takÇm 
tartÇçmalÇ neticelere ulaçÇrǤ Bu çalÇçmanÇn amacÇ çağdaç çalÇçmalarÇ da içerecek çekildeǡ 
Hኇ anefÇǉ mezhebinin nikah akdinde mecazla kurduğu iliçki òzerinden nikah akdi ve ticari 
akdin irtibatÇ ve bu irtibattan doğan sorunlarÇ ele almaktÇrǤ  
 
Anahtar Kelimeler: Nikah Akdi, Mecaz, Akit, Metafor, Milk’ul-Mutஞa, Temlik. 
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Introduction 
In recent years, there has been a renewed interest in exploring the 

contractual component of marriage in Islamic family law. The point of this 
interest is how legal scholars explained the nexus of marriage and contract 
(ஞaqd al-nikā٭). The schools of Islamic law achieved a consensus that 
marriage should be conducted in the form of a contract. The puzzle emerges 
at this point where the standard legal model which is a variant of an 
economic contract model, is appointed as the legal means for legitimising 
marital relations. This particular model emerged from contractual 
agreement per se and embodies the transactional terminology, concept and 
devices. This familiarity between the marriage contract and standard model 
of contract might lead to the misconception that marriage contract should be 
considered part of economic contracts. To call the attention to this nexus, this 
study deals with the complexities arising from the relationship between 
economic contract and marriage contract, and how Muslim legal scholars 
explained the usage of contractual devices and doctrines regulating ஞaqd al-
nikā٭ (marriage contract). 

Incorporating the form of a contract and marital relationship, and by this 
drawing a legal model to legitimate marriage brought along some pitfalls, 
such as adopting a particular categorization, framework, and terminology of 
contract for a marriage. The arising complexity has to do with potential 
influence of the generic contract model on marriage, which is predominantly 
based on commercial transactions and to a considerable extent occupied by 
economic terms and concepts. The influence of the contractual devices and 
terminology is evident in the language of legal texts; such as determining and 
naming the subject matter of marriage contract, which in some cases 
transgresses the limits of the marriage and leads to discussions on what/who 
can be considered the subject of a marriage contract or leading to ponder 
how to describe the function of mahr (dowry) in the Islamic marriage 
contract. Besides the complexities arising from the contractual component of 
marriage, there is a need for further discussion regarding how legal scholars 
theorize the contract, for which purpose the model of contract is used, and 
why it is used for regulating marital relationship.  

To open up the discussion, in Islamic law, there is a generic model used 
for all types of legal agreements. This is ஞaqd al-bayஞ (the sales contract). ஞAqd 
al-bayஞ serves as the main model. ஞAqd al-nikā٭ is formally shaped by this 
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main modelǯs devicesǡ terminology and discourse1. In particular, due to its 
gravity (maڍla٭at al-nikā٭), the legal schools consider the marriage contract 
as non-transactional- albeit the marriage contract visibly involves economic 
terms, devices and discourse. It is in my opinion that the debate between the 
ֺanafī and Shafiஞī legal schools on whether the contractual facet of the 
marriage contract is metaphoric or not enables us to analyse this facet and to 
understand the transactional legal discourse. Here, I seek to discuss the ஞaqd 
al-nikā٭ from the perspective of the ֺanafī approach that introduces the use 
of commercial terms in nikā٭ in relation to milk al-mutஞa (a type of 
ownership) and majāz (figurative thought). By looking at this particular 
subject, I try to explore the nexus between marriage (spousal relationship) 
and contract not only from the point of view of contract theory but also from 
the point of the theory of majāz that comes into play when legal jurists 
expound the nature of the marriage contract.  I will use the theory of majāz 
to assess this nexus in order to see by which means the association between 
marriage and contract is formed.  

Present discussions on the contractual component of the marriage 
contract fail to delve into how the ֺanafī elucidate and justify the use of the 
commercial terms closely related milk (ownership), i.e. milk al-mutஞa (a type 
of ownership referring to a lawful cohabitation) in marriage contract. Milk 
al-mutஞa is the key concept that represents legal aim of marriage and enables 
the use of economic terms. Though it is a theoretical and very abstract 
content, this particular concept (milk al-mutஞa) paves the way to exploration 
how the means of ஞaqd (a contract) functions for marriage, and to what extent 
the economic contractual devices and doctrines have influenced the 
marriage contract. Here first, I present a brief background summary of what 
contract is and how it functions both in Islamic contract law and beyond 
Islamic law. Then, I discuss the contractual model prescribed by the legal 
scholars to legitimize and regulate spousal relation of the couples. Although 
the vast majority of this study is based on the classical legal sources, I also 
discuss how milk al-mutஞa in the Islamic classical marriage contract is 
addressed in contemporary scholarly literature. Contemporary discussions 
view as the transactional feature should be taken either literally or as a 

 
* This article based on the authorǯs PhD thesisǤ Hakime Reyyan Yaçarǡ ǲMarriageǡ Metaphorǡ And Lawǣ 
Exploring Wivesǯ Anomalous Legal Status In The Classical Islamic Medieval Marriage ContractǤǳ 
Heythrop College, School of Advanced Studies, University of London, London, 2018. 
1 Barber Johansenǡ ǲThe Valorisation of the Body in Muslim Sunni Lawǡǳ ʹ-74. 
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symbolic transaction.2 These points of view will be also be presented in this 
article.  

In this study, I chose to discuss this topic almost entirely from the 
standpoint of the ֺ anafī school that identifies ஞaqd al-nikā٭ in relation to milk 
al-mutஞa. It should be emphasized that other legal schools do not share this 
view. In addition, I also use the accepted linguistics devices in the realm of 
ֺanafī uڍūl al-fiqh (legal methodology). The ֺanafī legal theorists prefer to 
use both majāz and istiஞāra interchangeably.3 Usually, majāz is translated as 
ǲtropesǳ into English, and the equivalent of a metaphor is the term istiஞāra. In 
this study, I do not aim to delve into explaining the linguistic differences of 
majāz and istiஞāra; therefore I adopt the ֺanafī legal theoristsǯ attitude 
towards using the word majāz. I am well aware that this article is a 
preliminary study about this nexus. However, I believe this nexus will add 
towards new perspectives and an approach to understanding a marriage 
contract and theory of contract in Islamic law. There has not been much 
research conducted that specifically looks into the relation between the 
Islamic marriage contract (nikā٭ al-ஞaqd) and Islamic contract theory 
(naڢariyyāt al-ஞaqd);4 therefore I will start with a brief introduction to the 
Islamic contract theory. 

1. The Concept of ஞAqd (The Contract) in Islamic Law 
Commercial and civil acts in the Islamic legal sources fall under the 

thematic category named muஞāmalāt. In addition to muஞāmalāt, there are 
other two thematic categories named ஞibādāt, involving acts regulating ones 
relationship to God, such as ڒahāra/purification, ڍalāt/prayer, and 
 iyām/fasting etc., and ஞuqūbāt/dealing with a penal code/crime. Amongڍ
these categorizations, muஞāmalāt is the one that covers diverse and 
seemingly paradoxical legal acts, the acts dealing with interactions between 
people or property or exchange, such as sales, sureties, marriage, divorce, 
and oaths. This wide range coverage of legal acts both generates richness and 
flexibility within the section muஞāmalāt, and also poses an important 
dilemma: a dilemma on which identified common ground was the economic 
and civil acts put in the same category, or on what ǲtableǳ, according to on 
what grid of similitudes and analogy, could these legal acts be gathered.  

 
2 Johansenǡ ǲThe Valorisation of the Bodyǡǳ ͳ-112. 
3 Ibn al-Malak, Shar٭ al-Manār wa ֺawashīhi min ஞIlm al-Uڍūl, 399.  
4 Azizah Y. al-Hibriǡ ǲThe Nature of Islamic Marriage Contractǣ Sacramentalǡ Covenantalǡ or 
Contractualǫǡǳ ͳͺͷ-186.  
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Embodying both economic and social acts in one category brings some 
complexities and paradoxical results. This paradoxical fabric is concretized 
in the legal scholarsǯ dissent on whether marriageȀmunāka٭āt and 
divorce/mufāraqāt should be localized in muஞāmalāt or not. The concept of 
ஞaqd is the shared solid ground for economic and social acts that paves the 
way to put them in the same category.   

Marriage in Islamic law is carried out by the means of ஞaqd/contract. This 
shared ground ensures the mainframe for the muஞāmalāt section. Though 
shared similarities in the type on the ground of ஞaqd, the legal scholars are 
aware of that marriage and divorce do not exactly belong to economic acts; 
indeed, they are contrasting in terms of their nature and aims; thus, should 
be put into a category of its own. Nevertheless, this awareness did not 
manage to avoid discussions if the marriage and divorce section should be 
under the muஞāmalāt or ஞibādāt.5 Therefore, an attentive eye might notice 
that each Sunni school of law, and even each legal scholar in his legal school 
differs in presenting the socio-economic contracts in a certain order in this 
section.6 For instance, in some legal sources the chapters on marriage and 
divorce are paired with economic acts and others consider the chapters on 
marriage and divorce separate from the economic contracts closer to ஞibādāt 
section.7 

 ஞAqd is where the nexus comes into the light in this complex structure or 
if it would be not assertive to say, ஞaqd is the nexus itself. In this respect, 
Azizah al-Hibri too calls the readerǯs attention to understand the Islamic 
contract theory before leading detailed research on Islamic marriage 
contract, for two reasons. One of them is to approach the Islamic marriage 
contract from a holistic view. She argues that understanding the theory of 
contract in Islamic law is necessary to evaluate the contractual aspect of 
marriage. Her other point is that reading the Islamic marriage contract from 
the perspective of a modern Western capitalist view can easily cause to 
mischaracterise the nature of the Islamic marriage contract to avoid this 
misconceptualization a thoroughly examination of Islamic contract theory is 
necessary.8 As well, to uncover the nexus between the marriage contract and 

 
5 Abuǉ  Bakr ibn ᦧAlī al-Hኇ addaǉd al-Zabīdī, al-Jawharatu’l-Nayriyya, 1:431. 
6 Bilal Aybakanǡ ǲFòrðǮ FÇkÇh Sistematiği Üzerineǡǳ ͷ-32. 
7 Abuǉ  Bakr al-Hኇ addaǉd (d. 800/1397), one of the commentators to al-Hidāya, explains why al-Quduǉ rī 
gave place to the chapter of sales instead of marriage. According to him, although marriage is a kind 
of ibadah, due to the extensity, inclusionary and beneficiary function of sale, the chapter of sale is 
prioritised to the chapter of marriage. (al-Hኇ addaǉd, al-Jawharatu’l-Nayriyya, 1:224-25.) 
8 al-Hibriǡ ǲThe Nature of Islamic Marriage Contractǡǳ ͳͺ. 
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other economic contracts, we have to immerse ourselves in the concept of 
ஞaqd without reducing the investigation solely to the legal context or 
economic contracts. Understanding the Islamic contract system is not only 
important for comprehending commercial contracts and the nexus, but also 
for comprehending the discussion regarding the metaphoric feature in the 
marriage contract. Therefore, I advocate starting with focusing on what ஞaqd 
is in general terms and how it is conceptualized out of the legal context. 

1.1. The Definition of ஞAqd 
Firstly, I would like to begin with defining ஞaqd. ஞAqd means ǲto bindǡ to 

tie upǡ to fastenǡ resolutionǡ firm belief and to attachǳ9 or shadda ǲto become 
firmǡ to fastǡ to solidǳǤ The literal meaning of the word is used for concrete 
acts, such as binding a line (ka-ஞaqd al-٭abl), or tying a knot,10 or bringing two 
sides together by binding them (jumiஞa a٭ad ڒarafayh ஞalā ākhar wa rubiڒa 
baynahuma).11  As a legal term, there are various definitions offered for a 
contract. One of the proposed definitions is as follows: that which is 
ǲemployed to describe all manifestations of the will which tie their author to 
the obligations arising there from.ǳ12 Meanwhile, the definition of ஞaqd 
reflects a model for binding agreement between two parties about a 
particular subject. This model enables governance of rights and duties of the 
parties in a comprehensive wayǢ so that one may encounter with ᦧaqd in non-
economic contexts such as theology, exegesis or literary expressions.13 

Raǉghib al-IsኇfahaǉnÇǉ (d. 502/1108) unveils the multidimensional use of 
ஞaqd. He argues that within the legal framework, ஞaqd functions as istiஞāra 
(metaphor).14 The literal use of ஞaqd can be extended beyond a physical 
fastening or tying of objects. Conceptually, at least two parties are legally 
bonded by a verbal commitment in a contract. That is to say, ஞaqd refers to an 
abstract tieǡ which is an intangible and symbolic ǲfastening a word by another 

 
9 S. E. Rayner, The Theory of Contracts in Islamic Law: a Comparative Analysis with Particular Reference 
to the Modern Legislation in Kuwait, Bahrain and the United Arab Emirates, 87-ͺǢ Alaǯeddin Kharofaǡ 
The Loan Contract in Islamic Shariஞah and Man-Made Law Roman-French-Egyptian A Comparative 
Study, 3; Ismaǉ ᦧīl ibn Hኇ ammād al-Jawharīǡ al-יi٭ā٭ Tāj al-Lugha wa יi٭ā٭ al-ஞArabiyya, 2:510. 
10 Abuǉ  Mansኇór ibn Ahኇ mad al-Azharīǡ Tadhhīb al-Lugha, 1:186-87; Muhኇ ammad ibn Ahኇ mad al-Qurtኇóbī, 
al-Jāmiஞ li-A٭kām al-Quran, 6:32. 
11 ᦧAbd al-ᦧazīz al-Bukhārīǡ Kashf al-Asrār ஞan Uڍūl li Fakhr al-Islām al-Bazdawī, 85; al-Mawsūஞah al-
Fiqhīyyah, 30:198. 
12 Rayner, The Theory of Contracts, 87-88. 
13 Hakime Reyyan Yaçarǡ ǲMarriageǡ Metaphorǡ And Lawǣ Exploring Wivesǯ Anomalous Legal Status in 
the Classical Islamic Medieval Marriage Contractǡǳ ͺͷ-87. 
14 al-BukhaǉrÇǉ, Kashf al-Asrār, 85; Raǉghib Hኇ usayn ibn Muhኇ ammad al-IsኇfahaǉnÇǉ, al-Mufradāt fī Gharīb al-
Quran, 353. 
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wordǳ ȋismun li rabڒ kalām bi al-kalām),15 or a cogitated chain or fastening 
between two persons or an object and a person,16 or putting a person under 
an obligation (e.g. by giving an oath). This feature enables ஞaqd to function in 
diversified theoretical contexts and concepts. In particular, with the use of 
the metaphoric form, it covers a wide range of legal acts and obligations, for 
instance, commerce, marriage, divorce, yamīn (oath), prayers, ٭udūd 
(punishments), and muஞāmalāt (pecuniary transactions). Relying on al-
Iڍfahānīǯs categorization of ஞaqd, it is possible to elaborate the contract 
through the theocentric dimension and the legal dimension. 

1.2. The Theocentric Use of ஞAqd 
ஞAqd is mentioned in the first āyah of surah al-Māidah ǲfulfil your 

obligations/al-ஞuqūd (5/al-MāᦦidahǣͳȌ.ǳ The term is presented both in 
relation to a theological dimension referring to the covenant between human 
being and God (2/al-Baqarah:63, 83, 84, 94), and to a legal dimension. The 
legal dimension covers the convention or agreement among human beings, 
i.e., it includes transactional practices, religious acts and non-commercial 
agreements.17 Besides the word ஞaqd, we can see that the economic 
terminology and expressions are metaphorically used for theological and 
moral conceptions in the Qurᦤan to explain human beingǯs relationship with 
God. For instance, reckoning (٭isāb) (13/al-Raᦧd:40), the unbelievers are the 
loser (khāsirūn) (2/al-Baqarah:121), every soul is held for security (rahīn) 
for its debts (74/al-Muddaththir:38).18 So, the economic conception of ஞaqd, 
and the terminology belonging to it are also metaphorically used to indicate 
various levels of oneǯs relationship with GodǤ Again, in Sufi or in the literary 
context, the relationship between the lover and the beloved is illustrated by 
commercial concepts.19 

In addition to ஞaqd, there are other words in the Qurᦤan describing the 
covenant between God and human beingǣ these are ǲal-mīthāq and al-ஞahd.ǳ 
Al-mīthāq, with its all-derivative forms, is used in a semantic framework 
pertaining to the theological concept in the meaning of faith in God, full 
submission to God and covenant. The majority of the Muslim scholars 

 
15 Hኇ usām al-dīn Hኇ usayn ibn ᦧAlī ibn Hኇ ajjāj al-Sighnākīǡ al-Kāfī al-Shar٭ al-Bazdawī, 817.  
16 ᦧAbd al-HaǉdÇǉ al-Hኇ akÇǉmǡ ᦧAqd al-Fu٠ūlī fī al-Fiqh al-Islāmī, 40. 
17 Ahኇ mad ibn ᦧAlī al-Jasኇsኇāsኇ , Uڍūl al-Fiqh al-Musammā bi al-Fuڍūl fī al-Uڍūl, 3:286; al-Qurtኇubīǡ al-Jāmiஞ 
li-A٭kām al-Quran, 6:31-33; Fakhr al-Dīn Muhኇ ammad ibn ᦧUmar al-Rāzīǡ Tafsīr al-Fakhr al-Rāzī: al-
Tafsīr al-Kabīr wa-Mafāti٭ al-Ghayb, 11:123-124. 
18 Charles C. Torrey, The Commercial-Theological Terms in the Koran, 1-6. 
19 Margaret Malamudǡ ǲGender and Spiritual Self-Fashioning: The Master-Disciple Relationship in 
Classical Sufismǡǳ ͳͲʹǡ ͳͲ͵ǡ ͳͲͻǢ Madeline CǤ Zilfiǡ Women and Slavery in the Late Ottoman Empire, 14. 
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(including mujtahids, mufassirs, and mutakallims) rely on the verse 7/al-
Aᦧrāf:172-173, and hence predominantly read and interpret this term within 
the context of faith.20 Due to the theological indications, in the legal context, 
mīthāq is not mentioned as a model or as a form of a contract - albeit it is 
mentioned related to marriage as a solemn covenant (mīthāqan ghalīڢan) 
(4/an-Nisāᦦǣʹͳ). With respect to marriage, the Qurǯan does not specifically 
designate marriage to have contractual foundation. What I mean is; one 
cannot find the required elements that a marriage contract consists of, or 
other details discussed by the legal scholars. Nevertheless, the schools of 
Islamic law acknowledge that some usages of the word nikā٭ (marriage) in 
the Qurǯan and its derivatives refer to ஞaqd.21 The purpose of the contractual 
component is to provide a legal framework for legitimizing marital relations 
without affecting the spirit and purposes of marriage described in the Qurǯan 
and Sunna. In other words, according to the legal scholars the contractual 
component is a means for sealing the agreement between the parties or 
binding them on the terms of marriage.  

1.3. ஞAqd in the Legal Context 
The jurists implied the separation of the theocentric aspect and the legal 

use of the ஞaqd by focusing only on the legal function of the term. They 
considered economic and non-economic contracts in the same category of 
the common locus of ஞaqd and put aside the theological aspect. As the legal 
sources are not specifically and thematically outlined in categories, but 
sorted in headings, and each type of economic and civil acts are individually 
exhibited; it is fair to say that the categorization of contracts in Islamic law 
has its own stylistic features of presenting the contracts. For instance, the 
transactional contracts such as sale (al-bayஞ), exchange (al-ڍarf) or leasing 
contracts (al-ijāra) take individually place under the chapter of ஞaqd al-bayஞ, 
al-ڍarf and al-ijāra. Theoretically, the difference between the types of 
contracts is identified with relevant contractual verbs, expressions, its aim, 
and the nature of the subject matter in the contract.22 Among the contract 
models, ஞaqd al-bayஞ (sale contract), by being assigned as the generic and 
standard model, is at the centre of other economic and non-economic acts. 
The Qurǯan both mentions al-bayஞ as a specific type of exchange contract, and 
as the generic model covering the types of economic contract models, as well 
as the metaphoric use in theological framework explained above. In other 

 
20 Salime Leyla Gòrkanǡ ǲMisâkǡǳ DİA, 30:171. 
21 Fahrettin Atarǡ ǲNikāhǡǳ DİA, 33:112-13; al-Hibriǡ ǲThe Nature of Islamic Marriage Contractǡǳ ͳͻͺǤ 
22 Weal B. Hallaq, Sharī‘ā Theory, Practice, Transformations, 239-240. 
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words, the concept ஞaqd (both in legal and theological framework) is 
represented through the sale contractǯs elements and fabricǤ Strikinglyǡ this 
generic model enables putting all legal agreements in the same category. But 
how does this categorization process work?  

1.3.1. What Does it Mean to be in the Same Category? 
Categorization is one of basic cognitive abilities that human has. 

Categorizations help us speak and think about things the existing in the 
world without getting bothered by naming and remembering of any and 
every entity. Hence, at a basic level human mind classifies the world as we 
experience it in terms of prototypes and not theoretical terms or features. 
While we speak about categorization, we also accept an established ground, 
an analogy that enables us to speak about and relate to a more abstract 
group. In the categorisation process, a generic model containing the unique 
sets of essential features is assigned as the superordinate category.  

The generic model is, in other words, the superordinate category that 
creates a hierarchical structure among the other sub-categories. Thus, a 
relationship is established between the superordinate category and the sub-
categories, where the sub-category contains in some cases the all-essential 
features of the superordinate category, and in some cases relatively few. For 
example, small or big fish, such as salmon or sharks and so on are 
prototypically categorised as fish. Also, starfish, ink fish, jellyfish are 
considered to be types of fish, but they do not belong to the actual central 
category in terms of sharing the fundament features of a regular fish. When 
sub-categorical species are closely considered, the differences in their 
features, contents or forms become visible. So, one may easily say that there 
is not much common locus between a starfish and a salmon. However, there 
are some other sub-categories that do share to a considerable extent a 
common locus; for instance, shark or snakefish. Even if each of them has 
distinctive differences, we speak about them by using the same language and 
by the terms and conception of the superordinate category.23 We can say that 
for both cases, a common ground (based on concrete or abstract conception) 
is established with the prototypical fish and subcategories that make us to 
hold all other spices together in the same category and even draw an analogy 
between them.24  

 
23 Elin KǤ Jacobǡ ǲClassification and Categorizationǣ A Difference that Makes a Differenceǡǳ ͷʹͲ-522. 
24 George Lakoff & Mark Johnson, Metaphors We Live by With a New Afterword, 71. 
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A similar categorical process exists among the contracts in Islamic law. 
As al-Iڍfahānī stated, the ஞaqd in Islamic tradition is indeed an abstract 
concept. By relying on the shared common ground, which is binding two 
component parties on a subject, the jurists categorised most of the 
commercial and non-commercial legal practiced as ஞaqd as the generic model. 
The form of a sale contract is chosen as the generic model to put the abstract 
concept (ஞaqd) into a tangible and legal structure. In this particular 
categorisation, all sub-categories are shaped and conceptualised by the 
superordinate category, which is also named the generic model. Structurally 
related, except the generic model, socio and economic acts in legal and 
literary context are analogized to the ஞaqd al-bayஞ and explained in relation to 
the ownership. Whether the analogy is metaphorical (majāz) or juristically 
(qiyās) is an interesting point on which I will briefly elaborate later. The 
differences or distinctions among the social and economic contract models 
are pointed in the process of discussing each individual contract model. As a 
preliminary elaboration, I would like to demonstrate the generic model and 
its relation to the marriage contract.  

2. The Generic Model for Contracts: ஞAqd al-Ba�ஞ (The Sale Contract) 
The concept of ஞaqd al-bayஞ is fundamental to an understanding of 

contractual practices in Islamic law and also of metaphoric discourse based 
on it. ஞAqd al-bayஞ is prescribed as the generic model for socio-economic 
contracts. There are primary elements within the notion of ஞaqd al-bayஞ that 
are assigned as the common locus; thus allow one to apply the form to various 
types of acts. These are also named as the constituent elements of ஞaqd al-
bayஞ (or arkān, ǲpillarsǳ) as follows: the contracting parties, the form (sīgha) 
of offer and acceptance (ījāb and qabūl), and the subject-matter, i.e. the 
subject of the agreement.25  

Socio-economic contract models predominantly are analogised to this 
model; thus, they share the above-mentioned essential elements and 
conceptualization of the generic model. The ֺanafī jurists divide the analogy 
into two types; analogy used in metaphors (majāz), for instance, marriage 
contract, and juristic analogy (qiyās) for economic contracts. To distinguish 
between these types of contracts the jurists methodologically take into 
consideration three points: the semantic and pragmatic content of utterance 
used for offer and acceptance while concluding the contract, the feature and 

 
25 Hallaq, Sharī‘ā Theory, 239. 
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qualification of the subject matter of the contract, and the purpose of the 
contract.  

Due to the special function of the expressions used in the concluding 
contractual process, the jurists do not draw a formal and structural 
distinction among the various contractual models. The word, the intention of 
the parties uttering the words and contextual indications are effective in 
shaping and classifying the form of the contract, and in validating it. Hence, 
the jurists extensively analysed the semantic, pragmatic, and customary 
limits of the meaning of verbs and phrases that are used for non-commercial 
or commercial legal agreements.26 

The characteristic of the article/subject matter of the contract is also 
operational in distinguishing contracts from each other. Principally, the 
subject matter should have value in the Islamic legal context. That is 
mutaqawwim -a term used for objects that are legally accepted as māl 
(commodity, assets, including physical goods and symbolic goods as 
usufruct). Non-legal articles (such as pork, wine) cannot be part of a valid 
contract, as they are not considered legally māl. Along with the separation of 
articles as māl mutaqawwim and māl ghayr mutaqawwim, legal scholars 
make another distinction in the perception of the articles in contracts as ஞayn 
ȋdefined by Ömer Nasuhi Bilmen as a thing that exists in the physical worldǡ 
determined and concrete).27 ஞAyn can be expressed in two forms as the 
subject of a contract: by itself and by the use and advantages of the property 
(usufruct/manfaஞah). Manfaஞah is not defined as property but a legal right to 
benefit from the article temporarily. So, the exchange enables to own the 
article or to own the right of usufruct (intifāஞ/manfaஞah). The distinction in 
the article qualifies also as ǲthe contracts concerning the exchange of articles 
of trade (ஞuqūd māliyya) and contracts with a subject-matter that is not 
considered as an article of tradeǤǳ28 Contracts covering the latter type of 
article are not treated as pure commercial exchange practices.29 

 With respect to ஞaqd al-nikā٭, the marriage contract indeed is an 
exceptional case, as marriage does not fit clearly into commercial contracts 
in terms of its aim and nature. Explaining the incompatible aspects of this 
categorisation while drawing the lines between marriage and economic 
contracts were challenging tasks to be accomplished. To avoid any confusion 

 
26 Johansenǡ ǲThe Valorisation of the Bodyǡǳ ͺ͵Ǥ 
27 Ömer Nasuhi Bilmenǡ Hukukı İslâmiyye ve Istılahatı Fıkhiyye Kamusu, 6:11. 
28 Johansenǡ ǲThe Valorisation of the Bodyǡǳ ͺʹǤ 
29 SaᦧÇǉd ibn Nāᒲir ibn ᦧAbd al-ᦧAzÇǉz al-ShatrÇǉ, al-ஞUqūd al-Mudāfatu ilā Mithlihā, 269. 
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between conventional economic contracts and a marriage contract, legal 
scholars put an effort to elucidate the nature of a marriage contract. 
Although, the categorisation process can clarify to some extent the 
intersection of marriage and commercial exchange, there are still some 
undisclosed points in this particular categorisation. Namely, after assigning 
the commercial exchange contract as the generic model for all other forms of 
contract, the jurists bring two distinct concepts together. This combination 
causes a paradox in the discourse and in the legal interpretation. One of these 
is a paradox of what is assigned as the subject-matter of the contract? An 
example for this paradox in the juristic discourse can be given from al-Kāsānī 
(d. 587/ 1191): ǲMarriage is an exchange [muஞāwa٠a] by which a non-
property [laysa bi māl] is changed in return for property [al-mālȐǤǳ30 

The ֺanafī scholar, al-Kāsānī states that a non-property is exchanged in 
return for a property. But what means non-property? In Islamic law 
principally and ethically a free man or woman cannot be the subject of a 
contract, in other words, cannot be the subject of an exchange. Previously I 
have mentioned that the usufruct, as a symbolic and abstract asset, can be 
assigned as the subject matter. To reduce the paradox, the ֺanafī scholars 
highlighted that the subject of the marriage contract is intifāஞ; technically 
defined by ֺanafī school as milk al-mutஞa referring to a type of ownership 
based on the claim that it is the ownership of usufruct.  

3. ஞAqd al-Nik¢٭: The Combination of Marriage and Contract  
Taken literally, nikā٭ is a form of the verb n-k-h, which means dhamm, 

waڒ or jamஞ (gathering or sexual intercourse), and in legal terminology nikā٭ 
refers to a permission for intercourse and lawful procreation obtained via 
contract. The ֺanafī school argues that the use of nikā٭ in the Qurǯan refers 
to an intercourse.31 By pointing to the customary and conventional use by the 
community, the ֺanafī scholars reason that the meaning of nikā٭ is 
intercourse since this is the primary meaning which is still in use.32 
Therefore, the meaning of the intercourse should be prioritized over the 

 
30 Abuǉ  Bakr ibn Masஞuǉ d al-KaǉsaǉnÇǉ, Badāiஞ al-יanāiஞ fī Tartīb al-Sharāi, 3:503. In this paper, the 
translations of the classical legal texts are quoted from Hakime Reyyan Yaçarǡ ǲMarriageǡ Metaphorǡ 
And Lawǣ Exploring Wivesǯ Anomalous Legal Status in The Classical Islamic Medieval Marriage 
Contract.ǳ 
31 al-Jasኇsኇāsኇ, Uڍūl al-Fiqh 1:48 (n.2); Abuǉ  Zayd Abdullāh ibn Muhኇ ammad ibn ᦧUmar ibn ᦧĪsā al-Dabósī, 
Taqwīm al-Adilla fī Uڍūl al-Fiqh, 120; al-Sighnāqīǡ al-Kāfī, 791, 797. 
32 al-KaǉsaǉnÇǉ, Badāiஞ al-יanāiஞ, 3:307 (n.1); Muhኇ ammad ibn Abuǉ  Sahl Ahኇ mad al-Sarakhsīǡ Kitāb al-
Mabsūڒ, Ϭ4:193; al-Mawsኇilī, Majd al-Dīn ᦧAbdullāh ibn Maᒒmód ibn Mawdódǡ al-Ikhtiyār li-Taஞlīl al-
Mukhtār, 3:109-110; Muᒒammad Amīn al-Shahīr Ibn ᦧĀbidīnǡ ֺāshiyat ibn ஞĀbidīn: Radd al-Mu٭tār 
ஞalā al-Durr al-Mukhtār li-Mu٭ammad Amīn ibn ஞUmar al-Shahīr bi-Ibn ஞĀbidīn, 4:57-58. 

https://library.soas.ac.uk/Author/Home?author=Ka%CC%84sa%CC%84ni%CC%84,+Abu%CC%84+Bakr+ibn+Mas%CA%BBu%CC%84d
https://library.soas.ac.uk/Author/Home?author=Ka%CC%84sa%CC%84ni%CC%84,+Abu%CC%84+Bakr+ibn+Mas%CA%BBu%CC%84d
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meaning of the contract. Together with the idea that marriage is a contract, 
the ֺanafī’s also claim that marriage is also linked to metaphor.33  

Know that [the word] nikā٭ lexically means intercourseǡ itǯs is then 
figuratively borrowed [yustaஞāru] [in relation to] the contract either 
because the contract is a legal means [sababun sharஞiyyun] by which 
intercourse is reached. 34  

In other words, a contract is a legal form or a tool by which the right for 
lawful intercourse (waڒ) is obtained,35 and this concept is formulated via 
milk al-mutஞa. The ֺ anafī’s present the root of this formulation by a relational 
interpretation between milk al-raqaba (ownership of female slave) and milk 
al-mutஞa: ǲThe vocable assigned for ownership of slaves [milk al-raqaba] 
allows to borrow them [yajūz an yustaஞārȐ to prescribe milk al-mutஞa.”36  

This relation is based on a link or association (ittiڍāl) in majāz- which will 
be open later. There is also an alternative view that the conventional use of 
the word nikā٭ indicates both intercourse and contract, and that those can 
be considered synonymous (mushtarak).37 By contrast to the ֺanafīs, the 
majority of Shāfiஞīs clearly disagree with this opinion, as they emphasize that 
nikā٭ primarily refers to a contract (٭aqīqa), and the sub-meaning or the 
metaphoric indication (majāz) is intercourse.38 

al-Shāfiᦧī saysǣ ǲIt [marriage] is literally a contract [٭aqīqatun fī al-ஞaqd] 
[and] metaphorically [majāzunȐ ȏrefers toȐ intercourseǤǳ 39 

Most of the Shāfiஞīs claim that though the essence of the nikā٭ indicates 
an intercourse, due to the constant use of the terminological meaning and the 
legal usage; nikā٭ should be understood as a contract by its linguistics 
community (sprachgemeinschaft). Dissimilar than the ֺanafīs, the Shāfiஞīs do 
not give place to the concept of milk al-mutஞa in the marriage contract.  

Of course, the legal scholars do not simply reduce marriage to its 
contractual components. For them, distinguishing all contract forms from 

 
33 al-Jasኇsኇāsኇ , Ahkām al-Qur'an, 2:113; al-Jasኇsኇāsኇ, Uڍūl al-Fiqh, 1:48, 369. 
34 al-Sarakhsīǡ Kitāb al-Mabsū4:213 ,ڒ. 
35 Hallaq, Sharīஞā Theory, 271-272. 
36 “Al-lafڢ al-maw٠ū li ījāb milk al-raqaba yajūz an yustaஞār li ījāb milk al-mutஞa” (al-Sarakhsīǡ al-Uڍūl, 
2:182). 
37 al-KaǉsaǉnÇǉ,  Badāiஞ al-יanāiஞ, 3:307; Ibn ஞĀbidīnǡ Hāshiyat ibn ஞĀbidīn, 4:57. 
38 Hኇ ujjat al-Islām Abuǉ  Hኇ āmid Muhኇ ammad ibn Muhኇ ammad ibn Muhኇ ammad ibn Ahኇ mad al-Ghazālīǡ al-
Wasīt Ϭfī al-Madhhab, 5:45-46; al-Mawārdīǡ ᦧAlī ibn Muhኇ ammad, al-ֺāwī al-Kabīr, 9:14-6; al-Mawᒲilīǡ 
al-Ikhtiyār, 3:109. 
39 al-Ghazālīǡ al-Wasīt Ϭ, 5:3. 

https://library.soas.ac.uk/Author/Home?author=Ka%CC%84sa%CC%84ni%CC%84,+Abu%CC%84+Bakr+ibn+Mas%CA%BBu%CC%84d
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each other, and in particular identifying the marriage contract, is critical.40 
The contractual framework is considered as the legal means for marriage, yet 
there are other major benefits and wisdom accompanying marriage as well; 
such as marriage as a source of mutual affection and cooperation, a means 
for licit intercourse, procreation, an essential part of leading a good and 
moral life, moral and spiritual factors and a basic building block of society 
(30/ar-Ruǉ m:21; 2/al-Baqarah:187). The reason provided by the Muslim 
jurists is reflected through the concept of maڍla٭a, or more precisely maڍāli٭ 
al-nikā41.٭ For instance, al-Sarakhsī (d. 483/1090) details what maڍāli٭ al-
nikā٭ is, and the social and psychological benefits of marriage.42 Nonetheless, 
the legal scholars do not explicitly refer to maڍāli٭ al-nikā٭ while dealing 
with the theoretical dimension of the marriage contract. Instead, this aspect 
is kept in the background and emerges from obscurity when the contractual 
aspect is overemphasized.  

After stating that marriage falls into the category of contracts, the generic 
modelǯs features come to surfaceǤ Accordinglyǡ Islamic marriage contracts 
not only share primary elements of a commercial contract, but also the term 
ǲmilk/ownershipǳ used for economic contractsǤ The ֺanafī School in this 
sense presents the most concrete example of the economic language used in 
the marriage contract. The ֺanafīs qualifies how milk functions in marriage 
by introducing milk al-mutஞa/milk al-nikā٭; a type of ownership based on the 
ownership of usufruct that enables a licit intercourse for the couple. In this 
formulation, the key notion is ownership. To say that marriage is milk al-
nikā٭ means that a certain commercial property is attributed to the marriage 
contract and its subject matter.43 

Neither the casuistic feature of the legal sources, nor the focus of the 
chapter of nikā٭, or the subtitles pave the way for the reader to easily find 
out why the ֺanafī scholars allow the use of the commercial terminology in 
the marriage contract and how the relationship between marriage and 
ownership (milk) is built. Intriguingly, the chapter of majāz in the ֺanafī 
legal theory provides some of the theoretical account. The ֺanafī legal 
theorists expound what they mean by milk/ownership and how they come 
to the conclusion that the core of marriage contract is milk al-mutஞa.  

 
40 ǲWa al-nikā٭ laysa min al-tijāra bi dalīl anna al-maஞdhūna lā tuzawwij nafsahā wa law kāna al-nikā٭ 
tijāratan la malakat li anna al-tijāra muஞāwa٠atu al-māl bi al-māl, wa al-nikā٭ muஞāwa٠atu al-bu٠ஞi 
bi al-māl.” (al-KaǉsaǉnÇǉ,  Badāiஞ al-יanāiஞ,  3:366). 
41 al-Sighnāqīǡ al-Kāfī, 788; Judtih E. Tucker, Women, Family, and Gender in Islamic Law, 41. 
42 al-Sarakhsīǡ Kitāb al-Mabsū215,16 :4 ,ڒ. 
43 ǲAl-nikā٭ mūjibun milk al-mutஞaǳ ȋal-Sarakhsīǡ al-Uڍūl, 1:180). 

https://library.soas.ac.uk/Author/Home?author=Ka%CC%84sa%CC%84ni%CC%84,+Abu%CC%84+Bakr+ibn+Mas%CA%BBu%CC%84d
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The concept of milk al-nikā٭ is a critical formulation that allows easily 
relate marriage to a transaction. The ֺanafī jurists openly state that the idea 
of the ownership in the ஞaqd al-nikā٭ is not the ownership of an asset but the 
ownership of usufruct (an abstract concept). Therefore, the ֺanafī scholars 
qualified the property they attributed and relational interpretation between 
commercial ownership and ownership in marriage. The critical position of 
milk al-nikā٭ additionally motivated the ֺ anafī school develop a rationale for 
their proposed definition and to analyse the rational and textual roots for it, 
and in enhancing and elevating the theory of majāz to an operational level in 
legal theory. 

3.1. The Metaphorical Aspect of the Marriage Contract 
Majāz in the legal theory is one of the intriguing subjects that should be 

taken individually into consideration. Here, however I will only point out the 
intersection that explains the relationship between marriage and metaphor. 
In the knowledge of ᦧscienceǯ ȋin the sense of Wissenschaft) of Arabic (ஞilm al-
ஞarabiyya), majāz represents a broader linguistic concept, which is translated 
as ǲtropesǳ in English. Istiஞāra (metaphor), on the other hand, is one of the 
subcategories of majāz.  Majāz means ǲto go beyond somethingǤǳ It is a verbal 
noun formed from jāza; al-kalimatu al-jāizatu ay al-mutaஞaddiyatu 
makānahā al-ஞaliyyaǡ ǲa word that goes beyond its original place ȋiǤeǤ its literal 
meaning in the language systemȌǤǳ44   

Why does Islamic law give place to the theory of majāzǫ Some Qurǯanic 
verses involve metaphoric expressions (see 4/al-NisāᦦǣͶ͵ȌǤ Alsoǡ 
conventionalized, or daily language includes to a considerable extent tropes 
and metaphors beyond literary or aesthetic purposes. The metaphoric 
expressions in the Qurǯan and in the conventionalized language ȋused in the 
contracts, oaths, or statements) opens the path to address majāz in the legal 
theory. The reason why metaphors exist in a language is for the ֺanafī legal 
scholars two. Firstly, metaphoric expressions are used to facilitate semantic 
expansion and eloquence; secondly, figurative language is used due to the 
need to alleviate the deficiencies of literal meanings. On certain occasions 
using majāz is more eloquent, semantically flexible and superior to literal 
expressions/٭aqīqa.45 Here, the reason of evaluating metaphors is not to 
explore the aesthetic and eloquence of language, rather to find the means for 
deducting rules.  

 
44 Udo Simonǡ ǲMajaǉ zǡǳ ͵ǣͳͳǤ 
45 al-Sarakhsīǡ al-Uڍūl, 1:172; al-Bukhārīǡ Kashf al-Asrār, 42; Ibn Malak, Sharh al-Manār, 400, 410. 
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Concerning marriage, the ֺanafī jurists allow the use of the figurative 
language for marriage not only because it was part of the conventionalised 
language, but also because the metaphor functions to fill the lexical and 
semantic gaps in the language. The semantic gap is predominantly explained 
as the semantic gap in words and terms; however, we see that majāz is used 
not only as words and phrases, but also for conceptualizing broader abstract 
concepts; for instance, faith and marriage. Given this situation, it is important 
to see how majāz is related to the marriage contract, and ultimately to raise 
the issue of how majāz contributes to understanding of the nexus. 

To look closer, it is better to start with how majāz is defined by the ֺ anafī 
scholars. al-Jasኇsኇāsኇ  (d. 370/981) states that lafڢ (vocable) involves two maஞnā 
(the meaning for which the vocable is used); one is ٭aqīqa and the other 
majāz.46 After this clarification, he continues by defining this dichotomy:  

ֺaqīqa is a vocable that is used with its primordial meaning [maw٠ūஞihu] 
assigned [maw٠ūஞ lah] in the lexical code [lugha]. 47 

Later, al-Sarakhsī described as ǲeach vocable that is borrowed (mustaஞār) 
for a thing [a meaning] in order to [be used] beyond its primordial assigned 
meaning.ǳ48 Al-Sarakhsī added another explanatory definitionǣ ǲڒarīq al-
istiஞāra ஞinda al-ஞarab al-ittiڍāl (according to the Arabs the means for 
[constructing] metaphor is the link/al-ittiڍāl).49 This link/al-ittiڍāl is also the 
means which leads the ֺanafīs to reach milk al-mutஞa.50 

Owning female slave [milk al-raqaba] causes [sababun] milk al-mutஞa 
from this aspectǡ there is a link between them ȏwife and female slaveȐǥ 
the vocable assigned for owning female slave are  borrowed to 
necessitate milk al-mutஞa  ȏan yustaஞāra li ījābi milk al-mutஞaȐ.51 

According to this quotation, the key element of a contract (e.i. ஞaqd al-
bayஞ) is transmitted to the marriage contract by a figurative process. This 
explication is where the ֺanafīs expound the roots of milk al-mutஞa and how 
they qualify the idea of ownership.  It is noteworthy to mention that the use 
of milk al-mutஞa and other terms related to it is not acknowledged by other 
schools of law. Now, I would like to introduce how the ֺanafī scholars 
expound their use of milk al-mutஞa.  

 
46 al-Jasኇsኇāsኇ , Uڍūl al-Fiqh, 1:46. 
47 al-Jasኇsኇāsኇ , Uڍūl al-Fiqh, 1:46. 
48 al-Sarakhsīǡ al-Uڍūl, 1:170. 
49 al-Sarakhsīǡ al-Uڍūl, 1:178. 
50 al-Dabósīǡ Taqwīm al-Adilla, 120. 
51 al-Sarakhsīǡ al-Uڍūl, 1:182  
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3.1.1. The Intricacy Resulting from the Nexus Between Marriage and 
Contract 

As stated before, the marriage contract is shaped by the principle of the 
generic contract and categorised with economic contracts. This 
categorization has been effective in many ways. For example, all types of 
categorised items placed in that category must possess that categoryǯs 
essential attributes. The essential elements of a commercial contract are the 
parties, the form of offer and acceptance (ījāb-qabūl), and the subject of the 
contract, and marriage contracts embody all those elements. This similarity 
raises the questions of who the parties are, which words are used in the 
contract, and what the subject of the contract is. In the marriage contract, the 
bride and the groom are considered to be the two parties. The Islamic law 
adds the guardian (walī), or proxy of the bride. Furthermore, this contractual 
process also includes mahr (dowry). In this contract model, to what this mahr 
corresponds has been one of the challenging questions.  

In terms of nature and purposes of marriage, the marriage contract is 
rather different than the economic contracts. For it to be excluded from this 
category, it must demonstrate diametrically opposing or distinct qualities. As 
this is not the case, the shared common attributes between these two 
contracts may cause perplexation in a readerǯs mindǡ in particular in the idea 
of ownership/milk.  

Milk al-M��ஞa 
Defining the marriage in relation by a link between milk al-mutஞa and  

milk al-raqaba opens the way for the legal scholars to allow the employment 
of economic terms that semantically include the meaning of milk. For 
instance, the metaphoric use of economic terms, such as bayஞ (sale), tamlīk 
(acquisition), or hiba (donation) are accepted as legally valid in the marriage 
contract.52 That is to say, all individual words used in the marriage contract 
should share the common feature, or should be part of the same semantic 
basin (which in this case is the meaning of ǲownershipǳ) in order to become 
members of the same category and to be become valid.  

To distinguish the marriage contract from other economic contracts, the 
ֺanafīs state that the use of the terms indicating unrestricted ownership 
(muڒlaq) is used as istiஞāra in relation to milk al-mutஞa.53  In addition to the 

 
52 al-Sarakhsīǡ Kitāb al-Mabsūt, 5:57-58; al-Sarakhsīǡ al-Uڍūl, 1:179-81. 
53 al-Dabósī, Taqwīm al-Adilla, 120; al-Sarakhsīǡ al-Uڍūl, 1:180-182; Ibn Malak, Sharh al-Manār, 400, 
410. 
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metaphoric evaluation, the legal scholars, also draw attention to the fact that 
the concept of milk in the marriage contract differs from the one in the 
commercial contracts and in that a free person is capable to own goods and 
a free woman is also who owns: 

Milk al-mutஞa is not like other types of ownership [sāiri anwāஞi al-milk]; 
because, other types of ownership are imputed for beings to be owned 
by human beings. [Whereas] this type of ownership [in marriage] is 
appointed for a free woman, who is created to be owners [yathbutu ஞalā 
 urratin hiya makhlūqāt li takūna mālikatan]. 54٭

After clarifying the root of milk al-mutஞa and qualifying the boarders of 
the ownership, for the ֺanafīs, a further issue comes fore to be solved; this is 
how functions the dowry (mahr) in this contract and the concept of milk al-
mutஞa. 

Mahr 
Another issue for the legal scholars has been identifying mahrǯs nature 

and function. Due to the structural similarity between marriage and 
transactional contracts; determining the nature of mahr and the property 
that has been exchanged are one of the struggles for the jurists. Specifically, 
the discussions on for what is mahr is paid in the contract heavily embodies 
commercial conceptualisation, terminology and language, and of course, 
ethical discussions on the nature of mahr. Ibn Rushd (d. 520/1126) admits 
indirectly that reaching a clear conclusion about mahrǯs nature is a challenge:   

There are two reasons for the dispute [among the legal schools] on the 
determination [of the minimum amount of the dowry]: One of them is 
that they oscillate between dower [that] is one of the consideration 
[ஞiwa٠] types based on reciprocal consent over the minimum or 
maximum [amount of dowry] like in sale contracts, and the other, dower 
[that] is [part of] time bound religious duties [yakūna ஞibādatan fa 
yakūna muwaqqatan]. Therefore, it is from one aspect similar to 
consideration in terms of owning womanǯs interest ȏsexual capacityȐǡ 
and from another aspect it is similar to religious duties as reducing [the 
minimum amountȐ is not permissible even if it is by reciprocal consentǤǳ 

55 
While Ibn Rushd points out the challenge, al-Jasኇsኇāsኇ  suggests that mahr is 

a kind of a gift given to wife: 

 
54 al-Sarakhsīǡ al-Uڍūl, 1:182. 
55 al-QurtubÇǉǡ Abó al-WalÇǉd Muhኇ ammad b. Ahኇ mad al-AndalusÇǉ al-Hኇ afÇǉd Ibn Rushd, Bidāyat al-Mujtahid 
wa Nihāyat al-Muٵtaڍid, 2:15-16. 
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Some of the people of knowledge say that dowry is indeed a gift [ni٭la]. 
The gift in its essence is/[means] a grant and donation in some ways. 
[This is] because, the husband does not own anything in return [for the 
dowry] as the woman owns her private part [sexual capacity]... [li anna 
al-zawj lā yamliku badalahu shayᦦan li anna al-bu٠aஞ milk al-marᦦa…]56 

In the Qurǯanǡ mahr is presented as the right of a wife, and therefore this 
right should be protected (2/al-Baqarah:229, 237; 4/al-NisāᦦǣͶǡ ʹͲǡ ʹͳǡ ʹͶǡ 
25; 33/al-Ahኇ zāb:50). Among the schools of law, whether the determination 
of mahr is an obligation or not, is debated and Ibn Rushd illuminates this 
oscillation of the legal schools. al-Jasኇsኇāsኇ  statesǡ ǲȏsȐome of the people of 
knowledge (ahl al-ஞilm) know that the nature of mahr is a grant like donation 
(hiba) or gift (ஞatiyyaȌǡǳ and not the value ȋal-badal).57 This means, within this 
legal model, that sexual capacity of a woman becomes a kind of an object, but 
not a real object. Therewithal, there is a consensus regarding the principle 
that a free human (whether a man or a woman, a Muslim or a non-Muslim) 
cannot be treated as an asset under any condition. These small fractions from 
the classical legal sources demonstrate the struggle to separate mahr from 
the concept of payment and marriage contract from economic contracts.  

Another struggle that the ֺanafīs face is whether the relation between 
marriage and economic contracts is drawn from qiyās (juristic analogy). Due 
to the sharing the quality of comparison, an exchange of terminology from 
qiyās to majāz occurs, such as ஞilla, maஞlūl, aڍl, and comparison between qiyās 
and majāz,58 the ֺanafī School is accused of applying qiyās between free 
woman and female slave.59 Analogy is a basic activity of the human mind in 
terms of reflecting a cognitive process of creating likeness or association 
between two things. This is the identical aspect that both metaphoric analogy 
and juristic analogy share.60 In al-Sighnāqīǯs (d. 714/1314) words: 

The instance of metaphor [al-majāz][deriving] from literal [al-٭aqīqa] 
meaning is like the instance of analogy [derived] from the text [al-qiyās 
min al-na61 .[ڍڍ 

Being a cognitive activity and sharing fundamental terminology 
obstructs an individual evaluation of the metaphoric and juristic analogy. 
However, technically both are also distinguished from each other in terms of 

 
56 al-Jasኇsኇāsኇ  Ahkām al-Qur'an, 2:350. 
57 al-Jasኇsኇāsኇ , Ahkām al-Qur'an, 2:350. 
58 Ibn Malak, Sharh al-Manār, 380. 
59 Kecia Ali, Marriage and Slavery in Early Islam, 16. 
60 al-Sighnāqīǡ al-Kāfī, 255; MǤGǤ Carterǡ ǲAnalogical and Syllogistic Reasoning in Grammar and Lawǡǳ 
104-107. 
61 al-Sighnāqīǡ al-Kāfī, 255. 
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the purpose that is served and its legal consequences. We know that both 
metaphoric and juristic analogy are used for extension; but metaphoric 
analogy is used for linguistic extension that serves as a means for language 
production, including figurative thought; whereas juristic analogy serves for 
legal extensionȄi.e. to produce legal rulings. To expand on this, juristic 
analogy is a means of developing the law by finding solutions for new cases 
that do not exist in the Qurǯan, Sunna, and ijmāஞ.62 It is the transfer (taஞdiyya) 
of the ruling in the Qurǯan or hadith to another case.63 In the account of majāz, 
on the other hand, the word is transferred to another meaning (maஞnā) in 
order to be used. So, linguistic analogy helps fill semantic gaps and express 
abstract concepts.64 In the context of marriage, analogy based on semantic 
property does not only function to fill the gaps but also to a certain extent to 
pave the way for juristic decision-making. This dual function can easily cause 
a mischaracterization of analogy based on semantic property.  

Categorization, the creation of a metaphor and juristic decision-making 
are based on analogical process. Finding a likeness or assigning a similarity 
between the compared entities dominates this process. The legal scholars 
highlight the theoretical demarcations that distinguish juristic analogy and 
analogy based on semantic property from each other. Due to the functional 
similarities and shared terminology (i.e., constructing similarities for 
extension), the legal scholars explain that linguistic and juristic analogy 
signifies the same process but have diametrical conclusions. One may fail to 
notice this particularity and claim that to include the process of analogy and 
extension is enough to consider the analogy as juristic analogy. Relying on 
diametrical feature of legal and linguistic analogy, in his uڍūl, al-Sarakhsī 
argues that the economic terms in the marriage contract are indeed 
metaphoric expressions: 

We know that among the linguists the way to obtain istiஞāra is not [used 
for] establishing the legal ruling [٭ukm al-sharஞ]. By linguistic analysis, it 
is not possible to know this type of qiyās, which establishes the legal 
ruleǥ Thusǡ dealing with juristic analogy in order to establish the 
vocable [indicating] metaphoric ownership for marriage would be a 
pointless preoccupation [Wa inna mā al-ishtighāl bi al-qiyās li ithbāt al-

 
62 Muhammad Hashim Kamali, Foundations of Islam Shariah Law An Introduction, 180; Ahmed Hasan, 
Analogical Reasoning in Islamic Jurisprudence: A Study of the Juridical Principle of Qiyas, 15. 
63 al-Sarakhsīǡ al-Uڍūl, 1:189.  
64 Hanadi Dayyehǡ ǲIttisāᦧ in Sībawayhiǯs Kitābǣ A Semantic ᦧilla for Disorders in Meaning and Formǡǳ 
67. 
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istiஞāra fī alfāڢ al-tamlīk li al-nikā٭ yakūnu ishtighālan bi mā lā maஞnā 
lahu]Ǥǳ 65 

al-Sarakshī points to the pitfalls of confusing the analogy based on 
semantic property in establishing milk with juristic analogy. Metaphor 
involves the embodiment of human intentionality and creativity where the 
paradoxical structure becomes known. Metaphor is embedded in 
paradoxical characteristics, whereas legal reasoning aims to reach the 
utmost certainty of premises. This also means that, theoretically, there is no 
place for obscurity in meaning, or human intentionality, or any semantic 
derivations in the juristic analogy. For instance, when the intoxication is 
assigned as the basis of the rule (ஞillah) to forbid some liquids, this basis is 
applied to all kind of intoxicating liquids; whereas the idea of ownership in 
marriage and commercial contracts providing complete ownership differs 
from each other.66 Furthermore, juristic analogy principally has to rely on 
legal grounds (sharஞī) on which legal rulings are built and not on lexical 
grounds.67 The outcome of the juristic analogy should not contradict with any 
of the legal principle. This means, a free person cannot be the real article of a 
contractual process. The complexities in comprehending this metaphoric use 
in marriage contract still cause to question why this particular nexus exist 
and how we should understand it. 

3.2. The Struggle in Explaining the Nexus Between Marriage and 
Contract in the Contemporary Studies 

The interest to understand the nature of Islamic marriage contract and 
to analyse the contractual component has persevered till modern times. The 
structural and conceptual familiarity of the marriage contract and the 
economic contract has been examined from various angles. Those 
approaches made a substantial contribution to the analysis of the Islamic 
marriage contract by calling the reader to begin with the understanding the 
conceptualization. We can summarise the contemporary approaches 
analysing the contractual component of marriage in three theoretical 
patterns. One of these approaches understands the discourse in the classical 
legal texts and the debate literally:68 

 
65 al-Sarakshīǡ al-Uڍūl, 2:158. 
66 One may argue that the idea of ownership can be compared to one in leasing contract. But, the 
ֺanafī scholars consider the use of leasing in marriage contract inappropriate and legally not 
binding; as leasing is time-bound contract and marriage not (al-KaǉsaǉnÇǉ, Badāiஞ al-יanāiஞ, 3:322.) 
67 Hasan, Analogical Reasoning, 21,123. 
68 Colin Imberǡ ǲWomenǡ Marriageǡ and Propertyǣ Mahr in the Behcetòǯl Fetâvâ of Yeniçehirli 
ABDULLAHǡǳ 81-82. 
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Through the payment of mahr, the husband acquires, quite literally, the 
ownership (milkȌ of his wifeǯs sexual organsǡ and it is in fact this 
ownership that distinguishes intercourse in marriage from 
fornication.69 

In this quotation, the elaboration and the debates regarding the nature of 
the Islamic marriage contract and the responses of the ֺanafī School are not 
thoroughly examined, and thus an under-developed comparison follows. For 
the legal scholars the concept of milk is not important for only distinguishing 
intercourse from fornication but also woman from concubinage, in other 
words marriage from a property transaction. To accentuate, some ֺanafī 
scholars, such as al-Bukhārī, feel the need to enunciate that milk al-nikā٭ is 
not a legal subject matter or an actual property.70 Despite the challenge of 
describing the function of mahr in the marriage contract, the linguistic 
parallels and the practical similarity between mahr and a payment do not 
necessarily result in an identical structureǤ The Qurǯan portrays mahr as an 
obligation for a husband (farī٠a, 2/al-Baqarah:236, 237) and a right, more a 
rightful demand for women. The legal scholars are aware of the picture that 
is drawn by the QurǯanǢ thereforeǡ they endeavour to find a place for mahr in 
the contract congruously with the Qurǯanic representation of mahr. That is 
why, Ziba Mir-Hosseini explains the legal scholarǯs effort to avoid the 
misconception of the marriage contract:  

By saying that the contracts of marriage and sale share a similar legal 
structure, I do not mean to suggest that fiqh does conceptualize marriage 
as a sale. Classical jurists show themselves aware of possible 
misunderstanding and are careful to stress that marriage resembles sale 
only in form, not in spirit.71 

An important contribution to this discussion is made by Kecia Ali who 
published an important piece of work discussing and providing an insight to 
the Islamic marriage contract by further elaborating on the terms milk, milk 
al-nikā٭ and milk al-mutஞa. Ali proposes to begin with understanding the 
relational interpretation between marriage and economic contracts through 
the concept of slavery. She argues that slavery, as an economic transaction, 
had an impact on the contractual component of marriage. The idea of 
exchanging a human in return to goods is transmitted to marriage contract. 
Despite her major contribution, there are certain underdeveloped points in 

 
69 Imber, ǲWomenǡ Marriageǡ and Propertyǡǳ 87. 
70 al-Bukhārīǡ Kashf al-Asrār, 179-180. 
71 Ziba Mir-Hosseiniǡ ǲThe Construction of Gender in Islamic Legal Thought and Strategies for 
Reformǡǳ Ǥ 
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her examination. She misses the theoretical explanation of the ֺanafīs why 
they bridge marriage with slavery and why the economic terminology that 
can be related to slavery is employed. Another point to be examined is her 
claim that the relationship between marriage and slavery, i.e., contractual 
component is based of juristic analogy:  

Analogy, qiyās, plays a central role in formative-period legal thoughtǥ It 
is one of my core contentions that the use of analogy, in particular the 
analogy between marriage and slavery, is key to understanding Muslim 
marriage law.72 

Ali neglects to mention the debate among the school of laws regarding 
the whether the marriage is predominantly a contract or a means legally 
confirming the spousal relationship and the explanation of the ֺanafī 
scholars that the relational interpretation between milk al-nikā٭ and milk al-
mutஞa belongs the sphere of metaphor. While discussing this particular 
nexus, the qualification of the terms qiyās and the analogy based on semantic 
property is needed. This qualification is significant in that qiyās, a key 
jurisprudential term, affects the claim for this conceptualizationǯs legal 
authenticity and the questionability. The analogy for metaphor is also used 
for legal rulings, but the jurists elaborate the analogy for qiyās and 
metaphoric analogy for semantic and lexical extension73 as separate 
technical notions belonging to the same cognitive processes. This theoretical 
difference is one of the baselines that the legal scholars use to differentiate 
marriage contracts from economic contracts, as well as slavery. Because of 
this, one needs to engage with the theory of majāz in the Islamic methodology 
to thoroughly examine this nexus.  

Within the existing literature, Barber Johansen seems to articulate an 
alternative approach by relying on Chafik Chehataǯs classification of subject 
matters in contracts as ǲarticle of tradeǳ and ǲnon-article of tradeǳ ȋiǤeǤǡ 
symbolic). He points out the idea that the commercial sub-cultural system 
has an impact on describing marital relationships. According to this 
classification, marriage is a symbolic form of exchange Ȃ in his words a kind 
of ǲsymbolic non-commercial exchangeǡǳ or in other words a social and 
symbolic transaction. In this symbolic non-commercial exchange model, the 
woman (a non-article of tradeȌ is transferred to her husbandǯs lineageǤ74 

 
72 Ali, Marriage and Slavery, 16. 
73 Mohamed Mohamed Yunis Ali, Medieval Islamic Pragmatics Sunni Legal Theorists’ Models of Textual 
Communication, 19, 23. 
74 Barber Johansenǡ ǲCommercial Exchange and social order in Hanafite Law,ǳ ͳ-ͶͶǢ Johansenǡ ǲThe 
Valorisation of the Bodyǡǳ ͳ-100. 
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Though the transfer and the symbolic exchange help to clarify the contractual 
aspect, there are still some points remaining that need to be explained, such 
as the function of mahr and the terminology used in the contract. The transfer 
of lineage does not sufficiently explain the economic component of marriage 
and poorly contributes to expound why the ֺanafī scholars insist on the 
metaphoric aspect of the contract. 

The relational interpretation between marriage and slavery and the idea 
of the symbolic non-commercial exchange has provided important means for 
understanding the nexus between marriage and contract. The theory of 
majāz is not the fundamental theory that would help us to solve all the 
complexities arising from this nexus. However, I assume that engaging in the 
debate among the school of laws where the ֺanafī scholars detail their 
justifications and explain the metaphoric conceptualization, the semantic 
and pragmatic analyses of metaphoric and literal usages of the legal 
terminology, and the paradoxical structure of the marriage contract will 
provide a major contribution to understand this nexus. 

Conclusion 
This paper has pointed some of the complexities arising from the nexus 

between marriage and contract and the paradoxical paradigm resulting from 
the relation between marriage (non-economic contract) and ஞaqd al-bayஞ. 
ஞAqd (contract) in the Islamic tradition is a concept illustrating theological, 
economic and linguistic aspects. Despite the attempt to demarcate the 
contract models from each other, the potential hazard of failing to notice the 
demarcation between economic and civil acts (especially marriage) remains. 
Analysing the marriage contract from the multi-dimensional scope of ஞaqd 
helps explore the delicate point of assigning a transactional legal model for a 
marital relationship that is intrinsically non-transactional from many ways.  

As stated before, due to the contractual component, the marriage 
contract is classified together with other contract models. The consequences 
of the classification and analogy are more complicated than the process of 
simply categorizing contracts. Although this clarified the purpose, today the 
connection between commercial contracts and the marriage contract in 
terms of sharing the same elements and devices leads to some remarkably 
interesting discussions. Due to the structural similarity of the marriage 
contract and economic contracts, we are predisposed to think that the 
Islamic marriage contract is categorised along with the economic contracts 
because it is considered part of the commercial contracts. Thus, it is easy to 
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undermine how ஞaqd in legal framework functions, and why it is discussed 
along with majāz.  

The legal scholars do not particularly propose marriage to be considered 
to mean exchange contract. The jurists are aware of the fact that ethically 
marriage cannot be related to a commercial practice on any account. 
However, they also do not introduce a particular individual model for 
marriage contract either. Neither do they distinguish marriage from the 
economic contract very evidently. Instead, the jurists construct a hybrid form 
via analogy and conceptualization to find a middle ground between the two 
distinctive concepts- which is milk al-mutஞa. As a result of this analogy, one 
comes across a complex language indicating structural and terminological 
parallels between the marriage contract and the commercial contract 
enabling to own slaves at the structural level, and a metaphoric 
conceptualization at semantic level. However, the hazard using the notions 
ǲmarriageǡ economic contract and symbolic ownershipǳ together in line with 
the legal concept of marriage does still remain.  

The ֺanafī scholars usually assure the reader that the structural and 
terminological parallels between the marriage contract and the commercial 
contract are indeed part of a link/ittiڍāl between free woman and female 
slave on the grounds of istiஞāra. As a result, it can be alleged that this 
metaphoric conceptualization creates a unity of linguistic usage and 
structural basis by employing the key term milk. Due to these features that 
distinguish the linguistic analogy from the juristic analogy, I have argued that 
the contractual component and the semantic sphere of milk al-nikā٭ is 
metaphoric, and which type of the analogy is drawn in the marriage contract 
should be carefully investigated.  

Majāz in this paradigm as well reveals the type of the association 
between the marriage contract and the commercial contracts. There is a 
preponderance of evidence from the legal sources that this particular nexus, 
and the idea of majāz should be embraced from a wider perspective. 
Compared to other economic contract models, the legal scholars do not 
notably endeavour to explore the metaphoric aspect of economic contracts, 
nor do they theoretically relate them to majāz. In this regard, the marriage 
contract is placed in a unique position as being precisely related to majāz.  

This study is only a preliminary endeavour to prompt further discussion 
in understanding this nexus since there is so little published in this area of 
the Islamic law that specifically focuses on this nexus. Therefore, contract 
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theory, categorization, and the theory of majāz promise further refinements 
on how we understand the nexus and also the metaphoric aspect of marriage 
contract. 
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wa Mafātī٭ al-Ghayb. 2nd Edition, Tahraǉn: Daǉr al-Kutub al-ᦧIlmiyyah, 1937. 

al-Sarakhsīǡ Muhኇ ammad ibn Abó Sahl Ahኇ mad. Kitāb al-Mabsūڒ. Ed. Muhኇ ammad Hኇ asan 
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Ö� 
Tasavvufǡ kelam ve felsefe ehline mòntesip dòçònòrler ٰavāڒır kavramÇnÇ hicri òçòncò 
asÇrdan itibaren farklÇ anlayÇç biçimleriyle ele alÇrǤ El-HārisҺ  el-MuᒒāsibÄ ȋÚǤ ʹͶ͵ȀͺͷȌ de 
ٰavāڒırÇ ahlaki ve pratik bir zeminde riஞāyet anlayÇçÇnÇn temel bir unsuru olarak içlerǤ 
Onun yaçadÇºÇ dÚnemde kimi zahidlerin eylemlerini sòbjektif tecròbelerle elde ettikleri 
bilgilere dayandÇrmalarÇ krize neden olan bir etkendirǤ AyrÇca bu bilgileri aktarmak için 
dāஞīȀdevāஞī, ஞāri٠, vesvese, nezġȀnezeġāt, ٭adīsҿuǯn-nefs, ilhām, ٭ikmet ve maஞrifet gibi birçok 
ifade kullanmalarÇ da kavram kargaçasÇna sebep olan diºer bir mòessirdirǤ El-MuᒒāsibÄǡ 
tasavvufun bir din ilmi olarak teçekkòlòne engel olan bu krizleri açmak için anahtar bir 
kavram olarak sistematik ve bòtòncòl bir ٰavāڒır anlayÇçÇ geliçtirirǤ BÚylece dinÁ bir ilim 
olma yolunda ilerleyen tasavvufun bilgi yÚntemini Kurǯan ve sònnet temelli bir anlayÇç 
òzerinden inça ederǤ Bu çalÇçmada ilk olarak el-MuᒒāsibÄǯnin geliçtirdiºi bu anlayÇçÇnÇn 
Úzgònlòºònò sorgulamak òzere ٰavāڒır kavramÇnÇn din bilimlerinde kullanÇlmaya 
baçlandÇºÇ tarihÁ seròven incelenmiç ve beraberinde el-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır anlayÇçÇnÇ 
oluçtururken felsefe ve MuᦧtezilÄ dòçònòrlerden etkilenip etkilenmediºi mukayese 
edilerek tartÇçÇlmÇçtÇrǤ Bunun yanÇ sÇra ٰavāڒır kavramÇ òzerinden onun riஞāyet dòçòncesi 
ve insan doºasÇna dair fikirleri açÇklanmÇçtÇrǤ AyrÇca bu çalÇçmada ٰavāڒıra benzeyen 
ifadelerin sebep olduºu kavram kargaçasÇna karçÇ el-MuᒒāsibÄǯnin nasÇl bir yÚntem 
geliçtirdiºiǡ bireyin kalbine gelen ٰavāڒıra karçÇ sorumluluºunun ve epistemolojik 
deºerinin ne olduºu saptanmÇçtÇrǤ Son olarak el-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır konusu 
çerçevesinde muhalif ve muvafÇk olduºu zòmreler tespit edilmiçtirǤ 
 
Anahtar Kelimeler: Tasavvufǡ Teçekkòl DÚnemiǡ el-MuᒒāsibÄǡ Riஞāyet, ֽavāڒır. 
 
Khawāڒir as a Key Concept in the Formative Period of Sufism: al-ֲ¢�i�h al-
Mu٥¢�ibÄǯ� A����ach 
Abstract 
Scholars in the field of ᐀ófismǡ Kalāmǡ and Philosophy have dealt with the concept of 
khawāڒir with different forms of understanding since the third century. Ꮱārith al-
MuᒒāsibÄ ȋdǤ ʹͶ͵ȀͺͷȌ examines it based on the thought of al-riஞāyah on moral and 
practical grounds. During his lifetime, the fact that some zāhids based their actions on the 
information they obtained through subjective experiences caused a crisis. In addition, the 
use of many expressions such as dāஞī/davāஞī, ஞāri٠, waswasa, nazgh/nazaghāt, hadith an-
nafs, ilhām, ٭ikma and maஞrifa to convey this information also caused conceptual 
confusion. Al-MuᒒāsibÄ develops a systematic and holistic understanding of khawāڒir as a 

https://orcid.org/0000-0002-7507-2792
https://orcid.org/0000-0002-7507-2792
https://orcid.org/0000-0002-7507-2792


186                                                                                                      Hasan Aydemir 

key concept to overcome these crises that hinder the establishment of Sufism as a science 
of religion. Thus, he builds the knowledge method of Sufism, which is on the way to 
becoming a religious scienceǡ through an understanding based on the Qurᦦan and SunnaǤ 
In this study, I first examined the historical adventure in which the concept of khawāڒir 
began to be used in religious sciences to question the originality of this understanding 
developed by al-MuᒒāsibÄǤ At the same timeǡ I discussed whether al-MuᒒāsibÄ was 
influenced by Philosophers and Mutakallimón while forming his understanding of 
khawāڒir. In addition to this, I explained his ideas about obedience and human nature 
through the concept of khawāڒir. Furthermore, I determined what kind of a method al-
MuᒒāsibÄ has developed against the confusion of concepts caused by expressions similar 
to khawāڒir, and what is the responsibility and epistemological value of the khawāڒir that 
comes to the heart. Finally, to reveal the main factor behind al-MuᒒāsibÄǯs writings on the 
concept of khawāڒir, I have identified groups that he disagrees with and agrees with. 
 
Keywords: Sufism, the Formative Period, al-MuᒒāsibÄǡ Riஞāyah, Khawāڒir. 

 
Gi�iç 

Tasavvufun bir din bilimi olarak teçekkòl ettiºi sòreçte her bir kavram 
ayrÇ bir Únem arz etmektedirǤ Bu kavramlardan birisi olan ٰavāڒırÇnǡ 
kavramsallaçmasÇnÇn temelini atan ve ona tasavvuf tarihindeki misyonunu 
yòkleyen isim de el-HārisҺ  el-MuᒒāsibÄǯdirǤ Hicri ikinci asrÇn son çeyreºi ve 
òçòncò asrÇn ilk yarÇsÇnda hayatÇnÇ sòrdòren el-MuᒒāsibÄǡ tasavvufun bir din 
ilmi olarak teçekkòl etmeye baçladÇºÇ kritik bir dÚnemde yaçamÇçtÇrǤ Bu 
dÚnemde zòhdǡ kimi gruplaçmalarda ibāhī eºilimlerin kaynaºÇ olarak 
tezahòr etmeye baçlamÇçǡ kesb ve tevekkòl konularÇnda açÇrÇya kaçan 
tutumlar baç gÚstermiçǡ çalÇçmayÇp aile maiçetini terk etmekǡ anne-baba 
haklarÇnÇ yerine getirmemek ve azÇksÇz sefere çÇkmak gibi Úrnek teçkil eden 
davranÇçlar zahidler tarafÇndan yapÇlÇr hale gelmiçtiǤ1 Bu davranÇçlarÇn krize 
sebep olmasÇ ise daha çok zahidlerin bu fiillerini tecròbeyle elde ettikleri 
bilgilere dayandÇrmalarÇyla olmuçtuǤ Krize dÚnòçen bilgi-eylem irtibatÇ ve 
sufilerin ibāhī eºilimlerle anÇlmasÇǡ tasavvufun bir din ilmi olarak teçekkòl 
etmesinin Únònde Únemli bir engel oluçturuyorduǤ Bu bilinçle el-MuᒒāsibÄǡ 
Kurǯan ve sònnet temelli bir yaklaçÇmla tecròbeye dayandÇrÇlan bu tutumlara 
karçÇ harekete geçen ilk isimlerden biri olmuçturǤ Ona gÚre krize neden olan 

 
ȗMakalenin yazÇm sòreci sÇrasÇnda deºerli yorumlarÇyla yazÇnÇn gidiçatÇna yÚn veren kÇymetli 
hocalarÇm Abdullah Taha Orhanǯaǡ Ahmet Murat Özelǯeǡ HacÇ Bayram Baçerǯe ve Muhammet Nedim 
Tanǯa çòkranlarÇmÇ sunarÇmǤ AyrÇca yorumlarÇyla makaleye katkÇ saºlayan deºerli arkadaçÇm Hasan 
Basri Demirǯe teçekkòr ederimǤ Son olarak okuduºunuz bu makalenin nihai açamasÇna gelmesini 
saºlayan AÜİFDǯnin deºerli hakem ve editÚrlerine çòkranlarÇmÇ sunarÇmǤ 
1 El-MuᒒāsibÄǯnin eleçtirdiºi zahidler için ayrÇca bkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 97-98. 
Zahidlerin bu davranÇçlarÇnÇn tasavvufun bir din ilmi olma sòrecinde yol açtÇºÇ sorunlara dair bkzǤ 
Ekrem Demirli, İslam Metafiziğinde Tanrı ve İnsan, 106-ͳͳͲǤ AyrÇca açÇrÇ zòhd ve ibāhī eºilimlerin 
tasavvufun teçekkòl sòrecine etkileri için bkzǤ HacÇ Bayram Baçerǡ Şeriat ve Hakikatǣ Tasavvufun 
Teşekkül Süreci, 66-77. 
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bu fiillerin sebebi zahidlerin Allah hakkÇna riஞāyetin bir gereºi olarak kalbin 
ilk eylemlerinden olan ٰavāڒıra karçÇ olmasÇ gereken tutumu 
gÚstermemeleriydiǤ Bu bilinç çerçevesinde el-MuᒒāsibÄǡ Úzgònǡ sistematik ve 
bòtòncòl bir ٰavāڒır anlayÇçÇ oluçturarak tasavvufun teçekkòl sòrecinde 
bilgi-eylem krizine bir çÚzòm òretirǤ Diºer yÚnden zahidlerin bilgi elde etme 
yÚntemi ve kaynaklarÇ olarak kullandÇklarÇ birçok ifade krize neden olan 
baçka bir etmendi. El-MuᒒāsibÄ bòtòn bu ifadeleriǡ dòzenli bir çekilde ٰavāڒır 
baçlÇºÇ altÇnda toplayarak tasavvufun bilgi edinme yÚntemini ve kaynaklarÇnÇ 
Kurǯan ve sònnet temelli bir zemine yerleçtirirǤ Bu bakÇmdan el-MuᒒāsibÄǯnin 
tasavvufun bir din ilmi olarak teçekkòl ettiºi sòreçteǡ ٰavāڒıra ǲanahtar bir 
kavramǳ niteliºi kazandÇrdÇºÇ sÚylenebilirǤ 

Gònòmòze kadar yapÇlan çalÇçmalarda el-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒıra 
yòklediºi bu rol gÚz ardÇ edilmiçtirǤ Zira modern araçtÇrmalarda el-
MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır anlayÇçÇ Úzelinde bir çalÇçma yapÇlmamÇçtÇrǤ Ancak el-
MuᒒāsibÄǯnin genel dòçòncesi òzerine yapÇlan bazÇ çalÇçmalarda onun ٰ avāڒır 
hakkÇndaki sÚylemlerine kÇsmen deºinilmiçtirǤ Fakat bu çalÇçmalar temelde 
el-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır dòçòncesi òzerine kurulu olmadÇºÇ için onun ٰavāڒır 
anlayÇçÇna dair birincil kaynak eksikliºi belirgin hale gelmiçtirǤ El-
MuᒒāsibÄǯnin ٰ avāڒır fikrine deºinen ilk akademik çalÇçmalar Josef van Ess ve 
Harry Austryn Wolfsonǯa aittirǤ Her ikisi de el-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır 
anlayÇçÇyla erken dÚnem MuᦧtezilÄ dòçònòrlerin ٰavāڒır fikri arasÇnda bir 
benzerlik kurarak el-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır dòçòncesinin referans noktasÇnÇn 
Muᦧtezile olduºunu ifade ederǤ2 Daha sonra òlkemizde el-MuᒒāsibÄǯye yÚnelik 
doktora tezlerinde ٰavāڒır kavramÇna deºinildiºi gÚròlmektedirǤ Hòseyin 
AydÇnǡ doktora tezinde insan tabiatÇnÇn unsurlarÇ olan kalpǡ akÇl ve nefis ile 
ٰavāڒır kavramÇ arasÇnda bir iliçki kurarǤ3  Zafer Erginli de doktora tezinde 
ٰavāڒır kavramÇnÇ nefsi harekete geçiren bir unsur olarak ele alÇrǤ4 Nuriye 
İnciǡ doktora tezinde ٰavāڒır ile vicdān kavramÇnÇ sÇkÇ bir çekilde 
irtibatlandÇrÇrǤ5 Son olarak Zaleskiǡ yerinde bir yaklaçÇmlaǡ el-MuᒒāsibÄǯnin 
ٰavāڒır anlayÇçÇnÇ Cuneyd-i Ba»dādÄǯnin ȋÚǤ ʹͻȀͻͲͻȌ ٰavāڒır anlayÇçÇnÇn 
kaynaºÇ olarak sunarǤ6 

 
2 AyrÇca bkzǤ Josef van Essǡ Die Gedankenwelt des ֺāriړ al-Mu٭āsibī, 89; Harry Austryn Wolfson, The 
Philosophy of the Kalam, 636-639.  
3 Hòseyin AydÇnǡ Muhâsibîǯnin Tasavvuf Felsefesiǣ İnsan-Psikoloji-Bilgi-Ahlak Görüşü, 43-105.  
4 Zafer Erginli, Hâris Muhâsibî ve Nefis Kavramı, 151-159.  
5 Nuriye İnciǡ Muhâsibîǯnin Tasavvuf Düşüncesinde Vicdan, 93-98. 
6 John Zaleskiǡ ǲSufi Asceticism and the Sunna of the Prophet in al-Junaydǯs Adab al-Muftaqir ilā Allāhǡǳ 
1-26.  
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El-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır dòçòncesi hakkÇnda mòstakil bir çalÇçma 
yapÇlmamasÇǡ bazÇ eksik kanaatlerin oluçmasÇna sebep olurken aynÇ zamanda 
tasavvufun bir ilim olarak teçekkòl ettiºi sòreçte el-MuᒒāsibÄǯnin rolòne ve 
ٰavāڒırÇn tasavvuf tarihi için anahtar bir kavram oluçuna gÚlge 
dòçòrmektedirǤ Bu çalÇçma Úncelikle bu eksikliºi gidermeyi amaçlarken 
beraberinde òç hedefi gÚzetirǣ Birincisiǡ ٰavāڒır kavramÇnÇn ilk defa MuᦧtezilÄ 
dòçònòrler tarafÇndan ortaya atÇldÇºÇna ve el-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒırÇ 
Muᦧtezileǯden etkilenerek oluçturduºuna dair kabullerin tek yÚnlò bir okuma 
sonucunda ortaya çÇktÇºÇnÇ belirtmektirǤ İkincisiǡ el-MuᒒāsibÄǯnin daºÇnÇk bir 
çekilde açÇkladÇºÇ ٰavāڒır anlayÇçÇnÇn aslÇnda sistematik ve bòtòncòl 
olduºunu gÚstermek ve onun riஞāyet dòçòncesi ile ٰavāڒır kavramÇ arasÇnda 
kurduºu irtibatÇǡ insan doºasÇna dair fikirleriniǡ ٰavāڒıra benzer birçok 
kavramÇ ele alÇç biçiminiǡ ٰavāڒıra karçÇ bireyin sorumluluºunu ve ٰavāڒırÇn 
epistemolojik deºerini ortaya koymaktÇrǤ Üçòncòsò ise el-MuᒒāsibÄǯnin 
ٰavāڒır anlayÇçÇnÇ geliçtirmesinin arkasÇndaki temel motivasyonu ortaya 
çÇkarmak òzere muhalif ve muvafÇk olduºu kesimleri gÚstermektirǤ  

1. Mu٥¢�ibÄǯ�i� ֽavāڒÇr A�la�ÇçÇ Ö�gò� �òǫ 
ֽavāڒırǡ dinÁ ilimlerinin teçekkòlò Úncesinde Arapçaǯda ve gòndelik dilde 

ǲaklaȀkalbe gelmekǳ anlamÇyla kullanÇmÇ yaygÇn bir ifadedirǤ7 Ancak 
ٰavāڒırÇn sÚzlòk ve gòndelik kullanÇmÇndan uzaklaçarak terminolojik 
anlamÇnÇ ne zaman kazandÇºÇ ve hangi zòmre tarafÇndan ortaya konduºu 
tartÇçmaya açÇktÇrǤ Son dÚnem araçtÇrmacÇlarÇ tasavvuf ve felsefe literatòrònò 
gÚz ardÇ ederek ٰavāڒırÇ ilk olarak Muᦧtezileǯnin ortaya attÇºÇnÇ savunurǤ8 Bu 
iddiayÇ hangi kaynaºa dayandÇrdÇklarÇnÇ ise ifade etmezler. Eserlerinde 
ٰavāڒırdan bahseden dòçònòrler gÚz Únòne alÇndÇºÇnda ٰavāڒır kavramÇna 
ilk defa hicri òçòncò asÇrda yaçayan mòellifler deºinirǤ9 Bunlardan el-
MuᒒāsibÄǡ ᦧAlÄ bǤ Rabben eᒷ-ᐅaberÄ ȋÚǤ ʹ ͶȀͺͳǯden sonraȌǡ Yaᦧᒚób bǤ İshāᒚ el-
KindÄ ȋÚǤ ʹ ͷʹȀͺ6 [?]), el-Cāᒒiᓇ ȋÚǤ ʹ ͷͷȀͺͻȌǡ Ebó SaÄd el-Ꮴarrāz ȋÚǤ ʹ ȀͺͻͲ 
[?]), Sehl et-TusterÄ ȋÚǤ ʹͺ͵ȀͺͻȌ ve Cuneyd-i Ba»dādÄǯnin ȋÚǤ ʹͻȀͻͲͻȌ 

 
7 Cāhiliye dÚnemi çairlerinden Ꮴidāç bǤ Zuheyr el-ĀmirÄǯnin çiirinde ٰavāڒırÇ kullandÇºÇ 
gÚròlmektedirǤ BkzǤ Ꮴidāç bǤ Zuheyr el-ĀmirÄǡ Şiஞru ֽidāş bǤ Zuheyr el-Āmirī, 53. Bununla birlikte el-
MuᒒāsibÄ Úncesi dÚnemde yaçayan el-ᏤalÄl bǤ Aᒒmed el-FerāhÄdÄ ȋÚǤ ͳͷȀͻͳȌǡ sÚzlòºònde ٰavāڒıra 
yer vermektedir. Bkz. El-FerāhÄdÄǡ Kitābuǯl-ஞAyn, 4: 213-4.  
8 BatÇǯda bu iddianÇn genel kabul gÚrdòºò anlaçÇlmaktadÇrǤ Wolfsonǡ The Philosophy of the Kalam, 628; 
Ess, Die Gedankenwelt des ֺāriړ al-Mu٭āsibīǡ ͺͻǤ Ülkemizde yapÇlan bazÇ çalÇçmalarda ise bu iddianÇn 
kabulònòn bir sòreklilik kazandÇºÇ gÚròlmektedirǤ BkzǤ Nuray Durmuçǡ ǲİstem DÇçÇ Dòçònce Olarak 
HavâtÇr ve DinÁ Sorumluluk Deºeriǡǳ ȋyòksek lisans teziȌǡ ͵Ǣ Osman Nuri Demirǡ ǲTanrÇǯnÇn Sesi Vicdan 
ve Hakikate UlaçmanÇn Muharrik Gòcò Olarak HavâtÇr KavramÇǡǳ ͵ͻͶͻǢ Bòçra Nur Hatipoºlu Yakutǡ 
ǲKelâm İlminde HavâtÇr KavramÇnÇn Yeriǡǳ ͳͻͶǤ 
9 Yusuf Şevki Yavuzǡ ǲHavâtÇrǡǳ DİA, 16:524. 
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ٰavāڒıra dair ya mòstakil bir telif yaptÇºÇ ya da eserlerinde ٰavāڒırdan 
bahsettiºi gÚròlòrǤ DolayÇsÇyla birbirlerine yakÇn bir zaman diliminde 
yaçayan dòçònòrlerden hangisinin ٰavāڒırÇ ilk kez ortaya koyduºunu tespit 
etmek zordurǤ Ancak modern araçtÇrmacÇlarÇn hicri dÚrdòncò asÇrdan sonra 
yazÇlan kelam literatòrònden hareketle ٰavāڒırÇ Muᦧtezileǯye dayandÇrmalarÇ 
muhtemeldirǤ Nitekim Ebóǯl-Ꮱasen el-EçᦧarÄ ȋÚǤ ͵ʹͶȀͻ͵ͷ-36)10 ve 
ᦧAbdulᒚāhir el-Ba»dādÄ ȋÚǤ ͶʹͻȀͳͲ͵-38)11 gibi mòellifler ٰavāڒıra dair 
bahislerini Muᦧtezileǯden Biçr bǤ Muᦧtemir ȋÚǤ ʹͳͲȀͺʹͷȌǡ Ebó İshāᒚ en-
Naᓇᓇām ȋÚǤ ʹ͵ͳȀͺͶͷȌ ve Ebóǯl-Huᓈeyl el-ᦧAllāf ȋÚǤ ʹ͵ͷȀͺͶͻ-50 [?]) ile 
baçlatmÇçlardÇrǤ Fakat buradan hareketle bir çÇkarÇm yapmak doºru deºildirǤ 
Çònkò el-EçᦧarÄ ve el-Ba»dādÄǯnin eserleri kelam ilmine ait eserler olmakla 
birlikte bu eserlerde Muᦧtezile ehlini tenkit ettikleri için onlarÇn ٰavāڒır 
anlayÇçlarÇyla baçlamalarÇ doºal bir durumdurǤ 

Diºer taraftan el-EçᦧarÄ ve el-Ba»dādÄǯnin yaçadÇºÇ çaºdaki tasavvuf 
literatòrònde de mezkur MuᦧtezilÄ dòçònòrlerle çaºdaç sufilere atÇflar vardÇrǤ 
Mesela Biçr bǤ Muᦧtemirǯin ve en-NaᓇᓇāmǯÇn çaºdaçlarÇ olan Ebó Suleymān ed-
DārānÄ ȋÚǤ ʹͳͷȀͺ͵ͲȌǡ Ebó Turāb en-NaᒕçebÄ ȋÚǤ ʹͶͷȀͺͷͻȌ ve ᐖóǯn-nón el-
MÇᒲrÄ ȋÚǤ ʹͶͷȀͺͷͻ ȏǫȐȌ gibi sufilerin ٰavāڒıra dair sÚzlerine referanslar 
vardÇrǤ12 Bu bakÇmdan dòçònòrlerin birbiriyle aynÇ dÚnemde yaçamasÇnÇ gÚz 
ardÇ edip ٰavāڒır kavramÇnÇn ortaya çÇkÇçÇnÇ herhangi bir zòmreye atfetmek 
doºru deºildirǤ Bununla beraber sonraki dÚnem kaynaklarÇna bakÇldÇºÇnda 
hicri òçòncò asÇrda Muᦧtezileǯnin ٰavāڒır kavramÇna dair Únemli bir 
birikiminin olduºu doºrudurǤ Ancak sufilerin de hicri òçòncò asÇrdan 
itibaren ٰavāڒır kavramÇ òzerinden bir birikim inça ettikleri vakidirǤ Nitekim 
el-MuᒒāsibÄǯnin yaçadÇºÇ dÚnemde sufilerinǡ ٰavāڒır kavramÇnÇ tasavvufÁ bir 
kavram olarak benimsedikleri gÚròlòrǤ SÚz geliçi el-MuᒒāsibÄǯninǡ çeytandan 
gelen ٰavāڒırÇn niteliºi hakkÇnda Basraǡ Şam ve bazÇ ilim ehli gruplarÇn farklÇ 
gÚròçlerini belirtmesinden hareketle hicri òçòncò asÇrda ٰavāڒır hakkÇnda 
bir gruplaçmanÇn olduºunu varsayabilirizǤ13 Benzer çekilde Ebó ᐅālib el-
MekkÄǯnin ȋÚǤ ͵ͺȀͻͻȌ eskiden ruh ve nefis ٰavāڒırÇ ile imanǡ yaٵīn ve akÇl 
ٰavāڒırÇ arasÇndaki farklarÇn meclislerde tartÇçÇldÇºÇnÇ ifade etmesinden de 

 
10 Ebòǯl-Hasan el-EçǮarÁǡ Makâlâtüǯl-İslâmiyyînǣ İlk Dönem İslam Mezhepleri, 593-595. 
11 ᦧAbdulᒚāhir el-Ba»dādÄǡ Uڍūluǯd-Din, 43-45. 
12 Bu sufilerin ٰavāڒıra dair sÚzleri için bkzǤ Ebó ᐅālib el-MekkÄǡ ׁūtuǯl-ׁulūb fī Muஞāmeletiǯl-Ma٭būb 
ve Vaڍfi Tarīkiǯl-Murīd ilā Makāmiǯt-Tev٭īdǡ ͳǣͶʹǢ Ebó ᦧAbdirraᒒmān es-SulemÄǡ Tisஞatu Kutub fī 
Usūliǯt-Tasavvuf veǯz-Zuhd li-Ebī Abdirra٭mānǡ ͲǢ Ebð Abdurrahman es-SòlemÁǡ İlk Zâhid ve Sûfîlerǣ 
Tabakâtuǯs Sûfiyyeǡ Ͷͳǡ ͺʹǢ Ebó Naᒲr es-Serrācǡ el-Lumஞa, 360. 
13 El-MuᒒāsibÄ, er-Riஞāye li-ֺuٵūٵıllāh, 196-197. 
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yine aynÇ sonucu çÇkarmak mòmkòndòrǤ14 AyrÇca el-MekkÄǯninǡ kalbe gelen 
ٰāڒırlarÇn ayrÇçtÇrÇlmasÇna dair el-Ꮱasen el-BasrÄǯnin ȋÚǤ ͳͳͲȀʹͺȌǡ Mālik b. 
DÄnārǯÇn  ȋÚǤ ͳ͵ͳȀͶͺȌ ve Abdulvāᒒid bǤ Zeyd̵in ȋÚǤ ͳȀͻ͵Ȍ konuçtuklarÇnÇ 
ifade etmesi de zahidlerin ٰavāڒırÇ hicri òçòncò asÇrdan bile Únce ele aldÇºÇna 
içaret etmektedirǤ15 AynÇ çekilde hadis ehlinden olan Ebó ᦧAbdullah İbn 
Mendeǯnin ȋÚǤ ͵ ͻͷȀͳͲͲͷȌ el-MuᒒāsibÄǯyiǡ Cuneydǯi ve ᐖóǯn-nónǯu ehl-i ٰ avāڒır 
çeklinde nitelendirerek beraber zikretmesiǡ sufilerin hicri òçòncò asÇrda 
ٰavāڒır kavramÇyla birlikte anÇldÇºÇnÇn bir gÚstergesidirǤ16 Ancak bòtòn bu 
Úrneklerǡ ٰavāڒır kavramÇnÇn sufiler tarafÇndan ortaya konduºunu 
gÚstermezǤ Fakat hicri òçòncò asÇrda ٰavāڒırÇnǡ sadece Muᦧtezile veya 
felsefenin tekelinde ortaya çÇkan bir kavram olmadÇºÇnÇ ortaya koyarǤ 
DolayÇsÇyla hicri òçòncò asÇrdan itibaren tasavvufǡ kelam ve felsefe ehlininǡ 
ٰavāڒır kavramÇna kendi ilimlerinin anlayÇç biçimlerine gÚre farklÇ 
terminolojik anlamlar yòklediºini Úne sòrmek daha makul olacaktÇrǤ  

Modern araçtÇrmalarda gÚròlen diºer bir iddiaysa el-MuᒒāsibÄǯninǡ 
ٰavāڒır anlayÇçÇnÇ MuᦧtezilÄ dòçònòrlerden etkilenerek ortaya koyduºudurǤ17 
AraçtÇrmacÇlarÇn -herhangi bir argòman Úne sòrmemekle beraber- 
Muᦧtezileǯnin ٰavāڒır anlayÇçÇndaki ifade benzerliklerinden hareketle bÚyle 
bir iddia ortaya koymuç olmalarÇ muhtemeldirǤ Ancak iddia edilen benzerlik 
tek yÚnlò okumanÇn bir sonucudurǤ Zira el-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır anlayÇçÇnÇn 
Úzgònlòºònò irdelemek için el-MuᒒāsibÄǯnin ve diºer dòçònòrlerin ٰavāڒır 
anlayÇçÇnÇ mukayese etmek gerekirǤ Bu yòzden çalÇçmamÇzÇn bu açamasÇnda 
felsefe ehlinin ve MuᦧtezilÄ dòçònòrlerin ٰavāڒıra dair gÚròçleri belirtildikten 
sonra el-MuᒒāsibÄ ile aralarÇnda bir karçÇlaçtÇrma yapÇlarak el-MuᒒāsibÄǯnin 
Úzgònlòºò irdelenecektirǤ  

Evvelemirde ᦧAlÄ bǤ Rabben et-ᐅaberÄǡ ٰavāڒırÇ Aristoteles dòçòncesinde 
hayal gòcò anlamÇna gelen fantasia ȋfantazyaȌ ile tanÇmlarǤ Ona gÚre ٰavāڒır, 
aklÇn Ún kÇsmÇnda gerçekleçen bir tahayyòldòrǤ18 Diºer bir filozof el-KindÄ ise 
fantazyayÇ ٰavāڒır ile iliçkilendirmezǤ KindÁǯye gÚre fantazya tevehhüm;19 
ٰavāڒır ise sāni٭ ile alakalÇdÇrǤ20 Bir dòçòncenin akla arÇz olmasÇ anlamÇna 

 
14 El-MekkÄǡ ׁūtuǯl-ׁulūb, 1:447.  
15 El-MekkÄ, ׁūtuǯl-ׁulūb, 1:364. 
16 İbn Recebǡ Şer٭u ஞİleliǯt-Tirmiڣī, 1:33-34. 
17 Wolfson, The Philosophy of the Kalamǡ ͵Ǣ Zaleskiǡ ǲSufi Asceticism and the Sunna of the Prophet 
in al-Junaydǯs Adab al-Muftaqir ilā Allāhǳǡ ͷǤ 
18 ᦧAlÄ bǤ Rabben et-ᐅaberÄǡ Firdevsuǯl-ֺikme fiǯמ-ڒıbb, 82-83. 
19 KindÁǡ Felsefi Risaleler, 264.  
20 El-FerāhÄdÄǡ sāni٭in bir dòçòncenin kiçiye gelmesi anlamÇna geldiºini belirtirǤ BkzǤ El-FerāhÄdÄǡ 
Kitābuǯl-ஞAyn, 3/145. 
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gelen sāni٭, ٰāڒıra; ٰāڒır, iradeye; irade ise eyleme sebep olur.21 MuᦧtezilÄ 
dòçònòrler ise ٰavāڒırÇ İslam filozoflarÇndan daha girift ve birbirinden farklÇ 
çekilde tartÇçÇrǤ22 Biçr bǤ el-MuǮtemir Úzgòr bir kiçininǡ yapacaºÇ eyleme 
yÚnelik tercihte bulunurken yapma ve yapmama arasÇnda iki ٰāڒıra ihtiyaç 
duymadÇºÇnÇ ifade ederǤ AyrÇca çeytandan herhangi bir ٰāڒır geleceºine dair 
naslardan bir delil olmadÇºÇnÇ sÚylerǤ23 Ortaya koyduºu tevellud kavramÇ ile 
bir kiçinin kendi iradesiyle içlediºi fiilin neticesinin yine eylemi yapan kiçiye 
raci olmasÇ gerektiºini belirtirǤ24 Ebóǯl-Huᓈeyl ise kiçinin kalbine Allah ve 
çeytandan olmak òzere iki tòr ٰāڒır geldiºini ifade ederǤ25 Allah tarafÇndan 
akÇllÇ kimsenin kalbine gÚnderilen ilk ٰāڒırÇnǡ kiçiyi nazar ve istidlale sevk 
ettiºiniǡ ikinci ٰāڒırÇn ise Allahǯtan gelen ilk ٰāڒırÇ engellemeye çalÇçtÇºÇnÇ 
belirtir.26 En-Naᓇᓇāmǯa gÚre ise Allahǡ ٰavāڒırÇn tek kaynaºÇdÇr ve akÇllÇ 
kimsenin kalbinde itaat ve masiyet ٰāڒırÇ olmak òzere iki ٰāڒır yaratmÇçtÇrǤ 
Allahǡ insan iradesinin denge halinde olmasÇnÇ saºlamak için itaat ٰāڒırÇnÇ 
yaratarak kiçinin kalbine geleni eyleme çevirmesiniǡ masiyet ٰāڒırÇ ile de 
eyleme geçirmemesini istemiçtirǤ27 Nitekim bu ٰāڒırlar kiçinin zihninde 
doºal bir sòreç olarak tebaròz ederǤ Çònkò en-Naᓇᓇāmǡ kalbe gelen ٰavāڒırÇn 
Allah tarafÇndan yaratÇldÇºÇnÇ ifade etmekle aslÇnda akÇl yòròtmeyi saºlayan 
faktÚrlerin zorunlu olarak gerçekleçtiºini kastederǤ Ona gÚre bir çeyin 
zorunlu olarak gerçekleçmesiyle AllahǯÇn yaratmasÇ aynÇ anlama gelirǤ28 Son 
olarak ٰavāڒırÇnǡ duyumsamanÇn hemen ardÇndan gerçekleçtiºini ifade eden 
el-Cāᒒiᓇ ise maddi gereksinimleri de ٰavāڒır için bir sebep olarak gÚròrǤ29 Bu 
yòzden en-NaᓇᓇāmǯÇn paralelinde el-Cāᒒiᓇ, ٰavāڒırÇn ortaya çÇkÇçÇnÇ 
ǲzorunluluk ilkesiǳ òzerinden algÇlarǤ30 

 
21 KindÁǡ Felsefi Risaleler, 264. 
22 Osman Demirǡ ǲTanrÇǯnÇn Sesi Vicdan ve Hakikate UlaçmanÇn Muharrik Gòcò Olarak HavâtÇr 
KavramÇǳǡ ͵ͻͷʹǤ 
23 El-EçǮarÁǡ Makâlâtüǯl-İslâmiyyîn, 593.  
24 El-EçǮarÁǡ Makâlâtüǯl-İslâmiyyîn, 555. AyrÇca bkzǤ Wolfsonǡ The Philosophy of the Kalam, 646-648. 
25 El-Ba»dādÄǡ Uڍūluǯd-Dīn, 44. 
26 El-Ba»dādÄǡ Uڍūluǯd-Dīn, 44.  
27 El-Ba»dādÄǡ Uڍūluǯd-Dīn, 44. El- EçǮarÁǡ Makâlâtüǯl-İslâmiyyîn, 593. 
28 Yunus Cengiz, Doğa ve Öznellikǣ Câhızǯın Ahlâk Düşüncesi, 100-101. 
29 Ebó ᦧUsҺmān ᦧAmr bǤ Baᒒr el-Cāᒒiᓇǡ ǲᏡucecuǯn-Nubuvveǡǳ ͵ǣʹ͵ͺǤ 
30 Nitekim bu minvalde el-Cāᒒiᓇǡ insanlardan en çok dinleyenlerin en çok ٰavāڒırÇ olanlar olduºunuǡ 
en çok ٰavāڒırÇ olanlarÇn en çok dòçònenler olduºunuǡ en çok dòçònenlerin en çok bilenler olduºunu 
ve en çok bilenlerin ise en doºru karar verenler olduºunu belirtirǤ BkzǤ el-Cāᒒiᓇǡ ǲᏡucecuǯn-Nubuvveǡǳ 
3:239. Cengiz, Doğa ve Öznellikǣ Câhızǯın Ahlâk Düşüncesi, 104-ͳͲͷǤ AyrÇca el-MuᒒāsibÄǯnin çaºdaçÇ 
MuᦧtezilÄ dòçònòrlerin ٰavāڒır anlayÇçÇna dair ayrÇntÇlÇ bilgi için bkzǤ Abduǅ lgaffar Aslanǡ ǲKelâmcÇlarÇn 
Dilinde HavâtÇr KavramÇnÇn KullanÇmÇ ve Bilgi Deºeriǡǳ ʹͻ-ͷǢ Nuray Durmuçǡ ǲİstem Dışı Düşünce 
Olarak Havâtır ve Dinî Sorumluluk Değeriǡǳ ͵͵-73; Osman Demirǡ ǲTanrÇǯnÇn Sesi Vicdan ve Hakikate 
UlaçmanÇn Muharrik Gòcò Olarak HavâtÇr KavramÇǡǳ ͵ͻͶ͵-3958; Bòçra Nur Hatipoºlu Yakutǡ ǲKelâm 
İlminde HavâtÇr KavramÇnÇn Yeriǡǳ ͳͺ-216. 
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El-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır anlayÇçÇ ise yukarÇda zikredilen gÚròçlerden 
farklÇ ve ÚzgòndòrǤ Öncelikle el-MuᒒāsibÄǡ filozoflardan ᦧAlÄ bǤ Rabben et-
ᐅaberÄ gibi ٰavāڒırÇ tahayyòl olarak kabul etmemektedirǤ Ona gÚre ٰavāڒır; 
AllahǯÇnǡ nefsin ve çeytanÇn kiçiyi hayra veya çerre sevk etmek òzere kalbe 
ilka ettiºi saiklerdirǤ31 Bir baçka deyiçle zihinde oluçan hayalden ziyadeǡ 
ٰāڒırÇǡ kalbe gelip kiçiyi eyleme iten bir saik olarak kabul ederǤ Diºer taraftan 
o, el-KindÄ gibi ٰāڒır Úncesinde herhangi bir merhaleye yer vermezǤ Ona gÚre 
kalbe doºrudan ٰāڒırlar ilka olur ve kiçiǡ iyi-kÚtò ٰāڒırlar arasÇnda bir seçim 
yaparak kendi iradesiyle eyleme yÚnelirǤ32 BÚylelikle el-MuᒒāsibÄǡ ٰāڒır ve 
irade-eylem arasÇnda bir evreye yer vermediºi gibi aynÇ zamanda neticesi 
eylem olan ٰāڒırdan sonraki sòreci determinist bir iliçkiyle de açÇklamazǤ  

Bununla beraber Muᦧtezileǯden Biçr bǤ el-MuǮtemirǯin aksine ٰavāڒırÇ 
Kurǯan ve sònnetin içaret ettiºi bir kavram olarak nitelendiren el-MuᒒāsibÄǡ 
kiçinin ihtiyarÇna yÚnelik mutlak Úzgòrlòkçòlòºò reddederek kiçinin bir 
eylemde bulunmadan Únce ٰāڒırlarÇn onun kalbine geldiºini kabul ederǤ El-
MuᒒāsibÄǯye gÚre kiçiǡ bu ٰāڒırlar òzerinden akÇl yoluyla bir tercih yaparǤ Bu 
yòzden ona gÚre kiçinin iradesi ve beraberinde sorumluluºu vardÇrǤ Ancak 
Biçr gibi kiçinin eylemlerinin yaratÇcÇsÇ olduºu fikrini kabul etmezǤ El-
MuᒒāsibÄǡ yine baçka bir çaºdaçÇ olan Ebóǯl-Huᓈeylǯden farklÇ olarak ٰ avāڒırÇn 
iki deºilǡ òç kaynaktan geldiºini ifade ederǤ Bununla beraber el-MuᒒāsibÄǡ 
Ebóǯl-Huᓈeyl gibi Allahǯtan gelen ٰāڒırÇn kiçiyi nazar ve istidlale sevk ettiºine 
dair bir gÚròç belirtmezǤ Zira el-MuᒒāsibÄǯye gÚre Allahǯtan gelen ٰ āڒır kiçinin 
eylemlerinde doºru hareket etmesini saºlayan bir uyarÇcÇdÇrǤ Son olarak el-
MuᒒāsibÄǡ en-Naᓇᓇām ve el-Cāᒒiᓇ gibi ٰavāڒırÇǡ akÇl yòròtmenin saºlayÇcÇsÇ 
veya nazar Úncòsò bilginin hazÇrlayÇcÇsÇ olarak telakki etmez. El-MuᒒāsibÄǯye 

 
31 TanÇmÇn Arapça ifadesi çu çekildedirǣ ǲشرϭ رϴΧ لϛ ϰب إلϮلϘال ϲϋاϭد ϲϫ طراتΨالǳǤ El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye 
li-ֺuٵūٵillāhǡ ͻʹǤ Modern dÚnemde aklÇn ٰ avāڒırÇn kaynaklarÇ arasÇnda olup olmadÇºÇ hakkÇnda ihtilaf 
vardÇrǤ El-MuᒒāsibÄǡ ٰavāڒırÇn nefisǡ çeytan ve Allahǯtan geldiºini ifade ederken Allahǯtan gelen ٰāڒır 
için ǲௌ  ϪϴبϨت بόد   ǳ yani ǲAllahǯÇn uyardÇºÇ akÇlǳ ifadesini kullanÇrǤ Nitekim Wolfson ve AydÇn buالϘόل 
ifadeden hareketle ٰāڒırÇn kaynaºÇnÇ ǲAllahǳ deºil ǲakÇlǳ olarak belirtirǤ AyrÇca Wolfson gÚròçònò 
biraz daha ileri taçÇyarak el-MuᒒāsibÄǯnin akÇldan gelen bu ٰāڒır gÚròçònò Aristotelesǯten aldÇºÇnÇ 
iddia eder. Wolfson, The Philosophy of the Kalam, 637-͵ͻǢ AydÇnǡ Muhâsibîǯnin Tasavvuf Felsefesi, 52. 
Erginli ise aklÇn buradaki rolònòn Allahǯtan gelen ٰāڒıra ǲaracÇǳ olmaktan ileri gitmediºini belirtirǤ 
Bkz. Erginli, Hâris Muhâsibî ve Nefis Kavramıǡ ͳͶͺǤ GÚròleceºi òzere bu farklÇ gÚròçlerin ortaya 
çÇkmasÇnÇn nedeni el-MuᒒāsibÄǯninǡ ٰavāڒırÇn kaynaºÇ nedir sorusuna ilk olarak ǲAllahǯÇn uyardÇºÇ 
akÇlǳ çeklinde cevap vermesidirǤ Wolfson ve AydÇnǯÇn bu ifadeden hareketle bu kanÇya varmasÇ 
muhtemeldir. Ancak el-MuᒒāsibÄǯde akÇl-kalp iliçkisi gÚz Únòne alÇndÇºÇnda bahsi geçen akÇl ile kalbin 
kastedildiºini ifade etmek daha doºrudurǤ AyrÇca el-MuᒒāsibÄǯnin bir sonraki ifadesinde naklettiºi 
hadisten de anlaçÇlacaºÇ òzere Allah doºrudan kiçinin kalbine bir ǲuyarÇcÇǳ koyabilirǤ DolayÇsÇyla el-
MuᒒāsibÄǯye gÚre ٰavāڒırÇn kaynaºÇnÇn Allahǡ nefis ve çeytan olduºunu belirtmek daha isabetli 
gÚzòkmektedirǤ  
32  El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 92-95. 
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gÚre ٰavāڒırǡ kalpte anlÇk olarak doºan ve kiçiyi hayÇr veya çer bir eyleme 
sevk eden muharrik bir kuvvettir.33  

Netice itibariyle el-MuᒒāsibÄǡ felsefe ehli ve MuᦧtezilÄ dòçònòrler gibi 
ٰavāڒırÇn mahiyetine odaklanmayÇp ilgisini doºrudan ٰavāڒırÇn kiçi 
òzerindeki fonksiyonuna çevirerek ahlaki ve pratik bir zeminde dòçòncesini 
aktarÇrǤ Bu bakÇmdan el-MuᒒāsibÄ ve çaºdaçÇ dòçònòrlerin ٰ avāڒır anlayÇçlarÇ 
arasÇndaki temel farkÇnǡ tartÇçma zemini ve konuyu ele alÇç biçimi olduºunu 
ifade edebilirizǤ Diºer yÚnden ٰavāڒır kavramÇ gÚròldòºò òzere her ilim 
dalÇnda o ilme Úzgò òslupla tanÇmlanmÇç ve tartÇçÇlmÇç olduºundan ٰavāڒırÇ 
herhangi bir zòmreye dayandÇrmak atÇl kalmaktadÇrǤ DolayÇsÇyla el-
MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒırÇ felsefe ve Muᦧtezile ehlinin açina olmadÇºÇ bir çekilde 
yorumlamasÇ ve Úzgòn bir òslupla kavramÇ ahlaki ve pratik bir zeminde ele 
almasÇǡ onun ٰavāڒırÇ Muᦧtezileǯden aldÇºÇna dair iddialarÇnǡ tek yÚnlò bir 
okumanÇn sonucu ortaya çÇktÇºÇnÇ gÚsterirǤ  

2. El-Mu٥¢�ibÄǯ�i� ֽavāڒÇr AnlayÇçÇ 
El-MuᒒāsibÄǯnin ahlak Úºretisinin bir gereºi olarak ٰavāڒır anlayÇçÇnÇ 

riஞāyet dòçòncesi òzerinden kurmasÇǡ erken dÚnemde tasavvufun 
mevzusunun belirlenmesine Úncòlòk ederǤ Ona gÚre kalbin eylemlerinden 
olan ٰāڒırlara karçÇ Allah hakkÇna riஞāyeti gÚzetmekǡ doºru dòçònme ve 
eylem irtibatÇnÇn saºlÇklÇ gerçekleçmesinin Ún çartÇdÇrǤ El-MuᒒāsibÄ bu 
doºrultuda AllahǯÇn kullarÇ òzerindeki hakkÇna riஞāyetin baçlangÇcÇnÇnǢ 
Allahǯtanǡ nefisten ve çeytandan kiçiyi hayra veya çerre sevk etmek òzere 
kalbe ilka edilen ٰavāڒıra karçÇ riஞāyeti gÚzetmek olduºunu belirtirǤ34 
Bununla birlikte el-MuᒒāsibÄǡ kiçinin riஞāyeti tam anlamÇyla 
gerçekleçtirebilmesi için ٰavāڒırÇn geldiºi kaynaklarÇ murāٵebe etmesi 
gerektiºini dòçònòrǤ El-MuᒒāsibÄǯnin dòçòncesinde murāٵebe kavramÇǡ 
marifetin anahtarÇ konumundadÇrǤ Bu baºlamda el-MuᒒāsibÄ murāٵebeyi; 
maஞrifetullāh, maஞrifetuǯl-iblīs, maஞrifetuǯn-nefs ve maஞrifetuǯl-ஞamel olmak 
òzere dÚrde ayÇrÇrǤ35 Ona gÚre kiçinin Allahǯtan gelen hayrÇ kaçÇrmamasÇǡ 
nefis ve çeytandan gelen çerden de kaçÇnmasÇ ve doºru bir eyleme yÚnelimi 
için kalplerine yÚnelik murāٵebeyi bÇrakmamasÇ gerekirǤ Diºer bir ifadeyle 
el-MuᒒāsibÄǯye gÚre murāٵebe insanÇn batÇni yÚnònòn gÚzetilmesidirǤ36 
Nitekim el-MuᒒāsibÄǯyi destekler mahiyetinde Úºrencisi Aᒒmed b. 

 
33 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 91. 
34 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 91. 
35 El-MuᒒāsibÄǯnin dòçòncesinde murāٵebe ve ٰavāڒır iliçkisine dair ayrÇca bkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ Şer٭uǯl-
Maஞrife ve Beڣluǯn-Naڍī٭a, 17-52. 
36 El-MuᒒāsibÄ bu minvalde çÚyle derǣ ǲHer kim bâtÇnÇnÇ murāٵabe ve ihlâsla Çslah ederse Allah da 
zahirini mòcâhede ve sònnete tabi olmakla sòslerǤǳ es-SòlemÁǡ İlk Zâhid ve Sûfîler, 30. 
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Muᒒammed bǤ Mesróᒚ ȋÚǤ ʹͻͺȀͻͳͲ-ͳͳȌǡ AllahǯÇnǡ kalbe gelen ٰavāڒır anÇnda 
kendisini murāٵebe eden kimsenin uzuvlarÇnÇn hareketlerini koruyacaºÇnÇ 
belirtir.37 Bununla beraber el-MuᒒāsibÄǯnin ٰ avāڒır anlayÇçÇnÇ oluçturan diºer 
kavramlar ise mu٭āsebe ve mucādele kavramlarÇdÇrǤ İki kavram da nefis ve 
çeytandan kiçinin aleyhine gelen ٰāڒırlara karçÇ almasÇ gereken tavrÇ 
gÚstermektedirǤ38 Binaenaleyh, ٰavāڒır Úzelinde murāٵebe, ٰavāڒırÇn geldiºi 
bòtòn kaynaklara yÚnelik yapÇlÇrken mu٭āsebe ve mucādele ise sadece nefis 
ve çeytana karçÇ yapÇlÇrǤ39 Sonuç olarak bir yÚnòyle riஞāyet, murāٵebe ve 
mu٭āsebe kavramlarÇ el-MuᒒāsibÄǯnin dòçòncesinde ٰavāڒıra karçÇ alÇnmasÇ 
gereken tavrÇ gÚsteren kavramlardÇrǤ AynÇ zamanda bu kavramlarǡ bilginin 
kendisini deºilǡ bilgi elde etme yÚntemini ifade ederǤ  

El-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒıra dair fikirleriǡ onun insan doºasÇnÇn temel 
unsurlarÇ olan kalpǡ akÇl ve nefis anlayÇçÇnÇn temelini oluçtururǤ40 Nefis, 
tabiatÇ itibariyle kÚtòlòºòn kaynaºÇ olduºu için onun bòtòn isteklerini silme 
veya onu melek tabiatlÇ kÇlma beyhude bir çabadÇrǤ41 Binaenaleyh, nefsin 
doºasÇnÇ kÚtòlòºòn kaynaºÇ olarak gÚren el-MuᒒāsibÄǡ dikkati nefsin bu 
Úzelliºinde toplarǤ Diºer bir yÚnden el-MuᒒāsibÄǡ nefsin bu tabiata sahip 
olmasÇna raºmen eºitilerek dizginlenebileceºini belirtirǤ42 Bu bakÇmdan el-
MuᒒāsibÄǯnin nefis anlayÇçÇ deºiçmezlik fikri òzerine kurulu deºildirǤ Ona 
gÚre yapÇlmasÇ gereken nefsten gelen ٰāڒırlara karçÇ mu٭āsebeyi 
bÇrakmamaktÇrǤ Baçka bir deyiçle bireyin gÚreviǡ nefsten gelen ٰ āڒırlara karçÇ 
mòcadele etmektirǤ43 Nefis ve çeytanÇ kiçiyi hataya sòròklemek için birlikte 

 
37 Es-SòlemÁǡ İlk Zâhid ve Sûfîlerǡ ͳͶʹǤ AynÇ ifadeyi Sehl et-TusterÄ de kullanÇrǤ BkzǤ Sehl et-TusterÄǡ 
Tefsīruǯt-Tusterī, 43. El-MuᒒāsibÄǯnin murāٵebe kavramÇna yòklediºi anlam için ayrÇca bkzǤ Zafer 
Erginli, Tasavvuf Düşüncesinde Muhâsibî, 254-256. 
38 El-MuᒒāsibÄǡ ᦧĀdābuǯn-Nufūs, 95-101. El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 45-54. 
39 ÇaºdaçÇ Ebó SaÄd el-Ꮴarrāz ise ondan farklÇ olarak mu٭āsebeyi bir òst baçlÇk olarak dòçònòr ve 
kalbe gelen ٰavāڒırÇ murāٵebe etmenin mu٭āsebe olduºunu ifade ederǤ Ebó SaÄd el-Ꮴarrāzǡ Resāiluǯl-
ֽarrāz, 54. 
40 El-MuᒒāsibÄǯnin insan doºasÇ dòçòncesine dair bkzǤ Aynur Singinǡ ǲHâris bǤ Esed el-MuhâsibÁǯde 
İnsan DoºasÇ ve Ahlâk Üzerine Bir Denemeǡǳ ͻ-ͻͺǤ AyrÇca bkzǤ HacÇ Bayram Baçerǡ ǲYòkòmlò 
VarlÇktan VarlÇºÇn Gâyesi Olan İnsanaǣ Tasavvufta İnsan TanÇmlarÇnÇn DÚnòçòmò Üzerine Bir 
Deºerlendirmeǡǳ ͷͲ-509. 
41 El-MuᒒāsibÄǯnin nefse yòklediºi olumsuz anlama dair ayrÇntÇlÇ bilgi için bkzǤ Erginliǡ Hâris Muhâsibî 
ve Nefis Kavramı, 111-ͳʹͶǤ Abdòlhalim Mahmudǡ Muhâsibîǣ Hayatı, Eserleri, Fikirleri, 210-ʹͳͷǢ Baçerǡ 
Şeriat ve Hakikat, 115-ͳͳǤ AyrÇca el-MuᒒāsibÄǯnin nefsi bu kÚtò Úzelliklerden arÇndÇrmak için 
kurduºu nefis tezkiyesi dòçòncesine dair ayrÇntÇlÇ bilgi için bkzǤ Gavin Pickenǡ Spiritual Purification in 
Islam: The Life and Works of al-Mu٭āsibī, 168-204. 
42 El-MuᒒāsibÄǡ nefsin eºitilerek dinginleçebileceºini ifade ederǤ BkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ el-Veڍāyā, 334-338. 
Nefsin deºiçebileceºine dair bir diºer Úrnek için bkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ ᦧĀdābuǯn-Nufūs, 39.  
43 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 250. 
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çalÇçan ǲortaklarǳ olarak nitelendiren el-MuᒒāsibÄǢ çeytanÇ da nefsin 
destekleyicisi olarak gÚròrǤ44  

El-MuᒒāsibÄǯye gÚre kalp ise Allahǯtanǡ nefsten ve çeytandan gelen ٰāڒır 
akÇçÇnÇn gerçekleçtiºi bir mekandÇrǤ Kalb iyiye veya kÚtòlòºe doºru bir 
yÚnelimi olmayan ٰavāڒırÇn toplandÇºÇ bir kap konumundadÇrǤ Bu bakÇmdan 
kalp, el-MuᒒāsibÄǯye gÚre bir idrak melekesidirǤ45 AkÇl ise kalbe gelen 
ٰavāڒırÇn kiçinin lehine veya aleyhine olduºunu bilebilecek bir ġarīzedir.46 
AkÇl temyiz kabiliyeti ile ٰāڒırlar arasÇnda seçimini menfaat ilkesine gÚre 
yaparǤ Yaniǡ akÇl kendisine daha bòyòk fayda veren eylemi talep ederken 
zarar veren eylemden kaçÇnÇrǤ Bu yòzden kendisi için daha faydalÇ olan 
ahirete yÚnelik eylemleri seçen kiçiye akıllı denir.47  DolayÇsÇyla el-
MuᒒāsibÄǯye gÚre akÇlǡ kalbe gelen ٰavāڒırÇ temyiz ederken seçimini en fazla 
fayda verecek olan eylemden yana kullanÇrǤ Bununla beraber el-MuᒒāsibÄǡ 
insanda akÇl olmasÇ nedeniyle kalbine gelen ٰāڒırlara karçÇǡ insanÇn sorumlu 
olduºunu dòçònòrǤ Çònkò insanlar emir ve nehiyleri anlayan ve fiillerin 
neticesini hesaba katanǡ fÇtratlarÇna uygun olanÇ sevmeǡ uymayan ve sÇkÇntÇ 
veren çeyden de uzak durma Úzelliºi olan bir akÇlla donatÇldÇºÇ için kalbe 
gelen ٰāڒırlar ile sorumludurǤ Sonuç olarak el-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır 
kavramÇna dair fikirleri onun insan doºasÇ anlayÇçÇnÇ yansÇtÇrǤ Ona gÚre kalp 
ٰāڒırÇn geldiºi bir idrak melekesiǡ nefs çer ٰ āڒırlarÇnÇn kaynaºÇ olan bir kuvveǡ 
akÇl ise faydalÇ ve zararlÇ ٰāڒırlarÇ temyiz edebilen bir ġarīzedirǤ Bu baºlamda 
kalp ve akÇl kiçinin ahlaki yetkinleçmesinin temel unsurlarÇ iken nefis ise bu 
yetkinleçmenin Únòndeki bir engeldirǤ  

El-MuᒒāsibÄǡ eserlerinde ٰavāڒır ile benzer veyahut alakalÇ birçok 
kavrama yer verir. Binaenaleyh, onun ٰavāڒır anlayÇçÇnÇ anlamak ve kavram 
kargaçasÇna dòçmemek için diºer kavramlarla ٰ avāڒır arasÇnda nasÇl bir iliçki 
kurduºunu çÚzmemiz gerekirǤ Tasavvufun bilgi-amel gÚròçònde Úne çÇkan 
bu kavramlarÇn belli belirsiz kullanÇmlarÇ tasavvufun mòdevven ilimler 
arasÇna girmesini zorlaçtÇrmaktaydÇǤ48 El-MuᒒāsibÄ dāஞīȀdevāஞī, ஞāri٠, vesvese, 

 
44 Nefs ve çeytanÇn birlikte hareket ettiºine dair Úrnekler için bkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ ᦧĀdābuǯn-Nufūs, 40, 
49; el-MuhâsibÁǡ el-Veڍāyā, 173. 
45 El-MuᒒāsibÄǯninǡ kalbi bir idrak melekesi olarak dòçònmesi hakkÇnda ayrÇntÇlÇ bilgi için bkzǤ AydÇnǡ 
Muhâsibîǯnin Tasavvuf Felsefesiǣ İnsan-Psikoloji-Bilgi-Ahlak Görüşü, 49-51; Erginli, Hâris Muhâsibî ve 
Nefis Kavramı, 128-131.  
46 El-MuᒒāsibÄ, el-ஞAٵl ve Fehmuǯl-ׁurஞān, 203. 
47 El-MuᒒāsibÄǡ el-Veڍāyā, 251. El-MuᒒāsibÄǯnin aklÇn faydalÇ ilkesine gÚre hareket ettiºi ve akÇl-ahlak 
gÚròçò için ayrÇca bkzǤ Hacer Nur Babacanǡ ǲErken Dönem Tasavvufunda Akıl-Ahlak İlişkisi,ǳ ȋyòksek 
lisans tezi), 60-63. 
48 Ekrem Demirliǡ ǲTasavvuf AraçtÇrmalarÇnda DÚnemlendirme Sorunu: Din Bilimleri ile Metafizik 
ArasÇnda Tasavvufun İlim Olma Mòcadelesiǡǳ͵Ǥ 
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nezġȀnezeġāt, ٭adīsҿuǯn-nefs, ilhām, ٭ikmet ve maஞrifet kavramlarÇnÇ 
ٰavāڒırdan ayrÇçtÇrÇr ve her kavrama farklÇ bir misyon yòklerǤ Ancak 
kavramlarÇn bòtònò eserlerinde daºÇnÇk bir halde bulunduºu için bu ayrÇm 
net olarak karçÇmÇza çÇkmazǤ49 Bu bakÇmdan çalÇçmamÇzda el-MuᒒāsibÄǯnin 
bu çabasÇnÇ belirgin hale getirmek istiyoruzǤ Öncelikle el-MuᒒāsibÄǡ ٰāڒırÇn 
 ΧȌ çoºuluطرة) reninڒϮΧȌ sÚzcòºònò deºilǢ el-ٰaاطر ) ırڒΧȌ çoºulu olan ٰavāاطر )
olan el-ٰaڒarāt (طراتΧȌ sÚzcòºònòn kullanÇmÇnÇ yeºlerǤ Ancak her iki 
kullanÇmda farklÇ bir anlam gÚzetmezǤ AyrÇca ٰ avāڒır kavramÇnÇ kullanmadÇºÇ 
kimi yerlerde aynÇ anlamda olmak òzere dāஞīȀdevāஞī kullanÇmÇnÇ tercih ederǤ 
Örneºinǡ Allahǯtan gelen ٰāڒır için devāஞīǯl-٭a50,ٵ ve devāஞīǯz-ziyāde51 nefsten 
gelen ٰāڒır için devāஞīǯn-nefs,52 ve nefsin hevāsÇndan gelen ٰāڒır için devāஞīǯl-
hevā53 kullanÇmlarÇnÇ tercih eder. 

El-MuᒒāsibÄǡ ஞāri٠ ve vesvese kavramlarÇnÇn ikisini de nefis ve çeytan 
tarafÇndan kiçinin kÚtòlòºòne yÚnelik kalbe ilkش ettikleri ٰāڒırlarÇ ifade 
etmek için kullanÇrǤ54 Kiçinin aleyhine dÚnòk bir diºer kavram ise ٭adīsҿuǯn-
nefstirǤ Ona gÚre ٭adīsҿuǯn-nefs, vesvesenin bir çeçididirǤ55 AyrÇca ٭adīsҿuǯn-
nefsin dòçònceden ȋةϳϭالترȌ ibaret olduºunu ifade eden el-MuᒒāsibÄǡ56 onun 
ஞāri٠ ve vesvese gibi nefis ve çeytandan gelebileceºini ifade ederǤ57 İlhām, 
 ırlar için kullanÇrǤ58ڒikmet ve maஞrifet kavramlarÇnÇ ise Allahǯtan gelen ٰā٭
Allahǯtan gelen bu ٰavāڒıra karçÇ birey edilgendirǡ bir gayreti sÚz konusu 
deºildirǤ Bu edilgen olma durumuǡ el-MuᒒāsibÄǯnin dòçòncesinde inayetǡ 

 
49 El-MuᒒāsibÄ eserlerinde ٰavāڒır ve beraberinde diºer kavramlara yer vermesi sebebiyle eleçtiri 
oklarÇnÇ òzerine çekerǤ Nitekim Aᒒmed b. Ꮱanbelǯin ȋÚǤ ʹͶͳȀͺͷͷȌ Úºrencisi Ebó Zurᦧa er-RāzÄ ȋÚǤ 
264/878), el-MuᒒāsibÄǯninǡ kitaplarÇnÇ ٰavāڒır ve vesvese gibi kavramlar ile doldurmakla selefe 
muhalefet ettiºini ve bu kitaplarda hikmet aranmamasÇ gerektiºini vurgularǤ Zira onun dòçòncesinde 
Kurǯan ve sònnette mevzubahis olmayan bir konuyu kitaplarda tartÇçmak ancak bidஞat kavramÇyla 
baºdaçÇrǤ BkzǤ SaᦧdÄ el-HāçimÄǡ Ebū Zurஞa er-Rāzī ve Cu٭ūduhu fīǯs-Sunnetiǯn-Nebeviyye meஞa Taٵ٭īٵi 
Kitābī ed- ֮uஞafā ve Ecvibetihi ஞalā Esiletiǯl-Berڣeஞī, 2:561; el-ᏤatÄb el-Ba»dādÄǡ Tāri٭u Baġdād, 8:211. 
50 El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 293. 
51 El-MuᒒāsibÄǡ el-Mesāil fī Aஞmāliǯl-ׁulūb veǯl-Cevārih, 49-41. 
52 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 55. 
53 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 193. 
54 ᦧĀri٠ kavramÇnÇn nefis ve çeytandan geldiºine dair Úrnek kullanÇmlar için bkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ er-
Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 184-194. 203-ʹͲͶǡ ʹͲͺǡ ʹͷͷǤ Vesvesenin hem nefsten hem de çeytandan 
gelebileceºine dair Úrnekler için bkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ ᦧĀdābuǯn-Nufūs, 40; el-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 297; el-
MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 94, 108. 
55 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 120. ֺadīsҿuǯn-nefsi, ٰavāڒırÇn bir tòrò olarak 
nitelendirmemizin nedeni el-MuᒒāsibÄǯnin bu kavramÇn iki tòrònòn olduºunu belirtirken nefis ve 
çeytan ٰāڒırÇ ifadelerini kullanmasÇdÇrǤ BkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ el-Mesāil, 34-35. 
56 El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 300. 
57 El-MuᒒāsibÄǡ el-Mesāil, 34-35.  
58 İlham kullanÇmÇna dair Úrnekler için bkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 109, 156, 158, 311. Hikmet 
kavramÇ için bkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 293-296, 313; el-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 376; el-
MuᒒāsibÄǡ el-Mesāilǡ ͳʹǡ Ǥ Marifet kavramÇ için bkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 279-287,331. 
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lòtufǡ fazilet veya nimet kavramlarÇyla açÇklanÇrǤ59 İlhāmǡ AllahǯÇn Úºrettiºi bir 
bilgidirǤ Kiçiǡ bu ilhām sayesinde bilmediºi bir çeyi ÚºrenirǤ60 Bireyin iyi bir 
eylemde bulunmasÇ da AllahǯÇn ilhāmÇ ile olurǤ61 ֺikmet ise kiçinin zòhdònòn 
bir neticesi olarak AllahǯÇn kalbe ihsan ettiºi ve içinde hiçbir kusur olmayan 
muhkem bir bilgidirǤ Bu bilgi sayesinde bireyǡ hak ile batÇlÇ birbirinden 
ayÇrabilirǤ62 Son olarak maஞrifet ise Allah kendini nasÇl tanÇtÇyorsa onu o 
çekilde bilmektirǤ Maஞrifet kalbe gelene kadar hareketli, geldikten sonra 
hareketsizdir. Kalbe gelen maஞrifet sayesinde kiçi sekinetǡ ilimǡ hilm ve 
aºÇrbaçlÇlÇk gibi gòzel sÇfatlarla donanÇrǡ AllahǯÇn vaat ettiºine karçÇ hòsnò zan 
sahibi ve vaஞd ve vaஞīdine karçÇ kalbi mutmain olmuç bir kimse haline gelir.63 
Sonuç itibariyle el-MuᒒāsibÄǡ bÚyle bir kavramsallaçtÇrma ameliyesi ile 
ٰavāڒırÇǡ diºer kavramlardan ayrÇçtÇrÇrken aynÇ zamanda ona diºerlerini 
kapsayan çòmullò bir nitelik kazandÇrÇrǤ  

 

 
Şekil ͳǣ Kalbe Gelen ֽāڒırlarÇn Bòtònò 

El-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır dòçòncesi aynÇ zamanda ٰavāڒır-eylem iliçkisi 
baºlamÇnda bireyin sorumluluºu òzerine kuruludurǤ Nitekim onun 
dòçòncesindeǢ hemm, ஞaٵd, ஞazm, ٵaڍd ve niyet gibi kavramlar, ٰāڒırdan 

 
59 Allahǯtan gelen ٰ avāڒıra karçÇ bireyin edilgen olduºuna dair Úrnekler için bkzǤ El-MuᒒāsibÄ er-Riஞāye 
li-ֺuٵūٵillāh, 65; el-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 311. 
60 El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 310-311. 
61 El-MuᒒāsibÄǡ bu doºrultuda Úrnekler verirǣ ǲAllahǡ size çòkretmeyi ilhām etmeseydi siz 
çòkredemezdinizǤǳ El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyāǡ ͳͲͻǤ ǲAllahǡ size gònah içlemekten kaçmayÇ ilhām ettiyse 
Oǯna hamdedinǤǳ El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyāǡ ͳͷǤ ǲAllah size vermeyi ilhām ettiºi için Oǯna çòkredinǤǳ El-
MuᒒāsibÄǡ el-Vesâyâ, 158. 
62 El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 293-296. 
63 El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 279-284. 
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eyleme doºru giden sòreçte kiçinin yòkòmlò olup olmadÇºÇnÇ yansÇtÇrǤ Ona 
gÚre kalbe gelen ٰāڒıra dair dòçònme hemm sòrecine tekabòl ederǤ64 Bu 
merhalede kiçinin eyleme yÚnelik olumlu veya olumsuz bir yÚnelimi olmayÇp 
yapma ve yapmama arasÇndadÇrǤ Nitekim bu yÚnde el-MuᒒāsibÄǡ HzǤ 
Peygamberǯinǡ ᦧUsҺmān bǤ Maᓇᦧón ile olan diyaloºunu delil olarak gÚsterirǤ HzǤ 
Peygamberǯin ona içinden geçenlere karçÇ ǲyapmaǳ demesi bu dòçòncelerin 
hemm açamasÇnda olduºuna dair bir delildirǤ65 Zira burada bir yÚnelim veya 
niyetlenme olmadÇºÇ gibi iç konuçmadan Úteye gidilmemiçtirǤ Bununla 
birlikte el-MuᒒāsibÄǡ hemm sòrecini teklif yÚnò itibariyle ikiye ayÇrÇrǣ 
KÚtòlòºe yÚnelik ve iyiliºe yÚnelik bir eylem için hemmǤ Kiçiǡ kÚtòlòºe 
yÚnelik bir eylem için hemmden sorumlu deºildirǤ İyiliºe yÚnelik bir eylem 
için hemmin mòkafatÇ ise sadece nafile ibadetlerde olurǤ Zira kiçinin farz bir 
ibadet için yapma ve yapmama gibi bir dòçònce içine girmesi kabul 
edilemez.66  

Hemm sòrecinden sonra el-MuᒒāsibÄ ஞaٵd, ஞazm, ٵaڍd ve niyet 
kavramlarÇnÇ tek bir sòreci ifade etmek için kullanÇrǤ67 Bu kavramlarÇn ortak 
Úzelliºi bir dòçòncede Çsrar edilmesidirǤ Kiçiǡ her ne kadar eylemi icra etmese 
de sorumludur. Zira hemm sòrecinden sonra iradesiyle bir yÚnelimde 
bulunurken ortada bir kasÇt ve azim vardÇrǤ el-MuᒒāsibÄǡ bu sòreci kalbin 
itikadı olarak da adlandÇrÇrǤ68 Bu bakÇmdan el-MuᒒāsibÄǡ niyet kavramÇyla 
irade arasÇnda sÇkÇ bir iliçki kurarak onu ǲeyleme yÚnelmede kiçinin iradesiǳ 
çeklinde tanÇmlarǤ69 Ona gÚre kiçi gece kalbine gelen bir dòçònceyi yapmaya 
niyetlense ama sabah olmadan Úlse kiçi bu niyeti òzerine haçir edilirǤ Çònkò 
ǲAllah bir insana iki kalp vermemiçtirǳ70 ayetinde de belirtildiºi gibi bir 

 
64 El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 297; el-MuᒒāsibÄǡ el-Mesāil, 36. 
65 ᦧUsҺmān bǤ Maᓇᦧónǡ içinden eçini boçamaya dair bir dòçònce geçtiºindeǡ bunu HzǤ Peygamberǯe 
anlatÇnca ǲderhal bu dòçònceyi bÇrakǡ nikah benim sònnetimǳ çeklinde bir ikaz ile karçÇlaçÇrǤ Sonra 
içinden kendisini kÇsÇrlaçtÇrma dòçòncesinin geçtiºini sÚyleyince ǲyapmaǡ òmmetimin kÇsÇrlÇºÇ Davut 
orucu iledirǳ çeklinde bir uyarÇ alÇrǤ Sonra içinden kendisini uzlete çekmeye dair dòçònce geldiºini 
sÚyleyince ǲyapmaǡ òmmetimin ruhbanlÇºÇ hac ve cihad iledirǤǳ çeklinde bir ikaz ile karçÇlaçÇrǤ Son 
olarak içinden et yemeyi bÇrakmasÇna dair bir dòçònce geçtiºini sÚyleyince HzǤ Peygamber ona 
kendisinin et yemeyi sevdiºini ve bulduºunda yediºini vurgulayarak uyarÇrǤ BkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ el-
Vesāyā, 300-͵ͲͳǤ Hadis için ayrÇca bkzǤ El-ᏡakÄm et-TirmiᓈÄǡ Nevādīruǯl-Usūl fī E٭ādīsiǯr-Rasūl, 4:8. 
ᦧUsҺmān bǤ Maᓇᦧónǯun nehy edilmesine dair farklÇ bir kaynak için bkzǤ El-BuᒕārÄǡ en-Nikāᒒ, 8. 
66 El-MuᒒāsibÄǡ el-Mesāil, 36-37. 
67 El-MuᒒāsibÄǡ el-Mesāil, 36; el-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 297-299. 
68 El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 297. 
69 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 246. 
70 33/el-Aᒒzābǣ ͶǤ 



AÜİFD 3:1 Tasavvufun Teçekkòl Sòrecinde Anahtar Bir Kavram Olarak ֽavāڒır                                 199 

kalpte iki zÇt niyet bir arada bulunmazǤ Kalp hem bir dòçòncede Çsrar edip 
hem de aksini yapamazǤ DolayÇsÇyla bu sòreçte kiçi niyetinden sorumludur.71  

 
 
 
 
 
 
Şekil ʹǣ ֽāڒır ile Eylem ArasÇndaki Sorumluluk İliçkisi 

El-MuᒒāsibÄǯye gÚre ٰavāڒıra karçÇ bireyin bilgisiz kalmasÇ ve ٰavāڒırÇn 
hangi kaynaktan geldiºini tespit etmeden eyleme koyulmasÇ kabul edilemezǤ 
DolayÇsÇyla el-MuᒒāsibÄǡ Allah hakkÇna riஞāyetin bir gereºi olarak kiçinin 
ٰavāڒırÇn kaynaºÇnÇ doºru bir çekilde temyiz etmesi gerektiºini dòçònòrǤ 
Çònkò bireyinǡ sadece ǲvicdanÇnÇn sesini dinleyerekǳ72 eylemde bulunmasÇǡ 
eylemlerinde hataya dòçmesine sebep olurǤ Bu yòzden kalbe gelen ٰāڒırlarÇ 
kabul edip eyleme yÚnelmeden Únce kiçiye òç açamadan oluçan bir temyiz 
sòreci sunarǣ tesҿebbut, ilim ve akıl. Kalbe gelen ٰāڒır sÇrasÇnda kiçinin bu 
sòrecin her açamasÇnÇ eç zamanlÇ olarak kullanmasÇ gerekirǤ73 El-MuᒒāsibÄǯye 
gÚre tesebbòt beklemekǡ temkinli olmaktÇrǤ Tesҿebbut sayesinde birey, ٰāڒırÇn 
telkin ettiºi fiile geçmeden Únce temkinli bir yaklaçÇm gÚstererek ٰāڒırÇ 
deºerlendirme fÇrsatÇ bulurǤ Ona gÚre bu deºerlendirme vakti uzasa bile 
ٰavāڒır hakkÇnda tesҿebbutò bÇrakmamasÇ gerekirǤ74 Zira bu vakit sayesinde 
kiçi aklÇnÇ kullanarak ilme ȋKur̵an-Ç Kerimǡ sònnetǡ icma veya dÚnemindeki 
bir otoriteȌǡ baçvurabilecek bir zaman aralÇºÇ kazanmÇç olurǤ75 El-MuᒒāsibÄǯye 
gÚre ilimǡ ٰavāڒır için temel bir referanstÇrǤ İlme uymayan hiçbir ٰavāڒır 
kabul edilemez.76 AkÇl da ٰavāڒırÇ temyiz edebilecek bir ġarīze77 olsa da tek 

 
71 El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 299. El-MuᒒāsibÄǯde niyet kavramÇna ve niyet-teklif iliçkisine dair ayrÇca 
bkzǤ Muhammet Nedim Tanǡ ǲTeçekkòl DÚnemi Tasavvuf Metinlerinde Niyet Konusuǡǳ ͳʹͳ-127. 
72 El-MuᒒāsibÄǡ bu ifadeyi ǲرϴمπال باϋتϘاد  -ϓǳ çeklinde kullanÇrǤ BkzǤ El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye liلم  ϘϳبلϬا 
ֺuٵūٵillāh, 96. El-MuᒒāsibÄǯnin vicdan kavramÇ için ayrÇca bkzǤ Nuriye İnciǡ ǲMuhâsibÁǯnin Tasavvuf 
Dòçòncesinde Vicdanǡǳ ȋdoktora teziȌǤ 
73 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 95. 
74 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 95. 
75 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 94-101.  
76 El-MuᒒāsibÄǯnin çaºdaçÇ sufiler de benzer çekilde kalbe gelen ٰavāڒırÇ kontrol etmeden kabul 
etmenin doºru olmadÇºÇnÇ telakki ederǤ Ebó Suleyman ed-DārānÄǡ kalbe gelen ٰāڒırÇn en az iki çahit 
olmadan kabulònò reddederǤ ᦧAbdulkerÄm bǤ Hevāzin el-ᏨuçeyrÄǡ er-Risāletuǯl ׁuşeyriyyeǡ ͳ͵͵Ǥ Ebó 
Turāb en-NaᒕçebÄǡ kalbe gelen ٰāڒırlarÇ dòzeltmekten daha hayÇrlÇ bir ibadet olmadÇºÇnÇ belirtirǤ BkzǤ 
Es-SòlemÁǡ İlk Zâhid ve Sûfîler, 82. 
77 El-MuᒒāsibÄǡ el-Vesāyā, 251. 
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baçÇna yeterli deºildirǡ zira sevgi ve nefret gibi duygularda açÇrÇya gitmek 
aklÇn içlevini zayÇflatÇrǤ78 Bu òç açamanÇn birlikte kullanÇlmasÇyla ancak 
doºru bir temyiz sòreci oluçurǤ  

El-MuᒒāsibÄǯnin oluçturduºu bu temyiz sòreci Cuneyd-i Ba»dādÄ ile daha 
açÇk hale gelirǤ Cuneydǡ el-MuᒒāsibÄǯnin Úne sòrdòºò temyiz yÚntemine sadÇk 
kalmakla birlikte Edebuǯl-Mufteٵir lallāh adÇnda mòstakil bir risale yazarak 
bu yÚntemiǡ verdiºi Úrneklerle daha anlaçÇlÇr hale getirirǤ Cuneydǯe gÚre nefisǡ 
çeytan ve Allahǯtan gelen ٰāڒırlarÇnǡ birbirinden farklÇ ortaya çÇkÇç sebepleri 
ve onlarÇ birbirinden ayÇracak nitelikleri vardÇrǤ Öncelikle nefis ٰāڒırÇnÇn 
ortaya çÇkÇç sebebi çehvet ve rahat etme arzusudurǤ79 Mesela bir kiçinin 
kalbinde evlilikle alakalÇ bir arzu uyandÇºÇnda nefsi kalbine hemen evliliºin 
gerekliliºine dair ٰavāڒır ilka ederǤ Diºer taraftan gece ibadeti uzattÇºÇ anda 
zahmet çektiºi için kalbine dininin kolaylÇk dini olduºuna dair naslarÇ ilka 
ederǤ Cuneydǯe gÚre nefis ٰāڒırÇnÇn ayÇrt edici Úzelliºi ǲÇsrarcÇ ve kesintisizǳ 
olmasÇdÇrǤ80 Ancak çeytandan gelen ٰāڒırÇn da ortaya çÇkÇç sebebi çehvet ve 
rahat etme arzusu olmasÇna karçÇn aralarÇndaki fark nefsanÁ ٰāڒırÇnǡ Çsrar 
edip gitmemesiǡ çeytanÁ ٰāڒırÇn ise bazen gidip yine gelmesidirǤ81 Son olarak 
Allahǯtan gelen ٰāڒırÇn ortaya çÇkmasÇ ise AllahǯÇn bir kul için hayÇr murat 
etmesi ile yani tevfiٵle olur.82 DolayÇsÇyla Allahǯtan gelen ٰāڒır vehbÁ bir 
edinim olarak karçÇmÇza çÇkmaktadÇrǤ Bununla beraber Cuneydǡ bu ٰāڒırÇ 
diºerlerinden ayÇracak temel Úzelliklerin Kurǯan ve sònnetin doºruluºuna 
çehadet etmesi ve baçlangÇçta nefsinǡ bu ٰāڒırÇ kabul etmede zaaf gÚstermesiǡ 
tembel davranmasÇ ve kabule yanaçmamasÇ olduºunu belirtirǤ83  

El-MuᒒāsibÄ ve Cuneydǯin inça ettiºi bu temyiz sòreciǡ onlarÇn ٰavāڒıra 
yòklediºi epistemolojik deºere dair fikir edinmemizi saºlarǤ Onlara gÚre 
kalbe gelen ٰavāڒır ancak temyiz edildikten sonra bir deºer kazanÇrǤ 
DolayÇsÇyla ٰavāڒır bir bilgi deºildirǤ Kiçiye gelen herhangi bir ٰāڒırÇnǢ ilhām, 

 
78 El-MuᒒāsibÄ, el-ஞAٵl ve Fehmuǯl-ׁurஞān, 233. 
79 Cuneydǡ çehveti ikiye ayÇrÇrǣ Yòkselme ve mevkii sahibi olmayÇ sevmeǡ Úfke anÇnda kÇzÇp parlama 
ve muhalefeti kòçòk gÚrme gibi benzer çeylere olan nefsanî şehvetǢ yemekǡ içmekǡ evlenmekǡ elbiseǡ 
sòs ve benzeri çeylere olan cismânî şehvetǤ Cuneydǯe gÚre nefisin bu lezzet veren çeylere ihtiyacÇ 
olduºunu ifade ederǤ Bu yòzden nefis bunlardan birisinden uzaklaçtÇºÇ nispette onlara içtiyakÇ 
çiddetlenirǤ Sòleyman Ateçǡ Cüneyd-i Bağdâdîǣ Hayâtı Eserleri ve Mektupları, 274. 
80 Cuneyd bu minvalde nefsten gelen ٰāڒırÇn peç peçe geldiºiniǡ kiçi ne kadar defetmeye çalÇçsa da 
Çsrar edip direndiºiniǡ Allahǯa sÇºÇnmaǡ korkutmaǡ uyarma ve sevaba teçvik kâr etmediºini ifade ederǤ 
Ona gÚre nefis çocuk gibidirǤ Ne zaman bir çeyden menedilseǡ daha çok isterǤ BkzǤ Ateçǡ Cüneyd-i 
Bağdâdî, 274-276. 
81 Ateçǡ Cüneyd-i Bağdâdî, 277. 
82 Ateçǡ Cüneyd-i Bağdâdî, 278. 
83 Ateçǡ Cüneyd-i Bağdâdîǡ ʹ ͺǤ Cuneydǯin ٰ avāڒır anlayÇçÇna dair gòncel bir araçtÇrma için bkzǤ Zaleski, 
ǲSufi Asceticism and the Sunna of the Prophet in al-Junaydǯs Adab al-Muftaqir ilā Allāhǡǳ ͳ-26. 
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vesvese, ஞāri٠ vbǤ kiçinin aleyhine veya lehine yÚnelik bir bilgi deºeri 
kazanmasÇ için bahsi geçen temyiz sòrecine tabi kÇlÇnmasÇ gerekirǤ Bu sebeple 
el-MuᒒāsibÄǯye gÚre temyize tabi tutulmayan ٰavāڒırÇn epistemolojik bir 
deºeri yokturǤ FarklÇ bir deyiçle temyiz edilmeyen ٰavāڒırǡ dòçònce 
açamasÇna gelmemiç çaºrÇçÇmȀÚn bilgi veya Baçerǯin ifadesiyle veri84 
olmaktan Úteye gidemezǤ El-MuᒒāsibÄǯnin bu tutumuǡ erken dÚnemde 
tasavvufun bilgi elde etme yÚntemini yansÇtÇrǤ AyrÇca el-MuᒒāsibÄǯnin Úne 
sòrdòºò bu temyiz sòreciǡ kurumsallaçma Úncesi dÚnemde karçÇlaçÇlan bilgi-
eylem krizine yÚnelik tasavvufun bir ilim olarak aldÇºÇ tavrÇn ilk 
yansÇmasÇdÇrǤ85 Çònkò el-MuᒒāsibÄǯninǡ kalbe gelen ٰ avāڒırÇn temyizden Únce 
bilgi deºeri taçÇmadÇºÇnÇ ifade etmesiǡ tasavvufun ǲhakikatǳ anlayÇçÇnÇn 
çeriata aykÇrÇ olmadÇºÇnÇ ifade etmenin baçka bir çeklidirǤ86 Diºer yÚnden el-
MuᒒāsibÄǡ ٰavāڒır òzerinden kurduºu bu temyiz sòreci ile diºer din 
bilimlerinin eksik bÇraktÇºÇ bir alanÇ doldururǤ Ona gÚre ٰavāڒırÇn esaslÇ bir 
temyiz sòrecine dahil edilmesiǡ kiçiyi doºru dòçònmeye ve beraberinde sahih 
bir eyleme yÚneltirǤ Örneºinǡ amelÁ ve itikadÁ konularda sÚz sahibi olan bir 
kiçinin Úncelikle kalbine gelen ٰāڒırlarÇ sahih bir çekilde temyiz etmesi ve 
beraberinde istinbat etmesi gerekir. Zira el-MuᒒāsibÄǯnin dòçòncesinde 
kalbe gelen her ٰāڒırÇn temyiz edilmesiǡ hataya dòçòlmemesi için mutlaka 
yapÇlmasÇ gereken bir sòreci ifade ederǤ  

Sonuç itibariyle el-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır anlayÇçÇ sistematiktir ve bir 
bòtònlòk içerisindedirǤ Öncelikle insan doºasÇnÇn temel unsurlarÇ olan kalpǡ 
nefis ve aklÇn içlevini yerli yerine koyarak erken dÚnemde tasavvufun insan 
tabiatÇ gÚròçònò ٰavāڒır òzerinden açÇklayan el-MuᒒāsibÄǡ ٰavāڒırÇ òst bir 
baçlÇk olarak konumlandÇrarak diºer kavramlardan ayrÇçtÇrÇr ve dÚneminde 
var olan kavram kargaçasÇnÇn Únòne geçerǤ AyrÇca hòr iradesiyle eylemde 
bulunan kiçinin ٰavāڒır-eylem iliçkisi baºlamÇnda ne yÚnde sorumlu 
olduºunu açÇklÇºa kavuçtururǤ Diºer taraftan el-MuᒒāsibÄǡ kalbe gelen her 
ٰāڒıra karçÇ tesҿebbutǡ ilim ve akÇl çeklinde bir temyiz sòreci inça ederek doºru 
dòçònce ve eylem irtibatÇnÇ saºlar ki bu irtibatǡ tasavvufun ilmi bir disiplin 
olarak teçekkòl ettiºi sòreçte onu diºer ilimlerden ayÇracak mevzusunun 
belirlenmesine Úncòlòk ederǤ 

 
 

84 Baçerǡ Şeriat ve Hakikat, 209. 
85 Kurumsallaçma Úncesi ile kastÇmÇzǡ Demirliǯnin tasavvuf tarihine dair yaptÇºÇ dÚnemlendirmenin 
ilk evresidirǤ Demirliǡ ǲkurumsallaçma Úncesi dÚnemǳǡ ǲsònnÁ tasavvufǳ ve ǲmetafizik dÚnemǳ 
çeklinde tasavvufu òç dÚneme ayÇrÇrǤ AyrÇntÇlÇ bilgi için bkzǤ Demirliǡ ǲTasavvuf AraçtÇrmalarÇnda 
DÚnemlendirme Sorunuǡǳ ͳ-29.  
86 Ekrem Demirliǡ ǲZahirÁ İlimlerin Otoritesi KarçÇsÇnda Tasavvufǯun Meçruiyet ArayÇçÇǡǳ ʹʹʹǤ 



202                                                                                                      Hasan Aydemir 

3. Muhalefe� �e M��afaka� İkile�i�de el-Mu٥¢�ibÄǯ�i� ֽavāڒÇr 
A�la�ÇçÇ 

El-MuᒒāsibÄǯnin tasavvuf tarihi için erken sayÇlabilecek bir dÚnemde 
ٰavāڒır hakkÇnda detaylÇ deºerlendirmeler yapmasÇnÇn Úzel bir nedeninin 
olmadÇºÇnÇ dòçònmek muhaldirǤ ÇalÇçmamÇzÇn bu bÚlòmòndeǡ Úzel nedenin 
ne olduºunu irdelerken ٰavāڒır dòçòncesiyle hedefindeki zòmreleri tespit 
edeceºizǤ Onun ٰavāڒır anlayÇçÇnda muhalefet ve muvafakat ettiºi iki kesim 
vardÇrǤ Kalplerine gelen ٰāڒırlarÇ temyize tabi tutmadan amelÁ ve itikadÁ 
yÚnelimlerde bulunan zòmrelerǡ el-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır anlayÇçÇnÇn 
muhalefet kÇsmÇndadÇrǤ Riஞāyetin bir gereºi olarak manevi eºitim esnasÇnda 
kalplerine gelen ٰāڒırlara karçÇ nasÇl hareket etmeleri gerektiºini gÚsterdiºi 
sufiler ise muvafakat kÇsmÇndadÇrǤ  

El-MuᒒāsibÄǡ kimi zahidlerin selefe muhalefet ederek eylemlerinde 
açÇrÇya kaçmalarÇna ve bazÇ itikadÁ fÇrkalarÇn kalplerine gelen ٰāڒırlarÇ 
doºrudan benimsemelerine karçÇ çÇkarǤ Kendinden Úncekilerin geleneklerini 
bÇrakarak radikal bir tavÇr içine giren zahidlerinǢ zòhdǡ rÇza ve tevekkòl gibi 
konularda kalplerine gelen ٰāڒırlarÇ murāٵebe etmeden kabul ettiklerini 
belirtir.87 Bu doºrultuda el-MuᒒāsibÄ bu zòmreleri karçÇsÇna alarak malÇ telef 
etmeǡ ailesini geçindirmek için para kazanmayÇ bÇrakÇp tevekkòle yÚnelmeǡ 
sefere azÇksÇz çÇkmaǡ tedavi olmayÇ ve ilaç kullanmayÇ haram sayma gibi 
konularda hata ettiklerini belirtirǤ OnlarÇn kalplerine bunun sònnete uygun 
bir hayat biçimi olduºuna dair ٰavāڒır gelir.88 Mesela ŞaᒚÄᒚ el-BelᒕÄ ȋÚǤ 
194/810)89 ve ona tabi olan kiçiler kazancÇ gònah saymalarÇ90 ve 
evlenmemeleri91 sebebiyle hata etmiçlerdirǤ El-MuᒒāsibÄǯye gÚre onlar 
kalplerine gelen bu ٰ āڒırlarÇ tesҿebbut, ilim ve akÇl sòzgecinden geçirmedikleri 
için bahse konu mevzularÇnǡ Kurǯan-Ç Kerim ve sònnet ile sabit olduklarÇ 
zannÇna kapÇlmÇçlardÇrǤ AyrÇca bu açÇrÇ tutumlar selefin yaçam biçimine de 

 
87 El-MuᒒāsibÄǯnin burada ǲehl-i sònnetten kimi zahidlerinǳ çeklinde kullandÇºÇ ifade ile dÚnemindeki 
birçok zahid zòmresinden hangisini kastettiºi açÇk deºildirǤ Ancak sÚylemlerinden ve ŞaᒚÄᒚ el-BelᒕÄ 
gibi verdiºi Úrnektenǡ sufilerden bir zòmreyi kastettiºi sonucunu çÇkarmak mòmkòndòrǤ  
88 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 96-98. El-MuᒒāsibÄǯnin yaçadÇºÇ dÚnemde kazancÇn haram 
olduºunu dòçònen sufiler için ayrÇca bkzǤ Baçerǡ Şeriat ve Hakikat, 74-75. 
89ŞaᒚÄᒚ el-BelᒕÄǯnin elimize ulaçan risalesinde el-MuᒒāsibÄǯnin belirttiºi gibi bir tevekkòl vurgusu 
olmadÇºÇnÇ ayrÇca belirtmek istiyoruzǤ BkzǤ ŞaᒚÄᒚ el-BelᒕÄǡ ǲĀdābuǯl-İbādātǡǳ ͳ-22. Esere dair 
inceleme için bkzǤ Muhammet Nedim Tanǡ ǲTasavvuf IstÇlahlarÇnÇn Teçekkòl DÚnemi AçÇsÇndan ŞaᒚÄᒚ 
el-BelᒕÄǯnin Âdâbòǯl-İbâdâtǯÇǡǳ ͳͷͷ-190.  
90 El-MuᒒāsibÄǡ el-Mekāsib, 44-49. El-MuᒒāsibÄǯnin el-Mekāsib adlÇ eserini kazanç konusunda açÇrÇya 
kaçan zòmreleri zapturapt altÇna almak için yazmÇçtÇrǤ Esere dair bir inceleme için ayrÇca bkzǤ Ali 
Bolatǡ ǲMuhâsibÁ ȋÚǤ ʹ ͶͳȀͺͷͷȌǯnin el-Mekâsibǯi BaºlamÇnda Tasavvufta Dònyaya BakÇç ve HakikÁ Zòhd 
AnlayÇçÇǡǳ ͳ-196; Baçerǡ Şeriat ve Hakikat, 70-77. 
91 El-MerróᓈÄǡ hocasÇ Aᒒmed b. Ꮱanbelǯin ŞaᒚÄᒚ el-BelᒕÄǯnin evlenmemekle sònnete muhalefet ettiºine 
dair bir ifadesini naklederǤ Ebó Bekr Aᒒmed b. Muᒒammed el-MervezÄǡ Kitābuǯl-Veraஞ, 116-117. 
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aykÇrÇdÇrǤ El-MuᒒāsibÄǯye gÚre kesbin tevekkòle ters olduºunu dòçònerek 
kazanmayÇ terk edenler ve nikahÇ terk ederek zòhde yÚnelenler de nefis veya 
çeytandan gelen ٰāڒırÇn Allahǯtan geldiºini zannetmiçlerdirǤ92 Bu bakÇmdan 
zòhd ve tevekkòl konularÇnda kimi zòmrelerin açÇrÇya kaçmalarÇnÇn nedeniǡ 
kalplerine gelen nefis ve çeytan ٰāڒırlarÇnÇ temyiz etmeden kabul 
etmeleridirǤ DolayÇsÇyla el-MuᒒāsibÄǡ zahidlerin sadece kalplerine doºan 
ٰavāڒır ile eyleme yÚnelmelerini eleçtirerek erken dÚnem tasavvufunda 
bilgi-eylem irtibatÇnÇ Kur̵an ve sònnet temelli bir zemine çekerǤ   

El-MuᒒāsibÄ, imana taalluk eden meselelerde ٰavāڒırÇn etkisini 
gÚstermek için itikadÁ gruplarÇn isimlerini ve hangi konularda hataya 
dòçtòklerini ifade etmekten çekinmezǤ Ona gÚre AllahǯÇ her tòrlò kÚtòlòkten 
tenzih etmek maksadÇyla sorumluluk doºuran fiilleri sadece insan iradesine 
yòkleyen Ꮸaderiyyeǯninǡ AllahǯÇ teçbihe yol açabileceºi dòçòncesi nedeniyle 
AllahǯÇn sÇfatlarÇnÇ inkar eden Cehmiyyeǯninǡ bòyòk gònah içleyip tÚvbe 
etmeden vefat edenlerin AllahǯÇn vaஞīdinden dÚnmemesi nedeniyle 
cehennem azabÇna duçar olacaklarÇnÇ belirten Muᦧtezileǯninǡ Allah adÇna 
hiddetlenerek kÇlÇcÇ kullanmayÇ Úne çÇkaran Ꮴāriciyyeǯnin ve imanÇ 
eksiklikten tenzih etmek isteyen Murciᦦeǯninǡ kalplerine gelen bu gibi 
ٰāڒırlarÇn doºru olduºu vehmine kapÇldÇklarÇnÇ ifade ederǤ93 Ona gÚre 
ٰāڒırlar tek baçÇna itikadÁ ayrÇçmada bir etken olmamasÇna karçÇn bir kiçinin 
itikadÁ bir konuda hataya dòçmesinin sebepleri arasÇndadÇrǤ Zira bireyin 
kalbine doºan itikada yÚnelik verileri temyiz sòrecine tabi tutmamasÇǡ inanç 
konusunda hatalÇ gÚròçler benimsemesine neden olabilirǤ Benzer çekilde 
ٰavāڒır ile irtibatlÇ olarak bahsi geçen itikadÁ zòmreleri eleçtiren diºer bir 
isim de el-ᏡakÄm et-TirmiᓈÄǯdir ȋÚǤ ͵ʹͲȀͻ͵ʹȌǤ Ona gÚre AllahǯÇn sÇfatlarÇ ile 
alakalÇ bir konu hakkÇnda doºru bir sÚz sÚylemek çok zordur çònkò bu 
sÚylemlere herhangi bir ٰ āڒırÇn karÇçma ihtimali vardÇrǤ Bu minvalde TirmiᓈÄǡ 
kalbi Kabeǯye benzetir ve mòminin kalbinin AllahǯÇn bir mahzeni olduºunu 
ifade ederǤ Kabeǯde yasaklar olduºu gibi kalpte de AllahǯÇn haremi olmasÇ 
sebebiyle yasaklar vardÇrǤ Bu yòzden Cebriyyeǡ Ꮸaderiyyeǡ Murciᦦeǡ 
Mucessimeǡ ve MuᦧaᒷᒷÇla gibi gruplarǡ AllahǯÇn sÇfatlarÇnÇn keyfiyetleriyle 
alakalÇ ٰāڒırlarÇn kiçinin kalbine gelebileceºini unutarakǡ kalbin yasaklarÇnÇ 
içlemiçlerdirǤ Çònkò ona gÚre AllahǯÇn sÇfatlarÇnÇn keyfiyetiǡ sÇnÇrÇ ve o 
sÇfatlarÇn mòlahazasÇ yokturǤ NasÇl harem bÚlgesinde avlanan hayvanÇn geri 
bÇrakÇlmasÇ gerekiyorsa kalbe gelen AllahǯÇn sÇfatlarÇyla ilgili ٰāڒırlar da terk 

 
92 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 97. 
93 El-MuᒒāsibÄ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 96-97. 
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edilmelidir.94 Et-TirmiᓈÄǯnin kalbe gelen ٰāڒırlarÇn AllahǯÇn sÇfatlarÇ hakkÇnda 
gruplaçmalara neden olduºunu ifade etmesiǡ el-MuᒒāsibÄǯye benzer olarak 
itikadi gruplarÇ ٰavāڒır òzerinden tenkit ettiºini gÚsterirǤ  

El-MuᒒāsibÄǡ amelÁ ve itikadi oluçumlarÇn selefe muhalefet ederken 
ǲMòmin AllahǯÇn nuruyla bakarǳ95 hadisi gibi naslardan kendilerine delil 
getirdiklerini ifade ederǤ Ona gÚre Kurǯan-Ç Kerim ve sònnetten hòkòm 
çÇkarÇrken nefis ve çeytandan gelen ٰāڒırlar sebebiyle bireyǡ yanlÇç bir tevil 
yapabilirǤ Bu doºrultuda ruஞyetullāh meselesini Úrnek verirǤ Ona gÚre bir 
mòminin kalbinde katÇlÇk hissettiºi zaman korkmasÇ gerekir zira içlediºi kÚtò 
fiillerden kaynaklanan bir pasǡ onu ahirette AllahǯÇ gÚrmekten menederǤ 
ǲHayÇrǡ onlar yaptÇklarÇ sebebiyle kalpleri pas tutmuçturǤ HayÇrǡ doºrusu 
onlar kÇyamet gònò Rablerini gÚrmekten mahrum kalacaklarǳ96 ayeti, 
dònyada kalplerin pas tutmasÇ nedeniyle perdelenen mòminlerinǡ ahirette 
AllahǯÇ gÚremeyeceºine içarettirǤ Ancak el-MuᒒāsibÄǡ çeytandan kalbeǡ bu 
ayetin sadece kafirlere yÚnelik olduºuna dair bir ٰ āڒır ilka edildiºinde kiçinin 
bunu kabul etmemesi gerektiºini vurgularǤ Zira çeytanǡ Kurǯanǯda geçen bu 
ayetin sadece kafirlere yÚnelik olduºunu fÇsÇldayarak kulun Allahǯtan 
korkmasÇnÇ engellemeye çalÇçÇrǤ El-MuᒒāsibÄ ise ayetin kafirlere yÚnelik 
olmasÇna karçÇn mòminleri de kapsadÇºÇnÇ belirtirǤ Ona gÚre bu durum 
ǲkafirler için hazÇrlanmÇç ateçten korkunǳ97 ayeti ile açÇklanÇrǤ98 DolayÇsÇyla 
el-MuᒒāsibÄǡ bu Úrneklerle naslarÇ delil gÚsteren amelÁ ve itikadi gruplarÇn 
hatalÇ tevillerinin sebebini nefis ve çeytan kaynaklÇ ٰāڒırlara yorar. Netice 
itibariyle el-MuᒒāsibÄǡ ٰavāڒır anlayÇçÇ ile dÚnemindeki sufilerden açÇrÇya 
kaçan zahidler ile kimi heterodoks itikadi gruplarÇ karçÇsÇna alÇrǤ Ona gÚre 
zòhd ve tevekkòl konularÇnda zahidlerin açÇrÇya kaçma nedeni ile batÇl 
dòçònceleri olan bazÇ itikadi gruplarÇn hataya dòçmelerinin nedeni aynÇdÇrǤ 
AmelÁ ve itikadi konularda bu iki zòmrenin hataya dòçmesinin sebebiǡ nefis 
ve çeytandan gelen ٰāڒırlarÇn Allahǯtan geldiºi zannÇna kapÇlarak tesҿebbut, 
akÇl ve ilim sòzgecinden geçirmeden eyleme yÚnelmeleridir.   

El-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır anlayÇçÇnÇn muvafakat kÇsmÇnda ise eºitmek 
istediºi sufiler vardÇrǤ El-MuᒒāsibÄǡ sufilerin manevi geliçimleri sÇrasÇnda 
kalplerine gelen ٰāڒırlara karçÇ Allah hakkÇna riஞāyet etmeleri gerektiºini 
dòçònòrǤ Ona gÚre bir mòridin kalbine gelen ٰ avāڒırÇ temyiz etmeden eyleme 

 
94 El-ᏡakÄm et-TirmiᓈÄǡ el-Emsāl mineǯl-Kitāb veǯs-Sunne, 202-203. 
95 Ebó ᦧĪsā Muᒒammed bǤ ᦧĪsā et-TirmiᓈÄǡ TefsÄruǯl-Ꮸurᦧānǡ noǣͳǤ 
96 83/el-MuᒷaffifÄn: 14-15. 
97 ͵ȀĀl-i İmrānǣ ͳ͵ͳǤ 
98 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 96. 
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koymasÇ kabul edilemezǤ Zira kalbine gelen ٰavāڒır karçÇ bireyin ilgisiz 
kalmasÇ ve hangi kaynaktan geldiºini murāٵabe etmemesi eylemlerinde 
hataya dòçmesine sebep olurǤ Ona gÚre kalbe ilka edilen ٰavāڒıra karçÇ Allah 
hakkÇna riஞāyet eden kiçilerin dereceleri birbirinden farklÇdÇrǤ İlk derecedeki 
kiçilerǡ ٰavāڒır gelir gelmez kalplerini kontrol edenlerdir. Bunlar Allah 
hakkÇna tam anlamÇyla riஞāyet eden kimselerdir. Ancak bu kimselerden 
sonrakiler ise derecelerine gÚre Allah hakkÇna riஞāyetten gafil olmuç ve 
murāٵebeyi belirli Úlçòde eksik yapmÇçlardÇrǤ İkinci derecedekilerǡ ٰavāڒırÇ 
hakkÇnda dòçònseler de eyleme yÚnelmeyenlerdirǤ Üçòncò derecedekilerǡ 
kalbine gelen ٰavāڒırÇ eyleme dÚkmeye niyet edip sonrasÇnda 
vazgeçenlerdirǤ DÚrdòncò derecedekilerǡ niyetlendikten sonra yapmaya 
azmedip son anda yapmaktan vazgeçenlerdirǤ Beçinci derecedekilerǡ eyleme 
baçladÇktan sonra piçman olup tamamlamadan eylemi terk edenlerdirǤ 
AltÇncÇ derecedekilerǡ eylemi bitirdikten sonra piçman olup tÚvbe edenlerdirǤ 
Son derecedekiler ise eylemden sonra yaptÇºÇ bazÇ kÇsÇmdan piçman olup 
bazÇlarÇnÇ hâlâ yapmaya devam edenlerdirǤ El-MuᒒāsibÄǡ ilk derece olanlar 
hariç diºer derecedeki kiçilerin seviyelerine gÚre Allah hakkÇna riஞāyetten 
gafil olduklarÇnÇ vurgularǤ99 

Birinci derece: Kalbini ٰavāڒırÇn geldiºi anda murāٵebe edenler. 

İki�ci de�eceǣ Eylemi gerçekleçtirmese de o eylemi yapmayÇ aklÇndan geçirenlerǤ 

Üò�cò de�eceǣ Eylemi gerçekleçtirmek için niyet edip sonradan vazgeçenlerǤ 

DÚ�dò�cò de�eceǣ Eylemi gerçekleçtirmek òzereyken son anda vazgeçenlerǤ 

Beçi�ci de�eceǣ Eyleme baçlayÇp piçman olduktan sonra eylemi yarÇda bÇrakanlarǤ 

Al�Ç�cÇ de�eceǣ Eylemi tamamladÇktan sonra piçman olup tÚvbe edenlerǤ 

Yedinci derece: Eylemi yapÇp piçman olduktan sonra hala yapmaya devam edenlerǤ 

Tablo 1: ֽavāڒıra KarçÇ Riஞāyet GÚsterenlerin Dereceleri  

El-MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒırÇ riஞāyet dòçòncesi ile iliçkilendirmesinin temel 
nedeni ise kiçinin ibadetlerinde iٰlāڍÇ Úncelemesi gerektiºini dòçònmesidirǤ 
Ona gÚre iٰlāڍǡ abidlerin en gòçlòlerinin bulunduºu makamdÇrǤ100 Ancak 
nefis ve çeytanÇn kalbe ilka ettiºi riya ٰāڒırlarÇnÇn iٰlāڍÇ zedeleme ihtimali 
olduºu için el-MuᒒāsibÄǯde ٰavāڒır-iٰlāڍ-riyā çeklinde bir iliçki ortaya çÇkarǤ 
Bu bakÇmdan onun dòçòncesinde sufilerin manevi geliçim esnasÇnda 

 
99 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 126-129. 
100 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 156. 



206                                                                                                      Hasan Aydemir 

ihlaslarÇnÇ boça çÇkaran unsurǡ nefis ve çeytandan gelen riya ٰāڒırlarÇdÇrǤ101 
El-MuᒒāsibÄǯnin kurduºu bu baºlantÇ Úne sòrdòºò Úrneklerle daha anlaçÇlÇr 
hale gelirǤ Riyadan olabildiºince kaçmaya çalÇçan bir kiçiyi Úrnek veren el-
MuᒒāsibÄǡ bòtòn zevkleri bÇrakÇp halis niyetle ibadete baçlayan kiçinin 
ibadetini boça çÇkarmak için çeytan ve nefsin kalbe ilka ettiºi ٰāڒırlar ile 
elinden geleni yaptÇºÇnÇ belirtirǤ Öncelikle kiçinin bòtòn zevkleri arkada 
bÇrakÇp halis niyetle ibadet etmesinden Útòrò makamÇnÇn yòce olduºuna 
inandÇrmaya çalÇçÇrǤ Ancak kul bunlardan yòz çevirirse nefis ve çeytanǡ kiçiye 
takvasÇnÇn yeterli olduºunaǡ artÇk nafilelere gerek kalmadÇºÇna dair ٰāڒırlar 
ilka ederǢ aldÇrÇç etmezse bu sefer ona bu amellerinin riya olduºunu fÇsÇldar 
ve en son bu yaptÇklarÇnÇn riya olup olmadÇºÇna dair onu tartÇçmaya 
sòròkleyerek ihlasÇnÇ zedelemeye çalÇçÇrǤ102 Baçka bir Úrnekte el-MuᒒāsibÄǡ 
çeytandan veya nefisten kiçiye riya ile alakalÇ òç çekilde ٰavāڒırÇn arÇz 
olduºunu aktarÇrǣ Birincisiǡ halkÇn bu ameliyle onu gÚrdòºònò hatÇrlatÇr veya 
gÚrebileceºi òmidini verirǤ İkincisiǡ halkÇn Úvgòlerini kazanmaya teçvik eder 
veya tenkitlerinden kaçÇnma gayretine girmesini sÚylerǤ Bu ٰāڒır ile hem 
halkÇn bildiºini hem de Úvgòlerini kazandÇºÇnÇ bildirirǤ Üçòncòsòǡ riya ile 
ortaya çÇkan durumu kabul etmeye ve ona dayanmaya çaºÇrÇrǤ Riஞāyette en 
gòçlò kimselerin ise ilk merhalede bu ٰāڒırÇ reddettiºini belirtirǤ103  

Riya hususuyla alakalÇ olarak bir ٰāڒırÇn batÇl veya hak olmasÇna deºinen 
el-MuᒒāsibÄǡ bunu ayÇrmanÇn yÚntemini belirtirǤ Meselaǡ bir ibadet sÇrasÇnda 
kalbe ǲsen riyakârsÇnǳ çeklinde bir ٰāڒır gelirse Únce bir dòçònòlmesi 
(tesҿebbutȌ gerekirǤ Daha sonra ilim ve akÇlla bu ٰāڒırÇ temyiz ederek bir 
eylemde bulunur. Bu ٰāڒırÇn nefis veya çeytandan olduºuna kanaat 
getirmesine raºmen hala ٰāڒır gelmeye devam ediyorsa kiçiǡ bunun 
dòçmandan gelen batÇl bir ٰāڒır olduºunu kabul edebilirǤ Diºer bir yÚnden 
ǲsen riyakârsÇnǳ çeklindeki ٰāڒırÇ temyiz ettikten sonra kalpte bu ٰāڒırÇn 
doºruluºuna yÚnelik bir emareǡ insanlarÇn Úvgòsòne yÚnelik bir arzu fark 
ederse bunun Allahǯtan gelen bir ٰāڒır olduºunu anlar ve tÚvbe eder.104  

İhlaslÇ bir çekilde ibadet eden kiçilerin maruz kaldÇºÇ bir ٰāڒıra Úrnek 
veren el-MuᒒāsibÄǡ ilmiyle çÚhret bulmuç ancak insanlarÇn onun amelinden 
habersiz olduºu bir kiçi ile ihlaslÇ bir çekilde ibadetlerini eda eden bir kiçi 
Úrneºini verirǤ İlmi fazla olan kiçinin bu ilmiyle Úvgò ve makam sahibi 
olduºunuǡ ihlaslÇ bir çekilde ibadet eden diºer bir kiçiye de haset ettiºini 

 
101 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 157. 
102 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 157-158. 
103 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 184-185. 
104 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 207. 
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belirtirǤ Her ne kadar ihlaslÇ ibadet eden de diºerinin riyakârlÇk yaptÇºÇnÇ 
ortaya çÇkarma ve kendi ihlaslÇ amelleriyle makam elde etme imkanÇ olsa da 
bunlarla ilgilenmeyip kendi amelleriyle ilgilendiºini aktarÇrǤ Ancak hem 
insanlarÇn kÇnamasÇyla hem de diºer ilim sahibi kiçinin sahte çÚhretiyle 
karçÇlaçmasÇ sebebiyle kendisine nefsinden piçmanlÇk ٰavāڒırÇ gelebileceºini 
ifade eder. Bu bakÇmdan kul çayet piçmanlÇk gÚstermeyip ihlaslÇ bir çekilde 
ameline devam ederse el-MuᒒāsibÄǯye gÚre o kimse doºruluk òzerinedirǤ105 
Son olarak el-MuᒒāsibÄǡ vecd sÇrasÇnda bireye riya ٰāڒırlarÇnÇn gelme 
ihtimalinin gòçlò olduºundan bahsederǤ Aºlamaǡ inleme ve nara atma 
esnasÇnda bedenen ve aklen zayÇf kiçinin kandÇrÇlma olasÇlÇºÇ daha fazla 
olduºunu dòçònòrǤ Bu yòzden el-MuᒒāsibÄǡ kiçiye riya ٰāڒırlarÇnÇn musallat 
olabileceºini ve kiçiyi halk içinde Úvgòye mazhar olmak için zorla aºlamaya 
veya nara atmaya çalÇçmasÇnÇ isteyebileceºini ifade ederǤ106  

S��� 
Bu çalÇçmadaǡ ilk olarak ٰ avāڒır kavramÇnÇn hicri òçòncò asÇrdan itibaren 

tasavvufǡ kelam ve felsefe din bilimlerinde o ilme Úzgò anlayÇç biçimiyle 
literatòre girdiºi tespit edilmiçtirǤ DolayÇsÇyla birbiri ile çaºdaç dòçònòrler 
tarafÇndan farklÇ zeminlerde ele alÇnan ٰavāڒır kavramÇna bir ǲilk kullananǳ 
isnadÇ yòklemenin sonuçsuz kaldÇºÇ anlaçÇlmÇçtÇrǤ Bununla birlikte el-
MuᒒāsibÄǯnin ٰavāڒır kavramÇnÇ Muᦧtezileǯden esinlenerek oluçturduºu 
iddiasÇnÇnǡ Úzellikle Muᦧtezile ehlinin ٰavāڒır sÚylemlerinin Úne çÇkartÇlÇp el-
MuᒒāsibÄǯnin kavrama katkÇlarÇnÇn gÚz ardÇ edilmesi sonucunda ortaya 
çÇktÇºÇ gÚròlmòçtòrǤ İkinci olarak el-MuᒒāsibÄǯnin eserlerinde daºÇnÇk bir 
halde bulunmasÇna karçÇn aslÇnda sistematik ve bòtòncòl bir ٰavāڒır fikrine 
sahip olduºu saptanmÇçtÇrǤ Bu iddiayÇ kanÇtlamak òzere el-MuᒒāsibÄǯnin 
ٰavāڒır anlayÇçÇ birçok açÇdan irdelenmiçtirǤ Öncelikle el-MuᒒāsibÄǯnin riஞāyet 
dòçòncesinin temeliniǡ kalbin eylemleri olarak dòçòndòºò ٰavāڒırÇn 
oluçturduºu gÚsterilmiçtirǤ AyrÇca onunǡ insan doºasÇnÇn temel unsurlarÇ ile 
ٰavāڒır arasÇnda sÇkÇ bir irtibat kurduºu belirtilmiçtirǤ Beraberinde yaçadÇºÇ 
dÚnemde kullanÇlan dāஞīȀdevāஞī, ஞāri٠, vesvese, nezġȀnezeġāt, ٭adīsҿuǯn-nefs, 
ilhām, ٭ikmet ve maஞrifet gibi kavramlara farklÇ gÚrevler yòkleyerek ٰavāڒıra, 
diºerlerini kapsayan çòmullò bir nitelik kazandÇrdÇºÇ açÇklanmÇçtÇrǤ AynÇ 
zamanda ٰ avāڒırÇn ayrÇçtÇrÇlmasÇ hakkÇnda Úzgòn bir temyiz sòreci inça ettiºi 
belirtilmiçtirǤ SonrasÇnda el-MuᒒāsibÄǯnin Kurǯan ve sònnete uymayan bir 
ٰāڒırÇn bilgi olmadÇºÇnÇ ifade etmesininǡ tasavvufun bir din ilmi olarak 

 
105 El-MuᒒāsibÄǡ ᦧĀdābuǯn-Nufūs, 136. 
106 El-MuᒒāsibÄǡ er-Riஞāye li-ֺuٵūٵillāh, 299-300. 
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teçekkòl ettiºi sòreçte bilgi yÚnteminin belirlenmesine Únemli bir katkÇ 
sunduºu ifade edilmiçtirǤ Üçòncò olarak bu çalÇçmadaǡ el-MuᒒāsibÄǯnin hatalÇ 
bir tutum içerisine giren bazÇ zahidlere ve kimi itikadi gruplara karçÇ çÇktÇºÇǡ 
diºer taraftan sufilerin manevi geliçim sÇrasÇnda kalplerine gelen ٰavāڒıra 
karçÇ Allah hakkÇna riஞāyetin esaslarÇnÇ Úºrettiºi ortaya konmuçturǤ 
ÇalÇçmamÇzda Úne sòròlen bu òç tespit çerçevesinde el-MuᒒāsibÄǯnin 
ٰavāڒırÇǡ tasavvufun bir ilim olarak teçekkòl ettiºi sòreçte anahtar bir kavram 
olarak dòçòndòºò ve kendisinin de bu sòrece Únemli bir katkÇsÇnÇn olduºu 
tespit edilmiçtir. 
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Öz 
Tòrk Borçlar Kanununda beğenme koçulu ile satıçǡ alıcının satılanı deneyerek veya gözden 
geçirerek beğenmesi koçuluyla yapılan satıç olarak tanımlanırǤ Satıç sözleçmesinin bu tòrònde 
alıcı satılanı kabul edip etmemekte tamamen serbest hareket ederǤ İradesi beğenme yönònde 
olursa geçerli bir satıç sözleçmesi olarak hòkòm ve sonuçlar doğururǤ Alıcı beğenme çartına 
bağlı olarak geciktirici iradi bir hakka sahip olmuç olurǤ Bekleme döneminde tarafların hak ve 
borçları söz konusudurǤ Bu dönemde alıcı maldan bazı yararlar elde etmiç olabilirǤ İradesi 
olumlu olduğunda bunlara sahip olmaya devam ederǡ aksi halde iade etmesi gerekecektirǤ 
Beğenme çartıyla satıç sözleçmesi Tòrk Borçlar Kanununda ʹͶͻ-ʹͷʹ maddeleri arasında 
dòzenlenmiçtirǤ Bu satıç tòrònòn tanımı ise mdǤ ʹͶͻǯda verilmiçtirǤ Bu maddeye göreǡ 
ǲBeğenme koçuluyla satıçǡ alıcının satılanı deneyerek veya gözden geçirerek beğenmesi 
koçuluyla yapılan satıçtırǤǳ Yine kanun tarafların hak ve borçlarını ʹͷͲǤ maddede tespit 
etmiçtirǤ Buna göreǡ ǲBeğenme koçuluyla satıçta alıcıǡ satılanı kabul etmekte veya hiçbir sebep 
göstermeksizin geri vermekte serbesttirǤ Satılanǡ alıcının zilyetliğine geçmiç olsa bileǡ satılanın 
mòlkiyetiǡ beğenme koçulunun gerçekleçtiği ana kadar satıcıda kalırǤǳ İslam hukukunda ve 
Mecelleǯde bu mòessesenin bir benzerini görmek mòmkòndòrǤ Mecelle bu tòrden bir sözleçme 
için iki kavram kullanırǣ Sevm-i şirā ve sevm-i naڢarǤ Bunlardan özellikle ilki beğenme koçulu 
ile satıçla birçok bakımdan benzerlik gösterirǤ Bu sözleçme tòrònde malın beğenme çartına 
bağlı olarak teslimi söz konusudurǤ Ayrıca bedel taraflar arasında belirlenmiç ve òzerinde 
mutabık kalınmıçtırǤ Bedel konusundaki bu hususiyet satılanın hasarı konusunda belirleyici 
olmaktadırǤ Sevm-i şirā yolu ile satıç sözleçmesinde bedelin konuçulmuç ve òzerinde anlaçılmıç 
olması önemlidirǤ Ayrıca alıcının malı teslim alması gerektiği de Mecelle mdǤ ʹͻͺǯde ifade 
edilmiçtirǤ Mecelle mdǤ ʹͻͻǯda dòzenlenmiç sevm-i naڢarda ise malı görmek ve baçkasına 
göstermek òzerinde durulmuçturǤ Bu ikincideki sorumluluk ilkinden farklı olarak emanet 
kapsamında değerlendirilmiçtirǤ  Sevm-i şirā ve naڢar arasında belirtilen farklar dikkate 
alındığındaǡ sevm-i şirānın Tòrk hukukunda yer alan beğenme koçuluyla satıç hòkòmleri ile 
önemli ölçòde benzerlik arz ettiği göze çarparǤ Bu benzerliklerden en önemlisi genel göròçe 
göre beğenme çartıyla satıç sözleçmesinin geciktirici çarta rağmen kurulmuç olması itibariyle 
sevm-i şirāda olduğu gibi teslime bağlı olarak hasarın alıcıya geçmesidirǤ Çalıçma konuyu 
ağırlıklı olarak Mecelle özelinde ve İslam hukuku bakımından ele almaktaǡ Tòrk Hukuku ile 
önemli ayrım ve benzeçim noktalarında konunun özò itibariyle karçılaçtırmalar yapmaktadırǤ 
 
Anahtar Kelimeler: İslam Hukukuǡ Tòrk Borçlar Hukukuǡ Sözleçmeǡ Sözleçmenin Taraflarıǡ 
Beğenme Koçuluyla Satıçǡ Bağlayıcılıkǡ Hasarǡ Sorumluluk. 
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A Study on Saling by Condition of Approval in Islamic Law, Majalla and Turkish Law  
Abstract 
In the Turkish Code of Obligations, saling by condition of approval is defined as a sale made on 
the condition that the buyer likes the purchased goods by trying or inspecting it. In this type of 
sales contract, the buyer is completely free to accept or return the sold goods. If the will is to 
like, the sale is completed as a valid sales contract. The buyer has a discretionary right to return, 
depending on the condition of approval. There are rights and obligations of the parties in the 
waiting period. During this period, the buyer may have benefited from the goods. When his will 
is positive, he continues to have the goods; otherwise, he will have to return them. Saling by 
condition of approval is regulated between articles 249-251 in the Turkish Code of Obligations. 
The definition of this type of sale is given in article ʹͶͻǤ According to this articleǡ ǲSale by 
condition of approval is a sale on the condition of approval by the buyer through trying or 
inspecting on purchased goodsǤǳ  Againǡ the law determined the rights and obligations of the 
parties in Article ʹͷͲǤ According to thisǡ ǲIn a sale by condition of approvalǡ the buyer is free to 
accept or return the sold goods object without having to indicate any reason. Even if the sold 
goods object passed into the buyerǯs possessionǡ ownership of it remains with the buyer until 
the condition of approval is fulfilledǤǳ It is possible to see a similar institution in the Islamic 
Ottoman law in Majalla. Majalla uses two concepts for this type of contract. These are sawm-i 
shirā and sawm-i naڢar. In particular, the first of these is similar to sales in many respects with 
the condition of approval. In this type of contract, the delivery of the goods is subject to the 
condition of appreciation. In addition, the price was determined and agreed upon between the 
parties. This feature regarding the price is decisive for the damage of the sold goods. It is 
important that the price has been discussed and agreed upon in the sales contract by way of 
sawm-i shirā. In addition, the buyer should take delivery of the goods was expressed in article 
298 of Majalla.  Sawm-i naڢar also focused on to see and show someone else the goods, which 
was regulated in article 299 of Majalla. Unlike the first, the responsibility in the second is 
considered within the scope of entrusting (amānah). Considering the differences between 
sawm-i shirā and sawm-i naڢar, it is striking that the term of savm-i shirā is remarkably similar 
to the sale by condition of approval in Turkish law. The most important of these similarities is 
that the sale by condition of approval was established despite the delayed condition, the 
damage passes to the buyer, as in the case of sawm-i shirā, depending on the delivery. This 
study mainly deals with the subject in terms of Majalla and Islamic law and makes comparisons 
with Turkish law in terms of the important distinctive and similar points of the subject. 
 
Keywords: Islamic Law, Turkish Law of Obligations, Contract, Contracting Parties, Saling by 
Condition of Approval, Bindingness, Damage, Liability. 

 

ͳǤ  İ�lam H�k�k�nda Genel Ola�ak Sa�Çç SÚ�leçme�inde Te�lim ȋel-
Ḳabḍ) ve Mahiyeti 

İslam hukukunda temelde icap ve kabulǡ sözleçmenin kuruluçu ȋel-
inஞiٵād) için yeterlidirǤ Sözleçmenin kuruluçu ile de mòlkiyet alıcı ve satıcı 
için gerçekleçirǤ Ancak çart muhayyerliği mòlkiyetin devrini bir sòre ertelerǤ 
Ayrıca satıç sözleçmesinin konusu olan malın da ȋel-mebīஞȌ alıcıya intikali 
gerekir ki, bu husus özellikle mala iliçkin sorumluluğun kime ve ne çekilde 
ait olduğunu ortaya koymak ve tasarruf imkanı için gereklidirǤ1 Türk 
hukukunda sözleçmenin kuruluçu sadece mòlkiyetin intikali borcunu 
doğururǤ  Tòrk Borçlar Kanunu ȋTBKȌ ʹͲǤ maddeye göreǡ mòlkiyetin intikali 

 
1 Halil Arslanlıǡ ǲMecellede Hasarǡǳ ʹͶͺǡ ʹ ͶͻǤ   
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için ayrıca teslim gerekirǤ Hukuk sistemlerinde teslime yòklenen anlamdan 
ayrı olarak sözleçmenin gayesinin tahakkuku için sözleçmenin konusu olan 
malın tòròne ve vasfına göre teslim edilmesiȀalınması gerekirǤ Teslimǡ lògat 
olarak ele geçirmek, elde tutmak, elle tutup almak anlamlarına gelmektedirǤ2 
Istılah anlamı lògat anlamına yakın olarak bir çeyi ele geçirmek ve onda 
hakimiyet sağlamakǡ buna imkan sağlanmasıǡ varsa önòndeki engellerin 
izalesi ve bu ele geçirmeye bağlanan hukuki sonuçları ifade ederǤ3 Mecelleǯde 
yapılan sözleçmeye istinaden bir malı teslim almak ȋel-ٵab٠Ȍǡ zilyetliğine 
geçirmek veya almak anlamlarında yaygın olarak kullanılmaktadırǤ4 Kabzın 
 iyāze5 ve daha çok elde bulundurmaǡ tutma anlamında zilyetlik terimi ile٭
anlam yakınlığı mevcutturǤ Menkullerde ve gayrimenkullerde farklı usullere 
göre teslimin yerine getiriliç tòrleri ve dolayısıyla zilyetliğin sağlanması söz 
konusudur.6 Menkullerdeki teslimde gerçek anlamda bir intikal söz konusu 
olduğu halde7 gayrimenkullerde sözleçmenin diğer tarafının istifadesine 
hazır hale getirmek maksadıyla tahliye ve kullanıma tahsisǡ alıcının 
istifadesine izin ve imkan verir halde bulundurmak -örneğin anahtarın 
mòçteriye teslimi- gibi çekillerle teslim gerçekleçmiç olabilmektedirǤ8 
Menkullerde zilyetliğin devri ile sözleçme konusu mal òzerinde herhangi bir 
engelleme olmaksızın tasarruf yetkisi de devredilmiç olurǤ9 Burada özellikle 
Mālikīlerde örfòn belirleyici önemi vardırǤ10 Mal üzerinde tasarrufu mümkün 
kılacak çekilde engellerin kaldırılarak onun elde edilmesinin mümkün 
kılınması ȋet-temkīn) önemlidir.11 Mòçteri ile mal arasında var olan tasarruf 
engellerinin giderilmesi gerekirǤ Malın teslim kòlfeti satıcıyaǡ bedelin ȋesӌ-
sӌemenȌ teslim kòlfeti ise mòçteriye ait olması genel bir kaide olarak ortaya 

 
2 Ebóǯl-Faᒅl Cemāluddīn Muᒒammed İbn Manᓇórǡ Lisānuǯl-ஞArabǡ 12:310 vd.  
3 Muᒒammed b. Aᒒmed es-Seraᒕsīǡ el-Mebsūڒǡ ͳ͵ǣͷǢ Mustafa Kispetǡ ǲİslam Hukukuna Göre Satım 
Akdinde Malın Kabz ve Teslimiǡǳ ȋdoktora teziȌǡ ͵ Ǥ 
4 Bkz. Mecelle md. 54, 57, 186, 229 ve 252 vd.  
5 el-ֺiyāze: Bir mal üzerinde fiili hakimiyet ile tasarruf edebilme imkan ve yetkisi. Bkz. Mehmet 
Erdoğanǡ Fıkıh ve Hukuk Terimleriǡ ͳͻǤ 
6 ᦧAbdullaᒷīf Manᒲórǡ el-ׁab٠u ve Esӌeruhū fīǯl-ஞUٵūd, 9-ͳͲǢ Şevket Topalǡ İslâm Hukukunda Satış Akdi 
ve Mülkiyet, 104.   
7 Manᒲór bǤ Yónus bǤ ᐀alaǉᒒiddīn el-Buhótīǡ Keşşāfu̹l-ׁināஞ ஞan Metniǯl-İٵnāஞ, 3:246.  
8 Ebó İsᒒāᒚ Cemāluddīn İbrāhīm bǤ ᦧAlī bǤ Yósuf eç-Şīrāzīǡ el-Muheڣڣeb, 2:71; el-Buhótīǡ Keşşāfu̹l-ׁināஞ, 
͵ǣʹͶǢ ᦧAlāᦦuddīn Ebó Bekr bǤ Mesᦧód el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞ fī Tertībiǯş-Şerāiஞǡ ͷǣʹͶǢ Ebóǯl-ᦧAbbās 
Şihābuddīn Aᒒmed bǤ İdrīs el-Ꮸarāfīǡ eׯ-ڣeٰīra, 5:132; el-Mevsūஞatuǯl-Fıٵhiyyetuǯl-Kuveytiyye, 32:298; 
Mecelle md. 263.   
9 Zeki Yakaǡ ǲİslâm Hukukunda Zilyedliğin Hukuki Fonksiyonuǡǳ ͵Ǥ  
10 Ebóǯl-Velīd Muᒒammed b. Aᒒmed el-Ꮸurᒷubī İbn Ruçdǡ Bidāyetuǯl-Muctehid ve Nihāyetuǯl-Muٵteڍid, 
3:201-ʹͲʹǢ Ebóǯl-Berekāt Aᒒmed b. Muᒒammed b. Aᒒmed ed-Derdīr el-ᦧAdevīǡ eş-Şer٭uǯl-Kebīr 3:2; 
Mecelletu Mecmaஞiǯl-Fıٵhiǯl-İslāmī, 6/1:771, Karar no: 55/4/6.  
11 el-Ꮴatīb Şemsuddīn Muᒒammed b. Aᒒmed eç-Şirbīnīǡ Muġniǯl-Mu٭tāc, 3:465; el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯڍ-
  .eٰīra, 5:122-ͳʹ͵Ǣ ᦧAbdullatīf Manᒲór, el-ׁab٠u ve Esӌeruhu fīǯl-ஞUkūdǡ 10ׯ-ڣanāiஞ, 5:148; el-Ꮸarāfīǡ eי
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çıkarǤ Bedelin teslim edilmesi de aslında yine bu anlayıçtan doğmaktadırǤ12 
Hatta yakınlık da teslimde kriter olarak dòçònòlmòçtòrǤ13 Ꮱanbelīlerde de 
genel olarak örfe itibar edilir ve ölçü (keylīȌ ve tartı ȋveznīȌ ile satılan 
mallarda ölçme ve tartma içlemlerinin yapılması ile teslim arasında yakın 
iliçki vardırǤ14 Hz.  Peygamberin satın  alınan yiyeceklerin tartılıp 
ölçòlmedikçe satıçını yasaklaması15 bu tòrden menkullerin nasıl teslim 
alınacağına da içaret etmektedirǤ16  Zilyetliğin fiilen devredilmesi ٵab٠-ı 
haٵīٵīyi, tahliye ise ٵab٠-ı hükmīyi ifade eder. Hükmi kabzda karçı tarafın 
teslim alacağı ortamı oluçturmak önemli olupǡ bu konuda hukuki kurallar 
yanında örfe de itibar edilirǤ17 Ayrıca genel olarak teslim çekilleri konusunda 
örfòn belirleyici etkisi vardırǤ18  

Mòçterinin satın alma maksadıylaǡ fiyatı belli olan bir malı muayene 
dòçòncesi ile teslim alarakǡ beğenmesi haline bağlı kılınmıç bir satıç tòrò olan 
sevm-i şirā19 yoluyla olan teslimdeǡ bu içlemin sahih olması için satıcının izni 
ve tarafların teslimȀtesellòm içlemine ehil olmaları gerekirǤ Akıl ve temyiz 
gòcòne sahip olmanın Ꮱanefīlerde gerekli olmasından dolayı aklı olmayanın 
ve mòmeyyiz olmayan çocuğun kabzı hukuken geçerli değildirǤ Bòluğa 
ermemiç çocuklar için hibe ve vasiyet gibi sırf faydasına olanlarda teslim 
alma geçerli göròlòrkenǡ sırf zararına olan aynı muameleler geçerli 
olmamakta, kira ve beyஞ akdi ȋsatıç sözleçmesiȌ gibi ikisi arasında yer alan 
muameleler ile bunlara bağlı teslimlerde ise velisinin izin yahut icazeti 
aranmaktadırǤ20 Teslim alan tarafın savurganlık ȋes-sefeh) ve bunama (el-
ஞatehȌ gibi kısıtlılık ȋel-٭acrȌ sebepleri söz konusu olduğunda da yapılan 
içlem sahih olmamaktadırǤ21 Sevm-i şirā yoluyla teslimde malın malik yahut 

 
12 el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞǡ ͷǣʹͶͺǢ ᦧAlāᦦuddīn Muᒒammed bǤ ᦧAlī bǤ Muᒒammed ed-Dimeçᒚī el-
Ꮱaskefīǡ Durruǯl-Muٰtār Şer٭u Tenvīriǯl-Ebڍār, 400; Mecelle md. 288, 289.  
13 Muᒒammed Emīn bǤ ᦧUmar bǤ ᦧAbdulᦧazīz İbn ᦧĀbidīnǡ Radduǯl-Mu٭tār ஞalaǯd-Durriǯl-Muٰtār, 4:561-
562.   
14 Ebó Muᒒammed Muvaffaᒚuddīn ᦧAbdullāh bǤ Aᒒmed İbn Ꮸudāmeǡ el-Muġnī, 3:489, 4:86. 
15 el-Buᒕārīǡ el-Buyóᦧǡ ͷͳǡ ͷͶǡ ͷͷǢ Muslimǡ el-Buyóᦧǡ ͵ͶǢ İbn Māceǡ et-Ticārātǡ ͵Ǣ Ayrıca bkzǤ el-Ꮸarāfīǡ 
eׯ-ڣeٰīra, 5:14; Vehbe ez-Zuᒒaylīǡ el-Fıٵhu'l-ֺanefiyyu'l-Muyesser, 1:542. 
16  el-Mevsūஞatuǯl-Fıٵhiyyetuǯl-Kuveytiyyeǡ ͻǣͶͳǢ Arif Atalayǡ ǲİslam Hukukunda Kabzǡǳ ȋdoktora teziȌǡ 
121.  
17 Mecelletu Mecmaஞiǯl-Fıٵhiǯl-İslāmīǡ Ȁͳǣͳǡ Karar noǣ ͷͷȀͶȀǤǢ Mustafa Kisbetǡ ǲİslam Borçlar 
Hukukunda Kabzın Akitlere Etkisiǡǳ ʹǤ 
18 ᦧAbdullaᒷīf Manᒲór, el-ׁab٠u ve Esӌeruhu fīǯl-ஞUkūdǡ ͺǢ Zeki Yakaǡ ǲİslam Hukukunda Zilyedlik ve 
Mòlkiyet Arasındaki Farklarǡǳ ͶͲǢ Mustafa Kisbetǡ ǲİslam Hukukuna Göre Satılan Malın Kabzı ve 
Hòkòmleriǡǳ Ͷǡ ͺʹ-ͺͶǢ HǤ Yunus Apaydınǡ ǲKabzǡǳ ʹͶǣͶ6, 47. 
19 Ömer Nasuhi Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusu, 6:55; Ahmed Akgündüz, 
Osmanlı Tarih ve Hukuk Istılâhları Kâmûsu, 1121. 
20 el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞǡ ͷǣʹͷͳǡ ʹͷʹǢ ᦧAlāᦦuddīn bǤ ᦧAbdurrazzāᒚ, et-Teٵābu٠ fīǯl-Fıٵhiǯl-İslāmī ve 
Esҿeruhu ஞaleǯl-Buyūஞiǯl-Muஞaڍira, 100.  
21 İbn Ꮸudāmeǡ el-Muġnī, 4:247, 5:406; Muᒲᒷafā Aᒒmed ez-Zerᒚāǡ el-Medٰaluǯl-Fıٵhiyyuǯl-ஞĀmm, 1:500.  
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teslime yetkili temsilcinin izniyle teslim edilmesi alıcının zilyetliğinin sahih 
ve geçerli olması için gereklidirǤ Geçerli bir kabzın meydana gelmesi için 
sözleçme konusu mala baçkasının hakkı taalluk etmemelidirǤ Örneğin Ꮱanefī 
ve Şāfiᦧīlerde teslim edilecek evin içinde satıcıya ait malların olmaması ve boç 
olarak tahliyesi gereklidirǤ Mālikīlerde de kabzın gerçekleçmesi için evin boç 
teslim edilmesi gerekir.22 Mal òzerinde birden fazla kiçinin mòlkiyet hakkı 
olduğunda esasen sevm-i şirāda bu sebeple ortaya çıkabilecek hukuki veya 
fiili engeller tasarrufa da engel olduğundanǡ Ꮱanefīlerdeǡ bu durumda diğer 
mezheplerden farklı olarak yapılan kabzın hukuken gerçekleçmesi mòmkòn 
görülmez.23   

Sözleçmenin gerçekte kurulmamıç olduğu kabulòne dayanan batıl 
sözleçmede tazmin sorumluluğu satıcının òzerinedirǤ Sözleçme teçekkòl 
etmemiç ve hasar da alıcıya intikal etmemiçtirǤ Bu durumda bir çekilde 
satıcıdan izinli olarak mal kabz edilmiçse Mecelle ͵0. maddede 
dòzenlendiği çekliyle Ꮱanefīlere göreǡ alıcı bakımından emanet hòkmònde 
olupǡ bu çerçevede ancak kusurlu ve hukuka aykırı fiiller ȋet-taڍٵīr ve et-
teஞaddīȌ ile sorumluluk ortaya çıkarǤ24 Cumhurda, bu durumdaki kabzla dahi 
alıcının tazmin sorumluluğu oluçurǤ Çònkò bu çekilde elde bulundurma 
sevm-i şirādaki elde bulundurmadan farklı olmamaktadırǤ Ancak Ꮱanefīler 
bu noktada batıl sözleçme ile elde bulundurmanın sevm-i şirādaki tazmin 
sebebinden mahiyeti itibariyle farklı olduğunu ve hatta daha gòçlü olup, 
bunun da sorumlulukta bir derece farkı oluçturduğunu belirtirlerǤ25 

Cumhurdan farklı olarak Ꮱanefīlerde bir kategori olarak gördòğòmòz 
fāsid beyஞde ise,26 kabz hòkòm doğurur ve teslimle birlikte mòlkiyet 
gerçekleçirǤ27 Mecelle 371. maddeye göre teslimle mülkiyetle birlikte hasar 

 
22 el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞǡ ͷǣͳ͵ǡ ʹͶͶǢ eç-Şirbīnīǡ Muġniǯl-Mu٭tâc, 2:461.  
23 el-Kāsānī, Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞǡ ͶǣͳͻͶǢ KrçǤ Ebó ᦧAbdillah Muᒒammed bǤ İdrīs eç-Şāfiᦧīǡ el-ஞUmm, 4:28; 
el-Buhótīǡ Keşşāfu̹l-ׁināஞ, 4:564.  
24 İbn ᦧĀbidīnǡ Radduǯl-Mu٭tār, 5:59; Orhan Çeker, İslam Hukukunda Akidler, 84; Vehbe ez-Zuᒒaylīǡ 
Naڢariyyetuǯ٠-֮amān, 22, 134; Ahmet Akman, İslâm Hukukunda Akdî Mesuliyet ve Tazminat ȋTürk 
Borçlar Hukuku Mukayeseli), 192-ͳͻ͵Ǣ Mecelle mdǤ ͺǢ ᦧAlī Ꮱaydar Efendīǡ Duraruǯl-ֺukkām Şer٭u 
Mecelletiǯl-A٭kāmǡ ʹǣͳʹͻͳǡ ͳʹͻ͵Ǥ Emanet sorumluluğuna iliçkin bkzǤ Mustafa Ünalǡ İslâm Hukukunda 
Haksız Fiil Sorumluluğu, 222. 
25 Şemsuddīn Ebó ᦧAbdillāh Muᒒammed b. Muᒒammed bǤ ᦧAbdirraᒒmān el-Ꮴaᒷᒷābǡ Mevāhibuǯl-Celīl fī 
Şer٭i Muٰtaڍariǯl-ֽalīl, 4:380; el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞǡ ͷǣ͵ͲͷǢ ᦧUsҺman bǤ ᦧAli ez-Zeylaᦧīǡ Tebyīnuǯl-
ֺaٵāiٵ Şer٭u Kenziǯd-Deٵāiٵǡ ͶǣͶͶǢ Ebó Muᒒammed bǤ Ġānim bǤ Muᒒammed el-Baġdādīǡ Mecmaஞuǯ٠-
֮amānāt, 215; Hayreddin Karaman, Mukayeseli İslam Hukuku, 2:252; ez-Zuᒒaylīǡ Naڢariyyetuǯ٠-
֮amān, 134; el-Mevsūஞatuǯl-Fıٵhiyyetuǯl-Kuveytiyye, 28:239.    
26 el-Ꮴaᒷᒷābǡ el-Mevāhibǡ Ͷǣ͵ͺͲǢ Ebóǯl-Ꮸāsım Muᒒammed b. Aᒒmed İbn Cuzeyy, el-ׁavānīnuǯl-Fıٵhiyye, 
ͳͶǡ ͳͲǢ Hayreddin Karaman ǲAkidǡǳ ʹǣʹͷǤ 
27 İbn ᦧĀbidīnǡ Radduǯl-Mu٭tār ͷǣͶͻǡ ͷͲǢ Ebóǯl-ᦧAbbās Şihābuddīn Aᒒmed b. Muᒒammed el-Ꮱamevīǡ 
Ġamzu ஞUyūniǯl-Beڍāirǡ ʹǣʹ͵ǡ ʹͷǢ Ebó ᦧAbdillāh Şemsuddīn Muᒒammed er-Ramlīǡ Ni٭āyetuǯl-
Mu٭tāc ilā Şer٭iǯl-Minhāc, 4:282; ez-Zuᒒaylīǡ el-Fıٵhuǯl-Muyesser, 1:449; Çeker, İslam Hukukunda 
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da alıcıya intikal etmiçtirǤ Burada emanet sorumluluğu söz konusu değildirǤ 
Tazmin sorumluluğu kapsamında alıcı tazmin çartları gerçekleçtiğinde malın 
misli yahut kıymetini tazmin ederǤ Bu hallerde aynı zamanda fasit 
sözleçmede aslında yapılması gerekli olan fesih imkanı da fiilen ortadan 
kalkacaktırǤ BunlarǢ mòçterinin yanında malın telef olmasıǡ misli mal ise onu 
tòketmesiǡ satıç ve hibe gibi sahih bir tasarrufla elinden çıkarması ve malın 
kendisinde ilave meydana getirilmesi ile buğdaydan un elde edilmesi gibi 
baçka bir òròne dönòçtòròlmesi sayılabilirǤ28 Fasit sözleçmede alıcıdan 
mòlkiyetin nakli sonucunu doğuran bu gibi tasarruflar ile sözleçmenin fasit 
olma vasfı da ortadan kalkmıç olmaktadırǤ Ancak kabzın satıcının izni dıçında 
gerçekleçmesi durumundaǡ alıcı tarafından yapılacak tasarrufların hiçbiri 
geçerli olmayacaktırǤ29 Bu durumdaki sorumluluğun kusurun varlığına 
dayanan emanet sorumluluğunun aksine tamamen ٠amān sorumluluğu30 
kapsamında cereyan etmesi de tabii olacaktırǤ31 Bu sorumluluk türünde 
emanet sorumluluğundan farklı olarak mòçteri taڍٵīr ve teஞaddī olmasa da 
tazmin sorumlusu olmaktadırǤ32 Fasit sözleçmedeki kabz ile mòlkiyetin 
oluçmayacağını dòçònen Şāfiᦧī ve Ꮱanbelīlerde alıcının tasarruflarının da bu 
sebeple kısıtlı olması dolayısıylaǡ sorumluluk maldaki artıç ve eksilme 
üzerinde cereyan eder. Bu durumdaki malda tasarrufta bulunmak, zilyetlik 
satıcının izni ile elde edildiğinde geçerli olmaktadırǤ33 

2. Sevm-i Şirā ve Sevm-i NaẓarÇn Ka��am�al Mahi�e�i �e Ba�Ç Aki� 
Tò�le�i�le İliçki�i    

Es-sevm sözlòk anlamı itibariyle s-v-m kökònden mastar olarak malı satıç 
için sunmak,34 el-musāveme iseǢ taraflar arasında satıça sunulan mal 
òzerinde bir satıç akdi kurulması maksadıyla pazarlığın yapılmasını ifade 
eder.35 Musāveme, maliyet üzerine kar konularak yapılan murabahadanǡ 

 
Akidlerǡ ͺ͵Ǣ Arslanlıǡ ǲMecellede Hasarǡǳ ʹͷͲǢ Mustafa Ünalǡ ǲİslam Borçlar Hukukunda Fesad 
Mòeyyidesi ile Kısmi Hòkòmsòzlòk ve İptal Edilebilirlik Mòeyyidelerinin Mukayesesiǡǳ ͶͷǤ   
28 es-Seraᒕsīǡ el-Mebsū49 ,13 ,ڒ; el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞǡ ͷǣʹʹǢ İbn ᦧĀbidīnǡ Radduǯl-Mu٭tārǡ c. 5, 
sǤ ͲǢ Ebóǯl-Ferac Zeynuddīn ᦧAbdurraᒒmān bǤ Aᒒmed İbn Raceb, el-ׁavāஞid, 67; Mecelle, md. 372. 
29 el-Ꮱamevīǡ Ġamzu ஞUyūniǯl-Beڍāir, 2:290; el-Mevsūஞatuǯl-Fıٵhiyyetuǯl-Kuveytiyye, 28:240; Ünal, 
ǲİslam Borçlar Hukukunda Fesad Mòeyyidesi İle Kısmi Hòkòmsòzlòk ve İptal Edilebilirlik 
Mòeyyidelerinin Mukayesesiǡǳ ͷͶǤ   
30 ᦧAlī el-Ꮴafīfǡ e٠-֮amān fīǯl-Fıٵhiǯl-İslāmī, 8 vd.; Mecelle, md. 416.  
31 el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞ, 5:156, 15ͺǡ ͵ͲͶǢ İbn Ruçd, el-Bidāye, 3:208; ez-Zuᒒaylīǡ Naڢariyyetuǯ٠-
֮amān, 22, 134.  
32 ez-Zeylaᦧīǡ Tebyīnuǯl-ֺaٵāiٵ Şer٭u Kenziǯd-Deٵāi5:135 ,ٵ; el-Mevsūஞatuǯl-Fıٵhiyyetuǯl-Kuveytiyye, 
ʹͺǣʹͷͺǢ BkzǤ Kemal Yıldızǡ İslâm Sorumluluk Hukuku Akit Dışı Sorumluluk, 35, 93 vd.  
33 el-Buhótīǡ Keşşāfu̹l-ׁināஞ, 3:370; el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞǡ ͷǣ͵ͲͶǢ eç-Şīrāzīǡ el-Muheڣڣeb, 2:23; 
er-Ramlīǡ Ni٭āyetuǯl-Mu٭tāc ilā Şer٭iǯl-Minhāc, 4:77.     
34 İbn Manᓇórǡ Lisānuǯl-ஞArab, 12:310.  
35 İbn Manᓇórǡ Lisānuǯl-ஞArab, 12:311; Ebóǯl-Feyᒅ Muᒒammed ez-Zebīdīǡ Tācuǯl-ஞArūs, 32:429. 
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maliyetine satıç olarak bilinen et-tevliyeden ve maliyetinin altında satıç 
olarak kabul edilen vediadan farklı olarakǡ malın maliyet değeri söz konusu 
edilmeksizin belli bir fiyat òzerinden satıça konu edilmesidirǤ36 Musāveme 
hakkında yapılan çeçitli tanımlarda özellikle maliyetin söz konusu 
edilmemesi òzerinde yoğunlaçılmıç olup umumiyetle pazarda gerçekleçen 
doğrudan satıç fiyatı òzerine yapılan alıçveriçler bu çekilde olmaktadırǤ37  

eş-Şirā kelimesi daha çok beyஞ ve şirā çeklinde birlikte kullanılan alım-
satım akdi anlamındadırǤ Gerçekte bunlardan beyஞ daha çok satımaǡ şirā ise 
alım yani satın almaya hamledilirǤ38 Ancak her iki anlamda da kullanıldıkları 
varittirǤ Kurǯan-ı Kerimǯde şirā kelimesi kullanımına misal olmak òzere HzǤ 
Yusuf ile alakalıǡ ǲOnu ucuz bir fiyataǡ birkaç dirheme sattılarǤ Zaten ona değer 
vermiyorlardıǤǳ39 kıssasında bu anlamlara içaret vardırǤ ͺͳͺ sayılı eski 
Borçlar Kanunundaki (beyஞȌ kavramıǡ Ͳͻͺ sayılı yeni Borçlar Kanununda 
satıç sözleçmesi ile ifade edilmiçtirǤ Bu noktada sevm-i şirā kavramını 
Mecelleǯnin ʹͻͺǤ maddesine uygun olarak alıcının beğenirse satın almak 
kastıyla fiyatı belirlenmiç malı satıcıdan teslim alması çeklinde ifade etmek 
mòmkòndòrǤ Malın bedeli òzerinde mutabakat sağlanmıç olması sevm-i şirā 
terimi ileǡ malın bedeli òzerinde konuçulmuç olup olmamasından bağımsız 
olarak sadece bakıpǡ göstermek dòçòncesiyle malın teslim alınması ise sevm-
i naڢar terimi ile ifade edilmektedir.40    

Sevm-i şirā ile bir malı teslim almak diğer bazı sözleçmelerle farklılıklar 
arz eder. Bunlardan et-teஞāڒīǡ taraflar arasında herhangi bir sözlò irade 
beyanı ve pazarlık söz konusu olmaksızın alıcının teslim alması ȋٵab٠ıȌ ile 
sözleçmenin tamamlandığı bir tòrdòrǤ41 Teஞāڒīde sevm-i şirādan farklı olarak 
sözleçme tamamlanmıçtırǤ Tarafların sözleçmeyi fesih konusunda sahip 
olduğu seçim haklarını ifade eden muhayyerlikler ile ayrıca haklı fesih 
nedenleri dıçında sözleçmenin feshi dòçònòlmezǤ42 Şāfiᦧī mezhebinde olduğu 
gibi icap ve kabule yapılan vurgu sebebiyle teஞāڒī ile alım satım geçerli kabul 
edilmeyebilirǤ Bu muamele çeklinde söz bulunmadan rızaya delalet eden fiil 

 
36 es-Seraᒕsīǡ el-Mebsū13:78 ,ڒ; el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞ, 5:222; Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve 
Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusuǡ ǣͺǢ Cengiz Kallekǡ ǲMòsâvemeǡǳ 32:79.  
37 İbn Cuzeyǡ el-ׁavānīn, 174-175; el-Fetāvaǯl-Hindiyye, 3:3-ͶǢ ᦧAlī Ꮱaydar Efendīǡ Duraruǯl-ֺukkām 
Şer٭u Mecelletiǯl-A٭kāmǡ ͳǣͶͳͷǢ Erdoğanǡ Fıkıh ve Hukuk Terimleri, 426. 
38 Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusu, 6:55.  
39  ͳʹȀYósufǣʹͲǤ 
40 el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞ, 5:272; Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusu, 6:55; 
Erdoğanǡ Fıkıh ve Hukuk Terimleri, 505; Karaman, Mukayeseli İslam Hukuku, 2:252, 395; Akgündüz, 
Osmanlı Tarih ve Hukûk Istılâhları Kâmûsu,1121.  
41 Erdoğanǡ Fıkıh ve Hukuk Terimleri, 56; ez-Zerᒚāǡ el-Medٰal, 1:414.     
42 Karaman, Mukayeseli İslam Hukuku, 2:413-ͶͳͶǢ Erdoğanǡ Fıkıh ve Hukuk Terimleri, 392. 
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ile sözleçme gerçekleçmektedirǤ43 Bir baçka tòr olan açık artırma ȋbeyஞuǯl-
muzāyedeȌǡ kim fazla fiyat verirse ona satmayı hedefleyen, fiyat konusunda 
birden fazla alıcı arasında rekabetin oluçturulduğu bir vasattaǡ artırmanın 
durduğu noktaya kadar gidebilen ve nihayet satıcının en yòksek fiyatı verene 
malı satmasına imkan sağlayan bir alıç-veriçtirǤ Satıcı kendisine fiyat önerisi 
ile birlikte satın alma talebi iletildiği halde satıça devam etmekte ve alıçveriçi 
hemen bir kabul ile noktalamamaktadırǤ Bu sòreçǡ satıcının razı olacağı bir 
fiyat teçekkòlòne kadar devam etmektedirǤ44 Bu alıçveriçte sòrecin devamı 
sevm-i şirādaki pazarlığa benzetilmiç ise de mòzayede satıçı sonucunda 
sözleçme kurulmaktadırǤ el-Muzāyedeǡ alıcının alım niyetinin gerçek olması 
ve muamelenin baçkasının zararına olmaması çartıylaǡ aldatmaya yönelik 
olduğu için yasaklanan ve hileli artırmayı ifade eden neceş45 alıçveriçinden 
ayrılmakta ve de caiz hale gelmektedirǤ Bu alıçveriçin caiz oluçu HzǤ 
Peygamberǯin ȋsavȌ uygulaması ile de sabittirǤ46 Sevm-i şirāda malǡ fiyatın 
belirlenmesi ile alıcıya teslim edilmekte ve bu arada baçka mòçteri devreye 
girmemektedir. Muzāyedede ise çok sayıda alıcı yarıçmakta ve mal son ana 
kadar satıcı elinde bulunmaktadırǤ47  

Alıçveriçlerde çart muhayyerliğinin bulunması halinde alıcının 
muhayyerlik hakkını kullanarak sözleçmeyi devam ettirmeme iradesi ile 
doğan malın iade imkanı ve buradaki sorumluluk sevm-i şirā ve naڢardaki 
sorumluluklara belli ölçüde benzemektedir.48 Ayrıca mahiyeti itibariyle 
imkan vermesi çartıyla taஞlīk-i şarڒa bağlı sözleçmelere de benzetmek 
mümkündür.49 Bu tòr sözleçmelerin hòkòmleriǡ sevm-i şirādakine de benzer 
çekilde muhtemel bir çartın tahakkukuna bağlanarak yòròrlòğò 
geciktirilmektedir.50 Sevm-i şirānınǡ beğenilmediği takdirde malın iade 

 
43 İbn Ruçdǡ el-Bidāyeǡ ͵ǣͳͺǢ İbn Ꮸudāmeǡ el-Muġnī, 3:481; Ebóǯl-Ꮸāsım ᦧAbdulkerīm bǤ Muᒒammed 
er-Rāfiᦧīǡ Fet٭uǯl-ஞAzīz bi-Şer٭iǯl-Vecīz, 8:99; Karaman, Mukayeseli İslam Hukuku, 2:74; ez-Zerᒚāǡ el-
Medٰal, 1:415.  
44 Muᒒammed b. Aᒒmed es-Seraᒕsīǡ Şer٭uǯs-Siyeriǯl-Kebīr, 61-ʹǢ İbn Cuzeyǡ el-ׁavānīn, 175, 214; ez-
Zebīdīǡ Tācuǯl-ஞArūs, 8: 156; Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusuǡ ǣͷͷǢ Erdoğanǡ 
Fıkıh ve Hukuk Terimleri, 441; Karaman, Mukayeseli İslam Hukuku, 2:100-102.    
45 Erdoğanǡ Fıkıh ve Hukuk Terimleriǡ ͶͶͻǢ Ayrıca bkzǤ ez-Zebīdīǡ Tācuǯl-ஞArūs, 17: 402, 406; el-Kāsānīǡ 
Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞǡ ͷǣʹ͵͵Ǣ İbn Ruçdǡ el-Bidāyeǡ ͵ǣͳͺ͵Ǣ İbn Cuzeyǡ el-ׁavānīnǡ ͳͷǢ Mālik bǤ Enesǡ el-
Muvaڒڒa, el-Buyūஞ:97; el-Buᒕārīǡ el-Buyóᦧǡ ͷǢ Muslimǡ el-Buyóᦧǡ ͻǢ et-Tirmiᓈīǡ el-Buyóᦧǡ ͷǢ Aᒒmed b. 
Ꮱanbel, el-Musned, 5, 271.  
46 Ebó Dāvódǡ ez-Zekātǡ ʹǤ 
47 Erdoğanǡ Fıkıh ve Hukuk Terimleriǡ ͶͶͳǢ KrçǤ TBKǤ mdǤ ʹ Ͷ-279. 
48 es-Seraᒕsīǡ el-Mebsū49 ,13:46 ڒ; Karaman, Mukayeseli İslam Hukukuǡ ʹ ǣʹͲǢ Erdoğanǡ Fıkıh ve Hukuk 
Terimleri, 195, 392. 
49 Karaman, Mukayeseli İslam Hukuku, 2:539-540; Halil Cin ve Ahmed Akgündüz, Türk Hukuk Tarihi, 
648. 
50 Muᒒammed Ꮸadrī Paçaǡ Murşiduǯl-ֺayrān ilā Maஞrifetiǯl-A٭vāliǯl-İnsān, md. 227.     
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edilmesine imkan vermesi ile de ġayr-i lāzim sözleçmelerle benzer yönleri 
bulunmaktadırǤ51 Bònyesinde muhayyerlik haklarından biri sebebiyle 
taraflardan biri yahut ikisi bakımından bağlayıcı olmayan sözleçmelere ġayr-
i lāzim sözleçmeler adı verilirǤ52 Bu özellikleri sebebiyle sözleçme konusu mal 
muhayyerlik hakkına sahip olanın elinde bulunuyor iseǡ sevm-i şirā veya 
naڢardaki beğenme çartı tahakkuk etmeyecek ve de sözleçme meydana 
gelmeyecek olduğundaki iade zorunluluğu bulunan malın durumuna benzer 
çekildeǡ muhayyer malın iade edilmesi gerekecektirǤ Her birine ait 
sorumlulukların hukuki mahiyetleri farklı olsa dahiǡ iade edilme 
ihtiyacındaki mòçtereklik sebebiyle bir benzerlik bulunmaktadırǤ53  

͵Ǥ Tò�k H�k�k�nda Beºenme Şa��Ç�la Sa�Çç   
3.1. Genel Olarak  
Tòrk hukukunda genel kuralǡ iki tarafa borç yòkleyen sözleçmelerde 

satıcının satılanı teslim ile mòlkiyeti nakil borcuǡ alıcının da malın bedelini 
ödeme borcu altına girmesidirǤ Mòlkiyeti nakil borcu bazı hallerde hòkmen 
teslimǡ kısa elden teslim ve zilyetliğin havalesi gibi bazı teslimsiz kazanma 
yolları ile de devredilebilirǤ54 Türk hukukunda sevm-i şirāya benzer bir 
mahiyet arz eden beğenme çartıyla satıç sözleçmesinin tarafı olan alıcıǡ satım 
konusunu uzman kiçiler veya kendisi tarafından borçlar kanunları 
ifadeleriyle (eski Borçlar Kanunu (eBK), md. 219-221, yeni Borçlar Kanunu 
(TBK), md. 249-252) muayene-deneme veya tecrübe etme yahut ettirme ve 
gözden geçirme imkanı bulmaktadırǤ55 Bu çalıçmada yeni olduğu kadar eski 
Borçlar Kanunu dönemi de dikkate alındığı içinǡ zaman zaman önceki 
döneme ait kaynaklara mukayese olması bakımından yer verilmiçtirǤ 
Beğenme çartıyla yapılan satıç sözleçmesinde alıcı karar verme hakkını saklı 
tutarak belirli bir sòre kazanmıç olurǤ Alıcı esasen kurulmuç olan sözleçme 
ile bağlı ancak onaylama iradesini ertelemektedirǤ Bu tòrden sözleçmelerin 
alıcılar lehine olduğu kadar satıcının mallarına talebi artırır bir durum 
oluçturduğu ve dolayısıyla satıcıların da yararına olduğu dòçònòlòrǤ Alıcı 
satım konusunu tecròbe veya muayene ederek veya etmeyerekǡ ama özgòrce 

 
51 Karaman, Mukayeseli İslam Hukukuǡ ʹǣʹͻʹǢ Osman Kaçıkçıǡ ǲEski Hukukumuzda Şarta Bağlı 
İçlemlerǡǳ ͵ͺͳǢ ez-Zerᒚāǡ el-Medٰal, 1:534, 579. 
52 el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞ, 5:263; Karaman, Mukayeseli İslam Hukuku, 2:292, 537 vd.; Vehbe ez-
Zuᒒaylīǡ el-Muஞāmelatuǯl-Māliyye el-Muஞāڍiraǡ ʹͷǢ Erdoğanǡ Fıkıh ve Hukuk Terimleri, 325, 543. 
Bağlayıcı olmayan sözleçmelere verilebilecek yaygın örneklerden biri el-ٵar٠ (tüketim ödüncü) 
sözleçmesidirǤ BkzǤ İbrahim Ülkerǡ Osmanlı Noterlik Hukuku, 158.  
53 Vehbe ez-Zuᒒaylīǡ el-Fıٵhuǯl-İslāmī ve Edilletuhu, 4:318.   
54 Turgut Akıntòrk ve Derya Ateçǡ Borçlar Hukuku Genel Hükümler Özel Borç İlişkileri, 241, 242; 
Fahrettin Aral ve Hasan Ayrancıǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 79, 82. 
55 Fikret Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 232. 
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karar vererek satıç sözleçmesini onaylar veya onaylamazǤ TBK ʹͷͲǤ madde 
hükümlerine göreǡ alıcının gerçekte bir sebep gösterme zorunluluğu da 
olmayıpǡ sözleçme kurulmuçturǤ Ancak alıcı satım konusu mal hakkında bir 
bilgi edinme sòreci sonucuna göre onaylama hakkını kendisinde muhafaza 
etmektedir.  

Roma hukukunda bu sözleçmeye mahiyetine göre erteleyici veya bozucu 
çarta bağlı satım çeçidi olarak bakılması mòmkòn ve satın alınan mal belirli 
bir sòre içinde alıcının hoçuna gitmez ve beğenilmezse geri verilebileceği 
(pactum displicentiaeȌ kabul edilmekteydiǤ Bu bir nevi satımdan dönme 
imkanı verenǡ taraflar arasında esasen alıcı yararına bir anlaçmadırǤ Klasik 
dönemde daha çok erteleyici çarta bağlı dönme anlaçması olarak anlaçılırǤ 
Sonraki dönemlerde bozucu çarta bağlı olma opsiyonu da söz konusudurǤ Bu 
tòr bir sözleçme ile maldaki ayıpların tespiti ve malın sahip olması gereken 
niteliklerini değerlendirebilmesi imkanı ortaya çıkmaktadırǤ Ancak temelde 
ayıba karçı tekeffòlden farklı bir mahiyet arz ederǤ Alıcı bir mòddet için 
sözleçmenin sonuçlarının ortaya çıkıçını kendi elinde tutmaktadırǤ Alıcının 
onay yetkisi sahip olduğu icaba kabul iradesi olarak değerlendirilebilirǤ 
Alıcıya tanınan sòre taraflarca kararlaçtırılır ve mòmkòn mertebe kısa 
tutulurǤ Alıcının onaylamaması halinde mòlkiyetin tekrar satıcıya geçiçi 
konusunda kendiliğinden veya bir içleme ihtiyaç duyma çeklindeki 
uygulamaya rastlamak mòmkòn olmuçturǤ56 Satıç sözleçmesinde alıcının 
malı beğenmemesi halinde iade hakkının bulunması satıç sözleçmesine 
eklenen kayıt olarak da telakki edilmiçtirǤ57  Prusya hukukunda (1794 tarihli 
Genel Devlet KanunuȌ erteleyici çarta sahip satıç sözleçmesi çeklinde 
dòzenlenerekǡ alıcının malı beğenmesine dair iradesini açıkça ortaya 
koymasıǡ eçya òzerinde tasarruf etmesi veya bedeli ödemesi ile de satıç 
sözleçmesinin tòm etkilerini gösterecektirǤ Alıcı belirli süre içerisinde 
yòkòmlò olduğu irade açıklamasını izhar etmezseǡ satıç sözleçmesi geçersiz 
hale gelecektirǤ Alman ve İsviçre hukuklarında da aksi taraflarca 
kararlaçtırılmamıç ve olayın mahiyetinden de anlaçılmadığındaǡ bu tòr 
sözleçmelerde erteleyici çart göròçò hakim olmuçturǤ58   

 
56 Türkan Rado, Roma Hukuku Dersleri Borçlar Hukukuǡ ͷͶǢ Hasan Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemler ve 
Hukuki Sonuçları, 100 vd. 
57 Sinan Okurǡ ǲRomaǡ Tòrk-İsviçre ve Avrupa Sözleçme Hukukunda Koçul ȋŞartȌ Kavramı ve Hukuki 
Sonuçları Üzerine Karçılaçtırmalı Bir İncelemeǡǳ Ͷ-47.  
58 Gökhan Antalya, ǲTòrkǡ İsviçre ve Alman Hukuklarında Tecròbe veya Muayene Şartıyla  Satımǡǳ 
(doktora tezi), 24, 25. 
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Türk hukukunda erteleyici şart bu sözleçme tòrònde hakim göròç olarak 
ortaya çıkarǤ59 Alıcı malın zilyetliğine sahip olabilirǡ ancak satımı 
onaylamadığı sòre içerisinde mòlkiyet satıcıda kalacaktır ȋTBK mdǤ ʹͷͲȀIIȌǤ 
Bu teslim mülkiyeti intikal ettiren bir teslim olarak görülmez.60  Türk 
hukukunda ͳͻʹ tarihli eski Ticaret Kanununda bu tòr sözleçmeler hakkında 
hòkòmler getirilmiçtiǤ Eski Ticaret Kanunu konuyu Ͳͻ ve ͳͳǤ 
maddelerinde Borçlar Kanununa paralel dòzenlemiçtirǤ Eski Ticaret Kanunu 
ͲͻǤ maddede yer alan ǲbeğenirse almak çartıylaǳ ibaresi ile alıcının 
iradesine bağlı bir çartın varlığını kabul etmiç olarakǡ yeni Borçlar Kanunu 
dòzenlemesinde yer alan ȋTBK mdǤ ʹͷͲȌ Ǯbeğenmeǯ çartına paralellik 
göstermiçtirǤ Beğenme olgusu ileride gerçekleçmesi objektif olarak belirsiz 
ancak muhtemel bir durumu temsil etmektedir.61 Türk hukukunda bu 
satımın çeçitli tanımlarını doktrinde görmek mòmkòndòrǤ Alıcının tecròbe 
ve muayene çartı ile onaylama iradesi umumiyetle tanımlarda mòçterek  
ifadeler olarak göròlòrǤ Bu irade açıklaması yòkòmlòlòk değilǡ bir hak olarak 
göròlòrǤ Eski Borçlar Kanunu döneminde açıklanan göròçlerde zaman zaman 
Ǯbeğenmeǯ kavramına yer verilmiçtirǤ Genel göròçe göreǡ taraflar bu satım 
sözleçmesi ile baçlangıçtan itibaren bağlıǡ ancak alıcının onaylaması 
kendisinin beğenmesine tabi tutulmuçturǤ Taraflar esaslı unsurları òzerinde 
anlaçtıkları satıç sözleçmesiniǡ çoğunlukla geciktirici iradi bir çarta bağlı 
olarak alıcının satılanı serbest arzusuyla onaylaması çartına bağlamıç 
bulunmaktadırlarǤ62  

Şarta bağlı bir satıç olarak alıcıǡ satılanı tecròbe ve gözden geçirmesini 
takiben beğendiğini tek yanlı olarak açıklamaktadırǤ Yeni dòzenleme eski 
Borçlar Kanununda olmayan bir tanım getirerekǢ ǲBeğenme koçuluyla satıçǡ 
alıcının satılanı deneyerek veya gözden geçirerek beğenmesi koçuluyla 
yapılan satıçtırǤǳ çeklinde bunu ifade etmiçtirǤ63 Alıcının satıçı mutlaka 
olumlu sonuçlandırması gerekmemekteǡ deneme ve gözden geçirmeden 
sonra kabul veya ret konusunda serbest durumda olmaktadırǤ Sözleçme 
konusu malǡ alıcının onu teslim almasından bağımsız olarak kabulòne kadar 

 
59 Aydın Zevklilerǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 86.  
60 Feyzi Necmeddin Feyzioğluǡ Borçlar Hukuku -Akdin Muhtelif Nevileri Özel Borç İlişkileri-, 1:140; 
Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 232-233; Zevkliler, Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 87; 
Murat Aydoğdu ve Nalan Kahveciǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri ȋSözleşmeler HukukuȌ, 290; 
Antalyaǡ ǲTòrkǡ İsviçre ve Alman Hukuklarında Tecròbe veya Muayene Şartıyla Satımǡǳ ͺͳǡ ʹͻͳǤ  
61 Turgut Akıntòrkǡ ǲŞart ve Mòkellefiyet Kavramları Üzerine Bir İncelemeǡǳ ʹ ʹͶǢ Okurǡ ǲRomaǡ Tòrk-
İsviçre Ve Avrupa Sözleçme Hukukunda Koçul ȋŞartȌ Kavramıǡǳ Ǥ  
62 Feyzioğluǡ Akdin Muhtelif Nevileri, 1:135; Cevdet Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel 
Hükümler, 264; Hüseyin Hatemi ve K. Emre Gökyayla, Borçlar Hukuku Genel Bölüm, 357.  
63 Akıntòrk ve Ateçǡ Borçlar Hukuku Genel Hükümler Özel Borç İlişkileri, 235.  
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satıcının mòlkiyetinde kalırǤ64 Bir makinenin montaj edildikten sonra 
denenmesi koçuluyla yapılan satıç bu tòre örnek olarak verilebilirǤ65 Bu satım 
tòrònòn bazı ayırt edici özellikleri söz konusudurǤ Öncelikle özel bir satım 
çeçididirǤ Kuruluçu tamamlanmıç olan bu sözleçmeǡ alıcıya beğenme iradi 
geciktirici çartı dolayısıyla malı inceleme ve sonrasında onaylama imkanı 
vermektedir.66 Bu yönòyle taraflardan yalnız birininǡ alıcının istek ve 
iradesine bağlı bir çart olmak itibariyleǡ mutlak iradi bir çart olarak kabul 
edilmektedir.67 Bu tòr bir sözleçmenin kuruluçunu tamamladığı 
dòçònòldòğònde normal satıç sözleçmesinde var olan özelliklere sahip 
olması beklenirǤ Aynî olmaktan ziyade rızai ȋri٠aīȌ sözleçme kategorisi 
içerisinde yer almakla tarafların sözleçmenin unsurları konusunda 
uzlaçmaları yeterlidirǤ Bu meyanda aynî bir sonuç doğurmayıpǡ sadece borç 
doğuran bir etki söz konusudurǤ Dolayısıyla ayrıca gerekli ifa içlemine ihtiyaç 
duyar.68 Satıcının temlik borcu ȋdevr ve ferāġȌ ve iki taraflı borç doğurma 
özelliği sebebiyle tarafların karçılıklı edimlerini ifa borcu söz konusudurǤ69 

Söz konusu sözleçme tipinin çarta bağlı oluçu önemli bir özelliğidirǤ 
Hukuki iliçki veya bir sözleçmenin doğumuǡ devam etmesi veya dòçmesinin 
ileride gerçekleçecek bir olaya veya çarta bağlanması halinde çarta bağlı 
içlem veya sözleçme meydana gelmiç olurǤ70 Beğenme çartıyla satıç 
sözleçmesi de kendisinin bağlandığı olgu sebebiyle bu kapsamında kabul 
edilirǤ Bu çartın olumsuz irade beyanı olarak gerçekleçmesi mòmkòn ise de 
satıç sözleçmesinin hòkòmlerini doğurabilmesi için alıcının beğenmesine 
bağlı olarak onaylanması gerekmektedirǤ Doktrinde bu sözleçme tòrònde 
çartın umumiyetle olumlu kabulòne dair göròçler ön plandadırǤ Taraflar 
içleme ait hòkmòn etkisini göstermesini gelecekteki belirsiz ve 
gerçekleçmesi çòpheli bir olgu olan beğenmenin gerçekleçmesine 
bağlamıçlardırǤ71 Şartın gerçekleçmesi tamamen alıcının elindedirǤ Bu haliyle 

 
64 Akıntòrk ve Ateçǡ Borçlar Hukuku Genel Hükümler Özel Borç İlişkileriǡ ʹ͵Ǣ Aral ve Ayrancıǡ Borçlar 
Hukuku Özel Borç İlişkileri, 178; Gökhan Antalya, Türk İsviçre ve Alman Hukuklarında Tecrübe veya 
Muayene ȋAlıcının OnaylamasıȌ Şartıyla Satım ȋͷͿͿȌ, 164.   
65 Zevkliler ve Gökyayla, Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileriǡ ͅ ʹǢ Fahri Erdem Kaçakǡ ǲRoma Hukukuyla 
Karçılaçtırmalı Olarak Tòrk Hukukunda Şart ȋKoçulǡ CondicioȌǡǳ ͷͷͷǤ  
66 Fahrettin Aral ve Hasan Ayrancıǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 218; Hatemi ve Gökyayla, 
Borçlar Hukuku Genel Bölüm, 358.  
67 Kenan Tunçomağǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 2:182; Fikret Eren, Borçlar Hukuku Genel 
Hükümler, 1298; Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 232.   
68 Haluk Tandoğanǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 1:94.   
69 Feyzioğluǡ Borçlar Hukuku Genel Hükümlerǡ ʹ ǣͳͺǢ Akıntòrk ve Ateçǡ Borçlar Hukuku Genel Hükümler 
Özel Borç İlişkileri, 111.   
70 Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemler, 56.  
71 Akıntòrkǡ ǲŞart ve Mòkellefiyet Kavramları Üzerine Bir İncelemeǡǳ ʹ ʹ͵ǡ ʹʹͷǤ  
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geciktiriciǡ erteleyici bir çart olarak görònòrǤ72 Kurucu veya erteleyici çart söz 
konusu olduğunda tereddòt halinde erteleyici olarak kabul edilir.73 Hukuki 
içlem kurulmuçturǡ ancak etki ve sonuçlarını çart henòz oluçmadığı için 
meydana getirmemektedir.74 Tarafların sözleçmenin esaslı unsurlarında 
uzlaçmıç olmaları kurulmuç olması için gerekli ve yeterli olmaktadırǤ 
Doktrinde içlemin hukuki etkisi ile çart arasında bir bağ kurulmaktaǡ yoksa 
çartın gerçekleçmesinin kurucu unsur olduğu dòçònòlmemektedirǤ75 

Bu sözleçmede geçerli bir satıç sözleçmesinin kurulması dòçòncesiyle 
sözleçmenin esaslı unsurlarında anlaçma ve alıcının satılanı serbest 
iradesiyle onaylaması temel hususlardandırǤ Sözleçme konusu ile bedelin 
karçılıklı olması satıç sözleçmesinin esaslı unsurlarından kabul edilirǤ 
Sözleçme konusunun bir defa kullanılmakla tòketilebilen eçyalardan olması 
bu sözleçmenin mahiyetine uymaz. Taraflarca bireysel özellikleri ile ferden 
belirlenmiç parça eçya ve ayırt edici özellikleri ile nitelik ve nicelik olarak 
belirlenebilen belirli bir çeçide iliçkin eçya sözleçmenin konusu olabilirǤ Bu 
tòr bir satıç sözleçmesinde alıcının serbest iradesiyle onaylamasıǡ bu 
sözleçmeyi normal satıç sözleçmesinden ayıran en temel vasıftırǤ Deneme ve 
gözden geçirmenin sonucuna bağlı olarak alıcı malı kabul yahut reddedecek 
iseǡ ortada normal bir satıç sözleçmesi var demektirǤ Yeni Tòrk Borçlar 
Kanunu (TBKȌ ʹͷͲǤ maddedeǡ ǲBeğenme koçuluyla satıçta alıcıǡ satılanı kabul 
etmekte veya hiçbir sebep göstermeksizin geri vermekte serbesttirǳ denilmiç 
olupǡ eski Borçlar Kanunu ʹ ͳͻǤ maddede de alıcının kabul yahut reddetmekte 
serbest olduğu dòzenlenmiçtiǤ76 Şartın hukuki etkisi çarta bağlı olgunun 
gerçekleçmesine bağlıdırǤ Ayrıca çartın belirsiz olması doktrinde genel 
olarak kabul edilmiçtirǤ Bu belirsizlik dönemi çartın varlığı için gereklidirǤ 
Şartlı olgunun hayata geçirilmesi alıcının elindeki bir yetki olarak karçımıza 
çıkarǤ Satılanın onaylanmasıǡ sözleçme önceden kurulduğu içinǡ kuruluçla 
ilgili değilǡ çartın gerçekleçmesiyle ilgili bir konudurǤ Ortada sözleçmenin 
kurulması değilǡ sonuçlarını gerçekleçtirmek bakımından ertelenmiç bir 

 
72 Aral ve Ayrancıǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileriǡ ͳǢ Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku 
Özel Hükümlerǡ ʹͷǢ Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemlerǡ ͷͺǢ Ahmet MǤǡ Kılıçoğluǡ Borçlar Hukuku Genel 
Hükümler, 951; Hatemi ve Gökyayla, Borçlar Hukuku Genel Bölüm, 354.  
73 Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemlerǡ 62; Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 232; Zevkliler, Borçlar 
Hukuku Özel Borç İlişkileri, 86; Zevkliler ve Gökyayla, Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, s. 82; M. 
Kemal Oğuzman ve MǤ Turgut Özǡ Borçlar Hukuku Genel Hükümler, 2:509.  
74 Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümlerǡ ʹ ͵ʹǢ Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemler, 57, 62; Hatemi ve Gökyayla, 
Borçlar Hukuku Genel Bölüm, 359. 
75 Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 232. 
76 Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 232; Zevkliler, Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 86.  
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durum söz konusu olup çartın tahakkuku ile sözleçmenin etkilerini meydana 
getirmesi mümkün hale gelmektedir.77   

͵ǤʹǤ SÚ�leçmenin Genel Ö�ellikle�i  
Bu sözleçme iki tarafı bağlayıcı ve geçerli bir sözleçmedirǤ Sözleçmenin 

geçerli olarak kurulmasından ziyade etkilerinin çarta bağlı olarak ortaya 
çıkması önem arz ederǤ Satıcının mòlkiyeti alıcıya geçirmesi de çarta bağlıdırǤ 
Şart gerçekleçinceye kadar mòlkiyet satıcıda kalmaya devam ederǤ78 Açık 
veya örtòlò çekilde çart gerçekleçince mòlkiyet alıcıya geçerǤ Zilyetlik daha 
önce devredildiğinden çartın tahakkuku ile maldaki hasar da alıcıya ait 
olur.79 Esasen çarta bağlı bir hukuki içlem olmaklaǡ çarta iliçkin kurallar 
uygulama imkanı bulmaktadırǤ80 Ancak bu sözleçmeye özgò niteliklerin de 
dikkate alınması gerekirǤ Haliyle beğenme çartının gerçekleçmesi için bir 
sòrenin geçmesi gerekecektirǤ Bu belirli olmayan sòre alıcının satılanı 
onaylaması yahut onaylamaması yönòndeki iradesinin gerçekleçmesine 
kadar devam ederǤ Bu sòre içerisinde de tarafların karçılıklı bazı hak ve 
yòkòmlòlòkleri vardırǤ Esasen geciktirici çarta bağlı borçlandırıcı içlemlerǡ 
kuruldukları andan itibaren tarafları bağlarǤ Ancak hòkòm ve sonuçları 
çartın gerçekleçmesi ile ortaya çıkarǤ81 Alıcı bakımından bu devrede bir 
beklenen hak söz konusudurǤ Bu da tam hakka iliçkin bir açama olarak 
göròlòrǤ Alıcının bekleme döneminde sahip olduğu kendine özgò bekleme 
hakkıǡ beğenme çartına bağlı hakkı gòvence altına alınır ve hukuken korunur. 
Bu dönemde satıcı borcun ifasına engel olacak davranıçlardan kaçınma ve 
alıcı malı deneme yòkòmlòlòğò altındadırǤ82 Alıcının teslim aldığı malı 
muhafaza yòkòmò ayrıca önem arz ederǤ Bekleme durumundaki satıcının 
yòkòmleriǡ ifaya yardımcı yan yòkòmler olarakǡ temel yòkòmlerin ifasına 
yönelik edime hizmet ederlerǤ Bu tòrden satımda gerçekte borç iliçkisi 
doğmuç olupǡ hòkòmleri erteleyici çart gerçekleçinceye kadar bağlayıcı kabul 
edilirǤ Bu satıç sözleçmesi etkilerini belirlenen çartın gerçekleçmesi tarihinde 

 
77 Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemlerǡ ʹ͵ǡ ͷͺǢ Akıntòrkǡ ǲŞart ve Mòkellefiyet Kavramları Üzerine Bir 
İncelemeǡǳ ʹʹͷǢ Feyzioğluǡ Akdin Muhtelif Nevileri, 1:136  
78 Tunçomağǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileriǡ ʹǣͳͺ͵Ǣ Aral ve Ayrancıǡ Borçlar Hukuku Özel Borç 
İlişkileri ȋʹͲͳͺȌǡ ʹͳͺǢ Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 268; Zevkliler ve 
Gökyayla, Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 83; Antalya, Tecrübe veya Muayene ȋAlıcının 
OnaylamasıȌ Şartıyla Satım ȋͷͿͿȌǡ ͳͶǢ Krçǡ Osman Kaçıkçıǡ ǲŞartǡǳ DİAǡ 38:366.  
79 Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 233; Zevkliler ve Gökyayla, Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 
83. 
80 Tunçomağǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 2:183. 
81 Eren, Borçlar Genelǡ ͳ͵ͲͳǢ Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemlerǡ 143-144.  
82 Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemler, 146 vd. 
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gösterecektirǤ Bu sòre boyunca satıcının alacağını talep yetkisi mevcut 
olmayıpǡ taraflar arasında nispi bir bağlılık vardırǤ83 

Bu sözleçme tòrò denemeli satıçlardan farklı olmakla birlikteǡ alıcının 
deneme talebinde bulunmasına açıktırǤ Alıcı denemenin sonucu ile bağlı 
olmadığı gibiǡ deneme yapma sorumluluğu altında değildirǤ Satıcının da 
alıcının bu talebine imkan vermesi gerçekte bu sözleçmenin temel edim 
yòkòmlòlòğò altında değildirǤ Kaynağını yan bir yòkòm olarak Tòrk Medeni 
Kanunu dòròstlòk kuralından almaktadırǤ Deneme yapılması 
kararlaçtırılmıçsa masraflara alıcının katlanması uygun dòçerǤ Alıcı da 
deneme amaçlarını açan kullanımlarda tazminat sorumlusu olabilmektedirǤ 
Alıcı satılanı onaylamadığı durumdaǡ deneme maksadıyla aldığı çeyleri 
gecikmeksizin geri vermek mecburiyetindedir.84 Alıcının bu esnada akdi 
bağımlılığını ortadan kaldırabilme yetkisi mevcut olduğu gibiǡ ilerde 
gerçekleçecek hakkın çartlarına tabi olmak òzere beklenen hak òzerinde 
tasarrufta bulunması da mòmkòndòrǤ Şartın gerçekleçmesiyle birlikte hak 
sahibine temlik edilen haklar da intikal eder.85 Bu hak alıcının çahsına bağlı 
olması sebebiyle sadece alıcıyı ilgilendirirǤ Dolayısıyla alıcının mirasçılarına 
geçmezǤ Alıcının iradesini ortaya koymadan ölòmò ile sözleçme kesin bir 
çekilde sona ererǤ Beğenme çartıyla satıç sözleçmesine istinaden teslim 
alınan ve zilyetliğin söz konusu olduğu mala yönelik òçòncò kiçilerin vaki 
tecavòzleri sebebiyle alıcının haksız fiile dayanarak tazminat hakkı vardırǤ 
Ayrıca satıcının temlikî tasarrufları neticesi zarara uğramıç alıcının yine 
tazminat hakkı söz konusudurǤ86  

Beğenme çartıyla satıçta sözleçme baçtan itibaren hòkòmlerini doğururǤ 
Bu sebepten borçlunun ifayı engelleyen davranıçları sözleçmeye aykırılık 
olarak göròlòrǤ Şartın meydana getirdiği belirsizlik durumunun sona ermesiǡ 
alıcının satılan çeyi onaylaması veya onaylamaması ile son bulurǤ 
Onaylanırsa meydana gelmiç olan hukuki sonuçlar çartsız olarak devam 
edecektirǤ Onaylanmazsa satıç tamamen hòkòmsòz hale gelecek ve doğmuç 
olan etkiler de sona erecektirǤ Alıcının karar verme özgòrlòğò herhangi bir 
sınıra tabi olmayıpǡ kararının bir gerekçeye dayanması da gerekmezǤ87 
Onaylamamanın maddi ve objektif ölçòtlere göre değerlendirilme imkanı bu 

 
83 Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 232. 
84 Tandoğanǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, I/1:ʹͻͺǢ Tunçomağǡ Borçlar Hukuku Özel Borç 
İlişkileri, 2:183. 
85 Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemler, 149, 152. 
86 Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 269. 
87 Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 265; Antalya, Tecrübe veya Muayene 
ȋAlıcının OnaylamasıȌ Şartıyla Satım ȋͷͿͿȌ, 129-130. 
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sözleçmenin ölçòtò değildirǤ Alıcı mal ayıplı da olsa yahut sözleçmede yer 
alan çartlara uygun olmasa da onaylayabilirǤ Alıcı normal bir gözden geçirme 
ile görebileceği ayıpları satıcıya bildirmemiçseǡ gizli ayıplar hariç satıcı artık 
ayıptan sorumlu olmazǤ88 Alıcının erteleme hakkı taraflarca veya adet gereği 
bir sòreye tabi olabilirǤ Bu durumda satıcı uzun sòre belirsizlik içinde 
kalmamıç olurǤ Ayrıca taraflar sözleçmeden arzu etikleri maksatlara belli bir 
sòre içerinde ulaçmıç olurlarǤ89 Sòre belirlemenin alıcının karar verme 
özgòrlòğònò sınırladığı iddia edilmiçtirǤ Bu sòrenin geçmesine rağmen 
alıcının suskunluğunun sonuçlarıǡ malın kimde olduğu ile yakın iliçki 
içerisindedirǤ Eğer mal alıcı nezdinde deneme halinde ise susma onaylamayaǡ 
dolayısıyla beğenme koçulunun gerçekleçmiç sayılmasınaǢ satıcı yanında 
muayene halinde iseǡ susma onaylamama olarak yorumlanır ve satıcı 
sözleçmeye bağlılıktan kurtulur ȋBkzǤ TBK mdǤ ʹͷͳ ve ʹͷʹȌǤ Sòrenin 
belirlenmediği durumdaǡ satıcının uygun bir sòre sonrası ihtarına cevap 
alamaması durumunda da satıcı sözleçmeye bağlılıktan kurtulur ȋBkzǤ TBKǤ 
md. 251/II).90 Beğenme çartının yerine getirilmesi onaylama veya 
onaylamama çeklinde alıcıdan sadır olacak bir irade beyanı ile 
gerçekleçtirilirǤ Bu sözleçme tòrò doktrinde baçtan itibaren tam ve gerçek bir 
sözleçme olarak kabul edilmiçtirǤ Hakim göròç onaylamanın tek taraflı bir 
hukuki içlem olduğudurǤ91 Alıcı sözleçmenin tamamlanması amacına matuf 
olarak satılanı kabul ederek iradesini ortaya koymaktadırǤ Onaylama icaba 
yönelik bir kabul değildirǤ Sözleçme baçtan kurulmuçǡ ancak etkileri 
ertelenmiçtirǤ Satılanı elde tutmaya devam anlamında bir kabul olarak 
değerlendirilebilirǤ Onay için bir sòre öngöròlmòç iseǡ bu sòre içinde satıcıya 
ulaçması gerekirǤ Sòrenin geçmiç olması halinde satıcı sözleçmeye 
bağlılıktan kurtulurǤ92 

Bu sözleçme tòrònde bekleme dönemi beğenme koçuluna iliçkin alıcı 
iradesinin olumlu yahut olumsuz gerçekleçmesi ile sona ererǤ Bu 
onay/onaylamama iradesinin açık veya örtòk çekilde olması mòmkòndòrǤ 
İrade sözlòǡ yazılıǡ içaret gibi değiçik araçlarla ifade edilebilirse de bunun 
yoruma ihtiyaç hissettirmeyecek çekilde anlaçılır olması halinde açık irade 

 
88 Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümlerǡ ʹʹͻǢ Feyzioğluǡ Akdin Muhtelif Nevileri, 1:136; Antalya, 
Tecrübe veya Muayene ȋAlıcının OnaylamasıȌ Şartıyla Satım ȋͷͿͿȌ, 150.  
89 Aral ve Ayrancıǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri (2018), 218.  
90 Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümlerǡ ʹ͵͵Ǣ Aral ve Ayrancıǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri 
ȋʹͲͳʹȌǡ ͳͺǢ Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 267; Zevkliler ve Gökyayla, 
Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 83, 84. 
91 Feyzioğluǡ Akdin Muhtelif Nevileriǡ ͳǣͳ͵Ǣ Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 
265; Antalya, Tecrübe veya Muayene ȋAlıcının OnaylamasıȌ Şartıyla Satım (1993), 136. 
92 Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 233. 
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beyanı olarak nitelenirǤ93 Bu onay, süresi içerinde yapılarak satıcıya ulaçması 
gereken bir irade beyanıdırǤ Zımni irade beyanı iseǡ bazı davranıçlar ve susma 
ile meydana gelebilirǤ Zımni irade beyanı aktif veya pasif form çeklinde 
göròlebilirǤ Aktif form içerisindeǡ alıcının herhangi bir çekince belirtmeksizin 
satıç bedelinin tamamını veya bir kısmını ödemesi veya satılanı deneme veya 
gözden geçirme amacını açacak biçimde kullanması ile olur ȋTBK mdǤ 
252/II).94 Bu son halde onaylama iradesini gösterecek birçok davranıç 
hayatın olağan akıçı içerisinde göròlebilirǤ Örneğin araba ile uzun bir 
seyahate çıkılmasıǡ kitabın ciltlenmesi gibi davranıçlar bu kapsamda 
değerlendirilebilirǤ95 Burada dikkat edilecek hususǡ çartın olumsuz yani 
onaylamama çeklinde gerçekleçmesinden sonraki bu tòr davranıçların 
olumlu anlamdaki zımni iradeyi oluçturmadığıdırǤ Zımni iradenin pasif 
formu olan susma genel kural olarak bir irade açıklaması sayılmazǤ Ancak 
alıcıya denemek ve gözden geçirmek maksadıyla malın fiilen teslim edilmiç 
olması gereken böyle bir sözleçmede bazı durumlarda susma irade beyanı 
kabul edilirǤ Alıcı teslim almıç olduğu mala iliçkin olarak deneme ve gözden 
geçirme (onaylama) süresinin sonuna kadar susması halinde satılanı 
onaylamıç kabul edilirǤ Bu sòre sözleçme veya âdet ile belirlenmiç 
olabilmektedirǤ Eğer alıcı iradesini olumsuz yönde kullanmak istiyorsa bunu 
söz konusu sòre içerisinde onaylamama olarak satıcıya ulaçtırması gerektiği 
dòçònòlòrǤ96 Eğer sözleçmeden veya âdetten kaynaklı bir sòre 
bulunmuyorsa susma onaylama anlamına gelmezǤ Öncelikle bu durumda 
satıcı tarafından bir ihtar yapılması icap ederǤ Alıcının bu ihtara rağmen 
derhal beğenmediğine dair cevabını vermemesi veya satılanı iade etmemesi 
durumlarında yine beğenme çartının gerçekleçtiği kabul edilirǤ Ancak satıcı 
nezdinde iken malın beğenilmesi durumundaǡ sòre de öngöròlmemiçse 
satıcının uygun bir sòre sonrasında alıcıya ihtarda bulunması ve alıcıdan 
hemen cevap alınması beklenirǤ Alıcı nezdinde deneme konusunda kanunda 
uygun sòrenin dòzenlenmemiç olmasıǡ alıcı nezdindeki belirsizlik döneminin 

 
93 Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 232; Antalya, Tecrübe veya Muayene ȋAlıcının OnaylamasıȌ 
Şartıyla Satım (1993), 140. 
94 Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümlerǡ ʹ͵͵Ǣ Aral ve Ayrancıǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri 
ȋʹͲͳͺȌǡ ʹͳͺǢ Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümlerǡ ʹ Ǣ Tandoğanǡ Borçlar Hukuku 
Özel Borç İlişkileriǡ cIȀͳǣʹͻͺǢ Feyzioğluǡ Akdin Muhtelif Nevileri, 1:138; Zevkliler ve Gökyayla, Borçlar 
Hukuku Özel Borç İlişkileri, 85. 
95 Antalya, Tecrübe veya Muayene Şartıyla Satım (1991), 250. 
96 Tunçomağǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 2:184. 
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bir an önce bitirilmesi ve makul sòrenin kısa tutulmasının amaçlanması 
sebebiyledir (TBK md. 251, 252).97   

Alıcının onaylamaması halinde de bekleme durumu son bulurǤ Beğenme 
koçuluyla yapılan satıç sözleçmesi böylece konusuz kalmıç olurǤ 
Onaylamama sarih irade beyanıyla olacağı gibiǡ örtòlò irade beyanıyla da 
olabilirǤ Yukarıda ifadesini bulan sòrede satılan mal ister satıcı veya alıcı 
nezdinde olsunǡ alıcının açık irade beyanıyla onaylamaması halinde satıcı 
serbest hale gelir ve sözleçme ile bağlılığı sona ererǤ Bu durumda satıç 
tamamlanmamıçtırǤ Zımni irade beyanıyla onaylamamanın gerçekleçmesi 
yine bazı davranıçlar yahut susma hallerinde söz konusu olabilmektedir.98 
Alıcı nezdinde deneme durumunda sòrenin varlığı halinde bu sòre içerisinde 
malın geri verilmesiǡ onaylamama yönònde bir davranıç kabul edilirǤ Satıcı 
nezdinde deneme durumunda ise iki halde susmanın onaylamama olduğu 
ortadadırǤ Bunlardan ilkindeǡ sòrenin sonuna kadar susma onaylamama 
olarak kabul edilmektedirǤ Diğerinde ise satıcı nezdinde deneme ve sòrenin 
bulunmadığı durumdaǡ satıcının uygun bir sòre bekleyerek alıcıya yapmıç 
olduğu ihtara hemen cevap verilmemesiǡ yani alıcının susması onaylamama 
iradesi olarak yine kabul edilir. Uygun süreden deneme ve gözden geçirme 
ile onay safhasına yetecek sòrenin anlaçılması gerekirǤ99 Onaylamadan sonra 
iseǡ beğenme çartı gerçekleçmiç ve sözleçme normal bir satıç sözleçmesi 
olarak çartsız bir çekle bòrònmòç olurǤ Burada hukuki sonuçlar ileriye doğru 
etkisini gösterirǤ Beklenen hak tam olarak teçekkòl etmiç ve borç muஞaccel 
hale gelmiç olurǤ100   

Alıcı tarafından onaylanmaması halinde çartlı içlem hiçbir hòkòm 
doğurmazǤ Taraflar arasındaki satıç iliçkisi çözòlmòç olur ve de alıcının 
bozucu çartın aksine olarakǡ erteleyici çarta bağlı olduğu dönemdeki elde 
ettiği menfaatleri malla birlikte iade etmesi gerekirǤ Taraflar eski hukuki 
durumlarına geri dönerlerǤ Bu durumda alıcının mòlkiyeti satıcıya 
geçirmesine gerek olmadan satıcıya mòlkiyet geri dönmòç olurǤ101 Taraflarınǡ 
karçılıklı edimlerini doktrindeki hakim göròçe göre sebepsiz zenginleçme 

 
97 Aral ve Ayrancıǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri (2012), 178; Zevkliler, Borçlar Hukuku Özel Borç 
İlişkileri, 88; Antalya, Tecrübe veya Muayene ȋAlıcının OnaylamasıȌ Şartıyla Satım ȋͷͿͿȌ, 142-143. 
98 Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümlerǡ ʹ͵͵Ǣ Tunçomağǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 2:183.  
99 Eren, Borçlar Hukuku Özel Hükümlerǡ ʹ͵͵Ǣ Aral ve Ayrancıǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri 
ȋʹͲͳͺȌǡ ʹͳͺǢ Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümlerǡ ʹ Ǣ Tandoğanǡ Borçlar Hukuku 
Özel Borç İlişkileri, I/1:298; Zevkliler ve Gökyayla, Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 84. 
100 Eren, Borçlar Genel, 1305-ͳ͵ͲǢ Tunçomağǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 2:184; Antalya, 
Tecrübe veya Muayene ȋAlıcının OnaylamasıȌ Şartıyla Satım ȋͷͿͿȌ, 145. 
101 Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemlerǡ ͳͺͳǢ Kılıçoğluǡ Borçlar Genelǡ ͻͷͺǡ ͻͳǢ Oğuzman ve Özǡ Borçlar Genel, 
2:524-525; Antalya, Tecrübe veya Muayene ȋAlıcının OnaylamasıȌ Şartıyla Satım ȋͷͿͿȌ, 151. 
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hòkòmlerine göre iade etmeleri gerekirǤ Alıcı malın bedelini ödemiçse iade 
edilinceye kadar satılanı geri vermekten imtina edebilecekǡ kendisi de 
satılanı bu durum dıçında gecikmeksizin geri vermek zorunda kalacaktırǤ102 

Bu sözleçmede hasar ve yararın intikali önem arz ederǤ Malın alıcı 
yanında bulunduğu erteleyici çart kapsamında onaylaması halindeǡ alıcı elde 
ettiği yararlara da sahip olmuç olurǤ Bekleme durumundaki alıcı kendi 
zilyetliği esnasında doğan yararları çart gerçekleçmediğinde iade etmek 
durumundadır ȋTBK mdǤ ͳʹȌǤ103 Denemenin alıcı nezdinde olması halinde 
teslim de gerekeceğindenǡ onaylama iradi çartı gerçekleçinceye kadar 
yararda olduğu gibi ȋeBK mdǤ ͳͷͳȀIȌ hasarın da alıcıya ait olmasının 
hakkaniyet gereği olduğu doktrinde ileri sòròlmòçtòrǤ  Ancak zilyetliğin 
devrinin mòlkiyetten iliçkisiz olarak beğenme çartını gerçekleçtirmek 
amacını gòttòğòǡ bu yòzden hasar ve yararın intikalinin beğenme çartına 
bağlı olduğu da kabul edilirǤ104 Eski Borçlar Kanunu döneminde geciktirici 
çarta bağlı sözleçmelerde eBK mdǤ ͳͺ͵ȀIII gereği yarar ve hasarın çartın 
tahakkuku ile geçeceği dòzenlenmiçtiǤ105 Ancak hasar ve yararın aynı anda 
geçmesi gerektiği dòçòncesinden hareketleǡ alıcı nezdindeki denemede eBK 
ͳͷͳȀI maddesinin hasara da uygulanması gerektiği ve yararın geçtiği anda 
hasarın da teslimle birlikte geçmesi gerektiği ifade edilmiçtiǤ106 Eski Borçlar 
Kanunu mdǤ ͳͺ͵ȀIII hòkmònòn malın alıcıya teslim edilmediği çarta bağlı 
içlemlere uyduğuǡ teslimin varlığı halinde yarar gibi hasarın da alıcıya 
geçmesi hak ve nesafet ilkelerine daha uygun göròndòğò iddia edilmiçtirǤ 
Ayrıca menfaat ile tehlike arasındaki paralellik ilkesine de bu dòçònce uygun 
dòçerǤ107 Yeni Borçlar Kanunu döneminde de teslimli geciktirici çarta bağlı 
sözleçmelerde TBK mdǤ ʹͲͺ uyarınca genel hasar intikali için çartlar 
sağlanmıç olacağındanǡ ayrıca teslimli çartlı satıçlarında yararların da yine 

 
102 Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemler, 180; Zevkliler, Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 87; Yavuz ve 
diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 269; Antalya, Tecrübe veya Muayene ȋAlıcının 
OnaylamasıȌ Şartıyla Satım ȋͷͿͿȌ, 153. 
103 Eren, Borçlar Genelǡ ͳ͵ͲǢ Kılıçoğluǡ Borçlar Genel, 962; Mehmet Ayan, Borçlar Hukuku (Genel 
Hükümler), 147-149.  
104 Eren, Borçlar Genel, 1302-ͳ͵Ͳ͵Ǣ Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 269; 
Antalya, Tecrübe veya Muayene ȋAlıcının OnaylamasıȌ Şartıyla Satım ȋͷͿͿȌ, 161-162; Murat Oruç, 
ǲSatış Sözleşmesinde Riskin Geçişiǡǳ (Doktora Tezi), 210.   
105 Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemlerǡ ͳͷǡ ʹʹͲǢ Halil Arslanlıǡ ǲTicari Beyǯde Hasarǡǳ ͳͶͷͳǡ ͳͶͳǢ Zevklilerǡ 
Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 67, 68, 87. 
106 Bu konudaki tartıçmalar için bkzǤ Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemler, 156, 160; Antalya, Tecrübe veya 
Muayene ȋAlıcının OnaylamasıȌ Şartıyla Satım ȋͷͿͿȌǡ ͳͷǢ Özlem Söğòtlò Eriçginǡ Tarihsel ve 
Dogmatik Açıdan Periculum Est Emptoris ȋHasar Alıcıya AittirȌ, 143-ͳͶͶǢ Kòbra Yetiç-Şamlıǡ ǲBorçlar 
Kanunu ve CISG Çerçevesinde Hasarın İntikaliǡǳ ͵ͳ͵Ǥ  
107 Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemler, 220; Zevkliler ve Gökyayla, Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri, 83; 
Arslanlıǡ ǲMecellede Hasarǡǳ ʹͶͺǤ 
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teslimle geçtiği ȋTBK mdǤ ͳʹȌ dòçòncesinden hareketleǡ hasarın da yararla 
birlikte geçeceği yorumu öne çıkmaktadırǤ108 Şunu da belirtmek gerekir kiǡ 
denemesi normal sınırlar içinde kalmıç olan alıcı için bir tazminat 
sorumluluğu da doğmamaktadırǤ Kullanma yararları karçılığında alıcı zaruri 
olan masrafları karçılarǤ Onaylamama halinde alıcının zilyetlik hòkòmleri 
çerçevesinde sorumluluğu söz konusudurǤ Kural olarak erteleyici çarta bağlı 
normal sözleçmelerin etkileri çartın gerçekleçmesi ile geleceğe etkili olarak 
ortaya çıkmaktadırǤ Bundan yarar ve hasarın birlikte anlaçılması gerekirǤ 
Onaylamama iradesi ile tehlikenin alıcı òzerine geçmediği de bu noktada 
dòçònòlmelidirǤ Satıç sözleçmesi bu çekilde çözòlmeden sonuçları da 
meydana gelmez.109 Bu noktada beğenme çartıyla satıç tòròndeki 
sözleçmelerinǡ deneme maksatlı teslim ile normal satıç sözleçmesinin gereği 
bir edim olan teslimi farklı değerlendirmek gerekebilecektirǤ Satım konusu 
mal beğenme koçulu gerçekleçmeden önce alıcının zilyetliğinde değilse, bu 
durumda hasarın geçiçi konusunda TBK mdǤ ʹͲͺȀI hòkmò uygulanacak ve 
hasarǡ alıcının malı beğenmesi ile değilǡ zilyet kılınması ile alıcıya 
geçecektir.110 Sözleçme bozucu çarta tabi olduğunda baçtan beri geçerli ve 
teslim ile hasar da intikal etmiç olacağındanǡ onaylama ile bu durum aynen 
devam ederǤ Onaylamama halinde hasar da mòlkiyet de tekrar satıcıya dönerǤ 
Mòlkiyetin intikali gerçekte sözleçmeden doğan edimi yerine getirme 
kapsamında yapılan bir teslime bağlı olmaktadırǤ Deneme kapsamında 
yapılan bir teslimin genel kural olarak bu amaçla yapılmadığı 
dòçònòlmektedirǤ Bu sebeple bazı göròçlerde hasar ve yararın geçiçi 
beğenme koçulunun gerçekleçtiği ana bağlanmaktadırǤ111  

Tòrk hukukunda beğenme çartıyla satıçǡ alıcının serbest iradesiyle 
satılanı deneyerek veya gözden geçirerek onaylaması çartına bağlı bir satıç 
sözleçmesidirǤ Bu olgu alıcının serbest iradesine bırakılmıç iradi bir çart 
olarakǡ genel çart teorisi kapsamında bozucu ȋinfisāٰī) yahut geciktirici-
erteleyici çeklinde olabilirǤ Bu çartlı olguǡ sözleçmeye konu edilen mal satıcı 
yahut alıcı yanında iken gerçekleçmesine ve iradenin açık yahut kapalı ifade 
ediliç çekillerine bağlı olarak farklı hòkòmlere tabidirǤ Doktrindeki genel 
göròçe göreǡ beğenme geciktirici çartının gerçekleçmesi ile satıç sözleçmesi 

 
108 Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 76-ǡ ʹ ͺǢ Mehmet Remzi ve Sezer Aydınǡ 
Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 58. 
109 Turgut Akıntòrkǡ Satım Akdinde Hasarın İntikali, 24.   
110 Akıntòrkǡ Satım Akdinde Hasarın İntikaliǡ 24.  
111 Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemlerǡ ͵Ǣ Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 268; 
Zevkliler ve Gökyayla, Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileriǡ ͺ͵Ǣ Aydoğdu ve Kahveciǡ Sözleşmeler 
Hukuku, 290. 
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geriye etkili olarak baçtan itibaren hòkòmlerini doğururǤ Ancak TBK 
ͳͲȀIIǯyi gerekçe göstererek koçulun gerçekleçtiği anda kurulmuç 
sayılmasını dòçònenlere göre o anda geçer ve daha önce mal teslim edilmiçse 
kısa elden teslim ve satıç sözleçmesinin bu esnada birlikte yapılmıç olması 
gerekir.112 Hasarın intikali konusundaki bir kararında Yargıtayǡ alıcının malı 
deneme sòresi içerisinde kullanması ancak òrònò beğenmemesi halindeǡ 
bunu bozucu çart kabul ederek satıcının bir bedel talep etme hakkının 
bulunmadığına karar vermiçtirǤ113 Özellikle hasar konusunda eski Borçlar 
Kanunundan farklı dòzenleme getiren yeni TBKǯnınǡ hasara iliçkin olarak 
Mecelleǯdeki teslim esaslı dòzenlemeye yaklaçmıç olduğu göròlmektedirǤ Bu 
konularda yukarıda verilen bilgilere ilavetenǡ Mecelleǯde yer alan sevm-i 
naڢarǯla ilgili olmasa bile sevm-i şirā ile alakalı hòkòmlerǡ Tòrk hukukundaki 
özellikle geciktirici çarta bağlıǡ alıcıya deneme veya gözden geçirme için 
teslim edilmiç beğenme çartıyla satıç hòkòmleriyle önemli ölçòde benzerlik 
arz etmekte olduğunu söylemek gerekirǤ114   

4. Sevm-i Şirāda Teslim (Ḳabḍ)    
Sevm-i şirāda mòçteri malı pazarlık sòrecinde oluçan fiyatından almak 

ve ancak beğenmek çartıyla teslim almaktadırǤ Bu çekilde teslim alınan malǡ 
alıcının kendisi tarafından denenmekǡ gözden geçirilmek yahut aile fertlerine 
veya baçka kimselere bu maksatlarla gösterilmek istenmektedirǤ Mòçteri 
malı teslim aldıktan itibaren karar verinceye kadar geçen sòre içerisinde 
fiyatı belli olan bir malı satıcının izniyle elinde bulundurmaktadırǤ Bu belirsiz 
sòre alıcının malın kıymeti ile sorumlu olduğu bir devredirǤ Normal bir satıç 
(beyஞȌ sözleçmesinde teslim alınmıç mal òzerindeki alıcının sorumluluğu 
gerçek tazmin sorumluluğu ȋ٭aٵīٵī ma٠mūn),115 sevm-i şirādaki teslimde ise 
 ī ma٠mūn yerine ikame edilmiç bir sorumluluk vardırǤ116 Buٵīٵa٭
sorumluluğun meydana gelebilmesi için öncelikle bazı çartların 
gerçekleçmesi gerekirǤ Bunlardan ilkiǡ malın fiyatının belirlenmesidirǤ117 
İkincisiǡ beğenme çartıyla yapılan bir vaat söz konusudur kiǡ bir nevi 

 
112 Yavuz ve diğerleriǡ Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 264-265; Aydoğdu ve Kahveciǡ Sözleşmeler 
Hukukuǡ ʹͺͻǢ Mustafa Alper Gòmòçǡ Borçlar Hukuku Özel Hükümler, 1:46.   
113 Karar ve yorumu için bkz. Sinan Okur, Borçlar Hukuku Pratik Çalışma Çözüm Metodu ve Örnek 
Çözümler, 432 (11. HD. 12.12. 2012, E. 2011/14176, K. 2012/20ͷͻͷǤȌǢ Okurǡ ǲKoçul ȋŞartȌ Kavramıǡǳ 
85 (dn.237).  
114 Antalya, Tecrübe veya Muayene Şartıyla Satımǡ ȋͷͿͿͷȌ, 30-31.   
115 Mecelle md. 293, 294.   
116 Zeynuddīn bǤ İbrāhīm b. Muᒒammed İbn Nuceymǡ el-Ba٭ruǯr-Rāiٵ Şer٭u Kenziǯd-Deٵāi13-6:10 ,ٵ; 
ez-Zeylaᦧīǡ Tebyīnuǯl-Haٵāiٵ Şer٭u Kenziǯd-Deٵāi4:49 ,ٵ; Ali Haydar Efendi, Dürerüǯl-ֺükkâm Şerhu 
Mecelletiǯl-Ahkâm (2017), 1:428. 
117 ez-Zuᒒaylīǡ el-Fıٵhuǯl-Muyesser, 1:485.  
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bònyesinde muhayyerlik bulunduran sözleçmelere benzetilirǤ Bu tòr 
sözleçmelerde taraflardan bir yahut ikisi için sözleçmeyi geçerli kılıp 
kılmamak çeklinde iki tasarrufa da imkân sağlayacak çekilde çart 
koçulmaktadırǤ118 Sözleçmelerde genel kaideǡ sözleçmenin bağlayıcı ȋlāڢim) 
olmasıdırǤ Ancak bu genel kurala insanların ihtiyacı temelinde ve hadis delili 
ile istisna getirilmiçtirǤ Mecelleǯdeǡ İmāmeynǯin göròçò çerçevesinde òç 
gònden fazla da olabilmekle beraberǡ òç gòn veya daha az olarak sözleçmede 
belirli bir sòre için bağlayıcılık ertelenmektedirǤ119 HzǤ Peygamber ȋsavȌǡ alım 
satımda sòrekli aldatıldığı çikayetinde bulunan Ꮱabbān bǤ Munᒚiᓈǯa çu sözò 
söylemiçtirǣ ǲAlım satım yaptığında de kiǣ Aldatma yok ve benim òç gòn 
muhayyerlik hakkım varǤǳ120 Taraflar aldanmadan korunmak maksadıyla 
sözleçme esnasında kendileri için bu çartı ileri sòrebilmektedirlerǤ 
Sözleçmeyi geçerli kılmama yönònde taraflardan bir irade sadır olmaz iseǡ 
bağlayıcı hale gelmektedirǤ Hadiste ifade edilen òç gònlòk sòre sebebiyle 
İmam Ebó Ꮱanīfe ve Şāfiᦧīler sòreyi òç gònle sınırlı tutarkenǡ Mālikīlerde bu 
sòre mal ve ihtiyaca göre değiçmektedirǤ Ꮱanbelīlerde tarafların aralarındaki 
anlaçma bu sòreyi belirlerǤ121  

Ꮱanefīlerde çart muhayyerliği satıcıda olduğundaǡ satıcının izniyle mala 
zilyet olan alıcı tazmin mesuliyeti ile muhataptırǤ Bu esnada alıcının 
sorumluluğu sevm-i şirā yoluyla elinde bulunduran kimseye benzetilir. 
Sòresi içinde kıymeti ile sòre bitiminde bedeli ile tazmine konu olurǤ122 
Ꮱanbelīler hariç mezheplerin genelinde muhayyerlik satıcıda ise zaten 
mòlkiyet kendisinden çıkmamıçtırǤ123  Mòçterinin muhayyer olduğu halde 
iseǡ İmāmeynǯe göre mòlkiyet mòçteriye geçmekte ve sınırlı da olsa malda 
tasarruf yetkisi söz konusu olmaktadırǤ Mecelle bu esnada vaki olan telef 
sorumluluğunu belirlenmiç bedel òzerinden mòçteriye ait kılmaktadırǤ124 Bu 
durumda Ꮱanbelīlerde satıcının mòlkònden çıkmaktaǡ Mālikīlerde mutemet 

 
118 el-Ꮸarāfīǡ eׯ-ڣeٰīra, 5:25.  
119 es-Seraᒕsīǡ el-Mebsū13:41 ,ڒ; Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusu, 6:56; H. 
Yunus Apaydınǡ ǲMuhayyerlikǡǳ DİAǡ ͵ͳǣʹǢ Mehmet Aykanatǡ ǲMecelleǯde İç Sözleçmesiǡǳ ͺǢ Mecelle 
md. 300.  
120 el-Buᒕārīǡ el-Buyóᦧǡ ͶͺǢ İbn Māceǡ et-Ticārātǡ ͵Ǣ İbn Ꮸudāmeǡ el-Muġnīǡ 3:503. 
121 İbn Ꮸudāmeǡ el-Muġnī, 3:503; el-Ꮸarāfīǡ eׯ-ڣeٰīra, 5:23, 25; Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-
ı Fıkhiyye Kamusuǡ ǣͷͺǢ Aykanatǡ ǲMecelleǯde İç Sözleçmesiǡǳ ͻǤ  
122 Bu göròçòn eleçtirisi için bkzǤ Recep Özdemirǡ ǲİslâm Hukukunda Şart Muhayyerliğiǡǳ ͳʹǤ  
123 Ebó Bekr ᦧAlāᦦuddīn Muᒒammed es-Semerᒚandīǡ Tu٭fetuǯl-Fuٵahā, 2:66, 77; ez-Zeylaᦧīǡ Tebyīnuǯl-
Haٵāiٵ Şer٭u Kenziǯd-Deٵāi4:16 ,ٵ; el-Ꮱaᒲkefīǡ ed-Durruǯl-Muٰtārǡ ͶͲͳǢ eç-Şāfiᦧīǡ el-Umm, 3:5; 
Muᒒammed Ꮸadrī Paçaǡ Murşiduǯl-ֺayrānǡ md.239; ez-Zuᒒaylīǡ el-Fıٵhuǯl-Muyesserǡ ͳǣ ͶͺͲǢ Apaydınǡ 
ǲMuhayyerlikǡǳ DİAǡ ͵ͳǣʹǢ Bilmenǡ Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusu, 6:57.  
124 el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞǡ ͷǣʹʹǢ Özdemirǡ ǲİslâm Hukukunda Şart Muhayyerliğiǡǳ ͳʹǢ Çekerǡ 
Akidler, 66; Mecelle, md. 309; Ali Haydar Efendi, Dürerüǯl-ֺükkâm Şerhu Mecelletiǯl-Ahkâm, (2017), 
1:451.   
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göròçe göre çıkmamaktaǡ Ebó Ꮱanīfeǯde ise satıcıdan mòlkiyet çıkmakla 
birlikte alıcının da mòlkiyetine girmemekte ve muhayyerlik tamamlanana 
kadar mòlkiyet askıda kalmaktadırǤ Yapılan sözleçme kısıtlı olduğu için 
malda tasarruf caiz değildirǤ125 

Sevm-i şirā da mahiyeti itibariyle belirtilen nitelikte bir muhayyerlik 
vardırǤ Malı teslim alan mòçteri sözleçmeyi bağlayıcı kılıncaya kadar 
muhayyerlikten istifade ederǤ Bu sebeple bu durumda olan bir sözleçmenin 
bağlayıcı olmayan bir mahiyette olduğunun kabulò gerekirǤ Bu tòr bir 
sözleçme lāڢım sözleçmenin tersine taraflardan biri veya ikisine sözleçmenin 
geçerli kılınması veya feshi için imkan verir. Bu karar verilinceye kadar 
sözleçme bağlayıcı halde olmazǤ Bu özelliği sebebiyle sevm-i şirā ile yapılan 
satımǡ lāڢım olmayan sözleçmelere benzetilmiçtirǤ126  

5. Sevm-i Şirā ve Naẓarda Teslimin (ḲabḍȌ So��ml�l�ºa E�ki�i   
Sevm-i şirā ile kabz edilen malı elinde bulunduran mòçterinin tazmin 

sorumluluğu konusunda İslam hukukçuları mutabakat halindedirǤ Mòçteri 
sözleçme konusu malı bir çarta bağlı olarak temellòk kastı ile teslim almıçtırǤ 
Hukuki içlem bu haliyle dahi muâvaza ȋkarçılıklıȌ manası ihtiva etmektedirǤ 
Sevm-i şirā bazı bakımlardan sevm-i naڢardan ayrılmaktadırǤ127 
Sorumluluğun meydana gelmesi bakımından gerekli unsurlardan olan 
sözleçme konusunun tayiniǡ teslim ve ٭ıyāze sabit olmuçturǤ128 Bu noktada 
sevm-i şirāda kabzedenin temellòk kastını destekleyici olmak òzereǡ 
tarafların iradesi ile mebīஞ ȋsözleçme konusu malȌ ve semenin (bedel) malum 
olması önem arz ederǤ129 Pazarlık sonucunda malın fiyatında anlaçarak rıza 
ve irade ile temellòk kastı vardırǤ Bunun sonucunda malda meydana gelen 
her tòrlò teleften alıcı sorumludurǤ130 Bu maksatla alınan mal kasıtsız ve 
kusursuz telef olsa ve mòçterinin ölòmò sonrası mirasçıları tarafından 
tòketilse bile tazmin sorumluluğu doğmaktadırǤ Hatta aksi çart koçulsa dahi 
bu sorumluluk meydana gelirǤ Ancak malın mòçteri tarafından itlaf edilmesi 
veya tòketilmesi durumlarındaǡ bunun sözleçmeye rızaya delalet ettiği 

 
125 el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞ, 5:266; el-Karāfīǡ eׯ-ڣeٰīra, 5:31; el-Buhótīǡ Keşşāfu̹l-ׁināஞ, 3:205, 209; 
ez-Zuᒒaylīǡ el-Fıٵhuǯl-Muyesser, 1:481; Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusu, 6:59; 
Apaydınǡ ǲMuhayyerlikǡǳ DİAǡ ͵ͳǣ ʹǤ 
126 ez-Zerᒚāǡ el-Medٰal, 1:534.  
127 İbn ᦧĀbidīnǡ Radduǯl-Mu٭tārǡ 5:59; el-Buhótīǡ Keşşāfu̹l-ׁināஞǡ ͵ǣ͵ͲǢ Asma SǤ KǤ Busaidaǡ ǲİslam 
Hukukunda Sevm-i Şirâ İle Kabz Edilen Malların Hòkmòǡǳ ȋyòksek lisans teziȌǡ ͻǤ   
128 İbn Recebǡ el-ׁavāஞidǡ ͶǢ Yakaǡ ǲİslam Hukukunda Zilyedlik ve Mòlkiyet Arasındaki Farklarǡǳ ͶͳǤ 
129 Zeynuddīn bǤ İbrāhīm b. Muᒒammed İbn Nuceym, el-Eşbāh veǯn-Neڢāir, 176; ez-Zuᒒaylīǡ el-Fıٵhuǯl-
Muyesser, 1:485.   
130 İbn ᦧĀbidīn, Radduǯl-Mu٭tār, 5: 59; el-Baġdādīǡ Mecmaஞuǯ٠-֮amānāt 213; el-Fetāvaǯl-Hindiyye, 
3:11; Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusu, 6:55; Mecelle md. 771.  
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dòçònòlerek bedelin ödenmesi gerekmektedirǤ131 Ꮱanefīler fiyatın 
belirlenmesine vurgu yaparkenǡ Mālikīler malı elinde bulunduranın 
menfaatine olup olmadığı hususunu ön planda tutmaktadırlar. Sevm-i şirāda 
menfaatin malı teslim alan alıcıda olduğu göz önònde bulundurulduğundaǡ 
tazmin sorumluluğu bu dòçònce çerçevesinde alıcıya ait olacaktırǤ132 Şāfiᦧī ve 
Ꮱanbelīler de temellòk iradesini tazmin sorumluluğu için öncelikli göròrler 
ve sevm-i şirā da bu özelliğin varlığı sebebiyle tazmin her tòrlò telefte alıcı 
üzerinedir.133  

Sevm-i şirā yolu ile alıçveriçte tazmin sebeplerindenǢ sözleçmeǡ zilyetlik 
ve itlaf olmak òzere òç sebebi de görmek mòmkòndòrǤ Bir sözleçme ortamı 
içerisinde alıçveriç yapılmıç ve tamamlanmaya çalıçılmaktadırǤ Alıcı yapılan 
sözleçmeye istinaden malı teslim alarak ona zilyet olmuçturǤ Buradaki 
zilyetliğin yed-i ٠amân olarak telakkisi ve sözleçme konusu malın telefi 
halinde tazmini gerekmektedirǤ Belirlenen fiyattan satıcının malı alıcıya 
teslim etmesi rızasının varlığını gösterirǤ Alıcının da bu durumda söz konusu 
fiyatı bilerek teslim almasının kendi rızasına delalet ettiği dòçònòlòr ve 
dolayısıyla bu onun tazmin sorumluluğuna içarettirǤ Pazarlık sonucu fiyatın 
belirlenmiç olmasının tazmin sorumluğunun oluçumunda etkili olduğu 
konusunda yerleçik bir kanaat vardırǤ Bu temel çarta sevm-i naڢardan farklı 
olarak teslim alınan mala sadece bakmakǡ baktırmak değilǡ onu satın alma 
kastının olduğunu da ilave etmek gerekirǤ134   

Tazminde teslim alınan malın òzerinde konuçulmuç bedeli yahut 
kıymetinin temel alınacağı konusunda farklı göròçler mevcutturǤ Bedelin 
sadece satıcı tarafında zikredilmesi yeterli olmayıpǡ alıcının da bu fiyatı açık 
veya örtòlò kabul etmiç olması gerekirǤ Ürdòn Medeni Kanunuǯnda bu 
durumdaki sorumluluk temelde bedel sorumluluğu olsa daǡ malın durumuna 
bağlı olarak misli yahut kıymeti ile sorumluluk da kabul edilirǤ Eğer fiyat 
belirlenmemiçse mòçteri Mecelleǯnin ʹͻͻǤ maddesindeki sevm-i naڢar 
dòzenlemesine benzer bir çekilde sadece taksir ve tecavòzò halinde tazmin 
eder.135 Bu durumda kıymetin sözleçmede anlaçılan bedelden fazla olması da 
mümkündür.136 ͳͻʹʹ tarihinde yapılan Mecelle tadillerinde ʹͻ͵Ǥ maddede 
yapılan değiçiklikle satıcı elindeki telef olma durumundaǡ hasarın satıcıda 

 
131 Kallekǡ ǲMòsâvemeǡǳ ͵ʹǣͺͲǤ 
132 İbn Cuzeyǡ el-ׁavānīnǡ 220; el-Ꮱamevīǡ Ġamzu ஞUyūniǯl-Beڍāir, 4: 28. 
133  eç-Şāfiᦧīǡ el-Umm, 6:269; el-Buhótīǡ Keşşāfu̹l-ׁināஞ, 3:370. 
134 İbn Recebǡ el-ׁavāஞidǡ ͳǡ ͶǢ İbn ᦧĀbidīnǡ Radduǯl-Mu٭tār, 7:119; el-Ꮱamevīǡ Ġamzu ஞUyūniǯl-
Beڍāir, 2:272, 273. 
135 Ürdün Medeni Kanunu, md. 527. 
136 Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusuǡ 6:55. 
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olması haline dair hòkòm geniçletilerekǡ teslim alma ihtarına rağmen bundan 
imtina etmesi durumunda telef vaki olur iseǡ hasarın mòçteriye geçeceği 
dòzenlenmiçtirǤ Bu değiçiklik sevm-i şirāyı dòzenleyen ʹͻͺǤ maddede de 
değiçikliği gerekli kılmıçtırǤ Buna göreǢ ʹͻͺǤ madde kapsamındaki telef olma 
halinde kıymet veya misliyleǡ mòçterinin itlaf etmesi halinde ise üzerinde 
anlaçılan bedel ȋsӌemen-i musemmāȌ karçılığı tazmin öngöròlmòçtòrǤ Ayrıca 
orijinal maddede yer alan örnek de madde metninden çıkartılmıçtırǤ137 
Normal satıç sözleçmesinin icap ve kabul ile kuruluçu sonucunda malın 
deneme için de olsa teslimi ile satıçın çarta bağlı olarak tamamlandığı ve 
sonuçlarının ortaya çıktığını göròròzǤ Bazı durumlarda malın kullanılması 
yahut itlafı da bu çerçevede kabul manasına gelmektedirǤ Malı itlaf etmekle 
onu bir nevi kabzetmiç sayılacağı dòçònòlmektedirǤ138 Bu durumda var olan 
muhayyerlik hakkı da ortadan kalkmaktadırǤ Malın kullanılması yahut malın 
satıçı gibi iki yahut hibe gibi tek taraflı tasarrufta bulunulmasıǡ varsa 
muhayyerlik çartının sona ermesi ile bu tasarrufların kabz hòkmònde rızaya 
delalet edeceğiǡ bunun da tazmin sorumluluğunun malın bedeli mukabilinde 
olacağı kabul edilirǤ139 Ayrıca bazı hallerde malın kıymeti mukabilinde 
tazmine konu olması da mòmkòndòrǤ Mòçteri pazarlık òzerine kabz ettikten 
sonra taammòden olmaksızın mal ȋmebīஞ) helak olacak olursa, bu takdirde 
mal sevm-i şirā kapsamında kıymeti ile tazmine konu olacaktırǤ Malın fiyatı 
zikredilmiçǡ ancak òzerinde tam olarak anlaçma sağlanmıç olmadığında da 
kıymeti ile tazmine konu olacaktırǤ140 Birden fazla mesela òç malın beğenme 
çartıyla satın alınarak teslim alınması halindeǡ eğer òçò de telef olmuç ve alıcı 
telef olan ve beğenilen malın hangisi olduğunu biliyorsaǡ bu durumda onun 
kıymetini tazmin edecektirǤ Diğer mallar ise emanet sorumluluğuna 
tabidir.141  

İlk teslim sonrasında sözleçmeyi tamamlama yönònde alıcıda irade 
ortaya çıkacak olur ve çart gerçekleçirseǡ òzerinde anlaçılan bedel òzerinden 
sözleçme nāfiڣ hale gelirǤ Bu durumda malın yeniden alıcı tarafından kabz 
edilmesinin gerekmediği ve ilk kabzın yeterli olduğu göròçò yanında tersi 
göròç de söz konusudurǤ İlk kabzın satıcının izni ile olmasından dolayı 
rızasının varlığı ve dolayısıyla teslim etme iradesi söz konusudurǤ Mālikī ve 
Ꮱanbelīlere ait olan bu göròç ilk içlemin hakiki bir kabz olduğunu da ifade 

 
137 Cerīde-i ᦧAdliyye (1338-1922), 1(6):287. 
138 Topal, İslâm Hukukunda Satış Akdi ve Mülkiyet, 106.  
139 er-Rāfiᦧī, Fet٭uǯl-ஞAzīz, 9:139. 
140 el-Fetāvāǯl-Hindiyye, 3:12. 
141 Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusu, 6:55; Busaida, Sevm-i Şirâ, 91. 



236                                                                                                      Ahmet Akman 

etmekte ve ikinci kez bir teslim muamelesinin tekrarına gerek olmadığı ifade 
edilmektedir. Hatta Ꮱanbelīlerde belli çartlarda ve Mālikīlerde özellikle tek 
taraflı içlemlerdeǡ Şāfiᦧīlerin aksine teslimden önce mòçterinin tasarrufu 
geçerlidir.142 Mālikīlerde bazı istisnalarla143 sadece sözleçme ile tazminat 
sorumluluğu mòçteriye geçmektedirǤ144 Yiyecek mallarında hakkında nas145 
olmasından kaynaklı kabz hassasiyeti Mālikīlerde umumi olarak 
mevcuttur.146 Ꮱanefīlere ait olan göròç iseǡ kabza dayanan içlemler 
arasındaki kuvvet farklılığını esas alırǤ Örneğin yed-i ٠amān, yed-i emānetten 
güçlüdür. Buna göre gasp gibi ilk kabz gòçlò olan tòrden iseǡ ikinci bir içleme 
gerek yoktur.147 Tersi durumda ise yeni bir teslime ihtiyaç duyulacaktırǤ 
Hatta kiçinin eli yed-i ٠amān olduğunda da gaspta olduğu gibiǡ aynen iade ile 
sorumluluğun esas olduğu dòçònòlòr ȋma٠mūn bi-ஞaynihi).148 Elde 
bulundurma ȋzilyetlikȌ baçkası ile tazmini gereken sorumluluk iseǡ örneğin 
rehin mal òzerindeki sorumluluk elde bulundurulan maldan baçkası ile 
sorumluluk (ma٠mūn bi-ġayrihiȌ kabul edilir ve ilk olarak belirttiğimiz 
sorumluluğa nazaran daha az gòçlò olduğu dòçònòlòrǤ149 Ꮱanefīlere ait olan 
ikinci göròçte örneğin merhūnun satıç yoluyla kabzı gerektiğinde ikinci bir 
teslime ihtiyaç olmaktadırǤ Merhūn kendisi ile değil baçkası ile ma٠mūn 
(tazmin edilir) olup, o da deyndir (borç).150 Sevm-i şirā da misli veya kıymeti 
ile tazmine konu olmakla baçkası ile tazmin edilen tòr içerisinde yer alırǤ151 
Üçòncò göròçte iseǡ satıcını izni ve Şāfiᦧīlerde zikredilen bir göròçte kabzın 
gerçekleçeceği belli bir vaktin geçmesi halinde ikinci bir teslime ihtiyaç 
bulunmamaktadırǤ Belli bir zamanın geçmesi de gerçekte kabza izin 
mertebesindedir.152 Ꮱanbelīlerde ise tazmin veya emanet sorumluluğuna 
yönelik iki göròçòn varlığı söz konusu olupǡ teஞaڒī ile alıçveriçe cevaz 
verenlerde tazmin göròçò ağır basmaktadırǤ153 Buna mukabil Ꮱanefīlerde 

 
142 İbn Ꮸudāmeǡ el-Muġnīǡ 3:488; er-Ramlīǡ Nihāyetuǯl-Mu٭tāc, 4:84; Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve 
Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusu, 6:44. 
143 Apaydınǡ ǲKabzǡǳ DİAǡ ʹͶǣͶͺǢ Arslanlıǡ ǲMecellede Hasarǡǳ ʹǤ 
144 el-Mevsūஞatuǯl-Fıkhiyyetuǯl-Kuveytiyye, 28:259. 
145 Ebó Dāvódǡ el-Buyóᦧǡ ͷǢ et-Tirmiᓈīǡ el-Buyóᦧǡ ͷǢ İbn Māceǡ et-Ticārātǡ ͵Ǥ   
146 Apaydınǡ ǲKabzǳǡ DİA, 24:49.  
147 el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞǡ ͷǣʹͶͺǢ ᦧAlī el-Ꮴafīfǡ e٠-֮amân,  82.   
148 ᦧAlī el-Ꮴafīfǡ e٠-֮amânǡ  ͻͷǢ MǤ Âkif Aydınǡ ǲİslâm Hukukunda Gaspذǳ ͳͺ-187.   
149 el-Ꮱamevīǡ Ġamzu ஞUyūniǯl- Beڍāir, 4:7; ez-Zeylaᦧīǡ Tebyīnuǯl- ֺaٵāiٵ, ͷǣͻͷǢ İbn Nuceymǡ el-Eşbāh 
veǯn-Neڢāir, 306. 
150 el-Kāsānīǡ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞ, 5:248; el-Buhótīǡ Keşşāfu̹l-ׁināஞ, 3:332; Mecelle md. 741; Ali Haydar 
Efendi, Dürerüǯl-ֺükkâm (2017), 2:1198, 1200. 
151 el-Curcānīǡ et-Taஞrīfāt, 30.  
152 eç-Şirāzīǡ el-Muhezzeb, 2:87.  
153 el-Ꮱaᒲkefīǡ ed-Durruǯl-Muٰtārǡ ͶͷͷǢ Şemsuddīn Muᒒammed b. Mufliᒒ el-Maᒚdisīǡ Kitābuǯl-Furūஞ, 
6:224, 225; Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusu, 6:55; el-Mevsūஞatuǯl-Fıٵhiyyetǯul-
Kuveytiyye, 28:244.  
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malın satıcının izniyle teslim alındığında emanet vasfıyla mòçterinin elinde 
bulundurulduğunu göròyoruzǤ Ancak mòçterinin malı tòketmesine genelde 
bedele rıza anlamı yòklenmiçtirǤ Bunu emanet sorumluluğundaki taٵsir ve 
teஞaddī ile karıçtırmamak gerekirǤ  

Mal sevm-i şirā yoluyla teslim alınmıç ve mòçterinin olumlu iradesiyle 
geçerli kılınacaksaǡ yeni bir teslime gerek bulunmamaktaǡ taraflarda bir nevi 
kısa elden teslim iradesi meydana gelmektedirǤ Aktin kurucu unsurlarının 
(ruknȌ baçtan beri var olduğu ve mòçterinin iradesine bağlı ȋmevٵūfȌ olduğu 
dòçònòlòrǤ Kurulmuç sözleçmeye yòròrlòk kazandırılmasını ȋnefāڣıȌ 
mòçterinin iradesi belirleyecektirǤ154 Bedelin taraflar arasında malum oluçu 
ile de sevm-i şirānın akitleçme konusunda sevm-i naڢardan çok daha önde 
olduğu açıktırǤ Bu sebeplerle mòçterinin tazmin sorumluluğu ortaya 
çıkmaktadırǤ Ancak sevm-i naڢar yoluyla teslim alınmıç iseǡ fiyatın da 
konuçulmadığı yahut konuçulduğu halde yine de temellòk kastıyla olmayıpǡ 
mal baçkasına göstermek için alınmıçsaǡ bu durumda taraflar bir satıç 
sözleçmesi oluçturma çabası içinde görònòrlerǤ Mal sadece göròlmekǡ 
gösterilmek òzere alınmıç olmaktaǡ155 satıç öncesi ön göròçmeler yapılmakta 
ve de fiyattan ziyade malın mòçterinin yararına olup olmadığı 
araçtırılmaktadırǤ Burada basitçe satıcıdan izinli onun malını elde 
bulundurma söz konusudur kiǡ bir akdi mesuliyetin varlığından söz etmek 
zor görònòrǤ Dolayısıyla sorumluluğun emanet vasfında olması uygun 
olmaktadırǤ Sevm-i naڢarda mòçteri malıǡ fiyatı belli bir pazarlık òzerine 
değilǡ bakmak veya baçkasına göstermek òzere almıçtırǤ156 Beğenme çartıyla 
satın alma vaadi değilǡ malın incelenmesiǡ onun tetkikiǡ baçkasına göstermek 
òzere bir teslim alma söz konusudurǤ Burada satın alma kastı 
açıklanmamaktadırǤ157 Bu açamada satıcı alıcıya bir sòre ve mòhlet 
tanımaktadırǤ158 Bu açamadan sonra tarafların pazarlık ve satıç için 
göròçmelere baçlama ihtimali mevcutturǤ Ancak malın baktırdıktan sonra 
satıcıya iadesi de yine ihtimal dahilindedirǤ Sorumluluk noktasında rehin 
maksadıyla elde bulundurulan mala bu yönden benzemektedirǤ159 Sevm-i 
naڢarda pazarlığın olup olmadığıǡ fiyatın konuçulup konuçulmadığının 

 
154 Apaydınǡ ǲMevkufǡǳ DİA, 29:439.  
155 Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusuǡ ǣͷͷǤ İbn Mufliᒒ, Kitābuǯl-Furūஞ, 6:224. 
156 ez-Zuᒒaylīǡ el-Fıٵhuǯl-Muyesser, 1:485. 
157 İbn Nuceymǡ el-Eşbāh veǯn-Neڢāir, 175; el-Baġdādīǡ Mecmaஞuǯ٠-֮amānātǡ 213; Karaman, 
Mukayeseli İslam Hukuku, 2:393.  
158 İbn ᦧĀbidīnǡ Redduǯl-Mu٭tārǡ 4: 573. 
159 el-Ꮱaᒲkefīǡ ed-Durruǯl-Muٰtārǡ ͵ʹǢ İbn ᦧĀbidīnǡ Radduǯl-Mu٭tār, 4:575; er-Rāfiᦧīǡ Fet٭uǯl-ஞAzīz, 
8:199. 
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önemi yokturǤ Ancak umumiyetle fiyat belirlenmemektedirǤ Mòçteri sadece 
malla ilgilenmekte ve satın alma kararını oluçturmak için bir zamana ihtiyaç 
duymaktadırǤ Bu sebeplerle tarafların sözleçme kurma ve onu tamamlama 
yolunda hukuki ve fiili adımlar atmaları halinde gelinen safhaya uygun olarak 
ikinci bir teslime ihtiyaç duyulacaktırǤ Sevm-i şirādaki teslim ile çartın 
tahakkukundan önce hasarın mòçteriye geçmesiǡ sevm-i naڢarda teslim ile 
hasarın mòçteriye geçmemesiǢ tarafların satıç sözleçmesi kurma 
iradelerindeki farklılıklarǡ bu iradelerin beyanıǡ bedelin belirli olup olmaması 
ve teslim (ٵab٠Ȍ olgusunda yatmaktadırǤ Hatta Mecelle mdǤ ʹͻͺǡ malın sevm-
i şirā yoluyla mòçteri tarafından ancak bedel konuçulmadan teslim alınması 
halini de emanet sorumluluğu kapsamı içerisinde kabul etmiçtirǤ160 Türk 
hukukunda da esasen beğenme çartıyla satıçta alıcının malı deneme ve 
gözden geçirme için teslim alması halindeǡ hasarın çartın tahakkukundan 
önce geçtiği yolunda doktrindeki göròç ve tartıçmaları ifade etmiçtikǤ161 
Sevm-i şirā yoluyla satıçın Tòrk hukukunda olduğu gibi beğenme çartına tabi 
tutulması mòmkòn göròlmekte ve bunun için bedelin belirlenmiç olması 
önem arz etmektedir.162 Hatta rāciٵ ٭avle göre mal sahibinin tesmiye etmiç 
ȋsöylemiçȌ olması yeterli olmayıpǡ alıcı da bu bedeli açıkça veya delaleten 
kabul etmiç olmalıdırǤ163  

Bu yönlerden Mecelle mdǤ ʹͻͻǯa bakıldığındaǡ ǲSevm-i naᓇar tarikiyle 
yani görmek yahut göstermek üzere kabzolunan mal gerek bahası beyan 
olunsun ve gerek beyan olunmasın kâbız yedinde emanet olarak bilâ teaddin 
telef ve zâyi olsa zaman lazım gelmezǤǳ164 hükmünü görürüz. Bu haliyle 
birkaç yönden sevm-i şirādan farklılaçmaktadırǤ Öncelikle sevm-i şirāda 
fiyatın belirli olmasının gerekli oluçuna mukabilǡ sevm-i naڢarda bunun 
gerekli olmadığı dòzenlenmiçtirǤ Bu hususu Bilmen bir misalle ifade 
etmektedir:  

Meselâǣ bir kimse satacağı bir kitabın Ǽbahası yòz kuruçturǡ götòr bakǡ 
beğenirsen alǽ deyip de mòçteri de beğenirse yòz kuruça satın almak 
òzere alıp götòrse de o kitapǡ hanesinde telef veya zayi olsa kıymetini 
zamin olurǤ Velev ki kıymeti tesmiye edilen meblâğdan fazla olsunǤ  Fakat 
bu kitabın bahası beyan edilmeyerek satıcı «al götòr beğenirsen alırsın» 
deyipǡ alacak çahıs da «beğenir ise badehu pazarlığı yapıp almak òzere»  

 
160 Ali Haydar Efendi, Dürerüǯl-Hükkâm (2017), 2:1291.  
161 Ayrıca bkzǤ Pulaçlıǡ Şarta Bağlı İşlemler, 112-113; Antalya, Tecrübe veya Muayene Şartıyla Satım 
(1991), 31.  
162 Antalya, Tecrübe veya Muayene Şartıyla Satım ȋͷͿͿͷȌ, 32. 
163 Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusu, 6:55. 
164 Ali Himmet Berki, Açıklamalı Mecelle, 59; Ali Haydar Efendi, Dürerüǯl-Hükkâm (2017), 2:428; 
Mecelle md. 768. 
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götòrdòkte teaddisi ve taksiri olmaksızın telef olsa kıymetini zamin 
olmaz.165  

Sözleçmedeki belirsizlik bazen taraflardan birinin rıza ve iradesini izhar 
etmeden önce ölümü veya iradesinden rucuஞ etmesiyle de meydana gelebilir. 
Bu belirsizlik sözleçmenin gerçekleçmesine engel olurǤ166 Bu durumların 
gerçekleçmediği ve de mòçteri yahut mirasçıların malı tòketmesi hallerinde 
sevm-i naڢarda Ꮱanefīler kıymeti ile sorumluluğuǡ diğer òç mezhep ise 
emanet sorumluluğu göròçòne sahiptirlerǤ167 Taraflar sevm-i şirā yapmak 
istemiç olup fiyat belirlenmemiç olduğundaǡ tazmin sorumluluğu da ancak 
fiyat belirlendiğinde ortaya çıkacaktırǤ168 Sevm-i naڢarda fiyat zikredilmiç 
olabileceği gibi olmayabilir deǤ Sevm-i şirāda fiyat belirlenmiç olmak 
suretiyle satıç sözleçmesi tamamlanmaya diğerinden daha yakın 
durmaktadırǤ Bu sebeple sevm-i şirāda Mecelle mdǤ ʹͻͺǯde belirtildiği gibiǡ 
sorumluluk emanet sorumluluğu değildirǤ Mecelleǯnin ifadesiyle ǲǥmal 
mòçteri yedinde telef ve zâyi oldukta kıyemiyyattan olduğu takdirde 
kıymetiniǡ misliyyattan olduğu takdirde mislini bâyiǯe vermesi lâzım gelirǤǳ169 
Burada esasen satıcının icabının devam ettiği ve malı beğenmesi halinde 
sözleçmenin sadece mòçterinin kabulòne bağlı halde beklediğini ve 
mòçterinin henòz sözleçmeyi kesinleçtirmemiç olduğu göròlòrǤ Ali Haydar 
Efendi de Cerīde-i ஞAdliyyeǯde yayınlanan bir makalesindeǡ sevm-i şirā ile 
sevm-i naڢar arasında bir farkın bulunmadığı ve neden iki ayrı maddede 
Mecelleǯde dòzenlenmek durumunda kalındığı yolundaki itirazlara bazı 
cevaplar vererek konuyu aydınlatmıçtırǤ Sevm-i şirāda beğenilirse almak 
mukavelesinin lafzen yapılmasına vurgu yaparakǡ sadece niyetle olmasının 
mümkün olmadığıǡ ahkamın umumiyetle niyete değilǡ fiillere terettòp ettiğini 
ifade etmiçtirǤ Şirā -satıç- sözleçmesinin iki surette olacağı dòçònòlmòçtòrǤ  
BunlarǢ hakikaten veya hòkmen bedelin taraflar arasında konuçulup 
òzerinde anlaçılması ya da bedel òzerinde henüz belirtilen tarzda bir 
anlaçmanın yapılmaması çeklindedirǤ Burada esasen bedel òzerindeki 
mutabakata, iki muamelenin (şirā ve naڢarȌ ayırt edici hususiyeti çeklinde 
bakılmaktadırǤ Bu noktada ilk muameledeki teslim alınmıç mal òzerindeki 
sorumluluk tazminat (damānȌ sorumluluğu olmasına mukabilǡ lafzen şirā 

 
165 Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusu, 6:55. 
166 ez-Zuᒒaylīǡ el-Fıٵhuǯl-Muyesser, 1:486; Mecelle md. 183. 
167 Kallekǡ ǲMòsâvemeǡǳ ͵ʹǣͺͲǢ Mecelleǡ mdǤ ͳͺ͵Ǥ 
168 el-Baġdādīǡ Mecmaஞuǯ٠-֮amānāt, 214; el-Fetāvaǯl-Hindiyyeǡ ͵ǣͳʹǢ Ali Haydar Efendiǡ Dòreròǯl-
Ꮱükkâm (2017), 2:1291. 
169 Berkiǡ Açıklamalı Mecelleǡ ͷͻǢ Karamanǡ Mukayeseli İslam Hukuku, 2:393; Antalya, Tecrübe veya 
Muayene Şartıyla Satım ȋͷͿͿͷȌ, 30 vd. 
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mukavelesi bulunmadığından sevm-i naڢarda satıcıdan izinli teslim alınması 
dolayısıyla emanet sorumluluğu bulunmaktadırǤ Sevm-i naڢarda alıcının 
maksadı satın almak olduğu hâlde bu lafzen izhar edilmemiç yani açıkça 
belirtilmemiçtirǤ170 

Sonuç  
Konuyu nihayetlendirirken ulaçtığımız sonuçları bazı Mecelle 

örneklerine mòracaat ederek anlatmak açıklayıcı ve yerinde olacaktırǤ 
Mecelleǯnin ͳǤ maddesinde sevm-i şirā ve naڢar olabilecek bazı örneklere 
yer verilmiçtirǤ Örneğin bir kimse kâse satıçı yapılan bir yerden izinsiz bir 
òrònò eline alıp dòçòrmesi hâlinde tazmin sorumlusu olmaktaǡ ancak iç yeri 
sahibinin izniyle alması durumunda tazmin sorumlusu olmamaktadırǤ İzinli 
aldığı kasenin diğer òrònler òzerine dòçmesi halinde kırılanlar için tazmin 
sorumluluğu olmaktaǡ fakat izinli aldığı ilk kâseǡ tazmin gerektirmeyen 
emanet sorumluluğuna tabi olmaktadırǤ Ancak fiyatını öğrenerek satıcının da 
onayıyla eline aldığı malın dòçmesiǡ sevm-i şirā kabilinden tazmine tabidir. 
Tarafların farklı fiyat vermeleri sebebi ile fiyatta anlaçılamamıç olduğu 
durumlarda mal kabz edilmiçseǡ tòketilme veya itlaf halinde kıyasa muhalif 
olarak İmam Ebó Ꮱanīfe ve Ebó Yósufǯa göre malǡ satıç bedeli mukabili 
tazmine konu olurǤ Mālikīlerde bu durumda kıymeti ile tazmin söz 
konusudur.171   

Sevm-i naڢarda henòz icabın varlığı söz konusu edilemezǤ Alıcı mala 
baktırdıktan sonra sözleçmenin safhaları baçlayacaktırǤ Mal mutlaka satın 
almak òzere teslim alınmıç değildirǤ172 Ayrıca mòçteri tarafından mal teslim 
alındığı esnada satın alma niyetinin varlığı da objektif olarak ortaya çıkmıç 
değildirǤ Bedelin belli olup olmamasının önemsiz oluçu ve ayrıca emanet 
sorumluluğuna tâbi oluçuǡ sevm-i naڢarın beğenme koçulu ile satıç 
kapsamına dahil olmadığı sonucunu doğurmaktadırǤ173  Mòçteri sanki 
teçhirdeki malın mekanını değiçtirmekte ve malın bulunduğu mekan yerineǡ 
incelenmek ve bakılmak òzere onu baçka bir mekana satıcının muvafakati ile 
taçımaktadırǤ Bu yer değiçikliğinin satıcının rızası ile olmasıǡ konuyu emanet 
sorumluluğu kapsamında değerlendirmeye neden olmakta ve alıcı elinde 
kusursuz olarak gerçekleçen hasarın satıcı òzerinde olduğu anlamına 
gelmektedirǤ Satıcının bu riske katlanması malın mahiyetinin ancak bu 
çekilde satılmaya elveriçli olduğu ve malını satmakta da istekli ve tabiatıyla 

 
170 ᦧAlī Ꮱaydar Efendiǡ ǲSevm-i Şira Sevm-i Nazarǡǳ Cerīde-i ஞAdliyye, 5527. 
171 Kallekǡ ǲMòsâvemeǡǳ DİA, 32:80.  
172 Bilmen, Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kamusuǡ 6:55. 
173 Antalya, Tecrübe veya Muayene Şartıyla Satım ȋͷͿͿͷȌ, 31. 
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menfaati olduğu ile izah edilebilirǤ Mecelleǯde sevm-i şirā için ǲiçtira etmek 
òzereǳǡ sevm-i naڢar için ǲgörmek yahut göstermek òzereǳ ifadesi 
kullanılarak aradaki farka içaret edilmekteǡ yine Mecelleǯnin ʹ ve ͵Ǥ 
maddelerine yapılan vurgu ile de hukuki içlemlerde maksadın önemi ayrıca 
ortaya çıkmaktadırǤ  

Mecelleǯde sevm-i şirā ile ilgili düzenlemenin (md. 298), yine 
Mecelleǯdeki çartlı satıç ȋmdǤͳͺ-ͳͺͻȌ ve de çart muhayyerliği hòkòmleri 
(md. 300-͵ͲͻȌ ile birlikte değerlendirildiğindeǡ Tòrk hukukunda özellikle 
alıcıya deneme veya gözden geçirme için teslim edilmiç geciktirici mahiyette 
olan beğenme çartıyla satıç hòkòmleriyle önemli ölçòde benzerlik arz ettiğini 
söylemek gerekirǤ Tòrk hukukunda beğenme çartıyla satıç sözleçmesi 
geciktirici çarta rağmen kurulmuç ve genel göròç itibariyle teslime bağlı 
olarak sevm-i şirādaki gibi hasar alıcıya geçmiçtir. Üstelik Mecelle 
tadillerinde sevm-i şirā ile zilyet olanın malı itlaf etmesi halinde òzerinde 
anlaçılan bedeli ödemesi ön göròlmòçtòrǤ Ancak sevm-i naڢar için (md. 299) 
aynı çeyi söylemeye imkan yokturǤ Burada alıcının maksadı satın almak 
olduğu halde bu durum açıkça ve lafzen belirtilmemiçtirǤ Sevm-i naڢarda 
malın alıcı tarafından görmek veya göstermek òzere alınmıç olmasına 
binaenǡ alıcın sorumluluğu emanet olarak kabul edilmiç ve hasar satıcıda 
kalmıçǡ ayrıca sözleçmenin kurucu unsurları Tòrk hukukundaki 
dòzenlemeden farklı olarak henòz oluçmamıçtır.  
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Antalyaǡ GökhanǤ ǲTòrkǡ İsviçre ve Alman Hukuklarında Tecròbe veya Muayene 

Şartıyla SatımǳǤ Doktora Teziǡ İstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitòsòǡ 
İstanbul, 1991. 

Antalya, Gökhan. Türk İsviçre ve Alman Hukuklarında Tecrübe veya Muayene ȋAlıcının 
OnaylamasıȌ Şartıyla SatımǤ İstanbulǣ Kazancı Hukukǡ ͳͻͻ͵Ǥ 

Apaydınǡ HǤ YunusǤ ǲKabzǤǳ Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌ, 24: 45-49. 
Apaydınǡ HǤ YunusǤ ǲMevkufǤǳ Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌ, 29: 438-

440. 
Apaydınǡ HǤ YunusǤ ǲMuhayyerlikǤǳ Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌǡ 

31:25-30. 
Aralǡ Fahrettin ve Hasan AyrancıǤ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri. Geniçletilmiç ͻǤ 

BaskıǤ Ankaraǣ Yetkin Yayınlarıǡ ʹͲͳʹǤ 
Aralǡ Fahrettin ve Hasan AyrancıǤ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileriǤ Gözden 

Geçirilmiç ve Geniçletilmiç ͳͳǤ BaskıǤ Ankaraǣ Yetkin Yayınlarıǡ ʹ ͲͳͺǤ 
Arslanlıǡ HalilǤ ǲTicari Beyǯde HasarǤǳ İstanbul Üniversitesi Hukuk Fakültesi Mecmuası, 

13:4 (1947):1451-1474. 
Arslanlıǡ HalilǤ ǲMecellede HasarǤǳ İstanbul Üniversitesi Hukuk Fakültesi Mecmuası 

14:1-2 (1948): 248-271. 
Atalayǡ ArifǤ ǲİslam Hukukunda KabzǤǳ Doktora Teziǡ Necmettin Erbakan Üniversitesiǡ 

Konya, 2012. 
Ayan, Mehmet. Borçlar Hukuku (Genel Hükümler)Ǥ Gözden Geçirilmiç ͳͳǤ BaskıǤ 

Ankara: Seçkin, 2016. 
Aydınǡ MǤ AkifǤ ǲİslam Hukukunda GaspǤǳ İslâm Tetkikleri Dergisi, IX (1995): 163-217. 
Aydoğduǡ Murat ve Nalan KahveciǤ Türk Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileri 

ȋSözleşmeler HukukuȌǤ Gözden Geçirilmiçǡ Yenilenmiç ve Dipnotlu ͶǤ BaskıǤ 
Ankaraǣ Adalet Yayıneviǡ ʹͲͳͻǤ 

Aykanatǡ MehmetǤ ǲMecelleǯde İç Sözleçmesiǡǳ Kamu-İş 13:4 (2014): 57-78. 
el-Baġdādīǡ Ebó Muᒒammed bǤ Ġānim bǤ MuᒒammedǤ Mecmaஞuǯ٠-֮amānāt. [Byy]: 

Dāruǯl-Kitābiǯl-İslāmīǡ tyǤ 
Berki, Ali Himmet. Açıklamalı MecelleǤ ʹǤ BaskıǤ İstanbulǣ Hikmet Yayınlarıǡ ͳͻͻǤ 
Bilmen, Ömer Nasuhi. Hukuk-i İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye KamusuǤ İstanbulǣ 

Bilmen Yayınevi ͳͻͲǤ 
el-Buᒕārīǡ Ebó ᦧAbdillāh Muᒒammed bǤ İsmāᦧīlǤ eי-ڍa٭ī٭Ǥ ͺ cǤ Byyǣ Dāruǯl-Ꮱilāfeti̵l-

ᦧİlmiyyeǡ 1315. 
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el-Buhótīǡ Manᒲór bǤ Yónus bǤ SalāᒒiddīnǤ Keşşāfu̹l-ׁināஞ ஞan Metniǯl-İٵnāஞǤ Beyrótǣ 
Dāruǯl-Kutubiǯl-ᦧİlmiyyeǡ ͳͻͺʹǤ    

Busaidaǡ Asma SǤ KǤ ǲİslam Hukukunda Sevm-i Şirâ ile Kabz Edilen Malların HòkmòǤǳ 
Yüksek Lisans Tezi, Kastamonu Üniversitesi, Kastamonu 2017. 

Cerīde-i ஞAdliyye, 1:6 (1338/1922): 286-288. 
Cin, Halil ve Ahmed Akgündüz. Türk Hukuk TarihiǤ İstanbulǣ Osmanlı Araçtırmaları 

Vakfıǡ ʹͲͳͳǤ 
Còrcānīǡ es-Seyyid eç-ŞerīfǤ et-TaஞrīfâtǤ Beyrótǣ Dāruǯl-Kutubiǯl-ᦧİlmiyyeǡ ͳͶͲ͵Ȁͳͻͺ͵Ǥ 
Çeker, Orhan. İslam Hukukunda Akidler. Konya: Tekin Kitabevi, 2014. 
ed-Derdīrǡ Ebóǯl-Berekāt Aᒒmed bǤ Muᒒammed bǤ Aᒒmed el-ᦧAdevīǤ eş-Şer٭uǯl-Kebīr. 

ȏByyȐǣ Dāruǯl-Fikr, ty. 
Ebó Dāvódǡ Suleymān bǤ el-Eçᦧasӈ bǤ İsᒒāk el-Ezdī es-SicistānīǤ Sünen-i Ebî Dâvûd. 

İstanbulǣÇağrı Yayınlarıǡ ͳͶͲͳȀͳͻͺͳǤ 
Heyet. el-Fetāva̹l-Hindiyye. Byy: yy, ty. 
el-Mevsūஞatuǯl-Fıٵhiyyetuǯl-KuveytiyyeǤ Ͷͷ cǤ Kuveytǣ Vizāratuǯl-Evᒚāf ve̵ç-Şuᦦuni̵l-

İslāmiyyeǡ ͳͶͲȀͳͻͺǡ ͳͶͳ͵Ȁͳͻͻ͵ǡ ͳͶͳͷ/1995. 
Erdoğanǡ MehmetǤ Fıkıh ve Hukuk TerimleriǤ Ǥ BaskıǤ İstanbulǣ Ensar Neçriyatǡ ʹͲͳǤ 
Eren, Fikret. Borçlar Hukuku Genel HükümlerǤ  ʹͷǤ Baskıǡ Ankaraǣ Yetkin Yayınlarıǡ 

2020. 
Eren, Fikret. Borçlar Hukuku Özel HükümlerǤ ͺǤ BaskıǤ Ankaraǣ Yetkin Yayınlarıǡ ʹͲʹͲǤ 
Eriçginǡ Özlem SöğòtlòǤ Tarihsel ve Dogmatik Açıdan Periculum Est Emptoris ȋHasar 

Alıcıya AittirȌǤ Ankaraǣ Seçkin Yayınlarıǡ ʹͲͳͲǤ 
Feyzioğluǡ FǤ NecmeddinǤ Borçlar Hukuku Akdin Muhtelif Nevileri ȋÖzel Borç İlişkileriȌ. 

ͶǤ Baskı İstanbulǣ İstanbul Üniversitesi Yayınlarıǡ ͳͻͺͲǤ 
Feyzioğluǡ FǤ NecmeddinǤ Borçlar Hukuku Genel HükümlerǤ Yenilenmiç ve 

Geniçletilmiç ʹǤ Baskıǡ İstanbulǣ İstanbul Fakòlteler Matbaasıǡ ͳͻǤ 
Gòmòçǡ MǤ AlperǤ Borçlar Hukuku Özel HükümlerǤ İstanbulǣ Vedat Kitapçılıkǡ ʹͲͳʹǤ 
el-Ꮱamevīǡ Ebóǯl-Abbās Şihābuddīn Aᒒmed bǤ MuᒒammedǤ Ġamzu ஞUyūniǯl-Besāir. 

Beyrótǣ Dāruǯl-Kutubiǯl-ᦧİlmiyyeǡ ͳͶͲͷȀͳͻͺͷǤ 
el-Ꮱaᒲkefīǡ ᦧAlāᦦuddīn Muᒒammed bǤ Alī bǤ MuᒒammedǤ ed-Durruǯl-Muٰtār Şer٭u 

Tenvīriǯl-EbsārǤ TahǤ ᦧAbdulmunᦧim HӅ alīl İbraǉhīmǤ Beyrótǣ Dāruǯl-Kutubiǯl-
ᦧİlmiyyeǡ ͳͶͲ͵ȀʹͲͲʹǤ 

Hatemi, Hüseyin  ve K. Emre Gökyayla. Borçlar Hukuku Genel BölümǤ ͵ Ǥ Baskıǡ İstanbulǣ 
Vedat Kitapçılıkǡ ʹͲͳͷǤ 

el-Ꮴaᒷᒷābǡ Şemsuddīn Ebó ᦧAbdillah Muᒒammed bǤ Muᒒammed bǤ ᦧAbdirraᒒmānǤ 
Mevāhibuǯl-Celīl fī Şer٭i Muٰtasariǯl-ֽalīlǤ  cǤ ȏByyȐǣ Dāruǯl-Fikr, 1412/1992. 

İbn ᦧĀbidīnǡ Muᒒammed Emīn bǤ ᦧUmer bǤ ᦧAbdilᦧazīz. Radduǯl-Mu٭tār ஞaleǯd-Durriǯl-
MuٰtārǤ  Dāruǯl-Fikr, 1412/1992. 

İbn Cuzeyǡ Ebóǯl-Ꮸāsım Muᒒammed bǤ AᒒmedǤ el-ׁavānīnuǯl-Fıٵhiyye. [Byy]: yy., ty. 
İbn Ꮸudāmeǡ Ebó Muᒒammed Muvaffaᒚuddīn ᦧAbdullāh bǤ AᒒmedǤ el-MuġnīǤ ȏᏨāhira]: 

ȏMektebetuǯl-ᏨahiraȐǡ ͳ͵ͺͺȀͳͻͺǤ 
İbn Māceǡ Ebó ᦧAbdillāh MuᒒammedǤ es-SunenǤ ʹ  cǤ TahǤ Muᒒammed Fuᦦād ᦧAbdulbāᒚīǤ 

Ꮸāhiraǣ ȏDāru İᒒyāᦦiǯl-Kutubiǯl-ᦧArabiyyeȐǡ ͳ͵͵Ȁͳͻ53. 
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İbn Manᓇórǡ Ebóǯl-Faᒅl Cemāluddīn MuᒒammedǤ Lisānuǯl-ஞArabǤ Beyrótǣ Dāru ᐀adrǡ 
1414. 

İbn Mufliᒒǡ Şemsuddīn Muᒒammed el-MaᒚdisīǤ Kitābuǯl-FurūஞǤ TahǤ Rāᦦid bǤ Sabrī bǤ 
Ebī ᦧUlfeǤ ᦧAmmānǣ Beytuǯl-Efkāriǯd-Devliyye, 2004. 

İbn Nuceymǡ Zeynuddīn bǤ İbrāhīm bǤ MuᒒammedǤ el-Ba٭ruǯr-Rāiٵ Şerhu Kenziǯd-
DeٵāiٵǤ ȏByyȐǣ Dāruǯl-Kitābiǯl-İslāmīǡ tyǤ 

İbn Nuceymǡ Zeynuddīn bǤ İbrāhīm bǤ MuᒒammedǤ el-Eşbāh veǯn-Neڢāir.  Beyrótǣ 
Dāruǯl-Kutubiǯl-ᦧİlmiyyeǡ ͳͶͳͻ Ȁ ͳͻͻͻǤ 

İbn Racebǡ Ebuǯl-Ferac Zeynuddīn ᦧAbdurraᒒmān bǤ AᒒmedǤ el-ׁavāஞiduǯl-FıٵhiyyeǤ 
Beyrótǣ Dāruǯl-Kutubiǯl-ᦧİlmiyyeǡ ȏͳͶʹͻȀʹͲͲͺȐǤ 

İbn Ruçdǡ Ebóǯl-Velīd Muᒒammed bǤ Aᒒmed el-ᏨurᒷubīǤ Bidāyetuǯl-Muctehid ve 
Nihāyetuǯl-MuٵteڍidǤ Ꮸahiraǣ Dāruǯl-HadīsҺ, 1425/2004. 

Kallekǡ CengizǤ ǲMòsâvemeǡǳ Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌ, 32:79-
81. 

el-Ꮸarāfīǡ Ebóǯl-ᦧAbbās Şihābuddīn Aᒒmed bǤ İdrīsǤ eׯ-ڣeٰīraǤTahǤ Muᒒammed HiccīǤ 
Beyrótǣ Dāruǯl-Gǚ arbiǯl-İslāmīǡ ͳͻͻͶǤ 

Karaman, Hayreddin. Mukayeseli İslam HukukuǤ ʹ cǤǡ İstanbulǣ İz Yayıncılık ǡʹͲͳ. 
Karamanǡ HayreddinǤ ǲAkidǡǳ Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌ, 2: 251-

256. 
el-Kāsānīǡ ᦧAlāᦦuddīn Ebó Bekr bǤ MesᦧódǤ Bedāiஞuǯי-ڍanāiஞ fī Tertībiǯş-ŞerāiஞǤ TahǤ ᦧAlī 

Muᒒammed  Muᦧavvaᒅ ve ᦧAdil Aᒒmed ᦧAbdulmevcódǤ Beyrótǣ Dāruǯl-Kutubiǯl-
ᦧİlmiyyeǡ ͳͶͲȀͳͻͺǤ 

Kaçakǡ FǤ ErdemǤ ǲRoma Hukukuyla Karçılaçtırmalı Olarak Tòrk Hukukunda Şart 
ȋKoçulǡ CondicioȌǤǳ İnönü Üniversitesi Hukuk Fakültesi Dergisi 10:2 
(2019):548-562. 

Kaçıkçıǡ OsmanǤ ǲEski Hukukumuzda Şarta Bağlı İçlemlerǤǳ Prof. Dr. Selâhattin Sulhi 
Tekinayǯın Hatırasına Armağanǡ içinde 375-ͶͲǤ İstanbulǣ Marmara Hukuk 
Fakültesi, 1999. 

Kaçıkçıǡ OsmanǤ ǲŞartǡǳ Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi ȋDİAȌǡ 38:365-367. 
Kılıçoğluǡ Ahmet MǤ Borçlar Hukuku Genel HükümlerǤ Geniçletilmiç ʹͳǤ BaskıǤ Ankaraǣ 

Turhan Kitabevi 2017.   
Kisbetǡ MustafaǤ ǲİslam Hukukuna Göre Satım Akdinde Malın Kabz ve TeslimiǤǳ 

Doktora Teziǡ Uludağ Üniversitesi SBEǡ Bursaǡ ʹͲͳͲǤ 
Kisbetǡ MustafaǤ ǲİslam Hukukuna Göre Satılan Malın Kabzı ve HòkòmleriǳǤ İslam 

Hukuku Araştırmaları Dergisi 16 (2010) 477-490.  
Kisbetǡ MustafaǤ ǲİslâm Borçlar Hukukunda Kabzın Akitlere EtkisiǳǤ İHYA Uluslararası 

İslam Araştırmaları Dergisi 1:2 (2015): 1-21. 
Manᒲórǡ ᦧAbdullaᒷīfǤ el-ׁab٠u ve Esӌeruhū fīǯl-ஞUkūdǤ Yòksek Lisans Teziǡ Cāmiᦧatuǯn-

Necāhuǯl-Vaᒷaniyyeǡ Nablusǡ ʹͲͲͲ  
Mecelletu Mecmaஞiǯl-Fıٵhiǯl-İslāmīǤ Ciddeǣ İslâm Konferansı Teçkilatıǡ ͳͶͳͲȀͳͻͻͲǤ   
Muᒒammed Ꮸadrī PaçaǤ Murşiduǯl-ֺayrān ilā Maஞrifetiǯl-A٭vāliǯl-İnsānǤ Bólāᒚǣ el-

Maᒷbaᦧatuǯl-Kubrā el-ĀmīriyyeǤǡ ͳ͵ͲͺȀͳͺͻͳǤ 
Mālik bǤ EnesǤ el-MuvattaǤ TahǤ Muᒒammed Fuᦦād ᦧAbdulbākኇ iǤ Beyrótǣ Dāru İhኇ yāᦦiǯt-

TurāsҺiǯl-ᦧArabīǡ ͳͶͲȀͳͻͺͷǤ 
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Muslimǡ Ebuǯl-Hኇ useyn b. el-Hኇ accāc el-KuçeyrīǤ eי-ڍa٭ī٭Ǥ TahǤ Muᒒammed Fuᦦād 
ᦧAbdulbākኇ iǤ Beyrótǣ Dāru İhኇ yāᦦiǯt-TurāsҺiǯl-ᦧArabīǡ ͳ͵ͷȀͳͻͷǤ 

Oğuzmanǡ MǤ Kemal ve MǤ Turgut ÖzǤ Borçlar Hukuku Genel Hükümler. Gözden 
Geçirilip Gòncelleçtirilmiç ͳʹǤ BaskıǤ İstanbulǣ Vedat Kitapçılıkǡ ʹ ͲͳǤ 

Okurǡ SinanǤ ǲRomaǡ Tòrk-İsviçre ve Avrupa Sözleçme Hukukunda Koçul ȋŞartȌ 
Kavramı ve Hukuki Sonuçları Üzerine Karçılaçtırmalı Bir İncelemeǤǳ Erciyes 
Üniversitesi Hukuk Fakültesi Dergisi 14:1 (2019): 31-101. 

Okur, Sinan. Borçlar Hukuku Pratik Çalışma Çözüm Metodu ve Örnek Çözümler. 
Ankaraǣ Adalet Yayınlarıǡ ʹͲʹͲǤ 

Oruçǡ MuratǤ ǲSatıç Sözleçmesinde Riskin GeçiçiǤǳ Doktora Teziǡ İstanbul Üniversitesiǡ 
İstanbul ʹͲͳͷǤ 

Özdemir RecepǤ ǲİslâm Hukukunda Şart MuhayyerliğiǤǳ İstanbul Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dergisi, 7:1 (2016):139-172.  

Pulaçlıǡ HasanǤ Şarta Bağlı İşlemler ve Hukuki SonuçlarıǤ Ankaraǣ Dayınlarlı Hukuk 
Yayınlarıǡ ͳͻͺͻǤ 

Rado, Türkan. Roma Hukuku Dersleri Borçlar HukukuǤ İstanbulǣ Filiz Kitabeviǡ ͳͻͺʹǤ  
er-Rāfiᦧīǡ Ebóǯl-Kኇ āsim ᦧAbdulkerīm bǤ Muᒒammed. Fet٭uǯl-ஞAzīz bi Şer٭iǯl-VecīzǤ [Byy]: 

Dāruǯl-Fikr, ty. 
er-Ramlīǡ Ebó ᦧAbdillāh Şemsuddīn MuᒒammedǤ Nihāyetuǯl-Mu٭tāc ilā Şer٭iǯl-Minhāc, 

Beyrótǣ Dāruǯl-Fikr, 1404/1984. 
Remziǡ Mehmet ve Sezer AydınǤ Borçlar Hukuku Özel HükümlerǤ Gözden Geçirilmiç ve 

Gòncellenmiç ͻǤ Baskıǡ Ankaraǣ Adaletǡ ʹͲͳͻǤ 
es-Semerᒚandīǡ Ebó Bekr ᦧAlāᦦuddīn MuᒒammedǤ Tu٭fetuǯl-FuٵahāǤ ʹǤ Baskıǡ 

ȏBeyrótȐǣ Dāruǯl-Kutubiǯl-ᦧİlmiyyeǡ ͳͶͳͶȀͳͻͻ͵Ǥ 
es-Seraᒕsīǡ Muᒒammed bǤ AᒒmedǤ el-MebsūڒǤ Beyrótǣ Dāruǯl-Marife, 1414/1993. 
es-Seraᒕsī, Muᒒammed bǤ AᒒmedǤ Şer٭uǯs-Siyeriǯl-Kebīr. Byy: yy., 1971. 
eç-Şāfiᦧīǡ Ebó ᦧAbdillāh Muᒒammed bǤ İdrīsǤ el-UmmǤ Beyrót ǣDāruǯl-Maᦧrife, 

1410/1990. 
eç-Şīrāzīǡ Ebó İshኇ āk Cemāluddīn İbrāhīm bǤ ᦧAlī bǤ YósufǤ el-Muheڣڣeb fī Fıٵhiǯl-İmām 

eş-Şāfiஞī. Tah. Zekeriyyā ᦧUmeyrātȀᦧAmīrātǤ Beyrótǣ Dāruǯl-Kutubiǯl-ᦧİlmiyyeǡ 
1416/1995. 

eç-Şirbīnī, Ꮴatኇīb Şemsuddīn Muᒒammed bǤ AᒒmedǤ Muġniǯl-Mu٭tācǤ Beyrótǣ Dāruǯl-
Kutubiǯl-ᦧİlmiyeǡ ͳͶͳͷȀͳͻͻͶǤ 

Tandoğanǡ Halukǡ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileriǤ ͷǤ Baskı İstanbulǣ ȏEvrim 
DağıtımȐ ͳͻͺͺǤ 

et-Tirmiᓈīǡ Ebó ᦧİsā Muᒒammed bǤ ᦧİsāǤ Sunenuǯt-TirmiڣīǤ TahǤ ᦧAbdurraᒒmān 
Muᒒammed ᦧUᒲmānǡ nçrǤ Muᒒammed ᦧAbdulmuᒒsin el-KutebāǤ  [Byy]: 
Maᒷbaᦧai Medenīǡ ͳͻͶǤ 

Topalǡ ŞevketǤ İslâm Hukukunda Satış Akdi ve Mülkiyet. Rize: STS Yayınıǡ ʹͲͳͶǤ 
Tunçomağǡ KenanǤ Borçlar Hukuku Özel Borç İlişkileriǤ İstanbulǣ Fakòlteler Matbaasıǡ 

1974. 
Ülkerǡ İbrahimǤ Osmanlı Noterlik HukukuǤ Ankaraǣ Adalet Yayınevi ʹͲͳͺǤ 
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Ünalǡ MustafaǤ ǲİslâm Borçlar Hukukunda Fesad Mòeyyidesi ile Kısmi Hòkòmsòzlòk 
ve İptal Edilebilirlik Mòeyyidelerinin MukayesesiǤǳ The Journal of Social 
Science, 3:6 (2019): 449-473. 

Ünal, Mustafa. İslâm Hukukunda Haksız Fiil SorumluluğuǤ Ankaraǣ Adalet Yayınevi 
2019. 

Yaka ZekiǤ ǲİslam Hukukunda Zilyedlik ve Mòlkiyet Arasındaki FarklarǳǤ Bülent Ecevit 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 1:2 (2014): 35-52. 

Yakaǡ ZekiǤ ǲİslam Hukukunda Zilyedliğin Hukuki FonksiyonuǳǤ Bülent Ecevit 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 1:1 (2014): 61-80. 

Yavuz, Cevdet; Faruk Acar ve Burak Özen (haz). Türk Borçlar Hukuku Özel Hükümler. 
Gòncellenmiç ve Yenilenmiç ͳͲǤ BaskıǤ İstanbulǣ Betaǡ ʹͲͳͶǤ 
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Ö� 
Sòleyman Çelebiǯnin ȋÚǤ ͺʹͷȀͳͶʹʹȌ Úlòmsòz mesnevisi Vesīletuǯn-Necātǡ Moğol içgali ve 
çehzadeler arasÇ çekiçmeler gibi siyasal ve sosyal sorunlarÇn zirve yaptÇğÇ zor zamanlarda 
yani, Fetret Dönemiǯnde kaleme alÇnmÇçtÇrǤ Manzum bir siyerin Úzelliklerini gÚsteren bu 
eserǡ kendi çağÇnda cevabi ve savunmacÇ bir rolò òstlenmiçǡ HzǤ Peygamberǯin deyim yeǦ
rindeyse hulk u hðyunu ilgili mantÇk dairesinde tavsif etmiçtirǤ Mevlid, her eser gibi, bir-
takÇm etkileniçlerin ve benzerliklerin çemberinde kendi varlÇk alanÇnÇ oluçturmuçturǤ Bu 
sebeple onun kaynakçasÇnda Tòrk İslam edebiyatÇnÇn kurucu metinleri sÚz sahibidirǤ ᦧĀçÇᒚ 
PaçaǯnÇn ȋÚǤ ͵͵Ȁͳ͵͵ʹȌ Ġarīb-nāmeǯsi ile ᏨāᒅÄ ᏕarÄrǯin ȋÚǤ ͳͶǤ yòzyÇlȌ Sīretuǯn-Nebīǯsi ilk 
akla gelenlerdirǤ AyrÇca bazÇ kaynaklarda Mevlidǯinǡ bir dÚnem için Bursaǯda ikamet eden 
meçhur kÇraat alimi İbnuǯl-CezerÄǯnin ȋÚǤ ͺ͵͵ȀͳͶʹͻȌ ׯātuǯş-Şifā fī Sīretiǯn-Nebī veǯl-ֽulefā 
eserinden ilhamla yazÇlmÇç olabileceği ifade edilmiçse deǡ bu konuda herhangi bir mukaǦ
yese yapÇlmadÇğÇ gÚròlmòçtòrǤ AraçtÇrmamÇzÇn ilk bÚlòmò hem kaynaklarÇn mukayesesi 
hem de ilgili benzerliğin değerlendirilmesiyle iliçkilidirǤ İkinci bÚlòmdeǡ kurucu bir metin 
olarak Mevlidǯin estetik değeriǡ bazÇ gayeler ve ilkeler eçliğinde izah edilmeye çalÇçÇlmÇçtÇrǤ 
Eserdeki gayeler yahut ilkeler, Görünürǣ Taஞlimīǡ Reel GayeǢ Pratikǣ Ekonomik- Kültürel 
Gaye ve nihayet Uhrevîǣ Metafizik Gaye baçlÇklarÇ altÇnda incelenmiçtirǤ Bu bÚlòmòn pratik 
amacÇǡ birçok kaynakla benzerlik gÚsteren Mevlid metnininǡ estetik yÚnò ve òslubu sayeǦ
sinde otoriter bir metne dÚnòçtòğònò gÚstermektirǤ ÇalÇçmanÇn son bÚlòmò ise Mevlidǯin 
defaatle içlenmesinin altÇnda yatan sebepler ve gònòmòzde dahi bu metnin Mòslòman 
kimliğini ifadede ne derece etkili olduğuna dair bazÇ kayÇtlarÇn aktarÇmÇna ayrÇlmÇçtÇrǤ 
 
Anahtar Kelimeler: Manzum siyerǡ Mevlidǡ Vesīletuǯn-Necātǡ ׯātuǯş-Şifāǡ Sòleyman Çelebi, 
İbnuǯl-CezerÄǤ 
 
The Consideration of Mawlid (Wasīlat al-Najāt) as a Constitutive-Text in Terms of 
its Sources, Aesthetic Value, and Reproducibility  
Abstract 
The immortal mathnavī of Suleymān ÇelebÄǡ Wasīlat al-Najāt, was written during 
politically and socially hard times, such as Mongol occupation and conflicts among 
Ottoman princes, in other words, the period of Fatrat. This work, which has a 
characteristic of a verse prophetic biography, in its own period has taken a responsive 
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and a defensive roleǡ and in a matter of speaking has described the Prophetǯs nature and 
character within the logical limits. Mawlid, like every other works, has built its realm of 
substance in the circle of some influences and similarities. Therefore, the constitutive-
texts of Turkish Islamic literature have a say in its bibliography. The first ones coming to 
mind are Ġarīb-nāmah of ǮĀshiq Pāshā and Sīrat al-Nabī of QāᒅÄ ᏕarÄrǤ Moreoverǡ even 
though in some sources it is supposed that Mawlid has been inspired by the work ǲׯāt al-
Shifā fī Sīrat al-Nabiyyi wa al-Khulefāǳ of Ibn al-JazarÄ who was a famous qiraᦧa scholar 
and had lived in Bursa for a while; it is seen that there is not any comparison regarding 
this matter. In this article, firstly, the references/sources of Mawlid are compared, and 
similarities are evaluated. Secondly, Mawlidǯs aesthetic value is interpreted with some 
aims and principles as a foundational text. The aims or principles of the work have been 
examined under these titles: Apparent: Educational, Real Aim Ȃ Practical: Economical and 
Cultural Aim Ȃ Spiritual: Metaphysical Aim. The aim of this section is to denote how the 
text of Mawlid, which shares similarities with many sources, turned into an authoritative 
text in consequence of its aesthetic qualification and artistic style. The final chapter of our 
work is earmarked for specifying the reasons laying behind repeatedly mentioning 
Mawlid and imparting some records about how much efficient this authoritative text is to 
represent the Muslim identity even today. 
 
Keywords: Verse Prophetic Biography, Mawlid, Wasīlat al-Najāt, ׯāt al-Shifā, Suleymān 
ÇelebÄǡ Ibn al-JazarÄ. 
 

Allah adÇn zikr idelòm evvelâ 
Vâcib oldur còmle içde her kula1 

Gi�iç 

Bir topluluğun tam anlamÇyla millet vasfÇnÇ kazanabilmesi içinǡ en Únemli 
aracÇn yerel dil olduğuna içaret eden Jusdanisǡ edebiyatla millet arasÇndaki 
rabÇtayÇ çu alÇntÇyla desteklerǣ ǲBir milletin millet olabilmesi için iki çeye 
ihtiyacÇ vardÇrǣ SÇnÇrlarÇnÇ geniçletmek ve kendi edebiyatÇnÇ ȏfiloloyiaȐ 
yaratmakǥ Millet sadece fiziksel sÇnÇrlarÇnÇ değil aynÇ zamanda zihinsel 
sÇnÇrlarÇnÇ da geniçletmek zorundadÇrǤǳ2 Vahiyǡ İslamlaçan toplumlarÇ 
yeniden inça ederken hem onlarÇn sÇnÇrlarÇnÇ geniçletmiç -ki burada aklÇn 
sÇnÇrlarÇ da gÚz Únònde bulundurulmalÇdÇr- hem de kendine has bir sÚz ve 
edaǡ yani bir edebiyat ortaya koymalarÇna imkan tanÇmÇçtÇrǤ Vahiyǡ nasÇl HzǤ 
Peygamberǯin yahut diğer peygamberlerin zihninde bir iz bÇrakmÇç ve 
ahlaklarÇnÇȀkarakterlerini tamamlamÇç iseǡ çifahi ve kayda geçirilen edebiyat 
da aynÇ çekildeǡ içinde yaratÇldÇğÇ toplumu bir yÇğÇn olmaktan Úteye 
taçÇmÇçtÇrǤ Elbette Úncelikle zihinsel malzemenin içselleçtirilmesiǡ maddi bir 
surete dÚnòçtòròlmeden Únceǡ deyim yerindeyse manevi kodlarÇnÇn 
oluçturulmasÇ icap ederǤ  Örneğinǡ HzǤ Mósāǯya Tórǯda bir mabet yapmasÇ 

 
1 Sòleyman Çelebiǡ Vesîletüǯn-Necât Mevlid (1954), 92. Vesīletuǯn-Necātǯtan yaptÇğÇmÇz alÇntÇlardaǡ AhǦ
med Ateçǯin Mevlid neçri kullanÇlmÇçtÇrǤ  
2 Gregory Jusdanis, Gecikmiş Modernlik ve Estetik Kültür, 70, 76.  
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vahyolunduğu zaman oǡ yapÇlmasÇ gereken çeyi maddi bir gÚzle değilǢ 
ruhuylaǡ bir manada basiretiyle gÚrmòçtòǤ Bu yòzden mabedin hakikatteki 
gÚròntòsò cisimsiz ve gÚròlmez kalÇplara dÚkòlmòç ve sÇrlÇ bir metotla 
Peygamberin aklÇna adeta bir damgaǡ iz gibi basÇlmÇçtÇǤ3 Bu izler yahut 
damgalar metafizik bir gÚrgòye bağlÇ olarak resmedilmekle birlikteǡ daha 
Únce içaret ettiğimiz òzere fizikÁ bir malzemeye içlenmesi gereken bir yapÇ 
da gÚsterirǤ Sanatkârǡ nazarÇna takÇlan objeyiǡ kendi enfòsÁ âleminden 
sòzerek yaraya merhem olmasÇ gereken ve dahi elle tutulur bir çey yapmak 
durumundadÇrǤ Elbette yaratÇmǡ yalnÇzca içsel devinimlerle değilǢ kendisini 
olgunlaçtÇran çevreyle tam olarak anlaçÇlabilirǤ Bu còmleden olarak bir eserin 
nazm yahut inça edildiği dÚnemin sosyolojik ve Úzellikle siyasi karakteriǡ 
çoğu zaman metnin doğasÇna tesir ederǤ Vesīletuǯn-Necāt daha Únce birçok 
araçtÇrmacÇnÇn tespit ettiği òzere ǲFetret Devriǳ tabir edilen zaman diliminde 
kaleme alÇndÇğÇ için bir ǲfetret metniǳ olarak tanÇmlanabilirǤ SÇkÇntÇlarǡ siyasi 
çalkantÇlarǡ sosyo-ekonomik dengesizliklerǡ sanatÇ ve edebiyatÇ durduran 
değilǢ çoğunca harekete geçiren saiklerdirǤ Yunus Emreǯnin DīvānǯÇ nasÇl 
kendi dÚnemindeki yaraya bir merhemǡ NābÄǯnin ȋÚǤ ͳͳʹͶȀͳͳʹȌ birçok 
kasidesi -Úzellikle hikemiyat mektebi babÇnda değerlendirmeye mòsait 
olanlar- nizamsÇzlÇğa bir tenkit iseǡ Sòleyman Çelebiǯnin metni de yaraya 
merhem, iddiaya reddiye kabilinden sayÇlabilecek bir karakteri içinde taçÇrǤ 
Bu ve benzeri eserlerǡ kaosu kozmosa dÚndòren ve edebÁ seyahate çeki dòzen 
veren kurucu yahut kÚk metinlerdirǤ  

Sòleyman Çelebiǯnin metniǡ OsmanlÇnÇn edebiyat miladÇnÇ tayin eden 
karakteriyle deyim yerindeyse, evrenin ekseni olduğu dòçònòlen Demirkazık 
Yıldızı ȋaxis mundiȌ olmaya en mòsait metinlerdendirǤ Çònkò yòzlerce kez 
taklit edilmiçǡ birçok sanatkâr onun ekseninden defaatle geçmiçtirǤ Diğer 
taraftan halihazÇrda dahi Mòslòman milletlerin dinle olan kòltòrel temasÇnÇ 
sağlamasÇ ve dine bağlÇ geliçen toplumsal çuurlarÇna çeki dòzen vermesi deǡ 
kendisinin merkezi bir karakter taçÇdÇğÇnÇ belgelerǤ Şiirle çuur arasÇndaki 
rabÇtaya dikkat çeken Ziya GÚkalp ǲŞuur devrinde çiir susarǡ çiir devrinde 
çuur seyirci kalÇrǤǳ4 tespitinde bulunur. Burada zikredilen şiir, ya tamamen 
lirik veçheden anlaçÇlabilecek sÚzler ya da salt sanat gayesiyle kaleme alÇnan 
manzumeler olsa gerektir. Oysa Mevlid metni, problemleri olan ve bir fetret 
dÚnemi yaçayan coğrafyadaǡ birtakÇm sosyal ve ahlaki gayelerle kaleme 
alÇnmÇçtÇrǤ Mevlidǯin sosyal ve ahlaki gayesiǡ sÚzòn estetik cephesine halel 
getirmemiçǡ hatta kendisini tekrar ve taklit edilen temel bir metin olmasÇna 

 
3 Ray Livingston, Geleneksel Edebiyat Teorisi, 67.  
4 Ziya GÚkalpǡ Yeni Hayat, 23.  
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katkÇ sağlamÇçtÇrǤ  Denilebilir kiǡ Vesīletuǯn-Necāt çiirle çuuru bir potada 
eritmeyi baçaran Únemli eserlerden biridirǤ Mevlid metnine dÚnemi itibarÇyla 
bakÇldÇğÇndaǡ çiire teveccòh edilmesinin nedeniǡ hikmet-perdâzlÇğÇn ve bir 
fikri açÇlamanÇn en mòmkòn yolu olmasÇyla ilgilidirǤ Hulasa metnin aidiyeti 
ve òlkòsòǡ ancak kendi toplumsal zemini ve telif edildiği zamanla yani 
bağlamÇyla birlikte doğru anlaçÇlabilirǤ Sòleyman ÇelebiǢ Murad 
Hòdavendigar ȋhsǤ ͳ͵ͷͻ-ͳ͵ͺͻȌǡ YÇldÇrÇm Bayezid ȋhsǤ ͳ͵ͺͻ-1402) ve onun 
oğlu Çelebi Mehmedǯin ȋhsǤ ͳͶͳ͵-ͳͶʹͳȌ dÚnemlerini idrak etmiçtirǤ Murad 
Hòdavendigar dÚnemi ǲSavcÇ Bey ve Andronikos İsyanÇǳ gibi sorunlarÇn 
gòndeme geldiği zorlu gònlere tekabòl ederǤ SavcÇ Beyǡ Bursaǯda kendisinin 
sultanlÇğÇnÇ ilan ederken Andronikos İstanbulǯda imparatorluğunu duyururǤ 
YÇldÇrÇm Bayezidǯin dirayetiyle isyanlar ve savaçlar aynÇ anda idare edilirǤ 
DÚnemin en mòhim baçarÇsÇǡ Niğboluǯda HaçlÇlarÇn mağlup edilmesidirǤ 
BÚylece Bayezidǡ hem Balkan hakimiyetini gòçlendirmiç hem de Bizans 
òzerinde bir baskÇ kurmayÇ baçarmÇçtÇrǤ İmparator Manuel bu baskÇnÇn 
neticesi olarak İstanbulǯda bir Tòrk mahallesi kurulmasÇna ve bir caminin 
yapÇmÇna izin vermek zorunda kalmÇçtÇrǤ Fakat bòtòn OsmanlÇ hanedanlÇğÇ 
açÇsÇndan taçlarÇ yerinden oynatan asÇl meseleǡ on bir yÇllÇk bir aralÇğÇ 
dolduran ve ǲFetret Devriǳ olarak bilinen Timur ȋhsǤ ͳ͵Ͳ-1405) yenilgisidir. 
Kaybediç gittikçe derinleçirǣ Erzincanǡ Sivas elden çÇkarǡ Ankaraǯda OsmanlÇ 
ordusu hòsrana uğrar ve YÇldÇrÇm Bayezid esir dòçerǤ ArdÇndan YÇldÇrÇm 
Bayezidǯin oğullarÇ arasÇnda amansÇz bir taht kavgasÇ baçlarǤ Taht İsa Çelebiǡ 
Mehmed, Mustafa ve Emir Sòleyman arasÇnda bir sarkaç gibi hareket ederǤ 
Sòleyman Çelebiǡ hayatÇnÇn bir kÇsmÇnÇ Emir Sòleyman dÚneminde Bursa Ulu 
Camiiǯnin imamÇ olarak geçirirǤ Bu tarih aralÇğÇnda Bursa bir defa daha 
karÇçÇrǤ Timurǯun torunu Ebó Bekr MÄrzāǡ BursaǯyÇ yağmalar ve Únòne geleni 
kÇlÇçtan geçirirǤ Cami ve medreseler ahÇra dÚnòçtòròlòr ve hatta Ulu Cami 
ateçe verilirǤ Bursaǯya Emir SòleymanǯÇn hòkòmferma olduğu ͳͶͲ͵-1411 
yÇllarÇ zaman aralÇğÇnda -genel kabul 1409-ͳͶͳͲ yÇl aralÇğÇdÇr- Mevlid diye 
çÚhret bulan Vesīletuǯn-Necāt yazÇlÇrǤ5 Eserǡ OsmanlÇ devletinde yazÇlan ilk 
eserlerden biridirǣ ǲBu eser devletin ve milletin birliğinin havasÇ olmuç bòtòn 
Tòrk ve Mòslòman òlkelerini kuçatmÇçtÇrǤǳ6 

Sòleyman Çelebiǡ OsmanlÇǯnÇn beylikten devlete geçerken çektiği bòtòn 
sancÇlara çahitlik etmiçǡ yòzyÇllarca dillerde bir zikir gibi dolanacak metnini 
bÚylesi gònlerde kaleme almÇçtÇrǤ AynÇ dÚnemde bòyòk bir kargaçaya neden 
olan Şeyh Bedreddin isyanÇǡ doğusuyla batÇsÇyla Anadolu topraklarÇnÇn 

 
5 Osman Çetinǡ ǲSòleyman Çelebi Devrinde Siyasi Hayatǡǳ ͳͷʹ-161.  
6 Kemal Yavuzǡ ǲSòleyman Çelebiǯnin YaçadÇğÇ Zamanda Tòrk EdebiyatÇǡǳ ͳͺǤ  
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hâlihazÇrda devam eden hareketliliğinin manasÇnÇ bir kere daha çerh eder 
niteliktedirǤ Karmaçaǡ fitneǡ fesat ne vakit çiddetini arttÇrsaǡ akbabalarǡ deyim 
yerindeyse ròyalarÇnÇ dahi satan sahte dāஞīler ortalÇğa dÚkòlmòçtòrǤ Çònkò 
devletler bir bunalÇmÇn içine dòçtòğò zamanǡ bu durumdan nemalanmak 
isteyen bir gòruh daima gòn yòzòne çÇkarǤ BÚylesi durumlardaǡ yaraya 
merhem olacak çeyǡ sadece siyasi zaferlerle sÇnÇrlandÇrÇlamazǤ NasÇl ki Genç 
Efendi Çelebi Mehmedǡ fetreti sòkuna erdirmiç ve adeta ikinci defa OsmanlÇǯyÇ 
kurmuçsaǡ Vesīletuǯn-Necāt da aynÇ gÚrevi edebÁ ve kòltòrel sahada 
baçarmÇçtÇrǤ Elbette bu noktada Mevlidǯin yazÇldÇğÇ tarihi kuran Emir 
SòleymanǯÇn bir çair ve hami oluçu gÚzden kaçÇrÇlmamasÇ gereken bir 
husustur.7 Bòyòk bir geleneğin temel taçÇnÇ berkiten ve kurucu bir metnin 
sahibi Sòleyman Çelebiǡ BursaǯnÇn tòrlò zamanlarÇna eçlik etmiç ve genel 
gÚròçe gÚre ͳͶʹͳ tarihinde Bursaǯda Hakkǯa vasÇl olmuçturǤ8 

1. Me�lidǯi� Ka��akla�Ç HakkÇ�da 

Bilgi ve kòltòr aktarÇmÇnda kesintisizlikǡ bir bakÇma devamlÇlÇk esastÇrǤ 
İnsanlÇğÇn bòyòk tecròbesi ve ortak hafÇzasÇǡ neredeyse hiçbir çeyi zayi 
etmeden seyrine devam ederǤ Bu seyir esnasÇnda tarihsel birikim yahut 
hafÇzanÇn tarihiǡ din kaynaklÇ olsun ya da olmasÇn bòtòn anlatÇ biçimlerini 
bònyesine katarǤ Sanat eserlerinin meydana çÇkmasÇnÇ sağlayan Únemli 
muharriklerden biri de bahsi geçen birikimdirǤ Örneğinǡ Tòrk mitolojisinde 
gece (kararıgȌ ile ÇçÇk ȋyarukȌ arasÇnda mòcadeleǡ yer ile gÚk arasÇnda 
bitimsiz bir kavga vardÇrǤ YaratÇmÇn doğasÇnda -bu manada iyi ile kÚtò 
arasÇnda- bitmez tòkenmez bir savaçÇm gÚze çarparǢ bu sebeple gÚzler Úteye 
dÚnòktòrǡ zira ÇçÇktan òmit kesilmezǤ Cenab-Ç HakkǯÇn ǲnórun ᦧalā nórǳ9 
çeklinde kendisini tavsifiǡ hem mutlak varlÇğÇn ele geçmezǡ havsalaya sÇğmaz 
tarafÇnÇ içaret eder hem de insanlÇğÇn iyiye ve mòkemmele biçtiği tarihsel 
tecròbeyi berkitirǤ BÚylece nur ile zulmetǡ gece ile ÇçÇk arasÇndaki temel 
kavgaǡ kelimelerin aksanÇȀaidiyeti değiçse bileǡ anlam evrenini korumaya 
devam ederǤ Elbette bu kavramlarÇnǡ sembolik değerleri esastÇrǤ  İnanç evreni 
ile çifahi ve kitabi edebiyat arasÇndaki kopmaz bağ gÚz Únònde 
bulundurulduğundaǡ aynÇ yaçam alanÇnda olduğu gibi sembolleriyle Úne 
çÇkan ve mezkur tariheȀbirikime katkÇ veren kòlt eserler sÚz konusudurǤ 
Onlar yazÇldÇktan sonraǡ o vadide yeni bir çey kurmakǡ oldukça gòçtòrǤ 
Bahsettiğimiz bu meseleye elsine-i sҿelāsҿede ȋArapça-Tòrkçe-FarsçaȌ misaller 

 
7 Neclâ Pekolcayǡ ǲSòleyman ÇelebÁ Mevlidi Metni ve Mençei Meselesiǡǳ ͵ͻǤ  
8 Pekolcayǡ ǲSòleyman ÇelebÁ Mevlidi Metni ve Mençei Meselesiǡǳ ͶͲǤ 
9 24/en-Nórǣ͵ͷǤ 



252  Kenan Mermer 

bulmak mòmkòndòrǣ Leylā vu Mecnūnǡ Gulistānǡ Manڒıٵuǯמ-ڒayr, Mesҿnevī-i 
Maஞnevīǡ Vesīletuǯn-Necātǡ ֺusn u ஞAşٵ ve diğerleriǤ Bu eserler yalnÇzca 
muhtevalarÇ ve lafzi değerleriyle Úne çÇkmazlarǢ kendilerine can veren 
mòellifleriyle de anlam ve değer kazanmaya devam ederlerǤ Leylā vu Mecnūn 
dendiğinde yalnÇzca bir çÚl hikayesiǡ sonu hazin bir açk Úykòsò ya da Leylāǯdan 
ArçǯÇn sahibine giden tasavvufi bir yolculuk anlaçÇlmazǢ onu telif eden el-
FuᓇólÄǯnin ȋÚǤ ͻ͵ȀͳͷͷȌ Kerbelaǯdaki hayatÇ ve kaleminin gòcò de hatÇrlanÇrǤ Bu 
noktada Gulistān bir pend-nāmeȀnòkteli bir nasihat kitabÇ olduğu kadarǢ bir 
seyyah gibi dolaçan Şeyᒕ SaᦧdÄǯnin ȋÚǤ ͻͳ-2/1291-2) de gerçek hikayesinin bir 
kesitini de içinde barÇndÇrÇrǤ AynÇ bağlamda Vesīletuǯn-Necāt daǡ bir kurtuluç 
reçetesiǡ manzum bir siyer olduğu kadarǡ Fetret DÚnemiǯnin bir çahidi ve 
sanatkârÇ olan Sòleyman Çelebiǯnin de Bursaǯdaki gerçek hikayesinin bir 
belgesidir. Ez-còmle sanatkârÇn zihnindeki tarihsel birikim hem kendisine ayna 
tutar hem de semboller yoluyla insanlÇğÇn ortak hafÇzasÇyla da bir iliçki kurarǤ  

Vesīletuǯn-Necātǡ iyi ve kÚtò arasÇndaki mòcadeleyiǡ nur-Ç MuhammedÁǯyi ilk 
defa anlatan eser değildirǤ Onun kurucu rolòǡ OsmanlÇnÇn ikinci kurucusu kabul 
edilen Çelebi Mehmedǯinkine benzetilebilirǤ Bir yÇkÇmÇn ardÇndan nasÇl bir 
devletin temelleri ÇelebÄ Meᒒmed tarafÇndan yeniden atÇlmÇç ve modern 
zamanlara kadar kÚklerini uzatabilmiçseǡ Mevlid de coğrafyasÇnÇn kendisine 
yòklediği rolò bihakkÇn ifa etmiç ve gònòmòze kadar kÇymetini muhafaza 
etmiçtirǤ  

Öncelikle ifade etmeliyiz ki BursaǯnÇnǡ yani o gònkò baçkentin kaderindeǡ 
Vesīletuǯn-Necātǯtan Únce ve sonra mevlid metinleri gÚrmek yazÇlÇdÇrǤ AᒒmedÄ ȋÚǤ 
938/ 1412Ȍ ile baçlayan Mevlid halkasÇǢ Sòleyman Çelebiǯnin Vesīletuǯn-NecātǯÇǡ 
BursalÇ LāmiᦧÄ Çelebiǯnin ȋÚǤ ͳͷ͵ʹȌ Mevliduǯr-Resūlǯòǡ BursalÇ ᦧĀkif Efendiǯnin ȋÚǤ 
1310-11/1893) Mirāt-ı Mu٭ammedīǯsi ve Bursa MÇsrÁ DergahÇnÇn son çeyhi 
Mehmed Şemseddin Ulusoyǯun ȋÚ. 1936) Mesārr-ı Şemsuǯl-Mıڍrī fiǯl-Mevlidiǯl-
Mu٭ammedī mevlidiyle en meçhur resmigeçidini yapar10Ǥ Bursaǯda bunun 
dÇçÇnda yazÇlan mevlidler olduğu da gÚz Únònde bulundurulursaǡ burasÇ bir 
Mevlid Şehri olarak tavsif edilse yeridirǤ Bursaǯdaki ilk mevlid metniǡ Sòleyman 
Çelebiǯnin telifinden iki sene Únce AᒒmedÄ tarafÇndan kaleme alÇnmÇçtÇrǤ 
Anadoluǯdaki Tòrk çiir dilinin kurucularÇndan kabul edilen AᒒmedÄǡ eserini 
Bursaǯda tamamlamÇçtÇrǤ AᒒmedÄǯnin Mevlidǯi ile Vesīletuǯn-Necātǯtaki HzǤ 
Peygamber anlatÇsÇnÇn ortak noktalarÇ çu maddelerle hulasa edilebilirǣ 

 
10 Bahsi geçen Mevlidǯlerin tam metinleri ve Mevlidǯin diğer dillere çevirileri için bkzǤ Mevlid Külliyâtıǣ 
Süleyman Çelebi Vesiletüǯn-Necat ve Tercümeleri I-III. 
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a) HzǤ Muhammedǯin ruhuǡ ilk cevherdir ȋcevher-i ٰa٠rāȌ ve ilk yaratÇlmÇç 
çeydirǤ Bu ilk Úzòn teselsòl yoluyla peygamberden peygambere geçen 
bir tabiatÇ vardÇrǤ Tasavvuf edebiyatÇna damgasÇnÇ vuran nur-ı 
Muhammedi anlayÇçÇǡ her iki eser için de belirgin bir unsurdurǤ Bu 
unsurlar esere rengini veren temel muharrikler olarak da 
değerlendirilebilirǤ 

b) İki eserin de doğum ve çocukluk mucizelerini anlatÇm biçimi neredeyse 
birebir benzerlik taçÇrǢ fakat AᒒmedÄǯnin dilinde Farsça kelime ve 
terkipler çok daha fazla yer içgal ederǤ Vesīletuǯn-NecātǯÇn gòcòǡ kelime 
birikiminden ziyadeǢ sade duran ihtiçamÇnda gizlidirǡ denilebilirǤ Zira 
basitleçmeksizinǡ kolaycÇlÇk eleğinden geçip beynelmilel bir cepheye 
açÇlmak her eserin harcÇ değildirǤ İyi içlerin Úzòndeǡ bòtòn fazlalÇğÇ 
sÇyÇrÇp derindeki mesajÇ taçÇmakȀtebliğ etmek kaygÇsÇ Únemli bir yer 
tutar. 

c) İki metinǡ hicret ve mirac noktasÇnda da bòyòk benzerliklere sahiptirǤ 
Bir farkla ki, mirac hususunda AᒒmedÄ daha ayrÇntÇcÇ bir yaklaçÇm 
sergilemiç ve her bir felek ve oradaki fevkalade hadiseleri ayrÇ ayrÇ 
zikretmiçtirǤ Buradan hareketle AᒒmedÄǯnin daima daha geniç bir açÇyla 
ve daha yoğunȀterkipli bir dil kullanarak eserini yazdÇğÇ fark edilirǤ 
Burada bir taksim yapmak icap ederseǡ birinde sanatsalǢ diğerinde iseǡ 
toplumsal kaygÇnÇn ağÇr bastÇğÇ gÚròlòrǤ11 Doğal olarak AᒒmedÄǯnin 
sadeleçtiği noktalardaǡ iki eser arasÇndaki benzerliğin oranÇ artarǣ 

AᒒmedÄǯnin Mevlidǯinden:  
On ikisinde rebÁòǯl-evvelòÓ 
OlmÇçÇdÇ ol içi âsân bilòÓ 

SҺ Çᒚl-i haml olmadÇ vò derd-i maᒕâz 
ᐅo»up Aᒒmed çirk buldÇ inᒚÇrāĂ 

Anaya andan a»ÇrlÇᒚ girmedi 
ᐅoğariken hÁç a»rÇ gÚrmedi12 

Sòleyman Çelebiǯnin Vesīletuǯn-NecātǯÇndan: 
Ol rebiòlevvel ayÇ nicesi 
Onikinci gice isneyn gicesi 

 
11 İsmail Ünverǡ ǲAhmedÁǯnin İskender-Nâmesindeki Mevlid BÚlòmòǡǳ 358-͵ͷǢ MǤ Fatih KÚksalǡ Mev-
lid-nâme, 21-25. 
12 Salih Demirbilekǡ ǲAhmedÁǯnin İskender-nâme AdlÇ Eseri Üzerinde İnceleme ȋSes Bilgisi-Şekil BilǦ
gisi-Còmle BilgisiȌǡ Metnin Transkripsiyonuǡ SÚzlòk ÇalÇçmasÇ,ǳ ȋdoktora teziȌǡ ͶͷͳǤ  
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ȋǥȌ 
Yer ò gÚk gulgule doldÇ serteser 
Geldi ol nur gitti âlem zulmeti 

GÚrmedi ağrÇ vò kan su anasÇ 
Çekmedi bir zerre andan zahmeti13 

AᒒmedÄ ile birlikte Bursaǯdaki mevlid teliflerine bir milad konmuçsa daǡ 
Vesīletuǯn-NecātǯÇn kaynakçasÇna ulaçma çabalarÇnda okuyucuyu karçÇlayan daha 
Únemli bir eser sÚz konusudurǤ Bu eserǡ Bābā İlyās ᏤorāsānÄǯnin torunu ᦧĀçÇᒚ 
PaçaǯnÇn Ġarīb-nāmeǯsidirǤ ᦧĀçÇᒚ Pāçāǡ henòz eserinin baçÇnda besmele 
kabilinden dile getirdiği beyitlerindeǡ bir manada Sòleyman Çelebiǯnin metninin 
kaderine bòyòk Úlçòdeǡ Úzellikle muhteva dairesinde sirayet etmiçtirǤ Hissiyat ve 
içerik kadar kelime ve terkipler dònyasÇ daǡ birçok yerde birebir benzerlik 
gÚsterirǣ 

ᦧĀçÇᒚ PāçāǯnÇn Ġarīb-nāmeǯsinden:  
Allah adÇn eytlim evvel ibtidā 
Kǯandan oldÇ ibtidā vò intihā 

EvvelòÓ ol evvelidir bÄ-gòmān 
ĀᒕiròÓ hem āᒕiridòr cāvidān 

Còmle ᦧālem yo» iken ol var-ÇdÇ 
ŞÚyle eksòksòz »anÄ cebbār-ÇdÇ14 

Sòleyman Çelebiǯnin Vesīletuǯn-NecātǯÇndan: 
Allah adÇn zikr idelòm evvelâ 
Vācib oldur còmle içde her ᒚula 
ȋǥȌ 
Còmle âlem yo» iken ol var idi 
YaradÇlmÇçdan ganÄ cebbâr idi 
ȋǥȌ 
Evvelòn ol evvelidòr bÁgòmân 
Âhiròn hem âhiridòr câvidân15 

Vesīletuǯn-NecātǯÇn kaynakçasÇnda ikinci durakǡ Erzurumlu Muᒲᒷafā ᏕarÄrǯin 
òç cilt olarak kaleme aldÇğÇ Sīretuǯn-Nebī -genel itibarla İbn Hiçāmǡ el-VāᒚidÄǡ 
Ebóǯl-Ꮱasen el-BekrÄǯnin eserlerinden kompoze edilmiç bir teliftir- isimli 

 
13 Sòleyman Çelebiǡ Vesīletüǯn-Necāt Mevlid, 106, 108. 
14 AçÇk Paçaǡ Garib-nameǣ Tıpkıbasımǡ Karşılaştırmalı Metin ve Aktarma, 14-15.  
15 Sòleyman Çelebiǡ Vesīletüǯn-Necāt Mevlid, 92, 94, 96. 
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eserindeki viladet bahsidir.16 ǲSòleyman Çelebiǡ konu bakÇmÇndan ondan 
faydalandÇğÇ gibiǡ FǤ TimurtaçǯÇn Mevlid neçrinde ifade ettiği òzereǡ Siyerǯde 
bulunan ve velâdeti anlatan kaside çeklindeki manzumeye ǮKasÁde-i MelÁhaǯ 
isimli bir de nazire yazmÇçtÇrǤǳ17 Bu eserlerle birlikte, manzum siyer olarak da 
tanÇmlanan mevlid tòrònòn temel taçÇ atÇlmÇçtÇrǤ Buradaki zor soruǢ benzeriǡ 
Úncòlò olan bir sÚz vadisinde mòellifȀsanatkâr nasÇl orijinal kalabilecektirǫ 
Okuyucunun aklÇna kazÇnmasÇ ne ile mòmkòn olacaktÇrǫ Vasfi Mahir sorduğumuz 
sorunun içaret ettiği zeminle ilgili farklÇ bir yoruma giderǤ Ona gÚreǡ sanatsal 
açÇdan Mevlidǯde bir sanatkârlÇk iddiasÇ gÚze çarpmazǤ Bununla birlikte Mevlidǯin 
cazibesiǡ ikna ediciliği ve otoriter tarafÇ çu çekilde anlaçÇlabilirǣ ǲNe çare kiǡ ondan 
çok daha evvel veya onun sòssòz parçalarÇndan çok daha sanatkârane olan 
birçok mÇsralar onun çiirindeki ilahi heyecanÇn ve coçkun canlÇlÇğÇn yòzde birini 
dahi taçÇmÇyorǤ ȋǥȌ Çònkò bu dilǡ bir imanÇ sÚylòyorǤ İmanÇn dili dokunaklÇdÇrǤǳ18 
Vesīletuǯn-Necāt kaynakçasÇnda ikinci durak olan Erzurumlu Muᒲᒷafā ᏕarÄrǯin 
metnine dÚnecek olursakǡ hisler arasÇndaki Úncòl-ardÇl iliçkisini ȋselef-halef) 
gÚrmek geleneğin akÇçÇnÇ ve bir manada mòkemmeli arayÇçÇnÇ da belgeler 
niteliktedir: 

ᏨāᒅÄ ᏕarÄrǯin Mevlid Bahsinden: 
Āmine eydòr ol-dem oldÇ kim uç 
Vòcóda gelòr Aᒒmed ᒚudret-ile 

᐀uᒲadum ᒲu diledòm içmege ben 
Elòme ᒲundÇlar ᒚÇf çerbet-ile 

᐀ovuᒚ ᒚardan daᒕÇ a» u çekerden 
DaᒕÇ ᒷatludur içdòm leᓈᓈet ile19 

Sòleyman Çelebiǯnin Vesīletüǯn-NecātǯÇndan: 

Amine eydòr çò vakt irdi tamâm 
Kim vòcðda gele ol Hak vehbeti 

Susadum su diledòm içmekliğe 
Virdiler bir kÇf ki dolu çerbeti 

Kardan ağ idi vò hem ᒲoğuᒚ idi 
Dahi çÁrindi çekerden lezzeti20 

 
16 Abdurrahman Gòzelǡ ǲVesiletòǯn-Necat ȋMevlidȌin Dili ve Edebi Değeriǡǳ ͳͻͶǤ  
17 Sòleyman Çelebiǡ Mevlid (1990), X. 
18 Vasfi Mahir Kocatòrkǡ Türk Edebiyatı Tarihi Başlangıcından Bugüne Kadar Türk Edebiyatının Tarihi, 
248. 
19 Esra Egòzǡ ǲErzurumlu Mustafa DarÁrǯin SÁretòǯn-nebÁǯsindeki Tòrkçe Manzumeler ȋİnceleme-Me-
tinȌǡǳ ȋdoktora teziȌǡ ͶͺǤ 
20 Sòleyman Çelebiǡ Vesīletüǯn-Necāt Mevlid, 108. 
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Vesīletuǯn-NecātǯÇn kaynakçasÇna ulaçma çabalarÇnda bahsi geçen bir eser 
daha vardÇrǤ Ahmed Ateçǡ kÇraat ilmi otoritelerinden kabul edilen velud mòellif 
İbnuǯl-CezerÄǯnin kaleme aldÇğÇ ׯātuǯş-Şifā fī Sīretiǯn-Nebiyyiǯl-Muڒڍafā ve 
A٭ڍābihiǯl-Erbaஞatiǯl-ֽulefā yahut ׯātuǯş-Şifā fī Sīretiǯn-Nebī veǯl-ֽulefā isimli 
ͷͳͷ beyitlik manzum siyerin tarzÇ itibarÇyla Sòleyman Çelebiǯyi etkilemiç olma 
ihtimalini çu còmlelerle ifade ederǣ  

Konu bòtònò ile bir mevlid değil ise deǡ ilk kÇsÇm yani Peygamberǯin hayatÇnÇ 
anlatan kÇsÇmǡ yalnÇz baçÇna bir mevlid sayÇlabilirǤ Bòtòn bunlarÇnǡ arapçayÇ 
çok iyi bildiği muhakkak olan Sòleyman Çelebiǯye eserini yazmak için bir 
fikir vermiç olduğunu kabðl etmekǡ her halde uzak bir ihtimali ileri sòrmek 
sayÇlamazǤ21  

Zikredilen ihtimalin karçÇlÇğÇnÇ biz yaptÇğÇmÇz karçÇlaçtÇrmada Ȃileriki 
sayfalarda tablolar yoluyla mukayese yapÇlmÇçtÇr- gÚremedikǤ Bununla birlikte 
mezkur ifadedeki içaret yahut ihtimali destekleyen yegane hususun mòelliflerin 
mekansal ve mesleki ortaklÇklarÇ -Bursa ve Ulu Cami merkezinde-olduğunun 
altÇnÇ çizmek gerekirǤ Yine belirtmek gerekir kiǡ İbnuǯl-CezerÄ yalnÇzca Bursaǯya 
defaatle uğrayan ve orada bir zaman kalan bir alim ya da seyyahtan ibaret 
değildirǢ o aynÇ zamanda BursaǯnÇn dolayÇsÇyla OsmanlÇǯnÇn kaderine ortak 
olmuçǡ içimizden bir çahsiyettirǤ ŞÇrnakǯÇn Cizreǯsinden olan İbnuǯl-CezerÄǡ 
tahsilini MÇsÇrǯda tamamlamÇçtÇrǤ BirtakÇm hadiseler ve sÇkÇntÇlar neticesinde 
Bursaǯya gelen alimǡ YÇldÇrÇm Bayezidǯin teveccòhòne mazhar olmuçǡ hatta 
Niğbolu SavaçÇǯnda sultanÇn yanÇnda bulunmuçturǤ YÇldÇrÇm Bayezidǯin oğullarÇǡ 
İbnuǯl-CezerÄǯden ders almÇçlardÇrǤ Bursa Ulu Cami imamlÇğÇ da yapan İbnuǯl-
CezerÄǡ Ankara SavaçÇǯnda YÇldÇrÇm Bayezid ile birlikte esir dòçmòç olmasÇna 
rağmen Timurǯun ilgi ve ikramÇna mazhar olduğundan esaretten kurtulmuçturǤ 
Timurǡ bu çÚhretli alimi Semerkandǯa gÚtòrmòç ve Keçǯte inça ettirdiği 
medresede gÚrevlendirmiçtirǤ22 

Şirazǯda vefat eden bu bòyòk alimin onlarca eserinden biri deǡ daha Únce 
yukarÇda zikrettiğimiz ׯātuǯş-Şifā isimli mesnevisidir. Hemen ifade etmeliyiz ki 
eserler arasÇndaki çekilsel açÇdan tek benzerlikǡ her ikisinin de mesnevi tarzÇnda 
kaleme alÇnmasÇdÇrǤ İçerik açÇsÇndan iseǡ her iki eserin de -bir noktaya kadar- 
cevabi bir karakterde yazÇlmalarÇ sayÇlabilirǤ SanatkârlarÇn mekansal ve mesleki 
açÇdan benzerlikleri iseǡ daha Únce ifade ettiğimiz òzere her ikisinin de Ulu Cami 
imamlÇğÇ yapmÇç olmasÇ ve Bursaǯda ikamet etmiç olmalarÇdÇrǤ İbnuǯl-CezerÄ ile 
Sòleyman Çelebiǯnin gÚròçtòklerine dair bir kayÇt yoksa da Sòleyman Çelebiǯninǡ 
çÚhreti Timur tarafÇndan dahi bilinen bir alimden haberdar olmama ihtimali pek 

 
21 Ahmed Ateçǡ ǲİslâmi Edebiyatta Mevlidǡǳ ͳ͵-14. 
22 Tayyar AltÇkulaçǡ ǲİbnòǯl-CezerÁǡǳ DİA, 20:551-557. 
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dòçòk olsa gerektirǤ SÚzòn Úzò İbnuǯl-CezerÄǯnin mesnevi tarzÇnda kaleme aldÇğÇ 
 ātuǯş-Şifā isimli manzum siyeriǡ kendi mòstakil dairesinde kÇymetli birׯ
mòellifin eseridir fakat bu eserin Vesīletuǯn-Necāt òzerindeki etkisini gÚsterecek 
delalete sahip değildirǤ  

 ātuǯş-Şifā adÇndan da anlaçÇlacağÇ òzereǡ bir yaraya merhem olmak iddiasÇnÇׯ
ismiyle dahi beyan ederǤ Burada kast olunan çifanÇn Úncelikle cahilliğe ve 
kalpteki birtakÇm muannid hastalÇklara karçÇ olduğu ifade edilmiçtirǤ HzǤ 
Peygamberǯinǡ HzǤ Ꮱasenǯin ve dÚrt seçkin halifenin siretlerini okuyan kiçinin 
kalbindeǡ manevi hastalÇklarÇn izi kalmayacakǡ çeriat ÇçÇğÇnda yaçanabilecek bir 
hayata karçÇ içtiyakÇ artacaktÇrǤ Kiçinin halifelerle ilgili sağdan soldan duyduğu 
bir takÇm zanni bilgilerden arÇnmasÇ da bu eserin okuyucuya sunduğu çifa ile 
mòmkòn hale gelecektirǤ23  

AnlaçÇlan o kiǡ ׯātuǯş-ŞifāǯnÇn doğasÇnda cevabi ve musahhih bir karakter 
vardÇrǤ Eserin tam olarak ne zaman hitama erdirildiği kesin değildirǡ bununla 
ilgili farklÇ tarihler verilmiçtirǤ Bu da bahsi geçen etkilemeȀetkilenme hususunuǡ 
çòpheli bir alana taçÇmaktadÇrǤ Örneğin mesnevi òzerindeki en geniç çalÇçmaya 
sahip İbnuǯᒷ-ᐅayyib el-FāsÄ ȋÚǤ ͳͳͲȀͳͷȌǡ eserin içinde geçen ǲᒲaᒒᒒa ᓈākeǳ 
ifadesinin ebced hesabÇna mutabÇk olarak İbnuǯl-CezerÄǯnin vefatÇndan on dÚrt 
sene Únceyiǡ yani ͳͶͳͶǯò içaret ettiğini bildirirǤ24  Şu halde İbnuǯl-CezerÄǯnin 
eserinin Vesīletuǯn-NecātǯÇn telif tarihinden yani ͳͶͲͻǯdan sonraki bir zaman 
diliminde oluçturulmasÇnÇ gerektirirǤ Elbette nòshanÇn yazÇmÇ ve tashihiǡ 
mòellifin vefatÇndan sonra yapÇlmÇç da olabilirǤ Bu durumdaǡ eserin ezber yoluyla 
aktarÇldÇğÇnÇ ve bunun Sòleyman Çelebiǯye ulaçtÇğÇnÇ gÚsteren kayÇtlara ihtiyaç 
vardÇrǤ HalihazÇrda bunlardan da yoksunuzǤ Eserin tahkik ve değerlendirme 
notlarÇnda zikrolunan ׯatuǯş-Şifā çarihlerini esas aldÇğÇmÇzdaǡ nòshalarÇ 
tarihlendirme hususunda òç diğer kayÇt daha belirtilmiçtirǣ ͳȌ ͺͳͻȀͳͶͳǡ ʹȌ 
ͻͶȀͳ͵ͻͳ ve en gòçlò ihtimal olarak değerlendirilen ͵Ȍ ʹͷ Zilhicce ͻͺȀʹͻ Eylòl 
1396. 819/1416.25 Üçòncò çarihin kaydÇ itibarÇncaǡ eserin Sòleyman Çelebi 
tarafÇndan gÚròlme ihtimali bir kere daha belirse deǡ tam bir emniyet sÚz konusu 
değildirǤ Bu durumda ancak muhtevaǡ aruz tekniği ve babȀfasÇl taksimlerine 
bakarak eserleri mukayese etmekǡ etkileniç bahsindeki tespitler için en doğru yol 
olarak beliriyorǤ AyrÇca ׯātuǯş-ŞifāǯnÇn telif edildiği yerle ilgili de birtakÇm iddia 
ve ihtilaflar olmakla birlikte, Türk memleketi kaydÇǡ İbnuǯl-CezerÄǯnin 

 
23 ŞemsuddÄn Muᒒammed b. Muᒒammed İbnuǯl-CezerÄǡ ׯātuǯş-Şifā fī Sīretiǯn-Nebī veǯl-ֽulefā, 118-
119.  
24 İbnuǯl-CezerÄ, ׯātuǯş-Şifā, 133.  
25 İbnuǯl-CezerÄ, ׯātuǯş-Şifā, 126-131. 
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biyografisiyle en iyi kaynaçan Şiraz ihtimalini Úne çÇkarmaktadÇrǤ26 Bu durumda, 
daha Únce içaret ettiğimiz mekansal ortaklÇk meselesi de emniyetini 
yitirmektedirǤ BÚylece muhteva ve òslup karçÇlaçtÇrmasÇ en sağlÇklÇ yol olarak bir 
kere daha Úne çÇkmÇç oluyorǤ  

İki eser muhteva açÇsÇndan mukayese edildiğinde dikkate değer hususlardan 
ilki, Vesīletuǯn-Necāt neredeyse tamamen HzǤ Peygamberǯin hayatÇna 
yoğunlaçÇrkenǢ ׯatuǯş-ŞifāǯnÇn aynÇ zamanda dÚrt halifeyeȀel-ٰulefā er-rāşidīn ve 
HzǤ HasanǯÇn hayatlarÇna da odaklanmasÇdÇrǤ İkinci hususǡ ׯatuǯş-Şifā siyer 
anlatÇsÇ noktasÇnda çok daha detaycÇ bir yaklaçÇma sahiptirǣ HzǤ Peygamberǯin 
nesebiǡ sòtanneleri SҺ uveybe ve ᏡalÄmeǡ babasÇ ᦧAbdullāhǯÇn ve annesi Āmineǯnin 
Úlòmleriǡ dedesi ve amcasÇnÇn ona bakmalarÇȀkefaletleriǡ Buᒲrāǯya yolculuğu ve 
Rahip BaᒒÄrāǯnÇn sÚzleriǡ  ikinci defa Buᒲrāǯya yola çÇkÇçÇǡ HzǤ Hatice ve onun 
kÚlesi Meysere ile ticarete gitmesiǡ HzǤ Haticeǯyle evlenmesiǡ Kabeǯnin tamiri ve 
inçasÇǡ biஞsҿetǡ ona ilk iman edenlerǡ amcasÇ Ebó ᐅālibǯin Úlòmòǡ eçinin vefatÇǡ Taifǯe 
gidiçǡ miஞrāc ve namazÇn farz kÇlÇnmasÇǡ tek tek bòtòn Hicret seneleriǡ ȋǥȌ 
evlatlÇklarÇǡ amca oğullarÇǡ kÇzlarÇǡ hadimleriǡ eçleriǡ evlatlarÇǡ katipleriǡ 
mòezzinleriǡ krallara gÚnderilen mektuplarÇǡ gazalarÇǡ silahlarÇǡ elbiseleriǡ atlarÇǡ 
develeriǡ sòròsòǡ ev aletleriǡ çemailiǡ hilyesiǡ ve vefatÇǤ  

İbnuǯl-CezerÄǡ eseri ׯātuǯş-Şifāǯda DÚrt Halife ve HzǤ HasanǯÇn bahislerini 
açtÇğÇndaǡ yalnÇzca bu gòzide çahsiyetlerin isimlerini zikretmekle yetinmezǢ 
terceme-i halleriniǡ fetihleriniǡ faziletlerini ve menkÇbelerini de dile getirirǤ HzǤ 
Ebu Bekirǯin hilafetiǡ fazileti ve menakÇbÇ ͵ͳ-͵ͳǢ HzǤ Ömerǯin hilafetiǡ fetihleri 
ve menakÇbÇ ͵ʹ-ͶʹͲǢ HzǤ OsmanǯÇn fetihleri ve fazileti Ͷʹͳ-ͶͷʹǢ HzǤ Aliǯnin 
hilafeti, fazileti ve menakÇbÇ Ͷͷ͵-ͶͻǢ HzǤ HasanǯÇn hilafetiǡ kòffarla yaptÇğÇ 
melhame ve menakÇbÇ ͶͺͲ-ͷͳͷǤ beyitleri kapsamaktadÇrǤ27 Okuyucu eserin 
akÇçÇna dahil olduğundaǡ manzum bir siyerle değilǢ bir İslam tarihiyle baç baça 
olduğunu kolaylÇkla fark edebilirǤ DolayÇsÇyla ׯatuǯş-Şifā yalnÇzca òslubundaki 
farklÇlÇkla Úne çÇkmazǢ aynÇ zamanda detaylÇ bir siyer olarak da Vesīletuǯn-
Necātǯtan ayrÇlÇrǤ ׯātuǯş-ŞifāǯnÇn çerhleriǡ Vesīletuǯn-NecātǯÇn daha çok taklitleri 
vardÇrǤ AnlaçÇlan o ki birinde ilmÁǢ diğerinde ise sanatsal ve lirik veçhe daha 
yòksektirǤ Bu noktada daha Únce zikrettiğimiz muhteva notlarÇmÇza ek olarak iki 
mesnevinin gÚrònòr yapÇsÇnÇǢ tòrǡ çekilǡ vezinǡ bahir gibi Úzelliklerini gÚstererek 
mukayeseyi nihayete erdiriyoruz: 

 
26 İbnuǯl-CezerÄ, ׯātuǯş-Şifā, 130. 
27 İbnuǯl-CezerÄ, ׯatuǯş-Şifā, 135-141. 



AÜİFD 3:1 Kurucu Bir Metin Olarak Mevlid               259 

E�e�i� AdÇ Beyit 
Sa�Ç�Ç 

Bahir Na�Ç� 
Şekli 

M�h�e�a�Ç� 
Temel Taksimi ve 
Ba�Ç Al�baçlÇkla�Ç 

Telif 
tarihi 

 

Telif 
Yeri 

Vesīletuǯn 
Necāt 

Beyit Sa-
yÇsÇ 

200-800 
ȋFarklÇ 

nòshalar 
bağlaǦ
mÇnda 

beyit sa-
yÇsÇ ʹͲͲͲ 
beyte ka-
dar uza-

yabil-
mekte-
dir28.) 

Bahir 
Remel 

ȋFāᦦ ilātun 
Fāᦦilātun 
FāᦦilunȌ 

MesnevÁ IȌ FÄ Beyāni Sebebi 
Fiᒷretiǯl-ᦧĀlem 

IIȌ FÄ Beyāni Ꮴilᒚati 
Ādem ȋasȌ ve İntiᒚāli 
Nóri Muᒒammedin 

ȋasȌ Min Ensābih 
IIIȌ FÄ Beyāni 

ᦧAlāmāti Vilādetiǯn-
NebÄ ȋasȌ 

IVȌ FÄ Beyāni mā ᐕa-
hara fÄ Vaᒚti 

Vilādetiǯl-Muᒲᒷafā 
(as) 

VȌ FÄ Medᒒiǯn- NebÄ 
(sav) 

VIȌ FÄ Beyāni 
Muᦧcizātiǯn- NebÄ 

(sav) 
VIIȌ FÄ Miᦧrāciǯn-NebÄ 

(as) 
VIIIȌ FÄ Hicretiǯn-NebÄ 

IXȌ FÄ Baᦧᒅi Evᒲāfi 
Muᒒammed Muᒲᒷafā 

(as) 
XȌ FÄ Vefātiǯn- NebÄ 

(as) 

1409/ 
1410 

 

Bursa 

 ātuǯş-Şifāׯ
fī Sīretiǯn-
Nebiyyiǯl-
Muڒڍafā ve 
A٭ڍābihiǯl-
Erbaஞatiǯl-
ֽulefā 

515-523 
beyit 

Recez ? 
(Mus-
tefᦦilun 
Mefāᦦilun 
MefāᦦilunǫȌ 
Metnin tah-
kikini ya-
pan ve di-
ğer çarihleǦ
rin notla-
rÇnÇ yer yer 
aktaran 
Ꮱāyif en-
Nebhānǡ 
aruz kulla-
nÇmÇnda sÇǦ
kÇntÇlar olǦ
duğunu fa-
kat bununla 
birlikte ese-
rin kÇymeǦ
tinden bir 
çey eksilǦ
mediğini de 
ekler.29 

MesnevÁ I) Aᒕlāᒚuǯn-NebÄ 
IIȌ Muᦧcizātuǯn-NebÄ 
IIIȌ Şemāǯiluǯn-NebÄ 
IVȌ Muteᦧ alliᒚātuhó 
aȌ Nesebuǯn-NebÄ 
b) Vaᒚtu Ꮱamlihi ve 
TārÄᒕu Vilādetihi 
c) Min ᘂyāti MevliǦ
dihi 
d) Men Erᓇaᦧathu 
eȌ Mevtu EbÄhi ve 
Ümmihi 
fȌ Kefāletu Ceddihi 
sҺumme ᦧAmmihi 
ȋǥȌ 
gȌ Esmāᦦuǯn-NebÄ 
h) ᐀Çfātuǯn-NebÄ  
iȌ Muᦧcizātuǯn-NebÄ 
j) Ꮴilāfetu EbÄ Bekr 
k) Ꮴilāfetu ᦧUmer  
l) Ꮴilāfetu ᦧUsҺmān 
m) Ꮴilāfetu ᦧAlÄ 
n) Ꮴilāfetu el-Ꮱasen 
bǤ ᦧAlÄ 

1391, 
1396, 
1416 

Şiraz ǫ 
En 
gòçlò 
ihtimal 
olarak 
dur-
makta-
dÇrǤȌ 
 

 
28 MǤ Fatih KÚksalǡ Mevlid-nâme, 27. 
29 İbnuǯl-CezerÄ, ׯātuǯş-Şifā, 14˹. 
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2. Vesīletu’n NecātǯÇ� E��e�ik Deºe�i  
Manzðm o menâkÇb-Ç mukaddes 

İsbât-Ç kemâl için ana bes30    

Kurucu bir metin olarak Vesīletuǯn-Necātǡ kaynaklarÇ bakÇmÇndan 
değerlendirildiğinde -ilk bÚlòmde gÚròldòğò òzere- birçok eserin etkisinde 
kalmÇç hatta bu eserlerin bazÇlarÇndan birebir iktibaslar dahi yapmÇçtÇrǤ Yine 
de metnin kurucu yahut otoriter rolòne hiçbir halel gelmemiçtirǤ Bunun en 
bòyòk ispatÇǡ metnin kendi zamanÇndan baçlamak òzere halihazÇrda devam 
eden etki alanÇdÇrǤ AyrÇca kendisinden sonraki Mevlid metinlerini hem 
kelime kadrosu hem de anlatÇ biçimiȀnazmetme tarzÇ açÇsÇndan deyim 
yerindeyse domine etmiçtirǤ Metnin kurucu role sahip olmasÇ kendi 
coğrafyasÇnda ilk yazÇlan eser olmasÇyla değilǢ bir tòròn yani mevlidin adeta 
arketipi olmasÇyla ilgilidirǤ Diğer taraftan OsmanlÇ Devletiǯnin tam anlamÇyla 
ikame olunduğu -baçka bir açÇdan ikinci defa ve daha gòçlò olarak 
kurulduğu- bir zaman zarfÇnda yazÇlmÇç olmasÇ daǡ onun kurucu rolòne katkÇ 
sağlamÇçtÇrǤ Vesīletuǯn-NecātǯÇ -birçok iktibas yapmÇç olmasÇna rağmen- bir 
tòre Úncòlòk etmesine taçÇyan sebeplerden birinin de, HzǤ Peygamberǯin 
hayatÇnÇ anlatÇrken kullandÇğÇ lirik dil ve metni estetize etme çabasÇ olduğu 
kanaatindeyiz. 

Sòleyman Çelebiǡ Vesīletuǯn-Necātǯta ortaya koymuç olduğu ses 
bòtònlòğò ve mòtenasip kelime kadrosuyla ȋāheng-i selāsetȌ, adeta kendisini 
tekrara ve taklide zorlayan bir ortam oluçturmuçturǤ Metnin akÇcÇlÇğÇǡ lafÇz-
mana mutabakatÇǡ sade dilâne oluçu hem ezberlenmesini kolaylaçtÇrmÇç hem 
de benzer bir metin ortaya koymak isteyenleri teçvik etmiçtirǤ Vesīletuǯn-
NecātǯÇ okuyan ve misli bir metni kurmak isteyen sanatkârǡ hangi çiir 
geleneğine dahil olursa olsun -Divanǡ Tasavvufǡ Halk edebiyatÇ- belki de bu 
sebeplerden Útòrò otoriter metnin yÚròngesinde dolanmÇçtÇrǤ AçÇlmasÇ zor 
eserlerǡ sade duruçu ve kendisini tekrarȀtaklit ettirmesiyle yerini tahkim 
ederlerǤ Otoriter metinlerǡ estetik gayesini gòderken pratik değerleri de gÚz 
ardÇ etmezlerǢ çònkò bayağÇlaçmadan anlaçÇlmak arzusundadÇrlarǤ Bahsi 
geçen tarzda eserleri inça ve nazmeden sanatkârlarǡ yalnÇzca gÚrselin 
mòkemmeliyetini aramazǢ deyim yerindeyse diçe dokunur bir çeyler 
yapmanÇn da peçindedirǤ Estetik gayeǡ tek baçÇna bir metni otoriter hale 
getirmek gòcòne sahip değilse deǡ gòçlò bir metnin estetik bir kaygÇdan hali 
olmasÇ da bir o kadar uzak ihtimaldirǤ  

 
30 Önder GÚçgònǡ Ziya Paşaǯnın Hayatıǡ Eserleriǡ Edebî Kişiliğiǡ Bütün Şiirleri ve Eserlerinden Açıklamalı 
Seçmeler, 69. 
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Estetik değerǡ Úncelikle kelime seçiminden baçlayÇp kelama yani 
còmleyeȀparagrafa doğru yayÇlan bazÇ hassasiyetlerin ortaya konmasÇyla 
oluçturulabilirǤ Bu noktada ஞilmi belāġaǡ mòellif ve sanatkârlarÇn 
baçvurduklarÇ bir taban olarak dòçònòlebilirǤ Metin kurulurken kelimelerin 
seçimiǡ onlarÇn rekâketleri açÇsÇndan değerlendirilmesiǡ tenāfuruǯl-٭urūf 
/kelimāt ȋαharflerin yahut kelimelerin birbiriyle uyumsuzluklarÇȌǡ ġarābet 
ȋαrayiç olmayan kelimeleri kullanmaǡ lògatperestlikȌ ve kÇyasa muhalefet 
ȋgramer kurallarÇnÇ çiğnemeȌ gibi temel bazÇ hususlar Úne çÇkarǤ Sòleyman 
Çelebi mikyasÇnda bir sanatkârǡ zaten bu bilgilerden haberdar olduğu içinǡ 
metnini ince ince dokurken birtakÇm pratik gayeleri de daima aklÇnda tutmuç 
olsa gerektirǤ Zira nesne odaklÇ olmak yerine fikir odaklÇ hareket eden 
Mòslòman sanatkârÇn Údeviǡ dÇç âlemin nesnelerini tòmeli yansÇtacak bir 
biçime sokmaktÇrǤ Biçimǡ Úzelden genele doğru bir hat izleyerek nesnelleçirǡ 
kÚçelerini kaybeder ve bir sembole evrilirǢ yani temsilÁ bir karakter 
kazanÇrǤ31 AyrÇca bÚylesi eserlerde kullanÇlan semboller yalnÇzca ikonik 
mahiyette Únòmòze çÇkmazlarǢ kendilerine has bir varlÇk alanÇ da açarlarǤ 
Örneğin mirac hadisesiȀmucizesi beyanÇnda yazÇlan ilgili beyitler (353-357), 
hem bir Úğretiyi arz ederǢ hem de gòzel bir tasviri gÚzler Únòne sererǤ 
Analojik bir bakÇçlaǡ bu yeni ve mecazi dònyada akÇlǡ tavus kuçu olup fikir 
çÚlòndeki cân yani rûh yaseminliğine dalar ve orada manadan mòteçekkil 
gÚz alÇcÇ kanatlarÇnÇ çarparak cevelân ederǤ Mana kanatlarÇnÇ birbirine 
vurdukça fikrin sureti ve rengi gÚrònòr hale gelirǤ Tavus kuçunun yani aklÇn 
ilk bakÇçta hedefi kendi gòzelliğini gÚstermek gibi dursa daǡ gerçek hedefiǡ 
mutlak gòzellik sahibine yani Cemâlǯe ulaçmaktÇrǤ GÚnòl denizine dalan akÇl 
bir anda dalgÇç kesilir ve oradan çahane inciler devçirir ve bağÇrmaya baçlar 
açk pazarÇndaǣ Yok mu bunlara talip olanǫ32 İçte bu çağrÇǡ Sòleyman 
Çelebiǯnin hem estetik kaygÇyÇ hem de pratik amaçlarÇ gÚzeterek yaptÇğÇ bir 
çağrÇdÇrǤ Deyim yerindeyse ÇelebÄǡ mirac hadisesini anlatmadan Únce mecazi 
ve estetik bir alan oluçturmuç ve bu alanda gòzellikǡ uyum ve Úğreti 
maksatlarÇnÇ birbirine harmanlamÇçtÇrǤ  

Estetik kaygÇ ile pratik amaç arasÇndaki mònasebeti kurmak bağlamÇnda 
Öktenǯin yorumu da dikkate değerdirǤ Oǡ Mevlid metninin estetik ve Úğreti 
temellerinin yanÇ sÇraǡ bir medeniyet beyannamesi olduğunu ifade ederǤ 
Yazara gÚre Vesīletuǯn-Necātǡ asÇrlar boyu sòren bir toplum tecròbesindenǡ 

 
31 Beçir Ayvazoğluǡ Aşk Estetiği İslam Sanatlarının Estetiği Üzerine Bir Deneme, 99.  
32 Sòleyman Çelebiǡ Vesīletüǯn-Necāt Mevlid, 116.  
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maçerÁ vicdanÇn mutabakatÇndan beslenmiçtirǤ Bu telakki biçimindeǡ aklÇn 
peçi sÇra basiretin de devreye girmesi icap etmektedir. 

ǲȋǥȌ kâinattaǡ olağan ve olağanòstò iç içe ve yan yanadÇrǤ Sadece olağan 
bir kâinat anlayÇçÇ ile hayata bakmakǡ insanÇ ve hayatÇ sadece akÇlla 
anlamaya çalÇçmak ve bu sebeple de insan ve hayattaki esrar ve 
gòzellikleri gÚrememek ve takdir edememek anlamÇna gelirǤ Mevlid 
metni Viladet ve Miraç fasÇllarÇnda bu konuya kuvvetli atÇflar 
yapmaktadÇrǤǳ33  

GÚròlen o ki Vesīletuǯn-Necātǡ gÚrmek isteyenler için hala estetik 
kÇymetini ve Úğreti değerini korumaktadÇrǣ 

Akl-Ç tâvus açtÇ girò perr u bâl  
Tâ ki cevlân ile gÚstere cemâl 

Fikr sahrâsÇ içine girdi òç 
Can semenzârÇnda cilve urdÇ hoç 

UrdÇ maǯnÁ perrini birbirine 
Tâ ki nakç u reng-i fikret gÚrine 

DaldÇ dil bahrine hem gavvâsvâr 
Buldu anda nice dòrr-i çâhvâr 

AldÇ açk bâzârÇna geldi anÇ 
Ana âçÇk mòçteri gelsin kanÇ 

İmdi ol dòr dòrclerini açalum 
Size miǯrâc dòrlerinden saçalum34 

Miஞrāc bahsiǡ estetik yani metnin lafÇz-mana mutabakatÇ ve gÚz alÇcÇlÇğÇ 
zaviyesinden Vesīletuǯn-NecātǯÇn kalbi mesabesinde kabul edilebilirǤ AyrÇca 
miஞrāc bahsiǡ birçok detayÇ içinde barÇndÇran renkli bir manzaraya da sahipǦ
tirǤ YalnÇzca araçlarȀbinitler açÇsÇndan bile gÚz alÇcÇ taraflarÇ vardÇrǣ Beytuǯl-
Maᒚdisǯe kadar Burākǡ Dònya semasÇna kadar miஞrāc, yedinci semaya kadar 
ecāni٭iǯl-melāike ȋmeleklerin kanatlarÇȌǡ Sidreǯye kadar cenā٭-ı HzǤ Cibrīlǯin 
ȋCibrÁlǯin kanadÇȌ ve nihayet ٵābe ٵavseynǯe kadar Refref bahsi geçen mòbaǦ
rek binitlerdirȀaraçlardÇrǤ AyrÇca bu bòyòk yòkseliçǡ faniler içinde yalnÇzca 
HzǤ Peygamberǯin vasÇl olabildiği ǲev ednā ȋdaha da yakÇnǡ en yakÇnȌǳ makaǦ
mÇna kadar devam eden sòròkleyici bir vaka Úrgòsòne sahiptirǤ HzǤ PeygamǦ
ber bu vaka Úrgòsòndeǡ gÚz kamaçtÇran ve dehçete dòçòren çeylerin içinden 

 
33 Sadettin Öktenǡ ǲMevlid veya Bir Medeniyet Beyannamesiǡǳ ͶͺǤ  
34 Sòleyman Çelebiǡ Vesīletüǯn-Necāt Mevlid, 116.  
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geçip yòkselmeye devam ederǤ Miஞrāc merkezli alÇntÇlar genel itibarlaǡ gerǦ
çekleçen harikulade hadisenin baçlama anÇndan çok seyriǡ binitleri ve netice 
òzerine odaklanmaktadÇrǤ AynÇ meseleye farklÇ bir yaklaçÇm biçimi gÚsteren 
Molla CāmÄ ȋÚǤ ͺͻͺȀͳͶͻʹȌ iseǡ miஞrācǯÇn baçlangÇç noktasÇnaǡ oradaki sadelik 
anÇnaȀuyuklamaya odaklanÇrǤ Molla CāmÄ mezkur uyuklama anÇnÇȀyakaza 
haliniǡ aleme doğacak gòneçin ÇçÇklarÇnÇ henòz salÇvermediği bir alacakaranǦ
lÇk olarak tanÇmlarǤ EsasÇnda alemin bahtÇ karadÇrǡ uykusu kaçmÇç bir çekilde 
huzursuzdurǤ Onu uyandÇracak olan Únce kendisi uyanacak ve Hak nurunu 
izhar ettirecektir: 

   دϟش بϴدار Ϥθ̩ϭش در ش̰ر ϮΧاب 
 ϧدϳدϢθ̩ ϩ بΨت اϮΧ Ϧϳاب در ϮΧاب 
ȋO an çekerleme yapsa daȀgÚzleri uyuklasa da gÚnlò uyanÇk idi 
BahtÇn gÚzò bÚylesi uykuyu ròyasÇnda dahi gÚrmemiçtirȌ 
 درآϣد ϧاϬ̳اϧ ϥاϮϣس ا̯بر 
 سب̰رϭتر ازρ Ϧϳاϭϭس اπΧر 
ȋTam da o sÇrada birdenbire Cebrâil ȀNâmðs-Ç Ekber geldi 
Yeçil tavus kuçundan bile hÇzlÇ ve hafifçeȌ 

̯ای ϮΧاϪΟ برϴΧز برϣ ϭاϴϟد ̡ر  
 Ϫ̯ اθϣب ϮΧابت آϣد دϟϭت اϴ̴ϧز
ȋKanadÇyla dokunarak dediǣ Uyan ey ey hâceǡ ey efendi 
Zira bu gece saadetle dolu bir uyku geldi sana!) 
 برϥϭ بر ϳ̮ زϣاϥ زϮΧ ϦϳابϪ̴ رΧت 
 تϮ بΨت ϋاϤϟی بϮΨϴاب بϪ بΨت 35
ȋBir zaman için terk et bu uyku yurdunu 
 Sen ki uyku tutmaz alemin bahtÇsÇnǨȌ 

Vesīletuǯn-NecātǯÇn estetik dengesini sağlayan yahut mòellifin estetik 
kaygÇsÇnÇ gÚsteren unsurlardan biri deǡ ٰavāڍڍ-ı ٰamse tabir edilen beç temel 
duyunun birbirlerinin yerine geçebilecek asimetrik dizilimi denilebilir. 
Öncelikle bu bir bakÇçǡ gÚròç meselesidirǢ hislerin duyusal karçÇlÇklarÇ karma 
bir metotla yer değiçtirilirǤ Tabii Úncelikleǡ bu Úzelliğin hareket edebileceği 
varlÇk alanÇnÇ tanÇmlamak icap ederǤ Gòzelliği arayan bir nazarla bakÇldÇğÇnda 
âlemdeǡ canlÇlar ve cansÇzlar çeklinde basit biyolojik bir taksim yapÇlmazǢ bir 
manada ahlak merkezli bir tasnif yapÇlÇrǣ Bir tarafta ruhsuzlarǡ hakikata karçÇ 
kÚrleçenlerǡ diğer tarafta basiret sahipleri ȋulūǯl-ebڍārȌ vardÇrǤ ÇelebÄǯnin 

 
35 Ebóǯl-Berekāt NuruddÄn Abdurraᒒmān bǤ Aᒒmed b. Muᒒammed el-CāmÄǡ Mesҿnevī-yi Heft Evreng, 
ͷͺͷǤ Şiirin tercòmesi, makalenin yazarÇ tarafÇndan yapÇlmÇçtÇrǤ   
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dònyasÇndan bakÇldÇğÇndaǡ hakikate muarÇz olanlar cansÇzǢ hakikati 
kavrayanlar ise canlÇdÇrǤ Bu yeni anlam dònyasÇndaǡ Hira DağÇ deprenirǡ 
misafirinin ağÇrlÇğÇndan kendisini yitirecek olurǤ HzǤ Peygamberǡ Cebrailǯin 
yani vahyin kokusunu alÇrǤ HzǤ Peygamberǯin terinden gòller zuhur ederǡ 
ağaçlar secdeye dururǡ sahibinden çikayetçi devenin tahassòròne kulak 
verilirǡ ona çare sunulurǤ GÚzsòzler gÚzlò olurǢ kurtǡ kuçǡ ağaç dile gelir ve bir 
ağÇzdan ǲHak resðlsòn ya ResðlǨǳ derlerǤ36 

Vesīletuǯn-NecātǯÇn estetik dengesini sağlamlaçtÇran unsurlardan bir 
diğeri de onun deyimsel varlÇğÇdÇrǤ Okuyucuǡ deyimlerin ve atasÚzlerinin 
çizdiği tecròbÁ haritadaǡ bir bakÇma kadim zamanla irtibat kurarǤ Zira darb-Ç 
mesellerǡ atalar sÚzò ve deyimlerǡ temel ve çerçeve hakikatin kesintisiz 
akÇçÇnÇ sağlayan sÚz gruplarÇǡ gÚstergeleridirǡ denilebilirǤ AynÇ zamanda bu 
ifade biçimleriǡ estetik yapÇyÇ ve mecazi bir alanÇ gòçlendirerek metnin 
okunabilirliğine katkÇ sunarǤ BazÇ Úrnekler zikrederek meselenin mahiyetini 
kÇsmen de olsa gÚstermeye çalÇçalÇmǣ ǲTogru yolı koyup egriye gitmekǡ 
ağlamağın assı yokǡ gussa donu giymekǡ canını hırs odına yakmakǡ gönül 
gözüyle bakmakǡ gönlünde rahmet gülşeni açılmakǡ oddan necât bulmakǡ taǮna 
batmakǡ içinden ah u feryad kopmakǡ gözü dolmakǡ gam yemek, yas tutmak, 
gözyaşı revan olmakǤǳ37 Örnekler dahilinde akla gelen sorulardan biriǡ bir 
mevlidinȀmanzum bir siyerin hatta bir yÚnòyle naǮtÇn içerisinde bu raddede 
olumsuzlayÇcÇ yahut ÇstÇraba meyleden bir tavrÇn ne manaya geldiği olsa 
gerektirǤ GÚròlen o kiǡ savaçÇn ve kargaçanÇn art arda birbirine harman 
olduğu kaotik dÚnemlerdeǡ sosyal bir lirizm genelde yòzleçilen bir meseledirǤ 
Örneğin bu duygusal vecheǡ Yunus Emreǯde kendisini vahdet-i vücûd telakkisi 
òzerinden açÇmlarǤ Bazen Tòrk diline gerekli hòrmetin gÚsterilmeyiçi -
Úrneğin Ġarīb-nāme- aynÇ duygusal dònyayÇ harekete geçirir ve kurucu yahut 
otoriter metinlerin kaleme alÇnmasÇna sebep olurǤ Sadece bir hòznòn içinde 
kaybolmakǡ yaratÇmÇn Únòne set çekebilirǤ Oysa kurucu sÚz ustalarÇǡ deyim 
yerindeyse bu yangÇndan en değerli malÇǡ yani lisanÇ kurtarmayÇ 
baçarmÇçlardÇrǤ Bu meyanda Mevlid metniǡ fetretin yani durgunluğun 
hòkòmferma olduğu bir zaman dilimindeǡ hem òslubu sayesinde estetik yÚnò 
hem de toplumun hislerini yakalayabilmesiyle pratik maksadÇ hasÇl etmiç bir 
metindir. 
 
 

 
36 Sòleyman Çelebiǡ Vesīletüǯn-Necāt Mevlid, 107-116.  
37 Gòzelǡ ǲVesiletòǯn-Necat ȋMevlidȌin Dili ve Edebi Değeriǡǳ ʹͳͳ-12. 
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3. Vesīletu’n-NecātǯÇ� Ye�ide� Ü�e�ilebili�liºi 
Haçredek ger dinilòrse bu kelâm 
Nice haçr ola bu olmaya tamâm38 

Otoriter bir metin olarak Vesīletuǯn-Necāt, kendisinden sonra benzerleri 
ortaya konmuçǡ onlarca defa yeniden inça edilmiçǡ deyim yerindeyse 
tekraren òretilmiçtirǤ AyrÇca onun modernde devam eden etkileri ve din 
kaynaklÇ kòltòre referans olma durumu da sÚz konusudurǤ Burada 
kullandÇğÇmÇz alt baçlÇkta ǲyeniden òretilebilirliğiǳ derken kastÇmÇzǡ Úncelikle 
bir metnin çekim alanÇna giren sanatkârlarÇn Vesīletuǯn-Necātǯa benzer bir 
metni yazmalarÇyla baçlayan ve okuyucularÇn asÇrlar boyu onu tÚrensel 
olarak hafÇzalarÇnda saklamasÇyla devam eden bir sòrece karçÇlÇk 
gelmektedirǤ Baçka bir açÇdan Vesīletuǯn-NecātǯÇn yeniden òretilebilirliği 
meselesiǢ çizdiği anlam evrenininǡ modernin meselelerine karçÇlÇk 
gelebilecek çÚzòm Únerileri sunabilmesiǡ ahlaki ve metafizik ilkeleri yeniden 
açÇlayabilmesiyle de ilgilidir. Zira Vesīletuǯn-Necātǡ bòyòk eserlerde gÚròlen 
bir Úzellik olarak yollarÇ birleçtiren ve ekolleri birbirine yaklaçtÇran bir etki 
alanÇ yaratmÇçtÇrǤ Örneğin divan çiiri geleneği içerisinde yazan ViᒲālÄ ȋÚǤ 
ͳͶȌ ve HevāyÄ ȋÚǤ ͳͳͷȌ Mevlidlerinin baç tarafÇna bakÇldÇğÇndaǡ Vesīletuǯn-
Necātǯtaki sade sÚyleyiçin etkisi hemen Úne çÇkarǣ 

İsm-i Ꮱaᒚ gelsòn lisāna bÄ-riyā 
Keçf ola esrār-Ç nðr-Ç Kibriyā 

İhtidā ᒚÇl dilde Allāh ismini 
Tā mòzeyyen idesin sÚz resmini39  

 
Evvelā Allāhǯa taᦧvÄz olsa rāh 
Ola çeyᒷān-Ç racÄm anda tebāh 

Dinse biǯsmiǯllāhiǯr-Rahmāniǯr-RahÄm 
Keçf olur envār-Ç esrār-Ç ᦧAlÄm40  

 Baçka bir zaviyeden meseleye yaklaçacak olursakǡ bir metnin 
yeniden òretilebilirliğiyleǡ deyim yerindeyse makasıdı arasÇnda birtakÇm 
ilgilerin olduğunu belirtmemiz gerekirǤ Hemen hatÇrlamak icap eder ki HzǤ 

 
38 Sòleyman Çelebiǡ Vesīletüǯn-Necāt Mevlid, 143. 
39 Necmettin Akayǡ ǲMehmed HevâyÁǯnin Mevlðdu Hayriǯl-EnbiyâǯsÇ ȋİnceleme ve MetinȌǡǳ ȋyòksek liǦ
sans tezi), 151. 
40 Abdòlmecit İslamoğluǡ ǲVisâlÁ Ali Çelebi ve Mevlidǯiǳǡ ͳʹǤ 
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Peygamberǯle ilgili bir yazÇ kaleme alÇndÇğÇndaǡ çefaat bahsi doğal olarak Úne 
çÇkarǤ Şefaat òmidiǡ yeniden òretilebilirliğin devamÇnÇ sağlayan baçat 
unsurdurǤ Şefaat òmidi tazelendikçeǡ metin tekrar gòndeme gelirǤ Bu 
yargÇdan hareketleǡ metnin òretilebilirliği sekteye uğramÇçsaǡ òmidi 
ateçleyen çeylerin yavaç yavaç sÚnmeye baçladÇğÇ da dòçònòlebilirǤ AyrÇca 
metinlerǡ salt ahirete dÚnòk dòçòncelerle de inça edilmezǢ baçka baçka 
yÚnler ve maksatlar da sÚz konusu olabilirǤ DolayÇsÇyla eserlerin doğasÇnda 
bir takÇm gayeselȀgai unsurlar ȋαgayeler prensibiȌ olduğunu ifade etmek 
durumundayÇzǤ Gayelerin gÚrònòrǡ Úrtòkǡ ekonomik ve metafizik yòzleri 
olabilirǤ Bazen bu gayelerin biri diğerinin Únòne geçer ve eserin karakterine, 
yani sanatkârÇn òslðbuna etki ederǤ Gayeler prensibi, modernde dahi eserleri 
motive eden çeylerin òst baçlÇğÇ olarak değerlendirilebilirǤ Çònkò eserlerǡ 
ister istemez bir etki bÇrakmaǡ Úğreti sunmaǡ arka planÇ gÚsterme, talep etme, 
çefaat arzulamaǡ tenkitǡ muhalefetǡ meydan okumaǡ affolunmaǡ otoriteye 
bağlanmaǡ kendini arz etme ve elbette Úlòmsòz bir iz bÇrakma gayelerinden 
birini ya da birkaçÇnÇ bònyesinde taçÇrǤ Dibacelerde aranÇlan bu gayelerin ilkiǡ 
sebeb-i teǯlîf denince akla gelendirǤ Bir eserin gerçekten niçin yazÇldÇğÇnÇn 
cevabÇ burada aranÇrǤ GÚrònòr cevabÇn òst katmanÇ metafizikǢ alt katmanÇ iseǡ 
pratik Ȁekonomik gaye olarak tanÇmlanabilirǤ Nihayetinde gayelerǡ òç baçlÇk 
altÇnda incelenebilirǣ ͷǤ Görünürǣ TaǮlîmîǡ Reel Gaye, 2. Pratik: Ekonomik ve 
Kültürel Gayeǡ Ǥ Uhrevîǣ Metafizik Gaye. Vesīletuǯn-NecātǯÇn gayeleri tespit 
edilebilirseǡ hem kendi devrinden bu tarafa niçin durmadan taklit edildiği 
hem de gònòmòzde dahi ȂÚzellikle Balkanlar vdǤ bÚlgelerdeki Tòrk 
Mòslòman topluluklarda- insanlarÇn dinle olan alakalarÇnÇ nasÇl diri tuttuğu 
daha kolay anlaçÇlabilecektirǤ 

Bu còmleden olarak Vesīletuǯn-NecātǯÇn gayeler prensibi bağlamÇnda 
sacayağÇnÇ çu çekilde tespit edebilirizǣ ͳǤ GÚrònòr yani ilk elde somut olarak 
Únòmòze çÇkan gaye, Vesīletuǯn-NecātǯÇn cevâbÁ nitelikteǡ ispat ve savunu 
merkezli kaleme alÇnmasÇdÇrǤ BazÇ rivayetlere gÚreǡ o gònòn BursaǯsÇnda 
İranlÇ ateçÁn bir vaizȀdāஞī kòrsòde ǲOǯnun peygamberlerinden hiçbirini 
diğerinden ayÇrt etmeyiz.ǳ41 ayetini delil gÚstererek fazilet yÚnònden HzǤ 
Muhammedǯin HzǤ İsaǯya tercih olunamayacağÇnÇ dile getirirǣ ǲȋǥȌ bu âyet-i 
kerÁme mðcibince ben ᏡaĂret-i Muᒒammed MuᒲᒷafâyÇ enbiyâ-i aᒲfiyâdan 
ictibâ u ÇᒲᒷÇfâ idòp ᏡaĂret-i Rðhullâh ki nefᒕa-i nefes-i RaᒒmânÁ ve ᒲadr-niçÁn-
i ᒲuffe-i âsumânÁdòr tafdÁl ò tercÁh itmezin ve delâyil-i âyât delÁl oldu»Ç 
sebÁlden »ayrÇ ᒷarÁᒚa gitmezinǤǳ42 Bu iddianÇn ardÇndan Halepli gayretkeç bir 

 
41 2/el-Baᒚara:285. 
42 AbdullatÁf Çelebi LatÁfÁǡ Tezkiretüǯş-Şuᦧarâ ve Tabsıratüǯn-Nuzamâǡ 92. 
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alimǡ aynÇ surenin diğer bir ayetini ǲİçte peygamberlerǨ Bizǡ onlarÇn bir 
kÇsmÇnÇ bir kÇsmÇna òstòn kÇldÇkǤ İçlerindenǡ AllahǯÇn konuçtuklarÇ vardÇrǤ Bir 
kÇsmÇnÇn da derecelerini yòkseltmiçtirǤ Meryem oğlu İsaǯya ise açÇk deliller 
verdik ve onu Ruhuǯl-Kudòs ȋCebrailȌ ile destekledikǤ ȋǥȌǳ43 delil getirerek 
deyim yerindeyse İranlÇ vaizi ilzam ve alt eder. Hatta tezkire sahibi LaᒷÄfÄǯye 
ȋÚǤ ͻͻͲȀͳͷͺʹȌ gÚreǡ bu vaizin katli için altÇ tane de fetva bulunurǤ Yedinci ve 
son fetva ile muannid vaizeǡ yanlÇçÇnda Çsrar etmemesi için bir fÇrsat daha 
verilirǤ AktarÇmÇn sonunda bu vaizin boğazlandÇğÇ kaydedilir.44  

Elbette hikayenin içinde hikaye vardÇr ve tezkire tarzÇ eserlerde bu tarz 
aktarÇmlar mòbalağadan hâlÁ olmazǤ EsasÇnda anlatÇda daha ilginç bir nòkte 
gÚze çarpÇyorǤ İranlÇ vaizin delil kÇldÇğÇ ayetteki ifadeler Cenab-Ç Hakǯtan 
birebir aktarÇm olarak değilǢ mòminlerdenǡ inananlardan neçet edenǡ onlarÇn 
ağzÇndan bir beyandÇrǤ Yani onlarǡ inanan kimseler ǲBiz peygamberleri ayÇrt 
etmeyizǤǳ derken vahyin tek bir kaynaktan peyderpey insanoğluna ulaçtÇğÇnÇ 
kabul ettiklerini beyan etmiçlerdirǤ Oysa vaizȀdāஞīǡ diğer ayeti -ki anlatÇya 
gÚre muteriz olanlarÇn kendilerine delil kÇldÇklarÇ ayettir- bahsi geçen iddiaya 
mesned olarak dile getirseǡ HzǤ ᦧĪsāǯnÇn daha çok belirgin olduğu bir 
ifadelendirmeyi seçmiç olacaktÇǤ Çònkò diğer ayette resuller arasÇnda 
birtakÇm farklar olduğu -ki bunlarÇn gÚrevlerinin azametiyle ve kendi 
azimleriyle alakalÇ olduğu malumdur- dile getirilmekteǡ hatta Úrnek olarak da 
Mósā KelÄmullāh ȋaǤsǤȌ ve Róᒒuǯl-ᒚuds ile taltif edilenȀtahkim olunan HzǤ ᦧĪsā 
ȋaǤsǤȌ verilmektedirǤ Yine de aktarÇmÇn merkez vurgusu değiçmezǢ HzǤ 
Peygamber (sav) faٰr-i rusūl, ٰātemuǯl-enbiyā ve ᏡabÄbullāh olarak fazilet 
yÚnònde açÇlamaz bir noktadadÇrǤ Vesīletuǯn-NecātǯÇ takip edersekǡ İsa 
peygamberin gÚğe bulduğu yolǡ esasÇnda HzǤ Peygamberǯe òmmet olmak 
içindirǤ HzǤ MusaǯnÇn elindeki asaǡ yine onun izzetiyle bir ejderhaya 
dÚnòçmòçtòrǤ Hatta bu iki resulǡ HzǤ Peygamberǯin òmmeti olmak için yana 
yakÇla dua etmiçlerdirǤ  

Vesīletuǯn-NecātǯÇn gayeler prensibi bağlamÇnda sacayağÇnÇn ikinci 
baçlÇğÇnÇ çu çekilde tespit edebiliriz: 2) Eserin sosyo-kültürel ve ekonomik yani 
pratik gayesiǡ kendi zamanÇnÇn gòndemine ve dil kaygÇsÇna merhem olmakla 
iliçkilendirilebilirǤ Zira bu dÚnem Anadoluǯda Tòrk dilininǡ fasih OğuzcanÇn 
bòyòk kurucu isimlerinin resmigeçitine çahitlik ederǣ YòzyÇlÇn hemen 
baçÇnda Manڒıٵuǯt-מayr mòtercim ve çarihi GulçehrÄǡ tasavvufÁ remizleri Tòrk 
dilinde ifadelendiren ve Tòrkçeǯnin pòròzsòz berrak mòellifi Yunus Emreǡ 

 
43 2/el-Baᒚara:253. 
44 LatÁfÁǡ Tezkiretüǯş-Şuᦧarâ, 93.  
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Ġarīb-nāme mòellifi ᘂçÇᒚ ᦧAli Pāçā ve onun oğlu Elvān ÇelebÄǡ Suheyl u 
NevbahārǯÇn mòtercimi Ꮴoca Mesᦧódǡ hem sultan hem dÚneminin en bòyòk 
divanÇnÇn sahibi ᏨāᒅÄ BurhānuddÄnǡ Gòney Azerbaycan Tòrkçesinin gòr ve 
dokunaklÇ sesi NesÄmÄǡ Mevlid ve mesneviler sahibi AᒒmedÄǡ velud bir mòellif 
ve sanatkâr olan Aᒒmed-i DāᦧÄ ve Vesīletuǯn-Necātǯa ilham veren Erzurumlu 
ᏨāᒅÄ ᏕarÄr gibileriyleǡ ͳͶǤ yòzyÇl neredeyse açÇlamaz bir edebiyat ve dil 
vadisine dÚnòçmòçtòrǤ45 İçte bu bòyòk halelenmenin bir dalÇ yahut bu kutlu 
ağacÇn bir meyvesi deǡ elbette ki Vesīletuǯn-NecātǯtÇrǤ  

Bir eserin pratik gayesinin, dili ve edebiyatÇ kurmaklaǡ insanlarÇn gelenek 
diye takip ettikleri ana damara bağlanmakla iliçkili olduğu açikârdÇrǤ AyrÇca 
toplumsal olarak çok gòçlò bir karçÇlÇğÇ vardÇrǤ Örneğin OsmanlÇnÇn yÚnettiği 
merkezlerde ve Úzellikle İstanbulǯda dòzenlenen mevlid alayları toplumsal 
bir kÇymeti haizdirǤ YÚnetim kademesinin neredeyse bir bòtòn olarak 
teveccòh ettiği mevlid alaylarÇǡ kendi içinde protokolòǡ teçrifatÇǡ gÚrevler 
listesi olan aynÇ zamanda kurumsal bir eylem biçimidirǤ46 OsmanlÇ 
yÚnetiminde ve hamiliğinde gerçekleçen mevlid kutlamaları ͳͻͳͲǯdan 
itibaren resmÁ bayram olarak kabul edilmiçǡ ͳͻʹ͵ǯe kadar bu gelenek devam 
etmiçtirǤ Modern zamanlarda dahi insanlarÇn mevlid gecelerini doldurmasÇǡ 
aynÇ hissiyatÇn yansÇmasÇndan baçka bir çey değildirǤ Çònkò eser bağlayÇcÇlÇk 
rolònò yitirmemiçǡ deyim yerindeyse zihinsel ve metinsel olarak defaatle 
òretilmeye devam etmiçtirǤ Doğumdan Úlòme geniç bir hatta yayÇlan folklorik 
zenginlikǡ halka mal olmuçturǣ Kutsal gecelerǡ çehitlerin ruhunu 
tazÁzȀyòceltmeǡ Úlòmǡ doğumǡ adakǡ temel atmaǡ sònnet merasimleriǡ asker 
uğurlamaǡ hac dÚnòçòǡ evlenmeǡ çòkòr ve yağmur duasÇ kabilinden birçok 
sebep dairesinde mevlid okunmasÇȀokutulmasÇ çok gòçlò bir gelenek olarak 
yaçamaya devam etmektedirǤ47 AynÇ zamanda Mevlid, bir ibadet vesilesidir, 
insanlarÇ bir safta eçitleyen bir yòze sahiptirǤ48 Modern zamanda dahi 
insanlarÇ cem eden ve onlarÇ adeta bir dramatizasyon içerisinden 
çekillendiren Mevlid okumaȀokutma faaliyetiǡ geçmiç gònlerin devam eden 
bakiyesi olarak kabul edilebilirǣ ǲBelirgin bir anlamda ritòelǡ tiyatrovari bir 
eylemdirǤ Orada olup biten çeyǡ gònlòk hayat sahnesinden baçka bir sahnede 
vuku bulmaktadÇrǤ KatÇlÇmcÇlar tabiatòstò bir olayÇn aktÚrleri haline 
dÚnòçmektedirlerǤǳ49  

 
45 Kemal Yavuzǡ ǲSüleyman Çelebiǯnin Yaşadığı Zamanda Türk Edebiyatıǡǳ ͳͺͲǤ  
46 Mehmet Şekerǡ ǲOsmanlÇlarda Mevlid AlayÇǡǳ ʹͻ-33.  
47 Adem Efeǡ ǲTòrk Kòltòrònde Mevlid Geleneğiǡǳ ʹ͵-25.  
48 Geniç bilgi için bkzǤ Kamil Toygarǡ ǲTòrkiyeǯde Mevlid ve Çevresinde Meydana Gelen Folklorik Un-
surlarǡǳ ͷͳ-534. 
49 Hayati HÚkelekliǡ ǲMevlidle İlgili İnanç ve Tutumlarǡǳ ͵ͲǤ  
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Vesīletuǯn-NecātǯÇn yeniden òretilmesine Ún ayak olan bir baçka yÚnò de 
-Úzellikle baçka dinden topluluklarÇn yÚnetimindeki Mòslòmanlar açÇsÇndan- 
daha Únce içaret ettiğimiz òzere dinÁ kimliği korumanÇnǡ Cenab-Ç Hakkǯa 
iltisak edebilmenin kÚpròsò ve imkanÇ olabilmesidirǤ Örneğin 
Bulgaristanǯdaki Mòslòman Tòrklerin tòrlò vesilelerle okuttuğu Mevlid 
metniǡ devlet makamlarÇ tarafÇndan ǲdòçman-contra faaliyetiǳ olarak 
tanÇmlanmÇçtÇrǤ Bulgaristan Baçmòftò yardÇmcÇsÇ Vedat SǤ Ahmedǯin 
ifadesiyle ǲBulgaristan̵daki Mòslòman azÇnlÇğÇn varlÇğÇnÇn ve kimliğinin 
korunmasÇǡ sahip olduklarÇ dini değerler ve onlarla beslenen Mòslòman Tòrk 
medeniyetine ait kòltòrel ve geleneksel Úgeler sayesindeǳ50 mòmkòn 
olmuçturǤ AynÇ bağlamda hâlâ RusyaǯnÇn tasallutunda bulunan KÇrÇm 
Tòrklerini de zikretmek gerekirǤ Raim Gafarovǯun ifade ettiği òzere KÇrÇm 
Tòrkleriǡ RuslarÇn dilǡ din ve kòltòr òzerindeki baskÇsÇnÇǢ bir siper gibi 
gÚrdòkleri vatan hasretiyle dolu memleket tòrkòlerine ve dualÇ mevlidlere 
sÇğÇnarak karçÇlamÇçlardÇrǤ51 

Vesīletuǯn-NecātǯÇn gayeler prensibi bağlamÇnda sacayağÇnÇn son baçlÇğÇnÇ 
çu çekilde tespit edebilirizǣ Ȍ Metafizik yahut uhrevî gayeǣ Piramidin en 
òstònde bulunan metafizik gaye Mevlid açÇsÇndan şefāஞatuǯr-ResūlǯdòrǤ 
Metafizik gaye içerisinde sonsuzlaçmak arzusuǡ isim ve nam bÇrakmakǡ 
Úldòkten sonra yâd olunmak hisleri de etkindirǤ DinÁ-tasavvufi eserlerde, 
nam bÇrakmakǡ âvâze salmak bahsi ve òlkòsò askÇya alÇnÇrǢ daha çok 
affolunmak òmidi su yòzòne çÇkarǤ Af dairesine girebilmek içinǡ doğru ve 
samimi olmak, eڍ-ڍirāڒ el-mustaٵīmde bir Úmòr boyu yòròmekle 
mòmkòndòrǤ ÇelebÄǯnin izinde gittiğimizdeǡ iman ile terk-i hayat etmek 
henòz ilk açamadÇrǡ çònkò kabir ve berzah alemleri de birçok tehlikeye ve 
azaba gebedirǤ Buralar selametle geçildiğinde HzǤ Mustafaǯya komçuȀcivâr 
olmak ve Firdevs Cennetine nail olmak mòmkòn olacaktÇrǤ Nimetlerin en 
bòyòğò iseǡ hiç tartÇçmasÇz ruyetullāh yani Cenab-Ç HakkǯÇn yòzònòȀvarlÇğÇnÇ 
bizzat mòçahede edebilmektir.52 HasÇlÇ çefaatǡ afv ve Firdevs cennetine 
eriçmekǡ bu eserin uhrevî gayesini oluçtururǤ Dil ile inanç arasÇndaki kopmaz 
hattaǡ bazen kòçòk gÚròlen kòltòrel ve tasavvufÁ metinlerin kÇymetini biraz 
da bu nazarla gÚrmek icap ederǤ Gayeler yani diğer bir manada sabiteler 
yerini korudukçaǡ metin deyim yerindeyse uzamÇnÇ ve etki alanÇnÇ 
kaybetmeyecektir. Vesīletuǯn-Necātǡ modern dònyanÇn bòtòn dağdağasÇna 

 
50 Vedat SǤ Ahmedǡ ǲBulgaristanǯda Dini Kimliğin KorunmasÇnda ǮMevlidǯin Rolòǡǳ Ͷ͵Ͷ-435.  
51 Raim Gafarovǡ ǲGònòmòz KÇrÇmǯÇnda Mevlidǡǳ ͵ͻͲ-392.  
52 Sòleyman Çelebiǡ Vesīletüǯn-Necāt Mevlid,143-147.  
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rağmen bir sÇğÇnak olarak mekanÇnÇ korurǢ inananlarÇ birleçtirir ve 
dòçòncelerini yeniden kodlarǤ 

S��� 
Kurucu bir metin olarak tanÇmladÇğÇmÇz Vesīletuǯn-Necātǯınǡ bÚylesi 

tekrar edilen otoriter bir metne dÚnòçmesinin altÇnda yatan sebepleri 
anlamaya çalÇçtÇğÇmÇz araçtÇrmamÇzdaǡ òç açÇyÇȀòç alt baçlÇğÇ ilgili iddiamÇzÇ 
deneyimlemek ve desteklemek için kullandÇkǤ Birinci açÇda Mevlid metninin 
telif edilmesinde etki sahibi olan eserlerle benzerlik ve farklÇlÇklarÇnÇ 
yorumlaya çalÇçtÇkǤ Vesīletuǯn-NecātǯÇn bazÇ bÚlòmlerindeǡ bahsi geçen 
eserlerden ȂÖrneğin ᏨāᒅÄ ᏕarÄrǯin Sīretüǯn-Nebīǯsi vdǤ- birebir alÇntÇlarÇn 
yapÇldÇğÇ gÚròlmòçtòrǤ Hem vezin hem sÚyleyiç ortaklÇğÇ gÚròlen eserler -
ᦧĀçÇᒚ PaçaǯnÇn Ġarīb-nāmeǯsindeki ilgili bÚlòm gibi- de mevcuttur. Bununla 
birlikte Vesīletuǯn-NecātǯÇ etkileme ihtimali gÚzetilen İbnuǯl-CezerÄǯye ait 
ǲׯātuǯş-Şifā fī Sīretiǯn-Nebiyyiǯl-Muڒڍafā ve A٭ڍābihiǯl-Erbaஞatiǯl-ֽulefāǳ isimli 
eserle ilgili yaptÇğÇmÇz mukayesedeǡ herhangi bir ortak nokta gÚròlmemiç ve 
bu tablolar yoluyla okuyucuya arz edilmiçtirǤ KaynaklarÇ bakÇmÇndan 
incelenen Vesīletuǯn-Necātǡ yaptÇğÇ birçok iktibasa ve sÚyleyiç benzerliklerine 
rağmenǢ diğer bòtòn kaynaklarÇn siyer anlatÇlarÇnÇn Útesine geçmeyi 
baçarabilmiç ve adeta bir kòltòr eserine dÚnòçmòçtòrǤ Kurucu metin olma 
Úzelliği de burada kendisini gÚstermektedirǤ Zira Mevlidǡ bir anlatÇ biçiminin 
yani siyeri nazma çekmenin Anadoluǯdaki mayasÇnÇ atmayÇ baçarmÇçtÇrǤ Bu 
baçarÇnÇn altÇnda yatan nedenleri tartÇçmaya çalÇçtÇğÇmÇz ikinci bÚlòmdeǡ 
Vesīletuǯn-NecātǯÇn estetik bir gayeyi gòtmesiǡ lafÇz-mana mutabakatÇ 
arasÇnda denge gÚzetmesiǡ yalnÇzca gÚrseli ve sanatsal icrayÇ değilǢ metnin 
toplumsal karçÇlÇğÇnÇ da gÚzeterek iç gÚrmesi gibi unsurlarÇ da gòndeme 
aldÇkǤ Bu gòndemin içerisinde estetik hassasiyetlerin en iyi icra edildiği yer 
olarak gÚrdòğòmòz Miஞrāc bahsini incelemeye çalÇçtÇkǤ AynÇ baçlÇk altÇnda 
deyimsel ifadelerin eserdeki rolònò tartÇçtÇk ve modernle bağlantÇlarÇnÇ 
kurmaya gayret ettik. 

Vesīletuǯn-NecātǯÇn kurucu bir metin olarak tavsifinin ardÇnda yatan 
sebeplerden biri deǡ son baçlÇğÇmÇza ilham veren yeniden üretilebilirliği 
meselesidir. Bu baçlÇk altÇnda Mevlid metninin kendisinden sonra onlarca 
esere etki etmesinin altÇnda yatan iç mantÇk anlaçÇlmaya çalÇçÇlmÇçtÇrǤ Bu 
anlama çabasÇǡ Mevlid metninde icra edildiğini dòçòndòğòmòz òç temel gaye 
ȋgÚrònòrǡ sosyo-kòltòrel ve metafizik gayeȌ ÇçÇğÇnda irdelenmiçtirǣ İlk olarak 
gÚrònòr yani ilk elde somut olarak Únòmòze çÇkan gayeǡ Mevlid metninin 
cevabÁ nitelikte ve savunu merkezli kaleme alÇnmasÇdÇrǤ Eserǡ HzǤ 
Peygamberǯi tarih ve varlÇk sahasÇ açÇsÇndan odak noktasÇ yapmÇç ve bÚylece 
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Mòslòman bilinçteki yerini muhkem hale getirmiçtirǤ İkinci olarak 
değindiğimiz sosyo-kòltòrel ve ekonomik yani pratik gaye noktasÇndaǡ hem 
kendi zamanÇnÇn dil vasatÇnÇ bir bòtòn olarak yakalamÇç olmasÇ hem de Fetret 
DÚnemiǯnin ardÇndan toplayÇcÇ kimliğiyle kendisini gÚstermesi yine onun 
kurucu vasfÇna katkÇda bulunan ÚzelliklerdirǤ Üçòncò basamakta 
incelediğimiz metafizik yahut uhrevÁ gayeǡ elbette şefāஞatuǯr-ResūlǯdòrǤ Bu 
gayeler Mòslòman bilincinǡ eserle olan irtibatÇnÇ daima diri tutmak 
noktasÇnda içlevseldirǤ Nihayetinde birçok unsuru ve gaye biçimini 
kendisinde mezceden Vesīletuǯn-Necāt hem bir geleneğin kurucusu hem de 
kendisinden sonra yazÇlan mevlid metinlerinin otoritesi olarak tarihteki 
yerini almÇçtÇr. 
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Öz 
Bu çalıçmanın amacıǢ literatòrdeǡ hakkında birinci el kaynaklara dayanan hiçbir çalıçma 
bulunmayan dokuzuncu Diyanet İçleri Baçkanı Ali Rıza Hakses ve döneminde gerçekleçǦ
tirilen yaygın din eğitimi faaliyetlerini incelemektirǤ Betimsel tarama modeli òzerine 
inça edilen çalıçmadaǡ verilerin toplanma sòrecinde belgesel tarama tekniğiǡ verilerin 
analiz edilmesinde ise betimsel analiz yöntemi tercih edilmiçtirǤ Sonuç olarak Haksesǯin 
Osmanlıǯnın yıkılıçına ve Cumhuriyetǯin kuruluçuna tanıklık edenǡ òstlendiği farklı göǦ
revlerle teçkilatın kurumsal yapısınaǡ hali hazırdaki sorunlarına ve onların çözòm yollaǦ
rına vakıf olan önemli bir din alimi olduğu belirlenmiçtirǤ Bununla birlikteǡ söz konusu 
birikim neticesindeǡ Hakses döneminde teçkilatınǡ yaygın din eğitimi faaliyetleri ile ilgili 
gerçekleçtirmeye çalıçtığı temel hedeflerinin çunlar olduğu tespit edilmiçtirǣ Diyanet 
İçleri Baçkanlığı için gerekli olan tòzòk ve yönetmelikleri çıkarmakǢ teçkilat mensuplarıǦ
nın mesleki formasyonlarını yòkseltmekǢ òlkedeki ibadethanelerin sayısını ve verimliliǦ
ğini artırmakǢ dini ve milli gònleri milletin birliği ve beraberliği noktasında etkin kulǦ
lanmakǢ taçra teçkilatında din hizmeti sunan tòm mòftòlòklerde birer kòtòphane oluçǦ
turmak ve dini yayın ve basın hizmetlerinin sayısını ve çeçidini arttırmakǤ 
  
Anahtar Kelimeler: Yaygın Din Eğitimiǡ Diyanet İçleri Baçkanlığıǡ Ali Rıza Haksesǡ Din 
İçleri Yòksek Kuruluǡ Kocatepe CamiiǤ 
 
The Ninth President of Religious Affairs Ali Riza Hakses (1892-1983) and Non-
formal Religious Education Activities Carried out during His Period 
Abstract 
This study aims to examine the life, works, duties and non-formal religious education 
activities carried out during the period of Ali Riza Hakses, the ninth President of Reli-
gious Affairs, about whom there is no study based on primary sources in the literature. 
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In the study, which was built on the descriptive scanning model, the documentary scan-
ning technique was preferred in the data collection process, and the descriptive analysis 
method was preferred in the analysis of the data. As a result, it has been determined that 
Hakses was an important religious scholar who witnessed the collapse of the Ottoman 
Empire and the establishment of the Republic, and who was aware of the institutional 
structure of the organization, its current problems, and their solutions with the different 
duties he undertook. However, as a consequent of the aforementioned accumulation, it 
has been determined that the main objectives of the organization regarding non-formal 
religious education activities during the Hakses period were as follows. To issue the 
necessary by-laws and regulations for the Presidency of Religious Affairs; to increase the 
professional formation of the members of the organization; increase the number and 
effectiveness of places of worship in the country; to use religious and national days 
effectively in terms of unity and solidarity of the nation; to establish a library in all mufti 
offices that provide religious services in the provincial organization and to increase the 
number and variety of religious publications and broadcastings services. 
 
Keywords: Non-formal Religious Education, Presidency of Religious Affairs, Ali Riza 
Hakses, High Council of Religious Affairs, Kocatepe Mosque. 
 

Giriş 
Tarihi geçmiçi Şeyhòlislamlığa kadar uzanan Diyanet İçleri Baçkanlığı 

ȋDİBȌǡ Cumhuriyet Dönemiǯnin önemli kurumlarındandırǤ Baçkanlık 
kuruluçundaǢ ǲİslam dininin inanç ve ibadetlerine iliçkin hòkòm ve içlerin 
göròçòlmesi ve dinī kuruluçların yönetilmesiǳ1 görevleri ile 
sınırlandırılmıçtırǤ Gònòmòzde ise ǲİslam dininin inançlarıǡ ibadet ve ahlak 
esasları ile ilgili içleri yòròtmekǡ din konusunda toplumu aydınlatmak ve 
ibadet yerlerini yönetmekǳ2 görevlerini uhdesinde bulundurmaktadırǤ Tesis 
ediliçinden itibarenǡ yaklaçık yòz yıla yakın bir sòreçteǡ laiklik-din-siyaset 
òçgeninde çeçitli tartıçmaların odağında bulunmasına rağmen DİBǯinǡ her 
geçen gòn kurumsal kimliğini ve topluma din hizmeti sunma çabasını daha 
ileri bir seviyeye taçımaya gayret ettiği göròlmektedirǤ DİBǡ geldiği son 
noktadaǡ misyonu ve vizyonu doğrultusunda planlar hazırlayıp kendisine 
uygun stratejik amaç ve hedefler belirlemektedirǤ Bu amaç ve hedefleri 
mucibince topluma din hizmeti sunan DİBǡ òlkemizdeki yaygın din eğitimi3 
etkinliklerini resmi ve sistemli bir çekilde yòròten tek kurumdurǤ  

 
*Bu makaleǡ Ahmet Yılmazkurtǯunǡ DoçǤ DrǤ Şeref Gökòç danıçmanlığında hazırladığı ǲDiyanet İçleri 
Baçkanı Olarak Ali Rıza Hakses ȋAntalyaǡ ʹͲʹͳȌǲ adlı yòksek lisans tezinden òretilmiçtirǤ 
1 Nihat Aytòrk-Yaçar Çelik-Enver Şahinarslanǡ ǲDiyanet İçleri Baçkanlığı Teçkilat Tarihçesiǡǳ ͵ʹǤ 
2ǲ͵͵ Sayılı Diyanet İçleri Baçkanlığı Kuruluç ve Görevleri Hakkında Kanunǡǳ 
https://www.mevzuat.gov.tr/MevzuatMetin/1.5.633.pdf (15.02.2022). 
3Yaygın din eğitimiǢ ǲyetiçkinlere ve okul dıçındakilereǡ örgòn eğitim dıçında ya da yanında din 
eğitimi ihtiyacında ve isteğinde olanlaraǡ resmi yada özel kurum ve kuruluçlarcaǡ yetiçkinlerin dini 
bilgilerini artırmakǡ dini anlayıçlarını geliçtirerek hayatın dini boyutunu yorumlamalarına yardımcı 
olmak amacıyla verilen planlıǡ amaçlı din eğitimidirǤǳ Yaygın din eğitiminin toplumun hemen her 
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Baçkanlığın en önemli hizmetlerinden biri olan yaygın din eğitiminin 
Cumhuriyetǯin kuruluçundan gònòmòze kadar geçirdiği sòreç araçtırılırken 
DİBǯin katettiği söz konusu yolunȀaçamanın anlaçılması ve geliçiminin 
değerlendirilmesi bòyòk bir önem arz etmektedirǤ Bunun için kurumu en 
yòksek dòzeyde idare eden DİB baçkanlarının hayatlarınıǡ tahsillerini ve 
dònya göròçlerini bilmek kadar görevlerini hangi siyasi çartlarda nasıl 
yerine getirdikleri ile kuruma sundukları katkıları da öğrenmek ve 
değerlendirmek gerekmektedirǤ Bu bağlamdaǡ ǲDokuzuncu Diyanet İçleri 
Baçkanı Ali Rıza Hakses döneminde teçkilat bònyesinde hangi hedefler 
doğrultusunda ne tòr yaygın din eğitimi faaliyetleri gerçekleçtirilmiçtirǳ 
sorusu bu araçtırmanın temel problemini oluçturmaktadırǤ  

Bu çalıçmadaǡ sözò edilen problemin doğru ve tutarlı bir çekilde 
incelenip ortaya çıkarılabilmesi içinǡ ǲgeçmiçte ya da halen var olan bir 
durumu olduğu çekliyle tespit edipǳ4 betimlemeyi amaçlayan betimsel 
tarama modeli kullanılmıçtırǤ Verilerin toplanma açamasında belgesel 
tarama tekniğiǡ5 verilerin analiz edilme sòrecinde ise betimsel analiz 
yöntemi6 uygulanmıçtırǤ Bu sòreçte öncelikle Haksesǯe ait kiçisel belgelerǡ 
ailesiǡ DİB ve Emekli Sandığı arçivinden elde edilmiçtirǤ Ardından hem 
kiçisel belgeler incelenmiç hem de Haksesǯin görev yaptığı döneme ait 
gazeteǡ dergi ve diğer yazılı kaynaklaraǡ Milli Kòtòphaneǡ İSAMǡ DİB 
Kòtòphanesiǡ Akdenizǡ Ankara ve Marmara Üniversitelerinin İlahiyat 
Fakòlteleri kòtòphaneleri ile Muğla ve Afyon Halk Kòtòphanelerinden 
ulaçılmıçtırǤ En nihayetinde ilgili kiçilerǡ kurumlar ve diğer araçlardan 
toplanan Ali Rıza Haksesǯe ait belgeler ayrıntılı bir çekilde incelenerek 

 
kesiminden insana hizmet olarak sunulması ve faaliyetleri göz önònde bulundurulduğunda uyguǦ
lama alanının oldukça geniç bir yelpazeyi kapsadığı anlaçılmaktadırǤ Bu amaçla DİBǡ eğitim merkezǦ
lerinde dòzenlediği hizmetiçi eğitimler vasıtasıyla kendi bònyesinde çalıçan din adamlarının mesleǦ
ki bilgi ve donanımlarını geliçtirmeye gayret etmektedirǤ Ayrıca DİBǡ insanların dini konularda 
doğru bilgiler edinmesiǡ imanǡ ibadet ve ahlaki kaideler hususlarında eğitilmesi maksadıylaǢ ǲKurǯan 
kurslarıǡ camilerǡ mescitlerǡ öğrenci yurtlarıǡ cezaevleriǡ çocuk ıslah evleriǡ huzur evleriǡ yetiçtirme 
yurtlarıǡ hastanelerǳ ve sair yerlerde yaygın din eğitimi hizmeti vermektedirǤ Bununla birlikte DİBǡ 
sözò edilen mekanlar yanındaǡ çeçitli yaygın din eğitimi vasıtalarıyla ȋpanelǡ seminerǡ sempozyum 
ve konferanslarǡ kitle iletiçim araçlarıǡ dini basın yayın organlarıȌ hem halihazırdaki gòncel dini 
meselelerin tartıçılması hem de söz konusu tartıçmalar neticesinde ortaya çıkan doğruǡ tutarlı ve 
yapıcı fikirlerin ahaliyle paylaçılması gibi hususlara yönelik de ciddi bir çaba göstermektedirǤ Geniç 
bilgi için bkzǤ Cemal Tosunǡ Din Eğitimi Bilimine Giriş, ͳͻͶǢ Aytekin Demircioğlu-Bòçra Çelikǡ ǲYaygın 
Din Eğitiminin Neliğiǡǳ ͳͳ-ʹʹǢ Fahri Kayadibiǡ ǲDiyanet İçleri Baçkanlığıǯnın Yaygın Din Eğitimindeki 
Yeri ve Fonksiyonuǡǳ Ͷʹ-54. 
4Niyazi Karasar, Bilimsel İrade Algı Çerçevesi ile Bilimsel Araştırma Yöntemi: Kavramlar-İlkeler-
Teknikler, 108. 
5Karasar, Bilimsel İrade Algı Çerçevesi ile Bilimsel Araştırma Yöntemi: Kavramlar-İlkeler-Teknikler, 
229. 
6Ali Yıldırım Ƭ Hasan Şimçekǡ Sosyal Bilimlerde Nitel Araştırma Yöntemleri, 256-258. 
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gerekli değerlendirmeler yapılmıç ve konunun açağıda belirtilen sıralamaya 
göre ele alınmasına karar verilmiçtirǣ ͳǤYetiçmesi ve Kiçiliğiǡ ʹǤDin İçleri 
Yòksek Kurulu ve Diyanet İçleri Baçkanı Olma Sòreciǡ ͵ǤDöneminde 
Gerçekleçtirilen Yaygın Din Eğitimi FaaliyetleriǤ 

1. Yetişmesi ve Kişiliği 

Ali Rıza Haksesǡ gònòmòzde Kayseri ili merkez ilçesi Kocasinanǯa bağlı 
Saraycık mahallesindeǡ o zamanlar Kayseriǯye bağlı Saracık Karyesiǯndeǡ 
Tòrkmen bir ailenin çocuğu olarak ͳ͵Ͳͺ ȋͲͳǤͲǤͳͺͻʹȌ7 yılında dònyaya 
gelmiçtirǤ8 Babası Teberzade Osman, annesi ise Zeyneb Zeliha9 hanımdırǤ 
Haksesǡ kendi yazdığı biyografisindeǡ ǲBabasınınǡ Kayseri vilayetine bağlı 
Saracık Karyesi halkından ve Tòrkmen açireti kabilelerindenǡ Bekir 
Çelebiyyòlkayseriǯnin oğlu Murtazaǯnın oğlu Hacı Aliǯnin oğlu Osmanǳ 
olduğunu zikretmiçtirǤ10 Merhumǡ ͳͻ͵Ͷ yılında çıkarılan soyadı kanunu ile 
Hakses soyadını almıçtırǤ11 Haksesǯin doğum yeri resmi kaynaklarda 
Samsun olarak12 geçse de Kayseri Saraycık doğumlu olduğunda çòphe 
yokturǤ Zira Haksesǡ ailesi ile birlikte Samsun òzerinden İstanbulǯa göç 
ederkenǡ nòfus tezkeresinin orada çıkarılmasından dolayıǡ doğum yerinin 
nòfus kayıtlarına Samsun olarak yazıldığını anlatmaktadırǤ13  

Henòz beç yaçlarında iken ailesi ile birlikte İstanbulǯa göç eden 
Hakses,14 Üskòdar Solak Sinan Mahallesiǯndeki Tophaneli Sokağıǯnda 
ikamete baçlayıp burada yaçamaya devam etmiçtirǤ Bu yòzdendir ki Haksesǡ 
Üskòdarlı Ali Rıza namı ile çöhret bulmuçturǤ15 Hakses, ilk tahsiline Üskòdar 
Tembel Hacı Mehmet Mahallesiǯndeki Kara Gazi mektebinde baçlamıçtır 
ȋͳͺͻͺȌǤ Bu mektepte eğitimine devam ederken aynı zamanda dönemin 

 
7 Nòfus ve Vatandaçlık İçleri Genel Mòdòrlòğònòn oluruyla doğum tarihi miladiye çevrilmiçtirǤ BkzǤ 
Emekli Sandığı Arçivi ȋESAȌǡ Dosya Sicil Noǣ ͻʹǤͳǤͶͷͲ. 
8 Ali Rıza Haksesǡ Muğla Menteşe Büyükleriǡ ʹͲͶǢ Diyanet İçleri Baçkanlığı Arçivi ȋDİBAȌǡ Dosya Sicil 
No: 1945-0052. 
9 Zeyneb Zeliha Hanımǣ İstanbul Kartal İlçesiǯne bağlı Samandıra da bulunan ǲSofu Hayreddin Çiftliği 
Vakfının MòtevelliyesiǯdirǤ Vakfın Mòtevelliyesiǯnde bulunduğu sırada ͳͻͶͳǯde vefat etmiçtirǤ DİBAǡ 
Dosya Sicil No: 1945-0052. 
10 Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 204. 
11 ESA, Dosya Sicil No: 92.176.450. 
12 ESAǡ Dosya Sicil Noǣ ͻʹǤͳǤͶͷͲǢ DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052. 
13 Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 205. 
14 Haksesǯin Babası Osman Efendi İstanbul Selimiye Kıçlasında vatani vazifesini yaparken Zeyneb 
Zeliha Hanımǯla tanıçır ve evlenirlerǤ Askerlik vazifesi bittiğinde eçiyle Kayseri Saracık Karyesine 
dönerǤ Ancak Zeyneb Hanım köydeki yaçam çartlarına ayak uyduramaz ve tekrar İstanbulǯa göç 
etmeye karar verirler ȋʹͻ Temmuz ʹͲʹͲ tarihinde ziyaret edilen Saraycık köyò sakinlerinin anlatǦ
tıklarından alınmıçtırȌ. 
15 DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052; Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 205. 
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meçhur muallimlerinden Üskòdarlı Muhammedǯin oğlu Hafızuǯl-Kurra 
Ahmed Efendiǯden Kurǯan dersleri alarak on bir yaçında iken hem ilk 
mektebini hem de hıfzını tamamlamıçtır ȋͳͻͲ͵ȌǤ İlk tahsilinin ve hafızlık 
eğitiminin ardından hafızlık hocası Ahmet Efendiǯden ஞilm-i secāvend ve 
tertīl-i ٭urūf derslerini alırkenǡ bir yandan da Filibeli Yusuf Ziyaeddin ve 
Kızanlıklı İbrahim Efendilerden muٵaddimāt-ı ஞulūm derslerini okumuçturǤ 
Haksesǡ daha sonra Üskòdar dersiamlarından Vanlı Hafız Zekeriya 
Efendiǯnin16 Üskòdar Yeni Camiiǯndeki derslerine baçlamıçtırǤ17 Bu derslere 
devam ederkenǡ Hafızlık Hocası Ahmed Efendiǯden de kıraat ilimlerini 
okumaya baçlamıçtırǤ ͳͻͲͺ yılındaǡ es-sebஞa, el-ஞaşere ve et-taٵrīb ilimlerini 
hocasında ikmal ederekǡ ஞilm-i sebஞadan el-Fuyūż adlı eseri çoğaltmıçǡ el-
ஞaşere ve et-taٵrībden de Mecmuஞātu’l-ஞAşere ve Mecmuஞātu’t-Taٵrīb adındaki 
iki eseri yazarak icazet almıçtırǤ18 

Haksesǡ ͳ Nisan ͳͻͲͺǯde Üskòdarǯda bulunan Hacı Selim Ağa 
Kòtòphanesiǯnin19 òçòncò hafız-ı kòtòbò olarak Osmanlı devletinde ilk 
memuriyetine baçlamıçǡ bir yıl sonra ise aynı kòtòphanenin ikinci hafız-ı 
kòtòbò görevine getirilmiçtirǤ20 Bu görevini yòròttòğò esnada Üskòdar 
Mihrimah Sultan Medresesiǯne kaydolarakǡ ͳͳ Şubat ͳͻͳͷǯe kadarǡ Dersiam 
Vanlı Zekeriyā Efendiǯden ஞulūm-u ஞāliyeyi tedris etmiçtirǤ O yıllarda 
Şeyhòlislam Muᒲᒷafā Ꮴayrī Efendiǯnin öncòlòğònde yapılan medreselerdeki 
ıslahat çalıçmaları neticesinde Dāruǯl-Ꮴilāfetiǯl-ᦧAliyye Medresesiǯnin21 tali 
kısmı sani bölòmòne devam edecek talebeler için belirlenen Baᒒr-i Siyāh 
Tetimme-i Sābiᦧa Medresesiǯnin sekizinci sınıfının birinci çubesinde eğitime 
baçlamıçtırǤ Ancak o sırada devam eden Birinci Dònya Savaçı nedeniyle 
eğitimini yarıda bırakarakǡ ͳͶ Ağustos ͳͻͳͷǯte o zamanki adı Kırkkilise 

 
16 Vanlı Hafız Zekeriya Efendiǣ Üskòdar DersiamlarındandırǤ Fatih Dersiamlarından ve Huzur-u 
Hòmayun mukarrirlerinden olan meçhur Gòrcò Hacı Hafız Abdullatif Efendiǯnin talebesidirǤ Bkz. 
Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 205. 
17 Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 205. 
18 El-İcāze Fī ׁirāati ֽatmi ֽācegān ȋAli Rıza Haksesǯin Kıraat ilimlerine ait icazetnamesiȌǡ Noǣ ͻͳǢ 
Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 205. 
19Hacı Selim Ağa KòtòphanesiǢ Üskòdarǯdaǡ eski adıyla ǲSelamsızǳ semtinde Hacı Selim Ağa tarafınǦ
dan kurulmuçturǤ Kòtòphanenin Vakfiyesiǯnde kòtòphanede ǲòç hâfız-ı kòtòbǡ iki hâfız-ı kòtòb 
yamağı ve bir mòcellitinǳ vazife yaptığı belirtilmektedirǤ Bugòn Kòltòr ve Turizm Bakanlığı bònyeǦ
sinde Yazma Eserler Kurumu Baçkanlığıǯna bağlı Yazma Eserler Kòtòphanesi olarak hizmet vermekǦ
tedirǤ Geniç bilgi için bkzǤ Necdet Akyıldızǡ ǲHacı Selim Ağa Kòtòphanesiǡǳ ͳ-77; Subutay Hikmet 
Karahasanoğluǡ ǲHacı Selim Ağa Kòtòphanesiǡǳ 315-319,  
 http://www.haciselimaga.yek.gov.tr/Home/ShowLink?LINK_CODE=3 (18.02.2022). 
20 ESA, Dosya Sicil No: 92.176.450; Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 205. 
21 Dāruǯl-Ꮴilāfetiǯl-ᦧAliyye Medresesi için bkzǤ Sadık Albayrakǡ Son Devir Osmanlı Uleması ȋİlmiye 
Ricalinin Teracim-i Ahvali), 30-͵ͳǢ Mòbahat SǤ Kòtòkoğluǡ ǲDâròǯl-Hilâfetiǯl-ǮAliyye Medresesi ve 
Kuruluçu Arefesinde İstanbul Medreseleriǡǳ ͳ-ʹͷǢ Veli Ertanǡ ǲTarihte Dâruǯl Hilâfe Medreseleri ve 
İhtisas Şubeleriǡǳ ͵ͷ-57. 
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olanǡ bugònkò Kırklareliǯde vatani görevine baçlamıçtırǤ Dört yıl sòren 
askerlik vazifesinin ardından İstanbulǯa dönen Haksesǡ girdiği imtihanda 
baçarı göstererek Dāruǯl-Ꮴilāfetiǯl-ᦧAliyye Medresesiǯnin ālī kısmı olan 
 nın birinci sınıfına baçlamıç ve o yıl içinde yapılan imtihanlarda baçarı٭aڍ
göstererek önce ikinci sınıfa ardından da òçòncò sınıfa terfi etmiçtir. Sene 
sonunda girdiği bitirme imtihanında da baçarı göstererek bir yıl içinde òç 
sınıfı da pekiyi derece ile bitirmiçtirǤ Bu sınavlar neticesinde yine aynı yıl 
girmiç olduğu ruūs22 imtihanı ile nuvvābīn23 giriç sınavlarını da kazanarak 
(1919), Darulfunun Hukuk Medresesine ȋİstanbul Hukuk FakòltesiȌ kaydını 
yaptırmıçtırǤ Bir sòre Hukuk Fakòltesinin birinci sınıfına devam etmiçǢ fakat 
akademik hayatı tercih ederek Dāruǯl-Ꮴilāfe Medresesiǯnin ālī kısmını 
bitiren ve dinî ilimlerde ihtisas yapmak isteyenler için açılan Sòleymaniye 
Medresesiǯnin ȋMedresetuǯl-MuteᒕaᒲᒲiᒲīnȌ ஞusūl-i fıٵh çubesine geçiç 
yapmıçtırǤ24  

Mòlga Umór-i Şerᦧiyye ve Evᒚāf Vekaletince birinciliğe layık göròlen el-
Beyānu’l-ֽāڍ fī mā Yeteஞallaٵu bi’l-ׁiڍāڍ adlı tezi ile Silsile-i Fuٵāha adlı 
eseriǡ medresenin Mòderris Meclisi tarafından kabul edilen Haksesǡ ʹ͵ 
Mayıs ͳͻʹͳǯde Sòleymaniye Medresesiǯnin ஞusūl-i fıٵh çubesinden icazet 
alarak mezun olmuçturǤ25 Haksesǡ tahsil hayatı boyunca Hafızuǯl-Kurra 
Aᒒmed Efendi, Filibeli Yósuf Żiyāᦦuddīnǡ Kızanlıklı İbrāhīmǡ Dersiam Vanlı 
Zekeriyāǡ Dersiam Nevçehirli Ꮴalīl Vehbīǡ Dersiam Erzincani Ūveys Vefāǡ 
Dersiam Malkaralı Meᒒmed Emīnǡ Seyyid ᐅāhāǡ Ömer Żiyāᦦuddīn ve Ġāzī 
Vehbī Efendi gibi o gònòn tanınmıç alimlerinden dersler almıçtırǤ 
Kendisinin yetiçtirdiği bilinen meçhur talebeleri ise Hafız Tevfīᒚǡ Hafız 
Veyselǡ Hafız Bekir ve Hafız Zekāī EfendilerdirǤ26 

ͳ Nisan ͳͻͲͺǯde Osmanlı Devletiǯndeki Şeyhòlislamlık kurumunun 
çatısı altında meslek hayatına baçlayan Ali Rıza Haksesǡ devamında Şerᦧiyye 
ve Evᒚāf Vekāleti ile Diyanet İçleri Baçkanlığıǯnda memuriyet hayatına 
kesintisiz devam etmiçtirǤ Diyanet İçleri Baçkanı olarak vazife alana kadar 
geçen zaman içerisinde sırasıylaǢ  

 
22 Medrese tahsilinin ardından mòderrislik payesi almak için girilen imtihandırǤ BkzǤ Veli Ertanǡ 
ǲOsmanlı Devletinde İlmiye Sınıfının Ròtbe ve Payeleriǡǳ ͳͲͷ-ͳͳͳǢ Cihan Kılıçǡ ǲOsmanlı İlmiye 
Teçkilatında Kariyer Sistemiǡǳ ͳͷ͵-170. 
23 Şerஞi sahada görev yapacak hukuk adamı yetiçtiren medreselere giriç sınavıǤ  
24 Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 206.  
25 İcāzetnāme-i ஞUlūm-i Naٵliyye ȋAli Rıza Haksesǯe ait icazetnameȌǡ Envanter Numarası ȋNoǣͺͺʹȌǢ 
DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052; Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 206; bkz. Ekler (Belge-1). 
26 Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 207; Veli Ertanǡ ǲHaksesǡ Ali Rızaǳǡ DİA, 15:210. 
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Ȉ Hacı Selim Ağa Kòtòphanesiǯninǡ òçòncòǡ ikinci ve birinci hafız-ı 
kòtòblòk görevleri olmak òzere burada ͳͺ yıl görev yapmıçtır ȋͳ 
Nisan ͳͻͲͺȀ ʹ͵ Ağustos ͳͻʹȌǤ27  
Ȉ Üskòdar İhsaniye-i Sağir Camiiǯnin imamet ve hatiplik28 görevinde 
bulunmuçtur ȋͳͻͳͻ- 1921).29 
Ȉ Üskòdar Çinili Camii vekil imamlığı yapmıçtır ȋͳͻʹͳ-1924).30 
Ȉ ͳͷ Temmuz ͳͻʹ͵ǯte Dersiam31 unvanıyla Dāruǯl-Ꮴilāfe Medresesiǯnin 
hazırlık sınıflarında Tòrkçe grup muallimliği görevine baçlamıçǢ ancak 
yòròrlòğe konan Tevhid-i Tedrisat Kanunu ile birlikte buradaki görevi 
kısa sòrmòçtòrǤ32 
Ȉ Osmanlı döneminde dört yıl vekil imamlık görevi òstlendiği Kösem 
Valide Camiiǯninǡ ȋÇinili CamiiȌǡ Cumhuriyet dönemindeǡ imametǡ 
hitabet ve cuma vaizliğine atanarak Diyanet İçleri Reisliği çatısı altında 
ilk vazifesine baçlamıçtır ȋ Eylòl ͳͻʹ- 27 Mart 1936).33  
Ȉ 27 Mart 1936-ͳͲ Şubat ͳͻ͵ͺ tarihleri arasında iki yıl Kadıköy 
mòftòlòğò görevini yòròtmòçtòrǤ34  
Ȉ ͳͲ Şubat ͳͻ͵ͺǯde Muğla Mòftòlòğòne terfian tayini yapılmıçǡ35 21 
Nisan ͳͻͶͺǯe kadar on yıl bir ay yirmi gòn bu görevde kalmıçtır .36 

 
27 ESA, Dosya Sicil No: 92.176.450. 
28 DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052; Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 206. 
29 O zamanki yasalar gereği Hacı Selim Ağa Kòtòphanesindeki ǲhafız-ı kòtòblòkǳ görevi devam 
ederken imamet ve hatiplik görevlerine de atanmıçtırǤ  
30 DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052; Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 206. 
31 Haksesǡͳͻͳͻǯda girdiği ruus imtihanından sonra baçlayan mòlāzemet ȋstajyerlikȌ dönemini 
ͳͻʹ͵ǯte tamamlayarak ͵ͳ yaçında ǲDersiamǳ unvanı almıçtırǤ Dersiamlar bu unvanlarınıǡ ͷͶ͵Ͷ 
sayılı kanunun ͶͲȀc fıkrasıǡ ͵ͲǤͲͶǤͳͻͺʹ tarih ve ʹͷ sayılı kanunla iptal edilinceye kadar ǲkaydı 
hayatǳ çartıyla kullanmıçlardırǤ Dersiam için bkzǤ Ertanǡ ǲOsmanlı Devletinde İlmiye Sınıfının Ròtbe 
ve Payeleriǡǳ ͳͲͷ-ͳͳͳǢ Mehmet İpçirliǡ ǲDersiamǳǡ DİA, 9:185-186. Mòlazemet için bkzǤ Kılıçǡ ǲOsǦ
manlı İlmiye Teçkilatında Kariyer Sistemiǡǳ ͳͷ͵-170. 
32 Vekālet-i Meᓈkóre Tedrīsāt-i ᦧUmómiyye Mòdòrlòğòǯnòn ͳͷ Temmuz ͳͻʹ͵ tarih ve ͵ͻͺ sayılı 
emri ile bu göreve atanmıçtırǤ BkzǤ ESA, Dosya Sicil No: 92.176.450; Hakses, Muğla Menteşe Büyükle-
ri, 207. 
33 DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052; Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 207. 
34 DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052. 
35 Haksesǡ buradaki mòftòlòk görevi sırasındaǢ halen kòtòphane olarak hizmet veren Hoca Mustafa 
Efendi Kòtòphanesininǡ yazmaǡ basmaǡ Arapça ve Farsça eserlerinin tasnif komisyonunda baçkan 
olarak bulunmuçǡ bu özel gayretlerinden dolayı Milli Eğitim Bakanlığınca takdir ve teçekkòrle taltif 
edilmiçtirǤ Ayrıca Muğla Kızılay Cemiyet Reisliğiǯni òstlenerekǡ cemiyetin çalıçmalarına önemli 
katkılar da sunmuçturǤ Burada kaleme aldığı ǲMuğla Menteçe Bòyòkleriǳ adlı eseriǡ bugòn yörenin 
ve çehrin ilim ve kòltòr hayatına dair araçtırma yapanlar için önemli bir kaynaktırǤ Diyanet Vakfı ve 
halk içbirliği ile Haksesǯin yöreye yaptığı hizmetlere minnet ve çòkranın bir niçanesi olarak ʹͲͳͷ 
yılında Muğla Sıtkı Koçman Üniversitesi kampòsòne yapılan camiye Ali Rıza Haksesǯin adı verilmiçǦ
tirǤ BkzǤ DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052; Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 207. 
36 Namık Açıkgözǡ ǲAli Rıza Haksesǣ  Ulemadan Biriǡǳ ͵Ǣ Namık Açıkgözǡ ǲAli Rıza Hakses Camiiǳǡ ͵Ǥ 
Açıkgözǡ ͳ Mart ʹͲͳ tarihli ve ǲAli Rıza Haksesǣ  Ulemadan Biriǳ baçlıklı Hamle Gazetesindeki 
yazısındaǡ Mahir İzǯin ǲYılların İziǳ adlı eserine atıf yaparakǡ Ali Rıza Haksesǯinǡ ǲIIǤ Meçrutiyet 
(1908-ͳͻʹͲȌ döneminde İstanbulǯda bulunan  ulemadan biriǳ olduğunu zikretmiçtirǤ Ancak buraǦ
da zikredilen ismin ǲHaksesǳ olması mòmkòn gözòkmemektedirǤ Atıf yapılan eserde kastedilen 
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Ȉ ʹͳ Nisan ͳͻͶͺǯde merkezi İzmir olmak òzere Aydınǡ Denizliǡ Muğlaǡ 
Manisa ve Antalya illerini kapsayan Ege Bölgesi Gezici Vaizliği görevine 
atanmıç ve òç yıla yakın bu vazifede kalmıçtır ȋʹͺ Mayıs ͳͻͶͺȀNisan 
1951).37  
Ȉ 4 Nisan 1ͻͷͳǯde Fatih Mòftòlòğò görevi uhdesine verilmiçǡ òç yıl 
sekiz ay yedi gòn bu görevi yòròterek akabinde emekli olmuçtur ȋʹͶ 
Nisan ͳͻͷͳȀ ͳͺ Aralık ͳͻͷͶȌǤ38 
Ȉ Emekli olduktan yaklaçık iki ay sonra Kadıköy Mòftòlòğòǯnòn talebi 
ve Baçkanlığın muvafakatı ile Kızıltoprak Nahiyesiǯnde bulunan mòlhak 
Zòhtò Paça Camii Vaizliği görevini òstlenmiçtir ȋʹͷ Aralık ͳͻͷȀ ͵Ͳ 
Ocak 1966).39 
Ȉ ͵Ͳ Ocak ͳͻǯda Din İçleri Yòksek Kurulu için yapılan seçimlerde 
kurul òyeliğineǡ kurul òyelerinin ʹͺ Şubat ͳͻǯda yaptıkları ilk 
toplantıda ise Din İçleri Yòksek Kuruluǯnun Baçkanlığına seçilmiç40 ve 
yedi ay on iki gòn aynı görevi sòrdòrmòçtòrǤ41  
Ȉ ʹͷ Ekim ͳͻǯda yetmiç dört yaçında ikenǡ Dokuzuncu Diyanet İçleri 
Baçkanı olarak göreve gelmiçtirǤ42   

Nahif bir fiziki yapıya sahip olan Ali Rıza Haksesǯi tanıyanlarǡ onun 
vakur ve ağır baçlı olduğunuǡ ilmi ve ahlakı yanında entelektòel43 kiçiliği ile 

 
isimǡ Muğlalı Ali Rıza EfendidirǤ Çònkò Ali Rıza Hakses ͳͻͲͺǯde ͳ yaçındadırǤ ͳͻʹͲǯde ʹͺ yaçında 
ve henòz Sòleymaniye Medresesini yeni bitirmiçǡ Dersiam unvanını daha almamıçtırǤ Dersiam 
unvanını ͳͻʹ͵ǯte alan Haksesǡ ǲMuğla Menteçe Bòyòkleriǳ adlı eserinde Muğlalı Dersiam Ali Rıza 
Efendiǯnin biyografisini yazmıçtırǤ BkzǤ Haksesǡ Muğla Menteşe Büyükleri, 207. 
37 Bu görevini yòròrttòğò yıllardaǡ teçkilat bònyesindeǡ bu gònkò gibi mòfettiç ve murakıbların 
yaptığı inceleme ve soruçturma içlemlerini yòròten herhangi bir birim olmaması nedeniyle BaçkanǦ
lığın onayı ile bölgesindeki bu görevleri de yòròròtmòçtòrǤ BkzǤ DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052. 
Haksesǡ ʹͻǤͲͶǤͳͻͷͲ tarihli ve ͵͵ͻͳ sayılı emirle Ege Bölgesi Gezici Vaizliği görevinden Hayrat 
Hademesi İçleri Mòdòr Yardımcılığıǯna tayin olunmuçǢ ancak ailesinin rahatsızlığı nedeniyle AnkaǦ
raǯda ikamet etmesine imkan olmadığı mazeretine binaenǡ on gòn gibi kısa bir sòre bulunduğu bu 
görevden kendi isteği ile tekrar Ege Bölgesi Gezici Vaizliği görevine iade edilmiçtirǤ BkzǤ DİBAǡ 
Dosya Sicil No: 1945-0052. 
38 Fatih mòftòlòğò görevinde iken Baçkanlığınǡ  Aralık ͳͻͷͶ tarih ve ʹͺͲͶʹ sayılı muvafakatı ile ͳͺ 
Aralık ͳͻͷͶǯteǡ Ͷ yıl ͻ ay ʹ gòn fiili hizmet sòresi ile emekliye ayrılmıçtırǤ  BkzǤ DİBAǡ Dosya Sicil 
No: 1945-0052.  
39 Kadıköy Mòftòlòğòǯnòn Ͳ͵ǤͳʹǤͳͻͷ tarih ve ͵ͻͻ sayılı yazılı talebi ve Baçkanlığın ʹͷǤͳʹǤͳͻͷ 
tarih ve ʹͻͶ sayılı muvafakatı ile bu göreve devam etmiçtirǤ BkzǤ DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-
0052.  
40 Baçkanlığın ͳͷ Şubat ͳͻ tarih ve ͺͳ sayılı talimatlarıylaǡ emekli oluçundan ͳͳ yıl ͳ ay ͳʹ gòn 
sonraǡ Din İçleri Yòksek Kurulu òyesi olarak teçkilatta yeniden vazife alan Hakses için ònlò yazar ve 
mutasavvıf Samiha AyverdiǢ ǲdevirǡ benzerleri parmakla gösterilecek kadar azalmıç olan değerlerǦ
den faydalanmanın ve bu fırsatı kaçırmamanın çiddetle zarðrî olduğu bir devirǯdirǤǳ değerlendirmeǦ
sini yapmıçtırǤ BkzǤ Ayverdi Enstitòsò Sâmiha Ayverdi Arçiviǡ AȀ d-1/A-EǢ DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ 
1945-0052. 
41 ǲDin İçleri Yòksek Kurulu Üyelerinin Hal Tercòmesiǡǳ ͷǢ ǲDin İçleri Yòksek Kurulu Çalıçmalarına 
Baçladıǡǳ ͳͺ-19Ǣ DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052. 
42 ǲMuhterem Ali Rıza Hakses Diyanet İçleri Baçkanı Olduǡǳ ʹͻͳ-292; Mustafa Öcalǡ Diyanet İşleri 
Başkanları ve Hizmetleri, 93; DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052; bkz. Ekler-Belge-2. 
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de dikkat çektiğiniǡ pek maharetli Kurǯan okuduğunu söylemiçlerdirǤ44 Yazar 
ve mutasavvıf Samiha Ayverdiǡ kendisi hakkındaǡ ǲgòn geçtikçe benzerleri 
parmakla gösterilecek kadar azalan bir ilim adamıǳ olduğunu zikretmiçtirǤ45 
İki kız iki erkek olmak òzere dört çocuğu olan Haksesǡ46 çok zengin olan 
çahsi kitaplığını sağlığında iken Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakòltesi 
Kòtòphanesiǯne vakfetmiçtirǤ Bu eserlerǡ fakòlte kòtòphanesinde 
oluçturulan Ali Rıza Hakses Koleksiyonuǯnda ȋͳʹͻ ciltȌ istifadeye 
sunulmuçturǤ47 Haksesǡ on dokuz eser kaleme almıç olmasına rağmen 
bunları hayatta iken yayımlama imkanı bulamamıçtır.48 Kendisininǡ yazdığı 
eserler hakkında verdiği bilgilerdenǡ eserlerin isimlerindenǡ ulaçabildiğimiz 
eserlerinin muhteviyatından ve bu eserlerde kullandığı dipnotlar ve 
kaynakçalardan onun tefsirǡ hadisǡ fıkıhǡ kıraatǡ tasavvufǡ İslam tarihi ve 
biyografi gibi sahalarda geniç bir mòktesebata ve araçtırmacı bir yapıya 

 
43 Kavalalı Mehmed Ali Paçaǯnın torunlarından Prens Abbas Halim Paçaǯnın Heybeliadaǯdaki yazlık 
köçkònde verdiği davetlerdeǢ ǲAli Rıza Haksesǡ Ahmet Rasimǡ Hòseyin Rahmi Gòrpınarǡ Hoca Ali 
Rızaǡ Feyhaman Duranǡ İbrahim Çallıǡ Mehmed Akif Ersoyǡ Neyzen Tevfikǳ gibi İstanbulǯun entelekǦ
tòel ve mònevver isimleri sık sık bir araya gelmiçlerdirǤ http://ssm.dev-
tst.ninja/tr/sayfa/sergiler/kavalali-mehmed-ali-pasa-ailesinin-izleri-atli-koskte (18.02.2022). 
44 Kurra Hafız İlhan Tok ile yapılan mòlakatǡ Darul Erkam Kurǯan Kursuǡ Ankaraǣ ͳʹ Eylòl ʹͲͳͻǤ 
İlhan Tok Hoca MòlakattaǢ ǲHaksesǯin kıraat ilimlerinde òstad olduğunuǡ kural ve kaidelerden taviz 
vermedenǡ sesini Kurǯanǯın lafızlarının önòne geçirmeden hoç bir sada ile Kurǯan okuduğunuǡ fıkıh 
alanında yetkin olduğu haldeǡ vaaz ve nasihatleri esnasındaǡ kendisine sorulan sorulara hemen 
cevap vermediğiniǡ sòrekli yanında taçıdığı not defterini çıkarıp not aldığını bir dahaki vaazımda 
bana hatırlatın cevabını o zaman vereceğim dediğini ve çok kibar ve nahif  bir ilim adamı olduğunuǳ 
anlatmıçtırǤ Ayrıca Onuncu Diyanet İçleri Baçkanı Lòtfi Doğan ile yapılan mòlakatǡ Lòtfò Doğanǯın 
İSİLAY Vakfı-İlahiyat Araçtırmalar Merkeziǯndeki makamıǡ Ankaraǣ Ͳͷ Ekim ʹͲͳͻǤ Doğan Hoca 
mòlakattaǢ ǲHaksesǡ ciddiǡ ilim ve ahlak sahibiǡ ağırbaçlı ve uyumlu bir ilim adamıydıǤǳ demiçtirǤ 
45 Ayverdi Enstitòsò Sâmiha Ayverdi Arçiviǡ AȀ d-1 (A-E). 
46 Haksesǯinǡ baçından òç evlilik geçmiçtirǤ İlk hanımı Nadide Hanımǯdanǡ Hòseyin Tayfur ȋͳͻʹ-
2000) ve Fatma Aliye (1924-ͳͻͺȌǡ ikinci eçi Kadriye Hanımǯdanǡ Mustafa Haki ȋͳͻ͵ʹ-1998) ve 
Rabia Ayla ȋdǤ ͳͻ͵Ȍ isimlerinde dört evladı vardırǤ İleriki yaçlarda evlendiği Fatma Saniye hanımǦ
dan çocuğu olmamıçtırǤ BkzǤ ESA, Dosya Sicil No: 92.176.450). Fatma Saniye Hanımǡ Üskòdarǯda 
bulunan Çinili Mevlevi Tekkesi Şeyhi Ümmi Ahmet Efendiǯnin torunlarından Mustafa Edipǯin kızıdırǤ 
Fatma Saniye hanımın ilk eçi erken yaçta vefat edince -ͺ aylık çocuğu ile yalnız kalmıçtırǤ Bu tekǦ
kenin hizmetinde bulunduğu sırada yakınlarının tavsiyesi ve aracılığı ile o zaman eçi vefat eden 
Haksesǯle tanıçarak evlenmiçlerdir ȋBu bilgi Fatma Saniye Hanımın oğlu olan ve Haksesǯin yanında 
bòyòyen Birol Okte Beyǯden alınmıçtırȌǤ 
47 Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakòltesi ǲHakses Koleksiyonuǳ Arçiv Kayıtları. 
48 Ali Rıza Haksesǯin kaleme aldığı eserleri çunlardırǣ Mecmuஞātu’l-ஞAşere, Muٰtaڍarātu’l-ஞAşere, 
Mecmuஞātu’t-Taٵrīb, Muٰtaڍarātu’t-Taٵrīb, Mecmuஞā-i Eşஞāri Arabiyyeǡ Şiirlerimǡ el-Beyānu’l-ֽāڍ fī 
mā Yeteஞallaٵu bi’l-ׁiڍāڍ, Silsile-i Fuٵāha, Mecāmiஞu’l-Mevāஞiڢ ȋİtikat ve İbadata Dair MevizalarımȌǡ 
Muğla Menteşe Büyükleri, Sandıklıya Bir Ziyaret, Müfessirin-Muhaddisin-Kurra Ehl-i Tasavvuf Silsile-
leri, Afyon Büyükleri, Yunus Emre ve Nutukları, Şehidi Dede ve Hayatı, Hakikat Nurları (Envār-ı 
ֺaٵiٵat) Kitabına Dair Tahlil, Evamire Ait Kırk Hadis-i Şerif, el-Fe٠āilu’l-Lebīb fī יalāvāti’l-ֺabīb, 
Bakara Kıssası ȋMakale- el-Bakara Suresi ʹǤ Ayetǯin TefsiriȌǤ  Eserlerle ilgili geniç bilgi için bkzǤ 
Hakses, Muğla Menteşe Büyükleri, 1-3, 207-ʹͲͺǢ Ali Rıza Hakses, Sandıklıya Bir Ziyaretǡ ʹͷǢ ǲDin 
İçleri Yòksek Kurulu Çalıçmalarına Baçladıǡǳ ͳͻǢ DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-ͲͲͷʹǢ Ahmet YılmazǦ
kurtǡ ǲDiyanet İçleri Baçkanı Olarak Ali Rıza Haksesǡǳ ȋyòksek lisans teziȌǡ ͷʹ-56.  
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sahip olduğu anlaçılmaktadırǤ Merhumun yazdığı eserlerin yayımlanmamıç 
olması ve bu eserlerin çoğuna bugòn ulaçılamaması49 bòyòk bir kayıptırǤ 

Haksesǡ ͷ Kasım ͳͻͺ͵ǯte yatmakta olduğu Haydar Paça Hastanesinde 
vefat etmiçtirǤ Cenazesiǡ  Kasım ͳͻͺ͵ Pazar gònò öğle namazını mòteakipǡ 
Üskòdar Yeni Valide Sultan Camiiǯnde kılınan cenaze namazından sonra 
Karacaahmet Mezarlığıǯndaǡ ebedi istirahatgahına tevdi edilmiçtirǤ50  

2. Hakses’in Din İşleri Yüksek Kurulu ve Diyanet İşleri Başkanı 
Olma Süreci 

Ali Rıza Haksesǡ Osmanlı dönemindeki on sekiz yıla yakın memuriyet 
hayatı ile din hizmeti sunduğu toplumaǡ sahip olduğu ilmi birikim ve devlet 
tecròbesiyleǡ Cumhuriyetǯin ilk yıllarından itibarenǡ Diyanet İçleri Reisliği 
çatısı altında da hizmet etmeye devam etmiçtirǤ Osmanlıǯnın yıkılıçına ve 
Cumhuriyetǯin kuruluçuna tanıklık eden Haksesǯinǡ devlet kurumlarının 
henòz yeni teçekkòl ettiği bir dönemde òstlendiği görevlerle teçkilatın 
kurumsal yapısına ve òlkedeki yaygın din eğitimi hizmetlerine önemli 
katkıları olmuçturǤ Haksesǡ imam hatiplikǡ vaizlik ve mòftòlòk yaptığı 
dönemlerdeǡ ilim adamlığı ve saygın kiçiliği yanında gòzel Kurǯan okuyuçu 
ve etkili vaazlarıyla halkın teveccòhòne mazhar olmuç,51 bulunduğu çehrin 

 
49 Ali Rıza Haksesǡ Muğla Menteçe Bòyòkleri eserinde yazdığı biyografisindeǡ eserleri ile bilgi verirǦ
kenǢ ǲbu eserler tarafımda mahfuzdurǳ demiçtirǤ Kitaplığındaki kaynak eserleri Marmara ÜniversiǦ
tesi İlahiyat Fakòltesiǯne bağıçladığı bilgisine ulaçıldığındaǡ kendisinde mahfuz olan eserlerini de 
buraya bağıçlamıçtır dòçòncesiyleǡ fakòlte kòtòphanesi ziyaret edilmiçǢ ancak Kitābu’l-Vucūh (Mec-
muஞātu’l-ஞAşereȌ adlı eser dıçındaki eserlerine ilgili kòtòphanenin envanter kayıtlarında rastlanmaǦ
mıçtırǤ ͳͻʹʹǯde bitirip Sòleymaniye Medresesi Mòdòriyetine teslim ettiği el-Beyānu’l-ֽāڍ fī mā 
Yeteஞallaٵu bi’l-ׁiڍāڍ ve Silsile-i Fuٵāha adlı eserlerin Diyanet İçleri Riyasetine devredilen kitaplar 
arasında olabilme ihtimali gözönòne alınarak Diyanet İçleri Baçkanlığı Kòtòphanesi ve İstanǦ
bulǯdaki meçihat arçivi taranmıçǢ ancak ilgili eserlerin buradaki kayıtlarda da olmadığı göròlmòçtòrǤ 
Daha sonra Sòleymaniye Kòtòphanesiǡ görev yaptığı Hacı Selim Ağa Kòtòphanesi ve İstanbulǯdaki 
diğer kòtòphanelerde de yapılan araçtırmalarda bahsedilen eserlerle ilgili bilgi ve belge buluna-
mamıçtırǤ Muğla Menteşe Büyükleri adlı eserine Muğla Hoca Mustafa Efendi Halk Kòtòphanesiǯndenǡ 
Sandıklıya Bir Ziyaret adlı eserine ise Sandıklı Ticaret Odası Baçkanı Mustafa Özer Bey aracılığıyla 
ulaçılmıçtırǤ Diğer eserlereǡ bizden kaynaklanan bir kusurdan ulaçamadığımızı òmit ediyor ve 
mutlaka gòn yòzòne çıkmasını temenni ediyoruzǤ 
50 Hakses, doksan bir yaçında vefat edinceye kadarǡ Kadıköy Söğòtlòçeçme Caddesiǯnde bulunan 
Osman Ağa Camii baçta olmak òzere İstanbulǯun çeçitli camilerinde yaptığı vaaz ve nasihatleriyle 
halkı din konusunda aydınlatmaya devam etmiçtirǤ  
http://www.seyhalisemerkandi.com/?pnum=26&pt=Haf%C4%B1z%20Hac%C4%B1%20Osman%
20TA%C5%9EKAN (18.02.2022); ǲEmekli Diyanet İçleri Baçkanlarından Ali Rıza Haksesǯi KaybetǦ
tikǡǳ ͳǢ ESAǡ Dosya Sicil Noǣ ͻʹǤͳǤͶͷͲ. 
51 Ege Bölgesi Gezici Vaizliğiǯnden Fatih Mòftòlòğò vazifesine atandığındaǡ yöre halkı onun bölgede 
kalması için zamanın Diyanetten sorumlu Devlet Bakanlığıǯna mòracaat ederek ısrarla talepte 
bulunmuçlardırǤ Fakat ǲkendisine camisi ve hayrat hademesi daha fazla olan İstanbulǯda ihtiyaç 
duyulduğuǳ gerekçesiyle halkın bu talebi karçılanamamıçtır. Bkz. Dosya Sicil No: 1945-0052; Hak-
sesǯin òvey oğlu Birol Okte Beyǡ ǲBabasınınǡ İstanbul camilerinde yaptığı vaazlarını takip eden 
kalabalık ve özel bir cemaatinin olduğunuǡ onun vaazlarını kasetlere kayıt aldıklarınıǡ vefatından 
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dini yaçantısıyla birlikte ilim ve kòltòr hayatına da tesir etmiçtirǤ Oǯnun 
saygın kiçiliğiǡ yarım asırdan fazla olan devlet tecròbesiǡ ilmi kariyer ve 
mòktesebatı gibi herkes tarafından bilinen vasıflarıǡ Din İçleri Yòksek 
Kurulu ve Diyanet İçleri Baçkanlığı görevlerine getirilmesinde etkili 
olmuçturǤ  

2.1. Din İşleri Yüksek Kurulu Başkanlığı 

Din İçleri Yòksek Kuruluǡ Diyanet İçleri Baçkanlığının dini konulardaki 
en yòksek danıçma ve karar organıdırǤ Geçmiçiǡ ͳǤ asırda fetva içlerinin 
yòròtòldòğò Şeyhòlislamlık makamına kadar uzanmaktadırǤ Kurulun 
uhdesinde bulunan hizmetlerǡ Cumhuriyetǯin ilk yıllarındaǡ Şerᦧiyye ve Evᒚāf 
Vekāletiǯne bağlı Heyᦦet-i Fetvā ile Heyᦦet-i Tedᒚīᒚāt ve Teᦦlīfāt-i İslāmiyye 
adlı birimlerce yòròtòlòrkenǡ ͵ Mart ͳͻʹͶ tarihinde çıkarılan kanunla 
birlikteǡ Diyanet İçleri Reisliği bònyesinde ihdas edilen Mòçavere Heyeti 
tarafından icra edilmeye baçlanmıçtırǤ Bu heyetin ismiǡ ʹ͵ǤͲ͵ǤͳͻͷͲǯdeǡ ͷ͵Ͷ 
noǯlu yasa ile Mòçavere ve Dinî Eserler İnceleme Kurulu olarak 
değiçtirilmiçtirǤ Hem Mòçavere Heyeti hem de Mòçavere ve Dinî Eserler 
İnceleme Kuruluǡ baçkanla birlikte ͺ òyeden oluçmuçturǤ Diyanet İçleri 
Reisi ise her iki heyetin de baçkanı durumundadırǤ Kurulǡ ͳͷǤͲͺǤͳͻͷ 
tarihinde yòròrlòğe giren ͵͵ noǯlu Diyanet İçleri Baçkanlığı Kuruluç ve 
Görevleri Hakkında Kanunla Din İçleri Yòksek Kurulu ismini almıç52 ve 
kendisineǡ ilgili yasanın ͷǤ maddesiyle daha önce imkan bulamadığı birçok 
alanda görev ve sorumluluk verilmiçtirǤ53  

Çalıçma usul ve esaslarıǡ yönetmelikle54 belirlenecek olan ͳͳ kiçilik Din 
İçleri Yòksek Kurulu òyelerinin55 atamalarıǡ ͵ͳǤͲͳǤͳͻ tarihli Bakanlar 
Kurulu Kararıyla imza altına alınmıçtırǤ56 İlgili karar gereği göreve baçlayan 
ve aralarında Ali Rıza Haksesǯin de yer aldığı kurul òyeleriǡ yaklaçık bir ay 
sonraǡ ʹͺ Şubat ͳͻǯda ilk toplantılarını yapmıçlardırǤ Sözò edilen tarihte 
bir araya gelen Kurul òyeleriǡ yaptıkları oylama neticesinde Haksesǯi Din 

 
sonra annesi Fatma Saniye Hanımǯa getirdiklerini ancak bu kasetlerinǡ ailenin taçınma sòreçlerinde 
kaybolduğunuǳ söylemiçtirǤ 
52 Hasan Demirbağ vdǤǡ Kuruluşundan Bugüne Diyanet İşleri Başkanlığı Teşkilat Albümü, 64-ͷǢ ǲ͵͵ 
Sayılı Diyanet İçleri Baçkanlığı Kuruluç ve Görevleri Hakkında KanunǤǳ  
53 Bu görevlerle ilgili geniç bilgi için bkzǤ Ahmet Uzunoğluǡ En Son Değişiklikleriyle Diyanet İşleri 
Başkanlığı Mevzuatı, 64. 
54 Din İçleri Yòksek Kurulu Yönetmeliği için bkzǤ Uzunoğluǡ En Son Değişiklikleriyle Diyanet İşleri 
Mevzuatı, 111-116. 
55 Kurulǡ ͵͵ sayılı yasanın ilgili hòkmò gereği ͵Ͳ Ocak ͳͻǯda Aday Tespit Kuruluǯnun belirlediği 
òye sayısının òç katına kadar olan adaylar arasından seçilip teçekkòl etmiçtirǤ 
56 ǲDin İçleri Yòksek Kurulu Çalıçmalarına Baçladıǡǳ ͳͻǢ ǲDin İçleri Yòksek Kurulu Üyeleri GörevleriǦ
ne Baçladılarǡǳ ͳ-64. 
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İçleri Yòksek Kuruluǯnun ilk baçkanı olarak seçmiçlerdirǤ57 ͵͵ sayılı 
Diyanet İçleri Baçkanlığı Kuruluç ve Görevleri Hakkında Kanunǯun 
yayımlanmasından yaklaçık dokuz ay sonra Din İçleri Yòksek Kurulu 
Baçkanlığı görevine gelen Haksesǡ ilgili kanunda belirtilen hususların 
gerçekleçtirilmesi ve halkın beklentilerinin karçılanması açısından 
değerlendirildiğindeǡ çok kritik bir dönemdeǡ kurul baçkanı olmuçturǤ 
Haksesǯin ilmi kiçiliği ve Diyanet tecròbesi göz önòne alındığında bu durumǡ 
kurum açısından çok önemli bir fırsat olarak karçımıza çıkmaktadırǤ  

Teçkilat kanununun yòròrlòğe giriçiyle baçlayan yeniden yapılanma 
sòrecindeǡ kurum için lòzumlu olan tòzòkǡ yönetmelik ve programları 
hazırlamakǡ hazırlananları kabul etmekǡ din içleriyle alakalı konularda ilmi 
araçtırmalar yapmakǡ din hususunda òlke içinde ve dıçındaki vatandaçları 
aydınlatmak58 gibi görevleri de òstlenen Kurulǡ Haksesǯin baçkan olduğu 
dönemde Tablo ͳǯde belirtilen konuları göròçòp karara bağlamıçtır: 

N
o  

Din İşleri Yüksek 
Kurulunun Mütalaa Ettiği 

Konular 

Konunun Görüşülmesini Talep Edenler 
(Kişi/Kurum/Kuruluş) Ad

et
 

1 Aday Vaizlerin Risaleleri Diyanet İçleri Baçkanlığı Personel DǤ Baçkanlığı 75 

 
2 

 
Eserlerin (Risale- Broçòr-

KitapȌ Değerlendirmesi 

Diyanet İçleri Baçkanlığı ȋʹͻȌǢ Mòftòlòkler ȋȌǢ 
CǤ    Savcılığı ȋͷȌǢ Emniyet GenǤ MòdǤ ȋ͵ȌǢ 

Yazarları ȋ͵ȌǢ Sorgu Hakimliği ȋͳȌǢ Hayrat HadǤ 
Federasyonu (1); Devlet Bak. (1). 

 
49 

3 Miras Taksimi Asliye Hukuk Mahkemeleri (29); Sulh Hukuk 
Mahkemeleri (2); Tapu Mahkemeleri (2). 33 

4 İmtihan Evrakı Diyanet İçleri Baçkanlığı Personel DǤ Baçkanlığı 23 

5 Tòzòk ve Yönetmelik Diyanet İçleri Baçkanlığı 13 

6 Hutbe Sağlık Sosyal Yardım Bakanlığı ve DiyǤ İçlǤ BaçkǤ 5 

 
7 

Kuruluça Eleman Yetiçtiren 
İHL ve Diğer Okulların 

Milli Eğitim Bakanlığı ve Diyanet İçleri 
Baçkanlığı 5 

 
57 ͷ Kasım ͳͻǯda Danıçtay tarafından iptal edilen ilk Kurul seçimleriǡ ʹ Aralık ͳͻǯda yeniden 
yapılmıçǡ ͳͺ Şubat ͳͻǯde ise Kurulǡ İsmail Ezherli baçkanlığında ilk toplantısını gerçekleçtirmiçtirǤ 
1965-1970 yılları arasında iki kez oluçturulan ve ikisi de Danıçtay tarafından iptal edilen Kurulǡ 
ͳͻͺǯe kadar ilk önce dörtǡ daha sonra òç ve en son iki òye ile çalıçmak mecburiyetinde kalmıçtırǤ 
Boç olan dokuz òyelik için ͳ Mart ͳͻͺ tarihinde yeni bir seçim yapılmıç ve seçilen yeni òyelerin 
atamaları ʹͷ Nisan ͳͻͺ tarihinde onaylanmıçtırǤ Din İçleri Yòksek Kuruluǡ en son değiçikliklerle 
bugònǡ Aday Tespit Kuruluǯnun ǲen az lisans dòzeyinde dini yòkseköğrenim görmòç veya dini 
ilimlerde temayòz etmiç kiçiler arasındanǳ òyeliğe atanmak òzere belirlediği ʹͶ aday arasındanǡ 
Diyanet İçleri Baçkanıǯnca tespit edilen Ͷǯò ilahiyat fakòltesi öğretim òyelerinden olmak òzere ͳ 
kiçiden oluçmaktadırǤ BkzǤ Ahmet Yòzendağǡ ǲDin İçleri Yòksek Kurulu Seçimleriǡǳ ͵Ͳ-͵Ǣ Yaçar 
Yiğit-İbrahim Ural-Mehmet Bulut, Din İşleri Yüksek Kurulu, 3-ͳͲǢ Aytòrk-Çelik-Şahinarslanǡ ǲDiyanet 
İçleri Baçkanlığı Teçkilat Tarihçesiǡǳ ͵͵-͵ͷǤ ǲ͵͵ Sayılı Diyanet İçleri Baçkanlığı Kuruluç ve GörevleǦ
ri Hakkında KanunǤǳ 
58 Uzunoğluǡ En Son Değişiklikleriyle Diyanet İşleri Başkanlığı Mevzuatı, 64. 
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Mòfredat ve Ders Kitapları 

8 Nòshacılık Cumhuriyet Savcılığı 4 

9 Cami Mòftòlòk ȋʹȌǢ Muhtar ȋͳȌ 3 

10 Nikah Asliye Hukuk Hakimliği 2 

11 Film ve Sesli Yayın Turizm Tanıtım Bakanlığı 2 

12 Dernek Çalıçmaları ve Tòzòğò Devlet Bakanlığı ve Emniyet Genel Mòdòrlòğò 2 

13 Yurt Dıçına Eser Gönderme Devlet Bakanlığı ve Diyanet İçleri Baçkanlığı 2 

14 İmamet Mòftòlòk 2 

 
15 

Şikayet Edilen Personelin 
Savunması 

 
Mòftòlòk 

2 

16 Spor Kulòbò Okul Mòdòrò 1 

17 ǲCennetlik Cehennemlikǳ TǤRǤT Genel Mòdòrlòğò 1 

18 ǲYehova Şahitleriǳ Ankara 10. Asliye Hukuk Mahkemesi 1 

19 ǲPeygamberimizin Resimleriǳ Kayseri Valiliği 1 

20 ǲNurculukǳ Cumhuriyet Savcılığı 1 

21 Mòcadele Suresi Sorgu Hakimliği 1 

22 Din Şurası Devlet Bakanlığı 1 

23 Tazminat Mòftòlòk 1 

  Resmi Kurumlarca TOPLAM 230 

24 Yardım İlim Yayma Cemiyeti 1 

25 Kurǯan Bastırılması Doğan Kardeçler Şirketi 1 

  Dernek ve Özel Şirketlerce TOPLAM 2 

26 Bir Zòmrenin Diyanette 
Temsil Edilme Talebi İsmail Tanyeli 1 

27 Ayasofyaǯda Oratoryo 
Gösterisi Yapma Talebi Orkestra Şefi Leopold Stokowsky 1 

 
 

28 

Namaz (7); Cenaze-Kabir-
Defin (3); Zekat (3); Namaz 
vakti (2); Cami (2); Kurban 
ȋʹȌǢ Hac ȋʹȌǢ Diç Kaplatma 

ȋʹȌǢ Teyemmòm ȋʹȌǢ Ezan ve 
Vakti ȋʹȌǢ Sala ȋͳȌǢ Sòt 

Kardeçliği ȋͳȌǢ Nazar ȋͳȌǢ HzǤ 
İsa ȋͳȌǢ Çocuk İsmi ȋͳȌǢ el-
Luᦧbiyyāt ȋͳȌǢ Temenni ȋͳȌ 

 
 

Halk (Bireysel) 

 
 

34 

  Halk Tarafından TOPLAM 36 

  GENEL TOPLAM 268 
 

Tablo 1: Ali Rıza Haksesǯin Din İçleri Yòksek Kurulu Baçkanlığı Döneminde 
ȋʹͺǤͲʹǤͳͻȀ ʹͷ Ekim ͳͻȌǡ Kurulǯun Mòtalaalarına Ait Konu Baçlıkları ve 
Sayıları59  

 
59 Din İçleri Yòksek Kurulu Arçivi ȋDİYKAȌǡ ͳ Mart ͳͻ-ʹͶ Ekim ͳͻ Arası Kararlarǡ Karar Noǣ ͳ-
273. 



288                                                                                                                          Ahmet Yılmazkurt & Şeref Gökòç 

Haksesǯin baçkanlığında yaklaçık yedi ay çalıçan Kurulǡ bu sòre içinde 
ʹͺ adet konu hakkında mòtalaada bulunup karar vermiçtirǤ60 Bu zaman 
zarfındaǡ Sınıf Tòzòğòǯnòn mòtalaa edildiği ͳ Mayıs ͳͻ tarihli oturumda 
Kurula Diyanet İçleri Baçkanı İbrahim Bedrettin Elmalı bir kez baçkanlık 
yapmıçtırǤ61 Haksesǯin baçkanlığındaǡ Kurulun verdiği kararlar 
incelendiğindeǢ göròçòlen konuların ʹ͵Ͳ tanesinin resmi kurumlardanǡ 
ikisinin sivil toplum kuruluçu ve özel bir çirkettenǡ ͵ǯsının ise bireysel 
olarak halk tarafından talep edildiği göròlmektedirǤ Resmi kurumlardan 
havale edilenlerin 75 tanesinin aday vaizlerin risalesi,62 Ͷͻǯunun eser 
değerlendirmesiǡ ͵͵ǯònòn miras taksimiǡ63 ʹ͵ǯònòn imtihan evrakıǡ ͳ͵ǯònòn 
kuruma ait tòzòk ve yönetmelikǡ ͷǯinin kuruluça eleman yetiçtiren İHL ve 
diğer okulların mòfredat ve ders kitaplarıǡ ͷǯinin hutbeǡ Ͷǯònòn nòshacılık 
olmak òzere camiǡ nikâhǡ film ve sesli yayın vbǤ konulardan oluçtuğu 
anlaçılmaktadırǤ Bireysel olarak halk tarafından talep edilen konuların iseǢ 
bir zòmrenin diyanette temsil edilme ve Ayasofyaǯda oratoryo gösterisi 
yapma talebi, namaz, cenaze-kabir-definǡ zekâtǡ camiǡ kurbanǡ hacǡ diç 
kaplatmaǡ salaǡ ezan ve vaktiǡ teyemmòmǡ sòt kardeçliğiǡ nazarǡ çocuk ismiǡ 
el-luஞbiyyātǡ HzǤ ᦧĪsā ve Diyanetten bazı temennilerde bulunma gibi hususları 
kapsadığı göròlmektedirǤ64  

2.2. Diyanet İşleri Başkanlığı 
Teçkilatınǡ Osmanlı Devletiǯnin eğitim kurumlarında yetiçmiç son 

baçkanı olan Haksesǡ sekizinci Diyanet İçleri Baçkanı İbrahim Bedrettin 
Elmalıǯnın65 emekliye sevkinin ardındanǡ ʹͷ Ekim ͳͻǯda dokuzuncu 
Diyanet İçleri Baçkanı olarak göreve gelmiçtirǤ Selefi İbrahim Bedrettin 
Elmalı döneminden itibaren teçkilatta ortaya çıkan huzursuzluk,66 onun 

 
60 Din İçleri Yòksek Kurulu Arçivi ȋDİYKAȌǡ ͳ Mart ͳͻ- ʹͶ Ekim ͳͻ Arası Kararlarǡ Karar Noǣ 
1966/1-273. 
61 Din İçleri Yòksek Kurulu Arçivi ȋDİYKA), 16.05.1966 Tarihli ͳ͵ͺ Noǯlu KararǤ 
62 Aday VaizlerǢ ǲasgarî altı ayǡ azamî iki sene mòddetleǳ adaylık devresi geçirirlerǤ Bu sòre sonunda 
baçarılı oldukları tespit edilenler memuriyete kabul olunurlarǤ BkzǤ ǲMemurin Kanunuǳ ȋǤ MaddeȌǡ 
Resmi Ceride, C. 336, (31/III/1926). 
63 Ͷ Ekim ͳͻʹ tarihi ile ͳ Ocak ʹͲͲʹ tarihleri arasında òlkemizde meri olan Ͷ͵ nolu Tòrk Kanunu 
Medenisiǯnin uygulama çekli gereği mirasçılık ve mirasın geçiçiǡ miras bırakanın ölòmò tarihinde 
geçerli olan hòkòmlere göre belirlendiğindenǡ Ͷ Ekim ͳͻʹǯdan önceki ölòmlerle ilgili kiçinin miras 
durumuna iliçkinǡ mahkemelerce o dönemin feraiz hukukuna göre kuruldan bilgi istenmektedirǤ 
BkzǤ Ahmet Kılıçoğluǡ Medenî Kanun’umuzun Aile-Miras-Eşya Hukukuna Getirdiği Yenilikler, 12. 
64 DİYK Arçiviǡ ͳ Mart ͳͻ- ʹͶ Ekim ͳͻ Arası Kararlar ȋKarar Noǣ ͳͻȀͳ-273). 
65 Geniç bilgi için bkzǤ Kamil Bòyòkerǡ ǲSiyâsî Kiçiliği İle İbrahim Bedrettin Elmalıǡǳ ͺ͵-112; Kamil 
Çoçtuǡ ǲCumhuriyet Arçiv Belgeleri ve Gazetelerde İbrahim Bedrettin Elmalıǡǳ 51-60; Mehmet Ko-
çukǡ ǲİbrahim Bedrettin Elmalıǯnın Elmalı ve Finike Yıllarıǡǳ ͳ͵ͻ-148. 
66 Teçkilattaki huzursuzluklarla ilgili geniç bilgi için bkzǤ ǲDiyanet İçleri Baçkanlığında Görevli Yaçar 
Tunagòr̵òn Faaliyetleri Konusunda Kurulan Cumhuriyet Senatosu Araçtırma Komisyonunun ÜçònǦ
cò Raporuǳ 1-29,  
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emekli edilmesine kadar sòrmòç ancak son bulmamıçtırǤ Her iki baçkanın 
görev sòrecinde de devam eden teçkilattaki huzursuzluğun en önemli 
sebebi baçkan yardımcısı Yaçar TunagòrǯdòrǤ67 Elmalı DİB Baçkanı olduktan 
sonra İzmirǯde vaiz olarak görev yapan Tunagòrǡ vekaleten baçkan 
muavinliği görevine getirilmiçtirǤ Teçkilattaki tayinǡ nakilǡ azil ve emeklilik 
içlemleri uhdesine verilen ve imza yetkisine sahip olan Tunagòrǡ bu göreve 
geldikten sonra baçkanın bilgisi dıçında keyfi ve yandaç tayinǡ nakil vsǤ 
içlemlere imza atarak teçkilatta huzursuzluğa sebep olmuçturǤ Bu esnada 
İbrahim Bedrettin Elmalı ȋDİBǯin kuruluçundan itibaren ͳͻ yılına kadar 
yurt dıçına çıkan ilk BaçkanȌǡ Tunus Cumhurbaçkanı Habib Burgibaǯnın 
daveti òzerine Bakanlar Kurulu kararıylaǡ ʹ Haziran-15 Temmuz 1966 
tarihleri arasında Tunus ve Libyaǯyı kapsayan resmi bir ziyarete çıkmıçtırǤ 
Elmalıǡ bu seyahate çıkmadan önce ͵͵ sayılı kanunun kendisine verdiği 
yetkiye dayanarak Yaçar Tunagòrǯòn uhdesinde olan tayinǡ nakilǡ azil ve 
emeklilik içlemlerindeki imza yetkisiniǡ teçkilatta yarattığı huzursuzluğu 
dikkate alarakǡ kendisinden alıp ikinci muavinine vermiçtirǤ Bu durum ile 
birlikte baçkanın yurt dıçı seyahati tartıçmalara sebep olmuçǡ Elmalı 
aleyhindeki çahıslar iç birliği yaparak tezvirata baçlamıçlardırǤ Neticede 
Baçkan ve yanında bulunan heyetǡ ziyaret yarıda kesilerek òlkeye geri 
çağırılmıçtırǤ Bòtòn bu olaylar esnasında Elmalı ayrıǡ yardımcısı Tunagòr 
ayrı tasarruflarda bulunmuçturǤ Ancak Tunagòrǯòn DİBǯden sorumlu Devlet 
Bakanı Refet Sezgin ile sıkı mònasebetleri onu her zaman òstòn kılmıçtırǤ 
Refet Sezginǯin ǲBizim nazarımızda Diyanet Reisinin durumuǡ bir Tapu 

 
https://www5.tbmm.gov.tr/sirasayi/CumhuriyetSenatosu/10-28,44-3.pdf (18.02.2022); Ali Fuad 
Baçgilǡ ǲDiyanet İçlerindeki Huzursuzluk Sebepleri ve Giderilme Çareleriǡǳ 1-ʹǤ Ayrıca bkzǤ ǲElmaǦ
lı̵nınǡ ͳͺǤͳͲǤͳͻ tarih ve ͵ʹͺ Özel Kalem sayılı Sòleyman Demirelǯe ȋBaçbakanȌ Mektubuǡǳ ʹͶͺǢ 
Osman Yòksel Serdengeçtiǡ ǲElmalı- Tunagòrǡǳ ͵ǡǢ Osman Yòksel Serdengeçtiǡ ǲSon Üç Reisǡǳ ͵Ǣ 
ǲİbrahim Bedrettin Elmalının Cumhur Baçkanı Cevdet Sunayǯa Yazdığı Mektupǳǡ ͳͲ-12;  
https://www5.tbmm.gov.tr/tutanaklar/TUTANAK/CS__/t10/c064/cs__10064063.pdf 
(19.02.2022). 
67 Yaçar Tunagòrǣ ͳͻʹͶ yılında İstanbul Beçiktaçǯta doğmuçturǤ İstanbul Kabataç Lisesinde baçladığı 
orta öğrenimine Ankara Atatòrk Lisesinde devam ederken eğitimini yarıda bırakıp ͳͻͶͳǯde Ankara 
Kadastro Mòdòrlòğòǯnde memur olarak göreve baçlamıçǡ liseyi ise daha sonra dıçarıdan bitirmiçtirǤ 
ͳͻͶ͵ yılında Tapu Kadastro Okuluǯndan mezun olmuçturǤ ͳͻͶͶ yıllarında Bayburt Milli Emlak 
Toprak Tevzi Fen Memuru olarak görev almıç ve ͳͻͶ yılında Ankara Milli Emlak Mòdòrlòğò emriǦ
ne tayin edilmiçtirǤ ͳͻͶͺǯde İstanbul Şeriyye Sicilleri Arçiv memurluğuna gelmiçtirǤ ͳͻͷ͵ǯte Ezine 
Mòftòsò olarak atanmıçtırǤ ͳͻͷ-ͳͻͷͺ yıllarında Bağdatǯta Arap Dili ve Edebiyatı kursuna katılmıçǦ
tırǤ Balıkesir ve Edirne Mòftòlòğò vazifelerinde bulunduktan sonra ͳͻʹǯde Ege Bölgesi Gezici 
Vaizliğineǡ ʹͲǤͳʹǤͳͻͷǯte ise Diyanet İçleri Baçkan Yardımcılığı görevine atanmıçtırǤ ͷ yıldan fazla 
bu görevde bulunmuçǡ ͳʹ Mart ͳͻͳ Muhtırasından sonra Çorum̵a vaiz olarak tayin edilmiçǡ 
ʹͺǤͲͷǤͳͻͳǯde ise emekliye ayrılmıçtırǤ Muhtıra sonrasında ise tutuklanmıç ve  ay Mamak CezaeǦ
vinde kalmıçtırǤ Demirbağ vdǤǡ Kuruluşundan Bugüne Diyanet İşleri Başkanlığı Teşkilat Albümü, 46; 
ǲDiyanet İçleri Baçkanlığında Görevli Yaçar Tunagòr̵òn Faaliyetleri Konusunda Kurulan CumhuriǦ
yet Senatosu Araçtırma Komisyonunun Üçòncò RaporuǤǳ 
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Genel Mòdòrònden farksızdırǳ sözleriǡ tarihin sayfalarında yerini almıçtırǤ 
Sòreçǡ Elmalıǯnın emekliye sevkine sebep olmuçǡ Tunagòr ise görevde 
kalmıçtırǤ68  

Elmalıǡ ǲahlak buhranı gibi esas bir meselenin òzerinin örtòlòpǡ 
tartıçmasının yaptırılmadığını ve bu konuda acil tedbirler alınmadığınıǡ 
aldırılmadığınıǡ çığırından çıkmıç bir politik atmosfer içinde Diyanet 
İçleriniǡ siyasi emellerine alet etmek isteyenlere karçıǡ kutsal makamın 
haysiyetini canı pahasına koruyupǡ mòsaade etmediğiniǡ fakat hizmet sòresi 
içinde hakkında yapılan karalamalara ve tezvirata pirim verildiğiniǳ ifade 
eden son beyanatı69 ile teçkilata veda etmiçtirǤ70 Yerine geçen Hakses ise ilk 
beyanatındaǢ ǲ͵͵ sayılı kanunla teçkilat mensuplarına geniç imkanların 
bahçedildiğiniǡ bu refaha rağmen kurum içinde huzursuzlukların devam 
ettiğiniǡ Diyanet İçleri Baçkanlığı gibi yòce bir vazifeyi kabul ederken ilk 
içinin huzuru sağlamak ve estirilmek istenen fitne ve fesadı önlemek 
olacağınıǳ kamuoyuna duyurmuçturǤ71 Aynı beyanatındaǡ ǲinsanların hangi 
soydan olurlarsa olsunlarǡ dinleriǡ mezhepleriǡ meslekleriǡ mali durumları 
ne olursa olsun Allah huzurunda ve kanun karçısında eçit olduklarıǡ 
kanunların herkese uygulanacağınaǳ da yer vermiçtirǤ Bu beyanatının 
sonunda ise ǲǥ memleketin kalkınması için herkesin merǯi kanunlara 
hòrmetkar davranarakǡ kanunların yasak ettiği içleri yapmaktanǡ genel 
olarak ahlak ve adaba aykırı hareketlerden, toplumda fitne ve fesada sebep 
olan hal ve davranıçlardan uzak durması gerektiğiniǳ72 vurgulayarak, 
herkesiǡ birlik ve kardeçlik ruhuna zarar veren fitne ve fesattan kaçınmayaǡ 
kanunlara riayet etmeyeǡ yeni teçkilat yasasıyla sahip olunan imkanları 

 
68 Geniç bilgi için bkzǤ ǲDiyanet İçleri Baçkanlığında Görevli Yaçar Tunagòr̵òn Faaliyetleri KonusunǦ
da Kurulan Cumhuriyet Senatosu Araçtırma Komisyonunun Üçòncò RaporuǤǳ ͳ-29; ǲElmalı̵nınǡ 
18.10.1966 tarih ve ͵ʹͺ Özel Kalem sayılı Sòleyman Demirelǯe ȋBaçbakanȌ Mektubuǡǳ ʹͶͺǢ ǲAli Rıza 
Haksesǯin Devlet Bakanı Hòsamettin Atabeyliǯye Yazdığı ȋʹͺǤͳͲǤͳͻ tarih ve ͳͺ Özel SayılıȌ MekǦ
tubuǡǳ ʹ͵Ͷ-ʹ͵ͷǢ ǲAli Rıza Haksesǯin Devlet Bakanıǯna Yazdığı ȋͳͺǤͳͳǤͳͻ tarih ve ͳͺͺ Özel SayılıȌ 
Mektupǡǳ ͻ; Cumhuriyet Senatosu Tutanak Dergisi, 233-260; Cumhuriyet Senatosu Tutanak Dergi-
si, 682-733; TBMM Tutanak Dergisi, 238-251. 
69 Elmalıǯnın beyanatının tamamı için bkzǤ İbrahim Bedrettin Elmalıǡ ǲSon Beyanatǡǳ ͳͻǤ Ayrıca Yaçar 
Tunagòrǯòn faaliyetleri hakkında bkzǤ Cumhuriyet Senatosu Tutanak Dergisi, 233-262, 
https://www5.tbmm.gov.tr/tutanaklar/TUTANAK/CS__/t09/c055/cs__09055025.pdf 
(19.02.2022); TBMM Tutanak Dergisi, 233-251;  
https://www.tbmm.gov.tr/tutanaklar/TUTANAK/TBMM/t11/c011/tbmm11011007.pdf 
(19.02.2022);  Cumhuriyet Senatosu Tutanak Dergisi, 682-733. 
70 Elmalı-Tunagòr iliçkisinin detayları ve uzantılarının etraflı bir çözòmlemesi için bkzǤ Rıfat Atayǡ 
ǲBaçkanǡ Baçkan Yardımcısı-Baçkan Yardımcısıǡ Baçkanǣ İbrahim Bedrettin Elmalı-Yaçar Tunagòr 
İliçkisi ve Uzantılarıǡǳ ͵-81. 
71 Ali Rıza Haksesǯin beyanatının tamamı için bkzǤ Ali Rıza Haksesǡ ǲİlk Beyanatǡǳ ͳͺǤ 
72 Haksesǡ ǲİlk Beyanatǡǳ ͳͺǤ  
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kullanarakǡ memleketi muasır medeniyetler seviyesine çıkarmaya davet 
etmiçtirǤ  

Haksesǯin Baçkanlık vazifesine geliçiǡ ǲHakses İlk İç Huzur Diyorǳ 
mançetiyle o gònòn gazete ve mecmualarında haberlere konu olmuçturǤ 
Teçkilattan sorumlu Devlet Bakanı Refet Sezginǡ aynı gòn Diyanetǯe gelip 
Haksesǯi tebrik etmiçǡ ǲbu yaptığımız tasarrufǡ din görevlilerimiz arasında 
varlığından bahsedilen huzursuzluğu giderecektirǤ Yeni Baçkanǡ birleçtirici 
ve huzuru sağlayıcı bir dòçòncenin sembolò olarak vazife ifa edeceğini 
beyan buyurmuçturǳ diyerek gazetelere beyanat vermiçtirǤ73 Haksesǯin 
baçkan oluçundan yaklaçık altı ay sonra ȋʹͻ Nisan ͳͻȌ teçkilatı ziyaret 
eden Cumhurbaçkanı Cevdet Sunayǡ ǲBaçkanlığı ziyaretimden çok 
memnunumǡ Din İçleri Yòksek Kurulu òyeleri ile tanıçtımǡ memleketin çok 
hassasiyet gösterdiği mevzuda uyanık olmak lazımǡ kudretli ve becerikli 
ellerde karanlıklar aydınlığa kavuçacaktırǡ Dinimiz ahlakımızdırǡ 
neçriyatımızı en òcra köçelere kadar ulaçtırınızǡ İmam-Hatip okulu 
mezunlarına òmit bağlıyoruzǳ diyerek kamuoyuna açıklamalarda 
bulunmuçturǤ Bu ziyaret esnasında Cumhurbaçkanınaǡ teçkilatın bir an önce 
çözòme kavuçması gereken ve acil konular olarak tespit edilen bir dizi dilek 
ve temennileri kapsayan bir liste takdim edilmiçtirǤ Bu listede çu talepler 
yer almıçtırǣ Bursların arttırılmasıǢ TRTǯdeki dini ve ahlaki konuları içeren 
konuçmaların sòresinin uzatılmasıǢ yurtdıçındaki iççilerimizin ihtiyaçlarını 
gidermek için imam-hatip gönderilmesiǢ kuruma araç teminiǢ teçkilata bir 
matbaa tesis edilmesiǢ Tòrkiyeǯdeki bòtòn dini yayınların takip edilebilmesi 
için Basma Yazı ve Derleme Kanunuǯna bir madde eklenerek dini yayınların 
ikiçer nòshasının Baçkanlığa gönderilmesinin temin edilmesiǢ misyonerlik 
ve yıkıcı faaliyetlere karçı durabilmek için bòtçedeǡ Yayın Alımı ve Giderleri 
Bölòmòǯnde artıç sağlanmasıǢ camilerin mahalli belediyelere olan borcunun 
kaldırılması ve camilerin elektrik giderlerinin òcretsiz olmasıǢ inça edilecek 
Baçkanlık binası için arsa teminiǢ  merkezde mòstakil bir muhasebe 
mòdòrlòğònòn kurulmasıǤ 74 

Bòtòn bunlardan anlaçılıyor ki Haksesǡ teçkilattaki huzursuzluğu 
gidermek,75 kurumsal yapıyı gòçlendirmek ve topluma sunulan din 
hizmetiniǡ çeçitli vasıtalarla daha etkin kılmak gerektiğinin farkındadır ve 

 
73 ǲHaksesǡ İlk İç Huzur Diyorǡǳ ͵ǡ ͳ͵Ǣ ǲDiyanet İçleri Baçkanı Yarın göreve Baçlıyorǡǳ ͳǤ 
74 Ahmet Muhtarǡ ǲSayın Cumhurbaçkanımız Diyanet İçleri Baçkanlığındaǡǳ ͳ͵ͳ-ͳͶͲǢ İsmail Coçarǡ 
ǲReisicumhurumuz Sayın Cevdet Sunay Diyanet İçlerini Ziyaret Ettilerǡǳ ͳͺ-ͳͻǢ bkzǤ Fotoğraf Ekleri-
1. 
75 ǲDiyanet Teçkilatı Huzursuzǡǳ ͳǡ Ǣ ǲHakses ve Tunagòrǡǳ ͳǡ Ǣ ǲAtabeyli Haksesǯin Azli İçin ÇalıçıǦ
yorǡǳ ͳǡ Ǣ ǲHaksesǯin Azli İçin Giriçilen Hareket Tenkit Ediliyorǡǳ ͳǡ Ǥ 
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kararlıdırǤ Ancak teçkilatta sòregelen huzursuzlukǡ Haksesǯin kurumda 
gerçekleçtirmek istediklerini yavaçlatmıç hatta bazılarına da mani 
olmuçturǤ Haksesǡ teçkilattaki bu huzursuzluğun sebebiniǡ yardımcısı Yaçar 
Tunagòrǯònǡ arkasına aldığı siyasi destekle kurumda oluçturduğu grupla 
birlikteǡ kural ve kanun tanımaz tavır ve davranıçları olarak anlatmaktadırǤ 
Haksesǯin ve teçkilatın o gòn içinde bulunduğu durumu anlatması ve bir 
kanaat oluçturması bakımından zamanın Devlet Bakanı Hòsamettin 
Atabeyliǯye76 yazdığı mektuplardan bir tanesini buraya aynen aktarmak 
yerinde olacaktırǤ77 

ʹʹǤͳͲǤͳͻ tarih ve ͳͷ sayılı tamim ile alâkalı olarak göndermiç 
olduğunuz ilgi yazınızda kaydettiğiniz hususlarıǡ samimî ve tamamen 
hakikatlerin ıçığı altındaǡ cevaplandırmayı zaruri görmòç 
bulunuyorumǤ  Bu vesile ile hemen arz edeyim kiǡ bugòn Tòrkiye̵de 
hiçbir daire ve mòessese âmiriǡ benim bulunduğum derecedeǡ mòçkòlǡ 
vazifesini yapamamanın ıstırabı içinde değildirǤ ͵͵ sayılı Teçkilât 
Kanunumuz Diyanet İçlerinin idaresindeki salâhiyet ve mesuliyeti 
tarafıma tahmil etmiç bulunmaktadırǤ Fakat ne òzòcòdòr ki, ben 
kanunun vermiç olduğu bu salâhiyetlerimi açağıda arz olunan 
sebeplerden dolayı kullanamamanın huzursuzluğu içindeyimǤ  

Hâdiselerin tahliline ͳǡͷ sene öncelerine giderekǡ diğer bir tabirleǡ 
selefim İbrahim Elmalı zamanından baçlamak zaruri bulunmaktadırǤ 
İbrahim Elmalı Reis olduktan bir mòddet sonra İzmirǯde vaiz bulunan 
Yaçar Tunagòrǡ bâzı dost ve yaranlarının gayret ve yardımiyleǡ Baçkan 
muavinliği vekâletineǡ hasbelkaderǡ getirilmiçtirǤ Vazifeye 
baçlamasından itibaren Elmalı̵yıǢ keyfî tâyinǡ nakil ve emeklilik gibi 
kanunsuz hareketlere sevk etmiçǡ bu neviden birçok kanunsuz içleri de 
kendisi istimal ederek bunların mesuliyetini Elmalıǯya maharetle 
yòklemek suretiyle için içinden sıyrılmıç ve elǯanda sıyrılmak 
istemektedirǤ Bu hususun en gòzel ve taze misaliǢ birkaç gòn önce 
zatıâlilerine takdim olunan İzmir Mòftòsò Ahmet Karakullukçu̵nun 
kararnamesinde olan sahtekârlıktırǤ  Bilâharaǡ İbrahim ElmalıǢ Yaçar 
Tunagòrǯòn ne tıynette bir insan olduğunu anlaması òzerine bòtòn 
vazifelerini ve imza salâhiyetlerini elinden almıç ve odasında muattal 
kılmıçtırǤ Bu durum muvacehesinde komitacı ve tezviratcı bir ruha 
sahip olan Yaçar Tunagòrǡ Elmalı aleyhindeki çahıslarla içbirliği 

 
76 Hòsamettin Atabeyliǣ ͵ Nisan ͳͻǯdeǡ otuzuncu Tòrkiye Cumhuriyeti Hòkòmetiǯnde ȋIǤ Sòleyman 
Demirel HòkòmetiȌ yapılan kabine değiçikliği ile Refet Sezginǯden sonra Diyanetǯten sorumlu Devlet 
Bakanı olarak göreve gelmiçtirǤ 
77 Haksesǯin ʹʹǤͳͲǤͳͻǯde Yaçar Tunagòrǯòn imza salahiyetlerini kendisinden aldığına dair yayımǦ
ladığı tamim òzerineǡ Devlet Bakanıǯnın konu ile ilgili itiraz yazısınaǡ Haksesǯin ʹͺǤͳͲǤͳͻ tarih ve 
ͳͺ özel sayılı cevabi mektubuǤ Bkz. Cumhuriyet Senatosu Tutanak Dergisi, 234- 235. 
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yaparak neçriyatıǡ Elmalı aleyhine kıçkırtmıç ve neticede emekliye sevk 
ettirmiçtir.  

Bilhassa kaydetmek isterim kiǡ Elmalıǯnın emekliye sevki 
mevzuunda gazetelere intikâl eden hususlarınǡ hâdisenin zâhir sebebi 
olduğunu ve esas sebebin iseǡ Yaçar Tunagòrǯden imza salâhiyetinin 
alınmıç olması keyfiyetinin teçkil etmiç olduğunu ehemmiyetle arz 
ederim.  

Bilâhara bana vazife tevcih olunduğundaǡ bu durumları bildiğim 
içinǡ vazifeye baçladığımın ilk gònlerinde bir tamim neçrederek tâyinǡ 
nakilǡ emeklilikǡ Baçkanlık emrine alma ve saire gibi hususlarda imzamı 
havi olmıyan evrakın hiçbir kıymet ifade etmeyeceğini beyan ettimǤ 
Fakat bir mòddet sonra Yaçar Tunagòrǯòn kendi imzasıyla bana ait 
salâhiyetleri istimal ettiğini tespit etmem òzerine ikinci defa olarak 
͵ǤͷǤͳͻ tarih ve ͺ sayılı tamimi neçretmek mecburiyetinde kaldımǤ 
22.10.1967 tarihli son tamimde iseǡ önceki tamimlerimizin kanun ve 
nizam tanımayan Yaçar Tunagòr tarafından nazara alınmadığını ve 
gözòmòn önònde merkez teçkilâtında kendi imzasiyle tâyinler yapmak 
suretiyle bu còretkârca hareketleri tevali ettirdiklerini görmem òzerine 
isim tasrih etmek mecburiyetinde kaldımǤ Zira daha bu tâyinlerin iptali 
için istediğim mucipler getirilmemiçtirǤ Kaldı kiǡ bahis konusu tamim 
taçra teçkilâtına da gönderilmemiçtirǤ Yaçar Tunagòrǡ taçra teçkilâtında 
da salâhiyetli olarak tâyinler ve nakiller yapmaktadırǤ Şayetǡ zatıâliniz 
tensip buyurursa benim tasarrufum altında olan içlerden pek çoğunun 
Yaçar Tunagòr imzasiyle yapıldığınıǡ teçkilâta gönderilecek bir tamimle 
tespit etmek ve bu çahsın kanunsuz ve keyfî hareketlerini gözlerinizin 
önòne sermek mòmkòndòrǤ Yine bu çahıs daire içinde kendi 
adamlarından mòteçekkil bir çebeke kurmuçturǤ Bu sebeple verdiğim 
emirler ifa edilmemektedirǤ  Nerede göròlmòçtòr kiǡ dairenin 
idaresinden mesul olan bir reis veya umum mòdòrònǡ kanun ve nizama 
uygun olan emirleri ifa edilmesinǫ Mumaileyhin hiçbir surette ilmî ve 
idari malðmat ve salâhiyeti yokturǤ  Yalnız iğfal ve sureti haktan 
görònòp birtakım zavallıları aldatmak kabiliyetine maliktirǤ ͵͵ sayılı 
Teçkilât Kanununun ͵Ǥ ͶǤ ve ʹͳǯnci maddeleri sarihtir ve yòksek 
malðmunuzdurǤ Bu maddelerin izahını zait göròyorumǤ Yaçar 
Tunagòr̵ònǡ sözò ve tahrikleriyle hareket eden Personel Dairesi 
Baçkanı Hòseyin Özgòrǯònǡ bana karçı yaptığı kòstahca hareket 
malðmunuzdurǤ -Bu kòstahca hareket diye bahsedilen hususǡ odasına 
kadar girilmiç ve Sayın Ali Rıza Haksesǯe hakaret edilmiçtirǤ- 

Muhterem beyefendiǡ özbeöz Tòrkǯòmǡ yarım asırlık dinî hizmetim 
ve halim herkesçe malðm olduğu òzere tertemizdirǤ  Hele karıçık içler 
çaibesi altında hiç değilimǡ ömròmòn geri kalan kısmında da milletimin 
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ve teçkilâtımın huzur ve refahı için hayırlı içler yapmayıǡ bana nasip 
etmesini Cenabı Haktan niyaz etmekteyimǤ  

Bu vesile ile daire içinde nahoç hâdiselere meydan verilmeden 
zatıâlinizdenǡ bòtòn samimiyetimleǡ istirham ediyorum kiǡ Diyanet 
Teçkilâtının huzur ve sòkðnuǡ âmme hizmetlerinin kanun ve nizam 
dâhilinde yòròtòlmesi için kendilerine itimadım kalmıyan Yaçar 
Tunagòrǯòn asli vazifesi olan İstanbul Mòftòlòğòne ve onun sözònden 
çıkmayan Personel Baçkanvekili Hòseyin Özgòrǯòn de Din içleri Yòksek 
Kurulundaki vazifesine iadelerini arz ederǡ hòrmetlerimi sunarımǤ  

Diyanet İçleri Baçkanıǡ Ali Rıza Hakses78  
Haksesǡ Tunagòrǯòn usulsòzlòklerini ve teçkilatta ortaya çıkardığı 

huzursuzluğuǡ daha önce ͳͶǤͳͲǤͳͻ tarih ve ͳͷͳ ile ʹ͵ǤͳͲǤͳͻ tarih ve 
ͳͷ͵ özel sayılı yazılarla bakanlığa bildirmiçǢ ancak bir sonuç alamamıçtırǤ 
Yukarda arz edilen mektuptan sonra da değiçen bir çey olmamıçǡ79 mektubu 
alan Devlet Bakanıǡ Tunagòr hakkında herhangi bir muamele yapmadığı gibi 
Hakses tarafından Personel Daire Baçkanlığına vekaleten bakan, 
Tunagòrǯòn adamlarındanǡ Hòseyin Özgòrǯòn yerine asaleten atanması 
teklif edilen Mustafa Gònerǯin atamasını onaylamamıçtırǤ Bundan sonra Ali 
Rıza Hakses harekete geçerek Tunagòrǯò reǯsen İstanbul Mòftòlòğòne iade 
etmek istemiçǢ bu durumu da Devlet Bakanıǯna yazdığı kiçiye özel mektupla 
bildirmiçtirǤ80 Buna karçınǡ teçkilatın sevk ve idaresi uhdesinde olan Devlet 
Bakanıǡ Baçbakanlığa gönderdiği ͳͶǤͳͳǤͳͻ tarih ve ͻͺ sayılı yazıylaǡ81 
emekli edilmesinde zaruret hasıl olduğu gerekçesiyleǡ Haksesǯin emekliliğe 
sevkini82 talep ettikten sonra kendisindenǡ ǲyerine vekil tayin ederekǡ 
ͳǤͳͳǤͳͻ tarihinden itibaren senelik iznini kullanmasınıǳ istemiçtirǤ İzin 
kullanmayacağını belirten Haksesǡ Devlet Bakanına çöyle bir mektup 
kaleme almıçtırǣ 

Zatıâlinize takdim olunan ͳͶǤͳǤͳͻ tarih ve ͳͷͳ sayılıǡ ʹͺǤͳͲǤͳͻ 
tarih ve ͳͺ ve ͳͷǤͳͳǤͳͻ tarih ve ͳͺͳ sayılı yazılarımızla durumunu 
arz ettiğimiz ve çeçitli neçriyatla da umumî efkârca vaziyeti malðm 

 
78 ǲAli Rıza Haksesǯin Devlet Bakanı Hòsamettin Atabeyliǯye Yazdığı ȋʹͺǤͳͲǤͳͻ tarih ve ͳͺ Özel 
SayılıȌ Mektubuǡǳ ʹ͵Ͷ-235.  
79 ǲAli Rıza Haksesǯin Devlet Bakanıǯna Yazdığı ȋͳͶǤͳͲǤͳͻ tarih ve ͳͷͳǡ ʹ͵ǤͳͲǤͳͻ tarih ve ͳͷ͵ 
Özel SayılıȌ Mektuplarǡǳ ͻ͵-695. 
80 ǲAli Rıza Haksesǯin Devlet Bakanıǯnına Yazdığı ȋͳͷǤͳͳǤͳͻ tarih ve ͳͺͳ Özel SayılıȌ Mektupǡǳ 
695-697. 
81 ͷͶ͵Ͷ sayılı kanunun ͶͲǤ Maddesinin Ͳͳ͵ sayılı kanunla değiçen ȋcȌ fıkrası ve ʹʹǤͲǤͳͻͷ tarih 
ve ͵͵ sayılı kanunun ʹͳǤ Maddesinin ȋaȌ fıkrasına göre ǲemekliliğe çıkarılmasında zaruret hâsıl 
olduğu gerekçeleriyle emekliliğe sevkini talep etmiçtirǤǳ BkzǤ ǲTǤCǤ Emekli Sandığı Kanununun 
ͶͲǯıncı maddesinin ȋcȌ bendinin değiçtirilmesine dair Kanun ȋMaddeǣͳȌǳǡ T.C. Resmi Gazete, S. 8315, 
(22 0cak 1953). 
82 DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052.  
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olan Yaçar Tunagòrǯòn zatıâlilerince tutulmak ve korunmak 
istenmesindeki sebepler anlaçılamamıçtırǤ  

Bu çahıs kiǡ dairemiz ve teçkilât içinde fesat yaratmaktadırǤ Kendi 
taraftarı olan bir kısım bölòcò zihniyetli memurları Riyasetimize karçı 
itaatsizliğe teçvik etmiçtir ve etmektedirǤ İzmir Mòftòsò hakkında hilâfı 
hakikat beyanda bulunmak suretiyle yòksek makamları mòçkòl 
vaziyette bırakmıçtırǤ Emir ve kanun dinlememektedirǤ  

Böyle bir çahsın korunması mòmkòn göròlememektedirǤ  
Zannediliyorsa kiǡ bu çahıs Diyanet İçlerinde bulunduğu mòddetçe 

teçkilât huzura kavuçacaktırǤ Bu imkânsızdırǤ Yine çunu da belirteyim 
kiǡ bu çahıs temiz olan mâzinize ve itibarınıza gölge dòçòrecektirǤ  

 Muhterem Beyefendi,  
İzin için zatıâlinize her hangi bir surette mòracaat etmiç veya 

talepte bulunmuç değilimǤ Sıhhî durumum da çok çòkòr yerindedirǤ 
Teçkilâtımızın en mahmul bulunduğu ve içlerimizin arttığı bugònlerde 
ve pek yakın olan Ramazan ayı içerisinde senelik iznimi kullanmak 
gayesi ile vazifemin baçından ayrılmamın uygun olmayacağı 
zatıâlinizce takdir buyurulurǤ  

Bu sebepten vazifemden ayrılmayacağımı arz ederǡ hòrmetlerimi 
sunanımǤ  

Ali Rıza Haksesǡ Diyanet İçleri BaçkanıǤ83  
Bakanlıkǡ izin kullanmak istemeyen Ali Rıza Hakses hakkındaǡ teçkilata 

ʹͳǤͳͳǤͳͻ tarih ve ͻͲͷ sayılı bir yazı göndererek ǲHaksesǯin izin 
kullanması kendisine tebliğ edildiği haldeǡ izin kullanmamakta ısrar ettiğiǡ 
dolayısıyla yerineǡ Baçkan Yardımcısı Lòtfò Doğanǯın vekalet edeceğinin 
dairelere bildirilerek içlemlerin bu cihetten yapılmasınıǳ istemiçtirǤ84 657 
Sayılı Devlet Memurluğu Kanunuǯnda mecburi izin mòessesesi olmamasına 
rağmenǡ zoraki izin kullandırılarak Hakses̵i görevinden uzaklaçtırıp yerine 
tabii ve kanuni vekillerden birinin getirilmesi, Tunagòrǯò himaye maksadına 
matuf yapılmıç göròlmektedirǤ Üzerinde oluçturulan bòrokrasi baskısıyla 
mecburi izine çıkarılan Haksesǡ bu sòre içinde her gòn kuruma gelerek 
makamında bulunmuçǡ85 senelik izin sòresinin bitiç tarihindeǡ ʹǤͳʹǤͳͻ 

 
83 ǲAli Rıza Haksesǯin Devlet Bakanıǯna Yazdığı ȋͳͺǤͳͳǤͳͻ tarih ve ͳͺͺ Özel SayılıȌ Mektupǡǳ ͻǤ 
84 DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052.  
85 ͳͲǯuncu Diyanet İçleri Baçkanı Lòtfi Doğan ile MòlakatǤ İlgili mòlakatta Doğan HocaǢ ǲHakses ile o 
zamanlar Baçkan Yardımcısı olan Yaçar Tunagòr arasındaki olaylar neticesinde Hakses Hocaǯnın 
izine çıkarılarakǡ Baçkanlığa vekalet etmek için bakanlıkça kendisinin görevlendirildiğiniǡ ancak 
kendisinin Hakses Hoca ile göròçerek mòsaadesini aldığını anlattıktan sonraǡ her gòn hocayı BaçǦ
kanlıktaki makamında ziyaret ettiğiniǡ o zamanlar Diyanetǯe ait bir tane araç olduğunu ve onun da 
baçkanlık makamına tahsis edildiğini fakat kendisinin Hakses emekliye sevk edilene kadar bu araca 
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tarih ve ͳͻͳ özel sayılı yazı ile izin sòresinin bittiğini ve vazifeye baçladığını 
mesul bakanlığa bildirmiçtirǤ86 Ancak bu sırada bakanlığın Haksesǯin 
emekliye sevk edilmesine dair talebi, 13.12.1967 tarihinde Bakanlar 
Kuruluǯnda göròçòlerekǡ emekliliğe sevki kararlaçtırılmıçtır ȋȀͻʹͳ Sayılı 
Karar).87  

Haksesǡ ʹͳ Aralık gònòǡ Yeni İstanbul Gazetesiǯnde çıkan demecindeǢ 
ǲÇalıçıyorum kimin açığı varsa ortaya çıksınǡ ben asil ve kutsi görevimin 
baçındayımǳ diyerekǡ Tòrkiyeǯnin en bòyòk dinî mòessesesi olan Diyanet 
İçleri Baçkanlığının siyasetten uzak kalarak örnek bir mòessese olması için 
gayret gösterdiğiniǡ kurum içinde bozgunculuk yapmak isteyenlere engel 
olduğunuǡ asla gayri kanuni yollara baçvurmadığınıǡ baçvurulmasına da izin 
vermemek için görevinin baçında olduğunuǡ aleyhinde alınan tasfiye 
kararına sonuna kadar direneceğiniǡ katiyen adaletten ayrılmayacağınıǡ 
yarım asır devlet hizmetinde bulunduğunu ve hiçbir zaman suçlanmadığınıǡ 
hiçbir suçlamayı da kabul etmediğiniǡ kimin açığı varsa ortaya çıkmasını 
sabırla beklediğiniǡ aksi halde kendisinin açıklama yapacağını kamuoyuna 
duyurmuçturǤ88 Bòtòn bu sòreçlerǡ o gònòn gazetelerindeǡ ǲDiyanet İçleri İle 
Hòkòmet Arasında İhtilafǳǢ ǲAli Rıza Hakses Mani Olamıyorǡ Diyanet 
Teçkilatı HuzursuzǳǢ ǲDiyanette Huzursuzlukǡ Haksesǯle Tunagòr Mònakaça 
ettilerǳǢ ǲDiyanet Ne Zaman Hakiki Şahsiyetine Sahip OlacaktırǳǢ ǲŞimdi Sıra 
Ali Rıza Haksesǯe Geldiǡ Atabeyli Haksesǯin Azli İçin ÇalıçıyorǳǢ ǲHaksesǯin 
Azli Tenkit EdiliyorǳǢ ǲDiyanet İçleri Baçkanıǯna Mecburi İzin VerildiǳǢ 
ǲDiyanet İçleri Baçkanıǯnaǡ Bakanǡ Üçòncò Defa Mecburi İzin VerdiǳǢ 
ǲDiyanet İçleri Baçkanı Mecburi İzni Bitirdiǳ vbǤ baçlıklarla gòndem 
olmuçturǤ89  

ͳͷ Ocak ͳͻͺǯte emekliliğe sevk içlemleri tamamlanarak Baçkanlık 
görevi sonlandırılan90 Hakses, ǲGerekǡ ͵͵ sayılı teçkilat kanununun bana 
verdiği salahiyetler çerçevesinde yaptığım icraatımǡ Devlet Bakanlığınca 
tehdit edilmekǡ gerek arzum hilafına mecburi mezuniyet verilmek 

 
hiç binmediğiniǡ Hakses Hocayı her gòn evinden baçkanlığa getirip götòrmesi için çoföròne talimat 
verdiğiniǳ anlatmıçlardırǤ 
86 DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052.  
87 DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-ͲͲͷʹ ȋͳ͵ǤͳʹǤͳͻ tarih ve Ȁͻʹͳ Sayılı BKKȌ. 
88 ǲHaksesǡ Çalıçıyorum Kimin Açığı Varsa Ortaya Çıksınǡǳ Ͷǡ Ǥ  
89 ǲDiyanet İçleri İle Hòkòmet Arasında İhtilafǡǳ ͳǡ Ǣ ǲAli Rıza Hakses Mani OlamıyorǢ Diyanet TeçkiǦ
latı Huzursuzǡǳ Ͷǡ Ǣ ǲDiyanette HuzursuzlukǢ Haksesǯle Tunagòr Mònakaça Ettilerǡǳ Ͷǡ Ǣ ǲDiyanet Ne 
Zaman Hakiki Şahsiyetine Sahip Olacaktırǡǳ ͳǡ Ǣ ǲŞimdi Sıra Ali Rıza Haksesǯe GeldiǢ Atabeyli HakǦ
sesǯin Azli İçin Çalıçıyorǡǳ ͳǡ Ǣ ǲHaksesǯin Azli Tenkit Ediliyorǡǳ ͳǡ Ǣ ǲDiyanet İçleri Baçkanına MecǦ
buri İzin Verildiǡǳ ͵Ǣ ǲDiyanet İçleri Baçkanına Bakan Üçòncò Defa Mecburi İzin Verdiǡǳ ͵Ǣ ǲDiyanet 
İçleri Baçkanı Mecburi İznini Bitirdiǡǳ Ǣ ǲDiyanet İçleri Baçkanı Emekliye Sevk Edildiǡǳ ͳǤ 
90 DİBAǡ Dosya Sicil Noǣ ͳͻͶͷ-0052. 
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hususundaki emrivakilere boyun eğmediğim için emekliye sevk edilmiç 
bulunuyorumǡ Allahǯa hamdolsun ki vicdanımı tahriç edecek hiçbir 
hareketim mevcut değildirǳ diyerek kısa ama özlò bir açıklamada 
bulunmuçturǤ91 Bòtòn bunlarǡ teçkilattaǡ Haksesǯten önceki dönemden 
baçlayarak sòregelen ve kendi Baçkanlık sòresince de devam eden ciddi bir 
huzursuzluğu göstermektedirǤ Hakses ve selefi Elmalıǡ bu huzursuzluğun 
baçlıca mòsebbibi olarak Yaçar Tunagòrǯò içaret etmektedirlerǤ Anlaçılıyor 
ki Devlet Bakanı Refet Sezginǯinǡ Elmalı döneminde kullandığıǡ ǲDiyanet 
İçleri Baçkanıǯnın bizim nezdimizdeki yeriǡ Tapu Genel Mòdòròǯnden 
farksızdırǳ92 ifadesiǡ kastını açan bir söz değil adeta mesaj vermek òzere 
bilinçli olarak ve özellikle tercih edilmiçtirǤ Çònkò Tunagòrǯòn sebep olduğu 
hadiselerden sonra iki Baçkan emekliye sevk edilmiç ve yine aynı sebeplere 
istinaden asaleten baçkan tayin edilmemiçtirǤ Ancak tapu memuru iken 
kurumda baçkan yardımcılığına kadar yòkselen ve teçkilattaki 
huzursuzluğun aktörò olarak gösterilen Yaçar Tunagòr değiçmemiçtirǤ Ali 
Rıza Haksesǯinǡ baçını Tunagòrǯòn çektiği yapıyı Diyanet İçleri 
Baçkanlığından dağıtmak için göstermiç olduğu çabalar bir sonuç 
vermemiçǡ aksine kendisine mecburi izin verilerek emekliliğe sevki ile 
neticelenmiçtirǤ Bu olaylarla ilgili ʹ Nisan ͳͻͻ tarihinde verilen ǲSenato 
Araçtırması Önergesiǳne istinadenǡ Tunagòr hakkında Senatoǯda Araçtırma 
Komisyonu kurulmuç ȋͳͶǤͲͳǤͳͻͲȌ fakat komisyon yaklaçık  yıl sonra 
araçtırmayı tamamlamıçtırǤ Komisyonǯun Senatoya sunduğuǡ ͳǤͲʹǤͳͻͷ 
tarihliǡ òçòncò ve son raporǡ o tarihlerde teçkilatta kadrolaçma sòrecine 
giren farklı bir yapılanma hakkında ciddi ipuçları vermektedirǤ93  

 
91 ǲGörevinden Alınan Hakses Emrivakilere Boyun Eğmedim Dediǡǳ ͷǡ Ǣ ǲDiyanet İçleri Baçkanı 
Emekliye Sevk edildiǡǳ ͳǤ  
92 Öcalǡ Diyanet İşleri Başkanları ve Hizmetleri, ͻͲǢ Serdengeçtiǡ ǲElmalı-Tunagòrǡǳ ͵ǡ. 
93 Yaçar Tunagòrǯòn Diyanet İçleri Baçkanlığındaki hareketǡ eylem ve davranıçları hakkındaǡ CumǦ
huriyet Senatosu Tabii Üyesi Mehmet Özgòneçǯin ʹ Nisan ͳͻͻ yılında verdiği ǲDiyanet İçleri 
Baçkanlığında görevli Yaçar Tunagòr̵òn faaliyetleri hakkında Senato araçtırması isteyen önergesiǳǯ 
kabul edilerek ǲͳͶǤͲͳǤͳͻͲ tarihinde kurulan araçtırma komisyonu ve yine Mehmet Özgòneç ve ͳͶ 
arkadaçınınǡ İslam dininin çeçitli maksatlarla istismar edilmesine mòsamaha ile görevlerini ihmal 
ve suiistimal ettiğiǡ bu fiilin ise Tòrk Ceza Kanununun ʹ͵Ͳ ve ʹͶͲǯncı maddelerine uyduğu iddiasıyǦ
laǡ Baçbakan ve eski Devlet Bakanı Refet Sezgin ile Devlet Bakanı Hòsamettin Atabeyli haklarında 
Anayasanın ͻͲǯıncı ve TBMM İçtòzòğònòn ͳʹǯnci maddesi gereğince Meclis soruçturması açılmasıǦ
na dair önergesi ve soruçturma hazırlık raporuǳ senato ve mecliste göròçòlmòç ve Yaçar TunaǦ
gòr̵òn Faaliyetleri Hakkında Kurulan Cumhuriyet Senatosu Araçtırma Komisyonuǡ ilginç bulgularla 
dolu raporunu ͳǤͲʹǤͳͻͷǯde senatoya sunmuçturǤ Bu bulgulardan bazıları çunlardırǢ ǲYaçar TunaǦ
gòrǯe bağlı olarak Tòrk kamuoyunu yıllardan beri içgal eden olaylar serisiǡ siyasal ve sosyal etkileǦ
riyleǡ çeçitli sorumlu makam ve grupların bu olay karçısındaki tepki ve davranıçları ileǡ yakın tariǦ
himizde derin izler bırakmıçtırǤ Tòrk politika hayatını ͳͻͷ yılından sonra etkileyen çeçitli faktörler 
arasındaǡ Yaçar Tunagòr̵e bağlı olaylar serisi azımsanamayacak bir yer kaplamıçtırǤ ȋǥȌ  



298                                                                                                                          Ahmet Yılmazkurt & Şeref Gökòç 

 
 yıla yaklaçan bir sòreden beri Yasama Meclislerimizi meçgul eden ve kamuoyunu etkileyen ǮYaçar 
Tunagòr olayıǯǡ ͳʹ Mart Muhtırasından bir sòre sonra ilgili kiçinin görevinden alınması ve eylemleǦ
rinden ötòrò yargı organları önòne götòròlmesi ile politikadaki ve kamuoyundaki etkinliğini azaltǦ
mıçtırǤ TǤBǤM Meclisinin Soruçturma Hazırlık Komisyonu raporuna iliçkin kararı ve Cumhuriyet 
Senatosu Araçtırma Komisyonunun içbu raporuyla konunun siyasal ve sosyal yönò kapanmıçǡ 
tarihin engin yargısına terk edilmiçtirǤ ȋǥȌ 
ȏTunagòrǯòn teçkilattaki tutum ve davranıçları baçlığındaǣȐ İncelemelerimizden anlaçılmıçtır kiǡ 
Yaçar Tunagòrǡ Din İçleri Yòksek Kurulunun aldığı kararlara hiç önem vermemiçtirǤ Zamanın Devlet 
Bakanı Sayın Refet Sezginǯle sıkı mònasebette bulunmuçǡ Diyanette Baçkan ayrı Muavin ayrı tasarǦ
ruflar yapmıç ve muavininkiler her zaman òstòn gelmiçtirǤ Kurul òyelerinden bâzılarının òyelikleriǦ
nin iptalinden uzun zaman geçmiç olmasına rağmenǡ Yaçar Tunagòr yòzònden yenileri seçilmemiç 
âmme hizmeti bundan mòteessir olmuçturǤ ȋǥȌǳ 
Aynı raporda Yaçar Tunagòrǡ Diyanet camiasını ǲnurculukǳ gibi memleketimiz bakımından arzu 
edilmeyen bir faaliyete yönelten ve teçkilatı bu kadro ile doldurarak istikbale ait yatırımlara giriçǦ
mesi bakımından zararlı bir tip olarak vasıflandırılmaktadırǤ Nurcu olan din görevlilerini koruduğuǡ 
din istismarı yolu ile siyasi partiler propagandasında taraf tuttuğuǡ Diyanet İçleri Baçkanlığı teçkilaǦ
tındaǡ beç yılı açkın bir sòreǡ son derecede yaygın bir huzursuzluğun yaratıcısı olduğuǡ yasalara ve 
yönetmeliklere aykırı tasarruflarda bulunduğuǡ Danıçtay kararlarının uygulanmamasını sağladığıǡ 
Disiplin Kurulunun çalıçmalarını önlediğiǡ bazı önemli evrakın kaybolmasına sebep olduğuǡ elde 
ettiği siyasi gòç ve nòfuzla iki Diyanet İçleri Baçkanıǯnın görevlerinden uzaklaçtırılmasının amiri 
olduğuǡ resmi evrak òzerinde sahtekarlık yapılarak yanlıç kararname çıkarılmasına sebep olduğuǡ 
bòtòn bunlara karçıǡ zamanın siyasi iktidarında Devlet Bakanlığı yapan iki zat tarafından geniç 
ölçòde korunduğu anlaçılmaktadırǤ ǲHalkımızın kutsal duyguları ile ilgili bir kamu görevinin yòròǦ
tòldòğò Diyanet İçleri Baçkanlığıǯnın yardımcılığındaǡ beçbuçuk yılı açkın bir görev sòresindeǡ Yaçar 
Tunagòrǯòn Teçkilâtta sebep olduğu huzursuzluk ve dağınıklık ortadadırǤ Buna rağmen o gònkò 
iktidarın sorumlu yetkililerince bu kiçinin neden uzun sòre korunduğunu anlamak gòçtòr. Diyanet 
İçleri Teçkilâtında ͳͻͷ yılı öncesinde var olan ve de ͳʹ Mart muhtırası döneminde Yaçar TunaǦ
gòr̵òn görevden alındıktan sonra yeniden meydana gelen ve bugòne kadar devam eden huzur ve 
sòkðna karçılıkǡ Yaçar Tunagòr̵òn bu Teçkilâtta bulunduğu beçbuçuk yıla ait karıçıklık ve huzurǦ
suzluk cidden dòçòndòròcòdòrǤ  
Cumhuriyet Senatosu Araçtırmasının ortaya koyduğu bilgilerle Yaçar Tunagòrǯe bağlı olarak kamuǦ
oyunu yıllardan beri içgal eden olaylar serisinin derin izleri açıklığa kavuçmuçturǤ ͳͻͷ yılından 
sonraǡ politika hayatımızı etkileyen çeçitli faktörler arasındaǡ Yaçar Tunagòrǯe bağlı olaylar serisiǦ
ninǡ azımsanamayacak bir yer kapladığının kanıtları ortaya çıkmıçtırǤ ȋǥȌ Tarihin değerlendirme ve 
yargısındaǡ Yaçar Tunagòr adıǡ bu tòrlò davranıçların bir simgesi olacaktırǤǳ Baçbakan ve Eski DevǦ
let Bakanı Refet Sezgin ile Devlet Bakanı Hòsamettin Atabeyli Haklarında açılması istenen önerge 
ve Soruçturma Hazırlık Komisyonu Raporunda ise ǲTunagòrǯònǡ Diyanet İçleri Baçkanlığıǯna geldikǦ
ten sonra ilk içi kendi cephesine tabi olan bòtòn çahısları gerek riyaset kademesindeǡ gerek iller 
teçkilâtında yerleçtirmiç ve durumunu kuvvetlendirmiçǤ Yapılan bu tayin ve nakiller dolayısıyla 
aleyhine o tarihlerde bir kampanya açılmıçǡ fakat nurcu çevre bu kimsenin yıpranmaması için bòtòn 
sağcı teçekkòlleri harekete geçirmiçtirǤǳ ǲȋǥȌ Yaçar Tunagòrǡ Diyanet İçleri Teçkilâtında baçlıca 
fonksiyonu icra etmekte ve hiçbir kimse kendisini yıpratamamaktadırǤ Özellikle nurcuları teçkilâta 
doldurması ve kendisine geniç bir taraftar bulması neticesidir ki istediğini yapabilmektedirǤǳ Yaçar 
Tunagòr ǲBende politik gòç vardırǳ iddiasını çeçitli yerlerde tekrarlayıpǡ devleti daima arkasında 
zikrederekǡ sık sık ǲHòkòmet bòtònòyle arkamdadırǤ Ben ne dersem o olurǳ demektedirǤ Bizzat 
Diyanet içleri Baçkanlığına yazdığı yazıdaǢ ǲBenim Nurcu olduğumu Diyanet İçleri Baçkanlığı bilerek 
almadı mıǫǳ ǲBen nurcuyumǤ Benim nurcu olduğumu Diyanet İçleri Baçkanlığı bile bile aldıǤ BinaeǦ
naleyhǡ çimdi iktidar değiçti diye benǡ nurculuğumdan dolayı niye Diyanet İçleri Baçkanlığından 
uzaklaçtırılıyorumǤǳ  Yaçar Tunagòr Diyanet İçleri Baçkanlığında kurduğu çebeke ile kendisine 
muhalif olacağını hissettiği veya kendi arzularına uymayacağını zannettiği insanları bir bir uzaklaçǦ
tırmıçǡ bunlar hakkında Danıçtayǯa dava açılmıç Danıçtayǯın çeçitli kararlar vermesine rağmen 
bunlar yerine getirilmemiçtirǤ BkzǤ Cumhuriyet Senatosu Tutanak Dergisi, 233-260; Cumhuriyet 
Senatosu Tutanak Dergisi, 682-733; 238-ʹͷͳǢ ǲDiyanet İçleri Baçkanlığında Görevli Yaçar TunaǦ
gòr̵òn Faaliyetleri Konusunda Kurulan Cumhuriyet Senatosu Araçtırma Komisyonunun Üçòncò 
RaporuǤǳ 
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3. Hakses Döneminde Gerçekleştirilen Yaygın Din Eğitimi 
Faaliyetleri 

Haksesǡ ilmî ferasetiǡ devlet tecròbesi ve çahsiyeti ile Diyanet İçleri 
Baçkanlığı vazifesinin sorumluluk ve kutsiyetine inanmıçǡ siyasetin koltuğu 
altında sıkıçtırılsa da kendine yöneltilen yaçlılık eleçtirilerine inatǡ teçkilat 
òzerinde farklı emelleri olanlara karçı direnerek kararlı bir duruç 
sergilemiçtirǤ Elbette ki bòtòn bu olanlarǡ ͵͵ sayılı yasayla daha geniç bir 
hizmet imkanına kavuçan ve hızla yeni bir yapılanma sòrecine girmesi 
gereken kurumunǡ geliçim sòrecini yavaçlatmıçtırǤ  

Görev sòresinin son iki ayını mecburi izne çıkarılan ve emekliliğe sevki 
talep edilen bir baçkan olarak geçiren Haksesǯinǡ Baçkanlığı dönemindekiǡ 
yaygın din eğitimi faaliyetlerini tespit etmeye çalıçırken Devlet Bakanǯına 
yazdığı ͳͺ özel sayılı mektupta zikrettiğiǡ ǲvazifemi yapamamanın ıstırabı 
ȋǥȌǡ Kanunun vermiç olduğu salâhiyetlerimi kullanamamanın huzursuzluğu 
içindeyimǳ ifadelerini göz önònde bulundurmak yerinde olacaktırǤ Zira 
Haksesǯinǡ teçkilat içinde farklı bir yapılanma sòreci baçlatan Tunagòr ve 
arkasındaki siyasi iradeyle girdiği mòcadeleǡ onun kurumda yapmak 
istediği hizmetlerin bir kısmına mani olurken bir kısmını da geciktirmiçtirǤ 
Ancak görev sòresince karçılaçtığı bòtòn bu olumsuzluklara rağmen 
Haksesǡ ͵͵ sayılı yasa ile yeniden yapılanma sòreci içine giren teçkilatınǡ 
tòzòk ve yönetmeliklerinin hazırlanması ve yasalaçması baçta olmak òzere 
Din İçleri Yòksek Kurulu Baçkanlığından itibaren94 teçkilata ivme 
kazandıracak mòhim hizmetlere imza atmıçtırǤ  

3.1. Teşkilat İçin Lüzumlu Olan Tüzük ve Yönetmeliklerin 
Çıkarılması 

Haksesǯin baçkanlık vazifesini yòròttòğò dönemde Diyanetǡ merkezden 
taçrayaǡ òlke genelindeǢ ͵ͺ mòftòǡ  mòftò yardımcısıǡ ͷʹ dersiamǡ ͳ 
murakıpǡ ͳͷ vaizǡ ʹͲͻʹ mòezzin-kayyımǡ imam-hatipǡ bucak ve köy 
imamıǡ ͳͲʹ Kurǯan kursu öğreticisiǡ ͷͻ memur vdǤ olmak òzere toplam 
30240 kadro95 yapısıyla topluma din hizmeti götòrmòçtòrǤ ͵͵ sayılı 
yasayla birlikte baçkanlığa ait mevzuat tek metin içinde toplanınca artık 
yasa gereği örgòtòn yeni hizmet kollarına ait birimlerinin oluçturulması ve 

 
94 Teçkilat için gerekli tòzòkǡ yönetmelik ve program metinleri hazırlayarakǡ kurumun ilgili daireleǦ
rinin hazırladıklarını kabul etmekǡ baçkanlıkça gönderilen konuları incelemek ve bunlar hakkında 
göròçlerini bildirmek DİYKǯnın görevleri arasında yer almaktadırǤ Uzunoğluǡ En Son Değişiklikleriyle 
Diyanet İşleri Mevzuatı, 64. 
95 Kuruluşundan Günümüze Diyanet İşleri Başkanlığı Tarihte-Teşkilat-Hizmet ve Faaliyetler (1924-
1997), 480. 
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bu birimlere ait yönetmeliklerin belirlenerek bir an önce yasalaçması 
gerekmektedirǤ Dolayısı ile kurumsal yapının bir an önce geliçtirilmesi ve 
verimliliğinin artırılması için gerekli olan tòzòkǡ yönetmelikǡ usul ve 
esasların çıkarılıp yasalaçması en öncelikli iç olarak ortadadırǤ  

 
Kadro ve Unvanları 

33 Sayılı 
Kanunla 

İhdas 
Olunan 

Kadro Sayısı 

Bütçe Kanununa 
Ekli (D) 

Cedvelindeki 
Kadro Sayısı 

Bütçe Kanununa 
Ekli (S) 

Cedvelindeki 
Kadro Sayısı 

 
TOPLAM 

Merkez 203 53 - 256 
Mòftò 638 - - 638 

Mòftò Yardımcısı 67 - - 67 
Dersiam  52  52 
Murakıb 16   16 

Vaiz 715   715 
İmam- Hatip ve M. K. 16342  3750 20092 

Bucak ve Köy İǤH  6000  6000 
Kurǯan Öğreticisi 1000 27  1027 

Şef 68   68 
Memur 644 15  659 

Hademe  650  650 
 Toplam: 19693 6797 3750 30240 
Tablo 2: Ali Rıza Haksesǯin Baçkanlığı Döneminde ȋͳͻȌ Teçkilatın Kadro DuǦ

rumu96 

Haksesǡ Diyanet İçleri Baçkanlığı görevini òstlendiğindeǡ hem kurumu 
ilgilendiren tòzòkǡ yönetmelik vbǤ esaslarla ilgili Kurul Baçkanlığı 
döneminden itibaren baçlayan çalıçmaların takipçisi olmuçǢ hem de 
teçkilata ait yeni yönetmelik çalıçmalarını baçlatmaya yönelik özel bir 
gayret ve çaba göstermiçtirǤ Bu gayretleri sayesinde Baçkanlığınǡ dini 
meselelerde en yòksek danıçma ve karar organı olan Din İçleri Yòksek 
Kurulu Yönetmeliğiǯnin yasalaçmasını sağlamıçtırǤ Bunun yanında yine 
yaygın din eğitimi noktasında kurum için hayati önem arz edenǡ Dini 
Yayınlar Döner Sermayesi Yönetmeliğiǡ Mushafları İnceleme Kurulu 
Yönetmeliğiǡ Cami Görevlileri Yönetmeliği vdǤ usul-esas ve yönetmelikleri 
hazırlatıp kanunlaçtırmıçtırǤ Döneminde çıkarılan yönetmeliklerin isimleri 
çunlardırǣ  

 
96 Nihat Aytòrk-Yaçar Çelik-Enver Şahinarslanǡ  Diyanet İşleri Başkanlığı Teşkilat Tarihçesi ȋͷͿͺ-
1987), 51; Kuruluşundan Günümüze Diyanet İşleri Başkanlığı Tarihte-Teşkilat-Hizmet ve Faaliyetler 
(1924-1997), 480. 
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Ȉ Diyanet İçleri Baçkanlığı Din İçleri Yòksek Kuruluǯnun Toplantı ve 
Çalıçma Usulleri İle Kurul Baçkanıǡ Üyeǡ Raportör ve Mòtercimleriǯnin 
Nitelikleri ve Görevleri Yönetmeliği97  
Ȉ Diyanet İçleri Baçkanlığı Dini Yayınlar Döner Sermayesi Yönetmeliği98  
Ȉ Diyanet İçleri Baçkanlığı Cami Görevlileri Yönetmeliği99  
Ȉ Diyanet İçleri Baçkanlığı Mushafları İnceleme Kurulu Yönetmeliği100  
Ȉ Diyanet İçleri Baçkanlığı Hesabına Üniversite ve Yòksek Okullarda 
Okuyan Burslu Öğrenciler Yönetmeliği101  

3.2. Eğitim Hizmetleri 
Ali Rıza Haksesǡ görev sòresi içinde Cami Görevlileri Yönetmeliğini 

çıkararak hem teçkilatın taçradaki kurumsal kimliğini gòçlendirmek hem de 
camilerdeki yaygın din eğitimi faaliyetlerini daha verimli bir hale getirmek 
istemiçtirǤ Buna bağlı olarak mòftò ve vaizler baçta olmak òzere tòm 
personelin mesleki seviyesini yòkseltmek için zaman zaman tekamòl 
kursları dòzenlemiçtirǤ Bunun yanında tòm camilerde baçlattığı hadis 
dersleri102 ve arttırdığı Kurǯan kursu103 ve burslu öğrenci104 sayıları ile 
kurumun doğruǡ tutarlı ve etkin bir din hizmeti sunmasına katkı sağlamaya 
çalıçmıçtırǤ Söz konusu amaç doğrultusunda teçkilatǡ personelinin mesleki 
bilgi ve beceri seviyelerinin yòkseltilmesi için gerekli ve elzem olan 
hizmetiçi eğitim kurslarını ihmal etmemiçǡ çeçitli hizmet alanlarındaǡ 

 
97 T.C Resmi Gazete, Sayıǣ ͳʹ͵ͺͻǡ ͳ Eylòl ͳͻǤ 
98 T.C Resmi Gazete, Sayıǣ ͳʹ͵ͺͻǡ ͳ Eylòl ͳͻǤ 
99 T.C Resmi Gazeteǡ Sayıǣ ͳʹͲͲǡ ͳͷ Eylòl ͳͻǤ 
100 T.C Resmi Gazete, Sayıǣ ͳʹͺʹǡ ʹͶ Ağustos ͳͻǤ 
101 T.C Resmi Gazeteǡ Sayıǣ ͳʹͻͻǤ ͳͶ Eylòl ͳͻǤ 
102 Haksesǡ camilerin icra ettiği yaygın din eğitimi hizmetlerinin verimliliğini artırmak için yayınlaǦ
dığı talimat ile יa٭ī٭-i Buٰārī ve Riyāżu’י-ڍālihīn adlı hadis eserlerinden olmak òzere òlke genelinǦ
deki bòtòn camilerde ǲhadis dersleriǳ baçlatmıçtırǤ BkzǤ ͳͲǯuncu Diyanet İçleri Baçkanı Lòtfi Doğan 
ile MòlakatǢ Kadıköy Mòftòlòğò Arçivi ȋKMAȌǢ DİBAǡ Dosya Noǣ ͳͻͶͷ-0052. 
103 1965- öğretim yılında Kurǯan kursları sayısı Ͷͺͷ iken Haksesǯin göreve geldiği ͳͻ- öğreǦ
tim yılında bu sayı ʹͳǡ ͳͻ-ͺ sezonunda ise ͳǯe ulaçmıçtırǤ Onun döneminde Kurǯan kurslarıǦ
nın sayısında ͳ adet artıç olmuçtur. Kuruluşundan Günümüze Diyanet İşleri Başkanlığı Tarihte-
Teşkilat-Hizmet ve Faaliyetler (1924-1997), 646. 
104 Diyanet İçleri Baçkanlığıǯna eleman yetiçtirmek için İlahiyat Fakòltesiǡ İslam Enstitòsò ve İHL 
öğrencilerinden kurum tarafından burslu okutulacakların seçilmesiǡ izlenmesi ve denetimi gibi 
hususlar Hakses dönemindeǡ yönetmelikle belirli usul ve esaslara bağlanarak daha verimli hale 
getirilmiçtirǤ Hakses göreve geldiğindeǡ ͳͻ- eğitim-öğretim yılında burs alan yòkseköğrenim 
öğrenci sayısı ͳͳ iken bu sezonda ʹ öğrenci mezun olmuçturǤ ͳͻ-ͺ öğrenim sezonunda ise ʹʹ 
yeni öğrenci burslu olarak eğitim-öğretime baçlatılarak toplam burslu yòkseköğrenim öğrenci 
sayısı ͳͳʹǯye çıkarılmıçtırǤ Kuruluşundan Günümüze Diyanet İşleri Başkanlığı Tarihte-Teşkilat-
Hizmet ve Faaliyetler (1924-1997), 675. 
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dòzenlediği dokuz kurs ile toplam ʹ͵Ͷ personeli hizmetiçi eğitim kursuna 
almıçtırǤ105  

ʹʹ Temmuz ͳͻ tarihinde mòftòler için Ankaraǯda açılan ve ͵ hafta 
sòren tekamòl kursunaǡ Tòrkiyeǯnin çeçitli il ve ilçelerinden daha önce bu 
kurslara hiç içtirak etmeyen  il ve ilçe mòftòsò katılmıçtırǤ106 Kursun 
programıǢ ǲMesleki Konularǡ İdari Bilgilerǡ Seminer Çalıçmalarıǡ 
Konferanslar ve İnceleme Gezileriǳ olmak òzere beç baçlık altında 
toplanmıçtırǤ Bu kurstaǡ öncekilerden farklı olarak konferans içerikleriǡ o 
gònòn gòncel meseleleri arasından ve Temel İslam Bilimleri ile Felsefe ve 
Din Bilimleri alanlarını ilgilendiren konulardan belirlenmiçǢ ayrıca 
sahasında uzman kiçilerce ilgili konulara yönelik konferanslar da tertip 
edilmiçtirǤ107  

Kurs sòresi içinde dòzenlenen konferanslardaǢ Hadis ilminde ȋUydurma 
HadislerȌ ProfǤ MǤ Tayyib Okiçǡ Tefsir ve Kurǯan ilimlerinde DrǤ İsmail 
Cerrahoğluǡ İslam Felsefesi alanında DrǤ Hòseyin Atayǡ ǲKomònizm İle 
Mòcadeleǳ ve ǲYıkıcı Faaliyetlerǳ konularında Milli İstihbarat 
Mòsteçarlığıǯndan yetkililerǡ ǲKomònizmǯin Tahribatıǳ konusunda İnsan Hak 
ve Hòrriyetleri Baçkanı Refik Korkudǡ ǲSivil Savunmanın Önemi ve Trafik 
Kazalarıǳ ile ǲTrafiğin Önemiǳ òzerine Emniyet Genel Mòdòrlòğòǯnden 
yetkililerǡ ǲHalk Sağlığıǳ alanında ise DrǤ Kemal Topalan gibi çahsiyetler 
konuçmacı olarak kursiyerlerle buluçturulmuçturǤ Kurs sòresi sonunda iseǡ 
Devlet Bakanı Hòsamettin Atabeyliǯnin de katılımıyla bir kapanıç programı 
dòzenlenmiç ve ilgili kursiyerlere sertifikaları takdim edilmiçtirǤ 

Mòftòlerin kursundan hemen sonra vaizler için dòzenlenen tekamòl 
kursu Ankaraǯda baçlamıç ve òç hafta sòrmòçtòrǤ Yurt çapında ͺ vaizin 
katıldığı kursǯun programı ise ǲMesleki Konularǡ Genel Kòltòr Konularıǡ 
Seminer Çalıçmalarıǡ Konferanslarǡ İnceleme Gezileriǳ olarak belirlenmiçtirǤ 
Mòftòler için uygulanan idari konular yerine vaizlerin programında daha 
çok mesleki konulara ağırlık verilmiçtirǤ ʹ͵ Ağustos ͳͻ tarihinde sona 
eren kursǡ Ali Rıza Haksesǯin de katılımıyla dòzenlenen kapanıç programı ile 
sona ermiçtirǤ108 Diğer personel için dòzenlenen tekamòl kursları ise 
mahallinde yapılmıçtırǤ    

 

 
105 Kuruluşundan Günümüze Diyanet İşleri Başkanlığı Tarihte-Teşkilat-Hizmet ve Faaliyetler (1924-
1997), 682. 
106 ǲMòftòlerin Kurs ve Semineri Ankara da Baçladıǡǳ 192. 
107 Ahmet Yòzendağǡ ǲMòftòler Kurs ve Seminerinin Kapanıçı Mònasebetiyleǡǳ 210-230. 
108 Ahmet Yòzendağǡ ǲVaizlerimizin Kurs ve Semineri Baçarıyla Sona Erdiǡǳ 288-292. 
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S.N   Hizmet İçi Kursun’un Adı Kaç Kez Düzenlendiği Katılım Sayısı 

1 İl Mòftòleri Kurs ve Semineri 1 66 

2 Vaizlerin Kurs ve Semineri 1 68 

3 Üst Kademe Yöneticiler Semineri 1 6 

4 Daktilografi Kursu 1 17 

5 Memurlar Kursu 1 17 

6 İmam-Hatipǡ Mòezzin-Kayyım ve Kurǯan 
Kursu Öğreticisi Kursu 

4 120 

 TOPLAM: 9 294 

Tablo 3: Ali Rıza Haksesǯin Baçkanlığı Döneminde Dòzenlenen Tekāmòl Kurslarına 
Ait Sayısal Veriler109 

3.3. Basılı ve Süreli Yayınlar 
Kuruluçundan itibaren toplumaǡ basılı yayın araçlarıyla da din hizmeti göǦ

tòrmek isteyen teçkilatǡ bu konuda kanuni dòzenlemeler sebebiyle hep zorlanǦ
mıçtırǤ Ancak ͵͵ sayılı yasa ile teçkilatın görevleri arasında ǲtoplumu din koǦ
nusunda aydınlatmakǳ vazifesi zikredilinceǡ kanuni zorluk ortadan kalkmıçǡ 
kurumun bu alanda da faaliyet gösterebilmesinin önò açılmıçtırǤ Basılı ve sòreli 
yayınlarǡ hem topluma doğru din bilgisini götòrmek hem de ortaya çıkan zararlı 
akım ve dòçòncelerle mòcadele edip ahaliyi aydınlatmak açısından önemli bir 
araçtırǤ Haksesǯin mòellif vasfı ve bu alandaki tecròbesi dikkate alındığında 
görev sòresinin kısalığına ve döneminde yaçadığı siyasi ve idari huzursuzluğa 
rağmenǡ bu sahada yaptığı hizmetler azımsanmayacak kadar önemlidirǤ  

Basılı Yayın: Haksesǯin Baçkanlığı sòresince ǲBasılı Yayınǳ kategorisindeǢ 
kaynak kitaplarǡ ilmi kitaplarǡ halk kitapları ve cep kitapları serisinden olmak 
òzere toplam ͳͷ eser yayın hayatına dahil edilerek halkın istifadesine sunulǦ
muçturǤ110 

Süreli Yayın: Bu kategorideǡ ͳͻͳ yılında yayın hayatına baçlayan ve teçkilaǦ
tın ilk sòreli yayını olan ǲDiyanet Dergisiǳǡ yayın hayatına baçladığı yıl bir sayı 
çıkarılabilmiçtirǤ Diyanet İlmi Derginin baçlangıcı da sayılan bu dergiǡ ͳͻʹ 
yılından itibaren bazen ayda birǡ bazen iki-òç-dört aylık periyotlarda yayımǦ
lanmıçǡ bazen da yayınına ara verilmiçtirǤ Kurumun ilk sòreli yayını olan bu 
dergiǡ Hakses döneminde ǲDiyanet İçleri Baçkanlığı Dergisiǳ adı altındaǡ ͳͻ 
yılı Kasım ve Aralık aylarında ͷǤ cildin ͳͳǤ ve ͳʹǤ sayılarınıǡ ͳͻǯde ise Ͷ dergi 
de ʹ sayı bir aradaǡ diğerleri mòstakil olmak òzere toplamda ͳʹ sayı çıkarılarak 

 
109 Kuruluşundan Günümüze Diyanet İşleri Başkanlığı Tarihte-Teşkilat-Hizmet ve Faaliyetler (1924-
1997), 681-682. 
110 Kuruluşundan Günümüze Diyanet İşleri Başkanlığı Tarihte-Teşkilat-Hizmet ve Faaliyetler (1924-
1997), 682, 695-698, 700. 
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dòzenli bir çekilde yayın hayatına devam etmiçtirǤ Bu dergideǡ gòncel konularla 
ilgili haberlerǡ ilmi makaleler ve kurum haberleri yayımlanmıçtırǤ  

Haksesǯin basılı ve sòreli yayınlar alanında yaptığı en mòhim hizmetlerinǦ
den birisi de Tòrkiye çapında dini yayınların takip ve derlenmesi çalıçmasını 
baçlatmıç olmasıdırǤ Bu çerçevede Haksesǡ bòtòn mòftòlòklere gönderdiği 
25.08.1967 tarih ve 310-22/871 sayılı talimatlaǡ ǲmòftòlòklerin kòtòphanesinin 
olup olmadığıǡ varsa demirbaç olarak kaç kitabın bulunduğuǡ kòtòphaneyi halǦ
kın ve görevlilerin kullanıp kullanamadığıǡ kòtòphanelerin yerinin mòftòlòk 
bòrolarının neresinde yer aldığı bilgisi ile mahallinde basılan dini eserlerin 
kònyesinin ve her eserden ikiçer nòshanın baçkanlığa bildirilmesiniǳ istemiçǦ
tir.111 Bu çalıçmaǡ teçkilatın merkez ve taçra olmak òzere tòm birimlerindeki 
kòtòphane ve kitap envanterinin belirlenmesiǡ mòftòlòklerde kòtòphaneler 
tertip edilmesiǡ yurt çapında yayınların denetlenmesi ve takibi açısından önemli 
bir adım olmuçturǤ Öyle ki bu durum ilerleyen zamanlarda kurumun yayın hafıǦ
zasına ve yayın hayatına ciddi katkılar sunmuçturǤ 

S.N Eserin Adı Kaçıncı 
Baskı Yazar veya Tercüme Eden 

1 250 Hadis İlk Baskı Ali Himmet Berki 
2 Tòrk Edebiyatında İlk Mutasavvıflar İlk Baskı Fuad Köpròlò 
3 40 Hadis İlk Baskı NevevîȀAhmed Naim 

4 Sahîh-i Buhârî Muhtasarı Tecrîd-i 
Sarîh Tercòmesi ve Şerhi ȋ͵Ǥ CiltȌ İlk Baskı Ahmed Naim 

5 Sahîh-i Buhârî Muhtasarı Tecrîd-i 
Sarîh Tercòmesi ve Şerhi ȋͶǤ CiltȌ İlk Baskı Kamil Miras 

6 Hatemòǯl- Enbiya Hz. Muhammed ve 
Hayâtı ȋMekke-Medine DönemiȌ İlk Baskı Osman Keskioğlu 

7 Kurǯan Nedir İlk Baskı Ömer Rıza Doğrul 

8 HzǤ Muhammed ȋsavȌ Hakkında 
Konferanslar İlk Baskı Mòellifǣ Seyyid Sòleyman Nedvi 

Tercòmeǣ Osman Keskioğlu 
9 HzǤ Muhammed ve Kurǯan-ı Kerim İlk Baskı Ömer Rıza Doğrul 

 
10 

Muhammed Aleyhisselamın PeyǦ
gamberliği 

 
İlk Baskı 

Mòellifǣ Muhammed Kamil Hatteǡ 
Tercòmeǣ Osman Keskioğlu- İsmail 

Ezherli. 
11 İslam Dini ͳǤ Baskı Ahmet Hamdi Akseki 

12 Seçme Hadisler ȋͶǤ KitapȌ İlk Baskı İbrahim Atay- İbrahim Eken-Yakup 
İskender- Ahmet Serdaroğlu 

13 Riyâzòǯs-Salihin ve Tercòmesi ȋʹǤ 
Cilt) ʹǤ Baskı Kıvâmòddin Burslan- Hasan Hòsnò 

Erdem 
14 Cep İlmihali ͳͲǤ Baskı Mehmet Soymen 
15 Radyo İftar Sohbetleri İlk Baskı Diyanet İçleri Baçkanlığı 

Tablo 4: Ali Rıza Haksesǯin Baçkanlığı Döneminde Kurumun Yayımladığı Eserler 
Tablosu112 

 
111 ǲİki Tamimǡǳ 261-262. 
112 Kuruluşundan Günümüze Diyanet İşleri Başkanlığı Tarihte-Teşkilat-Hizmet ve Faaliyetler (1924-
1997), 690-719. 
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Zararlı akım ve dòçòncelerin halkı yanlıç yönlendirmesinin kaygılarını 
taçıyan Haksesǡ bu tòr yayınlar ile de mòcadele etmiçtirǤ Bu yayınların 
mòftòlòkler aracılığı ile halka veya din görevlilerine ulaçma ihtimaline 
karçınǡ tedbir mahiyetindeǡ bòtòn mòftòlòklere yazı göndererek 
Baçkanlıkça tavsiye edilmeyen kitap ve dergilere mòftòlòkler ve din 
görevlilerince abone olunmamasıǡ abonelik içlemlerine aracılık edilmemesi 
ve bu yayınlara karçı dikkatli davranılması talimatı vermiçtirǤ113 Bir 
medeniyetin izlerini gelecek nesillere aktarmanın ve yeni bir medeniyetin 
inçasındaǡ neçriyatın hayati tesir ve etkilerini bilen Haksesǡ bu konuda 
farkındalık oluçturmak amacıyla Kòtòphanecilik Haftasındaǡ okumanın 
faziletiǡ kòtòphanelerden faydalanmanın yolları ve kitabın önemi hakkındaǡ 
hutbe ve vaazlarla halkın bilinçlendirilmesine yönelik tòm mòftòlòklere 
talimat göndermiçtirǤ114  

3.Ͷ. TRT Radyo’da Dini Yayınlar  
Teçkilatın radyodaki ilk dini yayını ͳͺ Ağustos ͳͻͷͲǯde Ankara 

Radyosunda cuma gònleri Kur̵an-ı Kerim yayını ile baçlamıçtırǤ ͳͺ Nisan 
ͳͻͷ͵ǯten itibaren ise salı ve perçembe gònleri olmak òzere ͳͲǯar dakikalık 
dini ve ahlaki konuçmalar yayınlanmıçǢ ancak ʹ Mayıs ͳͻͲ ihtilali ile tòm 
dini programlar yayından kaldırılmıçtırǤ İhtilal sonrası radyolarda dini 
program yapılması kararlarının çok zor alındığı dönemlerden geçerken TRT 
Radyoǯdaǡ cuma sabahları okunan ǲKurǯan-ı Kerim ve açıklamasıǳnın yer 
aldığı programa ek olarak haftada bir defa perçembe akçamları yapılan ͳͲ 
dakikalık ǲDin ve Ahlak Sohbetiǳ programına yer verilmiçtirǤ ͳͻͶǯten 
itibaren ise ͳͷǯer dakikalık iftar programları yayınlanmıçtırǤ  

Haksesǡ görev sòresi içindeǡ topluma sunulan din hizmetini radyo 
aracılığı ile daha etkin ve yaygın hale getirmeyi arzu etmiç ve bu konuda 
TRT Genel Mòdòrlòğò ile girilen temaslar ve yapılan mòzakereler sonundaǡ 
Tòrkiye Radyolarıǯnda yapılacak ǲDini Yayınlarǳın programını içbirliği 
çerçevesindeǡ Diyanet İçleri Baçkanlığıǯnın hazırlaması için prensip kararına 
varılarak Ekim ͳͻǯde TRT ile yedi maddelik bir mutabakat metni 
imzalanmıçtırǤ115 TRT Genel Mòdòrlòğò ile imzalanan bu mutabakat metni 
bir milat olmuçǡ bu tarihten itibaren Baçkanlığınǡ Radyoǯdaki 

 
113 Kadıköy Mòftòlòğò Arçivi ȋKMAȌǤ 
114 Kadıköy Mòftòlòğò Arçivi ȋKMAȌǤ 
115 Bu mutabakat metnindeki kararlar ve bu kararların uygulamada nasıl olması gerektiğiǡ 
ͲͻǤͳͲǤͳͻ tarih ve ͻͻ sayılı yazıyla Din İçleri Yòksek Kuruluǯna sunulmuç ve Kurulǯun uygun 
göròçò alınmıçtırǤ Kurulǡ mutabakat metninde bulunan her bir madde için uygulama esasları belirǦ
leyip karar alarak baçkanlığa sunmuç ve uygulama safhasına geçilmiçtirǤ ǲDin İçleri Yòksek Kurulu 
Kararlarındanǡǳ ͵͵Ͳ-331. 
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programlarının saat ve çeçitliliği gittikçe artmıçtırǤ TRT ile yapılan 
mutabakat metninin maddeleri çunlardırǣ 

1- Halen Cuma sabahları okunan Kurǯan-ı Kerim ve açıklaması içinǡ 
sòrenin ʹͲ dakikaya çıkarılmasıǡ116  
2- Her sabah radyoda yapılan ǲGònaydınǳ sohbetlerindeǡ haftada en az 
òç defaǡ ͷ dakikalık ǲDini ve Ahlakiǳ sohbet yapılmasıǡ 117 
3- Haftada bir defa perçembe akçamları yapılan ͳͲ dakikalık ǲDin ve 
Ahlak Sohbetiǳ programına on dakika daha eklenmesi ve bu on 
dakikanın cumartesi ve pazar gònleri dıçındaki gònlerden birinde 
ȋTRTǯnin karar verdiği gòndeȌǡ ͳͷǤͲͲ-ͳǤͲͲ saatleri arasında 
yapılmasıǡ118  
4- Milli Eğitim Bakanlığınca Hazırlanan ǲOcak Baçı Sohbetlerǳinde 
öğretmenin yanında imam-hatibin de yer almasıǡ119  
5- Mòbarek sayılan kandil gecelerindeǡ belirlenen bir camideǡ okunacak 
Mevlid-i Şeriflerin canlı olmamak çartıylaǡ bant yayını olarak Radyoǯdan 
yayınlanmasıǡ120  
6- Kandil ve bayram sabahlarında Kurǯan-ı Kerim tilaveti için ileride bir 
vaktin belirlenerekǡ Kurǯan-ı Kerim tilavetinin baçlatılabileceğinin 
taahhòt edilmesiǡ121 
7- Ramazan mònasebetiyle ʹͲ dakikalık ǲSahur Programıǳǡ ʹͲ dakikalık 
ǲİftar Programıǳ ve Ramazan ayı içinde seçilecek iki gecede yarımçar 
saatlik ǲDini Programǳın hazırlanmasıǤ122  

 
116 Bu madde için DİYKǯnın aldığı kararǣ Okunacak ayetlerin ve okuyucuların tespitiǡ yapılacak tefsir 
sohbetinin zamanında hazırlanması ve incelenmesi için ͵ kiçilik bir komisyon kurulacaktırǤ ǲDin 
İçleri Yòksek Kurulu Kararlarındanǡǳ ͵͵Ͳ-331. 
117 Bu madde için DİYKǯnın aldığı kararǣ Bu programlarda anlatılacak konunun ve konuçacak kiçileǦ
rin tespiti ile metinlerin hazırlanması  ǲDini İrçad ve Basın-Yayın Komisyonuǯncaǳ yerine getirileǦ
cektir. ǲDin İçleri Yòksek Kurulu Kararlarındanǡǳ ͵͵Ͳ-331. 
118 Bu madde için DİYKǯnın aldığı kararǣ Bu konuçmaları programlamakǡ kimlerin hazırlayacağını 
tespit etmekǡ hazırlanan metinleri incelemek görevi kurulacak òç kiçilik komisyona ait olacaktırǤ 
ǲDin İçleri Yòksek Kurulu Kararlarındanǡǳ ͵͵Ͳ-331. 
119 Bu madde için DİYKǯnın aldığı kararǣ Burada yer alacak görevliyi DİYK belirleyecektirǤ ǲDin İçleri 
Yòksek Kurulu Kararlarındanǡǳ ͵͵Ͳ-331. 
120 Bu madde için DİYKǯnın aldığı kararǣ Programın tertibi ve okuyucuların tespitini Kurul òyesi DrǤ 
Lòtfò Doğanǯın baçkanlığındaǡ Olgunlaçtırma Dairesi Baçkanı ve Ankara Mòftòsòǯnden oluçacak 
ǲÖzel Komisyonǳ yapacaktırǤ ǲDin İçleri Yòksek Kurulu Kararlarındanǡǳ ͵͵Ͳ-331. 
121 ǲDin İçleri Yòksek Kurulu Kararlarındanǡǳ ͵͵Ͳ-331. 
122 Bu madde için DİYKǯnın aldığı kararǣ ʹͲ dakikalık Sahur Programına Kurǯan-ı Kerim tilaveti ve 
sabah ezanıǡ ʹͲ dakikalık iftar programına ise Kurǯan-ı Kerim tilaveti ve açıklaması ile birlikte 
akçam ezanı ve iftar duası dahil edildikten sonra kalan sòrenin dini-ahlaki konuçmaya ayrılmasıǡ 
Ramazan ayı içinde seçilecek iki gecede yarımçar saat olmak òzere ǲPeygamberimizin Hayatıǳ veya 
dinimizin esaslarını tanıtmak gayesiyle bir saatlik bir programın hazırlanması ve bòtòn bu progǦ
ramların Kurul baçkanının da dahil olduğu bir komisyonca tedvir edilmesi kararı alınmıçtırǤ ǲDin 
İçleri Yòksek Kurulu Kararlarındanǡǳ ͵͵Ͳ-331. 
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3.5. Kocatepe Camii’nin Temelinin Atılması ve İnşaat Sürecinin 
Hızlandırılması 

ͳͻͶ͵ yılındaǡ Ankaraǯnın Yeniçehir semtinde yeni bir camiye ihtiyaç 
duyulmasının hemen ardından hazırlıklarına baçlanan Kocatepe camii ve 
kòlliyesinin inça sòreci kırk òç yıl sonra ancak onòçòncò Diyanet İçleri 
Baçkanı Tayyar Altıkulaç döneminde tamamlanabilmiçtirǤ Fikir 
açamasından resmi olarak hizmete açılmasına kadar geçen sòre zarfındaǡ 
meselenin fiiliyata dönòçmesine yönelik bazı siyasetçilerǡ Diyanet İçleri 
Baçkanlarıǡ projeyi òstlenen mimarlarǡ hayırsever vatandaçlar vdǤ çok ciddi 
bir çaba ve emek sarfetmiçlerdirǤ Bu sòreçte özellikle ara ara akamete 
uğrayan inça faaliyetininǡ Hakses dönemine kadar devam etmesine katkı 
sağlayan Ahmed Hamdi Aksekiǡ Eyòp Sabri Hayırlıoğluǡ Adnan Menderesǡ 
Hasan Hòsnò Erdemǡ Vedat Dalokayǡ Nejat Tekelioğluǡ Hòsrev Tayla ve 
Fatin Uluengin gibi isimleri zikretmek gerekir.123 

Ali Rıza Haksesǡ ͳͻʹ yılından itibaren Diyanet çatısı altında kesintisiz 
bir çekilde görev icra ettiğinden dolayıǡ Kocatepe Camiiǯnin yapım 
açamasına ve sòreç içerisinde yaçanan sıkıntılara yakinen vakıf olmasının 
verdiği avantajla -bu meselenin atıl bir çekilde kalmaması adına- hemen 
harekete geçmiçtirǤ Bu sebeple Haksesǡ altıncı Diyanet İçleri Baçkanı Hasan 
Hòsnò Erdem döneminde temeli atılan ve yaklaçık bir yıl içerisinde idare 
binaları bitirilen ancak hem teknik açıdan hem de mimari tarzından 
kaynaklanan bazı problemler nedeniyle yapımı ertelenen camii ve kòlliye 
inçasının tekrar baçlaması için gerekli olan tòm hazırlıkları tamamlamıçtırǤ  

Yapılan söz konusu hazırlıklar neticesindeǡ ͳͻ yılında Uluengin ve 
Tayla tarafından çizilen bugònkò Kocatepe Camiiǯne ait yeni projenin 
temeliǡ Miraç kandiline ratlayan bir gòndeǡ Baçkan Ali Rıza Hakses 
tarafından atılmıçtır ȋ͵Ͳ Ekim ͳͻȌǤ124 Bu giriçimin hemen akabindeǢ 
Haksesǯin tòm mòftòlòklere gönderdiğiǡ Tòrkiye Diyanet Sitesi Yaptırma ve 
Yaçatma Derneğiǯne aitǡ ǲönceki projenin uygulanamayacağınıǡ projenin ve 
derneğin isminin değiçtiğini ve Tòrk İslam mimarisiǯne uygun ͳͲͲͲͲ kiçilik 
bir cami inçaatı için hafriyat alınmaya baçlandığınıǳ bildiren karar yazısı ile 

 
123 Geniç bilgi için bkzǤ Şeref Gökòçǡ ǲAltıncı Diyanet İçleri Baçkanı Hasan Hòsnò Erdemǣ Hayatıǡ 
Eserleri ve Baçkanlığı Dönemindeki Yaygın Din Eğitimi Faaliyetleriǡǳ ͳʹͺ-131. 
124 ǲKocatepe Camiiǡǳ 340-͵ͶͳǢ ǲKocatepe Caminin Temeli Yeniden Atıldıǡǳ ͳǡ Ǣ Kuruluşundan Gü-
nümüze Diyanet İşleri Başkanlığı Tarihte-Teşkilat-Hizmet ve Faaliyetler (1924-1997), 612-615; bkz. 
Fotoğraf Ekleri-2Ǥ Ayrıca bkzǤ Mert-Kaya-Manazǡ ǲAnkara Kocatepe Camiiǡǳ 582-583. 
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birlikte inçaatın tamamlanması için mòftòlerin özel gayret göstermelerini 
isteyen talimatı bòtòn teçkilatı tepeden tırnağa harekete geçirmiçtirǤ125  

Haksesǡ görev sòresinin bitimine kadarǡ konuyla ilgili taçra teçkilatına 
iletilen yazının içeriğinde bahsedilen hususların yakın takipçisi olmuçǢ 
kendisi de sòrecin hızlı bir çekilde ilerlemesi adına elinden gelen gayreti 
göstermiçtirǤ Haksesǯin azmi ve ondan sonra gelen Diyanet İçleri Baçkanının 
da benzer çabaları neticesindeǡ ʹͻ Ekim ͳͻͻ tarihindeki Miraç Kandilinde 
Kocatepe Camiiǯnin ͷͲͲͲ kiçilik alt katı ibadete açılmıçtırǤ ͳͷ Mart ͳͻͺͳǯde 
ise İsmail Hakkı Yılanlıoğlu baçkanlığında toplanan cami derneği yönetim 
kuruluǡ Baçkan Yılanlıoğluǯnun teklifini kabul ederekǡ derneğin feshine ve 
cami inçaatı dahil olmak òzere derneğin borç ve alacaklarıyla birlikte bòtòn 
mal varlığının Tòrkiye Diyanet Vakfına devredilmesine karar vermiçtirǤ TDV 
tarafından caminin otoparkǡ mağazaǡ konferans salonuǡ gasilhane ve idari 
bòrolarla birlikte kòlliyeyi oluçturan kısımlarının inçaatı hemen baçlatılmıçǡ 
nihayet ͳͻͺ yılı Ramazan ayına gelindiğindeǡ cami kısmıǡ zamanın Diyanet 
İçleri Baçkanı Tayyar Altıkulaç tarafından ibadete açılmıçtırǤ Caminin resmi 
açılıçı ise dönemin Baçbakanı Turgut Özal ve Diyanet İçleri Baçkanı Mustafa 
Said Yazıcıoğlu tarafındanǡ ʹͺ Ağustos ͳͻͺǯde yapılmıçtırǤ Birçok İslam 
òlkesi temsilcilerinin katılımıyla açılan Kocatepe Camiiǡ tek kubbe altındaki 
cemaat kapasitesi ʹͲ binǡ son cemaat mahfili cemaat kapasitesi ise ͷͲͲͲ kiçi 
olmak òzere toplamda ʹͷ bin kiçilik bir mabettirǤ126 Kocatepe Camii, 
Cumhuriyet tarihimizin en bòyòk òçòncò mabedi olma özelliğini 
taçımaktadırǤ127 

3.. Dini ve Milli, Önemli Gün ve Geceler 
Hakses, milli birlik ile manevi duygulara hitap eden gòn ve geceleri 

ihmal etmemiçǡ bu tòr gòn ve gecelerdeǡ gazete ve dergiler aracılığı ile halka 
seslenmiçtirǤ Ramazan-ı Şerifǯin baçlangıcıǡ Ramazan Bayramıǡ Kurban 
Bayramıǡ Berat ve Miraç Kandili gibi önemli gòn ve gecelerde yayınladığı 
mesajlar ile çeçitli konularda halkı aydınlatmak ve bilinçlendirmekle 
birlikte toplumdaki milli birlik ve beraberlik ruhunu pekiçtirmeyi de 

 
125 Kadıköy Mòftòlòk Arçivi ȋKMAȌǤ  
126 ǲKocatepe Camiiǡǳ ͵ͶͲ-341; Kuruluşundan Günümüze Diyanet İşleri Başkanlığı Tarihte-Teşkilat-
Hizmet ve Faaliyetler (1924-1997), 612-615; Hòsrev Taylaǡ ǲKocatepe Camiiǡǳ ͳͶͳ-ͳͶʹǢ Sait Şanǡ 
ǲCamilerin Önemiǡ Toplum Hayatındaki Yeri ve Kocatepe Camiiǯnin İbadete Açılıçıǡǳ 
https://dergi.diyanet.gov.tr/makaledetay.php?ID=18407 (19.02.2022). 
127 Birinci sırada ͳʹͷͲͲͲ mʹ alanı ve ͵ͲͲͲ kiçilik kapasitesi ile İstanbul Çamlıca Camiiǡ ikinci 
sırada ͲͲ mʹ alanı ve  ʹͺͷͲͲ kiçilik kapasite ile Adana Sabancı Merkez Camiiǡ òçòncò sırada 
ͶͷͲͲ mʹ alanı ve ʹͷͲͲͲ kiçilik kapasite ile  Ankara Kocatepe Camii bulunmaktadırǤ 
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amaçlamıçtırǤ128 Haksesǡ milletin hassasiyet gösterdiği bu nevi gòn ve 
geceleriǡ toplumu aydınlatmak için bir vesile olarak görmòçǡ bu gònlerde 
programlar tertip ederek onlarla yòz yòze gelmeye gayret göstermiçtirǤ129  

O, vefa duygularının daha hassas hale geldiğiǡ kalplerin yumuçadığıǡ 
affetmeǡ merhametǡ tövbeǡ hoçgöròǡ birlik ve beraberlik gibi duyguların pek 
yoğun yaçandığı hacǡ130 bayram, fetih131 ve cenaze132 gibi önemli 
hadiselerin gerçekleçtiğiǡ milletçe özel sayılan zaman dilimlerini de bir irçad 
vesilesi saymıçtırǤ Haksesǡ bu gònlerdeki birlik ve beraberliğiǡ yaçanan milli 

 
128 Hakses tebrik mesajlarındaǢ gònòn anlam ve önemi ile bu nevi gòn ve gecelerde yapılacak taat ve 
ibadetleri anlattıktan sonra bu gònlerinǡ Mòslòmanlar òzerinde oluçturması gereken tesirlereǡ 
bugòn ve gecelere nasıl girilmesi gerektiğineǡ bayram gònlerinde dikkat edilecek davranıçlara içaret 
ederekǡ ǲİnsanlığa ve İslamiyetǯe bòyòk hizmetler yapan Mòslòman Tòrk Milletiǯnin yòce dinimizin 
esaslarından ayrılmayacağınaǡ maddi ve manevi hayatını bir arada yòròterek huzur ve saadet içinde 
olacağınaǳ dair inancını ve temennisini dile getirmiçtirǤ BkzǤ Ali Rıza Haksesǡ ǲDiyanet İçleri BaçkaǦ
nımız Muhterem Ali Rıza Haksesǯin Teçkilatımıza Ramazan-ı Şerif Mesajıǡǳ ͵͵ͳ-͵͵͵Ǣ Ali Rıza Haksesǡ 
ǲDiyanet İçleri Baçkanımız Muhterem Ali Rıza Haksesǯin Tòrk Milletine ve Bòtòn Mòslòmanlara 
Ramazan Bayramı Mesajıǡǳ ͵-ͶǢ ǲHakses Bayram Mesajı Yayınladıǡǳ ͳǡ Ǣ Ali Rıza Haksesǡ ǲDiyanet 
İçleri Baçkanımız Muhterem Ali Rıza Haksesǯin Kurban Bayramı Tebrikiǡǳ Ͷ͵Ǣ Ali Rıza Haksesǡ ǲMòǦ
barek Miraç Kandili Mònasebetiyle Muhterem Baçkanımız Ali Rıza Haksesǯin Tebrik Mesajıǡǳ 267; 
ǲHakses Kandil Dolayısı İle Mesaj Yayınladıǳ ͳǡ Ǣ ǲHakses Alkolikleri Tövbeye Çağırdıǡǳ ȋBerat 
Gecesi Mònasebeti ileȌ 1, 7. 
129 ʹͳ Haziran ͳͻǯde HzǤ Peygamberǯin ȋsavȌ doğumu vesilesi ile Ankara Dil ve Tarih Coğrafya 
Fakòltesiǯnde bir anma programı tertip edilmiçǢ fakat yapılacak kutlama programıǡ Bakan Atabeyli 
ve Baçkan yardımcısı Tunagòrǯòn itirazı ile karçılaçmıçǡ program son anda iptal ettirilmek istenmiçǦ
se de gerçekleçtirilmiçtirǤ BkzǤ  ǲDevlet Bakanı Dini Töreni İptal Etmek İstediǡǳ ͳǡ ǡ Ǣ ǲBakanın İzin 
Vermediği Tören Yapıldıǡǳ ͳǤ 
130 Haksesǡ hac mevsimi geldiğindeǡ kendi imzasıyla bòtòn il ve ilçe mòftòlòklerine ǲHacca Gidecek 
Vatandaçlarımız Hakkındaǳ ͷ maddelik bir tamim göndererekǢ ǲmòftò ve vaizlerinǡ vaaz ve irçatlarǦ
laǡ hac ibadeti kendisine farz olan bir Mòslòmanınǡ nafakası òzerine ait olan kimselerinǡ noksansız 
bir çekilde nafakalarını temin etmesiǡ borçlarını ödemesi, uhdesinde olan emanetleri sahiplerine 
iade etmesiǡ kendisine ve ailesine masraf olacak parayı helal yoldan kazanmıç olmaya itina gösterǦ
miç olması gerektiğiǡ çevresinde bulunan yoksul ve fakirlere mòmkòn olduğu kadar yardımda 
bulunmasının uygun olacağıǡ hac ibadetini eda edeceklerinǡ kanun dıçı ticari veya maddi baçka bir 
gaye edinmemesiǡ maksadınǡ yalnız Allahǯın emrine uyularak hac farizasını yerine getirmek olması 
gerektiğiǡ hac ibadetinin vacip ve sònnetlerinin gereğininǡ kavga ve tartıçmadan uzakǡ iyi bir geçim 
olduğuǡ dolayısı ile haccın sıhhatini ifsad edecekǡ birlik ve tesanòdò bozacak fiil ve hareketlerden 
kaçınmak gerektiğiǡ bedel olarak hacca gideceklerin nasıl davranması ve nelere dikkat etmesi geǦ
rektiğiǡ hacılarımızın temizlikteǡ birlik ve yardımlaçmada diğer dònya hacılarına örnek olmaları 
gerektiğiǡ sağlıklarına dikkat etmelerinin dini bir vecibe olduğuǳ gibi hususlarda vatandaçlarımızı 
aydınlatmalarını istemiçtirǤ BkzǤ  Ali Rıza Haksesǡ ǲHacca Gidecek Vatandaçlarımız Hakkında BaçǦ
kanlığımızın Tamimiǡǳ ͶͶ-45. 
131 Hakses tarafındanǡ Sultan Alparslanǯınǡ Karsǯtaǡ bugònkò Tòrkiyeǯnin temellerini attığı ʹͲ AğusǦ
tos ͳͲͶ gònònòn ͻͲͶǤ yıl dönòmò mònasebetiyleǡ bòtòn camilerde konunun vaaz ve hutbelerle 
halka aydınlatılması talimatı verilmiçǡ bunun òzerine baçkanlık tarafından bir hutbe hazırlanarak 
bòtòn mòftòlòklere gönderilmiçtirǤ Aynı zamanda Diyanet Dergisiǯnin birlikte çıkan Temmuz- 
AğustosȀͳͻ sayısındaǡ bu konu bòtòn yönleriyle içlenmiçtirǤ BkzǤ Diyanet İşleri Başkanlığı Dergisi 
(Dini-Ahlaki-Edebi-Mesleki Aylık DergiȌ 171-ͳͻͺǢ Kadıköy Mòftòlòğò Arçivi ȋKMAȌǤ 
132 Ali Fuad Baçgilǯin cenazesi mònasebetiyleǡ Ankaraǯdan İstanbulǯa gidip cenaze namazını kıldıran 
Hakses için yazılı basınǢ ǲBu jestǡ Tòrk-İslam anǯanesinin gönòllere heyecan veren bir numunesidir, 
en bòyòk dini makam sahibiǡ en bòyòk ilmi makam sahibine karçı takdirle karçılanan bir görev 
yapmıçtırǤǳ diyerek övgò dolu còmleler kurmuçlardırǤ ǲİlim ve Dinǡǳ ͳǡ Ǥ 
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ve manevi duygularıǡ memleketin ve milletin lehine fırsata çevirmek için 
özel bir çaba ve gayret göstermiçtirǤ  

Sonuç  
Devlet memurluğuǡ din alimliği ve Diyanet İçleri Baçkanlığı gibi 

aidiyetler içerisinde hayatı ve yaygın din eğitimi faliyetleri ele alınan Ali 
Rıza Haksesǡ çocukluk ve gençlik yıllarınıǡ on yedi yaçına kadar Abdòlhamid 
Hanǯınǡ yirmi altı yaçına kadar Sultan Mehmed Reçadǯınǡ otuz yaçına kadar 
ise Sultan Mehmed Vahdeddinǯin idaresindeki Osmanlı dönemindeǡ hilafet 
ve saltanatın merkezi olan İstanbulǯda geçirmiçtirǤ Milli Mòcadele ve 
Mustafa Kemal Atatòrkǯòn idaresindeki Cumhuriyet dönemlerini ise kırk 
altı yaçına kadar yine İstanbulǯda yaçamıçtırǤ Hayatının geri kalan kısmını 
iseǡ doksan bir yaçına kadarǡ çok partili siyasi hayatın baçlayıp devam ettiği 
zaman dilimindeǡ İstanbulǡ Muğla ve Ankaraǯda devam ettirmiçtirǤ 
Osmanlıǯnın çökòç dönemi ile birlikte Cumhuriyetǯin kuruluç ve geliçim 
evrelerini yaçayan Haksesǡ çocukluk yıllarındaǡ ǲgeri kalmıçlık ve Batıcılıkǳǡ 
tahsil hayatını yaçadığı gençlik yıllarındaǡ ǲmodernleçme ve İslamǳǡ dersiam 
olarak hayat sòrdòğò orta yaçlardaǡ ǲlaiklik-din-cumhuriyetǳǡ mòftò olarak 
görev yaptığı orta yaç ve devamında iseǡ ǲdemokrasi-laiklik ve dinǳ alanında 
tartıçmaların yaçandığı sòreçlere133 tanıklık etmiçtirǤ Eğitim hayatınıǡ 
Osmanlı Devletiǯnin son evresindeǡ devletin gòcònò kaybettiği ve tamamen 
zayıfladığı zorlu koçullar içeresindeǡ İstanbulǯda tamamlamıçtırǤ Memuriyet 
hayatına ise yine aynı koçulların hakim olduğu Osmanlı döneminde 
baçlamıçǡ memuriyetini kesintisiz olarak devletin çeçitli kademelerinde 
aldığı görevlerleǡ Milli Mòcadele ve Cumhuriyet dönemlerinde de 
sòrdòrmòçtòrǤ  

Devrinin en òst dòzeydeki eğitim kurumlarında yetiçmiç bir bilim insanı 
ve din alimi olarak din hizmetlerinin her basamağında yarım asra yakın 
görev yaptıktan sonra Diyanet İçleri Baçkanı olan Haksesǡ teçkilatın 
sunduğu din hizmetlerinin çeçitliliğini arttırıpǡ kalitesini geliçtirmesinin 
yolununǡ kurumun nòfuzunu ve itibarını yòkseltmekten ve kurum içi 
huzuru sağlamaktan geçtiğini daha baçkanlık vazifesine gelmeden önce 
tespit etmiçtirǤ Çònkò selefi Elmalı döneminde Din İçleri Yòksek Kurulu 
Baçkanı olarak görev yapan Haksesǡ kurum içerisinde ortaya çıkan ve 
kendisi döneminde de cereyan eden olaylara yakinen tanık olmuçturǤ 
Baçkanlık vazifesine atandığı gòn verdiği ilk demecindeǡ bu tespitine atfen 

 
133 Benzer bir sòreçte yaçanan tartıçmalarla ilgili geniç bilgi için bkzǤ Bahset Karslıǡ ǲCumhuriyet 
Dönemi Din-Siyaset Tartıçmalarıǣ Ahmet Hamdi Akseki Örneğiǡǳ ͳʹͻ-1302.   
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yapacağı ilk icraatınınǡ teçkilatın itibar ve nufuzunu koruyup artırmak ve 
kurum içi huzuru sağlamak olacağını dile getirmiçtirǤ Bu çerçevede ilk iç 
olarak daha önceden sòre gelenǡ kurumdaki huzursuzluğun kaynağını ve 
mòsebbiplerini tespit etmiçtirǤ Ardından teçkilatı kendi menfaatleri ve 
çıkarlarına alet edip keyfi uygulamalara giriçenlere karçı mòcadele 
baçlatarak bir dizi tedbirler almıçtırǤ Haksesǡ bu sòreçte yaçanan olaylar 
karçısında kararlı ve dirayetli duruçundan hiç ödòn vermemiçǢ fakat o 
gònkò siyasal iktidarın desteğini de arkasında görememiçtirǤ Aksineǡ 
kurumda farklı bir yapılanmanın ve keyfi uygulamaların baçını çeken 
baçkan yardımcısı Yaçar Tunagòrǯòn kadrolaçmasına göz yuman ve 
destekleyen bir siyasal yapıyla karçılaçmıçtırǤ Bu duruma karçı çıkan 
Haksesǯin tutum ve kararlılığıǡ kendisi ile o gònkò siyasal iktidarı karçı 
karçıya getirmiçǡ geliçen olaylar neticesinde kısa sayılacak bir baçkanlık 
sòresinin ardından emekliye sevkine karar verilmiçtirǤ  

Merhum Haksesǡ bòtòn bu olumsuzluklar ve kısa sòren baçkanlık 
görevine rağmen yòksek teçkilat tecròbesiǡ geniç ilmi seviyesi ve din 
hizmetleri alanlarına hakim olması gibi özelliklerinin avantajını kullanarak 
Diyanetǯin kurumsallaçmasına ve bu sayede daha doğruǡ tutarlı ve nitelikli 
yaygın din eğitimi faaliyetlerinin icra edilmesine ciddi katkılar sunmuçturǤ 
Bu çerçevede HaksesǢ 

Ȉ ͵͵ sayılı yeni teçkilat yasası sonrasında kurum için en acil ve 
gerekli olan fakat henòz çıkarılmamıç bir dizi yönetmelik ile usul ve 
esasların hazırlanıp kanunlaçmasını sağlamıçǡ teçkilatın kurumsal 
yapısının geliçimine ve gòçlenmesine gayret göstermiçtir.  
Ȉ Tekamòl kursları dòzenleyerekǡ halka din hizmeti sunan mòftòǡ 
vaizǡ imam hatipǡ mòezzin ve Kurǯan kursu öğreticilerinin mesleki 
formasyonlarının geliçimine katkı sağlamıçtırǤ  
Ȉ Bòtòn mòftòlòklereǡ bònyelerinde herkesin ulaçabileceği kòtòpǦ
hane oluçturma talimatı göndererekǡ òlke sathındaki kòtòphane saǦ
yısı ile birlikte Kurǯan kurslarının ve camilerin sayısını çoğaltmıçtırǤ  
Ȉ Cumhuriyet tarihinin en önemli ve sembol eserlerinden biri olan 
Kocatepe Camiiǯnin temelini atarakǡ inçaatının tamamlanması için 
ciddi çaba harcamıçtırǤ  
Ȉ Cami içi din hizmeti verimliliğini artırmak için òlke genelindeki 
tòm camilerde hadis dersleri baçlatmıçtırǤ  
Ȉ Yaygın din eğitimi açısından çok önemli olan ve kurum için önem 
arzeden sòreli yayınların çıkarılmasını devam ettirmiçǡ bunun 
yanında yeni yayınlar bastırmıçtırǤ  
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Ȉ TRT Radyoǯda yapılan ve sòreleri yok denecek kadar az olan dini 
yayınların sòrelerinin artırılmasını sağlamıçǡ yeni programların 
ihdas edilmesi için TRT ile yaygın din eğitimi açısından milat olan 
yeni bir protokol imzalamıçtırǤ  
Ȉ Dini ve milli gònleriǡ yaygın din eğitimi için bir vesile saymıç ve bu 
gònlerdeǡ hazırlattığı hutbelerǡ tertip ettirdiği programlarǡ dergi ve 
mecmualara verdiği demeçlerle toplumu aydınlatmıçtırǤ  

Haksesǯin ortaya koyduğu din hizmetleri dikkate alındığındaǡ kurumun 
içerisinden gelen ve teçkilatı uzun yıllardan beri tanıyan bir kimse 
olmasının payı oldukça bòyòktòrǤ Üstlendiği görevler ve ortaya koduğu din 
hizmetleri ile hemen hemen hayatının tamamınıǡ devleti ve milleti ile 
birlikte ilme adayan bir çahsiyet olarak karçımıza çıkan Haksesǯinǡ kaleme 
aldığı fakat basılamayan eserlerinin herbiriǡ araçtırılmaya ve gòn yòzòne 
çıkarılmaya değer kıymetli çalıçmalardırǤ Bununla birlikte ǲMuğla Menteçe 
Bòyòkleriǳ ve ǲSandıklıǯya Bir Ziyaretǳ adlı eserleriǡ yöre tarihi ve yöredeki 
din eğitimi tarihi açısından òzerinde çalıçma yapılabilecek ciddi 
kaynaklardandır. 
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Öz 
Bu makalenin amacı; dinî grupların sosyal yapısal temel unsurlarının üyeler üzerindeki 
etkilerini, üyelerin dinî gruplara yönelmelerini sağlayan güdüleri, grupla 
bütünleşmelerini sağlayan ögeleri ortaya çıkarmak ve söz konusu faktörlerin üyelerde 
bir hegemonyaya yol açıp açmadığını belirleyerek bu hegemonik unsurların bir işleyiş 
mekanizması üzerinden üyeleri yönlendirip yönlendirmediğini inceleme altına almaktırǤ 
Makalede grupların yapısal özellikleri ve üyelerin gruplara yönelik tutum ve davranışları 
teorik açıdan sosyal psikolojik bir yaklaşımla ele alınmaktadırǤ Bu kapsamda sosyal etki 
ve uyma konusu başta olmak üzere itaat, boyun eğme, özdeşleşme ve benimseme 
olguları, grup-üye arasındaki etkileşimler ve gruplar arası ilişki biçimleri hegemonya 
kavramıyla bağlantılı olarak araştırılmaktadırǤ Makalede yorumlayıcı sosyal bilimsel 
yaklaşım çerçevesinde ideal tip yöntemi kullanılmıştırǤ Bu bağlamda Türkiyeǯdeki tarikat 
ve cemaatlere yönelik gerçekleştirilmiş çalışmalar doküman analizi yöntemiyle 
incelenmiş, aynı zamanda araştırmacının çeşitli gözlemleri dikkate alınarak 
hegemonyaya yol açabilecek özellikler on başlık altında toplanmıştırǤ 
 
Anahtar Kelimeler: Din Sosyolojisi, Dinî Gruplar, Sosyal Psikoloji, Hegemonya, Tarikat, 
Cemaat, İdeal TipǤ 
 
Hegemonic Mechanism in Religious Groups 
Abstract 
The purpose of this article is to reveal the effects of the social structural basic elements 
of religious groups on the members, the motives that enable the members to lead to 
religious groups, the elements that enable them to integrate with the group and to 
determine whether these factors cause to hegemony in the members and to examine 
whether these hegemonic elements direct the members through a functioning 
mechanism. In the article, the structural features of the groups and the attitudes and 
behaviors of the members towards the groups are discussed theoretically by using the 
social-psychological approach. In this context, especially along with the concepts of 
social influence and compliance, some terms such as obedience, submission, 
identification and adoption, interactions between group and members, and forms of 
relations between groups are investigated in relation to the concept of hegemony. In the 
article, the ideal type method was used within the interpretive social scientific approach 
framework. In this context, the studies carried out for orders and communities in Turkey 
were examined by the document analysis method. At the same time, the features that 

https://orcid.org/0000-0003-0363-4861
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could lead to hegemony were organized under ten headings by taking into account the 
various observations of the researcher. 
 
Keywords: Sociology of Religion, Religious Groups, Social Psychology, Hegemony, 
Order, Community, Ideal Type. 
 

Giriş 
Grupların kendi üyeleri üzerinde çeşitli yönlerden işlevleri söz 

konusudurǤ Bu bakımdan sosyal hayatta bir grubun içinde yer almanın 
birey açısından belirli bir ihtiyacı yansıttığını söylemek mümkündürǤ Aynı 
şekilde dinin yaşanma sürecinde de dinî grupların var olması neredeyse 
kaçınılmaz bir durumdurǤ1 Bununla birlikte hem sosyal hem de dinî 
grupların, üyeleri üzerinde istenmeyen etkiler oluşturması çok ciddi bir 
mesele olarak karşımıza çıkarǤ Dolayısıyla sosyal ve dinî grupların üyelerde 
tek yönlü bir etkisinin olmadığını, orada hem pozitif hem de negatif 
yansımaların olabileceğini belirtmek gerekirǤ2 Ancak bu makalede, dinî 
grupların sosyal süreçte önemli fonksiyonlar üstlendiği hususu geri planda 
bırakılarak dinî grupların üyeleri üzerindeki negatif etkilerine 
yoğunlaşılmaktadırǤ Bu kapsam çerçevesinde makalenin amacı; dinî 
grupların birçok farklı özelliğinin, üyelerde içselleştirilmiş baskıyı gösteren 
bir hegemonya oluşturup oluşturmadığı ve bu hegemonyanın sistematik bir 
şekilde onları yönlendirip yönlendirmediğini araştırmaktırǤ Makalede dinî 
grupların sosyal yapısal temel unsurlarının neler olduğu belirlenerek grup 
üyelerinin bu yapıların içerisinde hegemonik bir bağlılığa nasıl 
yönelebilecekleri teorik açıdan sosyal psikolojik bir yaklaşımla ideal tip 
yöntemi kullanılarak inceleme altına alınmaktadırǤ 

Hegemonik işleyiş mekanizmasının tüm yönleriyle aydınlatılabilmesi 
için hem grup üyelerinin tutum ve davranışlarının hem de grup 
yöneticilerinin yönlendirmelerinin birlikte dikkate alınması önem arz 
etmektedirǤ Fakat makale hacminin sınırlarını aşması, makalede dinî grup 
yöneticilerinin üyeler üzerinde bilinçli bir şekilde gerçekleştirebilecekleri 
muhtemel manipülasyon tekniklerinin ele alınmasına imkan 
tanımamaktadırǤ Bundan dolayı makalede yalnızca üyelerin sosyal 

 
1 Adem Efe, Dinî Gruplar Sosyolojisi; İsmail Kaya, ǲTarîkatların Dinî Gruplar Tipolojisindeki Yeri ve 
Sosyal Fonksiyonlarıǳ; Abdulbaki Kınsün, ǲDini Gruplar Sosyolojisiǳ; Selim Eren, ǲCemaatsel Oluşum 
ve Dinin RolüǤǳ 
2 Mehmet Bilgin ve diğerleri, ǲDini Grupların Toplumsal Değişimdeki Etkilerinin İncelenmesi,ǳ ͳͶͻ-
ͳͷ; Ahmet Faruk Sinanoğlu, ǲDinî Gruplar ve Grup Fanatizminin Toplumsal Boyutları,ǳ ͵Ͷ-39; Suat 
Cebeci ̇ve diğerleri, ǲDini Grupların Birey ve Toplum Üzerindeki Etkileri,ǳ ͳ-ͺ; MǤ Saffet Sarıkaya, 
ǲDinî Zihniyetimizin Oluşumunda Dînî Tarikat ve Cemaatlerin Olumsuz İz Düşümleriǳ; Adem AkarǦ
su, ǲİlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Cemaat Algılarının Dünya Görüşlerine Etkisi,ǳ ȋdoktora teziȌǤ 
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psikolojik tutum ve davranışları dikkate alınarak grupların yapısal 
özelliklerinin üyelerdeki etkilerine yönelik bir yaklaşım sergilenmektedirǤ 

Makalede odaklanılan gruplar, Türkiyeǯdeki tarikat formunu sürdüren 
geleneksel dinî yapılar ile tarikat formunu kaybetmiş modern dinî 
cemaatlerdir.3 Ancak çeşitli geleneksel tarikatlar ile modern cemaatler 
arasında bir karşılaştırma yapıldığında, hem kişilerin bu gruplara katılımını 
etkileyen sebeplerin hem de bu grupların işleyiş mekanizmalarının 
birbirinden farklı olduğunu gözden kaçırmamak gerekirǤ4 Buna rağmen söz 
konusu grupların, üyeleri hegemonik süreçlere yönlendirmesi açısından 
ortak niteliklere sahip olduğu söylenebilirǤ Makalede bu ortak yönler 
dikkate alınarak grup üyelerini hegemonik işleyiş mekanizmasına sevk 
eden çeşitli unsurlar üzerinden bir ideal tip sunulmaya çalışılmaktadırǤ 

Yorumlayıcı sosyal bilimsel yaklaşım5 içerisinde yer alan ideal tip 
yöntemi ile benzerlik ve düzenlilikler saptanabilir, genellemeler yapılabilir 
ve modeller oluşturulabilirǤ Bu bakımdan sosyal durumların belirli bir şema 
aracılığıyla analitik bir perspektifle incelenmesini mümkün kılması 
açısından ideal tiplerin sosyolojik çözümlemelerde oldukça işlevsel olduğu 
belirtilmelidirǤ İdeal tipler öncelikle bireysel görünümlerin karmaşıklığını 
akılcı bir yöntemle soyut bir tip üzerinden sistemli bir şekilde tasarlarǤ 
Daha sonra ideal tip ile elde edilen bu ölçüt aracılığıyla reel durum tespit 
edilerek analiz ve değerlendirmeler yapılırǤ Bu yönüyle ideal tipler 
kusursuz bir tip sunmaktan daha ziyade somut olayların incelenmesini 
sağlayan bir araç olarak kullanılırǤ Bundan dolayı ideal tiplerin bir tasarım 
olması itibarıyla toplumsal gerçekliği birebir yansıtamayacağı, bununla 
birlikte tümüyle zihinde üretilen kurgusal bir içeriğe de sahip olmadığı 
özellikle vurgulanmalıdırǤ6 Bu noktada ideal tip yönteminin makalede 
ortaya çıkarabileceği yanlış anlamaları gidermek amacıyla şu iki husus 
mutlaka açıklanmalıdır: Birincisi, makalede tümüyle araştırmacının 
subjektif yorumlamalarından hareketle bir ideal tip geliştirilmemiştirǤ Bu 

 
3 Türkiyeǯdeki dinî grupları bu şekilde sınıflandıran çalışmalar için bkzǤ Efe, Dinî Gruplar Sosyolojisi, 
131-͵ͳ; Vejdi Bilgin, ǲDinî Gruplar,ǳ ͵ʹ-͵͵͵Ǥ Araştırmamızda özellikle Batı dünyasında görülen 
yeni dinî hareketlerle ilgili bulgu ve açıklamalar yer almamaktadırǤ Bunun sebebi, yeni dinî hareketǦ
lerin tarikat ve cemaatlere göre farklı bir içeriğe, üye profiline ve yapılanmaya sahip olmasıdırǤ BkzǤ 
Mehmet Ali Kirman, Yeni Dinî Hareketler Sosyolojisi. 
4 Mehmet Ali Kirman, ǲTürkiyeǯde Toplumsal Değişme ve ǮYeni Dinî Cemaatlerǯ,ǳ ʹ-77. 
5 W. Lawrence Neuman, Toplumsal Araştırma Yöntemleri -Nitel ve Nicel Yaklaşımlar- I, 130-140. 
6 Max Weber, Sosyal Bilimlerin Metodolojisi, 117-ͳͶͳ; Doğan Özlem, Max Weber’de Bilim ve Sosyoloji, 
97-ͳͶ; Emel Öztürk Karagöz, Max Weber’de Anlayış Sosyolojisi ve Din Olgusu, 132-ͳ͵ͺǤ İdeal tipleşǦ
tirme ile ortaya çıkabilecek ve dinî gruplar incelenirken karşılaşılabilecek zorluk ve problemler 
hakkında bkzǤ Celaleddin Çelik, ǲDindarlık Tipolojilerine Metodolojik Bir Yaklaşımǳ; Hamit Aktürk, 
ǲDini Grupların Sosyolojik Tahlili: Zorluklar Zorunluluklar SınırlarǤǳ 
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bağlamda hem Türkiyeǯdeki sosyal yapı içerisindeki tarikat ve cemaatlerin 
genel özellikleri doküman analizi yöntemiyle7 mevcut literatür incelenerek 
analiz edilmiş hem de araştırmacının farklı cemaatlere yönelik çeşitli 
gözlemleri dikkate alınmıştırǤ Bu yaklaşım, inşa edilen ideal tipin sosyal 
gerçeklikle genel anlamda uyumlu olduğunu gösterebilirǤ İkincisi, 
Türkiyeǯde birbirinden farklı tarikat ve cemaat yapılarının var olması ve 
grup üyelerinin birçok yönden farklı niteliklere sahip olması, onların 
tümüyle genelleştirici bir yaklaşım üzerinden değerlendirilmesini 
engellemektedirǤ Bu nedenle hegemonik işleyiş mekanizmasına yol açan 
faktörlerin tüm tarikat ve cemaatlerde ve grup üyelerinde bir karşılığı 
olmayabilirǤ Bazı hususlar belirli gruplarda öne çıkarken diğer gruplarda ise 
bunlar görülmeyebilir; bazı üyeler belirli durumlardan yoğun bir şekilde 
etkilenirken diğerlerinde ise böyle bir sonuç ortaya çıkmayabilirǤ Bu açıdan 
makalede belirtilen her bir unsurun tarikat ve cemaatlerin tümünde ve 
üyelerin hepsinde var olduğunu söylemek doğru olmayacaktırǤ Bu 
çerçevede tarikat ve cemaatlerde var olan genel özellikler bir tasarım 
halinde kurgulanarak bu yapıların içerisinde hegemonik işleyiş 
mekanizmasının nasıl bir yansıma oluşturabileceği ideal tip yöntemiyle 
belirlenmeye çalışılmaktadırǤ 

Konuyla ilgili literatür incelendiğinde dinî grup yapılarıyla ilgili çok 
sayıda çalışmanın var olduğu görülmektedirǤ Ancak bu makalede sunulduğu 
şekilde grup üyelerinin dinî grup yapılarından ve işleyiş süreçlerinden 
kaynaklanan hegemonik tutumlardan etkilenmesini inceleyen sınırlı sayıda 
çalışma karşımıza çıkmaktadırǤ8 Bu çalışmalara bakıldığında daha çok dinî 
grup yapılarıyla ilgili genel bilgilerin verildiği, araştırmaların sadece 
incelenen dinî gruplarla sınırlandırıldığı, konuların ya geniş bir kapsamda 
işlendiği ya da spesifik yönlere odaklanıldığı ve dağınık açıklamalar 

 
7 Bilgen Kıral, ǲNitel Bir Veri Analizi Yöntemi Olarak Doküman AnaliziǤǳ 
8 Doğrudan olmasa da bu bağlamda zikredilebilecek çalışmalar için bkzǤ Mehmet Ali Büyükkara, 
ǲDinî Grup Yapılarında Dine İlişkin Muhtemel Anlama ve Temsil Sorunlarıǳ; İlknur Saatci, ǲDini 
Cemaat Yapılarında Meşruiyet Kaynaklarının Sosyolojik Analizi,ǳ ȋyüksek lisans teziȌ; Merve GökteǦ
pe, ǲDini Gruplar Bağlamında Sosyal Psikolojik Etki ve Uyma,ǳ ȋyüksek lisans teziȌ; Ahmet Özalp, 
ǲSosyal Psikoloji Teorileri Bağlamında İnancın Bireyler ve Gruplar Açısından İncelenmesi,ǳ ȋdoktora 
tezi), 145-ͳʹ; Bilgin, ǲDinî Gruplarǳ; Yasemin Abayhan, ǲBir ǮCemaatǯ Terör Örgütüne Nasıl DönüşǦ
tüǫǳ; Oktay Çelik, ǲDini İstismar Eden Terör Örgütlerinin Radikalleşme Süreçleriǳ; Cemal Özel, ǲDini 
Grupların Birbirleriyle Olan İlişkilerini Etkileyen Bazı Faktörlerǳ; Eric Hoffer, Kesin İnançlılar; D. 
Vamık Volkan, Körü Körüne İnanç; Kemal Sayar, ǲKült Psikolojisi,ǳ 
http://www.gercekhayat.com.tr/yazarlar/kult-psikolojisi/ (17.08.2016)Ǥ Bu çalışmalar içerisinde, 
özellikle dinî grupların sosyal psikolojik bağlamda grup üyelerini nasıl etkilediğini örnekler üzerinǦ
den göstermesi açısından Göktepeǯnin mülakat yöntemiyle gerçekleştirdiği araştırmasına vurgu 
yapılabilirǤ BkzǤ Göktepe, ǲDini Gruplar Bağlamında Sosyal Psikolojik Etki ve Uyma,ǳ ͳʹͳ-160. 
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üzerinden meselelerin ele alındığı görülmektedirǤ Bu açıdan bu makalede 
hegemonya merkezli sosyal psikolojik bir perspektifin öncelenmesi, dinî 
grupların özelliklerinin üyelerde nasıl bir yönlendirmeye yol açtığına vurgu 
yapılması ve bu sürecin sistematik bir yaklaşımla hegemonik işleyiş 
mekanizması üzerinden bütüncül bir perspektifle analiz edilmesi bu 
araştırmayı diğer çalışmalardan farklılaştırmaktadırǤ Böylece bu çalışma ile 
dinî grupların yapısal mekanizması, işleyiş mantığı, inanç ve eylemlerinin 
üyeler üzerindeki etkileri araştırılarak üyelerin bu yapıların içerisinde 
hegemonik bir şekilde gerçeklikten uzaklaşıp uzaklaşmayacakları daha iyi 
anlaşılabilecektirǤ Aynı zamanda makalede bir ideal tip sunulması bu konu 
kapsamında yapılacak empirik araştırmalara kaynak oluşturabilecektir. 

Makalede işlenen konular daha çok teorik bir yaklaşımla sunulduğu için 
burada dinî gruplara dair ayrıntılı örnekler sunulamamıştırǤ Bu noktada 
hem bu makalede atıf yapılan çalışmalara hem de literatürde yer alan çok 
sayıdaki çeşitli araştırmalara detaylı bir şekilde bakılarak farklı örneklere 
ulaşılabileceğini söylemeliyizǤ Ayrıca dinî grupların çok kapsamlı bir içeriğe 
sahip olması nedeniyle makale sınırları çerçevesinde meselelerin 
olabildiğince önemli yönlerine değinildiğini, dolayısıyla bu konulara dair 
başka çalışmalarda farklı yaklaşımların sergilenebileceğini ve araştırmanın 
değişik biçimlerde genişletilebileceğini belirtmemiz gerekirǤ 

1. Sosyal Psikolojik Etkiler ve Dinî Gruplarda Hegemonya Olgusu 
Sosyal psikolojik birçok faktörün bireylerin davranışlarını anlamlı 

biçimde etkilediği bilinmektedirǤ Burada özellikle sosyal etki ve uyma 
konusu başta olmak üzere itaat, boyun eğme, özdeşleşme ve benimseme 
olgularına konumuz açısından vurgu yapılmalıdırǤ Zira bu olgular, 
bireylerin tek başlarına kaldıklarında kesinlikle kabul etmeyecekleri belirli 
durumları ve eylemleri, içinde bulundukları gruptan veya üstlerinden 
etkilenerek onaylamalarına ve o eylemleri yerine getirmelerine; belirsiz 
durumlarda ise tek başlarına karar vermek yerine grupla beraber ortak 
kararlar almalarına neden olabilmektedirǤ Bu sonuçları gösteren Asch, 
Milgram ve Sherif başta olmak üzere çok sayıda araştırmacının 
gerçekleştirdiği sosyal psikolojik deneyler bizlere anlamlı veriler 
sunmaktadırǤ9 Aynı zamanda grupların sahip oldukları yapısal özellikler, 
grup-üye arasındaki etkileşimler ve gruplar arası ilişki biçimlerinin de 

 
9 Deneylerle ilgili ayrıntılı bilgi için bkzǤ Veysel Batmaz ȋderǤȌ, Otoriteryen Kişilik: Sanford, Milgram, 
Şerif, Asch. 
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kişilerin davranışlarını belirgin şekilde yönlendirdiği görülmektedirǤ10 Bu 
durum toplum, kültür, devlet gibi birçok faktörün bireyler üzerinde baskı 
oluşturmasına rağmen onların üzerlerindeki bu baskıyı görememeleri ve 
buna bağlı olarak var olan baskıyı rızaya dayalı biçimde içselleştirmelerini 
ifade eden hegemonya kavramını bizlere hatırlatmaktadırǤ11 Bu çerçevede 
yukarıda sözü edilen sosyal psikolojik olgular ile hegemonya kavramı 
arasında sıkı bir bağlantı görülmektedirǤ Dolayısıyla bireylerin içine 
girdikleri grupların kendileri üzerinde çeşitli baskı mekanizmaları 
oluşturmalarına rağmen onların bunu kendi rızalarıyla normal bir durum 
gibi içselleştirmeleri, burada hegemonik bir yönlendirmenin var olduğunu 
bizlere anlatmaktadırǤ Tam bu noktada söz konusu hegemonyanın dinî 
gruplarda nasıl bir yansıma oluşturabileceğini ve sistematik bir şekilde 
üyeleri nasıl bir manipülasyona maruz bırakabileceğini12 hegemonik işleyiş 
mekanizması kavramsallaştırması üzerinden analiz etmek önemli bir konu 
olarak karşımıza çıkmaktadırǤ 

Birey ve grupların sahip oldukları çeşitli özellikler sosyal etki ve uyma 
tutumuna bağlı olarak ortaya çıkan hegemonyadan etkilenme biçimlerini 
farklı sonuçlarla buluşturabilmektedirǤ Bu bağlamda gruba duyulan güven, 
onunla ters düşmekten korkma, grupta sözbirliğinin olması, grubun 
büyüklüğü ve uzmanlığı, bireyin özgüveni, ödül ve cezalandırmalar gibi 
faktörlerin üyeleri farklı şekillerde etkileyeceği söylenebilirǤ13 Benzer 
biçimde grup üyelerinin mizaçȀkarakter, eğitim seviyesi, yaş, cinsiyet, 
ekonomik durum ve sosyo-kültürel özelliklerinin de bu sonuçları 
değiştireceği düşünülebilirǤ Bu konularda doğrudan yapılmış çalışmalarla 
karşılaşılmamaktadır; fakat dindarlığı etkileyen faktörler dikkate alınarak 
bazı çıkarımlar yapılabilirǤ Buradan hareketle erkek olma, eğitim 
seviyesinin yükselmesi, genç yaşlarda olma, bekar ya da boşanmış olma, 
sosyo-ekonomik statünün yüksekliği ve kentlerde yaşamanın diğerlerine 

 
10 JǤ LǤ Freedman ve diğerleri, Sosyal Psikoloji, 422-462, 501-ͷͻ; Çiğdem Kağıtçıbaşı ve Zeynep 
Cemalcılar, Sosyal Psikolojiye Giriş, 67-100, 271-͵ͳ; Sibel Ayşen Arkonaç, Sosyal Psikoloji, 231-372; 
Nuran Hortaçsu, Grup İçi ve Gruplar Arası Süreçler; Süleyman Yurttaş, ǲToplumsal Gruplar ve Grup 
İçi Süreçlerǳ; Göktepe, ǲDini Gruplar Bağlamında Sosyal Psikolojik Etki ve Uyma,ǳ -ͳʹͲ; Ayrıca 
klasik bir eser olması açısından bkzǤ Gustave Le Bon, Kitleler Psikolojisi. 
11 Antonio Gramsci, Hapishane Defterleri; AǤ Baran Dural, ǲAntonio Gramsci ve Hegemonyaǳ; Martin 
Slattery, Sosyolojide Temel Fikirler, 240-247. 
12 Bu konuların genel hatlarıyla sorgulandığı özet bildiriler için bkzǤ Mustafa Sarmış, ǲSosyal Grup 
Yapılarını İnşa Eden Temel Özelliklerin Dini Gruplar Tarafından Araçsallaştırılması ȋKült Bir Grup 
Olarak FETÖǯnün Sosyo-Psikolojik AnaliziȌǳ; Mustafa Sarmış, ǲSosyal Etki ve Hegemonya OlgularıǦ
nın Dini Sosyaliteler ile İlişkisiǤǳ 
13 Freedman ve diğerleri, Sosyal Psikoloji, 422-Ͷʹ; Arkonaç, Sosyal Psikoloji, 231-ʹ; Kağıtçıbaşı 
ve Cemalcılar, Sosyal Psikolojiye Giriş, 67-100. 
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kıyasla daha az dindarlığa yol açabileceğine yönelik bulgulara14 dayanarak 
bu kişilerin dinî gruplara bağlılıklarının ve dolayısıyla hegemonyadan 
etkilenmelerinin daha düşük seviyelerde gerçekleşeceği şeklinde çeşitli 
yorumlamalardan bahsetmek mümkün hale gelirǤ Ancak yapılacak olan söz 
konusu bu yorumlamalar ile realite arasında bir uyumsuzluk karşımıza 
çıkmaktadırǤ Zira günümüzdeki dinî gruplara katılan bireylere bakıldığında 
erkeklerin, üniversite mezunlarının, gençlerin, zenginlerin, şehirlilerin ve 
statü sahiplerinin de bu gruplarda yoğun olarak var oldukları 
gözlemlenmektedirǤ15 Bu açıdan dinî grupların her kesimden farklı 
özellikteki bireyleri kendi içine çekme potansiyeline sahip olduğu 
görülmektedirǤ Bu noktada sorgulanması gereken en ciddi mesele budur. 
Nasıl oluyor da dinî gruplardan çok az etkileneceği düşünülen bu kişiler 
kendilerini grup içinde bulabilmekte ve grubun sağlam birer üyesi haline 
gelebilmektedirǫ Bu çerçevede hangi faktörlerin devreye girdiğine yönelik 
bir araştırmaya girişmek oldukça anlamlı görünmektedirǤ 

Bir dinî gruba katılan bireyler birbirinden farklı ihtiyaç ve sebeplerle o 
gruba girmiş olabilirlerǤ Ancak burada kritik olan nokta, kişinin bir şekilde o 
gruba giriş yapmış olmasıdırǤ Örneğin, daha önceden hiçbir şekilde ilgili 
grupla bir bağı olmayan hatta ona karşı önyargılar besleyen kişiler sadece 
barınma amacıyla gruba katılmış olsalar bile oraya girdikten sonra 
hegemonik süreç devreye girebilmekte ve onları aşamalı bir biçimde etkisi 
altına alabilmektedirǤ Burada cemaatlerin yurt ve evlerinde bu şekilde kalan 
öğrencileri örnek vermek mümkündürǤ16 Bu durum herhangi bir sebeple bir 
gruba giriş yapan kişilerin büyük ölçüde o grubun etkisi altında 
kalabileceklerini göstermektedirǤ Bundan dolayı bir gruba dahil olmak 
bireysel ve sosyal sonuçları itibarıyla sıradan bir olay olarak 
değerlendirilemezǤ Bu noktada öncelikle vurgulanması gereken husus, 
bireyin bir gruba girdiği zaman orada özgür kalıp kalamayacağıdırǤ17 Bu 
bağlamda bir üyenin, grup içinde gerçekleştirdiği çeşitli davranışları özgür 

 
14 Abdurrahman Kurt, ǲDindarlığı Etkileyen Faktörlerǳ; Abdülkerim Bahadır, ǲDindarlığı Etkileyen 
Faktörlerǳ; Yakup Coştu, ǲToplumsallaşma Sürecinde Dindarlığı Etkileyen Faktörler ȋSamsun ÖrneǦ
ğiȌ,ǳ ȋdoktora teziȌǤ 
15 Hilmi Türkyılmaz, Dini Gruplar ve Cemaatlerin Sosyolojisi - Konya Örneği, 271-ͶͲͺ; Kübra Kalkan, 
ǲGrupȀCemaat Dindarlığı ve Bireysel Dindarlığın Ruh Sağlığı Bağlamında Karşılaştırılması: DepresǦ
yon Örneği,ǳ ȋyüksek lisans teziȌ, 17-22, 54-61, 71-Ͷ; Emine Merve Aksoy, ǲCemaate Katılımı 
Etkileyen Sosyal Faktörler ve Etkileri,ǳ ȋyüksek lisans teziȌ; Mehmet Ali Büyükkara, ǲDini GruplaşǦ
manın Doğası,ǳ ͵ͺ-40, 54. 
16 Nuray Karaca, ǲSosyolojik Olarak Cemaat Kavramı ve Türkiyeǯde Bir Ara Form Örneği Olarak 
Cemaat Yurtlarıǳ; Saatci, ǲDini Cemaat Yapılarında Meşruiyet Kaynaklarının Sosyolojik AnaliziǤǳ 
17 Zygmunt Bauman, Cemaatler, 10-12. 
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iradesiyle mi, yoksa grubun işleyişiyle birlikte ortaya çıkan irade dışı bir 
tavırla mı yaptığı çok önemli bir problem olarak karşımıza çıkarǤ 

2. Dinî Gruplarda Hegemonyaya Yol Açabilecek Faktörler ve 
Hegemonik İşleyiş Mekanizmasını Tetikleyen Aşamalar 

Üyeler üzerinde hegemonyaya yol açabilecek pek çok faktörün 
birbirlerini nasıl etkilediklerini ve bunların bir bütün halinde üyelerde nasıl 
bir tesir oluşturabileceğini ayrıntılı bir biçimde tespit etmek gerekirǤ Aynı 
zamanda hegemonik işleyiş mekanizmasını oluşturan unsurların birbirini 
tetikleyen hangi aşamalarla gerçekleştiğinin de gözler önüne serilmesi 
gerekirǤ Bu çerçevede aşağıda yer alan her bir madde, hegemonyaya yol 
açabilecek faktörleri belli bir konu etrafında sunmaktadırǤ Maddelerin 
sıralanması ise hegemonik işleyiş mekanizmasını göstermesi açısından 
neden-sonuç ilişkisine bağlı olarak zincirleme etkiye dayalı biçimde 
belirlenmektedir. Bu açıdan önceki aşamalardaki unsurlar üyeler tarafından 
benimsenmeden ya da ilgili aşamalardaki etkiler kendisini göstermeden 
ileri aşamalara geçilemeyeceği, dolayısıyla üyelerin diğer aşamalardaki 
unsurlardan etkilenmesinin çoğunlukla mümkün olamayacağı ifade 
edilebilirǤ Makalede söz konusu aşamaların neler olduğu on madde ile 
sıralanarak her bir aşamada hangi özelliklerin üyeleri nasıl etki altına 
alabileceği genel hatlarıyla açığa çıkarılmaktadırǤ 

2.1. Bireylerin Dinî Gruplara Katılmalarını Sağlayan Psiko-Sosyal 
Faktörler ve Grupla Bütünleşme 

Bir yere ait olma, ilgi görme, yardımlaşma ve işbirliği içerisinde hareket 
ederek bireysel olarak yapılamayacak eylemleri gerçekleştirebilme, sosyal 
yalnızlıktan kurtulma, güvende olma ve sosyal kimlik edinme gibi birçok 
faktör bireyleri çeşitli gruplara katılma yönünde güdüleyebilmektedirǤ18 
Ayrıca bireyler baskılandıkları çevrelerden kurtularak kendilerini daha iyi 
hissettirecek ve farklı bir kimlik inşa etmelerini sağlayacak yapılanmalara 
dahil olmak isteyebilmektedirlerǤ Bu bağlamda bireyler grupların 
sundukları bu psikolojik ve sosyal faydaları gözeterek çeşitli ihtiyaçlarını 
buralarda gidermeye çalışmaktadırlarǤ Bu çerçevede dinî bilgiler öğrenme, 
anlam arayışı, kendini gerçekleştirme isteği, dini daha deruni yaşama 
arzusu, manevi eksiklikleri giderme, huzur arama, bir mürşide bağlanma, 
kemale erme gibi dinî ihtiyaç ve arayışlar da bireyleri dinî gruplara 
yönlendirebilmektedirǤ Bunun yanı sıra postȀmodern sorunlardan ve 
toplumsal çözülmeden kurtulmak amacıyla toplayıcı ve birleştirici bir 

 
18 Kağıtçıbaşı ve Cemalcılar, Sosyal Psikolojiye Giriş, 273-274; Bauman, Cemaatler, 7-9. 
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grupla bütünleşme isteği de kişilerin dinî gruplara katılmasını 
sağlayabilmektedirǤ19 Tüm bu faktörler bireylerin psiko-sosyal 
gereksinimlerini karşılamalarını sağlayarak onların grupla 
bütünleşmelerini kolaylaştıracaktırǤ Aynı zamanda bu ihtiyaçları dinî 
gruplarda gideren kişilerin sosyal hayatta görünür olması bireylerin dinî 
gruplara yönelmelerini teşvik eden bir rol üstlenecektirǤ 

Modern dünyada bireylerin gruplara yönelmesini sağlayan faktörlerden 
biri de kaynak mobilizasyonu teorisi çerçevesinde ortaya konulan rasyonel 
tercihlerdirǤ Buna dayalı olarak bireyler manevi yönünün yanı sıra insani, 
ahlaki, kültürel, sosyal-örgütsel ve özellikle maddi kaynak ve menfaat 
sağlama açısından pek çok yönden faydasını görecekleri dinî gruplara 
katılabilmektedirlerǤ Bu güdülerle hareket eden kişiler, elde edilen 
kazanımlarla birlikte grup başarısını önemseyecek ve bu yönde kendilerini 
motive edeceklerdirǤ Dolayısıyla grubun elde edeceği kaynaklar üyelerin 
fark etmeyeceği şekilde grupla beraber eylemde bulunmalarına yol 
açacaktırǤ Örneğin, grubun geniş bir üye ağına ve menfaat elde edecek 
çeşitli kuruluşlara sahip olması, üyelerin gruba yönelmesini ve orada 
memnuniyet duymasını sağlayabilecektirǤ20 

Toplumsal yapı içerisinde grubun ne zamandan beri var olduğu ve üye 
sayısının ne kadar olduğu bireylerin dinî gruplara girişlerini etkileyen 
hususlar olarak karşımıza çıkmaktadırǤ Grupların uzun süredir var olması, 
grup üye sayısının yüksek olması ve grup içinde herhangi bir sorun 
yaşanmaması, grubun toplumdaki meşruiyetini büyük ölçüde sağlayabildiği 
için kişilerin bu gruplara yönelmesi daha kolay gerçekleşebilmektedirǤ Aynı 
zamanda toplumsal yapıyla ve devletle genel anlamda uyumlu olmak da 
gruplara yönelmeyi etkileyebilmektedirǤ21 Fakat burada rasyonel bir 
yönelimden daha ziyade çoğunlukla sosyal psikolojik bir etki görünürǤ Bu 
durum bireylerin grubu sağlıklı bir biçimde analiz etmelerinde eksiklik 

 
19 Efe, Dinî Gruplar Sosyolojisi, 93-ͻ; Sevde Düzgüner, ǲDini Gruplara Yönelmenin Psiko-Sosyal 
Analizi,ǳ ʹͺͶ-ʹͺͺ; Asım Yapıcı ve Mehmet Emin Kalgı, ǲDini Gruplara Mensubiyeti Etkileyen Sosyo-
Psikolojik Faktörler: Şanlıurfa Selefileri Örneği,ǳ ͳʹͲ-ͳʹͷ; Muammer Cengil, ǲDini Gruplara Aidiye-
tin Psikososyolojik Nedenleriǳ; Büyükkara, ǲDinî Grup Yapılarında Dine İlişkin Muhtemel Anlama ve 
Temsil Sorunları,ǳ ͳͲͻ; Asım Yapıcı, ǲBiz ve Onlar: İç ve Dış Dini Grupların Oluşumunu Besleyen 
Faktörler ve Aidiyet Psikolojisi,ǳ ʹͲ-273; Fatma Baynal, ǲKadınların Dinî Gruplara Yönelim NedenǦ
leri ve Dinî Grupların Psiko-Sosyal ve Dinî-Manevî Etkileri,ǳ ȋdoktora teziȌ, ͻ-130, 204-214; Selma 
Dede, ǲBireylerin Dini Gruplara Katılma ve Bağlanmalarındaki Psikolojik Faktörler,ǳ ȋyüksek lisans 
tezi); Aksoy, ǲCemaate Katılımı Etkileyen Sosyal Faktörler ve EtkileriǤǳ 
20 Abdulhamit Budak, ǲDini Toplumsal Hareketlerde Kaynak Mobilizasyonu Bağlamında MubahlaşǦ
tırma,ǳ ͺ͵-868. 
21 Özel, ǲDini Grupların Birbirleriyle Olan İlişkilerini Etkileyen Bazı Faktörler,ǳ 332-334; Phil Zuc-
kerman, Din Sosyolojisine Giriş, 122-124. 
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göstermelerine yol açarak grubun kendileri üzerinde fark edilmeyen bir 
baskı oluşturmasına neden olabilecektirǤ Buna bağlı olarak çeşitli faktörler 
üzerinden toplumsal meşruiyetini elde eden dinî grupların üye kazanma 
açısından avantajlı olacakları dikkate alınmalıdırǤ  

Toplumsal meşruiyeti elde edemeyen marjinal dinî gruplar da bireyleri 
kendine çekme potansiyeline sahiptirǤ Toplumun mevcut yapısına, inanç ve 
değerlerine uyumluluk göstermeyen bu gruplar topluma yabancılaşmış 
bireylerin ilgi alanına girebilirǤ Bu tür gruplara katılan kişiler grup içinde 
çok fazla güdülenmiş bir şekilde hareket edecekleri için burada adeta 
kendiliğinden ortaya çıkan bir hegemonya söz konusudurǤ Bu sebeple 
marjinal gruplarda hegemonik sürecin çok daha yoğun ve sürekli olarak 
üyeleri yönlendireceği ve üyelerin gruplarına yüksek seviyede bağlılık 
gösterecekleri iddia edilebilirǤ Bu gruplara katılmaya sevk eden aykırı 
düşünceler üyelerde canlı bir şekilde var olduğu sürece hegemonik işleyiş 
onları etkisi altına almaya devam edecektirǤ Benzer biçimde devletin dine 
ve dinî hayata yönelik tutum ve eylemlerini onaylamayan bireyler de 
protest bir tavrı merkeze alan dinî gruplara yönelebilirlerǤ Bu açıdan 
devletle uyumluluk göstermeyen veya devletle dinî amaçlar için çatışan 
grup üyelerinin marjinal gruplarda olduğu gibi yüksek seviyede hegemonik 
sürecin etkisi altında kalabileceklerini özellikle belirtmek gerekir.22 

Kişilerin dinî gruplara yönelmesinde ailenin dinî bağlılıklarının kritik 
bir yeri vardırǤ Belli bir dinî gruba mensubiyeti olan ebeveyn, çocukları 
üzerinde tüm diğer faktörlerden çok daha fazla etki oluşturabilirǤ23 Zira 
yaşları kaç olursa olsun çocuk ve gençler, ailenin dinî gruplarla olan 
duygusal bağlarını çoğunlukla birebir hisseder, onlarla birlikte grubun 
faaliyetlerine katılır, ayin ve ritüellerini icra eder ve orada aktif olarak dinî 
eylemlerde bulunurlarǤ Bu sayede çocukluktan itibaren ilgili dinî grupla 
bağı olan bir kişinin ilerleyen yaşlarda o grupla çeşitli yönlerden köklü 
ilişkiler kurması mümkün hale gelirǤ Tabii ki bu katılım, bireylerin bilinçli 
bir tercihi olmaktan daha ziyade sosyal psikolojik bir yönelim üzerinden 
karşımıza çıkarǤ Çünkü ailenin dinî mensubiyetine tam bir sadakatle 
yaklaşılmaz, dinî faaliyetlere katılım sağlanmaz ya da onlara yönelik gerekli 
ciddiyet gösterilmez ise aile içi uyum bozulabilir, bunun neticesinde çatışma 

 
22 Çelik, ǲDini İstismar Eden Terör Örgütlerinin Radikalleşme Süreçleriǳ; Mehmet Ali Büyükkara, 
ǲTürkiyeǯdeki Radikal Dini-Siyasal AkımlarǤǳ 
23 Talip Atalay, ǲAile Dindarlığının Gençlerin Dindarlığına Etkisi Üzerine Bir Araştırmaǳ; Fatih ÖzǦ
kan, ǲAilenin Dini Tutum ve Davranışlarının Çocuğun Dini Tutum ve Davranışlarına Etkisi: DiyarbaǦ
kır ÖrneğiǤǳ 
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ve yaptırımlarla karşılaşılabilirǤ Bu durum dinî gruplarla bağı olan ailelerin 
hegemonya oluşturma açısından incelenmesini zorunlu kılarǤ 

2.2. Liderlere Atfedilen Karizmatik Özelliklerin Üyeler Üzerindeki 
Etkileyiciliği 

Bireylerin dinî gruplara yönelmesinde en belirleyici faktörlerden birinin 
lider olduğu görülmektedirǤ Elbette burada sadece liderin özellikleri değil, 
liderle muhatap olan kişinin ona nasıl yaklaştığı da çok önemlidirǤ Bu açıdan 
hem liderin özelliklerinin hem de lidere karşı üyenin nasıl bir tutuma sahip 
olduğunun açığa çıkarılması hegemonyanın bu aşamada nasıl oluştuğunun 
anlaşılmasına büyük katkı sağlayacaktırǤ 

Karizmatik liderlerin grup üyelerinin ihtiyaçlarını, tercihlerini, değer ve 
özlemlerini çok iyi görmesi, göz kamaştıran bir yeteneğe ve donanıma sahip 
olması, vizyonu açık olması, organizasyonel yeteneğiyle grubu bir arada 
tutması ve ileriye taşıması, üyelerle canlı ve duygu yüklü bir iletişim 
kurması, ikna kabiliyetinin yüksek olması, güçlü kararlar alması, ortak 
amaçlara yönelik gelecek ideali sunması ve onları gerçekleştirmesi gibi 
çeşitli özellikleri grup üyeleri üzerinde yönlendirici etkiler 
oluşturabilmektedirǤ Buna bağlı olarak üyeler inanç ve davranışları 
değiştirme, sıkıca bağlanma, sevgi, saygı, bağlılık ve sadakati en üst düzeyde 
tutma, heyecan ve coşku üretme, yüksek performans sergileme, adanma, 
kendini gruba feda etme, benimsenen inançların ve gerçekleştirilen 
faaliyetlerin anlamlı ve faydalı olduğunu kabul etme, her emre itaat etme ve 
hatta kanun dışı eylemleri yapma hususlarında liderin özelliklerinden 
büyük ölçüde etkilenebilmektedirlerǤ24 Dolayısıyla üyelerin farkında 
olmadan kendilerini grupla özdeşleştirmesinde karizmatik liderliğin çok 
güçlü bir tesire sahip olduğu anlaşılmaktadırǤ 

Kişinin öncelikle kendisiniȀtoplumunu hasta daha sonra 
lideriniȀgrubunu doktor olarak kabul etmesi, hem grubun varlığının 
anlamlandırılmasında hem de bireyinȀtoplumun pasif bir biçimde 
değerlendirilmesinde oldukça önemli bir tutumu gösterirǤ25 Bir diğer dikkat 
çeken husus, büyük sorumluluk gerektiren durumlarda bireylerin verilecek 
kararlara ortak olmak yerine o sorumluluğu yüklenecek bir liderȀgrup 
bulmayı daha çok tercih etmeleridirǤ26 Bu tutumlar neticesinde 
bireyinȀtoplumun liderȀgrup tarafından değiştirilmek zorunda olduğu 

 
24 Kağıtçıbaşı ve Cemalcılar, Sosyal Psikolojiye Giriş, 301-303. 
25 Wilfred Ruprecht Bion, Experiences in Groups, 79. 
26 Kağıtçıbaşı ve Cemalcılar, Sosyal Psikolojiye Giriş, 292. 
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şeklinde bir yaklaşım görülürǤ Böylece hasta olduğunu düşünen üye, artık 
çareyi kendisinde görmek yerine onu liderineȀgrubuna atfederek hem 
bütünüyle pasif bir konuma düşer hem de yüksek bir gaye uğruna 
güdülenmiş olurǤ Sosyal psikolojik araştırmalarda bu durum, grup içindeki 
bireyin diğer üyelerden destek alarak tüm potansiyelini göstermemesi hatta 
tümüyle kaçınmaya çalışması şeklinde ifade edilen sosyal kaytarma 
tutumunu karşımıza çıkarırǤ Buradan hareketle dinî gruplarda varoluşsal 
kaytarma olarak ifade edebileceğimiz yaklaşımın yoğun biçimde üyeler 
tarafından benimsenebileceğini söylemek mümkündürǤ Bu yaklaşım, üyenin 
hayatın gerçeklerinden ve hakikatle yüzleşmekten kaçınmasını, buna bağlı 
olarak düşünmekten isteyerek uzaklaşmasını anlatmaktadırǤ Bu sayede üye, 
bizzat kendisinin yapması gereken bu varoluşsal faaliyetleri lidereȀgruba 
havale ederek üzerinde hissettiği dayanılmaz ağırlıktan kurtulmuş olurǤ Üye 
bu tavrıyla düşünme eylemini liderine ya da grupta söz sahibi olan diğer 
kişilere devretmek durumunda kalırǤ Fakat bu tavrın doğrudan değil, 
dolaylı bir şekilde ele alınması gerekirǤ Zira üye elbette ki grup içinde hala 
düşünmeye devam ederǤ İşin esası burada rasyonel bir düşünme 
faaliyetinden daha ziyade liderinȀgrubun aurası etrafında gelişen büyüsel 
bir düşünme tarzı söz konusudur ki bu durum aslında lidereȀgruba 
bağımlılıkla birlikte ortaya çıkan gerçeklikten kaçışla bağlantılı bir süreci 
bizlere gösterirǤ27 Tüm bunların neticesinde bireysel olarak var olmaktan 
vazgeçilmesi gibi çok daha kritik bir sorun gündeme gelir. 

Dinî gruplarda liderlere atfedilen karizmatik özelliklerin üyeler 
üzerinde önemli etkiler oluşturduğunu ve ciddi sonuçlar doğurduğunu 
vurgulamak gerekirǤ Bu bağlamda dinî grupların zengin bir içeriğe sahip 
olduğu görülmektedirǤ Liderlere ait kitapların keşf ve ilham yoluyla 
yazdırıldığını benimseyen üyelerin bu kitapları sorgulaması artık 
imkansızdırǤ Peygamberle görüşülerek eylemlerin gerçekleştirildiğinin 
kabul edilmesi üyelerin bu eylemleri eleştirmelerine engel olurǤ Seyyid veya 
şerif gibi silsile yoluyla geldiği kabul edilen otorite zincirleri ile liderin ilahi 
bir misyona dayandığına, seçilmiş olduğuna ve kerametler gösterdiğine 
inanılması onun konumunu sarsılmaz hale getirirǤ Grup üyelerinin rabıta ve 
tövbe alma gibi yöntemlerle Allahǯa liderleri aracılığıyla daha fazla 
yakınlaşacaklarına ve liderlerinin kendilerine ahirette şefaat edeceklerine 

 
27 Cihad Kısa, ǲDini Temelli Grup Dinamiklerinin Potansiyel Psikopatolojik Altyapıları,ǳ ͳͻͲ-192; 
ayrıca bkzǤ Bion, Experiences in Groups, 77-91. 
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inanmaları liderin pozisyonunun daha çok sabitleşmesini sağlarǤ28 Tüm bu 
yönleriyle liderler, grup üyeleri tarafından kutsallaştırılarak29 Allahǯın bir 
lütfu ve ihsanı olarak görülmeye başlanır, nihayetinde adeta mehdi veya 
mesih makamına yükseltilirlerǤ 

Liderin bu özelliklerini dikkate alan üye, kendisinde bu nitelikler 
olmadığı için lidere tabi olması ve ona itaat etmesi gerektiğini hiçbir 
zorlama hissetmeden benimsemek zorunda kalacaktırǤ Diğer taraftan 
üyenin lidere ait olduğu kabul edilen anlaşılması zor kutsal 
kitaplarȀmetinlerle karşılaşması gruba bağımlılığı ortaya çıkaracaktırǤ Aynı 
zamanda üyenin çözülmesi güç sosyal problemlerle karşı karşıya kalması ve 
bunları giderecek bir eylemde bulunma mecburiyetinde olması, kişiyi 
grubun aktivitelerine katılmada yoğun bir mesai harcaması gerektiği 
düşüncesine yöneltecektirǤ Böyle davrandığı zaman liderin ya da grubun 
işlevinin ne kadar önemli olduğunu ve kendisinin de ne kadar az kapasiteye 
sahip olduğunu kavramış olacaktırǤ Tüm bunlara bağlı olarak grubun 
davasına adanmak için kendisini her şeyiyle teslim edecek ve bu ideal ile 
hareket edecektirǤ Sonuçta kişinin düşünme ve karar alma süreçlerinde yer 
almasına gerek olmadığı hatta bunun doğru olmadığı bu şekilde 
benimsenmiş olacaktırǤ 

2.3. Üyeler Arasındaki Etkileşimin En Üst Seviyede Gerçekleşmesi 
ile Gruba Bağlanma 

Bir grubun grup olmasını sağlayan en belirgin özelliklerden birisi, hiç 
şüphesiz ki grup içindeki üyelerin birbirleriyle sıcak temas halinde 
bulunarak yakın bağlar kurmalarıdırǤ Böylece üyeler birincil ilişkilerin 
hakim olduğu yüz yüze, samimi ve içten davranışların sergilendiği bu 
gruplarda belki de ailelerinden görmedikleri ilgiyle karşılaşarak kendilerini 
farklı bir atmosferin içerisinde bulmaktadırlarǤ30 Kendilerini iyi 
hissettikleri, her türlü maddi ve manevi yardım gördükleri, bireysel ve 
sosyal sorunlarına cevap bulabildikleri, dolayısıyla cemaat olmanın önemini 
kavradıkları bu grupta modern dünyanın bireyci, yalnızlaştırıcı ve 
yabancılaştırıcı etkilerinden kurtulmaktadırlarǤ Fakat bu durum, içine 

 
28 Faruk Sancar, ǲDini Cemaatlerin Üye Kazanma Stratejileri Beyin Yıkama Olarak DeğerlendirilebiǦ
lir miǫ: Kullandıkları Teolojik Argümanlar Üzerinden Eleştirel Bir Okuma,ǳ ͳͻʹͳ-1925; Abdulkadir 
Evgin, ǲYanlış Bazı Sîret ve Sünnet Anlayışlarına Eleştirel Bir Bakış -Cemaat ve Tarikat Örnekleri-ǳ; 
Latif Tokat, ǲDini İstismara Açık Bilgi Kaynağı Olarak ǮAyrıcalıklı Bilgiǯ: Keşf, İlham ve Rüya ȂFelsefi 
Bir Analiz-Ǥǳ 
29 Abdullah Özbolat, ǲKutsallaşȋtırȌmanın Sosyolojisi: Dini Gruplar ÖrneğiǤǳ 
30 Söz konusu bu durumun psikolojik temel altyapısına yönelik yansımalara dair bkzǤ Kısa, ǲDini 
Temelli Grup Dinamiklerinin Potansiyel Psikopatolojik Altyapıları,ǳ ͳͻ-198. 
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girdikleri grupla tam anlamıyla bütünleşmeleri sonucunu doğurarak onların 
grubu sağlıklı bir biçimde analiz etmelerine engel oluşturabilmektedir. 

Gruptaki üye sayısının arttığı durumlarda hem birincil ilişkilerden 
uzaklaşılabilmekte hem de tam anlamıyla grupla bütünleşmemiş üyelerin 
koordinesi zorlaşabilmekte, motivasyonları azalabilmekte ve sosyal 
kaytarmaya bağlı olarak performansları düşebilmektedir. Bu nedenle 
üyelerin bu tür olumsuz sonuçlarla karşılaşmamaları için küçük gruplar 
içinde bulunmaları gerekirǤ Böylece onların grupta yaptıkları faaliyetler 
gözlerden kaçmayacak ve dikkate alınmaları mümkün olacaktırǤ Aynı 
zamanda üyenin yaptığı işin hem diğerleri tarafından takdiri hem de bireyin 
kendisini başarılı ve değerli hissetmesi söz konusu olacaktırǤ Bu sayede 
sosyal kaytarmanın da önüne geçilebilecektirǤ31 Böyle bir yaklaşımın 
kişilerin grupla yakınlaşmalarında en birincil faktör olarak karşılarına 
çıkacağı özellikle belirtilmelidirǤ Örneğin, en az haftada bir kez yapılan 
sohbetlerin grup üyelerinin hem dinî bilgileri öğrendikleri hem de sıcak 
yakın ilişkiler kurdukları zamanlar olarak bu bağlılığın ortaya çıkmasında 
önemli bir yeri vardırǤ Bu açıdan toplumsal hafızanın ve sözlü kültürün 
taşıyıcısı olarak vaaz ve sohbetlerin dinî gruplarda üstlendiği fonksiyona 
bakılmalıdırǤ Vaaz ve sohbetlerdeki deyişler, sloganik ifadeler, dinleyicilerle 
kurulan samimi hitap biçimleri, diyaloglar, özellikle duygusal tavırlar ve 
bunun gibi üyelerin karşı karşıya kaldıkları birçok durum onları kendine 
çeker ve konuşmacının etkisi altına girmelerine yol açarǤ Bunun yanı sıra 
ayet, hadis ve İslami geleneğe ait ögeler tarafından desteklenen içerikler 
konuşmacının meşruiyet elde etmesini ve ciddiye alınmasını sağlarǤ Tüm bu 
unsurlarla bezenen vaaz ve sohbetin cezbedici yönü, dinleyenleri fark 
etmeyecekleri şekilde yönlendirirǤ32 

 Üyeler arasında sıcak etkileşimin yoğun olarak hissedildiği, dolayısıyla 
grup bağlılığının yüksek seviyelere çıkmasını sağlayan abi ve ablaların 
kontrolündeki evlerde ve yurtlarda kalan öğrencilerin büyük bir kuşatma 
altında kalabileceklerini söylemek gerekirǤ Ayrıca öğrencileri sıkı bir 
biçimde eğitmek amacıyla gerçekleştirilen çeşitli kamplar, oldukça sıcak bir 
ortam sunması açısından yoğun etkilenmelerin yaşandığı yerler olarak 
görünürǤ Bunların dışında aile ziyaretleri, burs temini, iş imkanı sunma gibi 
gerçekleştirilen diğer faaliyetler de bu bağlılığın oluşmasında fonksiyonel 
bir görev üstlenirǤ Zira ilgili, güler yüzlü, sevecen ve yardımsever 

 
31 Kağıtçıbaşı ve Cemalcılar, Sosyal Psikolojiye Giriş, 281-287. 
32 Bayram Sevinç, ǲDinî Grupların Hafıza Zinciri Olarak Vaazın AraçsallığıǤǳ 
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davranışlar sergileyen grup üyelerinin hareketlerinden etkilenen üyeler 
kardeşlik duygularını yaşadıkları bu grupta kendilerine yeni bir barınak 
edinir, dostluk bağları kurar ve kader ortaklığı içerisine girerlerǤ Aynı 
zamanda oluşan bu bağ sebebiyle gruptan dışlanma istenmeyen bir durum 
olarak üye tarafından kodlanırǤ Nihayetinde dışlanma endişesiyle birlikte 
hem grupsal faaliyetler daha iyi bir şekilde yerine getirilir hem de grupla 
bütünleşme yoğun biçimde hissedilirǤ33 

Grupla bütünleşen üyeler kardeşlik bağlarını her yönüyle devam 
ettirmek istemektedirlerǤ Bu çerçevede sıkı ilişkilerin sürdürülebilmesi 
amacıyla alışveriş tercihleri, eğitime destek ve burs yardımları, kitap, dergi 
ve gazete satışları, TV izleyerek rating artırma, reklam verme gibi 
etkinlikler hep grup içinde gerçekleştirilerek bağlar pekiştirilirǤ Tabii ki bu 
tavır neticesinde ortaya çıkan ekonomik dayanışma ile grup maddi gücüne 
güç katarken üye de bu durumdan faydalanırǤ Bu sayede üye hem sıkı 
kardeşlik bağları sayesinde kendisine psikolojik destek sağlamış olur hem 
de katkı sunduğu grubun maddi imkanlarından yararlanmış olurǤ Burada 
dikkat çekilmesi gereken husus, birincil ilişkilerle grup içi bağların 
kuvvetlenmesi neticesinde grubun kasasının dolması ve üyenin de doğal 
olarak bundan faydalanmasıdırǤ Bu durum ise üyenin gruba sıkıca 
bağlanmasını ve tutunmasını sağlayan ciddi bir etki oluştururǤ 

2.Ͷ. Grup Bağlılığını Güçlendiren Tutum ve Faaliyetlerin Üyeleri 
Manipüle Etmesi 

Grubun toplum nezdinde meşruiyet elde etmeye yönelik yaptığı 
çalışmalar üyelerin grupla ilişkilerini etkilemesi açısından önemli bir yere 
sahiptirǤ Bu bakımdan grubun kültürel hegemonya çerçevesinde kendisini 
birçok alanda görünür kılması ve faaliyetleriyle toplumu etkilemesi 
herhangi bir dinî gruba mensup olmayan bireylerin gruba yönelik 
tutumlarını olumlu hale getirmektedirǤ34 Daha da önemlisi grubun toplumla 
bütünleşmesi gerçekleştirilerek üyelerin gruplarına daha fazla güvenmeleri 
sonucu ortaya çıkmaktadırǤ Bu durum elbette ki üyelerin grubun 
faaliyetlerine katılımını ve aktif olarak bu faaliyetlerde görev almalarını 
güdüleyici bir işlev görmektedirǤ Dolayısıyla grubun toplum katmanlarında 
elde edeceği meşruiyet sadece toplum nezdinde güç elde edilmesini değil, 

 
33 Saatci, ǲDini Cemaat Yapılarında Meşruiyet Kaynaklarının Sosyolojik AnaliziǤǳ 
34 Fatih Sezgin, ǲTürkiyeǯde Toplumsal Değişme Sürecinde Dini Gruplar ve Meşruiyet Kazanma 
Yolları,ǳ ȋyüksek lisans teziȌ; Gizem Yakışır, ǲİletişim ve Propaganda Teknikleri Açısından Dini 
Gruplar,ǳ ȋyüksek lisans teziȌ; Fatih Baş, ǲAntonio Gramsciǯnin ǮHegemonyaǯ Kavramı Çerçevesinde 
Fetöǯnün Kültürel FaaliyetleriǤǳ 
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aynı zamanda üyelerin hegemonik işleyiş mekanizmasına adapte olmasında 
da çok kritik bir fonksiyonu yerine getirmektedirǤ 

Üyelerin grubun sosyal güvenlik mekanizmalarından, iş olanaklarından 
ve mesleki gelişimlerinde önlerinin açılmasından faydalanmaları onları 
gruplara bağlayan temel maddi faktörlerdendirǤ35 Ancak bu durum, grup 
sayesinde elde edilen maddi imkanlar sebebiyle üyelerin gruba yönelik 
minnet duygusu hissetmelerine yol açarak gruptan kopmaları 
zorlaştırabilirǤ Ayrıca grubun siyasal iktidarla yakın ilişkiler kurması, devlet 
aracılığıyla pek çok imkanın elde edilmesini sağlayabildiği için bu durumun 
üyeleri cezbeden temel bir özelliğe sahip olduğu görülmektedirǤ Dinî 
grupların bu açıdan siyasetle yakın temas halinde olmaları çok fazla 
gözlemlenen bir hususturǤ36 Bu çerçevede alt ve orta düzey ekonomik 
seviyeye sahip kişiler ile iş arayan gençler şayet gruplarında istedikleri 
fırsatları elde edebilirlerse bu durum onların grubu önemsemelerine, 
zamanla elde ettikleri imkanları kaybetmeme adına grubu koruma ve 
savunma gibi tutumlara yönelmelerine neden olabilmektedirǤ Fakat burada 
doğrudan grubun maddi imkanlarını gözeterek ona katılan ve bu yönde 
hareket eden üyeler ile samimi bir şekilde grupla bağlarını sürdüren ve 
bunun neticesinde doğal olarak grubun maddi imkanlarından yararlanan 
üyeler arasında bir ayrım yapmak gerekmektedirǤ Doğrudan çıkar 
ilişkisinin olduğu durumlarda üyeler üzerinde bir hegemonyadan 
bahsedilemezken diğerinde ise üyelerin hegemonyaya maruz kalmaları 
neredeyse kaçınılmazdırǤ 

Toplulukçu ve geleneksel kültürel yaşam tarzlarına sahip olan kişilerin 
hegemonik işleyiş mekanizmasından etkilenmelerinin daha yoğun bir 
şekilde karşımıza çıkabileceği, bu sebeple hem kimliğin inşasında hem de 
yaşam tarzlarının değişikliğe uğramasında grubun bu özelliğe sahip üyeler 
üzerinde çok önemli bir etki oluşturabileceği belirtilmelidirǤ Buna karşın 
bireysel ve postȀmodern yaşam tarzlarıyla iç içe olan ve bu yönde hareket 
eden kişilerin içine girdikleri gruplarla çok sıkı bir biçimde ilişki 
kurmadıkları, bütün benliklerini ve yaşam tarzlarını şekillendiren bir 
tutumla hareket etmedikleri görülmektedirǤ37 Bu bakımdan gruba dahil 
olmadan önce bireylerin nasıl bir kültürle ve kişilikle iç içe olduklarını 
hegemonyanın ortaya çıkması açısından göz önünde bulundurmak gerekirǤ 

 
35 Aksoy, ǲCemaate Katılımı Etkileyen Sosyal Faktörler ve Etkileri,ǳ 40, 45-46, 53-54. 
36 Mustafa Tekin, ǲTürkiyeǯde Din Siyaseti ve Siyaset-Cemaat İlişkisi,ǳ ͷͷ-562. 
37 Zehra Işık, ǲModern Kentte Farklı Kadın Dindarlıkları,ǳ ȋdoktora teziȌ, ͷʹͲ-543. 
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Bireysel dindarlık ile cemaatsel dindarlık arasında kritik farklılıklar 
bulunmaktadırǤ38 Bu noktada hegemonyayla ilgili en belirleyici faktörlerden 
birinin bireysel veya cemaatsel dindarlık yönelimleri olduğu söylenebilirǤ 
Bireysel dindarlıkta kişi içsel bir tavırla bizzat dini araştırarak ve kendi 
kararıyla o dini seçerek bir maneviyata sahip olurken cemaatsel dindarlıkta 
çoğunlukla böyle bir durumla karşılaşılmazǤ Cemaate mensup olan kişiler 
dinî seçimlerini grupla beraber yaptıkları için içselleştirme grubun 
yönlendirmesiyle oluşurǤ Bundan dolayı bireysel dindarlık ile cemaatsel 
dindarlık arasında kişinin hakiki manada bilinçli olması ve sağlıklı bir 
içselleştirme açısından ciddi bir farklılık olduğunu, söz konusu bu farklılığın 
cemaatsel dindarlıkta bireyleri hegemonik işleyiş mekanizmasının 
etkilerine daha fazla açık hale getirebileceğini vurgulamak gerekirǤ 

Üyelerin grupla ortak bir şekilde hissettikleri dinî deneyimler, bireysel 
deneyimlere göre daha düşük bir seviyede kalabilmekte ve çoğu zaman 
geçici bir etkiyi ortaya çıkarabilmektedirǤ Buna bağlı olarak üye her zaman 
grupla beraber hareket etmek zorunda kalarak grubun etkisinden daha 
doğrusu gruba bağımlılıktan kurtulamaz ve bu durum onu sürekli olarak 
grubun yönlendirmesine açık hale getirirǤ Kişinin kendi içsel gelişimine 
yönelmek yerine grubuyla deneyim elde etmeye çalışmasının en önemli 
sebebi bireysel gelişimin zor, grupsal deneyimin ise kolay elde edilmesidir. 
Zira grupsal birliktelik kişinin kendisini çok fazla derinlemesine 
incelemesine ve geliştirmesine gerek bırakmazǤ İşin esası bireyler çoğu 
zaman kolay bir şekilde bu deneyimi elde etmek istedikleri için gruplara 
yönelirlerǤ Bu yönelim ise onların grup tarafından denetlenmelerine ve 
sürekli olarak telkine açık olmalarına yol açarǤ39 Benzer biçimde grupla 
beraber yapılan ibadetler de grubun sahip olduğu çeşitli özelliklerin devam 
ettirilmesi ve muhafaza edilmesini sağlayan bir işlev üstlenirǤ40 Bu açıdan 
tek başına veya grupla birlikte yapılan ibadetler arasında, bireyin grubu 
benimsemesi ve ona adapte olmasını sağlama noktasında göze çarpan bir 
farklılık karşımıza çıkarǤ Dolayısıyla cemaat halinde yapılan ibadetlerin ve 
gerçekleştirilen diğer ritüellerin, üyelerin hegemonyaya maruz kalmasında 
kritik bir etki oluşturacağı söylenebilirǤ 

Gruba girdiğinde seçilmiş olduğuna inanmak, grubun dergah, tekke gibi 
mekanlarına kutsallık atfetmek41 daha en baştan üyelerin gruplarına büyük 

 
38 Ayrıntılı bilgi için bkzǤ Mehmet Süheyl Ünal, Dinsel Bireycilik. 
39 Carl Gustav Jung, Dört Arketip, 63-65. 
40 Emile Durkheim, Dini Hayatın İlkel Biçimleri, 355-485. 
41 Işık, ǲModern Kentte Farklı Kadın Dindarlıkları,ǳ Ͷʹʹ-428, 526. 
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bir tutkuyla bağlanacaklarını göstermektedirǤ Böyle bir tutumla hareket 
eden kişilerin gruplarını sorgulaması adeta imkansız hale gelirǤ Bu nedenle 
mistik ve sezgisel deneyimler üzerinden gruba bağlanmak ve grubun sahip 
olduğu çeşitli unsurlara kutsal anlamlar yüklemek, üyelerin gruplarıyla ilgili 
hiçbir şekilde objektif bir yaklaşım gösteremeyecekleri anlamına 
gelmektedirǤ Burada bireysel bir tavır olsa da bu bakış açısının grup içinde 
dillendirilmesi diğer üyelerin bundan etkilenmelerine yol açabilecektirǤ Bu 
çerçevede söz konusu tutumların grup bağlılığını güçlendiren ve üyeleri 
etkileyen yönü sebebiyle sadece bireysel bir yaklaşım olarak görülmesi 
doğru olmayacaktırǤ 

2.ͷ. Grup İçi Rollerini Yerine Getiren Üyelerin Hiyerarşik Yapıya 
Adapte Olmaları 

Grupta güç, otorite ve prestijin meydana getirdiği hiyerarşik bir yapı 
vardırǤ Grup üyeleri bu hiyerarşik yapının sınırları dahilinde belli bir statü 
sistemine bağlı kalarak kendilerine ait pozisyonlara sahip olurlarǤ Bu açıdan 
grupta her üyenin belli bir konumu ve yerine getirmek zorunda olduğu bir 
rolü vardırǤ Bu durum iş bölümünü gündeme getirir ve stratejik görevler 
rollerini hakkıyla yerine getiren üyelere verilirǤ Böylece grup üyeleri 
bulundukları statülere uygun biçimde sosyal rollerini oynayarak grup 
katılımını gerçekleştirirler ve sonuçta grupla bütünleşirlerǤ Grup 
normlarına en fazla uyum gösteren kişilerin grup hiyerarşisinde orta 
düzeyde yer alanların olması, üyelerin grupla bütünleşmelerinde 
yönlendirici bir etkiye sahiptirǤ42 Bundan dolayı üyelerin üst kademelere 
yükselme isteklerinin var olması ve böyle bir olanağa grup içinde imkan 
tanınması onların gruplarını benimseyerek orada uyum sağlamalarında 
işlevsel bir rol üstlenmektedirǤ Bu durumda kişiler kendilerini bu yapının 
temel bir ögesi olarak kabul edecek ve gruplarına yüksek bir seviyede 
bağlılık göstereceklerdirǤ Üyeler bu mekanizmanın içerisinde kendilerine o 
kadar çok anlam yükleyeceklerdir ki, orada bulunmazlarsa sistemin 
bozulacağına inanacaklar ve bunun neticesinde gruptan ayrılma fikrini dahi 
akıllarına getiremeyeceklerdirǤ 

Dinî gruplarda üyeler, belirli statülere ve işbölümüne bağlı olarak 
gerçekleştirilen rolleri hizmet bilinciyle yapmaktadırlarǤ Üyelerin grupları 
için kazandıkları bu bilinç, onların kendilerine verilen görevleri büyük bir 
sorumlulukla yerine getirmelerini sağlamaktadırǤ Zira üyeler artık grup 
içinde yapılması gereken rollerin sıradan bir eylem olmadığını, aksine bu 

 
42 Kağıtçıbaşı ve Cemalcılar, Sosyal Psikolojiye Giriş, 276-277. 
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rollerin Allahǯın rızasını kazanmaya yönelik davranışlar olarak anlaşılması 
yönünde bir bakış açısı geliştirmeye başlamışlardırǤ Kazanılan bu 
perspektif, grupta gerçekleştirilen tüm eylemlerin meşrulaştırılmasına 
dayanak sunarken aynı zamanda hiyerarşik yapının daha da güçlenmesini 
sağlarǤ Dolayısıyla üyeler artık hiyerarşik sistemi sorgulamayı akıllarına 
getiremezler ve statüsel davranışlara dinsel bir anlam yükleyerek verilen 
her göreve kutsallık vasfı kazandırırlarǤ 

Üyeler bu aşamada kendilerini grup yapısıyla öyle bir şekilde 
bütünleştirirler ki, artık onlar hiyerarşik sistemin en üst basamaklarına 
çıkmak için uğraş vermeye başlarlarǤ Dinî grup içinde üst seviyelere 
çıkılması, aslında kişinin Allahǯa ne kadar yakınlaştığını anlatan önemli bir 
sembolü gösterirǤ Bu nedenle hiyerarşik yapının üst katmanlarına 
yükselmek için üyelerin büyük bir gayret göstermesi, daha çok bağlılıklarını 
ve sadakatlerini ortaya koymaları gerekirǤ Böylece onlar kendilerini 
gruplarına adayarak verilen görevleri bu bilinçle yerine getirmeye 
başlarlarǤ Sonuçta her emrin yerine getirilmesiyle birlikte hiyerarşik 
yapının en üst katmanlarına çıkma olasılığı artar ve aynı zamanda Allahǯın 
rızasına da o kadar çok yaklaşılmış olurǤ 

2.. Grup Normlarına Uymak Zorunda Olan Üyelerin Denetlenmesi 
Üyeler grubun değer, düşünce ve tutumlarını benimseyerek ona uymak 

zorundadırlarǤ Zira kişilerin ideoloji ve eylemlerini benimsemedikleri bir 
grubun içinde bulunmaları anlamsızdırǤ Bu nedenle onlar grubun her şeyini 
kendilerine mal ettikleri için bu yapıya dahil olurlarǤ Burada gönüllü bir 
kabulleniş ve içselleştirmeden bahsedilmesi sebebiyle üyelerin grup 
normlarıyla bir çatışmaya girmeleri normal şartlarda mümkün değildirǤ43 
Bireyler inandıkları değerler uğruna gruba dahil oldukları için grup 
normlarını bir mecburiyet şeklinde algılayarak kendilerini gruba uyumlu 
hale getirirler. 

Sosyal normların dinî gruplardaki karşılıklarına bakıldığında orada 
ahlak ve edep, adap ve erkan, nefis eğitimi kavramları kapsamında 
çeşitlenen çok sayıda konunun öne çıktığı görülmektedirǤ44 Kişinin ahlaki 
kemale ulaşmasında ehemmiyet verilen edep kavramı, hem bireyi Allahǯa 
yaklaştıran kişisel ve manevi bir gelişimi ifade etmekte hem de onun grup 
içinde kuralları gözeten bir tutuma sahip olmasını sağlayan işlevselliği 

 
43 Hortaçsu, Grup İçi ve Gruplar Arası Süreçler, 91-109. 
44 Tatlılıoğlu, ǲTasavvuf ve Tarikatlara Sosyolojik Bir Bakışǳ; Ergün Yıldırım, Sufî Sosyoloji: Manevi-
yatın Toplumsal Varoluşu. 
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kendi içerisinde barındırmaktadırǤ Örneğin, büyüklere saygı gösterme ve iyi 
ilişkiler kurma gibi ahlaki özellikler grup yöneticilerine yönelik saygılı 
davranılmasını ve grupta uyumlu hareket edilmesi sonucunu 
doğurmaktadırǤ Dolayısıyla grup içinde hangi kurallara uyulması gerektiği 
çoğunlukla yazılı olarak değil, adap ve erkan şeklinde dinî ve ahlaki bir 
yaklaşımla temellendirilmektedirǤ Bu nedenle üyeler ne kadar çok adap ve 
erkana riayet ederlerse o kadar çok ahlaki kemal seviyesine yükselmekte ve 
aynı oranda Allahǯın sevdiği bir kulu olmaktadırlarǤ Bu açıdan grubun ahlak 
eğitiminden geçen üyeler yaptıkları davranışlar ile kendilerini salih bir kul 
olma yolunda geliştirdiklerini düşünebilirler; fakat onlar adeta gassalın 
elindeki meyyit gibi davranarak aslında grubun tüm normlarını 
içselleştirmiş olduklarının farkına varamayabilirler. 

Nefis eğitiminin kişinin gelişiminde anlamlı bir yeri olsa da bu eğitimin 
ortaya çıkarabileceği olumsuz sonuçları mutlaka göz önünde bulundurmak 
gerekirǤ Zira nefis eğitimi, üyelerin her türlü emri yerine getirmelerini 
sağlayan kritik bir konu olarak karşımıza çıkabilmektedirǤ Hoşa gitmeyen 
ve nefse ağır gelen eylemleri ȋTarikatlardaki tuvalet temizleme görevini 
oldukça dikkat çeken bir örnek olarak burada zikredebilirizǤȌ nefsini 
eğitmek için gerçekleştiren üyeler, artık her emri sorgulamadan yerine 
getiren bir karaktere bürünebileceklerdirǤ Bu açıdan üyelerin hem ahlaklı 
bir kişi olmak hem de nefsi eğiterek Allahǯa daha çok yakınlaşmak amacıyla 
yaptıkları eylemler, aslında onların hegemonyayla karşılaşmalarına neden 
olabilecektirǤ Neticede tüm kuralların içselleştirildiği ve her türlü 
davranışın sorgulanmadan yerine getirildiği bir yapının içerisinde 
iradelerini kullanma potansiyellerini büyük ölçüde kaybeden üyeler, emri 
altına girdikleri kişilerin kendilerine vereceği görevleri büyük bir hevesle 
yerine getirebileceklerdir. 

2.. Grup Bilincine Sahip Olan Üyelerin Grubun Kalıplarına 
Bürünmesi 

Grupla birlikte var olmak ve üyelerle beraber hareket etmek kişilerin 
güdülenmesini ve gruptaki faaliyetlerini artırmaktadırǤ Böylece grup içinde 
yer alan üyeler sosyal hızlandırma neticesinde daha fazla iş görme 
kapasitesine ulaşmaktadırlarǤ Aynı zamanda üyelerin kendilerine yönelen 
bakışlardan etkilenmesi, onların sosyal hızlandırmaya bağlı olarak grup 
faaliyetlerini bir yarışma hissiyatı ile dikkat ve iştiyakla yapmaları 
sonucunu doğurmaktadırǤ Fakat bu durum grup faaliyetlerinin 
hızlandırılmasını sağlarken üyelerin sahip oldukları düşünce, görüş ve 
inançları dile getirmeden önce başkaları tarafından denetlenmelerine 
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neden olabilecektirǤ Bunun yanı sıra kolektif olarak düşünen ve hareket 
eden üyelerin grup içindeki yanlışlıkları görmelerinde zayıflık 
oluşabilecektirǤ Bundan dolayı sosyal hızlandırmanın düşünsel bir kontrol 
mekanizmasını ortaya çıkarması sebebiyle bilişsel bir gerilemeye yol 
açtığını söylemek mümkündürǤ Bu açıdan üyeler kendi başlarına oldukları 
zamanla kıyas edilirse daha derinden tefekkür etme, konuları ayrıntılı bir 
biçimde sorgulama ve olayları analiz etme gibi bilişsel faaliyetlerden 
uzaklaşmak zorunda kalabileceklerdirǤ Bir diğer husus, sorumluluk 
dağılmasına bağlı olarak tek başına alınamayan riskli kararların grup içinde 
alınabilmesi ve uçlara kayılabilmesidirǤ Grupta kararların ortaklaşa 
alınması hem üyelerin o kararları içselleştirmelerini hem de kararlarla ilgili 
olabilecek endişelerden uzaklaşılmasını sağlamaktadırǤ Özellikle 
başlangıçta aşırılık potansiyeline sahip grupların ortak karar verme 
süreçlerinde uç noktalara kaymaları söz konusu olabilecektirǤ Ayrıca 
azınlıkta kalan üyeler, çoğunluğun durumuna bakarak grubun birbirine 
bağlılığını, ortak hedeflere ulaşma isteğini ve grup uyumunu dikkate alarak 
farklı düşünmekten ve hareket etmekten uzaklaşabileceklerdirǤ Bunun 
neticesinde üyelerin kendi görüşlerini otosansüre tabi tutması çok yüksek 
bir ihtimaldirǤ Benzer biçimde verilen yanlış kararların meşrulaştırılma 
işlemi söz birliğiyle hareket eden grup içinde daha kolay 
gerçekleşebilmektedirǤ45 Tüm bu faktörler grupta üyelerin sorgulama 
faaliyetlerini azaltarak hem var olan gerçekleri tam olarak görememelerine 
hem de kendilerini grupla daha fazla bütünleştirmelerine neden 
olabilmektedirǤ Dolayısıyla grup üyeleri ne kadar çok ortak faaliyetlere 
dahil olurlarsa, aynı zamanda ortak bir bilince sahip olan ve kendilerine 
benzeyen diğer üyelerle ne kadar çok birlikte bulunurlarsa o kadar çok 
gerçekleri görmekten uzaklaşabileceklerdirǤ Ancak bunun sadece grubun 
çıkarına hizmet ettiğini düşünmemek gerekir; zira kişi böyle bir ortamda 
hem kendini adayacağı bir alan bulmakta hem de pek çok sosyal imkana 
kavuşmaktadırǤ Nihayetinde hem grup yöneticilerinin hem de üyelerin 
fayda sağladıkları bir durumla karşılaşılması, hegemonyanın daha çok 
tahkim edilmesi sonucunu doğuracaktırǤ 

Grup üyesi olabilmek için, kişinin kendisini grubun bir üyesi olarak 
görmesi ve grupla bir hissetmesi gerekirǤ Aynı zamanda kişinin diğer 
üyelerin davranışları hakkında ön kestirimde bulunabilmesi onun grupla 
uyum halinde hareket ettiğini gösterirǤ Böylece grupta ortak bir hareket ile 

 
45 Kağıtçıbaşı ve Cemalcılar, Sosyal Psikolojiye Giriş, 281-283, 306-312. 
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biz şuuru oluşur ve üyeler gruplarına sımsıkı sarılırlarǤ Bu durum aidiyet 
duygusu veya grup bilincinin gün yüzüne çıkmasını sağlarǤ Ayrıca grup 
üyelerinin birbirlerini destekleyici tavırlar içerisine girerek grupta söz 
birliği oluşmasını sağlayacak söylemlere başvurmaları ve çeşitli eylemler 
gerçekleştirmeleri hem grup üyelerini birbirine kenetleyecek hem de 
onların grupla özdeşleşmelerine katkı sunacaktırǤ Nihayetinde bu durum 
sosyal sermayenin üretilmesini sağlayacaktırǤ Ancak yüksek seviyede güven, 
işbirliği ve eşgüdüm ile ortaya çıkacak46 grup sargınlığı ile üyeler farklı 
şekilde düşünme ve hareket etme iradesinden uzaklaşabileceklerdirǤ 
Neticede grup bilincine sahip olan üyeler kendilerini grupla bir tutarak 
grubu benliklerinin bir parçası haline getirebileceklerdirǤ47 Buna bağlı 
olarak gruba yapılan bir tehdit, onlar için kendilerine yapılmış bir saldırı 
biçiminde görülecek ve ona göre karşılık verilecektirǤ Bu bilinçle hareket 
eden üyeler artık her türlü fedakarlığı göstererek maddi-manevi varlıklarını 
grubun bekasına vakfetmekten çekinmeyeceklerdirǤ Söz konusu bu 
yaklaşım, onların grubun menfaatleri adına ahlak dışı davranışları 
rasyonalize etmelerine ve dinî açıdan kabul edilmesi mümkün olmayan 
faaliyetleri dinî meşruiyet inşa ederek mubahlaştırmalarına neden 
olabilecektir.48 Tüm bu hususlar göstermektedir ki, grup bilinci aslında 
bireysel düşüncenin kaybedilmesi gibi çok ciddi bir sonuca yol 
açabilmektedirǤ 

2.ͺ. Üyelerin Farklı Kişi ve Gruplarla İletişimi Keserek Kapalı Bir 
Yapılanma İçerisinde Hapsolması 

Grup üyeleri, hem grup dayanışmasının olumsuz etkilenmemesi hem de 
grubun inanç ve pratiklerini daha iyi hissedebilmek ve yaşayabilmek 
amacıyla grubun belirlediği çerçevenin dışına çıkmak istemeyebilirlerǤ Zira 
böyle bir tutum takınılmaz ise farklı düşünce ve söylemlerden etkilenilerek 
grubun inanç ve değerlerinden, yapısal konumundan ve eylemlerinden 
uzaklaşılabilecek, bunun neticesinde grubun sağladığı birçok sonuçtan 
mahrum kalınabilecektirǤ Bu sebeple üyeler, gruplarıyla birlikte elde 
ettikleri dinî inanış ve yaşayışlardan uzaklaşmamak için dış faktörlerin 
kendileri üzerindeki olumsuz etkilerine yönelik karşı duruş 
sergileyebilmektedirlerǤ Bu kapsamda çeşitli sosyal kapanma pratikleri 
gerçekleştirilerek grup içi dayanışma ağları oluşturulabilir ve inşa edilen 

 
46 Sefer Yavuz, ǲSosyal Sermaye ve DinǤǳ 
47 Abayhan, ǲBir ǮCemaatǯ Terör Örgütüne Nasıl Dönüştüǫǳ 
48 Budak, ǲDini Toplumsal Hareketlerde Kaynak Mobilizasyonu Bağlamında Mubahlaştırma,ǳ ͺͺ-
886. 
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cemaat habitusu içerisinde sosyal etkilenmelerin önüne geçilebilirǤ49 Böyle 
bir yaklaşım ise üyelerin dış dünya ile bağlantılarının kesilmesi gibi kritik 
bir durumla karşılaşmalarına yol açabilirǤ 

Üyeler, kurulabilecek en iyi ve güzel bağın kendi gruplarında olabileceği 
düşüncesinden hareketle kendilerini dış etkenlerden koruma gayesiyle 
çeşitli tutum ve eylemlere başvurabilirlerǤ Bu çerçevede gruplarına yönelik 
olumsuz eleştiriler yaparak kendilerini telkin etmeye çalışan aileleriyle 
bağlarını zayıflatabilir, grup dışındaki sosyal ortamlara mesafeli yaklaşarak 
ilişkileri azaltabilir hatta kesebilir, farklı kitapları okumayı gereksiz ve 
zararlı görebilirlerǤ Buna mukabil grup içindeki pek çok farklı faaliyetle 
meşgul olarak grup yapısının dışına çıkmadan oranın iç dinamikleriyle tüm 
işleri gerçekleştirmek için uğraşabilirlerǤ Bu tavırlar sonucunda üyeler, en 
sevdiklerinden bile ayrılmayı göze alabildikleri için gruba olan bağlılık ve 
sadakatlerini ispatlamış olurlarǤ Ayrıca özellikle vakıflık anlayışına dayalı 
olarak evlenilmemesi50 ya da grup içinden bir üyeyle evlenmenin tercih 
edilmesi,51 grubun sınırlarından çıkamamanın en dikkat çeken unsurları 
olarak görünürǤ Tüm bunlar, üyelerin sosyal dünyadan büyük ölçüde izole 
olmalarına ve kapalı bir grubun içinde hapsolmalarına neden olacaktırǤ Bu 
durumun endişe verici yansıması, tek tipleştirilmiş bir hayatta artık farklı 
düşüncelere ve yaşam tarzlarına tahammül edilemez hale gelinmesidirǤ 

2.ͻ. Grup İdeolojisinin Benimsenmesi ile Hayata Yeni Bir 
Perspektifle Bakılması 

Dinî gruplarda grup ideolojisinin benimsenmesini sağlayan unsurlara 
bakıldığında, orada üyelerin tek tip yaşam tarzlarıyla bütünleşmelerinin 
oldukça önemli olduğu görülmektedirǤ Bu bağlamda üyeler gruplarına 
bağlılık amacıyla aynı kitapları okur, aynı vaazları dinler, aynı sohbetlere 
katılır, sembolik değerli aynı dili konuşur ve tüm bunları grup içindeki 
ortaklaşa eylemlerle ve sürekli tekrarlarla pekiştirirlerse orada büyük 
oranda grup ideolojisi kendisini hissettirmeye başlayacaktırǤ Ayrıca farklı 
bilgi kaynaklarının yok sayılarak grubun dışına itilmesi, diğer kaynakların 
ötekileştirilerek uzak durulmasına yol açarken; grup üyeleri bu şekilde 
kendilerini belli bir yöne kanalize ederek ideolojik kalıplarla buluşmak 
zorunda kalacaklardırǤ Fakat bu durumu üyelerin bilinçli bir tutumla 
gerçekleştirdikleri ideolojik bir inşa süreci olarak görmemek gerekirǤ Gruba 

 
49 İrfan Özet, Fatih-Başakşehir: Muhafazakâr Mahallede İktidar ve Dönüşen Habitus, 227-237. 
50 Ahmet Selim Demiryürek, ǲ̵Vakıflık̶ Kurumu Üzerine Nitel Bir Araştırma: Meşveret Grubu ÖrneǦ
ğiǤǳ 
51 Abayhan, ǲBir ǮCemaatǯ Terör Örgütüne Nasıl Dönüştüǫ,ǳ ͳͻ-20. 
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bağlılık için yapılan bu faaliyetler neticesinde artık grubun kalıplarına 
bürünen ve bütünüyle grupla bütünleşen üyeler tam anlamıyla 
hegemonyayla karşılaşırlarǤ Bununla birlikte üyelerin faaliyetlere kutsal bir 
anlam yüklemeleri ve onların hepsini din ile ilişkilendirmeleri gruba ait tüm 
unsurların dinî bir çerçeve içerisine sokulmasına neden olurǤ Bu noktada 
gruba bağlılık amacıyla gerçekleştirilen eylemler bütünüyle sahiplenilirǤ Bu 
aşamadan sonra artık başka liderler, kitaplar, sohbetler bir anlam ifade 
etmeyecektir, zira üyeler zaten grup ideolojisiyle bütünleşmiş olacaklardırǤ 
Tüm bunların sonucunda üyelerin grubu objektif açıdan 
değerlendirebilmeleri ve varsa grubun asıl amaçlarını kavrayabilmeleri 
neredeyse imkansız hale gelirǤ Bu durumun ileri seviyelerinde üyeler 
geçmişle olan bağlantılarını keserek, yani bir bakıma hafızalarını silerek 
yeni bir dünya inşa etmekle karşı karşıya kalırlarǤ Tüm bu aşamalardan 
sonra üyeler, zihinlerini körelttiklerinin ve hayata tek yönlü bir şekilde 
baktıklarının farkına varamazlarǤ52 

Grup ideolojisiyle bütünleşmiş bir üyenin kendisini grubun asli bir 
unsuru olarak görmesi, duygusal bir yakınlık üzerinden grupla birlikte 
mutlu olması ve kendini orada iyi hissetmesi, grup ortadan kalkacak olsa 
bundan büyük bir üzüntü duyması, zor zamanlarında grubundan yardım ve 
destek göreceğini düşünmesi, liderini her şeyden önce tutması ve ona 
büyük bir tutkuyla bağlanması, sorgusuz teslim olması ve kendi grubunun 
en doğru grup olduğuna inanması onun hayata artık bambaşka bir yerden 
baktığını göstermektedirǤ Bunun neticesinde üye; okul, meslek seçimi ve 
evlilik gibi büyük önem taşıyan kararlarda, siyasi tercihlerin 
belirlenmesinde ve her türlü dinî konuda artık tamamen içinde bulunduğu 
grubuyla hareket edecektirǤ Bu durum, grupla bütünleşen üyelerin hayata 
bakışlarını ve dünya görüşlerini belirli bir zihniyetȀparadigma üzerinden 
sürdürdükleri anlamına gelmektedirǤ53 Dolayısıyla bu perspektifle hareket 
eden üyeler grupta var olan hegemonyayı artık hiçbir şekilde 
göremeyeceklerdirǤ 

2.10. Üyelerin Gruplarını Farklı ve Üstün Görerek Ötekileştirme 
Yapmaları 

Farklılık, sosyal grupları diğerlerinden ayıran belirgin bir özellik olarak 
göze çarpmaktadırǤ Ancak farklı olma düşüncesi bilinçli biçimde 
diğerlerinden ayrılmayı gerekli kıldığı için, sosyal grup oluşturma eylemi 

 
52 Sayar, ǲKült Psikolojisiǳ; Volkan, Körü Körüne İnanç, 85-127. 
53 Ümit Horozcu ve Kübra Kalkan, ǲCemaate Bağlılık Ölçeği,ǳ ͵ͶǤ 
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başlı başına toplumda ayrımlaşmaya yol açan olumsuz durumları karşımıza 
çıkarabilmektedirǤ Bu bağlamda dinî grupların kendilerini diğer gruplardan 
ayırabilmesi için kendilerine has amaç, yöntem, inanç ve düşünceleri 
benimseyerek ve ona göre eylemlerini gerçekleştirerek farklı olduklarını 
göstermeleri gerekmektedirǤ Aksi takdirde varlıklarını ispatlayabilmeleri 
mümkün olmayacaktırǤ Bu tavır ise dinî grupların kendilerini diğerlerinden 
farklı görerek üstün olma tutumuna sevk edebilmektedirǤ Ayrıca dinî 
gruplar, diğerlerinin bazı konularda yanlış düşüncelere sahip olduklarını ve 
eylem gerçekleştirdiklerini iddia ederek söz konusu hususlarda sadece 
kendilerinin doğru olduğunu kabul etmektedirlerǤ Zira bunu iddia 
etmezlerse yeni bir dinî grup oluşturmanın anlamı kalmayacaktırǤ 
Dolayısıyla hiçbir grup kendi inanç ve eylemlerini yanlış olarak 
görmeyeceği için diğer grupların çeşitli yönlerden ötekileştirilmesi adeta 
zorunlu bir sonuç olarak ortaya çıkarǤ54 Bu düşünceye sahip olan gruplarda 
dinî çoğulcu bir yaklaşımın kabul görmediğini bilhassa vurgulamak gerekirǤ 
Neticede grubun kendisini merkeze alması ve tek hakikatçi bir yaklaşımı 
benimsemesi, diğer grupların ötekileştirilerek kötü görülmesine ve gruplar 
arasında tehlikeli sorunların patlak vermesine neden olabilecektirǤ Bu 
durum örneğin, ötekinin yok edilmesi gibi şiddet eğilimlerinin önünü 
açabilecektirǤ55 

Grubun itikadî ve amelî farklılıkları, vazgeçilmez liderleri, seçkin 
kitapları, özel yapılanması ve örgütsel işleyişi, kendine özgü hal ve 
hareketleri, kılık-kıyafetleri ve ibadet biçimleri grup kimliğinin oluşması ve 
sağlamlaşmasında yönlendirici faktörler olarak karşımıza çıkmaktadırǤ56 
Örneğin, grubun kılık-kıyafet ve tesettür anlayışını benimseyen üyeler 
büründükleri kisveye uygun olarak dikkat çeken bir hegemonya ile 
karşılaşırlarǤ Zira gerçek İslamǯı daha iyi yansıttığı düşünülen bu görüntü, 
kişilerin kendilerini diğer insanlardan ayırmalarına, üstünlük iddialarıyla 
hareket etmelerine ve ötekileştirmelere yol açabilirǤ Tüm bu farklılıklar ve 
gösterilen tavırlar hem grubun kendi varlığını ve kimliğini güçlendirirken 
hem de üyelerin kendilerini tamamen grupla bütünleştirmelerini 
sağlayacaktırǤ Bu noktada grubun farklı olmasına yönelik sahip olunan 
tutumların ve gerçekleştirilen eylemlerin ortaya çıkardığı en önemli sonuç, 

 
54 Mustafa Sarmış, ǲKurǯanǯda Toplumsal Çatışma,ǳ ȋyüksek lisans teziȌ, -13. 
55 Albert Bandura, ǲİnsanlıkdışı Suçların İşlenmesinde Ahlâkî Bağlantının KesilmesiǤǳ 
56 Adem Adanur, ǲMüslümanlar Arası Dini Gruplaşma ve Ötekileştirme Problemi ȋGenel GörünümȌ,ǳ 
ȋyüksek lisans teziȌǤ 
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üyelerin grup bağlılıklarının yüksek seviyelere çıkması ve onların grup 
açısından sağlam bir üye haline gelmeleridirǤ 

Üyeler, grup içinde elde etmiş oldukları çeşitli özellikler neticesinde 
belirli stereotipleri yani hazır algı kalıplarını kendilerinde inşa 
etmektedirlerǤ Özellikle gruplar arasındaki peşin hüküm ve önyargılar biz 
ve onlarȀötekiler kutuplaşmasını ortaya çıkarabilmektedirǤ Bu tavır, grup 
merkezli bir yaklaşımla üyelerin kayırılmasıyla ve diğer grupların 
dışlanarak dezavantajlı hale getirilmesiyle sonuçlanabilmektedirǤ Söz 
konusu bu ayrımcılık hem grubun sürekliliğini hem de kurumsallaşmasını 
sağlamaktadırǤ Gruplar arasındaki yarışma veya rekabetler karşı gruplarla 
çatışma içerisine girilmesine yol açarken grup kimliği tahkim edilmektedirǤ 
Tehdit altında olduğunu düşünen gruplar ötekine yönelik olumsuz tutum ve 
davranışlar sergileyebilmektedirǤ Bunu yaparken dış gruplara yönelik 
gerçekleştirilecek baskının rasyonalize edilmesi ve meşrulaştırılması önem 
arz ederǤ Bu yapıldığı takdirde grup hem ötekine yönelik haklı gerekçeler 
bulur hem de üyeleri bu sayede mücadele için güdülemiş olurǤ Ayırıcı sosyal 
kimliğin inşa edilebilmesi için küçük bile olsa farklılıkların öne çıkarılması, 
grubun karşı kimlikler üretmesi sonucunu doğururǤ Bu durum gruplar arası 
temasın nötr bir şekilde gerçekleşmesine engel olarak basit sebeplerle 
saldırı ve şiddeti tetikleyebilirǤ Ayrıca çatışmaların arka planında siyasi, 
ekonomik ve benzeri çıkarlar olursa üyeler daha aktif bir tutumla karşı 
gruplara yönelebilirlerǤ57 Ötekileştirmeyle birlikte ortaya çıkan tüm bu 
hususlar her halükarda üyelerin grupla bütünleşmelerine ve hegemonik 
işleyiş mekanizması içerisinde hareket etmelerine neden olacaktırǤ 

Sonuç, Tartışma ve Öneriler 
Araştırmamız dinî grupların çeşitli özelliklerinin grup üyelerinde nasıl 

bir hegemonik işleyişe yol açabileceğine yönelik bir perspektif sunmaktadırǤ 
Bu çerçevede makalede vurgulanan hususlara bağlı olarak grubun etkisinde 
kalan üyeler; kapalı bir yapılanmanın içerisinde sıkışarak sağlıklı bir 
biçimde düşünme ve kendi başına karar alma gücünü kaybedebilecek, öz 
kimliklerinden uzaklaşarak grubun kalıplarına bürünebilecek, grup 
ideolojisiyle bütünleşerek gerçekleri görme farkındalığını yitirebilecek ve 
tüm bunların neticesinde içselleştirilmiş bir baskıya boyun eğerek hayata 
bambaşka bir perspektifle bakabilecektirǤ Bu durum, dinî grup üyelerinin 
hem grupların yapısal özelliklerinden hem de dini anlama ve uygulama 
biçimlerinden olumsuz etkilenebileceklerini göstermektedirǤ Ayrıca bu 

 
57 Asım Yapıcı ve Kadir Albayrak, ǲÖtekini Algılama Bağlamında Dinî Gruplar Arası İlişkiler,ǳ ͵ͷ-59. 
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hususların aşamalar halinde üyelerin karşısına çıkması, onların sistematik 
bir manipülasyonun içerisinde savunmasız kalabilecekleri anlamına 
gelmektedirǤ Dolayısıyla dinî gruplarda ortaya çıkan hegemonik işleyiş 
mekanizmasının üyeler üzerinde çok ciddi negatif etkiler oluşturabileceği 
kritik bir sonuç olarak değerlendirilmelidirǤ 

Bu noktada dinî gruplara katılan herkesin söz konusu hegemonik 
sürecin etkisi altında kalıp kalmayacağına dair bir tartışma yapılabilir. Bu 
açıdan konunun aydınlatılabilmesi amacıyla üyelerin hegemonik işleyiş 
mekanizmasından etkilenmelerini önleyen unsurlara yoğunlaşmak 
gerekmektedirǤ Bunların neler olduğuna bakıldığında iki temel hususla 
karşılaşılmaktadırǤ Bunlardan birincisi, özellikle grubun yapısal 
unsurlarından etkilenmeyi azaltan bireysel bir yönelime sahip olmaktırǤ 
İkincisi de, grubun her yönden analiz edilmesini ve değerlendirilmesini 
sağlayan rasyonel ve sorgulayıcı yaklaşımdırǤ Bu iki niteliğe sahip olan 
üyenin grupta oluşabilecek hegemonik işleyiş mekanizmasından uzak 
kalacağı düşünülebilirǤ Zira bu üye, her şeyden önce kendine has kişiliğiyle 
grup içinde özgür bir şekilde hareket edecek, grup kazanımlarını buna göre 
değerlendirecek ve en önemlisi her şeyini grubuyla özdeşleştirmeyerek 
bireysel varlığını grup kimliği lehine sonlandırmayacaktırǤ Bu tutumun 
sonucu olarak grup bağlılığının yüksek seviyelere çıkmaması, kişiyi grubun 
yönlendirmelerinden koruyacaktırǤ Rasyonel ve sorgulayıcı yaklaşım ise, 
üyeyi olumsuz biçimde etkileyen unsurların görülmesini sağlayarak inanç 
olarak sunulan ögelerin olduğu gibi kabul edilmesini engelleyecek ve 
üyenin grup için gerçekleştireceği eylemleri bilinçli bir tavırla yerine 
getirmesini sağlayacaktırǤ Burada altı çizilmesi gereken husus, üyenin 
bireysel bir yönelime sahip olması sebebiyle grubunu kendisine sunduğu 
katkılar üzerinden değerlendirmesidirǤ Bu tutum, üyenin ilk olarak 
kendisini öncelemesini daha sonra grubunu gözetmesini zorunlu hale 
getirirǤ Fakat burada bir çıkar ilişkisinden bahsedilmesi kesinlikle mümkün 
değildir; çünkü bu durumda kişinin içsel dinî bağlılığı anlamsızlaşacaktırǤ 
Bu çerçevede üye için grup, bir yandan bireyin manevi ve kişisel gelişimine 
katkı sunan diğer yandan grupla birlikte dinî ve sosyal açıdan pek çok 
olanaktan faydalanmayı sağlayan bunun yanı sıra bireysel varlığın 
sürdürülmesini mümkün kılan bir yer anlamına gelecektirǤ 

Ancak burada böyle bir yaklaşımla hareket eden bir üyenin dinî bir 
grupta barınabilmesi üzerine düşünmek gerekirǤ Bu bağlamda özellikle 
tarikat ve cemaat yapılanmaları içerisinde bu tür bir yaklaşıma izin 
verilmesinin pek mümkün olmayacağı söylenebilirǤ Zira geleneksel dinî 
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gruplarda bireysel bir yönelimin, rasyonel ve sorgulayıcı bir tavrın kabul 
görmesi konjonktürel realiteyle uyumlu görünmemektedirǤ Bundan dolayı 
ideal tip yöntemiyle makalede ele alınan konuların mevcut dinî gruplarda 
ne kadar yer aldığı ve üyelerin bu faktörlerden ne kadar etkilendikleri 
temel araştırma problemleri olarak başka çalışmalara kaynak oluşturabilirǤ 
Bunu yaparken makalede yer alan her bir maddede genel çerçevesi sunulan 
konular anket veya mülakat yöntemine uygun olacak şekilde hazırlanarak 
buradan hareketle alan araştırmaları gerçekleştirilebilirǤ Aynı zamanda 
bireyselleşmenin arttığı, bilgiye ulaşmada sınırların ortadan kalktığı, 
iletişim imkanlarının çoğaldığı, çoğulcu bir sosyal yapılanmanın ortaya 
çıktığı, dinî grupların güçlerinin azaldığı, dinin genel anlamda kurumsal 
yönlendiriciliğini kaybettiği ve sekülerleşmenin ağırlıklı olarak hissedildiği 
post/modern dünyada dinî grupların üyeler üzerinde ne kadar 
hegemonyaya yol açabileceği de sorgulanması gereken önemli meseleler 
arasında yer alabilirǤ Ayrıca son dönemde bireylerin dinî gruplara 
bakışlarının olumsuzlaşması, onlara yönelme isteklerinin azalması ve bu 
gruplara katılma oranlarının düşmesi58 sebebiyle dinî grupların kendilerini 
çağın gereklerine uygun biçimde dönüşüme tabi tutarken hegemonik 
tutumlardan ne kadar uzaklaştıklarını tespit etmek de anlamlı bir konu 
olarak karşımıza çıkabilirǤ Böylece dinî grupların postȀmodern bireylerin 
yönelimlerinden ne kadar etkilendikleri ve sosyal değişime ne kadar adapte 
oldukları analiz edilerek üyelerin bu dinî gruplarda hegemonyaya maruz 
kalıp kalmadıkları ve maruz kalınıyorsa hegemonya biçimlerinin ve 
oranlarının nasıl bir değişikliğe uğradığı açığa çıkarılabilirǤ 

Makalede hegemonik işleyiş mekanizmasına dair ele alınan konuların 
dinî gruplar ile sosyal gruplarda birbirinden farklı olduğu belirtilmelidirǤ Bu 
farklılığın en önemli sebebi, dinî gruplarda bireyleri yönlendiren en 
belirleyici faktörün çoğunlukla inanma duygusu olmasıdırǤ İnanma duygusu, 
kişiyi çeşitli yönlerden etkisi altına alabilecek çok güçlü bir özelliğe sahiptirǤ 
Bu nedenle dinî gruplardaki hegemonik işleyişin bu duygu neticesinde daha 
yoğun izlere yol açtığı söylenebilirǤ Dolayısıyla makalede inanma 
duygusunun ortaya çıkardığı sosyal psikolojik olgular genel olarak göz 
önünde bulundurulduğu için elde edilen sonuçların sosyal gruplarda birebir 
karşılığını bulmak mümkün olmayacaktırǤ Ancak sosyal gruplarda adeta bir 

 
58 Suat Cebeci ve diğerleri, ǲDini Grupların Birey ve Toplum Üzerindeki Etkileri,ǳ -86; Suat Cebeci 
ve diğerleri, ǲİlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Dini Grup Algılarıǳ; Necmi Karslı, ǲFetö Darbe GirişiǦ
minin Gençlerin Din ve Cemaat Algısı Üzerindeki Etkisiǳ; Ramazan Bulut, ǲİslami İlimler Fakültesi 
Öğrencilerinin Dini Gruplar Hakkındaki Görüşleri Üzerine Bir AraştırmaǤǳ 
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din gibi benimsenen ideolojik yaklaşımlar söz konusuysa hegemonik işleyiş 
mekanizmasından bahsetmek mümkün hale gelirǤ Bu çerçevede makalede 
sunulan perspektif, ideolojik tutumların yoğun bir şekilde yer aldığı sosyal 
gruplara birçok yönden uygulanabilirǤ Bir diğer husus, her ne kadar makale 
içerisinde yeni dinî hareketlerle ilgili veriler dikkate alınmamış olsa da 
makalede işlenen konuların yeni dinî hareketlerin analiz edilmesinde büyük 
ölçüde projeksiyon oluşturabileceği özellikle vurgulanmalıdır. 
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Ö� 
Her toplumun kendisine ait mitleri vardırǤ Bu mitler zamanın baçlangıcında veya 
sonrasında gerçekleçenǡ tanrısal-yarı tanrısal varlıklara ait olaylar hakkında olduğu gibi 
bir çeylerin kökeni veya nedenini de anlatırǤ Mitler bu konuları anlatırken de ait olduğu 
toplum hakkında önemli bilgiler verirǤ Baçlangıçta sözlò olarak aktarılan mitler daha 
sonra kayıt altına alınırǤ Böylece zaman içerisinde bazı mitlerin toplumundaki 
değiçikliklere göre ya değiçmeden birer anlatı olarak kaldığı ya da yeniden çekillenerek 
anlatılmaya devam ettiği göròlòrǤ Bu konuda Hindu mitolojisi de hem verdiği bilgiler hem 
de zaman içinde farklı çekillerde anlatılmaya devam ettiğinden dikkate değer bir çalıçma 
alanı sunarǤ Bu çalıçmada Ārilerin Hindistanǯa gelmesiǡ Dravidlerle karçılaçması ve Hindu 
dini dòçòncesinde yeni dòçòncelerin çıkması sonucu toplumda meydana gelen değiçim 
K¢�i�¢ P��¢ٿaǯda yer alan Satī miti òzerinden gösterilmeye çalıçılacaktırǤ Ayrıca mitlerin 
özellikleri ve içlevleri açısından söz konusu mit değerlendirilecektir. 
 
Anahtar Kelimeler: Hindu Mitolojisi, K¢�i�¢ P��¢ٿa, Mit, Sa�Äǡ Şiva. 
 
A Consideration on Sa�Ä Myth in K¢lik¢ P��¢ٿa  
Abstract 
Every society has its own myths. These myths may be about events related to divine or 
semi-divine beings that took place at the beginning of time or after and give information 
about the origin or cause of something. While myths narrate these subjects, they also give 
important information about the society to which myths belong. Thence it is seen that 
according to changes in society, some myths either remain the same as narrative or 
continue to be told by recomposing in the process of time. In this respect, Indian 
mythology offers a remarkable field of study as it continues to be narrated in different 
forms as well as the information it contains. In this study, the changes in the Indian society 
as a result of the coming of the Āryans to India and the encounter with the Dravidiansǡ as 
well as the emergence of new ideas in Hindu religious thought, will be tried present 
through the myth of Satī in the Kalika Purāᒤa. In addition, the myth will be evaluated in 
terms of the characteristics and functions of myths. 
 
Keywords: Hindu Mythology, K¢�i�¢ P��¢ٿa, Myth, Sa�Ä, Siva. 
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Gi�iç 

Tarih boyunca insanoğlu baçta kendisi olmak òzere içerisinde bulunduğu 
doğayı ve evreni anlamaya çalıçmıçtırǤ İnsan bir yandan dònyayı anlamayaǡ 
algılamaya çabalarken bir yandan da inanan doğasıyla onu açıklamak için bir 
çeyler ortaya koymuçturǤ Bu nedenle insanın hayata bakıçı kutsal ve kutsal 
dıçı çerçevesinde olmuç ve anladığıǡ öğrendiğiǡ açıklama getirdiği çeyleri bu 
kapsamda aktarılmıçtırǤ Kutsal alana ait bilgiler ǲdeniliyor kiǳǡ ǲdenilir kiǳ 
veya ǲdenilmektedir kiǳ çeklinde aktarıldığından kaynağının gizemli olduğu 
dòçònòlmòç ve doğruluğu sorgulanmadan kabul edilmiçtirǤ1 Bir baçka 
deyiçle zamanın baçlangıcında veya sonrasında insanòstò varlıklar ve 
kahramanlar hakkında verilen bilgiler yahut bir çeyin kökeninin ne olduğu 
ile ilgili yapılan açıklamalar bir kez aktarıldıktan yahut söylendikten sonra 
tartıçılmaz bir gerçeğe dönòçmòçtòrǤ2 Şifahi olarak aktarılan bu bilgiler mit 
olarak adlandırılmıç ve daha sonra yazıya dökòlerek aktarılmıçtırǤ  Mitler 
tanrılarǡ yarı tanrısal varlıklar veya toplumun geliçiminde önemli rol 
oynayan kahramanlarlaǡ hayvanlarla ve tabiat olaylarıyla ilgili bilgiler vermiç 
veya onlar òzerinden yapılan açıklamalar hakkında söylenenleri 
tekrarlamıçtırǤ  Bununla birlikte aktarılan mitler aklın ve mantığın kabul 
edemeyeceği alan ile ilgili olduğundan daha iyi bir çekilde anlaçılması ve 
aktarılması için insanlar tarafından buraya ait bilgiler ve olaylar dramatik bir 
çekilde sunulmuçturǤ3 Dolayısıyla insan hem mitleri oluçturduğu için 
ǲmitojenikǳ hem de mitin nesnesi olduğu için ǲmitolojikǳ bir varlık olmuçturǤ  
İnsanlaraǡ doğa òstò varlıklaraǡ bir çeylerin kökenineǡ fiziki ve metafizik 
aleme dair bilgiler ve açıklamalar sunan mitler her toplumda milli bilincin ve 
kòltòròn temelini oluçturmuçǡ ortaya çıktığı toplumun dònya göròçònò 
yansıtmıçtırǤ Yine de dònyanın farklı yerlerinde ve topluluklarında ortaya 
çıkan mitler genel itibari ile ortak birtakım özellikleri bònyesinde 
barındırmıç4  ve yaratılıç ȋteogoniǡ tòreyiçȌǡ kökenǡ yenilenmeǡ ritòelǡ felaket 
ȋkozmolojikǡ eskatolojikȌǡ kòltǡ kahramanlıkȀprestij ve totem olmak òzere 
çeçitli çekillerde ele alınmıçtırǤ Bununla birlikte belirli bir çahsın eseri 

 
1 Paul Veyne, YXnanlÕlar MiWlere ønanÕú MÕ\dÕ?, 39. 
2 Mircea Eliade, KXWVal Ye Din DÕúÕ, 74,75. 
3 Mircea Eliade, Dinler Tarihine Giriú, 399. 
4 Bunlar |]etle úu úekilde belirtilebilir: Genelde ha\at, |]elde toplumun ioinde bulundu÷u durum hakkÕnda 
bilgi verir. KutsalÕ ve metafi]ik alanÕ anlama\a \|neliktir. G|r�nen ve g|r�nme\en d�n\a\a dair 
aoÕklamalar \apar. Do÷a�st� varlÕklarÕn e\lemlerinin |\k�s�n� anlatÕr. Bu |\k�ler varlÕ÷ÕnÕ s�rd�rd�÷� 
m�ddetoe geroek ve kutsal kabul edilir. Her ]aman baúlangÕo ve orta\a oÕkÕú ile ilgilidir. Bir úe\in nasÕl 
ha\ata geoti÷ini, bir davranÕúÕn nasÕl orta\a oÕktÕ÷ÕnÕ, kurumun ve\a nesnenin nasÕl var oldu÷unu aoÕklar. 
Bu nedenle de insan ioin mitler her anlamda bir |rnek motifi ifade eder ve insanlar �]erinde canlÕ bir etki\e 
sahiptir. 
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olmayan mitler verdiği mesajlar konusunda benzerlikler göstermiçtirǤ Bu 
açıdan temelde mitlerin kozmikǡ mistikǡ sosyolojik ve ahlaki olmak òzere dört 
içlevi olmuçturǤ5 Nitekim mitin geçtiği zamanı ve yeri hatırlayarak insanǡ 
hayatında kutsal ve kutsal olmayan zamanı ve mekanı tesis etmiçtirǤ Sözle 
ifade edilemeyen huçu duygusunu deneyimlemiçtirǤ Bireyǡ yaçadığı toplum 
ile organik bir bòtònlòk sağlamıçǡ nasıl yaçaması ve davranması gerektiğini 
öğrenmiçtirǤ Böylece ahlaki kurallar korunmuçturǤ  

Hint toplumu da diğer toplumlar gibi kendi varoluçlarınıǡ doğayıǡ 
karçılaçtıkları olayları açıklayan ve fiziki-metafizik aleme dair malumatlar 
veren mitlere sahiptirǤ Hint mitolojisi baçta Hinduǡ Buddhist ve Cainist 
metinler olmak òzere pek çok yerel anlatılarla zengin bir literatòre sahiptirǤ 
Hindu mitolojisi tanrılarınǡ insanlarınǡ hayvanların kökeniǡ kozmik dòzenǡ 
dònyanın sonu gibi konular hakkında bilgiler verir ve açıklamalar yaparǤ 
Tanrıların ifritlerle olan savaçı òzerinden iyiliğin kötòlòğe karçı zaferi 
kozmik dòzen anlatılırǢ dini ritòellerin ve festivallerin kökeni açıklanırǤ  
Bununla birlikte ilahi dòzenǡ eylemlerǡ cennetǡ cehennemǡ merhametǡ lòtufǡ 
ölòm-ölòmsòzlòkǡ mònzevilikǡ feragat gibi pek çok mesele Hindu 
mitolojisinin temel konularını teçkil ederǤ Özellikle feragat ve bu feragatten 
elde edilen doğaòstò gòçler ile ilgili pek çok mit bulunurǤ Bu konuyla ilgili 
mitler Hindu mitolojisini diğer mitolojilerden ayırırǤ Zira yarı tanrısal 
varlıklarǡ insanlar ve ifritler doğaòstò gòçler elde etmek için gönòllò olarak 
çeçitli tanrılara kurban sunmaǡ geçmiç karmalarından ȋeylemȌ kurtulmak 
için dònyevi zevklerden uzaklaçarak mònzevi bir hayat yaçamaǡ zor 
hareketlerle ve duruçlarla bedenini açağılamaǡ çok sıcak ya da soğuk 
ortamlarda meditasyon gibi çeçitli uygulamalar yaparǤ Söz konusu bu 
uygulamalardan memnun olan tanrıǡ tanrıça eylemi gerçekleçtirene 
doğaòstò gòçler verirǤ Verilen gòçler öyle kuvvetlidir ki yeri geldiğinde gòcò 
veren tanrı bile bu gòce karçı koyamazǤ Feragatin yanında Hindu 
mitolojisinin bir diğer ayırt edici konusu ise avatardırǤ6 Dòzeni korumakǡ 
dònyayı zor durumdan kurtarmakǡ evrende var olan her çeyi korumak için 
tanrı Viçᒤuǯnun çeçitli çekillerde yeryòzònde bedenlenmesini ȋavatarlarınıȌ 
konu alan pek çok mit anlatılırǤ   

Hindu mitolojisine ait bilgiler Vedalarda yer alırǤ Söz konusu metinler 
İndraǡ Agniǡ Sórya7ǡ Vāyóǡ Aditiǡ Uçasǡ gibi çeçitli tanrılara ve tanrıçalara 

 
5 Joseph Campbell, 433-435; Joseph Campbell-Bill Moyers, MiWolojinin G�c�, 53, 54. 
6 Bu konu\la ilgili deta\lÕ bilgi ioin bk]. Cemil Kutlut�rk, HindXi]m¶de AYaWar ønancÕ. 
7 Makalemi]de Hindu mitolojine ve Hindui]m¶e ait mekan, úahÕs, dinv kavram ve u\gulamalarÕn isimleri 
sÕkoa geomektedir. Bu isimlerin T�rkoe\e transliteras\onu \apÕlÕrken T�rkoede SatƯ, Viúu mƗ\Ɨ gibi ba]Õ 
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adanan ilahilerden oluçurǤ Onların maceralarıǡ tanrıların ve dònyanın nasıl 
var olduğuǡ beklentileri bu dònyaya yönelik Veda toplumunun tanrılarla olan 
iliçkisi anlatılırǤ Hindu mitolojisinin bir diğer temel kaynağı B�¢h�aٿa 
metinleridirǤ Bu metinler özellikle kòlt ve kurban mitleri için önemlidirǤ 
Metinler kurban eden kiçiye çeçitli kurban törenleri ile bu hayatta ne gibi 
avantajlar sağlayacağını açıklarǤ Bahsedilen bu metinlerde birçok tanrı 
òzerinden yaratılıçǡ dòzenǡ kurban ile ilgili mitler yer alırǤ Hindular nezdinde 
ikincil derecede kutsal kabul edilen destanlarda (Mah¢bh¢�a�a, R¢�¢�aٿa, 
HarivaٽçaȌ ana hikaye ile iç içe geçmiç pek çok mit yer alırǤ  Hindu mitolojisi 
için en kapsamlı kaynak P��¢ٿalardırǤ  P��¢ٿalar Hindular nezdinde ikincil 
derecede kutsal kabul edilen metinlerdir.  Kesin olarak ne zaman ve kim 
tarafından derlendiği bilinmese de P��¢ٿalar on sekiz bòyòk ve çok sayıda 
kòçòk P��¢ٿa (U�a���¢ٿaȌ metinlerinden oluçurǤ Bu metinler dònyanın 
yaratılıçıǡ yaratılıçın devamı ve yıkılıçıǡ tanrılarıǡ ermiçleriǡ kahramanları ve 
insan soyunu ele alırǤ Tapınaklarǡ hac yerleriǡ astronomiǡ astroloji, felsefe, dil 
bilgisi gibi konulardan da söz ederǤ  Bu nedenle pek çok meselenin yer aldığı 
P��¢ٿa metinleri mitsel açıdan zengindirǤ Burada yer alan mitler genel olarak 
dòzensizliği ortadan kaldırıp ilahî dòzeni kurmaǡ iyi-kötò arasındaki 
mòcadeleǡ yaratılıçǡ yıkım ve ritòeller gibi temel konular òzerinedirǤ Bununla 
birlikte P��¢ٿalarda anlatılan mitler Hindu dini dòçòncesindeki değiçimi ve 
mezhepleçmeyi yansıtırǤ Genel olarak P��¢ٿa metinlerinde geçen mitler 
birbirine benzese de mitin merkezine konulan tanrıȋlarȌ-tanrıçaȋlarȌ ve olay 
örgòsòndeki bazı farklılıklar toplum içindeki farklı dini dòçònceleri ve 
sosyal-kòltòrel bakıçı gösterirǤ8 

Hindu mitolojisine dair Tòrkçe kitaplarda konumuz olan Sa�Ä mitinin 
çeçitli anlatımlarına yer verilmektedirǤ9 Ancak tespit edebildiğimiz kadarıyla 
Tòrkçe çalıçmalarda bu mitǡ mitlerin özellikleri ve içlevleri açısından bugòne 
kadar değerlendirilmemiçtirǤ Teolojikǡ ontolojik ve kozmolojik açıdan diçil 
ilkeye önem veren Hindu dini dòçòncesinde özellikle Tantracı dòçònce 
açısından Sa�Ä mitinin K¢�i�¢ P��¢ٿaǯdaki anlatımı önemini korumaktadırǤ 
Ayrıca bu anlatım Hindu toplumu ve dininde belirleyici nitelikte olan din 

 
kelimelerin \a]ÕmÕnÕ karúÕla\acak harf bulunmamaktadÕr. Bu nedenle s|] konusu kelimeleri Hunterian 
sistemine g|re \a]ma\Õ u\gun g|rd�k. 
8 Wend\ Donigier O¶Flaherty, Hindu Mitolojisi, 11-19; George M. Williams, Handbook of Hindu 
Mythology, 5-10, 16-32; A. Berriedale Keith, Hint Mitolojisi, 9-11. 
9 O¶Flahert\, Hindu Mitolojisi, 103-106, 206-209. A. L. Dallapiccola, Hint Mitler, 69-72; Devdutt 
Pattanaik, Mit ve Mitya, 173-177. 
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adamlarının önemineǡ Hindu toplumunun kökeni oluçturan Ārilerle10 
Dravidler11 arasındaki çatıçma ve uzlaçmalaraǡ tanrıça inancının toplumda 
yeniden önem kazanmasına ve yaratıcı enerji ça��i dòçòncesine dair de 
veriler içermektedirǤ Bahsedilen sebeplerden dolayı bu mitin herhangi bir 
değerlendirmeye tabi tutulmaması bizi bu konuyu çalıçmaya sevk etmiçtirǤ  
Makalemizde Sa�Ä mitinin K¢�i�¢ P��¢ٿaǯda geçen anlatımı yukarıda 
belirtilen hususlar çerçevesinde incelenmeye çalıçılacaktırǤ 

1. Sa�Ä Miti 

Mitlerde geçen isimlerǡ kullanılan sıfatlar ve semboller bilginin 
aktarılmasında ve anlaçılmasında önemli bir rol oynarǤ Bu çerçevede ele 
aldığımız Hindu mitine adını veren ve mitteki ana karakterlerden birini 
oluçturan mutlu ve uzun evliliğinin sembolò tanrıça Satīǯnin isminin ne 
anlama geldiği önem arz etmektedirǤ Satīǡ sat kelimesinin diçil formu olup 
ǲhanımefendiǡ iyiǡ erdemli ve inançlı kadınǳ anlamlarına gelmektedirǤ12 
Kelime ǲe��e��e� ha��Ç�da�i �ò� dòçò�ce�e�i�i ��ca�Ç��a �Ç�Ç��a�a� �adÇ�aǳ 
içaret etmektedirǤ  Bu anlamda �a�Ä kendisini kocasına adamıç ȋpativratta) iyi 
bir kadın için kullanılan bir sıfattırǤ Terim olarak ise bu sözcòkǡ dul bir 
kadının kocasının cenaze ateçinde kendisini yakma uygulamasını belirtmek 
için kullanılırǤ13 Tanımlardan anlaçılacağı òzere �a�Ä kelimesi temelde 
kocasına sadık kadını ifade etmek için kullanılan bir sıfatkenǡ dul kadının 
ölen kocasının cenaze ateçinde kendini yakma törenine verilen isme 
dönòçmòçtòrǤ Daha sonrasında ise bu eylem mitte geçen Satī karakteri ve 
onun eylemi ile iliçkilendirilmiçtirǤ Böylece Hindu kadınların ölen eçleriyle 
birlikte yakılması geleneği mitolojik olarak temellendirilmeye çalıçılmıçtırǤ  

Hindu mitolojisinde Satī yarı tanrısal bir varlık olan Dakçaǯnın kızı ve 
Tanrı Şivaǯnın eçidirǤ Makalemizin konusunu oluçturan Sa�Ä mitinin14 K¢�i�¢ 

 
10 Ɩriler Mg iki binlerin ortalarÕnda Ku]e\ Hindistan¶daki Sanskt ve Veda k�lt�r�n�n baskÕn oldu÷u 
toplulu÷u ifade eder. Deta\lÕ bilgi ioin bk]. J.P.Mallor\, Hint-AYrXpalÕlarÕn ø]inde, 44-60. 
11 Dravidler Tamil, Telegu, Malayalam gibi dravid dillerini konuúan Hindistan¶Õn \erli halkÕdÕr (W. J. 
Johnson, A Dictionary of Hinduism, 109). 
12 Monier Williams, A SanVkrÕW-Engish Dictionary, 1135.  
13 KaruƗpati TripƗtƯ, HindƯ ùabd Nagar, 668; Williams, A SanVkrÕW-Engish Dictionary, 1135; Henrty Yule- 
A. C. Burnell, Hobson-Jobson The Anglo-Indian Dictionary, 878. 
14 SatƯ miti aslÕ MahƗbhƗrata destanÕnda geoen eski bir anlatÕ\a da\anmaktadÕr (MahƗbhƗrata 12.282-84). 
Buna g|re Dakúa bir kurban t|reni d�]enler ve TanrÕ ùiva¶\a buradan pa\ verme]. Bunun �]erine TanrÕ 
ùiva onun bu kurban t|renini bo]ar. Bu anlatÕmda ùiva¶nÕn eúi olarak SatƯ \erine UmƗ ismi kullanÕlÕr. Onun 
ne Dakúa¶nÕn kÕ]Õ oldu÷undan ne t|rene davet edilmedi÷inden ne de babasÕnÕn evinde kendini \akarak 
|ld�÷�nden s|] edilir. AnlatÕnÕn merke]inde Dakúa ve ùiva arasÕndaki oatÕúma vardÕr. Ancak ]amanla Hint 
toplumunda Ɩrilerle Dravidler arasÕnda etkileúimin artmasÕ\la baúta ana tanrÕoa inancÕ olmak �]ere Veda 
|ncesi d|neme ait bir takÕm inano ve u\gulamalar oeúitli úekillerde g|r�n�r hale gelir. Bununla birlikte 
Hindu dini gelene÷inde \avaú \avaú me]hepleúmeler oluúur. Geroekleúen me]hepleúmelere kurtuluú ve 
teoloji konusunda farklÕ bir g|r�ú |ne s�ren TantracÕ dini d�ú�nce eúlik eder. Dravid inancÕnda baskÕn bir 
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P��¢ٿaǯdaki15 anlatımına göre ǲǥ Satī ve Şiva evlendikten sonra bazen 
Kailāsa Dağıǯnda bazen Meru Dağıǯnda mutlu mesut bir çekilde yaçarlarǤ Şiva 
Satī ile birlikteyken Brahmanǯı16 dòçònmeyi ve yaptığı kefaretleri unuturǤ Bu 
sırada Satīǯnin babası Dakça bòtòn alemlerin ve yaratıkların refaha ermesi 
maksadıyla tòm yaçayanlar için yapılacak kurban töreninin hazırlıklarına 
baçlarǤ Sunuları takdim etmek ve kurban törenini gerçekleçtirmek için 
tanrılarıǡ doğaòstò varlıkları, din adamlarını ve evrendeki tòm varlıkları 
çağırırǤ Törenin yönetimini de Tanrı Viçᒤu òstlenirǤ Ancak Dakça dòzenlediği 
kurban törenine elinde insan kafatasından yapılmıç bir kap tutan Şivaǯnın 
uygun olmadığını dòçònòr ve onu çağırmazǤ  Yine oǡ kızı olmasına rağmen sırf 
Şivaǯnın eçi diye Satīǯyi de bu törenden haberdar etmezǤ Tertiplenen 
merasimi tesadòfen duyan Satīǡ babasının kendilerini neden istemediğini 
anlar ve öfkelenirǤ Tören yerine giden Satī en hiddetliǡ benzersizǡ bozulmamıç 
ebedi biçimi yoganidrāyı17 hatırlarǤ Sonra Satī meditasyon yapmaya baçlarǤ 
Satīǡ yoga yaparak bedenindeki duyuların dokuz kapısını kapatırǡ18 nefes alıp 
vermeyi durdurur ve onuncu kapıdan çıkıp giderǤ Onun cansız bedeni bir 
anda yere serilirǤ Mānasa Gölòǯnde yaptığı sabah duasından dönen Şiva evine 

 
úekilde g|r�len tanrÕoa inancÕ úakti (enerji, g�o) d�ú�ncesinin \o÷unlukta oldu÷u TantracÕ d�ú�ncede 
\eniden úekillenir ve anlam ka]anÕr.  Bu noktada SatƯ |n plana oÕkan |nemli tanrÕoalardan biri olur. Bu 
do÷rultuda Dakúa miti, temel oeroevesi etrafÕnda ³kendini kurban eden SatƯ´ olarak \eniden anlatÕlÕr. 
Zaman ioerisinde genelde Hindu dini gelene÷ini |]elde ise tanrÕoa ve úakWi inancÕnÕn \o÷un bir úekilde 
g|r�ld�÷� TantracÕlarÕn en |nemli mitlerinden biri haline gelir.  Daha sonra bu mit Hindu dini gelene÷inin 
ana me]heplerine ait PurƗa metinlerinin oo÷unda ve Tantra metinlerinde de÷iúik versi\onlarÕ\la \er alÕr. 
Bu de÷iútirilmiú versi\onun farklÕ anlatÕmlarÕ Viúuculuk me]hebinin PurƗa metinlerinden Vayu, Matsya, 
VƗraha, BrƗhmacÕlÕk me]hebinin PurƗa metinlerinden Padma, ùivacÕlÕk me]hebinin PurƗa metinlerinden 
Liৄga, ùiva, Skanda, Kǌrma PurƗa¶da geoer. 
15 KƗlikƗ PXrƗ۬a, KƗlƯ PurƗa olarak da adlandÕrÕlÕr. Bu purƗa ba]Õ purƗalarda, upapurƗalarda (ikincil 
purƗa) ve smti nibandhlarÕnda (deneme) upapurƗa (ikincil purƗa) olarak geoer. KƗlikƗ PXrƗ۬a 1891 ve 
1907 Bomba\ baskÕsÕnda doksan �o, 1909 ve 1984 Bengal \a\ÕnÕnda doksan, 1910 Kalk�ta n�shasÕnda 
doksan bir b|l�mden oluúur. AraútÕrmacÕlar bu PurƗa¶nÕn eski KƗmarǌpa¶da (BatÕ Assam) \a]ÕldÕ÷Õ 
kanÕsÕndadÕrlar. (KƗlikƗ PXrƗ۬a, oev. Biswanara\an Shastri, [v, [[, [[iii.) Metnin \a]ÕlÕú tarihi ile ilgili de 
oeúitli g|r�úler vardÕr. grne÷in metnin \a]ÕlÕú tarihinin P. K. Gode 10. \�]\Õl, K. L. Barua ile T. N. Sharma 
12. \�]\Õl, Earnes A. Pa\ne ise 14. \�]\Õl olarak vermektedir. (Shastri, KƗlikƗ PXrƗ۬a,  [[Õv, Earnest A. 
Payne, The SƗkWaV, s. 96.) R. C. Ha]ra ise metnin 7. \�]\ÕlÕn ikinci \arÕsÕnda Bengal¶de ùƗkta smƗrta 
brahmanlar tarafÕndan oluúturuldu÷unu d�ú�n�r. (R.C. Ha]ra, ³The KƗlikƗ PurƗa´, 12). U]un ]amandÕr 
iyi bilinen KƗlikƗ PXrƗ۬a ve\a Tantra Bengal ùƗktacÕlÕ÷Õn el kitabÕdÕr.  J. N. Farquhar, An Outline of The 
Religious Literature of India, 354). AnlatÕlan mit KƗlikƗ PXrƗ۬am, Acharya Mrityunjav Tripathi 
(ed.&trans), (Varanasi: Navshakti Prakashan, 2006) da\anarak aktarÕlmÕútÕr.   
16 Brahman, insanÕn ioinde s�rekli var olan ve gi]li bulunan g�ot�r. Derin tefekk�r sonucu etkin halde 
kullanÕlan bu g�o hem io hem de dÕú d�n\anÕn b�t�n nesnelerine geoen ve onlarÕ canlandÕran kudret olarak 
da ifade edilir (Deta\lÕ bilgi ioin bk]. Cemil Kutlut�rk, HindX KXWVal MeWinleri Upaniúadlar, 19; Heinrich 
Zimmer, Hint Felsefesi,76-83). 
17 YoganidrƗ, meditas\on u\kusu anlamÕna gelir. U\anÕklÕk ve u\ku arasÕndaki bir bilino durumunu ifade 
eder. Yoga \apan kiúinin ]ihninin tam bir konsantras\on halinde oldu÷u bir oeúit kendinden geome halini 
anlatÕr. A\rÕca bu kelime TanrÕ Viúu¶nun iki d�n\a d|nemi \ani iki \uga arasÕndaki ko]mik u\kusunu 
ifade etmek ioin kullanÕlÕr. Devi MahƗtm\a¶da TanrÕoa Viúu¶nun \oganidrƗsÕ ile eú anlamlÕ tasvir edilir. 
(Johnson, A Dictionary of Hinduism, 363) 
18 Bu ifade\le bedende var olan iki g|], iki kulak, iki burun, a÷Õ], an�s ve genital kastedilir. 
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varmak òzereyken Satīǯnin yeğeni Vicayāǯnın ağıtlarını ve hıçkırıklarını 
duyarǤ Bunun òzerine Şivaǯnın boğası adımlarını hızlandırır ve Şivaǯyı ròzgâr 
hızıyla sesin geldiği yere ulaçtırırǤ 

Şiva sevgili eçi Satīǯnin cansız bedeni ile karçılaçınca gördòklerine 
inanamaz ve Satīǯyi uyandırmaya çalıçırǤ Ancak o Satīǯyi uyandıramazǤ Bunun 
òzerine Satīǯnin yeğeni Vicayā Şivaǯya Dakçaǯnın dòzenlemiç olduğu törenden 
baçlayarak olan biteni anlatırǤ O anlattıkça Şivaǯnın öfkesi bir kat daha artarǡ 
her çeyi yakıp kavuracak bir iç yangına dönòçòrǤ Onun ağzındanǡ 
kulaklarındanǡ burnundan ve gözlerinden alevler fıçkırırǤ Şiva öfke dolu 
gözlerle kurban töreninin yapıldığı mekana dikkatlice bakmaya baçlarǤ 
Evrendeki herkesin orada olduğunu gören Şiva öfkesini kontrol altına 
alamayarak saçından bir tel koparır ve Virabhadraǯyı yaratırǤ Virabhadraǡ 
Dakçaǯnın dòzenlediği törene katılanlara saldırmaya baçlarǤ Ritòel alanının 
bozulduğunu gören Viçᒤu onunla savaçarak Virabhadraǯyı kanlar içinde 
Şivaǯya gönderirǤ Ardından Viçᒤu görònmez olur ve ortadan kaybolurǤ  

Virabhadraǯnın halini gören Şiva daha da öfkelenir ve kurbanın yapıldığı 
yeri yakıp yok etmeye baçlarǤ Bunun òzerine törendeki bazı tanrılar Şivaǯnın 
karçısına çıkarak onu durdurmaya çalıçırǤ Ancak Şiva her seferinde karçısına 
çıkan tanrıyı mağlup ederǤ Onun bu yaptıklarını gören tanrılar ve yaratıklar 
çığlık çığlığa dört bir yana kaçarken Şiva bakıçlarıyla çoğunu öldòròrǤ Bu 
sırada kurban onun korkusundan Satīǯnin bedenine girerǤ Kurbanı takip eden 
Şiva karçısında Satīǯyi bulunca her çeyi unutarak onun ölò bedeninin yanına 
oturup yas tutmaya baçlarǤ 

Şivaǯnın acı feryatlarını duyan açk tanrısı Kama ve eçi Ratī onun yanına 
giderǤ Kama beç duyuyu birden sersemleten okunu Şivaǯnın kalbine fırlatır 
ancak ok ona tesir etmezǤ Şiva eçi Satīǯyi kucağına alıp canlandırmak için 
ǲSatīǡ Satīǡ Satī sahte görònòçònò bırakǳ çeklinde ona seslenmeye ve onu 
okçamaya baçlarǤ Fakat onun bu sözlerine ve davranıçına Satī hiçbir tepki 
vermeyince Şiva keder içinde yòksek sesle ağlarǤ O ağladıkça gözyaçları 
yanağından sòzòlòrǤ Onun gözyaçlarının yeryòzònò yakacağından 
kaygılanan tanrılar bu olayı engellemesi için Şanīçvaraǯyı ȋSatòrnȌ çağırırlarǤ 
Brahmā ve diğer tanrılar yanılgı yolu ȋ��ga�¢�¢Ȍ ile Şivaǯyı bòyòlerlerǤ 
Şanīçvara da hayal gòcò ile Şivaǯnın gözyaçlarını avuç içinde toplamaya 
baçlarǤ Onun gözyaçlarını tutamayan Şanīçvara onları Lolāka Dağıǯnın 
yakınındaki19 Caladhāra Dağıǯna atarǤ Bu dağ Meru kadar heybetli olsa da 

 
19 LokƗloka kelime olarak d�n\a ve d�n\a \ok anlamÕna gelir. Hindu mitolojisinde LokƗloka, enine ve 
bo\una on bin \ocana (23,3 km) oldu÷una inanÕlan da÷ kuúa÷ÕdÕr. Bu da÷Õn \edi deni]in en dÕúÕnÕ ve 
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Şivaǯnın gözyaçlarının ısısına dayanacak kadar kudretli olmadığından ikiye 
yarılırǤ Gözyaçları Vaitaranī Nehriǯni oluçturarak kozmik okyanusa akar. 
Böylece ölòm tanrısı Yamaǯnın krallığının sınırları çizilirǤ 

Acıdan bitap dòçen Şiva cesedi omuzuna alıp mecnun gibi ne yaptığını ve 
nereye gittiğini bilmeden yòròmeye baçlarǤ Tanrı Brahmā ve diğer tanrılar 
Satīǯnin bedeninin Şivaǯya sòrekli değmesinden dolayı onun çòròmeyeceğini 
dòçònòrlerǤ Bunun òzerine tanrılar cesedin içine girerek onu parçalara 
ayırırlarǤ Onun ayakları Devīkóᒷaǯyaǡ kalçası Uᒅᒅīyānaǯyaǡ cinsel organı ȋyoni) 
Kāmagiriǯyeǡ kollar ve omuzlar Pórᒤagiriǯyeǡ göbeği Kāmarópaǯnın doğusunaǡ 
göğòsleri Calandharaǯyaǡ geriye kalan kòçòk parçalar da Gaᒤga Nehriǯne 
dòçerǤ Satīǯnin bedeninin dòçtòğò yerlerde evrenin kaynağı olan tanrıça 
sırası ile Yoganidraǡ Mahābhāgāǡ Kātyāyanīǡ Pórneçvarīǡ Kāmakhyaǡ 
Dikkaravāsinīǡ Çaᒤᒅī çeklinde bilinmeye baçlanırǤ Şiva Satīǯnin bedeninin 
dòçtòğò her bir yerde ona olan derin bağlılığından dolayı liپgaya dönòçòrǤ 
Tanrılar fallus biçimindeki dònyanın koruyucusu Şivaǯya yalvarırlarǤ Şiva 
onları sessizce dinlerǡ sonra Brahmāǯya ne yapması gerektiğini sorarǤ O da 
kendini hatırlamasınıǡ kederden vazgeçmesini söylerǤ  Ayrıca Şivaǯnın kedere 
kapılıp dengesini yitirdiğinde yeryòzòne ve orada yaçayan her bir canlıya 
nasıl zarar verdiğiniǡ gözònò kör eden Satīǯnin dònyanın bòyòcòsò māyā 
olduğunu bu yòzden acı içinde kıvrandığını anlatarak ona gerçeği 
hatırlatırǥǳ20  

2. Sa�Ä Mi�i�i� Deºe��e�di�i��e�i 

Sa�Ä miti ile ilgili yukarıda verilenler detaylı incelendiğinde mitin 
yaratılıçǡ kökenǡ kòlt olmak òzere birden fazla mit tòrònò içerdiği 
göròlmektedirǤ Bu bağlamda Sa�Ä mitinin bir teogoni miti olduğunu söylemek 
mòmkòndòrǤ Çònkò Satīǯnin öldòğònò gören Tanrı Şiva öyle çok öfkelenir ki 
gazabından tanrı Vīrabhadraǯyı yaratırǤ Yine Satīǯnin parçalanan bedeninden 
tanrıça Mahābhāgāǡ Kātyāyanīǡ Kāmakhyaǡ Pórneçvariǡ Dikkaravāsinī ve 
Çandī ortaya çıkarǤ Her ne kadar bu tanrı ve tanrıçalar Şivaǯnın veya Satīǯnin 
birer görònòmò olsa da Hindular nezdinde özellikle de halk arasında 
mòstakil birer tanrı ve tanrıça olarak değerlendirilmiçtirǤ Söz konusu mit 
köken mitini de içerirǤ Zira Satīǯnin uzuvlarının dòçtòğò yerlerde kutsal 
mekânların oluçması ve bu yerlerin hac merkezi olarak kabul edilmesi kutsal 
mekân ile ilgili köken mitini oluçtururǤ Bununla birlikte Satīǯnin bedeninin 

 
g|r�nen d�n\a\Õ karanlÕk b|lgelerden a\ÕrdÕ÷Õ d�ú�n�l�r. (John Dowson, A Classical Dictionary of Hindu 
Mythology and Religion, Geography, History and Literature, 180). 
20 KƗlikƗ PXrƗ۬a 16-18, 19.1-8.  
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parçalanmasının anlatıldığı kısmı kòlt miti ilgilidirǤ Çònkò Hindular söz 
konusu yerlerde Satī ve Şivaǯyı sembolize eden yoni ve liᒣga ile tanrıçanın 
heykellerine çeçitli çekillerde tapınırlarǤ Ayrıca Dakçaǯnın kurban törenine 
Tanrı Şivaǯyı ve kızı Satīǯyi davet etmeme olayını hatırlamak için gònòmòzde 
Koᒷᒷīyur Vaiçāk21 festivali kutlanırǤ  

2.1.  Mi��e Bah�edi�e� Da�çaǡ Şi�a �e Sa�Äǯ�e Yò��e�e� Sembolik 
Anlamlar 

Sa�Ä mitinde hem kutsal mekanların ve kòlt nesnelerinin nasıl ortaya 
çıktığına hem de ileride de değinileceği òzere mitin anlatıldığı toplumun ne 
tòr bir yapıya sahip olduğuna dair fikir vermektedirǤ Bu bölòmde Sa�Ä 
mitinde yer alan kiçiler ve olaylar değerlendirilecektirǤ Bazı mitler zaman 
içinde içlevlerini kaybederek birer anlatıya dönòçken bazıları da toplumun 
ihtiyaçları doğrultusunda birtakım değiçiklikler geçirerek anlatılmaya 
devam etmiçtirǤ Makalede ele aldığımız Sa�Ä miti ikinci gruba giren 
mitlerdendirǤ Bu mit farklı koçullarla karçılaçılması neticesinde toplumun 
ihtiyaçlarına göre yeniden dòzenlenerek gelmiçtirǤ Nitekim mitin orijinal 
anlatısı Dakçaǯnın kurban töreniǡ Dakça ve Tanrı Şiva arasındaki bir 
çekiçmeye yoğunlaçmıçtırǤ Ancak yaklaçık olarak MÖ iki binlerde Hint alt 
kıtasına gelen Āri halkı ile yerli halk Dravidlerin zamanla etkileçime girmesi 
sonucu toplumda kòltòrel ve dini değiçikler meydana gelmiç ve yerli halka 
ait bazı inanç ve uygulamalar yeniden ortaya çıkmıçtırǤ Bu sòreçte Tantracılık 
olarak bilinen dòçònce yavaç yavaç sistemleçmeye baçlamıçtırǤ Bunun 
sonucunda ele aldığımız mit merkeze Satī konularak değiçtirilmiçtirǤ  Bu 
doğrultuda söz konusu Sa�Ä mitindeki yarı tanrısal varlık Dakçaǯnınǡ Tanrı 

 
21 Dakúa¶nÕn kurban t|renini ve SatƯ¶nin |l�m�n� hatÕrlamak ve anmak ioin E৬avam a\Õnda (Ma\Õs-Haziran) 
Ko৬৬Ư\ur¶da Ko৬৬Ư\ur VaiúƗk festivali kutlanÕr. Bu festivalin \apÕldÕ÷Õ d|nem a\nÕ ]amanda bir hac 
]amanÕdÕr. Ko৬৬Ư\ur Kerala¶nÕn batÕ sahilinde bulunan Kannur¶un do÷u tepelik b|lgesinde \er alan bir 
k|\d�r. Ko৬৬Ư\ur, VƗrƗasi kadar kutsal ve |nemli oldu÷undan G�ne\ Hindistan¶da ikinci VƗrƗasi olarak 
da bilinir. Burada yer alan Ko৬৬Ư\ur TapÕna÷Õ¶nÕn mitte geoen b�\�k kurban t|reninin Dakúa tarafÕndan 
d�]enlendi÷i \erde inúa edildi÷ine inanÕlÕr. Burada Akkara Ko৬৬Ư\ur ve økkara Ko৬৬Ư\ur olmak �]ere iki 
tapÕnak vardÕr. økkara Ko৬৬Ư\ur, Akkare Ko৬৬Ư\ur¶dan \aklaúÕk �o buouk kilometre u]aklÕktaki ormanda \er 
alÕr.  øoinde bir de ùiva li۪ga bulunur. Ana tapÕnak Akkara Ko৬৬Ư\ur¶dur. S|] konusu iki tapÕnak arasÕndaki 
ormanlÕk alan Hindular tarafÕndan tapÕnak alanÕ olarak kabul edilir.  Yirmi seki] g�n s�ren Ko৬৬Ư\ur VaiúƗk 
festivali Ne\\attam t|reni ile baúlar ve Thrikkalasattu ile sona erer. Festivalin baúlangÕcÕnÕ kutlamak ioin 
Mutherikavu TapÕna÷Õ¶nda her g�n kutsanan ve tapÕnÕlan kÕlÕo bir din adamÕ tarafÕndan Akkare Ko৬৬Ư\ur 
TapÕna÷Õ¶na getirilir.  Bu kÕlÕcÕn mitin di÷er versi\onlarÕnda anlatÕlan ùiva¶nÕn Dakúa¶nÕn baúÕnÕ kesti÷i kÕlÕo 
oldu÷una inanÕlÕr. TapÕnaktaki ana rit�eli ùiva li۪gaya ve Ammarukallu\a¶daki ana tanrÕoanÕn sembol�ne 
tapÕnma oluúturur. Festivalin sonunda hacÕlar, bo\larÕnÕ aúan bambu oubuklarÕnÕ taúÕrlar. Yumuúak bambu 
saplarÕ, Dakúa¶nÕn gri sakalÕnÕ temsil etmek ioin oubu÷a tutturulur. Bu oubuklarÕn evde saklanmasÕnÕn k|t� 
ruhlarÕ u]aklaútÕrdÕ÷Õna inanÕlÕr. (M. Vija\anunni, District Census Handbook Cannanore District, 19)  
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Şivaǯnın ve Tanrıça Satīǯnin neyi ifade ettiğini göstermeye çalıçmak ve 
gerçekleçen olayları değerlendirmek yerinde olacaktırǤ 

Dakça Veda döneminde kozmosu besleyenǡ verimliliğin ve yeryòzònòn 
Tanrıçası Aditiǯnin babasıǡ22 Tanrıça Aditiǯnin oğullarından biridirǤ23  
Mahabhārata destanına göreǡ Dakça yaratıcı Tanrı Brahmāǯnın sağ 
parmağından doğanǡ dònyanın koruyucusuǡ dini yasalara uyan bir din 
adamıdırǤ24 Purāᒤa metinleri de onun bu anlatılıç kökenini benimser ve 
Dakçaǯyı yarı tanrısal bir din adamı olarak tanıtırǤ Şivaǡ kökeni Veda 
öncesinde dayanan bir tanrıdırǤ25 Veda döneminde Rudra olarak bilinirǤ Oǡ 
fırtına tanrıları Marutların babası26  kurban töreninin ve ökòzlerinǡ27 

Mahābhārata Destanıǯnda tanrıların28 ve tòm yaratılanların efendisidirǤ29 
Purāᒤa metinlerinde Şiva òç bòyòk tanrıdan biridirǤ Bu metinlerde Dakça ve 
Şiva arasındaki iliçki Şivaǯnın Dakça tarafından organize edilen kurban 
törenine davet edilmemesi ve onların aralarındaki çatıçma òzerine 
kuruludur.  

Satī ise destanlarda ve Purāᒤa metinlerinde Dakçaǯnın kızı ve Şivaǯnın ilk 
eçi olarak geçmektedirǤ Daha önce de belirtildiği gibi Satī uzun ve mutlu 
evliliği sembolize eden tanrıça olarak göròlòrǤ Onunla ilgili mitler Şivaǯyı eç 
olarak seçmesiǡ babasının dòzenlendiği kurban törenine eçi ile davet 
edilmemesi ve kendini yok etmesi ile ilgilidirǤ Tantracı dòçònce Purāᒤa 
metinlerindeki Şiva-Dakça çatıçmasını devam ettirmekle birlikte Satī 
òzerinden Şivaǯnın yaratıcıǡ hareket ettirici enerjisiǡ gòcò ȋçaktiȌ anlatılırǤ Bu 
bilgiler çerçevesinde yukarıda anlatılan mitteki Dakçaǡ Şiva ve Satīǯye 
yòklenen anlamlar incelendiğinde onların çunları sembolize ettiğini 
söylemek mòmkòndòrǣ  

Dakçaǡ yarı tanrısal bir din adamı olup Āri toplumunu ve Veda dinini 
temsil ederǤ  Kökeni Veda öncesi döneme dayanan yok edici Tanrı Şivaǡ 

 
22 g Veda 10.72.5. 
23 g Veda 2. 27.1-16. 
24 MahƗbhƗrata 1.66 
25 TanrÕ ùiva¶nÕn k|keni \aklaúÕk Mg 3000-2000¶lere kadar da\andÕrÕlmaktadÕr. Mohenco Daro ve Harappa 
úehirlerindeki ka]Õlarda oÕkarÕlan he\keller ve m�h�rler bunun en |nemli kanÕtlarÕnÕ oluúturmaktadÕr. 
g]ellikle Mohenco Darda bulunan tabletin �]erindeki bufalo bo\nu]u takan, erekte bir penisle ba÷daú 
kurmuú bir va]i\ette oturan fig�r TanrÕ ùiva¶nÕn prototipi olarak g|r�lmektedir.  (Eva Rud\ Jansen, The 
Book of Hindu Imagery, 107; Heinrich Zimmer, HinW SanaWÕ Ye U\garlÕ÷Õnda MiWler Ye Simgeler,190; A. 
Jones Constance-James D. Ryan, Encyclopedia of Hinduism, 406; Klaus Klostermaier, A Concise 
Encyclopedia of Hinduism, 172; Doris Meth Srinivasan, Many Head, Arms and Eyes, 47).  
26 g Veda 1.64.2; 1.85.1; 1.114.6, 2.33.1 
27 Yacur Veda 1.3.14.2; 1.8.10, 3.4.5 
28 MahƗbhƗrata 2.2.10 
29 MahƗbhƗrata 3.3.37; ùatapatha Brahmana 2.6.2.9. 
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Hindistanǯın yerli halkı Dravidlere ait bir tanrı olup mònzeviliği ve doğaòstò 
gòçlere önem veren yerel inançları simgelerǤ Ayrıca bu iki karakter hem 
dònyevi ve uhrevi olmak òzere iki zıt âlem arasındaki çatıçmayı hem de iki 
topluluğun birbiri ile olan mòcadelesini gösterirǤ Bu noktada Dakçaǯnın kızı 
Satī dònya ile uhrevi alem arasında denge kurma rolòne sahiptirǤ  Satī 
Ārilerin kurmuç olduğu ve toplumda kökleçmiç olan dini gelenekten gelir ve 
çilecilik âlemini temsil eden Şiva ile evlenirǤ Evlendikten sonra çift vakitlerini 
çeçitli yerlerde hoçça geçirirken Şiva mònzevi bir çekilde yaçamayı unuturǤ 
Burada Satī dònyevi her çeye karçı olan Şivaǯyı dònyevi hayata ve dònyadaki 
yaratıcılığa doğru çekerǤ30  

 Tantracı dòçòncede Şiva ve eçleri ȋSatīǡ Parvatīǡ DurgāǥȌ Şiva-Şakti 
olarak karçımıza çıkarǤ Bu ikili ebedi sonsuz Para Şivaǯnın ruh ȋ����ça) ve 
madde (prakډt) olarak iki tezahòrò olarak göròlòrǤ Şaktiǡ Para Şivaǯnın enerji 
yani ça��i yönòdòr ve Tanrıça ȋDevīȌǯnin tezahòrò çeklinde dòçònòlòrǤ Para 
Şivaǯnın bu enerjisine �ah¢�¢�¢ ȋbòyòk yanılgıȌ da denirǤ Şiva ise Para 
Şivaǯnın hareketsiz yanıdırǤ Nihai olarak bir ve aynı olan bu ikili birbirinden 
ayrılmazlarǤ  Bu nedenle Tantracı dòçòncenin Yòce Varlığı hem Şiva hem de 
ŞaktiǯdirǤ Baçka bir deyiçleǡ Para Şiva ve onun ilahi enerjisidirǤ Yine bu 
dòçòncede yaratılıç Şiva ve Şaktiǯnin birlikteliğinin bir sonucudurǤ Saf bilinç 
olarak Şivaǡ tòm deneyimleri önceden görenǡ Şakti de evreni ortaya çıkaranǡ 
sòrdòren ve yok edendirǤ Yaratılıçǡ Para Şivaǯnın İlahi tezahòrònòn bir biçimi 
olduğundan bulunduğumuz bu dònya bir yanılsama ȋ�¢�¢Ȍ olmayıp gerçek 
kabul edilir.31 Tantracı bir metin olan Kālīka Purāᒤaǯda Şakti ve onun temel 
biçimi �ah¢�¢�¢ ȋbòyòk yanılgıȌ òzerine durularak onun yanıltıcı gòcò 
övòlòrǤ Metin evrenin yaratılması için gerekli olan çeyin onun bu gòcò 
olduğunuǡ onsuz yaratılıçın mòmkòn olmadığını belirtirǤ Satīǯyi de ilksel 
enerji ça��i�i� bir görònòmò olarak sunarǤ Oǡ yaratılıç sòrecinin devam 
edebilmesi için doğarǤ  Kālīka Purāᒤaǯnın bu bakıç açısı dikkate alındığında 
mitteki Satīǯnin Şiva ile olan iliçkisinde Şaktiǯnin Ȃ ki bu Tanrıça ile ifade 
edilir- yeryòzòne Satī biçiminde dònya gelmesiǡ Şiva ile evlenmesi Şivaǯnın 
yaratılıçın gerçekleçtirmesi ve devam ettirmesi için Şaktiǯye ihtiyacı 
olduğunu anlatırǤ32 Nitekim Satīǯnin bunu hatırlaması ve kendini yoga 
ateçinde yakması ile sonrasında meydana gelen olaylar bunun bir 
göstergesidirǤ 

 
30 David Kinsley, Hindu Goddess, 38, 39. 
31 D. N. Bose- Hiralal Haldar, Tantras Their Philosophy And Occult Secrets, 63, 33. 
32 Rashmi Rekha Bhu\a, ³The Potrait of the Goddess in the Kalika Purana´, 79, 80; L\nn Foulston, Hindu 
Goddesses: Belief and Practices, s.82. 
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Hindu panteonu açısından baktığımızda mitteki Satī ve Şiva bize 
Hititǯteki Teçup-Hepatǡ Yunanǯdaki Zeus-Demeterǡ Babilǯdeki An-Ki, 
Sòmerǯdeki Enki-Ninhursang gibi pek çok toplumda göròlen arkaik tanrı 
çiftlerini hatırlatırǤ Bu çiftler sırasıyla gökyòzò ve yeryòzò ile iliçkilendirilirǤ 
Tanrı ve insan çiftlerinin oluçması bu iki yòce varlığın ritòelleçtirilmiç cinsel 
birlikteliğine bağlıdırǤ Mitte de benzer çekilde Şiva Himālayalar ile bir bakıma 
gökyòzònòǡ Satī ise yeryòzònò simgelemektedirǤ Mitin geliçmiç biçimlerinde 
bu anlayıç göròlmeye devam ederǤ Bu doğrultuda David Kinsleyǡ Satīnin 
mitolojisinin ana noktasının yaratılıçın devam etmesi ve geliçmesi için bu iki 
tanrı arasında bir evliliğin meydana gelmesi olduğunu belirtirǤ33  

Dini ritòeller açısından Satīǯnin kendini yoga ateçiyle yakmasıǡ Şivaǯnın 
kurban alanına zarar vermesi ve kurbanı öldòrmeye çalıçması kurbana 
ağırlık veren ve bu dònyaya yönelik olan Veda dinine bir karçı çıkıç olarak 
yorumlanabilirǤ Satīǯnin yoga yaparak kendini yakmasıyla Şivaǯnın öncòsò 
olduğu yoga uygulaması ve onunla ilgili mònzevi tekniklere dikkat 
çekilmiçtirǤ Buradan Veda dininin uygulamalarında bir değiçim yaçandığı 
anlaçılırǤ34  

Sosyolojik bağlamda ise mitte geçen Satī figòrò toplumdaki kadınların bir 
yansıması olarak değerlendirilebilirǤ Nitekim Tantracı dòçòncede genellikle 
kadınlar ve tanrıçalar arasındaki yapısal bağ genellikle gòçlò bir çekilde 
vurgulanırǤ Kadınlar tanrıçanın birer tezahòrò olarak göròlòrǤ Kadınlarǡ 
erkek din adamları kadar yòksek konumda yer alır ve ritòellere katılırǤ 
Dolayısıyla tanrıça merkezli söyleme sahip olan bu mitin arkasında ataerkil 
otorite ile konuçan tanrıça figòrò ȋSatīȌ Hindu dini geleneğinde kadınların 
otorite ile konuçması çeklinde anlaçılabilirǤ35 Ezoterik açıdan da Satī yaratıcı 
enerjiǡ babası Dakça sahip olduğu gòcòn etkisi altına girdiğinden gurur ve 
cehaleti temsil ederǤ Bu çerçevede Satī babası Dakça tarafından sembolize 
edilen gurur ve cehalet bataklığından çıkıp özgòrleçtirilmesi gereken içsel 
ça��idirǤ Satī kendini yoga ateçinde kurban ederek bu açkınlığı elde eder. 
Onun parçalanması ile kurulan kutsal yerler ve daha sonraki mitlerde 
yeniden bedenlenmesi bazı Hindular tarafından bedenin içindeki ölòmsòz 
ruhun (¢��a�Ȍ amacına hizmet edici bir hatırlatma olarak yorumlanırǤ36  

 
33 Kinsley, Hindu Goddess, 40. 
34 Bose-Haldar, Tantras Their Philosophy And Occult Secrets, 26. 
35 Hindu tanrÕoalarÕnÕn s|\lemleri, \aptÕklarÕnÕn kadÕn s|\lemleri aoÕsÕndan de÷erlendirilmesi hakkÕnda bk]. 
Anway Mukhopadhyay, Authoritative Female Speech and the Indic Goddess Traditions: An Overview, 13-
39. 
36 Jeffre\ S. Lidke, ³A Union of Fire and Water: Se[ualit\ and Spiritualit\ in Hinduism´, 112. 
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2.2.  Da�çaǯ�Ç� Şi�aǯ�Ç K��ba� TÚ�e�i�e Davet Etmemesinin Nedeni 

Ele aldığımız mitte Veda dinini temsil eden Dakça daha öncesinde de 
ifade ettiğimiz òzere bir din adamıdırǤ Şiva ise yerli halka içaret eden 
kurbanın yapılmasından sorumluǡ mònzevi hayatı benimseyenǡ din adamları 
tarafından kòçòk göròlen bir tanrıdırǤ Doğal olarak Satī mitinde Dakça 
toplumdaki òstǡ Şiva ise alt kastı temsil etmektedirǤ Bu nedenle Dakça kendi 
kızının alt kasttan biri ile evlenmesinden zaten rahatsızdırǤ Bununla birlikte 
destanların ve Purāᒤa metinlerinin yazıldığı dönemlerde Veda dinini temsil 
eden din adamlarının hem kendi otoritelerini kaybetmemek hem de 
inançlarını sòrdòrebilmek için sapkın gördòğò inançlar òzerinde birtakım 
değiçiklikler yaparak bunları kendi içlerine almıçlardırǤ Bunun sonucunda 
genel olarak Purāᒤa metinlerinde Satīǡ Dakçaǯnın kızı olarak göròlmòçtòrǤ 
Şiva ise yok edici tanrı olarak òç bòyòk tanrıdan biri olmuçturǤ Ancak din 
adamlarının çabaları genel itibari ile baçarılı olsa da Hindu dini geleneği 
içinde ana akım dıçı inançlar ve bunları takip eden gruplar var olmaya devam 
etmiçtirǤ Ele aldığımız mit de bunun bir göstergesidirǤ  

Mitte de Şivaǯnın bir insan kafatası taçıyıcısı ȋ�¢�¢�i�a)37 olması onun 
kurban törenine davet edilmemesine neden olmuçturǤ Çònkò kāpālikalar 
insan kafatasından yapılmıç kap taçımalarıǡ ellerinde sopa ile gezmeleriǡ 
vòcutlarına cesetlerin kòllerini sòrmeleriǡ kòl yemeleri gibi uygulamaları 
nedeniyle toplumun dıçında tutulmaya çalıçılan bir grupturǤ Dini anlayıçları 
açısından ana akım Şivacılıktan farklılık göstererek Tantracı Şivacılığın dini 
dòçòncesini ve uygulamalarını temsil etmiçtirǤ Bu nedenle onlar hem 
ortodoks Hindu geleneği hem de Şivacılık mezhebi tarafından heretik olarak 
kabul edilmiçtirǤ Mitte onlardan biri olarak anlatılan Şiva ikonografilerde ve 
heykellerde de diğer tanrılardan farklı olarak vòcudu kòlle kaplıǡ uzun 
keçeleçmiç saçlarının bir kısmını baçının òzerinde toplamıçǡ yarı çıplakǡ derin 
dòçònceye dalmıçǡ bağdaç kurarak oturan bir mònzevi çeklinde tasvir 
edilmiçtirǤ38 Sonuç olarak Şivaǯnın alt kastı temsil etmekle birlikte heretik 
kabul edilen bir gruptan Ȃ �¢�¢�i�a- olması ve mònzevi hayatla bağlantılı 

 
37 KafatasÕ taúÕ\ÕcÕsÕ ile ilgili bilgiler Vedalar¶daki Rudra ve PrƗpati arasÕndaki oatÕúma\a kadar 
g|t�r�lebilir. PurƗalarda ise ùiva¶\a kafatasÕ taúÕ\ÕcÕsÕ adÕnÕn tanrÕ Brahma tarafÕndan verildi÷i bahsedilir. 
Baúta Varaha PurƗa, 92.2-3, ùiva PurƗa, 3.8.36-66; olmak �]ere di÷er PurƗalarda bir m�n]evi ve heretik 
olan ùiva a\nÕ ]amanda bir KƗpƗlika me]hebinin bir �\esidir. Bu nedenle metinlerde ùiva ve mensup 
oldu÷u me]hebin varlÕ÷Õ ile ilgili hikk\e karúÕlÕklÕ olarak birbirine ba÷lantÕlÕ bir úekilde anlatÕlÕr. ùivanÕn 
bir heretik olmasÕ ve Dakúa-KƗpƗlika ile arasÕndaki iliúkisi hakkÕnda deta\lÕ bilgi ioin bk]. Wend\ Doniger 
O¶Flahert\, The Origins Of Evil in Hindu Mythology, 278-285. 
38 Swami Harshananda, Hindu Gods and Goddesses, 60; Sunita Pant Bansal, Hindu Gods & Goddess, 39. 
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çeçitli uygulamaları benimsemesi hasebiyle Dakça onu dòzenlediği kurban 
törenine davet etmemiçtirǤ39  

Ārilerin Dravidlerle yavaç yavaç etkileçime girmesi inanç ve 
uygulamalarda birtakım değiçikliklerin yaçanmasına neden olmuçturǤ 
Bunlardan biri de ana tanrıça inancının yeniden görònòr hale gelmeye 
baçlamasıdırǤ Nitekim Veda döneminde yerli halka ait tanrıça inancı 
kendisini Aditiǡ Uçasǡ Pᒮthvīǡ Gaᒣgāǡ İndranī gibi ikincil derecede önemli ilahi 
varlıklar olarak gösterirǤ Zamanla Veda öncesi tanrıçaların önem 
kazanmasıyla din adamları tanrıça inancını da kendi dini anlayıçları içerisine 
yerleçtirmeye çalıçırǤ Böylece tanrıça inancı òç bòyòk tanrının eçleriǡ 
sevgilileri çeklinde kendini gösterirǤ Onlara iliçkili olduğu tanrıȋlarȌ 
òzerinden inanılırǤ Mitte ise Satī Dakçaǯnın kızıdırǤ Burada ilk baçta Satīǯnin 
yarı tanrısal din adamının kızı olarak gösterilmesiyle ortodoks dini dòzenin 
içinde tanrıça inancının yerleçtirilmeye çalıçıldığı göròlòrǤ Ancak Satī heretik 
kabul edilen bir gruptan olanǡ mònzevi hayatı benimseyen ve alt kastı temsil 
eden Şivaǯyı eç olarak seçmesiyle var olan dini anlayıça karçı gelmiçtirǤ Bu 
durum babasının hoçuna gitmiç ve Şiva gibi o da kurban törenine davet 
edilmemiçtirǤ  Böylece hem Satī hem Şiva kurban törenine davet edilmeyerek 
ortodoks dini anlayıçın dıçında tutulmaya çalıçılmıçtırǤ 

2.3.  Sa�Ä U�g��a�a�Ç i�e Mi��e�i Ta��Ça Sa�Ä A�a�Ç�da�i İ�iç�i 

İnsanoğlu davranıçlarınıǡ dini ritòellerini tanrısal varlıklara 
dayandırarak mitler òzerinden açıklamaya çalıçmıçtırǤ Böylece geleneğin 
daha gòçlò kılınmasıǡ ona saygı gösterilmesi ve değer verilmesi sağlanmıçtırǤ 
Hindu dini geleneğinde yaygın olan �a�Ä uygulamasının tanrısal varlıkların 
eylemleri ile iliçkilendirilerek dini bir temel sağlanmaya çalıçılması 
bunlardan biridirǤ Sahagamana ȋbirlikte gitmeȌǡ anugamana ȋpeçinden 
gitme), anumaraᒤa ȋsonra ölmekȌ çeklinde de bilinen �a�Ä uygulaması40 dul 

 
39 O¶Flahert\, The Origins Of Evil In Hindu Mythology, 278. 
40 Hindu dini gelene÷inin erken d|nem metinlerinde belirtilme\en bu u\gulamanÕn k|keni konusundaki 
ortak g|r�ú øskitlerden geldi÷idir. Ancak bu g|r�ú iki úekilde de÷erlendirilir. Birincisi var olan u\gulamanÕn 
onlarÕn geliúi ile kuvvetlendi÷idir.  Edward Thompson¶a g|re bu u\gulama Orta Hindistan¶da \aúa\an 
kabilelere ait inano ve u\gulamalarÕn arasÕnda geliúerek Orta As\a¶dan gelen istilacÕlar tarafÕndan 
g�olendirilir. (Edward Thompson, Suttee, 24) økincisi ise u\gulamanÕn do÷rudan As\a¶dan |]ellikle de 
øskitlerden geldi÷idir. Nitekim Talbo\s Wheeler SatƯ u\gulamasÕnÕn |l�\� \akan Ɩr\anlarda 
bulunmadÕ÷ÕnÕ belirtir. Ona g|re dul eúi \akma u\gulamasÕ øskitlerden etkilenerek oluúmuútur. d�nk� |l�\� 
g|men øskitler |l�m sonrasÕ ha\atta |len kiúinin sevdi÷i eúine \ahut cari\esine ihti\acÕ oldu÷u d�ú�n�r. 
Daha sonra her iki toplulu÷un bu u\gulamasÕ Ɩr\an |l�\� \akma ve \aúa\an dul kadÕnÕn eúine ruhlar 
d�n\asÕnda eúlik edebilmesi ioin onunla \akÕlmasÕ úeklinde \apÕlma\a baúlanmÕútÕr. J. Talbo\s Wheeler, 
History of India, 89. Arthur Vincent Smith de dul eúi \akma gelene÷inin As\a¶da \a\gÕn oldu÷unu, 
øskitlerin Hindistan¶a g|o edenler tarafÕndan getirildi÷i konusunda ook a] ú�phenin oldu÷unu d�ú�n�r.  
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eçin ölen kocasının cenaze ateçinde onunla yakılması törenidirǤ Veda41 
metinlerinde ve erken Dharmaçāstra metinlerinde bu uygulama açıkça 
göròlmezǤ Ancak Viçᒤu Smᒮti42 gibi geç Dharmaçāstra metinlerde kocasının 
ölòmònden sonra kadının iffetinin korunması ve cennet saadetine kavuçması 
için cenaze ateçinde yanması gerektiğinden bahsedilirǤ43 Mahābhārata 
destanında44 bu uygulamadan söz edilse de Ramāyana destanında 
uygulamaya yer verilmez.  Ancak Purāᒤa metinlerinin derlenmesi ile 
özellikle de geç dönem Purāᒤalarda �a�Ä uygulamasından sıkça zikredilmeye 
ve bu uygulama Satī miti òzerinden anlatılmaya baçlanırǤ45  Değerlendirmeye 
çalıçtığımız mitin yer aldığı Kālīka Purāᒤa geç döneme ait bir Purāᒤa 
metnidirǤ Bahsedilen hususlar òzerinden Satī mitinin dul kadının ölen 
kocasının cenaze ateçinde kendini feda etme uygulamasına dayanak 
oluçturup oluçturmadığına bakmak yerinde olacaktırǤ  

 Mitinin merkezine Şivaǯyı yerleçtiren Purāᒤa metinleri açısından Satī 
mitini değerlendirirsek Satīǯnin kocasına olan bağlılığı ve sadakati 
dolayısıyla kendini yakmasının söz konusu olayın mitolojik temelini 
oluçturduğu çeklinde bir yorum yapılabilirǤ Ayrıca kadının toplumdaki 
konumu da göz önòne alındığında onun bu davranıçı Hindu kadınları için rol 
model oluçturabilirǤ Bu nedenle Hindu kadınlar �a�Ä eylemini seçen kiçinin 
Satī gibi bir tanrıça olduğuna inanırǤ46 Diğer taraftan K¢�i�¢ P��¢ٿaǯnın da 
içinde yer aldığı Upapurāᒤa ve Tantra metinlerinde ise mit Satī merkezlidirǤ  
K¢�i�¢ P��¢ٿa bu metinlerden biridirǤ Burada Satīǯnin Şivaǯya olan 
bağlılığından daha ziyade Şivaǯnın karısına olan bağlılığının merkeze 
konulduğu göròlmektedirǤ Nitekim anlatıda Satī kurban törenine eçinin ve 
kendisinin davet edilmediğini öğrendiğinde öfkelenerek kendi asıl biçimini 
hatırlamakta ve Viçᒤumāyā olarak Yòce Varlığın aldatma gòcòne 

 
A\rÕca u\gulamanÕn Hindistan¶Õn her \erinde ve kastÕnda \a\gÕn olmadÕ÷Õna iúaret eder. (Vincent Arthur 
Smith, The Oxford History of India, 665). 
41 Vedalar hakkÕnda deta\lÕ bilgi ioin bk]. Ali øhsan Yitik ve Hammet Arslan, ³Vedalar ve Ka\na÷Õ 
h]erine,´ 225-250.  
42 Viúu Smti 25.14. 
43 DharmaúƗstralardaki dul kadÕnÕn cena]e ateúinde \akÕlmasÕ ile ilgili deta\lÕ bilgi ioin bk]. David Brick, 
³The DharmaĞƗstric Debate on Widow-Burning,´ 203-223. 
44 MahƗbhƗrata 1.125. 
45 Bu konu ile ilgili deta\lÕ bilgi ioin bk]. YaloÕn Ka\alÕ, ³Eski Bir Hint Gelene÷i: SatƯ,´ 365- 374; Sati, the 
Blessing and The Curse; Edward Thompson, Suttee, (London: George Allen&Unwin LTD, 1928); M. Hadi 
Tezokur, HindXi]m Ye KadÕn, 195-202; Hilal ùahin, ³Hindistan¶da Dul Olmak, Sati U÷runa Diri Diri 
YakÕlan KadÕnlar,´ 61-75; Henr\ Thomas Colebrooke, ³On The Duties of A Faithful Hindu Widow,́  205-215; 
Mandakranta Bose ³SatƯ: The Event and The Ideolog\,´ 21-32; Arvind Sharma, Sati. 
46 Lidke, ³A Union of Fire and Water: Se[ualit\ and Spiritualit\ in Hinduism´, 112; Bose ise mitte merke]e 
ùiva ve\a SatƯ¶nin konulmasÕndan ]i\ade \akma ola\Õna odaklanÕr. O, ateúin arÕndÕrÕcÕ olarak g|r�lmesi ve 
dinv rit�ellerin bir paroasÕ haline gelmesi �]erinden SatƯ¶nin kendisini \akmasÕnÕ kadÕnÕn erdemini 
kanÕtla\an ]emin haline getirdi÷ini d�ú�n�r (Bose, ³SatƯ´, 22.) 
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(�ah¢�¢�¢Ȍ odaklanmaktadırǤ47 Mitteki Satī aslında kocasının cenaze 
ateçinde değil de geri dönòçò olmayan bir yoga ateçinde ölmektedirǤ Burada 
bir yanmadan bahsedilecek ise bu fiziksel yanmadan ziyade içsel ateç ile 
yanmadırǤ Ayrıca Satī kendini yoga ateçinde yakarken Şivaǯnın hayatta 
olması da dikkat çekicidirǤ Dolayısıyla ele aldığımız mitteki Satī ile �a�Ä 
uygulamasının arasında bir bağlantının olmadığıǡ Satīǯnin iyiǡ sadık bir eç 
anlamına gelmekten çok nihai Mutlak Varlığın gòcònò ifade ettiğini söylemek 
mòmkòndòrǤ48   

2.4.  Ta��Ça Sa�Äǯ�i� Bede�i�i� Pa�a�a��a�Ç�Ç� Se�b��i� A��a�Ç 

Hiyerofani sonucu kutsallık kazanan çeylerden biri de mekandırǤ 
Kutsalın tezahòrò ile o gòne kadar kutsal olmayan bir mekan o andan 
itibaren kutsallık kazanmıç olurǤ Dindar bir insana göre mekanlar insanların 
geçmiçinden izler taçır ve bu izler de zamanla mitsel olaylara dönòçerek 
mekanlara varoluçsal bir değer katarǤ49 Dağlarǡ tepelerǡ nehirlerǡ mağaralar 
gibi yerlerin genellikle kutsal gòce sahip olduğu veya kiçinin kutsal olanla 
temas kurabileceği yerler olduğuna inanılırǤ Değerlendirmeye çalıçtığımız 
Sa�Ä miti de bir yandan yeraltı ȋölòm tanrısı Yamaǯnın mekanıȌ ve gökyòzò 
ȋtanrıların meknıȌ dònyasının sınırlarını çizerken diğer yandan hac merkezi 
olan mekanların kökenini oluçtururǤ  Hindu mitolojisinde kutsal mekanlar 
tanrı ve tanrıçalarla ve birçok yerel tanrıçaȋlarȌ ile özdeçleçtirilir veya 
bağlantısı kurulurǤ  TanrıçaȋlarȌ ile iliçkilendirilen bu yerler �Äڒha olarak 
adlandırılırǤ Bu tòr mekanlar Hindular tarafından bilhassa da Tantracılar 
tarafından kutsal kabul edilirǤ Ele aldığımız mite göre Şivaǯnın ölmòç eçini 
görmesi onu derinden òzer ve Satīǯyi omzuna alıp çuursuzca dolaçması 
òzerine tanrılar onun cansız bedeninin içine girerek onu parçalarǤ 
Parçalarının dòçtòğò yerlerde ibadet ve hac merkezleri kurulur ve yeryòzò 
kutsallaçırǤ Hint alt kıtasında özellikle kutsal kılınan birçok yer mitte 
anlatılan Satīǯnin bedeninin parçalarının dòçtòğò yerler ile iliçkilendirilirǤ50 
Tantracılar Satīǯnin enerjisinin yoğun bir çekilde var olduğu dòçòncesi 
òzerine parçalanan bedenin dòçtòğò yerlerde hac merkezleri inça ederler.51  

 
47 Anway Mukhopadhyay, The Goddess in Tantirc Tradition, 28-29, 32. 
48 Konu\la ilgili deta\lÕ okuma ioin bk]. Catherine Weinberger-Thomas, Ashes of Immortality, 60-168; 
Mukhopadhyay, The Goddess in Tantirc Tradition, 28-37. 
49 Eliade, Dinler Tarihine Giriú, 355. 
50 Kinsley, Hindu Goddess, 187; Ancak Sircar, s|] konusu mitin t�m alt kÕtadan ]i\ade Hindistan¶Õn 
ku]e\inde ve buradaki tapÕnaklarda tapÕnÕlan tanrÕoalara u\gulanabilece÷i d�ú�n�r. Dineshchandra Sircar, 
The ĝakWa PƯܒhas, 15. 
51 Mukhopadhyay, 44, 49. 
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Satīǯnin uzuvlarının dòçtòğò yerlerde kutsal mekanların oluçmasının 
yanında onun vòcudunun parçalara ayrılması da birkaç açıdan 
değerlendirilebilirǤ Teolojik açıdan Tantracı dòçòncede ça��i hem biçimsiz 
hem de belli bir bedeni olan bir varlık olarak göròlòrǤ Ele aldığımız mitteki 
Satī ça��i�i� bedensel olarak görònòmò olsa da canlı cansız her çeyi 
kapsayan yaratıcı ça��i�i� kendisidirǤ Ceset parçalansa da içkin enerji farklı 
biçimlerde sonsuz olarak devam ederǤ Bu nedenle o hem canlı hem de ölò 
biçimlerde yer alırǡ dònya kutsallaçırǤ Aynı zamanda yeryòzò enerjinin 
kozmik ağında olan geniç bir enerji yeri haline gelirǤ  Bu bakıçla Satīǯnin 
cesedi Şivaǯya maddi yaçamın ne kadar önemli olduğunuǡ evrenin doğuçtan 
gelen ça��i�i�iǡ maddi yaçamın sòrekliliğini anlatırǤ Cesedin parçalanması 
ça��i�i� yaçayan tezahòrlerinin bir devamı olduğunu gösterirǤ52 Bu nedenle 
Satīǯnin organlarının dòçtòğò yerler kutsal anıtlardan oluçan bir evrenin 
doğuçunu temsil ederǤ Bu kutsal yerler böylece ikinci doğumu veya ruhsal 
yenilenmeyi sağlama gibi yòce bir içleve sahiptirǤ Bu eylemǡ kozmik sahnede 
yeniden ortaya çıkıçı ve radikal bir çekilde yeni bir baçlangıcı oluçturması 
açısından önemlidirǤ53 İnanırlar özellikle de Tantracılar için bu kutsal 
mekanlar Mutlak òzerine dòçònmekǡ yaçamın görònòçte sekòler ve hatta saf 
olmayan yönlerinden uzaklaçmak için kullanılan hem dònyevi arzuların hem 
de kurtuluçun bir olduğu yerlerdirǤ Bu nedenle bahsedilen yerlere kurtuluça 
ulaçmanın yanında dònyevi mutluluk yaçamak için de tapınılırǤ 54    

Satīǯnin kesilen uzuvlarının dòçtòğò yerde Şivaǡ liپga formuna girerek 
onun yonisi ve diğer organları ile birleçip onunla kalırǤ Burada liپganın 
kökeni açıklandığı gibi liپga ve Satīǯnin uzuvları yukarıda bahsedilen Şiva-
Şakti ikilisinin sembolik ifadeleridirǤ Yaratma için gerekli olan bu ikili fiziksel 
dòzlemde eril ve diçil enerjinin birleçiminiǡ metafizik dòzlemde ise ruh 
(����ça)- madde (prakډtȌ birliğini ifade ederǤ55  Şivaǯnın ona eçlik etmesi 
ça��i�i� çoğul hale gelmesi Tantracı dòçòncedeki evrenin Şiva-Şakti 
ikilisinden ve bunların geniçlemesinden oluçtuğu dòçòncesi ile bağlantılıdırǤ  

Satīǯnin bedeninin fizyolojik ifadesine bakıldığında Şivaǯnın Satīǯye olan 
dòçkònlòğò erotik açıdanmıç gibi görònse de aslında öyle değildirǤ Çònkò 
Tantracı dòçòncede bir ceset veya o bedenin parçalarıǡ o bedenle 
iliçkilendirilmiç olan bir ruhu hatırlatırǤ Bellek dòçòncesi bedenle 
bağlantılıdırǤ Ölò bir beden o bedende yaçayan ruhu anımsatırǤ Şivaǯnın 

 
52 Mukhopadhyay, 13-17, 25; Lidke, 112. 
53 Wendell Charles Beane, M\Wh CXlW anV S\mbolV in ĝƗkWaHindXiVm, 204-206. 
54 Mukhopadhyay, 13-17, 25; Lidke, 112. 
55 Shantha N. Nair, The Lord Shiva, 56; Dowson, 75. 
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Satīǯye olan sevgisi ve arzusu onun parçalarına olan arzusu beden olduğu 
için değil onun yaçayan kalıntıları olmasındandırǤ56 Satiǯnin fiziksel 
bedeninin parçaları onun sevilen kiçi olarak kalıcı varlığına yol açar ve 
buralarda kutsal mekanlar ortaya çıkarǤ57 

Sosyo-kòltòrel açıdan Satīǯnin cesedinin parçalanması kadının 
toplumsal olarak bir baçkaldırıçının ifadesidirǤ Mary Douglasǯın58 beden 
ile ilgili dòçòncelerinden yola çıkılarak bu parçalanmanın kadının hem 
toplumsal hem bedensel sınırlarının yıkılmasının bir göstergesi olduğu 
iddia edilir. Bedensel kontrolòn ve sosyal kontrolòn her zaman birlikte 
hareket ettiği ve bedeninin sosyal hiyerarçinin bir imajına ve istikrarına 
dönòçmesi reddedilirǤ Nitekim Satīǯnin uzuvlarının dòçtòğò yerler 
bedeninin alt kısmı ya da òst kısmı çeklinde bir ayrıma gidilmeden eçit 
derecede kutsal kabul edilirǤ Ayrıca Satīǯnin bedenini kocası veya babası 
tarafından kontrol edilmesine izin vermemesi ǲkozmosǳ olarak geçen 
hiyerarçiye kaos getirirǤ Vòcudu parçalandığındaǡ bu sınırlarla 
sınırlanacak hiçbir çey olmadığındanǡ bedenin sınırları anlamsız hale 
gelirǤ Bunun bir sonucu olarakǡ bedenin farklı bölòmleri arasında sosyal 
olarak inça edilmiç hiyerarçik iliçkiler de gereksiz hale gelirǤ 59  

ͳͻǤ yòzyıldan itibaren Tantracılıktan etkilenen Bhudev 
Mukhopadhyay (1827ȂͳͺͻͶȌǡ Bankim Çandra Çattercī ȋͳͺ͵ͺ-1894) ve 
Robindranath Thakur (1861-1941) gibi Bengalli devrimci yazarlar 
Hindistanǯın İngiliz yönetime karçı mòcadelesinde Sa�Ä miti ve onun 
bedeninin parçalanmasına siyasi bir anlam verirǤ Genelde Tanrıça özelde 
Satī ele alınan mitteki gibi enerji ȋça��iȌ olarak değil de Hint alt kıtasının 
kiçileçmesiǡ yiğitçe bir fedakârlığın simgesi olarak öne çıkarılırǤ Satī 
toprak ana olarak mòçterek hafıza ve kimliği çekillendirmek için 
kullanılırǤ Onun organlarının dòçtòğò yerlerde oluçan kutsal merkezler 
krizdeki anavatanın parçalanmıç bedeni olarak yeniden imgeleçtirilirǤ60  

 

 
56 Mukhopadhyay, Authoritative Female Speech and the Indic Goddess Traditions: An Overview, 14. 
57 Mukhopadhyay, Authoritative Female Speech and the Indic Goddess Traditions: An Overview, 44. 
58 Ona g|re fi]iksel ve sos\al olmak �]ere iki t�r beden vardÕr. Sos\al beden fi]iksel bedenin algÕlanma 
úeklini bioimlendirir. Bir ifade aracÕ olarak bedenin kapsamÕ sosyal sistemlerde ortaya konan kontrollerle 
sÕnÕrlÕdÕr. Fi]iksel beden, ancak sos\al d�]ene \anÕt veren, onu bir sistem olarak ifade eden model olarak 
evrensel bir anlama sahip olabilir. Do÷al olarak simgeledi÷i úe\, bir organi]manÕn paroalarÕnÕn b�t�nle 
iliúkisidir. Bedensel kontrol sos\al kontrol�n bir ifadesidir.  Rit�elde bedensel kontrol�n terk edilmesi, 
ifade edilmekte olan bir sos\al dene\imin gereksinimlerine \anÕt verir. (Mar\ Douglas, Natural Symbols, 
72-91. 
59 Mukhopadhyay, Authoritative Female Speech and the Indic Goddess Traditions: An Overview, 51, 52. 
60 Imma Ramos, Pilgrimage and Politics in Colonial Bengal The Myth of The Goddess Sati, 5-6. 
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S��� 
İnsanòstò ya da yarı tanrısal varlıklar hakkında bilgi veren ve 

zamanın baçlangıcında veya herhangi bir zaman diliminde gerçekleçmiç 
olayları anlatan mitler insanoğlunun hayatında önemli bir yere sahiptirǤ 
Mitler bir yandan onlar hakkında bilgiler verirken bir yandan da 
toplumun yapısının oluçmasında önemli bir rol oynarǤ Bu anlatılar 
toplumunda meydana gelen değiçimlere ve toplumun ihtiyaçlarına göre 
zamanla değiçikliğe uğrayarak devam eder ya da antik dönemle ilgili 
hikâye çeklinde kalırǤ Bu bağlamda ele alınan Sa�Ä miti bizlere Hindu dini 
geleneğinde ve toplumsal hayatında meydana gelen değiçiklikler 
hakkında önemli bilgiler sunarǤ  

Mit temelde Dakçaǯnın kurban töreni ile Dakça-Şiva arasındaki 
anlaçmazlık òzerine kuruludurǤ Ancak zamanla anlatının merkezine 
kurban töreninden ve Dakça-Şiva çekiçmesinden çok Satī geçerǤ Mitte 
Şiva ile Satī arasındaki iliçki anlatılırǤ Bu durum aslında toplumda 
meydana gelen sosyo-kòltòrel ve dini dòçòncenin değiçmesi ve 
çeçitlenmesinden kaynaklanırǤ Nitekim ataerkil dòzeni benimseyen 
savaççı ve ritòele önem veren Āri toplumu ile yerleçik hayatı yaçayan 
anaerkil yapıdaki Dravid halkının etkileçimi sonucu toplumun sosyo-
kòltòrel yapısı ve dini dòçòncesinde farklılıklar oluçmaya baçlarǤ Bunun 
òzerine din adamları kendi dini göròçlerini ve statòlerini korumak için 
yeni gelen dini dòçònce ve inançları kendi içlerine birtakım değiçiklikler 
yaparak alırǤ Böylece trimurti yani òçlò tanrı inancı ȋŞivaǡ Viçᒤuǡ BrahmāȌ 
ortaya çıkarǤ Tanrıça inancı da bu òçlò tanrının eçleriǡ kızları çeklinde 
devam ettirilmeye çalıçılırǤ Din adamlarının yaptığı bu dòzenlemeler 
genel olarak baçarılı olsa da toplumda sapkın olarak kabul edilen inançlar 
ve Tantracı olarak isimlendirilen gruplar var olmaya devam ederǤ Ele 
aldığımız mit Tantracı gruba ait Upapurāᒤa metinleri içinde yer alan 
K¢�i�¢ P��¢ٿaǯdaki anlatımıdırǤ  Bu metin tanrıça inancını ve bu doğrultu 
da evrenin hareket ettirenǡ yaratıcı enerji (ça��i �e���j�iȌ ve bu enerjinin 
�ah¢�¢�¢ ȋbòyòk yanılgıȌ özelliği òzerine kurulu olduğu göròlmektedirǤ 
Bu çerçevede Dakça miti Tanrıça Satīǯyi merkeze koyarak yeniden 
anlatıldığı anlaçılırǤ 

Mitte Dakça bizlere Hindu dininde ve kòltòrònde din adamlarının 
önemli bir konuma sahip olduğunu gösterirǤ Öyle ki bu din adamları kendi 
dòzenlemiç oldukları kurban törenlerine istediği tanrıyı davet etmeme 
hakkına sahiptirǤ Dakçaǯnın Tanrı Şivaǯyı icra edeceği dini törene davet 
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etmemesinin arkasında yatan nedenlerden biri budurǤ Bir baçka sebep ise 
artık iyice yerleçmiç olan toplumdaki kast sistemidirǤ Şivaǡ Veda öncesi 
döneme ve yerli halk Dravidlere ait olan önemli bir tanrıdırǤ Dravidler ve 
onların inanıçları Ārilerin Hindistanǯa geliçi ve din adamlarının baskın 
hale gelmesi ile toplumda ikincil konuma dòçerǤ Onların inanıçları Āri din 
adamları tarafından kabul görmezǤ Dolayısı ile Dakça ve Şiva arasında 
geçen çatıçma toplumda var olan dinsel ve toplumsal anlaçmazlığı 
yansıtırǤ Satīǯnin Şivaǯyı eç olarak seçmesiǡ onunla evlenmesi, bu 
durumdan Dakçaǯnın memnun olmamasıǡ Şivaǯnın bir kafatası taçıyıcı 
olduğu gerekçesi ile kurban törenine davet edilmemesi toplumda 
heterodoks olarak kabul edilen inançların ve grupların olduğunu 
göstermektirǤ Bu durumun ortodoks Hindu geleneği tarafından hoç 
karçılanmadığı anlaçılırǤ 

Mitler insan davranıçlarını çekillendirdiği gibi var olan uygulamaların 
da toplumda kabul görmesini ve varlığını sòrdòrmesini sağlarǤ Bu 
bağlamda ele aldığımız anlatıda iki husus karçımıza çıkarǤ Bunlardan ilki 
var olan uygulamaların ile mitin herhangi bir bağlantısının olmadığıdırǤ 
Bu mitin Hint toplumundaki �a�Ä geleneği veya uygulaması için dinsel ve 
mitolojik temel sağlamadığı göròlòrǤ Zira ne etimolojik olarak geleneğin 
adı böyle bir uygulamayı ima eder ne de mitte gerçekleçen olayların bu 
uygulamayla bir bağlantısı bulunurǤ Ayrıca anlatımda Tanrıça Satī 
kendisini ateçe atarak ölmezǤ Aksine oǡ yoga uygulaması ile kendi ilksel 
varlığını hatırlayarak ölòrǤ Buna ilaveten oǡ öldòğònde kocası Şiva hâlâ 
hayattadırǤ  Sosyo-kòltòrel açıdan dikkate alındığında içsel ateç ile ölmesi 
ve daha sonra parçalanması kadının sosyal konumundaki değiçimini 
anlatırǤ Bu değiçim kadının kendi içindeki gòcò fark etmesini ve kocası 
yahut babasının elinde olan bedensel kontrolòn ortadan kalkmasını ifade 
ederǤ İkinci husus ise onto-teolojik dòçònce òzerinden insan 
davranıçlarını çekillendirmesidirǤ Ele aldığımız mit tanrıçaya adanan 
tapınaklardaki ibadetin Satīǯnin bedenin tanrılar tarafından parçalanması 
ve dòçtòğò yerlerde kutsal mekanların ȋ�Äڒha) oluçması onto-teolojik 
açıdan Şiva-Şakti birliğinin ayrılmaz olduğunuǡ ça��i�i� evrenin canlı ya 
da cansız her çeyde var olduğunuǡ onsuz yaratılıçın ve devamlılığın 
olmayacağı gösterirǤ Bu nedenle onun uzuvlarının olduğu yerlerde 
kurulan tapınaklarda Hindular özellikle de Tantracılar hem dònyevi 
arzularının gerçekleçmesi hem de kurtuluça ulaçmak için gidip 
Tanrıçaǯya tapınırlarǤ Teolojik temelli olan bu mekanların ͳͻǤ yòzyılda 
Bengalli devrimciler ve yazarlar tarafından siyasi olarak yorumlandığı 
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göròlòrǤ Ancak bu yorumun İngiliz yönetimi altındaki Hindistanǯın içinde 
bulunduğu krizi çözmekǡ milliyetçilik duygusunu oluçturmak ve 
bağımsızlık için dinî temel sağlamak amacıyla yapıldığı açıktırǤ Çònkò 
mitte geçen parçalanan uzuvlarla ilgili anlatımlar genel anlamda yeryòzò 
ve evren ile ilgilidirǤ Zira tanrıça Satīǯnin kendisi yaratıcı enerji ça��i�i� 
bir görònòmòdòr ve onun bedeninin parçalanması ile onun her yerde 
olduğu anlatılırǤ Bununla birlikte kutsal mekanların sayısı ve tòm 
Hindistanǯa yayılıp yayılmadığı tartıçma konusudurǤ  

Sonuç olarak Sa�Ä miti Hint toplumda meydana gelen sosyo-kòltòrel 
ve dini dòçòncedeki değiçimlere göre yeniden çekillenirǤ Böylece söz 
konusu mit zaman içinde birtakım değiçiklikler geçirerek anlatılmaya ve 
Hindu toplumu içinde canlı kalmaya devam ederǤ Mitte geçen mekânların 
ziyaret edilmesi hem toplumda bir bòtònlòk duygusu oluçturur hem de 
ziyaret eden kiçinin kutsalı tecròbe etmesini sağlarǤ Bununla birlikte Sa�Ä 
miti metafizik alemle iliçkilidir ve kutsal yerlerinǡ kòlt nesnelerinin nasıl 
ortaya çıktığını anlatırǤ Bu açıdan Sa�Ä miti birden fazla mit tòrònò içinde 
barındırır ve mitlerin genel özelliğini yansıtır. 
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Öz	
Bu	yazıda	 İbn	Meymūn’un	Mişne	Tora	 adlı	 eserinin,	 İslam	hukukundaki	muḫtaṣar	
edebiyatından	şekil	ve	içerik	yönünden	etkilenerek	yazıldığı	iddia	edilmektedir.	Bu	
etki,	 Mālikī	 fakih	 İbn	 Ruşd’un	 el-Muḳaddemātu’l-Mumehhedāt	 adlı	 eseriyle	
karşılaştırılarak	 ortaya	 konulmaktadır.	 Her	 iki	 eserin	 de	 birer	 fıkıh	 muḫtaṣarı	
olmalarına	 rağmen	 itikadi	 bahisleri	 içeren	 bölümlerle	 başlaması,	 ilmin	 önemi	 ve	
adabına	 ilişkin	hükümleri	 içermesi	 iddiamızı	destekleyen	öne	çıkan	delillerdir.	Bu	
bağlamda	 İbn	Meymūn’un	eserinin,	bölüm	başlıkları	açısından	 tasnifinin	de	klasik	
İslam	hukuku	kitaplarındaki	bölümlemeye	oldukça	benzemesi	dikkat	çekmektedir.	
	
Anahtar	Kelimeler:	İbn	Meymūn,	Mişne	Tora,	İslam	Hukuku,	Muḫtaṣar,	İbn	Ruşd	
	
On	 the	 Relationship	 between	 Maimonides's	 Mishneh	 Tora	 and	 Mukhtaṣar	
Literature	in	the	Islamic	Law	
Abstract	
In	 this	 research	 note,	 I	 will	 argue	 that	 Maimonides's	 book,	 Mishneh	 Tora,	 was	
influenced	 by	 the	 mukhtaṣar	 books	 of	 Islamic	 law.	 In	 this	 book,	 Maimonides	
summarized	the	rules	of	law	in	a	way	that	has	never	been	seen	before	in	the	history	
of	Jewish	law,	without	mentioning	the	disputations	between	Jewish	ʿ ulamāʾ.	This	way	
of	writing	law	books	is	known	as	mukhtaṣar	literature	in	the	Islamic	tradition.	What	
supports	 that	 Maimonides	 may	 have	 been	 influenced	 by	 the	 Muslims	 is	 that	 he	
included	the	basics	of	faith	and	educational	etiquette	at	the	beginning	of	the	book	in	
question.	The	fact	that	there	is	a	similar	content	in	the	book	of	the	Islamic	jurist	Ibn	
Rushd	al-Jadd,	a	member	of	 the	Mālikī	school	of	 law,	named	al-Muqaddamāt,	who	
died	 very	 close	 to	 the	 date	 of	 Maimonides's	 birth	 in	 the	 same	 place	 in	 Qurṭuba,	
suggests	that	Maimonides	may	have	taken	this	book	as	an	example.	
	
Keywords:	Maimonides,	Mishneh	Tora,	Islamic	Law,	Mukhtaṣar,	Ibn	Rushd	al-Jadd	
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Giriş	

Endülüslü	Yahudi	alim	İbn	Meymūn	(ö.	601/1204),	yakın	zamanda	bir	
bölümü	Türkçeye	tercüme	edilen	Mişne	Tora	adlı	eserinde	Yahudi	hukukuna	
ilişkin	hükümleri	özlü	şekilde	ve	ihtilaflara	yer	vermeksizin	dile	getirmiştir.	
Kitabının	 girişinde	 Yahudi	 hukukunun	 klasik	 literatürü	 hakkında	 verdiği	
bilgilere	göre,	Hz.	Mūsā’ya	Tevrat	ile	birlikte	verilen	Sözlü	Tora	nesiller	boyu	
şifahi	 bir	 gelenek	 olarak	 öğretilmiş,	 ilk	 defa	 Yehuda	 ha-Nasi	 (ö.	 217)	
tarafından	Mişna	adıyla	yazıya	geçirilmiştir.	Daha	sonra	Mişna’yı	açıklamak	
için	süreç	içinde	başta	Gemara/Talmud	(Kudüs	ve	Babil	Talmud’ları)	olmak	
üzere,	Sifra,	Sifre	ve	Tosefta	adlı	kitaplar	oluşturulmuştur.	Sonraki	aşamada	
da	Talmud	konusunda	uzman	olan	ve	Gaonlar	olarak	adlandırılan	alimlerin	
fetvaları	 kitaplar	 halinde	derlenmiştir.	 İbn	Meymūn,	 sözü	kendi	 zamanına	
getirerek	şunları	söylemektedir:	

Çağımızda	 ağır	 belalar	 altında	 zorlanıyoruz,	 herkes	 baskı	 hissediyor,	
bilgelerimizin	 bilgeliği	 kaybolmuş	 ve	 anlayışlı	 adamlarımızın	 anlayışı	
gizlenmiştir.	 Bu	 nedenle,	 Gaonların	 oluşturduğu	 ve	 tam	 olarak	 izah	
edildiğini	 düşündükleri	 bu	 açıklamalar,	 hükümler	 ve	 cevaplar,	 artık	
çağımızda	anlaşılması	zor	hale	geldi	ve	birkaç	kişi	haricinde	bu	konuları	
doğru	 şekilde	 kavrayabilecek	 kimse	 kalmadı.	 Talmud’un	 kendisiyle	 -
hem	 Kudüs	 hem	 de	 Babil	 Talmudları-	 Sifra,	 Sifre	 ve	 Tosefta	 ile	 ilgili	
olarak	 yaşanan	 zorlukları	 söylemeye	 gerek	bile	 yoktur.	 Çünkü	bunlar	
geniş	 bir	 bilgi	 birikimi,	 bir	 bilgelik	 ruhu	 ve	 çok	 zaman	 gerektiriyor.	
Ancak	bundan	sonra	kişi,	yasaklar,	 cevaz	verilenler	ve	Tevrat’ın	diğer	
yasaları	ile	ilgili	doğru	yolu	anlayabilir.	Bu	nedenle	ben,	İspanyalı	Musa	
İbn	Meymūn,	eteğimi	silkeledim,	mübarek	Tanrı’ya	dayandım.	Bütün	bu	
metinleri	dikkatli	bir	 şekilde	 inceledim	ve	 tüm	bu	metinlerden	yasak,	
caiz,	 necis	 ve	 temiz	 ve	 Tevrat’ın	 geri	 kalan	 hükümlerinin	 tamamı	
hakkında	anlaşılır	bir	dille	ve	özlü	ifadelerle	bir	eser	telif	etmeye	karar	
verdim.	 Böylece	 [hükümlerle	 ilgili]	 tartışmalara	 veya	 ihtilaflara	
girmeksizin,	tüm	Sözlü	Tora	herkesin	dilinde	düzen	içinde	bulunsun.1	

Yazar,	 Yahudi	 hukuk	 tarihinde	 böyle	 bir	 çalışmanın	 kendisinden	 önce	
yapılmadığını	 da	 dile	 getirmektedir.2	 İbn	 Meymūn’un	 bu	 girişimi,	 İslam	
hukuk	 tarihindeki	 muḫtaṣar	 edebiyatını	 hatırlatmaktadır.	 Biz	 bu	 yazıda,	
hayatının	 tamamını	 Müslüman	 toplumlar	 içinde	 geçirmiş	 ve	 onların	 ilmî	
geleneklerine	aşina	olan	 İbn	Meymūn’un,	 İslam	hukukunun	muḫtaṣar	 türü	

 
1	Musa	İbn	Meymun,	İlim	Kitabı	Sefer	ha-Mada‘	Yahudiliğin	İnanç	ve	Ahlak	İlkeleri,	36.	
2	İbn	Meymun,	İlim	Kitabı,	17.	
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kitaplarından	 şekil	 ve	 içerik	 yönünden	 etkilenmiş	 olabileceğini	 iddia	
edeceğiz.3	

Muḫtaṣarlar	 ya	 da	 İslam	 hukuk	 tarihinde	 kavramsallaşmış	 haliyle	
metinler4,	 fıkhi	 ihtilafların	 ayrıntılı	 olarak	 incelenmemesi	 sayesinde	 özlü	
şekilde,	hükümleri	sistemli	halde	sunmaya	çalışan	kitaplardır.	Burada	özlü	
olmaktan	 kasıt,	 gerek	 mezhep	 içi	 gerek	 mezhepler	 arası	 fukahanın	
ihtilaflarına	ayrıntılı	olarak	değinilmemesi	ve	çoğu	zaman	delillerine	detaylı	
yer	vermeksizin	her	alandaki	fıkhi	hükümlerin	aktarılmasıdır.		

Muḫtaṣar	yazımının,	eğitim	materyali	olması	ve	yargıda	standartlaşmayı	
sağlaması	bakımından	iki	temel	işlevi	vardır.	Eğitim	süreçlerinin,	en	azından	
başlangıç	ve	ileri	düzey	şeklinde	sınıflandırılması	olağandır.	Hukuk	eğitimi	
açısından	bakıldığında	fıkhi	hükümlerin,	tüm	görüş	farklılıkları	ve	bunların	
gerekçeleri	 ile	 birlikte	 ele	 alındığı	 geleneğimizdeki	 nitelemeyle	
muṭavvel/mebsūṭ	 kitaplar	 vasıtasıyla	 başlangıç	 düzeyinde	 öğretilmeye	
çalışılması	 ciddi	 problemler	 doğurur.	 Başlangıç	 düzeyi	 için	 daha	 özet	
kitaplara	ihtiyaç	varken,	ileri	düzey	öğrenciler	için	konuların	derinlemesine	
incelendiği	 kitaplar	 uygundur.	 İşte	 bu	 amaç	 doğrultusunda	 İslam	 hukuk	
tarihinin	 erken	 dönemlerinden	 itibaren	 muḫtaṣar	 edebiyatı	 doğmuş	 ve	
gelişmiştir.	İslam	hukukunda	bilinen	ilk	muḫtaṣarlar	3/9.	yüzyılda,	yani	İbn	
Meymūn’dan	yaklaşık	dört	asır	önce	yazılmıştır.	

Yargıda	standartlaşmayı	sağlayan	şey	kanunlardır.	Kanun	metinleri,	aynı	
egemenlik	 sınırları	 içinde	 yer	 alan	 farklı	 mahkemelerin	 birbirine	 uyumlu	
kararlar	 almasını	 sağlar.	 Bu	 tür	 metinlerin	 yokluğu,	 mahkemelerin	 aynı	
konularda	farklı	içtihatlara	sahip	olmasına	neden	olur	ki	bu,	yargı	süreçleri	
açısından	 kaos	 olarak	 değerlendirilebilir.	 Nitekim	 İslam	 hukuk	 tarihinin	
erken	dönemlerinde	bu	tehlike	fark	edilmiş	ve	çözüm	yolları	aranmıştır.	Bu	
anlamda	 Abbasi	 dönemi	 devlet	 adamlarından	 İbnu’l-Muḳaffaʿ’nın	 (ö.	
142/759)	 girişimi	 meşhurdur.5	 İslam	 hukuk	 tarihinde	 bu	 problem,	 yine	
muḫtaṣarlar	sayesinde	çözüme	kavuşturulmuştur.	Adı	muḫtaṣar	olmasa	da	

 
3	İbn	Meymūn’un,	Müslüman	ilim	adamlarından	çeşitli	açılardan	etkilendiğine	dair	bazı	yaklaşımlar	
için	bkz:	Yasin	Meral,	Yahudi	Düşüncesinde	 İslam	Algısı	 İbn	Meymûn	(Maimonides)	Örneği,	96-114;	
Gideon	Libson,	“Islamic	Influence	on	Medieval	Jewish	Law?	Sefer	Ha’arevuth	(“Book	of	Surety”)	of	
Rav	 Shmuel	 Ben	 Hofni	 Gaon	 and	 Its	 Relationship	 to	 Islamic	 Law,”	 23;	 Osman	 Bayder,	 “İslam	
Hukukunun	Yahudi	Hukukuna	Etkisi	Şer’î	Hükümler	ve	İlletleri	Bağlamında,”	297-301.	
4	Metin	kelimesi	genel	olarak	her	türlü	kitabı	ifade	ederken,	İslam	hukuku	geleneğinde	üzerine	şerh	
yazılan	 özet	 kitapları	 nitelemek	 için	 kullanılmaktadır.	 Bkz:	 Osman	 Bayder,	 el-Hidâye:	 Bir	 Fıkıh	
Metninin	Hanefî	Geleneğe	Etkisi,	42-47.	
5	Osman	Taştan,	“Merkezileşme	Sürecinde	İslâm	Hukuku:	Bölgeselliğe	Veda	veya	Şafi‘î	Faktörü,”	25-
26.	
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Muḥammed	b.	el-Ḥasen’in	(132-189/749-805)	muḫtaṣar	kitabı	el-Cāmiʿu’ṣ-
Ṣaġīr’in	 şarihlerinden	 eṣ-Ṣadru’ş-Şehīd	 (483-536/1090-1141),	 bu	 kitabı	
ezbere	bilmeyenin	kadı	olarak	atanamayacağını	söylemektedir.6	Yine	benzer	
şekilde	 Osmanlı	 dönemi	 hukukçularından	 İbrāhīm	 el-Ḥalebī’nin	
(ö.956/1549)	 muḫtaṣar	 kitabı	 Multeḳā’l-Ebḥur,	 kadılar	 için	 kanun	 metni	
mesabesinde	görülmüştür.7	

Muḫtaṣar	 kitapların	 bahsettiğimiz	 her	 iki	 işlevi	 de	 İbn	 Meymūn	
tarafından	 dile	 getirilmiştir.	 Yazar,	 kendi	 eserine	 gelmeden	 önce	 Sözlü	
Tora’yı	ilk	kez	yazıya	geçiren	Yehuda	ha-Nasi’nin	Mişna’sı	için	de	benzer	bir	
açıklama	yapmaktadır:		

Rabbenu	ha-Kadoş	(Yehuda	ha-Nasi),	meseleyi	süregeldiği	üzere	neden	
devam	ettirmedi	de	böyle	yaptı?	Çünkü	öğrencilerin	giderek	azaldığını,	
sürekli	 yeni	 zorlukların	 ortaya	 çıktığını,	 şerli	 krallığın	 tüm	 dünyaya	
yayıldığını	ve	güçlendiğini	ve	Yahudilerin	dünyanın	en	uzak	köşelerine	
dağılmaya	başladığını	gördü.	Dolayısıyla	hızlı	bir	şekilde	çalışılabilmesi	
ve	 unutulmaması	 için	 herkesin	 ulaşabileceği	 tek	 bir	metin	 oluşturdu.	
Tüm	hayatı	boyunca	o	ve	maiyeti	Mişna’yı	kitlelere	öğretti.8	

Dikkat	edilecek	olursa	bu	açıklamada	öne	 çıkan	kavram	eğitimdir.	 İbn	
Meymūn	kendi	amacının	da	 “Sözlü	Tora’nın	herkesin	dilinde	düzen	 içinde	
bulunması”	 olduğunu	 ifade	 etmiştir.	 Hatta	 bu	 kitabı	 sayesinde	 Yahudi	
yasasıyla	 ilgili	 başka	 bir	 kitaba	 ihtiyaç	 duyulmamasını	 da	 sağlamak	
istemiştir.9	 Yine	 yazar,	 eserini	 yazma	 gerekçesi	 sadedinde	 kendi	 hukuk	
tarihleri	 bakımından	yargıda	 görülen	kimi	problemlere	de	 temas	 etmiştir.	
Buna	göre;		

Talmud’un	 sona	 ermesinden	 sonra	 kurulan	 her	mahkeme,	 kurulduğu	
ülke	ne	olursa	olsun,	o	ülkenin	ve	birkaç	ülkenin	halkı	için	kararnameler	
çıkardı,	 düzenlemeler	 yürürlüğe	 koydu	 ve	 örfler	 belirledi.	 Farklı	
yerleşim	 yerleri	 arasındaki	 mesafe	 ve	 aralarındaki	 iletişimin	 düzgün	
olmamasından,	 bu	 mahkemelerin	 birer	 müstakil	 mahkeme	 kabul	
edilmesinden	ve	71	yargıçtan	oluşan	Yüksek	Mahkeme’nin	Talmud’un	
tedvininden	 yıllar	 önce	 feshedilmiş	 olmasından	 dolayı	 bu	 tür	
uygulamalar	Yahudi	halkı	genelinde	kabul	görmedi.10		

 
6	Eṣ-Ṣadru’ş-Şehīd,	Şerḥu’l-Cāmiʿi’ṣ-Ṣaġīr,	113.	
7	Şükrü	Özen,	“Osmanlı	Hukuk	Literatürü:	Tespitler	ve	Teklifler”,	99.	
8	İbn	Meymun,	İlim	Kitabı,	29.	
9	İbn	Meymun,	İlim	Kitabı,	37.	
10	İbn	Meymun,	İlim	Kitabı,	34.	
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Bu	 ifadelerinde	 İbn	 Meymūn,	 Yahudi	 halkı	 genelinde	 standart	 hale	
gelebilmiş	 hükümlerin	 olmamasının	 ciddi	 bir	 problem	 olduğunu	 ima	
etmektedir.			

Tek	 başına	 muḫtaṣar	 yazma	 fikrinin,	 İbn	 Meymūn’un	 İslam	 hukuk	
tarihinden	 etkilenmesiyle	 edinildiğini	 söylemek	 açıklayıcı	 olmaz.	 Zira	 bu	
fikir,	Yahudi	geleneğinin	durumundan	yola	çıkarak	da	hayata	geçirilebilirdi.	
İbn	 Meymūn’un	 yazdığı	 muḫtaṣarın,	 İslam	 hukuk	 edebiyatındaki	
benzerleriyle	esas	ilişkisi	muḫtaṣarın	şekil	ve	içeriğinde	ortaya	çıkmaktadır.		

Mişne	Tora’nın	önemli	bir	özelliği,	Türkçeye	tercüme	edilen	bölümüne	de	
konu	 olan	 itikat	 bahisleri	 ile	 başlamasıdır.	 “Tora’nın	 Esaslarına	 Dair	
Hükümler”	 başlıklı	 ilk	 bölüm,	 Tanrı’nın	 varlığı	 ve	 birliği,	 kutsal	 metinler,	
peygamberlik	gibi	iman	esasları	hakkındadır.	Bazı	çağdaş	araştırmacılar,	bu	
bölüm	 başlığında	 uṣūlu’d-dīn	 tabirinden	 etkilenildiğini	 ifade	 etmişlerdir.11	
Biz	 etkilenmenin	 sadece	 başlık	 noktasında	 değil,	 bu	 bahsin	 bir	 fıkıh	
muḫtaṣarının	girişinde	ele	alınmasında	da	olduğunu	düşünüyoruz.	

Bilindiği	üzere	İslam	hukukunun	ilmihal	edebiyatında	kitaplara,	kelami	
konuların	 ele	 alındığı	 bölümlerle	 başlama	 uygulaması	 yaygındır.	 Fıkıh	
muḫtaṣarlarının	 girişinde	 de	 kelam	 konularının	 ele	 alınmasıyla	
karşılaşılmaktadır.	Bu	açıdan	manidar	bir	örnek	İbn	Meymūn’un	doğum	yeri	
olan	Kurtuba’da,	İbn	Meymūn’un	doğumuna	yakın	bir	zamanda	vefat	etmiş	
olan	 meşhur	 Mālikī	 fakihi	 Dede	 İbn	 Ruşd’un12	 (450-520/1058-1126)	 el-
Muḳaddemātu’l-Mumehhedāt	 adlı	 eseridir.	 Endülüs	 ve	 Kuzey	 Afrika	
bölgelerinde	 en	 yaygın	mezhep	 olan	Malikiliğin	 önemli	muḫtaṣarlarından	
biri	 olan	 bu	metin	 de	 itikadi	 konularla	 başlamaktadır.	 İbn	 Ruşd,	 eserinin	
mukaddimesinde	 mealen	 şu	 ifadeleri	 kullanmaktadır:	 Kitabımın	 girişinde	
dinin	 asılları	 (uṣūlu’d-diyānāt)	 hakkındaki	 itikadi	 konulara	 yer	 verdim.	
Çünkü	bunlar	bilinmeksizin	tefaḳḳuh	caiz	değildir.13	Neden	caiz	olmadığına	
dair	 kanaatini	 ise	 takip	 eden	 ilk	bölümde	paylaşmaktadır:	 Şerʿī	 konularda	
tefaḳḳuh	 etmek,	 ancak	 onun	 vacip	 oluşunu	 bilmekle	 gerçekleşir.	 Şerʿī	
konuların	 vacip	 olduğunu	 bilmek	 ise	 ancak	 sıfatları	 ve	 fiilleri	 bakımından	
Allah’ı	 bilmekle	 (el-maʿrife	 billāh)	 gerçekleşir.	 Zira	 vaciplerin	 ilki	 Allah’a	
imandır.14	 İtikadi	 konuların	 önceliğine	 dair	 benzer	 bir	 ifade	 tarzı	Memlūk	

 
11	Yasin	Meral	bu	görüşün	Sarah	Stroumsa’ya	ait	olduğunu	belirtmektedir.	Yasin	Meral,	“Giriş,”	İlim	
Kitabı,	20.	
12	Dede	İbn	Ruşd	şeklinde	nitelememizin	nedeni,	bu	alimin,	daha	çok	felsefi	eserleriyle	bilinen	ama	
aynı	zamanda	hukukçu	da	olan	torun	İbn	Ruşd’den	bu	şekilde	ayırt	edilmesidir.	
13	İbn	Ruşd,	el-Muḳaddemātu’l-Mumehhedāt,	1:10.	
14	İbn	Ruşd,	el-Muḳaddemāt,	1:11.	
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dönemi	Ḥanefı̄	hukukçu	ve	hadisçilerinden	İbn	Balabān’ın	(675-739/1276-
1339)	 ilmihal	 kitabının	 girişinde	 de	 yer	 almaktadır.	 Konuları	 detaylı	 ele	
almasa	da	bakış	açısını	yansıtan	şu	ifadeleri	kullanmaktadır:		

Mükellef	kula	vacip	olan	 ilk	şey,	Rabbini	bilmesi,	O’nu	birlemesi,	O’nu	
ortaktan,	 çocuktan	 ve	 bir	 doğuranı	 olmaktan	 tenzih	 etmesi;	 O’na,	
meleklerine,	 kitaplarına,	 peygamberlerine	 ve	 ahiret	 gününe	 iman	
etmesi,	hayır	ve	şerrin,	acı	ve	tatlının	Allah’tan	olduğu	anlamıyla	kadere	
de	iman	etmesidir.15		

Her	 iki	 klasik	 eserde	 görüldüğü	 üzere	 Müslüman	 hukukçular	 iman	
konularının	fıkhi	konulardan	öncelikli	olduğunu	ve	bu	konular	bilinmeden	
fıkıh	öğrenmenin	caiz	olmayacağını	vurgulama	ihtiyacı	hissetmişlerdir.	İşte	
bu	 nedenle	 ilmihal	 kitaplarının	 ve	 bazı	 fıkıh	muḫtaṣarlarının	 girişlerinde	
akaid	konuları	ele	alınmıştır.	

İbn	Meymūn’un	doğup	büyüdüğü,	eğitimini	aldığı	coğrafya	açısından	İbn	
Ruşd	ve	meşhur	eserinden	haberdar	olması	kuvvetle	muhtemeldir.	Tıpkı	İbn	
Ruşd’un	ifade	ettiği	gibi	kendisinden	önce	yazılmamış	dağınık	hükümleri	bir	
araya	 getirme	 amacıyla16	 bir	 fıkıh	 muḫtaṣarı	 yazma	 ve	 bu	 muḫtaṣarın	
girişinde	 itikadi	 konuları	 da	 ele	 alma	 fikrini	 ondan	 etkilenerek	 hayata	
geçirdiğini	 söyleyebiliriz.	 Çünkü	 İbn	 Meymūn’un	 bu	 tarzda	 Yahudi	
geleneğinde	herhangi	bir	öncülü	bulunmamaktadır.	

İbn	Ruşd	ve	İbn	Meymūn’un	muḫtaṣarlarının	ilgili	bölümlerindeki	konu	
başlıklarında	 da	 örtüşmeler	 bulunmaktadır.	 İbn	 Ruşd,	 mükellef	 olmanın	
şartlarını	ele	aldıktan	sonra	Allah’ın	varlığının	delilleri,	O’nun	birliği,	sıfatları,	
fiilleri	ve	isimleri	hakkında	bilgi	vermektedir.	Peygamberlere	iman	konusu	
ile	 de	 itikadi	 bahisleri	 tamamlamaktadır.	 İbn	 Meymūn	 ise	 bu	 içerikle	
örtüştüğü	düşünülebilecek	başlıklardan	Tanrı’nın	varlığı	ve	birliği,	Tanrı’ya	
muhabbet	 beslemek	 ve	 O’ndan	 korkmak,	 Tanrı’nın	 adını	 kutsama	 ve	
Tanrı’nın	 adına	 saygısızlık,	 peygamberlik,	 Mūsa’nın	 peygamberliği,	
peygamberlerin	güvenilirliği	gibi	başlıklara	yer	vermektedir.	Farklı	iki	dine	
ait	olmaları	nedeniyle	metinlerin	içeriklerinde	birebir	örtüşmenin	aranması	
anlamsız	olurdu.	Ancak	buna	rağmen	konu	başlıklarının	birbirine	yakınlığı	
dikkat	çekmektedir.	

İki	 metnin	 içerikleri	 açısından	 benzerlik	 arz	 ettiği	 bir	 diğer	 yön	 her	
ikisinde	de	eğitim	ve	eğitimin	adabı	 ile	 ilgili	bölümlerin	bulunmasıdır.	 İbn	
Ruşd,	 ilim	 talep	 etmenin	 vacip	 oluşu,	 ilim	 talep	 eden	 kişide	 bulunması	

 
15	İbn	Balabān,	er-Ravḍatu’s-Seniyye	fī	Fıḳhi’l-Ḥanefiyye,	25.	
16	İbn	Ruşd,	el-Muḳaddemāt,	1:10.	
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gereken	çaba,	devamlılık,	araştırma	ruhu,	sabır,	takva,	halis	niyet	ve	amel	gibi	
nitelikler,	 bir	 hocadan	 ders	 almanın	 zorunluluğu	 ve	 ilmin	 en	 hayırlı	
amellerden	olması	konularına	temas	ederken,	İbn	Meymūn	bu	konuları	daha	
çok	Tevrat	eğitimi	bağlamında	ve	daha	şekilsel	adap	kuralları	şeklinde	ele	
almıştır.	 İbn	 Meymūn’un	 üzerinde	 hassasiyetle	 durduğu	 konu,	 talebenin	
hocasına	 göstermesi	 gereken	 hürmettir.	 İlim	 ve	 ilmin	 adabı	 hakkında	 da	
içerik	 açısından	 birebir	 örtüşme	 olmasa	 da	 böyle	 bir	 fıkıh	muḫtaṣarının	
girişinde	her	iki	metinde	de	bu	konuların	ele	alınmış	olması	anlamlıdır.	

İbn	Meymūn’un	kitabı,	şekil	açısından	da	fıkıh	edebiyatına	benzer	yönleri	
barındırmaktadır.	 Yazar	 “kolay	 anlaşılabilmesi	 için	 metni	 ana	 konulara	
böldüğünü,	daha	sonra	alt	başlıklar	belirlediğini	ve	her	bir	alt	başlığın	altında	
da	madde	madde	halahalara	yer	verdiğini	belirtmektedir.”17	Bu	tasnif	sistemi	
Müslüman	 hukukçuların	 fıkıh	 kitaplarında	 kullandıkları	 yöntemdir.	 Fıkhi	
meseleler	ve	hükümler,	kitaplar,	bablar	ve	fasıllar	halinde	ele	alınmaktadır.	
Bu	açıdan	İbn	Meymūn’un	eserinin	ana	başlıklarına	kitap	adını	vermesi	ve	bu	
kitapların	 içeriğinin	 İslam	 hukukundaki	 içeriklere	 benzer	 olması	 dikkat	
çekicidir.	İbn	Meymūn’un	tasnifinde	yer	alan	ve	neredeyse	aynı	başlık	veya	
içeriklerle	klasik	İslam	hukuku	kitaplarında	karşılaşabileceğimiz	kitap,	yani	
bölüm	 adları	 şunlardır:	 İbadet	 bölümleri	 olarak	 sefer	 ahava	 (muhabbet	
kitabı),	sefer	zmanim	(zamanlar	kitabı)	ve	sefer	avoda	(ibadet	kitabı);	evlilik	
ve	boşanma	bölümü	olarak	sefer	naşim	(kadınlar	kitabı);	helaller	ve	haramlar	
bölümü	olarak	sefer	keduşa	(kutsallık	kitabı);	yeminler	bölümü	olarak	sefer	
haflaa	 (sözler/vaatler	kitabı);	zekat	bölümü	olarak	sefer	zeraim	 (tohumlar	
kitabı);	 kurban	 bölümü	 olarak	 sefer	 korbanot	 (kurbanlar/sunular	 kitabı);	
temizlik	bölümü	olarak	sefer	tahara	(temizlik	kitabı);	ceza	hukuku	bölümü	
olarak	 sefer	nezikim	 (zararlar	 kitabı);	muamelat	 ve	 akitler	 bölümü	 olarak	
sefer	 kinyan	 (mal/mülk	kitabı);	 yargılama	bölümleri	 olarak	 sefer	mişpatim	
(hukuk	 kitabı)	 ve	 sefer	 şoftim	 (hâkimler	 kitabı).	 İbn	 Meymūn’un	 bölüm	
başlıklarında	 yaptığı	 bu	 soyutlamalar,	 Mişna	 ve	 Talmud’daki	 konu	
sıralamasının	terk	edilmesi	nedeniyle	çağdaşı	bazı	Yahudi	alimler	tarafından	
eleştirilmiştir.18	Bu	durum,	söz	konusu	kitap/bölüm	başlığı	belirleniminin	de	
Yahudi	 hukuk	 tarihi	 bakımından	 ilk	 olduğunu	 düşündürtmektedir.	
Dolayısıyla	bu	açıdan	da	İbn	Meymūn’un,	İslam	hukukunun	klasik	kitaplarını	
kendisine	örnek	aldığını	düşünebiliriz.	

 
17	İbn	Meymun,	İlim	Kitabı,	14.	
18	İbn	Meymun,	İlim	Kitabı,	16.	
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İbn	Meymūn’u	eleştiren	çağdaşları,	daha	çok	bu	eserin	Talmud	eğitimine	
sekte	vuracağını,	 talebelerin	bu	özet	kitapla	yetineceğini	ve	derinlemesine	
bilgi	sahibi	olamayacaklarını	dile	getirmişlerdir.19	Bu	eleştirilerin,	muḫtaṣar	
yazma	fikrinin	ana	gayelerini	anlamamaktan	kaynaklandığı	söylenebilir.	İbn	
Meymūn	bu	 eleştirilere	 karşılık,	 çalışmasının	hacmini	 genişletmemesi	 için	
yer	vermediği	delilleri	ve	kaynakları	müstakil	bir	eserde	ele	almak	istediğini	
belirtmiştir.20	 Bu	 durum	 da	 yine	 İslam	 hukuku	 edebiyatında	 gördüğümüz	
şerh	 kavramını	 hatırlatmaktadır.	Muḫtaṣar	 fıkıh	 kitaplarına	 yaygın	 olarak	
şerh	yazılmış	ve	bu	hacimli	eserlerde	fıkhi	hükümler	gerekçeleri	ile	beraber	
ele	 alınmıştır.	 Nitekim	 İbn	 Meymūn,	 kendi	 şerh	 yazma	 emelini	
gerçekleştiremediyse	 de	 kendisinden	 sonra	 onun	 eserine	 pek	 çok	 şerh	
yazılmıştır.21	

Bazı	 araştırmacıların	 İbn	 Meymūn’un	 eseri	 ile	 el-Ġazālī’nin	 (450-
505/1058-1111)	 İḥyāʾ’sı	 arasında	 ikisinin	 de	 ilim	 başlıklı	 bir	 bölümle	
başlaması,	 içindeki	 bazı	 alt	 bölümlerin	 örtüşmesi	 gerekçesiyle	 benzerlik	
kurmaları	 ve	 İbn	 Meymūn’un	 el-Ġazālī’den	 etkilenmiş	 olabileceğini	 iddia	
etmeleri22	 gerçek	 durumu	 açıklamaktan	 uzaktır.	 Zira	 her	 şeyden	 önce	 el-
Ġazālī’nin	 İḥyāʾ’sı	 bir	 fıkıh	 kitabı	 değildir.	 Bir	 benzerlik	 aranacaksa,	
benzetilenin	de	fıkıh	kitabı	olması	gerekirdi.	 İkinci	olarak	ise	her	ne	kadar	
başlıkta	ilim	kavramı	kullanılmış	olsa	da	İbn	Meymūn’un	kastı	daha	ziyade	
itikadi	 konulardır.	 El-Ġazālī’nin	 İḥyāʾ’nın	 girişindeki	 bölümde	 itikadi	
konuları	 ele	 almak	 gibi	 bir	 amacı	 yoktur.	 O	 sadece	 ilmin	 adabı	
diyebileceğimiz	konuları	işlemektedir.	İlmin	adabı	hakkında	İḥyāʾ	ile	kurulan	
benzerlik	 ilişkisi,	 İbn	 Ruşd	 ile	 yaptığımız	 karşılaştırmaya	 konu	 olanlarla	
beraber	değerlendirildiğinde	sathi	kalmaktadır.	
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Gi�iç 
Son Halife Abdülmecid Efendiǯnin (ö. 1944) kızı Dürrüşehvar Sultan ȋö. 

ʹͲͲȌ, ͳͻʹͶ yılında hilafet kaldırılınca yurt dışına çıkmak durumunda kalan 
hanedan üyelerinden biridir. Sultan, ülkesinden ayrı düşmenin acısını ve 
hüznünü henüz üzerinden tam atamamışken bir gün pederini ziyarete 
Hintli bir Müslüman gelir. Misafir, heyecanlı tavrıyla dikkat çeker. 
İslamiyetǯi, yanlış yorumlayanların elinden bir an önce kurtarmak 
gerektiğini söyler. İslamǯın hakiki nurunu insanlığa doğru aktarmanın ve 
taassup bataklığından kurtulmanın önemi üzerinde durur. Kendisini doğru 
anlayabileceklerin başında gelen isim olarak Abdülmecid Efendiǯyi görür. 
Zira o, resmen ilga edilmiş olsa da halifelik makamının son temsilcisidir.  

Henüz yirmisine basmamış olan Dürrüşehvar Sultan, bu manzara 
karşısında bir taraftan Hint kökenli bu âli şahsiyetin söylediklerine kulak 
kesilir, diğer taraftan da yaşadığı tecrübeleri ve okuduğu bilgileri göz 
önünde bulundurarak içinden şu değerlendirmeleri yapar: 

Evet, ben de biliyordum ki her insanın İslamiyetǯe karşı vazifesi vardır. 
Bu borcu ödemek için de kabiliyetimizin son raddesine kadar 
çalışmalıyız. Doktorlar, hastalıkları güneşle iyileştiriyorlar. Hâlbuki 
ȋkimiȌ imamlar, İslam âleminin illetlerini din güneşi ile geçirecek yerde 
onu kendi fikirlerinin gölgesiyle kapıyorlar. İlim ışığında hayat 
bulamayan cehaletlerinin cılız düşüncelerini, saf dimağlara 
aksettirerek karartıyorlar. ȋKimiȌ rehberler, din güneşine yaklaşma 
yolunu kendi taassuplarının kesafetiyle ȏkatılığıylaȐ doldurmuşlar ve 
kalplerinin hakikati bulmasına mani olmuşlar. Cahil mürşitlerin elinde 
İslamiyet, insanlara bir felah geçidi değil; lakin sırtlarına ağır bir yük 
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tefsirden biz kendimizi kurtarmalı ve güneşimizin yeniden tuluǯuna 
manevi ve ilmî terakkimizle uğraşmalıyız. Bu gayeye vusul için bir iki 
mücahit değil; lakin kitlelerle insanlar yetiştirmeli ve İslamiyet yolunda 
kurulan cehalet kapısını feyz anahtarı ile açmalıǨ1 

Görüldüğü üzere ͳͻʹͲǯlerin sonunda bu derece anlamlı ve isabetli tesǦ
pitlerde bulunan isim, aslında bizden ve içimizden biridir. Fakat DürrüşehǦ
var Sultanǯdan ve kıtalar aşan zorlu yaşam mücadelesinden akademik çaǦ
lışmalarımız münasebetiyle Hindistanǯa yolumuz düşünce haberdar olduǦ
ğumuzu itiraf etmeliyiz. Adeta o, içinde bulunduğumuz zaman dilimini 
okumuş ve günümüzün temel hastalığına bir asır öncesinden işaret etmiş 
görünmektedir. Bu açıdan tarihi birikim, bir milletin hem hafızası hem de 
geleceğine yön veren aynasıdır. Bu kıymetli hazineyi tortularından arındıǦ
rarak muhafaza etmeyi başarabilen toplumlar ancak güçlü yarınlar inşa 
edebilir. Köklü tarihimizde yaptıkları özverili çalışmalarla ve ortaya koyǦ
dukları çözüm önerileriyle insanlığa ufuk açmış nice sağlam beyinler ve 
dirayetli simalar bulunmaktadır. İleriye doğru emin adımlarla yürüyebilǦ
memiz için bu zengin mirasımızı doğru tanımamız ve eksik yönlerinden 
dersler çıkarıp güzelliklerinden istifade etmemiz önem taşımaktadır. 

Yakın tarihimize ilişkin tanınması gereken isimlerden biri Dürrüşehvar 
Sultanǯdır. ͳͻͳͶǯte İstanbulǯda dünyaya gelen Dürrüşehvar, hilafetin ilgasını 
müteakip Meclisǯte alınan karar gereği ͳͻʹͶ yılında yurt dışına çıkmak duǦ
rumunda kalmıştır. Ailesiyle birlikte Fransaǯnın Nice şehrine yerleşen sulǦ
tan, burada eğitimine kaldığı yerden devam etmiştir. Babasının yönlendirǦ
mesiyle edebiyat, müzik ve sanat alanında kendisini çok yönlü olarak do-
natmıştır. Abdülmecid Efendi, bir taraftan kızının eğitimiyle meşgul olurken 
diğer taraftan da hanedan üyelerinin karşı karşıya kaldığı maddi sıkıntıları 
aşacak çözüm yolları bulmaya çalışmıştır. Kendilerine nefes aldıracak madǦ
di destek, Hindistanǯda bağımsız bir İslam devleti olarak varlığını sürdürǦ
mekte olan Haydarabad Nizamlığıǯndan gelmiştir. Esasında dedeleri itibaǦ
riyle Türk soyundan geldiği bilinen dönemin Nizamı Mir Osman Ali Han ȋö. 
ͳͻȌ, Osmanlıǯya karşı beslediği sevginin bir alameti olarak son halifeye 
maddi destekte bulunmuştur.2 ͳͻ͵ͳ yılına gelindiğinde ise iki taraf arasınǦ
daki bu yakınlık daha da artarak sıhri hısımlık derecesine ulaşmıştır. NiteǦ
kim Dürrüşehvar Sultan, Niceǯde gerçekleşen sade bir nikah merasimin 
ardından Mir Osman Ali Hanǯın büyük oğlu Azam Cah ȋö. ͳͻͲȌ ile dünya 
evine girmiştir. 

 
1 Dürrüşehvar Sultan, D�ºa�, 124-125. 
2 Andhra Pradesh State Archives & Research Institute, dosya yer no. ͺͳ, sıra no. ͵, seri no. Ͷͳͳ. 
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Dürrüşehvar Sultanǯın Hindistan yolculuğu ͳͻ͵ʹ yılında Haydarabad 
Nizamlığıǯna gelin gitmesiyle başlamıştır. Erken yaşlardan itibaren edindiği 
bilgi ve tecrübeler, sultanın Hint diyarına alışma sürecinde kendisine reh-
ber olmuştur. İyi bir gözlemci olduğu kadar analitik düşünme becerisine de 
sahip olan Dürrüşehvar Sultan, toplumu ilgilendiren temel sorunların çöǦ
zümüne ilişkin kafa yormuştur. İçinde yaşadığı cemiyetin diline ve kültürüǦ
ne aşina olmak suretiyle geniş kesimlere dokunabileceğinin farkına varmışǦ
tır. Bu nedenle bir taraftan Hint tarihi ve kültürü hakkında malumat edinǦ
miş diğer taraftan da Urdu dilini iyi derecede öğrenmiştir.  

Kaliteli insan yetiştirilmesi yoluyla maddi ve manevi hastalıkların aşılaǦ
bileceğine inanan Dürrüşehvar Sultan, Haydarabad bölgesinde kadınlar 
başta olmak üzere halkın eğitim seviyesini artırmak amacıyla bir dizi faaliǦ
yetlerde bulunmuştur. Öncülüğünde açılan eğitim müesseselerine kimsesiz 
ve muhtaç çocukların kabul edilmesine öncelik vermiştir. Öğrencilerin veya 
çalışanların dini veya etnik kimliğine bakmaksızın hizmet veren bu tür eğiǦ
tim yuvaları, ihtiyaç sahibi talebeler için adeta bir barınak ve yaşama yeniǦ
den tutunacakları bir liman olmuştur.  

Dürrüşehvar Sultan özellikle de sağlık alanındaki çalışmalarıyla dikkat 
uyandırmıştır. Farklı bölgelerde hemşirelik okulları açılmasına öncülük 
etmiş; zaman zaman bizzat kendisi de buralarda eğitim gören genç kızlara 
kurslar vermiştir. Salgın hastalıkların, bebek ve anne ölüm oranlarının yükǦ
sek olduğunu gözlemleyen sultan, özellikle de çocuk ve kadın hastalıkları 
konusunda donanımlı hastanelerin hizmete girmesi için yoğun bir çaba sarf 
etmiştir. Bu kapsamda en dikkat çeken faaliyeti, kendi adını taşıyan DürrüǦ
şehvar Çocuk ve Genel Hastanesiǯnin teşekkülü olmuştur. Hastanenin güǦ
nümüzde sadece Telengana eyaleti sınırları içinden değil; civar bölgelerden 
de yoğun ilgi görmesi, sultanın Hint toplumuna sunduğu değerli katkıyı 
yansıtan somut verilerden sadece biridir. 

Dürrüşehvar Sultan, kadınların toplumdaki statülerinin güçlenmesi için 
de büyük uğraş vermiştir. Kadınlara yönelik faaliyet yürüten Haydarabad 
Kadınlar Rekreasyon Kulübü ve Haydarabad Kadınları Rehberlik Derneği 
gibi müesseselerin açılmasında aktif rol oynamıştır. Kadınlar konferansı 
münasebetiyle verdiği nutukta, Haydarabad devlet radyosundan yaptığı 
konuşmalarda ve gazetelere verdiği demeçlerde kadın hakları üzerinde 
durarak bu hususta önemli bir farkındalık yaratmıştır. Kadınların, yerli 
üretime katkı sunmak gibi çok kıymetli bir rol üstlendiklerini vurgulayarak 
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hemcinslerine hem özgüven duygusu hem de temel haklarına sahip çıkma 
ülküsünü aşılamaya çalışmıştır.3 

Dürrüşehvar Sultan bireyi merkeze alan ve toplumsal kalkınmaya odakǦ
lanan bir yaşam felsefesi benimsediğinden söylemleri, muhatapları nezdinǦ
de etki uyandırmıştır. Mahatma Gandi ȋö. ͳͻͶͺȌ gibi en üst devlet kademeǦ
sinden yetkililer dahi onun vizyon sahibi kişiliğini ve herkesi kucaklayıcı 
çabasını takdirle anmıştır.4 Haydarabad merkezli yürütmüş olduğu icraatlaǦ
rının hayata geçirilmesinde kendi emeklerinin yanı sıra kayınpederi Mir 
Osman Ali Hanǯın sunduğu maddi ve manevi desteğin de bir hakşinaslık 
göstergesi olarak vurgulanmasında fayda vardır.  

Dürrüşehvar Sultanǯın, Mukarram Cah ve Muffakham Cah5 olmak üzere 
iki erkek evladı olmuştur. İlki  Ekim ͳͻ͵͵ǯte, ikincisi ise ʹ Şubat ͳͻ͵ͻǯda 
dünyaya gelmiştir. Sultan, çocuklarını ilmen ve ahlaken en iyi şekilde yetişǦ
tirebilmek için elinden gelen çabayı sarf etmiştir. Haydarabad Nizamlığıǯnın 
varisleri olmaları nedeniyle gereken devlet terbiyesini almalarını sağlamışǦ
tır. Bunun yanı sıra Türk dilini ve kültürünü de öğretmeye çalışmıştır. Zira 
onun hayata tutunmasına imkan sunan en önemli motivasyon kayaklarınǦ
dan biri gönlünde hep diri duran vatan aşkı olmuştur. Uzun yıllar sonra 
Türkiyeǯye gelme imkanı bulduğunda sarf ettiği, ǲKeskin mavi ve şeffaf suǦ
yun üzerinde açan kırmızı canlı ve gururlu Türk bayrağını ilk gördüğüm an, 
en kıymetli ve heyecanlı dakikamdı.ǳ6 ifadeleriyle mukaddesatına olan bağǦ
lılığını tüm samimiyetiyle ortaya koymuştur. Zorlu istiklal mücadelesinin 
ardından modernleşme yolunda önemli yol kat eden Türkiye CumhuriyeǦ
tiǯni ve bunun ardında yer alan güçlü iradeyi takdirle anmıştır. 

Dürrüşehvar Sultan, ciddi ve onurlu duruşuyla çocuklarına kol kanat 
germiş ve onlara pek çok konuda rehber olmuştur. Etraflarında dolaşan 
sahte yüzlere karşı uyanık olmaları tavsiyesinde bulunmuştur. Maddi imǦ
kanların cazibesine kapılmamaları ve sorumsuzca davranışlarda bulunma-
maları gerektiğini öğütlemiştir. Bireyin iyi bir eğitim ve terbiye alarak kenǦ
disini yetiştirmesinin, zengin bir yaşam sürmekten çok daha kıymetli olduǦ
ğuna inanmıştır. Hayat nereye süreklerse sürüklesin bireyin bu onurlu heǦ
definden şaşmaması gerektiğini düşünmüştür. Bu yüzdendir ki ͳͻͷͲǯlerde 
Haydarabad Nizamlığıǯnın fiilen sona ermesinin ardından çocuklarının eğiǦ

 
3 Dürrüşehvar Sultan, ǲHaydarabad Kadınlar Konferansıǯnda Verdiği Nutuk,ǳ ͳ-22. 
4 Gandiǯnin  Kasım ͳͻͶͶ tarihli mektubu için bkz. The Collected Works of Mahatma Gandhi, 
85/133-134. 
5 Unvanlarıyla birlikte tam adları sırasıyla şöyledir: Mir Barakat Ali Khan Mukarram Cah ve Mir 
Karamat Ali Khan Muffakham Cah. 
6 Dürrüşehvar Sultan, D�ºa�, 151. 
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timini düşünerek Londraǯya yerleşmiştir. Bu husustaki kararlılığını ǲKendi 
yaşamımı ikinci plana atmış olabilirim ama evlatlarımın hayatlarından vaz-
geçmeyeceğimǳ7 cümleleriyle dile getirmiştir. Zorlu bir süreci aşarak evlatǦ
larını Cambridge Üniversitesi ve Sandhurst Kraliyet Askeri Akademisi gibi 
dönemin önde gelen kurumlarına kaydettirmiş olması bu azminin en somut 
örneklerinden biridir. Fakat o, Haydarabadǯla irtibatını tamamen koparǦ
mamıştır. ʹͲͲ yılında dar-ı bekaya irtihal ettiği tarihe kadar hem zaman 
zaman Türkiyeǯyi ziyaret ederek hasret gidermiş hem de Haydarabadǯa 
gidip gelerek daha önce temellerini atmış olduğu müesseselere maddi ve 
manevi desteğini sürdürmüştür.8 

Evlatları ve torunları, annelerinden devraldıkları bu manevi mirası iraǦ
deleri nispetinde muhafaza etmeye çalışmışlardır. Daha önce temelleri atıǦ
lan müesseseleri geliştirmek için mücadele ettikleri gibi bizzat kendileri de 
benzeri kurumların hayata geçirilmesine öncülük etmişlerdir. Bireysel çaǦ
balarının yanı sıra vakıf olarak yürüttükleri sistematik ve kapsamlı faaliyetǦ
leriyle bölge halkının eğitim ve sağlık alanında daha güzel imkanlara kaǦ
vuşması için çeşitli girişimlerde bulunmuşlardır.9 Bu hususta özellikle sulǦ
tanın hala hayatta olan küçük oğlu Muffakham Cah Bey öncü rol oynamıştır. 
O, Haydarabadǯda kalarak annesi tarafından temelleri atılan müesseslere 
sahip çıkmış ve bunların daha da donanımlı hale getirilmesi için büyük uğǦ
raş vermiştir. Bu maksatla kurulan vakfın başına geçerek temel düzeyde 
eğitim sunan okulların yanı sıra tıp, hemşirelik, mühendislik ve teknoloji 
gibi alanlarda da hizmet veren yüksekokulların açılmasını sağlamış; özellikǦ
le de kimsesiz ve ihtiyaç sahibi kimselere ulaşmayı hedeflemiştir. HaydaraǦ
badǯda bulunduğumuz süre zarfında Muffakham Cah Beyǯin bu tür faaliyetǦ
lerine yakından tanıklık edilmiştir. 

Dò��òçeh�a� S���a�ǯÇ� Oº�� M�ffa�ha� Cah Be� ��e Ya��ÇºÇ�Ç� 
Mò�a�a� 

Haydarabadǯla yollarımız, ʹͲͳͻ yılında Hindistan Dışişleri Bakanlığı 
bünyesinde açılan ITEC programına başvuru yaparak kabul almamız dolayıǦ
sıyla kesişmiştir. Nitekim söz konusu program kapsamında Leadership De-
velopment and Management başlıklı kursa katılmak üzere Haydarabad kenǦ

 
7 Philip Mason, A Shaft of Sunlight Memories of a Varied Life, 203. 
8 Hindistanǯda bulunduğumuz süre zarfında Dürrüşehvar Sultanǯın Haydarabad özelinde Hint topǦ
lumuna sunduğu katkıları orijinal belgelere dayalı olarak yerinde inceleme ve araştırma imkânımız 
olmuştur. Bu konuyu ele aldığımız kitabımızın yakın zamanda okuyucularla buluşacağını ifade 
etmek isteriz. 
9 Burada çeşitli isimlerden söz etmek mümkündür. Dürrüşehvar Sultanǯın büyük oğlu Mukarram 
Cah ile evlilik gerçekleştirmiş olan Esra Sultan bunlardan biridir. 
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tine gidilmiştir. Orada bulunduğumuz zaman diliminde bizi ziyadesiyle 
onurlandıran en önemli olaylardan biri şüphesiz, Abdülmecid Efendiǯnin 
torunu ve dolayısıyla Dürrüşehvar Sultanǯın oğlu Muffakham Cah Bey ile 
görüşme imkanına kavuşmuş olmamızdır.  

Hindistanǯın en kalabalık şehirlerinden olan Haydarabadǯda Muffakham 
Cah Beyǯe ulaşmak için elbette birtakım ön hazırlıklar yaptık ve belirli bir 
plan dahilinde hareket ettik. Yaptığımız araştırmalar neticesinde kendisine 
ulaşabileceğimiz veya en azından bunun yol ve yöntemini öğrenebileceğiǦ
miz en uygun mekânın Prenses Dürrüşehvar Çocuk ve Genel Hastanesi olaǦ
bileceği sonucuna ulaştık. Bu düşünceden hareketle merhum Süleyman 
Çelebiǯnin, ǲAllah adÇ� he� kim �l e��el a�aǡ He� içi ��a� ede� Allah ��aǳ sırrıǦ
na binaen, ǲBismillahǨǳ diyerek bir Cuma günü elli dereceye varan sıcaklık 
altında hastaneye doğru yola çıktık. 

Hastaneye vardığımızda kurumun müdürlüğünü yürüten Yusuf Ali Bey 
ile görüştük. Müdür Bey, bölgenin içinde bulunduğu hassas durumdan dolaǦ
yı ilk başta çekimser davrandı. Fakat Türkiyeǯden geldiğimizi ifade edip 
niyetimizi de samimi olarak izhar edince bize yakın ilgi gösterdi ve hastaǦ
nenin işlevi hakkında değerli bilgiler verdi. Ayrıca daha fazla malumat 
edinmek için Prenses Dürrüşehvar Çocuk Tıbbi Yardım Vakfı genel sekreteǦ
ri M. Sultan Mohiuddin Beyǯle görüşmemizin isabetli olacağı bilgisini de 
paylaştı.10  

Hastaneden ayrılmadan hemen önce orada çalışanlardan biri yanımıza 
kadar gelerek Muffakham Cah Beyǯin kuruma geleceğini haber verip gösterǦ
diği alanda biraz beklememizi söyledi. Bu gelişme, bizi oldukça mutlu ettiği 
gibi tarifi zor bir heyecana da sevk etti. Çok geçmeden seksen yaşlarında 
hafif kamburu çıkmış, heybetli ve uzun boylu bir beyefendi bize yaklaşarak 
gayet sakin ve yumuşak bir ses tonuyla, ǲTürkiyeǯden gelen siz misinizǫǳ 
şeklinde bir soru yöneltti. Telugu ve Urdu dilinin hakim olduğu bir atmosǦ
ferde duyduğumuz Türkçe bu hitap, bizi hem çok sevindirdi hem de şaşırttı. 
Vakur duruşu, mütevazı tavrı ve tebessüm eden çehresi adeta annesini anǦ
dırıyordu. Karşımızda duran Dürrüşehvar Sultanǯın oğlu Muffakham Cah 
Beyǯin kendisiydi. ǲEvet, efendim, sizinle tanışmak ve Dürrüşehvar Sultanǯın 
faaliyetleri hakkında malumat edinmek istiyorumǳ, şeklinde yanıt vermeǦ
miz üzerine, gayet nazik bir üslupla ǲHoş geldinizǨǳ, diyerek bizi odasına 
buyur etti.  

 
10 Konuyla ilgili olarak Sultan Mohiuddin Beyǯle de görüştüğümüzü ifade etmek isteriz. 
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İlki ʹʹ.Ͳʹ.ʹͲͳͻ, ikincisi Ͳͳ.Ͳ͵.ʹͲͳͻ tarihinde olmak üzere kendisiyle 
yaptığımız görüşmelerde Dürrüşehvar Sultanǯın hem şahsi kişiliği hem de 
Haydarabad bölgesinde çok yönlü yürüttüğü faaliyetleriyle alakalı önemli 
paylaşımlarda bulundu. Ayrıca annesi, kendisi ve eşi tarafından hizmete 
açılan farklı müesseseleri inceleyebilmemiz için gerekli kolaylıkları sağladı. 
Görüşmemiz esnasında bize aktardığı bilgilerden bir kısmı, tarihe düşülen 
önemli bir not olması hasebiyle bu yazı vesilesiyle burada paylaşılmıştır. 
Özel olduğunu düşündüğümüz kısımları ise gönül dünyamızda tatlı bir hatıǦ
ra olarak yaşamaya devam edecektir. Sıcak ilgi gösterip bizleri iki defa kaǦ
bul ettikleri, önemli dokümanlara erişmemize imkan sağladıkları, verdikleri 
bilgileri paylaşmamıza müsaade ettikleri için kendilerine sonsuz müteşekǦ
kiriz. Muffakham Cah Bey başta olmak üzere Dürrüşehvar Sultanǯın HaydaǦ
rabad kentindeki hatırasını ve eserlerini yaşatma yolunda tüm gayretleriyle 
çaba sarf eden değerli simaların her birine hayırlı, sağlıklı ve uzun ömürler 
diliyoruz. 

İnsanı yazmaya sevk eden birtakım gerekçeler ve düşünsel arka plan 
bulunur. Böyle bir yazıyı kaleme almamızda bizi motive eden en önemli 
etkenlerden biri, şüphesiz köklü mirasımızın bizlere yüklediği sorumluluk 
bilinci ve vefa duygusudur. Dolayısıyla kısa da olsa bu değerli notu düşmekǦ
le temel amacımız toplumumuzda çok fazla bilinmeyen Osmanlı sultanının 
doğru bir bakış açısıyla tanınmasına bir nebze de olsa ışık tutmaktır. BöyleǦ
ce son hanedan üyelerinden birisinin insanlık için ortaya koyduğu özverili 
çalışmalarının özellikle genç nesil tarafından bilinmesine katkı sunmaktaǦ
dır. Onun bıraktığı kutlu mirasın minnetle karşılandığına işaret etmek ve 
evladı başta olmak üzere bölge halkı tarafından bu müesseselere sahip çıǦ
kıldığına dikkat çekmektir. 

K�����ò��ǣ Efe�dimǡ Ha�da�abadǯa Admi�i���a�i�e S�aff C�llege �f I�dia 
ȋASCIȌ bò��e�i�de dò�e�le�e� k��� �e�ile�i�le geldimǤ B� k�leji� �ld�º� bi�aǦ
da �a�i Bella Ve��aǯda kalÇ����mǤ Fa�klÇ òlkele�de� gele� delegele�le bi�lik�e 
o�ada ��º�� bi� eºi�im gÚ�ò�����Ǥ Bella Ve��aǯ�Ç�ǡ Ha�dabad Ni�amlÇºÇ dÚǦ
�emi�de aile�i�e ai� �ld�º��� Úº�e�dimǤ A��e�i� Dò��òçeh�a� S�l�a� d�la�ÇǦ
�Ç�la �i�i�le �a�Ççmak i��edimǤ Dò��òçeh�a� �e Nilòfe� S�l�a�ǯÇ� b��adaki faaǦ
li�e�le�i�i a�aç�Ç�Ç����mǤ  Na�ik kab�lò�ò� ii� �k �eçekkò� ede�imǤ 

Muffakham Bey: ȋGözleri açılıyor, dikkat kesilip şöyle bir süzüyorȌ. RiǦ
ca ederim. Türkiyeǯde sizin gibiler var mı halaǫ 

K�����ò��ǣ ȋD��g�la�Ç����mǡ �e�i� �e hò�ò�le ka�ÇçÇk hi�le� ie�i�i�de 
susuyorum). 
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Muffakham Bey: İlk defa mı geldiniz Hindistanǯaǫ 
K�����ò��ǣ Daha Ú�ce de geldimǤ Be�a�e� Hi�d� Ü�i�e��i�e�iǯ�de Hi�� 

Di�le�i �e Fel�efe�i BÚlòmòǯ�de �òk�ek li�a�� �a��ÇmǤ 
Muffakham Bey: Hindistan felsefe yönünden çok zengin. Bu kadim topǦ

raklarda çok şeyler var. Hintçe biliyor musunuz? 
K�����ò��ǣ Tora tora bol sakta hu (Biraz biliyorum), efendim. 
Muffakham Bey: ȋTebessüm ediyorȌ. Çok önemli, dil mühim. Buyurun 

dinliyorum. 
K�����ò��ǣ Daha Ú�ce Bella Ve��aǯda �açadÇºÇ�Ç�Ç Úº�e�dimǤ O gò�le� 

hakkÇ�da �ele� �Ú�lemek i��e��i�i�Ǥ  
Muffakham Bey: Sizin şu anda ders aldığınız ASCI, Haydarabad NizamǦ

lığıǯnın Hindistanǯa bağlanmasından evvel bizim yaşadığımız evimizdi. ÇoǦ
cukluğumuz Bella Vestaǯda geçti. Çok güzel günlerdi. Annem ve babamla 
beraber mutlu bir çocukluk dönemi geçirdik. İlk eğitimimizi orada aldık. 
Okuma yazma derslerimiz olurdu. Okul öncesi eğitimi bizzat annemden 
aldık. Annem Türkçeǯye ve Türk kültürüne çok önem verirdi. Nilüfer Sultan 
da zaman zaman bize gelirdi. Beraber Türkçe konuşurlardı. Kendisi maluǦ
munuz amcamızın eşi olur. Onların konakları ayrıydı. Şehrin başka bir bölǦ
gesindeydi. Annem, annesini de getirdi saraya. Hatırlıyorum. Anneannem de 
bizimle kaldı birkaç sene Haydarabadǯda. Sonrasında beraber İngiltereǯye 
yerleştiler.  Orada da anneannem bizi yalnız bırakmadı.  Beraber kaldık. Bir 
de Bella Vestaǯda çok rüzgâr olurdu. Rüzgârlı havalarda uçurtma uçururduk. 
Uçurtma uçurmak o zamanlar çocukların eğlencesiydi. Biz de çok severdik. 
Derslerin dışında sosyal aktivitelerimiz de olurdu. Orada çok güzel bir haǦ
vuzumuz vardı. Öğleden sonraları ağabeyim, annem ve ben birlikte evimizin 
bahçesinde bulunan havuzda yüzerdik. Sarayın geniş bahçesinde birlikte 
vakit geçirirdik. Hemen yan tarafta atlar için inşa edilmiş ahırlar vardı. Şu 
anda orada ne var? 

K�����ò��ǣ Bi�a�Ç� ��l �a�afÇ�da kò�ò�ha�e �a�ǡ ha����� heme� ò�� kÚǦ
çe�i�de kalÇ���Ǥ 

Muffakham Bey: Hayır, diğer taraftaydı. 
K�����ò��ǣ A�ladÇm efe�dimǤ Şimdi ��ada mi�afi�ha�e �a�Ǥ ASCIǯ�e Hi�Ǧ

di��a� dÇçÇ�da� gele� k���i�e�le�i� �e mi�afi�le�i� kaldÇºÇ bi� ���� b�l��makǦ
�aǤ Bi� de � kÇ�Çmda kalÇ�����. 

Muffakham Bey: Tamam, doğrudur. İşte o kısımda önceden içinde farkǦ
lı türden atlarımızın olduğu bir ahır vardı. Çok güzel atlarımız vardı. ÖzellikǦ
le babam atlara çok meraklıydı. Ata binmeyi çok severdi. Küçük yaştan itiǦ
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baren iyi bir at binicisi olarak yetişmişti.  Bize de öğretti. Atları sever, hatta 
onlarla oynardık.  

K�����ò��ǣ Efendim, ne kada� gò�el Tò�ke k���ç���������ǡ b� kada� �Çl 
geme�i�e �aºme� Ha�da�abadǯda hala Tò�ke k���çma�Ç� bi�i �k mem��� 
e��iǤ Tò�keǯ�i �e�ede �e �a�Çl Úº�e�di�i�ǫ  

Muffakham Bey: Çok bilemiyorum maalesef ȋtebessüm ediyorȌ. Annem 
Türkǯtür, malumunuz. Annem Türkçeǯye çok önem verirdi. Evimizde Türkçe 
konuşulurdu. Türkçeǯyi ondan öğrendik. 

K�����ò��ǣ Dede�i� Abdòlmecid Efe�di hakkÇ�da aklÇ�Ç�da �ele� kaldÇǡ 
ha�e a�a�Ç�da k���ç�la�la� e�e�e�i�de bi�ka çe� �a�laçabili� mi�i�i�ǫ  

Muffakham Bey: İşin doğrusu vefat ettiğinde dört-beş yaşlarındaydım. 
Yani kendisiyle ilgili yaşadığım hadiseleri hatırımda tutabilmek için çok 
küçüktüm. Sonrasında ise dedemin pek konusu geçmedi. Hakkında çok koǦ
nuşulmadı. Annem bazı şeyleri içinde yaşadı. 

K�����ò��ǣ A��e�i� Tò�ki�e hakkÇ�da �ele� dòçò�ò�dòǫ 
Muffakham Bey: Annem Türkiyeǯyi çok özlerdi. Fırsat bulduğu ilk anda 

Türkiyeǯyi ziyaret etti. İlk gittiğinde Berar Prensesi unvanını11 kullanıp Hint 
vatandaşlığıyla ülkesine giriş yapabildi. Çünkü o zaman Osmanlı hanedanlaǦ
rı için henüz tam müsaade çıkmamıştı. Sanırım o yıllarda İsmet İnönü başǦ
vekildi. Onun izniyle Türkiyeǯde biraz kaldı. Sonraları tam izin çıkınca vataǦ
nına sık sık gitti. Özellikle yazları İstanbul ve Kuşadasıǯnda bulunan akrabaǦ
larını ziyaret ederdi. Bizler de zaman zaman yanında giderdik. Kuşadasıǯnda 
bir akrabası otel işletirdi. Tatil için oraya gittiğimizi hatırlıyorum. 

K�����ò��ǣ Dò��òçeh�a� S�l�a�ǯÇ� faali�e�le�i hakkÇ�da �ele� �Ú�lemek 
istersiniz? 

Muffakham Bey: Dürüşehvar Sultan ve Nilüfer Sultan Hintli kadınların 
cemiyette söz sahibi olmalarını çok arzu ediyorlardı. Kadın ve kızların şuur 
kazanmalarını, okumalarını ve kendilerini geliştirmelerini istediler. Burka 
giymediler. Duruşlarıyla ve davranışlarıyla örnek oldular. Kadınların içtimai 
meselelere katılmaları için çok gayret ettiler, bunun için müesseseler açtıǦ
lar. Dürrüşehvar, kadınlar cemiyetin önüne geçsin diye nutuk verdi. DürrüǦ
şehvar Sultan adıyla açılan hastane dışında bir de okul var. Buraya yakın. 
Gördünüz müǫ  

K�����ò��ǣ He�ò� gi�medim efe�dimǤ 
 

11 Berar, Haydarabadǯın kuzey yakasında kalan bölgenin adıdır. Haydarabad Nizamlığıǯnda veliahtǦ
lar ǲBerar Prensiǳ, eşleri de ǲBerar Prensesiǳ unvanını kullanmıştır. Bununla Haydarabad Devleti, 
söz konusu bölge üzerindeki hakkını, İngilizlere karşı korumak istemiştir. 
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Muffakham Bey: Tamam, söyleyeyim oraya da götürsünler sizi. Orası 
daha sonradan açıldı. Mütevelli heyeti, hizmetlerinden dolayı okula DürrüǦ
şehvar adını vermek için annemden izin istedi. Annemin izniyle kendi ismi 
okula verildi. Orası da fukaralar için. Bir de hemen arkada eşimin yaptırdığı 
Prenses Esin isimli okul var. Açılışa bizzat kendisi geldi. Eyaletin başvekili 
de vardı açılışta. Oranın içerisinde Nursing School ȋHemşirelik OkuluȌ da 
var. Orası, şu anda içinde bulunduğumuz Durrushehvar Nursing Collage 
ȋDürrüşehvar Hemşirelik KolejiȌǯnden ayrı. Biri üç yıllık, diğeri de dört yıllık 
eğitim veriyor. Orayı da gezin ȋYanındaki yetkiliye dönerek Urduca: ǲCuma 
saatinden sonra misafirimizle birlikte gidin ve kendisini gezdirin. Müdire 
hanım ve yardımcılarıyla görüştürün ve istediği dokümanları temin etmesiǦ
ne yardımcı olunǳ diye talimat veriyorȌ. 

K�����ò��ǣ A��e�i�i� �ak�� �e a�imli kiçiliºe �ahi� �ld�º� ifade edili���Ǥ 
Bundan biraz bahsedebilir misiniz? 

Muffakham Bey: Dürrüşehvar Sultan hayatı boyunca çeşitli zorluklarla 
karşılaştı. Ama o gördüğüm kadarıyla disiplinli, kendinden emin ve kararlı 
bir kişiydi. Yaşadığı pek çok zorluğa rağmen hep ayakta durmaya çalıştı. 
Annem bazı şeyleri kendi içinde sakladı ve yaşadı. Kadınlara, çocuklara ve 
fukaralara ayrı bir ihtimam gösterirdi. Ayrıca çok zekiydi. Türkçe anadiliydi. 
ǲOrduǳ lisanını ȋUrducaȌ bilirdi. İngilizce ve Fransızcası çok iyiydi. Kendi 
kedine oturdu İtalyanca da öğrendi. İtalyan arkadaşları vardı. Onlarla iyi bir 
iletişim kurmak için evde kendi kendine İtalyanca çalıştı. Arapça da bilirdi.    

K�����ò��ǣ Hi�di��a�ǯda �a��Çkla�Ç�Ç �e�a �açadÇkla�Ç�Ç hi ka�Ç� al�Ç�a 
aldÇ mÇǫ B� k����la ilgili eli�i�de belge �e�a d�kòma� �a� mÇ acabaǫ   

Muffakham Bey: Maalesef yok. Bildiğim kadarıyla kayıt tutmadı. Çok 
söyledik hatıratını yazmasını ama yazmadı. Çocuk hikayeleri yazmıştı çok 
önceleri. Türkçe idi sanırım. Ama hiç bilmiyorum durumunu.12  

K�����ò��ǣ A�ladÇm efe�dimǤ Vaki� a�Ç�dÇºÇ�Ç� ii� �eçekkò� ede�imǤ Ç�k 
�a�dÇmcÇ �ld���� �e kÇ�me�li bilgile� �a�laç�Ç�Ç�Ǥ  Mòmkò��e ile�içimde kalǦ
mamÇ� ii� ka��Ç�Ç�Ç alabili� mi�imǫ 

Muffakham Bey: Rica ederim. Tabi buyurun. Siz de arkadaşlara iletişim 
bilgilerinizi verin. Çalışmalarınızda başarılar dilerim. 

 
12 Burada bahsettiği kuvvetle muhtemel Dürrüşehvar Sultanǯın kahir ekseriyetini çocukluk yıllarınǦ
da kaleme aldığı deneme ve hatıratını ihtiva eden D�ºa� adlı eseridir. Eserin sonunda ǲHaydarabad 
Dekken - Matbaa Amireǳ şeklinde bir kayıt yer alsa da nerede basıldığı hususunda net bir bilgi 
yoktur. ͳͻͶ yılında basıldığı anlaşılan bu Osmanlıca eser, tarafımızca günümüz Türkçesine aktarıǦ
lıp yayına hazırlanmış ve Derin Tarih Dergisi tarafından neşredilmiştir. 
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K�����ò��ǣ Heme� �a�Ç����m efe�dimǡ �ek�a� he� çe� ii� �k �eçekkò� 
ede�imǡ �aºlÇcakla kalÇ�Ǥ 
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Yahudiliğin gònòmòzdeki kurumsal yapÇsÇnÇn IIǤ Mabed dÚneminde 
teçekkòl ettiğine dair araçtÇrmacÇlar arasÇnda genel bir kanaat 
bulunmaktadÇrǤ Yahudiliğinǡ bayramlardan ibadetlereǡ yabancÇlarla iliçkiden 
Mabedǯin rolòne kadar pek çok konusu bu dÚnemde kurumsallÇk kazanmÇç 
ve netleçmiçtirǤ Bu sòreçte en kritik rolòn kohenlerde olduğu bilinmektedirǤ 
Yahudi din adamlarÇnÇn en has halkasÇnÇ oluçturan kohenlerǡ Hārón 
soyundan gelen din adamlarÇ olarak bilinmektedirǤ Kohenlerin 
Yahudilikteki yeri ve önemine dair dònyanÇn farklÇ yerlerinde pek çok 
çalÇçma yapÇlmÇçtÇrǤ Ülkemizde ise kohenlerin Yahudilikteki rollerini Tolga 
Savaç AltÇnelǡ ʹͲͳͺ yÇlÇnda doktora tezi olarak çalÇçmÇç ve bu çalÇçmayÇ 
İsrailoğullarının Kutsal Soyu: Kohenler adÇyla ʹͲʹͳ yÇlÇ içerisinde kitap 
olarak yayÇmlamÇçtÇrǤ AltÇnelǯin eseri giriç ve òç bÚlòmden oluçmaktadÇrǤ 
Giriç kÇsmÇnda AltÇnelǡ Yahudi geleneğinde kohenlerǡ Kitab-Ç Mukaddes 
tenkit geleneğinde Kohen metni ve Kurǯanǯda kohenlere içaret ettiğini 
dòçòndòğò ayetlere değinmektedirǤ Yazarǡ ǲKutsal Soy ve Kohenlerin 
AtalarÇǳ baçlÇğÇnÇ taçÇyan birinci bÚlòmde Ādemǯden itibaren Yahudilikteki 
kutsal soy zincirinin oluçumu ve çecerelerde ilk oğulluk hakkÇnÇn Únemini 
ele alarak kohenlerin iki bòyòk atasÇ Levi ve Hārónǯun konumunu 
incelemektedirǤ İkinci bÚlòmǡ ǲKohenliğin YapÇlanma Sòreciǳ baçlÇğÇnÇ 
taçÇmakta olup Únce kohenlik tarihinin geleneksel yorumunu ele 
almaktadÇrǤ ArdÇndan kohenliğin kurumsal yapÇsÇ ve kohenlerin dinÁ rolleri 
òzerinde durulmaktadÇrǤ Bu bÚlòmde ayrÇca kohenlik tarihi eleçtirel bir 
gÚzle ele alÇnarak Yahudi din adamlÇğÇ tarihi için alternatif bir yorum teklif 
edilmektedirǤ Üçòncò bÚlòmde ise ǲKohenlerin KrallÇk Deneyimleriǳ 
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içlenmektedirǤ Bu bÚlòmde Únce Haçmonayim KrallÇğÇ Úncesinde kohenlerin 
konumlarÇ incelenmekteǡ ardÇndan da kohenler tarafÇndan kurulan bir 
yÚnetim olan Haçmonayim KrallÇğÇǯndaki kohenlerin rolleri tartÇçÇlmaktadÇrǤ 
BÚlòmòn sonunda Haçmonayim KrallÇğÇǯnÇn yÇkÇlÇçÇ ve òyelerinin 
Úldòròlmesi ele alÇnmakta ve bu vesileyle Yaᒒyā ve ᦧIǊsāǯya da 
değinilmektedirǤ 

AltÇnelǡ giriç bÚlòmònde çalÇçmanÇn amacÇnÇn soya dayalÇ bir yapÇsÇ olan 
kohenlik mòessesesini eleçtirel bir gÚzle incelemek olduğunu 
belirtmektedirǤ TanahǯÇn kronolojisinde geriye dÚnòk değiçiklik yapÇldÇğÇna 
ve olaylarÇn nedenlerini açÇklayan efsane òretme gayretlerine içaret eden 
yazarǡ bu durumun kohenlik kurumunun oluçum ve geliçim sòrecine dair 
bilgilerde de karçÇmÇza çÇktÇğÇna değinmektedirǤ Yazarǡ modern dÚnemdeki 
eleçtirel çalÇçmalarÇn Yahudi geleneğinde kohenliğin ortaya çÇkÇç ve geliçim 
sürecine dair anlatÇyÇ reddetmekle birlikte İsrailoğullarÇ tarihindeki din 
adamlÇğÇ hakkÇnda ikna edici nihai bir alternatif çÚzòm sunamadÇğÇna dikkat 
çekmektedirǤ Nitekim yazar bu eser vesilesiyle alternatif bir din adamlÇğÇ 
tarihi sunmayÇ amaçladÇğÇnÇ belirtmektedirǤ AltÇnelǯin giriç bÚlòmònde 
çalÇçmanÇn metodolojisine dair sunduğu Únemli hususlardan biri de 
KurǯanǯÇnǡ kohenlik tarihine ÇçÇk tutabilecek Únemli detaylar içerdiğine dair 
iddialarÇdÇrǤ Ona gÚre Kurǯan ve Tanah arasÇndaki birtakÇm farklÇlÇklarÇn 
sebebi, din adamÇ gruplarÇnÇn Tanahǯa mòdahalesiyle açÇklanabilirǤ AltÇnelǡ 
burada modern dÚnemdeki Kurǯan ve Tanah karçÇlaçtÇrmalÇ araçtÇrmalarÇna 
yÚnelik bir eleçtiride bulunmaktadÇrǤ Tanah ile Kurǯanǯda ortak anlatÇlan bir 
kÇssadaki farklÇ detaylarÇn oryantalistler tarafÇndan KurǯanǯÇn hatasÇ olarak 
sunulduğuna dikkat çeken yazarǡ bunun temel sebebinin hadiselere 
TanahǯÇn gÚzòyle bakmaktan kaynaklandÇğÇnÇ belirtmektedirǤ Bu çerçevede 
yazarǡ kohenlik tarihini incelerken KurǯanǯÇn da bir kaynak olarak 
kullanÇlacağÇnÇ belirtmektedir ȋssǤ Ͷ-5). 

AltÇnelǯin burada dile getirdiği hususlar birçok açÇdan Únem arz 
etmektedirǤ AslÇnda burada Únemli bir paradigma sorunundan 
bahsedilmektedirǤ KurǯanǯÇn kronolojik olarak Tanahǯtan sonra gelen bir 
metin olmasÇ sebebiyle Yahudi ve HÇristiyan araçtÇrmacÇlar tarafÇndan iki 
metindeki ortak anlatÇmlarda KurǯanǯÇn kaynağÇnÇn genellikle Tanah olduğu 
iddia edilmektedirǤ KÇssalardaki farklÇlÇklar da bazen KurǯanǯÇn hatasÇ bazen 
de bilinmeyen bir baçka kaynaktan alÇntÇ yapÇlmasÇnÇn sonucu olarak 
sunulmaktadÇrǤ AltÇnel ise tam tersi bir iddiayla bu farklÇlÇklarÇn sebebini 
Yahudi din adamÇ gruplarÇnÇn Tanahǯa mòdahalesiyle açÇklamaktadÇrǤ 
YazarÇn da ifade ettiği òzere Tanah bugòn birçok açÇdan gòvenirliliği 
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sorgulanan bir metindir. Kitab-Ç Mukaddes tenkit geleneği tarafÇndan ortaya 
koyulan bu çalÇçmalar TanahǯÇ KurǯanǯÇn hakemi olarak gÚren araçtÇrmacÇlar 
için de bir farkÇndalÇk oluçturmalÇdÇrǤ Buradaki temel sorunǡ KurǯanǯÇn 
bağÇmsÇz mòstakil bir kaynak olma ihtimalinin gÚz ardÇ edilmesidirǤ YazarÇn 
burada kohenliğin tarihini incelerken KurǯanǯÇ alternatif bir kaynak olarak 
incelemesi Dinler Tarihi çalÇçmalarÇ açÇsÇndan Únemli bir kazanÇmdÇrǤ   

AltÇnelǡ Kitab-Ç Mukaddes tenkit geleneğine dair genel bir bilgilendirme 
yaparak okuyucuyu konuya hazÇrlamaktadÇrǤ Oǡ Wellhausen ȋÚǤ ͳͻͳͺȌ ile 
birlikte belgesel hipotezin gònòmòzdeki halini aldÇğÇndan bahsetmekte ve 
eklemeli hipotezin son dÚnemlerde belgesel hipotez karçÇsÇnda gòç 
kazandÇğÇna dikkat çekmektedirǤ Eklemeli hipoteze gÚre Únce Tesniye metni 
kaleme alÇnmÇçǡ ardÇndan buna tepki olarak Babil Sòrgònò dÚneminde 
Yahvist metin kaleme alÇnmÇç ve sonra da Kohen metninin eklenmesiyle 
Tevrat bugònkò halini almÇçtÇrǤ Yazarǡ burada mòstakil metinlerin bir araya 
getirilerek TevratǯÇn oluçturulmasÇndan ziyade Tesniye metni üzerinde 
farklÇ ekollerin yaptÇklarÇ modifikasyonu kastetmektedirǤ Bu dòçònceye gÚre 
ana metin Tesniye metni olup diğer ekollerin metinlerinin ana metne 
eklenmesi ve neticede redakte edilmesi suretiyle Tevrat oluçturulmuçturǤ 
YazarÇn iddiasÇna gÚre eklemeli hipotezǡ belgesel hipotezin boçluklarÇnÇ 
doldurmaya çalÇçmÇçtÇrǤ Gònòmòzdeki Kitab-Ç Mukaddes tenkitleri 
çerçevesinde bu metinlerin temsil ettikleri ideolojileri değerlendiren yazarǡ 
Yahvist metnin gòneydeki Yehuda KrallÇğÇǯnÇn sÚzcòlòğònò yaparcasÇna 
Suleymān ve Dāvódǯuǡ Elohist metnin ise kuzeydeki İsrail KrallÇğÇǯnÇn 
temsilcilerinin kaleminden çÇkmÇç metinler olarak İbrāhÄmǡ Yósuf ve 
MósāǯyÇ Ún plana çÇkardÇğÇna dikkat çekmektedirǤ Elohist metinde Úzellikle 
Yósufǯun oğlu Efrayimǯin soyundan gelen Yeçuǯnun ayrÇcalÇklÇ konumu 
dikkat çekmektedirǤ Bu da İsrail KrallÇğÇǯndaki Efrayim kabilesinin etkisi 
olarak açÇklanmaktadÇrǤ Tesniye metninde Mósā ve Yoçiya Ún plandadÇrǤ 
Kohen metninde ise Yehuda KrallÇğÇ merkezli hikayeler anlatÇlmakla birlikte 
Ún plana çÇkarÇlan kiçi kohenlerin atasÇ HārónǯdurǤ Kohen metninde -AltÇn 
BuzağÇ hadisesi gibi- Hārónǯun itibarÇnÇn zedelendiği hikayelere yer 
verilmemektedirǤ AltÇnelǡ ister belgesel hipotezin isterse eklemeli hipotezin 
iddialarÇ dikkate alÇnsÇnǡ her halòkarda Tevrat metninin oluçturulmasÇnda 
kohenlerin Únemli etkilerinin olduğuna dikkat çekmektedir ȋssǤ ͳ-25). 

YazarÇn burada naklettiği hususlar eserin sağlÇklÇ bir çekilde anlaçÇlmasÇ 
adÇna Únem arz etmektedirǤ Diğer tòrlò eserdeki birçok iddia ve çÇkarÇm 
havada kalacaktÇrǤ Yazarǡ aslÇnda giriçte çu ana kadar Kitab-Ç Mukaddes 
tenkit geleneğinin kohenlik tarihine dair neler sÚylediğini ifade ederek o 
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yoldan yòròyeceğini ve o geleneğin iddialarÇnÇ geliçtireceğini 
vadetmektedirǤ Bilindiği òzere son iki asÇrdÇr Kitab-Ç Mukaddes tenkit 
geleneğinde farklÇ hipotezler Úne sòròlmòçtòrǤ Bunlardan herhangi birinin 
kesin olarak doğru olduğu iddia edilemezǤ Bu iddialardan bazÇsÇ ilim 
adamlarÇ tarafÇndan sahiplenilmiç bazÇsÇ da eleçtirilmiçtirǤ Zamanla baçka 
hipotezler gòç kazanmÇç ve bu sòreç dinamik bir çekilde gònòmòze kadar 
gelmiçtirǤ Bòtòn bu hipotezlerin ortak paydasÇǡ birden fazla ekolòn din 
anlayÇçÇnÇn ve ideolojisinin Tevrat metnindeki hikayelere yansÇdÇğÇ 
çeklindedirǤ Bir diğer ifadeyle İsrailoğullarÇ arasÇndaki farklÇ dinÁ ideolojileri 
temsil eden ekoller kendi iktidarlarÇ ve gòçlerini besleyecek kÇssalarÇ 
Tevratǯa yedirmeye çalÇçmÇçlar veya ortak bir hatÇrayÇ anlatan kÇssaya 
mòdahalelerde bulunarak kendilerini avantajlÇ hale getirmek istemiçlerdirǤ 
TevratǯÇn hangi parçasÇnÇ hangi ekolòn yazdÇğÇna dair elimizde net bir bilgi 
bulunmamaktadÇrǤ Kitab-Ç Mukaddes tenkitçileri bu konuda çok farklÇ 
iddialarda bulunmaktadÇrlarǤ Fakat neticede TevratǯÇnǡ farklÇ ekollerin 
rekabetine hatta bazen savaçÇna zemin teçkil ettiği gÚròlmektedirǤ YazarÇnǡ 
kitabÇnÇn zeminini teçkil eden bu teknik bilgileri kitabÇn baçÇnda okuyucuyla 
paylaçmasÇ kitap boyunca takip edilecek yÚntemin anlaçÇlmasÇ adÇna Únem 
arz etmektedir. 

AltÇnelǡ kohenliğin tarihinin incelenmesinde KurǯanǯÇn da dikkate 
alÇnmasÇ gerektiği gÚròçò ile uyumlu olarak giriç bÚlòmònde Kurǯanǯda 
kohenlere doğrudan veya dolaylÇ atÇf olup olmadÇğÇnÇ sormaktadÇrǤ Yazarǡ 
bu noktada Kurǯanǯda geçen rabbāniyyūn1 ve aḥbār2 kelimelerine dikkat 
çekerek Yahudi din adamlarÇ grubunun gelenekteki anlamlarÇna içaret 
etmektedirǤ AltÇnelǡ bu konuyu içlerken el-Baᒚara Suresi ʹͶͺǤ ayetteki Āl-i 
Mósaǉ  ve Āl-i Hārón ifadelerine dikkat çekerek bu ifadelerin Tanahǯtaki din 
adamÇ gruplarÇna içaret edebileceğini iddia etmektedirǤ Ona gÚre Kurǯanǡ bu 
ifadeleriyle Yahudi geleneğinin iddia ettiğinin aksine din adamlÇğÇnÇn 
sadece Hārón soyuna ait olduğu bilgisini tartÇçmaya açmaktadÇrǤ AltÇnelǡ 
ileride daha da detaylandÇracağÇ òzere sÚz konusu ayetinǡ HārónÄler ve 
MósācÇlar çeklinde iki farklÇ din adamÇ ocağÇna içaret ediyor olabileceğini 
Úne sòrmektedirǤ Yazarǡ Mósā ile Hārónǯun kardeç olmasÇna rağmen iki ayrÇ 
aileymiç gibi sunulmasÇnda da Úzel bir detayÇn gizli olduğunu dòçònerek 
Kurǯanǯda Hārónǯun Mósāǯya ǲAnamÇn oğluǨǳ3 çeklinde hitap etmesini de 
bununla iliçkilendirmektedirǤ AltÇnelǡ FahӅ ruddÇǉn er-RaǉzÇǉǯnin ȋÚǤ ͲȀͳʹͳͲȌ 

 
1 ͵ȀĀl-i ᦧİmraǉn:79; 5/el-Maǉ ᦦide:44, 63. 
2 5/el-Maǉ ᦦide:44, 63; 9/et-Tevbe:31, 34. 
3 20/Tኇ aǉhaǉ :94; 7/el-Aᦧraǉ f:150. 
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bu ifadeden hareketle Mósā ile Hārónǯun ana birǡ baba ayrÇ kardeçler 
olduğuna dikkat çektiğini nakletmektedirǤ Yazarǡ Mósā ve Hārónǯun 
Tevratǯta Amram olarak zikredilen babalarÇnÇn isminin olduğu gibi İslam 
kaynaklarÇna aktarÇldÇğÇnÇ ve bu konuda yeterli sorgulamanÇn yapÇlmadÇğÇnÇ 
belirtmektedirǤ AltÇnelǡ ayrÇca Meryemǯe ǲEy Hārónǯun kÇz kardeçiǨ ȋYā uḫte 
Hārūn!Ȍǳ4 çeklinde hitap edilmesinin de soy iliçkisi bağlamÇnda 
anlaçÇlabileceğini Úne sòrmektedirǤ Burada Meryemǯden ᦧİmrānǯÇn kÇzÇ 
çeklinde bahsedilmesinin de anakronizm suçlamalarÇna sebebiyet verdiğine 
dikkat çeken yazarǡ Tevratǯa gÚre Mósāǡ Hārón ve MiryamǯÇn babalarÇnÇn 
adÇnÇn Amram olmasÇnÇn bÚyle bir suçlamaya zemin oluçturduğunu ifade 
etmektedirǤ Bu suçlamaya gÚre Kurǯanǡ Mósā ve Hārónǯun kardeçi MiryamǯÇ 
ᦧIǊsāǯnÇn annesi Meryem ile karÇçtÇrmÇçtÇrǤ Fakat farklÇ bir okumaǡ ᦧIǊsāǯnÇn 
annesi Meryemǯin dolayÇsÇyla da ᦧIǊsāǯnÇn HārónÄ olabileceği ihtimalini ortaya 
çÇkarmaktadÇrǤ AltÇnelǡ buradan hareketle ᦧIǊsāǡ Zekeriyyā ve YaᒒyāǯnÇn 
kohenlikle iliçkisini tartÇçmaktadÇr ȋssǤ ʹͶ-32).    

YazarÇn burada Kurǯanǯda kohenlerle ilgili içaretlerin peçine dòçtòğò 
görülmektedir. Rabbāniyyūn ve aḥbār kelimelerinin Kurǯanǯda Yahudi din 
adamÇ gruplarÇ için kullanÇldÇğÇ açÇktÇrǤ Fakat kanaatimizce yazarÇnǡ el-
Baᒚara suresi ʹͶͺǤ ayetteki Āl-i Mósaǉ  ve Āl-i Hārón ifadesinin İsrailoğullarÇ 
din adamlarÇ tarihinde MósācÇlar ve HārónÄler olarak farklÇ gruplara içaret 
olabileceğini Úne sòrmesi son derece orijinal bir iddiadÇrǤ AltÇnelǯinǡ er-
RāzÄǯnin tefsirine içaret ederek ǲAnamÇn oğluǨǳ5 ifadesinden Mósā ile 
Hārónǯun babalarÇnÇn ayrÇ olduğuna dair bir içaret çÇkarmasÇ da dikkat 
çekicidirǤ BÚylelikle aslÇnda Kurǯanǯda kullanÇlan ifadelerin Úzenle seçilmiç 
kelime ve tabirler olduğu ve bunlarÇn izinin sòròlmesi gerektiği 
dòçòncesinin sağlamasÇ yapÇlmÇç olmaktadÇrǤ6 Buradan hareketle de 
Meryemǯe yÚnelik sÚylenen ǲEy Hārónǯun kÇz kardeçiǨǳ ifadesinin izi 
sòròldòğònde ayetteki ifadeler bizi çaçÇrtÇcÇ detaylara gÚtòrebilmektedirǤ 
YazarÇn da içaret ettiği òzere ᦧIǊsāǯnÇn annesi Meryemǯin kohen soyundan 
gelmesiyle ilgili birçok delil bulunmaktadÇrǤ Nitekim bu konuda daha Únce 
de yazÇlar kaleme alÇnmÇçtÇrǤ Fakat İncillerǡ Mesih olduğunu ispatlayabilmek 
adÇna Çsrarla ᦧIǊsāǯyÇ Yehuda soyundan gÚstermeye çalÇçmaktadÇrǤ Hem de 
bunu ᦧIǊsāǯnÇn biyolojik babasÇ olmayan ve Meryemǯin niçanlÇsÇ olduğu iddia 
edilen Yósuf isimli bir çahÇs òzerinden yapmaktadÇrǤ7 

 
4 19/Meryem:28. 
5 20/Tኇ aǉhaǉ :94. 
6 Bkz. Yasin Meral, Sâmirî’nin Buzağısı. 
7 Matta, 1:1-16. 
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YazarÇn aynÇ bÚlòmde dipnotta yer verdiği fakat metinde tartÇçÇlmasÇ 
gerektiğini dòçòndòğòmòz bir detay daha bulunmaktadÇrǤ AltÇnelǯe gÚre 
ǲSabredip ayetlerimize kesin olarak inandÇklarÇ zamanǡ içlerinden 
emrimizle doğru yola ileten imamlar çÇkardÇkǳ8 ayetinde geçen eimme 
(imamlar) kelimesi kohenler olarak anlaçÇlabilir ȋsǤ ʹǡ dipnotǣͳȌǤ Bu 
ifadelerin Mósāǯya el-Kitāb verilmesini anlatan ayetten sonra gelmesini 
dikkate alan yazarǡ kohenliğin de Sina vahyi ile baçlatÇldÇğÇna dikkat çekerek 
bu iki geliçme arasÇnda bağ kurmaktadÇrǤ Yazarǡ imam kelimesinin Orta Çağ 
Yahudi alimleri arasÇnda kohen anlamÇnda kullanÇldÇğÇna içaret etmektedirǤ 
Nitekim Saᦧadya Gaonǯun ȋÚǤ ͻͶʹȌ Arapça Tevrat tercòmesinde kohen 
kelimesinin geçtiği yerler imam olarak çevrilmektedir.9 YazarÇn bu iddiasÇnÇ 
baçka Úrneklerle desteklemek de mòmkòndòrǤ Bu çerçevede ǲKohen 
Hārónǳ ifadesi Saᦧadya Gaonǯun Arapça Tevrat çevirisinde ǲHārón el-İmāmǳǡ 
kohenler (kohanim) ifadesi el-eimme, kohenlik kelimesi de el-imāmet 
çeklinde karçÇlanmaktadÇrǤ10 Yine Saᦧadyaǡ Tevratǯta ǲkohenlik yapsÇnlar 
diyeǳ çeklinde fiil haliyle geçen ifadeyi de li-yeimmū ȋimamlÇk yapsÇnlar 
diyeȌ çeklinde tercòme etmektedirǤ11 Samuel el-MagǙribÄ de ȋÚǤ ͳͳͷȌ 
İfḥāmu’l-Yehūd adlÇ eserinde TevratǯÇn orijinal İbranice metninden bazÇ 
pasajlarÇ Arapçaya çevirerek kullanmaktadÇrǤ O da bu çevirilerde geçen 
kohen kelimelerini imam olarak tercüme etmektedir.12 Benzer bir kullanÇmÇ 
modern dÚnemde İbranice Kurǯan çevirilerinde de gÚrmekteyizǤ El-Baᒚara 
Suresiǯnde HzǤ İbrāhÄmǯe hitaben sÚylenen ǲSeni insanlara imam 
kÇlacağÇmǳ13 ifadesi İbranice Kurǯan çevirisinde ǲSeni insanlara kohen 
atayacağÇmǳ14 çeklinde karçÇlanmaktadÇrǤ Her halòkarda kohen-imam 
kelimelerinin sÇklÇkla birbirlerinin yerine kullanÇlmasÇndan hareketle 
AltÇnelǯin içaret ettiği es-Secde Suresi 24. ayetteki eimme ifadesi kohenler 
çeklinde anlaçÇlabilirǤ 

AltÇnelǡ birinci bÚlòmde soyun kutsallÇğÇ ve kohenlerin atalarÇ konusunu 
içlerken İsrailoğullarÇnÇn seçilmiçliğinin iki farklÇ boyutunun olduğunu 
söyleyerek konuya girmektedirǤ Ona gÚre İsrailoğullarÇ bu kutsallÇğÇ ilk Únce 
TanrÇ tarafÇndan seçilmiç atalarÇndan almaktadÇrlarǤ Bir diğer ifadeyle 

 
8 32/es-Secde: 24. 
9 Saᦧadya Gaon, Tefsîru’t-Tevrât bi’l-‘Arabiyye, Levililer, 5:6, 8, 10, 12, 13, 16; 6:3, 15; 7:7, 14, 32. 
10 Saᦧadya Gaon, Tefsîru’t-Tevrât bi’l-‘Arabiyye, Tekvin, 10:2; SayÇlar, 3:3; ÇÇkÇç, 19:6; 40:15; SayÇlar, 
3:10. 
11 Saᦧadya Gaon, Tefsîru’t-Tevrât bi’l-‘Arabiyye, ÇÇkÇç, 40:15. 
12 Samauǯal al-MaghribÇǉ, Ifḥām Al-Yahūd, 49. 
13 2/el-Baᒚara:124. 
14 Hermann Zvi Reckendorf, al-Kur’an o ha-Mikra, 11; Yosef Yoel Rivlin, al-Kur’an, 18. 
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İsrailoğullarÇnÇn kendi soylarÇnÇ dayandÇrdÇklarÇ atalarÇǡ diğer atalarÇ 
arasÇndan TanrÇ tarafÇndan Úzel olarak belirlenmiçlerdirǤ Bu durumun 
Ādemǯe kadar gÚtòròldòğòne dikkat çeken yazarǡ ŞÄtǡ Enoçǡ Nóhኇ  ve Terah 
òzerinden İbrāhÄmǯe kadar Úzellikle bir atanÇn Ún plana çÇkarÇlarak 
seçildiğini belirtmektedirǤ Yazara gÚre İsrailoğullarÇnÇn seçilmiçliğinin ikinci 
boyutu bu soyun içerisinden Levi boyunun ve onlarÇn arasÇndan da 
kohenlerin seçilmiçliğidirǤ İsrailoğullarÇ arasÇnda Levililer diğer boylar 
arasÇndan TanrÇǯnÇn hizmeti içinǡ bu boydan bir aile olan kohenler de daha 
Úzel gÚrevler için seçilmiçlerdirǤ Bir diğer ifadeyle kohenlerǡ en seçkin 
çekirdek aile olarak Ún plana çÇkmaktadÇr ȋssǤ Ͷͳ-ͶʹȌǤ AltÇnelǯin dikkat 
çekmek istediği hususlardan biri de İsrailoğullarÇ tarihinin İbrāhÄmǯden 
değil Ādemǯden baçlatÇlmasÇdÇrǤ Ona gÚre Ādemǯden Yaᦧᒚóbǯa uzanan 
hikayelerǡ bir soyun seçkinleçmesi ve diğer soylarÇn reddedilmesi çeklinde 
bir çablonun içine sokulmuçturǤ Yazarǡ Yahvist ve Kohen metinlerinin 
yaratÇlÇç hadisesi ile baçlatÇlmasÇnÇ kutsal soy dòçòncesi için bir kÚken 
mitosu oluçturma gayreti olarak yorumlamaktadÇrǤ Tesniye metninin 
Mósāǯylaǡ Elohist metnin İbrāhÄmǯleǡ kutsal soyu Únemseyen Yahvist ve 
kohen metninin ise yaratÇlÇçla baçlamasÇna dikkat çeken AltÇnelǡ Yahudi 
tarihinde iki farklÇ yÇlbaçÇ olmasÇnÇ da bu durumla iliçkilendirmektedirǤ Ona 
gÚre yÇlbaçÇlarÇn ilkiǡ MÇsÇrǯdan çÇkÇçÇ esas alan ve yÇlÇ Pesah ile baçlatan 
dòçònce ikenǡ diğeri Babil Sòrgònò sonrasÇnda Tiçri ayÇnÇn ilk ay olarak 
kutlandÇğÇ sistemdirǤ Yazara gÚre Tiçri ayÇnÇn ilk gònònòn yÇlbaçÇ olarak 
kutlanmasÇnÇn temel sebebiǡ Babil Sòrgònòǯnden kurtuluçun MÇsÇrǯdan 
çÇkÇça benzetilmesi ve bÚylece Yahudilerin kÚklerini Mósā ve İbrāhÄmǯden 
daha eskiye gÚtòrerek yaratÇlÇçta arama çabasÇdÇrǤ Bu çerçevede AltÇnelǯe 
gÚre ǲİki yÇlbaçÇ olmasÇnÇn arka planÇnda İsrailoğullarÇǯnÇn değiçen tarih 
mefkðresi etkendirǤǳ ȋsǤ ͶͷȌ Yazarǡ burada II. Mabed dönemindeki dinî 
yapÇnÇn seçilmiçliğiǡ saf soydan gelmeye bağladÇğÇnÇ ve bÚylece seçilmiçlikle 
asabiyet arasÇnda bir iliçki kurduğunu iddia etmektedir ȋssǤ ͶͶ-46).  

AltÇnelǯin yukarÇdaki iddialarÇ dikkat çekicidirǤ Geleneksel Yahudi 
dòçòncesine gÚre Yahudilikǡ HzǤ İbrāhÄmǯle baçlatÇlmaktadÇrǤ İbrāhÄm 
Úncesindeki tarih ise genel insanlÇk tarihi bağlamÇnda içlenmektedirǤ 
YazarÇn burada Ādem-İbrāhÄm arasÇnÇ da Yahudi tarihinin bir parçasÇ olarak 
kurgulamasÇ ilginç bir tercihtirǤ Bu durumda her ne kadar İbrāhÄmǯle 
birlikte seçilmiçliğin adÇ konulsa da bu dòçònceye gÚre seçilmiçliğin taçlarÇ 
Úncesinde dÚçenmektedirǤ Bu kurgu geriye dÚnòk yapÇlarak sÇkÇntÇlÇ 
olabilecek yerler müdahalelerle ideolojiye uygun hale getirilmektedir. 
Kanaatimizce burada da Yahudi geleneği çok ilginç mòdahalelerle bir 
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insanlÇk ve Yahudi tarihi inça etmektedirǤ İbrāhÄmǯin İbrani oluçundan 
Filistin topraklarÇnÇn kutsallaçtÇrÇlmasÇna kadar birçok detay bu kurgunun 
içerisine yerleçtirilmiçtirǤ İbrāhÄmǯin Hācerǯi ve oğlu İsmāᦧÄlǯi aileden 
uzaklaçtÇrmasÇndan sonra onlarÇn akÇbetlerinin Yahudi geleneğinden 
silinmeye çalÇçÇlmasÇ ve İbrāhÄmǯin hayatÇnÇn o kesitinin karartÇlmasÇ da bu 
çerçevede değerlendirilebilir. 

Soyun Ādemǯden itibaren seçkinleçmesiǡ eserde Únce ŞÄt-Sam-Terah soy 
zinciri òzerinden içlenmektedirǤ Kutsal soy zincirindeki Únemli duraklar 
olarak nitelenen bu kiçilerǡ yazara gÚre bilinçli bir çekilde İsrailoğullarÇnÇn 
kutsal soy anlayÇçÇnda Únemli açamalar olarak Ún plana çÇkarÇlmÇçtÇrǤ Tekvin 
KitabÇǯnda Ādemǯin iki oğlundan Habilǯin Úldòròlmesinden bahseden AltÇnelǡ 
Habilǯin yerine ŞÄtǯin bağÇçlandÇğÇna değinmektedirǤ Tekvin KitabÇ ͷǤ 
bÚlòmde ŞÄt òzerinden Nóhኇ  ve oğullarÇna uzanan soy zincirine değinildiğine 
dikkat çeken yazarǡ bunun hedefini Ādem ile Nóhኇ  arasÇndaki soy 
bağlantÇsÇnÇ kurabilmek olarak açÇklamaktadÇrǤ AltÇnelǯe gÚreǡ Nuhǯun Kabil 
soyundan geldiğini sÚylemekle soyun lekenebileceğinden endiçe edenlerǡ 
ŞÄt òzerinden yeni bir kanal açarak soyun kutsallÇğÇnÇ korumaya 
çalÇçmaktadÇrlarǤ ǲYani Nuh için sicili temiz bir ata bulunmuçǢ kutsal soy 
Kabilǯin gònahÇndan arÇndÇrÇlarak nesilden nesile aktarÇlmaya çalÇçÇlmÇçtÇrǤǳ 
ȋsǤ ͶȌǤ AltÇnelǯe gÚre Tanahǯta yer alan soy kòtòklerinin çoğunluğu Kohen 
metni kaynaklÇdÇrǤ Bu da Babil Sòrgònò sÇrasÇnda meçruiyetin soy òzerine 
bina edilmesinin sonucudurǤ Ona gÚre Tanahǯta bu denli çecerelerin 
bulunmasÇnda Sòmer kral listelerinin etkisinden de bahsetmek mòmkòndòr 
(ss. 46-48). 

YazarÇn burada vurguladÇğÇ iki temel husus bulunmaktadÇrǤ İlkiǡ 
çecerelerin ideolojilere uygun bir çekilde mòdahalelere maruz bÇrakÇlarak 
kohenler tarafÇndan değiçtirildiğiǡ ikincisi de çecerelerin Orta Doğuǯdaki 
diğer medeniyetlerden etkilenerek dòzenlendiğidirǤ Sòmer kral listeleriyle 
ilgi kurulmasÇ Únemli bir iddiadÇr fakat eserde temellendirilmemiçtirǤ En 
azÇndan Sòmer kral listelerinde de benzer çekilde soy òstònlòğò ve 
seçkinlik òzerinden kurgu olduğuna dair doyurucu bilgilere ihtiyaç 
bulunmaktadÇrǤ Babil medeniyetinin kutsal soy dòçòncesinin ihdas 
edilmesindeki rolònònǡ Babil kaynaklarÇ ÇçÇğÇnda tahkim edilmesi iddiayÇ 
daha gòçlò kÇlardÇǤ Burada ayrÇca Yahudilikte soyun anneden gelmesiyle 
ilgili dòçònceninǡ nasÇl bir genel kabule dÚnòçtòğò de konunun anlaçÇlmasÇ 
adÇna Únem arz etmektedirǤ Bilindiği òzere EzraǯnÇn reformlarÇnda Yahudi 
olmak için Yahudi bir anneden doğma çartÇ bulunmamaktadÇrǤ Oǡ her tòrlò 
karÇçÇk evliliği engellemek adÇna karÇçÇk evlilik yapanlarÇn boçanmalarÇnÇ 
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istemiçtirǤ15 Fakat zaman içerisinde sadece Yahudi anneden doğanlar 
doğrudan Yahudi kabul edilmiç ve soyun anneden geçtiği dòçòncesi 
yerleçmiçtirǤ Eserde bu dÚnòçòmòn de tartÇçÇlmasÇ yerinde olurduǤ Özellikle 
de Tevratǯta soy babalar òzerinden geçerken hangi saiklerin soyun anneden 
geçtiğine dair bir dòçònceyi beslediği ve bunun nasÇl Yahudiliğin en temel 
dòçòncelerinden biri haline geldiğinin netleçtirilmesi gerekmektedirǤ 

AltÇnelǡ SamǯÇn seçilmiçliği konusunda da Tevrat metnine bir hikaye 
yerleçtirildiğini dòçònmektedirǤ Tekvin KitabÇ ͻǤ bÚlòmde yer alan hikayeye 
gÚre Nóhኇ ǡ Tufanǯdan sonra bağ dikmiçǡ içki içmiçǡ sarhoç olmuç ve çÇplak bir 
vaziyette çadÇrda uzanmÇçtÇrǤ BabasÇnÇn bu durumunu gÚren Hamǡ bu 
durumu diğer kardeçlerine aktarmÇçtÇrǤ Sam ve Yafet çadÇra gelerek 
babalarÇnÇn òstònò bir Úrtò ile ÚrtmòçlerdirǤ Nóhኇ ǡ kendine geldiğinde 
HamǯÇn oğlu KenanǯÇ lanetlemiçtirǤ BabasÇnÇn çÇplaklÇğÇna mòdahale 
etmeyen Ham olduğu halde ǲKenanǯa lanet olsunǡ kÚleler kÚlesi olsun 
kardeçlerineǳ16 çeklinde Kenanǯa lanet okunmaktadÇrǤ Yazara gÚre bu 
bölümün metne yerleçtirilmesi soyun kutsanmasÇ amacÇna yÚneliktirǤ Zira 
bu hadiseyle birlikte Sam kutsanÇrken Ham ve Yafet seçilmiçliğin dÇçÇna 
itilmektedir. Kitab-Ç Mukaddes tenkitçilerine gÚre bu kÇssaǡ Kohen metni 
tarafÇndan değiçikliğe uğratÇlmÇçtÇrǤ Zira onlara gÚre aslÇnda Nóhኇ ǯun dÚrt 
oğlu ȋHamǡ Samǡ Yafetǡ KenanȌ bulunmaktadÇr ve en kòçòk oğul KenanǯdÇrǤ 
Kohen metninin mòdahalesiyle Kenanǡ HamǯÇn oğlu yapÇlmÇçtÇrǤ İlgili 
kÇssada yer alan ǲHamǡ KenanǯÇn babasÇydÇǳ17 ve ǲKenanǯÇn babasÇ olan 
Hamǳ18 gibi ifadelerin de metne Úzel olarak eklenen ifadeler olduğu 
iddialarÇnÇ gòndeme getiren yazarǡ Pirke de-Rabbi Eliezer gibi midraçlarÇn 
KenanǯÇ dÚrdòncò oğul olarak zikretmesini kayda değer bulmaktadÇrǤ 
Kenanilerinǡ Samilere Hamilerden daha yakÇn olduğunun araçtÇrmalarda 
ortaya konulduğuna dikkat çeken yazarǡ KenanǯÇ HamǯÇn oğlu yapmak 
suretiyle iki soyun birden devre dÇçÇ bÇrakÇldÇğÇnÇ belirtmektedirǤ Yazar 
ayrÇca Ādemǯin òç oğlundan ŞÄtǯinǡ Nóhኇ ǯun òç oğlundan SamǯÇnǡ TerahǯÇn òç 
oğlundan İbrāhÄmǯin seçilmesi çeklindeki òçlò arasÇndan seçim sisteminin 
de devam ettirildiğini iddia etmektedir ȋssǤ ͷͲ-52). 

KenanǯÇnǡ Nóhኇ ǯun dÚrdòncò oğlu olduğuna dair Pirke de-Rabbi Eliezer 
adlÇ midraçtaki bilgi dikkat çekicidirǤ Bilindiği òzere bu midraçǡ miladi 
dokuzuncu asÇrda derlenmiçtirǤ Bu sebeple bu midraçta KenanǯÇn dÚrdòncò 

 
15 Ezra, 9-10. bölümler. 
16 Tekvin, 9:25. 
17 Tekvin, 9:18. 
18 Tekvin, 9:22. 
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oğul olarak tanÇtÇlmasÇǡ İslam geleneğinin etkisiyle de açÇklanabilirǤ 
Genellikle BatÇǯda Kurǯanǯdaki bazÇ kÇssalarÇn kÚkeni olarak gÚsterilen bu 
midraçǡ Kurǯanǯdan yaklaçÇk iki asÇr sonra derlenmiçtirǤ Örneğinǡ SāmirÄǯnin 
yaptÇğÇ buzağÇ heykelinin bÚğòrme sesi ȋlehu ḫuvār)19 çÇkardÇğÇ bilgisi Pirke 
de-Rabbi Eliezerǯde de yer almaktadÇrǤ SÚz konusu midraçÇn derlenme 
tarihinden haberdar olan araçtÇrmacÇlar ise tersi yÚnde bir etkilenmenin 
olabileceğini yani midraçtaki bilginin Kurǯanǯdan alÇnmÇç olabileceğini 
imkan dahilinde gÚrmektedirlerǤ Bu çerçevede Kenanǯla ilgili kayÇtta da 
İslam geleneğindeki bilgilerden etkilenilmiç olmasÇ ihtimal dahilindedirǤ 
Bununla birlikte hakikat olan bir bilginin bir baçka kaynaktan alÇnmasÇ 
zorunluluğu yokturǤ Yahudi geleneğinde buzağÇnÇn bÚğòrme sesi 
çÇkardÇğÇna dair bilginin Kurǯanǯdan etkilenme olmaksÇzÇn da çifahi olarak 
aktarÇlmÇç olmasÇ mòmkòndòrǤ Her halòkarda bu durum KenanǯÇn HamǯÇn 
oğlu değilǡ Nóhኇ ǯun dÚrdòncò oğlu olduğu iddiasÇnÇ kuvvetlendiren bir 
ayrÇntÇ olarak karçÇmÇza çÇkmaktadÇrǤ 

AltÇnelǯe gÚre kutsal soy zincirindeki òçòncò durakǡ İbrāhÄmǯin babasÇ 
TerahǯtÇrǤ TerahǯÇn Avram ȋİbrāhÄmȌǡ Nahor ve Haran isimli òç oğlundan 
İbrāhÄmǯin seçildiğine dikkat çeken yazarǡ Yahudi ve İslam geleneğinde 
İbrāhÄmǯin babasÇnÇn putperest olduğuna dair ifadeler yer almasÇna rağmen 
Tevratǯta İbrāhÄmǯin babasÇ Terahǯla ilgili en ufak olumsuz bir ima 
olmadÇğÇnÇn altÇnÇ çizmektedirǤ Yeçu KitabÇ ʹͶǣʹǯde ise TerahǯÇn baçka 
tanrÇlara taptÇğÇndan bahsedilmekteǡ ayrÇca Yahudi geleneği TerahǯÇ 
putperest olarak tanÇtmaktadÇrǤ Yazara gÚre buna rağmen Tekvin KitabÇǯnda 
TerahǯÇn putperest olduğuna dair bilgilerin gÚz ardÇ edilmesi Úzel bir çabayÇ 
gÚstermektedirǤ Masoretik Tevratǯta ʹͲͷ yaçÇnda Úldòğò kaydedilen 
TerahǯÇn SāmirÄ TevratÇǯnda ͳͶͷ yaçÇnda Úldòğònòn yazmasÇ da yazara gÚre 
dikkat çekici hususlardandÇrǤ AltÇnelǯe gÚre Tekvin ͳͳ ve ͳʹǤ bÚlòmlerde 
İbrāhÄmǯin Keldanilerin Ur kentinden Kenan òlkesine gitmek òzere 
ayrÇlmasÇndaki gerekçe net değildirǤ AyrÇca Urǯdan Haranǯa gelip 
yerleçtikten sonra Kenan topraklarÇna gitmek òzere İbrāhÄmǯin tek mi yoksa 
babasÇyla mÇ birlikte gittiği de açÇk değildirǤ AltÇnelǡ burada İbrāhÄmǯin 
seçilmiç olmasÇnÇn arkasÇndaki gerekçenin Tevratǯta yer almadÇğÇnÇ 
belirterek çu ifadeleri kullanmaktadÇrǣ  

Monoteist dinler açÇsÇndan bir kilometre taçÇ olarak gÚròlen İbrahimǡ 
YaratÇlÇç KitabÇǯnda TerahǯÇn seçkin oğlu olmaktan Úte bir Úzelliğe sahip 
değildirǤ Hâlbuki baçta Kurǯan olmak òzere Yahudi ve HÇristiyan 

 
19 7/el-Aᦧraǉf:148; 20/Tኇaǉhaǉ :88. 
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geleneği İbrahimǯinǡ Úzelde babasÇ ve dÚnemin hòkòmdarÇyla tevhit 
mòcadelesini anlatmaktadÇrǤ Ancak İbrahimǯin bu mòcadelesi hiçbir 
surette YaratÇlÇç KitabÇǯnda yer almamaktadÇrǤ DolayÇsÇyla bu kÇsÇm 
Tevratǯtan çÇkarÇlmÇç olabilirǤ Kanaatimizce de bunun arkasÇndaki 
sebep TerahǯÇ aklama çabasÇdÇrǤ Özetle Şitǯten gelen bir soy zinciri icat 
edilmesiyle İbrahimǯin babasÇ TerahǯÇn putperestliğinin gizlenmesinin 
amacÇ tek bir noktada birleçmektedirǤ Bu da muhtemelen İbrahimǯin 
babasÇnÇn putperest olmasÇnÇn İbrahim ve soyunun òstòn kÇlÇnmasÇna 
zarar verebileceği dòçòncesinden dolayÇ bu hususa Tevratǯta yer 
verilmemesidir (s. 54). 

Bu dòçòncelerden hareketle AltÇnelǡ ŞÄt Úrneğinde yeni bir çecere ihdas 
edilerek Kabil gibi olumsuz bir atadan kurtulduklarÇnÇǡ Terah Úrneğinde de 
sÚz konusu atanÇn putperestliğinin gizlenerek gònahlarÇndan arÇndÇrÇldÇğÇnÇǡ 
aynÇ soya ait diğer mirasçÇlarÇn da lanetlenmek suretiyle devre dÇçÇ 
bÇrakÇldÇğÇnÇ iddia etmektedir (s. 55).     

TevratǯÇn anlatÇmlarÇnda yer alan birçok mòphemlikǡ onu geleneğin 
bakÇç açÇsÇndan kurtararak yeniden okumayÇ gerektirmektedirǤ İbrāhÄmǯin 
mòcadelesiyle ilgili de benzer bir husus gÚze çarpmaktadÇrǤ AltÇnelǯin haklÇ 
olarak içaret ettiği gibi İbrāhÄmǯin neden seçildiği Tevratǯta ima ile bile 
zikredilmemektedirǤ NasÇl oldu da İbrāhÄmǡ Yahudilerin atasÇ ve tek 
tanrÇcÇlÇğÇn zirve ismi olarak kabul gÚrdòǫ Tevratǡ bu soruya cevap 
vermeden doğrudan TanrÇǯnÇn İbrāhÄmǯi hicret etmeye davet ettiğini 
sÚylemektedirǤ Daha sonra İbrāhÄmǡ hem kutsal topraklarÇn soyuna 
verileceğine hem de soyunun çok olacağÇna dair vaadin muhatabÇ 
olmaktadÇrǤ Bilindiği òzere Kurǯanǡ HzǤ İbrāhÄmǯi tevhid mòcadelesiyle Úne 
çÇkarmaktadÇrǤ Diğer taraftan Tevratǯta İbrāhÄmǯin Keldanilerin Ur 
kentinden çÇkarak Únce Harranǯa sonra da Filistin topraklarÇna gittiği Úne 
sürülmektedir. Keldanilerin Ur kenti bugüne kadar akademik çevrelerde 
genellikle IrakǯÇn gòneyindeki antik Ur çehri olarak kabul edilmektedirǤ Bu 
bilgi varsayÇma dayalÇ bir bilgidir ve maalesef BatÇ akademyasÇnda yaklaçÇk 
ͳͲͲ yÇldÇr doğru kabul edilmektedirǤ En azÇndan Ur isminin Úzel bir isim 
olmadÇğÇ antik dÚnemlerde çehir anlamÇnda birçok yerleçim birimine Ún ek 
olarak kullanÇldÇğÇ dikkate alÇnÇrsa TevratǯÇn kaydÇnÇn Irakǯtaki Urǯdan 
ziyade baçka Ur çehirleri olduğu anlaçÇlacaktÇrǤ Nitekim son dÚnem 
araçtÇrmacÇlar Irakǯtan Urfaǯya oradan da Filistinǯe yapÇlacak bir gÚç 
yolculuğuyla ilgili sÇkÇntÇlarÇ dikkate alarak İbrāhÄmǯin Urfaǯda doğduğunuǡ 
Irakǯla ilgisinin olmadÇğÇnÇ ve doğrudan Urfaǯdan Filistin topraklarÇna gÚç 
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ettiğini Úne sòrmektedirlerǤ20 Bununla ilintili olarak bir hususa daha dikkat 
çekmek yerinde olacaktÇrǤ İbrāhÄmǯin kabrinin Filistinǯde bugònkò Hevron 
(el-ᏤalÄlȌ kentinde olduğuna dair Tevrat bilgisinin de tartÇçÇlmaya açÇlmasÇ 
gerekmektedirǤ Kanaatimizce İbrāhÄmǡ İshኇāᒚ ve Yaᦧᒚóbǯun Hevron kentine 
gÚmòldòğò iddiasÇǡ Filistin topraklarÇnÇn Yahudi mirasÇ olduğunu 
kuvvetlendirmeye yÚnelik IIǤ Mabed dÚneminde TevratǯÇ tedvin edenlerin 
bilinçli kurgusudurǤ İbrāhÄmǯin Harranǡ Suriyeǡ Filistinǡ MÇsÇrǡ Arabistan gibi 
farklÇ coğrafyalarda dolaçan uluslararasÇ kimliği olan dÚnemin tanÇnmÇç bir 
tòccarÇ olduğu dikkate alÇnarak Tekvin KitabÇ ʹ͵Ǥ bÚlòm çerçevesinde eçinin 
ve kendi mezarÇnÇn doğup bòyòdòğò Hitit veya Hurri topraklarÇnda olma 
ihtimalinin de tartÇçÇlmasÇ gerekmektedirǤ  

AltÇnelǡ daha sonra seçkinlikte annelerin rolòne değinmektedirǤ Ona 
gÚre İsrailoğullarÇnÇn òç atasÇ kabul edilen İbrāhÄmǡ İshኇ āᒚ ve Yaᦧᒚóbǯun 
eçleriǡ bu atalarÇ rakipleri karçÇsÇnda seçkin kÇlan karakterlerdirǤ İbrāhÄmǯin 
Lóᒷǯaǡ İshኇ āᒚǯÇn İsmāᦧÄlǯe ve Yaᦧᒚóbǯun Esavǯa òstònlòğò ve seçilmiçliği elde 
etmesi bu eçler sayesinde olmuçturǤ Yazarǡ İbrāhÄm ile Lóᒷǯun aynÇ aileden 
olmasÇna rağmen Lóᒷǯun kÇzlarÇyla birlikte olma hadisesinin Tevratǯa 
sokulmasÇ suretiyle Lóᒷ soyunun devre dÇçÇ bÇrakÇldÇğÇnÇ ve seçilmiçliğin 
dÇçÇna itildiğini belirtmektedirǤ Yazarǡ bu hikayenin Tevratǯa sokulmasÇnÇn 
nedeniniǡ Yahudi iken İslamǯÇ seçen Samuel el-MagǙribÄǯnin yorumuna 
dayanarak Hārón soyundan gelen EzraǯnÇn Dāvód soyunu lekelemesi olarak 
değerlendirmektedirǤ Yazara gÚre bu kÇssanÇn Tevratǯta yer almasÇnÇn 
sebebiǡ İbrāhÄmǯi Lóᒷǯtan òstòn kÇlma çabasÇdÇrǤ Diğer taraftan Tevratǯta iki 
kere İbrāhÄmǯin korktuğu için eçini kardeçi olarak tanÇtmasÇ21 her ne kadar 
tevil edilmeye çalÇçÇlsa da sÇkÇntÇlÇ bir durum oluçturmaktadÇrǤ AltÇnelǯe gÚre 
buradaki mesajǡ İbrāhÄmǯin Úlòm korkusuyla eçinden vazgeçmesine rağmen 
SaraǯnÇn TanrÇ tarafÇndan korunup dokunulmaz kÇlÇnmasÇdÇrǤ Benzer bir 
durumun İshኇ āᒚ için de yaçandÇğÇna22 dikkat çeken yazar, bu olayda da 
İshኇ āᒚǯÇn eçi RebekaǯnÇn TanrÇ tarafÇndan korunduğunu belirtmektedirǤ 
Yaᦧᒚób için de aile içi evlilik teçvik edilerek Yaᦧᒚób dayÇsÇ LavanǯÇn yanÇna 
Harranǯa gÚnderilmiç ve dayÇsÇnÇn kÇzlarÇ Lea ve Rahel ile evlenmiçtirǤ 
AltÇnelǡ bòtòn bunlardan hareketle İbrāhÄmǯden ziyade TerahǯÇn seçilmiç 
olduğuna ve YaratÇlÇç KitabÇǯnda ǲTerahǯÇn soy hikayesiǳ23 çeklinde mòstakil 
ifade kullanÇlmasÇnÇn anlamlÇ hale geldiğine dikkat çekmektedir ȋssǤ ͷͷ-59). 

 
20 Gary Rendsburgǡ ǲUr Kasdimǣ Where Is Abrahamǯs BirthplaceǫǤǳ 
21 Tekvin, 12 ve 20. bölümler. 
22 Tekvin, 26:7. 
23 Tekvin, 11:27. 
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Kitab-Ç Mukaddes tenkit geleneğine Kurǯanǯdaki bazÇ ilginç detaylarÇ 
kullanarak bir açÇlÇm getiren AltÇnelǯinǡ burada Terah ismi òzerine Kurǯanǯda 
İbrāhÄmǯin babasÇ olarak zikredilen AǊ zer24 òzerinden bir tartÇçma açmasÇ 
umulurduǤ Bunlardan birisi rahip anlamÇnda bir sÇfat diğeri de Úzel isim 
midirǫ TevratǯÇn Terah dediği kiçiye Kurǯan neden AǊ zer demektedir? 
KurǯanǯÇn isimlendirmesi òzerinden hem babasÇnÇn kimliği ve bu vesileyle 
İbrāhÄmǯin kimliği hem de eğer rahip gibi bir anlama geliyorsa İbrāhÄm 
ailesiyle ilgili bilgiler edinmek mòmkòn olacaktÇrǤ Kanaatimizce AltÇnelǯin 
eserinin dikkat çekici kÇsÇmlarÇndan biri de TerahǯÇ Ún plana çÇkartan bir 
çecere kurgulandÇğÇna dair iddiasÇdÇrǤ Bilindiği òzere İbrani 
isimlendirmesine dair iki temel yorum bulunmaktadÇrǤ Bunlardan ilkiǡ 
ǲnehri geçenlerǳ veya ǲnehrin Úte yakasÇndan gelenlerǳ anlamÇndadÇrǤ İkinci 
yorum ise kelimeyi İbrāhÄmǯin atasÇ Eber òzerinden açÇklamaktadÇrǤ25 Bu 
iddiayÇ detaylandÇran Yehuda Haleviǯye ȋÚǤ ͳͳͶͳȌ gÚre TanrÇǡ her nesilde 
seçtiği belirli kiçilere manevi bir misyon yüklemektedir. Bu manevi misyon, 
nesilden nesile aktarÇlarak Eberǯe ondan da torunu İbrāhÄmǯe intikal 
etmiçtirǤ Haleviǯye gÚre İbrāhÄmǯe İbrani denilmesinin sebebi manevi 
misyonu Eberǯden devralmasÇdÇrǤ26 Bu açÇklamaya gÚre İbraniǡ ǲEberǯin 
misyonunu devam ettirenǳ veya ǲEberǯin yolundan gidenǳ gibi bir anlama 
gelmektedirǤ Burada merak ettiğimiz soru çudurǣ AltÇnelǡ kurgusunu neden 
Eber òzerinden inça etmedi de Terah òzerinden yaptÇǫ GÚrebildiğimiz 
kadarÇyla AltÇnelǡ TerahǯÇ bòyòk bir klanÇn reisi olarak o klandaki seçilmiç 
kiçilerin temsilcisi olarak sunmaktadÇrǤ Nitekim yazarǡ İshኇ āᒚǯÇn eçi 
RebekaǯnÇn ve Yaᦧᒚóbǯun eçi Rahel ve LeaǯnÇn TerahǯÇn oğlu Nahorǯun 
torunuǡ İbrāhÄmǯin eçi SaraǯnÇn da TerahǯÇn oğlu HaranǯÇn kÇzÇ olduğuna 
dikkat çekerek bütün bu isimleri Terah òzerinden değerlendirmiçtirǤ  

AltÇnelǡ daha sonra ilk oğulluk hadisesinin İsrailoğullarÇnÇn 
seçilmiçliğindeki rolò ve Únemini içlemektedirǤ Yazarǡ Únce Hilmi Ömer 
Buddaǯdan ȋÚǤ ͳͻͷʹȌ ilk mahsulò TanrÇǯya vermenin anlamÇnÇ 
aktarmaktadÇrǤ Buna gÚreǡ doğum ve Úlòm gibi geçiç hadiseleri birer 
tabudur ve bu tabuyu kaldÇrmak için bir ayinȀmerasimȀtÚren 
gerekmektedirǤ Diğer taraftan tabuyu kaldÇran bu ayin aynÇ zamanda 
tehlikeyi diğerlerinden kaldÇrÇrǤ İlk òrònòn TanrÇǯya adanmasÇ diğer 
ürünleri kurtarmaktadÇrǤ Benzer çekilde ilk oğullar da tabu olmakta ve ilk 
oğlun TanrÇǯya adanmasÇyla tehlike diğerlerinden defedilmektedir ȋsǤ ͲȌǤ 

 
24 6/el-Enᦧaǉm:64.  
25 Tekvin, 10:21, 24. 
26 Judah Ha-levi, Kitāb al-Radd wa’l Dalīl fī’l-Dīn al-Dhalil, 1:96. 
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AltÇnelǡ ilk òrònlerin TanrÇǯya sunulmasÇyla ilgili geleneğin ilk oğullarÇn 
TanrÇǯya sunulmasÇna dÚnòçòmònò Tevrat òzerinden anlatmaktadÇrǤ Bu 
dòçònceye gÚre Únce Ādemǯin ilk oğullarÇ TanrÇǯya kurban sunmuçlar ve 
Habilǡ ilk doğan hayvanlardan bazÇlarÇnÇ sunarak27 TanrÇǯnÇn rÇzasÇnÇ 
kazanmÇç ve kurbanÇ kabul olmuçturǤ Yine Tufan sonrasÇnda Nóhኇ ǯun temiz 
hayvanlardan ve kuçlardan yakmalÇk sunular sunduğuna dikkat 
çekilmektedir.28 Yazarǡ İshኇāᒚǯÇn babasÇna ǲyakmalÇk sunu neredeǳ diye 
sormasÇnÇn bilinen bir kurban için gittikleri izlenimini verdiğini 
belirtmektedirǤ AltÇnelǯe gÚre Nóhኇ  ve İbrāhÄm zamanÇndaki yakmalÇk sunu 
tabirleri geriye dÚnòk değiçtirmelerdirǤ  BÚyle olunca TevratǯÇn yazarÇna 
gÚre sanki İbrāhÄm daha Únce var olan yakmalÇk sunu kurbanÇnÇ TanrÇǯnÇn 
emriyle değiçtirmiç ve insan kurbanÇ sunmaya çalÇçmÇçtÇrǤ Fakat orada bir 
koçun kurban edilmesiyle tekrar hayvan kurbanÇna dÚnòlmòçtòrǤ Bu 
hikayede yakmalÇk sunu olan koçǡ oğlun yerine ikame edilmiçtirǤ Yazarǡ bu 
kÇssanÇn Tevratǯa dahil edilmesini sorunlu gÚrmektedirǤ YazarÇn kastettiği 
sorunǡ İbrāhÄmǯe verilen koçun ǲİshኇ āᒚǯÇn yerineǳ verilmesidirǤ Bir diğer 
ifadeyle buradaki oğulun yerine koçun verilmesi aslÇnda ilk defa yaçanan 
bir çeydirǤ Eğer daha Únce de olan bir çey olsaydÇǡ TanrÇ İbrāhÄmǯe atalarÇnÇn 
yaptÇğÇ gibi yakmalÇk sunu sunmasÇnÇ sÚyleyebilirdiǤ Halbuki İbrāhÄmǯe 
bÚyle denilmeyerek oğlunun yerine hayvan kurban etmesi istenmektedirǤ 
BÚyle olunca hayvan kurbanÇnÇn yeni ve ilk defa baçlayan bir çey olduğu 
anlaçÇlmaktadÇrǤ Bu durumda da yazara gÚre Nóhኇ  zamanÇndaki yakmalÇk 
sunu anlatÇsÇ ve İshኇ āᒚǯÇn ǲYakmalÇk sunu neredeǫǳ sorusu geriye dÚnòk 
metne iliçtirilmiç hikayelerdirǤ Halbuki hayvan kurbanÇnÇn kÚkeni 
İbrāhÄmǯin kestiği koç olmalÇdÇrǤ Molekǯe insan kurban edilmesine dair 
anlatÇlara dikkat çeken yazarǡ İsrailoğullarÇnÇn geleneğinde de bazÇ insan 
kurbanÇ Úrneklerine içaret etmektedirǤ Yazara gÚre ilk òrònòn TanrÇǯnÇn 
hakkÇ olmasÇyla ilk oğlun TanrÇǯnÇn hizmetine seçilmesi arasÇnda bir 
bağlantÇ vardÇrǤ İlk oğulǡ babanÇn yerine geçtiği gibi TanrÇǯnÇn hizmetini de 
òstlenmiç olmaktadÇrǤ AltÇnelǯin ifadesiyle ǲİlk oğullukǢ İsrailoğullarÇǯnÇn 
atalarÇnÇn belirlenmesinde diğer halklar arasÇndan İsrailoğullarÇǯnÇn 
seçilmesinde ve İsrailoğullarÇǯnÇn boylarÇ arasÇndan Levililerin TanrÇ 
hizmetine atanmasÇnda kullanÇlan ortak bir motiftirǤǳ ȋsǤ ʹȌ 

 İsrailoğullarÇǯnÇn MÇsÇrǯdan çÇkÇçÇnÇ ilk oğulluk bağlamÇnda analiz eden 
yazarǡ TanrÇǯnÇn İsrailoğullarÇ için ǲİsrailǡ benim ilk oğlumdurǳ29 demesine 

 
27 Tekvin, 4:4. 
28 Tekvin, 8:20. 
29 ÇÇkÇçǡ ͶǣʹʹǤ 
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dikkat çekmektedirǤ Firavunǯunǡ TanrÇǯnÇn ilk oğlunu bÇrakmamasÇndan 
Útòrò MÇsÇrlÇlarÇn ilk oğullarÇnÇn Úldòròldòğò Tevratǯta açÇkça ifade 
edilmektedir.30 MÇsÇrlÇlarÇn baçÇna gelen son felaket olarak MÇsÇrǯdaki 
insanlarÇn ve hayvanlarÇn ilk doğanlarÇ TanrÇ tarafÇndan Úldòròlmòçǡ 
İsrailoğullarÇnÇn ise ilk oğullarÇ bağÇçlanmÇçtÇrǤ Daha sonra bu hadiseǡ 
Yahudiler tarafÇndan Pesah BayramÇ olarak kutlanmÇçtÇrǤ Bayram ile ilgili 
detaylarÇn daha sonra oluçturulduğuna değinen AltÇnelǡ bu hadisenin Pesah 
BayramÇ için bir kÚken hikayesi olarak sunulduğunu belirtmektedir. Yazar 
burada MÇsÇrlÇlarÇn ilk oğullarÇnÇn Úlòmòne dair belanÇn geriye dÚnòk 
kurgulanmÇç bir hikaye olup olmadÇğÇnÇ tartÇçmaktadÇrǤ AltÇnelǡ kohenlikle 
Pesah BayramÇ arasÇnda bir iliçki kurmakta ve ǲMÇsÇrǯÇ vuran onuncu 
felaketin daha sonradan kurban ibadetine tarihsel bir köken bulmak için 
yeniden tasarlandÇğÇ akla gelmektedirǤ İsrailoğullarÇǯnÇn çÇkÇçÇnÇnǡ kurban 
ibadetinin merkeze oturtulduğu Pesah BayramÇ için kullanÇlmasÇ kohen 
teolojisi açÇsÇndan pek de garipsenecek bir olay değildirǤǳ ȋsǤ ͶȌ ifadelerine 
yer vermektedirǤ TanrÇǯnÇn İsrailoğullarÇnÇ MÇsÇrǯdan kurtarmasÇnÇ ilk oğlu 
kurtarma operasyonu olarak tanÇmlayan yazarǡ Mezmurlarda geçen 
ǲMÇsÇrǯda bòtòn ilk doğanlarÇǡ HamǯÇn çadÇrlarÇnda bòtòn ilk çocuklarÇ 
vurduǳ31 ifadelerine yer vererek bu hadisenin HamǯÇn lanetlenmesinin bir 
uzantÇsÇ olarak gÚròldòğòne dikkat çekmektedirǤ AltÇnelǡ burada ilk oğulluk 
ile seçilmiçlik arasÇnda bağ kurulduğunu ve kurgunun bu iliçki òzerine inça 
edildiğini belirtmektedir ȋssǤ ͵-65). 

KurbanÇn kÚken mitosuǡ birçok açÇdan mòstakil olarak derinlemesine 
incelenmeyi hak eden bir konudurǤ Kurǯanǯa gÚre ǲBiz her òmmet için 
kurban kesmeyi bir ibadet kÇldÇk kiǡ bu vesileyle onun kendilerine rÇzÇk 
olarak verdiği hayvanlar òzerine Allah̵Çn ismini ansÇnlarǳ32 ayeti 
çerçevesinde kurban çok kÚklò bir ibadettirǤ Kurǯanǯda HzǤ Ādemǯin iki 
oğlunun kurban takdim ettikleri belirtilmektedirǤ33 Fakat bu kurbanÇn 
hayvan mÇ yoksa takdimeȀsunu mu olduğu açÇk değildirǤ Kurǯanǯda ǲᒚurbānǳ 
çekliyle ifade edilen bu eylemǡ İbranicede ve dolayÇsÇyla Yahudi 
kaynaklarÇnda korban çeklinde çok yakÇn telaffuzla karçÇlanmaktadÇrǤ Fakat 
bugòn bizim Tòrkçede kurban deyince aklÇmÇza gelen çeyle korban denilen 
çey tam olarak aynÇ değildirǤ Tòrkçede kurban denilince ibadet maksadÇyla 
Allah için kesilen hayvanlar anlaçÇlmaktadÇrǤ İbranicede ise korbanǡ aynÇ 

 
30 ÇÇkÇçǡ Ͷǣʹ͵Ǥ 
31 Mezmurlar, 78:51. 
32 22/el-Hኇ ac:34. 
33 5/el-Maǉ ᦦide:27. 
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maksatla yapÇlan sunular için çemsiye bir isimlendirme olarak 
kullanÇlmaktadÇrǤ Bu çerçevede tahÇl veya hayvan korban olabilmektedir. Bu 
sebeple Yahudilikte farklÇ korban çeçitleri vardÇrǤ Kelimenin 
etimolojisindeki anlam dolayÇsÇylaǡ Ādemǯin çocuklarÇnÇn ǲkurbanǳ olarak 
sunduklarÇ çeyin bir tahÇl sunusu mu yoksa bir hayvan mÇ olduğu net 
değildirǤ Her halòkarda kurbanÇn kÚkenine dair dile getirilen hususlardan 
biri bu sunudur.  

KurbanÇn kÚkeniyle ilgili daha yoğun bir çekilde içlenen asÇl hadise ise 
İbrāhÄmǯin çocuğunu kurban etme giriçimi ve AllahǯÇn mòdahalesiyle 
çocuğunun yerine bir hayvan kurban etmesidirǤ Burada dikkat çeken hususǡ 
Tevratǯa gÚre kurban edilmek òzere gÚtòròlen İshኇ āᒚǯÇn ǲYakmalÇk sunu 
neredeǫǳ34 diye sormasÇdÇrǤ YazarÇn da ifade ettiği òzere burada bilinen bir 
uygulamanÇn olduğu anlaçÇlmaktadÇrǤ Kanaatimizce òzerinde durulmasÇ 
gereken hususǡ kurbanÇn kÚken mitosudurǤ Bilindiği òzere kozmogoniǡ 
antropogoniǡ tòreyiçǡ kÚken ȋetiyolojiȌǡ kahramanlÇk ve eskatoloji gibi mit 
çeçitleri vardÇrǤ Kurbanla ilgili Tevratǯta anlatÇlanlar da aslÇnda bir kÚken 
mitidirǤ Tevratǯta gÚrdòğòmòz òzere Habil-Kabil ile kurbanȀsunu geleneği 
baçlamÇçtÇrǤ Kabilǡ toprağÇn òrònlerindenǡ Habil ise ilk doğan hayvanlardan 
sunuda bulunmuçtur35 Tevratǯta ayrÇcaNóhኇ  ǯun Tufan sonrasÇnda TanrÇǯya 
bir sunak yaptÇğÇ ve orada temiz sayÇlan hayvanlarÇn ve kuçlarÇn hepsinden 
yakmalÇk sunular sunduğu ifade edilmektedirǤ36  KurbanȀsunu geleneği Nóhኇ  
ile devam etmiç ve İbrāhÄm tarafÇndan da uygulanmÇçtÇrǤ Tevratǯa gÚre 
İbrāhÄmǡ oğlu İshኇ āᒚǯÇ TanrÇǯnÇn emriyle kurban etmeye yeltenirken TanrÇ 
bunun yerine bir koç gÚndererek İbrāhÄmǯin imtihanÇ geçtiğini belirtmiçtirǣ 
ǲİbrahim çevresine bakÇncaǡ boynuzlarÇ sÇk çalÇlara takÇlmÇç bir koç gÚrdü. 
Gidip koçu getirdiǤ Oğlunun yerine onu yakmalÇk sunu olarak sunduǤǳ37 
Diğer taraftan Yahudilerin bugòn Pesah BayramÇǯnda kurban kesmelerinin 
kÚkeni yazarÇn da ifade ettiği òzere MÇsÇrǯdan çÇkÇç Úncesinde 
İsrailoğullarÇnÇn ilk oğullarÇn bağÇçlanmasÇdÇrǤ Burada da ilk oğullar yerine 

 
34 Tekvin, 22:7. 
35 Tekvin, 4:3-4. 
36 Bu anlatÇmÇn hemen devamÇnda ǲGòzel kokudan hoçnut olan Rab içinden çöyle dedi: "İnsanlar 
yüzünden yeryòzònò bir daha lanetlemeyeceğimǤ Çònkò insanÇn yòreğindeki eğilimler 
çocukluğundan itibaren kÚtòdòrǤ Şimdi yaptÇğÇm gibi bütün canlÇlarÇ bir daha yok etmeyeceğim 
ȋTekvinǡ ͺǣʹͳȌǳ ifadeleri yer almaktadÇrǤ Kurǯanǯda ise kurbanlarÇn ne etlerinin ne de kanlarÇnÇn 
Allahǯa ulaçtÇğÇndan, önemli olanÇn takva olduğundan bahsedilmektedir ȋʹʹȀel-Hኇ ac:37). 
37 Tekvin, 22:13. Diğer taraftan İbrāhÄmǯin dòveǡ keçiǡ koçǡ kumru ve gòvercin getirerek kesmesi de 
Tekvin 15. bölümde kanaatimizce farklÇ bir bağlamda içlenmektedir. Tekvin KitabÇǯna gÚre 
İbrāhÄmǯin bu eylemi Filistin topraklarÇnÇn İbrāhÄm soyuna verilmesine dair bir içaret olarak 
yapÇlmaktadÇr. Kanaatimizce bu hayvanlarÇ parçalamamasÇna dair anlatÇm, el-Baᒚara Suresi 260. 
ayetinde anlatÇlan hadisenin bağlamÇndan koparÇlmÇç (taḥrīf) bir versiyonudur. 
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kesilen bir koyun veya keçiden bahsedilmektedir.38 Tevratǯta yer alan 
ǲÇocuklarÇnÇz sizeǡ bu tÚrenin anlamÇ nedir diye sorduklarÇndaǡ bu Rabbǯin 
FÇsÇh kurbanÇdÇr diyeceksinizǡ çònkò Rab MÇsÇrlÇlarÇ Úldòròrken evlerimizin 
üzerinden geçerek bizi bağÇçladÇǤǳ39 çeklindeki ifadelerin de geriye dÚnòk 
yazÇldÇğÇ dòçònòlmektedirǤ AltÇnelǯin de belirttiği gibi Yahudi geleneği 
kurbanÇn kÚkenini MÇsÇrǯda ilk oğullarÇn yerine kesilen kurbanlara 
dayandÇrarak bunun òzerinden bir hikaye kurgulamÇçtÇrǤ Mabed yÇkÇlana 
kadar Pesahǯta kesilen kurbanlar hep bu kurgu òzerine bina edilerek 
kesilmiçtirǤ Mabedǯin yÇkÇlmasÇndan sonra da kurban ibadeti Mabedǯde 
yapÇlmasÇ zorunlu bir ibadet olduğu için akamete uğramÇçtÇrǤ Pekiǡ gelenek 
Tevratǯta İbrāhÄmǯin İshኇ āᒚ yerine bir koçu kurban etmesi gibi bir örnek 
varken neden bÚyle bir kurguya ihtiyaç duyduǫ Nitekim İslam geleneği 
kurban konusunda kurguyu İbrāhÄm òzerinden yapmaktadÇrǤ Kanaatimizce 
burada bireyden ziyade bir ümmetin tercih edilmesi söz konusudur. 
İshኇ āᒚǯÇn bağÇçlanmasÇyla İsrailoğullarÇnÇn ilk oğullarÇnÇn bağÇçlanmasÇ 
arasÇnda bir kÇyaslama yapÇlmÇç ve gelenek muhtemelen bireysel bir 
seçilmiçliktense bòtòn bir milletin seçilmiçliğini tercih etmiç olabilirǤ Zira 
MÇsÇr anlatÇsÇndaki kurban olayÇnda bòtòn İsrailoğullarÇnÇn seçilmiçliği 
tescillenmiç olmaktadÇrǤ BÚyle dòçònòldòğònde İshኇ āᒚǯÇn bağÇçlanmasÇna 
kÇyasla ÇÇkÇçǯtaki kurban anlatÇsÇnÇnǡ geleneğin ideolojisine daha uygun 
dòçtòğò sÚylenebilirǤ  

Kurǯanǯda ilk oğullarÇn Úlòmò ve MÇsÇrǯdan çÇkÇç Úncesinde kurban 
kesme hadisesinden bahsedilmemektedirǤ İlk oğullarÇn Úlòmò Kurǯanǯda 
olmadÇğÇ için Mòslòman araçtÇrmacÇlar tarafÇndan sahiplenilmezken Hakan 
Olgun, Hz. Musa'nın Muhalefeti: Horus’u Öldürmek adlÇ kitabÇnda Kurǯan 
açÇsÇndan da tufan belasÇnÇn bir sonucu olarak ilk oğullarÇn Úldòròlmòç 
olabileceğini Úne sòrmektedirǤ40 Tevratǡ MÇsÇrlÇlarÇn ilk oğullarÇnÇn 
Úldòròlmesini ayrÇntÇlÇ bir biçimde anlatmaktadÇrǤ AltÇnelǯin de belirttiği gibi 
TanrÇǡ İsrailoğullarÇ için ǲİsrailǡ benim ilk oğlumdurǳ41 demektedir ve konu 
İsrailoğullarÇnÇn ilk oğul olmasÇ ile MÇsÇrlÇlarÇn ilk oğullarÇnÇn Úldòròlmesi 
arasÇnda bir kÇyas yapÇlarak içlenmektedirǤ Bir diğer ifadeyle Firavunǡ 
TanrÇǯnÇn ilk oğlunu bÇrakmayÇnca TanrÇ da buna mukabele olarak 
MÇsÇrlÇlarÇn ilk oğullarÇnÇ ÚldòrmòçtòrǤ42 Bilindiği òzereǡ Tevratǯta açÇk bir 

 
38 ÇÇkÇçǡ ͳʹǣͷǤ 
39 ÇÇkÇçǡ ͳʹǣʹ-27. 
40 Hakan Olgun, Hz. Musa’nın Muhalefeti: Horus’u Öldürmek, 158. 
41 ÇÇkÇçǡ Ͷǣʹʹ-23. 
42 ÇÇkÇçǡ Ͷǣʹʹ-23. 
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çekilde ǲon belaǳ ifadesi geçmese de Yahudi geleneği ǲon belaǳ çeklinde 
MÇsÇrlÇlara verilen cezalarÇ kavramsallaçtÇrmaktadÇrǤ43 Kurǯanǯda ise ǲdokuz 
mucizeȀiçaret ȋtisஞa āyātȌǳ çeklinde Úzel bir tabir kullanÇldÇğÇ 
görülmektedir.44 Kurǯanǯda bu mucizelerden sadece yedi tanesi açÇkça ifade 
edilmiçǡ bunlardan beç tanesi de ȋtufanǡ çekirgeǡ haçereǡ kurbağaǡ kanȌ bir 
arada listelenmiçtirǤ45 Bir baçka ayette de asa ve beyaz elǡ dokuz mucizenin 
içerisinde zikredilmiçtirǤ46 BÚylece dokuz mucizeden yedi tanesi açÇk bir 
çekilde ifade edilmiçǡ fakat sekiz ve dokuzuncu mucizeler açÇkça 
zikredilmemiçtirǤ KuraklÇk ve kÇtlÇğÇn sekizinciǢ47 denizin yarÇlmasÇnÇn da 
dokuzuncu mucize olabileceğini bir ihtimal olarak daha önce öne 
sòrmòçtòkǤ48 Geriye kalan iki beladan birinin Olgunǯun iddia ettiği gibi ilk 
oğullarÇn Úlòmò olmasÇǡ aslÇnda TevratǯÇn ve Yahudi geleneğinin iddiasÇyla 
uyumludurǤ MósāǯnÇn doğumu sÇrasÇnda Firavun ve adamlarÇ tarafÇndan 
İsrailoğullarÇnÇn çocuklarÇnÇn Úldòròlmesi sÚz konusudurǤ Mósā da bu 
katliamdan kurtulanlar arasÇndadÇrǤ Yine Mósā bir peygamber olarak 
Firavunǯun karçÇsÇna çÇktÇğÇnda Firavun tekrar İsrailoğullarÇnÇn erkek 
çocuklarÇnÇn Úldòròlmesine karar vermektedirǤ49 Eğer gerçekten de 
MÇsÇrlÇlarÇn ilk oğullarÇnÇn Úldòròlmesi sÚz konusuysa bu cezaǡ Firavunǯun 
İsrailoğullarÇnÇn çocuklarÇnÇ Úldòrmesine bedel olarak verilmiç bir 
misilleme olabilirǤ ÇocuklarÇnÇn suçunun ne olduğu gibi sorular kavimlerin 
helakÇnda da sÚz konusu olup mòstakil olarak tartÇçÇlmasÇ gereken bir 
konudur. 

İsmāᦧÄlǯin İbrāhÄmǯin ilk oğlu olmasÇna rağmen İshኇāᒚǯÇn Úne geçirildiğini 
ve kurban edilen oğlun İshኇ āᒚ olarak kayda geçtiğini ifade eden yazarǡ 
Tevratǯa gÚre annesinin cariye olmasÇnÇn İsmāᦧÄlǯin ilk oğulluk hakkÇnÇ 
engellemediğini belirtmektedirǤ50 AltÇnelǡ burada ilk oğul olmasÇ hasebiyle 
kurban edilenin İsmāᦧÄl olmasÇ gerektiğine içaret etmektedirǤ İslam 
geleneğinin konuyla ilgili yorumlarÇnÇ aktaran yazarǡ meseleye Ömer Faruk 
HarmanǯÇn ȋÚǤ ʹͲʹͳȌ iddiasÇnÇ paylaçarak derinlik kazandÇrmaktadÇrǤ 

 
43 Tevratǯta ͳ͵ farklÇ beladan bahsedilmektedir. Bunlar sÇrasÇyla; asanÇn yÇlan olmasÇ (ÇÇkÇç, 4:2-5; 
7:8-13), beyaz el (ÇÇkÇç, 4:6-7), kan (ÇÇkÇç, 7:14-ʹͷȌǡ kurbağa ȋÇÇkÇç, 8:1-15), sivrisinek (ÇÇkÇç, 8:16-
ͳͻȌǡ at sineği ȋÇÇkÇç, 8:20-32), hayvanlarÇn ölümü (ÇÇkÇç, 9:1-7), çÇban (ÇÇkÇç, 9:8-12), dolu (ÇÇkÇç, 
9:13-35), çekirge (ÇÇkÇç, 10:1-20), karanlÇk (ÇÇkÇç, 10:21-ʹͻȌǡ ilk doğanlarÇn ölümü (ÇÇkÇç, 11:1-9) ve 
denizin yarÇlmasÇdÇr (ÇÇkÇç, 14:16-28).    
44 17/el-İsrāᦦǣͳͲͳǢ ʹȀen-Neml:12. 
45 7/el-Aᦧraǉf:133. 
46 27/en-Neml:10-12. 
47 7/el-Aᦧraǉf:130. 
48 Meral, Sâmirî’nin Buzağısı, 29. 
49 7/el-Aᦧraǉf:127. 
50 Tesniye, 21:15-17. 
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Harmanǯa gÚreǡ Yahvist metnin ÇrkçÇ yaklaçÇmÇ sebebiyle kurban edilen oğul 
İsmāᦧÄl olmasÇna rağmen İshኇ āᒚ olarak sunulmuçturǤ51 AltÇnelǡ burada Abdus 
Sattar Gawri ve Ihsanur Rahman Ghauri tarafÇndan ortaya atÇlan iddiayÇ 
paylaçmaktadÇrǤ Buna gÚre Tevratǯta İbrāhÄmǯin İshኇ āᒚǯÇ kurban etmek òzere 
gÚtòrdòğò Moriya Tepesiǡ aslÇnda Mekkeǯdeki Merve TepesiǯdirǤ 
Rivayetlerde İbrāhÄmǯinǡ oğlunun yerine kestiği koçun boynuzlarÇnÇn ͺ͵ 
yÇlÇna kadar Mekkeǯde tutulduğu nakledilmektedirǤ Mekke çehrinin hafÇzasÇ 
da hadisenin Mekkeǯde cereyan ettiğine ve kurban edilmeye çalÇçÇlan oğlun 
İsmāᦧÄl olduğuna dair deliller sunmaktadÇrǤ AltÇnelǯe gÚre Tarihler KitabÇǯnda 
Moriya Tepesiǯnin Suleymān Mabediǯnin yapÇldÇğÇ tepe olduğuna dair bilgiǡ52 
kurbanÇn Kudòsǯte gerçekleçtiği ve İshኇ āᒚǯÇn kurban edildiği iddiasÇnÇ 
desteklemek òzere kullanÇlmaktadÇrǤ Buna gÚre soy kaygÇsÇyla Yahvist 
metnin İsmāᦧÄlǯi İshኇ āᒚǯla değiçtirdiği hikayeǡ daha sonra kohenlerin yazdÇğÇ 
Tarihler KitabÇǯnda Mabedǯle iliçkilendirilerek kurban ibadeti ve Mabed 
arasÇnda bir iliçki kurmak için kullanÇlmÇçtÇrǤ Yazara gÚreǡ Tevratǯta 
kendisini olumsuz bir çekilde betimleyen hiçbir çey olmamasÇna rağmen 
İsmāᦧÄlǡ gerekçesiz bir çekilde babasÇnÇn mirasÇndan mahrum 
bÇrakÇlmaktadÇrǤ AltÇnelǡ bunun gerekçesini annesinin MÇsÇrlÇ bir cariye 
olmasÇ ve İsmāᦧÄlǯin MÇsÇrlÇ bir kadÇnla evlenmesi olarak açÇklamaktadÇr ȋssǤ 
68-69). 

AltÇnelǯin burada verdiği bilgilerde yakÇndan incelenmesi gereken 
hususlar bulunmaktadÇrǤ Öncelikle Abdus Sattar Gawri ve Ihsanur Rahman 
Ghauriǯnin iddialarÇ son derece Únem arz etmektedirǤ53 YazarÇn da ifade 
ettiği òzere onlardan Únce LòbnanlÇ HÇristiyan araçtÇrmacÇ Kemāl ᐀alÄbÄ ȋÚǤ 
ʹͲͳͳȌ de MoriyaǯnÇn Mekkeǯdeki Merve Tepesi olduğunu dile 
getirmektedir.54 Tespit edebildiğimiz kadarÇyla bu iddianÇn kÚkeni Hintli 
müfessir ᏡamiduddÄn FerāhÄǯye ȋÚǤ ͳͻ͵ͲȌ dayanmaktadÇrǤ FerāhÄǡ er-
Rayu’s-Ṣaḥīḥ adlÇ eserinde Moriya kelimesinin Merve kelimesinin 
dÚnòçtòròlmòç hali olduğunu ve bòtòn içaretlerin Kabe yakÇnÇndaki 
Merveǯyi gÚsterdiğini belirtmektedirǤ55 Eğer durum FerāhÄǯnin dediği 
gibiyse burada Mekkeǯye dair izlerin Yahudi geleneğinden silinmesi sÚz 
konusudurǤ Yahudilerin Kabeǯyi Úz oğullarÇ gibi tanÇyÇp bildiklerine dair 

 
51 Ömer Faruk Harmanǡ ǲHzǤ İbrahim, Hz. İsmail ve Kurbanǡǳ ͳͷͷǤ 
52 II. Tarihler, 3:1. 
53 Abdus Sattar Ghauri ve Ihsanur Rahman Ghauri, The Only Son offered for Sacrifice: Isaac or 
Ishmael, 65, 71, 76, 81, 85, 92. 
54 Kemāl ᐀alÄbÄ, The Bible Came from Arabia, 150. 
55 ᏡamÄduddÄn FerāhÄ, er-Rayu’ڍ-Ṣaḥīḥ fī men Huve’ڣ-Ẕebīḥ, 54-55. 
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ayet de bu tartÇçmanÇn derinleçmesine katkÇ sağlayabilir.56 Zira bunlardan 
hareketle Kabe ve çevresine dair İbrāhÄm òzerinden anlatÇlan hatÇralar 
Yahudi geleneğinde karartÇlmÇç gÚrònmektedirǤ Kanaatimizce Tevrat ve 
Yahudi geleneğinde İbrāhÄmǯle ilgili anlatÇmlarda Úzellikle alem isimler 
òzerinden yapÇlacak inceleme Mekke ile ilgili baçka içaretler çÇkaracaktÇrǤ 
Diğer taraftan İbrāhÄmǯin kendisinin ve babasÇnÇn ismineǡ eçini kÇz kardeçi 
olarak tanÇtmasÇna ve diğer detaylaraǡ doğduğu toplum olduğu dòçònòlen 
Hurri medeniyetinin verileri ÇçÇğÇnda bakmak da bazÇ içaretlerin 
yakalanmasÇna vesile olabilirǤ Bu vesileyle Dinler Tarihi Anabilim DalÇnda 
Yahudilikǡ HÇristiyanlÇk ve Hint dinleri dÇçÇnda ihmal edilen Antik MÇsÇrǡ 
Sòmerǡ Hititǡ Hurriǡ Medyenǡ Akadǡ Habeçǡ Nebatiǡ Yemen vbǤ medeniyetlerin 
din tarihinin çalÇçÇlmasÇnÇn peygamberler tarihini anlamada ve farklÇ bakÇç 
açÇlarÇ geliçtirmede çok değerli katkÇlar sunacağÇ muhakkaktÇrǤ 

AltÇnelǯin haklÇ çekilde ifade ettiği òzere Hācerǯin cariye olmasÇǡ Yahudi 
geleneğine gÚre İsmāᦧÄlǯden ilk oğulluk hakkÇnÇ kaldÇrmamaktadÇr. Burada 
çu hususun da altÇnÇ çizmek yerinde olacaktÇrǤ Muᒚātil b. Suleymān ȋÚǤ 
ͳͷͲȀȌ tefsirinde kurban edilen oğulun İshኇ āᒚ olduğu bildirilmektedirǤ57 
Daha sonra gelenek bu oğulun İsmāᦧÄl olduğunda karar kÇlmÇçtÇrǤ 
Kurǯanǯdaki ayetlerin bağlamÇ da kurban edilmek òzere gÚtòròlen oğulun 
İsmāᦧÄl olduğuna içaret etmektedirǤ İslam geleneğinin de İshኇ āᒚǯtan İsmāᦧÄlǯe 
Yahudilerle polemiğin bir uzantÇsÇ olarak dÚndòğòne dair iddialar da 
mevcutturǤ Bu vesileyle tefsirlerin HzǤ Muhammed dÚnemine yakÇn 
olanlarÇnÇn her durumda daha sağlÇklÇ bilgiyi ihtiva etmediğini vurgulamak 
isterizǤ Bu durum Úzellikle Yahudi ve HÇristiyanlarla ilgili ayetlerde 
geçerlidirǤ İlk tefsirlerǡ ilk dÚnem nesillerin ilgili ayetleri nasÇl anladÇğÇnÇ 
Úğrenmede bize kendisinden sonra gelen bòtòn tefsirlerden daha otantik 
bilgi sunabilirǡ fakat bu durum her zaman ayetin doğru ve sağlÇklÇ anlamÇnÇ 
verdiklerini gÚstermezǤ Örneğin el-Muᒚātilǯinǡ kurban edilen oğulun İshኇ āᒚ 
olduğunu sÚylemesi dÚneminin bilgi havuzunun bir yansÇmasÇdÇrǤ El-
Muᒚātilǯin tefsirinin ilk tefsir oluçu ve peygamber dÚnemine en yakÇn 
rivayetleri içermesiǡ her çart ve durumda naklettiği bilgilerin içeriğinin 
doğruluğuna delil olarak kabul edilemez. 

İshኇ āᒚ-İsmāᦧÄl rekabetinin Yaᦧᒚób-Esav çeklinde de devam ettirildiğine 
dikkat çeken yazarǡ EsavǯÇn ilk oğul olmasÇna rağmen ilk oğulluk hakkÇnÇ 
kòçòmseyip bir çorba karçÇlÇğÇnda Yaᦧᒚóbǯa satmasÇnÇ aktarmaktadÇrǤ58 

 
56 2/el-Baᒚara:146. 
57 Muᒚātil b. Suleymānǡ Tefsīru Muٵātil b. Suleymān, III:615.  
58 Tekvin, 25:29-34. 
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Tevratǯa gÚre Yaᦧᒚóbǡ annesiyle bir oyun yaparak kutsama hakkÇnÇ da 
òzerine almÇçtÇrǤ Buna gÚre Yaᦧᒚóbǡ Esavǯa benzesin diye annesi tarafÇndan 
bir oğlağÇn derisiyle Úrtòlmòç ve İshኇ āᒚ da Yaᦧᒚóbǯu Esav zannederek 
kutsama duasÇnÇ Yaᦧᒚóbǯa yapmÇçtÇrǤ59 Bu hikayelerde hem ilk oğulluk 
hakkÇnÇn hem de kutsamanÇn Yaᦧᒚóbǯa geçiçine dair Úzel kurgular olduğu 
dikkat çekmektedirǤ Benzer bir durumun Yaᦧᒚóbǯun ilk oğlu Reuven için de 
geçerli olduğunu belirten AltÇnelǡ babasÇnÇn cariyesi Bilha ile birlikte 
olunca60 Reuvenǯin ilk oğulluk hakkÇnÇ kaybettiğine içaret etmektedirǤ Bu 
hadiseyle birlikte ilk oğulluk hakkÇ çocuklar arasÇnda ͳͳǤ sÇrada olan Yósufǯa 
geçmektedir.61 BÚylece aslÇnda ilk oğul olmayan birisinin kurguyla tekrar 
ilk oğul yapÇlmasÇ sÚz konusudurǤ Aradaki kardeçler dururken Yósufǯa 
atlanmasÇ da Yósufǯun Rahelǯin ilk çocuğu olmasÇyla açÇklanmÇçtÇrǤ Zira 
Yaᦧᒚóbǡ Únce Rahelǯle evlenmiç ve ilk gece Rahel ile birlikte olmak òzere 
zifafa girmiçtirǤ Fakat sabah uyandÇğÇnda yatağÇndaki kadÇnÇn Lea olduğunu 
fark etmiçtirǤ DayÇsÇna bu durumu sorduğunda dayÇsÇ Únce bòyòk kÇzÇn 
evlenmesi gerektiğini bu sebeple LeaǯyÇ gÚnderdiğini belirtmiçtirǤ Leaǯdan 
doğan ilk çocuk ReuvenǯdirǤ BÚylece Yaᦧᒚób aslÇnda zihnen Rahel ile birlikte 
olmuçturǤ Eğer dayÇsÇ kendisini aldatmasa ilk doğan çocuk Yósuf olacaktÇǤ 
Gelenek bu çekilde ilk oğulluğun Yósufǯa geçiçine meçruiyet bulmaktadÇr ȋsǤ 
ͲȌǤ AltÇnelǡ benzer bir durumun Yósufǯun iki oğlunda da yaçandÇğÇna dikkat 
çekmektedirǤ Tevratǯa gÚre Yósufǡ kutsamasÇ için iki oğlunu babasÇna getirirǤ 
İlk oğlu Menaççe olmasÇna rağmen Yaᦧᒚóbǡ Yósufǯun ikinci oğlu Efrayimǯi 
kutsarǤ Yósufǡ bòyòk olanÇn Menaççe olduğunu sÚyleyip babasÇnÇ 
uyarmasÇna rağmen Yaᦧᒚób Efrayimǯi kutsamaya devam ederǤ62 AltÇnelǡ 
bòtòn bu Úrneklerden yola çÇkarak Tanahǯta ilk oğulluk ile seçilmiçlik 
arasÇnda bir bağ kurulduğunu Úne sòrmektedirǤ Ona gÚreǡ ilk oğul 
olmadÇklarÇ halde ilk oğul yapÇlmaǡ haklarÇ olmadÇğÇ halde kutsamayÇ alma 
seçilmiçlik ve kutsal soy dòçòncesini tahkim etme adÇna dòzenlenmiç 
kurgulardÇr ȋsǤ ͳȌǤ 

Yahudi geleneğiǡ çoğunlukla retrospektif bir bakÇç açÇsÇyla nòbòvvet 
tarihini anlatmaktadÇrǤ Bunu yaparken ilk oğulluk haklarÇnÇn garip olaylar 
vesilesiyle el değiçtirdiğiniǡ kutsama hakkÇnÇn aldatmalarla elde edildiğini 
zikrederek ilginç açÇklamalarda bulunmaktadÇrǤ Diğer taraftan Kurǯanǡ 
nòbòvvetin kime verileceği konusunda AllahǯÇn tek karar mercii olduğunu 

 
59 Tekvin, 27. bölüm. 
60 Tekvin, 49:3. 
61 I. Tarihler, 5:1-2. 
62 Tekvin, 48. bölüm. 
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belirterek çok net bir anlatÇmda bulunmaktadÇrǤ AllahǯÇn risalet takdirini ve 
Yahudi tarihinin bu konudaki anlatÇmlarÇnÇ karçÇlaçtÇrmakǡ bazÇ hususlarÇn 
netleçmesine yardÇmcÇ olacaktÇrǤ Bu konuda muhtemelen en iyi Úrneklerden 
birisi HzǤ YósufǯturǤ Öncelikle Kurǯan ve TevratǯÇn anlatÇmÇna gÚre Yósufǡ 
kardeçleri tarafÇndan kuyuya atÇlmÇçtÇrǤ Kurǯanǯa gÚre HzǤ İbrāhÄmǯden sonra 
oğullarÇ İsmāᦧÄl ve İshኇ āᒚ da peygamberlikle nasiplenmiçlerdirǤ İshኇ āᒚǯÇn oğlu 
Yaᦧᒚób da babasÇndan sonra peygamberliğe nail olmuçturǤ İbrāhÄmǯden 
itibaren üç nesil art arda baba-oğul çeklinde peygamber olmuçlardÇrǤ 
Yaᦧᒚóbǯun on iki oğlu da dedelerinden itibaren bu geleneğin bir parçasÇ 
olarak peygamberliğin kendilerine geçmesini ummuçlardÇrǤ Yósufǡ on bir 
kardeçininǡ annesinin ve babasÇnÇn on bir yÇldÇzǡ ay ve gòneç olarak 
kendisine secde ettiğini gÚrònce risaletin Yósufǯtan devam edeceği ortaya 
çÇkmÇçtÇrǤ Kurǯanǯa gÚre Yaᦧᒚóbǡ bu ròyayÇ duyar duymaz peygamberliğin 
Yósufǯtan devam edeceğini anlayarak bu ròyayÇ kardeçlerine anlatmamasÇ 
konusunda Yósufǯu uyarmÇçtÇrǤ Tevratǯa gÚre ise Yósuf bu ròyayÇ 
kardeçlerine anlatmÇç ve kardeçleri de olayÇ anlamÇçlardÇrǤ Hadiselerin 
akÇçÇndan kardeçlerin bu ròyadan haberdar olduğunu çÇkarmak 
mòmkòndòrǤ Neticede kardeçleri onu kuyuya atmÇçlardÇrǤ63 Fakat yaptÇklarÇ 
planǡ AllahǯÇn takdirini değiçtirememiç ve Yósufǡ AllahǯÇn elçisi ȋrasūl) 
olmuçturǤ Benzer bir durumǡ aslÇnda HzǤ Muhammedǯin peygamber 
seçilmesinde de geçerlidirǤ Medineli Yahudilerin HzǤ Muhammedǯin 
peygamber olarak seçilmesinden pek hoçnut olmadÇklarÇ Kurǯanǯa 
yansÇmÇçtÇrǤ Kurǯanǯda HzǤ Muhammedǯin peygamberliğini kabul etmeyen 
Yahudiler bağlamÇndaǡ AllahǯÇn istediği kiçiyi seçeceği ȋyeḫtaڍڍu bi-
raḥmetihi men yeşāuȌ anlatÇlarak Yahudiler eleçtirilmektedirǤ64   

AltÇnelǡ ilk oğullarÇn seçilmiçliğini ele aldÇktan sonra Levililerin ve 
Úzelde de kohenlerin seçilmiçliğine konuyu getirmektedirǤ YazarÇn ilk 
oğulluğun Únemine vurgu yapmasÇndan ve Tevratǯta Úrnekler òzerinden ilk 
oğullukla seçilmiçlik arasÇnda bir bağ kurulmasÇna içaret etmesinden 
Levililerin ilk oğullarÇn yerine seçilmelerine bir zemin hazÇrladÇğÇ 
anlaçÇlmaktadÇrǤ AltÇnelǡ AltÇn BuzağÇ hadisesine kadar geleneksel 
dòçònceye gÚre TanrÇ adÇna din hizmetlerinin ilk oğullar tarafÇndan 

 
63 Yósuf suresindeki anlatÇma gÚre kardeçlerǡ Yósufǯun Yaᦧᒚób tarafÇndan daha fazla sevilmesini 
gerekçe gÚstererek onu kuyuya atmÇçlardÇrǤ Yósuf Suresiǯnin bağlamÇndan anlaçÇldÇğÇ kadarÇyla 
kardeçleriǡ risaletin Yósufǯtan değil kendilerinden devam etmesi için onu kuyuya atmÇçlardÇrǤ Bu 
giriçimǡ aslÇnda kendilerine nasip olmayan peygamberliği Yósufǯa da yâr etmemektirǤ Nitekim 
surenin sonunda da kardeçlerǡ AllahǯÇn kendi aralarÇndan Yósufǯu seçtiğini itiraf etmektedirlerǤ BkzǤ 
ͳʹȀYósufǣͻͳǤ 
64 2/el-BaᒚaraǣͻͲǡ ͳͲͷǢ ͵ȀĀl-i ᦧİmrānǣͶǤ 
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yòròtòldòğònòǡ buzağÇ hadisesiyle birlikte bu gÚrevin Levililere geçtiğini 
dile getirmektedirǤ Bu olayÇn devamÇ niteliğinde de Levililerin içerisinden 
kohenlerǡ TanrÇǯnÇn Úzel hizmetine adanmÇçlardÇrǤ YazarÇn daha Únce ifade 
ettiği òzere bòtòn İsrailoğullarÇǡ TanrÇǯnÇn ilk oğlu iken AltÇn BuzağÇ 
hadisesiyle birlikte gösterdikleri hamiyet-i diniyye sayesinde Levililer TanrÇ 
tarafÇndan din hizmetleri için seçilmiçlerdirǤ AltÇnelǡ burada TanrÇǯnÇn her 
ailenin ilk oğluyla uğraçmaktansa bir kabileyi özel olarak kendisine 
adadÇğÇna içaret etmektedirǤ BÚylece Levi soyundan gelenlerǡ bòtòn 
İsrailoğullarÇ yerine ilk oğullarÇn yerine TanrÇǯya adanmÇçlardÇrǤ İlk oğulluk 
motifi kullanÇlarak seçilen atalardan seçilmiç halkaǡ seçilmiç halktan da 
boya ulaçÇlmaktadÇr ȋssǤ ʹ-73).  

Burada günümüzde de devam eden pidyon ha-ben uygulamasÇndan 
bahsetmek yararlÇ olacaktÇrǤ Yahudilikte ilk doğan erkeklerǡ ilk òrònler ve 
ilk hayvanlar TanrÇǯnÇn hakkÇdÇrǤ Bunun kÚkeniǡ ǲRab Musaǯyaǡ bòtòn ilk 
doğanlarÇ bana adayÇnǤ İsrailliler arasÇnda insan olsunǡ hayvan olsun her 
rahmin ilk òrònò bana aittirǡ dediǳ65 ifadesidirǤ Daha Únce de ifade edildiği 
òzere MÇsÇrlÇlarÇn ilk doğan erkek çocuklarÇ ve hayvanlarÇ TanrÇ tarafÇndan 
Úldòròlmòç fakat İsrailoğullarÇnÇn çocuklarÇna ve hayvanlarÇna 
dokunulmamÇçtÇrǤ Bu sebeple İsrailoğullarÇnÇn ilk doğan erkekleriǡ ilk 
hayvanlarÇ ve tarlanÇn ilk òrònleri TanrÇǯya adanmÇçtÇrǤ66 Çocuğun TanrÇǯya 
adanmasÇǡ kendisini TanrÇǯnÇn hizmetine adayarak din hizmetlerinde 
çalÇçmasÇ anlamÇna gelmektedirǤ Fakat kohenler ve Levililer din adamlarÇ 
sÇnÇfÇ olarak zaten bu gÚrevi icra etmektedirlerǤ Bu sebeple ilk doğan erkek 
çocuklar, pidyon ha-ben adÇ verilen bir seremoniyle bu gÚrevden azat 
edilmektedirlerǤ Seremoniye gÚreǡ doğumunun otuz birinci gònònde babasÇǡ 
çocuğu bir kohene gÚtòròrǤ Çocuğun ilk erkek çocuğu olduğunu yani 
TanrÇǯnÇn hakkÇ olduğunu belirterek kohene teslim ederǤ Kohen de babaya 
çocuğu bu hizmetten muaf tutmak isteyip istemediğini sorarǤ Baba da 
kohene beç gòmòç çekel Údedikten sonra çocuğu geri alÇrǤ67 Bu verilen 
paraya ǲçocuğun fidyesiǳ anlamÇnda pidyon ha-ben denilmektedir. Kohen ve 
Levi aileleri zaten din adamlarÇ sÇnÇfÇ olduklarÇ için onlar bu uygulamadan 
muaftÇrǤ  

AltÇnelǡ Levililerin ve onlarÇn içinden de kohenlerin Úzel olarak din 
hizmetleri için seçilmesini içlerken Levililerin atasÇ Levi ve kohenlerin atasÇ 
Hārón için Tevratǯtaki ve Yahudi geleneğindeki anlatÇmlarÇ incelemektedirǤ 

 
65 ÇÇkÇçǡ ͳ͵ǣͳǤ 
66 ÇÇkÇçǡ ͳ͵ǣͳ-ͳǢ SayÇlarǡ ͳͺǣͳͷ-16. 
67 SayÇlar, 18:16. 



426                                                                                                                   Yasin Meral 

AltÇnelǡ Levi için Tanahǯta Úzel olarak Úvgò veya yergi olabilecek bir anlatÇm 
bulunmadÇğÇnÇ Yaᦧᒚóbǯun oğullarÇndan en değerlisi olan Yósuf karçÇsÇnda 
Yehuda ve Leviǯnin zaman içerisinde gelenekte yòceltilmeye çalÇçÇldÇğÇnÇ 
Úne sòrmektedirǤ Buna gÚre Suleymān ve Dāvódǯun krallÇğÇnÇn Yehuda 
soyununǡ Babil Sòrgònò sonrasÇnda da kohen iktidarÇnÇn Levililerin 
gòcònòn yansÇmasÇ olarak gÚròlebileceğine dikkat çeken yazarǡ Yehuda ve 
Levi ile ilgili Tevratǯta yer alan anlatÇmlarda Yósuf ve soyuna nispetle bu 
boylarÇn yòceltilmelerinin bir ima içerdiğini iddia etmektedirǤ Tekvin ͵Ǥ 
bÚlòmde Yósuf kÇssasÇnÇn baçladÇğÇnÇ belirten AltÇnelǡ bir sonraki bÚlòmde 
hiç ilgisi yokken Yehuda-Tamar kÇssasÇnÇn araya sÇkÇçtÇrÇldÇğÇnÇ 
belirtmektedirǤ Hikayeye gÚre YehudaǯnÇn oğlu Erǡ TanrÇǯnÇn gÚzònde kÚtò 
olanÇ yapar ve TanrÇ tarafÇndan ÚldòròlòrǤ KayÇnbiraderle evlilik yasasÇ 
gereği dul kalan Tamar ile kayÇnbiraderi Onan evlenirǤ Fakat Onanǡ doğacak 
çocuğun abisinin hanesine yazÇlacağÇnÇ bildiği için azl yaparak TamarǯÇn 
hamile kalmasÇna engel olurǤ Buna kÇzan TanrÇǡ OnanǯÇ da ÚldòròrǤ Yehudaǡ 
gelini TamarǯÇ babasÇnÇn evine gÚnderirǤ Yehuda karÇsÇ Úlònce yasÇnÇ tutar 
ve ardÇndan Timnaǯya koyunlarÇnÇn yanÇna doğru yola çÇkarǤ Bunu haber 
alan Tamarǡ tanÇnmayacağÇ kÇyafetlere bòrònòr ve yol òzerinde otururǤ 
KayÇnpederi Yehuda fahiçe zannederek onunla birlikte olurǤ Tamarǡ bu 
birliktelikten hamile kalÇr ve ikiz çocuğu olurǤ Bu doğan çocuklardan ilkiǡ 
Dāvódǯun atasÇ olan PeresǯtirǤ AltÇnelǯe gÚre normalde ensest iliçkiyi anlatan 
bu kÇssa maderçahlar olarak nitelediği ana protipleri açÇsÇndan TamarǯÇ 
yòceltmekte ve soyun devamÇnÇn her tòrlò değerin òzerinde olduğunu 
gÚsteren bir hikaye olarak kurgulanmaktadÇrǤ Yazara gÚre Yehuda-Tamar 
kÇssasÇnÇn Tevratǯa sokuçturulmasÇnÇn sebebi ilk planda Dāvód soyunun 
yerilmesi gibi gÚrònse de YehudaoğullarÇnÇn gòçlò bir kadÇnÇn soyundan 
geldiğine dair vurgu daha Ún plandadÇrǤ AltÇnelǡ Yahudi geleneğinde 
TamarǯÇn Sam soyundan geldiğine dair anlatÇmlar bulunduğunu 
aktarmaktadÇrǤ Buna gÚre Yósufǯun yabancÇ olan MÇsÇrlÇ eçi karçÇsÇnda 
gelenek TamarǯÇ içeriden birisi olarak kurgulamaktadÇr ȋssǤ Ͷ-75).  

AltÇnelǯin buradaki yorumlarÇ da ilgi çekicidirǤ Ona gÚre bu anlatÇlarda 
Tamarǡ gòçlò bir kadÇnȀanne figòrò olarak resmedilmiçtirǤ Burada çu soru 
akla gelmektedirǣ Tamar karakteri mabed fahiçeliğiyle ilgili bir mit 
çerçevesinde mi içlenmiçtirǫ Yazar bu konuya girmese de birçok 
araçtÇrmada TamarǯÇn bu davranÇçÇ antik dÚnemlerde yaygÇn olan mabed 
fahiçeliği çerçevesinde değerlendirilmiçtirǤ KlanÇyla iliçkisi kesilen kadÇn 
veya erkeklerin bu tòr faaliyetlerde bulunduğu nakledilmektedirǤ Tamar 
için de benzer bir durum sÚz konusu olabilirǤ Yehudaǡ ǲOnu oğlum Şelaǯya 
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almadÇmǳ68 diyerek aslÇnda suçunu itiraf etmiçtirǤ Bu aynÇ zamanda onu 
aileye katmama giriçimi olarak da yorumlanabilirǤ Nitekim YehudaǯnÇn 
ulağÇǡ TamarǯÇ ararken bÚlge insanlarÇna ǲBurada bir fahiçe ȋkedaşa) var 
mÇǫǳ sorusunu sormaktadÇrǤ69 Kedeşa kelimesi kòlt fahiçeliği için kullanÇlan 
teknik bir tabirdir.70 Bu durumda Tamarǡ YehudaǯnÇn kòçòk oğlu Şela 
bòyòmesine rağmen onunla evlendirilmeyince bu yola baçvurmuç olabilirǤ 
BÚylece Tamarǡ her halòkarda kendisini bu soya iliçtirmiçtirǤ YehudaǯnÇn 
karÇsÇnÇn KenanlÇ olduğu bilinmektedirǤ71 Diğer taraftan TamarǯÇn kimliği 
net değildirǤ Her ne kadar midraçlarda ve Talmudǯda İsrailoğullarÇndan 
olduğu sÚylense de bu konuda bir kesinlik yokturǤ AraçtÇrmacÇlar da 
TamarǯÇn soyu konusunda kesin bir sonuca ulaçamamÇçlardÇrǤ Fakat bu 
hikayeyi anlatanlarÇn zihninde de Tamar İsrailoğullarÇndan biriyse bu 
durumda YehudaǯnÇn soyunun bir KenanlÇ kadÇndan değil İsrailli kadÇndan 
devam ettiğine vurgu yapmak istenmiç olabilirǤ  

Hikayenin içerisine yerleçtirilen bir diğer ayrÇntÇ da TamarǯÇn 
Yehudaǯdan rehin olarak mòhòrǡ kaytan ve asasÇnÇ istemesidirǤ72 Bu 
malzemelerin her biri iktidar ve gòçle alakalÇ sembolik malzemelerdirǤ 
Kanaatimizce bu da YehudaǯnÇn yÚnetici erk olmasÇ gerektiğine dair Yahudi 
geleneğindeki kabule uyumlu bir biçimde hikayeye dercedilmiç bir 
detaydÇrǤ Nitekim TamarǯÇn Yehuda ile birlikteliğinden doğan ilk çocuk 
Peresǡ Dāvódǯun atasÇ olarak kabul edilmektedirǤ73 Burada YehudaǯnÇn 
evlendiği kadÇnÇn KenanlÇ olduğu sÚylenmesine rağmen YehudaǯnÇn oğlu Er 
için aldÇğÇ kadÇnÇn ȋTamarǯÇnȌ etnik kÚkeni belirtilmemiçtirǤ Muhtemelen 
hikaye yazarÇ bunu kasÇtlÇ olarak gizlemiçtirǤ Bu çekilde yabancÇ kadÇnlarla 
evlilik yasağÇnÇn çiğnenmesinin felaketler getireceği gÚz Únòne serilmiç 
olabilirǤ BÚylece Tamarǡ İsrail kÚkenli gibi gösterilerek Yehuda soyunu 
devam ettirme gÚrevi verilmiçtirǤ Bu hikaye Tevratǯta Yósuf kÇssasÇnÇn tam 
ortasÇna yerleçtirilerek Yósufǯun MÇsÇrlÇ kadÇnla evlenmesine eleçtiri 
yapÇlmak istenmiçtirǤ BÚyle olunca hikayeǡ Babil Sòrgònò sonrasÇ 
kohenlerin karÇçÇk evlilikleri kÚtòlemek için Tevratǯa dahil ettikleri bir 
hikaye gÚrònòmò vermektedirǤ Gelenekteki bilgileri dikkate almaksÇzÇn 
sadece Tekvin ͵ͺǤ bÚlòm dikkate alÇndÇğÇnda ise TamarǯÇn KenanlÇ olma 
ihtimali kuvvetle muhtemeldir. Bu durumda ise yazarÇn mòhtedilerin ve 

 
68 Tekvin, 38:26. 
69 Tekvin, 38:22. 
70 Richard H. Lowery, The Reforming Kings: Cult and Society in First Temple Judah, 93. 
71 Tekvin, 38:2. 
72 Tekvin, 38:18. 
73 Rut, 4:18-22. 
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Yehuda soyuna bağlananlarÇn kabulòne yÚnelik bir olumlu duruçu olduğu 
iddia edilebilirǤ Eğer Tekvin ͵ͺǤ babÇn yazarÇ TamarǯÇ KenanlÇ bir mòhtedi 
olarak kurgulamÇçsaǡ bu durumda bu pasaj Rut KitabÇǯna bir alt yapÇ 
oluçturmak için kaleme alÇnmÇçtÇrǤ Zira Rut da MoavlÇ bir kadÇndÇr ve 
Dāvódǯun atasÇdÇrǤ Diğer taraftan Yósuf kÇssasÇnÇn içine dercedilen bu 
hikaye ile Yaᦧᒚóbǯun evlatlarÇ arasÇndan YehudaǯnÇn geleceğine dair bir alt 
yapÇ oluçturulmaktadÇrǤ Ya da tersinden okumayla bu kÇssa araya 
sokuçturularak geriye dÚnòk olarak Yehudaǯya paye verildiği sÚylenebilirǤ 
ǲYahudaǡ kardeçlerineǡ kardeçimizi Úldòròrǡ suçumuzu gizlersek ne 
kazanÇrÇzǡ gelin onu İsmailÁlere satalÇmǤ BÚylece canÇna dokunmamÇç oluruzǤ 
Çònkò o kardeçimizdirǡ aynÇ kanÇ taçÇyoruz dediǳ74 çeklinde nakledilen 
bilgilere gÚre Yehudaǡ Reuven ile birlikte Yósufǯun Úldòròlmesine karçÇ 
çÇkmÇçtÇrǤ Bu detayla birlikte Yehuda olumlu bir çekilde resmedilmek 
istenmiç olabilirǤ  

Hikayenin bir diğer ilginç noktasÇ da TamarǯÇn zina etmesinden dolayÇ 
alacağÇ ceza ile ilgilidirǤ Tevratǯta çu ifadelere yer verilmektedirǣ ǲYaklaçÇk 
òç ay sonra Yahudaǯyaǣ Gelinin Tamar zina etmiçǡ çu anda hamile diye haber 
verdilerǤ Yehudaǡ onu dÇçarÇya çÇkarÇp yakÇn dediǤǳ75 İlginçtir ki Tevratǯta 
yakÇlma cezasÇ Mósā çeriatÇnda kohen kÇzÇ için uygulanmaktadÇrǤ Yehuda 
dÚneminde zina suçunun bu olup olmadÇğÇna dair netlik bulunmamaktadÇrǤ 
Yorumcular TamarǯÇn Şela ile hukuki olarak niçanlÇ olduğunu iddia 
etmiçlerdirǤ Çònkò Yehudaǡ Tamarǯa ŞelaǯnÇn bòyòmesini beklemesini salÇk 
vermektedirǤǳ76 Tevratǡ konuyla ilgili ǲBir kâhinin kÇzÇ fahiçelik yaparak 
kendini kirletirseǡ hem kendini hem de babasÇnÇ rezil etmiç olurǤ 
YakÇlmalÇdÇrǤǳ77 ifadelerine yer vermektedirǤ Yine benzer bir çekilde ǲBir 
adam hem bir kÇzlaǡ hem de kÇzÇn anasÇyla evlenirseǡ alçaklÇk etmiç olurǤ 
AranÇzda bÚyle alçaklÇklar olmasÇn diye òçò de yakÇlacaktÇrǳ78 ifadeleriyle 
aktarÇlan bir baçka zina tòrònde de cezaǡ kiçilerin yakÇlmasÇ suretiyle 
sonuçlanmaktadÇrǤ Fakat diğer tòr zinalarda recmetmek suretiyle infaz 
gerçekleçmektedirǤ79 Bunlardan hareketleǡ Tamar̵Çn kohen sòlalesinden 
hatta Melkisedekǯin soyundan geldiği iddia edilerek konuya geniçlik 
kazandÇrÇlabilirdiǤ Yahudi geleneğine gÚre Melkisedekǡ Şem ile 

 
74 Tekvin, 37:26-27. 
75 Tekvin, 38:24. 
76 Tekvin, 38:11. 
77 Levililer, 21:9. 
78 Tekvin, 20:14. 
79 Tesniye, 20:20-24. 
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ÚzdeçleçtirilmektedirǤ Tamar da Şemǯin kÇzÇ olarak sunulmaktadÇrǤ80 
TamarǯÇn kohen kÇzÇ olma ihtimali hikayenin bağlamÇnÇ bambaçka bir yere 
taçÇyacaktÇrǤ Diğer taraftan hikaye sadece Yehuda ve ailesi çerçevesinde 
cereyan eden bir olay olarak aktarÇlmakta ve Yaᦧᒚóbǯun olaydan haberi 
olmadÇğÇ anlaçÇlmaktadÇrǤ Yehuda da bir kabile lideri gibi infaz yetkisi olan 
birisi olarak resmedilmektedirǤ AltÇnelǯin eserindeǡ Yehuda-Tamar 
hikayesinin literatòrdeki diğer yorumlarÇna da yer verilmesi konunun 
anlaçÇlmasÇna yardÇmcÇ olurduǤ 

Leviǯnin Tekvin KitabÇǯndaki anlatÇmÇnda da din adamlarÇnÇn atasÇ olma 
noktasÇnda uygun bir aday olarak kurgulandÇğÇna dikkat çeken AltÇnelǡ 
Yaᦧᒚóbǯun Dina ismindeki kÇzÇna Hamor kralÇnÇn oğlu Şekemǯin tecavòz 
ettiğiniǡ Hamorǯun da Yaᦧᒚóbǯa giderek husumet olmamasÇ için DinaǯyÇ oğlu 
Şekemǯe istediğini naklederǤ Tekvin ͵ͶǤ bÚlòmde anlatÇlanlara gÚre 
Yaᦧᒚóbǯun oğullarÇǡ Şekemli erkeklerin tamamÇnÇn sònnet olmalarÇ koçuluyla 
DinaǯyÇ Şekemǯe vereceklerini sÚylerlerǤ Buna sevinen Şekemliler sònnet 
olurlarǡ sònnet acÇlarÇ içerisinde kÇvranÇrken Levi ve Şimon çehrin 
erkeklerini kÇlÇçtan geçirirlerǤ AltÇnelǡ bu hikayenin SāmirÄlere de gÚnderme 
içerdiğini iddia etmektedirǤ Bilindiği òzere SāmirÄlerin merkezi Şekemǯdir 
ȋNablusȌǤ Buna gÚre Babil Sòrgònòǯnden dÚnòç sonrasÇnda Mabedǯin 
yapÇmÇna katkÇ sağlamak isteyen SāmirÄlerǡ soylarÇnÇn belirsizliğinden 
dolayÇ Ezra tarafÇndan dÇçlanmÇçlardÇrǤ Şekemlilerin sònnet olmak suretiyle 
İsrailoğullarÇyla akraba olmalarÇ Levi ve Şimon tarafÇndan engellenmiçtirǤ 
AltÇnelǯe gÚre Leviǡ burada soyun saflÇğÇnÇ savunan kahraman gibidir. Ona 
gÚre kohenlere bir ata seçilecekse bunun için en uygun aday karÇçÇk evliliğe 
karçÇ çÇkan Levi olmalÇdÇrǤ Bir diğer ifadeyle Şekemlilerin İsrailoğullarÇyla 
birleçmelerine engel olan Leviǡ SāmirÄlerin YehudalÇlarla birleçmelerine 
engel olan kohenlerin prototipi gibidirǤ Yine Levililerin diğer boylar 
arasÇnda dağÇlmasÇ da bu katliamla iliçkilendirilmektedirǤ Tekvin KitabÇǯna 
göre81 Yaᦧᒚóbǡ kendisini zora soktuklarÇ için Levi ve Şimonǯun diğer 
kardeçleri arasÇnda dağÇlacağÇnÇ ÚngÚrmòçtòrǤ BÚylece bir kÇssadan iki 
okuma yapÇlmaktadÇrǤ Levi ve Şimonǯun Şekemlileri katletmesi hem diğer 
kabilelerin arasÇna dağÇtÇlma hem de Leviǯnin kutsal soy dòçòncesine 
verdiği Únem sebebiyle seçkinleçmesine hizmet etmektedir ȋssǤ -77). 

AltÇnelǡ burada Únemli bir geriye dÚnòk okumaya içaret etmektedirǤ 
SāmirÄlerin kÚkenlerini itibarsÇzlaçtÇrma adÇna yapÇlan bu mòdahalelerin 

 
80 Babil Talmudu, Megila, 10b; Bereşit Raba, 85:10; 13:4. 
81 Tekvin, 49:1-27. 
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Ezra ve maiyetinin kurgusu olduğu anlaçÇlmaktadÇrǤ Daha Únce de ifade 
ettiğimiz òzere SāmirÄlerin kÚkenlerinin itibarsÇzlaçtÇrÇlmasÇ Asur Sürgünü 
ile yapÇlmÇç ve bÚylelikle SāmirÄler karÇçÇk bir millet olarak Yahudilik 
dÇçÇnda kalmÇçlardÇrǤ Geleneksel Yahudi anlayÇçÇǡ SāmirÄlerin etnik ve itikadi 
açÇdan İsrailoğullarÇndan sayÇlmamasÇnÇ Asur Sòrgònòǯyle kurgulamÇçtÇrǤ 
Kanaatimizce burada SāmirÄlerin etnik-dinÁ kÚkenlerinin karÇçÇk halklardan 
oluçtuğu çeklindeki iddia farklÇ bir bağlama kaydÇrÇlmÇçtÇrǤ Bilindiği òzere 
SāmirÄlerǡ kuzeydeki kabileler arasÇnda Úne çÇkan Efrayim soyu olarak 
kendilerini tanÇtmaktadÇrlarǤ Yahudi tarih yazÇcÇlÇğÇ SāmirÄlerin safkan 
Yahudi olmayÇçlarÇnÇ Asur Sòrgònòǯyle iliçkilendirmektedirǤ Muhtemelen 
Efrayim-Menaççeǯnin annelerinin yani Yósufǯun eçinin MÇsÇrlÇ olmasÇǡ 
soylarÇnÇn MÇsÇrlÇlarla karÇçmasÇǡ AltÇn BuzağÇ geleneğini devam ettirmeleri 
ve soylarÇndan gelen SāmirÄlerin de etnik olarak safkan İbrani olmayÇçlarÇ 
bilinçaltÇndaki gerekçeler olabilirǤ  

Levililer arasÇndan kohenlerin seçilmesinde de Hārónǡ kohenlerin atasÇ 
olarak kaydedilmiçtirǤ Bilindiği òzere Mósā ve Hārónǡ Tevratǯta Levi 
kabilesinden gösterilmektedirǤ AltÇnelǡ bu konuyu ele almadan Únce konuyla 
ilgili soy kòtòklerindeki sÇkÇntÇlardan bahsederek çu yorumda 
bulunmaktadÇr ȋssǤ ͺͲ-81):  

MÇsÇr ve MÇsÇrǯdan çÇkÇçtaki İsrailoğullarÇ ile ilgili tasvirlerde 
YusufoğullarÇ aleyhine bazÇ durumlarÇn değiçtirildiği gÚròlmektedirǤ 
Kanaatimizce Babil Sòrgònò sonrasÇnÇn muktediri YehudaoğullarÇ 
ȋLeaoğullarÇȌǡ MÇsÇrǯda ve muhtemelen çÇkÇçta İsrailoğullarÇnÇ yÚneten 
YusufoğullarÇǯnÇn ȋRahelǯin oğullarÇȌ izlerini İsrailoğullarÇ tarihinden 
silme gayreti içinde olmuçlardÇrǤ Bu noktada acaba İsrailoğullarÇ 
tarihinin en Únemli çahsiyetlerinden olan Musa ve Harunǡ Rahel 
soyundan gelmesine rağmen LeaǯnÇn Levi isimli oğlunun soyundan 
geliyor gibi mi gÚsterilmektedirǫ Bu iki peygamberǡ YehudaoğullarÇ 
tarafÇndan YusufoğullarÇǯnÇn izlerini silmek için olduklarÇndan farklÇ bir 
soya ait gibi gÚsterilmiç olabilir miǫ  

AltÇnelǯe gÚre Mósā ve Hārónǯun soy kòtòklerindeki bazÇ mòphem 
durumlar çòpheleri kuvvetlendirmektedirǤ Yehuda soyu ile Efrayim soyu 
arasÇndaki dòçmanlÇğÇn iki peygamberin soyunu değiçtirmeye kadar gidip 
gitmediğini sorgulayan yazarǡ ÇÇkÇç KitabÇǯnÇn Ǥ bÚlòmònde Mósā ile 
Hārónǯun çeceresinin verildiği yerde Mósā ve Hārónǯun babasÇ AmramǯÇnǡ Úz 
halasÇ Yokevet ile evlendiği kaydÇna dikkat çekmektedirǤ Yetmiçler 
tercümesinde ise bu durumǡ babasÇnÇn kardeçinin kÇzÇ çeklinde 
değiçtirilmiçtirǤ Yokevetǯten Úzel olarak Levi kÇzÇ olarak bahsedilmesi de 
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dikkat çekmektedir.82 Yine TanrÇǯnÇnǡ MósāǯyÇ İsrailoğullarÇnÇ çÇkarmakla 
gÚrevlendirdiğinde Hārónǯun da kendisine yardÇmcÇ olacağÇnÇ ifade ederken 
ǲAğabeyin Levili Hārón var yaǳ83 çeklinde bir ifade kullanmasÇ da AltÇnel 
tarafÇndan dikkat çekici bulunmaktadÇrǤ Zira kardeç için bu tòr bir ifade 
kullanÇlmasÇ yersizdirǤ Ona gÚre Hārónǡ MósāǯnÇn saraya çÇkmasÇnÇ sağlayan 
bir mabeyinci gÚrevindedirǤ Mósāǯdan daha fazla MÇsÇrlÇ olan Hārón, 
MósāǯnÇn Firavunǯla iletiçimini sağlayan kiçidirǤ Diğer taraftan Mósā ile 
Hārónǯun ablasÇ olarak tanÇtÇlan Miryam da Hārón gibi saray nezdinde 
giriçimde bulunabilecek bir karakter olarak gÚsterilmektedir ȋssǤ ͺͳ-85). 
AltÇnelǡ Hārónǯun YósufoğullarÇndan gelme ihtimali òzerinde durmaktadÇrǤ 
Bu çerçevede araçtÇrmalarda MÇsÇrǯdan çÇkÇçta sadece YósufoğullarÇnÇn 
bulunduğuna veya birkaç farklÇ çÇkÇçÇn gerçekleçtiğine ve her birinde bir 
kabilenin çÇktÇğÇna dair iddialara dikkat çekilerek Hārón ile Heliopolis çehri 
arasÇnda irtibat kurulmaktadÇrǤ Heliopolisǯin Yósufǯun eçinin memleketi 
olmasÇyla kurulan bu iliçkiǡ modern çalÇçmalarla da desteklenmektedirǤ Bu 
çerçevede Hārónǯun YósufoğullarÇndan olduğuna dair iddiasÇnÇ gòndeme 
getiren AltÇnelǡ İsrailoğullarÇnÇn MÇsÇrǯdan çÇkÇç sÇrasÇnda atalarÇndan sadece 
Yósufǯun kemiklerini taçÇmalarÇnÇn bu iddiayÇ desteklediğini belirtmektedir 
ȋsǤ ͺͺȌǤ Kanaatimizce Hārónǯun YósufoğullarÇndan gelmesi ihtimal 
dahilindedirǤ Nitekim yazarÇn da belirttiği òzere bazÇ araçtÇrmacÇlarǡ 
MÇsÇrǯda Yósufǯla karçÇlaçan kardeçlerinin Kenan topraklarÇnda yaçamaya 
devam ettikleriniǡ sadece Yósufǯun MÇsÇrǯda yaçadÇğÇnÇ Úne sòrmektedirlerǤ 
Eğer bu iddia ispatlanabilirseǡ MÇsÇrǯdan sadece YósufoğullarÇnÇn çÇktÇğÇ 
ortaya çÇkarǤ Bu durumda Mósā ve Hārónǯun YósufoğullarÇndan olduğunu 
iddia etmek kolaylaçacaktÇrǤ Buna karçÇnǡ İsrailoğullarÇnÇn hem Tevrat hem 
de Kurǯan tarafÇndan MÇsÇr çÇkÇçÇnda on iki kabileye ayrÇlmasÇnÇn tartÇçÇlmasÇ 
gerekmektedir. Her halükarda bu konuda daha fazla veriye ihtiyaç 
duyduğumuz açÇktÇrǤ Buradaki asÇl sorunǡ İsrailoğullarÇnÇn MÇsÇr hayatÇna 
dair Úzellikle de Yósuf-Mósā arasÇ dÚneme ait verilerin olmayÇçÇndan 
kaynaklanmaktadÇrǤ Hem Tevrat hem de Kurǯan bu dÚnemle ilgili bilgi 
paylaçmamaktadÇrǤ Fakat AltÇnelǡ MÇsÇrǯda sadece YósufoğullarÇnÇn 
bulunduğu iddiasÇnÇ dikkate almakla birlikte asÇl olarak Yósuf-Hārón 
Úzelinde rahiplik geleneği òzerinden konunun izini sòrmeye çalÇçmaktadÇrǤ 

Mósāǯdan sonra Kenan topraklarÇna Efrayimli olan Yeçu Únderliğinde 
girilmesini de bu çerçevede değerlendiren yazarǡ liderliğin YósufoğullarÇnda 
olduğunu iddia etmekteǡ Kurǯanǯdaki bazÇ kullanÇmlarÇ da bu iddiayÇ 

 
82 ÇÇkÇçǡ ǣʹͲǤ 
83 ÇÇkÇçǡ ͶǣͳͶǤ 
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desteklemek için kullanmaktadÇrǤ Kurǯanǯda Hārónǯun Mósāǯya hitaben 
sÚylediği ǲEy anamÇn oğluǨ DòçmanlarÇmÇzÇ sevindirmeǳ84 ifadesi, 
LeaoğullarÇ ile RaheloğullarÇ arasÇndaki bir ayrÇma içaret etmektedirǤ Ona 
gÚre buradaki dòçmanlarǡ Rahel soyu dÇçÇnda kalan LeaoğullarÇ yani 
YósufoğullarÇ dÇçÇnda kalan İsrailoğullarÇdÇr ve Hārónǡ Lea soyu karçÇsÇnda 
RaheloğullarÇna sÇğÇnmaktadÇrǤ Yazarǡ ayrÇca son hakim olarak bilinen 
Samuelǯin Efrayim kabilesinden olmasÇna rağmenǡ85 Tarihler KitabÇǯnda 
Kohat ailesinden bir Levili olarak sunulmasÇna86 dikkat çekmektedir. 
Buradan hareketle AltÇnelǡ Hārónǯun da Efrayim-Yehuda çekiçmesi 
neticesinde Samuel gibi Levilileçtirilmiç olabileceğini iddia etmektedirǤ 
MÇsÇrǯdan çÇkÇç anlatÇsÇnda YósufoğullarÇnÇn itibarsÇzlaçtÇrÇlmaya 
çalÇçÇldÇğÇnÇn altÇnÇ çizen yazarǡ kohenlerin atasÇ olarak kodlanan Hārónǯun 
da bundan nasibini almÇç olabileceğini ifade etmektedir (ss. 88-91). Bütün 
bunlardan hareketle yazarǡ Hārónǯun Levilileçtirilmesinin MÇsÇrǯdan çÇkÇçÇn 
YehudaoğullarÇ tarafÇndan hikayeleçtirildiği iddiasÇna uygun dòçtòğònò 
iddia etmektedirǤ Zira Hārónǯun YósufÄ olmasÇ soy òstònlòğò açÇsÇndan 
YehudalÇlarÇn ve gòneydeki din adamlarÇnÇn kabul edebilecekleri bir durum 
değildir ȋsǤ ͻͶȌǤ  

AltÇnelǡ kitabÇnÇn ikinci bÚlòmònò ǲKohenliğin YapÇlanma Sòreciǳ 
baçlÇğÇna ayÇrmakta ve bu bÚlòmde kohenlerin din adamlÇğÇ deneyimlerini 
ele almaktadÇrǤ Kohenlerin atasÇ olan Hārónǯun AltÇn BuzağÇ hadisesinde 
buzağÇyÇ yapan kiçi olarak sunulmasÇnÇ inceleyen AltÇnelǡ halkÇn kÚtòlòğe 
meyilli olmasÇ ve olayÇn oldubittiye gelmesi gibi açÇklamalarla Hārónǯun 
gònahÇnÇn hafifletilmeye çalÇçÇldÇğÇnÇ aktarmaktadÇrǤ Nitekim bu suçuna 
rağmen İsrailoğullarÇ tarihindeki en bòyòk din adamÇ Hārónǯdur ve 
otoritesini tartÇçmaya açan herkes cezalandÇrÇlmaktadÇrǤ AltÇnelǡ bu noktada 
Hārónǯun otoritesini pekiçtiren iki hadise yaçandÇğÇna dikkat çekmektedirǤ 
Bunlardan ilkiǡ MósāǯnÇn Kuçlu bir kadÇn almasÇndan sonra Hārón ve 
MiryamǯÇn MósāǯyÇ eleçtirmeleridirǤ87 Bunun neticesinde Miryam 
cezalandÇrÇlÇp deri hastalÇğÇna yakalanÇrken Hārónǯa dokunulmamÇçtÇrǤ Yine 
çÚl hayatÇ sÇrasÇnda Korah ȋKurǯanǯda Kኇ ārónȌǡ adamlarÇyla birlikte Levililer 
ve Hārónǯun otoritesine baçkaldÇrÇp İsrailoğullarÇnÇn tamamÇnÇn kutsal 
olduğunu sÚyleyerek itiraz etmiçtirǤ SayÇlar KitabÇǯnda Levili olarak tanÇtÇlan 
Korahǡ bu din adamlÇğÇ sÇnÇfÇnÇ tanÇmayÇp kendisine pay isteyince TanrÇ 

 
84 7/el-Aᦧraǉf:150. 
85 I. Samuel, 1:1. 
86 I. Tarihler, 6:3-15. 
87 SayÇlarǡ ͳʹǤ bÚlòmǤ 
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tarafÇndan Úlòmle cezalandÇrÇlmÇçtÇrǤ AyrÇca TanrÇ bunun için bir test 
uygulamÇç ve herkesin gÚzò Únònde Hārónǯun asasÇ çiçeklenerek TanrÇǯnÇn 
Hārónǯun yanÇnda olduğu bòtòn halka gÚsterilmiçtirǤ BÚylece Hārónǯun 
otoritesi tahkim edilmiçtirǤ AltÇnelǡ burada Yahudi geleneğinin KorahǯÇn 
isyanÇnÇ Mósāǯya zina isnadÇ olarak anlamasÇna dair çalÇçmalara değinerek 
KorahǯÇn Hārónǯun din adamlÇğÇna isyan ettiği için Úldòròldòğòne dair 
Tevrat anlatÇmÇnÇn Úzel bir kurgu olma ihtimalini gòndeme getirmektedir 
(ss. 100-102). 

Korah ve adamlarÇ Mósā ve Hārónǯu İsrailoğullarÇ òzerinde aile tekeli 
kurmakla suçlamaktadÇrlarǤ Mósā siyasiȀidari yÚnetici olup din hizmetleri 
ise Hārón ve ailesine tevdi edilmiçtirǤ YazarÇn dile getirdiği òzere Yahudi 
geleneğiǡ KorahǯÇn isyanÇnÇ Mósāǯya zina isnadÇ olarak da anlamÇçtÇrǤ Bu 
konuyu biraz daha detaylandÇrmanÇn faydalÇ olacağÇ kanaatindeyizǤ Tevratǯa 
gÚre Korahǡ iki yòz elli ileri gelenle birlikte HzǤ Mósāǯya baçkaldÇrarak HzǤ 
Mósāǯyla HzǤ Hārónǯa ǲÇok ileri gittinizǡ bòtòn toplulukǡ topluluğun her 
bireyi kutsaldÇr ve Rab onlarÇn arasÇndadÇrǤ Öyleyse neden kendinizi Rabbin 
topluluğundan òstòn gÚròyorsunuzǫǳ88 diye çÇkÇçmÇçlardÇrǤ Tevratǡ bu 
sÚzler karçÇsÇnda MósāǯnÇn yòzòstò yere kapandÇğÇnÇ nakletmektedirǤ89 
Metinden MósāǯnÇn duyduğu çeylerin çokundan kendisini yere attÇğÇ 
anlaçÇlmaktadÇrǤ Talmudǯda ǲMósāǯnÇn duyduğu çey neydiǫǳ sorusu 
sorulmakta ve ǲMósāǯnÇn duyduğu çeyǡ Korah ve adamlarÇnÇn onu 
İsrailoğullarÇnÇn kadÇnlarÇyla zina yapmakla itham etmeleridirǤǳ cevabÇ 
verilmektedir.90 TevratǯÇn Aramice çevirilerinden Targum Yonatanǡ ilgili 
còmleyi ǲHerkesinǡ eçini kendisinden kÇskandÇğÇnÇ duyunca Mósā yòzòstò 
yere kapandÇǤǳ91 çeklinde tercòme etmektedirǤ İsrailoğullarÇnÇn kadÇnlarÇnÇǡ 
Mósāǯdan kÇskanmalarÇ MósāǯnÇn zinayla itham edilmesi manasÇnda 
anlaçÇlmÇçtÇrǤ92 Yine Tevratǯta geçen ǲMósāǡ çadÇrÇnÇ ordugâhÇn dÇçÇnda bir 
yerde kurduǤǳ93 ifadesi de MósāǯnÇnǡ İsrailoğullarÇnÇn kadÇnlarÇnÇ halktan 
uzakta bir yerde çadÇrÇna alarak zina ettiği iddiasÇna sebep olmuçturǤ94 
Mezmurlarǯda geçen ǲOrdugâhta MósāǯyÇ kÇskanmÇçlardÇǤǳ95 ifadesi de yine 
Mósāǯya zina isnadÇ bağlamÇnda yorumlanmaktadÇrǤ BazÇ Tevrat 

 
88 SayÇlar, 16:1-4. 
89 SayÇlarǡ ͳǣͶǤ 
90 Babil Talmudu, Sanhedrin, 110a. 
91 Targum Yonatan, Bamidbar, 16:4, 257. 
92 Babil Talmudu, Moed Katan, 18b; Targum Pseudo-Jonathan, 233. 
93 Çölde SayÇm, 33:7. 
94 Babil Talmudu, Sanhedrin, 110a. 
95 Mezmurlar, 106:16. 
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tefsirlerinde ǲHer bir çahÇsǡ kendi karÇsÇnÇ Mósāǯdan kÇskanmÇç ve ondan 
uzak durmasÇ konusunda uyarmÇçtÇǤǳ96 çeklinde açÇklamalar yer almaktadÇrǤ 
Bòtòn bu bilgiler çerçevesinde KorahǯÇn Mósāǯya yÚnelik suçlamasÇ 
karçÇsÇnda Mósā kendisini yere atmÇçtÇrǤ Eğer geleneğin bu anlatÇmÇnÇ 
dikkate alÇrsak hadise Tevratǯtaki gibi din adamlÇğÇnÇn paylaçÇlmasÇ 
meselesi değil zina suçlamasÇdÇrǤ Halbuki Tevratǯa gÚre Ꮸārónǡ yerin dibine 
batÇrÇlarak kohenlere sarsÇlmaz ve tartÇçÇlmaz bir otorite bahçedilmektedirǤ 
Buradan da ilginç bir sonuç çÇkmaktadÇr ki Yahudi geleneği Tevratǯtaki bazÇ 
anlatÇmlarda bağlam farklÇlÇğÇna gitmektedirǤ Bu da aslÇnda tam manasÇyla 
KurǯanǯÇn taḥrīf dediği ǲbağlamÇndan koparmaǳ Úrneğidir. 

Hārónǯdan sonra oğlu Elazer kohenlik gÚrevini sòrdòrmòçǡ sonrasÇnda 
da kohenlik Pinehas ile iyice tahkim edilmiçtirǤ Bòtòn bu isimlerin 
seçilmesinde Úzel bir gayret ve kurgu olduğuna dikkat çeken AltÇnelǡ 
Hārónǯun iki oğlu Nadav ve Avihuǯnun yanlÇç bir sunu sunmalarÇndan Útòrò 
TanrÇǯnÇn gazabÇyla Úldòròlmelerini de saf dÇçÇ bÇrakÇlma olarak 
okumaktadÇrǤ97 Hārón Úlònce Mósāǡ Hārónǯun oğlu Elazarǯa kohen giysisini 
giydirerek onu kohen lideri yapmÇçtÇrǤ Yeçu zamanÇnda da İsrailoğullarÇnÇn 
kohen lideri olarak gÚrev yapan Elazarǡ oğlu PinehasǯÇn Peorǯda gÚsterdiği 
kahramanlÇkla ikinci planda kalmÇçtÇrǤ KÇssaya gÚre İsrailoğullarÇǡ MoavlÇ 
kadÇnlarla fuhuç yapmaya ve yabancÇ ilahlara tapmaya baçlamÇçlardÇrǤ Bu 
sÇrada Pinehasǡ bir çadÇrda Medyenli bir kadÇnla zina eden Şimon 
kabilesinden Zimriǯyi ve kadÇnÇ mÇzrakla ÚldòrmòçtòrǤ BÚylece İsrailoğullarÇ 
arasÇnda yaygÇn olan fuhuça son vermiçtirǤ TanrÇ da kendisi adÇna hamiyet-i 
diniyyede bulunarak bu sorunu ortadan kaldÇrdÇğÇ için kohenliği PinehasǯÇn 
soyundan devam ettireceğini bildirmiç ve ebedi kohenlik antlaçmasÇ 
yapmÇçtÇrǤ98 AltÇnelǯe gÚre bu kÇssada din adamlÇğÇndan ziyade PinehasǯÇn 
savaççÇ kiçiliği Ún plana çÇkmÇç ve gÚstermiç olduğu kahramanlÇkla oǡ 
efsaneleçmiçtir ȋssǤ ͳͲ͵-104). Kohen listelerinde sorunlar olduğuna 
değinen AltÇnelǡ SuleymānǯÇn krallÇğÇ dÚneminde Sadok ve soyunun 
seçkinleçtiğini ve Mabedǯin yÇkÇldÇğÇ dÚneme kadar da net olmayan bir 
kohen listesi bulunduğunu belirtmektedirǤ AltÇnelǡ burada Tevratǯta 
kohenlerin Ún plana çÇkarÇlmasÇ ve Hārón òzerinden ihtiçamlÇ bir konum 
elde etmelerinin aksine Hakimler dÚneminde sessizliğe bòròndòkleriniǡ 
Suleymān dÚneminde Sadokǯun baçkohen olmasÇndan sonra da kohen 

 
96 Bamidbar Raba, çev. Judah Slotki, 732; Yakov ben Açer, Peruş al Torah, 2:378; Isaiah Horowitz, 
Şney Luhot ha-Brit, 3:924; Louis Ginzberg, The Legends of the Jews, 1:721. 
97 Levililer, 10. bölüm. 
98 SayÇlarǡ ʹͷǤ bÚlòmǤ 
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geleneğiyle ilgili doğru dòròst bilgi olmadÇğÇnÇ belirtmektedirǤ Nitekim 
Sadokǯtan sonra onun soyundan geldiği varsayÇlan kohen liderleriǡ dÚnemin 
krallarÇyla ilgili aktarÇmlar sÚz konusu olduğunda mevzubahis edilmektedir 
(s. 114).  

AltÇnelǯin yukarÇdaki iddiasÇ da Tevratǯtaki çecere bilgilerinin yapay 
unsurlar içerdiğine ve belli ideolojik amaçlar çerçevesinde dòzenlendiğine 
dair bir baçka ÚrnektirǤ Burada PinehasǯÇn kahramanlÇğÇ Ún plana 
çÇkarÇlÇrken aslÇnda Bilᦧam karakteri de TanrÇǯnÇn lòtfundan 
uzaklaçtÇrÇlmaktadÇrǤ Tevrat metninde BilᦧamǯÇn İsrailoğullarÇna lanet 
okuyacakken TanrÇǯnÇn mòdahalesiyle kutsama yaptÇğÇ anlatÇlmaktadÇrǤ99 
Fakat SayÇlar KitabÇǯnda bu hadisenin hemen ardÇndan İsrailoğullarÇnÇn 
Şittimǯde yaçarken MoavlÇ kadÇnlarla zina etmeye baçladÇklarÇ 
aktarÇlmaktadÇrǤ100 Yahudi geleneğine gÚre Moav kralÇ Balakǯa 
İsrailoğullarÇnÇ alt edebilmesi için zina seçeneğini kullanmasÇnÇ Bilᦧam 
tavsiye etmiçtirǤ101 ArdÇndan İsrailoğullarÇǡ bu kadÇnlarla zina ederek 
putperestliğe sapmÇçlardÇrǤ Bu sorunu da Pinehasǡ zina eden bir İsrailli 
erkekle MoavlÇ bir kadÇnÇ zina sÇrasÇnda mÇzrakla Úldòrerek çÚzmòçtòrǤ102 
Kurǯan tefsirlerinde el-Aᦧraǉ f Suresiǯnde kendisine ayetlerden verildiği halde 
bundan ayrÇlan ve çeytana tabi olan kiçinin de Bilᦧam ben Beᦧor ȋİslam 
kaynaklarÇndaki telaffuzuyla Belᦧam bin BeᦧuraȌ olduğu ifade 
edilmektedir.103 BilᦧamǯÇ Únemli kÇlan hususǡ Yahudi geleneğine gÚre Yahudi 
olmayan milletlere gönderilen ve Yahudi olmayan bir peygamber olarak 
bilinmesidir.104 PinehasǯÇn kahramanlÇğÇǡ Yahudi geleneğine gÚre 
peygamber olarak kabul edilen BilᦧamǯÇn kÚtò planÇnÇ akamete uğratmÇçtÇrǤ 
Burada bir karakter kahraman olurken diğer taraftan Yahudi olmayan bir 
zat kòçòk dòçòròlmektedirǤ AltÇnelǯin kitap boyunca dikkat çektiği òzere 
burada da yabancÇ milletlerden mòbarek bir zatÇn kòçòk dòçòròlmesi 
òzerinden bir soy òstònlòğò kÇyaslamasÇ yapÇlmÇç olabilirǤ 

AltÇnelǡ Babil Sòrgònòǯnden dÚndòkten sonra Yeçuǯnun baçkohenlik 
yaptÇğÇnÇǡ EzraǯnÇn baçkohen olduğuna dair kesinlik bulunmadÇğÇna dikkat 
çekerek IIǤ Mabed dÚneminde de kohen listelerinde sorunlar olduğunu ifade 
etmektedir. Bu iddiaya gÚre Hārón-Sadok ve Sadok-Yeçu arasÇndaki 
dönemlerde görülen kohen listelerindeki sorunlar II. Mabed döneminde de 

 
99 SayÇlar, 22-24. bölümler. 
100 SayÇlar, 25. bölüm. 
101 SayÇlar, 31:16. 
102 SayÇlar, 25:8. 
103 7/el-Aᦧraǉf:175-176. 
104 Babil Talmudu, Bava Batra, 15b. 
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devam etmektedir. Perslerin bölgede görevlendirdikleri Ezra ve 
NehemyaǯnÇn dinÁ ve siyasi reformlarla Yahudileri yÚnettiklerine içaret 
eden yazarǡ kohenlerin bu dÚnemde net bir çekilde gÚz Únònde olmadÇğÇnÇ 
iddia etmektedir (ss. 122-ͳʹͶȌǤ AltÇnelǡ daha sonra kohenliğin kurumsal 
yapÇsÇna değinmekte ve yirmi dÚrt aileden oluçan kohen vardiyalarÇndan 
bahsetmektedirǤ ArdÇndan da baçkohenin dÇçÇnda segan, amarkalin, nagid, 
katikolin ve gizbarin gibi Mabedǯde kohenlerin sorumlu olduklarÇ farklÇ 
gÚrevleri açÇklamaktadÇrǤ Yazarǡ ayrÇca kohenlerin gelirlerine geniç yer 
ayÇrmakta ve yirmi dÚrt farklÇ geliri listelemektedirǤ AltÇnelǡ daha sonra 
kohenlerin dinÁ rollerine değinerek kurban ibadetiyle ilgili detaylÇ bilgiler 
vermektedirǤ Kohenlerin kehanetle iliçkilerine de değinen yazarǡ Urim ve 
Tumimǯi kullanan baçkohenin TanrÇǯya danÇçarak bu sayede doğru 
giriçimlerde bulunduğuna dair bir kabul olduğuna dikkat çekmektedirǤ BazÇ 
araçtÇrmacÇlar tarafÇndan bunun AraplarÇn kullandÇğÇ fal oklarÇna 
benzediğini ifade eden yazarǡ Babil Sòrgònòǯnden sonra Urim ve Tumimǯi 
kullanacak bir kohen bulunmadÇğÇna dair bilgilerden105 hareketle, bu 
geleneğin sonlandÇrÇldÇğÇnÇ aktarmaktadÇr ȋssǤ ͳʹͶ-ͳͶͳȌǤ YazarÇnǡ Urim ve 
Tumim konusunu detaylandÇrmadÇğÇ gÚròlmektedirǤ Konunun Antik MÇsÇr 
bağlamÇnda içlenmesinin birçok ilginç benzerliklere kapÇ aralayacağÇ 
kanaatindeyiz. 

YabancÇ kadÇnlarla evlenenlerin boçanmasÇ gerektiğine dair Ezra 
KitabÇǯndaki ifadeler soyun anneden geçtiğine dair geriye dÚnòk delil olarak 
Rabbani literatòrde kullanÇlmÇçtÇrǤ Her ne kadar yabancÇ kadÇn alan 
herkesin boçanmasÇ istense de bu fiiliyatta tam olarak uygulanamamÇçtÇrǤ 
YabancÇ erkeklerle evlenen kadÇnlarla ilgili bir boçanma talebinin olmamasÇ 
da birçok soruyu beraberinde getirmektedir. Her halükarda konu 
muğlaklÇğÇnÇ korumaktadÇrǤ Bilindiği òzereǡ Tevratǯta Hititlerǡ GirgaçlÇlarǡ 
Amorlularǡ KenanlÇlarǡ Perizlilerǡ Hivliler ve Yevuslularǯdan kÇz alÇp 
verilmemesi emredilmiçtirǤ106 YabancÇlarla evliliğin yasaklanmasÇnÇn 
gerekçesi putperestliğe meyletmelerinin Únòne geçmektedirǤ107 Fakat daha 
sonra bu emir bòtòn milletlere teçmil edilmiçtirǤ Ezra dÚnemine kadar 
Yahudi atalarÇ ve onlarÇn çocuklarÇ sòrekli olarak yabancÇlarla evlendikleri 
halde bu bir sorun olarak gÚròlmemiçtirǤ Ezra ve NehemyaǯnÇn reformlarÇ 
çok radikal dÚnòçòmlere sebebiyet vermiçtirǤ Bu iki isim de Perslerin izni 
ve otoritesini arkasÇna alarak icraatta bulunmuçlardÇrǤ Bu çerçevede Pers 

 
105 Ezra, 2:63; Nehemya, 7:65. 
106 Tesniye, 7:1-3. 
107 Tesniye, 7:4; ÇÇkÇç, 34:16. 
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kòltòrònòn daha derinlemesine araçtÇrÇlmasÇ bu reformlarÇn arkasÇnda 
yatan saiklerin daha iyi anlaçÇlmasÇ adÇna Únem arz etmektedirǤ Yine 
yazarÇn kohen deyince ilk akla gelen ve bugònkò Yahudiliğin oluçmasÇnda 
en bòyòk etkiye sahip olan EzraǯnÇn rolü ve konumuyla ilgili daha fazla 
değerlendirme yapmasÇ okurlar açÇsÇndan faydalÇ olurduǤ108 Muhtemelen 
eserin boyutlarÇnÇ açacağÇ endiçesiyle yazarÇn da her bir konuyu 
detaylandÇrmadÇğÇ anlaçÇlmaktadÇrǤ Ezra ve NehemyaǯnÇn reformlarÇnÇn 
Dinler Tarihi anabilim dallarÇnda derinlemesine çalÇçÇlmasÇ gerekmektedirǤ 
Babil Sòrgònò dÚnòçò Yahudiliğin kurumsallaçtÇğÇ bu dÚnem bòtòn 
detaylarÇyla bilinmediği mòddetçe birçok husus kapalÇ kalmaya devam 
edecektirǤ EzraǯnÇn reformlarÇnda yabancÇlarla evlilik iptal edilmekle 
birlikte soyun sadece anneden geçtiğine dair bir karar yokturǤ Rabbani 
gelenekte soyun anneden geçtiğine dair karar da miladi ikinci asÇrdan sonra 
yerleçmiçtirǤ İsrailoğullarÇnÇn İsrailliǡ Levili ve Kohen çeklinde ayrÇlmasÇnda 
da Yahudi atalarÇn evliliklerinde de baba merkezli bir soy anlayÇçÇ 
mevcutturǤ Fakat daha sonra bu anne merkezli bir soy anlayÇçÇna 
evrilmiçtirǤ109 Nitekim bugòn Karailerǡ TevratǯÇ esas alarak soyun babadan 
geldiği dòçòncesini devam ettirmektedirlerǤ AltÇnelǡ bu çalÇçmasÇnda 
kohenlik nokta-i nazarÇndan bu meseleyi ele almaktadÇrǤ Konuyla ilgili diğer 
hususlarÇn da ayrÇ ayrÇ ele alÇnarak irdelenmesi gerekmektedirǤ  

Geleneksel Yahudi dòçòncesi Hārónǡ Sadok ve Yeçu òzerinden bir kohen 
zinciri oluçturmaktadÇrǤ Buna gÚre Mósā zamanÇnda  HārónǢ Dāvód ve 
Suleymān zamanÇnda IǤ Mabedǯin kurulmasÇyla Sadok ve Babil Sòrgònò 
sonrasÇnda IIǤ Mabedǯin kurulmasÇyla Sadokǯun soyundan gelen Yeçu kohen 
liderleri olarak gÚrev yapmÇçlardÇrǤ AltÇnelǯe gÚre bu zincir kopuk olduğu 
kadar yapay unsurlar da içermektedirǤ Leviǯnin kimliğindeki ve gÚrev 
tanÇmÇndaki sorunlara değinen yazarǡ TanahǯÇn bazÇ eserlerinde Levi 
kelimesinin soydan ziyade görev ve meslek ifade eden bir isimlendirme 
olduğuna dikkat çekmektedirǤ Bu çerçevede Leviǡ ǲdin adamÇǳ anlamÇnda 
kullanÇlan bir sÇfat olmaktadÇr ve soya içaret etmemektedir ȋssǤ ͳͶͶ-150). 
AltÇnelǡ ayrÇca MósācÇlar olarak nitelendirilen farklÇ bir din adamÇ grubunun 
varlÇğÇna dair iddialarÇ değerlendirmektedirǤ Geleneksel Yahudi dòçòncesi 
din adamlÇğÇnÇ Levililere hasrederken BatÇlÇ araçtÇrmacÇlar İsrailoğullarÇnÇn 
erken dÚnemlerinde MósācÇlar adÇyla bir baçka din adamÇ grubunun 

 
108 Ezra, 10. bölüm. DetaylÇ bilgi için bkz. Ali Osman Kurt, Erken Dönem Yahudi Tarihi, 240-253. 
109 Yahudi geleneğinde soyun babadan geçtiği dòçòncesinin anneden geçtiği dòçòncesine 
evriliçine dair detaylÇ analiz için bkz. Shaye J. D. Cohen, The Beginnings of Jewishness: Boundaries, 
Varieties, Uncertainties, 263-307. 
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bulunduğunu iddia etmiçlerdirǤ Bu iddiaya gÚre MósācÇlar ve HārónÄler adÇ 
verilen iki farklÇ ekolǡ İsrailoğullarÇ tarihinde boy gÚstermiç ve bu ekollerin 
ideolojileri Tevratǯa yansÇmÇçtÇrǤ Örneğin AltÇn BuzağÇ hadisesi HārónÄlereǡ 
PinehasǯÇn gÚsterdiği kahramanlÇk da MósācÇlara karçÇ bir saldÇrÇ olarak 
yorumlanmÇçtÇrǤ Bu iddia sahipleri MósācÇlar denen ekolòn kÚkenini 
Medyenǯde MósāǯnÇn kayÇnpederi Yitroǯda aramaktadÇrlarǤ Bu iddianÇn 
sahibi olan Crossǡ MósācÇlarÇ keruv kòltònòn savunucularÇ olarak 
gÚrmektedirǤ HārónÄler ise buzağÇ kòltònòn temsilcileridirǤ AltÇnelǡ konuyla 
ilgili FriedmanǯÇn yorumlarÇna da değinmektedirǤ Friedmanǯa gÚre TevratǯÇn 
yazÇmÇndaki Yahvist metinǡ Yehuda bÚlgesindeki HārónÄlereǡ Elohist metin 
ise Şiloǯdaki MósācÇlara aittirǤ Kuzeydeki İsrail KrallÇğÇǯnÇn yÇkÇlmasÇyla bu 
iki kaynak birleçtirilmiçtirǤ Ona gÚre Kohen metni de Yahvist ve Elohist 
metnin birleçtirilmesinden oluçan kohen karçÇtÇ olumsuz tanÇtÇmÇ kÇrmak 
için yazÇlmÇçtÇrǤ Kohen metnini Hizkiya dÚnemiyle iliçkilendiren Friedmanǡ 
Hizkiya dÚneminde Mabedǯde bulunan yÇlan sòtunun kÇrÇlmasÇnÇ da 
MósācÇlara bir saldÇrÇ olarak anlamaktadÇrǤ Zira bu sòtunǡ Mósā zamanÇnda 
çölde yÇlan sokmalarÇna karçÇ Mósā tarafÇndan yapÇlmÇçtÇrǤ Friedmanǡ 
burada yòkselen bir HārónÄ etkiden sÚz etmektedirǤ Benzer çekilde ona 
gÚre Tesniye metniǡ MósācÇ din adamÇ Yeremya tarafÇndan hazÇrlanmÇçtÇr 
(ss. 150-154). Neticede elimizdeki Tevrat metni, farklÇ ekoller arasÇndaki 
çatÇçmanÇn alanÇ olarak karçÇmÇza çÇkmaktadÇrǤ Son olarak kohen olan Ezra 
da eldeki mevcut nòshalarÇ bir redaksiyona tabi tutarak Tevratǯa bugònkò 
halini vermiçtirǤ 

AltÇnelǡ İsrailoğullarÇ tarihinde HārónÄlerǡ MósācÇlar ve Sadokiler adÇyla 
òç ayrÇ din adamÇ grubunun olduğunuǡ bunlarÇn kÚkenlerinin de 
Melkisedekǡ Potifera ve Yitroǯda aranmasÇ gerektiğini belirtmektedirǤ 
Melkisedekǡ Tevratǯa gÚre İbrāhÄmǯi ekmek ve çarapla kutsamaktaǡ İbrāhÄm 
de bunun karçÇlÇğÇnda her çeyin ondalÇğÇnÇ ona vermektedir. Melkisedek ile 
Sadokiler ve Kudòs arasÇnda bağlantÇlar kurulduğuna dikkat çeken AltÇnelǡ 
Melkisedekǯin hem kral hem kahin olarak nitelenmesinden110  hareketle 
Sadokilerin ve neticede Haçmonilerin arzu ettikleri krallÇkla din adamlÇğÇnÇ 
tek elde toplama isteğininǡ İbrāhÄm zamanÇnda Melkisedekǯte 
gerçekleçtiğine içaret etmektedir ȋssǤ ͳͷͶ-ͳͷȌǤ AltÇnelǡ bu açÇklamalardan 
sonra çu yorumu yapmaktadÇrǣ  

YukarÇda verdiğimiz bilgiler ÇçÇğÇnda Melkisedekǯi yòceltenlerin ve 
İbrahimǯden òstòn tutanlarÇnǡ soylarÇ diğer din adamlarÇ kadar òstòn 

 
110 Tekvin, 14:18-21. 
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olmayan ama Kudòsǯte egemenliği elinde tutan din adamlarÇnÇn 
olabileceği ihtimali ortaya çÇkmaktadÇrǤ BÚylelikle Kudòsǯteki din 
adamlarÇǡ Melkisedekǯin İbrahimǯi kutsamasÇndan hareketle soylarÇnÇ 
Harunǯa dayandÇran din adamlarÇna dolaylÇ bir mesaj gÚndermiç 
olmaktadÇrlarǤ IIǤ Mabetǯte egemenliği elinde bulunduran ve Sadok 
soyundan geldiği iddia edilen Sadokilerǡ Melkisedek sayesinde 
Harunǯdan daha Únceki bir zamana uzanmakla diğer din adamlarÇ 
karçÇsÇnda kendilerine tarihsel bir ata bulmuç olmaktadÇrlarǤ Tarihsel 
anlamda Melkisedekǯten gòç alan Kudòsǯteki Mabetǯin din adamlarÇǡ 
Mezmurlar ͳͳͲǯdaki mòjde ile de din adamlÇklarÇnÇ ebedileçtirme 
gayreti içine girmiçlerdirǤ Kanaatimizce Melkisedek hikâyesi Kudòs din 
adamlarÇnÇn ȋSadokilerinȌ kÚklerini sağlamlaçtÇrma çabasÇdÇrǤ Sonuç 
olarak Kudòslò din adamlarÇǡ kÚken bulma ve gÚrevlerine meçruiyet 
kazandÇrmak amacÇyla YaratÇlÇç ve Mezmurlar kitaplarÇnda 
Melkisedekǯe yer vermiçlerdir ȋsǤ ͳͷȌǤ 

AltÇnelǯin din adamlarÇnÇn kÚken olarak dayandÇğÇ rahiplerden ikincisi 
olarak zikrettiği isimǡ Yósufǯun kayÇnpederi Heliopolis çehrinin rahibi 
PotiferaǯdÇrǤ AltÇnelǯe gÚre HārónÄlerin kÚkenleri bu rahibe dayanmaktadÇrǤ 
Yahudi geleneğininǡ din adamlÇğÇnÇ Sina vahyi ile baçlattÇğÇna dikkat çeken 
yazarǡ İsrailoğullarÇnÇn MÇsÇrǯdaki dinÁ tecròbesinin Çsrarla gÚz ardÇ 
edildiğini Úne sòrmektedirǤ Ona gÚre Yósuf ve oğullarÇnÇn mirasÇ ve etkisi 
İsrailoğullarÇ tarihinden silinmeye çalÇçÇlmaktadÇrǤ Yósufǯtan Hārón ve 
soyuna intikal eden dinÁ yaçamÇn da benzer çekilde gÚrmezden gelinmeye 
çalÇçÇldÇğÇnÇ ifade eden AltÇnelǡ MÇsÇr dinÁ geleneğinin taçÇyÇcÇsÇ olan kiçinin 
Hārón olduğunu ve onun Heliopolis çehrinde yetiçmiç olabileceğini iddia 
etmektedirǤ Yazarǡ Kohen metni tarafÇndan ilk baçkohen ve dinî lider olarak 
sunulan Hārónǯun sadece MósāǯnÇn yardÇmcÇsÇ olmasÇnÇn makul olmadÇğÇnÇ 
Úne sòrmektedirǤ Hārónǯun İsrailoğullarÇ nezdinde statò sahibi bir kiçi 
olduğuna dikkat çeken AltÇnelǡ MósāǯnÇn dağa vahiy almaya giderken 
kavmin baçÇna Hārónǯu bÇrakmasÇnÇn da bunu desteklediğini belirtmektedir 
(ss. 157-159). 

Hārónǯun Heliopolisǯte yetiçmiç olduğu ve bu vesileyle Potiferaǯdan 
tevaròs eden rahip geleneğinin mirasçÇsÇ olduğu iddiasÇ birçok açÇdan 
heyecan vericidirǤ Fakat bu iddianÇn deliliǡ Hārónǯun YósufoğullarÇndan 
olduğu iddiasÇna dayanmaktadÇrǤ Bir diğer ifadeyle bir iddianÇn deliliǡ bir 
baçka iddia olmaktadÇrǤ Bu konuda MÇsÇr dÚnemiyle ilgili daha fazla bilgiye 
ihtiyacÇmÇz olduğu açÇktÇrǤ Özellikle de konunun MÇsÇr boyutundan bu 
iddiayÇ destekleyecek ayrÇntÇlar bulundurmasÇ gerekmektedirǤ 
Kanaatimizce de yazarÇn belirttiği gibi Hārónǡ YósufÄdir ve bununla ilgili 
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bilgi kÇrÇntÇlarÇ mevcutturǤ Özellikle de Kurǯanǯdaki risalet zincirinin bir 
aileden devam ettiği dikkate alÇnarak tartÇçma Kurǯan perspektifinden daha 
da derinleçtirilebilirǤ Diğer taraftan MósāǯnÇn dağa çÇkarken Hārónǯu kavme 
gÚz kulak olmasÇ için yetkilendirmesinin YósufoğullarÇndan olmasÇyla ilgisi 
olmadÇğÇ kanaatindeyizǤ Bilakis hem Tevrat hem de Kurǯanǯa gÚre 
peygamber olan ve Firavunǯun karçÇsÇnda birlikte hareket eden iki 
Únderden birinin bulunmadÇğÇ durumda diğerinin kavme gÚz kulak olmasÇ 
sÚz konusudurǤ En azÇndan buradan hareketle Hārónǯun etnik kÚkenine dair 
bir içaret çÇkarmak zorlama gÚrònmektedirǤ  

AltÇnelǯin rahip ocaklarÇnÇn kÚkenlerinden biri olarak sunduğu diğer 
isim Medyen kahini YitroǯdurǤ MósāǯnÇn MÇsÇrǯdan kaçtÇktan sonra Yitroǯnun 
yanÇnda çobanlÇk yapmasÇnÇn dÇçÇnda İsrailoğullarÇ MÇsÇrǯdan çÇkÇp çÚlde 
yaçamaya baçladÇklarÇ zaman da Yitro onlarÇn yanÇna gelmiç ve Mósāǯyla 
göròçerek bazÇ tavsiyelerde bulunmuçturǤ AltÇnelǡ Yitroǯnun dÇçÇnda 
MósāǯnÇn kayÇnbiraderi Medyenli HobabǯÇn da Únemli bir isim olduğunu 
iddia etmektedirǤ Yahve kòltònòn İsrailoğullarÇna Medyenǯden geçtiğine 
dair iddialarÇ hatÇrlatan yazarǡ MósāǯyÇ ata gÚren MósācÇlarÇn din adamÇ 
prototipi olarak kurguladÇklarÇ kiçinin Yitro olmasÇnÇn muhtemel olduğunu 
öne sürmektedir (s. 159). Bütün bunlardan hareketle el-Baᒚara Suresi 248. 
ayette Āl-i Mósaǉ  ve Āl-i Hārón ifadelerinin MósācÇlar ve HārónÄler 
anlamÇnda farklÇ din adamlarÇ grubuna içaret ettiğine dikkat çeken AltÇnelǡ 
her iki grubun da ortaklaça tābūta hizmet ettiklerini iddia etmektedir. Ona 
gÚre AltÇn BuzağÇ hadisesi din adamlÇğÇ konusunda MósācÇlarÇnǡ HārónÄlerin 
yanÇnda mòstakil bir gòç olarak belirdiği bir milat olmuçturǤ Fakat zaman 
içerisinde HārónÄler tekrar gòcò ele geçirmiçlerdir ȋssǤ ͳͲ-161). 

AltÇnelǡ AltÇn BuzağÇ gònahÇyla HārónÄlerin itibar kaybetmesine rağmen 
Tevratǯta buzağÇyÇ yapan Hārónǯun çok geçmeden kohen lideri ilan 
edildiğine dikkat çekmektedirǤ KurǯanǯÇn buzağÇyÇ yapan kiçiden SāmirÄ 
olarak bahsettiğini nakleden yazarǡ bu ifadenin MÇsÇr dilinde ǲsevgili oğulǳ 
anlamÇna geldiğini ve YósufoğullarÇndan gelen birisine içaret olabileceğini 
Úne sòrmektedirǤ AltÇnelǡ Sina vahyi ile birlikte Levililerin devreye girerek 
daha Únce ilk oğullarÇn yòròttòğò din hizmetlerine ortak olduklarÇnÇ iddia  
etmektedirǤ Ona gÚre Hārón ile Úzdeçleçtirilen ve aslÇnda ilk oğullarÇ temsil 
eden HārónÄler diye bilinen din adamlarÇ sÇnÇfÇǡ altÇn buzağÇyla birlikte itibar 
kaybetmiçǡ bu olaydan sonra HārónÄler ve MósācÇlar din hizmetlerini 
birlikte yòròtmòçlerdirǤ Bu durumda ilk oğullar MÇsÇrǯdan beri bu içi 
yòròten HārónÄlerǡ Levililer ise MósācÇlar olmaktadÇrǤ Peorǯda PinehasǯÇn 
yaptÇğÇ kahramanlÇkla HārónÄler otoriteyi tekrar ellerine almÇçlardÇrǤ 
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Haçmoniler de kurucularÇ MatatyasǯÇ Pinehasǯa benzetmiçlerdir ȋssǤ ͳ1-
ͳ͵ȌǤ AltÇnelǡ Tevratǯta ElazarǯÇn oğlu olarak tanÇtÇlan PinehasǯÇn aslÇnda 
ElazarǯÇn oğlu olmadÇğÇnÇ iddia etmektedirǤ Ona gÚre Hārónǯdan sonra 
MósāǯnÇn oğlu olan Elazar kohen lideri olmuçǡ ancak Pinehas HārónÄlere 
yeniden itibar kazandÇrmÇçtÇrǤ Din adamlÇğÇnÇ Hārónǯa hasreden anlayÇçÇnǡ 
ElazarǯÇ HārónÄ yaptÇğÇna dikkat çeken yazarǡ bÚyle kabul edilmesi 
durumunda Pinehasǯla yapÇlan ebedi kohenlik antlaçmasÇnÇn 
anlamsÇzlaçtÇğÇnÇ Úne sòrmektedir ȋsǤ ͳȌǤ 

SāmirÄǯnin kÚkenine dair pek çok yorum yapÇlmÇçtÇrǤ Kanaatimizce 
SāmirÄ isimlendirmesi KurǯanǯÇn kavram ve bağlam hassasiyetine yÚnelik en 
kritik isimlendirmelerden biridirǤ Öncelikle Tevratǯta da Kurǯanǯda da ǲaltÇn 
buzağÇǳ çeklinde bir kavramsallaçtÇrma olmadÇğÇnÇ hatÇrlatmamÇz 
gerekmektedirǤ Kurǯanǯda geçen Úzel isimlerin Úzenle seçilmiç kelimeler 
olduğu ve bu sebeple de hadisenin olduğu esnada dağǡ çahÇsǡ nesneǡ çehir vsǤ 
hangi isimle anÇlÇyorsa KurǯanǯÇn onu kullanmaya son derece Úzen 
gÚsterdiği kanaatindeyizǤ111 Buradan hareketle de AltÇnelǯin ifade ettiği gibi 
SāmirÄ kelimesinin MÇsÇrca oğul anlamÇna gelen sa ve sevgili anlamÇna gelen 
meri kelimelerinin birleçiminden oluçtuğu kuvvetle muhtemeldirǤ112 Bu tür 
alternatif bir kÚken teklifiǡ Kurǯanǯdaki kavramlara Dinler Tarihi 
perspektifinden bakmanÇn verdiği avantajdan kaynaklanmaktadÇrǤ Kurǯanǡ 
buzağÇyÇ Hārónǯun değil SāmirÄ sÇfatÇyla bilinen birisinin yaptÇğÇnÇ 
belirtmektedirǤ Bu bilgiyle hem Hārón aklanarak buzağÇyÇ yaptÇğÇna dair 
Tevratǯtaki anlatÇm reddedilmekte hem de buzağÇyÇ yapan çahsÇn Úzel ismi 
yerine kanaatimizce etnik aidiyetine içaret edilmektedirǤ Her ne kadar 
Tevrat buzağÇ yapÇmÇnda Hārónǯu Úne çÇkarsa da Yahudi geleneği Miha 
isimli bir karakteri buzağÇ yapan kiçi olarak Ún plana çÇkarmaktadÇrǤ 
Gelenekte Hārónǡ isteksiz bir çekilde mòcevherleri toplayan ve öncülük 
eden kiçidirǤ Fiilen buzağÇyÇ yapan kiçi ise MÇǉhӅ ā olarak zikredilmektedirǤ 
MÇǉhӅ ā ȋȆȬʊɭȌǡ yanlÇç noktalanarak tefsirlere Muncā ȋȆȣɳɭȌ olarak girmiçtirǤ113 
BuzağÇyÇ yapan kiçinin adÇnÇn ne olduğunu kesin olarak bilemiyoruzǢ fakat 
gerçekten de MÇǉhӅ ā olsa bile Kurǯanǯda MÇǉhӅ ā yerine ǲYósufÄǳ anlamÇnda es-
Sāmirī denilmesi her halükarda bize daha fazla ipucu vermekte ve çok 
orijinal fikirlere yÚneltmektedirǤ Buradan hareketle de SāmirÄ kÇssasÇnda 

 
111 Meral, Sâmirî’nin Buzağısı, 11. 
112 Konuyla ilgili çalÇçmalar için bkzǤ Yasin Meralǡ ǲSenin derdin neydi ey SāmirÄǫǳ ȋʹͲȀᐅā-HāǣͻͷȌǡǳ 
183-192; Meral, Sâmirî’nin Buzağısı, 105-119. 
113 Maᒒmód el-ĀlósÄǡ Rūḥu’l-Meஞānīǡ ͻǣ͵ͷǢ Ebó Ꮱayyān el-Gǚ arnāᒷÄ, el-Baḥru’l-Muḥiڒǡ ǣʹͶͺǢ ᦧAmr bǤ 
Muᒒammed esҺ-SҺaᦧlebÄ, Kitābu Ḳıڍaڍi’l-Enbiyā, 117. 
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geçen ǲOnlarÇn gÚrmedikleri bir çey gÚrdòmǡ elçinin izinden bir tutam aldÇm 
ve onu attÇmǤǳ114 ifadesinin tefsirlerde geçtiği çekliyle CebrāÄl veya Mósā 
değilǡ Yósuf olmasÇ daha muhtemeldirǤ115 

AltÇnelǯin bir diğer yorumu da Dāvódǯun Kudòsǯò aldÇktan sonra 
İsrailoğullarÇndan EvyatarǯÇn yanÇnda Sadokǯu da din adamÇ olarak 
atamasÇnÇnǡ Kudòsǯòn yerlisi Yebusilerin desteğini almak için olduğudurǤ Bu 
sòreçte Kudòsǡ Beytelǡ Dan ve Şilo gibi merkezler farklÇ din adamÇ 
ekollerinin kaleleri olarak Úne çÇkmÇçtÇrǤ SāmirÄ kaynaklarÇnda Eliǯninǡ 
Pinehas soyundan gelen Uzziǯnin kohen liderliğini gasp ederek Ahit 
SandÇğÇǯnÇ Şiloǯya taçÇdÇğÇna dair anlatÇmlar da yine ekoller arasÇ kavganÇn 
bir uzantÇsÇdÇrǤ Benzer çekilde YeroboamǯÇn Beytel ve Danǯda birer buzağÇ 
heykeli yaptÇrÇp Yahudilerin Kudòsǯe gitmesini engelleme giriçimleri de 
Beytelǯdeki HārónÄler ve Danǯdaki MósācÇlarÇ hoçnut etmek için yapÇlan bir 
plan olarak yorumlanmÇçtÇrǤ Bu noktada AltÇnelǯe gÚre kuzeydeki Efrayim 
bÚlgesinin dinÁ lideri Eliǡ ibadet merkezinin Kudòsǯe kaymasÇyla birlikte 
nüfuzunu kaybetmiçtirǤ BÚylece İsrailoğullarÇ için Kudòs yeni bir dinÁ 
merkez olmuçturǤ Bu merkezde zaten eskiden beri var olan Kudòslò din 
adamlarÇ Sadokǯun çahsÇnda Mabedǯin idaresini ele geçirmiçlerdir ȋssǤ ͳ-
ͳͲȌǤ Kanaatimizceǡ ÇÇkÇç ͵ʹǤ bÚlòmde buzağÇyÇ yapanÇn Hārón olduğunu 
yazan kalemle YeroboamǯÇn Beytel ve Danǯda buzağÇ yaptÇğÇnÇ yazan kalem 
aynÇdÇrǤ Bu mòdahalelerinǡ Babil Sòrgònòǯnden sonra kuzeydekileri saf dÇçÇ 
bÇrakmak için yapÇldÇğÇ anlaçÇlmaktadÇrǤ AltÇnelǡ Kitab-Ç Mukaddes 
tenkitçilerinin konuyla ilgili gÚròçlerini aktarmaktadÇrǤ Fakat tenkitçilerin 
iddiasÇnda genel resme uymayan bazÇ detaylar vardÇrǤ Bu iddiaya gÚreǡ 
Yeroboam Beytel ve Danǯda yerleçtirdiği buzağÇ heykellerini Beytelǯde 
HārónÄleriǡ Danǯda ise MósācÇlarÇ hoçnut etmek için yapmÇçtÇrǤ HārónÄlerin, 
buzağÇ yapÇmÇndan hoçnut olmalarÇ atalarÇ Hārón òzerinden ve MÇsÇr etkisi 
òzerinden belki izah edilebilirǡ fakat MósācÇlar buzağÇ karçÇtlÇklarÇ 
sayesinde din adamlÇğÇ geleneğinde kendilerini tahkim etmiç olan bir 
ekoldòrǤ Burada yazarÇnǡ buzağÇ karçÇtÇ olarak meçhur olan ve kredilerini 
bundan alan MósācÇlarÇn buzağÇdan nasÇl hoçnut olduklarÇnÇ sorgulamasÇ 
umulurdu.  

AltÇnelǡ din adamlarÇ ile ilgili Yoçiya reformuna dikkat çekmektedirǤ 
Yehuda kralÇ YoçiyaǯnÇn gerçekleçtirdiği Tesniye reformuǡ bir yandan bütün 
din adamlarÇnÇ Levili unvanÇ altÇnda toplamayÇ hedeflemekte diğer taraftan 

 
114 20/Tኇ āhā:96. 
115 DetaylÇ tartÇçma için bkz. Meral, Sâmirî’nin Buzağısı, 87-94. 
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da Kudòsǯò merkezileçtirme ve diğer mabetleri ortadan kaldÇrmaya yÚnelik 
bir amaç gòtmektedirǤ Bu reformla birlikte Kudòsǯteki din adamlarÇna 
ayrÇcalÇk tanÇnÇrken diğer çehirlerdeki din adamlarÇ devre dÇçÇ bÇrakÇlmÇçtÇrǤ 
YÇlda òç defa hac bayramÇ kutlanmasÇ ve bunlarÇn her birinde Kudòsǯteki 
Mabedǯe gidilmesine dair emirler de116 Yoçiya reformuyla vazedilmiç 
kararlar olarak gÚròlmektedirǤ AltÇnelǡ bu kararlarÇ Kudòslò din adamlarÇ 
tarafÇndan HārónÄlere karçÇ yapÇlmÇç bir darbe olarak değerlendirmektedirǤ 
Tesniye metninde geçen ǲLevili olmayan din adamlarÇǳ ifadesini de tartÇçan 
yazarǡ bu ifadeyle Kudòsǯò kabul etmeyen ve monarçi Úncesinin eski din 
adamlarÇ olan HārónÄler ve MósācÇlarÇn kastedildiğini iddia etmektedirǤ 
Yoçiya reformu Yehuda KrallÇğÇǯnÇ yÇkÇlmaktan kurtaramamÇç fakat din 
adamlarÇnÇn Levili ismi altÇnda toplanmasÇ yolunda Únemli bir adÇm 
atÇlmÇçtÇrǤ Sòrgòn sonrasÇnda da bòtòn din adamlarÇnÇ Levi ve Hārón soyu 
altÇnda toplayarak kutsal soy dòçòncesine uygun bir çekilde yeni bir 
dòzenleme getirmiçlerdirǤ BÚylece Sadokilerǡ HārónÄler ve MósācÇlar tek 
çatÇ altÇnda toplanarak HārónÄ ilan edilmiçlerdirǤ Bu yapÇlÇrken Melkisedek 
anlatÇsÇ da Tevratǯa koyularak siyasi anlamda da yÚnetimde haklarÇ olduğu 
çeklinde bir meçruiyet kazandÇrÇlmÇçtÇrǤ Yazara gÚre İsrailoğullarÇ 
arasÇndaki din adamlarÇnÇ bir çatÇ altÇnda toplamak için uygulanan metotǡ 
İranǯdaki Magileri andÇrmaktadÇrǤ Bu sebeple İsrailoğullarÇnÇn kutsal soy 
dòçòncesine uygun bir biçimde din adamlÇğÇ ihdas etmeleriǡ Ahameniç 
İmparatorluğuǯndan etkilenmek suretiyle yapÇlan bir giriçim olabilir ȋssǤ 
170-178). 

Din adamÇ gruplarÇnÇn Levili çatÇsÇ altÇnda toplanmasÇna dair giriçimler 
Kudòsǯòn kutsallÇğÇnÇ artÇrmaya yÚnelik faaliyetlerin bir parçasÇdÇrǤ YazarÇn 
bu faaliyetleri Ahameniç İmparatorluğuǯndaki Magileri andÇran giriçimler 
olarak yorumlamasÇ dikkate değerdirǤ Fakat yazar bununla ilgili kÇyaslama 
yapmayarak hangi açÇlardan benzerliklerinin olduğunu paylaçmamaktadÇrǤ 
Bu Únemli iddia için Magilerin tek elde toplanmasÇyla ilgili Pers 
kaynaklarÇndan mesele ortaya konulduktan sonra sòrgòn sonrasÇnda bir 
araya toplama giriçiminin Pers geleneğindeki izdòçòmleriyle karçÇlaçtÇrma 
yapÇlmasÇ beklenirdiǤ AslÇnda Magiler için kullanÇlan en eski isimlendirme 
olan ǲmoğuǳǡ ilk anlamÇnda hem kabile òyesini hem de din adamÇnÇ ifade 
etmek için kullanÇlmaktadÇrǤ Grekçeye ǲmagiǳ çeklinde geçen bu kelimeǡ din 
içleriyle uğraçan kimseler için bir tòr adÇ olarak kullanÇlmÇçtÇrǤ Rabbani 
literatürde amgoş, amguş ve magoş çeklinde geçen isimlendirme Pers din 

 
116 ÇÇkÇçǡ ʹ͵ǣͳͶ-17; 34:18-23; Tesniye, 16. bölüm. 
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adamlarÇnÇ ifade etmektedirǤ Kelimenin bunun dÇçÇnda bir de bòyòcò 
anlamÇnda kullanÇldÇğÇ gÚròlmektedirǤ117 Kurǯanǯda da bu kelimeden 
türeyen mecūs kelimesi kullanÇlmaktadÇrǤ Moğu kelimesinden daha sonra 
mobed kelimesi tòremiç ve zamanla mobed isimli bu din adamlarÇnÇn 
soyunun Zerdòçtǯten gelmesi gerektiği çeklinde bir gelenek inça 
edilmiçtirǤ118 Eğer kohenler Magilerden etkilenerek bir soy dòçòncesi inça 
ettilerse bu durumda Zerdòçtǡ Hārónǯa tekabòl etmektedirǤ Fakat bu kÇyasÇ 
haklÇ çÇkaracak daha fazla veriye ihtiyacÇmÇz bulunmaktadÇrǤ Burada yazarÇn 
iddia ettiği çekliyle Magi etkilenmesi için Pers din adamlarÇnÇn Úzellikle soy 
dòçònceleri òzerinden karçÇlaçtÇrÇlmasÇ çok yararlÇ olacaktÇrǤ 

AltÇnelǡ çalÇçmasÇnÇn òçòncò bÚlòmònò kohenlerin krallÇk 
deneyimlerine ayÇrmaktadÇrǤ Bu bÚlòmde Selevkos idaresi altÇnda Yahudi 
dinÁ pratiklerinden mahrum bÇrakÇlan Yahudilerin Makkabi İsyanÇ ȋMÖ ͳ-
ͳͲȌ olarak bilinen isyanla kohenlik tarihinde Únemli bir kÇrÇlma 
yaçadÇklarÇ anlatÇlmaktadÇrǤ Bir kohen ailesi olan Haçmonilerǡ Selevkoslara 
karçÇ zafer kazanarak Kudòsǯò ve Mabedǯi putperest unsurlardan 
temizlemiçlerdir. MÖ 140-MÖ ͵ yÇllarÇ arasÇnda Filistin topraklarÇnda 
hòkòm sòren Haçmonayim KrallÇğÇǡ kohenlerin kurmuç olduğu bir Yahudi 
devletidirǤ KrallÇklarÇnÇn yanÇnda baçkohenliği de zaman içinde uhdelerine 
alan Haçmoni krallarÇ bÚylece siyasi ve dinÁ erki tek elde toplayarak kohen 
kral olarak gÚrev yapmÇçlardÇrǤ AltÇnelǡ Yahudi tarihinde nadir rastlanan bir 
durum olarak Haçmoni krallardan Yuhanna Hirkanusǯun ȋhsǤ MÖ ͳ͵Ͷ-104) 
EdomlularÇ zorla Yahudileçtirdiğinden bahsetmektedirǤ Bu dÚnemde 
devletin içerisindeki farklÇ ekollerin krallÇkla baçkohenliğin tek elde 
toplanmasÇna razÇ olmadÇklarÇǡ Yuhanna Hirkanusǯun da bu noktada 
Dāvódǯun halefi olamayacağÇna karar verdiklerinden bahsetmektedirǤ IǤ 
Aristobulusǯun MÖ ͳͲͶ yÇlÇnda baça geçmesiyle baçkohen krallÇğÇnÇn 
baçladÇğÇna dikkat çeken AltÇnelǡ bu sòreçlerde Ferisi ve Sadukiler arasÇnda 
sòrekli olarak çekiçmeler yaçandÇğÇnÇ ve yÚnetici erkin bu gruplar arasÇnda 
duruma gÚre pozisyon aldÇğÇnÇ belirtmektedir ȋssǤ ͳͺͺ-ʹͲͷȌǤ Bilindiği òzere 
Yahudi mezhepleri ilk olarak IIǤ Mabed dÚneminde teçekkòl etmiçtirǤ 
YazarÇn bu konuyu içlerken Sadukilerǡ Ferisilerǡ Hasidiyanlar ve Esseniler 

 
117 Babil Talmudu, Şabatǡ ͷaǢ Sotaǡ ʹʹaǡ Moed Katanǡ ͳͺaǤ Yahudi geleneğinde İran etkisi 
yadsÇnamaz durumdadÇrǤ Bu çerçevede Babil Talmuduǯnun Sasani egemenliği altÇnda teçekkòl ettiği 
bilinmektedir. Bu sebeple bazÇ yazarlar Babil Talmudu için İran Talmudu ifadesini kullanmaktadÇr. 
Bkz. Shai Secunda, The Iranian Talmud: Reading the Bavli in Its Sasanian Context. 
118 Mehmet AlÇcÇ, Kadim İran’da Din, 11-ͳͶǢ Jamsheed KǤ Choksyǡ ǲHagiography and Monotheism in 
Historyǣ Doctrinal encounters between Zoroastrianismǡ Judaism and Christianityǡǳ  408; Muhammed 
AǤ Dandamayevǡ ǲMagiǳǡ Encyclopedia Iranica. 
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òzerinden konuyu devam ettirmesi yerinde olurduǤ Burada okurlarÇn 
zihinlerine gelecek muhtemel çu sorulara cevap aranmasÇ Únem arz 
etmektedirǣ Sadokiler ile Sadukiler aynÇ grup muǫ IIǤ Mabed dÚnemi 
mezhepleri farklÇ din adamÇ ekollerinin ȋMósācÇlarǡ HārónÄlerǡ Sadokiler vsǤȌ 
mezhepleçmiç hali midirǫ Bu çerçevede Ferisilerǡ din adamÇ gruplarÇndan 
hangi ekolò desteklemiç veya hangi ekolòn dÚnòçmòç halidirǫ Mezhepler 
din adamÇ gruplarÇnÇn dÚnòçmòç hali değillerse kurumsallaçmalarÇ nasÇl 
oldu?  

Sadukilerin Haçmonilerle içbirliği içerisinde olmalarÇ ve Ferisilerin 
muhalefette kalmasÇyla Ferisilerin farklÇ giriçimlerde bulunduğuna değinen 
AltÇnelǡ Ferisilerin din ve siyaset gÚròçlerinin çok temel farklÇlÇklar 
içerdiğine dikkat çekmektedirǤ Bu çerçevede Ferisiler daha evrensel bir 
Yahudilik dòçòncesini benimseyip dÇçarÇdan ihtida edenleri de kucaklarken 
Sadukiler etnikǡ Çrk merkezli ve ulus anlayÇçÇ çerçevesinde hareket etmekte 
olup Yahveǯyi Yahudilerin kabile TanrÇsÇ gibi gÚrmektedirǤ AltÇnelǯe gÚre 
tam da bu sòreçte Dāvód soyundan bir kurtarÇcÇ beklentisinin Ferisiler 
tarafÇndan gòndeme getirilip dinin merkezine yerleçtirilme gayretiǡ 
Sadukilere karçÇ bir hamle olarak gÚròlmelidirǤ Bu dòçònceyle Ferisilerǡ 
Haçmonilerin krallÇğÇ bÇrakÇp kohenliğe yani din alanÇna çekilmelerini 
istemektedirǤ BÚylece kohenlikteki soyun seçkinliği dòçòncesine soyla ilgili 
bir baçka dòçònce òzerinden dòzenleme yapmaya çalÇçmaktadÇrlarǤ Siyasi 
yÚneticinin Dāvód soyundan olmasÇ gerektiğini belirterek Haçmonilerin 
krallÇk meçruiyetlerinin olmadÇğÇnÇ sÚylemiç olmaktadÇrlarǤ Bu aynÇ 
zamanda Haçmonilerin destekçisi ve sonradan Yahudi olanlara karçÇ 
mesafeli duran Sadukilere karçÇ bir saldÇrÇ amacÇ da gÚzetmektedir ȋssǤ ʹͳͲ-
ʹͳͳȌǤ AltÇnelǯin de belirttiği gibi Sadukilerǡ Mabed merkezli bir kohen grubu 
iken Ferisiler daha çok halkÇn arasÇnda olan bir grupturǤ Modern dÚnemde 
Abraham Geiger ȋÚǤ ͳͺͶȌ gibi isimler Ferisileri ǲreformistǳ Yahudiler 
olarak tanÇmlamaktadÇrǤ Yahudilik araçtÇrmacÇlarÇ için bu tanÇmlama ilk 
baçta garip gelebilirǤ Zira bugònkò Yahudilikǡ Ferisi YahudiliğidirǤ Miçna-
Talmud geleneğini devam ettiren ve birçok noktada katÇ ve çekilci olarak 
bilinen bir din yorumunun reformist olarak isimlendirilmesi ilginç 
gÚrònmektedirǤ Bu noktada isimlendirmenin Sadukilere kÇyasla yapÇldÇğÇnÇn 
bilinmesi Únem arz etmektedirǤ YazarÇn da içaret ettiği gibi Sadukiler Tevrat 
metnini esas alarak alternatif yorumlarÇn Únònò kesmekte ve Yahudiliği 
etnik ve dÇça kapalÇ bir din olarak sunmaktadÇrǤ Ferisiler bu noktada hem 
Yahudi cemaatinin bòtòn insanlarÇna kucak açmÇç hem de sonradan Yahudi 
olanlara ayrÇmcÇlÇk yapÇlmamasÇnÇ salÇk vermiçlerdirǤ Yahveǯnin 
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İsrailoğullarÇnÇn kabile TanrÇsÇ gibi kullanÇlmasÇnÇ da istemeyen Ferisilerǡ 
Sadukilerle kÇyaslandÇğÇnda birçok noktada daha esnek bir din anlayÇçÇna 
sahip olmuçturǤ Ferisilerinǡ kaynaklarda reformist olarak 
nitelendirilmesinin sebebi budurǤ Fakat Ferisilikǡ zamanla çok çekilci bir 
harekete dönüçmòçtòrǤ Benzer çekilde sonradan Yahudi olanlara ayrÇmcÇlÇk 
yapÇlmamasÇ Úğòtlenirken vakÇa fiiliyatta her zaman bÚyle olmamÇçtÇrǤ  

AltÇnelǡ eserin ilerleyen bÚlòmlerinde Haçmonilerin sonunu zorla 
Yahudileçtirdikleri EdomlularÇn getirdiğini aktarmaktadÇrǤ Edomlu 
Antipaterǡ Haçmoniler òzerinde etkili olup onlarÇn siyasi gòçlerini kÇrÇnca 
RomalÇlar tarafÇndan bÚlge yÚneticisi olarak gÚrevlendirilmiçtirǤ Antipater 
de kendi oğlu Bòyòk Herodǯu Celile bÚlgesi valisi olarak atamÇçtÇrǤ MÖ Ͷ͵ǯte 
Antipater zehirlenerek öldürülünce Herod, bölgedeki en güçlü siyasi erk 
haline gelmiçtirǤ MÖ ͵ǯde RomalÇlar Herodǯu Yahudiye bÚlgesi kralÇ ilan 
etmiçtirǤ Herodǡ kendisine ve RomalÇlara itaat etmeyen bòtòn Yahudilerden 
acÇmasÇzca intikam almÇçtÇrǤ Oǡ hem Haçmoni KrallÇğÇǯnÇn son üyelerini 
kontrol altÇnda tutmaya çalÇçmÇç hem de isyan etme riski bulunan herkesi 
tek tek ÚldòrtmòçtòrǤ AltÇnelǡ burada Vaftizci Yaᒒyā ile Herod arasÇndaki 
iletiçime dikkat çekmektedirǤ Bilindiği òzere Yahudi yasasÇna uygun 
olmayan bir evlilik yaptÇğÇ için Vaftizci Yaᒒyā tarafÇndan kÇnanan Herod 
Antipas, Vaftizci YaᒒyāǯyÇ ÚldòrmòçtòrǤ119 AltÇnel ise bunun Vaftizci 
YaᒒyāǯnÇn Haçmonayim kanÇ taçÇmasÇyla ilgili olabileceğine dair yeterli delil 
olmamakla birlikteǡ Úldòròlmesinin arkasÇnda etkili bir kohen olmasÇnÇn 
yatabileceğine dikkat çekmektedirǤ Ona gÚre Herodǯun YaᒒyāǯnÇn 
muhalefetinden korkarak onu öldürtmesi, YaᒒyāǯnÇn halk arasÇnda itibar 
edilen konumunu da göstermektedir. YaᒒyāǯnÇn soya dayalÇ òstònlòk 
anlayÇçÇyla mòcadele ettiğine dikkat çeken yazarǡ kohen olmasÇna rağmen 
YaᒒyāǯnÇn Mabedǯin imkanlarÇndan yararlanmayÇp Şeria Nehri kÇyÇsÇnda 
inziva hayatÇ yaçamasÇna içaret etmektedirǤ AyrÇca daha Únce kimseye 
verilmeyen bir isim olarak Yaᒒyā isminin tercih edilmesi de soy òstònlòğò 
ve isim verme gibi konularda bir reddiye olarak kaydedilmiçtir ȋssǤ ʹͳͶ-
219).  

AltÇnelǡ bu bÚlòmde de ilginç detaylar paylaçmaktadÇrǤ Bilindiği òzere 
YaᒒyāǯnÇn Herod Antipas tarafÇndan Úldòròlmesi İncillerde tafsilatÇyla 
anlatÇlmaktadÇrǤ120 Burada Yaᒒyā isminin verilmesine dair iddiayÇ biraz 
açmak yerinde olacaktÇrǤ Zira Yaᒒyā isimlendirmesinde Úzel bir amaç 

 
119 Matta, 14:3-11; Markos, 6:17-29. 
120 Matta, 11:2-7, 14:6-12; Markos, 1:14, 6:17-29; Luka, 3:19Ȃ20, 7:18-25, 9:9. 
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güdòldòğò kanaatindeyizǤ YazarÇn da dikkat çektiği òzere Luka İnciliǯnde de 
ZekeriyyāǯnÇn yeni doğan çocuğuna isim verilmesine Úzel bir bahis açÇlmÇç 
ve akrabalarÇndan bu ismi taçÇyan kimsenin olmadÇğÇ ifade edilmiçtirǤ121 
HÇristiyan gelenek Yaᒒyāǯdan Yuhanna veya Yohanan isimleriyle 
bahsetmektedirǤ Her ne kadar elimizdeki İncillerin Tòrkçe çevirisinde 
Yaᒒyā yazsa da Grekçe yazmalarda Yuhanna ismi yer almaktadÇrǤ Bir diğer 
ifadeyle Tòrkiyeǯdeki Mòslòmanlar arasÇnda Yaᒒyā adÇyla bilindiği için 
Grekçe metindeki Yuhanna ismi değiçtirilerek Yaᒒyā çeklinde 
kullanÇlmaktadÇrǤ Halbuki Yuhanna ile YaᒒyāǯnÇn aynÇ isimler olamayacağÇ 
dilbilimsel açÇdan çok açÇktÇrǤ Yohanan ǲYahve lòtfettiǳ veya ǲYahveǯnin 
lòtfuǳ gibi anlamlara gelmektedirǤ YohananǯÇn kÚkò hanan kelimesi Yaᒒyā 
isminin kÚkò ise İbranice ve Arapçada ortak bir çehilde ḥayy kelimesidir. 
Yohanan kelimesinin baçÇndaki Yo- Ún eki Yahveǯnin kÇsaltmasÇdÇrǤ İlginç bir 
çekilde Meryem Suresi ͳ͵Ǥ ayette YaᒒyāǯnÇn AllahǯÇn lòtfu olduğu ȋḥanānen 
min ledunnā) ifade edilmektedirǤ Kurǯanǯda sadece burada geçen ḥanānen 
kelimesi Yaᒒyā için kullanÇlmaktadÇrǤ Bu durumda Yaᒒyāǡ Yo-hanan yani 
ǲTanrÇǯnÇn lòtfuǳ olmaktadÇrǤ Fakat bu onun ismi değil sÇfat veya lakabÇdÇrǤ 
Hz. Yaᒒyā Úncesindeki Yahudi kaynaklarÇnÇ taradÇğÇmÇzda Yaᒒyā isimli bir 
karaktere rastlayamazken Yohanan ismine rastlanmaktadÇrǤ Bu nedenle 
HÇristiyan geleneğin Yaᒒyāǯya Çsrarla YuhannaȀYohanan demesi ilginçtirǤ 
Yaᒒyāǯya bu ismin verilmesinin dÚnemin kutsal soy ve kohen òstònlòğò 
anlayÇçlarÇna bir reddiye amacÇ taçÇdÇğÇ anlaçÇlmaktadÇrǤ HÇristiyanlar 
Yaᒒyāǯya Yuhanna diyerek yani yaygÇn bir kohen ismi vererek onuǡ yÇkmak 
istediği Mabed aristokrasisine tekrar iliçtirmektedirǤ Yaᒒyāǡ Şeria Nehri 
kÇyÇsÇnda halka vaaz verirken Ferisiler ve SadukÄler kendisine gelince Yaᒒyā 
da onlara ǲEy engerek soylarÇǨ Gelecek olan gazaptan kaçmanÇz için sizi kim 
uyardÇǫ Bundan bÚyle tÚvbeye yaraçÇr meyveler verinǨ Kendi kendinizeǡ ǮBiz 
İbrāhÄmǯin soyundanÇzǯ demeye kalkmayÇnǨ Ben size çunu sÚyleyeyimǣ 
TanrÇǡ İbrāhÄmǯe çu taçlardan da çocuk yaratabilirǤǳ122 ifadelerini 
kullanmaktadÇrǤ Burada YaᒒyāǯnÇn sÚzleri doğrudan kutsal soy ve òstòn aile 
ȋkohenȌ dòçòncesine saldÇrÇ çeklindedirǤ İnciller daha Úncesinde herhangi 
bir tartÇçmadan bahsetmemekte ve Yaᒒyā doğrudan kutsal soy dòçòncesini 
hedef almaktadÇrǤ Nitekim aynÇ ortamda yaçamÇç olan HzǤ ᦧĪsā da Ferisiler 
için ǲengerek soylarÇǳ ifadesini kullanmaktadÇrǤ123 Yani her iki peygamber 
de kohenlik ve kutsal soy dòçòncesini reddetmiçlerdirǤ YaᒒyāǯnÇn kohen 

 
121 Luka, 1:57-63. 
122 Matta, 3:7-8. 
123 Matta, 12:34; 23:33. 
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ailesinden olduğu açÇktÇrǤ ᦧĪsā ise kuvvetle muhtemel kohen sülalesinden 
gelmektedir. Fakat Mabed aristokrasisini reddeden bu iki peygamber halk 
arasÇnda tebliğlerini yaparak Kudòsǯteki Mabed merkezli Yahudi din 
adamlarÇnÇn tekellerini kÇrmaya çalÇçmÇçǡ fakat çok sert bir direniçle 
karçÇlaçmÇçlardÇrǤ İncillere gÚre ikisi de statòkoyu kÇrmaya yÚnelik bu 
faaliyetleri sebebiyle ÚldòròlmòçtòrǤ124 YaᒒyāǯnÇn akÇbeti konusunda İslam 
geleneği de çehit edildiğini dòçònmektedirǤ ᦧĪsāǯyÇ çarmÇha germe planÇnÇn 
baçarÇya ulaçmadÇğÇ ise Kurǯan tarafÇndan ifade edilmektedir.125   

AltÇnelǡ eserinin son kÇsmÇnda ᦧĪsāǯnÇn annesi Meryem ile Haçmoniler 
arasÇnda bir kan bağÇ olup olmadÇğÇnÇ sorgulamaktadÇrǤ ᦧĪsāǯnÇn soyunun 
Dāvódǯdan geldiğine dair İncillerde uzun soy kòtòklerinin yer aldÇğÇna 
değinen AltÇnelǡ bòtòn bunlarÇn ᦧĪsāǯnÇn Mesih olduğunu ispatlamak için 
yapÇldÇğÇnÇ ifade etmektedirǤ Yazarǡ bazÇ modern çalÇçmalarda ᦧĪsāǯnÇn 
annesi Meryemǯin Haçmoni soyundan yani kohen sòlalesinden olduğuna 
dair bazÇ iddialara dikkat çekmektedirǤ Meryemǯinǡ Haçmoni ailesinden 
Antigonusǯun kÇzÇ veya IIǤ AlexandraǯnÇn torunu olma ihtimali òzerinde 
duran AltÇnelǡ Luka İnciliǯnde ZekeriyyāǯnÇn eçi EliçevaǯnÇn ǲHārón 
kÇzlarÇndanǳ126 olarak nitelenmesi ve EliçevaǯnÇn da Meryemǯin akrabasÇ 
olmasÇnÇ gòndeme getirmektedirǤ Ona gÚreǡ Kilise babalarÇnÇn eserlerinde 
de Meryemǯin kohen kÇzÇ olduğuna dair bilgiler dikkat çekicidirǤ Bòtòn 
bunlardan hareketle Meryemǯin bir DāvódÄ olmaktansa HārónÄ olmaya daha 
yakÇn olduğunun altÇnÇ çizen AltÇnelǡ Meryemǯin Mabedǯe adanmasÇǡ 
kohenlerin onun için kura çekmesiǡ oğlu ᦧĪsā ile MÇsÇrǯa kaçmasÇ ve ᦧĪsāǯnÇn 
Mabedǯde Úzgòvenle dersler vermesi gibi detaylarÇn da bir kohen ailesine 
ait içaretler olarak alÇnabileceğini belirtmektedirǤ Meryemǯin doğumundan 
hemen sonra ᦧĪsāǯyÇ alarak MÇsÇrǯa kaçtÇğÇna dair verilerinǡ Herodǯun kohen 
ailelere uyguladÇğÇ takibat ve katliamdan kurtulmak amaçlÇ olabileceğine 
dikkat çeken yazarǡ Herodǯun IǤ Meryemǯden olma iki oğlunu Úldòrdòğònò 
ve òçòncò eçi IIǤ Meryemǯi ise saraydan uzaklaçtÇrdÇğÇnÇ hatÇrlatmaktadÇrǤ 
Herodǯun Úlòmònden sonra Meryemǯin ᦧĪsā ile birlikte MÇsÇrǯdan dÚnmesi de 
bu çerçevede okunmuçturǤ İranlÇ Magilerin Herodǯa krallÇğÇnÇ tehlikeye 
sokacak çocuğun doğduğunu sÚylemeleri òzerine Herodǯun bu katliama 
baçladÇğÇ Matta İnciliǯnde belirtilmektedirǤ127 Bütün bunlardan hareketle 
AltÇnelǡ ᦧĪsāǯnÇn MÇsÇrǯa kaçÇrÇlmasÇnÇn kohen soyuyla ilgili olduğunu 

 
124 Yasin Meralǡ ǲǲBiz Yaᒒyā ismini daha Únce kimseye vermedikǨǳ ȋͳͻȀMeryemǣȌǡǳ ʹͳ͵-223. 
125 4/en-NisāǣͳͷǤ 
126 Luka, 1:5. 
127 Matta, 2:1-16. 
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dòçònmektedir ȋssǤ ʹʹͲ-ʹʹʹȌǤ Neticede AltÇnelǡ Hārón soyundan gelmesi 
kuvvetle muhtemel olan Meryemǯin kimliğinin tespitinin Kurǯanǯda babasÇnÇn 
ismi olarak geçen ᦧİmrānǯÇn kimliğinin deçifre edilmesiyle netliğe kavuçacağÇnÇ 
belirtmektedirǤ AltÇnelǡ çecerelerdeki mòdahalelere Úrnek kabilinden zikrettiği 
ᦧĪsāǯnÇn ve Meryemǯin durumuyla ilgili çu yorumu yapmaktadÇrǣ 

Meryemǯin Harun soyundan gelme ihtimali İsaǯnÇn beklenen Mesih 
olmasÇnÇ engelleyeceğindenǡ İsaǯnÇn Haruniliğiǡ ona Davudi bir soy bulma 
çabasÇnÇn gÚlgesinde kalmÇç gÚrònmektedir ȋLukǤͳǣ͵ʹǢ RomǤͳǣ͵Ǣ ʹǤTiǤʹǣͺȌǤ 
Kurǯanǯda Meryemǯe ǲHarunǯun kÇz kardeçi ȋMeryemǡ ͳͻȀʹ-ʹͺȌǳ çeklinde 
hitap edilmesiǡ İncillerin İsaǯnÇn Davud soyundan geldiği iddiasÇnÇn 
gÚlgesinde kalmÇçtÇrǤ Kurǯanǯdaki bu hitap yine bir anakronizm ifadesi 
olarak gÚròlmòçǡ KurǯanǯÇn Meryemǯin kohen soyundan geldiğini ima ettiği 
gÚz ardÇ edilmiçtirǤ Ancak Kumran YazmalarÇǯnÇn da içaret etiği òzere 
Harunî bir mesihin de beklendiğinin ortaya çÇkmasÇyla zaten tartÇçmalÇ bir 
konu olan İsaǯnÇn çeceresi yeniden gòndeme taçÇnmaktadÇr ȋssǤ ʹʹ͵-224). 

AltÇnelǡ sonuç kÇsmÇnda da çalÇçma boyunca içlediği konularÇ 
değerlendirmektedirǤ Bunlar arasÇnda en Únemli sonuçlardan biri Tanahǯtaki 
soy kòtòklerinin gòvenilir olmadÇğÇdÇrǤ KÇssalarÇn bòyòk çoğunluğunun iktidar 
mòcadelelerine bağlÇ olarak değiçtirildiğini Úne sòren AltÇnelǯe gÚreǡ Hārón ve 
MósāǯnÇn soy bilgilerinde olduğu gibi Meryemǯin kohen ailesinden olma 
ihtimaliǡ ᦧĪsāǯnÇn DāvódÄ Mesihliğine halel getirdiği dòçòncesiyle gÚz ardÇ 
edilmiçtir ȋsǤ ʹʹͻȌǤ  AltÇnelǯin bu iddialarÇ òzerine bazÇ değerlendirmeler 
yapmak yerinde olacaktÇrǤ Meryemǯin kohen sòlalesinden geldiği ve dolayÇsÇyla 
ᦧĪsāǯnÇn da HārónÄ olduğu dòçòncesi daha Únce de pek çok kez dile getirilmiçtirǤ 
Buna ilaveten AltÇnelǯinǡ Meryemǯin ᦧĪsāǯyÇ MÇsÇrǯa kaçÇrmasÇnÇ da onun kohen 
oluçu ve Haçmoni kanÇ taçÇmasÇyla iliçkilendirmesi Únem arz etmektedirǤ İranlÇ 
Magilerin Herodǯa krallÇğÇnÇ yÇkacak kiçinin doğduğunu sÚylemelerinin 
doğrudan kohen kanÇ taçÇmakla ilgili olmadÇğÇ anlaçÇlmaktadÇrǤ En azÇndan 
geleneksel Yahudi dòçòncesine gÚre bu misyonla doğacak çocukǡ Yehudaǯdan 
yani Dāvód soyundan gelecektirǤ AyrÇca bu anlatÇm FiravunǯÇn çocuklarÇ 
öldürmesi anlatÇsÇna benzemektedirǤ Kurǯanǯda FiravunǯÇn erkek çocuklarÇnÇ 
Úldòrmesine açÇk bir gerekçe belirtilmezken Tevratǯta gòvenlik sorunlarÇndan 
Útòrò bÚyle bir karar alÇndÇğÇ ifade edilmektedirǤ Herodǯun da yeni doğan erkek 
çocuklarÇnÇ Úldòrmesi Firavun gibi iktidarÇnÇ riske atacak adaylarÇn Únònò 
kesmek içindirǤ Bu durumda Herod Firavunǯaǡ ᦧĪsā da Mósāǯya benzemektedirǤ  

ᦧĪsāǯnÇn soyunun nereden geldiği de Únemli bir tartÇçma konusudurǤ 
Öncelikle ilk dÚnem HÇristiyanlar Yahudi geleneğinin bir parçasÇydÇlarǤ Bu 
sebeple de Yahudi geleneğindeki hakim paradigmalarÇ kabullenen insanlar 
olarak Mesih konusunda çok farklÇ dòçònmeleri beklenemezdiǤ Mósā ve 
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Hārónǯun Levi soyundan değilǡ Yósuf soyundan gelme ihtimaline dair Yósuf oğlu 
Mesih dòçòncesi òzerinden bir kurgu yapmakmòmkòndòrǤ Bilindiği òzere 
Yahudilikte beklenen Mesihǡ Dāvód soyundan gelecektirǤ Fakat miladi ilk 
asÇrlarda aniden Yósuf oğlu Mesihǯin de Dāvód oğlu Mesihǯten Únce çÇkacağÇ ve 
Deccal tarafÇndan Úldòròleceği nakledilmeye baçlanmÇçtÇrǤ Bu durumda çu soru 
Únem arz etmektedirǣ ǲYósuf oğlu Mesih dòçòncesinin ortaya çÇkmasÇǡ 
YehudalÇlar tarafÇndan manipòle edilmesine ve bastÇrÇlarak unutturulmak 
istenmesine rağmenǡ hakikat olan bir dòçòncenin ȋyani İsrailoğullarÇna liderlik 
yapacak figòròn Dāvód soyundan değilǡ Yósuf soyundan olacağÇ dòçòncesininȌǡ 
bir çekilde hayatta kalmayÇ baçarmasÇ olarak yorumlanabilir miǫǳ128 Bu 
durumdaǡ TevratǯÇn çecere bilgisinin bir kurgu olduğuǡ Mósā ve Hārónǯun 
Yaᦧᒚóbǯun oğullarÇndan Levi soyundan değil de Yósuf soyundan geldiği iddia 
edilebilirǤ Fakat bunlar henòz iddia olup farklÇ delillerle gòçlendirilmeye ihtiyaç 
duymaktadÇrǤ  

AltÇnelǡ ᦧĪsāǯnÇn DāvódÄ çecereyle iliçkilendirildiğine değinirken Meryemǯin 
dolayÇsÇyla ᦧĪsāǯnÇn HārónÄ olmaya DāvódÄ olmaktan daha yakÇn olduğunu ifade 
etmektedirǤ AltÇnelǯin gÚròçòne katÇlmakla birlikte tartÇçmanÇn daha da Úteye 
taçÇnmasÇ gerektiği kanaatindeyizǤ Buna gÚre Hārónǯun Levi soyundan 
gelmediği bilakis YósufÄ olduğu mòmkònseǡ aynÇ çecere oynamalarÇnÇn Dāvód 
ve Suleymān için de yapÇlmÇç olmasÇ ihtimal dahilindedirǤ Tevratǯta Levili olarak 
sunulan Mósā ve Hārónǯun YósufÄ olmasÇ ihtimal dahilindeyse Tanahǯta Yehuda 
soyundan olarak sunulan Dāvód ve SuleymānǯÇn çeceresi de aynÇ çekilde 
çaibelidirǤ Bir diğer ifadeyle Hārón Yósufi ise Dāvód ve Suleymān da YósufÄ 
olabilirǤ Hārónǯla ilgili çecere bilgilerini problemli ve yapay olarak gÚròp aynÇ 
Tanah metnindeki Dāvód ve Suleymānǯla ilgili çecere bilgilerini doğru kabul 
etmemiz ne kadar sağlÇklÇ olurǫ KurǯanǯÇn genel anlatÇmÇyla uyumlu bir çekilde 
peygamberliğin bir çecereden geldiği dikkate alÇnarak ve Yahudi geleneğinin 
çecerelerdeki oynamalarÇ gÚz Únònde bulundurularak bÚyle bir ihtimal 
üzerinde durulabilir. Böyle olunca bütün bu peygamberler tek hat üzerinde 
birleçtirilerek ᦧĪsāǡ hem DāvódÄ hem HārónÄ hem de YósufÄ olmasÇ mòmkòn bir 
karakter olarak sunulabilirǤ Burada da KurǯanǯÇn peygamberler tarihi dikkate 
alÇnarak yeni bir çecere teklifi yapÇlabilirǤ GÚròlen o ki miladi birinci asrÇn ᦧĪsāǯyÇ 
takip eden Yahudileriǡ kurgusal bir çekilde oluçturulmuç Yehuda ve kohen 
çecerelerini dikkate alarak ᦧĪsāǯya otorite atfetmek ve Mesihliğini ispatlamak 
için Yehuda ile iliçkilendirmiçlerdirǤ Zira onlar da bu çecere kabullerinin altÇnda 
ezilerek o kurguya gÚre hareket etmek zorunda kalmÇçlardÇrǤ Kanaatimizce 

 
128 Yasin Meral, Yahudilerin Ahir Zamanı, 167. 
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burada KurǯanǯÇn alternatif peygamberler tarihi sunumu bugòn Yahudi geleneği 
aracÇlÇğÇyla insanlÇğÇn Úğrendiği birçok bilgiyi alt òst edecektirǤ Eğer bu çecere 
sağlÇklÇ bir çekilde ortaya konabilirse bu durumda ᦧĪsāǯnÇn DāvódÄ mi HārónÄ mi 
olduğu gibi tartÇçmalar bambaçka bir hale evrilecek ve ᦧĪsāǡ hem DāvódÄ hem 
HārónÄ hem de YósufÄ olabilecektirǤ Buǡ çu anda Kurǯan çerçevesinde sağlamasÇ 
yapÇlmasÇ gereken bir iddiadan ibaret olup bu ihtimalin enine boyuna 
tartÇçÇlmasÇ gerekmektedirǤ 

AltÇnelǡ Tanahǯta gòvenirliği çaibeli olan bu bilgilerden yola çÇkarak KurǯanǯÇ 
anakronizmle suçlamanÇn teolojik bir çartlanmanÇn òrònò olduğunun altÇnÇ 
çizmektedir ȋsǤ ʹʹͻȌǤ AltÇnelǡ eserini çu ifadelerle bitirmektedirǣ 

KurǯanǯÇnǡ Tanahǯtan kopya edildiği Ún yargÇsÇna sahip BatÇlÇ araçtÇrmacÇlarǡ 
KurǯanǯÇn bağÇmsÇz bir kaynak olduğu gerçeğini Çsrarla gÚrmezden 
gelmekte ve onun Allah kelamÇ olduğunu kabul etmekle bağÇmsÇz bir 
kaynak değeri taçÇmasÇnÇ kabul etmeyi birbirine karÇçtÇrmaktadÇrlarǤ 
Hâlbuki onlardan en azÇndan KurǯanǯÇ VIIǤ yòzyÇla ait bir kaynak olarak 
kabul etmeleri beklenmektedirǤ Zira Kurǯanǡ kÇssalarÇ kendine Úzgò bir 
òslup ile ele almaktaǡ zaman zaman benzer anlatÇmlar içerse de çoğu 
zaman Tanahǯtan farklÇlaçmaktadÇrǤ Bazen bu farklÇlÇklarǡ kÇssanÇn bòtòn 
kurgusunu değiçtirebilecek çekilde kritik farklÇlÇklar olabilmektedirǤ 
Nitekim konumuz kapsamÇnda Kurǯanǯda yer alan Âl-i Musa ve Âl-i Harun, 
Samiriǯnin BuzağÇsÇ ve Karun kÇssasÇnÇn farklÇlÇğÇ bunun en Únemli 
ÚrneklerindendirǤ Kanaatimizceǡ KurǯanǯÇn farklÇ sÚylemlerinden hareket 
ederek TanahǯÇ analiz etmekǡ alternatif bir peygamberler tarihinin ortaya 
çÇkmasÇna yardÇmcÇ olacaktÇr ȋsǤ ʹ͵ͲȌǤ 

Kanaatimizce yazarÇn bu còmleleri baçta tefsir ve Dinler Tarihi 
araçtÇrmacÇlarÇ için çok Únemli bir bakÇç açÇsÇ sunmaktadÇrǤ Daha önce de bir 
vesileyle belirttiğimiz gibi ǲKurǯanǯÇn vahiy mahsulò olduğuna inanmayan 
insanlarÇn da KurǯanǯÇǡ miladi Ǥ asra ait bir Arap sÚylence kitabÇ olarak 
değerlendirmeleriǡ Kurǯanǯdaki bilgileri aynÇ dÚnemdeki diğer medeniyetlere 
(Yahudi, Yunan, Süryani, Roma, Pers vb.) ait kitaplar (tarih, mitoloji, söylence 
vbǤȌ kadar ciddiye almalarÇ ve aynÇ derecede bağÇmsÇz bilgi kaynağÇ olarak 
gÚrmeleriǡ KurǯanǯÇn konuya kaynak teçkil etmesi açÇsÇndan yeterli olacaktÇrǤǳ129  

Genel Değerlendirme 
TevratǢ dònyanÇn ve insanÇn yaratÇlÇçÇǡ TanrÇ-insan iliçkisiǡ TanrÇǯnÇn insan 

tòròyle vahiy ile iletiçimiǡ farklÇ milletlerin helak edilmeleri gibi konularda 
semavi dinler arasÇnda elimizdeki en eski kayÇtlarÇ barÇndÇrmaktadÇrǤ 

 
129 Yasin Meralǡ ǲTevrat̵ta Ahiret ve Diriliç İnancÇ Neden Zikredilmedi? Yahudi Düçünürlerin 
Gerekçeleri ve KurǯanǯÇn TanÇklÇğÇǡǳ ͳǤ 
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Geleneksel Yahudi dòçòncesiǡ TevratǯÇn Mósāǯya verilen TevratǯÇn aynÇsÇ 
olduğunu ve hiçbir ekleme-çÇkarmaya tabi olmaksÇzÇn gònòmòze harfiyen 
ulaçtÇğÇna inanmaktadÇrǤ İbn Meymón ȋÚǤ ͳʹͲͶȌǡ bu inancÇ iman esaslarÇndan 
biri haline getirmiçtirǤ On òç maddelik iman esaslarÇ listesinin sekizincisinde 
TevratǯÇn TanrÇǯdan geldiğini ve bugòn elimizde bulunan bu TevratǯÇn 
tamamÇnÇn Mósāǯya indirilen Tevrat olduğunu ifade etmektedirǤ İbn Meymónǡ 
TevratǯÇn doğrudan TanrÇǯdan geldiğini belirtmek için ǲMenaççeǡ ǮTevrat ağaç ve 
kabuktan ȋlòzumsuz çeylerdenȌ oluçmuçturǡ bu tarihlerin ve hikâyelerin bir 
faydasÇ yoktur ve MósāǯnÇn derlemesidirǯ çeklindeki dòçòncesinden Útòrò kòfòr 
ve nifakta bòtòn kafirlerden daha azÇlÇ sayÇlmÇçtÇrǤǳ130 ifadesine yer 
vermektedirǤ İran coğrafyasÇnda yaçayan ᏡivÄ el-BelᒕÄ ȋÚǤ ͻǤ YòzyÇlǫȌǡ Tevrat 
metninin birçok problem içerdiğini belirterek Yahudilere iki yòz soru 
yÚneltmiçtirǤ Saᦧadya Gaon ȋÚǤ ͻͶʹȌǡ bu sorulara cevap sadedinde bir eser 
kaleme almÇçtÇrǤ131 İshኇ āᒚ ibn Yeçuç ȋÚǤ ͳͲͷȌ da TevratǯÇn otantikliğini 
sorgulayan Yahudi otoritelerden birisidirǤ Ona gÚre Tekvin KitabÇ ͵Ǥ bÚlòmde 
yer alan Edom krallarÇnÇn listesi Mósā tarafÇndan yazÇlmÇç olamazǤ132 Benzer 
çekilde İbn Ezra ȋÚǤ ͳͳȌǡ Tesniye KitabÇǯnÇn MósāǯnÇn Úlòmònden bahseden 
son pasajÇnÇ ȋ͵ͶǤ bÚlòmȌ tefsir ederken ǲBana Úyle geliyor ki bundan sonrasÇnÇ 
Yeçu yazmÇçtÇrǡ çònkò Mósā dağa çÇktÇktan sonra bir çey yazmadÇǳ ifadelerini 
kullanmaktadÇrǤ133 İslam alimlerinden de İbn Ꮱazm (ö. 456/1064), Tevrat 
metnine yÚnelik en gòçlò eleçtiriyi yapan kiçi olarak karçÇmÇza çÇkmaktadÇrǤ134 
Spinoza ȋÚǤ ͳȌ ise bu konuda en net ifadeleri kullanarak TanahǯÇn kendi 
içerisinde birçok çeliçki içerdiğiniǡ Mósāǯya verilen kitap olmadÇğÇnÇ ve Ezra 
dÚneminde kaleme alÇndÇğÇnÇ iddia etmiçtirǤ135 Modern dönemle birlikte Kitab-Ç 
Mukaddes tenkitinin geliçmesine paralel olarak Yahudi kutsal kitabÇ TanahǯÇn 
otantikliği ilmÁ mahfillerde sorgulanmaya baçlanmÇçtÇrǤ Gònòmòzde de bu tòr 
çalÇçmalar yoğun bir çekilde devam etmektedirǤ TanahǯÇn otantikliği çok ciddi 
eleçtirilere maruz kalsa da bugòn HÇristiyanlar ve Yahudilerin çoğu TevratǯÇ 
kutsal metin olarak görmektedirler. 

AltÇnelǯin kitabÇǡ Kitab-Ç Mukaddes tenkit geleneğini analiz etmesi ve BatÇǯda 
yapÇlan çalÇçmalara ilaveten Kurǯan ayetlerine dikkat çekmesi açÇsÇndan 

 
130 Yasin Meralǡ ǲİbn Meymunǯa GÚre Yahudilikǯte İman EsaslarÇǡǳ ʹ͵Ǥ 
131 Israel Davidson, Saadia’s Polemic against Hiwi Al-Balkhi: A Fragment Edited from a Genizah Ms, 
Texts and Studies of the Jewish Theological Seminary of America. 
132 José MartÀnez Delgadoǡ ǲIbn Yashóshǡ Isaac ȋAbó IbrahÄmȌ Ibn Qastarǡǳ Encyclopedia of Jews in 
the Islamic World, 2:556. 
133 İbn Ezra, Tesniye, 34:1; Mikraot Gedolot Haketer, ed. Menachem Cohen. 
134 İbn Hazm, el-Fasl: Dinler ve Mezhepler Tarihi, 422-769. 
135 DetaylÇ bilgi için bkzǤ Yasin Meralǡ ǲSpinozaǯnÇn Teolojik-Politik İncelemesiǯnde Tanah 
Eleçtirisiǡǳ ͳͻ-45. 
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fevkalade Únemli bir çalÇçmadÇrǤ Kanaatimizce bu çalÇçmanÇn en değerli kÇsmÇǡ 
Kitab-Ç Mukaddes araçtÇrmalarÇnda KurǯanǯÇn bir kaynak olarak 
kullanabileceğine dikkat çekici Úrnekler sunmasÇdÇrǤ Buradan hareketle de 
KurǯanǯÇnǡ kelimeleri Úzenle seçilmiç bir metin olduğu noktasÇndaki dòçònce 
teyit edilmektedirǤ Şunu belirtmeliyiz ki Kurǯan kÇssalarÇ incelemelerinde 
kaynak olarak tefsirlerden Únceǡ Kurǯan metninin dikkate alÇnmasÇ 
gerekmektedir. Maalesef tefsirlerdeki rivayetlerǡ Kurǯan metnine bazen 
perdeleme yapmaktadÇrǤ BÚyle olunca KurǯanǯÇn verdiği bilginin òzeri 
rivayetlerle ÚrtòlmektedirǤ Neticede Kurǯan metnini anlama çabasÇyla yola 
çÇkan Mòslòman araçtÇrmacÇlarÇn kÇssalarÇ anlamak için tefsir geleneğindeki 
rivayetleri analiz etmesiǡ Kurǯan metninin çoğu kez ihmal edilmesine sebebiyet 
vermektedirǤ Bu durum Yahudilerin Talmudǯa yoğunlaçÇp TanahǯÇ ikinci planda 
bÇrakmalarÇna ve TanahǯÇ Talmud gÚzlòğòyle okumalarÇna benzemektedirǤ Her 
halükarda gelenek, kutsal metne hakem olmaktadÇrǤ Bir noktadan sonra rivayetǡ 
hakikat olarak telakki edilmektedir. Burada da ilk neslin her zaman için en 
doğru yorumu yapacağÇ çeklinde bir kayÇt dòçòlmektedirǤ YukarÇda da ifade 
ettiğimiz òzereǡ bize ilk nesillerden gelen rivayetlerin sağlÇklÇ bir çekilde 
aktarÇlmasÇǡ rivayetin içeriğinin doğru olduğu garantisini vermezǤ Bir diğer 
ifadeyle rivayetin HzǤ Muhammed dÚnemine kronolojik yakÇnlÇğÇ her zaman için 
daha doğru bilgiyi içerdiği anlamÇna gelmezǤ Bizim burada dile getirdiğimiz 
husus ise kÇssalarÇn ilgili medeniyetlerdeki izdòçòmlerinin araçtÇrÇlmasÇnÇn 
önemine dairdir. 

AltÇnelǯin eserinde IIǤ Mabed dÚnemindeki kohenlerin rolleri incelenirken 
dÚnemin dinÁ ve sosyal olaylarÇ daha gòçlò bir çekilde kullanÇlabilirdiǤ 
GÚrebildiğimiz kadarÇyla daha çok siyasi tarih merkezli bir anlatÇm tercih 
edilmiçtirǤ Bilindiği òzere Perslerin Yehuda bÚlgesini ele geçirmelerinden 
İskenderǯin geliçine kadarki dÚnemde Filistin bÚlgesi Yehud olarak 
isimlendirilmektedir. Bölge, Babillilerin bir eyaleti iken bu ismi almÇç daha 
sonra Persliler dÚneminde de bu isim kullanÇlmaya devam etmiçtirǤ Kurǯanǯda 
ǲel-Yehódǳ çeklinde anlatÇlan Yahudilerinǡ KurǯanǯÇn kavram ve bağlam 
hassasiyetine uygun bir çekilde Yehud dÚneminde yaçayan Yahudilere içaret 
ediyor olmasÇ kuvvetle muhtemeldir. Yehud döneminde bugünkü Yahudilik 
itikattan uygulamaya dinÁ literatòrden yabancÇlarla iliçkilere kadar birçok 
alanda çekillenmiçtirǤ Bu çerçevede bu dÚnemin bòtòn bileçenleriyle 
incelenmesi daha sağlÇklÇ bir yorum ve değerlendirme imkanÇ verecektir. 
Eserde Āl-i Mósaǉ  ve Āl-i Hārón ifadeleriǡ altÇn buzağÇǡ PinehasǯÇn kahramanlÇğÇ 
gibi hususlarÇn yer yer tekrar edildiği gÚròlmektedirǤ Muhtemelen kohenlik 
tarihinde hayati dÚnemeçler olduğu için bu hadiselere sÇk sÇk atÇf yapma 
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ihtiyacÇ duyulmuçturǤ AltÇnelǯin burada Kitab-Ç Mukaddes tenkitçilerinin 
gÚròçlerini daha ileri taçÇmaya gayret ettiği gÚròlmektedirǤ Öncelikle yazarÇn bu 
tenkit geleneğinin gÚròçlerinin yorumlanmasÇ ve değerlendirilmesi noktasÇnda 
son derece yetkin olduğu anlaçÇlmaktadÇrǤ Buna ilaveten sahiplendiği ve 
desteklediği iddialarÇ da kendi analizleriyle daha da geliçtirmeye gayret etmesi 
çok değerli bir çabadÇrǤ 

Eserden anladÇğÇmÇz kadarÇylaǡ TevratǯÇ tedvin eden ideoloji için neyin 
kutsal ve değerli olduğuǡ neyin de sorun teçkil ettiği tartÇçma konusudurǤ Bu 
noktada çok girift bir yapÇyla karçÇlaçtÇğÇmÇzÇ gÚrmemiz gerekmektedirǤ 
Örneğinǡ AltÇnelǯin ifade ettiği òzere Lóᒷ ve soyuǡ Lóᒷǯun kÇzlarÇyla birlikte 
olmasÇyla devre dÇçÇ bÇrakÇlmakta ve seçilmiçliğin dÇçÇna itilmektedirǤ Geriye 
İbrāhÄm ve soyu kalmaktadÇrǤ BÚylece İbrāhÄm seçkinleçirken Lóᒷ elenmektedir. 
Burada yazarÇn dikkat çektiği òzere Lóᒷǯun devre dÇçÇ bÇrakÇlmasÇnÇn sebebi 
metin yazarÇnÇn Lóᒷǯu kÇzlarÇyla birlikte olan bir insan olarak tanÇtmasÇdÇrǤ Bu 
durumda kÇzlarÇyla birlikte olmak suretiyle Lóᒷ -her ne kadar içkili olup bunun 
farkÇnda olmasa da- yòz kÇzartÇcÇ bir içle sistemden atÇlmaktadÇrǤ Diğer taraftan 
Tamarǡ kayÇnpederi Yehudaǯyla zina ederek ikiz çocuk doğurmakta fakat bu 
anlatÇmdaǡ TamarǯÇn soyunu devam ettirmek için gÚsterdiği bu çaba takdir 
edilmektedirǤ Diğer taraftan Yaᦧᒚóbǯun ilk oğlu Reuvenǡ babasÇnÇn cariyesi ile 
birlikte olduğu için ilk oğulluk hakkÇnÇ kaybetmektedirǤ Lóᒷ ve Reuven için 
seçilmiçliğin dÇçÇna itilmeye sebebiyet veren çeyin benzeri bir durumǡ Tamar 
için seçilmiçliğin niçanesine dÚnòçmektedirǤ TevratǯÇ derleyen heyetǡ bunlarÇn 
her birini mòstakil hadiseler olarak mÇ değerlendirdi yoksa metne alÇrken 
hepsinin zihninde bunlarÇn yòz kÇzartÇcÇ suçlar olduğu dòçòncesi mi vardÇ tam 
olarak bilemiyoruzǤ Her halòkarda Tevratǯta cinsel suçlarla ilgili anlatÇmlarǡ 
birbirinden farklÇ muameleye tabi tutulmaktadÇrǤ  

Kanaatimizce KurǯanǯÇn en Úzgòn yÚnò bağÇmsÇz bir kaynak olarak metinleri 
aktarmasÇdÇrǤ Bilim adamlarÇ kutsal metinlerin dÇçÇnda arkeoloji baçta olmak 
òzere birçok alanÇn verilerini kullanmakla birlikte Çsrarla KurǯanǯÇ gÚrmezden 
gelmektedirǤ Kurǯanǯla TevratǯÇn ortak anlattÇğÇ konularda KurǯanǯÇn kaynağÇnÇn 
Tevrat olduğunu ve HzǤ Muhammedǯin Medineli Yahudilerden bu bilgileri 
tedarik ettiğiniǡ ortak olmayan anlatÇmlarda ise baçka eserlere dayandÇğÇnÇ 
iddia etmektedirlerǤ Eğer hiçbir çekilde bir kaynakta geçmiyorsa bu durumda 
gònòmòze ulaçmamÇç anonim bir sÚylenceden alÇnmÇç olabileceğini Úne 
sòrmektedirlerǤ Bugòn birçok BatÇlÇ araçtÇrmacÇya gÚre kÇssalar hususunda 
KurǯanǯÇn bağÇmsÇz bir kaynak olma ihtimali yokturǤ Tevrat ile KurǯanǯÇn 
peygamber anlatÇmlarÇ karçÇlaçtÇrÇldÇğÇnda KurǯanǯÇn Tevratǯtaki anlatÇmlardan 
farklÇ birçok yeni ve farklÇ çey sÚylediği gÚròlmektedirǤ Bu konuda KurǯanǯÇn 
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TevratǯÇ esaslÇ bir kritiğe tabi tuttuğunu sÚylemek mòmkòndòrǤ Fakat ne yazÇk 
ki tefsirler baçta olmak òzere Mòslòman gelenek Yahudilerin çifahi ve yazÇlÇ 
kòltòrdeki kabiliyetleri ve avantajlarÇ karçÇsÇnda ezilerek Kurǯanǯdaki kÇssalarÇ 
Tevrat baçta olmak òzere Yahudi geleneğinin tarih anlatÇsÇ çerçevesinde 
okumaya çalÇçmÇçtÇrǤ Bu çabaǡ yeni bir çey sÚyleme iddiasÇnda olan Kurǯan için 
son derece talihsiz bir durumdurǤ Peygamberler tarihine dair yeni çeyler 
söyleyen ve peygamber profilinin yeni bir sunumunu yapan KurǯanǯÇn bu 
Úzgònlòğò maalesef Mòslòman gelenek tarafÇndan da gÚz ardÇ edilmiçtirǤ 
AltÇnelǯin BatÇǯdaki Kitab-Ç Mukaddes tenkit geleneğini de kullanarak yaptÇğÇ bu 
çalÇçmasÇnÇ okuyan insaf sahibi her araçtÇrmacÇǡ Tevrat metninin Kurǯanǯa 
hakem olarak kullanÇlmasÇnÇn Kurǯanǯa yapÇlmÇç bòyòk bir haksÇzlÇk olduğunu 
teslim edecektir. 
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Tarihte pek çok tefsir eserinin yazılmış ve Kurǯan etrafında sayısız çaǦ
lışmanın yapılmış olmasıǡ Kurǯanǯa duyulan ilginin bòyòklòğònò göstermesi 
için yeterlidirǤ Kurǯanǯın hem geçmişte hem de gònòmòzde anlam arayışlaǦ
rının bir uzantısı olarak kabul edilmesi sebebiyle yapılan çalışmaların onu 
yorumlama (tefsīr-teʾvīl) etrafında şekillenmesi bir yana Kurǯan ve mushaf 
hakkında teknik çalışmalar da her dönemde yapılagelmiştirǤ Ancak bu çaǦ
lışmaların yakın dönemde arttığını ifade etmek mòmkòndòrǤ Özellikle de 
Kurǯan tarihi ve elyazmalarının başta oryantalistler olmak òzere araştırmaǦ
cılar tarafından yoğun bir şekilde çalışıldığını kabul etmek gerekirǤ MòslòǦ
man araştırmacılar tarafından yapılan çalışmalarǡ genel olarak Kurǯanǯın HzǤ 
Peygamber döneminden HzǤ Osman döneminin sonuna kadar geçirdiği 
aşamalarının tarihî mahiyeti etrafında şekillenirken1 Batılı araştırmacılarǡ 
Kurǯan elyazmaları ve ilk mushaflar òzerinde yoğunlaşmıştırǤ 

Daniel Alan Brubakerǯin Corrections in Early Qurʾān Manuscripts-Twenty 
Examples2 eseri de ilk mushaflardaki farklılıkları tespit amacıyla kaleme 
alınmış son çalışmalardan biridirǤ Esasında Brubakerǯden önce ve sonra da 

 
ȗ Bu kitap değerlendirmesinin yazım sòrecinde önemli katkı ve eleştirilerde bulunan DoçǤ DrǤ Esra 
Gözeler ve DoçǤ DrǤ Yasin Meralǯe teşekkòr ederimǤ 
1 Bu alanda yapılmış bazı örneklerǣ İzmirli İsmail Hakkıǡ Tarih-i Kur’an, 1-ͶǢ Şerafeddin Yaltkayaǡ 
Kur’an-ı Kerîm Tarihi, 1-80; M. M. el-Aǯzamîǡ Vahyedilişinden Derlenişine Kur’an Tarihi: Eski ve Yeni 
Ahit ile Karşılaştırmalı Bir Araştırma, 1-438; Musa Carullah Bigiyef, Kur’an ve Mushaflar Tarihi, 1-
144; Muhammed Hamidullah, Kur’an-ı Kerim Tarihi, 1-224; Muhsin Demirci, Kur’an Tarihi, 1-356; 
Mustafa Öztòrk ve Hadiye Ünsalǡ Kur’an Tarihi, 1-351. 
2 Daniel Alan Brubaker, Corrections in Early Qurʾān Manuscripts: Twenty Examples, 1-113. 

https://orcid.org/0000-0002-1956-4223
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bazı oryantalistlerǡ ilk Kurǯan elyazmalarındaki bir takım yazım farklılıklaǦ
rından hareketle Kurǯanǯın katiplerin eliyle değiştirildiğini ispat etmek için 
çeşitli çalışmalar yapmışlardırǤ3 

Tayyar Altıkulaçǯın Daniel Alan Brubaker’e Reddiye4 başlıklı çalışmasıǡ 
Kurǯanǯı metinsel yapısı açısından ele alan Brubakerǯin Corrections in Early 
Qur’ān Manuscripts adlı eserinde geçen ve ilahi metnin zaman içinde değişǦ
tiğinin delili olarak iddia edilen örneklere cevap mahiyetinde kaleme alınǦ
mıştırǤ Brubakerǯin bu kitabındaki temel argòmanıǡ Kurǯanǯın değişim sòreci 
geçirdiğidir ȋsǤ ʹȌǤ Diğer bir ifadeyle ona göreǡ Kurǯanǯın ilk elyazmaları 
arasında bir takım imla farklılıkları mevcuttur ki bunlarǡ Kurǯanǯın tarihî 
sòreçte değiştirildiğini göstermektedirǤ 

Tayyar Altıkulaç eserineǡ oryantalizmin mahiyeti ile başlamaktadır ȋssǤ 
19-ʹ͵ȌǤ Eserde daha sonra sırasıyla Brubakerǯin Kurǯanǯa duyduğu ilgiden 
bahsedilmiş ȋssǤ ʹ͵-ʹͷȌ ve onun Kurǯan metni hakkındaki yaklaşımı ele 
alınmıştır ȋssǤ ʹͷ-ͶͳȌǤ Eserin bir sonraki başlığında Kurǯanǯda değişim iddiaǦ
larının delili olarak Brubakerǯin öne sòrdòğò örnekler zikredilmiş ve bunlaǦ
rın kaynaklarına dair bilgiler aktarılmıştır ȋssǤ Ͷͳ-Ͷ͵ȌǤ Sonuç bölòmònden 
önceki başlıkta ise yazarın kitabında geçen ve Kurǯanǯın değişimine delil 
olarak sunulan örnekler detaylı bir şekilde cevaplandırılmıştır ȋssǤ Ͷ͵-99). 
Kitapǡ Hythem Sidkyǯnin Al-ஞUṣūr al-Wusṭāǯda ȏsyǤ ʹ ȋʹͲͳͻȌǡ ssǤ ʹ͵-288] 
yayımlanan ve Brubakerǯin kitabını ve içindeki iddiaları ciddi bir şekilde 
eleştiren değerlendirmesinin Tòrkçe özeti ekiyle son bulmaktadır ȋssǤ ͳͲͷ-
107). 

Tayyar Altıkulaçǯın Daniel Alan Brubaker’e Reddiye eserinde önsözden 
sonra işlenen ilk konu oryantalizmin neliğine dairdir ȋssǤ ͳͻ-ʹͳȌǤ Bu başlık 
altında oryantalizmin mahiyeti hakkında özet bilgiler verilse de oryantalistǦ
lere ve Batı dònyasında yapılan akademik çalışmalara bakış açısının nasıl 
olması gerektiğine dair önemli bir kaide zikredilmiştirǤ Bu bağlamda Tayyar 
Altıkulaç şöyle demektedirǣ ǲǥ Batıda yapılan çalışmalar hakkında önyargılı 
ve hissî değilǡ gerektiğinde onlardan istifade edenlerden ve katılmadığımız 
göròşleri karşısında ise objektif olmak gerektiğine inananlardanızǳ ȋsǤ ʹͲȌǤ 
Bu bakış açısıǡ şahısların ya da devletlerin ideolojik ve siyasi amaçlarını 
agresif argòmanlarla eleştirmeyi değilǢ göròşlerin doğruluğunu ya da yanǦ

 
3Kur’an elyazmaları hakkında Batıda yapılan bazı çalışmalar için bkzǤ Esra Gözeler ve diğerleriǤ 
ǲCorpus Coranicum Projesi: Ꮸurǯānǯı Geç Antik Döneme Ait Bir Metin Olarak Okumakǡǳ ʹʹͲ-226. 
4 Tayyar Altıkulaçǡ Daniel Alan Brubaker’e Redddiye, 1-ͳͲͻǤ Bu çalışma aynı zamanda İngilizceye de 
çevrilmiştirǤ BkzǤ Tayyar Altıkulaçǡ Refutation of Daniel Alan Brubaker’s “Corrections in Early Qur’ān 
Manuscripts”, 1-105. 
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lışlığını akademikȀilmî bir yöntem ve òslupla tartışmayı temsil etmektedirǤ 
Tayyar Altıkulaçǯın da belirttiği òzere Yemen parşömenlerinin istifadeye 
sunulması sòrecinde DrǤ Gerd-Ròdiger Puin ve ekibinin verdiği emeği göz 
ardı etmek ya da ProfǤ DrǤ Angelika Neuwirthǡ Michael Marx ve proje araşǦ
tırmacılarının yòròttòğò Corpus Coranicum Projesi ȋBBAWȌ kapsamında 
yapılan çalışmalara karşı olmakǡ makul değildir ȋsǤ ͵ͻȌǤ Genel olarak İslamǢ 
özel olarak da Kurǯan ve tefsir adına Batılı araştırmacılarca söylenen her 
sözòn ve sunulan bilgilerin akademik bir òslupla ele alınıp cevaplanması ve 
bunların kişilerin bireysel tercihleri olarak değerlendirilmesi gerekmekteǦ
dirǤ Nitekim Tayyar Altıkulaç da Brubakerǯin Kurǯan hakkında yazdıklarına 
genel olarak katılmadığını açıkça belirtmekte ve bunların yazarın şahsi terǦ
cihleri olduğunu söylemektedir ȋsǤ 20). 

Bilindiği òzere Kurǯanǡ HzǤ Peygamber döneminde farklı malzemeler 
òzerine yazılmışǡ bu malzemeler HzǤ Ebu Bekir döneminde derlenip toparǦ
lanmış ve HzǤ Osman döneminde de Kurǯanǡ iki kapak arasına getirilip çoğalǦ
tılmış ve dönemin merkezlerine gönderilmiştirǤ Milyonlarca insan tarafınǦ
dan ezberlenmişǡ òzerinde sayısız çalışma yapılmıştırǤ HzǤ Osman döneminǦ
de çoğaltılıp İslamǯın merkezlerine gönderilen ilk Kurǯan nòshalarınınǡ tarihî 
sòreçte korunamamış olması ise oldukça òzòcò bir durumdurǤ Tayyar AltıǦ
kulaç da reddiyesinin ͶǤ dipnotunda bu konudaki òzòntòsònò ve MòslòǦ
manlara yönelik haklı sitemini şöyle dile getirmektedirǣ 

HzǤ Osmanǯın yazdırdığı ve bazı merkezlere gönderdiği mushaflardan 
hiç olmazsa birini dahi bugònlere taşımayı başaramamış bir òmmetin 
ǲKurǯan elyazmalarının insanlar için ne kadar önemli olduğuǳ 
konusunda söyleyebileceği ne olabilir kiǨ Kadîm mushaf nòshalarından 
önemli bir kısmının Avrupa kòtòphanelerinde korunuyor olmasını 
Mòslòmanlar nasıl açıklayacaklardırǫ Bazı kadîm mushaf 
nòshalarından söz ederken veya onları yayınlarken kendilerini ǲParis 
Nòshasıǳǡ ǲLondra Nòshasıǳǡ ǲTòbingen Nòshasıǳǡ ǲBerlin Nòshasıǳ diye 
anmak ne kadar yakıştı Mòslòman yazarlaraǫ Bu mushaflarǡ Parisǯteǡ 
Londraǯdaǡ Tòbingenǯde ve Berlinǯde mi yazılmışlardırǫ ȋssǤ 27, 28) 

Elyazma mushaf nòshaları arasında birtakım farklılıkların olduğuǡ tarihi 
bilgi olarak kabul edilmelidirǤ Ancak bu tòr farklılıklarǡ Brubakerǯin iddia 
ettiği gibi Kurǯanǯın değiştirildiğini göstermemektedirǤ Zira bu tòr şekilsel 
farklılıkların arka planında katip sehivleriȀhataları yatmaktadırǤ Nitekim 
Tayyar Altıkulaç da reddiyesinin muhtelif sayfalarında bu hususa özellikle 
vurgu yapmaktadır ȋssǤ ʹͻǡ ͵ͲȌǤ Yine HzǤ Osman zamanında Kurǯan okuyuş 
ve tilavetinde de birtakım ihtilafların olduğu bilinmektedirǤ HzǤ Osmanǯın 
Kurǯanǯı iki kapak arasına getirip İslam merkezlerine göndermesinin temel 
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amacı da budurǤ Brubakerǡ bu tòr okuyuş farklılıklarını değişimin delili olaǦ
rak kabul etse de Tayyar Altıkulaçǡ farklı coğrafyalarda Kurǯan öğrenmiş 
olan insanlarınǡ bir araya gelmesi durumunda Kurǯanǯı farklı lehçelere göre 
okumasını kaçınılmaz görmektedir ȋsǤ ͵ͳȌǤ HzǤ Peygamberǯin ǲKurǯan yedi 
harf òzere nâzil olmuşturǤ Bunlardan hangisi kolayınıza gelirse onu okuǦ
yunǳ5 buyurmasıǡ farklı kabilelerden olan ve farklı lehçeleri konuşan ArapǦ
larınǡ yedi harf ruhsatıyla kendi lehçelerine göre Kurǯan okumalarına izin 
verildiğini göstermesi bakımından önemli bir hususturǤ6 Bu duruma işaret 
eden Tayyar Altıkulaçǡ bazı örneklerle meseleyi açıklamıştır ȋssǤ ͵ʹǡ ͵͵ȌǤ 
Ayrıca oǡ silinip òzerine yeniden yazılmış parşömenlerin ȋpalimpsest) ince-
lenmesi esnasında yedi harf ruhsatının göz önònde bulundurulması gerekǦ
tiğini de söylemektedir ȋsǤ ͵͵ȌǤ 

Brubakerǡ bazı parşömenlerin òzerinde önceden farklı Kurǯan ayetleri 
bulunduğuǡ ancak bu ayetlerin silinip yerlerine daha başka ayetlerin yazılǦ
dığı dòşòncesinden hareketle Kurǯanǯın değiştirilmiş olabileceğini tartışǦ
maktadırǤ ͳͻʹ yılında Yemen̵deki ᐀anᦧāᦦ Kebīr Camiiǯnin restorasyonu 
sırasında bulunan çuvallar dolusu mushaf varaklarının incelenmesi neticeǦ
sinde bazı varaklardaki ayetlerin silinip yerine başka ayetlerin yazıldığı 
tespit edilmiştirǤ7  Brubakerǯin de aralarında bulunduğu bazı oryantalistler 
ȋörneğin Elisabeth PuinȌ bu durumuǡ Kurǯanǯın değişim sòreci geçirdiğinin 
açık somut delili olarak kabul etmektedirǤ Tayyar Altıkulaçǯa göre bu duǦ
rumǡ yedi harf ruhsatı bağlamında değerlendirilebileceği gibi ilk ȋalttakiȌ 
metinde katipten kaynakanan ciddi hataların bulunduğu da dòşònòlebilirǤ  
Yazı malzemesinin çok sınırlı olduğu bir zaman diliminde bu parşömenlerin 
imha edilmesi yerine hatalı metinlerin silinip yeniden kullanılması son deǦ
rece olağan bir uygulamadır ȋsǤ ͵ͺȌǤ 

Tayyar Altıkulaçǡ Brubakerǯin kitabında geçen ve Kurǯanǯın zamanla deǦ
ğiştirildiğinin delili olarak sunulan örnekleriǡ gònòmòze ulaşan ve tahkikli 
olarak da neşredilen en eski Kurǯan yazmaları -İstanbul Topkapıǡ İstanbul 
TİEM ȋTòrk ve İslam Sanatları MòzesiȌǡ Kahire el-Meşheduǯl-Ꮱuseynīǡ ᐀anᦧāᦦ, 
Parisǡ Tòbingenǡ Londraǡ Berlinǡ İstanbul TopkapıȀMedine nòshaları òzerinǦ
den mukayese ederek değerlendirmektedir ȋssǤ Ͷͳǡ ͶʹȌǤ Buna göre BrubaǦ

 
5 el-BuhӅ aǉrıǉ, Feᒅaǉ ᦦiluǯl- Ꮸurǯaǉn, 5 (no. 4991, 4992). 
6 Yedi harfin mahiyeti ve Kurǯanǯın korunmuşluğuyla bağlantısı hakkında bkzǤ Abdulvahap Kösesoyǡ 
el-İntisâr Bağlamında Kur’an’ın Metinleşme Süreci, 102-113. 
7 Bu konudaki bir çalışma için bkzǤ Asma Hilaliǡ The Sanaa Palimpsest: The Transmission of the 
Qur’an in the First Centuries AH, 1-220.  



AÜİFD 3:1 Tayyar AltıkulaçǤ Daniel Alan Brubaker’e Reddiye                                                                   461 

kerǯin kitabında geçen örnekler ve Tayyar Altıkulaçǯın değerlendirmeleri 
şöyledirǣ 

No Daniel Alan Brubakerǯin  
Örnekleri 

Ta��ar AltÇkulaǯÇn CevabÇ 

1 9/et-Tevbe:72. ayetteki Ϯϫ   (huve) 
kelimesi Topkapı nòshasına 
sonradan kaydedilmiştirǤ  

Bu kelimenin Topkapı nòshasına sonradan 
kaydedildiği doğrudurǢ ancak bu kelimeǡ 
Kahireǡ TİEMǡ Berlinǡ Parisǡ Londraǡ ᐀anᦧāᦦ ve 
TopkapıȀMedine nòshalarında aslî olarak yer 
almaktadırǤ Öte yandan bu kelimeǡ bu nòshaǦ
lar dışında binlerce mushafta orijinal olarak 
mevcutturǤ Topkapı nòshasında yer alıyor 
olmasıǡ katip sehvinden kaynaklanmaktadır 
(ss. 43-45). 

2 Paris nòshasında ͶʹȀeş-Şórā:21. 
ayette,   ϢϬϟ (lehum) kelimesi 
òzerinde silinti vardır ve 
kelimenin aslı   Ϫϟ (lehū) iken   ϢϬϟ 
olmuşturǤ   

Bu kelimeǢ Topkapıǡ TİEMǡ Kahireǡ ᐀anᦧāᦦ, 
TopkapıȀMedineǡ Berlin ve Londra nòshalaǦ
rında orijinal olarak   ϢϬϟ şeklinde kaydedilmişǦ
tir (s. 46, 47). 

3 Tarihî sòreçte yazılmış çeşitli 
elyazmalarında Allah lafızlarıǡ 
bazı ayetlere ȋörnǤ ͵͵Ȁel-
Aᒒzāb:18, 24, 73; 41/el-
FuᒲᒲiletǣʹͳȌ sonradan eklenmişǦ
tir. 

HzǤ Osmanǯa nispet edilen en eski Kurǯan 
elyazmaları incelendiğinde Allah lafızlarının 
iddia edilen ayetlerde orijinal olarak mevcut 
olduğu göròlecektir ȋsǤ Ͷͺ-50). 

4 Rusya Ulusal Halk KòtòphanesinǦ
de yer alan bir Kurǯan elyazmaǦ
sında ͵ͲȀer-Róm:10. ayette yer 
alan  Δقبϋ ȋᦧuḳbah) kelimesinden 
sonra bariz bir silinti vardırǤ 

Topkapıǡ TİEMǡ Kahire, ᐀anᦧāᦦ, Topka-
pıȀMedineǡ Tòbingen ve Londra nòshalarının 
tamamında bu kelimeden sonra ibareǡ   Ϧϣ Ϧϳذϟا
ϢϬϠقب (elleẕīne min ḳablihimȌ şeklinde devam 
etmiştirǤ Kaldı kiǡ yazarın delil getirdiği silintiǡ 
mushaf varakının en son satırındadırǤ DolayıǦ
sıyla bir sonraki sayfada -yazar bu durum 
òzerinde durmasa da- ayetin zikrettiğimiz 
gibi devam etmesi gerekir (ss. 51-53). 

5 Katar-Doha İslam Sanatları MòzeǦ
sinde yer alan; ancak tarihi hak-
kında bilgi sahibi olunmayan ve 
12 varaᒚtan oluşan bir Kurǯan 
elyazmasında yaklaşık ͵Ͳ kelimeǦ
de tashih yapılmış ve metne 
mòdahale edilmiştirǤ 

Mushafıǡ sadece ᦧAlī el-Ꮸārī ȋöǤ ͳͲͳͶȀͳͲͷȌ 
gibi hat konusunda maharetli kimseler değilǢ 
çırak olanlar da yazabilmişlerdirǤ Bu elyazǦ
masının da bir çırağın elinden çıkmış olması 
muhtemeldirǤ Öte yandan değişiklik yapıldığı 
iddia edilen yerlerǡ HzǤ Osmanǯa nispet edilen 
en eski nòshalarda tekerròr etmemiştir ȋssǤ 
54-57). 

6 Katar-Doha İslam Sanatları MòzeǦ
sinde yer alan bir Kurǯan elyazǦ
masında ͷȀel-Māᦧide:93. ayette 

ϢΛ اتقϮا ϭاϮϨϣا  اΤϠμϟتϮϠϤϋϭا    (ve ᦧamilū-
ṣ ṣāliḥāti s̠umme-tteḳav ve āmenū) 
ibaresiǡ tashih amacıyla sonradan 
yazılmıştırǤ  

Yazar, katibin bu ibareyi önce yanlış yazdığını 
ve daha sonra ise bunu tashih etmek için 
ayetin òstòne bu ibareyi yazdığını kabul 
etmektedirǤ Nitekim durumǡ onun dediği gibi 
olmuşturǤ Kaldı kiǡ Kahireǡ Topkapıǡ TİEMǡ 
᐀anᦧāᦦǡ Berlin ve TopkapıȀMedine nòshalarınǦ
da bu ibareǡ orijinal olarak yer almaktadır ȋssǤ 
58, 59). 
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7 Bir Kurǯan elyazmasında ʹ͵Ȁel-
Muᦦminón:86. ayette yer alan  ϊبδϟا 
(es-Sebஞı) kelimesi, sonradan 
yazılmıştırǤ 

Bu kelimeǡ Topkapıǡ Kahireǡ TİEMǡ Berlinǡ 
Tòbingenǡ Londraǡ ᐀anᦧāᦦ ve TopkapıȀMedine 
nòshalarında aslî olarak yer almaktadır ȋssǤ 
60, 61). 

8 Bir Kurǯan elyazmasında ͶȀen-
Nisāᦦ:149. ayette ௌ (Allāh) ve ϥاϛ 
(kāne) kelimeleri sonradan ya-
zılmıştırǤ 

Yazarǡ bu kelimelerin katibin hatasından 
kaynaklandığını kabul etmektedirǤ Buna göre 
katipǡ ayeti yazdıktan sonra bu kelimeleri 
eklemediğini fark etmiş ve tashih amacıyla 
yazmıştırǤ Kaldı kiǡ Topkapıǡ Kahireǡ TİEMǡ 
Berlin, Paris, ᐀anᦧāᦦ ve TopkapıȀMedine nòsǦ
halarında bu kelimelerǡ orijinal olarak yer 
almaktadır ȋssǤ ʹǡ ͵ȌǤ 

9 Bir Kurǯan elyazmasında ͶʹȀeş-
ŞórāǣͷǤ ayette ϢϴΣرϟا (er-Raḥīm) 
kelimesi sonradan yazılmıştırǤ 

Topkapıǡ Kahireǡ TİEMǡ ᐀anᦧāᦦ, Berlin, Londra, 
Paris ve TopkapıȀMedine mushaflarında bu 
kelimeǡ orijinal olarak yer almaktadırǤ Yazarın 
delil getirdiği yazmada kelimedeki yanlış 
yazımǡ katip hatasından kaynaklamaktadır 
(ss. 64, 65). 

10 Bir Kurǯan elyazmasında ʹȀel-
Baᒚara:137. ayette  لΜϤب (bi-mis̠li) 
ibaresiǡ sonradan yazılmıştırǤ 

Bu ibareǡ Topkapıǡ Kahireǡ TİEM ve Berlin 
nòshalarının orjinalinde yer almaktadırǤ 
Diğer nòshaların değerlendirme konusu 
yapılamaması ilgili ayetin bulunduğu varaᒚla-
rın çeşitli sebeplerden ötòrò mevcut olmaǦ
masından kaynaklanmaktadırǤ Öte yandan bu 
kelimeden sonra da اϤب (bimā) ibaresindeki   ب 
harfi zaiddir. Katibin   لΜϤب  ibaresini ekleyip  ب 
harfi òzerinde bir değişikliğe gitmemesi 
ilginçtirǤ Kurǯanǯın en erken nòshalarında   لΜϤب  
ibaresi mevcut olup,   اϣ ifadesinde de   ب harfi 
bulunmamaktadır ȋssǤ -68). 

11 66/et-TaᒒrīmǣͺǤ ayetteki ௌ 
(Allāh) lafzıǡ Topkapı nòshasına 
sonradan kaydedilmiştirǤ 

Bu kelimeǢ Kahireǡ TİEMǡ Berlinǡ Paris ve 
TopkapıȀMedine nòshalarında orijinal olarak 
yer almaktadırǤ Topkapı mushafına sonradan 
eklenmesiǡ katip hatasından kaynaklanmakǦ
tadır ȋssǤ ͻǡ ͲȌǤ 

12 3/Āl-i ᦧİmrānǣͳͳǤ ayetteki  لπϓ 
(faḍlin) lafzının bulunduğu yerde 
silinti yapılmış ve kelime sonraǦ
dan mushafa dahil edilmiştirǤ 

Bu kelimeǢ Topkapıǡ Kahireǡ TİEMǡ ᐀anᦧāᦦ, 
Berlin ve TopkapıȀMedine nòshalarında 
orijinal olarak yer almaktaǢ ayrıca kıraat 
alimlerince de böyle okunmaktadır ȋssǤ ͳǡ 
72). 

13 Bir Kurǯan yazmasında ͵ͶȀes-
Sebeᦦǣ͵ͷǯteki قال (ḳāle) kelimesi, 
ḳālūȌ şeklinde değiştirilmişǦ) قاϮϟا
tir. 

Bu yazmada mezkur kelimenin òzerinde 
değişiklik yapıldığı doğrudurǢ ancak bu keliǦ
meǡ Topkapıǡ Kahireǡ TİEMǡ Berlinǡ Tòbingenǡ 
Londra, ᐀anᦧāᦦ ve TopkapıȀMedine nòshalaǦ
rında اϮϟقا şeklinde yazılmıştırǤ Dolayısıyla 
mezkur yazmada katibin yanlış yazmış olması 
ve bunun sonradan dòzeltilmiş olması mòmǦ
kòndòrǤ Bu durumǡ Kurǯanǯın değiştirildiğini 
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göstermez ȋsǤ ͵ǡ ͶȌǤ 

14 4/en-Nisāᦦ:167. ayetteki  ௌ (Allāh) 
lafzı ve قد (ḳadȌ ibaresiǡ bilinçli 
olarak Topkapı nòshasından 
silinmiştirǤ 

Bu iki kelimeǡ Topkapı nòshasında mevcutturǢ 
ancak kelimelerǡ tarihi sòreçte silindiği için 
yokmuş gibi gözòkmektedirǤ İlgili kelimelerin 
yer aldığı varaklar incelendiğinde bu kelimeǦ
lerin var olduğu göròlecektirǤ Öte yandan bu 
kelimelerǡ Kahireǡ TİEMǡ Berlin, ᐀anᦧāᦦ, Paris 
ve TopkapıȀMedine nòshalarında orijinal 
olarak net bir şekilde yer almaktadır ȋssǤ ͷ-
77). 

15 Katar-Doha İslam Sanatları MòzeǦ
sinde yer alan bir Kurǯan elyazǦ
masında ʹͶȀen-Nórǣ͵͵Ǥ ayette 
ϪϠπϓ (faḍlihi) ibaresinden sonra 
belirgin bir silinti vardırǤ Bu 
silintiden sonra ayetǡ bugòn musǦ
haflarda yer aldığı şekliyle devam 
etmektedirǤ Dolayısıyla orada 
neyin yer aldığı belli değildirǤ 

Topkapıǡ Kahireǡ TİEMǡ Londraǡ Berlinǡ TòbinǦ
gen ve TopkapıȀMedine nòshalarında herǦ
hangi bir silinti mevcut olmayıp ayetǡ bugòn 
mushaflarda yer aldığı ve okunduğu gibi 
mevcutturǤ Yazarın delil getirdiği nòshada 
katip, muhtemelen bu ayeti yazarken yanlış 
yazmışǡ ardından hatasını dòzeltmek için ilgili 
yeri silmiş ve ayeti yazmaya devam etmiştir 
(ss. 78-80). 

16 4/en-Nisāᦦǣ͵͵Ǥ ayetteki ϥاϛ   (kāne) 
kelimesi Kahire el-Meşheduǯl-
Ꮱuseynī nòshasına sonradan 
kaydedilmiştirǤ 

Bu kelimeǢ Topkapıǡ TİEMǡ ᐀anᦧāᦦ, Berlin, 
Paris ve TopkapıȀMedine nòshalarında orijiǦ
nal olarak yer almaktadırǤ Katibin bu kelimeyi 
unutması ve daha sonra başka birinin bunun 
farkına varıp ilgili kelimeyi yazması son 
derece normaldir (ss. 81, 82). 

17 Bir Kurǯan yazmasında ͵͵Ȁel-
AᒒzābǣͻǤ ayetteki ௌ  ΔϤόϧ 
(niஞmetullāh) terkibi, sonradan 
yazılmıştırǤ 

Bu terkipǢ Topkapıǡ Kahireǡ TİEMǡ ᐀anᦧāᦦ, 
Londraǡ Tòbingen ve TopkapıȀMedine nòshaǦ
larında orijinal olarak yer almaktadır ȋssǤ ͺ͵-
85). 

18 Bir Kurǯan yazmasında Ȁel-
Enᦧām:40. ayetteki Δϋاδϟا (es-
SāᦧatuȌ kelimesiǡ sonradan satırın 
òstòne yazılmıştırǤ Ayrıca başka 
bir Kurǯan varakında ve StǤ PeǦ
tersburgǯdaki Doğu Elyazmaları 
Enstitòsònde bulunan bir yazmaǦ
da da bu kelime òzerinde tashih 
yapılmıştırǤ Aslında olmayan bu 
ekleme ile metne gòç kazandırılǦ
ma amaçlanmıştırǤ 

Bazı yazmalarda bazı kelimeler òstònde 
tashihlerin yapılması tabiidirǢ ancak Topkapıǡ 
Kahireǡ TİEMǡ ᐀anᦧāᦦ, Berlin, Paris ve Topka-
pıȀMedine nòshalarında bu kelime hakkında 
herhangi bir tashih yapılmamıştırǤ Yazarınǡ 
ǲmetni gòçlendirmek için sonradan eklenmişǦ
tirǳ tezi yersizdirǤ Dolayısıyla bu kelime olǦ
maksızın ayeti anlamak mòmkòn değildir ȋssǤ 
86-88). 

19 Rusya Ulusal Halk KòtòphanesinǦ
de yer alan bir Kurǯan elyazmaǦ
sında ͵ͶȀes-SebeᦦǣʹǤ ayette ௌ Ϯϫ 
(huvallāhȌ lafzıǡ sonradan yazılǦ
mıştırǤ Zira bu lafzın mòrekkebiǡ 
mushaftaki diğer mòrekkepten ve 
yazı şeklinden farklıdırǤ 

Bu lafızǢ Topkapıǡ Kahireǡ TİEMǡ ᐀anᦧāᦦ, Lond-
raǡ Tòbingen ve TopkapıȀMedine nòshalarınǦ
da orijinal olarak yer almaktadır ȋssǤ ͺͻǡ ͻͲȌǤ 
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20 Bir Kurǯan yazmasında ͺȀel-
Enfāl:3. ayetteki ϥϮقϔϨϳ  ϢϫاϨرزق  Ϥϣϭا 
(ve mimmā rezaḳnāhum yunfiḳūn) 
ibaresiǡ sonradan yazılmıştırǤ 
Ayrıca bu ibarede geçen رزق 
(rızḳ) kelimesiǡ diğer yazmalarda 
da sık sık dòzeltilmiştirǤ 

Bu ibarenin bu yazmaya sonradan yazıldığı 
doğrudurǢ ancak bu ibare Topkapıǡ Kahireǡ 
TİEMǡ ᐀anᦧāᦦ, Londra, Berlin, Paris ve Topka-
pıȀMedine nòshalarında orijinal olarak yer 
almaktadırǤ Dolayısıyla tek bir nòshadaki 
eklemeǡ Kurǯanǯın değiştirildiğini göstermez 
(ss. 91, 92). 

Tayyar Altıkulaçǯın reddiyesinden şu sonuçları çıkarmak mòmkòndòrǣ 
Brubakerǡ herhangi bir Kurǯan elyazmasında gördòğò bir değişiklik ve 
farklılığıǡ diğer Kurǯan yazmalarıyla mukayese etmeksizin Kurǯanǯın tarihi 
sòreçte değiştirildiğini iddia edebilmiştirǤ Halbuki bu yargıya varmadan 
evvelǡ en eski elyazma Kurǯan nòshalarıyla mukayese yoluna gidilmeliydiǤ 
Bu açıdan yazarın kitabıǡ metodolojik bir problem ihtiva etmektedir. Şayet 
aynı değişiklik ve farklılıkǡ diğer Kurǯan elyazmalarında da mevcut olsaydıǡ 
bu durum yazarı doğrulardıǢ ancak yazarın zikrettiği örneklerǡ diğer 
elyazma nòshalarda tekerròr etmemiştirǤ 

Brubakerǯin zikrettiği ʹͲ örnekte de katibin yanılma payını ve hatasını 
göz önònde bulundurmak gerekirǤ Aslında yazarın kendisi de ǲBu 
elyazmaları makineler değilǡ insanlar tarafından yazılmıştırǤ Dolayısıyla 
basit bir insan hatası ȏolabileceğiȐ her zaman dikkate alınmalıdırǳ8 
còmlesiyle bu hakikate işaret etmişǢ ne var kiǡ elyazmalarda tespit ettiği 
farklılıklar òzerinden Kurǯanǯın değiştirildiği tezini ispat etmeye çalışmıştırǤ 

Kurǯan elyazmalarının tarihi sòreçte yıpranmasıǡ yırtılmasıǡ òzerindeki 
yazıların silinmesiǡ mòrekkebin dağılmasıǡ varakların rutubetlenmesiǡ 
birbirine yapışması vsǤ gayet tabii durumlardırǤ Zira bu elyazmaların tarihi 
çok eskilere dayanmaktadırǤ Bundan ötòrò bu elyazmaları 
değerlendirilirken tòm bu şartların göz önònde bulundurulması 
zorunludur. 

Mushafınǡ sadece hat sanatında uzman kimseler tarafından değilǡ zaman 
zaman acemi ve çırak hattatlar tarafından da yazılmış olabileceği gerçeği 
unutulmamalıdırǤ Nitekim Katar-Doha İslam Sanatları Mòzesinde yer alan 
bir Kurǯan yazmasıǡ acemi bir katip tarafından yazılmış olmalı ki oldukça 
fazla hata ihtiva etmektedir. Bu hataların ilgili yazmadan başka diğer yazǦ
malarda tekrar etmemesiǡ katibin acemiliğine işaret etmektedirǤ Dolayısıyla 
bazı yazmalarda bir takım yazım yanlışlarının yapılmasıǡ bazı kelimelerin 

 
8 Brubaker, Corrections, 95. 
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unutulmuş olması ya da fazla eklemelerde bulunulması muhtemeldirǤ 
Önemli olan bu değişikliklerin diğer elyazmalarda da yer alıp almamasıdırǤ 
Öte yandan bazı mushaflardaki yazım yanlışlarının sebepleri arasında katiǦ
bin mushaf yazımı esnasında fiziksel olarak yorulması ya da mushafı aceleyǦ
le yazmak zorunda kalması sayılabilir.  

Sonuç itibariyle Tayyar Altıkulaçǯın bu çalışmasıǡ Kurǯan ve Mushaf tariǦ
hi araştırmaları adına önemli bir boşluğu doldurmaktadırǤ Kitapǡ reddiye 
niteliği taşımakla beraber Kurǯan elyazmaları hakkında bilgiler de vermekǦ
tedirǤ Çalışmanın İngilizceye çevrilmiş olması ve Tòrkçe ile beraber neşreǦ
dilmesi de ayrıca önemli bir hususturǤ  
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İlhanlı tarihiyle ilgili çalışmaları bulunan yazarın İlhanlılar dönemi 
tasavvufunu konu alan bu çalışmasıǡ sonuç kısmı hariç yedi bölümden 
müteşekkildirǤ Tasavvufun ne olduğuna dair bir bölümle başlayan eserǡ 
kısaca İlhanlı tarihine dair bilgi vererek devam ederǤ Ardından İlhanlı 
hükümdarlarının ve devlet adamlarının tasavvufi çevrelerle ilişkilerine yer 
verilir, ٰānٵāh kavramından ve İlhanlı coğrafyasında bulunan ٰānٵāhlardan 
bahsedilirǤ Daha sonra tarikatlar konusuna girilir ve belli başlı tarikatlar 
tanıtılmaya çalışılırǤ Ardından tekrar ٰānٵāhlar konusuna dönen yazarǡ 
İlhanlılar döneminde ٰānٵāhların işleyişine ve idaresine dair bilgi verirǤ 
Eserin son bölümündeyse bu dönemde yaşamış sufiler hakkında biyografik 
bilgiler yer alırǤ Bu çalışmamızda eseri çeşitli yönleriyle değerlendirmeye ve 
eserde gördüğümüz eksik kalan yönlere işaret etmeye çalışacağızǤ 

Dikkatimizi çeken ilk hususǡ İlhanlılar dönemi tasavvufunu ele alan bir 
çalışmaya ǲTasavvufun Anlamı ve Ortaya Çıkışıǳ bölümüyle başlanmasıdırǤ 
Daha evvel defalarca yazılmışǡ üzerine pek çok araştırma yapılmış hatta 
belli ölçüde herkesin malumu olmuş hususları kitabın başında sanki ilk defa 
yazılıyormuşçasına tekrar etmek aslında Türkiyeǯdeki pek çok akademik 
çalışmanın ortak problemidirǤ Bu problemli yaklaşımın bu kitapta da 
sürdürüldüğü görülürǤ İlhanlılar dönemine yani ͳ͵Ǥ yüzyıla gelinceye kadar 
tasavvufun ne olduğu çoktan ortaya konmuş olduğu halde kitaba 
tasavvufun tanımıyla başlamanın talihsizlik olduğu söylenebilirǤ Tasavvufun 
ne olduğu ortaya konmaya çalışılırken ana kaynaklara müracaat etmek 

https://orcid.org/0000-0002-6286-0589
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yerine daha ziyade ansiklopedi maddelerinden ve ders kitabı hüviyetindeki 
eserlerden istifade edilmiş olması da çalışmanın bir diğer problemidirǤ Bir 
başka önemli problem kitap boyunca karşımıza çıkan temellendirilmemiş 
birtakım iddialardırǤ Değerlendirme boyunca kitaptaki bu ve benzeri 
sorunlara dikkat çekilmeye çalışılacaktırǤ 

Kitaba tasavvufun ne olduğunun açıklanmasıyla başlanmasıǡ okuyucuya 
yazarın tasavvufa dair yeni bir araştırma yaptığı ya da tasavvuf tarihine 
yeni bir gözle baktığı izlenimi vermektedirǤ Ancak yazarınǡ tasavvufa dair 
çok sayıda çalışmaya müracaat ederek bu çalışmalarda ortaya konulan 
hususları tekrarladığı görülmektedirǤ Yeni bir bakış açısı ortaya koymadığı 
gibi çoğunlukla ana kaynaklardan istifade etmemesi de dikkat çekmektedirǤ 
Bu da yazarın kaynak kullanımıyla ilgili bir problem olarak karşımıza 
çıkmaktadırǤ Üstelik ana kaynaklar yerine ikincil çalışmalardan istifadeyle 
konunun ele alınması yazarın bazı yanlış değerlendirmelerde bulunmasına 
yol açmıştırǤ Kitabın ilk bölümünde bunun pek çok örneğine rastlanırǤ 
Aşağıda bunlardan birkaçına işaret edilecektirǣ 

Mesela yazarǡ ǲİ�l�m �a�a���f�nda ��n�aki ne�ille�i e�kile�en ilk 
kiçiǡ şairler üzerindeki etkisini hiçbir zaman kaybetmemiş mutasavvuf 
Hall�c-Ç Man�ð� idiǳ1 ȋsǤ ʹ͵Ȍ demiştir ancak bu iddiasını herhangi bir delile 
dayandırmamıştırǤ Ꮱallāc-ı Manᒲūr ȋöǤ ͵ͲͻȀͻʹʹȌ hangi açıdan sonraki 
nesilleri etkileyen ilk kişidirǫ Burada neden tasavvuf tarihinin belki de en 
etkili isimleri olan Bāyezīd-i Bisᒷāmī ȋöǤ ʹ͵ͶȀͺͶͺ ȏǫȐȌ ya da Cuneyd-i 
Baġdādī ȋöǤ ʹͻȀͻͲͻȌ değil de Ꮱallāc zikredilmiştirǫ Elbette Ꮱallācǡ tasavvuf 
tarihinde önemli etkileri bulunanǡ derin izler bırakmış bir sufidir; fakat 
ǲsonraki nesilleri etkileyen ilk kişiǳ diye nitelenmesinin dayanağı nedirǫ Bu 
ve benzeri sorular cevapsız kalmaktadırǤ Alıntıladığımız cümlenin 
devamında yer alan ǲHallâcǯın geleneğininǡ onun sözlerinin mükemmel bir 
açıklaması olan Şerh-i Şathiyâtǯı yazarak açık açık anlatan Rûzbihân-ı Baklî 
döneminde �a�a���f�a baçka fiki�le� de ���a�a Çkma�a baçlamÇç�Ç�Ǥǳ ȋsǤ 
ʹ͵Ȍ ifadesiyle ne kastedildiği de anlaşılmamaktadırǤ Tasavvufta başka 
fikirlerin de ortaya çıkması ne demektir ve başka fikirlerle ne 
kastedilmektedirǫ İlk dönem sufilerinden itibaren farklı farklı tasavvuf 
tarifleri yapıldığı bilinmekteǡ sufilerin birbirinden oldukça farklı tasavvufi 
anlayışlar benimseyebildikleri görülmektedirǤ2 Bu durumda ǲel-Baᒚlī 

 
1 Doğrudan yapılan alıntılarda kitaptaki imlaya sadık kalınmışǡ dolayısıyla imla ve noktalama hataǦ
ları düzeltilmemiştirǤ Vurgular ise tarafımıza aittirǤ 
2 Bunun en meşhur örneği Bāyezīd-i Bisᒷāmīǯnin sekri esas alan anlayışına karşılık Cuneyd-i 
Baġdādīǯnin ڍaḥvı esas alan anlayışıdırǤ 
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döneminde tasavvufta başka fikirler de ortaya çıkmaya başlamıştırǳ iddiası 
açıklanmaya muhtaçtırǤ 

Bir başka örnek de hemen bir sonraki paragrafın ilk cümlesidirǤ Burada 
ǲTasavvufun ilk dönemlerinde edebî yönden dikkate değer bir gelişme 
olmamakla beraber ilk dönem sûfîleri dini his ve heyecanlarını çoğunlukla 
kısa cümleler ve vecizelerle ifade etmişlerǡ çii�e �Únelmemiçle�di�Ǥǳ ȋsǤ ʹͶȌ 
denmektedirǤ Ancak Ebū Naᒲr es-Serrāc eᒷ-ᐅūsī ȋöǤ ͵ͺȀͻͺͺȌ tarafından 
yazılan ve tasavvufun temel kaynaklarından biri olan el-Lumaᦧ isimli eserde 
ilk dönem sufilerinin şiirlerine bir bölüm ayrılmış olmasıǡ onların şiiri 
kullandıklarını göstermektedirǤ Yine ilk dönem sufilerinden Ebū Bekr eş-
Şiblīǯnin ȋöǤ ͵͵ͶȀͻͶȌ divan hacminde bir şiir koleksiyonunun olması3 ilk 
dönem sufilerinin şiirlerinin olduğunu gösteren bir başka örnektirǤ 

Kitabın ilk bölümünde dikkat çeken başka bir misal de ǲZûnnûn-i Mısrîǡ 
Bâyezîd-i Bestâmîǡ Hüseyin Mansûr Hallâcǡ Ebû Bekr Şiblî gibi 
mutasavvıflarǡ dünyevî işlerden ayrılarak Vahdet-i Vòcðddan başka bir şey 
ile ilgilenmemişlerdirǤǳ ȋsǤ ͵Ȍ cümlesidirǤ ǲBu sufilerin dünyevi işlerle hiç 
ilgilenmedikleri neye dayanarak söylenmektedirǫǳ sorusu cevapsız 
kalmaktadırǤ Cümledeki bir diğer problem bu sufilerle ilgili olarak vaḥdet-i 
vucūd kavramının kullanılmasıdırǤ Bilindiği üzere vaḥdet-i vucūd kavramı 
çok daha geç bir dönemdeǡ İbnuǯl-Aᦧrabīǯden sonra ortaya çıkmıştırǤ Burada 
ilk dönem sufileri için vaḥdet-i vucūd kavramının kullanılması anakronik bir 
yorum olarak değerlendirilebilirǤ 

Burada işaret edilmesi gereken bir diğer önemli husus da tasavvufun 
kaynağına dair birçok tartışmalı görüşün yazar tarafından sanki genel 
kabulmüşçesine aktarılmasıdırǤ Bu durum tasavvufun kaynağının ne olduğu 
hususunda kitabın sağlam bir zemine oturmadığını düşündürmektedirǤ 
Tasavvufun kaynağıyla ilgili başlığa ǲİslâmî irfanî anlayışının kökeni 
konusunda çeşitli görüşler mevcut olmakla birlikteǡ bu irfanı geleneğin ilk 
me�ke�inin İ�an c�º�af�a�Ç olduğunu söyleyebilirizǤǳ ȋsǤ ʹͷȌ cümlesiyle 
başlayan yazarǡ bu iddiasını temellendirmezǤ Oysa zühd halkalarının İslam 
coğrafyasının muhtelif bölgelerinde ortaya çıkıp yayıldığı bilinmektedirǤ 
Ayrıca sufi lakabıyla anılan ilk kişi olarak tanınan Ebū Hāşim el-Kūfī ȋöǤ 
ͳͷͲȀ ȏǫȐȌ Irak bölgesindendirǤ Yine ilk defa tasavvuf kelimesini 
kullanarak tasavvufu tarif eden sufi olarak bilinen Maᦧrūf el-Kerᒕī ȋöǤ 

 
3 Şiblīǯnin şiirleri üzerine yapılmış bir çalışma için bkzǤ Mustafa Şahinǡ ǲEbu Bekir Şibliǯnin Hayatı ve 
Divanıǯnın İncelenmesi,ǳ ȋyüksek lisans teziȌ. 
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200/815-ͺͳ ȏǫȐȌ de Iraklı bir sufidirǤ Bu durumda tasavvufun ilk 
merkezinin İran coğrafyası olduğu iddiası temelsiz bir iddiadırǤ 

Öte yandan tasavvufun kaynağına dair görüşlere ǲMitraizm Kaynağıǳ 
başlığıyla başlayan yazarǡ bu başlığı ǲMitraizm müridlerinin belirli 
merhalelerden geçmesiǡ ǤǤǤ şekilsel olarak �a�a���fÁ dòçòncenin 
�em�ilcile�ine Ú�nek �l�ç���m�ç���Ǥǳ ȋsǤ ʹȌ cümlesiyle tamamlarǤ 
Yazarın bu neticeye Mitra inancındaki bazı uygulamalarla tasavvufi eğitim 
arasında gördüğü benzerlikler sebebiyle ulaştığı anlaşılmaktadırǤ Fakat 
arada birtakım benzerlikler olması böyle bir iddiada bulunmak için yeterli 
değildirǤ Yazar eğer gerçekten böyle bir ǲörnek oluşturmaǳnın varlığına 
inanıyorsa ilk dönem sufilerinin Mitra inancına mensup kimselerle 
ilişkilerine ve onları örnek aldıklarına dair somut deliller ortaya koymalıdırǤ 
Aksi halde bu gibi yorumlar mesnedsiz iddialar olmaktan öteye 
geçemeyecektirǤ 

Yazar tasavvufun kaynağıyla ilgili bölüme Hindǡ İranǡ Yahudi ve 
Hristiyan ve Yeni Eflatuncu Kaynağı başlıklarıyla devam ederek çok sayıda 
kitaptan birbiriyle bağlantısız pek çok bilgi aktarırǤ Ancak burada aktardığı 
bilgiler ve yaptığı yorumlarǡ tıpkı ǲMitraizm Kaynağıǳ başlığında olduğu gibi 
somut delillerle ispatlanmaya muhtaçtırǤ Yazar bu iddialarını somut 
verilerle ispatlamadığı müddetçe çalışma akademik değerini kaybedecektirǤ 
Son bir örnek cümle naklederek tasavvufun kaynağıyla ilgili bölüme dair 
değerlendirmelerimizi tamamlamak istiyoruzǣ ǲÖzellikle tasavvufî 
düşüncenin içerisinde yer alan melâmîlik ekolünün önemli temsilcilerinden 
olan Hâfız-ı Şîrâzî şiirlerin M�gla�dan �a�a���fÁ anlamda �ld�ka 
i��ifade e�miç�i�Ǥǳ ȋsǤ ʹͻȌ diyen yazar Ꮱāfiᓇǯın Muglardan nasıl ve hangi 
anlamda etkilendiği gibi soruları cevapsız bırakarak ortaya bir iddia atıp 
geri çekilmiştirǤ 

Eserinǡ ǲİlhanlı Tarihine Genel Bakışǳ başlığını taşıyan ikinci bölümünün 
de literatüre herhangi bir katkı sağlamadığı görülmektedirǤ Halihazırda 
İlhanlı tarihine dair çok sayıda kitap mevcuttur ve bu çalışmada da daha 
önce yazılanlar tekrar edilmiştirǤ İlhanlı hükümdarları kronolojik olarak 
sıralanmış ve haklarında sadece temel ansiklopedik bilgiler verilmiştirǤ 

Kitap aslında doğrudan ǲİlhanlı Hükümdarlarının ve Devlet Ricâlinin 
Tasavvufî Çevrelerle İlişkileriǳ başlıklı üçüncü bölümle başlamalıydıǤ Zira bu 
başlığa gelinceye kadar kitabın ismiyle uyumlu bir bölüme 
rastlanmamaktadırǤ Her ne kadar başlık itibariyle ümit vaad etse de bu 
bölüm muhteva itibariyle birtakım problemleri haizdirǤ Dikkat çeken 
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önemli eksiklerden ilki Argun Hanǯın ȋhsǤ ͺ͵-690/1284-1291) tasavvuf 
çevreleriyle ilişkisi ele alınırken dönemin önde gelen isimlerinden olan 
Kubrevī şeyhi ᦧAlāuddevle-i Simnānīǯyle ȋöǤ ͵Ȁͳ͵͵Ȍ ilişkisinden hiç 
bahsedilmemesidirǤ Oysa tasavvufi hayata yönelmeden evvel uzun müddet 
Argun Hanǯa hizmet eden Simnānīǡ saraydan ayrılıp tasavvufi bir hayata 
yönelmesinin ardından Şeyh Nūruddīn Abdurraᒒmān el-İsferāyīnīǯyi ȋöǤ 
717/1317) ziyarete giderken Argun tarafından zorla yakalanarak onun 
karargahına getirilmişǡ bir müddet burada alıkonmuşturǤ Bu esnada Argun 
Simnānīǯyi yanında kalmaya ikna etmeye çalışmışǡ ona ne kadar kıymet 
verdiğini dile getirmiştirǤ Ancak Simnānīǡ tasavvuf yolunda bulduğu lezzeti 
bırakmak istemediğini söyleyerek onun bu teklifini reddetmiş ve bulduğu 
ilk fırsatta karargahtan kaçmıştırǤ4 

Kitapta genel olarak Simnānīǯye ayrılan kısmın çok yetersiz olduğunu 
söylemeden geçemeyeceğizǤ İlk İlhanlı hükümdarı Hūlāgū ȋhsǤ ͷͶ-
663/1256-ͳʹͷȌ zamanında dünyaya gelip son büyük İlhanlı hükümdarı 
Ebū Saᦧīd Bahādır Ꮴānǯdan ȋhsǤ 717-736/1317-1335) sonra vefat eden 
Simnānīǡ İlhanlı tarihinin en önemli sufilerindendirǤ Kubreviyye tarikatının 
günümüze ulaşan kollarının Simnānīǯye dayanması onu önemli kılan 
hususlardan biridir. Bunun yanı sıra onun tasavvuf tarihine yaptığı pek çok 
önemli katkı vardırǤ Buna rağmen kitabın muhtelif yerlerinde kendisine 
atıflar yapılmakla birlikte müstakil olarak ona ayrılan kısım iki sayfa 
kadardırǤ Simnānīǯyle ilgili bir diğer husus onun siyasi otoriteyle uyum 
içinde olmakla dikkat çektiğinin söylenmesidir ȋsǤ ͳͲȌ. Oysa yukarıda da 
belirtildiği üzere Simnānīǡ İlhanlı sarayından ayrıldıktan sonra idarecilere 
karşı mesafeli olmuşturǤ Üstelik onun İlhanlı hükümdarı Olcaytuǯya ȋhsǤ 
703-716/-1304-ͳ͵ͳȌ karşı tepkili olduğu bilinmektedirǤ Simnānīǯnin şu 
cümleleri bunu açıkça göstermektedirǣ  

Harbende Râfızîlere meyledip Sünnîlere eziyet ettiği ve bütün emîrler 
ona uyarak hak mezhebi terk ettikleri halde Emir Çoban terk etmemişǡ 
üstelik hak mezhebi gizlememiş ve savunmuşturǤ Bu sebeple onu 
severimǤ Fakat ben Argunǯun yanından ayrılıpǡ asla dünya ehli bir 
sultanıǡ emiri görmek için adım atmayacağıma söz vereli kırk yıl olduǤ 
Bu sebeple Emir Çobanǯı görmeye gitmem mümkün değildirǤ5 

 
4 BkzǤ Alâüddevle-i Simnânîǡ Çihil Meclis-Kırk Meclis, 82-86. Simnānī-Argun ilişkisine dair ayrıca bkzǤ 
Kübra Zümrüt Orhanǡ ǲHânın Huzûrundaǣ Kübrevî Şeyhi Alâüddevle Simnânîǯnin ȋöǤ͵Ȁͳ͵͵Ȍ 
İlhanlı Hükümdarı Argun ȋͳʹͺͶ-ͳʹͻͳȌ Döneminde Mistiklerle Münasebetleri,ǳ ͳͲ-173. 
5 İlhanlı hükümdarı Olcaytuǡ Müslüman olmadan evvel eşek sürücüsü anlamına gelen ǲᒕarbendeǳ 
lakabıyla anılırdıǤ Müslüman olduktan sonra bu lakabını değiştirip ǲᏤodābendeǳ ȋAllahǯın kuluȌ 
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Ayrıca kitapta yeni literatürün takip edilmediğini eklemeliyizǤ Mesela 
Simnānīǯyle ilgili bölüm ͳͻͺͻ yılında TDV İslâm Ansiklopedisiǯnde 
yayımlanan maddeye dayanılarak yazılmışǡ bu konuda ne Batıǯda6 ne de 
Türkiyeǯde yapılan doktora tezlerine7 atıf yapılmıştırǤ İlhanlılar döneminde 
yaşamadıkları halde kendileri için başlık açılan Necmuddīn Kubrā ȋöǤ 
618/1221)8  ve  Mecduddīn el-Baġdādīǯyle ȋöǤ ͳȀͳʹͳͻ ǫȌ9  ilgili akademik 
çalışmalara da atıf yokturǤ Ayrıca İlhanlı döneminin önemli isimlerinden 
ᦧAbdurrezzāk el-Kāşānīǯye ȋöǤ ͵Ȁͳ͵͵ͷȌ sadece birkaç satırlık yer ayrılmış 
ve hakkında yapılan doktora tezine10 atıf yapılmamıştırǤ Bu örnekleri 
çoğaltmak mümkündürǤ Bütün bunlar çalışmanın görmezden 
gelinemeyecek önemli kusurlarıdırǤ 

Tarihi açıdan teyit edilmesi gereken bilgiler, tekrarlar, birbiriyle 
bağlantısı kurulmadan nakledilen bilgiler eser boyunca karşımıza çıkmaya 
devam ederǤ Burada dikkat çekmek istediğimiz bir husus da şudurǣ Kitapta 
devlet adamlarının tasavvufi çevrelerle ilişkisi ele alınırken vezir 
Raşīduddīn Faᒅlullāhǯa ȋöǤ ͳͺȀͳ͵ͳͺȌ da yer verilmiştirǤ Burada 
Faᒅlullāhǯın ünlü bir sufi olan Mecduddīn el-Baġdādīǯyi şeyhülislam olarak 
Bağdat bölgesine tayin ettiği bilgisi yer alırǤ Fakat ortada Mecduddīn el-
Baġdādīǯnin kimliğine dair büyük bir problem vardırǤ Burada kastedilen 
eğer Necmuddīn Kubrāǯnın halifesi olan Mecduddīn el-Baġdādīǯyse oǡ 
ͶͷȀͳʹͶ yılı civarında dünyaya gelen Raşīduddīn Faᒅlullāhǯın 
doğumundan çok önceǡ ͳȀͳʹͳͻ yılı civarında vefat etmiştirǤ Yok eğer söz 
konusu olan şeyh başka bir kişiyse o zaman da kim olduğuna dair bilgi 
verilmelidir; zira ǲünlü şeyh Mecdüddîn Bağdâdîǳ denince akla gelen isim 
Necmuddīn Kubrāǯnın halifesidirǤ 

İlhanlı coğrafyasında yer alan ٰānkāhların11 tanıtılmasına ayrılan 
bölüme ٰānkāh kavramına ve ٰānkāhların İlhanlı dönemine kadar geçirdiği 
tarihi seyre yer verilerek başlanması kitabın ana konusuyla uyumsuzdurǤ 
Öte yandan yazarın hangi verilerdenȀdelillerden hareketle ulaştığını 

 
lakabını almıştırǤ Fakat Şīᦧa mezhebinden olması sebebiyle ona karşı kızgın olan Simnānīǡ Müslüman 
olmadan önceki lakabı olan ٰarbendeyi kullanmıştırǤ BkzǤ Simnânîǡ Kırk Meclis, 82. 
6 Jamal J. Elias, The Throne Carrier of God: The Life and Thought of ‘Alā’ ad-dawla as-Simnānī,. 
7 Kübra Zümrüt Orhanǡ Alâüddevle Simnânî ve Tasavvufî Görüşleri, (doktora tezi). 
8 Süleyman Gökbulutǡ Necmeddîn-i Kübrâ: Hayatı-Eserleri-Görüşleri. 
9 Mecduddīn el-Baġdādī hakkında bkzǤ Süleyman Gökbulutǡ Mecdüddîn Bağdâdî ve Tasavvufî Görüş-
leri. 
10 Abdurrahim Alkışǡ ǲAbdurrezzâk Kāşânî ve ǲŞerhu Fusûsiǯl-Hikemǳ Adlı Eserinin Tahkik ve Tahli-
li,ǳ (doktora tezi). 
11 Kitapta genellikle ǲhângâhǳ şeklinde yazılan kelimenin imlâsında TDV İslâm Ansiklopedisiǯnin esas 
alınması ȋhankahȌ daha tercihe şayandırǤ  
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açıklamadığı birtakım değerlendirmelerle bu bölümde de 
karşılaşılmaktadırǤ Örnek olarak ǲǤǤǤ M�º�l i��ila�Ç ile �a�a���fÁ 
dòçòncenin fa�klÇ bi� hale dÚnòç�òºò ǤǤǤǳ ȋsǤ ͳͳȌ cümlesi zikredilebilirǤ 
Burada hem tasavvufi düşüncenin farklı bir hale dönüşmesiyle ne 
kastedildiği hem de bu hükme nasıl varıldığı belirsizdirǤ Bir diğer örnek de 
ǲİlhanlÇ �ahakkòmò al�Çndaki bir diğer önemli tasavvufi akım ise 
Me�le�Álik idiǳ ȋsǤ ͳʹ͵Ȍ cümlesidirǤ Mevlevīlikǯin İlhanlı tahakkümü altında 
olması ne demektir ve bu yargıya nasıl varılmıştırǫ Bu sorular cevapsız 
kalmaktadırǤ Kitabın bu bölümünde genel itibariyle Irak, Anadolu, Horasan, 
Yezd ve Kirman, Azerbaycan, Hemedan ve Zencan ٰānkāhlarının İlhanlılar 
zamanındaki durumu hakkında tarihî bilgiler verilmiştirǤ Kitaptaǡ 
Raşīduddīn Faᒅlullāhǯın mektuplarının İlhanlılar zamanında mevcut olan 
ٰānkāhlar hakkında ayrıntılı bilgiler ihtiva ettiği belirtilmektedir ȋsǤ ͳͲͲȌǤ 
Ḫānkāhlarla ilgili olarak bu mektuplar üzerinden güçlü analizler 
yapılabilmiş olsaydıǡ literatüre önemli bir katkı sağlanabilirdi; fakat bunun 
yapılmadığı görülmektedirǤ 

Kitabın bir diğer bölümü ǲİlhanlı Devletinde Tarikatlarǳ başlığını taşırǤ 
Fakat bu bölümdeǡ İlhanlılar döneminde etkili olan tarikatların o 
dönemdeki durumunaǡ tarikat şeyhlerinin yöneticilerle olan ilişkilerineǡ 
tarikatların toplum üzerindeki etkilerine dair bilgi ve değerlendirmeler 
bulunmamaktadırǤ Sadece sekiz tane tarikatı -ki aslında bunlardan biri 
müstakil bir tarikat değilǡ Kubreviyyeǯnin bir koludur- tanıtmakla yetinen 
yazar daha önceki bölümlerde de olduğu gibi bu tarikatlar hakkındaki 
doktora tezleri gibi öncelikli çalışmalara müracaat etmek yerine tasavvuf 
tarihine dair yazılan ders kitapları ve ansiklopedi maddelerinden 
yararlanmakla yetinmiştirǤ 

Kitabın bu kısmıyla ilgili olarak şu cümleye değinmek istiyoruzǣ 
ǲKübrevî ekolü sadece İlhanlı ülkesinde yaygın olmasıyla değil aynı 
zamanda bu dönemde etkin olan Rukniyye ve Mevleviyye 
�a�ika�la�ÇnÇnda bünyesinden çıkması ile önem arz etmektedirǳ ȋsǤ ͳʹȌǤ 
Burada iki önemli husus vardırǣ Birincisi Rukniyye müstakil bir tarikat 
değilǡ Kubreviyyeǯnin bir koludurǤ Zaten Kubreviyyeǯnin İlhanlı 
dönemindeki etkisiǡ daha ziyade Rukniyye kolu vasıtasıyladır ki yukarıda 
zikrettiğimiz meşhur sufi Simnānīǯden gelen kolǡ bu koldurǤ İkinci husus ise 
Mevleviyyeǯnin Kubreviyyeǯden doğduğu iddiasıdırǤ Oysa Mevlānāǯnın 
babası Bahāuddīn Veledǯin Necmuddīn Kubrāǯnın halifesi olduğu bilgisi 
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kesin değildirǤ12 Ayrıca bu bilginin doğru olduğu varsayılsa bileǡ bu durum 
Mevlevīlikǯin Kubreviyyeǯden doğduğunu söylemek için yeterli değildirǤ 
Mevlevīlikle ilgili çalışmalara bakıldığında bu tarikatın kuruluş itibariyle 
müstakil bir tarikat kabul edildiğiǡ Kubreviyyeǯnin bir kolu olarak mütalaa 
edilmediğiǡ ayrıca tarikat adab ve erkanı bakımından da birbirlerine hiç 
benzemedikleri görülecektirǤ Ayrıca Mevlānāǯnın silsilesinde Necmuddīn 
Kubrāǯnın ismi zikredilmezǤ13 

Kitabın İlhanlılar zamanında ٰānkāhların işleyiş ve idaresine ayrılan 
bölümüǡ aslında ٰānkāhlarla ilgili bilgi veren bölümden sonra gelmeliydiǤ 
Araya tarikatlarla ilgili bir bölümün girmesi konu bütünlüğünü bozmuşturǤ 
Bu bölümde ٰānkāhların mimari yapısıǡ ٰānkāh çalışanlarıǡ ٰānkāhlarda 
eğitim faaliyetleriǡ ٰānkāh vakıfları gibi konularda bilgi verilmektedirǤ Yazar 
burada da izaha muhtaç değerlendirmelerini sürdürürǤ ǲİlim dünyasının 
ağır bir darbe aldığı bu dönemdeǡ �eni bi� İ�l�mÁ ilmin �ani tasavvuf 
felsefesinin ya da bir diğer ismiyle irfân ilminin akademik anlamda daha 
beli�gin bi� çekilde ���a�a Çk�ÇºÇnÇ gÚ�mek�e�i�Ǥǳ ȋsǤ ͳʹȌ cümlesinde 
yazarın iki hususu açıklığa kavuşturması beklenirǣ Bunlardan ilki, bir ilim 
olarak teşekkülünü hicri üçüncü ve dördüncü asırlarda tamamlamış ve 
diğer İslami ilimler arasında yerini almış olan tasavvufun14 hangi 
gerekçeyle yeni bir İslami ilim olarak sunulduğu meselesidirǤ15 Diğeri ise 
tasavvufun akademik anlamda daha belirgin bir şekilde ortaya çıktığı iddia 
edilirken diğer ilimlerle nasıl mukayese edildiği sorusudurǤ 

Kitabın ǲİlhanlı Asrında Tasavvuf Ehliǡ Tarikat İleri Gelenleri ve 
Müridlerǳ başlığını taşıyan son bölümünün girişindeǡ ǲMoğollarǯın 
Yakındoğuǯya seferler düzenledikleri XIIIǤ yüzyılın başlangıcındanǡ 
İlhanlıların Yakındoğuǯdaki hâkimiyetlerinin son bulduğu ͳ͵͵ͷǯe kadar 
mezkûr coğrafyada yaşamış olan sûfî karakterler ve İlhanlı dönemi 

 
12 BkzǤ Süleyman Gökbulutǡ ǲKübrevîliğin Orta Asya ve Anadoluǯdaki Macerası Üzerine Bir İnceleǦ
meǡǳ ͵ʹ ȋʹͷǤ DipnotȌǤ 
13 BkzǤ Barihüda Tanrıkorurǡ ǲMevleviyye,ǳ DİA, 29:468. 
14 Tasavvufun teşekkülüne dair detaylı bilgi için bkz. Ekrem Demirliǡ ǲZâhirî İlimlerin Otoritesi 
Karşısında Tasavvufun Meşruiyet Arayışıǡǳ ʹͳͻ-ʹͶͶǢ Ekrem Demirliǡ ǲTasavvuf Araştırmalarında 
Dönemlendirme Sorunuǣ Din Bilimleri ile Metafizik Arasında Tasavvufun İlim Olma Mücadelesiǡǳ ͳ-
ʹͻǢ Hacı Bayram Başerǡ Şeriat ve Hakikat-Tasavvufun Teşekkül SüreciǢ Ekrem Demirliǡ ǲTasavvufun 
Bir Din Bilimi Haline Gelmesiǣ Ümmi Geleneğin Dönüşme Süreci Nesnel Bilim Alanının Genişlemesiǡǳ 
7-37. 
15 Aslında yazarın kendisi de eserin girişinde tasavvufun İlhanlılar döneminden önce kurumsallaşaǦ
rak ilim haline geldiğini dile getirmektedirǣ ǲBu bağlamda hicri ikinci asırdan itibaren kendini daha 
çok ortaya çıkaran ve XIIǤ-XIIIǤ yüzyıllarda artık kurumsallaşıp bir ilim olarak kendini tanımlayan 
tasavvufun İlhanlılar zamanındaki tarihi seyrini İlhanlı kültür tarihi içerisinde daha detaylı ve 
kompoze bir şekilde aktarmayı amaçlamaktayızǤǳ ȋsǤ ͳͷȌǤ 
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mutasavvıfları hakkında kısaca bilgi verceğizǳ ȋsǤ ͳͺͷȌ diyen yazar, 
başlangıç olarak neden İlhanlı Devletiǯnin kuruluş tarihini esas almadığına 
dair bir açıklama yapmazǤ Böylece İlhanlı Devleti kurulmadan çok önce 
vefat etmiş olan Ebū Ꮱafᒲ ᦧUmer es-Suhraverdī ȋöǤ ͵ʹȀͳʹ͵ͶȌǡ Necmuddīn 
Kubrā ȋöǤ ͳͺȀͳʹʹͳȌ16 gibi sufilere de yer verirǤ Bu bölümde aralarında 
᐀adruddīn Ꮸonevī ȋöǤ ͵ȀͳʹͶȌ ve Yunus Emreǯnin ȋöǤ ʹͲȀͳ͵ʹͲȏǫȐȌ de 
bulunduğu ͳͲͲ isim hakkında kısaǡ biyografikȀansiklopedik bilgiler verilirǤ 
Bu sufilerin bir kısmından bir-iki cümleyle bahsedilirken bazılarına da 
birkaç sayfa ayrılmıştırǤ Ancak bu şahsiyetlerin büyük bir kısmının 
İlhanlılar üzerindeki etkisine ya da İlhanlılarla ilişkisine hiç 
değinilmemiştirǤ Sözgelimi Ꮸonevī hakkında sadece ǲİlhanlılar zamanında 
Anadoluǯnun önemli Sûfî karakterlerinden birisi de Sadreddîn KonevîǯdirǤ 
Muhyiddîn-i Arabî tarafından yetiştirilen Sadreddîn Konevîǯnin tasavvufî 
görüşlerinde Suhreverdîǯnin etkisi görülmektedirǤǳ ȋsǤ ʹ͵Ȍ demekle 
yetinilmiştirǤ Kaynak olarak da Bütün Yönleriyle Tasavvuf, Tarikatlar, 
Mezhepler Tarihi17 isimli esere atıf yapılmıştırǤ Ꮸonevī üzerine yapılmış 
onca akademik çalışma ise görmezden gelinmiştirǤ Yazarınǡ ǲhayatı 
hakkında yeterli bilgiye sahip olmadığımızǳı belirttiği Yunus Emreǯye ȋsǤ 
ʹ͵Ȍ niçin yer verdiğiȀYunus Emreǯnin İlhanlılarla nasıl bir ilişkisi olduğu 
sorusu  ise cevapsız kalmaktadırǤ 

Buraya kadar yazılanlardan kitabın hem ele alınan konular hem yapılan 
yorum ve değerlendirmeler hem de kullanılan kaynaklar açısından 
literatüre katkı sağlamadığı anlaşılmış olmalıdırǤ Bunun yanı sıra kitabın 
dili ve üslubu da akademik olmaktan uzaktırǤ Bunun en önemli göstergesi 
kitabın neredeyse bütününe hakim olan yazım yanlışları ve özellikle 
anlatım bozukluklarıdırǤ Okuyucu hemen her sayfada en az bir yazım 
yanlışına ya da anlatım bozukluğuna rastlayacağı için burada sadece birkaç 
çarpıcı örnek aktarmakla yetineceğizǣ 

ǲTarihin en eski dönemlerinden itibaren toplumlar içerisinde kendini 
farklı şekillerde gösteren bir akım olmuşǡ bununla birlikte tasavvufun akıl 
ve mantık tarafının yanında inanç ve duygu yanı da mevcutturǤǳ ȋsǤ ͳͻȌ 
cümlesinde ciddi anlatım bozuklukları vardırǤ 
ǲXIǤ ve XIIǤ yüzyılda sûfîler ve f�kihle� arasında çeşitli dinî düşüncelerde 
tartışmalar mevcut idiǤ XIǤ yüzyıldan itibaren Irakǡ Horasan ve İranǯın çeşitli 
bölgelerinde pek çok tekke kurulmuş ve bu tekkeleri meşhur sûfîler 

 
16 Kitapta önce es-Suhraverdīǯye sonra Kubrāǯya yer verilmiş olduğundan biz de bu isimleri vefat 
tarihlerine göre değil de kitaptaki yerlerine göre zikrettikǤ 
17 İsmet Zeki Eyuboğluǡ Bütün Yönleriyle Tasavvuf, Tarikatlar, Mezhepler Tarihi. 
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yönetmiştirǤǳ ȋsǤ ͵ͺȌ Art arda gelen bu iki cümle arasında bir irtibat 
bulunmamaktadırǤ Aşağıdaki cümle ise bütünüyle anlaşılmazdır: 

İlhanlılar zamanında parlak bir dönem yaşayan tasavvuf çevreleri 
hakikat arayışında devamlı birbirleri ile irtibat halinde olmuşlarǡ hatta 
farklı tarikatlar içerisinde yazılan irfan ilmine dair kitaplarǡ bu 
dönemde ayrılık düşüncesi ile ya da uyuşmamazlık göz önünde 
tutularak tasavvuf çevreleri tarafından değerlendirilmemeye tabi 
tutulmamıştırǤ Hatta bu kitaplar vasıtası ile tasavvufî düşüncede 
ilerleme ve eleştirel bakışında ortaya çıktığını XIIIǤ yüzyılda 
görmekteyizǤ ȋsǤ ͳͶȌ  

ǲTa�ika�la� dÚneminde k���lan b� �a�ika�la�Çn kendini ifade etmek 
için kullandığıǡ tekke hayatıyla ilgili terimlerle birlikte tasavvufun ana 
unsurunu oluşturmaya başlayan ǲşeyh-müridǳ ilişkileriyle ilgili kavramların 
öne çıkmış olmasından dolayı terimlerin sayısının çoğalması ve yeni 
anlamlar kazanması hızlanmıştırǤǳ ȋsǤ ͳͷͳȌ ǲKübrevî Tarikatıǯnın Moğol 
yöneticileri üzerinde din değiştirecek kadar e�kili �lma�Ç bu tarikatın 
devlet ricâli üzerinde ne kadar e�kili �ld�º�n� gÚ��e�mek�edi�Ǥǳ ȋsǤ ͳͷͶȌ 
cümleleri de problemlidirǤ 

Kitabın akademik üsluptan uzak olduğunu gösteren bir diğer husus da 
kitaptaki tekrarlardırǤ Bu konuda da birkaç örnek vermek gerekirseǣ ǲBu 
dönemǡ çok değişik yapıya sahip mutasavvıfların yetiştiği bir dönemdirǤ Bu 
yüzyıldaǡ Sülemî ȋöǤ ͳͲʹͳȌǡ halvet ehli bir sûfî olan Harakânî ȋöǤ ͳͲ͵͵Ȍǡ ebû 
Saîd-i Ebuǯl-Hayrǡ Ebûǯl Kâsım Cürcânî ȋöǤ ͳͲͷͺȌ ve Kuşeyrî ȋöǤ ͳͲʹȌ gibi 
büyük sûfîler yetişmiştirǤǳ ȋsǤ ͵ͺȌǤ ǲXIǤ yüzyılda çok farklı yapıya sahip 
mutasavvıflar yetişmiştirǤ BunlarǢ Ebû Ali Dekkâk ȋöǤ ͳͲͳͷȌǡ Ebû 
Abdurrahman Sülemî ȋöǤ ͳͲʹͳȌǡ Ebûǯl-Hasan el-Harakânî ȋöǤ ͳͲ͵͵Ȍǡ Baba 
Tâhir-i Uryân ȋöǤ ͳͲͷͷȌǡ İmam Kuşeyrîǯnin ȋöǤ ͳͲʹȌǡ Hucvîrî ȋöǤ ͳͲʹȌ 
olarak sıralandırılabilirǤǳ ȋsǤ ͵ͻȌǤ ǲHülegüǡ Hoy şehrinde bir Budist mabedi 
bile inşa ettirmiştiǤ Hülegüǡ annesinin ve eşinin tesiri ile Hristiyanlara 
ihtiram göstermekteydi ǥ Hülegü Hoy yakınlarında bir Budist mabedi de de 
inşa ettirmiştiǤǳ ȋsǤ ͶȌ Ayrıca ͻͲ ve ͻͳǤ sayfalarda anlatılan hadise ͳͲͶǤ 
sayfada tekrar edilmiştirǤ 

Şahıs isimlerinin yanlış yazılması -Raᒅīyyuddīn yerine Rizâyuddînǡ 
Saᦧdeddīn Ꮱammūye yerine Sadruddîn Hammûyeǡ Mueyyiduddīn Cendī 
yerine Müeyyiddin Cundî ȋsǤ ͳͲͷȌǡ Mecduddīn yerine Mecmeddîn ȋsǤ ͳͺͻȌ 
gibi- ya da isimlerin yazılışında kitabın tamamında bütünlük bulunmaması -
bazen Alâuddevle Simnânî bazen Alâüddevle-i Simnânî yazılması gibi- da 
bir diğer önemli problemdirǤ Bütün bu hatalarǡ kitabın üzerinde yeterince 
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çalışılmadan alelacele yayımlandığı izlenimini vermektedirǤ Netice olarak 
İlhanlılar dönemi tasavvufu hala çalışılmayı bekleyen bakir bir alan olarak 
durmaktadır. 
KAYNAKÇA 
Alâüddevle-i SimnânîǤ Çihil Meclis-Kırk MeclisǤ ÇevǤ Kübra Zümrüt OrhanǤ İstanbulǣ 
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Dergisi 1:1 (2021): 7-37. 
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Arayışı.ǳ İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 15 (2007): 219-244. 
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İstanbulǣ Derin Yayınlarıǡ ʹͲͳʹǤ 
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A�ka�a Ü�i�e��i�e�i İ�ahi�a� Fakò��eǦ
si Dergisi; İslami ve Dinî Araştırma-
lar sahasında, yılda iki kez yayımla-
nan ve kör hakemlik sistemini uygu-
layan açık erişimli bir dergidir. 
 
Dergide; “araştırma makalesi”, 
“araştırma notu ve yorum”, “eser 
değerlendirmesi”, “bilimsel toplantı 
değerlendirmesi” ve “vefa notu” 
kategorilerinde çalışmalar yayınla-
nır. Dergiye gönderilecek yazıların 
İlahiyat alt disiplinlerinden en az 
biriyle ilişkili olması ve Türkçe, 
İngilizce, Arapça, Farsça, Almanca 
veya Fransızca dillerinden birinde 
yazılmış olması beklenmektedir. 
 
Dergi, yılda iki kez (Mayıs, Kasım) 
yayınlanır ve yayın periyoduna bağlı 
kalmaya özen gösterir. Araştırma 
makalesi kategorisindeki yazıların, 
derginin yayın tarihinden 3 ay önce-
sinde (Mayıs sayısı için en geç 28 
Şubat tarihinde; Kasım sayısı için en 
geç ͵1 Ağustos tarihinde) gönderil-
miş olması beklenir. Diğer kategori-
lerdeki yazıların ise yayın tarihin-
den ʹ ay öncesine kadar (Mayıs 
sayısı için en geç 31 Mart tarihinde; 
Kasım Sayısı için en geç ͵0 Eylül 
tarihinde) gönderilmesi mümkün-
dür. Derginin yayın tarihi geldiğin-
de, hakemleme veya editöryal ince-
leme süreçleri tamamlanmamış olan 
makaleler bir sonraki sayıya tehir 
edilir. 
 
Dergiye yazı başvuruları Dergipark 
sistemi üzerinden alınır  
(https://dergipark.org.tr/auifd). Bu 

 
Journal of the Faculty of Divinity of An-
kara University is a double-blind peer-
reviewed open access academic jour-
nal published semi-annually in the 
fields of Islamic and Religious Studies. 
 
The Journal publishes writings under 
the following categories: research ar-
ticles, research notes and comment, 
book reviews, reviews of conferences 
and meetings, interviews, and tribu-
tary notes. Manuscripts are expected 
to be related to at least one of the sub-
fields of Islamic and Religious Studies. 
The Journal accepts articles in Tur-
kish, English, Arabic, Persian, German, 
and French. 
 
The Journal is published twice a year 
(May, November). Research articles 
must be submitted at least three 
months before (February 28 for the 
May issue; August 31 for the Novem-
ber issue) and contributions in the 
other categories should be sent at le-
ast two months before the publication 
date (March 31 for the May issue; and 
September 30 for the November is-
sue) to be considered for inclusion in 
the nearest issue. However, timely 
submission does not necessarily gua-
rantee that the manuscripts will have 
undergone all the necessary steps to 
be published in that period of time. 
Articles whose reviewal and editorial 
processes have not been completed 
are postponed to the next issue. 
 
The Journal requires that all authors 
submit all manuscripts online through 
the Dergipark system 
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nedenle yazı göndermek isteyenle-
rin söz konusu sisteme üye olmaları 
gerekmektedir. Bu konuda sıkıntı 
yaşayanlar bizimle iletişim (ilader-
gi@ankara.edu.tr) kurabilirler.  
 
Dergiye gönderilen yazıların, tama-
mı veya bir kısmı daha önceden 
başka bir yerde yayınlanmamış ya 
da yayınlanmak üzere gönderilme-
miş olmalıdır.   
 
Dergiye gönderilen yazılar, sıkı bir 
intihal denetiminden geçirilir. Tüm 
yazılar, iki aşamalı bir değerlendir-
me sürecine tabidir. İlk aşamada, 
yazı muhtevası ve ele alış biçimi 
bakımından editörler kurulunca 
öndenetime tabi tutulur. Bu aşaması 
olumlu neticelenen yazılar, ikinci 
aşama olan kör hakemleme sürecine 
tabi tutulur. İlk aşama en az 1ͷ, 
ikinci aşama ise en az ͵0 gün süre-
bilmektedir. Derginin kapsamı ve 
beklentilerine uygun olan olan yazı-
lar üç hakeme gönderilir; iki hake-
min kanaatinin olumlu olması du-
rumunda yayınlanmasına karar 
verilir. 
 
Tüm yazılar; imlası, kaynakları ve 
dipnotları bakımından sıkı bir edi-
töryal okumaya tabi tutulur. Editör-
yal okuma süreci, –yazının genişliği 
ve transliterasyon gereksinimine 
göre değişkenlik gösterebilmekle 
beraber– birkaç hafta sürebilmek-
tedir. 
 
Dergide bir sayıda aynı yazara ait 
birden fazla araştırma makalesi 
yayınlanamaz. Farklı kategorilerde 
olmak kaydıyla aynı yazara ait bir-
den fazla yazının yayınlanması 
mümkündür ve bu hususta Editörler 

(https://dergipark.org.tr/auifd). Aut-
hors who cannot submit online should 
contact (iladergi@ankara.edu.tr) so 
they could get help from the editorial 
team.  
 
All or parts of the submitted manusc-
ripts should not have been published 
previously or should not be under 
consideration elsewhere. 
 
 
Manuscripts are checked against a 
plagiarism software during the initial 
evaluation process. All manuscripts 
undergo a two-tiered review: first, 
initial evaluation by the editorial staff 
for overall quality and interest, and 
second, peer-review process. The ini-
tial evaluation process normally takes 
approximately 15 days while the re-
viewing process takes approximately 
30 days but occasionally much longer. 
Articles that fit the Journalǯ� scope and 
standards are sent to three reviewers 
and those approved by at least two of 
the reviewers are accepted for publi-
cation.  
 
 
Articles accepted for publication are 
rigorously edited and their sources 
and references are meticulously chec-
ked by the editorial board. This may 
take a few weeks and may possibly 
delay the publication of the article. 
 
 
 
As a rule, the Journal does not publish 
more than one research paper of the 
same author in a single issue. It is, 
however, possible to publish more 
than one piece by the same author in 
different categories depending on the 
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Kurulunun kararı geçerlidir. 
 
Yayınlanmasına karar verilen yazı-
ların yayın hakkı Dergiye aittir. Bu 
nedenle hangi kategoride olursa 
olsun yazıların ilk başvurusunda, 
Telif Hakkı Devir Sözleşmesi’nin 
usulüne uygun bir şekilde doldu-
rulması ve yazı ile birlikte sisteme 
yüklenmesi gerekmektedir. 
 
Yazı göndereceklerin AÜİF De�gi�i 
Ya�Ç� Ah�akÇ �e Ya�Ç� İ��i��a�Ç Bel-
ge�iǯni önceden okuması beklenir.  
 
 
Gönderilecek yazıların; kaynakça, 
tablolar, resimler ve ekler hariç 
olmak üzere ͵ͷ sayfayı geçmeyecek 
şekilde olması beklenir. 
 
Yazarlar, ilk başvuru sürecindeki 
yazı versiyonlarında kimliklerini 
açığa çıkaracak şekilde kendi eserle-
rine atıfta bulunmamalıdır. Bu hu-
sus, kör bir hakemlik için önemlidir. 
Bu türden referanslara, yazının son 
versiyonunda yer verilmelidir.  
 
Bütün yazıların, yazıda referansta 
bulunulan eserleri ihtiva edecek bir 
kaynakçası olmalıdır. Arapça ve 
Farsça yazılar için, ayrıca Latin harf-
leriyle bir kaynakça hazırlanmalıdır. 
 
Dergide tam transliterasyon yönte-
mi uygulanmaktadır. Bu nedenle 
Türkçe yazıların, AÜİF De�gi�i Ya�Ç� 
Rehberinde belirtilen ilkeler doğrul-
tusunda transliterasyonunun ger-
çekleştirilmiş olması beklenir. İngi-
lizce yazıların ise IJMES Translation 
and Transliteration guide esas alına-
rak translitere edilmesi beklenmek-
tedir.  

Editorial Board's decision. 
 
The publication rights of the articles 
to be published belong to the Journal. 
For this reason, in the initial submis-
sion of the manuscripts, regardless of 
the category of the manuscript, the 
Copyright Transfer Agreement must 
be filled out duly and uploaded to the 
system together with the manuscript.  
 
Those who send an article are expec-
ted to read the Journal’s Publication 
Ethics and Publication Malpractice 
Statement beforehand. 
 
We expect manuscripts to be 35 pages 
or fewer, excluding bibliography, tab-
les and figures, but still consider lon-
ger manuscripts. 
 
The authors should avoid any self-
reference that may reveal their iden-
tity to the reviewers. They can make 
the necessary changes and add the 
necessary references to the final ver-
sion of the article. 
 
 
All articles should include a bibliog-
raphy of the works cited. Arabic and 
Persian articles should also be appen-
ded with a bibliography in Roman 
script. 

 
The Journal applies the full translitera-
tion system for Arabic, Persian, and 
the Ottoman Turkish. For this reason, 
we expect English manuscripts to be 
transliterated according to the rules of 
the IJMES Translation and Translitera-
tion guide and Turkish manuscripts to 
be transliterated according to the ru-
les laid out in the AUIFD Publication 
Guide. 
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Dergi, yazıların dipnot ve kaynakça-
sının oluşturulmasında CMOS 17 
(The Chicago Manual of Style 17th 
edition) sistemini esas almakla bir-
likte sistemi bazı açılardan Türkçe-
ye uyarlamıştır ve takip edilecek 
ilkeleri AÜİFD Ya�Ç� Rehbe�inde 
yayımlamıştır. 
 
Bütün yazılar için İngilizce ve Türk-
çe 1ͷ0-ʹͷ0 kelimelik bir özet ile ͷ-8 
kelimeden oluşan anahtar kelimele-
rin hazırlanması beklenir.  
 
Başvuru öncesinde, yazarların 
AÜİFD Ge�e� Ya�Ç� İ�ke�e�i�i okuma-
ları beklenir. Yazıların, Microsoft 
Office Word programında Cambria 
fontu ile 11 punto büyüklüğünde ve 
1.ͷ aralıklı yazılıp (.doc) veya 
(.docx) uzantılı olarak kaydedilmiş, 
sola hizalanmış ve başlıklar dahil 
tüm metnin “normal metin” olarak 
tanımlanmış olması gerekmektedir. 
Ayrıntılı bilgi için adresimize baka-
bilirsiniz: 

AUIFD follows the CMOS 17 (The Chi-
cago Manual of Style 17th edition) for 
citations and bibliography in English 
articles and modifies it in articles in 
Turkish and other languages. For Tur-
kish submissions, authors are expec-
ted to peruse the AUIFD Publication 
Guide.  

 
All articles should include an abstract 
both in English and in Turkish of 150-
200 words and 5-8 keywords.  
 
 
Prior to the submission of the ma-
nuscripts to the journal, authors are 
expected to peruse the AUIFD Publica-
tion Policy. Manuscripts should be 
written in Microsoft Office Word with 
the Cambria font in 11-point size and 
1.5-spaced (.doc) or (.docx) extension, 
left-aligned, and all text, including he-
adings, should be defined as normal 
text. For detailed information you can 
visit our Web adress: 

 


