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Yayın Modeli Açık Erişim  

Hakkında 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, İlahiyat alanına 
katkı sağlayacak çalışmaları Türkçe, İngilizce ve Arapça dillerinde 
yayımlayarak bu alandaki bilginin ulusal ve uluslararası düzeyde artmasını ve 
paylaşımını amaçlamaktadır. Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dergisi’nin hedef kitlesini akademisyenler, araştırmacılar, 
lisansüstü öğrenciler ve ilgili akademik kurum ve kuruluşlar oluşturmaktadır. 
Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 15 Mart ve 15 
Eylül tarihlerinde olmak üzere yılda iki kez elektronik ortamda yayımlanan ve 
açık erişimli bir dergidir. Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi, 2014 yılından itibaren yayımlanmaya devam etmektedir. Eskişehir 
Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi’ne gönderilen çalışmalar, 
çift taraflı kör hakemlik sisteminin hassasiyetle işletildiği hakem sürecine tabi 
tutulmaktadır. Ayrıca tüm makaleler yayın etiği ihlallerini engellemek 
amacıyla intihal taramasından geçirilir ve benzerlik oranının %20’yi 
geçmemesi ön şart olarak aranır.  

Dizinler 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, TR DİZİN, EBSCO-
Central& Eastern European Academic Source (CEEAS), European Reference 
Index fort he Humanities (ERIH PLUS), Sosyal Bilimler Atıf Dizini (SOBİAD) ve 
İslam Araştırmaları Merkezi (İSAM) tarafından taranmakta olup "uluslararası 
alan indeksli" bir dergidir. 
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Ücret Politikası 

Hiçbir ad altında yazar veya kurumundan ücret alınmaz. Eskişehir Osmangazi 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi'ne yayınlanmak üzere gönderilen 
makalelerden değerlendirme ve yayınlanma amacıyla ve yayınlanan 
makalelere internet üzerinden erişmek amacıyla herhangi bir ücret talep 
edilmez. 

Arşiv Politikası 

1. Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, yazarlara, bir 
makalenin kendi kendine arşivleme (yazarın kişisel web sitesi) ve/veya 
yayınlandıktan sonra kurumsal bir havuzda arşivleme için bir makalenin 
(yayıncı pdf) nihai yayınlanmış sürümünün kullanılmasına izin verir. 
2. Yazarlar, makalelerini halka açık ve/veya ticari konu tabanlı arşivlerde 
kendi kendilerine arşivleyebilirler. Ambargo süresi yoktur ancak yayınlanan 
kaynak belirtilmeli ve dergi ana sayfasına veya makalelerin DOI'sine bir 
bağlantı ayarlanmalıdır. 
3. Yazarlar makalenin çıktısını PDF belgesi olarak indirebilirler. Yazarlar 
makalenin kopyalarını meslektaşlarına herhangi bir ambargo olmaksızın 
gönderebilir. 
4. Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, makalelerin 
tüm sürümlerine izin verir (Gönderilen sürüm, kabul edilmiş versiyon, 
yayınlanmış versiyon) ambargo olmaksızın yazarın tercih ettiği bir kurumsal 
veya başka bir arşivde saklanacaktır. 

Hakemlik Türü Çift Taraflı Kör Hakemlik 

İncelemede Geçen Süre Ortalama 3 ay  

İntihal Kontrolü Turnitin & Ithenticate 

Kapak Tasarımı Prof. Dr. Şirin Şengel 
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Yayınevi 
Eskişehir Osmangazi Üniversitesi Basımevi 
01dzjez04 | 0000 0004 0596 2460 | 501100006191 
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0 (222) 217 57 57 
Eskişehir Osmangazi Üniversitesi 
Meşelik Kampüsü 26480 
İlahiyat Fakültesi 
Eskişehir / Türkiye 

İtiraz ve Şikayet 
Bilimsel içeriğini yanlış anladığımız için makalenizi reddettiğimizi 
düşünüyorsanız veya şikayet etmek istediğiniz bir husus varsa lütfen 
ethicilahiyat@ogu.edu.tr adresinden editör ekibimize bir mesaj gönderin. 
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Öz  

Bu çalışmada Seligman ve arkadaşlarının pozitif psikoloji ekolünde ortaya koyduğu karakter güçleri konu 
edilmiştir. Bu çalışmanın amacı, üniversite öğrencilerinde karakter güçleri ile dindarlık arasında bir ilişki 
olup olmadığını, ayrıca karakter güçlerinin demografik değişkenlere göre farklılaşıp farklılaşmadığını tespit 
etmektir. Araştırma, farklı aile ve kültürel yapılardan geldiği varsayılan üniversite öğrencileri üzerinde 
gerçekleştirilmiştir. Araştırmanın kapsamını; Balıkesir Üniversitesi’nde öğrenim gören lisans ve lisansüstü 
öğrenciler oluşturmaktadır. Araştırmada ilk olarak nitel araştırma yöntemlerinden dokümantasyon 
yöntemiyle ilgili literatür taranmış ve araştırmanın teorik zemini oluşturulmuştur. İkinci aşamada nicel 
araştırma desenlerinden farklı değişkenler arasındaki ilişkileri içeren “ilişkisel tarama modeli” tercih 
edilmiştir. Araştırma Balıkesir Üniversitesi Sosyal ve Beşerî Bilimler Etik Komisyonu’nun 04.01.2024 tarihli 
ve E.334692 sayılı kararı gereğince etik açıdan uygun bulunmuştur. Bu çalışmada elde edilen sonuçlara göre 
karakter güçlerinin güzellik ve mükemmelliğin takdiri, iyilikseverlik, sosyal zekâ, maneviyat ve takım 
çalışması alt boyutlarında kadınların ortalamalarının erkeklere göre anlamlı bir şekilde daha yüksek olduğu 
tespit edilmiştir. Yaş ve sınıf seviyesi değişkenlerine göre bir farklılaşma bulunmamıştır. Öğrenim görülen 
fakültelere göre ise bazı farklılaşmalar bulunmuştur. Sonuçlara göre karakter güçleri envanteri toplamında 
İlahiyat Fakültesi ve Spor Bilimleri Fakültesi öğrencilerinin ortalamaları, Eğitim Fakültesi öğrencilerinin 
ortalamalarından anlamlı bir şekilde daha yüksektir. Ayrıca güzellik ve mükemmelliğin takdiri, adalet, 
şükran, yargı, iyilikseverlik, alçakgönüllülük, sebat, öz düzenleme, maneviyat, takım çalışması, yaşam 
coşkusu alt boyutlarının öğrenim görülen fakülteye göre farklılaştığı; genel olarak İlahiyat Fakültesi ve Spor 
Bilimleri Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarının daha yüksek olduğu tespit edilmiştir. Araştırmanın ikinci 
ve temel hipotezi dindarlık ile karakter güçleri ve alt boyutları arasında pozitif bir ilişki olduğunu 
öngörmekteydi. Elde edilen sonuçlara göre dindarlık ölçeği toplamı ile karakter güçleri envanteri toplamı, 
güzellik ve mükemmelliğin takdiri, yaratıcılık, merak, adalet, affedicilik, şükran, dürüstlük, umut, yargı, 
iyilikseverlik, liderlik, alçakgönüllülük, sebat, sağduyu, öz düzenleme, sosyal zekâ, maneviyat, takım 
çalışması, yaşam coşkusu boyutları arasında pozitif yönlü anlamlı ilişkiler bulunmuştur. Dindarlığın inanç-
etki boyutu ile karakter güçleri envanteri toplamı, güzellik ve mükemmelliğin takdiri, cesaret, yaratıcılık, 
merak, adalet, affedicilik, şükran, dürüstlük, umut, yargı, iyilikseverlik, liderlik, alçakgönüllülük, sebat, bakış 
açısı, sağduyu, öz düzenleme, sosyal zekâ, maneviyat, takım çalışması, yaşam coşkusu boyutları arasında 
anlamlı pozitif yönlü ilişkiler olduğu görülmektedir. Son olarak dindarlığın bilgi-ibadet boyutu ile karakter 
güçleri envanteri toplamı, güzellik ve mükemmelliğin takdiri, adalet, affedicilik, şükran, umut, iyilikseverlik, 
alçakgönüllülük, maneviyat, takım çalışması boyutları arasında anlamlı pozitif yönlü ilişkiler olduğu tespit 
edilmiştir. Bu sonuçlara göre araştırmamızın ikinci hipotezi büyük bir oranda doğrulanmış görünmektedir. 
Dindarlık ile anlamlı ilişkisi tespit edilmeyen az sayıda karakter gücü bulunmaktadır. Bu sonuçlar dindar 
bireylerin karakter güçleri olarak ele alınan ahlaki ve insani değerleri benimseme oranının yüksek olduğunu 
göstermektedir. Ayrıca karakter gücü ve erdemleri benimseyen insanların da dindarlıklarının yüksek olduğu 
sonucu elde edilmektedir.  
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Abstract  

This study specifically examines the character strengths proposed by Seligman and his colleagues in the 
field of positive psychology. The aim of this study is to determine whether there is a relationship between 
character strengths and religiosity in university students, and whether character strengths differ according 
to demographic variables. The research was conducted on university students who are assumed to come 
from different family and cultural structures. The scope of the research consists of undergraduate and 
graduate students studying at Balıkesir University. First, the theoretical basis of the research was established 
by reviewing the literature on the documentation method, which is a qualitative research technique. The 
"correlational survey model" was the favoured approach in the second stage, as it encompasses the 
relationships between various variables from the quantitative research designs. The research was found 
ethically appropriate in accordance with the decision of the Balıkesir University Social and Human Sciences 
Ethics Commission dated January 4, 2024 and numbered E.334692. According to the results obtained in this 
study, it was determined that the averages of women were significantly higher than men in the sub-
dimensions of character strengths such as appreciation of beauty and perfection, benevolence, social 
intelligence, spirituality and teamwork. The study found no differentiation based on age and grade level 
variables. However, the study revealed some differentiation among the faculties. Based on the findings, the 
averages of the students of the Faculty of Theology and Faculty of Sports Sciences were significantly higher 
than the averages of the students of the Faculty of Education in the total character strengths inventory. 
Furthermore, the research findings revealed that the sub-dimensions of appreciation of beauty and 
perfection, justice, gratitude, judgment, benevolence, modesty, perseverance, self-regulation, spirituality, 
teamwork and enthusiasm for life varied depending on the faculty studied. In general, the averages of the 
students of the Faculty of Theology and Faculty of Sports Sciences were higher.  The study's second and main 
hypothesis predicted a positive relationship between religiosity and character strengths and their sub-
dimensions. According to the study results, positive significant relationships were found between the total 
of the religiosity scale and the total of the character strengths inventory, appreciation of beauty and 
perfection, creativity, curiosity, justice, forgiveness, gratitude, honesty, hope, judgment, benevolence, 
leadership, humility, perseverance, common sense, self-regulation, social intelligence, spirituality, 
teamwork, and zest for life dimensions. It was observed that there were significant positive relationships 
between the belief-affect dimension of religiosity and the total of the character strengths inventory, 
appreciation of beauty and perfection, courage, creativity, curiosity, justice, forgiveness, gratitude, honesty, 
hope, judgment, benevolence, leadership, humility, perseverance, perspective, common sense, self-
regulation, social intelligence, spirituality, teamwork, and zest for life dimensions. Finally, it was determined 
that there are significant positive relationships between the knowledge-worship dimension of religiosity 
and the total of the character strengths inventory, appreciation of beauty and perfection, justice, 
forgiveness, gratitude, hope, benevolence, humility, spirituality, and teamwork dimensions. These results 
largely confirm the second hypothesis of our research. A few character strengths have not been identified 
as having a substantial correlation with religiosity. These results demonstrate that religious individuals have 
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a high rate of adopting moral and human values, which are considered as character strengths. In addition, 
it is concluded that people who adopt character strengths and virtues are also highly religious.  
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Giriş  

Din, bireylerin değer yargılarından karakter gelişimine insan psikolojisindeki birçok alana 
etki etmektedir. Kişilik ve karakterin oluşumunda, doğuştan getirilen ve sonradan kazanılan 
birçok faktörün rolü bulunmaktadır. Dini bağlılık da insanın bütün kişiliğini, karakter güçlerini 
ve değerlerini meydana getiren kuşatıcı bir psikolojik faktördür.1 

Psikolojinin ilk ortaya çıktığı yıllarda olumsuz ruh hallerine ve hastalıklara odaklanması, 
sonraki dönemlerde eleştirilere tabi tutulmuştur. 20. yüzyıl sonu ve 21. yüzyıl başında psikolojiyi 
derinden etkiyecek olan pozitif psikoloji akımı ortaya çıkmıştır. Martin Seligman ve Mihalyi 
Csikszentmihalyi’nin öncülüğünü yaptığı bu yeni yaklaşım psikolojinin negatif bakış açısına 
eleştiri sunarak değerler ve insani güçlerin de psikoloji literatürüne dahil edilmesi gerektiğini 
savunmuştur. Pozitif psikoloji akımının etkisiyle insani ve ahlaki değerler, iyi olma hali, yaşam 
doyumu, yaşam kalitesi, karakter güçleri gibi kavramlar psikolojinin konusu olmaya başlamıştır. 
Günümüzde psikoloji alanında ve psikoterapide pek çok yaklaşımın pozitif psikolojinin bakış 
açısından etkilendiği görülmektedir. 

Pozitif psikolojinin değer yönelimli bir kuram olması ve değerler gibi olumlu insani 
özelliklerle ilgilenmesi din psikolojisi açısından oldukça önemlidir. Din insanlara ahlaki değerler 
kazandırırken, değerler de bireylerin dinlerini daha derinlemesine anlamalarına olanak sağlar. 
Birçok dinde sevgi, hoşgörü, dürüstlük gibi evrensel değerler vurgulanır ve bu değerlerin 
insanlar üzerinde olumlu etkileri olduğu düşünülür.  

Pozitif psikolojinin önemli kavramlarından biri olan karakter güçleri, bireylerin olumlu ve 
güçlü kişisel özelliklerini ifade etmektedir. Peterson ve Seligman’ın tasnifi ile psikoloji 
literatüründe yerini alan karakter güçleri, geçmişten günümüze hem düşünce tarihinde hem de 
dinlerde üzerinde durulan bir dizi değere karşılık gelmektedir. Karakter güçleri, duygular, 
düşünceler ve eylemler aracılığıyla ortaya çıkan olumlu özelliklerdir. Karakter güçleri kişinin, 
kendi iyiliğine ve çevresindekilerin iyiliğine katkıda bulunacak şekilde hareket etmesini sağlar.2 
Karakter güçlerinin keşfedilmesi ve desteklenmesi hem bireyin yaşam doyumu ve yaşam 
kalitesini artırmak hem de toplumsal birliktelik için oldukça önemlidir.  

Bu çalışmada Seligman ve arkadaşlarının pozitif psikoloji ekolünde ortaya koyduğu karakter 
güçleri konu edilecektir. Bu çalışmanın amacı, üniversite öğrencilerinde karakter güçleri ile 
dindarlık arasında bir ilişki olup olmadığını, ayrıca karakter güçlerinin demografik değişkenlere 
göre farklılaşıp farklılaşmadığını tespit etmektir. Araştırma, farklı aile ve kültürel yapılardan 
geldiği varsayılan üniversite öğrencileri üzerinde gerçekleştirilmiştir. Araştırmanın kapsamını; 
Balıkesir Üniversitesi’nde öğrenim gören lisans ve lisansüstü öğrenciler oluşturmaktadır.  

Araştırmada ilk olarak nitel araştırma yöntemlerinden doküman analizi yöntemiyle ilgili 
literatür taranmış ve araştırmanın teorik zemini oluşturulmuştur. İkinci aşamada nicel 
araştırma desenlerinden farklı değişkenler arasındaki ilişkileri içeren “ilişkisel tarama modeli” 

 
1  Hayati Hökelekli, Din Psikolojisi (Ankara: Diyanet Vakfı Yayınları, 2011), 187. 
2  Tayyab Rashid-Martin E.P. Seligman, Pozitif Psikoterapi: Çalışma Kitabı (İstanbul: Kaknüs Yayınları, 2023), 33. 
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tercih edilmiştir. Araştırma Balıkesir Üniversitesi Sosyal ve Beşerî Bilimler Etik Komisyonu’nun 
04.01.2024 tarihli ve E.334692 sayılı kararı gereğince etik açıdan uygun bulunmuştur. 

1. Kavramsal Çerçeve 

1.1. Pozitif Psikoloji ve Karakter Güçleri 

Psikoloji bilimi 19. yüzyıl sonları ve 20. yüzyıl başlarında problemlerin çözülmesi ve 
işlevselliğin artırılması konularına odaklanan bir bilim dalı olarak ortaya çıkmıştır. Psikolojinin 
ortaya çıkışında bilim dünyasında pozitivist paradigmanın hakimiyeti, psikolojinin din ve değer 
konularına karşı mesafeli durmasına yol açmıştır.3  20. yüzyılın ortalarına kadar devam eden bu 
yaklaşım, psikolojide bir takım paradigma değişimleriyle birlikte sorgulanmaya başlanmıştır. 
Örneğin hümanist psikoloji insanın mekanik bir varlık gibi algılamasına karşı çıkmış ve insan 
değeri üzerine odaklanmıştı.4 20. yüzyılın sonları ve 21. yüzyılın başlarında ise psikoloji 
bilimindeki “olumsuza odaklanma” yaklaşımını eleştiren ve psikolojinin yalnızca bir hastalık 
bilimi olmadığını, bu bilimin olumlu olan durumlar, değerler ve güçleri de ele alması gerektiğini 
savunan bir yaklaşım ortaya atıldı. Seligman ve Csikszentmihalyi’nin öncülüğünü yaptığı bu 
yaklaşım, pozitif psikoloji olarak literatürde yerini almıştır. 5 

Pozitif psikoloji akımının psikoloji literatürüne girmesi ile birlikte bu alanda çalışan 
araştırmacıların sayısı artmaya başlamıştır. Bu akımın etkisi ile psikologlar “iyileştirme” 
yönteminden ziyade “koruma” yöntemine odaklanmaya başlamışlardır. Pozitif psikoloji, felsefi 
ve dini geleneklerde yer alan erdemleri psikolojinin konusu haline getirmiştir.6 Felsefi olarak 
Aristoteles’in insan doğası ve mutluluğun değerlerle ilişkili olduğu tezi pozitif psikolojinin 
paradigmalarıyla benzeşmektedir.7  Bununla birlikte araştırmacılar pozitif psikolojinin normatif 
olmadığını, modern anlamda bilimsel metodu takip ettiğini vurgulamışlardır.8 

Pozitif psikoloji akımının etkisi yalnızca Batı toplumları ile sınırlı kalmamıştır. Farklı 
ülkelerde ve ülkemizde 2000’li yıllardan itibaren pozitif psikolojinin ele aldığı konular ile ilgili 
yapılan çalışmaların sayısında hızlı bir artış görülmektedir. Pozitif psikoloji özellikle din 
psikolojisi alanında dindarlık ile değerler, karakter güçleri ve olumlu özellikler arasındaki 
ilişkileri ele alan çalışmalara zemin oluşturmuştur. Değerler konusu ile ilgili araştırmalar, 
psikolojinin yeniden kendine gelmesi olarak görülmektedir.9 İnsanın psikolojik yapısını salt 
olumsuz duygu, tutum ve davranışla ilişkili olarak ele almak yerine, olumlu güçler ve erdemlerin 

 
3  J. D. Nasio, Psikanaliz’in Yedi Büyüğü, çev. Kenan Sarıalioğlu (İstanbul: Kırmızı Yayınları, 2008), 23; Martin E.P Seligman, 

“Positive Psychology, Positive Prevention and Positive Therapy”, Handbook of Positive Psychology, ed. C. R. Snyder - Shane 
J. Lopez (USA: Oxford University Press, 2002), 3-4; Alex M. Wood - Judith Johnson, “Pozitif Klinik Psikoloji: Giriş”, çev. 
Zeynep Maçkalı, Wiley Pozitif Klinik Psikoloji El Kitabı, ed. Alex M. Wood - Judith Johnson (Ankara: Nobel Akademik 
Yayıncılık, 2021), 4. 

4  Abraham H. Maslow, İnsan Olmanın Psikolojisi, çev. Okhan Gündüz (İstanbul: Kuraldışı Yayınları, 2001), 9. 
5  Martin E. P. Seligman-Mihaly Csikszentmihalyi, “Positive Psychology: An Introduction.”, American Psychologist 55/1 (2000), 

5. 
6  Robert Emmons-Raymond Paloutzian, “Din Psikolojisi”, çev. Ali Ayten, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 21 

(2001), 114. 
7  I. S. Jorgensen-H. E. Nafstad, “Positive Psychology: Historical, Philosophical and Epistemological Perspectives”, Positive 

Psychology in Practice, ed. P. Alex Linley-Stephen Joseph (Hoboken, N.J: Wiley, 2004), 16. 
8  Seligman-Csikszentmihalyi, “Positive Psychology”, 7. 
9  Emmons-Paloutzian, “Din Psikolojisi”, 114. 
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de araştırma konusu yapılması, insan gerçekliğinin daha bütüncül bir değerlendirmesinin 
sunulmasına zemin hazırlamıştır. 

Pozitif psikolojinin erdemlere olan vurgusu konusunda önemli bir gelişme de 2004 yılında 
Peterson ve Seligman’ın “Karakterin Güçlü Yönleri ve Erdemleri”ni yayınlamasıdır. Peterson ve 
Seligman (2004) karakter güçlerinin insanlığın temel taşı olduğunu, karakter güçleriyle uyumlu 
aktivitelerin psikolojik iyi yaşama giden yolda önemli bir yolu temsil ettiğini savunurlar.10 Her 
ne kadar karakterin güçlü yönleri kapsamına giren özellikler zaman zaman araştırmalara konu 
olmuş olsa da karakterin güçlü yönlerini bütünüyle ele alan çalışmaların yapılması bu alanın 
kuruluşu ile birlikte başlamıştır.11  

Karakter güçleri; duygular, düşünceler ve eylemler aracılığıyla ortaya çıkan olumlu 
özelliklerdir. Karakter güçleri kişinin, kendi iyiliğine ve çevresindekilerin iyiliğine katkıda 
bulunacak şekilde hareket etmesini sağlar.12 Peterson ve Seligman karakter güçleri ile ilgili 6 ana 
güç ve bu güçlerle ilgili 24 özellik tanımlamışlardır. Aşağıda verilen tabloda bu güçler ve ilişkili 
olduğu özellikle kısaca açıklanmıştır.13 

Tablo 1 

Karakter Güçlerinin Sınıflandırılması 

Bilgelik ve Bilgi: 
 
“Bilginin edinilmesini 

ve kullanılmasını 
gerektiren bilişsel 

güçler.” 

Yaratıcılık 
(Özgünlük) 

Bir şeyleri kavramsallaştırmanın ve yapmanın yeni 
ve üretken yollarını düşünmek; sanatsal başarıyı 
içerir ancak bununla sınırlı değildir. 

Merak 
(İlgi, Yenilik Arayışı, 
Deneyime Açıklık) 

Devam eden deneyime sırf kendisi için ilgi duymak; 
konuları büyüleyici bulma; keşfetmek. 

Açık Fikirlilik 
(Yargılama, Eleştirel 

Düşünme) 

Olayları derinlemesine düşünmek ve her yönüyle 
incelemek; hemen sonuca varmamak; delillerin 
ışığında fikrini değiştirebilmek; tüm kanıtları adil bir 
şekilde tartmak. 

Öğrenme Sevgisi 

Kendi başına veya resmi olarak yeni becerilere, 
konulara ve bilgi birikimine hakim olmak; merak 
gücüyle alakalıdır, ancak sistematik olarak ekleme 
eğilimini tanımlamak için bunun ötesine geçer. 

Perspektif  
(Bilgelik) 

Başkalarına bilgece öğütler verebilmek; Kendisi ve 
diğer insanlar için anlamlı olan dünyaya bakma 
yollarına sahip olmak. 

Cesaret (yiğitlik): 
 
“İç veya dış muhalefet 
karşısında hedeflere 

ulaşmak için iradenin 

Cesurluk  
(Yiğitlik) 

 Tehdit, meydan okuma, zorluk veya acıdan 
çekinmemek; muhalefet olsa bile doğru olanı 
söylemek; popüler olmasa bile kanaatlere göre 
hareket etmek; fiziksel cesareti içerir ancak bununla 
sınırlı değildir. 

 
10  Christopher Peterson-Martin Seligman, Character Strengths and Virtues: A Handbook and Classification (Washington, DC: New 

York: American Psychological Association / Oxford University Press, 2004), 4. 
11  Alan Carr, Pozitif Psikoloji, çev. Ümit Şendilek (İstanbul: Kaknüs Yayınları, 2016), 80-81. 
12  Rashid-Seligman, Pozitif Psikoterapi: Çalışma Kitabı, 33. 
13  Peterson-Seligman, Character Strengths and Virtues, 29-30. 
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kullanılmasını içeren 
duygusal güçler.” 

 

Kalıcılık  
(Azim, Çalışkanlık) 

Başlanan işi bitirmek; engellere rağmen eylem 
yolunda ısrar etmek; "kapıdan çıkarmak"; görevleri 
tamamlamaktan zevk almak. 

Bütünlük  
(Özgünlük, Dürüstlük) 

Gerçeği söylemek ama daha geniş anlamda kendini 
samimi bir şekilde sunmak ve samimi bir şekilde 
hareket etmek; iddiasız olmak; kişinin duygu ve 
eylemlerinin sorumluluğunu alması. 

Canlılık  
(Zevk, Coşku, Dinçlik, 

Enerji) 

Hayata heyecan ve enerjiyle yaklaşmak, işleri yarım 
bırakmama; hayatı bir macera olarak yaşamak; canlı 
ve aktif hissetmek. 

İnsanlık: 
 

“Sevgiye yönelmeyi 
ve başkalarıyla 

arkadaş olmayı içeren 
insani-kişilerarası 

güçlü yönler.” 

Sevgi 
Başkalarıyla yakın ilişkilere, özellikle de 
paylaşmanın ve ilginin karşılıklı olduğu ilişkilere 
değer vermek; insanlara yakın olmak. 

Nezaket  
(Cömertlik, Bakım, 
İlgi, Şefkat, Fedakar 

Sevgi, İyilik) 

Başkaları için iyilik yapmak; onlara yardım etmek; 
onlarla ilgilenmek. 

Sosyal Zekâ  
(Duygusal Zekâ, 

Kişisel Zekâ) 

 Başkalarının ve kendisinin güdü ve duygularının 
farkında olmak, farklı sosyal durumlara uyum 
sağlamak için ne yapması gerektiğini bilmek; diğer 
insanları neyin harekete geçirdiğini bilmek. 

Adalet: 
 

“Sağlıklı toplum 
yaşamının temelini 
oluşturan yurttaşlık 

güçleri.” 

Vatandaşlık  
(Sosyal Sorumluluk, 

Sadakat, Takım 
Çalışması) 

Bir grup veya ekibin üyesi olarak iyi çalışmak; gruba 
sadık olmak; kendi payına düşeni yapmak. 

Adillik 

Hakkaniyet ve adalet anlayışına göre tüm insanlara 
eşit davranmak; kişisel duyguların başkaları 
hakkındaki kararları etkilemesine izin vermemek; 
herkese adil bir şans vermek. 

Liderlik 

Üyesi olunan bir grubun işleri halletmesi ve aynı 
zamanda grup içinde iyi ilişkiler sürdürmesi 
konusunda teşvik edilmesi; grup etkinlikleri 
düzenlemek ve bunların gerçekleştiğini görmek. 

Ölçülülük: 
 

“Aşırılığa karşı 
koruyan güçler.” 

Bağışlama ve 
Merhamet 

Yanlış yapanları bağışlamak; başkalarının 
eksikliklerini kabul etmek; insanlara ikinci bir şans 
vermek; intikamcı olmamak. 

Alçakgönüllülük 
Başarıların kendi adına konuşmasına izin vermek; 
ilgi odağı olmaya çalışmamak; kendini olduğundan 
daha fazla özel görmemek. 

Sağduyu 
Seçimlerine dikkat etmek; aşırı risk almamak; 
sonradan pişman olunabilecek şeyleri söylememek 
veya yapmamak. 

Öz Düzenleme  
(Öz Kontrol) 

Kişinin ne hissettiğini ve yaptığını düzenlemesi; 
disiplinli olmak; kişinin iştahını ve duygularını 
kontrol etmesi. 

Aşkınlık: 
 

“Daha büyük evrenle 

Güzelliğin ve 
Mükemmelliğin 
Takdir Edilmesi  

Doğadan sanata, matematiğe, bilime ve gündelik 
yaşama kadar yaşamın çeşitli alanlarındaki güzelliği, 
mükemmelliği ve/veya yetenekli performansı fark 
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bağlantılar kuran 
aşkınlık güçleri ve 
anlam sağlamak.” 

(Hayranlık, Hayret, 
Yükselme) 

etmek ve takdir etmek. 

Şükran 
Meydana gelen güzel şeylerin farkında olmak ve 
şükretmek; teşekkür etmek için zaman ayırmak. 

Umut  
(İyimserlik, Gelecek 
Odaklılık, Geleceğe 

Yönelim) 

Gelecekte en iyisini beklemek ve ona ulaşmak için 
çalışmak; iyi bir geleceğin sağlanabilecek bir şey 
olduğuna inanmak. 

Mizah  
(Şakacılık) 

Gülmekten ve espriden hoşlanmak; diğer insanları 
gülümsetebilmek, aydınlık tarafı görmek; şaka 
yapmak. 

Maneviyat  
(Dindarlık, İnanç, 

Amaç) 

Evrenin daha yüksek amacı ve anlamı hakkında 
tutarlı inançlara sahip olmak; kişinin daha büyük bir 
şemada nereye uyduğunu bilmek; yaşamın anlamına 
ilişkin davranışları şekillendiren ve rahatlık 
sağlayan inançlara sahip olmak. 

 

1.2. Din/Maneviyat, Pozitif Psikoloji ve Değerler 

Derin duygusal tecrübenin kaynağı olarak görülen din, insana özgü içsel bir tutumdur 
denilebilir.14 Psikoloji ve din psikolojisi bilimleri din kavramından çok dindarlık kavramı 
üzerinde durmuşlardır. Dindarlık kavramı ise, farklı dindarlık yönelimlerine ve dindarlığın 
boyutlarına göre çok yönlü tanımlamalara sahiptir.15 Genel olarak dindarlık, dinin insandaki 
tezahürü ve insan tarafından yaşanması olarak tarif edilebilir.  

Din ile ilişkili olarak ele alınan önemli bir kavram da maneviyat kavramıdır. Bazı 
araştırmacılar din ve maneviyatı eş anlamlı olarak görürken bazıları maneviyatı dinin bir alt 
boyutu olarak tanımlar. Bazıları ise maneviyatı dinden daha genel ve kapsamlı bir kavram olarak 
ele alır.16 Maneviyat ile ilgili, dini maneviyat, doğal maneviyat, insani maneviyat arasında 
ayrımlar yapılmaktadır.17 Günümüzde özellikle Batı toplumlarında kurumsal dinlerin dışında 
bireysel bir tecrübe olarak yaşanan maneviyatın yaygınlaşması ile birlikte, maneviyatın dini de 
içeren daha kapsamlı bir kavram olduğu görüşünün psikoloji literatüründe hâkimiyet kazandığı 
söylenebilir. 

Psikolojinin ortaya çıktığı yıllarda bilim camiasında din konusuna yönelik bir önyargının 
varlığından ötürü din ve dindarlık ile ilgili çalışmaların sayısı oldukça azdır. Bununla birlikte ilk 

 
14  Robert W. Crapps, “Psikanaliz ve Din”, Din Psikolojisi: Dine ve Maneviyata Psikolojik Yaklaşımlar (İstanbul: İz Yayıncılık, 2010), 

25; Carl Gustav Jung, Keşfedilmemiş Benlik, çev. Barış İlhan-Caner Ener Sılay (İstanbul: Barış İlhan Yayınevi, 2010), 55. 
15  Bk. Barbara Holdcroft, “What is Religiosity?”, Catholic Education: A Journal of Inquiry and Practice 10/1 (2006), 89-90; 

Hökelekli, Din Psikolojisi, 74-75; Hasan Kayıklık, “Bireysel Dindarlığın Boyutları ve İnanç-Davranış Etkileşimi”, İslami 
Araştırmalar Dergisi 19/3 (2006), 493. 

16  Carlos Del M. Rio-RIO ve Lyle J. White, “Maneviyatı Dindarlıktan Ayırmak: Hilomorfik Bir Bakış Açısı”, çev. Selma Baş, 
Tasavvuf İlmi ve Akademik Araştırma Dergisi 37/1 (2016), 73; Kenneth I. Pargament, “The Psychology of Religion and 
Spirituality? Yes and No”, The International Journal for the Psychology of Religion 9/1 (1999), 3-16; Sevde Düzgüner, Maneviyat 
Algısı ve Diğerkamlıkla İlişkisi (Konya: Necmettin Erbakan Üniversitesi, Doktora Tezi, 2013), 1. 

17  Robert A. Emmons-Raymond F. Paloutzian, “The Psychology of Religion”, Annual Review of Psychology 54/1 (Şubat 2003), 
381. 
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din psikolojisi kitapları da yine bu dönemde yazılmıştır.18 20. Yüzyılın ortalarından itibaren din 
konusu psikoloji literatüründe daha fazla ele alınmaya başlamıştır. “Din ve Maneviyat 
Psikolojisi” nin APA tarafından psikolojinin bir alt bölümü olarak kabul edilmesi ile birlikte bu 
alanda yapılan çalışmalar artmaya başlamıştır. 

Psikolojinin ihmal ettiği bir diğer konu da erdemler konusudur. Pozitif psikoloji alanının 
kurulması ile de değerler konusundaki çalışmalar hız kazanmıştır. Hem din psikolojisi hem 
pozitif psikoloji alanında son yıllarda yapılan çalışmaların artması, din ve değer konularını 
buluşturan çalışmaların ortaya çıkmasına zemin hazırlamıştır.  

Pozitif psikolojide ele alınan karakter güçlerinin İslam felsefesinde ele alınan değerler ile 
ortak olduğu görülmektedir.19 Peterson ve Seligman İslam felsefesinde geçen dört temel erdem 
olarak hikmet (bilgelik), şecaat (cesaret), iffet (ölçülülük) ve adalet erdemlerini karakter güçleri 
tasnifine aynen dahil etmiş, bunlara insanlık erdemi ile dini/manevi boyutu olan aşkınlık 
erdemleri de ekleyerek altı kişilik özelliği tanımlanmışlardır.20 Ayrıca altı temel erdeme dayalı 
olan 24 karakter gücünün eksiklikleri ve aşırılıklarına da değinilmiştir. Örneğin cesur olmanın 
aşırı kullanımı “aptalca risk alma”, yetersiz kullanımı “güçten düşürücü korkaklık” olarak 
belirtilmiştir. Cesur olmanın ideal ölçüsü, “güvenlik ve iyi oluşu tehlikeye atmadan  tehdit ve 
korkuyla yüzleşmek ve bunlara yanıt vermek” olarak tanımlanırken; bütünleştirme alanında “öz 
düzenleme, bütünlük ve azim” kavramlarına yer verilmiştir.21 Burada güçlü karakter 
özelliklerinin Aristocu değer teorisinde olduğu gibi aşırılıkların orta noktasında yer aldığı 
görülmektedir.22 Benzer şekilde İslam felsefecileri de ifrat, tefrit ve itidal tanımlamaları ile 
erdemlerin, karakterin denge (itidal) boyutunda oluştuğunu ileri sürmüşlerdir.23 

Pozitif psikolojide yer alan karakter güçlerinde merkezi role sahip olan değerlerin dini ve 
manevi öğretilere dayandığı iddia edilebilir. Niemiec ve arkadaşlarına göre 24 karakter gücünün 
her biri dini, manevi ve kutsal özler barındırmaktadır. Bu erdemlerin altında yer alan karakter 
güçlerinden bazıları maneviyat ile doğrudan ilişkiliyken bazıları da bireyin manevi gelişimine 
zenginlik ve derinlik ekleme potansiyeline sahiptir.24 

2. Yöntem 

2.1. Araştırmanın Hipotezleri 

H.1. Karakter güçleri ve alt boyutları (güzellik ve mükemmelliğin takdiri, cesaret, yaratıcılık, 
merak, adalet, affedicilik, şükran, dürüstlük, umut, mizah, yargı, iyilikseverlik, liderlik, öğrenme 
sevgisi, sevgi, alçakgönüllülük, sebat, bakış açısı, sağduyu, öz düzenleme, sosyal zekâ, maneviyat, 

 
18  Edwin Diller Starbuck, The Psychology of Religion (London: The Walter Scott, 1899); William James, The Varieties of Religious 

Experience (New York: Longmans, Green and Co, 1902). 
19  Macit Fahri, İslam Ahlak Teorileri (İstanbul: Litera yayınları, 2004), 159. 
20  Peterson-Seligman, Character Strengths and Virtues, 29-30. 
21  Rashid-Seligman, Pozitif Psikoterapi: Çalışma Kitabı, 291. 
22  Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, çev. Saffet Babür (Bilgesu Yayıncılık, 2009), 37. 
23  Fahri, İslam Ahlak Teorileri, 159. 
24  Ryan M. Niemiec vd., “The Decoding of the Human Spirit: A Synergy of Spirituality and Character Strengths Toward 

Wholeness”, Frontiers in Psychology 11 (2020), 2. 
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takım çalışması, yaşam coşkusu) demografik değişkenlere (cinsiyet, yaş, öğrenim görülen fakülte 
ve sınıf seviyesi) göre farklılık göstermektedir. 

H.2. Dindarlık ile karakter güçleri ve alt boyutları (güzellik ve mükemmelliğin takdiri, 
cesaret, yaratıcılık, merak, adalet, affedicilik, şükran, dürüstlük, umut, mizah, yargı, 
iyilikseverlik, liderlik, öğrenme sevgisi, sevgi, alçakgönüllülük, sebat, bakış açısı, sağduyu, öz 
düzenleme, sosyal zekâ, maneviyat, takım çalışması, yaşam coşkusu) arasında pozitif bir ilişki 
vardır. 

2.2. Araştırma Modeli 

Bu araştırmada ilişkisel tarama modeli kullanılmıştır. Araştırmanın bağımsız değişkenleri 
cinsiyet, yaş, öğrenim görülen fakülte/bölüm ve kaçıncı sınıfta olduklarına dair bilgilerden 
oluşan demografik değişkenler ve dindarlık değişkenidir. Bağımlı değişken ise karakter 
güçleridir. 

Şekil 1 

Araştırma Modeli 

 

 

 

 

 

 

 

 

2.3. Veri Toplama Araçları 

Araştırmada, konuya, amaca ve probleme uygun ölçme araçlarının bir araya getirilmesi ile 
oluşturulan anket formu kullanılmıştır. Anket formu, “Dindarlık Ölçeği”, “Karakter Güçleri 
Envanteri” ve kişisel özelliklerin (cinsiyet, yaş, öğrenim görülen fakülte ve sınıf seviyesi) 
tespitine yönelik sorulardan oluşmaktadır. 

Dindarlık Ölçeği (DÖ): Bu araştırmada Ayten’in, oluşturduğu “Dindarlık Ölçeği” 
kullanılmıştır. Ölçek, iki alt boyuttan oluşmaktadır. Bu boyutlar inanç-etki ve bilgi-ibadet 
boyutlarıdır. Bu ölçek ile ilgili Ayten tarafından yapılan faktör analizi sonuçlarına göre ölçeğin 
KMO değeri 0,830, Bartlett Testi sonucu x2=2325,27; p=0,000 şeklindedir. Ölçeğin güvenilirliğini 
test etmek için iç tutarlılık analizi yapılmıştır. Analizin sonuçlarına göre de ölçek genelinin 
Cronbach Alpha değeri .80, inanç-etki boyutu .74, bilgi-ibadet boyutu .74 şeklinde elde 
edilmiştir.25 Dindarlık ölçeği Ayten ve Yıldız tarafından revize edilmiş ve 5’li likert tipinde ve 10 

 
25  Ali Ayten, Prososyal Davranışlarda Dindarlık ve Empatinin Rolü (İstanbul: Marmara Üniversitesi, Doktora Tezi, 2009), 100-101. 
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maddelik bir ölçek haline getirilmiştir.26 Bizim araştırmamızda ölçeğin revize edilmiş 10 
maddelik hali aynen kullanılmıştır. Yeniden yapılan iç tutarlılık analizine göre ölçek genelinin 
Cronbach Alpha değeri .89 olarak bulunmuştur. Alt boyutlarında ise sonuçlar, inanç-etki boyutu 
.88 ve bilgi-ibadet boyutu .75 şeklinde tespit edilmiştir. 

Karakter Güçleri Envanteri (KGE): Araştırmada katılımcıların karakter güçlerini ölçmek için 
McGrath tarafından oluşturulan Demirci vd. tarafından Türkçeye uyarlanan “Karakter Güçleri 
Envanteri” kullanılmıştır. Söz konusu ölçekte 24 alt boyut bulunmaktadır. Her alt boyut ile ilgili 
4 sorudan oluşan ölçek, toplamda 96 sorudan oluşmaktadır. Ölçeğin faktör analizi sonuçlarına 
göre, DFA sonuçlarının uyum indeksleri değerlendirildiğinde 24 boyutlu modelin kabul edilebilir 
uyumda olduğu görülmüştür. VIA-Karakter Güçleri Envanteri Türkçe Formu alt ölçeklerinin 
Cronbach Alfa iç tutarlılık katsayısı .63 ile .89 arasında değişmekte olup ortalaması .75 olarak 
hesaplanmıştır.27 Bu araştırma için tekrar edilen iç tutarlılık analizine göre ölçek genelinin 
Cronbach Alpha değeri .98 olarak tespit edilmiştir.  

2.4. Verilerin Toplanması ve Analizi 

Araştırmada ilk olarak doküman analizi yöntemiyle ilgili literatür taranmış ve araştırmanın 
teorik zemini oluşturulmuştur. İkinci aşamada nicel araştırma desenlerinden farklı değişkenler 
arasındaki ilişkileri içeren “ilişkisel tarama modeli” tercih edilmiştir. Araştırma öncesinde etik 
kurul izni alınmıştır. Bu çalışma Balıkesir Üniversitesi Sosyal ve Beşerî Bilimler Etik 
Komisyonu’nun 04.01.2024 tarihli ve E.334692 sayılı kararı gereğince etik açıdan uygun 
bulunmuştur. 

Üniversite öğrencilerinde karakter güçleri ve dindarlık ilişkilerini incelemek amacıyla 
planlanan araştırma, 10.01.2024-10.02.2024 tarihleri arasında Balıkesir Üniversitesi’nde farklı 
fakülte ve bölümlerde öğrenim gören 282 kişi ile gerçekleştirilmiştir. Araştırma verileri 
toplanırken anket tekniği kullanılmıştır. Katılımcılar tesadüfi örnekleme yöntemi kullanılarak 
seçilmiştir. Farklı fakültelerde öğrenim gören katılımcılara ulaşabilmek amacıyla öğrenci 
yurtları ve sınıflarda anket işlemi uygulanmıştır. Anket formu Google Forms üzerinden 
hazırlanmış ve öğrencilere sunulmuştur. Anket, çalışmaya gönüllü olarak katılmayı kabul eden 
ve “Bilgilendirilmiş Onam Formu”nu dolduranlara uygulanmıştır. Veri toplama işlemi 
tamamlandıktan sonra veriler SPSS 21 programında analiz edilmiştir. Toplanan veriler kontrol 
edildiğinde 24 ankette önemli ölçüde işaretlenmemiş soru olduğu tespit edilmiş ve araştırmanın 
güvenirliğini artırmak adına bu anketler dahil edilmemiştir. Sonuç olarak analizler 258 anket 
üzerinden gerçekleştirilmiştir.  

Ölçeklerin daha önce geçerlik ve güvenirlik testleri yapıldığı için mevcut halleri ile 
kullanılmasına karar verilmiştir. Bununla birlikte yeniden güvenirlik testleri yapılmıştır. 
Ölçeklerin normal dağılım gösterip göstermediğini kontrol etmek için “Normallik Analizi” 
yapılmıştır. Analiz sonuçlarına göre Karakter Güçleri Envanteri çarpıklık değeri -,600 ve basıklık 
değeri ,487 ; Dindarlık Ölçeği çarpıklık değeri -1,311 ve basıklık değeri 2,279 şeklinde 

 
26  Ali Ayten-Refik Yıldız, “Dindarlık, Hayat Memnuniyeti İlişkisinde Dini Başa Çıkmanın Rolü Nedir? Emekliler Üzerine Bir 

Araştırma”, Dinbilimleri Akademik Araştırma Dergisi 16/1 (2016), 288-289. 
27  İbrahim Demirci vd., “Classification and Measurement of Character Strengths: VIA-IS-P and GASC-24 Forms” (22nd 

International Congress on Psychological Counseling and Guidance, Muş Türkiye, 2021). 
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bulunmuştur. Sosyal bilimlerde yapılan araştırmalarda çok değişkenli normalliğin 
sağlanmasında çarpıklık değerinin -2, +2’den, basıklık değerinin ise -7, +7’den küçük olması 
gerektiği ifade edilmektedir.28 Bu sonuçlara göre araştırmada kullanılan ölçekler normal dağılım 
göstermektedir. Bu sebeple hipotezlerin test edilmesi için frekans tabloları, parametrik 
testlerden olan bağımsız örneklem t-testi, ANOVA ve korelasyon testleri kullanılmıştır. 

2.5. Evren ve Örneklem  

Araştırmanın kapsamını; Balıkesir Üniversitesi’nde öğrenim gören lisans ve lisansüstü 
öğrenciler oluşturmaktadır. Örneklem seçimine gidilen araştırmada, basit tesadüfi örnekleme 
yöntemi kullanılmıştır. Örneklemde farklı fakülte ve bölümlerden öğrencilere ulaşılmaya 
çalışılmıştır. 

Araştırmanın örneklemini oluşturan 258 kişinin 125 tanesi kadın (%48,4), 133 tanesi de erkek 
(%51,6) katılımcılardan oluşmaktadır. Örneklemin %17,8’i (46 kişi) 18-19 yaş aralığında, %39,5’i 
(102 kişi) 20-21 yaş aralığında, %26,7 (69 kişi) 22-23 yaş aralığında, %15,9’u (41) 24 yaş ve üzeri 
aralığında bulunmaktadır. Öğrencilerin öğrenim gördükleri fakülteye göre dağılımları şu 
şekildedir: Örneklemin %32,2’si (83 kişi) Eğitim Fakültesi, %20,5’i (53 kişi) İlahiyat Fakültesi, 12,8’i 
(33 kişi) Spor Bilimleri Fakültesi, %8,5’i (22) Mühendislik Fakültesi, %7,4’ü (19 kişi) İktisadi ve 
İdari Bilimler Fakültesi, %6,6’sı (17 kişi) Fen Edebiyat Fakültesi, %6,6’sı (17 kişi) Tıp Fakültesi, 
%5,4 (14 kişi) Sağlık Bilimleri Fakültesi öğrencisidir. Örneklemin öğrenim gördükleri sınıf 
seviyesine göre dağılımları şu şekildedir: Örneklemin %16,3’ü (42 kişi) Hazırlık ve 1. sınıf, %25,6’sı 
(66) 2. sınıf, %34,9’u (90 kişi) 3. sınıf, %17,1’i (44 kişi) 4. sınıf, %3,1’i (8 kişi) 5-6. sınıf, %3,1’i (8 kişi) 
yüksek lisans öğrencisidir. Örneklemin ölçeklerden aldığı puan ortalamaları ise aşağıdaki 
tabloda olduğu şekildedir:  

Tablo 2 

Örneklemin Ölçek Ortalamaları 

 Mean Min. Max. Sd. 

Dindarlık Toplam 3,78 1,00 5,00 ,76238 
Dindarlık (İnanç-Etki) 4,02 1,00 5,00 ,83222 

Dindarlık (Bilgi-İbadet) 3,42 1,00 5,00 ,83195 

Karakter Güçleri Toplam 3,68 1,20 5,00 ,72308 

Güzellik ve Mükemmelliğin Takdiri 3,76 1,00 5,00 ,84245 

Cesaret 3,70 1,25 5,00 ,80043 

Yaratıcılık 3,78 1,25 5,00 ,82528 

Merak 3,71 1,25 5,00 ,81257 

Adalet 3,67 1,25 5,00 ,85569 

Affedicilik 3,48 1,00 5,00 ,88021 

Şükran 3,57 1,25 5,00 ,83556 

Dürüstlük 3,94 1,25 5,00 ,80384 
Umut 3,65 1,25 5,00 ,86035 

Mizah 3,75 1,25 5,00 ,90994 

 
28  Şener Büyüköztürk vd., Sosyal Bilimler İçin Çok Değişkenli İstatistik: SPSS ve LISREL Uygulamaları (Ankara: Pegem Akademi 

Yayıncılık, 2012), 169. 
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Yargı 3,87 1,25 5,00 ,79618 

İyilikseverlik 3,82 1,25 5,00 ,78445 

Liderlik 3,56 1,00 5,00 ,91315 

Öğrenme Sevgisi 3,74 1,25 5,00 ,89177 

Sevgi 3,74 1,25 5,00 ,92197 

Alçakgönüllülük 3,60 1,25 5,00 ,82803 

Sebat 3,49 1,25 5,00 ,93408 

Bakış Açısı 3,53 1,00 5,00 ,85029 

Sağduyu 3,65 1,00 5,00 ,84853 

Öz Düzenleme 3,54 1,00 5,00 ,85996 

Sosyal Zekâ 3,69 1,00 5,00 ,84100 

Maneviyat 3,79 1,00 5,00 ,89025 
Takım Çalışması 3,78 1,00 5,00 ,83707 

Yaşam Coşkusu 3,44 1,00 5,00 ,93013 

 

Tablo 2’ye göre dindarlık ölçeği genel ortalaması 3,78, dindarlığın inanç-etki boyutu 
ortalaması 4,02, dindarlığın bilgi-ibadet boyutu ortalaması 3,42 şeklinde tespit edilmiştir. 
Karakter güçleri envanteri genel ortalama 3,68, güzellik ve mükemmelliğin takdiri 3,76, cesaret 
3,70, yaratıcılık 3,78, merak 3,71, adalet 3,67, affedicilik 3,48, şükran 3,57, dürüstlük 3,94, umut 
3,65, mizah 3,75, yargı 3,87, iyilikseverlik 3,82, liderlik 3,56, öğrenme sevgisi 3,74, sevgi 3,74, 
alçakgönüllülük 3,60, sebat 3,49, bakış açısı 3,53, sağduyu 3,65, öz düzenleme 3,54, sosyal zekâ 
3,69, maneviyat 3,79, takım çalışması 3,78, yaşam coşkusu 3,44 şeklinde bulunmuştur. Buna göre 
örneklemin hem dindarlık ölçeğinden ve karakter güçleri envanterinden yüksek puanlara sahip 
olduğu görülmektedir. Dindarlığın bilgi-ibadet boyutunun inanç-etki boyutuna göre daha düşük 
ortalamaya sahip olduğu görülmektedir. Karakter güçleri boyutlarında ise en yüksek ortalama 
dürüstlük, en düşük ortalama da yaşam coşkusu boyutunda görülmektedir. 

3. Bulgular ve Yorum 

3.1. Demografik Değişkenlere Göre Karakter Güçleri 

Araştırmamızda karakter güçlerinin hem ölçek toplamı hem de 24 alt boyutunun cinsiyete 
göre farklılaşıp farklılaşmadığı test edilmiştir. Elde edilen sonuçlara göre karakter güçleri 
toplamında (Kadın Ort.=3,74; Erkek Ort.=3,62; t=1,287) cinsiyete göre bir farklılaşma tespit 
edilmemiştir (p>.05). Ancak karakter güçlerinin güzellik ve mükemmelliğin takdiri (Kadın 
Ort.=3,92; Erkek Ort.=3,61; t=2,997), iyilikseverlik (Kadın Ort.=3,98; Erkek Ort.=3,67; t=3,277), sosyal zekâ 
(Kadın Ort.=3,80; Erkek Ort.=3,58; t=2,141), maneviyat (Kadın Ort.=3,94; Erkek Ort.=3,66; t=2,510) ve takım 
çalışması (Kadın Ort.=3,90; Erkek Ort.=3,68; t=2,101) alt boyutlarında kadınların ortalamalarının 
erkeklere göre anlamlı bir şekilde daha yüksek olduğu tespit edilmiştir (p<.05). Diğer boyutlarda 
anlamlı bir farklılaşma bulunmamıştır. 

Furnham ve Lester’in (2012) yaptığı araştırmaya göre yargı ve cesaret boyutunda erkeklerin 
puanı kadınlara göre anlamlı bir şekilde daha yüksek iken iyilikseverlik, sevgi, şükran ve yaşam 
coşkusu boyutlarında kadınların puanları erkeklere göre anlamlı bir şekilde daha yüksek 
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bulunmuştur.29 Bir başka araştırmaya göre kadınlar erkeklerden dürüstlük, nezaket, sevgi, 
adalet, liderlik, öz düzenleme, güzellik ve mükemmelliğin takdiri, şükran, iyilikseverlik, affetme 
boyutlarında anlamlı bir şekilde daha yüksek ortalamalara sahiptir. Aynı çalışmada erkeklerin 
en yüksek puanları dürüstlük, umut, mizah, şükran ve merak güçlerinde bulunmuştur.30 Bir 
başka çalışmada kadınlar yargı, yaratıcılık, öğrenme sevgisi, adalet, sağduyu, güzellik ve 
mükemmelliğin takdiri ve umut boyutlarında erkeklere göre anlamlı olarak daha yüksek puan 
almışlardır.31 Yapılan çalışmalarda genel olarak kadınların karakter güçlerinin birçok boyutunda 
erkeklere göre daha yüksek puan aldıkları görülmüştür. Bu çalışmada da literatürdeki 
çalışmalara paralel olarak kadınların bazı karakter güçlerinde erkeklerden daha yüksek 
ortalamalara sahip olduğu tespit edilmiştir. 

Demografik değişkenlerden yaş değişenine göre karakter güçlerinin farklılaşıp 
farklılaşmadığı ANOVA testi ile test edilmiştir. Elde edilen bulgulara göre karakter güçleri 
envanteri toplamı ve alt boyutlarının hiçbirinde gruplar arası anlamlı bir farklılaşma 
görülmemiştir (p>.05). Bu sonuç seçilen örneklem grubunun üniversite öğrencilerinden oluşması 
ve yaşlarının birbirine çok yakın olmasından kaynaklanmaktadır. Karakter güçlerinin yaşlara 
göre farklılaşıp farklılaşmadığını tespit etmek için daha geniş yaş aralıklarına sahip örneklem 
gruplarında yapılan çalışmalarda sonucun değişeceği düşünülebilir. Farklı yaş grupları arasında 
karakter güçleri yaş ve üçüncü faktör arasındaki ilişkilerin ele alındığı çalışmalar bulunmaktadır. 
Örneğin Proyer vd. (2011) tarafında yapılan bir araştırmada yaşam doyumu ve karakter güçleri 
arasındaki ilişki ele alınmış, güzelliğin ve mükemmelliğin takdir edilmesinin, yaşlı katılımcılarda 
genç katılımcılara göre geçmiş yaşam memnuniyetine daha fazla katkıda bulunduğu tespit 
edilmiştir.32 Öğrenim görülen sınıf derecesine göre de karakter güçlerinin farklılaşıp 
farklılaşmadığı test edilmiştir. Yaş değişkeninde elde edilen sonuçlara benzer şekilde karakter 
güçleri envanteri toplamı ve alt boyutlarının hiçbirinde gruplar arası anlamlı bir farklılaşma 
görülmemiştir (p>05). 

Araştırmamızda fakültelere göre karakter güçlerinin farklılaşıp farklılaşmadığı ANOVA testi 
ile test edilmiştir. Aşağıdaki tabloda karakter güçleri toplamının fakültelere göre farklılaşıp 
farklılaşmadığına ilişkin bilgiler sunulmuştur. 

Tablo 3’ten elde edilen sonuçlara göre karakter güçleri envanteri toplamında İlahiyat 
Fakültesi öğrencilerinin ortalamaları (3,85), Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından 
(3,47) anlamlı bir şekilde daha yüksektir (p<.05). Ayrıca Spor Bilimleri Fakültesi öğrencilerinin 
ortalamalarının (3,93) Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından (3,47) anlamlı bir şekilde 
daha yüksek olduğu bulunmuştur (p<.05). 

 

 
29  Adrian Furnham-David Lester, “The Development of a Short Measure of Character Strength”, European Journal of 

Psychological Assessment 28/2 (2012), 97. 
30  Ingrid Brdar Petra Anić-Majda Rijavec, “Character Strengths and Well-Being: Are there Gender Differences?”, The Human 

Pursuit of Well-Being: A Cultural Approach, ed. I. Brdar (Dordrecht, NL: Springer, 2014), 52/4. 
31  Petra Anić-Rijavec, “Character Strengths and Well-Being”, 52/6. 
32  René Proyer vd., “The Relation of Character Strengths to Past, Present, and Future Life Satisfaction among German-

Speaking Women”, Applied Psychology: Health And Well-Being 3/3 (2011), 370-384. 
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Tablo 3 

Fakültelere Göre Karakter Güçleri Toplamından Alınan Puanların Karşılaştırılması* 

 N Mean Sd. F P 
Post 
Hoc 

İlahiyat Fakültesi 53 3,8558 ,71521 

2,849 0,007 
1>2 

6>2 

Eğitim Fakültesi 82 3,4709 ,74726 

Fen-Edebiyat Fakültesi 17 3,8716 ,61907 

Tıp Fakültesi 17 3,7344 ,55552 

Mühendislik Fakültesi 22 3,7244 ,25072 
Spor Bilimleri Fakültesi 33 3,9393 ,89433 

Sağlık Bilimleri Fakültesi 14 3,3268 ,75197 

İktisadi ve İdari Bilimler Fakültesi 19 3,6477 ,61277 

 

Total 257 3,6813 ,72308 2,849 0,007  
*Tukey Testi kullanılmıştır. 

 
Tablo 3’ten elde edilen sonuçlara göre karakter güçleri envanteri toplamında İlahiyat 

Fakültesi öğrencilerinin ortalamaları (3,85), Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından 
(3,47) anlamlı bir şekilde daha yüksektir (p<.05). Ayrıca Spor Bilimleri Fakültesi öğrencilerinin 
ortalamalarının (3,93) Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından (3,47) anlamlı bir şekilde 
daha yüksek olduğu bulunmuştur (p<.05). 

Karakter güçleri envanteri alt boyutlarının da fakültelere göre farklılaşıp farklılaşmadığı test 
edilmiştir. Elde edilen sonuçlara göre güzellik ve mükemmelliğin takdiri, adalet, şükran, yargı, 
iyilikseverlik, alçakgönüllülük, sebat, öz düzenleme, maneviyat, takım çalışması, yaşam coşkusu 
alt boyutlarının öğrenim görülen fakülteye göre farklılaştığı tespit edilmiştir. Farklılıkların 
hangi gruplar arasında olduğuna bakıldığında şu sonuçlara ulaşılmıştır: “Güzellik ve 
mükemmelliğin takdiri” boyutunda İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin ortalamaları (4,02), Eğitim 
Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından (3,54) anlamlı bir şekilde daha yüksektir (p<.05). 
“Adalet” boyutunda İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarının (3,83), Mühendislik 
Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarının (3,96) ve Spor Bilimleri Fakültesi öğrencilerinin 
ortalamalarının (3,99) Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından (3,33) anlamlı bir şekilde 
daha yüksek olduğu sonucuna varılmıştır (p<.05). “Şükran” boyutunda İlahiyat Fakültesi 
öğrencilerinin ortalamalarının (3,86) ve Spor Bilimleri Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarının 
(3,88) Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından (3,35) anlamlı bir şekilde daha yüksek 
olduğu bulunmuştur (p<.05). “Yargı” boyutunda İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarının 
(4,08) Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından (3,63) anlamlı bir şekilde daha yüksek 
olduğu tespit edilmiştir (p<.05). “İyilikseverlik” boyutunda İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin 
ortalamalarının (4,08) Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından (3,62) anlamlı bir şekilde 
daha yüksek olduğu tespit edilmiştir (p<.05). “Alçakgönüllülük” boyutunda İlahiyat Fakültesi 
öğrencilerinin ortalamalarının (3,80) ve Spor Bilimleri Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarının 
(4,01) Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından (3,34) anlamlı bir şekilde daha yüksek 
olduğu tespit edilmiştir (p<.05). “Sebat” boyutunda Spor Bilimleri Fakültesi öğrencilerinin 
ortalamalarının (3,90) Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından (3,22) anlamlı bir şekilde 
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daha yüksek olduğu bulunmuştur (p<.05). “Öz düzenleme” boyutunda Spor Bilimleri Fakültesi 
öğrencilerinin ortalamalarının (3,93) Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından (3,34) 
anlamlı bir şekilde daha yüksek olduğu bulunmuştur (p<.05). “Maneviyat” boyutunda İlahiyat 
Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarının (4,15) Sağlık Bilimleri Fakültesi öğrencilerinin 
ortalamalarının (3,98) ve Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından (3,50) anlamlı bir 
şekilde daha yüksek olduğu tespit edilmiştir (p<.05). “Takım çalışması” boyutunda İlahiyat 
Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarının (4,03) Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından 
(3,55) anlamlı bir şekilde daha yüksek olduğu tespit edilmiştir (p<.05). “Yaşam coşkusu” alt 
boyutunda Spor Bilimleri Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarının (3,85) Eğitim Fakültesi 
öğrencilerinin ortalamalarından (3,22) anlamlı bir şekilde daha yüksek olduğu bulunmuştur 
(p<.05).  

Araştırmamızda üniversite öğrencilerinin genel olarak karakter güçleri alt boyutlarının 
tamamından genel olarak yüksek puan aldıkları görülmektedir. Bununla birlikte bazı boyutlarda 
fakültelere göre farklılaşmalar görülmüştür. Eğitim fakültesi öğrencileri ve öğretmenler 
üzerinde yapılan bir araştırmada her iki grupta da bildirilen en yüksek güçlü yönler adalet, 
nezaket, dürüstlük ve sevgi değerleri olarak bulunmuştur. Yaratıcılık, mizah ve öğrenme sevgisi 
düşük düzeydeki güçler olarak tespit edilmiştir.33  

Bu çalışmada özellikle İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin genel anlamda diğer fakülte 
öğrencilerine göre daha yüksek ortalamalara sahip olduğu tespit edilmiştir. Karakter güçleri 
envanterinde yer alan her bir gücün “ahlaki değer” olarak tanımlanabilecek özelliklerden 
oluştuğu görülmektedir. İlahiyat fakültesi öğrencilerinin hem eğitim öğretim süreçlerindeki 
değer vurgusundan hem de din-değer ilişkisi bağlamında aldıkları din eğitimi etkisi ile özellikle 
din ile ilişkisi ağırlıklı olan ahlaki değerlere karşı daha hassas oldukları yorumu yapılabilir.  

3.2. Dindarlık ile Karakter Güçleri Arasındaki İlişki 

Dindarlık ve karakter güçleri arasındaki ilişki dindarlık toplam ölçek ortalaması, inanç-etki 
boyutu ve bilgi-ibadet boyutlarında ayrı ayrı hesaplanmıştır. Karakter güçleri envanterinde de 
ölçek toplam ortalaması ve 24 ayrı boyut analize dahil edilmiştir. Yapılan korelasyon analizi 
sonucunda elde edilen sonuçlar aşağıdaki tabloda sunulmuştur. 

Tablo 4 

Dindarlık ve Karakter Güçleri Arasındaki İlişki 

 
Dindarlık 
(Toplam) 

Dindarlık 
(İnanç-Etki) 

Dindarlık 
(Bilgi-İbadet) 

Karakter Güçleri Toplam ,214** ,243** ,136* 

Güzellik ve Mükemmelliğin Takdiri ,215** ,235** ,146* 

Cesaret  ,121 ,159* ,048 

Yaratıcılık ,128* ,151* ,074 

Merak ,126* ,146* ,076 

Adalet  ,191** ,211** ,128* 

 
33  Polona Gradišek, “Character Strengths and Life Satisfaction of Slovenian In-service and Pre-service Teachers”, Center for 

Educational Policy Studies Journal 2/3 (2012), 167-180. 
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Affedicilik ,235** ,255** ,163** 

Şükran ,381** ,388** ,299** 

Dürüstlük ,154* ,177* ,100 

Umut ,207** ,238** ,123* 

Mizah ,015 ,034 -,009 

Yargı ,148* ,165** ,101 

İyilikseverlik ,229** ,235** ,183** 

Liderlik ,194** ,255** ,071 

Öğrenme Sevgisi ,087 ,102 ,052 

Sevgi ,092 ,116 ,041 

Alçakgönüllülük ,222** ,243** ,151* 

Sebat ,182** ,212** ,108 
Bakış Açısı ,116 ,158* ,037 

Sağduyu ,168** ,198** ,101 

Öz Düzenleme ,162** ,192** ,092 

Sosyal Zekâ ,163** ,182** ,113 

Maneviyat ,386** ,407** ,283** 

Takım Çalışması ,221** ,244** ,155* 

Yaşam Coşkusu ,202** ,233** ,123 

    
* p<0,05              **p<0,01    

 

Tablo 4’te yer alan bulgulara göre dindarlık ölçeği toplamı ile karakter güçleri envanteri 
toplamı, güzellik ve mükemmelliğin takdiri, yaratıcılık, merak, adalet, affedicilik, şükran, 
dürüstlük, umut, yargı, iyilikseverlik, liderlik, alçakgönüllülük, sebat, sağduyu, öz düzenleme, 
sosyal zekâ, maneviyat, takım çalışması, yaşam coşkusu boyutları arasında pozitif yönlü anlamlı 
ilişkiler bulunmuştur. Dindarlığın inanç-etki boyutu ile karakter güçleri envanteri toplamı, 
güzellik ve mükemmelliğin takdiri, cesaret, yaratıcılık, merak, adalet, affedicilik, şükran, 
dürüstlük, umut, yargı, iyilikseverlik, liderlik, alçakgönüllülük, sebat, bakış açısı, sağduyu, öz 
düzenleme, sosyal zekâ, maneviyat, takım çalışması, yaşam coşkusu boyutları arasında anlamlı 
pozitif yönlü ilişkiler olduğu görülmektedir. Son olarak dindarlığın bilgi-ibadet boyutu ile 
karakter güçleri envanteri toplamı, güzellik ve mükemmelliğin takdiri, adalet, affedicilik, 
şükran, umut, iyilikseverlik, alçakgönüllülük, maneviyat, takım çalışması boyutları arasında 
anlamlı pozitif yönlü ilişkiler olduğu tespit edilmiştir.  

Tablo 4’e bakıldığında dindarlık toplamının en yüksek ilişkili olduğu boyutun maneviyat 
olduğu, bunu şükran ve affedicilik boyutlarının izlediği görülmektedir. Dindarlığın inanç-etki 
boyutunun ilişkili olduğu karakter güçlerinde de aynı şekilde birinci sırada maneviyat, ikinci 
sırada şükran ve üçüncü sırada affedicilik yer almaktadır. Dindarlığın bilgi-ibadet boyutunda ise 
karakter güçleri boyutları ile anlamlı ilişkilerin azaldığı görülmektedir. Burada en yüksek ilişkili 
olan boyut şükran, ikinci sırada maneviyat ve üçüncü sırada da iyilikseverlik yer almaktadır. 

Karakter güçleri ve dindarlık ile ilgili yapılan araştırmalarda da benzer şekilde genel 
anlamda karakter güçleri ve dindarlık arasında pozitif yönlü ilişkilerin olduğu bulunmuştur. 
Furnham ve Lester’in yaptığı araştırmada 24 karakter gücünün 6 temel erdemi üzerinden 
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yapılan analizde dindarlığın insanlık ve aşkınlık temel erdemleri ile ve karakter güçleri 
envanteri toplamı ile pozitif şekilde ilişkili olduğu bulunmuştur.34 Berthold ve Ruch’un yaptığı 
araştırmada dindar kişiler, dinlerini uygulamayanlardan ve dindar olmayanlardan çeşitli 
karakter güçleri açısından önemli ölçüde farklılaşmış; nezaket, sevgi, şükran, umut, bağışlama 
ve maneviyat konularında daha yüksek puanlar almışlardır.35 Dindar Amerikalı Müslüman 
gençler üzerinde yapılan bir araştırmanın sonuçlarına göre dindarlık, olumsuz duygu durumu 
ve depresyona karşı koruyucu bir faktör olarak görev yapan şu karakter güçleriyle önemli ölçüde 
ilişkili bulunmuştur: nezaket, eşitlik, liderlik, öz denetim, sağduyu, şükran, umut/iyimserlik, 
maneviyat ve bağışlama.36 Pakistan’da üniversite öğrencileri üzerinde yapılan bir çalışmada 
öğrencilerin dindarlığının karakter güçleri üzerinde anlamlı bir ilişki taşıdığını ortaya 
konmuştur.37 Değerler ve dindarlık arasındaki ilişki ile ilgili yapılan çok sayıda araştırma dinin 
ahlaki değerler üzerindeki olumlu etkisini göstermektedir. Bu çalışmada kullandığımız karakter 
güçleri envanterinde yer alan her bir gücün dindarlık ile ilişkisine dair ayrı ayrı yapılan 
çalışmalar da bulunmaktadır. Örneğin Karslı’nın üniversite öğrencileri üzerinde yaptığı 
araştırmada sevgi, saygı, duyarlılık, maneviyat değerleri ile dini tutum arasında pozitif ilişkiler 
tespit edilmiştir.38 Bir başka araştırmada kişisel değerlerden disiplin, sorumluluk, güven, 
bağışlama, dürüstlük, paylaşım ve saygı ile dindarlık arasında pozitif yönlü ilişki bulunmuştur.39 
Salsman ve diğerleri din ve ruh sağlığı arasındaki ilişkinin iyimserlikle açıklanabileceğini ileri 
sürmüştür.  Dindarlık, iyimserlik ve yaşam doyumu arasındaki ilişkiyi incelemişler, iyimserliğin 
içsel dindarlık ile yaşam doyumu arasındaki ilişkiye ve duayı yerine getirme ile hayattan 
memnuniyet arasındaki ilişkiye kısmen aracılık ettiğini tespit etmişlerdir.40 Benzer şekilde 
dindarlık ile yaratıcılık41, affetme42, diğerkâmlık43, dürüstlük44, iyilikseverlik/özgecilik45, 

 
34  Furnham-Lester, “The Development of a Short Measure of Character Strength”, 99. 
35  Anne Berthold-Willibald Ruch, “Satisfaction With Life and Character Strengths of Non-Religious and Religious People: It’s 

Practicing One’s Religion That Makes the Difference”, Frontiers in Psychology 5 (2014). 
36  Sameera Ahmed, “Religiosity and Presence of Character Strengths in American Muslim Youth”, Journal of Muslim Mental 

Health 4/2 (2009), 104-123. 
37  Muhammad Shahzad Ashfaq, “Analysis of Relationship Between Character Strength and Religiosity of University and 

Madrassa Students”, Review of Applied Management and Social Sciences 5/1 (2022), 24. 
38  Necmi Karslı, “Üniversite Öğrencilerinde Manevi-İnsani Değerler ve Dindarlık İlişkisi”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisi 50 (2021), 143-174. 
39  Fatma Balcı Arvas, “Kişisel Değerler ve Dindarlık İlişkisi Üzerine Bir İnceleme”, İnsan ve Toplum Bilimleri Araştırmaları Dergisi 

7/5 (2018), 40-63. 
40  John M. Salsman vd., “The Link Between Religion and Spirituality and Psychological Adjustment: The Mediating Role of 

Optimism and Social Support”, Personality and Social Psychology Bulletin 31/4 (Nisan 2005), 522-535. 
41  Kübra Perçiṅ vd., “Üniversite Öğrencilerinde Yaratıcı Kişilik ile Dindarlık İlişkisi: İnönü Üniversitesi Örneği”, Bingöl 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 20 (k 2022), 246-274. 
42  Ali Ayten, “Affedicilik ve Din: Affetme Eğilimi ve Dindarlıkla İlişkisi Üzerine Ampirik Bir Araştırma”, Marmara Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi 37/2 (2009), 111-128. 

43  Barış Yozgat, Pozitif Psikoloji Kapsamında Üniversite Öğrencilerinde Dindarlık Diğerkâmlık İlişkisi (İnönü Üniversitesi örneği) 
(Amasya: Amasya Üniversitesi, Yüksek Lisans Tezi, 2019). 

44  Nesibe Şeyma Şekkeli, Ergenlerde Adaletli Davranışın ve Dürüstlüğün Dindarlık Eğilimleriyle İlişkisi (Kahramanmaraş: 
Kahramanmaraş Sütçü İmam Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2019). 

45  Mehmet Sait Az-Muhammet Cevat Acar, “Dindarlık ile Özgecilik Arasındaki İlişki: Üniversite Öğrencileri ile Yapılan Bir 
Araştırma”, Pamukkale Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 7/1 (2020), 742-773. 
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alçakgönüllülük46, sebat/sabır47, şükür48, öz düzenleme49, umut50, sosyal sorumluluk51 arasındaki 
ilişki ile ilgili yapılan çalışmalarda da söz konusu değerler ile dindarlık arasında olumlu ilişkiler 
tespit edilmiştir. Ayrıca ibadetler ve ahlaki değerler konusunda da yapılan çalışmalar bu iki 
faktör arasında olumlu ilişkiler bulmuştur.52 Dindarlık ve mizah ilişkisini ele alan Emre, mizah 
anlayışı ile dindarlığın farklı görüntüleri (dinî dogmatizm, içsel dinî yönelim ve dine önem 
verme düzeyi) arasında negatif yönde, anlamlı ve düşük düzeyde ilişkiler tespit etmiştir.53  

Karakter güçlerine ilişkin literatür, birçok araştırmacının karakter gücünün diğer birçok 
değişkenle ilişkisini incelediğini ortaya koymaktadır. Bu çalışmalarda bizim çalışmamız açısında 
önemli olanlar karakter güçleri ve olumlu psikolojik durumlar arasındaki ilişki ile ilgili 
sonuçlardır. Araştırmalar karakter güçleri ile ilişkili olan ahlaki değerler ile psikolojik iyi olma 
ve yaşam doyumu gibi mutluluk belirleyicileri arasında genel olarak olumlu ilişkiler tespit 
etmiştir. Örneğin sabır ve şükür değerleri ile mental iyi oluş ve psikolojik iyi oluş arasında olumlu 
ilişkiler bulunmuştur.54 Başkalarını affetmek ile de depresyon55, anksiyete56 arasında negatif, 
yaşam doyumu ve iyi oluş57 arasında pozitif ilişki bulunmuştur. Merak, umut, şükran, sevgi ve 
zevk gibi güçlü yönler de yaşam doyumuna katkıda bulunan değerler olarak bulunmuştur.58 
Dinin de bireyin olumlu ruh haline etkisini kanıtlayan çok sayıda çalışma bulunmaktadır. Bu 
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bağlamda dindarlık, değerler ve olumlu psikolojik durumlar arasında önemli bir ilişki olduğu 
sonucuna varılabilir.  

Din, insanların hayatına yön veren inançlarını, değerlerini ve yaşam tarzlarını belirleyen bir 
sistemdir. Din, duygu, arzu, inanç ve davranışlarda kendisini gösteren bütün psikolojik hayatı 
üzerine alarak insan kişiliğine ve karakter özelliklerine etki eder.59 İnsanın sağlıklı bir ruh 
yapısına sahip olmasında, olumlu bir benlik algısı geliştirmesinde, ahlaki olgunluğa ulaşmasında 
ve olumlu kişilik özellikleri kazanmasında dinin etkisi büyüktür.60 Din, insanlara yardımseverlik, 
hoşgörü, sabır gibi erdemleri öğretirken, kibir, bencillik, öfke gibi olumsuz karakter 
özelliklerinden uzak durulması gerektiğini vurgular.  

Din, bireyin hayatında önemli bir rol oynayan ve onun dünya görüşünü şekillendiren bir 
faktördür. İnsanlara ahlaki değerleri öğretir, onlara yaşam amaçlarını gösterir ve hayatlarında 
anlam bulmalarını sağlar. Bireyin hem kendi öz benliğinde hem de bir toplumsal düzen 
içerisinde ahlâkî değerleri benimsemesi ve hayatına yansıtması manevi ve yüce amaçlarla 
birlikte daha mümkün ve kalıcı hale gelmektedir.61 Yapılan çalışmalar da dindarlığın hayatın 
anlamı üzerinde olumlu etkisinin olduğunu göstermektedir.62 

Dini yaşam, karakterin güçlü yönlerini ve erdemleri teşvik edip beslemektedir. Dindar 
insanlar için bu erdemlere sahip olmak oldukça büyük bir önem taşır. Din, insanların inançları 
ve değerleri üzerinde etkili olurken, karakter de bu inanç ve değerlerin insanın kişiliğine 
yansımasında rol oynar. İnsanlar, dinlerine ve inançlarına uygun bir karakter geliştirdiklerinde, 
daha olumlu bir yaşam sürdürme şansına sahip olurlar. Bu nedenle din ve karakter güçleri 
arasındaki ilişki insanın ruhsal ve manevi gelişimi açısından oldukça önemlidir. 

Din ile karakter güçleri ve değerler arasında karşılıklı bir ilişkinin olduğu söylenebilir. 
İnsanın karakter özellikleri, inançlarına ve değerlerine yansıyabilir. Sabırlı, yardımsever ve 
hoşgörülü bir karaktere sahip olan insanlar genellikle dindarlıkla da ilişkilendirilirler. Çünkü bu 
gibi erdemlere sahip olmak, dini inançlarla uyumlu bir şekilde yaşamayı gerektirir. 

Sonuç 

Karakter güçleri ve dindarlık arasındaki ilişkiyi ele alan bu çalışmada araştırmanın birinci 
hipotezi olan karakter güçleri alt boyutlarının demografik değişkenlere (cinsiyet, yaş, öğrenim 
görülen fakülte ve sınıf seviyesi) göre farklılık gösterdiği hipotezinin bir kısmı doğrulanmıştır. 
Elde edilen sonuçlara göre karakter güçlerinin güzellik ve mükemmelliğin takdiri, iyilikseverlik, 
sosyal zekâ, maneviyat ve takım çalışması alt boyutlarında kadınların ortalamalarının erkeklere 
göre anlamlı bir şekilde daha yüksek olduğu tespit edilmiştir. Yaş ve sınıf seviyesi değişkenlerine 

 
59  İbrahim Gürses, Dindarlık ve Kişilik (Bursa: Emin Yayınları, 2010), 34. 
60  Ali Ulvi Mehmedoğlu, Kişilik ve Din (İstanbul: Dem Yayınları, 2004), 79; Asım Yapıcı, Ruh Sağlığı ve Din / Psiko-Sosyal Uyum ve 
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Düzeyleri Arasındaki İlişkinin İncelenmesi”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 30/30 (2011), 15-42; Adem 
Şahin, “Ergenlerde Dindarlık-Benlik Saygısı İlişkisi”, Selçuk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 19 (2005), 187-197. 

61  Hayati Hökelekli, Ailede, Okulda, Toplumda Değerler Psikolojisi ve Eğitimi (İstanbul: Timaş Yayınları, 2011), 232. 
62  Abdülkerim Bahadır, İnsanın Anlam Arayışı ve Din (İstanbul: İnsan Yayınları, 2002); Cüneyd Aydın, “Üniversite 

Öğrencilerinin Dini Tutum ile Hayattaki Anlam Düzeyleri Arasındaki İlişkinin İncelenmesi”, İnsan ve Toplum Bilimleri 
Araştırmaları Dergisi 6/4 (2017), 89-108. 
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göre bir farklılaşma bulunmamıştır. Öğrenim görülen fakültelere göre ise bazı farklılaşmalar 
bulunmuştur. Sonuçlara göre karakter güçleri envanteri toplamında İlahiyat Fakültesi ve Spor 
Bilimleri Fakültesi öğrencilerinin ortalamaları, Eğitim Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarından 
anlamlı bir şekilde daha yüksektir. Ayrıca güzellik ve mükemmelliğin takdiri, adalet, şükran, 
yargı, iyilikseverlik, alçakgönüllülük, sebat, öz düzenleme, maneviyat, takım çalışması, yaşam 
coşkusu alt boyutlarının öğrenim görülen fakülteye göre farklılaştığı, genel olarak İlahiyat 
Fakültesi ve Spor Bilimleri Fakültesi öğrencilerinin ortalamalarının daha yüksek olduğu tespit 
edilmiştir. 

Araştırmanın ikinci ve temel hipotezi dindarlık ile karakter güçleri ve alt boyutları arasında 
pozitif bir ilişki olduğunu öngörmekteydi. Elde edilen sonuçlara göre dindarlık ölçeği toplamı ile 
karakter güçleri envanteri toplamı, güzellik ve mükemmelliğin takdiri, yaratıcılık, merak, adalet, 
affedicilik, şükran, dürüstlük, umut, yargı, iyilikseverlik, liderlik, alçakgönüllülük, sebat, 
sağduyu, öz düzenleme, sosyal zekâ, maneviyat, takım çalışması, yaşam coşkusu boyutları 
arasında pozitif yönlü anlamlı ilişkiler bulunmuştur. Dindarlığın inanç-etki boyutu ile karakter 
güçleri envanteri toplamı, güzellik ve mükemmelliğin takdiri, cesaret, yaratıcılık, merak, adalet, 
affedicilik, şükran, dürüstlük, umut, yargı, iyilikseverlik, liderlik, alçakgönüllülük, sebat, bakış 
açısı, sağduyu, öz düzenleme, sosyal zekâ, maneviyat, takım çalışması, yaşam coşkusu boyutları 
arasında anlamlı pozitif yönlü ilişkiler olduğu görülmektedir. Son olarak dindarlığın bilgi-ibadet 
boyutu ile karakter güçleri envanteri toplamı, güzellik ve mükemmelliğin takdiri, adalet, 
affedicilik, şükran, umut, iyilikseverlik, alçakgönüllülük, maneviyat, takım çalışması boyutları 
arasında anlamlı pozitif yönlü ilişkiler olduğu tespit edilmiştir. Bu sonuçlara göre 
araştırmamızın ikinci hipotezi büyük bir oranda doğrulanmış görünmektedir. Dindarlık ile 
anlamlı ilişkisi tespit edilmeyen az sayıda karakter gücü bulunmaktadır. Bu sonuçlar dindar 
bireylerin karakter güçleri olarak ele alınan ahlaki ve insani değerleri benimseme oranının 
yüksek olduğunu göstermektedir. Ayrıca karakter gücü ve erdemleri benimseyen insanların da 
dindarlıklarının yüksek olduğu sonucu elde edilmektedir. 

Din, insanların hayatlarını düzenleyen, onlara ahlaki bir yol gösteren ve manevi bir anlam 
kazandıran bir inanç sistemidir. Değerler ise insanların doğru ve yanlışı ayırt edebilmesini, 
toplum içinde uyumlu bir şekilde yaşamasını sağlayan kavramlardır. Din, insanların etik ve 
ahlaki değerlerini belirlerken önemli bir rol oynar. Din, insanların hayatında davranış ve 
tutumlarını şekillendirmede önemli bir rol oynamaktadır. Dini inançlar, bireyin karakter 
güçlerini şekillendirirken ona ahlaki bir pusula sağlar.  

Bu çalışma üniversite öğrencilerinin karakter güçleri ile dindarlıkları arasındaki ilişkiyi ele 
almaktadır. Bu sebeple örneklem grubunun özellikleriyle sınırlıdır. Karakter güçleri ve dindarlık 
arasındaki ilişkinin yaş aralıkları geniş olan farklı örneklem gruplarında da çalışılması 
önerilmektedir. Ayrıca bu iki değişken arasındaki ilişkide farklı bir değişkenin aracılık veya 
düzenleyicilik etkisi olup olmadığı da test edilebilir. 

Karakter güçleri ve erdemler pozitif psikoloji ve dinin ortak konuları arasında yer 
almaktadır. Pozitif psikoloji, bireylerin yaşam amacını bulmalarına, yeniliklere açık olmalarına 
ve içsel potansiyellerini ortaya çıkarmalarına odaklanırken, din de insanların hayatlarını 
anlamlı kılmalarına, etik değerlere sahip olmalarına ve toplumlarıyla olan ilişkilerini 
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güçlendirmelerine yardımcı olur. Din, bireylerin stresle başa çıkmalarına, kaygılarını 
azaltmalarına ve hayatlarını daha pozitif bir şekilde ele almalarına yardımcı olabilir. Ayrıca, 
dinin sağladığı manevi destek ve inanç duygusu, bireylerin yaşamlarındaki anlamlı ilişkileri ve 
değerleri daha iyi anlamalarını sağlayabilir. Dinin getirdiği manevi değerlerle pozitif 
psikolojinin rehberliğinde bireylerin içsel potansiyellerini ortaya çıkarmaları ve yaşamlarını 
daha anlamlı hale getirmeleri mümkün olabilir. Bu bağlamda manevi danışmanlık ve rehberlik 
uygulamalarında pozitif psikolojinin bakış açısı kullanılarak çeşitli müdahale programları 
geliştirilebilir. Karakter güçleri ve erdemler manevi danışmanlık ve rehberlik uygulamalarında 
danışma sürecine dahil edilerek karakter güçlerinin desteklenmesi ile ilgili bir plan 
uygulanabilir. Ayrıca değerlerin dini, insani, ahlaki boyutları arasındaki birliktelik vurgulanarak 
“Karakter ve Değerler Eğitimi” dersi, üniversitelerin her fakülte ve bölümlerinde müfredata 
dahil edilebilir. Böylece değerler arasındaki birliktelik ile gençlerde karakterin güçlü yönleri ve 
erdemlerin kalıcı bir şekilde artması ve hayata yansıması sağlanabilir.  
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Öz 

İklim değişikliğine dair muhtemel sebepler irdelenirken genellikle aşırı nüfus artışı ve ihtiyaca binaen 
gelişen sanayileşme olgusu gündeme getirilir. Bununla beraber çevre sorunlarının başta insan unsurundan 
kaynaklandığı düşünüldüğünde belirtilen sebeplerin yanı sıra bir de sanayileşme ile insanlarda gerçekleşen 
ahlâkî dönüşümün ve teolojik boyutun ihmali de etkili olmaktadır. Öyle ki ihmal edilen teolojik boyut ve 
zihinsel dönüşümle beraber âleme sırf maddi perspektiften yaklaşılarak buranın sadece tüketilmesi gereken 
bir alan olduğu düşünülmektedir. Tabiattan kopuşun sebebi olan bu süreç, iklim değişikliğinden 
bahsedilirken; sorunun teknik yönlerinin konuşulduğu gibi insan, din ve ahlak odaklı yönlerinin de 
konuşulması gerektiğini göstermektedir. Bu çalışma iklim değişikliğinde neredeyse hiç gündeme 
getirilmeyen teolojik boyutla sınırlandırılmıştır. Buna ek olarak literatürde az da olsa bu konu hakkındaki 
tartışmaların olduğu kaynaklar karşılıklı olarak değerlendirilmeye çalışılmıştır. Bu düzlemde özellikle 
teolojik boyutla desteklenmiş bir bakış açısının geliştirilmesi, sorunların asıl kaynağının tespitinde ve 
önlenmesinde etkileyici olacaktır. Diğer taraftan tüm insanları ilgilendiren böylesine küresel bir sorun 
karşısında, insanlığa dünya ve ahiret mutluluğunu vadeden İslâm dininin ne dediği merak uyandırmaktadır. 
Buradan hareketle bu makalede iklim değişikliğinde insan unsuru ve ihmal edilen teolojik boyut ele alınarak 
bu süreçte insanlığın yaşadığı bunalımlardan kurtulmada İslâm dininin evrensel mesajlarının katkısı 
üzerinde durulacaktır.  

Anahtar Kelimeler 

Kelam, Ahlak, İnsan, Küresel Isınma, İklim Değişikliği, Modernleşme 

Atıf Bilgisi 

Akın, Murat. “İklim Değişikliğinde İnsan Unsuru ve İhmal Edilen Teolojik Boyut”. Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi 11/2 (Eylül 2024), 574-590. https://doi.org/10.51702/esoguifd.1464898   

 
Geliş Tarihi 04.04.2024 
Kabul Tarihi 17.05.2024 
Yayım Tarihi 15.09.2024 
Değerlendirme İki Dış Hakem / Çift Taraflı Körleme 

Etik Beyan 
Bu çalışmanın hazırlanma sürecinde bilimsel ve etik ilkelere uyulduğu ve yararlanılan 
tüm çalışmaların kaynakçada belirtildiği beyan olunur. 

Benzerlik Taraması Yapıldı – Turnitin 
Etik Bildirim ethicilahiyat@ogu.edu.tr 
Çıkar Çatışması Çıkar çatışması beyan edilmemiştir. 
Finansman Bu araştırmayı desteklemek için dış fon kullanılmamıştır. 

Telif Hakkı & Lisans 
Yazarlar dergide yayınlanan çalışmalarının telif hakkına sahiptirler ve çalışmaları CC 
BY-NC 4.0  lisansı altında yayımlanmaktadır. 

https://orcid.org/0000-0003-1276-9215
mailto:murat.akin@beun.edu.tr
https://ror.org/01dvabv26
https://doi.org/10.51702/esoguifd.1464898
https://creativecommons.org/licenses/by-nc/4.0/deed.tr
https://creativecommons.org/licenses/by-nc/4.0/deed.tr


Journal of Eskişehir Osmangazi University Faculty of Theology 11/2 (September 2024), 574-590 | Research Article 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2147-8171 

 

The Human Factor in Climate Change and the Neglected 
Theological Dimension 

Murat Akın  
  0000-0003-1276-9215 | murat.akin@beun.edu.tr  

Zonguldak Bülent Ecevit University, Faculty of Theology, Department of Kalam, Zonguldak, Türkiye 
ROR ID: 01dvabv26 

Abstract 

When examining about the causes of climate change, the focus is usually on the phenomenon of 
overpopulation and the industrialization that has developed in parallel. However, considering that 
environmental issues primarily stem from the human factor, in addition to the reasons mentioned, the 
neglect of the theological dimension and the moral transformation that takes place in people with 
industrialization are also effective. So much so that with the neglected theological dimension and mental 
transformation, it is thought that by approaching the world from a purely material perspective, this is an 
area that should only be consumed. Therefore, when discussing climate change in the modern era, it is 
important to consider that the issue has human, religious and moral aspects, in addition to its technological, 
industrial and scientific dimensions. In this context, the development of a perspective supported by a 
theological dimension will be particularly effective in identifying and preventing the real source of 
problems. This study is limited by the theological dimension, which is almost never brought up in climate 
change. In addition, the sources in the literature, where there are at least a few discussions about this topic, 
have been tried to be mutually evaluated. On the other hand, in the face of such a global problem that 
concerns all human beings, one wonders what Islam, which promises humanity happiness in this world and 
the hereafter, has to say. Based on this premise, this article addresses the human element in climate change 
and the neglected theological dimension, emphasizing the contribution of the universal messages of Islam 
in alleviating the crises humanity faces during this process. 
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Giriş 

Tabiat kavramı, “şekil vermek, mühürlemek, nakışlamak” ve “insanın üzerinde, iradesinin 
dışında gerçekleşen durum veya cisimlerin içinde bulunan bir kuvvet”1 gibi anlamlara 
gelmektedir. Tabiat kelimesinin anlamlarından hareketle tabiatın Allah’ın şekil verdiği alan 
olarak anlaşılması gerektiği söylenebilir. Aynı şekilde “âlem” de Allah’ın dışındaki her şeyi ifade 
eden ve O’nun varlığına işaret ettiğinden bu ismi alan bir kavramdır.2 Yine “İyi bilin ki, O, Muhît’tir 
(her şeyi kuşatandır).”3 ayetindeki “Muḥît” Allah’ın isimlerinden birisi olması da insanın çevreyi 
tanımada ilâhî boyutu göstermesi bakımından önemlidir.4 Tabiat, âlem ve muḥît kavramlarının 
bu anlamları, yeryüzündeki her varlığın ilâhî kudretin izini taşıdığına işaret olarak 
değerlendirmek mümkündür. İslâm inanç esaslarını inceleyen ve bunları farklı delillerle 
temellendirmeye çalışan akaid ve kelâm ilimlerinde de tabiat ve âleme, başta Allah’ın varlığı ve 
sıfatları konusu olmak üzere birçok alanda geniş anlam yüklenmiştir. Bu bağlamda yeryüzü, 
gökyüzü ve bunların arasındaki tüm canlı cansız varlıklar Cenâb-ı Allah’ın Kur’an’da varlığına, 
birliğine, nimetlerine ve büyüklüğüne delil olarak gösterdiği ayetlerdendir.5 

İslam’da yeryüzü ve gökyüzüne dair verilen mesajlar bu dinin insan dışındaki varlıklara 
yüklediği anlam bakımından da önemlidir. Zira bu anlam, Allah’ın varlığına dair delillerin 
sunulduğu alan olmaktadır. İmam Mâtüridî (ö. 333/944) de bu bağlamda Allah’ın birliğine üç 
şeyin delalet ettiğini söylemektedir. Bunların birincisi sem‘î deliller, ikincisi aklî deliller, 
üçüncüsü ise âlemdeki nizam ve intizamdır.6 Âlemde görülen düzenin arka planında görülmeyen 
bir Yaradan’ın müdahalesi vardır. Bu düzenin gerçekleşmesine sebep olan Allah Teâlâ’dır. 
İnsandan beklenen ise bu düzenin arkasındaki anlamı bulmaktır. İşte tabiatın, bu anlamın 
bulunmasında temel alan olması son derece önemlidir.  

Kelam ilminde âlem, kendi başına bir gerçekliği olmayan bunun için kendisindeki özellikleri 
taşımayan bir yaratıcıya muhtaç olması yönüyle de incelenmektedir. Hatta bu yönüyle 
incelenmesi ve üzerinde düşünülmesi Kur’an’da inananların özelliği olarak zikredilmektedir.7 
İşte bu âlemin boşuna yaratılmadığını8 ve üzerinde tefekkür edilmesi gerektiğini düşünen kelam 
âlimleri; mümkinâttan oluşan âlemin ezelî, ebedî ve vacip (yokluğu düşünülemeyen) bir varlık 

 
1  Alî b. Muhammed eş-Şerîf el-Cürcânî, Kitâbü’t-Ta‘rîfât, thk. Muhammed Abdurrahman el-Mar‘aşlî (Beyrut: Dârü’n-Nefâis, 

1439/2018), 215. 
2  Cürcânî, Kitâbü’t-Ta‘rîfât, 221. 
3  el-Fussilet 41/54. 
4  Huriye Martı, Hadisler Ekseninde Çevre Ahlakı (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2018), 11. 
5  “Kuşkusuz, göklerin ve yerin yaratılışında, gece ve gündüzün değişmesinde, insanlara fayda veren yüklerle denizde seyreden 

gemilerde, Allah’ın gökten indirerek onunla ölü haldeki toprağa can verdiği ve orada her çeşit canlının yetişmesini sağladığı yağmurda, 
rüzgârları ve gökle yer arasında emre hazır bekleyen bulutları evirip çevirip yönlendirmesinde aklını işleten bir topluluk için elbette 
nice deliller vardır.” (el-Bakara 2/164). Kur’an Yolu (Erişim 19 Şubat 2024). 

6  Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed el-Mâtürîdî, Kitâbü’t-Tevhîd, thk. Bekir Topaloğlu-Muhammed Aruçi (Beyrut: Dâru 
Sâdır, 2010), 37. 

7  “Onlar ayakta dururken, otururken, yatarken hep Allah’ı anarlar; göklerin ve yerin yaratılışını düşünürler (ve şöyle derler:) “Rabbimiz! 
Sen bunu boş yere yaratmadın, seni tenzih ve takdis ederiz. Bizi cehennem azabından koru!” (Âli İmrân 3/191). 

8  “Göğü, yeri ve ikisi arasındakileri boş yere yaratmadık. Bu, inkâr edenlerin zannıdır. Cehennem ateşinden vay o 
inkârcıların başına geleceklere!” (es-Sa’d 38/27). 
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tarafından meydana getirilmesi gerektiği sonucuna ulaşmışlardır.9 Diğer bir ifadeyle üzerinde 
yaşadığımız bu dünya ve çeşitli nimetlerinden istifade ettiğimiz tabiat, kendi başına değil bunu 
insanlık için yaratan ve onun hizmetine veren biri ile irtibatı bulunmaktadır. Dolayısıyla âlem, 
sadece kendisinden istifade edilen ve müşahede edilen bir alan değil aynı zamanda onu 
müşahede edeni metafizik bir boyuta taşımaktadır. Bu yaklaşım kelamda pek çok alanda 
kullanılan “şâhidin gâibe delâlet etmesi” veya “âlemin duyular ötesine kıyaslanması/delil 
getirilmesi” şeklinde isimlendirilen istidlal metodunda da görülmektedir.10 Evrendeki 
galaksilerin, yıldızların, gezegenlerin velhasıl bütün varlıkların düzenli bir sistem içerisinde 
meydana gelmeleri ve ahenkle devam etmeleri, Allah’ın varlıkla arasına koyduğu mükemmel bir 
dengeye delalet etmektedir. Çevre ile ilişki de bu kudretin müdahalesi düşünülerek kurulmalıdır. 

İslâm düşüncesinde evrendeki ekolojik denge ve işleyiş, yaratıcının varlığını ispatla beraber 
birliğine de delil olarak kabul edilmiştir. Tevhid inancının evrenin zerrelerine varıncaya kadar 
her katmandaki ahenkte, sayısız varlıkların bir olanın varlığına işaret etmesinde, Allah, insan ve 
tabiat arasındaki ilişkilerde de hissedilebileceğini göstermektedir. Kozmik âlemde her zerrenin 
bir ahenk içinde olması ve her şeyin bir kader (ölçü) ile var edilmesi aynı zamanda her şeye tek 
bir kudretin müdahale ettiğine işarettir. Bu düzen bunların bir ilâh tarafından yaratıldığına ve 
idare edildiğine işarettir. Kur’an’da bu kozmolojik düzen tevḥîd olarak ifade edilirken bu düzenin 
bozulması da fesâd olarak ifade edilmektedir.11 Fesâd kavramının Kur’an’da genelde tabiatla 
beraber zikredilmesi de dikkat çekmektedir.12 Neticede İslâm dini, insanın üzerinde yaşadığı 
kâinatı ve içindekileri kendinden bir parça olarak kabul etmesi gerektiğini, kendi hayatını nasıl 
önemsiyorsa onları da önemsemesi gerektiğini ifade ettiğini söylemek mümkündür. 

Her konuda olduğu gibi Müslümanın diğer varlıklarla ilişkisinde de rol modeli olan Hz. 
Muhammed (sav) kâinat ve içindekilerle uyumlu yaşamayı bizzat kendisi hayatına tatbik ederek 
insanlığa tavsiyelerde bulunmuştur. Hz. Muhammed (sav) çevrede her bir zerrenin aslında insan 
gibi bir yönünün olduğunu “Uhud Dağı bizi sever biz de onu severiz.”13 diyerek dile getirmiştir. 
Yine “Ey yeryüzü-başka rivayetlerde ey hilal-! senin de benim de Rabbim Allah’tır.”14 diyerek 
insan dışındaki varlıklarla adeta konuşmuştur. Ondan sonra onun yolunda yürüyenler de aynı 
şekilde kâinat ve içindekilerle uyumlu yaşamışlardır. Yeri geldiğinde çiçeklerle konuşmayı ve 
bunun üzerinden bir tema işlemeyi yeri geldiğinde yere düşen ekmeği öperek yerden kaldırmayı, 
kalemi ve kitabı öperek ona hürmet göstermeyi güzel bir adet olarak uygulamışlardır. Toprağı, 
suyu ve ateşi; temizleyen maddeler olarak kabul etmiş ve ırmakta da olsa israf etmemeyi 
tavsiyede bulunmuşlardır. Dolayısıyla Hz. Muhammed’in (sav) yaşantısına bakıldığında insanın, 

 
9  Ebü’l-Muîn en-Nesefî, Tabṣiratü’l-edille fî usûli’d-dîn, thk. Hüseyin Atay-Şaban Ali Düzgün (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı 

Yayınları, 2004), 1/105. 
10  Bazı kaynaklarda  بئاغلا ىلع دھاشلا ةللاد  bazı kaynaklarda da بئاغلا ىلع دھاشلاب للادتسلاا   şeklinde geçmektedir. bk. Nail Karagöz‚ 

“Mâtürîdî’de ‘Şâhidin Gâibe Delâleti’ Metodu”, Kader 17/2 (2019), 321-347. 
11  bk. el-Enbiyâ 21/22-23; en-Neml 27/60-64. 
12  bk. el-Mâide 5/32, 33, 64; el-Enfâl 8/73.  
13  Ebû Abdillah Muhammed b. İsmâil el-Buhârî, el-Câmi’u’s-sahîh (İstanbul: y.y., ts.), “Meġāzî”, 27, (No. 1411); Ebü’l-Hüseyin 

b. Haccâc el-Kuşeyrî el-Müslim, el-Câmi‘u’s-sahîh (İstanbul: y.y., ts.), “Ḥac”, 503-504 (No. 1365). 
14  Ebû Dâvûd Süleyman b. el-Eş’as es-Sicistânî, Sünenü Ebî Dâvûd, thk. Şuayb el-Arnavud vd., (Beyrut: Dâru’r-Risâleti’l-

Âlemiyye, ts.), “Cihâd”, 75. 
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“Karşısında nesneler yığını bulunan tek özne” gibi algılanmadığı bunun yerine insanla-çevre 
arasında diyalojik bir ahlâkî yaklaşımın olduğu görülmektedir.15   

Çevre ve tabiatın konu edindiği ve farklı açılardan ele alındığı, bizim de çalışmamızın giriş 
bölümünde kendilerinden istifade ettiğimiz birçok çalışma bulunmaktadır. Ancak tespit 
edebildiğimiz kadarıyla ortaya koymayı hedeflediğimiz boyutuyla meselenin ele alınması sınırlı 
bazı çalışmalarda olmuştur.16 Şöyle ki pozitif ilimlerde doğrudan meselenin görünür ve maddi 
yönüyle incelendiği, sosyal bilimlerde modernleşme17 üzerinden bazı eleştirilerin yapıldığı 
görülürken, problemin oluşmasındaki insan unsuru ve ihmal edilen teolojik yönü neredeyse yok 
denilecek kadar az olduğu görülmektedir. Hatta bu bağlamda İslâmî ekoloji yaklaşımının henüz 
çocukluk dönemini yaşadığı ifade edilmektedir.18  

İklim değişikliği, bugün iklim bilimcileri başta olmak üzere bilim insanlarının üzerinde karar 
kıldıkları küresel bir problemdir. Küresel ısınma ve iklim değişikliği “insanların yaptıkları 
faaliyetlerden kaynaklı atmosfere salınan sera ve benzeri gaz dağılımının bozulması sonucunda 
ölçümler yapıldığında, dünya üzerinde kara, deniz ve havadaki ortalama sıcaklıkların arttığı 
tespitine” dayanmaktadır.19 Atmosferdeki gaz dağılımının bozulması sonucunda meydana gelen 
aşırı sıcaklar, çoğalan orman yangınları ve buna bağlı olarak azalan nem oranı, yağmur 
miktarlarının farklılaşması, beklenmedik/ani sellerin olması, iklim değişikliğinin insan yaşamını 
ve yeryüzündeki düzeni bozan ciddi bir problem olduğunu göstermektedir. Öyle ki bahsedilen 
bu durum, sadece bir bölge halkını değil yeryüzündeki tüm insanları ilgilendirmektedir.20 

Nihayetinde tüm insanları etkileyen iklim değişikliği konusunu farklı açılardan incelemek 
meselenin çözümünde etkileyici olacaktır. İklim değişikliğine İslâm inanç esaslarını inceleyen 
kelâm ilmi açısından bakmak, meselenin asıl nedeni ve çözümü noktasında önemli katkı 
sağlayacağını düşünmekteyiz. Diğer bir taraftan çalışmamızın, kelâm ilminin beşerî ilimlerle 
ilişkilendirildiği sosyal alana katkı sunmasını ümit etmekteyiz. Bunun doğal bir neticesi olarak; 
İslâm inancının bu kadar hassas ve önemli bir meselede insanoğluna nasıl bir sorumluluk 
yüklediği önem arz etmektedir. Biz de bu çalışmada iklim değişikliğine insan ve teolojik odaklı 
bir yaklaşımla; bir açıdan dinin kişiye yüklediği sorumluluğu da irdelemeye çalışacağız. 

 
15  Martı, Hadisler Ekseninde Çevre Ahlakı, 4. 
16  İlhami Güler, “Global Isınma, Ekolojik Dengenin Bozulması ve İklim Değişikliğinin Teolojisi”, Kelam Araştırmaları Dergisi 

(Kader) 5/1 (2007), 13-16; Mehmet Evkuran, “Çevre Bilincinin Teolojik Temelleri Üzerine”, Uluslararası Çevre ve Din 
Sempozyumu Bildiriler Kitabı, 15-16 Mayıs 2008, ed. Fahri Kayadibi (İstanbul: Yalın Yayıncılık, 2008), 35-48; Recep Ardoğan, 
“İslam’da Çevre Teolojisinin Pratiğe Yansıması: Çevre Ahlakı”, Birey ve Toplum Sosyal Bilimler Dergisi 2/3 (2012), 115-143;  
Mustafa Ünverdi, “Çevre Sorumluluğunun Teolojik Gerçekleri”, On Dokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 35 
(2013), 189-221; Şeyma Yücel Orhan, İslâm’da Çevrenin Değeri (Van: Yüzüncü Yıl Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü 
Yüksek Lisans Tezi, 2020). 

17  15 ve 16. yüzyılda terim anlamıyla kullanılmaya başlanan modernleşme, 19 ve 20. yüzyılı tasvir eden bir kavram olarak 
kullanılmaktadır. Bununla da “insana vahiy yoluyla bildirilen ebedî ilkelerden ve dinî olandan koparılan şey” 
kastedilmiştir. (bk. Seyyid Hüseyin Nasr, Modern Dünya ve Geleneksel İslam, çev. Sara Büyükduru (İstanbul: İnsan Yayınları, 
2001), 90). Biz de yukarıdaki izahlardan hareketle çalışmamızda kullandığımız “modernite” kavramında bir zamansal 
durumu değil bir bilinç durumunu kastettiğimizi ve bunun da günümüzde de devam ettiğini belirtmek isteriz. 

18  Temel Yeşilyurt, “Çevre Problemine Alternatif Bir Yaklaşım “Doğanın Epistemolojik Analizi”, Harran Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dergisi 5 (1999), 217-248; Martı, Hadisler Ekseninde Çevre Ahlakı, 47. 

19  Murat Türkeş, “Küresel İklim Değişikliği Nedir? Temel Kavramlar, Nedenleri, Gözlenen ve Öngörülen Değişiklikler”, İklim 
Değişikliği ve Çevre 1 (2008), 26-37. 

20  Murat Akın, “İklim Değişikliği Sorununa İnsan ve Ahlak Odaklı Bir Yorum Denemesi”, Diyanet Aylık Dergi 377 (2022), 38-42. 
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Çalışmamızda öncelikle iklim değişikliğinde insan unsurunun ektisinden bahsedilecektir. Daha 
sonra iklim değişikliğinde ihmal edilen teolojik boyutun nelere sebep olduğu ve buradan 
hareketle teolojik boyutun meselenin çözümünde neler önerdiğinden bahsedilecektir. 

1. İklim Değişikliğinde İnsan Unsuru 

Son dönemde çevre ili ilgili yapılan çalışmalarda; on altıncı yüzyıldan itibaren Batı’da 
Aydınlanma hareketiyle başlayan; Bacon’un (ö. 1626) tabiat üzerinde güç kullanımına izin veren 
bilim anlayışı, Descartes’in (ö. 1650) madde ile ruhu tamamen birbirinden ayıran kartezyen 
düalizmi ve Newton’un (ö. 1727) mekanik âlem anlayışı, birçok din ve düşünce insanının ortak 
kanaatine göre ekolojik bunalımın en önemli sebebi olarak gösterilmektedir.21 Şöyle ki 
sanayileşme ve aşırı nüfus artışı ile beraber insanın tabiata bakışında köklü değişimler yaşanmış, 
insanoğlu kendisine sınır tanımayan boyutta dev hedefler belirlemiştir. Kapitalleşen ve zamanla 
küreselleşen bu yaşam tarzı, tabiatı yaratıcının varlığına işaret eden bir ayet olmaktan ziyade 
tüketilmesi, kendisiyle savaşılması, neticede mağlup edilmesi gereken bir hammadde yığını ve 
bitmeyeceği düşünülen bir depo olarak görmüştür.22  

İnsanın tabiata bakışında meydana gelen bu değişimin altında aslında bir “bilinç 
kirlenmesinin” olduğu görülmektedir. Zira insanın bilincinde ve hayata bakışında çıkar 
formüllerinin/maddiyatın dışında hiçbir derûnî boyut kalmamışsa, bizim krizi/kirliliği nerede 
aramamız gerektiği görülmüş olacaktır. Sonuç itibarıyla kentlerde biriken çöplükler, havayı 
berbat eden fabrikalar bu zihniyetin ürünleridir. Bundan dolayı bazı araştırmacıların da ifade 
ettiği gibi meseleye öncelikle insan unsuru ve onda meydana gelen bilinç kirlenmesinden 
başlamak en isabetli yol olacaktır.23 Bu bilinç neticesinde insanla tabiat arasındaki ilişki, tüm 
manevi boyutlardan soyutlanmış sadece özne-nesne ilişkisi haline dönüşmüştür.  

İklim değişikliğinin sebepleri konuşulurken nüfus artışı ve sanayileşmeyle beraber insanın 
tabiattan tamamen kopmasının ve tabiatla kendi arasında olması gereken bağın yok olmasının 
etkisi de düşünülmelidir. Zira modern dönemle beraber daha önce tabiatla iç içe yaşayan insanın 
elindeki bu imkân alınmış tabiatı göremeyen dolayısıyla onunla onu var eden arasındaki bağı 
kuramayan bir aşamaya gelinmiştir. Bu yönüyle bakıldığında iklim değişikliği ve küresel 
ısınmanın; tüketim çılgınlığının son sürat devam etmesini teşvik eden kapitalist zihniyet 
tarafından üretildiği söylenebilir. Zira “sınırsız üretim ve sınırsız tüketim” artık modern 
dönemde yaşamın temel mottosu olmuştur.24 Kapitalist zihniyetin insana dayattığı bu tüketim 
çılgınlığı ve ihtiyaç olmamasına rağmen daha fazlasını elde etme arzusu üretimi arttırmıştır. 
Üretimin artması zorunlu olarak sanayileşmeye ve doğal kaynakların hızlıca tüketilmesine 
neden olmuştur. Doğal kaynakların azalması ise yeryüzünde bazı dengelerin bozulmasına sebep 
olmaktadır. Böylelikle insan, kendi ihtiyacını giderirken bir açıdan da kendi sonunu da 
beraberinde getirmektedir. Bu duruma Kur’an, “İnsanların kendi elleriyle yapıp ettikleri yüzünden 

 
21  Martı, Hadisler Ekseninde Çevre Ahlakı, 2, 28-29. 
22  Yeşilyurt, “Çevre Problemine Alternatif Bir Yaklaşım”, 217-248. 
23  Afşar Timuçin, “Kirlenmiş Bir Dünyada”, Felesefelogos–Ekoloji Felsefesi ve Etiği 1 (1999), 25-34. 
24  Güler, “Global Isınma, Ekolojik Dengenin Bozulması ve İklim Değişikliğinin Teolojisi”, 14.  
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karada ve denizde düzen bozuldu; böylece Allah-dönüş yapsınlar diye-işlediklerinin bir kısmını onlara -
tattırıyor.”25 ayetiyle işaret etmektedir. Dolayısıyla aslında modern dönemde karşı karşıya 
kaldığımız küresel ısınma, iklim değişikliği ve ekolojik dengenin bozulması, bir yönüyle tabiata 
yerleştirilen ilâhî kanunun insan tarafından bozulmasından kaynaklanmaktadır. Bu konularda 
Kur’ân, israfa karşı insanlığı uyarırken tüketimde ölçülü olmayı ve hatta tüketimle elde edilecek 
enerjiyi bile insanlığın faydasına olacak alanlarda harcamayı emretmektedir.26  

İnsanın hayata sadece maddiyat açısından bakan bir varlık olarak düşünülmesi, modern 
dünyamızda en büyük yanılgı olarak ifade edilebilir. Zira bu algı biçimi ile madde-mana 
mücadelesi sonucunda mana tahttan indirilip yerine maddenin konulduğu ve farkında olmadan 
onun kutsallaştırıldığı bir durum gerçekleşmektedir. Artık insan, bu zihniyette kendisini 
hakikatin tek sahibi olmanın yanı sıra tek ölçüsü kabul etmiştir. Tek hakikat de insanın maddi 
planda mutlu olması nefsi planda da istediğini yapabilme özgürlüğüne sahip olmasıdır. Maddeyi 
elde edenin her şeye “kâdir” olduğu ve onu yapabilecek özgürlüğe sahip olduğu düşünülmeye 
başlanmaktadır. Böyle olunca insanların kendi dışındaki varlıklarla olan ilişkileri tek taraflı 
olarak sadece maddiyat üzerinde şekillenmektedir. Artık insanı oluşturan yönlerinden 
maneviyat ve duygusal boyut aradan çıkarılmış olup sadece görünürde var olan boyut dikkate 
alınmaktadır. Varlığı sadece görünür perspektiften okuyan bu anlayış, nesne ve onlardan oluşan 
kâinatla kutsaldan bağımsız bir şekilde ilişki kurarak zihinsel bir profanlaşmayı kabul 
etmektedir. İnsanın maneviyattan arındırılarak onun fizikî yönünün tek realite olduğu 
benimsenmektedir. Fizikî yön tek realite olduğundan fizikî alandaki ilerlemeler de başarının tek 
ölçüsü olarak değerlendirilmektedir. Bu ise nihai kertede birçok sıkıntının giderilmesinde değil 
çözüm, asıl sebep olabilecek bir duruma dönüşebilmektedir.  

Bir toplumda maneviyatın devre dışı bırakılması, özgürlükten ziyade bir esaret ve kaos 
ortamının oluşmasına sebep olacağı öngörülmektedir.27 Diğer taraftan insanın mahiyeti üzerine 
yapılan tartışmalara bakıldığında; insanın sadece ruhtan oluştuğunu veya sadece bedenden 
oluştuğunu savunanların eleştirildiği görülmektedir. Bunun yerine başta Mâtürîdî olmak üzere 
birçok kelam âlimi, insanın görünen ve görünmeyen yönüyle bir bütün oluşturduğunu onun 
sadece bir boyutunun öne çıkarılmasının yanlış olduğunu savunmuşlardır.28 Bu bağlamda Nasr 
da “kutsal bilim” olarak ifade ettiği ancak günümüz Müslümanlarının oluşturamadığı bir konu 
da çalışmamızda ele aldığımız ekolojik meselelerin teolojik boyutla ele alınmasıdır. Yeniden 
canlandırılması Nasr tarafından istenen bilim; insanı vücudu, ruhu, nefsi ve kalbiyle ele alan 
bilimdir. Yani bir bütün olarak insan tüm yönleriyle ele alınırken diğer taraftan da insanla 
tabiatın bir bütün olarak değerlendirilmesi gerekmektedir. İşte “modern bilim” bu irtibatı/bağı 
ihmal ettiğinden çevre problemleri de peşi sıra gelmektedir.29 Dolayısıyla insan denildiğinde 
onun hem ruh hem de bedenden oluşan bir bütün olarak algılanması gerekmektedir. Yoksa 

 
25  er-Rûm 30/41. 
26  “Ey Âdemoğulları! Her namaz kılacağınızda güzelce giyinin, yiyin için fakat israf etmeyin. Çünkü Allah israf edenleri sevmez.” (el-

A’raf 7/31); “Yine o iyi kullar, harcama yaptıkları zaman ne saçıp savururlar ne de cimrilik ederler; harcamaları bu ikisi arasında 
mâkul bir dengeye göre olur.” (el-Furkân 25/67). 

27  bk. Murat Akın, “Modernitenin Gençliği Esarete Sürükleyen ‘Özgürlük’ Anlayışı”, ed. Seyfullah Kara vd. İslam Modernite ve 
Gençlik (Ankara: İlahiyat Yayınları, 2021), 325-342. 

28  Osman Nuri Demir, İmam Mâtürîdî’de İnsan Tasavvuru (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2020), 101. 
29  Seyyid Hüseyin Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, çev. Şehabeddin Yalçın (İstanbul: İnsan Yayınları, 1995), 135 vd. 
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insanın sadece bir yönünün öne çıkarılıp diğer yönünün ihmal edilmesi indirgemeci ve parçacı 
bir yaklaşım olmaktadır. Günümüzde de tabiatla sadece maddiyat üzerinden ilişki kuran insanın 
meseleye parçacı yaklaştığı söylenebilir. 

Materyalist düşünce ile beraber insanoğlunun varoluş gayesini kaybettiği durum, aslında 
dinin en önemli fonksiyonudur. Çünkü insan, dinî boyutta ilahî nefhadan bir unsur taşımakta30 
ve yeryüzünde Allah’ın halifesi olmaktadır.31 Buradaki halifeliğe; siyaset veya idarecilikten 
ziyade insanın varlık hiyerarşisindeki yerinin, evreni paylaştığı diğer varlık türlerinden ayrılan 
yönlerinin bilinmesine, insanoğlunun ne için ve hangi gaye ile yeryüzünde bulunduğunun idrak 
edilmesine katkı sağlayacak türden geniş bir anlamın yüklenmesi son derece önemlidir.32 Yine 
insanın kendisi “küçük bir âlem” olarak ifade edilmiştir ki bu da onun âlemin dışında olmadığını, 
büyük yapının içerisinde yer alan veya onu oluşturan bir konumda olduğunu göstermektedir. 
Yeryüzü de anlamını ilahî mesajda bulmaktadır. Yeryüzünün bizzat kendisi kutsal olmayıp 
insanı ve onu yaratanla olan ilişkisi onu değerli kılmaktadır. Buradan hareketle insanın tabiat ve 
çevre ile ilişkisi aslında ona yüklediği anlam ve nasıl baktığıyla alakalıdır. Tabiatı sadece kullanan 
ve ondaki nimetleri tüketen anlayışın yerine, tabiatla iç içe ve kendisinin de ondan bir parça 
olduğunu hisseden anlayış daha anlamlı ve daha derinliklidir.33 Ancak bu şekilde tabiata ve 
çevreye bakıldığında özne ile nesne arasında derin ahlâkî bir bağ oluşur. Aksi durumda tek taraflı 
bakış, aynı zamanda tabiattan kopuşu da beraberinde getirir. Aslında canlı veya cansız fark 
etmeksizin tüm varlıklar arasında yaratılıştan gelen bir bağ bulunmaktadır. Çünkü tamamının 
yaratıcısı Allah’tır. Toprak, deniz, güneş, ay, yıldızlar, ormanlar, hayvanlar ve elbette insanlar 
tamamen Allah’ın yarattığı varlıklardır.34 Bundan dolayı tabiatta bulunan varlıkları ve meydana 
gelen olayları Allah’tan bağımsız düşünmek İslâm kelâmına aykırı değerlendirilmektedir.35 
Dolayısıyla insan nasıl ki Allah’ın bir kulu ise toprak, deniz, güneş, ay, yıldızlar, ormanlar ve 
hayvanlar da Allah’ın birer kuludur. İnsanın Rabbine ve kendisine karşı nasıl sorumlulukları 
varsa canlı-cansız diğer varlıklara karşı da sorumluluğu bulunmaktadır. Bu bilincin insanda 
oluşmasını isteyen İslâm dini, kişinin diğer mahlûkata karşı vazifesini yerine getirdiğinde bir 
yönüyle Allah’a karşı da vazifesini yerine getirmiş olacağına işaret etmektedir.  

Din, insanı diğer varlıklardan üstün olduğunu, onun fiziki yaratılışından ziyade 
ahlâkî/derûnî boyutlarına bağlarken; materyalist anlayış insanın sadece düşünme ve fiziki 
yönüne vurgu yapmaktadır. Dolayısıyla dinde insanların en üstünü takva sahibi olanlar kabul 
edilirken36 materyalist anlayışta “bilim insanları” kabul edilmektedir. Tabi burada nasıl ki din, 
insanlardan takvalı olmasını istiyor da insanlar buna rağmen yanlış yaptıklarında dinin değil 
kişilerin yanlış yaptıkları söylenmeliyse aynı şekilde bilime yüklenen bu anlamda da bilim değil 

 
30  “Sonra ona düzgün bir şekil vermiş ve ruhundan ona üflemiş; sizi kulak, göz ve gönüllerle donatmıştır. Ne kadar da az 
şükrediyorsunuz!” (es-Secde 32/9). 

31  “Sizi yeryüzünün halifeleri kılan, size verdiği şeylerde sizi denemek için kiminizi kiminizden derecelerle üstün kılan O’dur. Şüphesiz 
rabbinin cezası çok çabuktur; yine O’nun bağışlaması ve rahmeti boldur.” (el-En‘âm 6/165). 

32  Demir, İmam Mâtürîdî’de İnsan Tasavvuru, 211. 
33  Evkuran, “Çevre Bilincinin Teolojik Temelleri Üzerine”, 35-48. 
34  bk. ez-Zümer 39/62. 
35  Ünverdi, “Çevre Sorumluluğunun Teolojik Gerçekleri”, 198. 
36  “Ey insanlar! Şüphesiz sizi bir erkek ile bir dişiden yarattık, tanışasınız diye sizi kavim ve kabilelere ayırdık, Allah katında en değerli 

olanınız O’na itaatsizlikten en fazla sakınanınızdır. Allah her şeyi hakkıyla bilmektedir, her şeyden haberdardır.” (el-Hucurât 49/13). 
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ona bu anlamı yükleyen anlayış sorumlu tutulmalıdır. Tıpkı nükleer silahlarla binlerce insanın 
öldürülmesinden bilimi değil bilimi bu doğrultuda alet edenin sorumlu tutulması gerektiği gibi. 
Duygu yönünü devre dışı bırakarak tamamen zekâsına güvenen ve akıldan müteşekkil olduğunu 
kabul eden, “makine medeniyeti ve fabrika gürültüsü içinde şaşkına dönüşen”37 modern insan, 
aslında farkında olmadan küresel ısınmaya sebep olabilecek olayların da doğrudan müsebbibi 
olmaktadır. Günümüzde insanı maddeden ibaret sayan materyalist anlayış, ilerleyişini ilmin 
gölgesine sığınarak yapmaktadır.38 Bu anlayışta bilime ve bilim insanına karşı aşırı sempatiyle 
beraber insan her şeyi aklıyla bulabileceğine inanır. Ancak buradaki akıl, maddiyat üzerine 
odaklanınca bir kişinin değeri sadece maddi açıdan yaptığı katkılara bağlanır olmuştur. Diğer bir 
ifadeyle insanı var kılan onun mahiyeti değil, onun sisteme/maddiyata yaptığı katkıdır. Eğer 
sisteme bir katkısı yoksa onun devre dışı bırakılması/emekli edilmesi gerekmektedir. Devre dışı 
bırakılan da gerekli olmadığından yok olması düşünülür hatta yok olması istenilir. 

Din, insanın varoluş gayesine anlam katmaktadır. Bu anlam katma fonksiyonu, yok olursa 
din ve vahiyden öğrenilen değerler de önemsiz olarak algılanmaya yol açar. Çünkü din, bireysel 
ve toplumsal tüm faaliyetlere yön vermeyi ve ahlâkî değerleri yerleştirmeyi hedeflemektedir. 
Bu hedefe itiraz edilince artık iyilik, yardımseverlik, adalet, samimiyet ve diğerkâmlık gibi 
metafizik boyutu olan ahlâkî değerler derinden sarsılmış olmaktadır. Bu durumu Antony 
Giddings şöyle ifade etmektedir: “Geleneksel toplumlarda akıl-kalp, beden-ruh, din-ahlâk, şekil-
öz, madde-mana, fizik-metafizik ve bilim-din birlikteliği merkezdedir. Böyle bir dünyada 
hakikati sadece “ilahî vahiy” temsil etmektedir. Moderniteyle birlikte söz konusu birliktelik 
kaybolmuş; akıl ve bilim, hakikatin yegâne ölçüsü hâline gelmiştir. Bu yeni düzende din ve 
vahiyden beslenen iyi, doğru ve hakikat gibi kavramlar önemsizleşmeye başlamış, son tahlilde 
din ve gelenek sadece şahsî bir tercihe dönüşmüştür.”39 Nihayetinde küresel ısınmaya müsebbip 
olan materyalist bakışta insan, anlamsız bir şekilde sahip olmayı (maddiyat) hedeflerken 
maddeyi varoluş gayesi (maneviyat) doğrultusunda kullanmayı ihmal etmektedir. Weber (ö. 
1920) bunu “araçların amaçlara uygunluğu” yerine “amaçların araçlara uygunluğu” şeklinde 
ifade eder.40  

Nihayetinde insanın zihinsel ve duygusal açıdan parçalanmasına sebep olan düşünceler, 
materyalist ve kapitalist bir dünya görüşünün oluşmasına zemin sağladığından günümüzde 
küresel ısınma ve iklim değişikliğinin oluşumunda ana unsur olmaktadır. Diğer bir ifadeyle 
insanın, materyalist ve kapitalist bir dünya görüşü savunması, onun sınırsız isteklerinin yerine 
gelmesinde yeryüzünde her türlü tahribatı meşru görmektedir. Maddenin hakikatin tek ölçüsü 
olarak görüldüğü bu durum, insana istediğini yapılabilmeyi vadetmektedir. Netice itibarıyla eğer 
iklim değişikliğinden kaynaklı bazı krizlerden bahsedilecekse öncelikle modernleşmeyle beraber 
değişime uğrayan insan unsurunun farklı açılardan derinlemesine analiz edilmesi 
gerekmektedir. Çevre sorunu ve krizinden önce insan zihnindeki bunalım ve krizlerden işe 
başlamak daha isabetli olacaktır. Son kertede insan unsuru, bu bağlamda tahlil edilmeden onun 
tabiatla kurduğu ilişkiyi tüm yönleriyle anlamak zor görülmektedir. 

 
37  Ali Fuad Başgil, Din ve Laiklik (İstanbul: Kubbealtı Neşriyat, 2003), 114. 
38  Başgil, Din ve Laiklik, 33. 
39  Anthony Giddens, Modernliğin Sonuçları, trc. Ersin Kuşdil (İstanbul: Ayrıntı Yayınları, 1998), 100. 
40  Aktaran: Bedri Gencer, İslam’da Modernleşme 1839-1939 (Ankara: Lotus Yayınevi, 2008), 113. 
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2. İklim Değişikliğinde Teolojik Boyut 

Günümüzde iklim değişikliği ve küresel ısınmanın nedenleri sorgulanırken en önemli 
ihmallerden birisi de bilginin ve tekniğin, dinden ve ahlaktan ayrı değerlendirilmesidir. Bir diğer 
ifadeyle teolojik boyutun ihmal edilmesidir. Modernleşme süreciyle beraber Batı’da oluşan ve 
hızlıca yayılan bazı anlayışlar her şeyi madde ile değerlendirip teolojik boyutu reddetmişlerdir. 
Bu algı biçimiyle farkında olunmadan ilâhî olanla bağını koparan insan, hakikatin tek sahibi 
olarak adeta “tanrılaştırılmaktadır.”41 Teolojik boyutu ihmal eden bu bakış, bilgi ile ahlâk 
arasındaki ilişkiyi sorunsallaştırmaktadır. Pozitivizmin olumsuz neticelerinden biri olan bu 
durumla bilgi, hayatta karşılığı olmayan bir mefhuma dönüşmüş, Tanrı da gerçeklik 
kategorisinin dışına itilmiştir. Vahiyden kopma ve derûnî boyutun terkedilmesiyle (teolojik 
boyutun ihmal edilmesiyle) insan giderek güdük ve sınırlı bir anlayışa mahkûm edilmiştir.42 Bu 
anlayışta din ile bilim birbirinin zıddı birer durum olarak savunulmuştur.  

Yeryüzünde iklim değişikliğine bağlı bazı afetlerin yaşanması, bir önceki başlıkta da 
değinildiği üzere insanla tabiat arasındaki bağın kopması veya tek taraflı bir hale 
dönüşmesinden kaynaklanmaktadır. Ancak bir de probleme itikadî açıdan bakıldığında, dinin 
insana aşılamaya çalıştığı tabiat algısının zedelenmesi, meselede temel etken olarak 
görülmektedir. Zira din; dünya ile ahiret, yaratan ile yaratılan arasındaki bağı koruyan en temel 
kutsaldır. Bu kutsal bağ, insanın varoluş gayesini belirlemede en önde gelir. Eğer bu bağı kuran 
temel esas devreden çıkarılırsa o zaman parçalanmalar (fesat) meydana gelir. Bu bağlamda Nasr, 
“İnsanla tabiat arasındaki dengenin bozulduğunu pek çok kimse kabul etmektedir. Ama bu 
dengesizliğin insanla Tanrı arasındaki uyumun bozulmasından kaynaklandığını herkes fark 
etmiş değildir.”43 diyerek insanla tabiat arasındaki bağın kopmasının asıl sebebinin insanla Allah 
arasındaki bağın kopmasından kaynaklı olduğunu tespit etmektedir. İklim değişikliğine bağlı 
çevre krizlerine çözüm noktasında da bazı önerileri olan Nasr, öncelikle İslâm’ın insanla tabiat 
arasında olmasını istediği ilişkinin yeniden kurulması devamında da doğal çevrenin ahlâkî 
olarak ele alınmasıyla ilgili İslâmî öğretileri insanın bilincine ve inanç dünyasına taşıyarak 
sorumluluk oluşturup bunu uygulayacak alanları genişletmek gerektiğini ifade etmektedir.44 
Yine bu bağlamda Nasr, modern düşüncenin geleneksel düşüncelere yönelik tahakkümü 
karşısında alternatif bir düşünce ile çevre problemlerine çözümün ancak binlerce yıllık hikmete 
dayanan İslâm dininin esaslarıyla olabileceğini belirtmesi de son derece önemlidir.45 

Modern dönemde din, bilimin önünde bir engel olarak gösterilerek bilimin “özgürleşmesi” 
için dinden kopması gerektiği düşünülmektedir. Hâlbuki din, bilime ve bilimsel faaliyetlere karşı 
değildir. Ancak yapılan her türlü bilimsel faaliyetlerin ahlâk prensipleri doğrultusunda 
yapılmasını emretmektedir. Artan bilimsel ve teknik ilerlemelerin insanlığın yararına 
dönüştürülmesinde işin ahlâkî ve dinî boyutu ihmal edilmemelidir. Bilim, ahlâkî değerleri 
dikkate almadığında en büyük yıkıcı bir yapıya dönüştüğü günümüzde küresel ısınmanın verdiği 

 
41  Güler, “Global Isınma, Ekolojik Dengenin Bozulması ve İklim Değişikliğinin Teolojisi”, 14; Hüseyin Aydın, Ekolojik Sorunlara 

Teolojik Yaklaşımlar (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2009), 44. 
42  Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, 15 vd. 
43  Seyyid Hüseyin Nasr, İnsan ve Tabiat, çev. Nabi Avcı (İstanbul: İşaret Yayınları, 1988), 18.  
44  Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, 193. 
45  Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, 111 vd. 
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tahribat üzerinden rahatlıkla görülmektedir. Bugün nükleer silahların varlığı bunun en güzel 
örneğidir. Bu bağlamda bazı tarih felsefecileri, “Eğer bilimin uygulaması din tarafından ilham ve 
idare edilmezse, bilim hırsa göre uygulanacak ve hırsa o kadar etkili hizmet edecektir ki yıkıcı 
olacaktır.”46 tespitinde bulunarak bilimin ahlâkî ve dinî boyuttan koptuğunda nelere sebep 
olacağına işaret etmektedirler. Dolayısıyla dinî boyutu yani ahlâkı olmayan bilgi, en kısa 
zamanda ve en az harcamayla canlıların nasıl yok edebileceğine odaklanabilmektedir.  

Nihayetinde iklim değişikliği konusuna sadece modern bilimin parametreleri üzerinden 
yaklaşmak eksik olacaktır. Birçok yönüyle mesele bilimin konusu olmakla beraber teolojik 
yönüyle de ele alınması gerekmektedir. Kanaatimizce meselenin teolojik boyutunun ihmal 
edilmesinde en önemli etken, her konunun bilim üzerinden değerlendirilmesi gerektiğini 
savunan ve bilimin yegane kriter olduğunu dile getiren ideolojik bilim anlayışıdır. Garaudy (ö. 
2012), bu anlayışı “bilimci-teknokratik yobazlık” olarak ifade ederken47 Brian Ridley de (d. 1931), 
“bilimcilik” olarak tanıtıp bu algıdan uzak durulması gerektiğini ifade etmektedir.48 Maalesef 
günümüzde bazen bilim, ideolojik bir yaklaşımla “kutsal bir rehber” kabul edilerek her problemi 
çözebileceği düşünülmektedir.49 Oysa “ikinci dünya savaşında altı milyon suçsuz insanın 
fırınlandığı cehennemlerin bilimin (ideolojik) ürünü” olduğu50 düşünüldüğünde bilimin 
savaşları bitirmede rehber olamadığı görülmektedir. Bu bağlamda Avusturyalı yazar Stefan 
Zweig’in “20. yüzyılın başında hemen hemen her gün icatlar ve keşifler yapılırken insanlığın 
birinci dünya savaşına girmede kendisini alıkoyamamasını”51 dile getirmesi düşündürücüdür. 
Çevreye dair sorunlar da tarihsel süreçte her dönemin etkisi ve katkısının olabileceği 
düşünülmekle beraber ciddi anlamda ikinci dünya savaşı sonrasında ortaya çıkmıştır. Bu duruma 
eserlerinde değinen Martı “İnsan varlığına bile saygı duyulmayan, ideolojik saplantılarla 
insanların kitleler halinde yok edildiği bir ortamda doğal çevrenin korunmasını beklemek fazla 
iyimserlik olur.”52 diyerek haklı bir serzenişte bulunmaktadır. 

İnsan hayatında bilimin “iyi” veya “kötü” olarak tanımlayabileceği bazı hususların 
olabileceği gibi tartışmalı bazı yerlerde de dinî esaslara ihtiyaç duyduğu kabul edilmelidir. Bu 
bağlamda Mu’tezilî âlimlerden Ebû Ali el-Cübbâî (ö. 303/916), insanların dünyevî konularda 
başkasının tecrübe ve bilgisine ihtiyaç duyduğu gibi (bunları akılla bileceği gibi) dinî konularda 
da bir öğreticiye (vahye) ihtiyacının olduğunu belirtmektedir.53 Mâtürîdî de iyilik ve 
kötülüklerin bilinmesinde dış etkenlere maruz kalmamış olan (tabiî) insan aklı yeterli olsa da 
insanın gerek ruhsal, gerekse fizikî şartları, aklın şüpheye düşmesine neden olabilmekte ve onun 
doğru karar vermesine engel olabileceğini belirtmektedir.54 İşte bu tür durumlarda, Allah’ın 
peygamber gönderip, vahiy yoluyla emir ve yasaklarını bildirmesi, akıl için bir kolaylaştırma ve 

 
46  Ali Akdoğan, “Küreselleşme ve Din: Küresel Bunalımdan Küresel Barışa Ulaşmanın İmkânı”, Tabula Rasa: Felsefe-Teoloji 5/13 

(2005), 81-98.  
47  Roger Garaudy, Yobazlıklar, çev. Cemal Aydın (İstanbul: Türk Edebiyat Vakfı Yayınları, 2017), 19. 
48  Brian Ridley, Bilimin Sınırları Bilimin Doğası Üzerine Soruşturmalar, çev. Orhan Tuncay (İstanbul: Ketebe Yayınları, 2022), 9. 
49   A. M. Celal Şengör, Newton Neden Türk Değildi? (İstanbul: Ka Kitap, 2015), 122. 
50  Şengör, Newton Neden Türk Değildi?, 123. 
51  Alper Bilgili, Bilim Ne Değildir? (İstanbul: Doğu Kitabevi, 2018), 21. 
52  Martı, Hadisler Ekseninde Çevre Ahlakı, 4. 
53  Kâdî Abdülcebbâr, el-Muğnî fî ebvâbi’t-tevhîd ve’l-a‘dl, nşr. İbrâhim Medkûr-Tâhâ Hüseyin (Kahire: ed-Dâru’l-Mısriyye, 

1385/1965), 15/46-47; akt. Hülya Alper, İmam Mâtürîdî’de Akıl-Vahiy İlişkisi (İstanbul: İz Yayınları, 2009), 127. 
54  Mâtürîdî, Kitâbü’t-Tevhîd, 185, 248.  
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yardım olmaktadır.55 İmam Gazzâlî (ö. 505/1111) de insanın bulunduğu ortam ve örfe göre bazen 
iyi olarak algılanan bir fiilin bazen de çirkin olarak algılanabileceğini belirterek; neyin iyi neyin 
de kötü olacağının ancak Allah’ın bildirmesiyle netlik kazanacağını savunur.56 Diğer taraftan 
insanoğlu bilgi ve güç bakımından sınırlı bir varlık olduğundan bazı alanlarda sınırların ötesine 
referansta bulunma ihtiyacı içerisinde olmaktadır. Dolayısıyla bilim de alanının dışındaki bazı 
konularda vahye ihtiyaç duyabilmektedir. Bertrand Russell (ö. 1970) da bunu şöyle ifade 
etmektedir; “Bilimin değerler konusunda söyleyeceği hiçbir şey yoktur, sevmek nefret etmekten 
daha iyidir ya da iyilik zorbalıktan daha çok istenir.” gibi önermeleri bilim tanıtlayamaz.”57 
Dolayısıyla bilimin olgu, dinin değer ürettiğini söylemek mümkündür. Kant’ın, ahlakın anlamlı 
olabilmesi için Yaratıcının varlığının gereğini vurgulaması da yine aynı hususa işaret 
etmektedir.58 Buradan hareketle günümüz insanının karşı karşıya kaldığı iklim değişikliği, gıda 
sıkıntısı ve su kıtlığı gibi küresel problemlerin bilimsel açıdan olduğu kadar dinî ve ahlâkî açıdan 
da ele alınması gerekmektedir. 

Netice itibariyle dinî öğretilerin (ilâhî boyutun) ve ahlakın bilgiye eşlik etmesi 
gerekmektedir. Hakiki olan bilgi de bir manada amel ile irtibatlı olarak ahlâkî değerlere yansıyan 
bilgi olmalıdır. Bu konularda birçok çalışmaları olan Taha Abdurrahman, “Ahlak tamamlayıcı 
sıfatlardan biridir. Bulunmaması halinde insana bir zarar gelmez. Tam aksine insan ondan 
istiğna da edebilir. Çünkü zarûrî değildir. Yokluğunun bize zarar vermeyeceği bir lüks 
kabilindedir.” görüşünün yanlış olduğunu dile getirerek bilgiyi ahlaktan ayıran görüşleri uzunca 
eleştirmektedir.59 İslâm aleminde felsefenin hikmet olarak isimlendirilmesi düşünüldüğünde 
hikmetin amelle kayıtlı olduğu, amelle nazarın da birbirine bitişik olduğu ve birbirlerini 
etkileyen boyutları olduğu düşünülmelidir. Taha Abdurrahman, “gayri ahlâkî” olanın “gayri 
insânî” olarak ifade edilmesi gerektiğini vurgulayarak; ahlaka riayet etmeyen ve bu ahlakın 
desteklediği değerlere bağlı kalmayan bir toplumu “bozuk toplum” olmaktan daha öte “ölü bir 
toplum” olarak tanımlamaktadır.60 Ahlak, sadece bilgi alanında değil aslında insanın bütün 
eylemlerinde var olması gereken bir durumdur. Bunun için iklim değişikliği ve sonuçları 
gündeme getirilirken artık bir “çevre ahlakından” da bahsetmenin gereklilik olduğu ifade 
edilmektedir.61 Üretilen bilgi, ahlak ile ilişkilendirilmezse yeri geldiğinde bilgi, daha kısa bir 
sürede daha çok insanın yok edilmesiyle meşgul bir durumla sonuçlanabilmektedir. Eğer 
üretilen bilgi ahlakla ilişkilendirilmezse o zaman akıl almaz bu teknolojik ilerlemeler çoğunlukla 
çevre felaketlerine yol açmakta ve canlıların yok edilmesine sebep olabilmektedir.  

Yukarıda İslâm inancında tabiata yüklenen anlama ve bu anlamın tahribatında insan 
unsurunun etkisine değindik. Şunu görmüş olduk ki tabiat, insanın hizmetine sunulurken bir 

 
55  Mâtürîdî, Kitâbü’t-Tevhîd, 185, 248. 
56  Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed b. Muhammed el-Gazzâlî, el-İktisâd fi’l-i‘tikâd (Beyrut: Dârü’l-Minhâc, 1437/2016), 

305 vd. 
57  Bertrand Russell, Din ile Bilim, trc. Akşit Göktürk (İstanbul: Say Yayınları, 2019), 106-107. 
58  Enis Doko, Allah’sız Ahlak Mümkün mü? Çağdaş Bir Ahlak Argümanı Savunusu (İstanbul: İstanbul Yayınevi, 2019), 10. 
59  Taha Abdurrahman, Bilgi Ahlaktan Ayrıldığında, 54-55. 
60  Taha Abdurrahman, Bilgi Ahlaktan Ayrıldığında, 56. 
61  Ardoğan, “İslam’da Çevre Teolojisinin Pratiğe Yansıması: Çevre Ahlakı”, 116. 
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açıdan da insanın imtihan alanı olmaktadır.62 Kur’an’da “Göğü O yükseltti, denge ve ölçüyü O koydu 
ki dengeden sapmayasınız”63 buyrularak Allah tarafından konulan dengenin bozulmaması 
emredilmektedir. Allah’ın evrene yerleştirmiş olduğu düzene insanların şahitlik etmesi burada 
gördüğü ahenk ile yaratıcıya ulaşması ve bu ahengi/dengeyi koruması istenmiş olmaktadır. Bu 
da ilâhî olanla beşer olanın ve beşerle tabiat arasında teolojik bir bağın olduğuna işaret 
etmektedir. Teolojik bağ, duyguları harekete geçirme ve insanı eyleme yöneltmede birlikte 
hareket etmeye teşvik ve toplumsal bir bilinç oluşturmada son derece etkin olacaktır. Kelam 
ilminde yapılan bilginin “ilimle nitelenen kişinin sağlam ve mükemmel bir fiile sahip olmasını 
sağlayan şey” şeklindeki tanımı da teolojik bilginin eyleme etki eden bir motivasyon 
oluşturmaya yönelik olduğunu göstermektedir.64 Ayrıca insan ve onun dışındaki tüm varlıklar, 
ilâhî fiillerin nesneleri olması hasebiyle bir gayeye yönelik düzenleme ve belli kanunlarla idare 
edilmektedirler. Buradan hareketle toplumsal ilişkilerdeki kanunlar ile manen ilâhî fiillerin 
doğrudan veya dolaylı etkileşimlerinin bulunduğu ifade edilmektedir.65 Beşerin gerek tabiatla 
gerekse yaratıcıyla bir bağının olduğu veya olması gerektiği düşüncesi, farklı İslâm düşünürleri 
tarafından da dile getirilmiş ve bunun insanların maslahatları açısından önemli olduğu 
belirtilmiştir.66 Bunlardan biri olan Fârâbî (ö. 339/950), erdemli şehrin oluşmasında; erdemli 
dinin erdemli başkanla ve onun da Allah’tan gelen vahiyle bağlantılı olduğuna dikkat çekmesi, 
meselenin ilâhî boyutunun gerekliliğine işaret etmektedir.67 

Giriş kısmında da değinildiği üzere İslâm kelamı özelinde bakıldığında tabiatın/çevrenin, 
yaratıcı ile yaratılan arasındaki koparılmaz bir bağ üzerinden ele alındığı görülmektedir. Bu bağ 
ise fiziksel veya yapay dünyaya indirgenen tanımlara nispetle daha kuşatıcı, bütüncül ve doğru 
olduğu düşünülmektedir.68 Kelâm âlimleri de kurdukları bu kuşatıcı ve bütüncül bağdan 
hareketle canlı veya cansız tüm varlıkların hayatlarını akılları hayret ve dehşet içinde bırakan 
düzen ve değişmeyen bir nizam içerisinde seyretmesini Allah’ın varlığına ve birliğine dair delil 
olarak kullanmışlardır.69 Evrendeki tüm varlıkların âhenk içerisinde olmaları ona bir yaratıcının 
müdahale ettiğini göstermektedir. Diğer taraftan Allah’ın evrene yerleştirmiş olduğu bu düzene 
biz insanların şahitlik edip onu koruması gerektiği bildirilmektedir. Beşer ile ilâhî olan 
arasındaki bağ kopunca yeryüzünde bozulmaların olacağını ve bunun da insanın bizzat 
kendisinden kaynaklandığını yine Kur’an’dan öğrenmekteyiz.70  

Nihayetinde iklim değişikliğinin sebeplerinden birisinin yaratılanlarla yaradan arasındaki 
teolojik bağın ihmal edilmesi olduğu söylenebilir. Çünkü yeryüzünü koruması, imar etmesi, 
sahip çıkması ve orada adaletle muamele etmesi için insanlığın hizmetine veren yüce Allah, 

 
62  “Arşı, su üzerinde iken hanginizin daha güzel davranacağını denemek için gökleri ve yeri altı günde yaratan O’dur. Eğer sen, “Öldükten 

sonra mutlaka diriltileceksiniz” desen kâfirler derhal, “Bu büyü gibi bir düzmecedir” derler.” (Hûd 11/7). 
63  er-Rahmân 55/7-8. 
64  Şaban Ali Düzgün, “Bir Problem Alanı Olarak Metafizik ve Metafiziksel Olmayan Bir Teolojinin 
İmkânı”, Kelam Araştırmaları Dergisi (Kader) 1/2 (2003), 75. 

65   Sinan Öge, Allah’tan Âlem’e İlâhî Fiiller (Ankara: Araştırma Yayınları, 2009), 300 vd.                 
66  Alper, İmam Mâtürîdî’de Akıl-Vahiy İlişkisi, 123. 
67  Ebû Nasr el-Fârâbî, el-Medînetü’l-fâzıla, çev. Nafiz Danışman (Ankara: Milli Eğitim Bakanlığı Yayınları, 2001), 86 vd. 
68  Yeşilyurt, “Çevre Problemine Alternatif Bir Yaklaşım”, 217-248. 
69  bk. Nûreddin es-Sâbûnî, Mâtüridiyye Akaidi, çev. Bekir Topaloğlu (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2005), 61; 
İzmirli İsmail Hakkı, Yeni İlm-i Kelam (Ankara: Umran Yayınları, 1981), 204 vd. 

70  bk. Şûrâ 26/30; er-Rûm 30/41. 
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insanlara iyilik yaparken; insanoğlu bu ilâhî emirleri ihmal ederek yeryüzünü korumak değil her 
geçen gün daha da imha etmeye devam etmektedir.71 Bir yönüyle farkında olarak veya 
olmayarak insan, kendisine emanet olarak verilen tabiatı korumak yerine onun her türlü 
kullanımına sahip olmaya kalkışmış ve haddini aşmıştır. Allah’ın mülkünde olan yeryüzü, 
“modern dönem insanı” tarafından sanki kendisine ait ve tamamen onun hâkimiyetindeymiş 
gibi kullanılmaktadır. Hâlbuki Kur’an’dan hareketle bakıldığında insanoğlu mülkün gerçek 
sahibi değil ancak onu emaneten alıp kullanmaya halife kılınmıştır.72 İşte insanoğlu bir manada 
emanetçi olduğunu hatırlamalı ve yine kendisine emanet olarak verilen tabiatı ve içindeki 
mükemmel dengeyi koruyarak sonraki nesillere aktarma gayreti içerisinde olmalıdır. İnsanoğlu 
yeryüzünde halife veya emanetçi olduğunu unutup sadece tüketme içgüdüsüyle hareket 
ettiğinden farkında olmadan kendisinin sebep olduğu yıkımlara, kıtlıklara, yıkıcı doğa olaylarına 
ve çevre felaketlerine maruz kalmaktadır. Aşırı tüketim ve israf sonucunda meydana gelen su 
sıkıntılarının, sorunları başka bir boyuta taşıyabileceği ve bu durumda nelerin yaşanabileceği iyi 
idrak edilmelidir.73 

Neticede evrensel boyutu ve çağlar üstü yönü sıklıkla dile getirilen İslâm dininin, 
günümüzde yaşanan iklim değişikliğine bağlı problemler karşısında herhangi bir sözünün 
olmaması düşünülemez. Zira İslâm dininin temel sabiteleri (değişmezleri) varken aynı zamanda 
güncele yönelik dinamik ahkâmı da bulunmaktadır. Burada sorumluluk sahibi Müslümanların 
değişen zaman ve şartlar karşısında İslâm’ın temel esaslarından hareketle güncel problemlere 
çözümler üretmesi gerekmektedir. İslâm’ın; kanaat ehli olmak, israftan kaçınmak, temizliğe 
dikkat etmek, canlı ve cansız tüm varlıkların haklarına riayet etmek, adaletli ve sorumluluk 
sahibi olmak gibi öğretileri iklim değişikliğinin sebep ve sonuçları dikkate alınarak bu kaos 
ortamından kurtulmak ve sağlıklı bir yaşamı tesis açısından evrensel birer ahlak ilkeleri olarak 
sunulmalıdır. Bu açıdan tabiat ve Tanrı arasındaki sıkı ilişkinin neticesinde ahlâkî bir bakışın 
kendiliğinden ortaya çıkacağı düşünülmektedir. Bu ahlâkî bakışla insan, kendi dışındaki tüm 
varlıklara değer verecek ve kendisinden bir parça olduğunu düşünecektir.  

Sonuç 

Sekülerleşmeye kayan modern batı bilim anlayışının teolojik-ahlâkî boyutu kaybetmesi bir 
tarafta dururken ne yazık ki henüz İslâm kelamı da teolojik boyutu dikkate alan bir ekoloji 
sistemi geliştirmediğini belirtmek gerekir. Oysa bu alanda üretilecek yeni teorilerin, meselenin 
çözümüne katkı sunacağı düşünülmektedir. Bu bağlamda çalışmamızda değinilen teolojik 
boyutu ihmal edilmeyen yeni bir bilim anlayışı geliştirilmelidir. İçerisinde teolojik boyut 
olduğunda artık bilim; iklim değişikliğinin nedenlerini sadece sanayideki kirlilikle izah etmekle 
yetinmeyecek bir de insan unsurundan kaynaklı ahlâkî kirlenme ile teolojik boyutun ihmal 
edilmesinin de meselede etkin olduğunu gündeme getirmiş olacaktır. Dolayısıyla iklim 
değişikliği gündeme getirilirken meselenin teolojik boyutunun olduğu ve burada yapılanların 

 
71  “Semûd kavmine de kardeşleri Sâlih’i gönderdik. Dedi ki: “Ey kavmim! Allah’a kulluk edin; sizin O’ndan başka tanrınız yoktur. O sizi 

yerden var etti ve size orayı mâmur hale getirme görevi verdi. O halde O’ndan mağfiret isteyin; sonra O’na tövbe edin. Şüphesiz rabbim 
yakındır, duaları kabul eder.” (Hûd 11/61). 

72  “Sizi yeryüzünün halifeleri kılan, size verdiği şeylerde sizi denemek için kiminizi kiminizden derecelerle üstün kılan O’dur. Şüphesiz 
rabbinin cezası çok çabuktur; yine O’nun bağışlaması ve rahmeti boldur.” (el-En’âm 6/165). 

73  Bir de şunu sor: “Suyunuz çekiliverse size yerden kaynayan suyu kim getirebilir?” (el-Mülk 67/30). 



588  •  İklim Değişikliğinde İnsan Unsuru ve İhmal Edilen Teolojik Boyut 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

ötelerde bir karşılığının olacağı dikkatlerden kaçmayacaktır. Bu teolojik boyutla beraber 
yerlerin, göklerin ve bunlar arasındaki varlıklarda göz alıcı estetiğin bir yaratıcısının olduğu 
düşünülecek, manevî duygular ve ahlâkî değerler hesaba katılarak meseleye yaklaşılacaktır. 
Yaratanın, müşahede ettiğimiz âleme yerleştirmiş olduğu muazzam dengeyi korumamızı ve 
bunu bozacak her türlü davranıştan da kaçınmamızı emrettiği hatırlanmış olacaktır. 

Nihayetinde birçok problemde olduğu gibi burada da çözümün sadece bilim dünyasında 
değil din ve düşünce dünyasında da aranması gerekmektedir. Dolayısıyla çözümün, öncelikle 
zihinde (insanda) başlayacak bir faaliyet ve devamında da çevreye ve tabiata karşı son derece 
duyarlı olan İslâm inancının öğretilerinde (teolojik boyutunda) olduğu düşünülmeli ve bu 
hakikatler (evrensel mesajlar) araştırılarak insanlığın hizmetine sunulmalıdır. İslâm’ın çevreye 
karşı duyarlı, tüketimde ölçülü ve israfa karşı durma şeklindeki evrensel prensipleri hayata 
tatbik edilmelidir. İnsanın yeryüzünde emanetçi ve halife olduğu bilincine sahip olup kendi 
dışındaki canlı-cansız her bir varlığın karşılıklı sorumlulukları ve nihayetinde de tüm 
mahlûkatın insana emanet edildiği hatırlanmalıdır.  
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Öz 

Teknolojik araçlar hem yetişkinlerin hem de çocukların yaşamında önemli bir yer tutmakta ve bireylerin 
vakitlerinin büyük bir kısmını almaktadır. Eğitim teknolojileri hızla gelişmekte ve farklı milletlere mensup 
yapımcılar, eğitim amacıyla çeşitli araçlar geliştirerek öğretmen ve öğrencilerin kullanımına sunmaktadır. 
Eğitici ve eğlendirici özellikleriyle dikkat çeken çizgi filmler, özellikle dil edinimi açısından önemli bir araç 
haline gelmiştir. Yabancı dil öğrenen bireylerin yaş, bilgi, ilgi ve yabancı dil seviyelerine göre düzenlenen 
görsel ve işitsel materyallerle eğitim daha aktif ve keyifli hale getirilebilir. Yabancı dil öğrenme sürecinde, 
öğrencinin dikkatini çeken, öğrenmeyi kolaylaştıran ve bilgilerin zihinde kalıcı olmasına yardımcı olan araç-
gereçler önemlidir. Özellikle ikinci dil öğrenenler için, materyaller aracılığıyla eğitim ortamındaki atmosfer 
ile gerçek dünya arasında bağlantı kurmak kolaylaşır. Görsel ve işitsel araç-gereçlerin uyumlu bir şekilde bir 
araya getirilmesi, öğrencilere daha fazla katılım ve ilgi sağlama potansiyeli sunar. Bu sebeple eğitim 
ortamında görsel ve işitsel materyallerin kullanılması son derece önemlidir. Çizgi filmlerin, eğitim ve 
öğretimde kullanılmasının nedenleri arasında, görsel ve işitsel yönden ilgi çekici olması, hareketli ve renkli 
görseller içermesi, öğrencilerin bilişsel, duyuşsal ve psikomotor becerilerini desteklemesi gibi faktörler yer 
almaktadır. Çocukların hareketli nesnelere, seslere ve renklere karşı doğuştan gelen duyarlılıkları, onların 
erken yaşlarda kitle iletişim araçlarına olan ilgisini artırır. Çizgi filmlerden duydukları kalıp sözleri yeni 
cümlelerde kullanarak pekiştirmeleri, dil becerilerini güçlendirebilir. Bu yöntem, öğrencilerin kelime 
bilgisini zenginleştirirken aynı zamanda iletişim becerilerini güçlendirmeye de katkı sağlayabilir. Çizgi 
filmler, öğrencilerin dil becerilerini kalıcı olarak güçlendirebilir. Bu nedenle eğitici ve eğlendirici 
özellikleriyle dikkat çeken çizgi filmler, eğitim ve öğretim araç-gereçleri arasına hızla girmiştir. Dil 
öğretiminde kelime öğretimi temel bir yer tutar. Kelime öğretiminde en çok zorlanılan yapılar ise kalıp 
ifadelerdir. Bu ifadeler, sadece kullanıldıkları dilde anlam taşır ve dilin doğal kullanımını yansıtır. Kalıp 
ifadeler, ulusların kültürleri ve toplum içindeki iletişimleri hakkında ipuçları verir. Yabancı dil öğretiminde, 
öğrencilerin bir dilin kullanımını içselleştirmeleri ve etkili iletişim kurmaları önemlidir. Bu bağlamda, kalıp 
ifadelerin öğretilmesi ve öğrenilmesi, özellikle sözlü iletişim ve yazma becerilerinin geliştirilmesinde kritik 
bir rol oynar. Ancak, kalıp ifadelerin öğretiminde sadece sözcüklerin veya dilbilgisi kurallarının aktarılması 
yeterli değildir; öğrencilerin bu ifadeleri gerçek hayatta kullanabilmesi için etkili öğretim stratejileri ve 
materyaller gereklidir. Bu araştırma, dil öğelerinden kalıp sözlerin öğretiminde çizgi filmlerden 
yararlanmanın faydalarını ve dikkat edilmesi gereken hususları belirlemeyi amaçlamaktadır. Nitel 
özellikteki bu çalışma, tarama modeli benimsenerek gerçekleştirilmiştir. Araştırmanın çalışma grubunu, 
“Salâhuddîn” adlı çizgi dizinin ilk 13 bölümü oluşturmaktadır. Bu çizgi dizi, Arapça, Türkçe ve İngilizce 
sürümleri bulunan, yaklaşık yirmi altı dakikalık bölümlerden oluşan bir yapımdır. Salâhuddîn adlı çizgi dizi 
hem yabancı dil öğretmenleri ve hem de yabancı dil öğrencileri için eğitsel bir araç olarak kullanıma 
elverişlidir. İşlevsel kelimelerin kalıp ifade şeklinde öğrenilmesi, öğrencilerin sözlü iletişim becerilerinin 
gelişiminde önemli bir rol oynayabilir. Bu kalıpların farklı bağlamlarda yeniden şekillendirilerek 
kullanılması, dil öğreniminde ilerleme kaydetmek isteyen öğrenciler için etkili bir strateji olabilir ve günlük 
iletişimde daha etkili olmalarını sağlayabilir. Öğrencilerin Salâhuddîn gibi çizgi filmlerden duydukları kalıp 
sözleri yeni cümlelerde kullanarak pekiştirmesi, dil becerilerini kalıcı olarak güçlendirebilir. Bu yöntem, 
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öğrencilerin kelime bilgisini zenginleştirirken aynı zamanda iletişim becerilerini güçlendirmeye de katkı 
sağlayabilir. Kalıp ifadelerin öğretilmesinde çizgi filmlerden faydalanılması ve çizgi dizi kurgularının 
içerisinden günlük hayattaki konuşmaların bulunduğu yapımların seçilmesi tavsiye edilmektedir. Bu 
çalışma Arapça eğitiminde çizgi filmlerin kullanımının kalıp öğretimi üzerindeki etkisini araştırmayı 
amaçlamaktadır. Çizgi filmlerin dil öğrenme sürecine nasıl entegre edilebileceği ve kalıp sözlerin 
öğretilmesinde nasıl bir rol oynayabileceği incelenmiştir. Kalıp ifadelerin öğrenilmesinin önemi ve çizgi 
filmlerin bu süreçte nasıl kullanılabileceği üzerinde durulmuştur. Öğrencilerin çizgi filmlerden duydukları 
kalıp ifadeleri yeni cümlelerde kullanarak pekiştirmeleri ve dil becerilerini güçlendirmeleri vurgulanmıştır. 
Son olarak, Arapça eğitiminde kalıp öğretimi üzerine çizgi filmlerin kullanımıyla ilgili çeşitli öneriler 
sunulmuştur. 
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Abstract 

Technological tools hold a significant place in the lives of both adults and children, occupying a substantial 
portion of their time. Educational technologies are rapidly advancing, and developers from different nations 
are creating various tools for educational purposes, making them available for use by teachers and students. 
Cartoons, with their educational and entertaining features, have become an important tool, especially in 
terms of language acquisition. Education can be made more active and enjoyable through audio-visual 
materials tailored to the age, knowledge, interests, and foreign language. In the process of learning a foreign 
language, materials that capture students’ attention, facilitate learning, and help retain information in 
memory are crucial. Particularly for second language learners, materials help bridge the gap between the 
classroom atmosphere and the real world. The harmonious combination of audio-visual aids and visual aids 
has the potential to increase student engagement and interest. Therefore, the use of audio-visual materials 
in educational settings is extremely important. Reasons for the use of cartoons in education and teaching 
include their visual and auditory appeal, the inclusion of dynamic and colorful visuals, and their support for 
students’ cognitive, affective and psychomotor skills. Children's innate sensitivity to moving objects, sounds 
and colors increases their interest in mass media at an early age. Reinforcing language skills by using familiar 
phrases from cartoons in new sentences can enhance language proficiency. This method can enrich 
students' vocabulary while also contribute to the improvement of communication skills. Cartoons can 
permanently strengthen students' language skills, making them a rapidly integrated tool among educational 
resources due to their educational and entertaining qualities. In language teaching, vocabulary instruction 
holds a fundamental place. The structures most challenging in vocabulary teaching are idiomatic 
expressions. These expressions carry meaning only in the language they are used and reflect the natural use 
of language. Idiomatic expressions provide clues about the cultures of nations and communication within 
society. In foreign language teaching, it is important for students to internalize the use of a language and 
establish effective communication. In this context, the teaching and learning of idiomatic expressions play 
a critical role, especially in the development of oral communication and writing skills. However, in the 
teaching of idiomatic expressions, merely conveying words or grammatical rules is not sufficient; effective 
teaching strategies and materials are necessary for students to use these expressions in real life. This study 
aims to determine the benefits and considerations of using cartoons in the teaching of idiomatic expressions. 
This qualitative study was conducted using a survey model. The research group consists of the first 13 
episodes of the cartoon series "Salâhuddîn". This cartoon series, which has Arabic, Turkish, and English 
versions, consists of episodes approximately twenty-six minutes long. The cartoon series "Salâhuddîn" is 
suitable as an educational tool for both foreign language teachers and students. Learning functional words 
in the form of idiomatic expressions can play a significant role in the development of students' oral 
communication skills. Reshaping and using these expressions in different contexts can be an effective 
strategy for students who want to progress in language learning and can enable them to be more effective 
in daily communication. Reinforcing language skills by using familiar phrases from cartoons like Salâhuddin 
new sentences can permanently strengthen their language skills. This method can enrich students' 
vocabulary while also contributing to the improvement of communication skills. It is recommended to 
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utilize cartoons in the teaching of idiomatic expressions and to select productions that include everyday 
conversations within their plots. This study aims to investigate the impact of using cartoons on idiomatic 
instruction in Arabic education. The integration of cartoons into the language learning process and their 
role in teaching idiomatic expressions were examined. The importance of learning idiomatic expressions 
and how cartoons can be used in this process are emphasized. It was highlighted that students should 
reinforce their language skills by using idiomatic expressions heard from cartoons in new sentences. Finally, 
various suggestions were presented regarding the use of cartoons in idiomatic instruction in Arabic 
education. 
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Giriş 

Günümüzde eğitim teknolojileri dünyası hızla gelişmektedir. Dünyada farklı milletlere 
mensup yapımcılar, eğitim alanında yararlanılması amacıyla birçok araç geliştirerek öğretmen 
ve öğrencilerin kullanımına sunmaktadır. Nitekim insanlar her geçen gün gelişmekte olan 
teknoloji sayesinde çeşitli toplumlarla çok daha hızlı aynı zamanda etkili bir biçimde paylaşımda 
bulunmaktadır. Artmakta olan bu etkileşim insanların birbirleriyle iletişimde bulunma 
gereksinimini arttırmış ve farklı diller çeşitli hedeflerle öğrenilmeye başlamıştır. Günümüzde 
Arapça öğreniminin temel güdüsü, dinî ve tarihî yazılı kaynakları anlayabilmek ve çeşitli Orta 
Doğu ülkeleriyle sürdürülen ilişkilerde faal olarak rol alma isteğidir.1 Yabancı dil olarak Arapça; 
imam-hatip liseleri, Arapça öğretmenliği bölümleri, ilahiyat fakülteleri, Arap dili ve edebiyatı 
bölümlerinde öğretilmekte, Türk dili ve edebiyatı bölümleri, tarih bölümleri, polis akademisi ve 
kara harp okulu gibi bölüm ve kurumlarda ikinci yabancı dil olarak öğretilmektedir. 1992 yılında 
bakanlar kurulu kararıyla da özel kurslarda da Arap dilinin öğretilmesine imkân tanınmıştır. 
Böylelikle ülkemizin her bir köşesinde Arapça öğretilen çeşitli kurumlar faaliyete geçmiştir.2 Bu 
yabancı dil öğrenme isteğini karşılamak amacıyla kurulmuş dil sınıflarında Arapça dil becerileri 
edinebilmek ve hedef dilde iletişim kurabilmek için çeşitli amaçlarla geliştirilmiş araç gereçlere 
başvurulmaktadır.  

Eğitim ortamında öğrencinin dikkatini çeken, öğrenmeyi kolaylaştıran ve aynı zamanda 
bilginin zihinde kalıcı olmasına yardımcı olan araç-gereçler dil öğrenmek için iş birliği ortamını 
geliştirmektedir. Yabancı dil öğrenen bireylerin yaş, bilgi, ilgi ve yabancı dil seviyelerine göre 
düzenlenen hem görsel hem de işitsel materyallerle eğitim daha aktif ve keyifli şekilde 
gerçekleştirilebilmektedir. Eğitimde kullanılan araç-gereçler aynı zamanda öğretmen-öğrenci 
etkileşiminin gelişmesi açısından önemlidir. Özellikle ikinci dil öğrenenlerin materyaller 
aracılığıyla eğitim ortamındaki atmosfer ile gerçek dünya arasında bağlantı kurmasını 
kolaylaştırabilir. Görsel ve işitsel araç-gereçler uyumlu bir şekilde bir araya getirildiğinde yalnız 
işitildiği, okunduğu ve gözlendiği halden daha çok faaliyetlere katılım, isteği canlandırma, ilgi 
çekme ve sınıf içinde aktiviteyi artırma niteliğini göstermektedir. Bu sebeple eğitim ortamında 
göze ve kulağa hitap eden teknolojik materyallerin kullanılması son derece önemlidir.3 

Yabancı dil öğreniminin her geçen gün daha önemli olmasındaki başlıca bir faktör 
dünyamızda her geçen gün daha önemli hale gelen çok kültürlülük ve çok dillilik olgularıdır. 
Günümüzde bir yabancı dil bilmek oldukça sıradan bir özellik olarak görülürken iki veya daha 
fazla yabancı dil bilmek neredeyse tüm alanlarda tercih sebebi olarak görülmektedir.  

Çocukların ana dillerini belirli bir beceri sırasına göre öğrendiği düşüncesinde olan 
dilbilimciler bulunmaktadır. Okunulanın anlaşılması ve yazma öğretiminden önce duyulanın 
anlaşılması ve konuşma becerisinde belirli bir yol kat edilmesi gerekmektedir. Buna göre dil 

 
1  Esat Ayyıldız, “Mehmed Âkif Ersoy’un ‘Hasbihâl’ Adlı Makalesindeki Arapça Öğretimine Dair Görüşleri”, Kabulünün 101. 

Yılında İstiklâl Marşı ve Milli Şairimiz Mehmed Âkif Ersoy 2. Uluslararası Sempozyumu Kongre Kitabı. ed. Ayşe Erkmen – Mustafa 
Latif Emek. (İstanbul: İKSAD Yayınevi, 2022), 45. 

2  Murat Özcan, “Yabancı Dil Olarak Arapça Konuşma Becerisi Öğretiminde İletişimsel Yaklaşıma Dayalı Etkinliklerin 
Kullanımı”, 21. Yüzyılda Eğitim ve Toplum Eğitim Bilimleri ve Sosyal Araştırmalar Dergisi 4/10 (2015), 153-164. 
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becerileri şu şekilde ilerlemektedir: Dinlediğini anlama, konuşma, okuduğunu anlama ve yazma.4 
Yeterli bir seviyede yabancı dil öğrenmenin en etkin ve hızlı yolu da hedef dili anadil olarak 
konuşan bireylerin arasında uzun bir süre geçirmek ve o dilde eğitim alarak yabancı dil 
becerilerini geliştirmektir. Fakat anadilin konuşulduğu bir yerde yaşamak veya uzun süre 
geçirmek her zaman mümkün olmadığı için yabancı dil öğretiminde çeşitli dil öğretim 
yöntemlerine ve materyalleri eğitim ortamında uygulamak gerekmektedir. Eğitim ve öğretimde 
yenilikçi yaklaşımların kullanılmaya başlandığı 20. yüzyılın sonlarından günümüze değin 
yabancı dil öğretimi için çeşitli materyallerden yararlanılmıştır. Resimler, filmler, çizgi filmler, 
akıllı tahta, CD, televizyon, tablet, slaytlar, kitaplar, dergiler, bilgisayar, çeşitli telefon 
uygulamaları ve Youtube gibi araçlar örnek olarak verilebilir.  Yabancı dil olarak Arapça 
öğretiminde ise sözlü iletişim becerilerini geliştirmeye yönelik derslerde kullanılan yöntem ve 
teknikler; video kaydı, ses kaydı, şarkı ve diyalog dinleme, film ve çizgi film izleme etkinlikleri, 
soru-cevap alıştırmaları ve öğretmenin belirlediği yazılı materyallerin kullanılmasına yönelik 
olmaktadır.5 Bahsi geçen bu materyaller, “eğitim teknolojileri” veya “öğretim teknolojileri” 
şeklinde tanımlanmakta ve bu iki kavram sıklıkla birbirlerinin yerine kullanılmaktadır.6 

Dünyanın birçok yerinde bilhassa ülkemizde yabancı dil öğretimindeki başarı düzeyi 
değerlendirildiğinde, istenen noktaya ulaşılamadığı bilinen bir gerçektir. Selçuklu ve Osmanlı 
dönemlerinden beri ezbere dayalı olan yabancı dil eğitimi günümüzde de devam etmektedir.7 Dil 
öğretiminde hedeflenen düzeyde olunmamasının çeşitli sebepleri bulunmaktadır. Temel dil 
becerilerini geliştirmeye yönelik etkinliklerden ziyade ezbere ve dilbilgisine önem verilmesi, dil 
öğretim sürecinde öğretmenin aktif öğrencinin ise pasif olması, amaca uygun öğretim 
yöntemlerinin seçilmemesi, teknolojik öğelerden yeterince faydalanılamaması bulunmaktadır. 
Yabancı dil öğretiminin ikinci planda tutulmasının en büyük sebeplerinden biri de ne yazık ki 
ülkemizdeki sınav sistemlerine verilen ağırlıktır.  

1. Kalıp İfade 

 Dil öğretiminin temelinde ise şüphesiz kelime öğretimi yer almaktadır. Kelime öğretiminde 
en çok zorlanılan dil yapıları ise kalıp ifadelerdir. Nitekim kalıp ifadeler, sadece kullanıldıkları 
dilde bir anlama sahip olmaktadır. Aynı zamanda sözcükler yalnız başlarına kullanıma sahip 
değillerdir. Bir metni meydana getirebilmek için kelimeler arasında bağlaşıklığın ve 
bağdaşıklığın sağlanmış olması gerekmektedir. Kelimelerin farklı düzeylerde başka kelimelerle 
tabiri caizse komşuluk etmesi diğer bir deyişle sözcük birlikteliklerinin sayısı kelimeden 
kelimeye değişebilmektedir. Birtakım kelimeler arasındaki birliktelik ilişkisi fazlayken, başka 
kelimelerin birlikte görünme oranı çok daha azdır. Bu duruma dilbilimciler çeşitli 
isimlendirmeler yapmışlardır. Bu terimler, eş dizimler, sabit deyişler, sabit ifadeler, kalıplar 

 
4  Erdinç Doğru, “İşitsel-Dilsel Yöntem”, Eskiyeni 18 (Eylül 2010), 119-127. 
5  Musa Yıldız-Meryem Melike Güngenci, “Arapça Dinleme Becerileri Öğretimine Yönelik Öğrenci Görüşleri”, Turkish 

Studies, 17/1 (2022), 125–140. 
6  Ertan Kuşçu, “Yabancı Dil Öğretimi/Öğreniminde Görsel ve İşitsel Araçları Kullanmanın Önemi”, Akademik Sosyal 

Araştırmalar Dergisi 5/ 43 (Nisan 2017), 213-224. 
7  Sevim Özdemir, “Türkiye’de Arapça Sözlü Anlatım Eğitimi, Zorlukları ve Bazı Çözüm Önerileri”, Amasya Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisi 6 (Haziran 2016), 47-53.  
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şeklinde ifade edilebilir.8 Söz konusu kalıp ifadeler, ulusların kültürleri hakkında ipucu 
vermekte, toplum içindeki bireylerin iletişimleri hakkında bilgiler ihtiva etmektedir.9 Onlar 
aracılığıyla dil, esnek bir yapı kazanmakta ve dil kullanıcılarına sözlü ve yazılı iletişimde daha az 
sözcükle daha geniş iletişim imkânı vermektedir.10 Aynı zamanda kalıp sözler dilin sözvarlığını 
oluşturan önemli öğelerden biridir. Bir dili öğrenmek için yalnızca kelimelere hâkim olmak ve 
dilbilgisi kurallarını bilmek yeterli değildir. O dilin deyimlerini, atasözlerini ve kalıp ifadelerini 
öğrenip yeri geldiği zaman onları kullanmak gerekmektedir. Deyim ve atasözlerine göre daha 
esnek olan kalıp sözlerin, kişinin kullanım amacına ve bilgi dağarcığına göre sözcükleri 
değiştirilebilmektedir. Kalıp ifadeler sayesinde dil, daha esnek hale gelmektedir.11 Kalıp 
ifadelerin anlamsal, yapısal ve kültürel yönden çeşitli tanımları yapılmıştır. 

Aksan’a göre kalıp ifade; bireyler arasındaki ilişkilerde kullanılan belirli kelimeler veya 
ifadeler olarak tanımlanan geleneksel sözler olarak ifade edilmektedir.12 Gökdayı’ya göre o an 
söylenmeyip zihinde belli bir düzene göre depolanan ve gerektiğinde küçük değişikliklerle 
kullanılan, bir veya birden fazla kelime içeren, belirli durumlarda ve belirli yerlerde kullanılan 
kalıplaşmış dil yapılarıdır şeklinde açıklanmaktadır.13 Çotuksöken’e göre temel (düz) anlamlarını 
kaybetmeden, yeni bir kavramı, durumu veya eylemi ifade etmek için en az iki kelime içeren 
sözcük öbekleri olarak dile getirilmektedir.14 

2. Yabancı Dil Eğitiminde Çizgi Filmin Materyal Olarak Kullanımı 

Yabancı dil öğretiminde, öğrencilerin bir dilin kullanımını içselleştirmeleri ve etkili iletişim 
kurmaları da önemlidir. Bu bağlamda, kalıp ifadelerin öğretilmesi ve öğrenilmesi, özellikle sözlü 
iletişim ve yazma becerilerinin geliştirilmesinde kritik bir rol oynar. Ancak, kalıp ifadelerin 
öğretiminde sadece sözcüklerin veya dilbilgisi kurallarının aktarılması yeterli değildir; 
öğrencilerin bu ifadeleri gerçek hayatta kullanabilmesi için etkili öğretim stratejileri ve 
materyaller gereklidir. Yabancı dil öğretiminde kullanılan materyallerin yapısına has bir yanı ve 
işlevi bulunmaktadır. Herhangi bir materyalin sağlamadığı beceriyi başka bir materyal kolaylıkla 
sağlayabilmektedir. Örneğin kelime öğretiminde görsel bir materyal daha etkili işleve sahipken, 
okuma becerisi esnasında kullanılan ses kayıtları çok daha etkin işlev gösterebilmektedir.  

Teknolojinin gelişmesiyle, dil öğretiminde kullanılan ders materyalleri beceri çeşidine göre 
büyük ölçüde etkilenmiştir. Teknolojinin yeteri kadar etkin kullanılmadığı anlarda görseller 
oldukça etkili bir öğretim materyali olabilmektedir. Gropper, "bir resim bin sözcüğe bedel" 
şeklinde ifade ettiği durumda, sözlü olarak anlatılması zor olan bir kavram, öğe veya kalıp sözün 
görsellerle kolayca anlatılabileceğini düşünmektedir.15 Özellikle ilk ve ortaöğretim 

 
8  Mehmet Hakkı Suçin, “Türkçe ve Arapça İkilemelerde Sözcük Dizilişi ve Ses Benzeşmesi”, Ekev Akademi Dergisi 10/28 (2006), 

281-294. 
9  Doğan Aksan, Türkçenin Söz Varlığı (Ankara: Engin Yayınevi, 1996), 190. 
10  Hürriyet Gökdayı, “Sözlü İletişimde Kalıp (İlişki) Sözlerin İşlevleri”, Anadili Dil ve Eğitim Dergisi 28, (2003), 31-45. 
11  Fulya Topçuoğlu Ünal- Hamiyet Bursalı, “Çizgi Dizilerle Kalıp (İlişki) Sözlerin Öğretimi: Cille Örneği” 7. Uluslararası 

Türkçenin Eğitimi ve Öğretimi Kurultayı, (Muğla: Akademik Sosyal Araştırmalar Dergisi, 2014). 69-83. 
12  Aksan, Türkçenin Söz Varlığı, 35. 
13  Gökdayı, “Sözlü İletişimde Kalıp (İlişki) Sözlerin İşlevleri”, 31-45. 
14  Yusuf Çotuksöken, Deyimlerimiz (İstanbul: Özgül Yayınları,1994), 8. 
15  George L. Gropper, “Why is a Picture Worth a Thousand Words”, A.V. Communication Review 11/4, (Temmuz 1963), 75-95. 
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kurumlarında öğretim süreci boyunca öğrencinin öğrenme içgüdüsünü açığa çıkarmak için ders 
kitabının yeterli olmadığı durumlar ortaya çıkabilmektedir. Bu gibi durumlarda çeşitli teknolojik 
öğelerden yararlanmak öğrenciyi güdüleyecek ve odağını derse vermesine yardımcı olacaktır.  

Görsel medya, dil gelişiminde önemli bir rol oynar ve özellikle de çocuklar için çizgi filmler 
dilsel girdi sağlamada etkili bir kaynak olarak kabul edilir. "Çizgi film" terimi, bir konuyu 
anlatmak için ardışık resimler şeklinde tasarlanmış bir sinema filmi olarak tanımlanır. Bu tür 
programlar, çocukların dikkatini çekerek, kelime hazinelerinin, gramer becerilerinin 
geliştirilmesine ve iletişim becerilerinin artırılmasına yardımcı olur. Çocukların hareketli 
nesnelere, seslere ve renklere karşı doğuştan gelen bir duyarlılığı vardır ve bu, onların erken 
yaşlarda kitle iletişim araçlarına olan ilgisini arttırmaktadır. 

Çizgi filmlerin eğitim ve öğretimde kullanılmasının nedenleri arasında, görsel ve işitsel 
yönden ilgi çekici olması, hareketli ve renkli görseller içermesi, öğrencilerin bilişsel, duyuşsal ve 
psikomotor becerilerini desteklemesi gibi faktörler yer almaktadır. Çizgi filmlerin izleyici 
kitlesine baktığımızda ilk sırada çocuklar bulunmaktadır. Çocuklar sıkılmadan izledikleri çizgi 
filmlerden farkında olmadan birçok bilgiyi öğrenmekte ve oradaki karakterleri kendilerine rol 
model almaktadırlar. Çizgi film içeriklerinin incelenmesiyle, genellikle değerli bilgilerin yanı 
sıra milli ve manevi değerlerin son derece etkili bir biçimde işlenebildiği gözlemlenmektedir. 
Çizgi filmlerin çocuğu eğlendirirken aynı zamanda eğitim içeriklerini de kapsaması 
gerekmektedir. Hoş davranışlara teşvik edilen çocuklar aynı zamanda farkına varmaksızın dil 
gelişiminde önemli bir yere sahip olan dil kalıplarını öğrenebilmektedir. Henriot, çocuğun çizgi 
filmle arasındaki ilişkiyi “Çocuklar, televizyon ekranındaki renklere ve hareketlere karşı son 
derece hassastırlar ve bu görüntüleri çok sevebilirler. Gözleri henüz alışık olmasa bile, içgüdüsel 
olarak bu görüntüleri hızla algılayabilirler ve keşfedebilirler.”16 şeklinde dile getirmektedir. Bu 
yüzden de çizgi filmlerin içerikleri dikkatli seçilmelidir. Çünkü genellikle çocuk kendini çizgi film 
kahramanlarıyla özdeşleştirir. Bu sırada da olumlu veya olumsuz olmak üzere çeşitli davranış 
örnekleriyle karşılaşılabilir. Gelişme sürecindeki çocuk, izlediği ve etkilendiği kişilerin veya 
davranış biçimlerinin tesiri altında kalarak onları taklit etme yoluna başvurabilir. Çocuklar, 
konuşma tarzından iletişim esnasında kullanılan kelimelere kadar gördüklerini ve işittiklerini 
taklit edebilmektedir. Şüphesiz aile ortamında başlayan dil edinimi, kitle iletişim araçlarıyla ev 
ortamında devam etmektedir. Daha sonra okul, akran ve çevre gruplarını içeren bir süreç 
dâhilinde gelişerek şekil almaktadır. Her geçen gün kendisini daha iyi ifade etmek isteyen çocuk, 
yeni kelimeler ve dil kalıplarını öğrenmek, kelime haznesini geliştirmek isteyebilir. Her dilin 
kendine özgü bir yapısı bulunmaktadır. Yabancı dilin bireyin anadiline benzeyen yönleri kolay 
bir şekilde öğrenilebilirken benzemeyen yönleri ise öğrencileri bazı yanılgılara itebilir. Bu 
benzemeyen yönlerin tespit edilerek onlarla ilgili daha çok alıştırma yapılması faydalı olabilir.  

Henüz okuma ve yazma becerisi kazanamayan çocuklar, soyut kavramları anlamakta güçlük 
çekebilirler ancak çizgi filmler, bu kavramları daha somut hale getirerek öğrenmelerine 
yardımcı olabilir. Bu yüzden çizgi filmler çocuğun okuma ve anlama yeteneklerinin geliştirilmesi 
esnasında da son derece etkili bir araç olarak kullanılabilmektedir. Karmaşık sözcüklerin ve 

 
16  Ali Yağlı, “Çocuğun Eğitiminde ve Sosyal Gelişiminde Çizgi Filmlerin Rolü: Caillou ve Pepee Örneği”, Turkish Studies-

International Periodical for the Languages, Literature and History of Turkish or Turkic 8/10, (2013), 707-719. 
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konuların daha sade ve somut bir şekilde sunulması kavramayı kolaylaştırmaktadır. Ayrıca 
yabancı dil öğrenen bireydeki yanlış anlamaların önüne geçilebildiği ve doğru öğrenme oranının 
artmasıyla öğrenci başarısının arttığı bilinen bir gerçektir.  

Çizgi filmlerin izleyici kitlesine bakıldığında ilk sırada çocuklar yer almaktadır fakat çizgi 
film izleyicileri çocuklarla sınırlı değildir. Çocuk yaş gruplarına yönelik senaryoları işleyen çizgi 
filmler olduğu kadar yetişkinler için de yapılmış animasyonlar ve animeler bulunmaktadır. Çizgi 
filmlerin çocuk yaş gruplarında en önemli özelliği eğitici olmasıdır. Fakat yetişkinlerden de çizgi 
film ve anime izlemeyi seven kesim bulunmaktadır. Çünkü çizgi filmler, insanlara unuttukları 
değerleri hatırlatır. Günün stresinden uzaklaşıp eğlenceli aynı zamanda zihni yormayan kısa bir 
süre geçirebilirler. Çizgi filmler arkadaşlık, dostluk, macera, insanlığa dair hoş değerlerin 
anımsanması ve insancıl olmanın kapılarını açar. Günümüzde, yetişkin dünyasındaki olaylar ve 
problemler trajikomik bir dille çeşitli çizgi dizilerde aktarılmaktadır. Örneğin; Rick and Morty, 
Avatar, Family Guy, South Park, Simpsonlar adlı çizgi diziler yetişkinler tarafından son derece 
sevilerek izlenen dizilerden sadece birkaçıdır. Bu çizgi dizilerin Arapça dublajlarından 
yetişkinlere Arapça öğretiminde yararlanılabilir. Dolayısıyla çizgi filmler aracılığıyla yabancı dil 
eğitimi sadece çocuklar ile sınırlı kalmayabilir. Lise, lisans hatta lisansüstü yabancı dil eğitiminde 
ve yetişkinler için de çizgi filmler öğretim sürecinde kullanılabilir. Çünkü çizgi filmler, dilin en 
sade, anlaşılır şekilde kullanıldığı görsel-işitsel araçlardan biridir. Bu noktada önemli olan yaş ve 
dil düzeyine uygun olan çizgi filmler seçmektir. Aynı zamanda yabancı dil seviyesine uygun 
kelime ve kalıp sözler üzerinde durulması öğrenmeyi kolaylaştıracaktır.  

Çizgi filmler, görsel ve işitsel unsurları bir araya getirerek kelime ve ifadelerin anlamını daha 
iyi kavramalarına yardımcı olabilir. Ayrıca, çizgi filmler genellikle tekrarlanan diyalogları içerir, 
bu da öğrencilerin dil kalıplarını doğal bir şekilde öğrenmelerini sağlar. Öğrenciler, çizgi 
filmlerin eğlenceli ve interaktif doğası sayesinde dil kalıplarını günlük hayatlarına daha kolay 
entegre edebilirler. Bu çalışma, sadece geleneksel ders kitapları ve öğretmenler aracılığıyla 
değil, aynı zamanda görsel medya yoluyla da dil öğrenme deneyimini zenginleştirmeyi 
amaçlamaktadır. Bu çalışmada, Arapça öğretiminde çizgi filmlerin kullanımını incelemeyi 
seçmemizin temel nedeni, çağımızın öğrenme teknolojilerinin dil eğitimine nasıl entegre 
edilebileceğini anlamak ve daha etkili öğrenme stratejileriyle birlikte sınıf içinde 
uygulanabilecek çalışma sayfası örnekleri geliştirmektir. Geleneksel öğretim yöntemlerinin yanı 
sıra, görsel medyanın dil edinme sürecine nasıl katkı sağlayabileceğini araştırmak, bu çalışmayı 
diğerler çalışmalardan ayırabilecek özgün bir yaklaşım sunmaktadır. 

Ülkemizde yabancı dil eğitiminde çizgi filmlerin kullanılması ile ilgili çeşitli çalışmalar 
yapılmıştır. Ancak Arapça eğitiminde çizgi filmlerin kullanılmasıyla ilgili çalışma sayısı son 
derece azdır. Bilhassa kalıp ifadeler veya fonksiyonel kelimeleri konu edinen çalışma 
bulunmamaktadır. Bahsi geçen çalışmalarda çizgi filmlerin kelime öğrenme, dinleme 
becerilerinin geliştirilmesi gibi çeşitli alanlarda kullanımının üzerine odaklanılmış ve dil 
öğrenme sürecine olan katkıları işlenmiştir. Ancak öğretim materyali olarak bir çizgi filmin ele 
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alınarak kalıp ifadeler konusunda çalışma sayfası örneklerinin hazırlandığı çalışma mevcut 
değildir.17  

Bu çalışmanın amacı, Arapça eğitiminde çizgi filmlerin kullanımının kalıp öğretimi 
üzerindeki etkisini araştırmak ve süreci çalışma sayfası örnekleriyle daha etkin bir hale 
getirmektir. Makalede, çizgi filmlerin dil öğrenme sürecine nasıl entegre edilebileceği ve 
özellikle kalıp sözlerin öğretilmesinde nasıl bir rol oynayabileceği incelenmektedir. Kalıp 
ifadelerin öğrenilmesinin önemi ve çizgi filmlerin bu süreçte nasıl kullanılabileceği yer 
almaktadır. Özellikle, öğrencilerin çizgi filmlerden duydukları kalıp ifadeleri çalışma sayfası 
örneklerinde olduğu gibi etkinliklerle yeni cümlelerde kullanarak pekiştirmelerinin ve dil 
becerilerini güçlendirmelerinin önemi üzerinde durulmaktadır. Bu yöntemin, öğrencilerin 
kelime bilgisini zenginleştirirken aynı zamanda iletişim becerilerini güçlendirmeye de katkı 
sağlayabileceği vurgulanmaktadır. Son olarak Arapça eğitiminde kalıp öğretimi üzerine çizgi 
filmlerin kullanımıyla alakalı çeşitli öneriler yer almaktadır. 

3. Yöntem  

3.1. Araştırma Modeli  

Bu çalışmada, doküman inceleme ve tarama yöntemi kullanılmıştır ve veriler çizgi dizinin 
bölümlerinden elde edilmiştir. Tarama modeli ise, mevcut bir durumu olduğu gibi tanımlamayı 
hedefleyen bir araştırma modelidir.18 

3.2. Çalışma Grubu  

Araştırmanın çalışma grubu el-Etfâl kanalında yayınlanmış olan “Salâhuddîn” adlı çizgi 
dizinin ilk on üç bölümünden meydana gelmektedir. Ek olarak, bu araştırmada “Salâhuddîn” adlı 
çizgi dizi çalışma grubu olarak seçilmiştir. Bu tercihte, çizgi dizinin kültürel öğeler bakımından 
zengin olması, tarihi öğeler içermesi ortaöğretim ve üniversite öğrencilerine hitap etmesi gibi 
etkenlerin etkili olduğunu göstermektedir. 

3.3. Verilerin Toplanması 

Veri toplama yöntemi olarak doküman inceleme yöntemi kullanılmış ve ilk olarak çizgi 
diziye ait internette bulunan bölümler, herhangi bir deşifre işlemine tabi tutulmadan 
görüntülenmiştir. Sonraki aşamada ise, tespit edilen kalıp ifadeler bilgisayar ortamında tablolara 
yerleştirilmiştir. 

 
17  Ülkemizde yapılan bu çalışmalar şunlardır: Murat Özcan, “Yabancı Dil Olarak Arapça Konuşma Becerisi Öğretiminde 
İletişimsel Yaklaşıma Dayalı Etkinliklerin Kullanımı”, 21. Yüzyılda Eğitim ve Toplum Eğitim Bilimleri ve Sosyal Araştırmalar 
Dergisi 4/10 (2015); Zeliha Çilek, “Çizgi Filmlerin Arapça Öğretiminde Materyal Olarak Kullanılması”. Gazi Üniversitesi Gazi 
Eğitim Fakültesi Dergisi 41/3 (2021); Ali Yağlı,  “Çocuklara Yabancı Dil Öğretiminde Çizgi Filmlerin Kullanılması: Zou Adlı 
Çizgi Film Örneği”, Gazi Üniversitesi Gazi Eğitim Fakültesi Dergisi 1/1 (2022);  Ertan Kuşçu, “Yabancı Dil 
Öğretimi/Öğreniminde Görsel ve İşitsel Araçları Kullanmanın Önemi”, Akademik Sosyal Araştırmalar Dergisi 5/43, (Nisan 
2017); Serdar Başutku-Ersin Durmuş, “Türkçe'nin Yabancı Dil Olarak Öğretiminde B1 Düzeyinde Kelime Öğretim 
Tekniklerinin Değerlendirilmesi”, Uluslararası Yabancı Dil Olarak Türkçe Öğretimi Dergisi 1/2 (Aralık 2018); Ali Yağlı, 
“Çocuğun Eğitiminde ve Sosyal Gelişiminde Çizgi Filmlerin Rolü: Caillou ve Pepee Örneği”, Turkish Studies-International 
Periodical for the Languages, Literature and History of Turkish or Turkic 8/10 (2013). 

18  Niyazi Karasar, Bilimsel Araştırma Yöntemi, (Ankara: Nobel Yayın Dağıtım, 2012), 77. 



Teaching Idiomatic Expressions Through Animated Films in Arabic Education: The Case of Salahuddin • 601 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2980-1109 

 

3.4. Verilerin Çözümlenmesi ve Yorumlanması 

Araştırmada el-Etfâl kanalında yayınlanan “Salâhuddîn” çizgi dizisinin ilk on üç 
bölümündeki senaryosuna ilişkin ulaşılan veriler içerik analizi yöntemiyle incelenmiştir.  

3.5. Bulgular  

Bu bölümde öncelikle Salâhuddîn çizgi dizisiyle ilgili bilgi verilmiş ve ardından çizgi dizide 
tespit edilen kalıp ifadeler, belirlenen alt temalara göre tablo şeklinde listelenmiştir. 
“Salâhuddîn” çizgi dizisindeki kalıp ifadeler, bölümlere ayrılarak aşağıda Tablo 1’de belirtilmiştir. 

3.5.1. Salâhuddîn’in Tanıtımı 

“Salâhuddîn”, Malezya ve Katar menşeli el-Cezire çocuk kanalı ortak yapımı bir çizgi dizidir. 
Toplam 26 bölümden oluşan ve her bölümü yaklaşık 26 dakika süren Salâhuddîn, 2004 yılında 
yayınlanmaya başlamıştır. 1096 yılında başlayıp 1291 yılına kadar devam eden Haçlı Seferleri adı 
verilen savaşların en önde gelen kahramanı, Eyyübiler Devleti’nin kurucusu ve ilk hükümdarı 
olan Salâhuddîn Eyyubi’nin hayatından esinlenilen bir animasyon projesidir.19  Çizgi dizinin 
başkişisi olan Salâhuddîn gücü ve cesaretiyle genç yaşta kahraman olmayı başarmıştır. 
Arkadaşlarıyla birlikte gittiği her yerde başı derde giren Salâhuddîn, düştüğü durumlardan 
kurtulmak için her zaman kıvrak zekâsı ve mücadeleci ruhuyla her zorluğun üstesinden 
gelmektedir. Bu çalışmada Salâhuddîn adlı çizgi dizinin 13 bölümü ele alınmıştır ve bu 
bölümlerin Arapça isimleri Türkçe çevirileriyle birlikte aşağıda listelenmiştir: 

سراف .1 ةمجن   / Süvari Yıldız 

نوباھنلا .2  / Eşkıyalar  

سیزیإ .3 سأك   / İsis’in Kadehi 

ةعراصملا .4 ةبلح   / Güreş Ringi 

مجانملا .5 ةلحر   / Maden Gezisi 

حبشلا .6 ةطقس   / Hayaletin Düşüşü 

ملاعلا .7 ةطیرخ   / Dünya Haritası 

نییلامكلا .8 ةكلمم   / Mükemmel Krallık 

قوزرم .9 زنك   / Merzuk’un Hazinesi 

بیدارسلا .10 ةبعل   / Zindan Oyunları 

ناریطلا .11 ملح   / Uçuş Hayali 

ةمداق ١ .12 ةفصاعلا   / Yaklaşan Fırtına 1 

ةمداق ٢ .13 ةفصاعلا   / Yaklaşan Fırtına 2 

 
19  İbrahim Ethem Polat, “Ortadoğu da Selahaddin Olmak Hayalden Gerçeğe”, Uluslararası Üç Deniz Havzası Ülkeleri Ortak 

Yönetim Kültürü ve Yeniden Yapılanma Sorunları Sempozyumu, ed. M. Ulvi Saran (Ankara: KAV Yayınevi, 2011), 914-919. 
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Aşağıdaki Tablo 1’e bakıldığında, “Salâhuddîn” adlı çizgi dizisinin ilk 13 bölümünde bir dizi 
kalıp ifadeye rastlanmaktadır. Bu ifadeler, karakterler arasındaki iletişimi ve ilişkileri açıklamak 
için kullanılmaktadır. Bu kalıp sözler, karakterlerin duygularını, düşüncelerini ve aralarındaki 
etkileşimi yansıtmak için önemli bir araçtır. Bu ifadeler, seyircilere karakterlerin kişiliklerini ve 
ilişkilerini daha derinlemesine anlama fırsatı sunar. Bu nedenle, bu kalıp sözler çizgi dizinin 
temel bir özelliği haline gelmiştir ve hikâyenin gelişiminde önemli bir rol oynamaktadır. Tablo 
1’de sunulan kalıp ifadeler, sonraki çalışma sayfası örnekleri bölümünde çeşitli misallerle 
ilişkilendirilmiştir. Bu örneklerin yardımıyla, öğrencilerin çizgi diziyi ne derecede 
kavradıklarının değerlendirilmesi amaçlanmaktadır. Çalışma sayfası örneklerindeki sorular, 
tablodaki kalıp ifadeleri içerir. Böylelikle kalıp ifadeler tekrarlanır ve öğrencilerin anlayışlarını 
güçlendirmek için kullanılır. 

Tablo 1 

Bölümlerdeki Kalıp İfadeler 

 ،انسح انسح ،دی فك نم ربكأ ،مھتایحب اوحض ، نم دیدعلا ،انعم الله ،ةركاذ لاب ،ایھ ،ةبسانملاب ،ينأش و ينعد ،نم اھل ای
 راثأ ،يلیو ای ،ةدئافلا میدع ،اننأش سیل ،كتقو   عیضأ نل ،عقاولا  يف،اھلك يتایح يل مسر ،مامتھلال ریثم ،قلقلا نم حیرتسنس
عقاولا يف ،ابحرم ،ھنأ دقتعأ ،نأ كوجرأ ،ةریصب وذ  ،دبلاا يلإ ،نأ نظأ ،ءاشت امك ،كنذِإ دعب ،ھباجعا  

1. 
Bölüm 

Ne kadar da, beni rahat bırakın, bu arada, haydi, hafızasız, Allah bizimle, çok sayıda, hayatlarını 
feda ettiler, avucunuzdan daha büyük, peki tamam, endişeden kurtulacağız, ilgi çekici, tüm 
hayatımı çizin, aslında, zamanınızı boşa harcamayacağım, bizim işimiz değil, işe yaramaz, vay 
halime, onun ilgisini çekti, izninizle, dilediğiniz gibi, sanırım, sonsuza dek, anlayışlı, lütfen, 
sanırım, merhaba, aslında 

 ،روفلا ىلع ،ىلعلأا ىلإ كیدی عفرا ،لھسلاو لیدبلا راتخا ،نونج اذھ ،حیرلا ةعرس ،يعاد لا ،نایحَلأا مظعم يف ،لیكلا حفط
ھبنذ سیل ،انب ایھ ،سأب لا ،تقولا ناح ،ریخلا ءاسم ،كب لاھأ ،نع كیدی عفرا  

2. 
Bölüm İşin dayanılmaz hal alması, çoğu zaman, gerek yok, rüzgâr hızı, bu delilik, alternatif ve kolay 

olanı seçin, ellerinizi kaldırın, hemen, ellerinizi uzaklaştırın, hoş geldiniz, iyi akşamlar, zamanı 
geldi, sorun yok, haydi, onun suçu değil 

 ،هرھظ رادأ ،قبس امم لضفأ ،كب ابحرم ،ریثكب لضفأ ،يرمأب لاإ ،اركاش نوكأس ،فوخلل يعاد لا ،دیكأتلاب ،ركذأ ام ىلع
تنسحأ ،شیعلا بسك ،يعاد لا ،انسح ،كلضف نم ،ءاقللا ىلإ ،راعلل ای ،رخلأا دعب ادحاو  

3. 
Bölüm Hatırladığım kadarıyla, tabii, korkmaya gerek yok, minnettar olurum, benim emrim dışında, 

çok daha iyi, çok daha iyi, hoş geldiniz, eskisinden daha iyi, sırtını döndü, teker teker, ne ayıp, 
güle güle, lütfen, tamam, gerek yok, geçim sağlama, aferin 

 عئار ،نم دیزملل ،كلذل ةفاضلإاب ،انسح ،فصنلاب فصنلا ،يعاد لا ،نم اھل ای ،حارس قلطأ ،يعسو يف ام تلعف ،ادج دیج
ىفاعم امیلس تدع ،كوجرأ ،ناولأا تاف ،كب سأب لا ،لوقعم ریغ ،نأ كش لا ،دادعتسا ىلع ،لضفب اذھ ،لضفت ،ادج  

4. 
Bölüm Çok iyi, elimden geleni yaptım, serbest bırakıldı, ne kadar da gerek yok, yarı yarıya, tamam, 

bununla birlikte, daha fazlası için, çok güzel, buyurun, sayesinde, hazır, şüphe yok, inanılmaz, 
seninle sorun yok, çok geç, lütfen, sağ salim döndün 

 نأ لمجأ ام ،ةدئافلا میدع ،ةداعلاك ،تنسحأ ،ةوطخ ةوطخ ،ایھ ،نیح دعب ،ةدع تارم ،قح كعم ،نم لضفأ ءيش لا ،وھ اھ
ةمداقلا ةرملا يف ،ادج فسآ ،ةقثاو انأ ،امتح ،قح ىلع ،وھ اھ ،دحلا اذھ ىلإ ،سأب لا ،دعب امیف ،دبلأا ىلإ ،نوكی  

5. 
Bölüm İşte bu, daha iyisi yok, haklısın, birçok kez, bir süre sonra, haydi, adım adım, aferin, her 

zamanki gibi, işe yaramaz, ne kadar güzel olurdu, sonsuza kadar, sonra, sorun yok, bu kadarı, 
işte bu, doğru, kesinlikle, eminim, çok üzgünüm, bir dahaki sefere 
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 ام ردق ،كیدل ام لضفأ اذھ أ ،انسح انسح ،يئدھإ ،ةدجنلا ،ریثكلا كفلكی ،انقفتا امك ،ةیعاد لا ،عوبسلأا ةیاھن ،قلاطلإا ىلع
 نم سیل أ ،ةیادبلا ذنم ،نأ نظأ ،لب لا ،نأ قبس ،يتامولعم بسحب ،اھنتم ىلع ،ثدح امھم ،دعب امیف ،ةجردلا هذھب ،ءاشت
لملأل بیخم ،لباقملا يف ،نأ ىوس يمامأ سیل ،ةیاغلل بیرغ ،ظحلا انفلاح ،رھظ ىلع ،لاھأ ،يرود نلاا ،لضفلأا  

6. 
Bölüm 

Hiçbir şekilde, hafta sonu, gerek yok, anlaştığımız gibi, sana çok mal olur, yardım edin, sakin 
olun, tamam tamam, tamam, elinizdekinin en iyisi bu mu, istediğiniz kadar, bu kadarı, daha 
sonra, ne olursa olsun, içinde bulunduğu, bildiğim kadarıyla, önceden, tam aksine, sanırım, 
baştan beri, en iyisi değil mi, şimdi benim sıram, merhaba, üzerinde, şansımızı denedik, çok 
garip, yapabileceğim tek şey, bunun karşılığında, hayal kırıklığına uğratıcı 

 انیلع ،كش لا ،كنذإ نع ،فسؤم ،رملأا ىلوت ،مویلا لاوط ،فسلأل ،كسفنب ىنتعإ ،فیحن تنأ مك ،لیلدت نع فّك ،ةداعلاك
 ای ،روفلا ىلع ،ةرم ةقیقح ،جورخلا قیرط ،عبطلاب ،دعب امیف ،عئار ءيش ،ةایحلا لاوط ،اعبط ،نكمم ریغ ،يرود ناح ،نأ

،فسآ انأ ،ھلمحم يف ،يھلإ ةحاقولل ای ،مكایإ   
7. 

Bölüm Her zamanki gibi, şımartmayı bırak, ne kadar zayıfsın, kendine iyi bak, maalesef, bütün gün, 
ona iyi bak, maalesef, bütün gün, görevi aldı, üzücü, izninizle, şüphesiz, zorundayız, benim 
sıram geldi, mümkün değil, elbette, ömür boyu, harika bir şey, daha sonra, elbette, çıkış yolu, 
gerçekten de, derhal, aman Allahım, tam anlamıyla, özür dilerim, yapma, bu ne yüzsüzlük 

 ایھ ،ریثكب لضفأ ،ةرملاب ادبأ ،هردق نم برھی دحأ لا ،لیللا فصتنم دنع ،لیحتسم اذھ ،تقو كانھ دعی مل ،ایھ ایھ ،كنذإب
كیلع راع ،ةدشب رذتعأ ،دارفنإ ىلع ،؟كانھ نم ،انب  

8. 
Bölüm İzninizle, haydi haydi, daha fazla zaman yok, bu imkansız, gece yarısında, kimse kaderinden 

kaçamaz, asla, çok daha iyi, hadi gidelim, kim var orada?, tek başına, çok özür dilerim, ayıp 
sana 

 ،ىعفأ بلقب ،عبطلاب ،ھل نأش لا ،ةدشب ،زغل لح ،لاحلا يف ،بناج ىلإ ،دیلا ةفیفخ ،ةیھشلا حتف ،ھل لیثم لا ،نمزلا میدق نم
رملأا كیلع طلتخإ ،يھجو نع برغأ ،خفلا يف عقو ،نم ھل ای ،لامب ردقت لا ،عاطتسلاا ردق ،اتقؤم  

9. 
Bölüm Çok eski zamanlardan beri, eşi benzeri yok, iştah açıcı, eli açık, ayrıca, hemen, bulmaca çözmek, 

şiddetle, hiçbir ilgisi yok, elbette, ikiyüzlü, geçici olarak, mümkün olduğunca, paha biçilemez, 
ne kadar, tuzağa düşmek, gözümün önünden çekil, işler karıştı 

 ،نم عنام لا ،دیدحتلاب ،كینھأ ،لظلا فیفخ ،سأب لا ،ملعأ الله ،مكب ابحرم ،لاح يأ ىلع ،نأ يف كش لا ،موللا ىقلأ ،انفرشت
كش نودب ،لوبقم ریغ ،كسفنب ينتعإ ،نكی امھم ،نأ يلع ناك ،تقولا ضعب ،دیكأتلاب  

10. 
Bölüm Onur duyduk, suçladı, şüphesiz, her durumda, hoş geldiniz, Allah bilir, sorun yok, neşeli, 

tebrikler, kesinlikle, sakıncası yok, elbette, bir süre, yapmam gerekiyordu, ne olursa olsun, 
kendine iyi bak, kabul edilemez, şüphesiz 

 لا ،لقلأا ىلع ،كش لا ،ظحلل ای ،انب ایھ ،عقوتم ریغ ،نّأ لیحتسملا نم ،ىرت ای ،كسفن نم لجخت ،داتعملاك ،مكوجرأ ةدجنلا
كیلع لا ،ادیعس اظح ،نم دب  11. 

Bölüm Yardım edin lütfen, her zamanki gibi, kendinizden utanın, acaba, bu imkânsız, beklenmedik, 
hadi gidelim, ne şanslı, şüphesiz, en azından, olmalı, iyi şanslar, boş ver 

 ،نم مغرلا ىلع ،ھلقع دقف ،روفلا ىلع ،انب ایھ ،ينأش ام ،عبطلاب ،ةلیح لاب ،امّ دح ىلإ ،قح ىلع ،حجرلأا ىلع ،مھ اھ
طبضلاب  

12. 
Bölüm İşte buradalar, muhtemelen, haklı, bir ölçüde, kurnazlık yapmadan, tabii ki, benim neyime, 

hadi gidelim, hemen, aklını kaybetti, -e rağmen, tam olarak 

سكعلا ىلع ،مكل ةیحت ،دحلا اذھ ىلإ ،قح كعم ،روفلا ىلع ،امّ دح ىلإ  13. 
Bölüm 

Belli bir dereceye kadar, hemen, haklısın, bu kadarıyla, merhaba, tam tersine 
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4. Tartışma  

Kişinin duygu, düşünce, istek ve ihtiyaçlarını dile getirmesinde kelime dağarcığının 
zenginliği büyük bir etki sağladığı için, dilin etkili ve doğru bir şekilde kullanılması son derece 
önemlidir. Klasik dil öğretim yöntemlerinde bilinmeyen bir sözcüğün anlamı verilerek daha 
sonra o sözcüğün cümle içerisinde kullanılması istenir. Fakat öğretilmesi istenen sözcüğün 
bağlam içerisinde verilmesi hem kavramayı kolaylaştırmakta hem de zihindeki kalıcılığını 
arttırmaktadır. Bu sayede cümle içerisindeki bilinen sözcüklerden yola çıkarak bilinmeyen 
sözcükler daha kolay öğretilebilmekte ve bireyin okuduğunu anlama, çıkarım yapma gibi yetileri 
güçlenmektedir. Söz konusu bu öğretimde bireyin dil seviyesine uygun ve beklentilerini 
karşılayacak sözcüklerin seçilmesine öncelik verilmesi sözcük öğretimi için son derece 
önemlidir. Araştırmalar, film ve çizgi film gibi materyallerle kavram, kelime ve kalıp söz 
öğretiminin geleneksel dil öğretim yöntemleriyle öğretimden daha etkili olduğunu ortaya 
koymaktadır.20 Çizgi filmlerin işitsel girdileri, sözcüklerin doğru telaffuzunu öğrenmek ve kelime 
dağarcığını genişletmek için de kullanışlıdır. Çizgi filmler çocukların öğrenme sürecini daha 
eğlenceli hale getirerek, dil gelişimine olumlu katkı sağlamaktadır.21 Çocuklar, çizgi filmler 
aracılığıyla öğrendikleri kalıp ifadeleri günlük hayatta hızla uygulayabilirler. Bu ifadeler, doğal 
dil kullanımı içinde sıklıkla yer aldığı için çocuklar tarafından kolayca benimsenerek 
kullanılabilir. Çocuklar, çizgi filmler aracılığıyla öğrendikleri kalıp ifadelerin gerçek hayatta 
kullanımını gördükçe motive olurlar. Bu da dil öğrenme sürecinde devamlılığı sağlayarak ve 
öğrencilerin daha fazla öğrenmeye istekli olmalarına yardımcı olabilir. Çocuklar, çizgi filmlerde 
gördükleri kalıp ifadelerin kullanıldığı bağlamları anlayarak dilin işlevselliğini daha iyi 
kavrayabilirler. Bu, dilin pratik kullanımıyla teorik öğrenme arasındaki bağlantıyı güçlendirir. 
Kalıp ifadeler, çocukların dil becerilerini geliştirmelerine yardımcı olur. Bu ifadelerin 
öğrenilmesi, dilbilgisel yapıların ve kelime dağarcığının genişlemesine katkı sağlar. 

Sonuç 

Çizgi filmlerde kültürü yansıtan pek çok unsurlar bulunmaktadır. Bu tespitlerden yola 
çıkarak “Salâhuddîn” çizgi filmi aracılığıyla kültür unsurlarının tanıtılması, kalıp sözlerin ve 
kelimelerin öğretilmesi ve benimsetilmesinde yararlanılabileceği söylenebilir. Öğrencilerin 
Arapça konuşma becerileri gözlemlendiğinde Arapça seslerin telaffuzlarının bilinmemesi en çok 
karşılaşılan problemlerden biridir.22 Salâhuddîn çizgi dizisinde telaffuz iyi bir şekilde 
kullanılmaktadır. Fakat konuşmalar hızlı olduğu için başlangıç seviyesindeki öğrenciler için güç 
olabilmektedir. Avrupa Ortak Başvuru Metni'nde A1 ve A2 seviyelerindeki öğrenciler için, basit 
ifadeleri anlama yeteneğinin geliştirilmesi hedeflenmektedir. Bu seviyelerde, konu ile ilgili 
kelimelerin sık sık tekrar edilmesinin, öğrenciler için daha faydalı olacağı, kelime çeşitliliğinin 
öneminden daha etkili olduğu düşünülmektedir. Çizgi dizideki sözcüklere bakıldığında genel 

 
20  Ali Karakaş-Arif Sarıçoban, “Altyazılı Çizgi Filmlerin Öğrencilerin Tesadüfi Kelime Öğrenimleri Üzerine Etkileri”, 20. Ulusal 

Eğitim Bilimleri Kurultayı Bildirisi (Burdur: Mehmet Akif Ersoy Üniversitesi, 2011), 3-15. 
21  Ali Yağlı, “Çocuklara Yabancı Dil Öğretiminde Çizgi Filmlerin Kullanılması: Zou Adlı Çizgi Film Örneği”, Gazi Üniversitesi 

Gazi Eğitim Fakültesi Dergisi 1/1 (2022), 33-53. 
22  Musa Yıldız-Ersin Çilek, “Arapça Konuşma Öğretiminde Öğrenci Görüşlerinin Değerlendirilmesi”, Gazi Üniversitesi Gazi 

Eğitim Fakültesi Dergisi 40/1 (2020), 159-181. 
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olarak günlük konuşmalar yer aldığı için basit düzeyde kelimelere yer verilmiştir. Bu bağlamda 
şu önerilerde bulunulabilir: 

Dil öğretimiyle birlikte kültür öğretimi de gerçekleştirilmektedir. Çünkü dil ve kültür 
birbirinden ayrılamaz bir şekilde ilişkilidir. Dil, bir kültürün ifade edilmesinde ve aktarılmasında 
önemli bir araçtır. Dil öğrenimi sırasında o dilin kültürü de öğrenilir ve kültür aktarımında dilin 
öğrenilmesi önemli bir rol oynar. Salâhuddîn gibi çizgi diziler de yabancı dil öğrenenlere o dilin 
kültürünü daha iyi anlama ve öğrenme fırsatı sunar. Ayrıca, çizgi dizilerin kullanımı, 
öğrencilerin kelime, kavram ve kalıp söz öğrenimi açısından da faydalıdır. Dolayısıyla dil 
öğretimi esnasında görsel-işitsel nitelikli çizgi filmlerden faydalanılması tavsiye edilmektedir. 
Salâhuddîn çizgi filmi ortaokul dönemi çocuklarına, lise ve üniversite dönemi öğrencilerine veya 
yabancı dil kurslarında öğrenim gören bireylere izletilerek bu öğrencilere Arap ve İslam kültürü, 
tarihi, yaşam tarzı tanıtılabilir. 

Dil öğreniminde eğlence unsuru kullanıldığı takdirde öğrenme daha etkili ve keyifli hale 
gelmektedir. Ancak eğlence odaklı olmak, öğretme amaçlarından taviz vermek anlamına da 
gelebileceğinden ötürü hedeflenen dil öğrenme düzeyine ulaşmayı engelleme olasılığı 
bulunmaktadır. Dolayısıyla çizgi filmler dil öğreniminde etkili bir araç olarak kullanılabilir, 
ancak dil öğrenme hedefleri göz önünde bulundurulmalı ve çizgi filmin içeriği de buna göre 
seçilmelidir. Arapça öğrenen bireyin yaş düzeyine, ilgi ve ihtiyacına aynı zamanda öğrenmesi 
amaçlanan kelime ve kalıp ifadelere öncelik verilmesi gerekmektedir. Salahuddin çizgi filminin 
ele alınan bölümlerindeki kalıp ifadelerin, bağlama uygun bir şekilde kullanıldığı görülmektedir. 
Ayrıca, çizgi filmin günlük hayatta kullanılan kalıp ifadeleri içermesi, kalıp ifade öğretimini 
basitleştirdiği konusunda dikkat çekmektedir. Özellikle iletişim becerileri kazandırılmaya 
çalışıldığında bu çizgi dizide kullanılan ifadelerden ve diyaloglardan faydalanılması 
önerilmektedir. 

Salâhuddîn çizgi dizisi, İslam kültürüne ait değerleri ve ahlak kurallarını içeren bir yapıya 
sahiptir. Bu nedenle öğrencilerin Arapça öğrenirken aynı zamanda bu kültürü ve değerleri de 
öğrenmeleri sağlanabilir. Bu sayede öğrencilerin sadece dil becerileri geliştirilmekle 
kalmayacak, aynı zamanda kültürel birikimleri de artacaktır. Ahlaki değerleri barındıran 
durumlara eğitim ortamı içerisinde vurgu yapılabilir. Çizgi diziler, kalıp ifadelere ek olarak 
deyimler, atasözleri ve benzetmeler gibi dilin inceliklerini öğrenmeyi eğlenceli hale getirebilir. 
Bu tür ifadeler, bir dilin zenginliğini yansıtır ve bireylerin iletişim becerilerini geliştirmelerine 
yardımcı olur. Salâhuddîn çizgi dizisi gibi eğitici çizgi filmler, bu tür ifadeleri öğretirken aynı 
zamanda öğrencilerin kültürel ve tarihi birikimlerini de artırma amacıyla kullanılmasının uygun 
olacağı düşünülmektedir. Çizgi filmler ve özellikle de Salâhuddîn gibi düşünsel zenginliği yüksek 
olan yapımlar, tekrar eden kalıp ifadelerin anlamını ve kullanım şeklini bireylere kolaylıkla 
öğretebilir. İzleyiciler, kalıp sözlerin kullanımını çizgi dizinin farklı bölümlerinde tekrar edildiği 
sürece öğrenme sürecini hızlandırabilirler. Bu, özellikle yeni bir dil öğrenirken söz dağarcığını 
arttırmak isteyenler için faydalı bir yöntemdir. Bu nedenle izlenilen bölüm sayısının artırılması 
faydalı olacaktır. Öğrenilmesi istenen kalıp sözlerin bağlam içerisinde verilmesiyle birlikte 
bilinen kelimelerden yola çıkarak bilinmeyen kalıp sözlerin daha kolay öğretilmesi yerinde 
olacaktır. 
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Teknoloji olanaklarından yararlanarak öğretilmek istenen kelime ve kalıp söz, defalarca 
dinletilebilmektedir. Zaman zaman gerçekleştirilen tekrarlar, yeni öğrenilen kalıp sözlerin 
akıldaki kalıcılığını arttırmaktadır. Nitekim kalıp söz öğretimi bir süreç gerektirmektedir. Tekrar 
yapmak öğrenmeyi pekiştirir ve uzun süreli bellekte tutulmasını sağlar. Bu nedenle öğrencilerin 
Salâhuddîn çizgi dizisindeki kalıp sözleri tekrar etmeleri ve öğrenme süreçlerini güçlendirmeleri 
önerilir. Çizgi filmlerin hem görsel hem de işitsel araçlar olduğunu göz önünde 
bulundurduğumuzda Arapça öğrenen bireye kalıp söz ve kelimelerin doğru telaffuzunu, vurgu 
ve tonlamaları öğretme açısından kullanılması tavsiye edilmektedir. Salâhuddîn çizgi dizisinde 
Fasih Arapça kullanılmakta herhangi bir ülkenin lehçesine yer verilmemektedir. Bu durum da 
kalıp söz ve kelime öğretiminde doğru kullanımların bulunması anlamına gelmektedir. Fasih 
Arapça eğitimi esnasında lehçenin bulunmadığı bu tür çizgi filmlerden yararlanılması yerinde 
olacaktır. İşlevsel kelimelerin kalıp ifade şeklinde öğrenilmesi, öğrencilerin sözlü iletişim 
becerilerini geliştirmede önemli bir rol oynayabilir. Bu kalıpların yeniden şekillendirilerek yeni 
cümlelerde kullanılması, öğrencilerin dil öğrenimindeki ilerlemelerini destekleyebilir ve günlük 
hayatta iletişim kurmalarını kolaylaştırabilir.23 Bu bağlamda öğrencilerin çizgi filmlerden 
duydukları kalıp sözleri yeni cümlelerde kullanarak pekiştirmesi kalıcı öğrenme için yerinde 
olacaktır. 

Öneriler 

Arapça öğretiminin gerçekleştirildiği eğitim ortamlarında Salâhuddîn gibi çizgi dizilerden 
faydalanılabilir. Ancak çizgi dizinin izletilip üzerinde herhangi bir faaliyet yapılmadan derse 
devam edilmesi istenen faydanın elde edilememesine neden olabilir. Bu nedenle izlemenin 
eğitim ortamında gerçekleştirilecek çalışma örnekleriyle desteklenmesi gerekmektedir. 
Öğrenciler arasında çizgi diziyle ilgili beyin fırtınası yapılabilir, çizgi dizide gerçekleşen olaylarla 
ilgili sorular yöneltilebilir. Ancak bunlardan da etkili olabilecek olan çalışma sayfaları 
öğrencilerin dikkatlerini ilgili konuya yoğunlaştırmalarına yardımcı olacaktır.  

Hazırlamış olduğumuz üç çeşit çalışma sayfası örneği öğreticiler tarafından eğitim 
ortamında kullanılabilir. Bu örneklerle öğrencilerin çizgi diziyi ne düzeyde anladıkları 
saptanmaya çalışılabilir. Sorularla birlikte kalıp ifadeler tekrarlanır ve pekiştirilmeye çalışılır. 
Örneklerde yer alan kalıp ifadeler yukarıdaki tabloda yer alan kalıp ifadeler ve bölümlerle 
ölçüşmektedir. Tarafımızca hazırlanmış çalışma sayfası örnekleri Tablo 2, 3 ve 4’te 
gösterilmektedir: 

Tablo 2 

Çalışma Sayfası Örneği 1 

Konu قوزرم زنك  / Merzuk’un Hazinesi 

Amaç Kalıp Öğretimi 

Uygulama Düzeyi B1 

 

Bu örnek etkinliği orta düzey-B1 dil düzeyine uygun bir şekilde tasarlamayı hedefledik. B1 düzeyi, Avrupa 

 
23  Cihaner Akçay, “Arapça Konuşma Öğretiminde Hata Çözümlemesi ve Değerlendirmesi” 21. Yüzyılda Eğitim Ve Toplum Eğitim 

Bilimleri Ve Sosyal Araştırmalar Dergisi, 5/15, (2016), 107-120. 
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Konseyi tarafından farklı dil düzeyleri için hazırlanmış bir tanımlama olan Avrupa Dilleri Ortak Çerçeve 
Programı’nda (CEFR) üçüncü seviyedir. Bu düzey, Avrupa Konseyi tarafından belirlenen Avrupa Ortak Dil 
Referans Çerçevesi'nin (CEFR) B1 seviyesine ilişkindir. CEFR, dil öğrenme ve öğretme süreçlerinde bir 
standart oluşturmak amacıyla geliştirilmiş bir çerçevedir ve dil öğreniminde kullanılan dil becerilerini 
altı farklı seviyede değerlendirir. B1 seviyesi, bir dil öğrenicisinin temel seviyede dil becerilerine sahip 
olduğunu ifade eder ve dil öğreniminde bir dönüm noktası olarak kabul edilir. Bu seviye, iletişim kurmak 
için gerekli temel dil becerilerine sahip olmanın yanı sıra, belirli konularda da anlama ve üretme 
becerisine sahip olmayı gerektirir.24. Salâhuddîn adlı çizgi dizisinin her bölümü yaklaşık 26 dakika 
sürmekte konular ise kısa olduğu için öğrencilere işittiğini ve gördüğünü hala zihnindeyken ifade 
edebilmelerine yardımcı olmaktadır. Öğrencilerin gürültüsüz bir ortamda çizgi diziyi izlemeleri 
sağlanmalıdır. Ardından filmin dikkatli bir şekilde izlendiğini ve ne derece anlaşılıp anlaşılmadığını 
ölçmek için bir değerlendirme yapılmalıdır. İlk izleme sırasında herhangi bir çalışma yapılmadan 
izlenebilir. Ardından ihtiyaç duyulursa birden fazla izleme yapılabilir. İkinci kez izleme esnasında 
öğrencilerden en çok duydukları kelimeleri, kalıp sözleri, cümleleri veya bilmedikleri kelimeleri bir 
kâğıda yazmaları istenebilir. İzleme bittikten sonra öğrenciler kendi aralarında ne anladıkları hakkında 
fikir alışverişinde bulunabilirler. Öğretmen, konuyla ilgili önemli detayları öğrencilere sorular sorarak 
konuyu anlayıp anlamadıklarını ölçebilir. Öğretmen aşağıdaki gibi kalıp sözleri içeren madde kökleri veya 
şıklarla sorular yöneltirse kalıp sözler vurgulanarak tekrar edilmiş olur. Ancak burada öğrencilere 
alıştırmaları tamamladıktan sonra geri bildirim sağlamak önemlidir. Doğru cevapları göstermek ve yanlış 
cevapların neden yanlış olduklarıyla birlikte açıklamak gerekmektedir. İlgili bölümde yer alan olaylarla 
alakalı şu şekilde sorular oluşturulabilir: 

 
-   ؟ةقلحلا بسح ملاعلا يف ھل لیثم لا يذلا ءيشلا وھ ام 

بابك/ةضف /زنك /بھذ  
-                                                                                                 ؟خفلا يف عوقو ىلإ ببس و جاتلا ذخأ نمَ 

دلانجیر /نكند /قراط /نیدلا حلاص  
؟قوزرم زنك باب حتف يذلا ثدحلا وھ ام  -  

دئاقلا لوصو /رجحلا روسك /ىلعلأا ىلإ دوعص /زغللا لح  
 

 

 

Tablo 3 

Çalışma Sayfası Örneği 2 

Konu ةعراصملا ةبلح  / Güreş Ringi 

Amaç Kalıp Öğretimi 
Uygulama Düzeyi B1 

 

Doğru/ Yanlış soruları öğrencilerin en çok sevdiği uygulamalardan biridir. Bu yüzden sözlü veya yazılı 
biçimde öğrencilere çizgi dizinin ilgili bölümüyle alakalı soruların sorulması öğrencinin izlediği bölümü 
tekrar düşünmesini sağlayacaktır. Aynı zamanda çizgi dizideki konunun ne derece anlaşıldığının ortaya 
çıkması için bir araç olarak görülebilir.   Madde kökünde veya şıklarda kullanılan kalıp ifadeler ve 
kelimeler pekiştirici olarak tekrarlanmakta bu durumda öğrenmeyi kolaylaştırmaktadır. Aşağıdaki gibi 
Doğru/Yanlış soruları oluşturulabilir: 

 
24  Serdar Başutku-Ersin Durmuş, “Türkçe'nin Yabancı Dil Olarak Öğretiminde B1 Düzeyinde Kelime Öğretim Tekniklerinin 

Değerlendirilmesi”, Uluslararası Yabancı Dil Olarak Türkçe Öğretimi Dergisi 1/2 (Aralık 2018), 139-162. 



608  •  Arapça Eğitiminde Çizgi Filmler Aracılığıyla Kalıp Öğretimi: Salâhuddîn Örneği 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

 

 
       خ /ص .قشمد ىلإ قیرطلا يف نكند ةمح دتشت -
خ/ص .لاتقلاب زاف نیدلا حلاص نأ كش لا -  
خ/ص .ةبلحلا يف فصنلاب فصنلا بھذلا میسقتب نلاتاقملا ماق -  
 

 

 

Tablo 4 

Çalışma Sayfası Örneği 3 

Konu ١ ةمداق ةفصاعلا ةبلح  / Yaklaşan Fırtına 1 
Amaç Kalıp Öğretimi 

Uygulama Düzeyi B1 

 

Boşluk doldurma alıştırmaları, dil öğrenenler için etkili bir öğrenme aracıdır. Bu tür alıştırmalar, 
öğrencilerin kelime dağarcığını geliştirmelerine, kalıp ifadeleri bağlam içinde görmelerine, dilbilgisi 
kurallarını anlamalarına ve iletişim becerilerini güçlendirmelerine yardımcı olabilir. Bu alıştırmayı 
tamamlamak için öğrencilerin boşlukları dinledikleri çizgi filme göre doğru kalıp ifadelerle doldurmaları 
gerekmektedir. Bu hususta öğrencilerin çizgi filmdeki ilgili kesiti iyi anlamaları gerekmektedir. Boşluklar 
hazırlanırken bağlam bozulmadan uygun şekilde yerleştirmek önemlidir. Aşağıdaki gibi boşluk doldurma 
soruları oluşturulabilir: 

 
   ؟ىتف ای  .................. لھ-
كلقع تدقف :باوج  
........... تنأ - ؟نحن انع ثدحتت لھ-  
حجرلأا ىلع :باوج  
.......... و دَیقم انأ-  
ةلیح لاب :باوج  
؟انأ ..... و-  
ينأش ام :باوج  
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Öz  

Evlilik, bireysel farklılıkların ortak bir paydada eritildiği, iki kişinin benliklerini aşarak bütünleştiği kurumsal 
bir yapıyı temsil eder. Evliliğin sona ermesine neden olan nedenlerin belirlenmesi kadar, uzun süreli evlilik 
yaşayan bireylerin evlilikte çatışmalarını nasıl çözdüklerinin belirlenmesi de önemlidir. Bu bağlamda 
çalışmada, en az beş yıldır evli olan bireylerin yaşadıkları çatışmaların nedenleri ve çatışmalarda 
kullandıkları baş etme yöntemleri hakkında bilgi toplanması amaçlanmıştır. Araştırma nitel araştırma 
doğasına uygun olduğu için durum çalışması şeklinde tasarlanmıştır. Örneklem seçiminde kartopu 
örnekleme tekniği tercih edilmiştir. Görüşmecilerden ses kaydı alınarak deşifre işlemi yapılmıştır. Veriler 
betimsel analiz ve içerik analizi teknikleriyle analiz edilmiştir. Veriler evlilik sonrası süreçle alakalı karı-
koca arasında çatışmaya neden olan durumlar üst başlığında sorumluluk kaynaklı nedenler, davranış-tutum 
kaynaklı nedenler, sosyo-psikolojik nedenler; eşler arasında çatışmaya neden olan durumlarla başa çıkma 
yöntemi üst başlığında problem odaklı başa çıkma, duygu odaklı başa çıkma, değerlendirme odaklı başa 
çıkma başlıkları altında kodlanmıştır. Araştırmada evlilik sonrası sorun olan durumlar incelendiğinde evli 
erkek ve kadınların daha çok birbirlerinin kişisel özelliklerinden kaynaklı, yani içsel nedenlerle sorun 
yaşadıkları tespit edilmiştir. Kadınların erkekler için evlilik sonrası sorun olarak ifade ettikleri temalarda, 
erkeğin, iş veya başka sebeplerle kadın veya çocuklara ilgiyi azaltma, evin geçimi ile ilgilenmeme gibi ev 
içinde üstlenmesi gereken sorumlulukları yeterince almaması veya alamaması nedeni ile sorunlar yaşandığı 
tespit edilmiştir. Erkeklerin kadınlar için sorun olarak ifade ettikleri temalarda ise koca, çocuklar veya aile 
büyüklerine yönelik ses yükseltme, anlayışlı olmama gibi tavır ve hareketlerden kaynaklı sorunlar yaşandığı 
tespit edilmiştir. Evlilik sonrası süreçte sorun olarak görülen durumlara baktığımızda, temelde gelenek veya 
toplum tarafından belirlenmiş olan gelin, damat, kaynana, anne, baba, karı-koca vb. rollerinin gerektirdiği 
davranış kalıplarını bireylerin ilişkilere tam olarak yansıtamama veya yansıtmamasının açtığı sorun alanları 
dikkat çekmektedir.  Evlilik sonrası kadınlar tarafından erkekler için bahsedilen sorunlar, erkek olarak koca 
rolünün gerektirdiği kadına, çocuklara, aileye ilgi göstermek gibi sorumlulukların yerine getirilemeyişinin 
yol açtığı sorunlardır. Kadınlar için erkekler tarafından gündeme getirilen sorunlar da benzer şekilde karı-
kocanın sorumluluk alanında değerlendirilen konulardaki eksikliklerinden kaynaklı görülmektedir. 
Dolayısıyla erkek ve kadın olarak evli bireylerin ve ailelerinin evlilik süreci ve sonrasında bu birliktelikten 
doğan kayın valide, kayın baba, karı-koca gibi rollerindeki uyumsuzluklar çatışma çıkarabilme potansiyeline 
sahip görünmektedir. Araştırmada dikkat çeken diğer bir husus, sorun olan durumların biraz çaba ile 
üstesinden gelinebilecek şekilde olmasıdır. Boşanan bireylerin boşanmalarına sebep olan durumlarla 
karşılaştırıldığında evliliği devam eden bireylerin evliliklerinin uzun sürmesinde etkili olan konulardan 
birinin görüşme yapılan bireylerin boşanma yaşamış bireylerin deneyimledikleri sorunlarla karşılaşmamış 
olmaları veya bazı sorunlarla karşılaşsalar bile bu sorunun çiftler arasında boşanmaya neden olacak kadar 
büyük bir sonuca yol açmamış olması olabilir. Bu araştırmanın sonuçları cinsiyet ve başa çıkma yöntemi 
bağlamında değerlendirildiğinde olumlu çatışma çözme stili olarak değerlendirdiğimiz problem odaklı başa 
çıkma yönteminin evli erkek ve kadınlar tarafından benzer oranda tercih edildiği söylenebilir. Literatürde 
kontrol edilebilir durumlarda, problem odaklı baş etmenin özellikle duygusal odaklı baş etmeden daha etkin 
olduğu belirtilirken, kontrol edilemeyen durumlarda duygusal odaklı baş etmenin daha etkin olduğu 
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belirtilmiştir. Çalışmada yer alan diğer soru çatışma çözümünde dinin referans olarak alınma durumuyla 
ilgilidir. Görüşmeciler kendi kontrolleri dahilinde olan günlük durumlar için dini bir referans noktası olarak 
ifade etmemişlerdir. Karşılaşılan durumların niteliği, zorluk derecesi bireylerin başa çıkmada dini referans 
almalarını etkilemektedir. Kontrol edilebilir durumlarda bireylerin problem odaklı başa çıkmayı tercihleri 
de bu durumu desteklemektedir.  
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Abstract 

Marriage represents an institutional structure in which individual differences are melted into a common 
denominator and two people become integrated by transcending their identities. In addition to determining 
the reasons that lead to the end of marriage, it is also important to determine how individuals in long-term 
marriages resolve their marital conflicts. In this context, it was aimed to collect information about the causes 
of conflicts and the coping strategies used by individuals who have been married for at least five years. Since 
the research is qualitative in nature, it is designed as a case study. The snowball sampling technique was 
preferred for selecting the sample. Interviews were recorded, and transcripts were made. The data were 
analyzed using descriptive and content analysis techniques. The data were coded under main themes: causes 
of conflicts between spouses after marriage, such as responsibility-related reasons, behavior-attitude-
related reasons, and socio-psychological reasons; and coping strategies with these conflicts, such as 
problem-focused coping, emotion-focused coping, and appraisal-focused coping. According to the results of 
the research, the problems experienced by married individuals are solvable. Married individuals generally 
preferred the problem-focused coping method in conflict resolution. Married individuals did not refer to 
religious references in conflict resolution. In examining issues arising after marriage, it has been found that 
spouses often experience problems due to each other's personal characteristics, or intrinsic reasons. Themes 
expressed by women as post-marriage issues for men included problems arising from men not taking 
sufficient responsibility within the home, such as reducing attention to women or children due to work or 
other reasons, or failing to contribute to household maintenance Themes expressed by men as issues with 
women included problems arising from behaviors and attitudes such as raising one's voice towards children 
or elders and a lack of understanding. When we look at the situations considered problematic after marriage, 
it is noticeable that problems stem from individuals' inability or unwillingness to fully reflect or embody the 
behavior patterns required by roles such as bride, groom, mother-in-law, father-in-law, husband, wife, etc., 
which are determined by tradition or society. The issues mentioned by women regarding men after marriage 
relate to the problems caused by the failure to fulfill responsibilities such as showing interest in the wife, 
children, and family, which are required by the husband's role as a man. Similarly, the issues raised by men 
regarding women are seen as stemming from deficiencies in areas considered to be within the responsibility 
of the husband and wife. Therefore, the incompatibilities in the roles of husband, wife, in-laws, etc., that 
arise during and after the marriage process seem to have the potential to cause conflict. Another noteworthy 
point in the research is that the situations considered problematic are ones that can be overcome with a 
little effort. Compared to the situations that led to divorce among divorced individuals, one of the factors 
that might contribute to the longevity of the marriages of those who are still married is that they either did 
not encounter the problems experienced by divorced individuals or, even if they did encounter some issues, 
these problems did not lead to a result severe enough to cause divorce. When evaluating the results of this 
research in the context of gender and coping strategies, it can be said that problem-focused coping, which 
we consider a positive conflict resolution style, is preferred to a similar extent by both married men and 
women. The literature indicates that incontrollable situations, problem-focused coping is particularly more 
effective than emotion-focused coping, while in uncontrollable situations, emotion-focused coping is more 
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effective. Another question addressed in the study concerns the use of religion as a reference in conflict 
resolution. The interviewees did not express religion as a reference point for everyday situations within 
their control. The nature and difficulty of the situations faced influence individuals' reliance on religious 
references in coping. The preference for problem-focused coping in controllable situations supports this 
observation. 
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Giriş  

Eshleman çatışmanın tabiatı gereği bütün insani etkileşimlerde kaçınılmaz bir durum 
olduğunu ifade etmiştir. Çatışma, niteliği itibariyle sosyal sistem veya insani ilişkileri yıkıcı bir 
özellikte görülebilir, ancak çatışmanın ortaya çıktığı alan buralarla sınırlı kalmaz ve aile sistemi, 
evlilik ilişkisi gibi hayatın her boyutunda ortaya çıkabilir.1 Toplum, nasıl ki belli başlı kural ve 
düzenlerin olduğu bir sistem ise aile de tıpkı toplumda olduğu gibi çatışmaların bir düzen içine 
sokulduğu sistem olarak görülebilir. Evlilikle alakalı süreçler ve aile aslında “ver ve al” 
durumunun bir süreklilik içinde var olduğu ve bireyselliklere rağmen kişilerarası bütünleşmenin 
ancak görüşmeler, uzlaşmalar ve iletişimle sağlanabildiği bir ilişkiler ağıdır.2    

Çatışma, başlangıç veya görünüş itibariyle olumsuz bir durum gibi görünse de kişiler 
arasındaki ilişkiyi eskisinden daha iyi bir duruma getirebilme potansiyeline de sahiptir. Eskiden 
var olan kötü durumu daha iyi, pozitif bir duruma getirip ilişkinin sağlamlaşmasına veya daha 
anlamlı, değerli bir hal almasına sebep olabilir.3 Kişiler arasında çatışmaya neden olan durumlara 
bakıldığında “kişisel-kültürel faktörler, biliş, algı, duygu, bilinçdışı, sosyal-fiziksel çevre, 
ihtiyaçlar, iletişim becerisi, roller, mesajın niteliği” gibi çeşitli değişkenlerin çatışma üzerinde 
etkili olduğunu görülmektedir.  

Evlilikte yaşanan çatışmaların kaynağı ise evlilik durumuyla alakalı her şeyle bağlantılı 
olabilir. Çiftlerin birbirlerine karşı davranışlarından, ev içindeki işlerle alakalı tutumlara kadar 
çok geniş bir alanda çatışma yaşanabilir.  Ev içindeki iş paylaşımında çiftlerden birinin algıladığı 
eşitsizlik, evlilik çatışmasıyla alakalıdır. Çiftler arasında gücü elde etmek için ortaya konan çaba, 
evlilikten duyulan memnuniyetsizlikle ilişkilidir.4 Evlilikte çatışma çıkmasına neden olabilecek 
olaylarla ilgili bir araştırmada evlilikte çatışma sebepleri, reel hayatla bağlantısı olmayan bir 
evlilik hayali; evli bireylerin evlilikle alakalı iş paylaşımında birbirlerinden farklı beklenti içinde 
olmaları; ekonomik olarak zor bir dönemden geçilmesi; karı-koca arasında yeterli bir iletişim 
kurulamamış olması; karı-kocanın ailelerinden kaynaklanan sorunlar; cinsel hayatla alakalı 
problemler; çocukların yetiştirilmesi, karı-kocanın ortak bir sosyal hayata sahip olmaması; 
kıskançlık vb. ahlaklı yaşama dair sorunlar şeklinde tespit edilmiştir.5 

İnsanların karşılaştıkları sorunlarla başa çıkmalarında kullandıkları yöntemlere ilişkin 
literatürde çeşitli başa çıkma türlerinden bahsedilmiştir. Bunlar “problem odaklı başa çıkma, 
duygu odaklı başa çıkma, anlam odaklı başa çıkma, değerlendirme odaklı başa çıkma ve din 
odaklı başa çıkma”dır. “Problem odaklı” başa çıkma yaklaşımında bireyin aktif bir şekilde 
problemin çözümüne yönelik çabaları söz konusudur. Bu yöntemle birey “bilgi toplama” ve 
“karar alma” gibi çeşitli yöntemleri kullanarak stres ortaya çıkaran durumu yok etmeye ve 
etkisini azaltmaya yönelik bir çabaya girer. “Duygu odaklı” başa çıkma yönteminde ise birey, 

 
1  J. Ross Eshleman, The family: An introduction (Boston: Allyn and Bacon., 1981), 54. 
2  J. Sprey, “Conflict Theory and the Study of Marriage and the Family”, Contemporary Theories about the Family: Research-Based 

Theories / Edited by Wesley R. Burr ... [et Al.], (1979), 142. 
3  Eshleman, The family: An introduction, 54. 
4  Frank D. Fincham, “Marital conflict: Correlates, structure, and context”, Current Directions in Psychological Science 12 (2003), 

24. 
5  Assaf Weiner vd., “High-Resolution Chromatin Dynamics during a Yeast Stress Response”, Molecular Cell 58/2 (16 Nisan 

2015), 371-386. 
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strese neden olan faktörün kendisinde neden olduğu olumsuz etkiyi düzenlemek amacıyla 
“uzaklaşma, duygusal destek arama, kaçınma” gibi çeşitli yollara başvurur. “Anlam odaklı” başa 
çıkma yönteminde ise bireyin, pozitif duygulanımlara odaklanması söz konusudur. Bu başa 
çıkma yönteminde bireylerin deneyimlemekte oldukları olumsuz durumlarda bu olumsuz 
durumlarla birlikte var olan pozitif durumlara odaklanmaları durumu vardır.6 “Değerlendirme 
odaklı başa çıkma”da bireyin bir problemle karşılaşması ve problemin çeşitli yönlerini bilişsel 
olarak artı veya eksi yön bağlamında sınıflandırması vardır.7 İnsanların problem odaklı ve duygu 
odaklı başa çıkma yöntemini tercih ettikleri durumlarda farklılık tespit edilmiştir. Buna göre 
bireyler, üzerinde değişiklik yapabilecekleri durumlarda daha çok problem odaklı başa çıkma 
yöntemini kullanırken, kendilerini aşan, problem üzerinde etkide bulunamayacaklarını 
düşündükleri durumlarda duygu odaklı başa çıkma yöntemini kullanmaktadır.8 

Pargament ve arkadaşları9 tarafından insanların karşılaştıkları sorunlarda üç tür dini başa 
çıkma stili kullandıkları tespit edilmiştir. Bunlardan birincisi, “benlik güdümlü dini başa 
çıkma”dır. Bu türden başa çıkmada karşılaşılan problemin çözümünden kişinin kendisi 
sorumludur. Kendisini problemin çözümünden sorumlu tutan birey, çözüm konusunda pasif 
kalmak yerine aktif bir tutum içine girecektir. Sorun yaşayan bireyler tarafından kullanılan 
ikinci tür dini başa çıkma, “erteleyici dini başa çıkma” stilidir. Bu türden dini başa çıkmada benlik 
güdümlüde olduğu gibi bireyin, problemin çözüm sorumluluğunu kendisinin alması söz konusu 
değildir. Birey problemin çözüm sorumluluğunu Yaradan’a bırakır. Bu stilde, problemin çözümü 
için Yaradan’ın kendisinin aktif olarak çözümü sağlayıcı sebepler çıkarması beklenir. Çözümün 
odak noktası kişinin kendisinde değil, Yaradan’ın kendisindedir.  

Üçüncü tür dini başa çıkma stili olan “işbirlikçi dini başa çıkma”da sorunun çözümünde 
Yaradan, birey tarafından problemin çözümünde ona yardımcı olan, onu destekleyen, 
güçlendiren bir arkadaş veya bir dost gibi kabul edilir. Dolayısıyla problemin çözüm sürecinde 
aktif bir şekilde Yaratıcı ile birey, beraberlik içindedir. Böylece, diğer dini başa çıkma türlerinde 
olduğu gibi problemin çözümünde sorumluluk tek bir varlığa yüklenmez.10 Pargament ve 
arkadaşları tarafından dini başa çıkma olarak belirtilen üç stilin yanı sıra dördüncü tür bir dini 
başa çıkma stili olarak “teslimiyetçi dini başa çıkma” sitili, keşfedilmiştir.11 Teslimiyetçi dini başa 
çıkma stilinde bireyin, elinden geleni yapması ve işin sonucu noktasında Yaradan’ın ortaya 
koyacağı sonuca, rıza göstermesi vardır.   

Literatürde yer alan çalışmalar incelendiğinde, Batık ve Kalkan tarafından gerçekleştirilen 
araştırmada sorun çözme becerileri ile evlilik doyumunu etkileyen durumları tespit etmek 
amacıyla nicel yöntem tercih edildiği görülmektedir. Evli bireylerde, “evlilikte sorun çözme, 

 
6  Susan Folkman, “Stress, Coping, and Hope”, Psycho-Oncology 19/9 (2010), 901-908. 
7  Richard S. Lazarus-Susan Folkman, Stress, Appraisal, and Coping (New York: Springer Publishing Company, 1984), 31. 
8  S. Folkman-R. S. Lazarus, “An Analysis of Coping in a Middle-Aged Community Sample”, Journal of Health and Social Behavior 

21/3 (Eylül 1980), 219-239. 
9  Kenneth I. Pargament vd., “Religion and the Problem-Solving Process: Three Styles of Coping”, Journal for the Scientific 

Study of Religion 27/1 (1988), 90-104. 
10  K. I. Pargament vd., “The Many Methods of Religious Coping: Development and Initial Validation of the RCOPE”, Journal 

of Clinical Psychology 56/4 (Nisan 2000), 519-543. 
11  Ana Wong-McDonald-Richard Gorsuch, “Surrender to God: An Additional Coping Style?”, Journal of Psychology and Theology 

28 (11 Ekim 2012), 149-161. 
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evlilik süresi ve algılanan ekonomik durum”un evlilik doyumunu etkilediği tespit edilmiştir.12  
Arvas ve Hökelekli tarafından gerçekleştirilen araştırmada, dindarlığın evlilikte sorun çözme ve 
evlilik doyumu üzerindeki etkisi nicel olarak incelenmiştir. Araştırmadan çıkan sonuca göre 
dindarlık, evlilikte sorun çözme ve evlilik doyumu arasında istatiksel olarak pozitif yönlü anlamlı 
ilişki tespit edilmiştir.13  

Parlar ve Akgün tarafından gerçekleştirilen araştırmada, evli bireylerin bilinçli farkındalık 
düzeyleri ile evlilik doyumları ve problem çözme becerileri arasındaki ilişki incelenmiştir. 
Araştırmadan çıkan sonuca göre bilinçli farkındalık ile evlilik doyumu ve problem çözme 
arasında istatiksel olarak pozitif yönlü, anlamlı ilişki tespit edilmiştir. Araştırma sonucuna göre, 
evlilikte problem çözme evlilik doyumunu etkilemektedir.14 Altuntaş ve Durmuş tarafından 
gerçekleştirilen araştırmada ulaşılan sonuca göre çatışma çözme becerileri, karı-kocanın 
birbirine desteği ve ev içi sorumluluk istatiksel olarak yordanırken; evlenme yaşı, evlenme 
biçimi, evlilik yaşı ve çocuk sayısı istatiksel olarak anlamlı bir sonuç çıkarmamıştır.15 

Literatürde yer alan çalışmalar genel olarak nicel çalışma türünde ve evlilikte çatışma ile 
evlilik doyumu konusunu, ele almaktadır. Bu çalışmada ise diğer çalışmalardan farklı, nitel bir 
çalışma olarak araştırmanın problemini, evlilik sonrası süreçte evli bireylerin yaşadıkları 
sorunlar ve yaşanan sorunlarda kullandıkları çatışma çözüm yöntemlerinin ne olduğu sorusu, 
oluşturmaktadır. Araştırmanın amacı ise evliliği en az beş yıl olmak üzere uzun süre devam etmiş 
evli bireylerin, evlilik sürecinde yaşamış oldukları sorunların ortaya çıkarılması ve sorunlarla 
başa çıkmada kullandıkları yöntemlere ilişkin bilgilerin elde edilmesidir. Araştırmada, başa 
çıkma sürecinde evli bireylerin dinden faydalanma durumlarının tespiti de amaçlanmaktadır.  
Bu bağlamda aşağıdaki sorulara cevap aranmıştır: 

• Evli bireylerin evlilik sürecinde yaşamış oldukları, çatışma çıkarır nitelikteki 
sorunlar nelerdir? 

• Evli bireyler yaşamış oldukları çatışmalarla nasıl baş etmişler? 

• Evli bireyler yaşadıkları sorunlarda başa çıkma yöntemi olarak dini referans 
almışlar mıdır? 

1. Yöntem 

Bu başlık altında araştırma sürecinde benimsenmiş olan araştırma deseni, çalışma grubu, 
veri toplama araçları ile verilerin analizine ilişkin bilgilere yer verilmektedir.  

 
12  Meryem Vural Batık-Melek Kalkan, “Evlilikte Algılanan Sorun Çözme Becerileri ve Evlilik Doyumu”, İnsan ve Toplum 

Bilimleri Araştırmaları Dergisi 6/5 (04 Aralık 2017), 2630-2646. 
13  Fatma Balcı Arvas-Hayati Hökelekli, “Dindarlık ile Evlilik Doyumu ve Evlilikte Sorun Çözme İlişkisi Üzerine Bir İnceleme”, 

Değerler Eğitimi Dergisi 15/34 (11 Aralık 2017), 129-160. 
14  Hanifi Parlar-Şükran Akgün, “Evlilikte Bilinçli Farkındalık, Evlilik Doyumu ve Problem Çözme Becerileri İlişkilerinin 
İncelenmesi”, Akademik Platform Eğitim ve Değişim Dergisi 1/1 (01 Haziran 2018), 11-21. 

15  Serkan Altuntaş-Emine Durmuş, “Evlilikte Problem Çözmeyi Yordayan Değişkenlerin İncelenmesi”, Pamukkale Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi 30 (15 Ocak 2018), 321-331. 
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1.1. Araştırma Deseni 

Bu çalışmada araştırma modeli olarak nitel araştırma yöntemlerinden durum çalışması 
deseni kullanılmıştır. Durum çalışması “gerçek yaşamın, güncel bağlam ya da ortamın içindeki 
bir durumun araştırılmasını” içermektedir. Bu tür çalışmalar araştırmacının gerçek yaşam 
içinde yer alan güncel bir durum ya da belirli bir zaman dilimiyle sınırlandırılmış durumlar 
hakkında, çeşitli veri toplama araçlarıyla (gözlem, mülakat vd.) detaylı, derinlemesine bilgi 
topladığı ve sonrasında “durum temaları” tespit ettiği veya “durum betimlemesi” yaptığı bir 
nitel araştırma metodudur.16 Çalışmanın konusunu teşkil eden evlilik gerçek yaşam içinde 
derinlemesine bilgi ile araştırılabilecek bir konu olmasından dolayı bireylerin yaşamış oldukları 
deneyimlerin tespitini detaylı bir şekilde ortaya koyabilmek amacıyla durum çalışması deseni, 
tercih edilmiştir.  

1.2.  Çalışma Grubu 

Araştırmanın çalışma gurubu, en az beş yıl evli olan otuz erkek ve otuz kadın olmak üzere 
toplam 60 bireyden oluşmaktadır. Bireyler, araştırmaların ekonomiklik ilkesine uygun olarak 
araştırmacıların meskûn olduğu Giresun ve Ankara ilinde yaşayan evli kişilerden seçilmiştir. 
Görüşmecilerin seçiminde kartopu örnekleme tekniği kullanılmıştır. Görüşmeyi tercih eden bir 
bireyden görüşebilecek başka bir bireyin ismi alınmış ve ona göre örneklem grubuna evli 
bireyler, dahil edilmiştir.  Erkekler ve kadınlara ilişkin sosyodemografik bilgiler Tablo 1, 2 ve 3’te 
gösterilmektedir.  

Tablo 1 

Eğitim Durumuna Göre Çalışma Grubu 

 Eğitim Durumu 

 İlkokul Ortaokul Lise Önlisans/Lisans Lisansüstü 

Erkekler - 2 5 10 13 

Kadınlar 5 3 10 9 3 
      

Tablo 2 

Evlilik Yaşına Göre Çalışma Grubu 

 Evlilik Yaşı 

 15-20 21-25 26-30 31-35 36 ve üzeri 

Erkekler - 17 10 3 - 

Kadınlar 2 21 6 1 - 

      

 

 

 
16  John W. Creswell, Qualitative Inquiry and Research Design Choosing Among Five Approaches (London: Sage Publications, 2007). 
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Tablo 3 

Evlilik Süresine Göre Çalışma Grubu 

 Evlilik Süresi  

 5-10 yıl 11-15 yıl 16-20 yıl 21-25 yıl 26-30 yıl 31 ve üzeri yıl 

Erkekler 12 5 2 1 5 5 

Kadınlar 7 6 3 2 6 6 

       

 

Bulgular başlığının altındaki alt başlıklarda erkek ve kadınlardan elde edilen bulgular 
beraber verilmektedir. Görüşme yapılan kişilerin isimleri yerine onların cinsiyetlerini ifade eden 
kodlar kullanılmıştır. Bu kodlardan (E) erkek görüşmeci (K) ise kadın görüşmeciyi temsil 
etmektedir.  

1.3. Veri Toplama Araçları   

Görüşmelerde, din psikolojisi alanında uzman üç akademisyen ve araştırmacı tarafından 
görüş birliğine varılan soruların yer aldığı yarı yapılandırılmış görüşme formu kullanılmıştır. 
Formda yer alan sorular, evli bireylerin evlilik sürecinde karşılaşmış oldukları sorunlar ve bu 
sorunlarla başa çıkma yöntemlerini keşfe yönelik hazırlanmıştır. 

1.4. Verilerin Analizi 

Veriler öncelikle ses kaydında olanların çözümlenmesi, not alınanların temize geçirilmesi ile 
bir araya getirilmiştir. Toplanan veriler daha sonra Nvivo programına aktarılıp her bir metin 
analiz edilerek kodlanmıştır. Kodlama elde bulunan veriden önemli parçaların ayrıştırılmasını, 
işaretlenmesini ifade eder. Bu şekilde metin, küçük bilgi kategorilerine ayrılır.  Kodlama sonrası 
elde edilen kodlar üzerinden kategorilendirme, yapılmıştır. Kategoriler ise elde edilen verilerin 
ardında yer alan soyut üst anlamları, ifade eder. Kategorilerin oluşturulmasıyla veri, 
kavramsallaştırma ile soyutlanarak daha üst bir anlama, kavuşur.  Veriler, evlilik sonrası süreçle 
alakalı karı-koca arasında çatışmaya neden olan durumlar üst başlığında, sorumluluk kaynaklı 
nedenler, davranış-tutum kaynaklı nedenler, sosyo-psikolojik nedenler; karı-koca arasında 
çatışmaya neden olan durumlarla başa çıkma yöntemi üst başlığında problem odaklı başa çıkma, 
duygu odaklı başa çıkma başlıkları altında kodlanmıştır. Tema ve kategorilendirmelerde, 
literatürde yer alan sınıflandırmalardan da faydalanılmıştır. 

1.5. Geçerlik ve Güvenirlik 

Araştırmalarda geçerlik ve güvenirliği artırmak için çeşitli yöntemler kullanılmaktadır. Bu 
yöntemler, iç geçerlik için “uzun süreli etkileşim, araştırmacı önyargılarını azaltma, katılımcı 
teyidi, üçgenleme” gibi uygulamaları içermektedir. Dış geçerlik için “amaçlı örneklem, dahil 
etme veya dışlama kriterleri, ortamın ayrıntılı tanıtımı, katılımcıların ayrıntılı tanıtımı” gibi 
uygulamaları, içermektedir. Güvenirlik için ise “denetleme yolu, literatür, araştırma 
yöntemlerinin ayrıntılı tanıtımı, üçgenleme, başka bir araştırmacının süreç ve sonuçları 
incelemesi” gibi uygulamaları içermektedir. Araştırmalarda bu yöntemlerden bir ya da 
birkaçının kullanılması, bulguların doğruluğunu tespit noktasında fayda sağlayacaktır.   
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Araştırmada geçerliği sağlamak amacıyla veri doyumuna ulaşabilmek için yeterli sayıda 
kişiyle görüşme yapılmıştır. Amaçlı örneklem metodu ile belirli kriterler dahilinde katılımcı 
seçimi sağlanmış ve 60 kişi ile görüşme yapılmıştır. Verilerin kodlanması ve gruplandırılması 
sürecinde, eğitim bilimleri uzmanı, sosyolog, psikolog ve din psikolojisi alanındaki 
akademisyenlerin görüşleri alınmış; bu sayede kodlamalar ve gruplandırmalar denetlenerek 
görüş birliğine varılmıştır. Farklı alanlardan araştırmacıların temalandırma süreçlerine dahil 
olmasıyla veri üçgenlemesi sağlanmıştır. Geçerlik ve güvenirlik konusunda farklı görüşler 
mevcuttur. Yukarda bahsedilen tekniklerin yanında Huberman tarafından öne sürülen bir model 
vardır. Huberman modeline göre uzman görüşünün temalar ve kategorilendirmede yüzde 
seksenin üzerinde olması, içsel tutarlılığın sağlanması anlamında önemlidir.  Bu çalışmada 
hazırlanan tema ve kodlar ilgili uzmanlara gösterilmiş ve görüş alınmıştır. Düzeltilmesi gereken 
temalar düzeltilmiş ve ortak görüş oluştuğunda çalışma tamamlanmıştır. Bu bağlamda 
uzmanların görüş birliği yüzde seksenin üzerinde olmakta ve bu durum içsel tutarlılığı, 
sağlamaktadır. 

 Araştırmada güvenirliği sağlamak için görüşmelerden elde edilen veriler ses kayıtlarından 
ve notlardan kayıpsız olarak deşifre edilmiştir. Geçerlikte olduğu gibi uzman desteğinin 
sağlanması da güvenirliği artıran diğer bir yöntem olmuştur. Ayrıca aynı konu üzerinde farklı 
insanlarla görüşme yapılması da veri kaynaklı üçgenleme tekniğinin kullanılması itibariyle 
güvenirliğe katkı sağlayan diğer bir yöntem olmuştur. 

1.6. Araştırmacının Rolü 

Nitel araştırmalarda araştırmacı, araştırılan konuyu doğrudan katılımcılarla temas kurarak 
elde eden kişidir. Bu bağlamda araştırmacı, araştırmanın uygulanmasındaki rolünü, açıkça ifade 
etmelidir.17 Araştırmacı, evlilik deneyimine sahip olması dolayısıyla katılımcılarla sevgi, saygı 
ekseninde güvenli bir ortam oluşmasını sağlayarak katılımcılardan evlilikle alakalı 
deneyimlerini çekinmeden anlatabilecekleri bir ortam oluşturmuştur. Çalışmada araştırmacı, 
katılımcılardan verilen cevaplardan anladığının doğruluğunu tespit için geri bildirim almış ve 
sorulan soruların anlaşılmasını kolaylaştırmak amacıyla sondaj sorularıyla doğru bilgilerin elde 
edilmesini sağlamıştır. Ayrıca araştırmacı, doktora döneminde almış olduğu nitel araştırma ders 
ve özel kursların katkısıyla detaylı görüşme yapabilme becerisine sahiptir.   

Araştırmada görüşmecilerden izin alınarak ses kaydı, gerçekleştirilmiştir. Görüşmecilerin 
kendilerini rahat hissettikleri ortamlarda görüşmeler, gerçekleştirilmiştir. Erkek görüşmecilerle 
görüşmelerde herhangi bir problem yaşanmazken kadın görüşmecilerden bilgi alınırken 
kadınlarda görüşme konusunda rahat olmama ve görüşmeye yaklaşmama durumu gözlenmiştir. 
Bu durumda tecrübeli kadın yüksek lisans öğrencilerinden görüşmeler konusunda destek 
alınmış ve kadın görüşmecilerle olan problem aşılmıştır. Eğitim seviyesi yüksek olan bireylerden 
daha doyurucu bilgi alınırken eğitim seviyesi düşük olan bireylerden doyurucu bilgi 
alınamamıştır. Evli bireyler çift olarak görüşmeyi tercih etmemişlerdir. O nedenle bireysel 
olarak bilgi verme konusunda herhangi bir çekinme vs. olmamıştır. 

 
17  Ali Yıldırım–Hasan Şimşek, Sosyal Bilimlerde Nitel Araştırma Yöntemleri (Ankara: Seçkin Yayıncılık, 2008),103. 
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2. Bulgular 

Bu başlıkta evli erkek ve kadınlarla yapılan görüşmeler sonucu elde edilen bulgular, 
alıntılarla ve konuya ilişkin değerlendirmelerle aktarılacaktır.   

2.1. Karı-Koca Arasında Çatışmaya Neden Olan Durumlar 

Bu kısımda evlilik sonrası evli erkek ve kadınlardan çatışma nedeni olarak ifade edilen 
durumlarla ilgili bulgulara yer verilecektir. Bu bulgular, “sorumluluk kaynaklı nedenler, 
davranış-tutum kaynaklı nedenler, sosyo-psikolojik nedenler” kategorileri altında kısaca ifade 
edilmiştir. 

2.1.1.  Sorumluluk Kaynaklı Nedenler 

Ev içindeki sorumluluklar karı-koca tarafından yerine getirilmediğinde, birliktelik ile 
sağlanan düzenin sürdürülmesinde problem oluşabilmektedir. Bu bağlamda problemler de karı-
koca arasındaki bağı zedeleyerek ev içinde dengesizliğe sebep olabilmektedir. Evli bireylerle 
yapılan görüşmelerde evlilik sürecinde sorun çıkmasına sebep olan sorumluluk kaynaklı 
nedenler kategorisinde değerlendirilen temalar, “çocuklarla yeterince ilgilenememe (n=3), 
ebeveynlerin bakımı (n=2), ebeveynlerle ilgilenme (n=1)”dir. Bu konularda aşağıda yer alan 
görüşmeciler şu ifadelerde bulunmuşlardır: 

E29, “Eşim ev hanımı olduğu için çocukların bakımı tabi ki onun üstündeydi. Bu konuda çok 
da yardımcı olamadım açıkçası. Arada sitem eder. Hep ben ilgilendim diye.” 

E3, “Yani söylenecek çok şey var tabi. (Hangileri mesela) eşim mesela ailesi, annesi rahatsız. 
Şeker hastası, ciddi rahatsızlığı var. Yardımcıya ihtiyacı var ve eşimden başka ona yardımcı 
olabilecek de pek kimse yok. Dolayısıyla eşim annesine yakın olmak istiyor. Onlar İstanbul'da 
oturuyorlar. Bu süreçte belki en zorlandığım şeylerden biri bu yani.”  

E20, “Bunların başında daha çok anne babaya bakım ve bu takı meselesi biraz iletişimi 
zorladı. (Nasıl?) Mesela anne babamın bakımı konusunda eşimden hiç destek görmedim. Yedi 
sene bilfiil onlara destek oldum. Ama benim ailemle ilgilenmem, onun tarafından çok olumsuz 
karşılandı. Hemen hemen her aileme yaptığım bakım sonrasında olumsuz tutumuyla karşı 
karşıya kaldım. (Nasıl bir tutum?) Ben ailemin herhangi bir ihtiyacı var mı diye ziyarete gittiğim 
zaman, her mesaiden çıkış saatinde eve gitmeden çıkıyordum. “Öncelik biz değil miyiz”, 
(İlgilenilmesi gereken ilk kişiler) diye tartışma başlatırdı. Direk eve gidip ondan sonra ailemin 
yanına çıksam bu sefer de “neden evden çıkıyorsun”, diye tepkiyle karşılaştım. “Beraber 
yapalım”, dedim. “Ben kendi çocuklarımı bırakıp seninle birlikte ailene bakamam”, gibi tepkiler 
verdi.” 

Sorumluluk kaynaklı nedenler kategorisinde kadın görüşmecilerden elde edilen temalarda 
da sorumlulukla ilişkili erkeklerinkine benzer şekilde “aile dışındakilerin memnuniyetini 
önemseme (n=3), ebeveynlerin bakımı (n=2), kocanın iş yoğunluğunun fazla olmasının çocuklar 
ve eşe ilgiyi azaltması (n=5), çocukların sorumluluğunun tek tarafa yüklenmesi (n=1)” gibi 
konulardan bahsedilmiştir. 
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K11, “En son eşimin kardeşinin aşırı rahatlığı, tutarsızlığı ve eşimin kendi geçiminden önce 
onun borçlarını ödemeyi düşünüyor olması, beni çok sinirlendirdi. “Bu şekilde davrandığın 
zaman kardeşin hiçbir zaman sorumluluk sahibi olamayacak”, dedim ve anlamsız birçok şey 
söyledi. Ben de “git kardeşinle kal o zaman”, dedim.  

K3, “Eşimin ailesi tarafından kaynaklanan hep sorunlar, oldu. O yüzden iletişimimiz koptu. 
Kayınvalidem rahatsızlanmıştı, bayağı bir hastalığı uzun sürmüştü. Hala da hasta, bir 15 yıldır 
hasta. İlk hasta olduğu zamanlarda -eşim dört kardeşler- bütün sorumluluğu eşimin üzerine 
bıraktılar. O da altından kalkamadıkça onların yanında sesini, yükseltmedi. Onlara hiçbir sorun 
yokmuş gibi davrandı. Onların yanında krizi bizim yanımızda gösterdi. Bu yüzden de evin içinde 
sorun, oldu. Yani kavga oldu. (Nasıl oldu?) Yani onların hatası olsa bile ben hatalıyım, eşim 
çocukların en ufak bir şeyine sinirlenir. Yani bütün sorunlara ben sebep oluyormuşum gibi 
kızgınlığını, sinirini, benden çıkarmaya çalışır. O şekilde iletişimimiz kopuyordu.”  

K25, “Sorunlarla çok karşılaştık. Genelde çocuklarla ilgili “bana sorma sen yap”, der. 
Sorumlulukları bana yüklüyor. Ortak karar alamıyoruz.”  

K2, “Şöyle oluyor geç geliyor eve, hani çocuklarla ilgilenme durumu, biraz zayıf. O yüzden 
biraz bazen problem çıkarsa çıkıyor. Hani derslerine yardımcı oluyorum yük biraz benim 
üzerime biniyor. Sürekli işte çalıştığı için hani gece geliyor. O da biraz problem oluyor.”  

K22, “Çocuğun bakımında iletişim problemi yaşıyoruz. Çünkü ben de çalışan bir kadınım. 
Çocukla benim istediğim ölçüde ilgilenmiyor. Onun da iş süreci yoğun farkındayım ama çalışan 
çiftlerin en temel problemi bu, sanırım.”  

Çocukların bakımı, onlarla ilgilenme konusunda eşlerden birinin sorumluluk alıp diğerinin 
sorumluluk almaması, çocuklarla ilgilenmemesi, çocukların bakımıyla tek başına ilgilenmek 
durumunda kalan eş için problem olmakta ve çatışma çıkarıcı bir duruma sebep olabilmektedir. 
Bu durumlarda çocuğun bakımını tek başına üstlenen genelde kadınlar olmaktadır ki 
erkeklerden sorun olarak ifade edilen temalarda, kadınların yüklenmiş oldukları bu 
sorumluluklar neticesinde agresifleştiklerinden bahsedilmiştir. Benzer şekilde ebeveynlerin 
bakımı konusunda da sorumluluğun tek tarafa yüklenilmesi, kadının hem çocuklar hem de 
ebeveynlerin bakımıyla ilgilenmesinin onu, stresli hale soktuğu ve dolayısıyla evde tartışmalı 
durumların olabildiğine değinilmiştir. Ebeveynlerin bakıma ihtiyacı olması ve bakımı 
konusunda yardımcı olabilecek bir çocuğunun dışında kimsenin olmaması, mekân olarak uzakta 
bulunan çocuğunun ebeveynine bakım için yakınlaşmak istemesine sebep olmakta ve bu durum, 
eşler arasında gerginliğe, sebep olabilmektedir. Diğer taraftan bakıma ihtiyacı olan ebeveyne 
yakın olmak da farklı şekilde eşler arasında sorun çıkarabilmektedir. Eşlerden birinin diğerinin 
anne ve babasına karşı olumsuz bakışı, onlarla ilgilenmek istememesi, eşinin ebeveynine bakımı 
konusunda ona yardımcı olmayıp engellemeye çalışması, eşler arasında çatışma çıkaran bir 
duruma dönüşmektedir.    

2.1.2.  Tutum-Davranış kaynaklı nedenler 

Tutum bireyin herhangi bir nesneye veya özneye karşı olumlu veya olumsuz eğilimini içerir. 
Bireyin bilişsel ve duygusal yönelimi, bireyin davranışını etkiler. Bireyden ortaya çıkan sözlü 
veya fiili davranış da iki kişi arasındaki ilişkinin yönünü, tayin potansiyeli taşır. Erkek 
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görüşmecilerle yapılan görüşmelerde evlilik sürecinde sorun çıkaran durumlarla alakalı elde 
edilen verilerden tutum-davranış kaynaklı nedenler kategorisinde değerlendirilen temalar; 
“isteklerin çatışması (n=1), ailelerin zorlayıcı beklentileri (n=5), eşin ailesinin olumsuz tutumu 
(n=5), eşin ailesiyle ilgili eleştiri (n=1), işle alakalı durumların eş tarafından anlaşılamaması (n=1), 
yapılan fedakârlığın küçümsenmesi (n=1), çocuklarla olumsuz iletişim (n=1)”dir Bu durumları 
aşağıda yer alan görüşmeciler şu şekilde ifade etmişlerdir: 

E2, “Ama ufak tefek işte oluyor. Onun istediğini ben istemiyorum. Benim istediğimi o 
istemiyor.” 

E17, “Yani benim eşimle aramda yaşadığım ilişkide evdeki hayatımızda çok bir sıkıntı 
yaşamadım. En çok zorlayan şey, ben bunu her ortamda zaten söylerim, yeri geldiğinde bazen 
bahsederim, özellikle bizim ailelerimiz ikisi de aynı şekilde yaşadıkları için bayramda Seyran'da 
gittiğimizde yine eşimle alakalı bir sıkıntımız yok bizim ailemizde ama ailelerin beklentileri 
bağlamında sıkıntılar, yaşıyoruz. Benim ailem böyle tırnak içerisinde Anadolu kültürüne sahip 
benim çocuğum erkek çocuğum var bayramın ilk günü benim evimde olacak der, şu kadar gün 
benim yanımda kalacak der. Diğer taraftan da kayınvalidemlerin 3 tane kızı var damatları yok 
dolayısıyla onlar da bayram sabahı yalnız kalmak istemiyorlar. Ya benim en çok yaşadığım sıkıntı 
bu manada yani bir tarafta annesinin istediğini yapmaya çalışan bir kızla babasının isteğini 
yapmaya çalışan bir erkeğin arada kalmışlık halinden oluşan stres. (Peki bu sizin aranızdaki 
ilişkiye nasıl yansıyor?) Ya bunu biz ilk yıllarda çok yoğun bir şekilde sıkıntı yaşadık. Ya bu stres 
ister istemez bizim ilişkimize yansıdı, yani birbirimize daha böyle olmaması gereken tarzda 
konuşmalar, yaşadık. Ne bileyim mutsuz olduk.”  

E5, “Açıkçası benim açımdan tek zorlayıcı şey, eşimle alakalı değil. Memlekete gittiğimizde 
orada kimde kalacağımız meselesi. Eşim bunu açıkçası bana bırakıyor ama ailesinin de onun 
üzerinde bir baskısı olduğunu düşünüyorum. Bu sefer ben de üzülüyorum ama bu eşimden 
kaynaklı değil oradaki ortamdan kaynaklı. Zaten çok kısıtlı kalıyoruz iki aile de haklı olarak bizle 
çok fazla vakit geçirmek istiyor. Sürekli iki ailenin beraber olması da mümkün olmadığı için bir 
oraya gidip bir oraya gidiyoruz. Bir de şimdi çocuk var, daha da zor oluyor bizi zorlayan durum 
bu.”  

E1, “Yani onun ailesinden bazı işte çok hoş olmayan derken böyle yani benim çok 
yakıştıramadığım bazı şeyler oldu. Biraz onları ben hatırlıyorum.”  

E8, “İlk zamanlarda özellikle ailesiyle ilgili hani eleştirdiğim zaman bana hemen tepki 
veriyordu. Şimdi tabi o tepki vermiyor. Biraz daha değişti. Yani ailesine bakışı da değişti. Ama ilk 
zaman tabii onun için bir şeydi. Yani ailesi vazgeçilmez, eleştirilmez bir noktada idi. Şu an 
değişti.”  

E14, “Aileler biraz sorun oldu gibi. (Nasıl?) Şöyle, ben de o da ailelerimizin karışmamasını 
istiyorduk, normal yani bu. Ondan sonra benim karıştıklarını hissettiğim yerler oldu, onun öyle 
hissettiği yerler oldu.” 

E18, “Yani şimdi düşündüm de öyle şöyle, yani şunu söyleyebilirim belki: Şimdi bir akademik 
hayatımın birtakım şeyleri var, kadını mutlu etmeyecek yönleri var. Ne? O daha fazla ailenden, 
çocuklarından, karından, ona ayıracağın zamanı, işte akademik çalışmalara ayırmak zorunda 
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kalıyorsun. Bazen şey gibi algılanıyor: İşte çocuklarınla ailenle ilgilenmek yerine işte çalışmayla 
makale ile ilgileniyorsun, uğraşıyorsun. Bizimle ilgilenmiyorsun yeterince. Anlatıyorsun bir ne 
var işte bir süresi var bunun bu şeyi yetiştirmen lazım.  Dolayısıyla bunu defaatle anlatıyor 
olmana rağmen yani onun, onunla ilgisi olmadığını. Ama zaman zaman bunun karşı tarafından 
çok anlaşılmadığını fark etmek. Bu büyük bir kriz ya da arıza yaratmıyor aramızda ama bu hala 
benim açımdan böyle karşı tarafından beni çok anlamadığını gördüğüm bir şeydir, bir meseledir 
o. Bazen beni şey yapıyor: Yoruyor. Çok büyüteceğim yani ne olacak falan diyeceğim bir mesele 
de değil”  

E18, “Yüksek sesle çocuğa bağırmak yaramazlık yaptıkça. Çocuk yaramazlık yapar. Gereksiz 
bir ses tonlaması ile hitap ediyor çocuğa. Çocuk da normalde yüksek sesle konuşma arasındaki 
farkı bu sefer fark edememeye başlıyor. Yani en çok eleştirdiğim noktalardan biridir o benim.” 
E18 aynı zamanda eşinin kendisine sitem ettiği, sorun olan durumlardan birinin çocuklarla 
yeterince ilgilenememesi olduğunu şu şekilde açıklamıştır: “Böyle belki bizim aramızda problem 
teşkil edecek şey belki benim çocuklarla ilgilenmem konusunda eşimin işte biraz şikâyetçi 
olması, olabilir. Çok becerikli değilim o konuda. Yani ona o anlamda çok yardım edemiyorum. 
Biraz yük onun üzerinde. Yani evin, çocukların yükü, onun üzerinde. Bazen tabii o yükün 
getirdiği yorgunlukla bazen agresifleşebiliyor çocuklara karşı, diyelim. Onlara bağırıyor, 
çağırıyor. İşte daha dingin olması gerektiğini söylüyorum ama tabii benim açımdan hemen 
kolayca cevap şöyle: “Onlarla sen ilgilenmiyorsun ki hep ben ilgileniyorum”. Böyle 
agresifleşiyoruz falan dönüyor iş. Normalde dingin biri ama çocuklarla ilişkisinde onun getirdiği 
bir şey midir bilmiyorum, böyle gereksiz, anlamsız şeyler oluyor.” 

Kadınların tutum ve davranış kaynaklı nedenler kategorisinde eşleriyle aralarında sorun 
çıkaran durumlar olarak ifade ettikleri temalar, “aşırı rahatlık (n=2), çocukların 
yetiştirilmesindeki görüş farklılığı (n=1), çocuklara karşı aşırı disiplinli olma (n=1), ebeveynlere 
ses yükseltme (n=1), evdeki ortamın ebeveynlere anlatılması (n=1), ebeveynlerin aile işlerine 
müdahalesi (n=4), elti (Kadına göre kocasının erkek kardeşlerinin eşlerinden her biri.) 
müdahalesi (n=2), eşin yakınlarını önemsememe (n=1), hep haklı olma tavrı (n=1), tek başına 
karar verme tutumu (n=3), kötü alışkanlıklar (n=2), olumsuzlukları karşı tarafa mâl etme (n=1)” 
şeklinde tespit edilmiştir.   

K1, “Ben hızlı yaşayan hızlı hareket eden birisi olduğum için çocuklarımla da bazen bu 
sıkıntıyı yaşıyorum. Rahat olmaları, yavaş olmaları bana uyum sağlayamıyorlar. Bana, benim 
hayatıma uyum sağlayamadıklarını düşünmem, beni yavaşlatıyor olmalarını düşünmem, belki 
eşimle de mesela bir yere giderken “6 buçukta gelip alacağım sizi der” çocukları hazırlarım, 
giyiniriz, başımı bile bağlarım. Eş gelir, “duş alacağım der”, saat olur 7, 7 buçuk daha 
çıkmamışızdır falan böyle çok rahat bir, aşırı bir rahatlığı, var. Bu aileden gelen bir şey, eşimin 
ailesinde de çok var bu.”  

K28, “Çocuğa karşı çok fazla disiplinli davranması, benim rahat olmamdan kaynaklı 
sorunumuz, oldu.”  

K15, “Çocuklara vurduğum, kızdığım zaman, karşı karşıya geliriz.”  
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K21, “Hep haklı olduğunu düşünmesi ve ısrar etmesi, çocukları büyütürken zor oldu. 
Örneğin, benim çocuklarla çok ilgilenmem, eşim için “onları şımartmak”, olarak algılandı. Emek 
vermeden yemek, olmaz. Çocuklara, eşime emek vermek benim için çok önemli. Çocukların 
yanında tartışmayız. Ben susardım. Sonra çocukların olmadığı anlarda mutlaka konuşur 
tartışırız. Eşim çocuklarla da pek beceremedi bu konuşma işini, hep haklı olduğu için. Her ne 
kadar tartışsak da ölçüyü hep koruduk, kırıcı saygısız sözler söylemedik, birbirimize.” 

K13, “Yani şöyle, birebir eşimle alakalı bir sıkıntım olmadı, hiçbir zaman. Ama ailelerimizden 
kaynaklı durumlar, olabildi. Yer yer kardeşleriyle alakalı sıkıntılarım olduğunda işte ben de biraz 
yaşımın getirdiği o toylukla “ya onları mı daha çok yoksa ben mi” hani hemen bir kıyas ya da işte 
seçim yapmaya zorlayacak durumlar oluyordu evliliğimizin ilk yıllarında.”  

K23, “Bir erkeği kadın şekillendiriyor. Ama ben yapamadım. Anne, babasından çok 
etkileniyordu. Ailesi vefat edip maddi olarak güçlenince özgüveni, yerine geldi. Aileyi bir araya 
getirmeye çabaladı her zaman.”  

K19, “Annenin ona farklı anlatması, bana farklı yaklaşması, bizde sorun oldu. Çocuklarla ilgili 
bir konu olduğunda annesi müdahale ettiği için eşim, çıktı gitti. Kendi isteklerimi yapmama izin 
vermiyor hem de “ne zaman engelledim”, diyor. Temizlik yapmam sorun oluyordu. Onun 
yanında yapmıyorum, sorunu böyle hallediyoruz. Ev temizliğine dikkat etmemesi, sıkıntı. Annesi 
ve kız kardeşi oğlum abi senin karın dayak istiyor der üzerime yürütürlerdi. Beni dinlemezdi. Bir 
defasında yapboz yapıyoruz, aradığımız parça benden çıktı. Kardeşi “abi senin karın dayak 
istiyor” demişti. Eşim de bana tokat atmıştı. Çok canımı yaktı.”  

K15, “Eşimin ailesinden dolayı annesi, babasına hafif sesimi yükseltirsem bu konuda karşı 
karşıya geliriz.”  

K9, “Eşimin istem dışı evde aramızda olan sır olsun dediğimiz konuları bile annesine 
anlatması, beni ona karşı fazla güvensiz hissettiriyor. Bu konudan duyduğum rahatsızlığı dile 
getirdiğim zaman elinde olmayaraktan birdenbire anlatmaya başladığını, elinde olmadan 
anlattığını dile getiriyor. O zaman da büyü vs. yapılmış olması endişesi kaplıyor içimi. Çünkü 
düşünüyorum, aklı başında olan biri bu şekilde davranmaz diyorum, ama çözüm bulamıyorum.”  

K5, “Karşılaştığım en çok zorlayan durum şöyle: Eşim a sosyal mi dersiniz. Ailedeki şeyden 
kaynaklı, onun ailesi akrabalık şeyleri, çok zayıf.  Bağları kendi kardeşleriyle de ailesiyle de ve 
benim de aynı şekilde olmamı, istiyor. Ailemle fazla görüşmeyi, annemle babamla da fazla 
görüşmeyi, mesela misafir konusunda ailemden birisi gelmek istese, işte bunu, eşim şey olarak 
görüyor, sürekli gelmeler gitmeleri istemiyor.” 

K24, “Çocuk eğitiminde bir sorun gördüğünde hemen “bu senin suçun”, der. Bebekken de 
hasta olduklarında “sen hasta ettin”, derdi. Çok zoruma giderdi.”  

K23, “Ataerkil bir yapısı var. Tartışılmıyor. Kendi karar veriyor. Ev alırken istişare etmemişti 
en çok buna alındım. Çocuklar genç olduktan sonra onlara, karışmadı. Ailede herkes kendi 
kararını, kendi veriyor artık.”  
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K8, “Benim dediğim olacak”, ilk onu bastırması. Benim istemediğim bir şey. Bu yüzden çok 
tartışma oldu. Bir şeylerin kararını verirken sadece kendi kararını, veriyordu. Beni 
önemsemiyordu. İlk iki yılda.”  

K17, “Gençliğinde alkol alırdı, çok fenaydı. Elin içi demezdi, şarkadan vururdu. Ben içmeye 
karşıyım. En çok ona kavgamız olurdu. Baba görmeyince… Baba sevgisi görmemiş, Babası 
küçükken ölmüş. Anaları büyütmüş. Kışın okurmuş, yazın çalışırmış. Biraz da onun etkisi var, 
kimse destek olmamış. İş yerinde müdürleri çağırırdı, beraber içerlerdi, gitmese olmazdı. İçerdi, 
bağırırdı, çağırırdı gençliğinde. Yemede, içmede, almada sorun yaşamazdık. “Zıkkımın bekini iç 
yine mi içtin”, derdim. “İçtim”, der, vururdu. Ben de sabaha kadar ağlardım.”  

Karı veya koca, herhangi birinin aşırı rahat tutumu, diğerinin titiz tutumu, eşler arasında 
anlaşmazlık ortaya çıkarabilmektedir. Benzer şekilde çocuklar konusunda kadın veya kocadan 
birinin aşırı disiplinli tutumu, diğerinin normal veya rahat tutumu veya çocuklara karşı vurmak, 
kızmak gibi şiddet içerikli tutumu, kadın veya koca arasında çatışma çıkaran duruma 
dönüşebilmektedir. Çocukların yetiştirilmesinde farklı anlayışta olmak kadın ve koca arasında 
sorun çıkaran duruma, dönüşebilmektedir. Evlilik süreci sonrasında özellikle kadınlar için eşin 
annesinin, kardeşlerinin aile içi müdahaleleri, evlilik sürecinde sorun çıkarıcı bir duruma, 
dönüşebilmektedir. Annenin erkek çocuğu üzerinde oluşturduğu baskı, karısıyla arasını 
bozabilecek bir durum ortaya çıkarabilmektedir. Kayın validenin torunlarının yetiştirilmesi 
konusundaki aile içi ilişkilere müdahalesi, çocuklarla anne arasındaki ilişkiyi, 
zedeleyebilmektedir. Anne ile birlikte kocanın kardeşlerinin kadın üzerindeki baskıları, kadın 
için olumsuz tutum ve davranışlara sebep olabilmekte, evlilikteki huzur ortamına zarar 
verebilmektedir. 

Ebeveynlere karşı kadının ses yükseltmesi, bağırarak konuşması, koca tarafından olumsuz 
bir durum olarak karşılanmakta ve çatışmaya neden olabilmektedir. Kocanın karısıyla arasında 
sır olan konuları annesine anlatması, kadın ve koca arasında güvensizlik duygusu oluşturup 
kadın ve koca arasındaki bağı zedeleyici bir sonuca yol açabilmektedir. Kocanın kendi akrabaları 
ile olan ilişkisindeki zayıflık sebebiyle karısının yakınlarına olan bağını olumsuz bir şekilde 
karşılaması, karı-koca arasında sorun alanı oluşturabilmektedir. Kocanın sorun olan durumlarda 
sorumluluğu karısına yükleyip kendine pay çıkarmaması, hep haklı olma tavrı, tek başına karar 
verme alışkanlığı, diğerlerinin, karısının ve çocuklarının görüşlerini önemsememesi, kötü 
alışkanlık sahibi olması, karı-koca arasında sorun çıkarabilmekte ve ilişkiyi zedeleyebilmektedir. 
Yine benzer şekilde karı-kocadan birinin evliliğin devamı konusunda gösterdiği çaba, diğeri 
tarafından takdir edilmeyip küçümsendiğinde bu durum, karı-koca arasındaki bağa zarar verici 
bir hal alıp çatışma çıkaran bir sonuca, neden olabilmektedir. Evlilik sürecinde aynı konuda karı-
kocanın farklı düşünmesi, aynı bakış açısına sahip olmaması, sorun çıkaran bir duruma 
dönüşebilmektedir. Benzer şekilde evlilik sonrası karı-kocanın ailelerinin aynı konuda farklı 
beklentileri karı-koca için iki ailenin arasında kalmışlık hissi uyandırarak zaman zaman sorun 
çıkaran bir hale dönüşebilmektedir.  

2.1.3.  Sosyo-Psikolojik Nedenler 

Bu başlık altında hem sosyal hem de psikolojik olarak evli bireylerin hayatında sorun 
oluşturan durumlar, değerlendirilmiştir. Yapılan incelemelerde evlilik sonrası sorun olan 
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durumlara ilişkin sosyo-psikolojik nedenler kategorisinde değerlendirilen temalar, “eşin farklı 
ortamlara çıkamaması (n=1), geçmiş zaman hadiselerinin sürekli gündeme getirilmesi (n=2), 
kültür farklılığı (n=2)”dır. Bu durumlar görüşmeciler tarafından şu şekilde ifade edilmiştir: 

E11, “Köydeki imamların sosyal hayatı sıfıra yakındır. İzin günümüzde ise biz fındık 
toplamaya gidiyoruz. Yani il dışı bir yere gitme bizde çok az oluyor. Bundan dolayı da devamlı 
sabit evde kaldığı için, bir de 2 çocuk annesi olduğu için ruhi bunalımlar yaşıyor. Bu ruhi 
bunalımlar bize, kırıcı cümleler olarak dönüyor. İşte böyle sıkıntılar var. Onun dışında da bir de 
benim okul hayatım olduğu için bu daha çok imkânsız. Ancak yaz tatilinde bile sağa sola 
gidemiyoruz. Gidemediğimiz için de ruhi bunalımlar, oluyor. Çünkü o da insan, onun da gezmeye 
ihtiyacı var. Ama maalesef hem maddi imkânsızlık hem bizlerin sosyal hayatının mesleki çok az 
oluş, bir de zamanımızın az oluşundan dolayı böyle bir sıkıntı, yaşıyoruz.”  

E8, “Yani eskiye dönük mesela düğün zamanındaki takı takmak konusu falan, hani işte 
onların tarafından çok rağbet çok oldu. Bizde biraz daha akrabalar dağınık. İzmir'den Ankara 
Erzurum'a kadar çok dağınık bir bölgede yaşıyorlar. Ama onlar şey köylü olduğu için hepsi bir 
arada. Düğün de köyde yapıldığı için düğün tamamen onların katılımıyla gerçekleşti. Haliyle 
bizden de yani o dağınıklıktan dolayı muhtemelen katılım tabii daha düşüktü. İşte bu takıya da 
yansıyor. Sonra o dönemde babamgilin tarafında bazı ekonomik sıkıntılar vardı. Ondan dolayı 
da onlar da o şeyde, takı işinde biraz daha az şey taktılar. Tabii bunlar sürekli gündeme geldi. 
Yani yıllar boyu. Şimdi birkaç yıldır aştık bunları. Ama uzun yıllardır bunlar hep sürekli gündem 
konusu yapıldı. Yani her tartışmanın ucu buraya çıktı.”  

E9, “En başta dediniz ya “evlilik esnasında sorun yaşandı mı”, diye o anda çıkmadı. Ama 
sonradan ben öyle olsun istememiştim, böyle olsun istemiştim. Birtakım şeylerden memnun 
olmadığı ortaya çıkıyor. (Bu zaman zaman gündeme geliyor mu?) Geliyor, geliyor. Şimdi 
bilmiyorum benim kanaatime göre bu çok kadında ortak özellik herhalde. Birçok şeyden 
memnun olmama. Hep daha fazlası. Aslında ben şöyle istiyordum ama öyle oldu falan o zaman 
mesela söylemiş miydi yok. Sonra mesela biz gittik tabii benim de acemiliğim bir oturma takımı 
aldık geldik kendi kendimize. O zaman bir şey söylenmedi. Sonradan ortaya çıktı 
memnuniyetsizlik. (Peki bu memnuniyetsizlik normal zamanda mı çıkıyor yoksa sorun 
yaşandığında mı mesela?) İşte onunla ilgili bir şey çoğunlukla sorun yaşandığı olumsuz 
durumlarda ortaya çıkıyor. Çoğunlukla öyle ortaya çıkıyor, bir sorun yaşandığında.” 

E6, “Yani öyle çok spesifik çok zorlayan bir şey yok. Ama ben biraz daha muhafazakâr 
olduğumu düşünüyorum. Eşim sonradan da kapanmış bir insan. Dolayısıyla o böyle kadın erkek 
ilişkileri konusunda biraz daha rahat daha rahat davranabiliyor.  Ne bileyim işte erkeğe el 
uzatmaktan mesela çekinmez. Dolayısıyla biz hani daha tutucu bir aileden geldiğimiz için bunlar 
çok hoş karşılanmaz. Dolayısıyla hani gençliğinde aldığı eğitim bizimle çok bu anlamda benzer 
olmadığı için belki o anlamda bir eleştiri getirebilirim.” 

E7, “İlk evlendiğimiz zamanlar da tabii oldu biraz. Ben Fatsalıyım o Rizeli biraz farklı tabii 
Rize farklı tabii bizim Fatsa’ya göre kültürü yaşantısı. Biraz mizaç farklılığı var o yüzden ilk başta 
tabii anlaşmakta biraz zorlandım. Bazen iletişimsiz kaldığımız çok oldu. (Nasıl oldu yani 
konuşamamak mı?) yani ilk başta iletişim kuramıyorduk. Herkes kendini haklı görüyordu.  Tepki 
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vermekle oluyordu mesela “ben haklıyım o benden özür dileyecek” veya “O haklı ben ondan özür 
dileyeceğim”, şeklinde.” 

Kadının bulunduğu ortam itibariyle farklı çevrelere çıkamaması, sosyalleşme konusunda 
yaşadığı problem, karı-koca arasında sorun çıkaran bir duruma dönüşebilmektedir. Kadının 
geçmişte yaşanan olumsuz bir durumu sürekli gündeme getirmesi, kocasına karşı o konuyu baskı 
unsuru haline getirmesi, karı-koca arasında çatışma çıkarabilmektedir. Evlilik sonrası süreçte 
karı-koca arasında sorun çıkarabilme potansiyeli olan konulardan biri de kültür farklılığıdır. 
Aynı konuda farklı yaşantı biçimlerine sahip olmak kadın ve kocanın birbirlerinin davranışlarını 
hoş karşılamamalarıyla sorun çıkaran bir duruma dönüşebilmektedir.  Benzer şekilde mizaç 
olarak karı-kocadan birinin yumuşak diğerinin sert karakterde olması veya her ikisinin de sert 
karakterli olması, karı-koca arasında herhangi bir konuda baskın olmak hususunda gösterilen 
rekabetle karı-koca arasındaki iletişimi kesmekte ve bağı zedelemektedir. 

2.2. Karı-Koca Arasında Çatışmaya Neden Olan Durumlarla Başa Çıkma Yöntemi 

Bu kısımda evli bireylerle yapılan görüşmelerde evlilik sonrası sorun olan durumlarda 
kullandıkları çözüm yöntemlerine ilişkin bulgulara yer verilmiştir. Bu bulgular “problem odaklı 
başa çıkma, duygu odaklı başa çıkma, değerlendirme odaklı başa çıkma” grup başlıkları altında 
kısaca ifade edilmiştir. 

2.2.1.  Problem odaklı başa çıkma 

Problem odaklı başa çıkma problem çözümünde bireyin gerekli çabayı gösterip aktif bir 
süreç takip etmesini ifade eder. Birey problemin çözümü noktasında pasif bir tutum sergileyip 
sorumluluktan kaçmaz. Evli erkeklerle yapılan görüşmelerden elde edilen bulgularda problem 
odaklı başa çıkma grup başlığı altında değerlendirilen temalar “zamana bırakma (n=6), iletişimi 
devam ettirme (n=1), dostlara danışma (n=1), duruma uygun alternatif bulma (n=1), karşı tarafa 
hak verme (n=1), kişisel seçimlere saygı (n=1), sorunun konuşulması (n=17), taraflardan birinin 
çözüm için adım atması (n=1),” gibi çözüm yöntemlerini içermektedir. Bu durumlar 
görüşmeciler tarafından şu şekilde ifade edilmektedir: 

E14, “(Genelde sorunları nasıl çözüme kavuşturursunuz?) konuşarak ve zamana bırakarak. 
Yani sorunu hemen çözmek değil de yani konuşup daha sonra onu zamana bırakıp o şekilde. 
Çünkü yani bilmiyorum, benim tecrübem öyle yani bir anda çözülmüyor. Zaten ailede bir anda 
bir problemi çözemiyorsun. Matematik işlemi gibi değil.” 

E15, “Yani şöyle oluyor genelde artık birbirimizi tanıdığımız için tartışma büyüdüğü zaman 
herkes içindeki ne varsa yüksek sesle söyler 5-10 dakika. Ondan sonra şöyle belki en fazla şimdi 
için konuşuyorum, bir günlük şöyle bir soğuk savaş süreci olur. Ondan sonra tekrar 
kendiliğinden normal iletişim kurulacak şeyler üzerinden düzelir. Yani nedir yemek yemek, işte 
çocukla ilgilenmek, çocuğun mesela kavga etsen bile çocuğun işte şunun banyo yapması gerekir 
dersin mesela işte eşim banyo yaptırır.”  

E11, “Normal olaylara alıştığımız için artık ben hanıma bağırdığım zaman onun yanına 
gidiyorum. Hanım Nasılsın? diyorum ya da o bana bağırdığı zaman bir süre sonra bir şekilde 
konuşuyoruz. Konuşmanın sonunda devam edip gidiyor hayat.”  
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E2, “Ama yani iki üç gün sonra çok acil değil bir mesele ise 2 3 gün sonra zaten iş eski haline 
dönmüş oluyor. (Nasıl eski haline dönüyor?) Yani sorunları çok nasıl diyelim aslında olması 
gerekeni söyleyeyim meseleleri konuşarak daha üzerinde konuşarak çözülmesi lazım ama bu 
belki benim psikolojik yapımdan belki biraz da onun yani böyle konuşarak çok fazla meseleleri 
çözmek değil de zaman ilacıdır diyelim. Bir günde iki günde ya da üç günde çözülmüş oluyor.”  

E30, “Aradan zaman geçmesi sorunları çözüyor.”  

E8, “Ama bazen zamana yaydığımız da oluyor. Bunun dışında konuşarak tabii hemen 
çözülmüyor.”  

E19, “Çok güvendiğim arkadaşlarım vardır, bir iki tanedir, fazla da değildir. Olayla ilgili 
onların görüşlerini alırım. Aldıktan sonra bir neticeye ulaşırım.”  

E3, “Eşim mesela ailesi annesi rahatsız, şeker hastası, ciddi rahatsızlığı var. Yardımcıya 
ihtiyacı var ve eşimden başka ona yardımcı olabilecek de pek kimse yok. Dolayısıyla annesine 
eşim annesine yakın olmak istiyor. Onlar İstanbul'da oturuyorlar. Bu süreçte belki en 
zorlandığım şeylerden biri bu. Onu da anlıyorum, ihtiyacını da anlıyorum. Bu ihtiyacı çoğunlukla 
izinlerimi falan kendi anne babamın yanında geçirmektense onlarla geçirerek telafi etmeye 
çalışıyorum. Yani yılda en az iki kez, bazen üç dört kez, bir hafta, 2 hafta neyse eşimin, onun 
yanında kalmasına, ilgilenmesine ihtiyaç olduğunda hızlıca oraya gitmeye gayret ediyoruz.”  

E8, “İlk zaman hep anlatmaya çalıştım. Ama daha sonra bunu bıraktım. Yani anlatmaya 
çalışmayı bıraktım. Ona hak vereceğim ifadeler söyledim. Yani doğrudur, haklısın falan. Sen de 
haklısın falan belki etkili olmuştur. Yani birkaç yıldır böyle bir sıkıntı yaşamıyoruz. En azından 
tartışma, tartışma hiç büyümüyor buralara gelmiyor.” 

E10, “Öyle olmaz”, derim. Bende tek’tir. Evet veya hayır, ben bir şeyi yok dersem evet 
demem; evet dersem de hayır demem. Vereceğim kararları öyle rastgele almam.”  

E6, “Ama dediğim gibi benim kişisel olarak daha naif bir karakterde olmam, beni kavgacı, 
gürültücü olmaktan engelliyor. “Benim istediğim olsun”, öyle bir karakterde değilim. Eşim de 
öyle değil. Bir şey olduğunda seçeneklerden bir tanesi seçilecek diyelim, bana soruyor, 
“hangisini istersen seç”, diyorum. O da diyor, “bir fikir ver en azından”, diyor. Diyorum ki; “ben 
bir fikir verdim ve soldakini söyledim”, o da sağdakini aldı. Hani ona da bir şey demiyorum. O da 
o anlamda hani çok illaki “benim dediğim olsun”, öyle bir karakter değil. İkimiz de o anlamda 
daha uyumluyuz, yani herhangi bir ikimizde de dominant olarak ben üste çıkayım gibi bir şey 
yok.”  

E11, “Hafif yalan, sağdan dolanarak “bugün gideceğiz”, “yarın gideceğiz”, diyerek 2 senedir 
devam ediyoruz. Dolanarak bu işi sürdürmeye çalışıyoruz.”  

E22, “Konuşarak, uzlaşarak, birbirimizi dinleyerek problemlerimizi çözeriz, ama dediğim gibi 
çok şükür pek fazla problem yaşamayız.”  

E23, “Kimi zaman alttan alarak. Kimi zaman o alttan alıyor. Hani daha sonra konuşarak 
anlaşıyoruz tabi. (Peki bu sorunlarda çözüme kavuşturamadığımız sorunlar da oluyor mu?) 
olmuyor. Yani şu ana kadar olmadı. Ya o anlayış gösteriyor ya ben anlayış gösteriyorum. Bir 
şekilde halletmeye çalışıyoruz.”  
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Evli kadınlarla yapılan görüşmelerden elde edilen bulgularda problem odaklı başa çıkma 
olarak değerlendirilen temalar, “sorun olan durumun konuşulması (n=15) ve aile büyükleri ile 
uyarma (n=1)”dır. Görüşmeciler bu konuda şu ifadelerde bulunmuşlardır:   

K11, “En son eşimin kardeşinin aşırı rahatlığı, tutarsızlığı ve eşimin kendi geçiminden önce 
onun (kardeşinin) borçlarını ödemeyi düşünüyor olması, beni çok sinirlendirdi. “Bu şekilde 
davrandığın zaman kardeşin hiçbir zaman sorumluluk sahibi olamayacak”, dedim ve anlamsız 
birçok şey söyledi. Ben de “git kardeşinle kal o zaman”, dedim gitti. Akşam daha anlayışlı bir 
şekilde konuşup hallettik.”.  

K26, “Sinirli olmazsa sorunları konuşarak çözeriz. Eşim sakinleşince içimdekileri söylemeyi 
tercih ederim.”  

K19, “Konuşuyorum, dinlemiyorsa “şşş ben buradayım”, gibi tepkiler veriyorum. Çok sabrımı 
zorluyorsa bağırırım. O küserdi, artık o da küsmüyor. “Büyüklere anlatırım”, dersem çok etkili 
oluyor.” 

Evli kadınlar sorun olduğunda sorun olan durumu karşı tarafa anlatarak sorunu çözmeye 
çalıştıklarını ifade etmektedir. Sorunun konuşulması etkili olmazsa aile büyükleri ile uyarı da 
bulunarak kocalarını sorunun çözümü konusunda harekete geçirmeye çalıştıklarını ifade 
edenler de bulunmaktadır. Evli erkekler yapılan görüşmelerde sorun olduğunda sorunun 
konuşulduğu ve sorunun hemen çözülmesinin mümkün olmadığı bilindiği için çözümü zamana 
bırakma, zaman içinde çözülmesini bekleme şeklinde bir uygulamayla sağlamaya çalıştıklarını 
ifade etmektedirler. Burada zamana bırakma ifadesi, pasif bir şekilde değil aktif bir şekilde çözüm 
için ne yapılması gerekiyorsa onu gerçekleştirme yolunda adım atarak çözümü sağlamayı, ifade 
etmektedir. Benzer şekilde evli erkekler, sorun olduğunda tartışma yaşandığını, herkesin sorun 
olan durumla ilgili düşüncesi neyse söylediğini ve sonrasında bir gün kadar arada bir soğukluk 
oluştuğunu, ancak sonrasında ev içindeki normal günlük işler aracılığıyla iletişimin devam 
ettiğini, ifade etmektedirler. İletişimin devam etmesi süreç içinde aradaki soğukluğu yok edip 
tekrar eşler arasında normal hale dönüşü, sağlamaktadır.  

Evli erkekler, sorunlarda sorunun üzerinden zaman geçmesinin problemin kalkmasında 
etkili olduğuna, dikkat çekmektedirler. Sorun olduğunda konuşmak yerine sorunun çözümü 
zamana bırakılmaktadır. Sorun olduğunda verilen ilk tepki zaman içerisinde yumuşamakta ve 
eşlerin soruna ilişkin birbirlerini anlamalarına katkı sağlayarak sorunun çözümünü 
kolaylaştırmaktadır. Evli erkekler eşleriyle aralarında sorun olan durumlar için dostlara, 
yakınlara danışıp fikir alışverişinde bulunma sonucunda bir karar vererek sorunun çözümünü 
sağlamaya çalıştıklarını, ifade etmektedirler. Bu şekilde farklı çözüm yöntemlerinden hangisine 
karar verilirse o yönde sorunun çözümüne, karar verilmektedir. Evli erkekler sorun olan 
durumların çözümünde o an için uygun seçenek neyse onu değerlendirerek uygun bir 
alternatifle başa çıkmaya çalışmaktadırlar. Sorun olan durumda sorunun oluşumundaki 
sorumluluğu kabul edip karşı tarafa hak verme, eşler arasında sorun oluşmasını önlemektedir.  

Evli erkeklerden karısıyla yaşadığı sorunlarda telafisi mümkün olan durumlarda tek taraflı 
çözüm arayışında olduğunu ifade edenlerle sorun çözümünde susma, konuşma, uzlaşma, alttan 
alma gibi duruma göre değişen başa çıkma yöntemlerini kullandıklarını ifade edenler de 
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bulunmaktadır. Genel olarak bakıldığında sorun olan duruma göre kullanılan başa çıkma 
yöntemleri, farklılaşmaktadır.  

2.2.2.  Duygu odaklı başa çıkma 

Duygu odaklı başa çıkma, bireyin yaşadığı sorunun kendisinde bıraktığı etkiyle duygusal 
olarak başa çıkmaya çalışmasıdır. Birey, bu durumda yalnız kalma, içine kapanma, duygusal 
destek arama gibi yöntemlerle sorunun etkisiyle başa çıkmaya çalışır. Evli erkeklerle yapılan 
görüşmelerden elde edilen bulgularda sorun olan durumla başa çıkma yöntemi olarak duygu 
odaklı başa çıkma kategorisinde değerlendirilen temalar, “kabullenme (n=5), sorunu rafa 
kaldırma-üzerini kapatma (n=1), alttan alma (n=1)” yöntemleridir.  

E26, “Kinci olmamak lazım, sevmiyorum kinciliği. Küsmeyi de sevmiyorum. Karşıdakini 
anlayarak, alttan alarak, anlatarak çözmeye çalışıyorum. Olayı akışına bırakıyorum.”  

E20, “Birincisi, önce iletişim yolunu denerim. Anlamaya çalışırım. Normal bir eş gibi kendi 
savımı ortaya koyup onunla en doğruyu bulmak için konuşur, tartışırım. Fakat eşimin o meselede 
sağlıklı olmayan görüşe gittiğini görünce olduğu gibi kabul etme şeklinde, çözerim.” 

E17, “Zaten hayatın kendisi etki tepkiden oluşur.  Davranış bilimlerinde bu zaten böyledir.  
Dolayısıyla eşiniz size bir şey söylediğinde konuşmasanız da sessiz kalsanız da ne bileyim, 
bağırsanız da çağırırsanız da bunların hepsi zaten kendi içerisinde bir tepkidir, ama (Sizin 
tepkiniz?) dolayısıyla tepkisiz bir şey olmuyor.  Yani hani 11 yıllık bir yaşantıdan bahsediyoruz. 
Artık birçok şey rutine bindi. Alışılmışlıklar var yani. Biliyorum ki ben bir durumla alakalı 
tartışmayı çıkarırsam girersem biliyorum ki orada üzüleceğiz. Ben de üzüleceğim, eşim de 
üzülecek, aynı şey senin için de geçerli o konuyu kapatalım diyoruz mesela. Bunu çok yapıyoruz.”  

Evli kadınlarla yapılan görüşmelerde sorun olan durumla başa çıkma yöntemi olarak duygu 
odaklı başa çıkma kategorisinde değerlendirilen temalar “alttan alma (n=9) ve kabullenme 
(n=6)”dir.  

K12, “Genelde ben alttan alırım. Eşim susar, “sen konuşuyorsun ya bana gerek yok”, der, 
susar, küser. Ertesi gün ben alttan alırım barışırız.”  

K16, “Büyük bir sorun olmadı. Benim alttan alma huyum olduğu için bazı konularda. Genelde 
toleranslıyımdır. Karşı tarafta beni anlar.”  

K17, “Eşimle yaşadığım sorunları genelde alttan alarak aşıyorum. Genelde alttan alıyorum 
bazen bağırıyorum bazen de o bağırır bazen de ikimizde susarız.”  

Evli kadınlar sorun olan durumlarda alttan alarak eşlerine karşı toleranslı davranarak sorun 
olan durumla başa çıkmaya çalıştıklarını belirtmektedir. Ayrıca evlilikte sorunların 
olabileceğinin kabul edilmesi, sorunların büyütülmemesi ve alttan almak gibi bir yaklaşımı 
ortaya çıkarmakta ve sorunun üzerinin kapatılmasına, sebep olmaktadır.  Evli erkeklerden 
sorunların çözümü konusunda zaman içinde eşlerin birbirini tanımasıyla eşin olumlu veya 
olumsuz yönlerini kabullenme gibi bir sürecin yaşandığını ve çok büyük bir sorun olmadıkça 
genelde kabullenme yöntemiyle sorunla başa çıkmaya çalıştıklarını ifade edenler 
bulunmaktadır. Evli erkeklerden sorun çözümünde alttan alarak ve sonrasında konuşmayı 
deneyerek sorunla başa çıkmaya çalıştıklarını ifade edenler de bulunmaktadır. Görüşmecilerin 
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anlattıklarına göre zamanla eşlerin birbirini tanıması, sorun olan duruma verilebilecek 
tepkilerin önceden tahmin edilebilmesini sağlamakta ve bu durum verilen tepkiye karşı, alttan 
alma gibi bir yaklaşımın geliştirilmesini, sağlamaktadır. Evli erkekler yapılan görüşmelerde 
sorun olan durumla o sorunu süresiz, konuşma gündeminden uzak tutma yoluyla, üzerini 
kapatarak başa çıkmaya çalıştıklarını da ifade etmektedir. Sorun olan durum konuşulduğunda 
bir anlaşmaya varılacak olmaması, o sorunun üzerinin kapatılması ve süresiz, ev içi gündemden 
kaldırılarak bir daha açılmaması gibi bir süreci beraberinde getirmektedir.  

2.2.3. Değerlendirme odaklı başa çıkma 

Değerlendirme odaklı başa çıkma bireyin, sorun çözümünde sorunun artıları eksileri 
şeklinde bir değerlendirme yaparak ona göre çözüm süreci takip etmesini, içerir. Evli bireylerle 
yapılan görüşmelerden elde edilen bulgularda sorunlarla başa çıkma yöntemi olarak 
değerlendirme odaklı başa çıkma kategorisinde değerlendirilen temalar, “anlamlandırarak 
kabullenme (E-n=3, K-n=1)), yalnız kalmak (n=1)” çözüm yöntemleridir.  

E13, “Ben bu noktada da artık pes diyorum. Bu normal bir akılla bunun yapılmayacağını 
bildiğim için bunu bir rahatsızlık ve hastalık olarak kabul edince kabulleniyorum ve 
rahatlıyorum.”  

E18, “Şimdilerde biraz daha şey yapıyoruz, zaman veriyoruz. Şimdi hepsini gözümün önüne 
getirmeye çalışıyorum da şimdilerde birbirimize kızsak da olayı şey yapıyoruz. Olayın üstünü 
örtüyoruz, devam ettiriyoruz. (Kabulleniyor musunuz?) Yani kabulleniyoruz ama hemen 
kabullenme değil de biraz kafamızda mantıklı iyi bir şeye oturtmaya çalışıyoruz. Belki de 
açıklama, kendi kendimize açıklama getirmeye çalışıyoruz galiba muhtemelen ama. (O şey 
devam ediyor mu? Çözülemeyen şey?) çözülmeyen şeyin bir süre sonra çözülüyor, yani 
çözümsüz kalmıyor ama böyle bir dönem bir sessizlik, yani evet olayın büyüklüğüne göre çok 
önemli ya da önemsiz oluşuna göre bir normal hayatımıza devam etmek ile birlikte onu belki 
kafamızda gerekçelendirme, belki bir açıklama bulup ondan sonra kabulleniyoruz.” 

K3, “Ne yani o kızsa bile surat assa, bağırsa bile onu önemsememeye çalıştım, kafaya 
takmamaya çalıştım. Onun bir hastalığı gibi düşündüm.”   

E19, “Ben yalnız kalmakla çözmeye çalışırım. Yalnız kalırım, belli bir süre. Belli bir süre sessiz 
yerlere giderim. Sahile giderim, veyahut da arabama biner tek başıma gider bir ormanda olayı 
bir değerlendiririm.” 

Evli erkekler ve kadınlar çözümsüz olan konularda benzer şekilde sorun olan duruma ilişkin 
zihinlerinde bir anlamlandırma yaparak başa çıkmaya çalıştıklarını ifade etmektedirler. Sorun 
olan durum ya karşıdaki kişinin bir hastalığı olarak anlamlandırılmakta ya da karşıdaki kişinin 
değişmeyen bir özelliği olarak gerekçelendirilerek kabullenme durumuna, gidilmektedir. Evli 
erkeklerden sorun olan durumlarda yalnız kalarak sorun olan durumu değerlendirerek sorunla 
başa çıkmaya çalıştığını ifade edenler de bulunmaktadır. Yalnız kalarak sessiz, sakin bir ortamda 
sorun olan durumun zihinde analiz edilmeye ve sorunla başa çıkılmaya çalışılmaktadır.   
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3. Tartışma 

Çalışma grubu demografik özellikler açısından değerlendirildiğinde erkeklerin büyük 
çoğunluğu (n=23) lisans ve lisansüstü eğitim düzeyindedir. Kadınlarda ise çoğunluk lise (n=10) 
ve lisans/lisansüstü (n=12) düzeydedir. Cinsiyet açısından bakıldığında erkek ve kadınlarda başa 
çıkma konusunda en çok tercih edilen yöntem problem odaklı başa çıkma yöntemi olmuştur. Bu 
durumun oluşmasında erkek ve kadınlarda görüşmeci çoğunluğunun eğitim düzeyinin yüksek 
olması etkili olmuş olabilir. Sorunlar incelendiğinde genel itibariyle aile içinde eşlerin birbirleri 
veya aileleri ile yaşamış oldukları sorunlar olduğu görülmektedir. Dolayısıyla eşlerin çabaları ile 
ortadan kalkabilecek veya ailelerin dikkat etmeleri ile ortadan kalkabilecek nitelikte sorunlardır.  

Evlilik süresine göre çalışma grubu değerlendirildiğinde çalışma grubundaki kişiler, en az 
beş yıl evli olmak üzere süre açısından farklı sürelerle evliliği deneyimlemişlerdir. TÜİK 
tarafından yapılan araştırmaya göre evliliğin ilk beş yılı, boşanma açısından kritik bir dönemdir. 
Boşanmaların yüzde 35,3’ü evliliğin ilk beş yılı içinde gerçekleşmektedir.18 Sorunların çözümü ev 
içinde uyumu ve doyumu artıran bir faktördür. Çalışma grubunda problem odaklı başa çıkmanın 
çok tercih edilmesi, eşlerin evlilikten aldıkları doyumu artıran bir durum olarak çalışma 
grubundaki kişilerin evliliğinin uzun sürmesinde etkili olmuş olabilir. Evlilik yaşına göre çalışma 
grubu değerlendirildiğinde hem erkekler hem de kadınlar için büyük çoğunluk 21-25 yaş 
aralığında evlenmiştir. Bu yaş aralığı genellikle bireylerin üniversiteden mezun olup bir işe 
girdikleri ve hayatlarını sürdürme konusunda bağımsızlığa kavuştukları dönemi kapsamaktadır.  

Çalışma grubundan elde edilen veriler genel olarak değerlendirildiğinde eşlerin daha çok 
birbirlerinin kişisel özelliklerinden kaynaklı, yani içsel nedenlerle sorun yaşadıkları tespit 
edilmiştir. Kadınların erkekler için evlilik sonrası sorun olarak ifade ettikleri temalarda, erkeğin, 
iş veya başka sebeplerle eş veya çocuklara ilgiyi azaltma, evin geçimi ile ilgilenmeme gibi ev 
içinde üstlenmesi gereken sorumlulukları yeterince almaması veya alamaması nedeni ile 
sorunlar yaşandığı tespit edilmiştir. Erkeklerin kadınlar için sorun olarak ifade ettikleri 
temalarda ise eş, çocuklar veya aile büyüklerine yönelik ses yükseltme, anlayışlı olmama gibi 
tavır ve hareketlerden kaynaklı sorunlar yaşandığı tespit edilmiştir. 

Sosyal rol teorisine göre evlilik sonrası süreçte sorun olarak görülen durumlara bakıldığında, 
temelde gelenek veya toplum tarafından belirlenmiş olan gelin, damat, kaynana, anne, baba, eş 
vb. rollerinin gerektirdiği davranış kalıplarını bireylerin, ilişkilere tam olarak yansıtamama veya 
yansıtmamasının açtığı sorun alanları, dikkat çekmektedir.  Evlilik sonrası kadınlar tarafından 
erkekler için bahsedilen sorunlar; erkek olarak bir kocanın koca rolünün gerektirdiği kadına, 
çocuklara, aileye ilgi göstermek gibi sorumlulukların yerine getirilemeyişinin yol açtığı 
sorunlardır. Kadınlar için erkekler tarafından gündeme getirilen sorunlar da benzer şekilde 
kadının sorumluluk alanında değerlendirilen konulardaki eksikliklerinden kaynaklı 
görülmektedir. Dolayısıyla erkek ve kadın olarak evli bireylerin ve ailelerinin evlilik süreci ve 
sonrasında bu birliktelikten doğan kayın valide, kayın baba, Karı-koca gibi rollerindeki 
uyumsuzluklar çatışma çıkarabilme potansiyeline sahip görünmektedir. 

 
18  Türkiye İstatistik Kurumu (TÜİK), “Evlenme ve Boşanma İstatistikleri 2020-2021” (Erişim 13 Haziran 2024). 
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Araştırmada cinsiyet rollerine ilişkin bulguların yanında gerçekleştirilen görüşmelerde 
dikkat çeken diğer bir husus, sorun olan durumların biraz çaba ile üstesinden gelinebilecek 
şekilde olmasıdır. Boşanan bireylerin boşanmalarına sebep olan durumlarla karşılaştırıldığında 
evliliği devam eden bireylerin evliliklerinin uzun sürmesinde etkili olan konulardan birinin, 
görüşme yapılan bireylerin boşanma yaşamış bireylerin deneyimledikleri sorunlarla 
karşılaşmamış olmaları olabilir. Evli bireyler boşanan bireylerin karşılaştıkları bazı sorunlarla 
karşılaşsalar bile bu sorunun çiftler arasında boşanmaya neden olacak kadar büyük bir sonuca 
yol açmamış olması da evliliğin uzun sürmesinde etkili olabilir.  

TÜİK tarafından Türkiye’de yaşayan bireylerin boşanma nedenlerine yönelik yapılan 
araştırmada 2012-2016 yılları arasında “geçimsizlik, terk, akıl hastalığı, zina, cürüm ve 
haysiyetsizlik, diğer nedenler” gibi sebeplerle evli bireylerin boşandıkları tespit edilmiştir.19 
Ayrıca Aile ve Sosyal Araştırmalar Müdürlüğü tarafından yapılan araştırmada cinsiyete göre 
“sorumsuz ve ilgisiz davranma” erkeklerde %40 kadınlarda ise %61 ile birinci sırada boşanma 
nedeni olarak yer almıştır. Cinsiyete göre erkeklerde “kadının ailesinin müdahalesi” %24, 
“kadının ailelere karşı saygısız davranışı” %24 oranında “sorumsuz ve ilgisiz davranma” dan 
sonra boşanma nedeni olarak yer almıştır. Kadınlarda ise evin “ekonomik açıdan geçimini 
sağlayamama” %42, “dayak/kötü muamele” %36 oranında boşanma nedeni olarak tespit 
edilmiştir.20 

TÜİK tarafından yapılan araştırmadaki sorunlara bu çalışmada yapılmış olan görüşmelerde 
değinenler olmamıştır. Aile ve Sosyal Araştırmalar Müdürlüğü tarafından yapılan 
araştırmalarda boşanma nedeni olarak ifade edilen durumlardan “sorumsuz ve ilgisiz 
davranma” kadınlar tarafından çatışma nedeni olarak bahsedilirken, “karı ve kocanın ailesinin 
müdahalesi” hem erkek hem kadınlar tarafından, “kadının kocanın ailesine karşı saygısız 
davranışı” erkekler tarafından çatışma nedeni olarak gündeme getirilmiştir. Ancak karşılaşılan 
bu sorunlara rağmen görüşme yapılan evli bireyler evliliklerinin devamını sağlamayı, 
başarabilmişlerdir.    

Araştırmanın sonuçları cinsiyet ve başa çıkma yöntemi bağlamında değerlendirildiğinde 
olumlu çatışma çözme stili olarak değerlendirilen problem odaklı başa çıkma yönteminin evli 
erkek ve kadınlar tarafından benzer oranda tercih edildiği söylenebilir. Alttan alma çözüm 
yöntemi, duygu odaklı başa çıkma yöntemi olarak kadınlar tarafından çatışmalarda erkeklere 
göre daha fazla tercih edilmiştir. Evlilikte kullanılan başa çıkma yöntemlerine ilişkin literatürde 
yer alan bulgulara bakıldığında Bıyıkoğlu tarafından yapılan araştırmada kendilerine yönelik 
mükemmeliyetçi karakter özelliklerine sahip evli bireyler ile problem odaklı başa çıkma 
yöntemini karşılaştıkları zorluklarda daha çok tercih eden evli bireylerin, “evlilik uyumları” 
daha yüksek çıkmıştır.21 Taşköprü tarafından gerçekleştirilen araştırmada problem çözme 

 
19  Murat Biṅay, “Türkiye’de Boşanma Nedenlerinin Analizi ve Alternatif Uyuşmazlık Yöntemleri”, Ombudsman Akademik 5/9 

(31 Aralık 2018), 237-267. 
20  T. C. Aile ve Sosyal Hizmetler Bakanlığı Aile ve Toplum Hizmetleri Genel Müdürlüğü, “Türkiye Aile Yapısı Araştırması 

2016” (Erişim 12 Haziran 2024).  
21  Elit Bilge Bıyıkoğlu, Evlilik Uyumunun Mükemmeliyetçilik Özellikleri, Stresle Başa Çıkma Stratejileri ve Cinsiyet Açısından 
İncelenmesi (Maltepe Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2012). 
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becerileri ile evlilik doyumu arasında anlamlı ilişki tespit edilmiştir.22 Aslan ve Güzel  tarafından 
gerçekleştirilen araştırmada problem odaklı başa çıkma yöntemi ile duygusal tükenme arasında 
negatif yönlü ilişki tespit edilmiştir.23 Karakaş ve Koç tarafından gerçekleştirilen araştırmada yaş 
ve cinsiyet gibi çeşitli değişkenlere göre bireylerin içinde bulundukları şartlarda en uygun dini 
başa çıkma yöntemi ne ise onu tercih ettikleri tespit edilmiştir.24 Eryücel tarafından 
gerçekleştirilen araştırmada olumsuz dini başa çıkmanın çatışma çözümü üzerinde etkisinin 
olmadığı ve olumsuz neticeler ortaya çıkardığı tespit edilmiştir.25 Ayten tarafından 
gerçekleştirilen araştırmada karşılaşılan problemli durumların zorluğuna göre bireylerin dini 
başa çıkma yöntemini tercihlerinin arttığı, tespit edilmiştir.26  Bu çalışmada görüşmeciler 
yaşadıkları sorunlar bağlamında sorun çözümüne dair herhangi bir dini atıfta bulunmamışlardır. 
Bulgularla ilgili sınıflandırmada dini başa çıkmanın olmamasının nedeni de ortaya çıkan bu 
sonuçtur. Bireylerin günlük yaşamda ortaya çıkan zorlayıcı nitelikte olmayan sorunlarda küresel 
başa çıkma yöntemlerini tercih etmesi literatürde yer alan çalışmalarla uyumlu bir sonuçtur. 
Üstte yer alan araştırma sonuçları ile bu çalışmanın sonucu paralellik arz etmektedir.   

Araştırmada erkek ve kadınların problem odaklı çatışma çözme yöntemini daha çok 
kullandıkları tespit edilmiştir. Literatürde kontrol edilebilir durumlarda, problem odaklı baş 
etmenin özellikle duygusal odaklı baş etmeden daha etkin olduğu belirtilirken, kontrol 
edilemeyen durumlarda duygusal odaklı baş etmenin daha etkin olduğu ifade edilmiştir.27 
Yukarda yer alan araştırmalarda problem odaklı başa çıkma yöntemi ile evlilik uyumu arasında 
pozitif yönlü ilişkinin olduğuna değinilmiştir. Dolayısıyla görüşme yaptığımız kişilerin 
evliliklerinin uzun sürmüş olmasında evlilik uyumlarının yüksek olması, yaşadıkları 
çatışmalarda sorunu aktif bir şekilde üzerine giderek çözmeye çalışmaları etkili olmuş olabilir.  

Kadınlarda erkeklere göre duygu odaklı başa çıkma yönteminin daha fazla tercih edilmesi, 
duygu odaklı başa çıkma ile stres arasındaki bağ düşünüldüğünde evli kadınların sağlıkları 
açısından sorunlu durumlar ortaya çıkarabilir. Kaçınma başa çıkma ile evlilik uyumu arasındaki 
olumsuz durum düşünüldüğünde erkekler tarafından sorunlu durumların çözümünün zamana 
bırakılması, kaçınma davranışı olarak erkeklerin uyumları üzerinde olumsuz etki bırakabilir. 
Görüşmeciler kendi kontrolleri dahilinde olan günlük durumlar için dini bir referans noktası 
olarak ifade etmemişlerdir. Karşılaşılan durumların niteliği, zorluk derecesi bireylerin dini başa 
çıkmada referans almalarını etkilemektedir. Kontrol edilebilir durumlarda bireylerin problem 
odaklı başa çıkmayı tercihleri de bu durumu desteklemektedir.  

 
22  Merve Taşköprü, Evlilik Doyumu ile Problem Çözme Becerileri, Stresle Başa Çıkma ve Evlilik Süresi Arasındaki İlişkinin 
İncelenmesi (İstanbul Bilim Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü., Yüksek Lisans Tezi, 2013). 

23  Şebnem Aslan-Şerife Güzel, “Duygusal Zeka, Problem Odaklı Stresle Başa Çıkma, İyileşme ve Duygusal Tükenme İlişkileri”, 
Yönetim Bilimleri Dergisi 16/31 (2018), 59-82. 

24  Ahmet Canan Karakaş-Mustafa Koç, “Stresle Başa Çıkma ve Dini Başa Çıkma Yöntemleri Arasındaki İlişkinin Çeşitli 
Değişkenler Açısından İncelenmesi”, İnsan ve Toplum Bilimleri Araştırmaları Dergisi 3/3 (2014), 610-631. 

25  Sema Eryücel, “Yaşam Olayları ve Olumlu Dini Başa Çıkma”, Mustafa Kemal Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi 10/23 
(26 Ekim 2013), 251-271. 

26  Ali Ayten, Tanrıya Sığınmak: Dinî Başa Çıkma Üzerine Psiko-Sosyal Bir Araştırma (İstanbul: İz Yayıncılık, 2012). 
27  Heather Littleton vd., “Trauma Coping Strategies and Psychological Distress: A Meta-Analysis”, Journal of Traumatic Stress 

20/6 (Aralık 2007), 977-988. 
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Sonuç 

Araştırma temelde üç soru üzerinden gerçekleştirilmiştir. Bu sorulardan birincisi, evli 
bireylerin evlilik sürecinde yaşamış oldukları çatışma çıkarır nitelikteki sorunların neler 
olduğudur. Araştırmadan çıkan sonuca göre evli bireylerle yapılan görüşmelerde üç kategori 
özelinde sorunlar yaşandığı tespit edilmiştir. Bu sorunlar “sorumluluk kaynaklı nedenler”, 
“davranış-tutum kaynaklı nedenler” ve “sosyo-psikolojik nedenler”dir. Bu kategoriler altında 
yer alan sorunlar incelendiğinde genel itibariyle bireylerin çabaları ile aşılabilecek sorunlar 
olduğu tespit edilmiştir. Araştırmada yer alan ikinci soru, evli bireylerin yaşadıkları çatışmalarla 
nasıl başa çıkmaya çalıştıklarıdır.  

Araştırmadan çıkan sonuca göre evli bireylerin yaşadıkları çatışmalarda literatürde yer alan 
Lazarus ve Folkman gibi araştırmacıların tespit etmiş oldukları başa çıkma yöntemlerine 
başvurdukları tespit edilmiştir. Bu bağlamda görüşmecilerin çatışma çözümünde kullandıkları 
yöntemler “problem odaklı başa çıkma”, “duygu odaklı başa çıkma” ve “değerlendirme odaklı 
başa çıkma” kategorileri altında toplanmıştır. Çalışma grubunda en çok tercih edilen yöntem 
problem başa çıkma yöntemi, olmuştur. Araştırmada yer alan üçüncü soru, evli bireylerin 
çatışma çözümünde dinden yaralanma durumlarının ne olduğudur. Araştırmadan çıkan sonuca 
göre evli bireyler genel itibariyle günlük çatışmalarında başa çıkma olarak dine herhangi bir atıf 
yapmamışlardır. Bunun sebebi yaşanan sorunların ağır, insanların başa çıkmada 
zorlanabilecekleri nitelikte sorunlar olamaması olabilir.  

Araştırma evlilik sürecindeki yaşanan sorunların çözülebilecek nitelikte sorunlar olduğunu 
göstermiştir. Bu sorunların aşılamaması evlilik içinde çatışmalara neden olmaktadır. Evli 
bireylere özellikle evlilik başlangıcında ve sonrası süreçte zaman zaman çatışma çözüm 
yöntemleri anlamında seminerler, bilgilendirici toplantılar yapılması evli bireylerin yaşamlarını 
kolaylaştırması anlamında güzel sonuçlar ortaya çıkarabilir.  Araştırmada evli bireylerin günlük 
yaşamlarında başa çıkma anlamında dine referans yapmadıkları tespit edilmiştir. Halbuki din, 
insanların günlük yaşamlarındaki işlerine kadar pek çok konuda insanlara yol gösteren zengin 
bir kaynaktır. Dinin insanların yaşamlarına katacağı zenginlikler, çatışma çözümü konusunda 
dinin sunduğu bakış açısı, çeşitli program veya film, dizi vb. yayın organları aracılığıyla insanlara 
sunulsa insanların hayatında güzel farkındalıklar oluşturabilir.  
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Öz 

Filistin üzerindeki İsrail varlığı, tarihsel bağlamda birçok akademik çalışmada kolonyal ve işgalci bir devlet 
olarak nitelendirilmektedir. Siyonist hareket, yerli Filistin halkını zorla göç ettirerek, tartışmalı bir toprak 
parçası üzerinde İsrail devleti kurulmasını sağlamıştır. Coğrafi anlamda belirli bir "İsrail" bölgesi 
bulunmamakla birlikte, bu isim altında ulus-devlet niteliğinde bir yapı oluşturulmuştur. Bu sürecin önemli 
taşlarından biri, 1917'de İngiltere tarafından imzalanan Balfour Deklarasyonu'dur; bu deklarasyon, 
Yahudilere uluslararası düzeyde bir vatan sağlama projesini temsil etmektedir. İsrail-Filistin sorunu, askeri 
çatışmalar ve toprak taleplerinin ötesinde, derin sosyal, kültürel ve psikolojik dinamiklere sahip bir 
meseledir. Bu çatışma, iki halk arasında yerleşik olan kimlik, kültür ve tarih anlayışlarının bir yansımasıdır. 
Sosyolojik perspektiften bakıldığında, bu sorun tarihsel travmalar, kolektif bellek, kimlik inşası ve güç 
dinamikleri çerçevesinde derin analizlerle incelenmeyi gerektiren bir konudur. İsrail, 1948'deki kuruluşu ile 
birlikte ulusal kimliğini pekiştirme, güvenlik kaygıları ve tarihsel Yahudi travmalarının üstesinden gelme 
çabası içindedir. Filistin topraklarının işgali, güvenliğin sağlanması için bir araç olarak görülmekte ve bu 
durum İsrail toplumunda geniş bir destek bulmaktadır. Ancak, bu yaklaşım, Filistinlilerin kendi kimliklerini 
ve ulusal haklarını savunma kavramları üzerinde derin etkiler yaratmaktadır. Filistinliler, tarihi ve kültürel 
bağlarının olduğu topraklarda bağımsız bir devlet kurma hakkını savunarak ulusal kimliklerini pekiştirmeye 
çalışmaktadır. Toprak talepleri, sadece fiziki bir mücadele değil, aynı zamanda kimlikler üzerinde bir savaş 
hâlini almıştır. Filistin halkı işgal altındaki topraklarda varlıklarını sürdürme çabası içindeyken, İsrail bu 
işgali ulusal güvenliğini koruma çabası olarak görmekte ve geniş bir toplumsal destek bulmaktadır. Her ikisi 
de kendi meşruiyet iddiasını savunmakta ve bu durum anlayış ve uzlaşmanın önünde engel oluşturmaktadır. 
Güven eksikliği, bu çatışmanın çözüm sürecinde önemli bir engel teşkil etmektedir. Her iki taraf da 
birbirlerine karşı derin bir güvensizlik beslemekte, bu da barış sürecini karmaşık hale getirmektedir. 
Güvensizliğin ardında yatan tarihsel travmalar ve şüpheler, barış için gereken diyalog ve iş birliğini 
zorlaştırmaktadır. Uluslararası toplumun rolü, bu karmaşık sorunun çözümünde kritik öneme sahiptir. 
Ancak, uluslararası aktörlerin güç dinamikleri ve tarafların uluslararası destek arayışları durumu daha 
karmaşık hale getirmiştir. Bölgesel aktörlerin de bu durumu etkilemesi gerçektir; bazı Arap ülkeleri, Filistin 
davasını ulusal çıkarları doğrultusunda kullanarak durumu karmaşıklaştırmıştır. İsrail-Filistin sorununun 
çözümü, sadece siyasi değil, aynı zamanda sosyal ve psikolojik dinamiklerin de çözülmeyi beklediği bir 
sorundur. Tarafların birbirlerini anlaması, tarihsel travmalarını tanıması ve kolektif kimlik anlayışlarını 
gözden geçirmesi, kalıcı bir barış için atılması gereken adımlardır. Uluslararası toplumun aktif ve yapıcı rol 
üstlenmesi ve bölgesel aktörlerin de katkıda bulunması, toprak üzerindeki değil, kalplerde ve zihinlerde bir 
uzlaşma sağlamak açısından büyük önem taşımaktadır. Çalışmanın amacı, İsrail’in Filistin topraklarını işgal 
etmesi ve 2006 yılından bu yana Gazze’yi abluka almasını incelemektir. Özellikle 7 Ekim 2023 tarihinde 
başlayan ve insanlık suçları dalgası olarak adlandırılan dönemin arka planı detaylı bir şekilde ele alınmıştır. 
İsrail’in, Filistinli direnişçi gruplar tarafından gerçekleştirilen saldırılar sonucunda 1.400'den fazla sivilin 
hayatını kaybettiği iddiaları, geniş kapsamlı bir devlet terörü uygulaması için gerekçe olarak sunulmuştur. 
Saldırılar sırasında sivil altyapı, sağlık merkezleri, ibadet yerleri, okullar, mülteci kampları ve ambulans 
konvoyları hedef alınmıştır. 28 Mayıs 2024 itibarıyla, saldırılar sonucunda toplamda 40.000’e yakın bir can 
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kaybı yaşanmış ve bu ölümler arasında kadınlar ile çocukların oranı oldukça yüksek olduğu görülmüştür. Bu 
çalışma, din sosyolojisi, dinler tarihi ve ilgili disiplinlerin bir araya gelerek sunduğu çok boyutlu 
perspektiflerden yararlanarak, İsrail’in işgalci politikalarının ve bölgedeki tarihsel dinamiklerin 
derinlemesine incelenmesini amaçlamaktadır. Bu disiplinler arası yaklaşım, dinlerin toplumsal etkilerini ve 
tarihsel süreçlerini anlamak için kapsamlı bir literatür taraması ve medya analizi ile desteklenerek, konunun 
sosyal ve kültürel bağlamlarını daha net bir şekilde ortaya koymayı hedefler. Sonuçlar, 7 Ekim 2023’te 
başlayan insanlık suçu dalgasının arka planını ve İsrail’in Filistinli direnişçilerin saldırılarına karşı verdiği 
orantısız tepkilerin sivil kayıplar üzerindeki etkilerini ortaya koymaktadır. Özellikle bu dönemde 
kaybedilenlerin sayısının 40.000’e yaklaşması ve bu ölümler arasındaki kadın ve çocukların oranı, çalışmanın 
dikkat çekici bulgularını oluşturmaktadır. 
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Abstract 

The Israeli presence in the Palestinian territories has been characterized as colonial and occupying by 
numerous academic studies within a historical context. The Zionist movement established the state of Israel 
on a disputed piece of land by forcibly displacing the indigenous Palestinian population. Although there is 
no specific geographic region known as "Israel," a nation-state structure has been created under this name. 
One of the critical cornerstones of this process is the Balfour Declaration signed by the United Kingdom in 
1917, which represented an international project to provide a homeland for the Jewish people. The Israeli-
Palestinian issue is a matter that extends beyond military conflicts and territorial claims, possessing deep 
social, cultural, and psychological dynamics. This conflict reflects the established identities, cultures, and 
historical understandings between the two peoples. From a sociological perspective, it is a subject requiring 
in-depth analysis within the frameworks of historical trauma, collective memory, identity formation, and 
power dynamics. Since its establishment in 1948, Israel has been focused on reinforcing its national identity, 
addressing security concerns, and overcoming historical Jewish traumas. The occupation of Palestinian 
territories is seen as a means to ensure security and has garnered broad support within Israeli society. 
However, this approach profoundly affects the Palestinian concepts of defending their identity and national 
rights. Palestinians strive to consolidate their national identity by advocating for the right to establish an 
independent state on their historically and culturally significant land. Territorial claims have thus become 
not only a physical struggle but also a battle over identities. While Palestinians endeavor to maintain their 
presence in the occupied territories, Israel views this occupation as a means to protect national security and 
enjoys substantial societal backing. Both sides advocate for their own legitimacy, which significantly 
impedes mutual understanding and reconciliation. The lack of trust remains a major obstacle in the 
resolution process, with both sides harboring deep mistrust that complicates the peace process. Historical 
traumas and suspicions exacerbate the difficulties in achieving the dialogue and cooperation necessary for 
peace. The role of the international community is crucial in resolving this complex issue. However, the 
power dynamics among international actors and the quest for international support by the parties involved 
have further complicated the situation. Regional actors also influence the complexity of the issue; for 
instance, some Arab countries have utilized the Palestinian cause to serve their national interests, which has 
negatively impacted the Palestinian struggle for independence. Resolving the Israeli-Palestinian conflict is 
not only a political issue but also one that awaits resolution of deep social and psychological dynamics. 
Understanding each other, acknowledging historical traumas, and reconsidering collective identity 
perceptions are essential steps for achieving lasting peace. The active and constructive role of the 
international community and the contributions of regional actors are crucial for achieving reconciliation, 
not only on the ground but also in hearts and minds. This study aims to examine Israel’s illegal occupation 
of Palestinian territories and the blockade of Gaza since 2006. It will particularly focus on the background of 
the human rights violations wave that began on October 7, 2023. Claims that over 1,400 civilians were killed 
as a result of attacks by Palestinian resistance groups have been used to justify a broad state terror campaign. 
During the attacks, civilian infrastructure, health centers, places of worship, schools, refugee camps, and 
ambulance convoys were targeted. As of May 28, 2024, nearly 40,000 deaths have occurred, with a significant 
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proportion of women and children among the casualties. This study seeks to leverage the multifaceted 
perspectives offered by sociology of religion, history of religions, and other related disciplines to provide an 
in-depth analysis of Israel’s occupation policies and the historical dynamics in the region. This 
interdisciplinary approach aims to elucidate the social and cultural contexts of the issue through a 
comprehensive literature review and media analysis. The findings will detail the background of the human 
rights violations wave that began on October 7, 2023, and the impact of Israel’s disproportionate responses 
to Palestinian resistance attacks on civilian casualties, with particular emphasis on the significant number 
of deaths and the high proportion of women and children among them. 
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Giriş 

Yahudilerin tarihi ve dini vatanı olarak gördüğü Filistin topraklarında bir devlet kurmak 
amacıyla Siyonist hareket başlatılmıştır, bu hareketin sonucunda 1948'de İsrail devleti 
kurulmuştur. Siyonist hareket, Yahudilerin dünyanın çeşitli yerlerinde maruz kaldıkları zulüm 
ve soykırımdan kurtulmak ve Tanrı’nın kendilerine vaat ettiği kutsal topraklara dönüş isteğini 
yansıtmaktadır.1 Siyonist hareketin bazı akımları, Yahudilerin kutsal kitapları Tevrat ve 
Zebur’da yer alan kehanetlere dayanarak, “İsrail’in bölgede egemen bir güç olması ve Mesih’in 
gelmesi için savaşması gerektiğini savunmuştur. Bu kehanetlere göre, İsrail’in son zamanlarda 
karşılaşacağı zorluklar ve savaşlar, Tanrı’nın onları sınaması ve arındırması içindir. İsrail, bu 
savaşlarda zafer kazanacak ve Tanrı’nın seçilmiş halkı olarak bütün dünyaya hükmedecektir. 
Mesih de bu savaşlardan sonra İsrail’e gelecek ve Yahudileri kurtaracaktır.”2 Bu kehanetler, 
İsrail’in savaş politikalarını etkileyen bir faktör olmuştur.3 Özellikle, İsrail yönetiminin Kudüs 
şehrini başkent olarak ilan etmesi, Mescid-i Aksa’yı yıkma planları, Filistin topraklarının işgal 
edilmesi ve orada yerleşim birimleri kurulması, bu kehanetlere dayalı bir vizyonun sonucudur. 
İsrail, bu eylemlerle, Tanrı’nın kendisine verdiği toprakları geri almakta4 ve böylelikle Mesih’in 
gelişine hazırlanmaktadır.5 

Ortadoğu’da uzun yıllardır süren ve uluslararası toplumun da dikkatini çeken bir “çatışma 
problemi” olan İsrail sorunu ve Filistin meselesi, XIX. yüzyılın son dönemlerinde ortaya çıkan ve 
Yahudi milletinin kendi tarihi vatanları olarak gördükleri Filistin topraklarına göç etmeyi 
hedefleyen Siyonist hareketin köklerine dayanmaktadır. Siyonist hareket, Yahudilerin dünyanın 
çeşitli yerlerinde karşılaştıkları ayrımcılık, zulüm ve soykırıma6 karşı, kendilerine ait bir devlet 
kurma arzusunu dile getirmiştir. Ancak, Filistin topraklarına yerleşen/yerleştirilen bu hareketin 
mensupları, Filistinlilerin o topraklar üzerindeki hak ve çıkarlarını dikkate almamış, bu durum 
bölgede sürekli bir gerilim ortamı yaratmıştır. 

Filistin topraklarını elli yılı aşkın bir süredir yasadışı bir şekilde işgal eden ve 2006 yılından 
bu yana Gazze'yi uluslararası hukuka aykırı bir biçimde abluka altına alan İsrail Siyonist rejimi, 
uzun zamandır uyguladığı işgal politikalarına ek olarak, 7 Ekim 2023 tarihinden itibaren tüm 
dünyanın gözü önünde Filistin halkına yönelik yeni bir insanlık suçu işlemektedir. Gazze 
sınırından İsrail tarafına geçen, İsrail işgaline ve uyguladığı sistematik zulümlerine karşı 
direnimde birleşen Filistinli direnişçi örgütlerin, 7 Ekim 2023 tarihinde havadan ve karadan 
gerçekleştirdiği saldırılarda, çoğunluğu sivil olan 1400’ü aşkın İsraillinin hayatını kaybettiği 
iddiası ile İsrail, Filistin halkına karşı bugüne kadar görülmemiş bir devlet terörü uygulamaya 

 
1  Özcan Güngör, İsrail’in Teo-Politiği Vadedilmiş Topraklar, (İstanbul: DBY Yayınları, 2024); Erden Kişi, “1948’den Bugüne, 

Tarihi ve Siyasi Yönleri ile ‘‘İsrail- Filistin Sorunu”, Anlambilim MTÜ Sosyal ve Beşeri Bilimler Dergisi 3/1 (2023), 264.  
2  Kitabı Mukaddes (Korea: Kitabı Mukaddes Şirketi, 2016), Yeş. 2:2-4; 11:1-10; Hez. 37:21-28; Mez. 2.  
3  Tarihsel olaylar ve önemli figürler aracılığıyla İsrail'in devlet olma sürecini detaylı bir biçimde ele alan çalışma için 

bakınız: Martin Gilbert, Israel: A History. (HarperCollins, (1997). 
4  Abdurrahman Küçük, Arz-ı Mev‘ûd, TDV İslâm Ansiklopedisi, 3. cilt, (İstanbul: 1991), 442-444. 
5  Davut Kılıç, “Ortadoğu’nun Dini Jeopolitiği ve Günümüze Yansımaları Üzerine Bir Deneme”, Fırat İlahiyat Fakültesi Dergisi 

13/1 (2008), 69. 
6   Zygmunt Bauman, Auschwitz and Modernity: The Sociological Context of Genocide, (Routledge, 1989); Alexander Laban Hinton, 

Genocide and Globalization, (Routledge, 2002). 
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başlamıştır. Bu terör eylemleri sırasında, birçok hastane, cami, kilise, sosyal tesis, elektrik, su ve 
iletişim kaynaklarının bombalanması, ambulans konvoylarının hedef alınması ve İsrail 
devletinin hiçbir savaş hukukuna uymayacağını açıkça ilan etmesi gibi vahşet sahnelerine tüm 
dünya tanıklık etmiştir. Gazze’de 15 Mayıs itibariyle İsrail’in sınır tanımaz abluka ve işgal terör 
saldırıları sonucu hayatını kaybedenlerin sayısının, binlercesi çocuk ve kadın olmak üzere 
40.000’e yaklaştığı tahmin edilmektedir. Bu makale, uluslararası toplumun vicdanında mahkûm 
olan İsrail işgalci Siyonist devletinin ve acımasız ırkçı rejiminin Filistin topraklarını işgali ve 
bölgede yaşanan olayların tarihi arka planından hareketle günümüze değin yaşanan önemli 
olayları konu edinmektedir. 

1. Tarihi Arka Plan ve Analizler 

İsrail-Filistin sorunu, siyasal ve hukuki olarak, 20. yüzyılın başından itibaren yaşanan 
gelişmelerle daha da karmaşıklaşmıştır. Bu gelişmeler, şu şekilde sıralanabilir: 

1.1. Siyonizm: İsrail Toprakları Olarak Tanımlanan Coğrafyada Yahudi Devletinin 
Yeniden Kurulması Hareketi  

Siyonizm, İsrail Toprakları olarak betimlenen tarihî bölgelerde asırlar sonra bir Yahudi 
devletinin yeniden kurulması fikriyatını savunan ve destekleyen, Yahudi nasyonalizmini temel 
alan ideolojik bir dinî-milliyetçilik hareketidir.7 Siyon/Sion sözcüğü ile anlam olarak Kudüs 
kentinin civarında bulunan Sion Dağı ve/veya Sion Kalesi kastedilmekte8 ve tüm Kudüs şehri ve 
İsrail Diyarı kapsayan genel bir anlam taşımaktadır.9 

Modern Siyonizm ise XIX. Yüzyıl sonunda Doğu ve Orta Avrupa’da antisemitizmin arttığı bir 
dönemde ortaya çıkmış10 olup, Haskala hareketine bir tepki olarak doğmuş ve Osmanlı 
İmparatorluğu’nun kontrolünde olan Filistin bölgesinde yeniden bir Yahudi devletinin 
kurulmasını amaçlamış/amaçlamaktadır.11   

1.1.1. Haskala ve Siyonizm: Yahudi Aydınlanması ve Modern Avrupa Kültürü 

Haskala, Yahudi Aydınlanması manasına gelir ve Batı Avrupa’da oluşan bir harekettir. Bu 
hareket, Yahudiliği gelişen ve değişen dünyanın şartlarına uyumlu hale getirmeyi amaçlar. Aynı 
zamanda Yahudiler arasında modern Avrupa kültürünü yaymayı ve içinde bulundukları 
toplumla bütünleşmeyi hedefler. 12  

Haskala, 1700’lü yıllarda Yahudilerin kendi kabuklarını kırarak genel Avrupa toplumunun 
dilini, kültürünü, bilgi birikimini ve ideallerini benimsemeye başladığı bir dönemde ortaya 
çıkmıştır. Bu hareket, Avrupa genelindeki Aydınlanma hareketine paralel olarak gelişti.13 Batı 

 
7  İsmail Çorbacı, Siyonizm'in ve Yahudiliğin Gizli Tarihi-Dünya'ya Hakim Olma Planı, (İstanbul: Çınaraltı Yayınları, 2020). 
8  Mesut Mezkit, “Siyonizmin Siyon Protokolleri’ ile ‘Dünya Hakimiyeti’ Düşüncesi”, Yeni Fikir Dergisi 6/13 (December 2014), 

69-92. 
9  Sedat Kızıloğlu, “İsrail Devleti’nin Kuruluşuna Kadar Geçen Süreçte Yahudiler ve Siyonizm’in Gelişimi”, Kırıkkale 

Üniversitesi Sosyal Bilimler Dergisi 2/1 (2012), 45. 
10  Furkan Şahin, perspektif.eu, “Antisemitizm” (Erişim 26 Mayıs 2024). Geniş bilgi için bakınız: Diren Çakmak, Yakup’tan 

Binyamin’e: Antik Siyonizm’den Modern Siyonizm’e Antisemitizm, (İstanbul: Libra Yay., 2021). 
11  Habip Tokgöz, "İsrail Devleti’nin Kuruluşunda Theodor Herzl ve Siyonizm", Anasay 1 (2017), 183-195. 
12  Ali Osman Kurt, “Yahudi Aydınlanma Hareketi: Haskala”, Milel ve Nihal 7/1 (Mart 2010), 33-59. 
13   Seda Özmen, 18.Yüzyıl Yahudi Aydınlanma Hareketi Haskala ve Moses Mendelssohn, (İstanbul: Ayışığı Kitapları, 2014). 
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Avrupa’da başlayan Haskala hareketi, zamanla Doğu Avrupa’ya yayılmış ancak Rusya’da, II. 
Alexander’in katledilmesinden sonra Yahudi toplumunun olaydan sorumlu tutulup ülkede 
Yahudi karşıtlığının çoğalmasıyla Siyonist harekete dönüşmüştür. Siyonizm, Haskala’nın rolünü 
düşünce temelinde büyük ölçüde etkilemiştir. Siyonizm, Yahudi halkının tarihî yurtlarına 
dönüşünü savunurken, Haskala’nın modern Avrupa kültürüne entegrasyon çabaları bu 
hareketin temelini oluşturdu. Bu nedenle Haskala’nın, Siyonizm’in sistematik düşünce 
temelinde etkisi büyük olmuştur.14  

Siyonizmin öncelikli hedefleri arasında İsrail topraklarında Yahudi egemenliğinin yeniden 
tesis edilmesi15 ve diasporadaki Yahudilerin antisemitizmden korunması yer alır. Dinî Siyonizm 
ise Yahudilerin dinsel kimliklerini koruyarak İsrail’e geri dönmelerini savunur.16 Bu hareket hem 
tarihî hem de güncel bağlamda Ortadoğu’daki siyasi ve toplumsal dinamikleri etkilemiş ve halen 
tartışılan bir konudur.  

1.2. Birinci Dünya Savaşı, İngilizlerin Filistin İşgali, İsrail’in Kuruluşu ve İlhaklar 

Filistin’in yakın tarihinde Birinci Dünya Savaşı çok önemli bir rol oynamıştır. İngiltere 1917 
tarihinde Filistin’i işgal ettikten sonra, Balfour Deklarasyonu’yla17 birlikte, Filistin bölgesinde 
Yahudilere ait bir devlet kurulacağını dünyaya duyurmuştur. Bu nedenle, 1917 sonrasındaki 
dönem, Filistin’de Siyonist projesinin siyasi olarak hayata geçirildiği dönemdir. Filistin’de Arap 
halkın çoğunluğu oluşturmasına rağmen, bölgede kurgulanan böyle bir plan dâhilinde devlet 
kurma projesinin uygulanması, diplomasi tarihi bakımından benzersiz bir devrin başlamasına 
sebep olmuştur. Siyonist projenin batılı ülke yönetimleri tarafından desteklenmesi ile tebarüz 
eden dönem, aynı zamanda Filistinlilerin sosyal, ekonomik ve siyasi gidişatını kötüleştirmiş, 
coğrafya bu dönemden itibaren bitmeyen karmaşaların ve çatışmaların merkezi hâline gelmiştir. 
İngiltere, Birinci Dünya Savaşı sırasında Osmanlı İmparatorluğu’ndan ele geçirdiği Filistin 
topraklarını Yahudilerin ulusal yurdu olarak niteleyen Balfour Deklarasyonu’nu (1917) 
yayınlayarak Siyonist hareketi desteklemiş ve Filistinlilerin haklarını göz ardı etmiştir. 18 

 
14  Ali Osman Kurt, “Yahudi Aydınlanma Hareketi: Haskala”, 33-59. 
15  Canan Seyfeli-Hüseyin Akdemir, “Hasidik Yahudilikte Vaat Edilmiş Topraklar Fikri: İsrail Karşıtlığı.” Türkiye İlahiyat 

Araştırmaları Dergisi 4/2 (2020), 240-262. 
16  Abdulvehap Ballı-Ali Fuat Gökçe, "Yahudi göçleri ve Yahudi Kimliğinin Oluşumu." İletişim ve Diplomasi 5 (2021), 57-80. 
17  Balfour Deklarasyonu, Birinci Dünya Savaşı sırasında İngiltere’nin Filistin’de bir Yahudi devleti kurulmasını destekleyen 

bir bildiridir. “İngiltere Dışişleri Bakanı Lord Balfour, 2 Kasım 1917’de Siyonist lider Lord Rothschild’e bir mektup 
göndererek, İngiliz hükümetinin Yahudi halkı için Filistin’de ulusal bir yurt kurulmasını uygun karşıladığını ve bu amaç 
için her türlü kolaylığı sağlayacağını bildirmiştir. Bu mektup, Filistin’de yaşayan Arapların haklarını ihmal eden ve 
Siyonist hareketi teşvik eden bir belge olarak eleştirilmiştir. Balfour Deklarasyonu, Filistin’de bir Yahudi devleti 
kurulması yolunda atılan en büyük adımlardan biri olmuş ve bugüne kadar süren İsrail-Filistin sorununun temelini 
oluşturmuştur.” Geniş bilgi için: Müzehher Yamaç-Hazel Cartmill, “The Balfour Declaration”, Balkan Sosyal Bilimler Dergisi 
7/13 (2018), 134-143. 

18  Geniş bilgi için: İsmail Ediz, “Birinci Dünya Savaşı Sonrasında Filistin’de Toplum ve Siyaset 1919-1922”, Türkiye Ortadoğu 
Çalışmaları Dergisi 2/2 (Nisan 2016), 141-176; İsmail Ediz, Balfour Deklerasyonu: Yahudi Devletinin Kökenleri, (İstanbul: Timaş 
Yayınları, 2021). Jonathan Schneer, The Balfour Declaration: The Origins of the Arab-Israeli Conflict. (Random House, 2010). 
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1.2.1. Manda Sistemi Dayatması 

Birinci Dünya Savaşı’nın akabinde, Paris Barış Konferansı’nda en çok tartışılan konulardan 
biri de manda sistemi olmuştur.19 Bu konferans sayesinde “yenidünya düzeni” oluşturulurken, 
savaşı kazanan devletler, kaybedenlere, bağımsızlıklarını kısıtlayan bir yaşam biçimini 
dayatmışlar ve biri de Filistin’de uygulanan (1920-1948) manda sistemini hayata geçirmişlerdir. 
Bu sistem, Birinci Dünya Savaşı öncesinde planlanan, sanayileşmiş ve gelişmiş Avrupa 
ülkelerinin çıkarları doğrultusunda hareket eden bir sistem olmakla birlikte hem savaşın patlak 
vermesine yol açmış hem de yeni bir dünya düzeninin inşasına zemin hazırlamıştır.  Adaletten 
yoksun yeni dünya düzeninin sonuçlarından biri olarak ortaya çıkan Filistin mandası, 
beraberinde ciddi sorunlar getirmiş ve bu sorunlar günümüze kadar devam ederek bölgeye kan 
ve gözyaşından başka bir şey kazandırmamıştır. Milletler Cemiyeti tarafından verilen mandayla 
Filistin'i yöneten İngiltere, Yahudi göçünü artırmış ve bu durum Araplar ile Yahudiler arasında 
çatışmalara neden olmuştur. İngiltere, Filistin sorununu çözmek için çeşitli planlar öne sürmüş, 
ancak bunlar hem Araplar hem de Yahudiler tarafından reddedilmiştir.20  

1.2.2. BM’nin Filistin’i İkiye Bölme Planı: İsrail’in Devlet Olarak İlanı 

Filistin tarihi, sadece Ortadoğu’da değil, tüm dünyada derin etkiler bırakan çok sayıda 
dramatik olayla şekillenmiştir. BM Genel Kurulu 29 Kasım 1947’de Filistin’i bir Yahudi devleti ve 
bir Arap devleti olarak ikiye bölen bir karar almıştır. Yahudiler bu bölünme planını onaylamış 
ancak Filistinliler, civardaki Arap ülkeleri ve Arap Birliği bu ikili devlet taksimatını kabul 
etmemişlerdir.21 1948 yılının 14 Mayıs’ında gece yarısı, İngiliz Yüksek Komiseri ve personelinin 
Filistin’den ayrılmasıyla Filistin topraklarındaki 28 yıllık İngiliz mandası son bulmuştur. Aynı 
gecenin sabahında ise Filistin’deki Yahudi yerleşimciler, İsrail devletinin bağımsızlığını tek 
taraflı olarak ilan etmiş ve vakit kaybetmeden sınırlarını süratle BM kararının ötesine taşıyıp 
işgal sürecini hızlandırmıştır.22 Birleşmiş Milletlerin bu planı neticesinde Filistinlilerin 
çoğunlukta olduğu topraklar Yahudilerde kalmış, Filistinliler kendi devletlerini kuramamış, 
İsrail’deki işgalci Siyonist yapı, gün geçtikçe Filistin topraklarını çalmaya ve gasp etmeye devam 
etmiştir.  Haksız ve adaletsiz olması hasebiyle eleştirilen bu plan neticesinde Siyonist Yahudiler 
öz Filistin topraklarında, BM’nin desteğiyle İsrail Devleti’ni kurmuştur.23 1948 işgaliyle var olma 
süreci ve devletleşme yolunda mücadelesini derinleştiren ve bir seküler proje olan İsrail, artık 

 
19  Manda Rejimi: “Manda Sistemi, Fransız ve İngiliz dillerinde yetki, görev, talimat, vekâlet manalarını içeren bir kavramdır. 

Bu sistem, ülke üzerinde yönetme yetkisinin belirli ölçütlere göre seçilmiş gerçek ya da tüzel kişilere tevdi edilmesini 
ifade eder. Milletler Cemiyeti’nin yetkili organları tarafından bir ülkenin idaresinin, geçici olarak yönetici (mandater) 
sıfatlı bir devlete bırakılmasını içerir. Mandater devlet, manda statüsündeki ülkenin halkını bağımsızlığa hazırlayıcı 
faaliyetlerde bulunarak yönetmekle mükelleftir. Her yıl Milletler Cemiyeti’ne rapor verir.” Mehmet Bülent Uludağ, 
“Manda Sistemi”, TÜBİTAK Ansiklopedi (Erişim 25 Mayıs 2024). 

20  Kadir Kasalak, “İngilizlerin Filistin Politikası ve Filistin Mandası”, Süleyman Demirel Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü 
Dergisi 25 (2016), 65. 

21  Ayşe Tekdal Fildiş, “Birleşmiş Milletler’in Taksim Kararı ve İsrail Devleti’nin Yaratılışı”, Trakya Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Dergisi 14/1 (Mart 2012), 337. 

22  Ayşe Tekdal Fildiş, “Birleşmiş Milletler’in Taksim Kararı ve İsrail Devleti’nin Yaratılışı”, 343. 
23  Ilan Pappé, The Ethnic Cleansing of Palestine, (Oneworld Publications, 2006). 
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Orta Doğu’ya bir düzensizlik ve istikrarsızlık halini yaşatacak olan/yaşatan başat unsurlardan 
biri haline gelmiştir.24  

1.3. Arap-İsrail Savaşı, Nekbe: Büyük Felaket 

Arap ülkeleri (Ürdün, Mısır, Lübnan, Suriye ve Irak orduları), İsrail’e savaş ilan etmiş ve 
akabinde ilk Arap-İsrail Savaşı başlamıştır. Bu savaş, Filistinlilerin büyük bir felakete uğramasına 
sebep olmuştur. “Zulme uğrayan ve güvenli bir yurt arayan bir halk, başka bir halkın 
topraklarında bir devlet kurmaya çalışmış ve bunun için o halka büyük bir zulüm uygulamıştır. 
1948 savaşı esnasında, Filistin nüfusunun yarısından çoğu (yaklaşık 1.380.000 kişi) İsrail askerleri 
tarafından vatanlarından kovulmuştur. Bu Siyonist hareket, uluslararası hukuka ve tarihsel 
gerçeklere aykırı bir şekilde, Filistin halkının büyük acılar çekmesine neden olmuştur. Avrupa’da 
korkunç bir soykırıma maruz kalan Yahudiler, yaşadıkları trajediyi Filistin halkına, yaşatmaya 
başlamışlardır”.25 Siyonist İsrail’in 1948 senesinde kısa süre içerisinde Filistin topraklarının 
çoğunu istilâ etmesi ve bu süreçte yaşanan olaylar, Filistinliler tarafından “Nekbe” (Büyük 
Felaket) olarak adlandırılmıştır.26 Nekbe27 (Büyük Felaket), Filistin tarihinde önemli bir dönüm 
noktası olup, Filistin halkının işgalini ifade eder ve hala etkisini sürdürmektedir. İngiltere’nin 
Filistin’e egemenlik vermesi ve Yahudi göçünün artması da bu süreci etkilemiştir. Nekbe Günü, 
Filistinlilerin zorla yurtlarından edildiği ve büyük kayıplar yaşadığı bir gün olarak anılmaktadır. 
Bu tarih, Filistin halkı için acı ve kayıpların simgesi olurken, İsrail açısından ise bağımsızlık ve 
varoluşun kutlandığı bir gün olarak değerlendirilmektedir. 

Nekbe olayının, Filistinlilerin topraklarını kaybetmesi ve zorunlu göçe maruz kalması gibi 
başlıca sosyolojik sonuçları ortaya çıkmıştır. Bu dönemde İsrail güçleri, Filistin topraklarında yer 
alan 675 kasaba ve köyü tahrip etmiş ve sayıları binleri bulan Filistinliyi yaşamlarından etmiştir. 
Ayrıca, tarihi öneme sahip birçok Filistin şehri de bu süreçte İsrail egemenliği altına alınmıştır. 
Negev denilen bölgede yaşam süren Bedevi kabileleri de zorla yerlerinden edilmiştir. Akabinde, 
yerleşim yerlerinin isimleri değiştirilerek bölgede Filistinlilerin kültürel kimliklerinin 
silinmesine yönelik sistematik bir faaliyet gerçekleştirilmiştir. Bu uygulama, Filistin kültürünün 
ve tarihinin unutulmasına, dolayısıyla o coğrafyada bulunan Filistinlilerin kimlik meselesinin 
daha da derinleşmesine neden olmuştur. Bu acı dolu olaylar, hala Filistin halkı için zorunlu göç, 
yağma ve katliamların sembolü olarak hatırlanmaktadır.28  

İsrail’in kuruluşunu tanımayan Arap ülkelerinin İsrail’e saldırmasıyla başlamış olan 1948 
Arap-İsrail Savaşı, BM’nin arabuluculuğuyla (1949) sona ermiş; İsrail, bu savaşta Filistin 
topraklarının büyük bir bölümünü (dörtte üçünü) ve Kudüs’ün yarısını ele geçirmiştir. Ürdün ise 
Batı Şeria ve Doğu Kudüs’ü ilhak etmiştir. Bu savaş, bölgede sürekli bir çatışma ortamı 
yaratmıştır.29 Filistinliler, kendi devletlerini kurma fırsatını kaybetmiş ve Arap-İsrail Savaşı’nda 

 
24  Taha Özhan, “Ortadoğuda Yeni Güçler Dengesi ve Nakba”, Eskiyeni 9 (Haziran 2008), 36-43. 
25  Erden Kişi, “1948’den Bugüne, Tarihi ve Siyasi Yönleri ile İsrail- Filistin Sorunu”, 267. 
26  El-awaisi, K. “Beytülmakdis’in İşgali ve Bilgi Krizi”, Milel ve Nihal 16 (2019), 146. 
27  İlk zamanlarda Filistinli tarihçiler “hazima” (yenilgi) kelimesini kullanırken, bu terim yavaş yavaş yerini Nekbe “felaket” 

kelimesine bırakmıştır. Kudüs Araştırmaları, “Bir Milletin Sürgünü: Nekbe” (Erişim 25 Mayıs 2024). 
28  Euro News, “1948'de yaşanan Nekbe (Büyük Felaket) nedir, Filistinliler için ne anlama geliyor?” (Erişim 25 Mayıs 2024). 
29  Yusuf Yıldırım, “İsrail-Filistin Sorununda İki Devletli Çözüm Arayışları”, OPUS International Journal of Society Researches 

18/41 (2021), 3847. 
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toprakları istilâ edilen yüzbinlerce Filistinli mülteci durumuna düşmüştür. 11 Aralık 1948’de BM, 
194 sayılı kararıyla; mültecilerden isteyenlerin Filistin’e geri dönmesini, dönmeyenlerin ise 
mülk, kayıp ve hasarlar için mesul yönetimlere tazmin yolunu işletmesini istemiştir. Ancak 
İsrail, bu kararı görmezden gelmiş ve Filistin’i işgale devam etmiştir. İsrail, BM’nin kararlarını 
umursamadan Filistin’i işgale devam etmiştir. BM, kararlarını hayata geçirememiş, İsrail’in ırkçı 
ve etnik saldırılarına karşı çaresiz kalmıştır. İsrail, topraklarını daha da büyüterek 
hukuksuzluklarını sürdürmüştür.30 

Büyük Felaket (Nekbe), Filistinlilerin kolektif hafızasında önemli bir yer tutar. Bu olayın, 
kimlik, aidiyet ve topluluk bağları üzerinde de derin etkileri olmuştur. Toprak kaybı ve acı 
hatıraların, Filistin kimliğinin şekillenmesinde de etkili olduğu söylenebilir. Uluslararası 
arenada Filistin-İsrail çatışmasının merkezinde yer alan Nekbe, uluslararası hukuk, insan hakları 
ve mülteci sorunları açısından da önemlidir. Siyonist hareketin İsrail’i kurma amacı, Filistin 
topraklarının işgaliyle sonuçlanmış ve bu durum, ideolojik ve dini çatışmaların derinleşmesine 
sebep olmuştur. Nekbe, Filistin tarihinde halen canlılığını koruyan bir husustur ve çözümüne 
yönelik arayışlar devam etmektedir. Bu olayın sosyal, kültürel ve siyasi boyutları, günümüzde 
de etkisini sürdürmektedir. 

1.4. Süveyş Krizi: İsrail Mısır’ın Güçlenmesini İstemiyor 

1956 yılında Süveyş Krizi patlak vermiştir. Diplomatik ve askeri karşılaşma olarak bilinen bu 
kriz, Amerika’nın kendisine şartlı silah satışını kabul etmeyip Rusya’dan silah tedarikine yönelen 
Mısır’ın güçlenmesini istemeyen İsrail’in, Mısır tarafının Süveyş Kanalı’nı millîleştirmesi 
projesine karşı, Fransa ve İngiltere ile birlikte Mısır’a saldırmıştır. Soğuk Savaş’ın bir parçası 
olarak telakki edilen bu kriz ABD, BM ve SSCB’nin arabuluculuğuyla sonlanmıştır. Süveyş Kanalı 
üzerinde Mısır’ın kontrolünü pekiştiren ve İsrail’in Sina Yarımadası’nı işgaline zemin hazırlayan 
bu kriz, İsrail’in bölgedeki gücünü ve Batılı ülkelerle olan münasebet düzeyini ortaya koymuştur. 
31 Bu kriz, Ortadoğu bölgesinde ve dünya sisteminde askeri ve siyasi dengeleri değiştirmiştir. 32 

1.5. Çatı Örgütlenme: Filistin Kurtuluş Örgütü Kuruluyor 

Filistin Ulusal Konseyi tarafından 1964 senesinde FKÖ (Filistin Kurtuluş Örgütü) 
kurulmuştur. Bu konsey, Arap ülkelerinin bir araya gelerek oluşturduğu bir birlik şeklinde 
yapılanmıştır. FKÖ, bu yapısıyla, Filistin direnişinin bir üst örgütü (çatı örgütü) olarak 
tasarlanmıştır.33 Filistinlilerin ulusal haklarını savunmak ve İsrail’e karşı silahlı mücadele 
yürütmek amacıyla faaliyet göstermiştir. FKÖ, İsrail’e karşı Arap muhalefetinin simgesi olarak 
Filistinlilerin tek meşru temsilcisi olarak kabul edilmiştir.34  

 
30  Yusuf Yıldırım, “İsrail-Filistin Sorununda İki Devletli Çözüm Arayışları”, 3848. 
31  Geniş bilgi için: Mehmet Erkan Kıllıoğlu, “1956 Süveyş Krizi ve Ortadoğu’ya Etkisi”, Vakanüvis Uluslararası Tarih 

Araştırmaları Dergisi 6/2 (2021), 726-757.   
32  Detaylı bilgi için bakınız: Mehmet Erkan Kıllıoğlu, “1956 Süveyş Krizi ve Ortadoğu’ya Etkisi”, Vakanüvis-Uluslararası Tarih 

Araştırmaları Dergisi 6/2 (Eylül 2021), 726-757.  
33  Mevlüt Akçapa, “Arap Baharı Öncesi Filistin’in İçsel Dinamikleri Bağlamında Türkiye’nin Filistin Meselesine Yaklaşımı”, 

Uluslararası İlişkiler ve Diplomasi Dergisi 4/1 (Mart 2021), 36. 
34  N. Neşe Kemiksiz, “N. Ürdün-Filistin İlişkilerine Tarihsel Bir Bakış”, The Turkish Yearbook of International Relations 50 (Mart 

2021), 199. 
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Ortadoğu coğrafyasında 1967 Arap-İsrail Savaşı öncesinde meydana gelen en önemli 
gelişmelerden biri, günümüze kadar etkisini sürdüren yeni bir örgütlenmenin başlamasıdır. Bu 
örgütlenme modeli, İsrail-Filistin çatışmasının merkezinde yer almıştır. Filistin Devleti'nin 
siyasi mevcudiyetinin yegâne temsilcisi olarak kabul gören bu yapı, Ürdün, Mısır ve Suriye gibi 
bağımsız Filistin tezini benimseyen ülkeler tarafından inşa edilen Filistin Kurtuluş Örgütü'dür. 
Bu örgüt, bağımsız bir Filistin Devleti'nin kurulmasını amaçlayan ve farklı siyasi ve ideolojik 
grupları aynı çatı altında birleştirmeyi hedefleyen bir örgüttür.35  Filistin Kurtuluş Örgütü (FKÖ), 
tarih boyunca Ortadoğu’daki siyasi ve toplumsal dinamikler üzerinde önemli etkiler yaratmıştır. 
Bu oluşumu sosyolojik açıdan birkaç noktadan incelemek gerekirse aşağıdaki hususlara 
değinilebilir. 

1.5.1. Toplumsal Bağlam 

Toplum genelinde Filistin meselesi, kimlik, aidiyet ve adalet arayışı gibi temel konuları 
içermektedir. Filistin Kurtuluş Örgütü (FKÖ), tarih boyunca Ortadoğu’daki siyasi ve toplumsal 
dinamikler üzerinde önemli bir etki yaratmıştır. Bu oluşumun ortaya çıkışı, Filistin halkının 
ulusal kimliği ve bağımsızlık arayışıyla yakından ilişkilidir. Aynı zamanda bu durum, toplumsal 
bir ihtiyacın sonucu olarak ortaya çıkmıştır. Filistin ekseninde bu ihtiyaçları şöyle kategorize 
etmek mümkündür: 

Kimlik ve Aidiyet: Filistin halkı, tarih boyunca kendi kimliğini ve aidiyetini koruma ihtiyacı 
hissetmiştir. FKÖ, bu kimlik ve aidiyet arayışını temsil eden bir yapı olarak ön plana çıkmıştır. 

Adalet Arayışı: Filistin meselesi, adalet talebiyle sıkı sıkıya bağlantılıdır. Toplum, işgal 
altındaki topraklarda yaşanan haksızlıklara karşı mücadele etmek istemiştir. FKÖ, bu adalet 
arayışını örgütleyen bir platform olarak karşımıza çıkmaktadır. 

Bağımsızlık İhtiyacı: Filistin halkı, her zaman kendi devletini kurma arzusu taşımıştır. FKÖ, 
bağımsız Filistin Devleti’nin kurulmasını amaçlayan bir örgüt olarak bu ihtiyacı karşılamaya 
çalışmıştır. 

Sosyal ve Siyasi Dinamikler: FKÖ, farklı ideolojik ve siyasi grupları bir araya getiren bir yapıdır. 
Bu gruplar arasındaki etkileşim, toplumsal ilişkileri de şekillendirmiştir. Örgütün içindeki 
grupların güç dengeleri, liderlik değişiklikleri ve dış politika yönelimleri, toplumsal etkileşimleri 
belirlemiştir. Uluslararası arenada da FKÖ’nün etkisi büyük olmuş, örgütün geliştirdiği dış 
ilişkiler, Filistin’deki toplumsal dinamikleri de etkilemiştir. 

1.5.2. Siyasi İdeoloji ve Gruplar 

FKÖ, farklı ideolojik ve siyasi grupları bir araya getiren siyasi bir yapılanmadır. Bu gruplar 
arasındaki etkileşim ve iş birliği, sosyal ilişkileri de şekillendirmiştir. Marksist, milliyetçi ve diğer 
ideolojik akımların FKÖ içinde nasıl bir araya geldiği ve nasıl etkileşimde bulunduğu hususu 

 
35  “El-Fetih Hareketi dışında, Marksist anlayışta olan ilk siyasal gruplar arasında Filistin Halk Kurtuluş Cephesi ve daha sonra 

bu gruptan ayrılan Maocu olarak bilinen Cemal Abdülnasır muhalifi olan Filistin Demokratik Kurtuluş Cephesi 
bulunmaktadır. Ayrıca Suriye Baas Partisi'nin desteklediği El Saika da FKÖ'nün önemli bileşenlerinden biridir.” Havari 
Grubu, Filistin Kurtuluş Cephesi, Arap Kurtuluş Cephesi, vb. gibi irili ufaklı diğer hareket ve gruplar da bu çatı 
örgütlenmenin içinde yer almaktadır. Mehmet Kaya-Elif Polat, “Filistin Kurtuluş Örgütü’nün (FKÖ) Diplomasi Serüveni: 
Oslo Barış Süreci”, Bingöl Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi 26 (2023), 229. 
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önemlidir. Bu durum Filistin meselesinde zamanın, zeminin ve şartların da etkisiyle ortak bir 
çaba etrafında birleşebilmenin önemini resmeden bir tablo olarak ortaya çıkmaktadır. 

1.5.3. Dönüşüm ve Değişim 

FKÖ, zaman içinde siyasi özellikleri, liderlik yapısı ve hedefleri konusunda önemli 
değişiklikler yaşamıştır. Bu dönüşümler, toplumsal ve siyasi dinamiklerle ilişkilidir. Örgütün 
içindeki grupların güç dengeleri, liderlik değişiklikleri ve dış politika yönelimleri, toplumsal 
etkileşimleri şekillendirmiştir. Şöyle ki: 

Uluslararası Boyut: FKÖ, sadece Filistin içinde değil, aynı zamanda uluslararası arenada da 
etkili olmuştur. Dış ilişkileri, toplumsal dinamikleri etkilemiştir. Uluslararası destek, örgütün 
başarısını ve etkisini artırmıştır. 

Toplumsal Katılım ve Destek: FKÖ’nün toplumsal tabanı, Filistin halkının desteği ve katılımıyla 
şekillenmiştir. Toplumun örgüte olan inancı ve desteği, sosyal etkileşimleri belirlemiştir. 

Netice itibariyle, FKÖ’nün sosyolojik analizi, toplumsal dinamikler, siyasi ideolojiler, liderlik 
yapıları ve dönüşümler gibi faktörleri içermektedir. Bu örgütün Filistin meselesine olan etkisi, 
sosyal bilimler açısından önemli bir araştırma alanı olarak karşımızda canlılığını korumaktadır. 

Arap devletlerinin desteğiyle kurulan FKÖ, zaman içinde siyasi özellikleri, ilişkileri ve 
içerdiği gruplar ile siyasi organlarında önemli dönüşümler yaşamıştır.36 Bu örgüt, Filistin 
meselesinin çözümüne yönelik süreçte önemli bir rol oynamış ve günümüzde hala etkisini 
sürdürmektedir. 

1.6. Ortadoğu’nun Dönüm Noktası: 1967 Altı Gün Savaşı 

İsrail, Ürdün, Suriye ve Mısır arasındaki çatışma, askeri strateji, siyasi manevralar ve tarihsel 
sonuçlar açısından oldukça ilginç bir konudur.  1967’de yaşanan “Altı Gün Savaşı” sonucu İsrail, 
Ürdün, Suriye ve Mısır’a karşı savaşmış ve kısa zaman zarfında büyük bir zafer kazanmıştır. İsrail, 
Doğu Kudüs, Batı Şeria, Gazze Şeridi, Golan Tepeleri ve Sina Yarımadası’nı işgal etmiştir.37 
Birleşmiş Milletler Güvenlik Konseyi İsrail’in, (alınan 242 sayılı karar gereği), işgal ettiği 
topraklardan çekilmesini ve bölgede barışçıl bir çözüm bulunmasını istemiştir.38 Kısa sürmesine 
rağmen bölgenin geleceğini şekillendiren önemli bir tarihi gidişatı vurgulayan bu savaş, İsrail-
Filistin sorununu daha da derinleştiren bir vaka olmuştur. İsrail-Filistin çatışması, sonraki 
yıllarda daha fazla savaş, antlaşma ve işgalle devam etti. Başlıca olaylardan bazıları şunlardır: 

1.6.1. Yom Kippur Savaşı 

1973 yılında, Mısır ve Suriye'nin İsrail'e karşı giriştiği Yom Kippur Savaşı, Mısır'ın sürpriz bir 
hamlesiyle başlayarak bir döneme damgasını vurmuştur. Bu hamle, Yahudi dinî bayramı Yom 
Kippur'un kutlandığı zamanlarda gerçekleşmiştir. Mısır Süveyş Kanalı'nın doğu yakasında bir 

 
36  Leysan Shamsutdınova, “Filistin Kurtuluş Örgütünün Meşruiyet Kazanması Süreci”, Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi 

(Ankara Üniversitesi: Sosyal Bilimler Enstitüsü, Ankara, 2012). 
37  Rahim Ay, “İsrail’in Kuruluşunun Teolojik Meşruiyet Sorunu: 1967 Altı Gün Savaşları Bağlamında Bir Soruşturma”, Eskiyeni 

43 (Mart 2021), 354. 
38  Sançar Sefer Süer, “Uluslararası Adalet Divanının İşgal Altındaki Filistin Topraklarında Duvar İnşasının Hukuki Sonuçları 

Konusundaki Danışma Görüşü”, Yasama Dergisi 14 (2010), 27. 
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kuvvet bulundurarak İsrail'in işgal ettiği Sina Yarımadası'nın geri kalanını müzakere masasına 
getirmeyi hedeflemiştir. Savaşın patlak vermesiyle birlikte, Amerika Birleşik Devletleri ve 
Sovyetler Birliği, kendi müttefiklerine büyük yardım operasyonları başlatmış, bu durum iki 
nükleer güç arasındaki gerilimi arttırmıştır. Savaş, Arap koalisyonunun başarılı bir şekilde 
Süveyş Kanalı'nı geçmesiyle devam etmiştir. Mısır birlikleri, İsrail ateşkes hatlarını aşarak 
neredeyse sorunsuz bir şekilde Sina Yarımadası'na ilerlemiş ancak, İsrail üç gün içinde büyük bir 
karşı saldırı başlatmış ve Mısır'ın ilerleyişini durdurarak bir askerî çıkmaza yol açmıştır. Suriye 
ise Golan Tepeleri'ne saldırmış ve başlangıçta İsrail'in kontrolündeki topraklarda ilerleme 
sağlamıştır. Ancak, yoğun çatışmaların ardından İsrail güçleri Suriyelileri geri püskürtmüş ve 
savaş öncesi ateşkes hatlarına geri dönmüştür. İsrail ordusu daha sonra Suriye topraklarına 
yönelik bir karşı saldırı başlatmış ve bir hafta içinde Şam'ın çevresini bombalamıştır.39 

BM Güvenlik Konseyi ateşkes ilan eden ve 242 sayılı kararın uygulanmasını talep eden 338 
sayılı kararı yayınlamıştır. İsrail’in Ortadoğu’da varlığını sürdürebilmesi için kendi siyasi ve 
askeri yapısını yeniden düzenlemesi, böylece Ortadoğu’nun değişen koşullarına uyum sağlayıp 
hazırlıklı olması ve en önemlisi de rakiplerini küçümsememesi gerektiğini acı bir dersle 
öğrenmiştir. İsrail, ABD'nin desteğiyle durumu kurtardı denilebilir. Arap ülkeleri ise İsrail’in 
Ortadoğu ve dünya siyasetinin bir gerçeği olduğunu kabullenmek zorunda kalmıştır. Bu gerçeği 
ilk dile getiren ülke ise Mısır olmuştur.40 Bu savaş İsrail'in bölgedeki gücünün sarsıldığını ve Arap 
ülkelerinin diplomasiye daha açık hale geldiğini göstermiştir.  

1973 Yom Kippur Savaşı'nı sosyolojik açıdan analiz etmek gerekirse bu hadisenin, 
uluslararası ilişkilerin, askeri stratejilerin ve siyasi dinamiklerin etkileşimini vurguladığı 
söylenebilir. İlk olarak savaşın tarihsel bağlamı, Mısır ve Suriye'nin İsrail'e karşı saldırıları, 
ulusal ve dini bayramlarla ilişkilendirilen bir savaş hadisesi dikkat çekmektedir. Bu durum, 
savaşın simgesel ve sembolik boyutunu vurgulayarak, savaşın tarafları arasındaki ulusal 
kimliklerin ve sosyo-dinî duyguların nasıl etkilendiğini göstermektedir.41 

 
39  Hikmet Mengüaslan, “Yom Kippur’dan İkinci Lübnan Savaşı’na: İsrail’de Devlet -Toplum İlişkisi ve Savaş’a Bakış”, Yeni 

Fikir Dergisi 10/21 (Aralık 2018), 102-114. 
40  Mehmet Erkan Kıllıoğlu, “1973 Ramazan/Yom Kippur Savaşı ve Ortadoğu”. Türk Savaş Çalışmaları Dergisi 3/2 (2022), 148.  
41  Savaşın patlak vermesiyle birlikte, Amerika Birleşik Devletleri ve Sovyetler Birliği gibi büyük güçlerin müdahalesi ve 

taraflara yardım etmesi, uluslararası ilişkilerin ve güç dengelerinin savaşın seyrini nasıl etkilediğini göstermektedir. 
Buradan da anlaşılabileceği üzere, bölgede yaşanan savaşın sadece yerel bir çatışma olmadığını, aynı zamanda küresel 
güçlerin çatışmasının bir parçası olduğunu göstermesi bakımından önemlidir. Savaşın askeri stratejileri ve USA ve 
SSCB’nin müdahaleci taktikleri, her iki tarafın da askeri kapasitelerini ve zayıf noktalarını ortaya koymaktadır. Mısır ve 
Suriye'nin sürpriz saldırıları ve İsrail'in karşı saldırıları, askeri planlamanın ve operasyonların süreçte nasıl belirleyici rol 
oynadığını bizlere göstermektedir. BM Güvenlik Konseyi'nin ateşkes ilan etmesi ve 242 ve 338 sayılı kararların alınması, 
uluslararası toplumun savaşa müdahale etme ve çatışmaları sonlandırma çabalarını yansıtır. Bu durum uluslararası 
toplumun, bölgede kalıcı barış ve istikrarın sağlanması için nasıl ve neden harekete geçmesi gerektiğinin önemini açığa 
çıkarmaktadır. Son olarak, savaşın sonuçları ve etkileri, bölgesel güç dengelerinin nasıl değiştiğini ve taraflar arasındaki 
ilişkilerin nasıl şekillendiğini, İsrail'in gücünün sarsılması ve Arap ülkelerinin diplomatik açılımlara daha açık hale 
gelmesi, bölgesel dinamiklerin nasıl değiştiğini ve taraflar arasındaki ilişkilerin nasıl evrildiğini gösterir. Gözden 
kaçmaması gereken önemli bir husus ise; savaşın sadece askeri bir çatışma olmadığı, aynı zamanda uluslararası ilişkilerin, 
siyasi dinamiklerin ve toplumsal etkileşimlerin karmaşık bir kombinasyonunun bir yansıması olduğu gerçeğidir. 
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1.7. Barış Arayışında Bir Dönüm Noktası: Camp David Süreci 

1978 yılında, Ortadoğu’da yaşanan sorun için tarihi bir olay gerçekleşmiştir. İsrail ve Mısır, 
ABD’nin arabuluculuğunda Camp David’de barış görüşmeleri yapmıştır.42 Bu antlaşma, iki ülke 
arasındaki uzun süren çatışmaya son vermek için önemli adımlar içermektedir. İsrail, 1967’deki 
Altı Gün Savaşı’nda ele geçirdiği Sina Yarımadası’nı Mısır’a geri vermiş, Mısır ise İsrail’i tanımış 
ve İsrail ile diplomatik ilişkiler kurmuştur. Bu antlaşma, İsrail ile Arap ülkeleri arasında 
imzalanan ilk barış antlaşması olmakla birlikte Arap dünyasında tepkiyle karşılanmıştır. Birçok 
Arap ülkesi, Mısır’ı İsrail ile iş birliği yapmakla suçlamış, Arap Birliği, Mısır’ı üyelikten çıkarmış 
ve başkentini Kahire’den Tunus’a taşımıştır. Camp David süreci, ABD ve Mısır arasında bir 
yakınlaşmaya yol açmıştır. 43  

Filistin Kurtuluş Örgütü (FKÖ) Camp David Antlaşması’nı Filistin davasına ihanet olarak 
görmüştür. FKÖ lideri Yaser Arafat bu antlaşmanın Filistinlilerin haklarını yok saydığını ve 
İsrail’in işgal altındaki topraklardan çekilmesine aracı olmadığını belirtmiştir. Arafat Camp 
David’in bölgede karışıklığı tetikleyeceğini ve derinleştireceğini düşünmüştür. Antlaşma, 
Ortadoğu’da barışı sağlamak yerine bölgede daha fazla kaosa sebep olmuştur. İsrail, antlaşmanın 
şartlarına uymayarak, işgal ettiği toprakları ilhak etmiş, yeni Yahudi yerleşimleri kurmuş ve 
Lübnan’ı işgal etmiştir. FKÖ ise, İsrail’in varlığını tanıyan BM kararlarını reddetmiş ve 
Lübnan’dan çıkmak zorunda kalmıştır. Camp David Antlaşmaları, Ortadoğu’da sorunları 
çözmekten çok derinleştirmiş44 ve bölgedeki sorunları tamamen çözmemiştir. İsrail ve Mısır 
arasındaki ilişkiler zaman zaman gerilmekle birlikte Filistin meselesi (İsrail sorunu) halen devam 
etmektedir. Camp David Antlaşması, Ortadoğu tarihinde önemli bir kilometre taşı olarak kabul 
edilse de bölgenin geleceği için daha fazla çaba gerektiği de bir gerçektir. 

1.8. Lübnan Savaşı 

1982 yılında İsrail-Filistin çatışmasının bir parçası olarak patlak veren Lübnan Savaşı, 
İsrail’in Filistin Kurtuluş Örgütü’nün (FKÖ) Lübnan’daki varlığını ortadan kaldırmak için 
Lübnan’a askeri müdahalede bulunmasıyla başlamıştır. İsrail güçleri, Lübnan’ın başkenti 
Beyrut’u abluka altına alarak FKÖ lideri Yaser Arafat ve diğer üst düzey yetkilileri Tunus’a 
gitmeye (sürgüne) zorlamıştır. Bu arada, İsrail’in müttefiki olan Lübnanlı Hıristiyan milisler, 
Sabra ve Şatilla isimli Filistinli mülteci kamplarına baskın düzenleyerek çoğunluğu kadın, çocuk 
ve yaşlılardan oluşan 3000’den fazla savunmasız sivil mülteci Filistinliyi, İsrailli askerlerin 

 
42  Ortadoğu’da barışın sağlanması için ABD’nin öncülüğünde 1978 yılında Mısır ve İsrail arasında Camp David Antlaşmaları 

imzalandı. Bu antlaşmalar, bölgede yeni bir dönemin başlamasına neden oldu. Mısır, İsrail’i tanıyarak Arap Birliği’nden 
ayrıldı ve Filistin davasını yalnız bıraktı. Bu durum, Arap Birliği’nin gücünü ve birliğini zayıflattı. Bugün de Camp David 
Antlaşmaları’nın etkileri devam ediyor. ABD, bölgedeki başat aktör olarak kalmaya çalışıyor. Camp David Antlaşmaları’nın 
nasıl oluştuğunu, ne amaçladığını ve bölgedeki sonuçlarını günümüze kadar incelemek için bakınız: Elif Miray Yazıcı, 
“Camp David Antlaşmaları Çerçevesinde Mısır–İsrail İlişkileri ve Günümüze Yansımaları”, Uluslararası İlişkiler ve Politika 
Dergisi 1/1 (2021), 1-19. 

43  Bu yakınlaşmanın önemli yönlerinden biri de askeri alandır. Mısır ordusu, ABD ile birçok alanda askeri iş birliği yapmıştır. 
Bunlar arasında silah anlaşmaları, ortak tatbikatlar, maddi yardımlar, ortak operasyonlar, istihbarat çalışmaları gibi 
faaliyetler bulunmaktadır. Bu iş birliği, Mısır ordusunun modernizasyonu ve güçlenmesine katkı sağlamıştır. Detaylı bilgi 
için: Alptuğ Kuduoğlu, “Camp David Sonrası ABD-Mısır Yakınlaşması: Askeri Boyut”, Türkiye Ortadoğu Çalışmaları Dergisi 
5/1 (Haziran 2018), 101-137.  

44  Ekrem Memiş, İsrail Nereye Koşuyor (Ankara: Ekin Kitabevi, 2006), 149-154. 
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yardımıyla45 katletmiştir.46 Bu katliam47, uluslararası toplumun sert eleştirilerine ve kınama 
kararlarına neden olmuştur. 

1.9. Kolektif Başkaldırı: Birinci İntifada 

“İntifada”, Filistinlilerin İsrail’in Filistin toprakları üzerindeki işgaline karşı gösterdikleri 
direnişin bir ifadesi olarak kabul edilir. Bu terim, genellikle “Filistin halkının başkaldırısı” olarak 
tanımlanır48 ve Arap halkının İsrail işgaline karşı gösterdiği kolektif başkaldırının sembolüdür.49 
İntifada, Filistinlilerin toprakları üzerindeki egemenlik haklarını geri kazanma çabalarının bir 
parçası olarak tarihe geçmiştir. Bu olaylar, bölgedeki siyasi dinamikler üzerinde derin etkiler 
bırakmış ve Filistin halkının ulusal kimliğinin güçlenmesine katkıda bulunmuştur. İntifada, aynı 
zamanda uluslararası toplumun dikkatini Filistinlilerin yaşadığı zorluklara ve hak arayışlarına 
çekmiş, bölgesel ve küresel düzeyde önemli bir mesele haline gelmiştir. 

İsrail-Filistin çatışmasının bir dönüm noktası olan Birinci İntifada, 1987 yılında Filistinlilerin 
İsrail’in işgaline karşı başlattıkları kitlesel direniş hareketidir.50 Filistinliler, taşlar, molotof 
kokteylleri ve sivil itaatsizlik eylemleriyle İsrail güçlerine karşı koymuş; İsrail ise, bu 
ayaklanmayı bastırmak için aşırı güç, tutuklama, sınır dışı etme ve yerleşim inşası gibi yöntemler 
kullanmıştır. Bu süreçte, binlerce sivil ve çocuk Filistinli yaralanmış veya hayatlarını 
kaybetmiştir. Bunun yanı sıra birçok Filistinli psikolojik ve fiziksel işkence görmüştür. Bu 
nedenle Birinci İntifada, Filistin halkının yaşadığı toplumsal, ekonomik ve siyasi sorunları daha 
da derinleştirmiştir.51 Bu ayaklanma, Filistinlilerin kendi kaderlerini tayin etme hakkını ve ulusal 
kimliklerini ortaya koymuştur. Filistin coğrafyasında yaşanan İntifada hareketleri, işgalci İsrail 
ile yaşanan anlaşmazlıkların en kayda değer yönlerinden birini temsil etmektedir.52 

1.10. Oslo Anlaşması 

Zorlu bir mücadele sürecinin ardından, İsrail ile FKÖ (Filistin Kurtuluş Örgütü) arasında 13 
Eylül 1993 tarihinde Oslo Anlaşması imzaya açılmıştır.53 İsrail-Filistin çatışmasında barış 
umutlarını yeşerten Oslo Barış Süreci, İsrail ve FKÖ arasında gizli görüşmelerin sonucunda 
başlamıştır.54 Taraflar, birbirlerini tanımayı ve Filistin’e kademeli olarak özerklik vermeyi kabul 
etmiştir. Filistinlilerin meşru temsilcisi olarak FKÖ’yü tanıma taahhüdünde bulunan İsrail, 

 
45  Mustafa Dutak, İsrail Devletinin Kuruluşundan Filistin Devletinin Kuruluşuna Kadar Arap Ülkeleri ve İsrail İlişkileri (1948–1988) 

(Trabzon: Karadeniz Teknik Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2007) 100. 
46  Tayyar Arı, Geçmişten Günümüze Ortadoğu Siyaset, Savaş ve Diplomasi (Bursa: Alfa Yayınları, 2017), 101-108. 
47  Bu katliam, İsrail askeri tarafından tamamen kuşatılmış olan kamplarda, dönemin İsrail savunma bakanı Ariel Şaron’un 

bilgisi ve desteği dâhilinde gerçekleştirilmiştir. Bu bilginin ortaya çıkması üzerine, Şaron uluslararası toplumun ve İsrail 
halkının tepkisiyle karşılaşmış ve istifa etmek zorunda kalmıştır. Şaron, bu olay nedeniyle “Sabra ve Şatilla kasabı” olarak 
anılmaya başlanmıştır. Detaylı bilgi için: Rüveyda Andırırbu, “Lübnan Hükümeti’nin Güvenlik Sorununa Dönüşen Filistinli 
ve Suriyeli Mülteciler”, Uluslararası Yönetim Akademisi Dergisi 5/1 (2022), 244-256. 

48  Türk Dil Kurumu, “İntifada” (Erişim 14 Ocak 2024). 
49  Savaş Kurtuluş Çevik, "Sanatsal İntifada Bir İşgalin Anatomisi/Filistin", İdil Sanat ve Dil Dergisi 9/73 (2020), 1365. 
50  İslam Asalya, Aksa İntifadası Bir Halk Ayaklanmasının Muhasebesi (İstanbul: İNSAMER, 2019), 2-3. 
51  İslam Asalya, Aksa İntifadası Bir Halk Ayaklanmasının Muhasebesi, 3. 
52  Hamdullah Baycar-Emrah Atar, “An Analysis of the Impacts of the First Palestinian Uprising (Intifada) on the Israeli 

Economy”, İmgelem 5/9 (2021), 565. 
53  Erhan Çağrı, “Fllistin-israil Barış Süreci Nereye Gidiyor”, Ankara Üniversitesi SBF Dergisi 56/02 (2001), 174. 
54  Özge Özkoç, “Savaş ve Barış: Doksanlı Yıllarda Filistin-İsrail Sorunu”, Ankara Üniversitesi SBF Dergisi 64/03 (Mart 2009), 178.  
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FKÖ’nün de İsrail devletini tanıması ve İsrail’in varlığına yönelik her türlü şiddet eyleminden 
feragat etmesi karşılığında, Filistin Yönetimi’nin denetimindeki topraklarda Filistinlilerin 
seçeceği bir yasama meclisinin kurulmasına izin verecekti. Ayrıca, Filistinliler, Gazze Şeridi’nin 
ve Batı Şeria’nın bir kısmında özerk bir yönetim oluşturma hakkına sahip olacaklar ve bu 
topraklarda yaşayan Filistinlilere egemenliğin bir göstergesi olarak nüfus cüzdanı ve pasaport 
verilecekti.55  

ABD’nin başkenti Washington’da düzenlenen tarihi bir törende, İsrail Başbakanı Yitzhak 
Rabin ve FKÖ lideri Yaser Arafat el sıkışmıştır. Ancak, 1995 yılında İsrail Başbakanı Yitzhak Rabin, 
barış anlaşmasına karşı çıkan bir Yahudi radikal tarafından suikasta uğramıştır.56 Bu olay, barış 
sürecini sekteye uğratmış ve taraflar arasındaki güveni zedelemiştir. Anlaşmanın 
imzalanmasından sonraki beş yıllık süreçte, “en başından beri Filistin topraklarında işgalci, 
sömürgeci ve yerleşimci bir devlet olma yolunu seçen”57 İsrail, verdiği taahhütleri yerine 
getirmemiştir.58 

1.11. İkinci İntifada (El Aksa İntifadası): Tarih ve İçerik 

El Aksa İntifadası olarak bilinen İkinci İntifada59 2000 yılı Eylül ayından başlayıp, 2005 yılına 
kadar süren Filistinlilerin ikinci büyük ayaklanmasıdır. Bu çatışma, İsrail ve Filistin arasındaki 
gerilimlerin yükseldiği bir dönemde patlak vermiştir. İkinci İntifada, İsrail-Filistin çatışmasının 
önemli bir dönemi olarak kabul edilir ve bu dönemdeki olaylar, İsrail'in sağcı lideri Ariel 
Şaron'un, Müslümanlar için kutsal kabul edilen Mescid-i Aksa'ya girmesiyle tetiklenmiştir.60 Bu 
ziyaret, Filistinlilerin büyük tepkisine neden olmuş ve İsrail’e karşı silahlı bir ayaklanma 
başlatmıştır. İsrail ise, Filistinlilere karşı askeri operasyonlar düzenleyerek sert bir şekilde 
müdahale etmiştir. Bu süreçte, taraflar arasında şiddetli çatışmalar yaşanmış ve binlerce kişi 
ölmüş veya yaralanmıştır. Bu ayaklanma, İsrail-Filistin barış sürecini durma noktasına getirmiş 
ve bölgedeki istikrarsızlığı artırmıştır. İkinci İntifadanın ana noktaları: 

Tarih ve Direniş: İkinci İntifada, 28 Eylül 2000 tarihinde başlamıştır. Ariel Şaron’un Tapınak 
Tepesi’ne gezisi, bu dönemdeki gerilimi artıran bir olaydır. İntifada, Filistin halkının İsrail 
işgaline karşı direnişini ifade eder. 

Olaylar ve Çatışmalar: İntifada sırasında, Batı Şeria ve Gazze Şeridi gibi birçok bölge, İsrail 
askerlerinin istilasına maruz kalmış ve bu durum tarım alanlarının tahrip edilmesine neden 
olmuştur. Ayrıca, bölgede birçok evin yıkılması da söz konusu olmuş, bu durum yerel halkın 
yaşam koşullarını ciddi şekilde etkilemiştir. Bu süreç, bölgedeki insani durumu ağırlaştırmış ve 
kalıcı etkiler bırakmıştır. Binlerce insan hayatını kaybetti. İkinci İntifada (El Aksa İntifadası) 
yaşanan olay ve çatışmalar yönüyle Filistin-İsrail çatışmasının önemli bir dönemidir ve 
sosyolojik açıdan incelendiğinde olaylar ve çatışmalar şu şekilde analiz edilebilir: 

 
55  İslam Asalya, Aksa İntifadası Bir Halk Ayaklanmasının Muhasebesi, 3. 
56  M. Lutfullah Karaman, “Filistin”, TDV İslam Ansiklopedisi (Erişim 25 Mayıs 2024). 
57  Berdal Aral, “Oslo ‘Peace Process’ As A Rebuttal of Palestinian Self-Determination”, Ortadoğu Etütleri 10/1 (2018), 1. 
58  İslam Asalya, Aksa İntifadası Bir Halk Ayaklanmasının Muhasebesi, 4. 
59  Davut Ateş, “Gazze Trajedisi: Sorumluluk ve Kavramların Haklılaştırma İşlevi”, Çağ Üniversitesi Sosyal Bilimler Dergisi 6/1 

(2009), 67. 
60  Zafer Balpınar, İsrail'in Demir Yumruk Politikası-İki İntifada ve Barış Süreci Bağlamında Bir Analiz (Ankara: Nobel Yay. 2021). 
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Toplumsal Hareketlilik ve Katılım: İntifada, İsrail’in haksız işgal, baskı ve uygulamalarına 
toplumsal bir tepki olarak ortaya çıkmış; Filistin halkı, işgale karşı direniş göstermek amacıyla 
bir araya gelmiştir.  Gösteriler, mitingler, boykotlar ve sivil itaatsizlik gibi toplumsal hareketlilik 
biçimleri, İntifada'nın temel öğeleri olarak göze çarpmaktadır. 

Kimlik ve Dayanışma: İntifada hareketi, Filistinlilerin kimliklerini koruma ve topraklarını 
savunma amacıyla bir araya gelmelerini sağlamıştır. Toplum içinde dayanışma artmış ve 
Filistinliler, işgalci güce karşı birlikte mücadele etmiştir. Bu da İntifadanın Filistin halkında 
toplumsal bütünleşme adına etkin bir işlev gördüğünü göz önüne sermektedir. 

Sokakta ve Evlerde Direniş: İntifada sırasında sokaklarda çatışmalar yaşanmıştır. İsrail askerleri 
ile Filistinli gençler arasında taşlı çatışmalar, göz yaşartıcı gaz kullanımı ve silahlı çatışmalar 
süregelirken evlerde de güçlü direnişler yaşanmıştır. Filistinli aileler, evlerinin zorba ve işgalci 
İsrailliler tarafından yıkılmasına karşı bir araya gelmiştir. Sokak direnişlerine ilave olarak 
evlerde yaşanan bu güçlü direniş örneklerinin toplumsal direniş kültürüne katkıları tüm Filistin 
coğrafyasında görülmüştür. 

Medya ve Propaganda: İntifada, medyanın etkili bir şekilde kullanıldığı bir dönemdir. 
Televizyon, radyo, gazete ve internet gibi medya kanalları, İntifada’nın gelişimini ve etkisini 
büyük ölçüde şekillendirmiştir. Filistinli aktivistler, olayları dünya kamuoyuna duyurmak için 
anılan medya araçlarını aktif olarak kullanmış; Medya, İsrail’in Filistinlilere yönelik saldırılarını 
nasıl sunacağı konusunda da önemli bir rol oynamıştır. Bu, algı yönetimi ve propaganda 
stratejileriyle ilgili bir sosyolojik boyuttur. İşgalci İsrail yönetimi de kendi propagandasını 
yaparak, Filistinlileri terörist olarak göstermeye çalışmıştır. Filistinlilerin acıları, direnişleri ve 
kayıpları medya aracılığıyla dünyaya aktarılmış ve medyanın görsel ve yazılı içerikleri, 
insanların duygusal tepkilerini etkilemiştir.. Bu duygusal etki, toplumsal hareketliliği arttırmış 
ve Filistin halkının birlikte mücadele etme isteğini güçlendirmiştir. 

Medya, uluslararası toplumun dikkatini çekmiş ve Filistinlilere destek vermiştir. İnsan 
hakları ihlalleri, medya aracılığıyla dünya gündemine taşınmış ve İsrail’in eylemleri 
eleştirilmiştir. İntifada dönemi, medyanın gücünü ve toplumsal dinamikleri anlamak için önemli 
bir örnektir. Bu süreç, insanların bilgiye erişimini, duygusal tepkilerini ve toplumsal hareketliliği 
nasıl etkilediğini göstermektedir. 

İnsan Hakları ve Uluslararası İlişkiler: İntifada, insan hakları ihlallerinin arttığı bir dönemdir. 
İsrail'in Filistinli sivillere yönelik saldırıları, uluslararası toplumun dikkatini çekmiştir. Birçok 
ülke, İntifada sırasında Filistinlilere destek vermiş ve İsrail'i eleştirmiştir. İkinci İntifada dönemi, 
Filistin-İsrail çatışmasının bir yansıması olarak insan hakları ihlallerinin arttığı bir dönemdir. 
İntifada, Filistin halkının işgale karşı direnişini ifade ederken, insan hakları ihlalleri bu direnişin 
merkezinde yer almıştır. Filistinli aktivistler, insan haklarına saygı gösterilmesi gerektiğini 
vurgulayarak toplumsal bilinci arttırmıştır. İntifada sırasında medya, insan hakları ihlallerini 
dünya kamuoyuna taşımıştır. Görsel ve yazılı içeriklerle Filistinlilere yönelik saldırılar 
belgelenerek yayımlanmıştır. Bu, uluslararası toplumun dikkatini çekmiş ve İsrail’in eylemleri 
eleştirilmiştir. Birçok ülke, İntifada sırasında Filistinlilere destek vermiştir. Bu, insan hakları 
ihlallerine karşı bir tepki olarak ortaya çıkmıştır. İsrail’in Filistinli sivillere yönelik saldırıları, 
uluslararası ilişkilerde gerginliklere yol açmış ve İsrail eleştirilmiştir.  
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İntifada, insan hakları ihlallerine karşı toplumsal bir tepki olarak başlamıştır. Filistin halkı, 
dayanışma içinde işgale karşı mücadele etmiştir. İnsan hakları savunucuları, bu dönemde 
Filistinlilere destek vermek için bir araya gelmiştir. İntifada dönemi, insan hakları ihlallerinin 
toplumsal dinamikleri, kimlik oluşumunu ve dayanışmayı nasıl etkilediğini göstermek açısından 
önemlidir. Bu süreç, insan haklarına saygı gösterilmesi gerektiğini vurgulayan bir toplumsal 
hareket olarak tarihe geçmiştir. 

İntifada’nın Sona Ermesi: Oslo Anlaşmalarının başarısızlığı ve Ariel Şaron’un Tapınak Tepesi’ni 
ziyareti gibi olaylarla tetiklenen İkinci İntifada’da yaşanan çatışmalar, Şubat 2005'te Ariel Şaron 
ve Mahmud Abbas'ın katılımıyla gerçekleşen Sharm el-Sheikh Zirvesi ile sona ermiştir. Bu 
ayaklanma, Filistinlilerin milli kurtuluş çabalarının bir yansıması olarak görülürken, İsraillilerce 
terörizm olarak değerlendirmiştir. İkinci İntifada, Filistin ve İsrail arasındaki karmaşık siyasi ve 
toplumsal dinamiklerle şekillenmiş ve büyük insani kayıplara yol açmıştır. Filistin tarafında 
toplam ölü sayısı 4412 iken, İsrail cenahında 1069’a ulaşmıştır.61 Ayrıca birçok yabancı da 
ayaklanma sürecinde hayatını kaybetmiştir. Bu dönem, barış sürecinin başarısızlığını ve taraflar 
arasındaki derin güvensizliği yansıtmaktadır. İkinci İntifada, toplumsal dinamikleri, kimlik 
oluşumunu ve dayanışmayı anlamak için önemli bir örnektir. Bu dönem, Filistin halkının direniş 
ruhunu ve İsrail işgaline karşı mücadelesini yansıtmaktadır. 

İntifada, Filistin halkının işgale karşı direnişini sembolize eder. Bu olay, toplumsal bir tepki 
olarak ortaya çıktı ve geniş bir kesimi içermiştir. Direniş, sadece silahlı çatışmalarla değil, aynı 
zamanda sivil itaatsizlik, gösteriler, boykotlar ve kültürel etkinliklerle de ifade edilmiştir. 
İntifada, Filistinlilerin kimliklerini koruma, topraklarını savunma ve bağımsızlık taleplerini dile 
getirme amacıyla bir araya gelmelerini sağlamıştır. İkinci İntifada, Filistin halkının direniş 
ruhunu ve İsrail işgaline karşı mücadelesini yansıtan önemli bir sosyolojik evredir. Sosyolojik 
olarak incelendiğinde, bu dönem, toplumsal dinamikleri, kimlik oluşumunu ve dayanışmayı 
anlamak için önemli bir örnek teşkil eder. 

2005 yılında İsrail, ayrılma planının bir parçası olarak Gazze Şeridi'nden çekilmiştir. Ancak 
İsrail Gazze'nin sınırlarını, hava sahasını ve sularını kontrol etmeye devam etmiştir. Gazze Şeridi 
kuşatma altında yoğun nüfuslu ve yoksul bir bölge haline gelmiştir.  

1.12. Hamas’ın Parlamento Zaferi ve Bölünme 

Filistin’de 2006 yılında gerçekleşen parlamento seçimleri, Filistin siyasetinde ve İsrail-
Filistin çatışmasında önemli bir dönüm noktası olmuştur. Bu seçimlerde, İsrail’i tanımayan ve 
silahlı direnişi savunan bir İslamcı grup olan Hamas, çoğunluğu elde etmiştir. Ancak, Hamas’ın 
zaferi, uluslararası toplumun ve özellikle İsrail, ABD ve AB’nin tepkisine neden olmuştur. Bu 
ülkeler, Hamas ile görüşmeyi reddetmiş ve Filistin’e ekonomik ve siyasi yaptırımlar 
uygulamıştır. Bu durum, Filistin içinde de bölünmeye yol açmıştır. Hamas ile FKÖ’nün laik ve 
ılımlı kanadı olan El Fetih arasında bir iç savaş çıkmıştır. 2007 yılında, Hamas tarafı Gazze 
Şeridi’nde, El Fetih tarafı ise Batı Şeria’da iktidarı ele geçirmiştir. Böylece, Filistin toprakları iki 

 
61  Olayların yaşandığı süreçte 48.322 Filistinli 4.500 İsrailli yaralandı. AA, “İkinci İntifada'nın sembol ismi Muhammed 

Durra'nın öldürülmesinin üzerinden 21 yıl geçti”, (Erişim 25 Mayıs 2024). 
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ayrı yönetim altında bölünmüştür. Bu bölünme, Filistinlilerin ulusal birliğini ve kendi 
devletlerini kurma umudunu zayıflatmıştır. 

Gazze Şeridi, İsrail ve Filistin arasındaki çatışmanın en kritik bölgelerinden biridir. Gazze 
Şeridi, 2007 yılından beri Hamas’ın kontrolü altındadır. İsrail, Gazze’den kendisine yönelen roket 
saldırılarını durdurmak iddiasıyla Gazze’ye üç büyük askeri operasyon düzenlemiştir. Bu 
operasyonlar, 2008-2009, 2012 ve 2014 yıllarında gerçekleşmiştir. Bu operasyonlar sırasında, 
çoğu sivil binlerce insan hayatını kaybetmiş, yaralanmış ve Gazze’de büyük bir yıkım meydana 
gelmiştir. Uluslararası toplum, İsrail’in orantısız güç kullanımını, insan hakları ve uluslararası 
hukuk ihlallerini kınamıştır. 

1.13. Canlanan Umutlar: BM’nin Haksız Yerleşimlerin Durdurulması İstemi 

İsrail-Filistin çatışmasında barış umutlarını canlandırmak için 2016 yılında Birleşmiş 
Milletler Güvenlik Konseyi, 2334 sayılı kararı kabul etmiştir. Bu karar, Filistin topraklarındaki 
İsrail varlığını (işgal sonucu yerleşim faaliyetlerini) “hukuka aykırı” olarak nitelendirmiş ve 
“derhal ve tamamen durdurulmasını” istemiştir.62 Ayrıca, bu karar, işgale son verilmesi ve 1967 
sınırlarına dayalı iki devletli bir çözümün desteklenmesi çağrısında bulunmuştur. Bu karar, İsrail 
tarafından reddedilmiş, ancak Filistin tarafından memnuniyetle karşılanmıştır. 

1.14. Barış Sürecinin Karmaşık Hale Gelişi: Trump’ın Kudüs Hamlesi 

Kudüs, İsrail-Filistin çatışmasının en hassas ve kritik konularından biridir. Kudüs hem 
Yahudiler hem de Müslümanlar için kutsal bir şehirdir. 2017 yılında Amerika Başkanı Donald 
Trump, Kudüs’ü İsrail’in başkenti olarak tanıdığını ve ABD Büyükelçiliğini Tel Aviv’den buraya 
taşıdığını dünyaya ilan etmiştir. Bu karar, gelecekteki Filistin devletinin başkenti olarak Doğu 
Kudüs’ü görmek isteyen Filistinliler, Arap ülkeleri ve uluslararası toplumun büyük bir bölümü 
tarafından kınanmış ve reddedilmiştir. Bu karar, bölgede yeni bir gerilim ve şiddet dalgasına 
neden olmuş ve İsrail-Filistin barış sürecini daha da zorlaştırmıştır.63 

Trump'ın Kudüs kararı, uluslararası toplumun büyük bir kısmı tarafından tepkiyle 
karşılanmış ve uluslararası ilişkilerde büyük bir gerilime neden olmuştur. Bu vakıa uluslararası 
toplumun, bölgesel çatışmalar ve barış süreçleri üzerindeki etkisini ve küresel dayanışmanın 
nasıl şekillendiğini göstermesi açısından önemlidir. Ayrıca bu karar, bölgede yeni bir şiddet 
dalgasına yol açmış, sosyal hareketlilik ve protesto eylemleri gibi sosyal dinamikleri de 
tetiklemiştir. Bu durum bölgede, sosyal ve siyasi istikrarsızlığın artmasına ve toplumsal 
gerilimlerin yükselmesine sebebiyet vermiştir. Sonuç olarak, Trump'ın Kudüs kararı, Filistin-
İsrail barış sürecini daha da karmaşık hale getirmiştir. Bölgedeki siyasi, sosyal ve uluslararası 

 
62  “Birleşmiş Milletler Güvenlik Konseyi’nin 2334 sayılı kararı, İsrail’in 1967’deki Altı Gün Savaşı’ndan sonra ele geçirdiği 

topraklardaki yerleşim faaliyetleri ile ilgilidir. Bu karar, İsrail’i “uluslararası hukuka aykırı yerleşim faaliyetlerini derhâl 
ve tamamen durdurmaya” çağırmıştır” ve 23 Aralık 2016’da kabul edilmiştir. Bu karar, “Filistin, İsrail ve Filistin-İsrail 
meselesinin çözümü için siyasi ve hukuki önem taşımaktadır. Ayrıca, 2334 no’lu karar, sorunun ve haliyle çözümün sadece 
İsrail’i değil, Filistin ve İsrail olmak üzere iki tarafı kapsadığını hatırlatmıştır. 1967 sınırlarının kabulü ve çözümün buna 
göre olması gerektiği BMGK tarafından yeniden tekrarlanmıştır.” Ankara Kriz ve Siyaset Araştırmaları Merkezi, “BM Güvenlik 
Konseyi’nin 2334 Sayılı Kararı Nasıl Yorumlanabilir?” (Erişim 25 Mayıs 2024). 

63  Mehmet Öztürk, “Trump’ın Kudüs Kararının Bir Analizi”, İnsan ve Toplum Bilimleri Araştırmaları Dergisi 8/4 (2019), 2876-
2905. 
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ilişkilerin karmaşıklığını ve hassasiyetini vurgulayan bu karar, barış sürecinin zaten zorlu olan 
dinamiklerini daha da kötüleştirmiş ve bölgedeki istikrarsızlığı artırmıştır.64  

1.15. Filistin Davasına İhanet: Abraham Anlaşmaları 

İsrail, 2020 yılında dört Arap ülkesiyle ilişkilerini normalleştiren anlaşmalar imzalamıştır. Bu 
anlaşmalar, ABD’nin aracılığıyla gerçekleşmiştir. Bu anlaşmaların adı Abraham Anlaşmalarıdır.65 
Bu anlaşmaları imzalayan Arap ülkeleri şunlardır:  

Birleşik Arap Emirlikleri (BAE), 13 Ağustos 2020’de İsrail ile ilişkileri normalleştirmeyi kabul 
etmiş ve İsrail’i tanıyan üçüncü Arap ülkesi ve Körfez ülkeleri arasında ilk ülke olmuştur. 
Bahreyn, 15 Eylül 2020’de Beyaz Saray’da düzenlenen törende İsrail ile ilişkilerini normalleştiren 
anlaşmayı imzalayarak, İsrail’i tanıyan dördüncü Arap ülkesi olmuştur. Sudan, 23 Ekim 2020’de 
İsrail ile ilişkileri normalleştireceğini duyurmuş ve Arap ülkeleri arasında beşinci sırayı almıştır., 
Altıncı sırada yer alan Fas ise, 10 Aralık 2020’de İsrail ile ilişkilerini normalleştirmeyi kabul 
etmiştir. Bu anlaşmalar, İsrail’in Arap dünyasıyla ilişkilerinde bir atılım olarak görülürken, aynı 
zamanda bazı Filistinliler ve Araplar tarafından Filistin davasına ihanet olarak nitelendirilmiştir. 
Bu anlaşmaların Filistinlilerin kendi devletlerini kurma hakkını ve 1967 sınırlarına dayanan iki 
devletli bir çözümü zedelediği öne sürülmüştür.  

1.16. Yakın Tarih Şiddet Dalgaları: 2021 Sonrası Yaşananlar 

İsrail-Filistin çatışmasında 2021 yılında yaşanan son şiddet dalgası, Kudüs’te yaşanan 
gerginliklerin bir sonucu olarak ortaya çıkmıştır. Kudüs’te Şeyh Cerrah mahallesindeki Filistinli 
ailelerin İsrail mahkemesi tarafından tahliye edilmek istenmesi, Filistinlilerin tepkisine neden 
olmuştur. Ayrıca, Ramazan ayı boyunca İsrail polisinin Mescid-i Aksa’ya yaptığı baskınlar, 
Filistinlilerin kutsal mekânına saygısızlık olarak algılanmıştır. Bu olaylar, Gazze’yi yöneten 
Hamas’ın İsrail’e roket saldırısı başlatmasına yol açmıştır. İsrail ise, Gazze’ye hava saldırıları 
düzenleyerek karşılık vermiştir. Bu çatışmalarda, çoğu Gazze’de olmak üzere yüzlerce insan 
hayatını kaybetmiş veya yaralanmıştır. Bu şiddet dalgası, uluslararası toplumun endişesini ve 
tepkisini çekmiştir. Birleşmiş Milletler (BM), ABD ve diğer ülkeler, taraflara derhal ateşkes 
yapılması ve durumun gerginliğinin azaltılması çağrısında bulunmuştur. Ancak, taraflar 
arasında bir uzlaşma sağlanamamıştır. İsrail, Hamas’ı tamamen yok etmek istediğini, Hamas ise 
İsrail’in işgaline son verilmesini istediğini belirtmiştir.  

1.17. Aksa Tufanı: Filistin-İsrail Çatışmasında Bir Dönüm Noktası 

El-Aksa Tufanı, Hamas'ın topraklarını elinden alan uzun yıllar boyunca halkına ölüm kusan 
işgalci İsrail'e yönelik gerçekleştirdiği geniş çaplı saldırılarının adıdır. Bu saldırı ismi, İslam'ın 

 
64  Donald Trump'ın Kudüs hamlesi, İsrail-Filistin çatışmasının önemli bir dönüm noktası olmuştur ve bu durum, sosyolojik 

ve uluslararası ilişkiler açısından derinlemesine incelenmelidir. Kudüs hem Yahudiler hem de Müslümanlar için kutsal 
bir şehir olması sebebiyle bu kararın yansımaları etnik, dini ve ulusal kimlikler üzerinde derin ve karmaşık bir etki 
yaratmıştır. Trump'ın Kudüs'ü İsrail'in başkenti olarak tanıması ve ABD Büyükelçiliğini Tel Aviv'den Kudüs’e taşıma 
kararı başta Türkiye olmak üzere; Filistinliler, Arap ülkeleri ve uluslararası toplumun geniş kesimleri tarafından kınanmış 
ve reddedilmiştir. Bu durum, Filistinlilerin ulusal kimliklerinin ve gelecekleriyle ilgili beklentilerinin nasıl şekillendiğini 
ve Trump'ın kararının bu beklentilerle nasıl çeliştiğini göstermektedir. 

65  Detaylı bilgi için bakınız: Kemal Başak, “İbrahim Anlaşmaları’nın Ortadoğu Bölgesel Barışına Etkileri”, Orta Doğu ve Orta 
Asya-Kafkaslar Araştırma ve Uygulama Merkezi Dergisi 3/2 (2023), 1-17. 
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üçüncü en kutsal mabedi olan Kudüs'teki Mescid-i Aksa'ya referansla verilmiştir ve Filistinli 
Müslümanlar için önemli bir sembolü temsil eder. Bu çatışma, 7 Ekim 2023'te paramiliter örgüt 
Hamas'ın silahlı kanadı İzzeddin el-Kassam Tugayları'nın İsrail geneline yayılan büyük çaplı 
saldırısıyla başlamıştır.66 Bu çatışma, İsrail-Filistin çatışmasının bir parçası olarak Gazze 
Şeridi'nde devam etmektedir. Son zamanlarda, Refah'ta da İsrail güçlerinin mülteci çadırlarını 
hedef aldığı ve sivilleri katlettiği bilinmektedir. 28 Mayıs 2024 itibarıyla, İsrail güçlerinin kadın, 
erkek, yaşlı, genç, çocuk ayrımı yapmadan 40 bine yakın kişiyi katlettiği ve soykırım yaptığı 
görülmektedir. Bu suçlamalar nedeniyle İsrail hakkında çeşitli davalar açılmış ve uluslararası 
platformlarda yargılama süreçleri başlatılmıştır. Bu davalar, insan hakları ihlalleri ve 
uluslararası hukukun ihlali iddialarına dayanmaktadır. Uluslararası toplum, bu tür olayların 
değerlendirilmesi ve adaletin sağlanması amacıyla çeşitli mekanizmalar aracılığıyla bu süreçlere 
katkıda bulunmaktadır. 

7 Ekim 2023’den sonra yaşanan gelişmeler, neredeyse son asrın Filistin ve İsrail arasında 
yaşanan çatışmaların en şiddetli evrelerinden biri olarak göze çarpmaktadır. Bu çatışma, meşru 
Filistin direnişinin kendi topraklarındaki bir işgalciyi savuşturma mücadelesi ile Siyonizm'in 
yasadışı işgaline karşı yıllardır süregelen bir mücadelenin parçasıdır. Hamas operasyonları, 
Filistin'de çatışmasızlık dönemini sonlandırmak için değil, uzun süredir devam eden işgal ve 
çatışma faaliyetlerini Filistin lehine bir kazanç sağlama amacını taşıyan taktiksel bir hamle 
olarak yorumlanmalıdır. Bu nedenle, bu operasyonların gerçekleştiği süreçte zaten bölgede tam 
anlamıyla bir barış atmosferi bulunmamaktaydı ve Filistin tarafı olmayan bir barış ortamını 
bozmamıştır. Filistin direniş tarihi açısından bu durum oldukça önemli bir dönem olarak 
değerlendirilmektedir.67 

Netanyahu'nun 1996 yılında iktidara gelmesinden bu yana, barış süreci tıkanmıştı ve bu 
durum Filistin halkı için büyük bir hayal kırıklığına neden olmuştur. Filistin direniş gruplarının 
İsrail ile müzakerelere zorlama amacıyla gerçekleştirdiği eylemsel manevralar ve Arafat 
döneminden başlayarak bütün siyasi aktörlerin çabaları olumlu sonuçlar doğurmamıştır.68 
Oslo’dan bu yana müzakere masasına oturan ve beş yıl içinde bağımsız bir devlete sahip 
olacakları vaadinde bulunulan Filistin toplumu, 30 yıldır büyük bir hayal kırıklığı yaşamaktadır.69 

Halkının yaşadığı baskı ve ablukalar artarken, bölgede 7 Ekim 2023 tarihinde Hamas'ın 
başlattığı taarruz, geniş çaplı bir halk başkaldırısından ziyade, direniş güçlerince işgalcilere 
yönelik şaşırtıcı bir atak olarak değerlendirilmiştir. “Ekim saldırıları, daha önce görülmemiş bir 

 
66  Cenk Özgen, “Yom Kippur 2.0: Askeri Düzlemde İsrail-Hamas Savaşı'na Dair İlk Gözlemler”, Giresun Üniversitesi İktisadi ve 
İdari Bilimler Dergisi 9/2 (2023), 105-124.  

67  Ahmet Emin Dağ, “Aksa Tufanı ve Yeni Bölgesel Düzen Arayışı” İlke Analiz (Erişim 26 Mayıs 2024). 
68  Filistin tarafının işgalci güçlerle yaptığı barış anlaşmaları, bağımsızlık getirmemiş ve verilen sözler de tutulmamıştır. 
İsrail'in toprak işgali ve katliam politikası devam etmiş ve bu süreçte Filistinliler kolayca ezilebilecek bir halk haline 
gelmiştir. Çatışmasızlık dönemlerinde, birçok Filistinli yönetici katledilmiş ve Filistin halkı katliamlara maruz kalmıştır. 
2000 senesinde “Aksa İntifadası” ile başlayan süreçte Filistinliler, Siyonist yönetime ve uluslararası topluma güçlü bir 
mesaj vermiş olsa da işgalciler buna da yeni katliamlarla cevap vermişlerdir. Binlerce Filistinli İntifada sürecinde hayatını 
kaybetmiş ve 2006’dan beri uygulanan muhasara sebebiyle bölge yaşanılmaz bir hal almıştır. Buna ilaveten 2008 ve 2014 
senelerinde Gazze'de gerçekleştirilen iki büyük katliamda binlerce Filistinli sivil acımasızca katledilmiştir. Sonuç olarak, 
İsrail ile barış yapmak Filistinlilere siyasal ve ekonomik anlamda bağımsızlık sağlamadığı gibi, keyfi öldürme ve suikastları 
da engelleyememiştir. 

69  Dağ, “Aksa Tufanı ve Yeni Bölgesel Düzen Arayışı”. 
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şekilde gerçekleşmiş; Siyonistlerin kontrolündeki şehirlere çok sayıda roket atılmış, işgal ordusu 
ilk defa etkili olamamıştır.”70 Ancak işgal ordusunun karşı saldırısı, her zamanki gibi Gazze’ye 
ağır bombardımanlar düzenlemek ve sivilleri katletmek şeklinde olmuştur. Bu olay, Filistin-İsrail 
çatışmasında önemli bir dönüm noktası olarak değerlendirilebilir. Siyonist işgal politikalarına 
karşı direnişin gücü ve halkın iradesi bu süreçte belirleyici oldu.71 Hamas güçlerinin 7 Ekim 
tarihinde İsrail'e karşı gerçekleştirdiği saldırılar, sadece Hamas'ın güç kapasitesini göstermekle 
kalmamış, aynı zamanda İsrail Devleti'nin hava savunma sistemindeki yetersizliği ve güvenlik 
kapasitesinin zafiyetini de açığa çıkarmıştır. Özellikle "Demir Kubbe" adıyla bilinen hava 
savunma sistemi, bu saldırılarda etkisiz kalmış ve İsrail'in savunma mekanizmasının zayıf 
noktalarını gözler önüne sermiştir.72 

Aksa Tufanı, 7 Ekim 2023 tarihinden beri yaşananlarla birlikte, asrın Filistin-İsrail 
çatışmasının en şiddetli aşamalarından birini oluşturmakta ve Filistin direnişi ile Siyonizm 
arasındaki uzun dönemli mücadeleyi yansıtmaktadır. Aksa Tufanı’nı sosyolojik açıdan 
inceleyecek olursak bu sürece giden aşamaları şöylece sıralamak mümkündür: 

Hayal Kırıklığı ve Barış Süreci: Oslo Anlaşması’ndan bu yana İsrail ile masaya oturan Filistin 
halkı, bağımsızlık ve barış umuduyla bu süreci takip etmiş ancak her defasında verilen sözler 
tutulmamış ve İsrail tarafı işgalci politikalarına devam etmiştir. Bu süreçte İsrail, Filistin halkı 
ile barışmak ve ortamı yumuşatmak yerine, suikast ve işgallere devam ederek tepki çekmiş ve 
ortamı germiştir.  

Abluka ve Sindirme: 2000 yılında Aksa İntifadası ile Filistin halkı isyan etmiş, ancak İsrail’in 
katliamları sona ermemiştir. 2008 ve 2014 yıllarında Gazze’ye yönelik iki büyük katliamda 
binlerce Filistinli sivil acımasızca hayatını kaybederken, 7 Ekim 2023’e kadar neredeyse her gün 
Filistin tarafında İsrail’in sebep olduğu siyasi, askeri ve ekonomik ablukalar halkı bezdirmiştir. 

Normalleşme Süreci ve Hakikatler: Abraham Anlaşmaları adı altında bölgede İsrail ile 
normalleşme süreci devam ederken, Filistin halkının acıları görmezden gelinmiştir. Aksa Tufanı, 
Filistin halkının haklı mücadelesini dünya gündemine taşıyarak Siyonist işgalinin gerçek yüzünü 
tüm dünyaya göstermiştir. Bu çatışma, sadece Filistin ve İsrail arasında değil, tüm bölge ülkeleri 
ve uluslararası toplum için önemli bir meseledir. Aksa Tufanı, barış arayışında bir dönüm noktası 
olarak değerlendirilebilir.73 

1.18. İsrail-Filistin Sorunu: İnsan Hakları ve Barış İçin Uluslararası Toplumun Rolü 

Siyonist İsrail yönetiminin kuruluşundan bugüne kadarki süreçte gerçekleşen şiddet dolu ve 
insani olmayan saldırılar, binlerce masum Filistinlinin kendi topraklarında öldürülmesine, 
yaralanmasına ve topraklarının gasp edilerek sürülmesine sebep olmuştur. 7 Ekim 2023'ten 
sonra yaşanan olaylar, İsrail'in Gazze'de savaş hukukuna ve insan haklarına aykırı olarak devlet 
terörü uyguladığını açıkça göstermiştir. Bu trajik durumu gören ve uzun yıllardan beri süregelen 
katliam ve sürgünlerin sonlandırılması için uluslararası toplumun harekete geçmesi kaçınılmaz 

 
70  Dağ, “Aksa Tufanı ve Yeni Bölgesel Düzen Arayışı”. 
71  Yasin Aktay, Aksa Tufanı Günlüğü (İstanbul: Kadim Yayın Grubu, 2024). 
72  Hüseyin Mucuk vd.  “El-Aksa Tufanı Operasyonu ve Türkiye’de Kamuoyunun Filistin Algısı”, Fikriyat 3/2 (2023), 109. 
73  Ahmet Emin Dağ, “Aksa Tufanı ve Yeni Bölgesel Düzen Arayışı”. 
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hale gelmiştir. Uluslararası toplumun bu soruna müdahalesi, barışın sağlanması ve insan 
haklarının korunması açısından da kritik bir rol oynamaktadır.74 Diplomatik girişimler, 
arabuluculuk çabaları ve uluslararası hukukun uygulanması, İsrail-Filistin sorununun 
çözümünde hayati bir öneme sahiptir. 

Sonuç 

İsrail-Filistin sorunu, askeri çatışmalar ve toprak taleplerinin ötesinde, derin sosyal, kültürel 
ve psikolojik dinamiklere sahip bir meseledir. Bu çatışma, iki halk arasında yerleşik olan kimlik, 
kültür ve tarih anlayışlarının bir yansıması olarak öne çıkmaktadır. Sosyolojik bir perspektiften 
bakıldığında, bu sorun, tarihsel travmalar, kolektif bellek, kimlik inşası ve güç dinamikleri 
çerçevesinde derin analizlerle incelenmeyi gerektiren bir konu olarak karşımıza çıkmaktadır. 

İsrail, 1948'deki kuruluşu ile birlikte ulusal kimliğin pekiştirilmesi, güvenlik kaygıları ve 
tarihsel Yahudi travmalarının üstesinden gelme çabası içindedir. Bu bağlamda, Filistin 
topraklarının işgali, güvenliğin sağlanması için bir araç olarak görülmekte ve bu durum, İsrail 
toplumunda geniş bir destek bulmaktadır. Ancak, bu yaklaşım, aynı zamanda Filistinlilerin de 
kendi kimliklerini ve ulusal haklarını savunma kavramları üzerinde derin etkilere neden 
olmaktadır. Filistinliler, tarihi ve kültürel bağlarının olduğu topraklarda bağımsız bir devlet 
kurma hakkını savunarak, ulusal kimliklerini pekiştirme çabasına girmektedir. Bu süreç, 
yalnızca mevcut coğrafi sınırlara dokunmakla kalmaz; aynı zamanda iki halk arasında yaşanmış 
olan ve hâlâ süregelen sosyo-tarihi travmalarla şekillenen psikolojik duyguları da içermektedir. 

Toprak talepleri, sadece fiziki bir mücadele değil, aynı zamanda kimlikler üzerinde bir savaş 
hâlini almıştır. Filistin halkı, işgal altındaki topraklarda varlığını sürdürme çabasındayken, İsrail 
bu işgali haklı göstererek kendi ulusal güvenliğini ve kimliğini koruma çabası güttüğünü iddia 
etmektedir. Her iki taraf da kendi hikâyesinin meşruiyetini savunma çabası içine girmiştir; bu 
da karşılıklı anlayışın ve uzlaşmanın önünde engelleyici bir unsur olarak durmaktadır. 

Güven eksikliği, bu çatışmanın çözüm sürecinde önemli bir engel teşkil etmiştir/etmektedir. 
Her iki taraf da birbirlerine karşı derin bir güvensizlik beslemekte, bu da barış sürecini daha da 
karmaşık hale getirmektedir. Güvensizliğin ardında yatan tarihsel travmalar, birbirlerinin hak 
ve çıkarlarına yönelik duyulan şüpheyle birleşerek, barış için gereken diyalog ve iş birliğini 
zorlaştırmıştır/zorlaştırmaktadır. 

Uluslararası toplumun bu karmaşık sorunların çözülmesindeki rolü ise bu kritik bir öneme 
sahiptir. Ancak, bu aktörlerin alandaki güç dinamikleri, tarafların uluslararası destek ve 
meşruiyet arayışlarıyla şekillenmektedir. Bu bağlamda, bölgesel aktörlerin de durumu daha da 
karmaşık hale getirdiği bir gerçektir. Örneğin, bazı Arap ülkeleri, Filistin davasını kendi ulusal 
çıkarları doğrultusunda kullanmakta ve bu durum, Filistinlilerin bağımsızlık mücadelesi 
üzerinde olumsuz etkiler yaratmıştır/yaratmaktadır. 

 
74  Uluslararası toplumun sorunun çözümünde nasıl etkisiz kaldığına örnek olarak yapılan bir çalışmada 2006-2016 

döneminde bazı Avrupa ülkelerinin İsrail'in bölgesel çatışmalarda izlediği yasadışı ve saldırgan politikaları eleştirmesine 
rağmen, Avrupa Birliği’nin ve İsrail askeri ilişkilerinin bu eleştirilerden ciddi şekilde etkilenmediği görülmektedir. Daha 
ayrıntılı bilgi için bakınız: Mohammed Abu Saada–Yıldırım Turan “European-Israeli Military Relations during Israel 
Regional Wars (2006-2016)” Türkiye Ortadoğu Çalışmaları Dergisi 7/2 (2020), 209-232.  
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Netice itibariyle, İsrail-Filistin sorununun çözümü, yalnızca bir siyasi mesele değil; aynı 
zamanda derin sosyal ve psikolojik dinamiklerin de çözülmeyi beklediği bir sorundur. Tarafların 
birbirlerini anlaması, tarihsel travmalarını tanıması ve kolektif kimlik anlayışlarını gözden 
geçirmesi, kalıcı bir barış için atılması gereken adımlar arasında yer almaktadır. Bu karmaşık 
süreçte, uluslararası toplumun aktif ve yapıcı bir rol üstlenmesi, bölgesel aktörlerin de sorunun 
çözümüne katkı sağlaması büyük önem taşımaktadır. Bu şekilde, yalnızca toprak üzerinde değil, 
aynı zamanda kalplerde ve zihinlerde de bir uzlaşma sağlamak mümkün olabilir. 

İTHAF  

“Bu makale, İsrail’in Gazze’deki üniversitelere, okullara, hastanelere, mülteci kamplarına, evlere, 
camilere ve kiliselere düzenlediği vahşi, barbar, insanlık ve hukuk dışı saldırıları nedeniyle hayatını 
kaybeden bilim insanları, öğrenciler, sağlık çalışanları, din adamları, gazeteciler, bebekler, çocuklar ve 
masum sivillere ithaf edilmiştir. İsrail’in iki milyondan fazla Gazzeliyi evlerinden ve topraklarından sürgün 
etmek istemesi insanlık dışıdır. İsrail’in uluslararası hukuka, insan hak ve hürriyetlerine aykırılık içeren 
tüm işgal ve saldırıları suçtur ve bu nedenle yargılanması gerekmektedir.”75  

 

  

 
75  Bu metnin alındığı makale için bakınız: Yılmaz Arı, “A Crime against Humanity and the Tragedy of Genocide: An 

Evaluation That Israel Should Be Sued for State Terrorism against Palestinians”, çev. Mustafa Turan, Uluslararası Dorlion 
Akademik Sosyal Araştırmalar Dergisi (DASAD) 1/2 (Dec. 2023), 445-465; Çalışmanın Türkçesini okumak için bk: Yılmaz Arı, 
“Bir İnsanlık Suçu ve Soykırım Trajedisi: İsrail’in Filistinlilere Uyguladığı Devlet Terörü Nedeniyle Yargılanması 
Gerektiğine Dair Bir Değerlendirme”. Darulhadis İslami Araştırmalar Dergisi 5 (Aralık 2023), 22-44. 
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Öz 

İslam tarihinde 16. yüzyıl, Müslüman toplumlarda yeni düzenlerin ortaya çıkması itibariyle dikkat çekicidir. 
Bu yüzyılda Osmanlılar, Safevîler ve Bâbürlüler şeklinde üç büyük devlet ve Timurlular topraklarında 
Özbekler ve Kazaklar şeklinde hanlıklar ortaya çıkmıştır. Bu yeni düzenler, beraberinde yeni çatışma 
alanlarını ve aralarında çok boyutlu bir rekabeti ön plana çıkarmıştır. Şeybânîler ile Safevîlerin rekabeti 
özellikle ekonomik değeri yüksek topraklar olan Horasan üzerinde çakışınca meydana gelmiştir. Şeybânî 
hanları, Mâverâünnehir ve Horasan’da tek bir yönetim oluşturmak istemişlerdir. Buna karşın Safevî şahları 
Timurlu şehzadelerin miras hakkını öne sürerek açıkça Şeybânî hanlarına meydan okumuş ve Horasan’ın 
Timur’un varislerine iadesini talep etmişlerdir. Bundan dolayıdır ki taraflar arasında savaşlar meydana 
gelmiştir. Denilebilir ki, bütün bu savaşlarda son tahlilde galibiyeti elde eden Safevîlerin, Şeybânîlere karşı 
takip ettiği ana siyaset savunma pozisyonunda kalmak ve Horasan hâkimiyetini kaybetmemek şeklinde 
olmuştur. Bu savaşlardan Merv, Câm ve Ribât-ı Puryân, tarihi verilerle mutabık bir şekilde büyük meydan 
muharebeleridir. Bunlardan Merv savaşı Şeybânî Özbek Hanlığı’nın kısa süreli dağılmasına ve 
Mâverâünnehir ile Horasan topraklarının Şah İsmail ve Bâbür Sultan arasında paylaşılmasına sebep 
olmuştur. Cam savaşı, Şeybânî Han’dan sonra Safevîlerle mücadele etme ve onların ilerleyişine engel olma 
siyasetini devralan Ubeydullah Han’ın Horasan seferlerinin başlangıcını teşkil etmiştir. Safevîler ile 
Şeybânîler arasındaki savaşlar en son Timurluların sağladığı Mâverâünnehir-Horasan merkezli coğrafî 
bütünlüğün parçalanması ile neticelenmiştir. Diğer taraftan Safevîler yine en son Timurluların temsil ettiği 
Mâverâünnehir-Horasan merkezli Sünnî düşünceye dayalı bütünlüğü Horasan bölgesini Şiîleştirerek 
parçalanmanın bir diğer kapısını aralamıştır. Bu savaşlar ayrıca kadim İpek Yolu’nun kavşak ve merkezî 
yerleri olan Mâverâünnehir-Horasan merkezli ticarî bütünlüğün parçalanması şeklinde de anlaşılmalıdır. 
Son olarak bu savaşlar Mâverâünnehir-Horasan şehirlerinde ilmî-kültürel alanda da parçalama meydana 
getirmiştir. Eğer muhakkak söylemek gerekirse Mâverâünnehir-Horasan merkezli yaşanan tüm bu 
çatışmalar Müslüman toplumları yeni bir tıkanmanın içine dahil etmiştir. Bu rekabette özellikle Osmanlılar 
ile Şeybânîler, Osmanlılar ile Bâbürlüler ve Şeybânîler ile Bâbürlüler arasında Safevîler bir blokaj oluşturmuş 
ve İran-Azerbaycan-Basra üzerindeki Şark İslam’ı ile Osmanlı Garp İslam’ı arasında jeo-politik bir kopuş 
meydana getirmiştir. Bu kopuş sebebiyle Şark İslam’ı ile Garp İslam’ı arasında insan-toplum, bilgi-fikir ve 
mal-ticaret hareketliliği ve akışı bu yüzyıl itibariyle tıkanmaya başlamıştır. Safevîlerin oluşturduğu bu blokaj 
örneğin Mâverâünnehir, Türkistan ve Horasan dinamikleri insan, bilgi ve ticaret kaynağı olarak Osmanlıları 
beslememeye başlamıştır. Bu dinamikleri Safevîler yönetmiş ve bundan dolayı büyük bir güç elde 
etmişlerdir. Bu gücü özellikle Osmanlılar ve Şeybânîler ile çatışmaya dayalı bir şekilde kullanması 16. asır 
itibariyle tüm Müslüman toplumlar arasında insan hareketliliğinin tıkanmasını ve demografik 
durağanlaşmayı, ilmî akışın bozulmasını ve durağanlaşmasını, ticarî hareketliliğin tıkanmasını ve ilerleyen 
asırlarda Müslümanların dünya kamuoyunda etkisinin azalmasını beraberinde getirmiştir. Bu çalışma 
Şeybânîler ile Safevîlerin kuruluş dönemi (1500-1524) rekabetine odaklanarak bunların özellikle 
Timurluların mirasını elde etmeye yönelik çok boyutlu bir mücadele verdiklerini gözler önüne sermiştir. 
Dahası bu mücadelenin bıraktığı en tahrip edici sonucun Mâverâünnehir-Horasan merkezli Şark İslam’ında 
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var olan siyasî, coğrafî, dinî, mezhebî, ticarî, ilmî ve kültürel bütünlüğün parçalanması olduğunu tahkik 
etmiştir. 
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Abstract 

In Islamic history, the 16th century is remarkable for the emergence of new orders in Muslim societies. 
During this century, several powerful states, including the Ottomans, Safavids and Baburids, as well as 
khanates like the Uzbeks and Kazakhs, arose in the territories previously controlled by the Timurids. These 
emerging actors brought to the forefront new areas of conflict and a multi-dimensional competition 
between them. It can be said that the main policy pursued by the victorious Safavids against the Shaybanids 
was to maintain a defensive position and not lose control over Horasan. Among these wars, battles such as 
the Battle of Merv, the Battle of Jam, and the Battle of Ribat-i Puryan stand out as significant engagements 
supported by historical evidence. The Battle of Merv caused the Shaybanid Uzbek Khanate to temporarily 
collapse, and the divisions of Mawarannahr and Horasan lands between Shah Ismail and Babur Sultan. The 
Battle of Jam marked the beginning of Ubaydullah Khan's campaigns in Horasan, who succeeded Shaybanid 
Khan and aimed to combat the Safavids and hinder their advance. Safavids and the Shaybanids wars which 
began with the aim of obtaining the legacy of the Timurids during their establishment period, ultimately 
resulted in the fragmentation of the geographical integrity centred around Mawarannahr-Horasan, which 
was last established by the Timurids. Conversely, through their Shiitization of the Horasan region, shattered 
another facet of the Sunni-based unity that the Timurids had previously embodied in Mawarannahr-
Horasan. These wars should also be understood as leading to the fragmentation of the commercial integrity 
centred around Mawarannahr-Horasan, which served as the crossroads and central locations of the ancient 
Silk Road. Finally, these conflicts also contributed to fragmentation in the intellectual-cultural sphere in the 
cities of Mawarannahr-Horasan. In essence, all these conflicts centred around Mawarannahr-Horasan 
resulted in a geo-political fragmentation leading Muslim societies into a new phase of stagnation. The 
Safavids established a blockade, especially between the Ottomans-Shaybanids, Ottomans-Baburids and 
Shaybanids-Baburids, resulting in a geo-political break between Eastern Islam in Iran-Azerbaijan-Basra and 
Ottoman Western Islam. This rupture began to block the mobility and flow of people-society, knowledge-
ideas, and goods-commerce between Eastern Islam and Western Islam in this century. The rivalry between 
the Shaybanids and the Safavids particularly intensified when it intersected over the economically valuable 
land of Horasan. The Shaybanid khans aiming to establish a single administration in Mawarannahr and 
Horasan. However, the Safavid shahs openly challenged the Shaybanid khans by asserting the inheritance 
rights of Timurid princes and demanding the return of Horasan to Timur's heirs. The blockade created by 
the Safavids, for example, the dynamics of Mawarannahr, Turkestan, and Horasan ceased to nourish the 
Ottomans as sources of human capital, knowledge, and trade. These dynamics came under the control of the 
Safavids, leading them to gain significant power. Especially through conflicts with the Ottomans and the 
Shaybanids, the Safavids wielded this power, causing a stagnation of human mobility and demographic 
changes, disruption and stagnation of intellectual flow, blockage of commercial mobility, and ultimately a 
decline in the influence of Muslims on the world stage in the following centuries. This study focuses on the 
rivalry between the Shaybanids and the Safavids during the founding period (1500-1524), revealing that they 
waged a multi-dimensional struggle to obtain the legacy of the Timurids. Moreover, the research 
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demonstrated that the most destructive result of this struggle was the disintegration of the political, 
geographical, religious, sectarian, commercial, scientific, and cultural integrity that existed in Eastern Islam 
centered in Transoxiana-Khorasan. 
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Giriş 

11. yüzyılın sonunda başlayan Haçlı Savaşları ve 13. yüzyılın başında vuku bulan Moğol 
istilası sonuçları itibariyle Müslümanlar için köklü değişiklikler meydana getirmiştir. Zira bu iki 
hadise 10. yüzyıl itibariyle başlayan parçalı ve birbiri ile mücadele eden Müslüman toplumları 
yeni bir idarî yapıya taşımıştır. Moğollar konar-göçer topluluklar olarak İslam topraklarını hızlı 
bir şekilde istila etse de güçlü bir kültür ve medeniyet üretmiş olan Müslüman toplumlarla 
karşılaşmaları sonrasında bütün coğrafyayı bir araya getirerek İlhanlı, Çağatay ve Altınordu gibi 
büyük devletlerin kurulmasını sağlamışlardır. Bu devletler fetih coğrafyasında var olan güçlü 
toplumsallıkların sistemi yeniden oluşturması karşısında çok uzun süreli bir ömür sürememiştir. 
Yerlerine birkaç yüzyılda Osmanlılar (1300-1922), Safevîler (1501-1736) ve Bâbürlüler (1526-
1858) gibi üç büyük devleti ve özellikle Mâverâünnehir, Türkistan ve Horasan coğrafyasında 
önce Timurluları (1370-1507) sonrasında ise Özbek ve Kazak hanlıklarını bırakmışlardır. Bunlar 
arasında özellikle 16. yüzyılın başından itibaren Osmanlılar ile Safevîler,1 Safevîler ile Şeybânîler 
(1500-1599), Şeybânîler ile Bâbürlüler arasında çok boyutlu bir rekabet ortaya çıkmıştır. 

Rekabetin taraflarından birisi olan Şeybânîler, 15. yüzyılda konar-göçer Özbek toplulukları 
halinde iken 16. yüzyıl itibariyle Timurluların merkezi konumunda olan Mâverâünnehir 
havzasında Muhammed Şeybânî Han (ö. 1510) liderliğinde yerleşik ve toplumsal bir hale 
bürünerek mülk/devlet sahibi olmuşlardır. Bu mülk 16. yüzyılın sonuna kadar sürmüştür. 
Safevîler ise bugünkü İran coğrafyasının tamamında ve Herat’ta egemenlik kurmuş bir Türk 
devletidir. Safevîler devletleşme sürecine girmeden evvel Şâfiî mezhebine bağlı Safeviye isimli 
Sünnî bir tarikattı. Adını da tarikatın kurucusu Şeyh Safiyüddin’den (ö. 1334) almıştır. Şeyh 
Safiyüddin 1252-1334 yılları arasında yaşamış, 14. yüzyılın başında da mürşidi Şeyh Zâhid-i 
Gîlânî’nin ölümü üzerine tarikatın başına geçmiş, ayrıca tarikatın merkezini de Erdebil’e 
taşımıştır. Artık bundan sonra “Erdebil Tekkesi” olarak tarih kitaplarında yerini alan tarikatın 
kuruluşu ile tam devlet hâline gelişi arasında yaklaşık iki yüz yıl gibi bir süre geçmiştir. Bu iki 
yüzyıllık süreç içerisinde tarikatın geçirdiği ilk büyük dönüşüm Ehl-i Sünnet Şâfiîliği’nden On İki 
İmam Şîalığı’na geçiş olmuştur. İkinci ve asıl büyük dönüşüm ise şeyhlikten şahlığa geçiş, yani 
devlet haline geçiştir.2 

Bu dönüşüm esasen Şeyh Cüneyd (ö. 1460) devrinde politik hedefleri olan bir yapıya 
evrilmesi ile meydana gelmiştir. Bu doğrultuda Şîa mezhebini önemli bir araç kabul eden Şeyh’in 
mezkûr gayesi, Şah İsmail (1501-1524) ile vücut bulmuştur. Şah İsmail önceleri Akkoyunluların 
devamı sadedinde Şiîliğe dayalı bir devlet kurmayı hedeflese de3 çok kısa bir zaman içerisinde 
neredeyse bütün İran’da egemen olmuştur. Dahası Horasan, Azerbaycan ve Bağdat gibi kritik 

 
1  Adıgüzel Adnan ve Alper Yıldırım, “I. Mahmud Dönemi (1730-1754) Osmanlı-İran İlişkileri”, Eskişehir Osmangazi Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi 4/7 (Aralık 2017), 59-96. 

2  Şefaattin Deniz ve Hasan Asadi, “Safevî Tarihi (1501-1736) Kronikleri”, İran’da Tarih Kaynakları ve Tarihyazımı içinde, ed. 
Serhan Afacan vd. (Ankara: İLEM Yayınları, 2021), 265. 

3  Tahsin Yazıcı, “Safevîler”, İslam Ansiklopedisi (İstanbul: Milli Eğitim Basımevi, 1966), 10/53-59; “Şah İsmail”, İslam 
Ansiklopedisi (İstanbul: Milli Eğitim Basımevi, 1970), 11/275-279; Abdullah Gündoğdu, “Şiban Han Sülalesi ve Özbek 
Ulusunun Teşekkülü”, Türkler Ansiklopedisi, ed. Hasan Celal Güzel vd. (Ankara: Yeni Türkiye Yayınları, 2002), 8/612. 
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yerleri ele geçiren Şah İsmail, aynı zamanda Horasan’ı da Şeybânîlerin idaresinden koparmayı 
başarmıştır.4 

Kuruluş döneminde Şeybânîler ile Safevîlerin rekabeti özellikle tarihi İpek Yolu’nun 
kavşakları arasında yer alan Horasan üzerinde çakışınca gerçekleşmiştir. Bu rekabette iki 
devletin de gayesi Horasan sakinlerinin her türlü baskıdan kurtarılmasına yönelik olmuştur. Bu 
hususta Şeybânî hanları, Mâverâünnehir ve Horasan’da önceden var olan bütünlüklü hakimiyeti 
sürdürmek istemişlerdir. Buna karşın bölgede var olan yoğun Türk kitlesini Şeybânîlerin 
hakimiyetine terk etmeyi arzu etmeyen Safevî şahları da Timurluların verasetini dile getirerek 
açıkça Şeybânîlere karşı çıkmış ve Horasan’ın Timur ahfadına geri verilmesini dile 
getirmişlerdir. Bundan dolayıdır ki, 16. yüzyılın başında tarafların kuruluş aşamasında sürekli 
savaşlar husule gelmiştir. Şüphesiz bu savaşların çoğunda Safevîler, Şeybânîler karşısında galip 
taraf olsa da özellikle Osmanlılarla gerçekleşen savaşlardan dolayı Şeybânîlere karşı daha çok 
Horasan topraklarını elden çıkarmamak gayesiyle savunma pozisyonunda kalmışlardır. Kuruluş 
dönemindeki bu savaşlardan Merv (1510) ve Câm (1528) sonuçları itibariyle önemli harplerdir. 
Bu harplerden Merv, Şeybânîlerin kısa süreli bir parçalanmasına ve Mâverâünnehir ile Horasan 
havzalarının Şah İsmail ve Bâbür Sultan (ö. 1530) ikilisi tarafından bölüşülmesine neden 
olmuştur. Câm savaşı ise Şeybânîlerin maktul hanlarının ardından Safevîlere karşı yeniden 
mücadele etme ve onların genişlemesine mani olma vazifesini üzerine alan Ubeydullah Han’ın 
Horasan’a yönelik mücadelesinin başlangıcını teşkil etmiştir. 

Şeybânîler ile Safevîlerin kuruluş dönemi ile ilgili doğrudan veya dolaylı olan pek çok çeviri 
ve telif eser kaleme alınmıştır. Bunlar arasında Şeybânîler ile ilgili çalışmalar yoğun olmakla 
birlikte hem Şeybânîler hem de Osmanlılarla kuruluşundan yıkılışına kadar savaş, barış, ticaret 
veya insan geçişkenlikleriyle sürekli etkileşim halinde bulunan Safevîler, ülkemiz akademisinde 
hak ettiği ilgiyi görmemiştir. Türkçe literatürde Safevî tarih kaynaklarının bir dökümü 
çıkarılmış5 ve kroniklerin tercümesi daha yakın zamanda yapılmaya başlanmıştır.6 Bu literatür 
Şeybânîler ve Safevîler ile ilgili ya bir boyuta odaklanmış, bu yüzden bütünü ıskalamış; ya da 
bütünü ele alarak parçalardan koparak İslam dünyasında 16. yüzyılda yaşanan devletler arası 
ilişkiler ve jeopolitik parçalanmaya dair açık bir alan bırakmıştır. Bu sebepten İslam 
medeniyetinin iki ana havzası olan Horasan ile Mâverâünnehir’de meydana gelen Şeybânîler ile 
Safevîler arasındaki rekabetinin karşılaştırmalı bir şekilde -kendi dönemi ve sonrası için- nasıl 
bir konum teşkil ettiğinin tartışılmasının yanı sıra Müslümanlarda bu havzalarda yaşanan 
rekabetin doğurduğu jeopolitik parçalanmanın ne tür süreçlerden geçerek şekillendiğini ortaya 
çıkarma ihtiyacı hasıl olmuştur. Bu gayeyle bu çalışmada Şeybânîler ile Safevîlerin kurucu 

 
4  Mirza Muhammed Tahir Vahid Kazvinî, Cihân Ârâ-yı Abbasî (Abbasnâme), haz. Seyyid Said Mir Muhammed Sadık (Tahran: 
İntişarât-ı Pejuheşgâh-ı Ulûm-ı İnsânî ve Mutâla’at-ı Ferhengî, 1383), 235-241; Hasan Bey Rumlu, Âhsenü’t-Tevârîh, haz. 
Abdu’l-Hüseyin Nevaî (Tahran: İntişârât-ı Esâtîr, 1384), 1/147-148. 

5  Safevî kroniklerinin geniş tanıtımı için bk. Deniz ve Asadi, “Safevî Tarihi (1501-1736) Kronikleri”, 265-296. 
6  Anonim, Tarih-i Kızılbaşiyye (Kızılbaşlığın Tarihi), çev. Şefaattin Deniz ve Hasan Asadi (İstanbul: Bilge Kültür Sanat 

Yayınları, 2020); Abdi Beğ Şirazi, Tekmiletü’l-Ahbar (Başlangıçtan 1571’e Kadar Safevilerin Tarihi), çev. Şefaattin Deniz ve 
Hasan Asadi (İstanbul: Bilge Kültür Sanat Yayınları, 2021); Budak Münşî Kazvînî, Cevahirü’l-Ahbar (Başlangıçtan 1576’ya 
Kadar Safevîlerin Tarihi), çev. Şefaattin Deniz (İstanbul: Bilge Kültür Sanat Yayınları, 2023); Kadı Ahmed Gaffarî, Tarîh-i 
Cihan-Âra (Osmanlılar, Karakoyunlular, Akkoyunlular, Safevîler), çev. Buket Gündüz (İstanbul: Bilge Kültür Sanat 
Yayınları, 2023). 

https://www.kitapyurdu.com/yazar/abdi-beg-sirazi-/215584.html
https://www.kitapyurdu.com/yazar/budak-munsi-kazvini-/265303.html
https://www.kitapyurdu.com/yazar/buket-gunduz/262417.html
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liderlerinin, yani Muhammed Şeybânî Han (1500-1510), Ubeydullah Han (1512-1538) ve Şah 
İsmail (1500-1524) dönemlerine odaklanarak İslam dünyasının doğusunda yaşanan siyasî, askerî, 
iktisadî, dinî ve mezhebî, ilmî ve kültürel rekabetin, hususi olarak doğu Müslüman toplumlarında 
genelde ise tüm Müslümanlarda nasıl bir jeopolitik parçalanma meydana getirdiği ortaya 
konulmuştur. 

1. Siyasî Rekabet 

16. yüzyıldaki Şeybânî-Safevî siyasî rekabeti ile ilgili pek çok sebep belirtebiliriz. Bunlar 
arasında bu rekabetin ilkin bir önceki asrın Çağatay-Türkmen rekabetinin bir devamı olduğu 
görüşü dile getirilmiştir. Buna göre bu dönemde özellikle Safevîlerin Şîa mezhebine dayalı 
yayılmacı tavrı ve propagandası ile havzalarda bir tehdit oluşturması sebebiyle Şeybânîler Sünnî 
dünyanın koruyucusu rolünü oynamak zorunda kalmıştır.7 Diğer taraftan bu rekabetin arka 
planında Muhammed Şeybânî Han’ın 1510 yılında Merv Savaşı’nda hunharca katledilmesi;8 
Safevîlerin, Şeybânîlerin kendilerinden önceki idarenin hâkimiyeti altında olan Horasan 
coğrafyasında söz sahibi olmayı iddia etmesi ve bunun gereğini yerine getirecek şekilde bir 
mücadele içinde yer alması olmuştur.9 

Kurucu liderler olan Muhammed Şeybânî Han ve Şah İsmail devletlerinin sınırlarını 
genişletmek ve ülkelerinde birliği sağlamakla uğraşırken 1510’da Şah İsmail Fars, Azerbaycan, 
Irak-ı Acem, Irak-ı Arap, Şirvan ve Kirman gibi önemli bölgelerde hâkimiyetini kurmuştur. Bu 
sayede Safevîlerin sınırı 1507 yılında batıda Diyarbekir vilayetinin ele geçirilmesiyle Osmanlı 
Devleti’nin sınırlarına ulaşmıştır. Dolayısıyla Şah İsmail doğusu ve batısı itibariyle Ehl-i Sünnet 
çizgisi içerisinde hareket eden iki devletle komşu olmuştur.10 Bu komşuluk sebebiyle Şah İsmail 
aynı dönemde Batı Türkistan, Mâverâünnehir, Fergana ve Horasan’a hâkim olan Muhammed 
Şeybânî Han ile yüz yüze gelmiştir. 

Bu karşılaşmayı Karadağ, tarafların görünürde kendi mezheplerini karşısındakine kabul 
ettirebilme hedefine;11 Bregel ise iki tarafın rekabetinin Horasan bölgesini karşı tarafın mezhebi 
tasallutundan kurtarmaya dayalı olarak gerçekleştiğini dile getirmiştir.12 Bu minvalde 
Muhammed Şeybânî Han, Şah İsmail’e 1508 tarihinde yolladığı nâmesinde onu Şiîliği terk etmeye 
çağırmıştır. Şah İsmail bu mektuba cevap vermemiştir. Bu sükutu kendi hanesine kaydedilecek 
bir artı olarak değerlendirmek isteyen Muhammed Şeybânî Han, hanlığının alanını daha da 
genişletmek; bölücü ve aşırı hareketlerle mücadele etmek için sistematik faaliyetlere girişmiştir. 

 
7  M. Fuat Köprülü, “Çağatay Edebiyatı”, İslam Ansiklopedisi (İstanbul: Milli Eğitim Basımevi, 1945), 3/306. 
8  Muhammed Yusuf Vâle-i İsfahanî, Holdeberrîn (Iran Der Devre-yi Safevîye), haz. Mir Haşim Muhaddis (Tahran: İntişârât-ı 

Movkufat, 1372), 195-196; Herevî, Fütûhât-ı Şâhî Târîh-i Safevî Tâ Âğâz Tâ Sâl-i 920 Hicri/Kameri, haz. Muhammed Rıza Nasırî 
(Tahran: Encümen-i Âsâr ve Mefâhir-i Ferhengî, 1383), 344-346; Rumlu, Ahsenü’t-Tevârîh, 2/1052-1053. 

9  Kazvinî, Târîh-i Cihân Ârâ-yı Abbasi, 235-241; Rumlu, Ahsenu’t-Tevârîh, 1/147-148. 
10  Kazvinî, Târîh-i Cihân Ârâ-yı Abbasi, 264-273; İsfahanî, Holdeberrîn, 182. 
11  Çınar, Safevî-Özbek Siyasî İlişkileri, 26. 
12  Yuri Bregel, “Bukhara iv. Khanate of Bukhara and Khorasan”, Encyclopedia Iranica, 4/5 (Columbia University Center for 

Iranian Studies, 2000), 521-524. 
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Bu süreçte Muhammed Şeybânî Han ile Şah İsmail arasında başka yazışmalar da 
gerçekleşmiştir.13 

Şeybânîler ile Safevîler arasındaki bu rekabet, harbi kaçınılmaz hale getirince 1510’da 
hazırlığını tamamlayan Şah İsmail, kuvvetlerini toplayarak harekete geçmiştir.14 Muhammed 
Şeybânî Han ise Hezarelere15 karşı başarısız bir saldırıdan yeni döndüğü için psikolojik olarak 
hayli yıpranmıştır. Ayrıca kış şartlarında Türkistan, Kirman ve Irak’tan gelen askerlere 
yurtlarına dönüş izni vermiştir.16 Bu şartlarda Muhammed Şeybânî Han’ın harbe hazırlıksız 
ordusu ile Şah İsmail’in hazırlıklı ordusu arasında 1510 yılının Ramazan ayında bir Cuma günü17 
Merv yakınlarında18 yapılan savaşı Şeybânîler kaybetmiş ve Muhammed Şeybânî Han ve 10.000 
Özbek askeri savaş meydanında öldürülmüştür.19 Sultanî veya Merv şeklinde maruf bu savaş 
neticesinde Şeybânîlerin hem idarî düzenleri ciddi bir şekilde sarsılmış hem de Mâverâünnehir 
ve çevre bölgelerde hakim oldukları topraklar ellerinden çıkmıştır. 

Muhammed Şeybânî Han’ın vefatından sonraki 1510-1512 yıllarında Şeybânîler, bütün 
taraflardan gelen saldırılara karşı çok boyutlu mücadele etmek zorunda kalmıştır. İşgalcilerin 
coğrafyada kalıcı olmaya çalışarak yerleşmeye çalıştığı bu dönemde Şeybânî yöneticileri, 
öncelikle, Şah İsmail’in Mâverâünnehir cihetinde daha fazla genişlemesine engel olmak ve onu 
seferden vazgeçirmek için ona elçiler ve hediyeler göndermişlerdir. Karşılıklı elçilik hareketliliği 
neticesinde Şeybânî hanlarının isteklerini kabul eden ve seferinden vazgeçen Şah İsmail, taraflar 
arasında sınır olarak Ceyhun nehrini belirlemiştir. Ayrıca taraflar arasında sağlanan sulh 
neticesinde tarafların birbirlerinin topraklarında talepte bulunmamaları kararlaştırılmıştır. 
Bunun üzerine Şah İsmail, Horasan bölgesini emirleri arasında paylaştırıp Irak tarafına geri 
dönmüştür.20 

Şah İsmail bu antlaşmayı yapmakla elde ettiği kazanımları elbette topyekün elinden 
bırakmamıştır. Ancak aşamalı bir şekilde gayesini gerçekleştirmek için Timurlulara yardım 
teklifinde bulunmuş ve Şeybânîlerin hâkimiyet topraklarını bölmek ve kendisine problem 

 
13  Hûrşâh b. Kubâd Hüseynî, Târîh-i İlçî Nizâm Şâh (Târîh-i Safevîyye ez Âğâz tâ sâl 972 Hicrî/Kamerî), haz. Muhammed Rıza Nasîrî 

ve Kûîçî Hânedâ (Tahran: İntişarat-ı Encümen-i Âsâr ve Mefâhir Ferhengi, 1379), 38-40; Mirza Şems Buharayî, Târîh-u 
Buhara, Hokand ve Kâşğar der şerh-i hükümrânî Emir Mir Haydar der Buhara, Muhammed Ali Han der Hokand ve Cihangir Hace der 
Kaşgar, haz.  Muhammed Ekber Aşık (Tahran: İntişarât-ı Ayne-i Mîras, 1377), 19. 

14  Muhammed Yar bin Arap Kutgan, Musahharü’l-Bilâd, (Târîh-i Şeybânîyân), haz. Nadir Celalî (Tahran: İntişarât-ı Mîrâs-ı 
Mektûb, 1385), 105; Giovanni Maria Angiolello and Vincenzo Dalessandri, Seyyahların Gözüyle Sultanlar ve Savaşlar (Venedikli 
Bir Tüccar ve Vincenzo D’Alessandri’nin Seyahatnâmeleri), çev. Tufan Gündüz (İstanbul: Yeditepe Yayınları, 2006), 94-95; 
Böribay Ahmedov, el-Arab ve’l-İslâm fî Uzbekistân Târîh-u Âsya’l-Vustâ min Eyyâmi’l-Üsrü’l-Hâkimeti hatte’l-Yevm, Arapça’ya 
çev. Zâhidullah Menruf (Beyrut: Şeriketü’l Matbuat li’t-Tevzi ve’n-Neşr, 1992), 309. 

15  Gazne dağlarında yaşayan bazı kabilelerdir (Zahîrüddîn Muhammed Bâbür, Bâbürnâme (Bâbür’ün Hatıratı), Doğu 
Türkçesinden çev. Reşit Rahmeti Arat (Ankara: Türk Tarih Kurumu, 1970), 2/203). 

16  Mirza Haydar Duğlat, Tarih-i Reşidi, thk. Abbas Kulî Ğaffârî Ferd (Tahran: İntişarât-ı Mîrâs-ı Mektûb, 1383), 231. 
17  Hoca Bahaddin Hasan Nisârî Buhârî, Müzekkir-i Ahbâb, tsh. Seyyîd Muhammed Fazlullâh (Hindistan Eğitim Bakanlığı, 

Haydarabâd: Câmiatü Osmânî, 1929), 22. 
18  Şeybânîler ve Safevîler savaş güzergâhları ve mevkileri için bk. Ek 1 (Hanbaba Beyânî, Tarih-i Nizâmî İrân cenkhâ-yı devre-

yi Safevîyye (Tahran: İntişârât-ı Sitâd-ı Bozorg-ı Erteştârân, 1353), 413). 
19   Hüseynî, Târîh-i Elçi-i Nizâm Şâh, 53; İsfahanî, Holdeberrîn, 196.  Bu hususta ayrıca bk. Arminius Hermann Vambery, Travels 

in Central Asia Being The Account Of A Journey From Teheran Across The Turkoman Desert On The Eastern Shore Of The Caspian To 
Khiva, Bokhara, And Samarcand Performed İn The Year 1863 (Washington: Praeger Publishers, 1970), 269. 

20  Herevî, Fütuhât-i Şahî, 364; Ahmedov, el-Arab ve’l-İslâm fî Uzbekistân, 310. 
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çıkarmayacak bir hale getirmek istemiştir. Bu hususta 1511 yılında Şeybânîlerin 
bölünmüşlüğünü ve düzen kaybını bir taraftan kollayan Sultan Bâbür Şah, Şah İsmail’in desteğini 
talep etmiş ve kendisine müttefik olmayı teklif etmiştir. Bu talebin kabulü doğrultusunda Safevî 
kuvvetlerinin Bâbür’ün ordusuna dahil olmasıyla birlikte tüm güçler Semerkant üzerine hareket 
etmiş ve şehri ele geçirmiştir.21 Bu müttefiklik mucibince Şah İsmail, Bâbür’ün ordusunu 
desteklemiş ve ele geçirilen şehirleri kendisine bırakmış; buna mukabil, Bâbür de ona bağlılığını 
bildirmiş, hatta Şah İsmail adına hutbe irad ettirmiş ve para basımı gerçekleştirmiştir. Bâbür 
nihayette Safevîlerin doğu sınırlarının muhafızı gibi hareket eder hale gelmiştir.22 Bu sebeple 
Şeybânîler, Mâverâünnehir’i fethetmeden önceki ikamet yerleri olan Taşkent, Sığnak ve Yesi’ye 
geri dönmek mecburiyetinde kalmıştır. Böylece, Şeybânîlerin Mâverâünnehir’deki yönetimleri 
bölgeye hâkim olmalarının üzerinden henüz on beş sene geçmeden yıkılmıştır.23 

Şah İsmail, Bâbür’ün devam eden yardım talebini ve Şeybânîlerin yeni güçler devreye 
koyarak Mâverâünnehir ve Horasan havzasına yönelik elde ettikleri sınırlı başarılarını dikkate 
alarak 1512’de Horasan valisi Emir Necm-i Sânî’yi buraya yeniden sevk etmiştir. Necm-i Sânî 
Karşi’den Buhara’ya doğru yürüyüşünü herhangi bir engele rastlamadan devam ettirirken yolu 
üzerinde bulunan ve Şeybânîlerin de hakimiyetinde olan Gicduvan’ı kuşatma altına almıştır.24 
Ancak kış şartları dolayısıyla Necm-i Sânî’nin halinin zorda olduğunu öğrenen Ubeydullah Han 
hızlı bir hazırlık süreci yürüterek Gicduvan üzerine hareket etmiş ve burada Safevîleri mağlup 
etmiştir.25 İçinde yaşadıkları sancılı süreçten Gicduvan zaferi ile çıkan Şeybânîler, 1513’te 
Şeybânî sultanlarından Ubeydullah, Cânî Beg ve Muhammed Timur Sultan’ın ordularından 
müteşekkil bir halde bu sefer Meşhed’e hareket etmiştir. 

Yüzyılın başından itibaren taraflar arasında rekabet sahası olan Horasan’a yönelik 
mücadeleyi Şeybânîler adına bu sefer Ubeydullah Han üstlenmiş, sultanlığında iki defa (1515, 
1521); hanlığında ise beş defa (1524-25, 1526-28, 1529-31, 1532-33, 1535-38) bölgeyi ele geçirme 
teşebbüsünde bulunmuştur.26 Ubeydullah Han bu teşebbüsler çerçevesinde ilk Horasan seferini 
1515’te Cânî Beg ile birlikte, bir sonraki güçlü saldırısını ise 1521’de gerçekleştirmiştir. Bu olay, 
Şah İsmail’in 1524 tarihinde gerçekleşen ölümünden önce Şeybânîlerle vuku bulmuş son savaşı 
olarak kaydedilmiştir. Ubeydullah Han’ın Safevîlere karşı gerçekleştirdiği savaşların en 
önemlilerinden biri 1528’deki Câm Savaşı’dır. Bu savaşı Safevîler kazanmıştır.27 Kuruluş dönemi 
Safevîler ile Şeybânîler arasında gerçekleşen tüm bu savaşlar, sonuçları itibarıyla büyük kayıplar 

 
21  Vahid Kazvinî, Cihân Ârâ-yı Abbasî, 35-36; Rumlu, Ahsenü’t-Tevârîh, 2/1060-1061. 
22  Herevi, Fütühat-ı Şahi, 373; İsfehanî, Holdeberrîn, 209. 
23  Kadı Ahmed Tetevî-Âsaf Han Kazvinî, Tarih-i Elfî, nşr. Gulam Rıza Tabatabai Mecd (Tahran: İntişârât-ı İlmî ve Ferhengî, 

1381/2003), 6/5507. 
24  Gıyaseddin b. Hamidüddinü’l-Hüseynî Hândemîr, Târîh-i Habîbü’s-Siyer Fî Ahbârı Efrâd-ı Beşer, haz. Celaleddin Hümaî 

(Tahran: İntişârât-ı Hayyam, 1380), 4/528; Kutgan, Musahharü’l-Bilâd, 130. 
25  Hafız Taniş İbn Mir Muhammed Buhârî, Şerefnâme-i Şâhî, Sâzmân-ı Esnâd ve Kitâbhâne-i Millî Cumhûr-ı İslâm-i İran 

(Tahran: İntişarât-ı Bahş-i İranşenâsi, 1983), 1/87a-87b. 
26  Vambery, History of Bokhara from the Earliest Period Down to the Present: Composed for the First Time After Oriental Known and 

Unknown Historical Manuscripts (Londra: Kraus Reprint Corporation, 1979), 277-8; E. Eshraghi, “Persia During The Period Of 
The Safavids, The Afshars And The Early Qajars”, History of Civilization of Central Asia (Paris: Unesco Publishing, 2003), 5/254. 

27  Rumlu, Ahsenü’t-Tevârîh, 2/1178-1179; Hüseynî, Târîh-i Elçi-i Nizâm Şâh, 102. 
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meydana getirmemiş olsa da devletler arasındaki fitne ve düşmanlığın devamını ve bölgenin 
siyasî ve coğrafî olarak jeopolitik parçalanmasını beraberinde getirmiştir. 

2. Askerî Rekabet 

Siyasî rekabetin doğal yansıması mesabesinde olan askerî rekabet hususunda Şeybânîler, 
Mâverâünnehir bölgesinde hâkimiyetleri süresince sürekli savaş ortamı içinde olmuştur. 
Şeybânîler için bu durumu zorunlu kılan mühim sebeplerden birisi Safevîler başta olmak üzere 
Kazaklar ve Bâbürlülere karşı sürekli rekabet halinde olmalarıdır. Bu rekabette tarafların ordu 
sayısı hakkında, özellikle Safevî tarihçilerinin eserlerinde yer alan Safevî ordusuna dair 
bilgilerde hemen hemen aynı ifadeler kullanılırken Şeybânî ordusuna dair veriler çok çelişkili 
bir hal almaktadır. Şeybânî ordusu düşmanın durumuna, hanlığın içinde yer aldığı vaziyete ve 
Şeybânî sultan ve emirlerinin savaşa dahil olmalarına göre bu rakamlarda sürekli değişiklik arz 
etmiştir. 

Şeybânîlerin kuruluş döneminde öncelikle Muhammed Şeybânî Han’ın ordusu ile ilgili şu 
detayları verebiliriz: Meşhur Semerkant fethinde yanında 8.000; 1507’de Kandahar seferinde ise 
60.000 asker mevcuttur.28 Huncî, Muhammed Şeybânî Han’ın saltanat ordusunda üç yüz binden 
fazla insanın toplandığını dile getirmiştir.29 Muhammed Şeybânî Han’ın da vefat ettiği Merv 
Savaşı’nda ise Şeybânîlerin ordusu 30.000, Safevîlerin ordusu 70.000 veya 100.000 kişiden 
teşekkül etmiştir. Bu savaşta Muhammed Şeybânî Han’ın savaş meydanından geri çekilirken 
yanında 500 kadar asker olduğu, savaş sonunda ise toplam 10.000 Şeybânî askerinin öldürüldüğü 
rivayetlerde geçmiştir.30 

Kuruluş döneminin diğer önemli ismi olan Ubeydullah Han komutasında Horasan üzerine 
1521 yılında 30.000 kişiden teşekkül eden bir ordu ile hareket edilmiştir.31 Kaynaklarda 1526’da 
Şeybânî ve Safevî kuvvetlerinin İsferayn’da karşılaştığı, sonuç itibarıyla 600 kişilik Safevî 
ordusundan 300 kişi, 3.000 kişilik Şeybânî ordusundan da 700 kişinin katledildiği bir savaş 
nakledilmiştir.32 Diğer taraftan Ubeydullah Han, yanında yer alan 80 sultan ve 200.000 asker ile33  
24.000 civarında olan Safevî ordusu ile 1528’deki Câm Savaşı’nda karşı karşıya gelmiş ve 
Safevîlere mağlup olmuştur.34 

Kroniklerde var olan bu detaylar ışığında Şeybânî askerlerinin ortalama 100-150 bin kişiden 
oluştuğunu söyleyebiliriz. Ancak Safevî kroniklerinde Safevî-Şeybânî orduları hakkında verilen 
bilgilerin abartı taşıdığına dikkat çekmeliyiz. Nitekim çalışmamızda kullandığımız kroniklerde 

 
28  Rumlu, Ahsenü’t-Tevârîh, 2/962-965; Kutgan, Musahharü’l-Bilâd, 46, 53-68. 
29  Fazlullah b. Ruzbehân Huncî, Mihmânnâme-i Buhara (Târîh-i Padişahî Muhammed Şeybânî), haz. Menuçehr Sutude (Tahran: 
İntişarât-ı İlmî ve Ferhengî, 1384), 122-127. 

30  Ahat Andican, Osmanlıdan Günümüze Türkiye ve Orta Asya (İstanbul: Doğan Egmont Yayınları, 2009), 139-140; Rumlu, 
Ahsenü’t-Tevârîh, 2/1040-1054. 

31  Kazvinî, Târîh-i Cihân Ârâ, 279; Rumlu, Ahsenü’t-Tevârîh, 2/1116-1117. 
32  Rumlu, Ahsenü’t-Tevârîh, 2/1152. 
33  Kâdî Ahmed b. Şerafeddin el-Hüseyni’l-Hüseynî el-Kummî, Hülâsatu’t-Tevârîh, thk. İhsan Eşrâkî (Tahran: Müessese-i 
İntişârât-u Çâb Dânişgâh-i Tahran, 1383), 1/180). 

34  İskender Bey Münşî, Âlem Ârâ-yı Abbasî, haz. M. İ. Rıdvanî (Tahran: İntişârât-ı Dünya-yı Kitâb, 1377), 1/89; Emir Yahya b. 
Abdullatif Kazvinî, Lübbü’t-Terâvîh (be sâl 948 Hicrî/Kamerî), haz. Mir Haşim Muhaddis (Tahran: İntişârât-ı Ecümen-i Asar 
ve Mefahir-i Ferhengi, 1386), 293; H. H. Howorth, History of the Mongols From the 9 th to the 19 th Century (Londra: Longmnas, 
Green and Co, 1927), 2/714). 
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Şeybânîlerin ordusu Safevîler karşısında dâimi surette fazla gösterilmiş ve Safevî ordusu sayı 
bakımından az olduğu halde Şeybânîler karşısında galip geldiği özellikle vurgulanmıştır. Genel 
olarak Safevî kaynaklarında bu şekilde bir yaklaşımın ortaya konulmasından hareketle bu 
bilgilere eleştirel bir şekilde yaklaşılması salık verilmiştir.35 

Burada askerî rekabet konusu ile ilgili Şeybânîlerin ateşli silahlara sahip ve asker sayısı 
bakımından üstün oldukları halde daha az sayıdaki Safevîler karşısında aldıkları mağlubiyetin 
nedeni üzerinde biraz durmamız gerekmektedir. Safevîler, top, silah ve tüfek gibi muhtelif askerî 
teçhizatlarını asrın başından itibaren Hürmüz’de bulunan Portekizlilerden temin etmiştir. Bu 
teçhizatları kullanan Safevîler örneğin 1528’de Horasan’da 24.000 civarında askerleri olduğu 
halde 200.000 civarındaki Şeybânî ordusunu mağlup etmeyi başarmıştır.36 Bu savaşta Safevîlerin 
Şeybânîleri mağlup etmelerinin en önemli nedeni Anadolu tarzı top ve 6000 adet tüfeği 
uhdelerinde bulundurmaları olmuştur.37 

3. Dinî ve Mezhebî Rekabet 

Şeybânîler ile Safevîlerin rekabet alanlarından birisi Sünnî eğilimli Nakşibendiyye tarikatına 
mensubiyet ile Şiîliği devletin resmi mezhebi olarak kabul eden anlayış arasında ortaya 
çıkmıştır. Şüphesiz Şeybânîlerin Nakşibendîler ile yakınlık kurmalarının mühim sebepleri 
arasında Safevîlerin ve onların savunduğu Şiîliğin olduğu izahtan varestedir. Bu hususta 
Şeybânîler Safevîlere karşı Sünnî inanca mensup bu tarikatı bir sığınma mercii olarak 
görmüştür. Bu sebeple de bu tarikatın güçlü bir örgütlenmeyle oluşturduğu sosyal yapısının 
kendileri için hem Mâverâünnehir ve Türkistan bölgesinde hem de diğer İslam beldelerinde 
meşruiyetlerinin de temini için bir dayanak oluşturacağına kanaat getirmişlerdir.38 

Şeybânîler ile Safevîlerin kuruluş aşamasında Nakşibendîlik ile Şiîliğin rekabetinin temel 
sebebi esasında Nakşibendîlik’teki silsilenin başında Hz. Ebû Bekir’in olmasına dayalı bir tartışma 
değildir. Aksine Safevîlerin Horasan bölgesinde Şiî bir devlet tesis ettiklerinde Nakşibendîlerin 
onların baskı ve katliamına uğraması ve tarikatın iki önemli mensubu konumunda olan 
Şeybânîler ve Osmanlı Devleti ile sürekli bir rekabet halinde olmalarıdır. Bir diğer rekabet sebebi 
Şiîliğin Hint Alt Kıtası’na doğru genişleme tehdidinin varlığıdır.39 Diğer taraftan Safevîlerin 
Nakşibendîlere fiili müdahalede bulunması, rekabetin boyutlarını daha da derinleştiren bir 
başka etken olmuştur. Nitekim Tebrizli bir Nakşibendî olan Derviş Kasım 1486’da Yakup 
Akkoyunlu tarafından öldürülmüştür. Batı İran’da Derviş Kasım’ın şehit edilmesini Safevîler 
tarafından daha yarım yüzyıl geçmeden neredeyse bütün Nakşibendîlerin yok edilmesi takip 
etmiştir. Bütün bunlardan dolayı tarikatın ve özellikle Şeybânîlerin tarihinde Nakşibendî ve 
Şiîler arasındaki karşılıklı husumet sıklıkla gündeme gelmiştir.40 

 
35  Çınar, Safevî-Özbek Siyasî İlişkileri, 62. 
36  İskender Bey Münşî, Âlem Ârâ-yı Abbasî, 1: 89; Kazvinî, Lubbu’t-Tevârîh, 293. 
37  Bu durum “topların oklara ve yedeciliğe üstün gelmesi” (Bâbür, Bâbürnâme, 3/565-66) veya “Portekizlilerin muzafferiyeti” 

(Togan, Bugünkü Türkili, 117) şeklinde tasvir edilmiştir. 
38  Holzwarth, “The Shaybanids and the Khan Princedoms”, Islam Art and Architecture içinde, ed. Markus Hatstein-Peter Delius 

(Cologne, Konemann, 2002), 433. 
39  Hamid Algar, Nakşibendîlik (İstanbul: İnsan Yayınları, 2012), 35. 
40  Algar, Nakşibendîlik, 69-70. 
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Bu düşmanlık zemini üzerinden Şeybânî hanlarına göre Horasan, Safevîlerin elinden 
muhakkak surette alınmalı ve burada yaşayan müminler, Kızılbaşın zulmünden kurtarılmalıdır. 
Bunun sebepleri arasında evvela vurgulanması gereken husus, Safevîlerin Şiî inanç ve ayinlerini 
kabul etmesi ve ilk üç halifeye yönelik menfi söylem ve eylem içinde bulunmaları sebebiyle İslâm 
dinini tahrif etmeleri hatta İslâm aleyhtarı bir hal içerisine girmiş olmalarıdır.41 Ayrıca bölgede 
hac ibadetini yapmak isteyen Müslümanların yolculukları esnasında Safevîlerin ülkesinde 
zorluklara ve zulme maruz kalmaları da önemli bir husus olarak karşımıza çıkmaktadır.42 İşte 
tüm bu sebeplerden dolayı Şeybânî ulemâsı Şiîlerin öldürülmelerinin caiz olduğuna dair fetvalar 
dahi vermiştir.43 

Şeybânîler, Safevîlere karşı sürdürdükleri mücadelelerinde İslam dinini ve Sünnîliği sürekli 
siyasî bir koz olarak ön planda tutmuşlardır. Bunun belirgin akisleri Muhammed Şeybânî Han’da 
görülmektedir. Nitekim o, kendisini “Allah’ın halifesi ve zamanın imamı” şeklinde ilan etmiştir.44  
Bu tanımlamadan da hareketle taraflar arasında bir mefkûre mücadelesine dönüşen rekabet öyle 
bir noktaya ulaşmıştır ki Şah İsmail’in kırmızı/kızıl tacına karşılık Muhammed Şeybânî Han’a 
yeşil sarık sardığından dolayı Yeşilbaş lakabı takılmıştır.45 Muhammed Şeybânî Han, Şah İsmail’in 
bölge üzerinde dikkat çekici bir hakimiyet kurması üzerine bir taraftan onu Sünnî mezhebine 
davet eden diğer taraftan ona tehdit savuran mektuplar göndermiştir. Bu mektupların birinde 
Muhammed Şeybânî Han, Şah İsmail’in derviş kaşkülü ve asası ile birlikte atalarının yolu olan 
dervişliğe dönmesini, askerliği ise Cengiz soyunun temsilcisi olan kendisine bırakmasını salık 
verici istihzalı bir mektup göndermiştir.46 Buna Şah İsmail’in cevabı, savaş niyetini ortaya 
koyacak şekilde; “Dervişliğimin icabı olarak ceddim İmam Rıza’nın kabrini ziyaret için Meşhed’e 
geliyorum.”47 şeklinde olmuştur. 

 
41  Abdu’l-Hüseyin Nevaî, Şah Tahmasb Safevî, Mecmû’a-yi Esnâd ve Mekâtibât-ı Târîh-i Hemrâh bâ Yâddâştehâ-yı Tafsîli (Tahran: 
İntişârât-ı Erguvan, 1368), 43-44; Abdylkader Durguti, “Hilafet Tartışmalarının Siyasi Mezheplerin Oluşumuna 
Etkisi”, Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 3/5 (Aralık 2016), 157-159. 

42  Hüseynî, Târîh-i Elçi-i Nizâm Şâh, 38-40. Bu konuda ayrıca bk. Nevaî, Şah Abbas Mecmua-i Esnad ve Mekâtibât-ı Târîh-i Hemrâh 
bâ Yâddâştehâ-yı Tafsîlî (Tahran: İntişarat-ı Zerrin, 1367), 1/184; Martin B. Dickson, “Shah Tahmasb and the Uzbeks” (The 
Duel for Khurasan, With Ubayd Khan: 930-940/1524-1540), Ph. D. Dissertation (New Jersey: Princeton University, 1958), 
91, 142, 321, 327-29. 

43  Nevaî, Mekâtibât-ı Şah Abbas, 1/188-93. 
44  Rumlu, Ahsenü’t-Tevârih, 121. Muhammed Şeybânî Han’ın kendisi hakkında halife ifadesini kullanması Hz. Peygamber’den 

itibaren yürüyen âlemşümul hilafet silsilesinin son temsilcisi olmasını vurgulamak, yani kendisini tüm Müslümanların 
halifesi olarak tanımlamak anlamında değildir. Zira bu dönemde âlemşümul hilafet makamını Memlükler himayesinde 
Abbasiler temsil etmektedir. Esasında Muhammed Şeybânî Han buradaki hilafet ifadesini farklı İslam coğrafyalarında 
bağımsız sultanların, yöneticilerin ve emirlerin devlet başkanı manasında kullandıkları bir unvan olarak kullanmıştır. Bu 
hususta detaylı bilgi için bk. Azmi Özcan, “Osmanlı Geleneğinde Hilafet”, Geçmişten Günümüze Hilafet, ed. Mustafa Sabri 
Küçükaşcı vd. (Ankara: İLEM Yayınları, 2022), 241-242. 

45  Faruk Sümer, Safevi Devleti’nin Kuruluşu ve Gelişmesinde Anadolu Türklerinin Rolü (Ankara: Türk Tarih Kurumu, 1976), 31. Bu 
hususta Caterino Zeno, İran’a gerçekleştirdiği yolculuğunda Muhammed Şeybânî Han’ı yeşil kaftanlı olarak belirtmektedir 
(“Travels in Persia”, in A Narrative of İtalian Travels in Persia in the Fiffteenth and Sixteeenth Centuries, çev. Charles Grey 
(London: Hakluyt Society, 1873), 55-56). 

46  Jean-Louis Bacqué Grammont, “Bir Osmanlı Vesikasına Göre Orta Asya’da 1510’da Cereyan Eden Olaylar”, VII. Türk Tarih 
Kongresi, Bildiriler içinde (Ankara: Türk Tarih Kurumu Basımevi, 1972), 288; Mehmet Hazar, Hermann Wambery Buhara Yahud 
Maveraünnehr Tarihi Özbek Türkçesi (Transkripsiyon-Dil Özellikleri-Sözlük) (Malatya: İnönü Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 1994), 109. 

47  Rumlu, Ahsenu’t-Tevârîh, 147-149. 
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Bu süre zarfında aralarında başka yazışmalar da gerçekleşmiştir.48 Bu yazışmaların birinde 
Muhammed Şeybânî Han “Bizim Irak’ın harap mülküne tamahımız yoktur, Mekke ve Medine’yi 
ele geçiremedikten sonra bir önemi yoktur” beyti ile, Horasan seferiyle gayesinin esasen İran ve 
Irak havzalarını hakimiyeti altına almak değil, Mekke ve Medine’ye giden hac yollarının 
güvenliğini sağlamak olduğunu dile getirmiştir.49 Buna karşılık Şah İsmail de İmam Rıza’nın 
türbesinin bulunduğu Meşhed’i ziyaret etme isteğini mektubunda dile getirmiş ve bu doğrultuda 
Nevruz’dan sonra harekete geçeceğini ve buna hiç kimsenin mani olamayacağını bildirmiştir. O, 
Meşhed’de bulunduğu zaman zarfında ziyaretlerin dışında Horasan seferi için de hazırlık yapmış 
ve bu hususta Muhammed Şeybânî Han’ı bilgilendirmekten çekinmemiştir.50 

Ubeydullah Han da selefi Muhammed Şeybânî Han gibi Safevî Şiîliği’ne karşı aktif bir politika 
takip etmiştir. Bunu bir taraftan Safevîlerle her fırsatta gerçekleştirdiği savaşlarında diğer 
taraftan yazışmalarında müşahede etme imkânı bulmaktayız. Bu yazışmalardan birisinde 
Ubeydullah Han, “Her Müslüman’ın görevi İslâm’a fesat ve ihtilaf sokanlarla mücadele 
etmektir.”51 diyerek Horasan seferlerine meşruluk kazandırmak istemiştir. Bu meyanda 
Muhammed Şeybânî Han’ın vefatıyla bölgede Kızılbaşların halka zulmettiğini ve halkı zorla Şiî 
mezhebine mensup hale getirmek için baskı yaptıklarını hatırlatarak Horasan’a yönelik 
gerçekleştirdiği harekâtın, üzerinde bulunan en büyük vazife ve dini görev olduğunu ifade 
etmiştir. Bu görev gereğince de Horasan akınlarıyla gerçekte zulmü değil adaleti 
gerçekleştirmeye çalıştığını şu beyitle açıklamıştır: “Dünyada ne kadar zulm varsa, hepsi 
adalettendir ama zulm görünür.”52 

4. İktisadî Rekabet 

Mâverâünnehir ve Horasan, Hazar Denizi’nden Çin’in başkenti Beijing’e, Sibirya’dan 
Hindistan’a kadar genişleyen ticarî ağın tam da kavşak noktasında bulunmaktadır. Bundan 
dolayı burası dünya tarihinde muhtelif devletlerin ya hayatını sürdürdüğü ya da üzerinde 
hükümdarlık tesis etmeyi hedeflediği bölgeler olmuştur. Bu iki bölge ayrıca doğu-batı ve kuzey-
güney bölgelerinin kesişim yeri, kadim İpek ve Baharat Yolu’nun üzerinden geçtiği ve özellikle 
Çin ve Hint’in diğer toplumlara açılan kapısı olma gibi stratejik bir konumda yer almıştır. Bütün 
bu hususiyetler bölgenin cazibesini artırmış ve ticarî trafiği yoğunlaştırmış, iktisadî hayatı 
canlandırmıştır. Bahsettiğimiz bu durumdan müstağni kalmayan Şeybânîler ve Safevîler de 16. 
yüzyıl boyunca bu bölgeler üzerinde ticarî hayatta söz sahibi olmak için yoğun bir rekabet içinde 
olmuştur. Zira bu bölgeler daha önce Timurlu sultanlar tarafından idare olunduğu için 
Şeybânîler, Timurlu topraklarında hak iddia etmiş ve Mâverâünnehir ile Horasan’ın geçiş yolları 
üzerinde bulunması hasebiyle buraları kendi tasarruflarında tutmak istemişlerdir.53 

Bu kavşakta Safevîler ile Şeybânîler arasında siyasî ve askerî münasebetin yanı sıra ticarî 
münasebetin, Hac ibadeti için yolcuların güvenliğini sağlama girişimlerinin ve bu maksatla 

 
48  Hüseynî, Târîh-i Elçi-i Nizâm Şâh, 38-40; Mirza Şems Buharayî, Târîh-u Buhârâ, 19. 
49  Mektubun tamamı için bk. Hüseynî, Târîh-i Elçi-i Nizâm Şâh, 38-40; Nevaî, Mekâtibât-ı Şah İsmail, 73. 
50  Nevaî, Mekâtibât-ı Şah İsmail, 73. 
51  Nevaî, Mekâtibât-ı Şah Tahmasb Safevî, 28. 
52  Nevaî, Mekâtibât-ı Şah Tahmasb Safevî, 29. 
53  Grammont, “Bir Osmanlı Vesikasına Göre Orta Asya’da 1510’da Cereyan Eden Olaylar”, 288; Hazar, Hermann Wambery 

Buhara Yahud Maveraünnehr Tarihi, 109. 
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elçilik teatisi üzerinden mektuplaşmaların ve görüşmelerin varlığına da özellikle atıf yapmamız 
gerekmektedir. İşte burada, Mâverâünnehir-Horasan coğrafyası arasında bütün bu ilişki 
trafiğinin cereyan ettiği güzergâhı üç hat üzerinden izah edebiliriz.54 Bunlar: Meşhed güzergâhı, 
Şamahı ve Bakü güzergâhı, İsfehan, Kaşan ve Kazvin güzergâhıdır.55 Bunlardan Meşhed 
güzergâhında Buhara ile Merv arasında 15 günlük bir mesafe bulunmaktadır.56 Hazar Denizi’nin 
batısında yer alan Şamahı ve Bakü’ye ulaşmak için takip edilen ikinci güzergâh üzerinde Şamaki 
ile Bakü arası 1-2, Bakü ile Estarabad arası yaklaşık 31, Estarabad ile Meşhed arası 12, Meşhed ile 
Buhara arası 28-37 gün olarak hesaplanırsa toplamda 73-82 gün (11-12 hafta) süren bir yolculuk 
yapılmaktadır.57 Buhara’dan İran’a takip edilen üçüncü güzergâhtaki İsfehan ile Buhara 
arasındaki mesafe ise 850 mil (1.360 km) olduğu için bu yolculuk takriben 45 gün sürmektedir.58 

Mâverâünnehir-Horasan coğrafyası arasında Safevîler ile Şeybânîler arasında vuku bulan 
iktisadî rekabetin çevre faktörleri arasında en sarsıcı hadise bu ticaret güzergâhlarının 
değişmesi olmuştur. Zira 15. asra kadar doğu-batı istikametinde Mâverâünnehir şehirlerinden 
seyreden ticaret, bu yüzyıl itibarıyla yerini kuzey-güney yönündeki şehirlere bırakmıştır. 
Togan’ın üzerinde sıklıkla durduğu, kara ticaret yollarının eski önemini yitirip okyanus 
ticaretinin ön plana çıkmasını59 ve bölgenin yerleşim ve tarım olarak can damarları mesabesinde 
olan ırmaklarının mecralarını değiştirmesini,60 Safevîler ile Şeybânîler arasındaki iktisadî 
rekabetin sebepleri arasında özellikle belirtmemiz gerekmektedir. Nitekim bu durum Kaşgar, 
Semerkant, Buhara, Belh, Herat ve Merv gibi belli başlı Şeybânî şehirlerinin iktisadî ve ticarî 
hayatlarını derinden etkilemiştir.61 Neticede Şeybânîlerin iktisadî düzeninin bozulması ve şehir 
hayatlarının sönmesi, Safevîlere karşı özelikle Horasan topraklarında verdikleri hakimiyet 
mücadelesini ve yağmacılığı daha fazla tetiklemiştir. 

Muhammed Şeybânî Han mezkur çevresel şartların değişmesinin tesiriyle iktisadî yapıyı 
geliştirmek için pek çok adım atmak durumunda kalmıştır. Bunlar arasında onun ekonomik 
alanda sıkı kurallar ihdas etmesi, tüccarlara ait kafilelerin emniyetini sağlamaya çalışması, 
ticaretin ilerlemesi için muhtelif tedbirler alması, para biriminin ayarı üzerinde tasarrufta 
bulunması ve vergi düzenlemeleri dikkate şâyândır.62 Sözünü ettiğimiz adımların, özellikle 
konumuza ışık tutması için para biriminin ayarı ile ilgili yapılan değişikliklerin genel 
karakteristiğini şöyle hülasa edilebiliriz: Mâverâünnehir-Horasan coğrafyasında Şeybânîlerden 
önce Timurlular döneminde de tenge veya tenke şeklinde ifade edilen gümüş sikke tedavülde 

 
54  Mâverâünnehir-Horasan güzergahı haritası için bk. Ek 2 (Audrey Burton, Bukharans A Dynastic, Diplomatic and Commercial 

History 1550-1702 (İngiltere: Curzon Press, 1997), 391). 
55  Burton, Bukharans, 412. 
56  Huncî, Mihmannâme-i Buhara, 1; Taniş, Şerefnâme-i Şâhî, 2/123a-123b, 125b, 128a, 141a. 
57  Rumlu, Ahsenü’t-Tevârîh, 2/1152; Burton, The Bukharans, 400-401. 
58  Rumlu, Ahsenü’t-Tevârîh, 2/1045, 1185, 1195; Burton, The Bukharans, 401-402. 
59  Togan, Bugünkü Türkili, 112-113. 
60  Seyfi Çelebi, L’Ouvrage de Seyfi Çelebi, Historian Ottoman du XVI e Siecle, ed. J. Matuz (Paris: Institut Français d'archeologi, 

1968), 46. 
61  Togan, Bugünkü Türkili, 121. 
62  Köprülü’ye göre, bu dönemde uygulanan malî tedbirler, ayrıca yağmalar, müsadereler ve para değerinin halkın zararına 

olacak şekilde düzenlenmesi Horasan’ın, özellikle de Herat'ın eski zenginliğine büyük bir darbe vurmuş, ardından gelen 
Safevî istilası ise şehir için bundan daha ağır bir felaket olmuştur (“Çağatay Edebiyatı”, 3/306-314). 
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olmuştur.63 Muhammed Şeybânî Han hanlık alametlerinin gereği olarak Merv şehrinde 1504 
tarihinde adına gümüş para darb ettirmiştir. Ancak para darb etmenin ortaya çıkardığı esas 
sorun; Muhammed Şeybânî Han’ın fetihleri neticesinde bölgenin ekonomik yapısında ilk olarak 
gümüş tenge ile bakır dinarın oran sorununu doğurmasıdır.64 1 miskal (4.8 gr) olan 1 Timurlu 
gümüş tengesi, Muhammed Şeybânî Han’ın müdahalesi ile 1507’de ortalama 5.1-5.2 gr ağırlığına 
yükseltilmiştir.65 Ayrıca Muhammed Şeybânî Han, ekonomik yapıyı düzenleme sadedinde yeni 
dirhem ve dinarlara önceki tengelerin eklenmesini emretmiştir.66 Muhammed Şeybânî Han’ın 
para düzenleme konusunda yaptığı bu ayar değişiklikleri Herat’tan sonra 1508’de bütün 
Mâverâünnehir şehirlerinde standart ağırlık olarak uygulanmaya başlamıştır. Ancak bu durum 
yiyecek ve tüketici mallarında perakende satışın dinarın oranına bağlı olarak işlediğini göz 
önüne alırsak iktisadî sistemi ziyadesiyle etkilemiştir. Bu zaman itibariyle Safevîler ile devam 
eden savaşların da husule getirdiği sarsıntının bir sonucu olarak, ticarî malların ve yiyeceğin 
fiyatları da yükselmiştir.67 Bu ekonomik bunalım özellikle Ubeydullah Han döneminde 
Muhammed Şeybânî Han zamanında basılan paraların tedavülden kaldırılarak standart ağırlığın 
eski oranına yaklaştırılmasını zaruri hale getirmiştir. Dolayısıyla 1512 yılında tengenin ağırlığı 
5.2’den 3.2’ye hatta 2.8’e kadar düşürülmüştür.68 Ancak paranın standart ağırlığının bu ani 
düşürülüşü fiyatların yeniden yükselmesini beraberinde getirmiş ve bunun sonucunda farklı 
oranlarda, yerli olan ile olmayan paralar tedavüle sokulmuştur.69 

Bu dönemde Safevîler de altın, gümüş ve bakır sikke olarak bu para birimini yürürlükte 
tutmuştur. Safevîlerin sikke birimleri 400 miskal ağırlığındaki altın "toman"a dayanmış ve 1 
miskal 4,60 gr. ağırlığında olmuştur. Şah İsmail de tahta geçtikten hemen sonra 1502’de bir sikke 
reformu yapmıştır. Bu reform doğrultusunda Safevî altın sikkeleri 3,50 gr. ağırlığında eşrefî 
standardında basılmış, ancak 1 miskal (4,60 gr.) ağırlığında altın sikkeler de piyasada var 
olmuştur. 11 gr. ağırlığındaki "mühür" olarak adlandırılan altın sikkeler ise daha nadir 
yürürlükte kalmıştır.70 

Farkedileceği üzere tarafların kuruluş döneminde karşı karşıya kaldıkları rekabetin önemli 
bir sebebi de iktisadî boyutta husule gelmiştir. Bu sebeple taraflar bu rekabette nihayette öyle 
bir noktaya gelmişlerdir ki hem savaş hem de savaşın getirdiği ekonomik problemleri aşmak için 
iktisadî düzenleme yapma döngüsü tebellür eder hale gelmiştir. Kuruluş dönemi için kesin bir 
hüküm vermek kolay olmasa da bu savaşlar ve gerçekleştirilen iktisadî düzenlemeler 
Mâverâünnehir-Horasan coğrafyası arasında iktisadî bütünlüğün bozulması olarak telakki 
edilmelidir. 

 
63  Hândemîr, Târîh-i Habibü’s-Siyer, 3/346. 
64  E. A. Davidovich, “Northern Parts of Central Asia: Monetary Policy And Currency Cırculation Under The Shaybanıd and 

The Janıd (Astarkhanıd) Dynatıes”, History of Civilization of Central Asia (Paris: Unesco Publishing, 2003), 5/433. 
65  “Tenge" veya "tenkçe" denilen gümüş sikkeler miskalin üçte biri ağırlığındadır (Oğuz Tekin, “Sikke”, Türkiye Diyanet Vakfı 
İslam Ansiklopedisi (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı, 2009), 37/182). 

66  Vambery, History of Bokhara, 262; Davidovich, “Northern Parts of Central Asia”, 431. 
67  Zeyneddîn Mahmud Vasıfî, Bedâyiu’l-Vekâyî, haz. Aleksandır Bolderof (Tahran: İntişârât-ı Bünyâd-ı Ferheng-i İran, 1349), 

1/365-377; 2/73-77. 
68  Davidovich, “Northern Parts of Central Asia”, 436-37. 
69  Davidovich, “Northern Parts of Central Asia”, 437. 
70  Tekin, “Sikke”, 37/181; Allworth, The Modern Uzbeks, 61. 
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5. İlmî ve Kültürel Rekabet 

Safevîler ve Şeybânîler arasında yaşanan ilmî ve kültürel rekabetin en önemli sebebi Timurlu 
hakimiyet merkezleri olan Mâverâünnehir, Horasan ve Harezm topraklarında Timurlu ilim ve 
kültür mirasının da varisi olmaları üzerine gerçekleşmiştir.71 Şüphesiz Şeybânîlerin yeni 
şartlardaki ilim, kültür ve sanat faaliyetlerinin temel dayanağını Timurlular döneminde 
gerçekleştirilen kültürel faaliyetler oluşturmuş72 ve Şeybânîler, Mâverâünnehir ve Harezm 
şehirlerinde Timurlu ilim ve sanat geleneklerini zayıf da olsa devam ettirmiş ve kültürel 
faaliyetleri ara vermeden sürdürmüştür. Bu bağlamda Togan, Şeybânîlerin mezkûr asırda 
şehirlerde oturanlar arasında okuma yazma uğraşlarının, keza şehir hayatının, ziraat ve ticaretin 
kıymetini idrak düzeylerinin önceki Türk kavimlerinden geri kalır yanının olmadığını 
belirtmiştir. Diğer taraftan şehirlerin yanı sıra büyük kasabalarda dahi Şeybânî beylerinin hatta 
kadınlarının mescit ve medreseler imar etmek, vakıflar tesis etmek, arklar kazdırmak gayreti 
içinde olduklarını ilave etmiştir.73 Yine bozkırlarda kervansarayların kuruluşu, yolların 
onarılması ve uzun süredir sulamada büyük başarılar kaydeden bu ülkede yapılan sulama 
kanalları projeleri ve bunların yeniden işler hale getirilmesi ayrıca eğitim-öğretim kurumlarının 
inşa edilmesi, camilerin ve kabirlerin yapımı gibi uygulamalar Şeybânî hanlarının katkıları 
sadedinde zikredilebilir.74 

Şeybânîlerin kültürel anlamda Timurlu geleneklerini sürdürme faaliyetleri edebiyat, sûfî ve 
tarikat yapılarıyla sıkı iletişim, tarihe eğilim ve ilim meclislerinin biçimlenmesinde kendini 
göstermiştir. Bunların yanı sıra bu dönem kitaplarının resim, cilt ve tezhip özellikleri dikkate 
alındığında görsel sanatların da bu bütünün bir parçası olduğu anlaşılmıştır. Timurlu Rönesansı75 
tanımlamasının yakıştırıldığı seçkin yapıyı devralan Şeybânî hanları, tıpkı Timurlu yöneticileri 
gibi ilim ve sanat hamisi kimlikleriyle de öne çıkmak istemişlerdir. Bunu başarabilmek için de 
yine Timurluların oluşturduğu ilmî ve kültürel gelenekten yararlanmışlardır. Zira Şeybânîlerin 
önlerinde 15. yüzyılda İslâm medeniyetinin ilim ve sanat faaliyetlerinin biçimlenmesinde büyük 
katkısı olan Timurlular gibi güçlü bir model var olmuştur. 

Bu dönemde Safevîlerin Horasan’da Sünnîlere yönelik katı tutumları sebebiyle ilim, kültür 
ve sanat camiasından bir grubun göç ederek Şeybânîlere sığınması, Şeybânîlerin bu 
faaliyetlerinin diğer bir muharrik unsuru olmuştur. Bunlar daha önce Timurlu ve Akkoyunlu 
ilim, kültür ve sanat çalışmalarına öncülük eden yazar, hattat, şair ve bilim adamları iken bu 
göçle birlikte bu sefer Şeybânîlerin saray çevresinde yerlerini almışlardır. Şeybânî hanlarının 
miras olarak devraldıkları Timurlu geleneğini sürdürmelerinde en büyük güç, Timurlular 
içerisinde yetişmiş ve devlet kademelerinde önemli görevler üstlenmiş olan bu kişiler olmuştur. 
Timurluların yıkılışı ile sarayda bulundukları konumlarını kaybeden bu kişiler adeta bir kültür 
danışmanı gibi Şeybânî saraylarında hanlara dersler vermiş, Şeybânî hanları da bu isimlerin 

 
71  Vincent Fournieau, “Özbek Fethi: Orta Asya Türk Toplulukların ve Siyasî İktidarların Teması”, X. Türk Tarih Kongresi 

Bildirileri (Ankara: Türk Tarih Kurumu Basımevi, 1991), 3/803. 
72  Kemal Eraslan, “Çağatay Edebiyatı”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 

1993), 8/168. 
73  Togan, Bugünkü Türkili, 121-22. 
74  Abdulkadir Macit. Şeybânî Özbek Hanlığı (1500-1599), Genişletilmiş 2. Baskı (Ankara: İLEM Yayınları, 2023), 449-494. 
75  Mirza Şems Buharayî, Târîh-u Buhara, 17. 
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fikirlerinden, tecrübelerinden ve eserlerinden yoğun bir şekilde yararlanmıştır. Bunlar içinde 
yer alan özellikle Zeyneddin Vasıfî, Muhammed Salih, Mevlana Benaî ve Huncî el-İsfahânî’yi 
ehemmiyetlerine binaen belirtmemiz gerekmektedir.76 

Bölgenin ilim ve sanat faaliyetleriyle ilintili olarak devrin ilim ve kültür merkezleri olarak 
özellikle Horasan’da Herat, Mâverâünnehir’de ise Semerkant ön plana çıkmıştır. Bu iki merkez 
Şeybânîlerden önce Timurlu dünyasının tercihleriyle biçimlenerek oluşturulmuştur. Şeybânîler 
ile birlikte bu merkezlerde üretilmeye devam edildiği anlaşılan eserler, yeni hamilerin ilme ve 
sanata olumlu tutumlarının sonuçlarındandır. Ancak Şeybânîler ve Safeviler arasında yaşanan 
rekabetin en büyük zararlarından birisi Herat’ın eski önemini kaybetmesi olmuştur. Muhammed 
Şeybânî Han’ın şiddetli tedbirleri Herat’ın eski zenginliğine büyük bir darbe vurmuş, Safevî 
istilası da şehir için bir felaket olmuştur. Bu yüzden Timurlular sonrasında Herat ilim ve kültür 
merkezi olarak eski önemini kaybetmiştir. Bundan böyle ilim ve kültür alanında Horasan değil 
Mâverâünnehir bir gelişme kaydetmiş ve Timurluların Herat’ına mukabil Şeybânîlerin Buhara 
ve Semerkant’ı ilim ve kültür merkezi haline gelmiştir. Burada başta Herat olmak üzere diğer 
Horasan vilayetlerinden kaçan Sünnî âlimlerin, sanatkârların, musikişinasların, hattatların ve 
nakkaşların Mâverâünnehir’e gelip yerleşmiş ve Şeybânîler sülalesine mensup hanların ve 
beylerin sarayları etrafında eski faaliyetlerini devam ettirmiş olmasının etkisini önceki 
satırlarda belirtmiştik. Bu sebeptendir ki, ilim ve kültür tarihi bakımından Şeybânîler devrini 
göçebe Türk gelenekleriyle karışmış, umumi çizgileri ile Timurlular devrinin bir devamı gibi 
görmek yanlış olmayacaktır. 

Şeybânîlerin Mâverâünnehir’de oluşturduğu ilim ve kültür merkezlerinden birincisi 
Buhara’dır. Nisârî, Buhara’nın Şeybânîler döneminde ilim merkezi olarak şöhret bulmasında 
muhaddislerden İmam Muhammed b. İsmail’in, fakihlerden İmam Ebû Hafs’ın, ehl-i nazardan 
Şeyhu’r-Reîs Ebû Ali’nin bu şehirden olmasının çok büyük katkısı olduğunu belirtmiştir.77 İkinci 
merkez ise Semerkant’tır. Semerkant’ın Şeybânîler döneminde temsil ettiği merkezî kıymetin 
ardında İslam ilimlerinde gerek önde gelen ulemanın yetiştirilmesi gerekse de yetişme imkânı 
sunması bulunmaktadır. Buna ilave olarak Hz. Peygamber’in soyunu temsil eden seyyid ve 
şeriflerin şehirde yerleşmiş olmasını da belirtmek gerekmektedir.78 Bundan dolayı Semerkant’ta 
binlerce öğrenciye hizmet veren medreselerden çok sayıda ulema ve fuzelâ yetişmiştir. Bu 
hususiyeti itibariyle Nisârî, şehrin 16. asırda da dâru’l-ilm olarak nitelendirildiğini belirtmiştir.79 

Durum böyle olmakla beraber Buhara ve Semerkant Şeybânîler devrinde hiçbir zaman 
Hüseyin Baykara devri (1469-1506) Herat’ı ile boy ölçüşecek bir düzey yakalayamamıştır. Bu 
yüzden bu yüzyılda Timurluların en ihtişamlı dönemlerinde şöhret sahibi olan Uluğ Bey ve Ali 
Kuşçu gibi Semerkant Rasathanesi’nde astronomi alanında önemli çalışmalar gerçekleştiren ilim 
adamları artık yetişmemeye başlamıştır. Pozitif bilimlerle ilgili çalışmalarda ilerleme kaydetmek 
bir yana gerileme yaşanmıştır. Bu durumun da etkisiyle 16. yüzyılda medreselerde daha çok 
İslam ilimleri ağırlıklı bir öğretim ön plana çıkmıştır. Bunu doğuran etkenlerden birisi, özellikle 
Safevîlerin baskılarından göç etmek zorunda kalan Mevlânâ İbrahim, Celâleddin Devvânî, 

 
76  Holzwarth, “The Shaybanids and the Khan Princedoms”, 432. 
77  Nisârî Buhârî, Müzekkiru’l-Ahbâb, 35. 
78  Taniş, Şerefnâme-i Şâhî, 2: 231b. 
79  Nisârî Buhârî, Müzekkiru Ahbâb, 45. 
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Mollacan Şirazî ve Molla Yusuf Karabağî gibi İslam alimlerinin Buhara’da ders vermeleri 
olmuştur. Netice itibariyle Mâverâünnehir coğrafyasında buraya kadar bahsettiğimiz ilim ve 
kültür çalışmalarında Şeybânîler Timurlular kadar yüksek düzeyde bir faaliyet ortaya 
koyamamış, Timurlu kültür formasyonunu daha ilerilere taşıyamamışlardır. Bu yüzdendir ki 
Togan, bu dönemi Mâverâünnehir’de ilim, fen ve kültürel hayatın sükût ettiği,80 Fournieau ise 
gerilediği dönem olarak nitelemektedir.81 

Sonuç 

16. yüzyıl itibariyle Safevîlerin İslam dünyasının batısında bulunan Osmanlı Devleti ve 
doğusunda bulunan Şeybânîler ve Bâbürlüler ile rekabeti Şark İslam’ı ile Osmanlı Garp İslam’ı 
arasında jeopolitik bir kopuş meydana getirmiştir. Bu kopuş sebebiyle Müslüman toplumlar 
arasında insan-toplum, bilgi-fikir ve mal-ticaret hareketliliği ve akışı tıkanmıştır. Özellikle 
Safevîlerin ortaya çıkışı bu toplumlar arasında bir blokaj oluşturmuştur. Bu vakit itibariyle 
örneğin Mâverâünnehir, Türkistan ve Horasandaki insan, bilgi ve ticaret dinamiklerini Safevîler 
yönetmiş ve bundan dolayı büyük bir güç elde etmişlerdir. Bu gücü özellikle Osmanlılar ve 
Şeybânîler ile çatışmaya dayalı bir şekilde kullanmışlardır.  

Bu çatışmanın çok çarpıcı bir örneği Safevîler ile Şeybânîler arasında yaşanmıştır. Taraflar 
arasında Timurluların mirasını elde etmeye yönelik kuruluş dönemi itibariyle başlayan siyasî ve 
askerî savaşlar en son Timurluların sağladığı Mâverâünnehir-Horasan merkezli coğrafi 
bütünlüğün parçalanması ile neticelenmiştir. Bu durum siyasî jeopolitiğin parçalanmasını da 
beraberinde getirmiştir. Diğer taraftan Safevîler yine en son Timurluların temsil ettiği 
Mâverâünnehir-Horasan merkezli Sünnî düşünceye dayalı bütünlüğü Horasan bölgesini 
Şiîleştirerek dinî ve mezhebî bütünlüğün parçalanmasının kapısını aralamıştır. Yapılan savaşlar 
doğu-batı hattında karadan devam eden ticarî güzergahın kuzey-güney hattı ve okyanuslar 
üzerinden yeni ticaret yolları ile değişmesini ve Avrupa’nın ticarî hayata tesirinin artması 
sonuçları ile birlikte kadim İpek Yolu’nun kavşak ve merkezi yerleri olan Mâverâünnehir-
Horasan merkezli ticarî bütünlüğün parçalanmasını kaçınılmaz hale getirmiştir. Son olarak bu 
savaşlar Mâverâünnehir-Horasan şehirlerinde en son medreseler ve rasathaneler ile 
Timurluların sağladığı ilmî ve kültürel bütünlüğün parçalamasını doğurmuştur. 

Doğruyu söylemek gerekirse bu mücadelelerin sonucunda İslam dünyasının batısında 
yaşanan kopuşun ve doğurduğu bozulma ve durağanlığın bir benzeri doğuda da yaşanmıştır. 
Mâverâünnehir-Horasan merkezli yaşanan tüm bu çatışmalar siyasî, idarî, dinî, mezhebî, ticarî, 
ilmî ve kültürel bütün alanlarda jeopolitik parçalanmanın yaşanmasına sebebiyet vermiştir. Bu 
ayrışma ve çatışma 16. yüzyıl itibariyle tüm Müslüman toplumlar arasında insan hareketliliğinin 
tıkanmasını ve demografik durağanlaşmayı, ilmî akışın bozulmasını ve gerilemesini, ticarî 
hareketliliğin tıkanmasını beraberinde getirmiştir. Netice itibariyle Müslüman toplumlarda 
meydana gelen bu bozulma, durağanlık ve tıkanma birkaç yüzyıl sonrasında Müslüman 
toplumların dünya kamuoyunda etkisinin azalmasını ve tüm coğrafyalarının işgalini kaçınılmaz 
kılmıştır.  

 
80  Togan, Bugünkü Türkili, 121-122. 
81  Fournieau, "Özbek Fethi”, 3/803. 
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Öz 

Bu makalede, Arap dili gramerine ait terimlerin şiirdeki kullanımı ve bu doğrultuda oluşan düşüncelerin 
literatür taraması yoluyla incelenmesi amaçlanmıştır. Araştırıldığı kadarıyla mevzunun akademik anlamda 
istenilen düzeyde incelenmediği tespit edilmiş ve ilgili mevzu, çalışma konusu olarak irdelenmeye 
çalışılmıştır. Bu çalışma, literatür taraması ve analiz desenli yöntemle yazılmaya gayret edilmiştir. Arapça 
grameri, dilin yapısını ve kurallarını belirleyen kurallar bütünü olarak ele alan bir ilimdir. Arapça grameri 
kurallarının tespitinde Kur’an, hadîs, Arap kelâmı ve Arap şiiri gibi çeşitli referanslar yer edinmiştir. Arapça 
gramerinin tarihsel gelişimi ve standartlaşması açısından ilgili kaynaklar, birbirini tamamlayıcı özellikler 
taşımıştır. Kur’an, dilin kutsal ve temel yapı taşlarını sunarken, hadisler pratik ve uygulamalı dil örnekleri 
sağlamış, şiir ise dilin sanatsal ve estetik yönlerini sergilemiştir. Söz konusu referanslar içinde Arapça 
grameriyle şiir arasındaki ilişki oldukça derin olup Arap edebiyatının temel unsurlarından biri haline 
gelmiştir. Arap şiiri, İslâm'dan önce ve sonra, Arap dilinin zenginliğini ve yapısal özelliklerini anlamada 
temel bir kaynak olarak öne çıkmış hem dilin estetik hem de gramatikal kurallarını yansıttığından gramer 
çalışmaları için kritik bir kaynak oluşturmuştur. Şiirin dil üzerindeki etkisi, Arap gramerinin daha sistemli 
ve tutarlı bir şekilde gelişmesine katkıda bulunmuştur. Böylece Arap şiiri, Arapça dilinin gramer kurallarının 
şekillenmesinde ve tanımlanmasında önemli bir kaynak olarak hizmet etmiş; şiir, dilin estetik ve gramatik 
kurallarını yansıttığından hareketle, dilbilimciler tarafından bu kuralları sistematize etmekte şiir, temel bir 
referans noktası olarak kullanılmıştır. Dili doğru biçimde konuşup doğru biçimde yazabilmenin felsefesini 
oluşturan gramer ilminin kriterlerini temellendirme noktasında önemli bir referans teşkil eden Arap şiiri, 
günümüze kadar içerik ve biçim olarak birçok değişikliğe uğramıştır. Pek çok sanatsal özelliğe sahip Arap 
şiirinin tarihi sanat estetiklerinden biri de şiirsel imajın oluşturulmasında tefsir, hadis, mantık, astronomi, 
vezin ve gramere dair terimlerden yararlanma teşebbüsüdür. Gramer ilmine ait terimler gerek klasik 
gerekse modern şiirlerde çeşitli biçimlerde kullanılmıştır. Arapça gramer terimleri, sistematik bir hale 
gelmeden önce, Câhiliye Dönemi şiirlerinde de fâil, mef‘ûl gibi kelimeler, genellikle sözlük anlamlarıyla yer 
almıştır. Ancak terimsel cihetiyle gramer teriminin şiirde kullanılması, hicri üçüncü yüzyılın ilk yarısından 
itibaren bazı şairler tarafından benimsenmiş, buna paralel olarak daha sonraki süreçte bir kısım şairler 
nezdinde söz konusu kullanım bir gelenek haline gelmiştir. Arap gramerinin felsefesine ve terimlerin 
mahiyetine aşina olan, bu alanda belli bilgi ve birikime sahip olan bu şairler, Arap gramerinin terimlerinden 
esinlenerek şiire estetik bir boyut kazandırmaya çalışmışlardır. Bu bağlamda birçok şair, duygu ve 
düşüncelerini Arap gramerine ait terimlerle dile getirmiştir. İki ilmin birbirini etkilemesinin zarif bir 
yansıması olan bu girişim, şiire sanatsal bir estetik katmakla birlikte aynı zamanda şiirin gramerden 
etkilendiğini de ortaya koymuştur. Bu perspektiften hareketle, analize ve araştırmaya değer bir edebî olgu 
haline gelen bu kullanımın ne zaman ortaya çıktığı; öncülerinin kimler olduğu, teknik ve estetik boyutlarının 
neler olduğu; şairin dilbilgisi ile şiir arasında nasıl bir ilişki kurabildiği ve onun kültürüyle ilişkisi ne olduğu 
gibi faktörler irdelenmeye çalışılmıştır. Söz konusu çalışmanın Arap grameri ve şiir arasındaki etkileşimin 
daha iyi anlaşılmasına katkı sağlaması açısından önem arz ettiği düşünülmektedir. 
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Abstract 

In this article, it is aimed to examine the use of Arabic language grammar terms in poetry and the ideas 
formed in this direction through literature review. As far as researched, it was determined that the subject 
was not examined at the desired level academically and the relevant issue was tried to be examined as a 
subject of study. This study has been tried to be written with a literature review and analysis patterned 
method. It is a science that considers Arabic grammar as a set of rules that determine the structure and rules 
of the language. Various references such as the Quran, hadith, Arabic sayings and Arabic poetry have been 
used in determining the rules of Arabic grammar. In terms of the historical development and standardization 
of Arabic grammar, the relevant sources have complementary features. While the Quran presents the sacred 
and basic building blocks of the language, hadiths provide practical and applied language examples, and 
poetry exhibits the artistic and aesthetic aspects of the language. Among the references in question, the 
relationship between Arabic grammar and poetry is quite deep and has become one of the basic elements of 
Arabic literature. Arabic poetry, before and after Islam, stood out as a fundamental source for understanding 
the richness and structural features of the Arabic language, and constituted a critical source for grammatical 
studies as it reflected both the aesthetic and grammatical rules of the language. The influence of poetry on 
language contributed to the development of Arabic grammar in a more systematic and consistent way. Thus, 
Arabic poetry served as an important source in shaping and defining the grammatical rules of the Arabic 
language; Since poetry reflects the aesthetic and grammatical rules of the language, poetry has been used as 
a basic reference point by linguists in systematizing these rules. Arabic poetry, which constitutes an 
important reference in establishing the criteria of the science of grammar, which constitutes the philosophy 
of speaking the language correctly and writing it correctly, has undergone many changes in content and 
form until today. One of the historical artistic aesthetics of Arabic poetry, which has many artistic features, 
is the attempt to use terms related to exegesis, hadith, logic, astronomy, meter and grammar in creating the 
poetic image. Terms belonging to the science of grammar have been used in various ways in both classical 
and modern poetry. Before Arabic grammatical terms became systematic, words such as perpetrator and 
mef'ûl generally appeared with their dictionary meanings in the poems of the Age of Ignorance. However, 
from its terminological perspective, the use of the term grammar in poetry was adopted by some poets 
starting from the first half of the third century Hijri. In parallel with this, in the later period, this usage 
became a tradition for some poets. These poets, who are familiar with the philosophy of Arabic grammar 
and the nature of the terms, and have certain knowledge and experience in this field, tried to add an 
aesthetic dimension to poetry by being inspired by the terms of Arabic grammar. In this context, many poets 
expressed their feelings and thoughts in terms of Arabic grammar. This initiative, which is an elegant 
reflection of the influence of two sciences on each other, not only adds an artistic aesthetic to poetry, but 
also reveals that poetry is influenced by grammar. In this sense, when this usage emerged, which has become 
a literary phenomenon worthy of analysis and research; Who were its pioneers, what were its technical and 
aesthetic dimensions; Factors such as how the poet can establish a relationship between grammar and 
poetry and what is its relationship with his culture will be examined. It is thought that the study in question 
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is important in terms of contributing to a better understanding of the interaction between Arabic grammar 
and poetry. 
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Giriş 

Arap edebiyatı tarihi incelendiğinde Arapların yazıyla tanışmadan önceki en büyük edebî 
eserlerinin yanı sıra, duygu ve düşüncelerini karşı tarafa en etkili bir şekilde aktardıkları 
araçlardan birisinin de şiir olduğu anlaşılmaktadır. “Arap toplumu kadar şiiri, -gündelik 
hayatları da dâhil olmak üzere- etkin bir şekilde kullanan bir topluma rastlamak neredeyse 
imkânsızdır. Günümüzde şiirle daha çok seçkin zümrenin ilgilendiği düşünülecek olursa, 
bedevileri medenilerinden fazla olan bir toplumda şiirin bu kadar öne çıkmış olması şaşırtıcı 
olmakla birlikte, şiire teşvik eden pek çok toplumsal unsurun var olduğu unutulmamalıdır. Her 
yıl haram aylarda düzenlenen ve âdeta edebî kongre mahiyetinde olan panayırlar, kabileler 
arasındaki rekabet ve şiirin düşman kabileye karşı bir silah gibi kullanılması, şiirin bir kazanç 
vesilesi olması, Arapçanın şiiri üretmeye elverişli zengin bir dil oluşu, bu unsurların önde 
gelenleridir.”1  Bu gibi özellikleriyle Arap şiiri, Arap grameri başta olmak üzere birçok ilme 
kaynaklık etmiştir. Arap grameri kıstasları belirlenirken gelişi güzel olmayıp bazı kaynaklar 
referans alınarak tesis edilmiştir. Bu kaynaklar arasında Kur’an-ı Kerim ve hadis-i şeriflerle 
birlikte şiir önemli rol oynamıştır. Şiirle istişhâd hususu, genel olarak Arap dil mirasının, özel 
olarak ise Arap gramerinin büyük bir bölümünü oluşturmuştur. Ekseriyetle klasik şiir esasları 
üzerine Arapça gramer kuralları formüle edilmiş, gramercilerin çeşitli gramer kavramlarındaki 
farklılıkları onun etrafında dönmüş, sorunlu görünen gramer meseleleri veya farklı bakış açıları 
onun referansıyla çözülmeye çalışılmıştır.2 

Günümüze kadar çeşitli aşamalardan geçen; konu, biçim ve telif amacı bakımından birçok 
değişikliğe uğrayan ve pek çok sanatsal özelliğe sahip Arap şiirinin sanatsal özelliklerinden biri 
de şiirsel imajın oluşturulmasında tefsir, hadis, mantık, astronomi, arûz ve gramere ait 
terimlerden yararlanma çabasıdır.  Hicri üçüncü yüzyılın başından itibaren gramer terimleri, 
şairin fikrini ve şiirsel imajını anlama noktasında kritik bir öneme sahip olmuştur. Arap 
gramerine aşina olan, bu alanda belli bilgi ve birikime sahip olan şairler, Arap gramerinin 
terimlerinden esinlenerek şiire estetik bir bakış açısı kazandırmaya çalışmışlardır. Dolayısıyla 
araştırmada gramer teriminin Arap şiirindeki varlığı ve bu kullanımın sanatsal boyutu ve bu 
bağlamdaki hususlar ortaya konulmaya çalışılmıştır. Arap dili ve edebiyatı tarihinde şiirin bir 
referans ve Arap gramerinin arka planında şiirin önemli bir otorite olduğu ve dolayısıyla 
gramerin şiirden etkilendiği sıklıkla dile getirilmiştir. Ancak, şiirin, gramer ilminin felsefesi ve 
terimlerinden etkilendiği hususu, pek fazla mevzubahis edilmemiş olmakla birlikte ülkemizde 
de bu mevzuda herhangi bir çalışma yapılmamıştır. Bu anlamda söz konusu çalışma, incelenen 

 
1  Zahide Kutlay, Câhiliye´den Osmanlı´ya Arap Şiirinin Tarihî Serencamına Genel Bir Bakış / (Erişim: 05.10.2023). Ayrıca bk. 

Tahâ Hüseyin, Min tarihi’l-edebi’l-ʻArap (Beyrut: Dâru’l-ʻİlmi’l-Melâyin, 1981), I: 88-91; Ebû Zeyd el-Kureşî, Cemheretu eşʻari’l-
ʻArab, thk. Muhammed Ali el-Hâşimi (Dımaşḳ: Dâru Kalem, 1986), 1/113-139; Abbâs Mahmud ʻAḳḳâd, el-Luġatu’ş-şaʻire 
(Kahire: Dârû Naḥḍati Mıṣr, 1995), 71-73; M. Nihat Çetin, Eski Arap Şiiri (İstanbul: Edebiyat Fakültesi Yayınları, 1973), 9-11. 

2  Ebû Tayyib el-Luğavî, Merâtibü’n-naḥviyyîn, nşr. Ebu’l-Fadl İbrahim (Kahire: Dâru’l-Maârif, 1984), 1/11-12; İbn Sellâm el-
Cumâhî, Ṭabaḳâtu fuḥûli’ş-şuʿarâʾ, nşr. M. M. Şâkir (Kahire: y.y. 1953), 1 /24: Ebû Hilâl el-Askerî, Kitâbu’ṣ-sınâʿateyn (Kahire: 
Dârü Fikri’l-Arabiyye, 1971.), 1/138-139; Corcî Zeydân, Târîḫu âdâbi’l-luġati’l-ʿArabiyye (Kahire: Dâru’l-Hilâl, ts.), 1/58-59; 
Ömer Ferrûh, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî (Beyrut: Dâru’l-‘İlm li’l-Melâyîn, 1981), 1/ 73; Yusuf Akçakoca, Arap Dilinin Temel 
Dayanakları –Semâ- İcmâ- Kıyas- İstishâb-, Sonçağ Yayınları, Ankara 2023, 42. 
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konuyla ilgili nadir örneklerden biri olup, bu özelliğiyle önemli bir boşluğu dolduracağı ve 
yapılacak akademik çalışmalara da ışık tutacağı umulmaktadır. 

1. Şiir ve Şiirsel Yaratım/İmge 

Arapça kökenli bir kelime olan şiir, ölçülü, kafiyeli, belli bir manayı ifade etmesi ve hayal 
gücüne dayalı olmasıyla öne çıkan bir sanattır. Bundan dolayı şiir, kişiyi etkileyerek kendisinde 
güzel bir izlenim bırakan, seçilmiş ve bestelenmiş üstün söyleyiş gücü bulunan bir ifade türü 
olarak tanımlanmıştır.3 Şiir dilinin temel öğesi olarak kabul edilen ve Arapçada ةیرعشلا ةروصلا  
kavramıyla ifade edilen şiirsel imge, şairin duyu ya da akıl yoluyla algılardan uygun gördüğünü 
çıkarma özgürlüğünü kullandığı bir yaratıcılıktır. Başka bir deyişle şairin dış dünyadan almış 
olduğu zihinsel uyarmaları yeni bir benzetme ya da metafor ile ifade etmesi ile gerçekleşen bir 
durumu ortaya koymasıdır. Bu, şairin fotoğraf ve hayal gücünün aracı olup benzetme, 
somutlaştırma, kişileştirme ve soyutlama olmak üzere birçok üslûp ve yolla elde edilmektedir.4 
Edebî eserlerde imge, kurmacadan biyografiye kadar değişik nesir türlerinde özellikle kişi, nesne, mekân 
temsilini etkili bir biçimde sunmak maksadıyla kullanılsa da esasen şiir türünün temel yapı ögelerinden 
birisidir. İmge, ardışık sıralanmayı kıran ses düzenlemeleriyle birlikte şiirin düzyazıdan ayrılmasını 
sağlayan ögedir. İster dış dünyada karşılığı olsun ister olmasın imge, şiir dilinin iletişim dilinden 
ayrılmasını sağlayan asıl unsurdur. Mecâz ve metafor teknikleriyle sağlanan imge sayesinde şiir hem 
sözcük, ibare ve/veya metin düzeyinde iletişim işlevinden uzaklaşarak kendi üstüne kapanan ve böylece 
dili sanatlaştıran bir rol oynar. Aynı zamanda aklî mekanizmaların dışında bir hakikat arayışı yahut 
ifadesine imkân oluşturur.5 

Şiirsel imge okuyucuyu etkilemek ve anlamı vurgulamak bağlamında önemli bir unsurdur. 
Şiirsel imgenin fikre uygun ve duygunun şekillenmesinde önceliğe sahip olması, şair açısından 
önemsenen hususlardan biridir. Ancak zaman ilerledikçe, dünyalarına ışık tutan çarpıcı ve 
estetik pek çok imge başka şairler tarafından tüketilip kullanıldığından, imgelerin oluşturulması 
zorlaşmaktadır. Böylece yeni şair, eski imgelerin büyüsüne kapılmış halde ya da taklit etmeyen, 
yaratıcı olma yeteneğini gösterebileceği yeni bir imaj arayışı içinde kendini bulur. Bu yeni imaj 
ise sanatsal deneyimde şairi uzman eleştirmen ve entelektüellerin önünde eleştirel bir sınava 
sokan bir macera olarak değerlendirilebilir.6 

 
3  Ebü’l-Abbâs el-Feyyûmî el-Hamevî, el-Miṣbâḥu’l-münîr fî ġarîbi’ş-şerḥi’l-kebîr li’r-Râfiʿî (Kahire: y.y. 1901), 1/152; Ebü’l-Fazl 

Cemâlüddîn İbn Manzûr, Lisânu’l-‘Arab (Beyrut: Dâru Sâdır, 1414), 4/409; Ebü’t-Tâhir Mecdüddîn el-Fîrûzâbâdî, el-
Ḳāmûsü’l-muḥîṭ (Beyrut: Müessisetü’r-Risale Li’t-Tiba‘ ve’n-Neşr, 2005), 533; Abdülkâdir el-Bağdâdî, Ḫizânetu’l-edeb ve lubbu 
lubâbi lisâni’l-ʿArab, thk. Abdüsselâm Muhammed b. Hârûn (Kahire: Mektebetu’l-Hânci, 1418/1997), 1/6-5. 

4  Mahmûd Derâbeste: Mefâhim fi’ş-şiiriyye (Ürdün: Dâru Cerir, 2010), 28-32; Tâniye Hattâb, “es-Suretu’ş-şiiriyye fi tesavûri’l-
Câhiz ve Abdülkâhir el-Cürcânî”, Cusûru’l-Marifa Dergisi 10 (2017), 188-191.  

5  Yılmaz Daşcıoğlu, İmge (https://ansiklopedi.tubitak.gov.tr/ansiklopedi/imge/ Erişim: 24.09.2023). Ayrıca detaylı bir 
şekilde bk. Doğan Aksan, Şiir Dili ve Türk Şiir Dili. Ty; Ömer Faruk Huyugüzel, “İmaj” Eleştiri Terimleri Sözlüğü içinde 
(İstanbul: Dergâh Yayınları, 2018; Turan Karataş, Edebiyat Terimleri Sözlüğü, 2011; Louis Marin, İmgenin İktidarları, Çev. Muna 
Cedden (Ankara: Dost Kitabevi, 2013); Wellek-Varren. Edebiyat Teorisi, Çev. Ö. Faruk Huyugüzel (İstanbul: Dergâh 
Yayınları, 1993), Yalçın Armağan, İmgenin İcadı (İstanbul: İletişim Yayınları, 2019); Halis Dede, “Arap Halk Nazım 
Şekillerinden Biri Olan Kâne ve Kâne Türü”, Türkiye İlahiyat Araştırmaları Dergisi, 7/1 (2023), 20-37. 

6  Mine Mutlu İşgüven, “Şiir Dilinde İmge”, Hacettepe Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Dergisi 12/1-2(1995), 98-133; Vedi 
Aşkaroğlu, “Şiirsel Yaratım, İmge ve Necip Fazıl’da ‘Şiddetli İmge’ Çözümlemesi”, Turkish Studies Dergisi 11/4(2016), 147-
160. 

https://ansiklopedi.tubitak.gov.tr/ansiklopedi/imge/


A General Overview of the Use and Aesthetic Aspects of Arabic Grammar Terms in Poetry • 695 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2980-1109 

 

2. Arap Grameriyle İlgili Terimlerin Şiirdeki Tarihsel Kullanımına Kısa Bir 
Bakış  

Arap şiirinin tarihsel sanatsal serüvenlerinden biri de şiirsel imajın oluşturulmasında tefsir, 
hadis, fıkıh, arûz, mantık, astroloji, sentaks ve morfoloji gibi bilimsel terminolojiden yararlanma 
serüvenidir.7 Hicri üçüncü asırdan itibaren Arap şiirinde gramer terimlerinin kullanıldığı ve 
şairin düşünce ve imgelerini anlamanın anahtarını temsil ettiği görülmektedir. Biyografi 
eserlerinden anlaşıldığı üzere şiirde dil terimlerini ve bu bilgiyi kullanan şairlerin çoğu, ilim, dil 
ve edebiyat insanı ya da dil bilimlerinden bazılarını tahsil etmiş kişilerdir. Bu durumun onların 
şiirlerine yansıması olağandır. Şair, imge ve metaforlarını oluştururken çevresinde olup 
bitenlerden, bilgi ve ilimlerden yararlanarak bunları daha belîğ ve etkileyici bir şekilde şiirinde 
aktarmaya çalışır. Bu anlamda şairlerin anlatım yöntemlerinden biri de şiirde muhtelif 
disiplinlere ait kurallara, terminolojiye, gramer ve dilsel anlamlara yer vermiş olmalarıdır. Bu 
şiir türü meşakkatli bir yol ve şairlerin yarıştığı geniş bir alan olup onlardan kimisi bu hususta 
başarılı olmuş ve kimisi ise tökezlemiştir. Dilbilgisi ve dilbilimsel terimlerin şiirde bu şekilde 
kullanılması kimi edebiyat kitaplarında et-tevcîh, îhâmu’t-tevcîh ve el-iktibâsu’t-tevcîhî8 gibi 
kavramlarla nitelendirilmekle birlikte bu kullanım dönemsel olarak farklılık göstermiştir.9 

Abbâsî döneminde Arapların farklı kültürlerle teması yoğunlaşmış, ilmî hareket ve tercüme 
faaliyetleri aktif hale gelmiş, aklî ilimler ve felsefenin kıstasları Müslümanlar tarafından yoğun 
bir şekilde kullanılmıştır. Buna paralel olarak edebiyat alanında bu ilim ve bilgilerin birçoğuyla 
tanışan, bunlara hâkim olan, terminolojisini şiirlerinde mecazlı ve istiareli bir şekilde kullanan 
Ebû Temmâm et-Tâî (öl. 231/846), Ebü’l-Feth el-Büstî (öl. 400/1010) ve Ebü’t-Tayyib el-
Mütenebbî (öl. 354/965) gibi pek çok şair yetişmiştir. Fakat tarihsel bağlamda gramerle ilgili 
terimleri şiirde kullanan ilk kişinin Ebû Temmâm olduğu kabul edilmektedir. “Ebû Temmâm, 
Arapçaya tercüme edilen yabancı kültür ürünlerinden de faydalanarak sanat gücünü geliştirmiş 
orijinaliteyi, ifadeden çok, muhtevada aramıştır. Bundan dolayı şiirlerinde mantıkî dokuya ve 
ince kinayelere en fazla yer veren şairler arasında yer almıştır. Belki de sanattaki lirizmi 
yakalamak için cinâs, mutabakat ve istiâreye gereğinden fazla yer vermiştir. Bu durum bazıları 
tarafından eleştirmiştir. Bu sebeple Ebû Temmâm’ı takdir edenlerle tenkit edenler arasında 
derin görüş ayrılıkları vardır. Gelenekçiler onu, bediî sanatlara lüzumundan fazla yer vererek 
eski Arap şiir üslûbunun dışına çıkmakla suçlamışlar, yenilikçiler ise eski mazmunlardan 
kurtulup şiire yeni kavramlar kazandırdığını ileri sürerek kendilerine örnek almışlardır.”10  Onu 
Ebü’t-Tayyib el-Mütenebbî, Ebü’l-Feth er-Remlî (öl. 360/1262) ve Selâmî (öl. 393/1002) gibi bazı 
dördüncü asır şairleri izlemiştir. Fakat buradaki işleyiş ve kullanım sınırlı kalıp, birkaç beyti 
geçmemiştir. Beşinci yüzyıla gelindiğinde bu dönemin özelikle Ebü’l-Alâ’ el-Maarrî (öl. 449/1057) 
gibi bazı şairlerin şiirlerinde söz konusu olgunun sayısal açıdan belirgin bir gelişiminin olduğu 

 
7  Ayrıca bazen şair, kafiye ve vezin zorunluluğundan ötürü sentaks ve morfoloji kuralları dışına çıkmış ve bu kullanıma 

“zarûret” ismi verilmiştir (Zarûret hakkında detaylı bilgi için bk. Muhammed Meşhud Hakçıoğlu, Arap Gramerinde Zarûret 
Olgusu, thk. Rıfat Akbaş (Ankara: Sonçağ Akademi, 2021). 

8  Mehmet Şirin Aladağ, Klasik Arap Edebiyatında İktibâs Sanatı (Ankara: Fecr Yayınları, 2023), 222. 
9  İşgüven, “Şiir Dilinde İmge”, 98-133; Aşkaroğlu, “Şiirsel Yaratım, İmge ve Necip Fazıl’da ‘Şiddetli İmge’ Çözümlemesi”, 147-160; M. 

Rami Awwad-Halis Dede, Zühd Öğüt ve Hikmet Bağlamında Arap Şiirinden Seçme Kasideler, ed. Ali Sevdi (Ankara: Sonçağ 
Akademi, 2022), 83-84. 

10  Hüseyin elmalı, “Ebû Temmâm”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1994), 10/241-243. 
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görülmektedir. Bundan dolayı Şevkî Dayf (1910-2005), şairlerin metaforunu bilim ve sanat 
terimlerine uygulayan ve gramer terimlerini şiirde israf ölçüsünde kullanan ilk kişinin Ebü’l-Alâ’ 
el-Maarrî olduğunu savunmuştur.11 

Altıncı asırda bu olgu, A'mâ et-Tuteylî (öl. 522/1135) ve İbnü’l-Kayserânî (öl. 548/1153) gibi 
bazı şairler tarafından yer yer kullanılmıştır. Yedinci yüzyıla gelindiğinde şiirde gramer 
terimlerinin kullanılması, genellikle bu yüzyılın birçok şairinde görülen bir olgu olarak öne 
çıkar. Bu dönemdeki şairler ve edipler gramer de dâhil olmak üzere farklı bilimlerin 
terminolojisini kullanma konusunda hemfikir olmakla birlikte nicelik, nitelik, gramer ve şiirsel 
amaç açısından farklılık göstermektedir. Bahâeddin İbnü’s-Sââtî (öl. 604/1207), İbn Sînâ el-Melik 
(öl. 608/1121), İbn ‘Uneyn (öl. 630/1232), Şevâ’ el-Halebî (öl. 635/1237), İbn Sehl el-İşbîlî (ö. 
649/1251 [?]), Bahâ Züheyr (öl. 656/1258), İbn Gazel el-Yârûkî'nin (öl. 656/1258), Şerefüddîn el-
Ensârî (öl. 662/1264), Ali b. Abdullah (öl. 667/1268), İbn Mâlik et-Tâî el-Endelüsî el-Ceyyânî (öl. 
672/1274) ve Muhammed b. Saîd el-Bûsîrî (öl. 695/1296 [?]) gibi isimler bu dönemin söz konusu 
şairlerindendirler.12  

Hicrî sekizinci yüzyıldan sonra gramer terimlerinin şiirde kullanımı bazı istisnalar dışında 
azalmaya başladığı, bu dönemin şairleri arasında bu kullanımın pek yaygın olmadığı 
görülmektedir. İbn Ma’tûk el-Huveyzî (öl. 1087/1676) ve Ali el-Gurâb es-Sefâkusî (öl. 1769/11893) 
gibi şairler söz konusu istisnalar arasında yer almakta olup gramer bilimiyle ilgili terimleri şiire 
uyarlayan şairlerdir. Ali el-Gurâb es-Sefâkusî’nin şu şiiri bunlardan biridir: 

رَُّسكَُی حُیحَِّصلا عُمْجَلاو َّمأَ امل              ھِحِتْفَِب مزِجْافََ ملاعْلأَا عَفَرَ اذَِإ    
“Bayrakları kaldırdığında ve önderlik yapıp sahih topluluk da 

kırıldığında onun fethini cezm et/fethinden emin ol.”  

Bilindiği gibi burada kullanılan َمزْج حْتَف ،  حُیحَِّصلا عُمْجَلا ،   ve رَُّسكَُی  kelimeleri, Arap gramer ilmine 
ait terimlerdir.13 Klasik dönem ile modern dönem karşılaştırıldığında modern dönemde 
şiirlerinde Arapça gramer terimlerini kullanan şairlerin sayısının daha az olduğu ve bunun 
herhangi bir edebî olguyu teşkil etmediği görülmüştür.14  

3. Terminolojinin Önemi ve Kapsamı 

Terminoloji, ilimlerin özeti, bilginin mühürlü nektarı, bilgi iletişiminin alfabesi, ilimleri 
anlamanın ve kavrayabilmenin ilk anahtarı, ilgili ilmin kapsamlı, sağlam ve koruyucu kalesi 
olması nedeniyle bilimin her kademesinde büyük bir yere sahiptir.15 Bu açıdan bakıldığında 
terimler, bilimin bildirişim aracı, özel göstergesi ve aynı zamanda onun için bir araçtır. Çünkü 
terminoloji dünyasının büyümesi, bilgi dünyasının büyümesine bağlıdır. Kavramlar sistemiyle 
sıkı sıkıya bağlantılı terimler sistemi olmadan bilgiyi oluşturmak mümkün değildir. Bu anlamda 
terimler, farklı insan kültürleri arasındaki ortak bir paydayı temsil edip çeşitli bilimlerin bilişsel 
gücünü tanımlayan kavramsal açıklama olması hasebiyle uzmanlar, terminolojinin bilimin 

 
11  Şevkî Dayf, el-Fen ve meẕâhibühû fi’ş-şiʿri’l-ʿArabî (Kahire: Dâru'l-Maârif, 1946), 403. 
12  Hasan Hamîs el-Mulh, İstidâmu istilâhâtu’n-nahviyye fi’ş-şiir (Kuveyt: Dâru’n-Naşr, 2005), 59. 
13  Şevkî Dayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî (Kahire: Dâru'l-Maârif, 1992), 233-234. 
14  Cakûb Kurk, el-Luga fî edebi’l-hadîs (Bağdat: Daru’l-Me’mûn, 1989), 254. 
15  Yusûf Vağlîsî, İşkâliyyetu’l-mustalah fi hitâbi’n-nakdi’l-Arabî (Mısır: Dâru’l-Arabiyye li’l-‘ulûm, 2008), 28. 
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anahtarı olduğu konusunda hemfikirdir.16 Kültürlerin birbirlerinden beslenmeleri gibi, dinî ve 
lisanî ilimler de farklı şekilde birbirini tamamlar ve destekler. Bu karşılıklı etkileşim Arap şiiri ile 
Arap grameri arasında belirgin bir şekilde görülmektedir. Nitekim Arap şiiri, gramer ilminin 
tesisinde önemli bir kaynak olduğu gibi onun terimlerinden de beslenmiştir. 

4. Arap Grameri Literatürüne İlişkin Terimlerin Şiire Yansımasına Genel Bir 
Bakış 

Söz konusu terimlerle hemhâl olmalarından dolayı, gramer ilmine ilişkin terminolojiyi şiirde 
ilk kullananların dilciler olduğu söylenebilir. Şair tarafında gramer terminolojisinin şiirde 
kullanılmasının birçok nedeni bulunmaktadır: Yaratıcı, sanatsal ve sofistike bir şiirsel imaj 
oluşturmak; dilbilgisinin eğitici bir şekilde öğretilmesi, insanların dilbilgisi öğrenmeye ve 
şiirdeki terimleri anlamaya teşvik edilmesi gibi hususlar, bu bağlamda öne çıkan nedenlerdir. 
Mesela, İbn Nübâte el-Mısrî (öl. 768/1366), övdüğü kişiyi ve onun diğer insanlardan üstünlüğünü 
ismin, fiilden önce gelmesine benzeterek şu şiiri kullanmıştır: 

لِعْفِلا ىلعَ مسلااُ ةاحنُلاَ مّدق امك                   ھِمِسْا فُرَشَ ىلَُعلا لِھأ يفُ مَّدقَُی   
“Tıpkı gramercilerin ismi, fiile önceledikleri gibi yüksek konumlular 

içerisinde isminin şerefine öncelik verilmiştir.”17  

Nitekim gramer uzmanlarının çoğunluğu, isimlerin yapı itibarıyla herhangi bir zamanı ifade 
etmemesi; bileşik değil basit olması ve bileşik kelimelerin orijinalinin ve aslının basit olması 
nedeniyle isimlerin fiillerden daha üstün ve onlara göre öncelikli olduğunu savunmuşlardır.18  

Ebu'l-Alâ el-Maarrî (öl. 449/1057), 

نكَِّسمُو كٌرِّحََتمُ فورُحُلا لثمِ                 مھِتامَمَو مھِتایحَ نَیب سُاَّنلاو    
“Hayat ve ölüm arasında insanlar harfler gibidirler. Kimi hareketli, 

kimi sakin…”19  

beytinde hayatla ölüm kavşağında yer alan insanı, duruma göre değişkenlik gösteren harflere 
benzetmiştir. Dolayısıyla şair, söz konusu şiirde gramer terimlerinden yararlanarak ve tevriyeli 
bir dil kullanarak olayı somutlaştırmaya çalışmıştır. Gramercilere göre fiil, geçmiş, şimdiki 
zaman ve emir kiplerine bölünmüştür. Başka bir ifadeyle mâzi, muzâri ve emir şeklinde tasnif 
edilmiştir. Geçmiş zaman mazi fiille, şimdiki ve gelecek zaman ise muzari ve emir fiiliyle ifade 
edilmiştir. Geçmiş sonsuzluğa eşlik etmediği için bu fiiller değişimle karakterize edilmiştir.20 Bu 
perspektiften hareketle Ebu'l-Alâ el-Maarrî; 

لبقتسمو لاحلا يفو ضٍام                   انلِاــعفأ لُثم اھاذأ َّنإ    
“Onun verdiği cefa geçmiş, şimdiki ve gelecekteki eylemlerimiz gibi 

değişkenlik gösterir.”  

 
16  Abdulhâfiz el-Hâşimî, Kadiyyetu’t-ta‘rîf fi’d-dirâsâti’l-mustalahiyyeti’l-hadîse (Cidde: y.y. 1998), 34. 
17  Hasan Hamîs el-Mulh, et-Tefkîru’l-ilmiyyu fi’n-nahv’l-Arabî (Gazze: Dâru’n-Naşr, 2002), 113-114; Ömer Mûsâ Paşa, İbn Nübâte 

el-Mısrî: Emîru şüerâi’l-meşrik (Kahire: Dâru’l-Meârif, 1992), 32vd. 
18  Abdullâh b. el-Hüseyn el-Ukberî, et-Tebyîn ʿan meẕâhibi’n-naḥviyyîn, thk. Abdurrahman b. Süleyman el-Useymîn (Riyad: 

Mektebetu’l-‘Ubeykân, 2000), 145. 
19  Ebu'l-Alâ el-Maarrî, Lüzûmü mâ lâ yelzem /el-Lüzûmiyyât (Beyrut: Dâru’l-Erkan, 1953), 2/195. 
20  Muhammed el-Hâşî, et-Tavdihâtu’l-celiye fi şerhi’l- ecrûmiyye (Kuveyt: Dâru’n-Naşr, 2011), 62. 
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söylemiyle dünya eziyetini geçmişten bugüne ve geleceğe sürekli kılmış, dolayısıyla zararı statik 
değil değişken olarak değerlendirmiştir.21 Öte yandan, sevginin donuk veya kalıcı olduğunu ve 
sanılanın aksine, muhatabın sevgisinin değişken bir mazi olduğunu şu şekilde dile getirmiştir: 

مٍِئاد لٍعْفِِب ھنمِ يِنقَِیلْفَ                     افًرِّصََتمُ اًیضِام كَدجْوَ تُنَْنظَوَ    
“Aşkını değişken bir mazi olarak zannediyordum. Sürekli bir eylemle 

beni ondan korusun.”22 

Başka bir şiirde ise zarif bir genç adam sarf ilmine ait kesra terimini, acısını göstermek için 
alıntılamış, duygularını ve üzüntülerini simgelemek için mizah duygusuyla dolu, heyecanlı bir 
şekilde şöyle ifade etmiştir: 

يناثَ كَاوـسِ ھِیف سَیْلَو          ىَّنعمُلاَ يِبلق انًكاـس ای    
نِاَنكِاس ھِیف ىقََتلْا امَو            يبلقَ تَرَْسكَ ءٍيشَِ يّلأ  

“Ey kaygılı, zayıf kalbimin içinde yaşayan kişi! İçinde senden başkası 
bulunmadığı halde! 

İki sakinin peş peşe gelmediği, buluşmadığı kalbimi niçin kırdın?”23 

Yani şair, hiçbir sebep olmadığı için kalbinin kırılmasını hak etmediğini ifade etmiştir. 
Ayrıca, zamanın bazen adaletsiz olması-tıpkı i‘rapta iki sakin/ünsüz harfin buluşması caiz 
olmadığı ve karşılaştıklarında birinin harekelendiği gibi-zaman da sevenlerin buluşmasına engel 
olduğuna dikkat çekmiştir. 

Ebü’t-Tayyib el-Mütenebbî (öl. 354/965), Seyfüddevle el-Hamdânî’yi (öl. 356/967) 
methederken gramer terimlerini şiire uyarlayarak övgüsünü şu şekilde dile getirmiştir: 

ُمزِاوجَلا ھِیلََع ىقَلُت نأ لَبْقَ ىضَمَ           اعًرِاضمُ لاًعِف ھِیونَْت ام نَاك اذإ    
“Şayet senin kast ettiğin muzari fiiliyse, cezm edatlarıyla 

karşılaşmadan geçip gitmiştir.”24  

Sanki bu beyitte: Bir şeyin acilen yapılması gerekiyorsa, o iş hakkında “yapma” ve “yapmasın” 
gibi olumsuzluklar devreye girmeden önce, onun yapılması vurgulanıyor. Dolayısıyla niyet 
ettiğin fiili muzari, şimdi yapılması gereken bir şeyse onu cezm edatları olumsuz hale 
getirmeden önce gerçekleştirmeye çalış, neticesine varılabilir. 

Ebü’l-Bekâ el-Ukberî (öl. 616/1219) ise burada tevriye sanatı olduğunu iddia etmiş ve şair, 
düşmanlarının kararlı kılıçlarının kendisine engel olamamasını istediği için Seyfüddevle’nin 
emrinin uygulanabilirliğini kastetmiştir.25 

Arap şiirinde i‘râpla ilgili terimler çokça kullanılmıştır. Bunlardan biri de Ebu'l-Alâ el-
Maarrî’nin şu beytidir: 

 
21  Hasan Hamîs el-Mulh, İstidâmu istilâhâtu’n-nahviyye fi’ş-şiir (Kuveyt: Dâru’n-Naşr, 2005), 39. 
22  Ebu'l-Alâ el-Maarrî, Saḳṭü’z-zend (Beyrut: Dâru’l-Erkan, 1998), 227. 
23  Muhammed Sıddık Hasan Hân, Neşvetu’s-sukrân (Mısır: Matbaatu’r-Rahmâniyye, 1920), 72. Konuyla ilgili bu ve başka 

örnekler için bk. Aladağ, Klasik Arap Edebiyatında İktibâs Sanatı, 222-224. 
24  Ebü’t-Tayyib el-Mütenebbî, Dîvâni Ebi’ṭ-Ṭayyib el-Mütenebbî (Bayrut: Dâru’t-t-tıbaa ve’n-neşr 2008), 2006. 
25  Ebû Mansûr es-Seâlibî, Ebü’ṭ-Ṭayyib el-Mütenebbî ve mâ lehû ve mâ ʿaleyh (Kahire: Mektebetu’l-Hüseyn et-Ticariyye, 

1333/1915), 122. 
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عوفُرْمَوَ ضٌوفُخْمَ لِصِاوَفَلا لثمِ             ھِِـب نُحَْنو يوِّقَمُلا رعِاَّشلاك رُھَّْدلَا    
“Zaman, güç veren bir şair gibidir ve biz de eklemler gibiyiz, alçalıp 

yükseliriz” 

Şair söz konusu şiirinde zamanı güçlü şaire benzetirken, insanı da Arap gramerinde i‘râbla ilgili 
ضوفخم  ve  عُوفرم  terimlerine benzetmiştir.26 

Zeynüddîn İbnü’l-Verdî (öl. 749/1349), dünyayı ve akıbetini, insana ne kadar güzel yaklaşırsa 
yaklaşsın ve ona ne kadar güzel görünse de insanın buna aldanmaması gerektiğini, çünkü ibretin 
onun sonucunda ve akıbetinde olduğunu ifade ederek şöyle demiştir: 

ُھقَاذ نْمَل وٌلح أٌدتبمُ أدتبمُلا رَبخَ رْظنا نِكلو         
اھلُھأ ةٌناوّخٌ ةرادغ ىدس اھیفُ داھزلاَ دھز ام               

“Onu tadanlar için tatlı bir mübtedâdır/başlangıçtır dünya, fakat sen 
mübtedânın haberine bak. 

Vefasızdır, halkı da oldukça haindir, zahitler boşuna ondan yüz 
çevirmemişlerdir.”27  

Yani şair, dünyayı güzel bir başlangıç (mübteda), tatlı ve cezbedici olarak tasvir etmiş, ancak 
nihayetinde anlamsal olarak özne yükleme bağlı olduğu gibi dünyanın güzel ve tatlı olup 
olmadığı -tıpkı mübtedânın haberinde olduğu gibi- neticesinde saklıdır. İbnü’l-Verdî aynı şekilde 
başka bir şiirinde mübtedâ ve haber terimlerini kullanarak duygu ve düşüncelerini şu şekilde 
dile getirmiştir: 

ينلأسی دٍیغأو رُبخلاو أَُدتبْمُلا ام                
ًاعرسم يل امھلِْثّم  رُمقلا تَنأ تُلقف           

 “Yakışıklı bir delikanlı bana sık sık mübtedâ ve haber nedir diye sorardı? 
İkisiyle ilgili bana çabucak örnek ver derdi, ben de "Sen aysın" dedim.”28  

Dolayısıyla şair burada, رُمقلا تَنأ   cümlesini zikrederek تَنأ  zamirinin mübtedâ ve رُمقلا  kelimesinin 
ise onun haberi olduğuna dikkat çekerek muhatabına cevap vermiştir. 

Arapçada isim tamlaması, birbirinin manasını tamamlamak üzere iki ismi yan yana getirmekle 
yapılan terkiptir. Arapçada bu isimlerden baştakine muzâf, ikincisine muzâfun ileyh ve meydana gelen 
terkibe de izâfet terkibi denir. Muzâf cümledeki yerine göre hareke alır, yani fâil olduğunda merfû, mef‘ûl 
olduğunda mansûb ve harfi cerden sonra geldiğinde ise mecrûr olur. Muzâfun ileyh’in ise hep mecrûrdur.29 
İbnü'l-Verdî bundan ilham alarak sabit ve değişken insanların durumu üzerinde düşünmüş ve 
istikrarın erdemini şu şekilde tasvir etmiştir: 

اھِب نْكوً افاضَمُ اینُْدلا يف كَُت لاف ھِیلع تَردق نْإ ھِیلإً افاضمُ                

 
26  Ebu'l-Alâ el-Maarrî, el-Lüzûmiyyât, 2/87. 
27  Zeynüddîn İbnü’l-Verdî, Tetimmetü’l-Muḫtaṣar fî aḫbâri’l-beşer (Târîḫu İbni’l-Verdî), (Dâru’l-Kutub’l-İlmiyye, 1996), 2/152. 
28  Tâceddin es-Sübkî, Tabakâtü’ş-Şâfiiyyeti’l-Kübra, nşr. Abdülfettâh M. el-Hulv–Mahmûd M. et-Tanâhî (Kahire: 1348/1964), 

10/357. 
29  İbnu’s-Serrâc, el-Uṣûl fi’n-naḥv, nşr. ‘Abdu’l-Huseyn el-Fetlî (Beyrut: Muessesetu’r-Risâle, 1996),  2/5; Ebû Hayyân el-

Endelüsî, İrtişâfü’ḍ-ḍarab min lisâni’l-ʿArab, thk. Recep Osman Muhammed (Kahire: Mektebetü’l-Hâncî, 1998), 1804; Hâlid b. 
Abdillâh el-Ezherî, Şerḥu’t-Taṣrîḥ ʿale’t-Tavżîḥ, thk. Muhammed Bâsıl Uyûnu’s-Sûd (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye 2000), 
2/673; https://fasiharapca.com/arapca-isim-tamlamasi-muzaaf-muzaafun-ileyh/867 (Erişim: 04.10.2023).  

https://fasiharapca.com/arapca-isim-tamlamasi-muzaaf-muzaafun-ileyh/867
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ةٌضَرعُ لِماوعلل فٍاضمُ ُّلكف ھیلإ فُاضمُلا ضِفخلاب َّصخُ دقو            
 “Dünyada muzâf (konumunda) olma, yapabiliyorsan muzâfun ileyhi 

olmayı tercih et. 

Zira bütün muzâflar, etkenlere maruz kalabiliyorken, muzâfûn ileyhi 
ise cerle tahsis edilmiştir.”30  

Gramerle ilgili terimlerin şiire uyarlanması hususunda yaşanan en zarif olaylardan biri de 
Irak'ta Ömer ve Ahmed adında iki işçinin hakkında rivayet edilen hikâyedir. Ömer'in işten 
atılması, Ahmed'in ise zenginliği nedeniyle başka bir yere yerleşmesiyle ilgili bazı şairler mezkûr 
olayı gramer terimleriyle şöyle tasvir etmiştir: 

اذھ رِیغل َّدعتسا رُمَعُ ایأ ُّنِئمطمُ ةِیلاولا يفُ دمَحأف                    ***  
نُزْوَو ةٌفرعم ھیفُ دمحأو                          *** لٌدَْعو ةٌفرعم كَیف  

“Ey Ömer, bundan başka bir şeye hazırlan, çünkü Ahmed dostluk 
konusunda tatmin olmuştur. 

Sende marifet ve adl, Ahmed’de ise marifet ve vezn vardır.”31   

Burada marifet, adl ve vezn vb. gramatik terimler kullanılarak kelimelerin anlamları ile şahıslar 
arasında bir bağlantı kurulmuştur. Marifelik (tanınma), adl (dönüşüm ve adalet), vezn kelimesi 
ise (ölçü) anlamında kullanılmıştır. Nitekim burada kullanılan marife, adl ve vezn kelimeleri 
gramere ilişkin terimlerdir. Arap dilinde bazı özeliklerden dolayı kimi isim grupları kesra yerine 
fetha ile mecrûr olur ve tenvîn almaksızın sadece hareke alırlar. Bu tür isimler, dilbilimciler 
tarafından gayri munsarıf olarak nitelendirilmektedir. Başka bir ifadeyle gayri munsarıf, bir 
kelimenin son harekesinin cümledeki rolüne bağlı olarak normal şartlarda olması gerektiği gibi 
kullanılamaması durumunu karakterize etmektedir.32 Bu bağlamda şair, söz konusu şiirinde Arap 
dil kurallarına göre iki şahısta da ismi gayri munsarıf yapan özelliklerin bulunduğu, tanınma, 
adalet ve mutedil gibi özelikleriyle her birinin yüksek makamları hak ettiğini, kovulmaları için 
bir neden bulunmadığını sanatsal bir dille ifade etmiştir. 

Aynı şekilde dil terimlerini sıklıkla kullanan şairlerden biri olan İbn ‘Uneyn (öl. 630 /1232) 
de söz konusu gayri munsarıf terimlerini şu şiirinde kullanmıştır: 

ھْفَرِعْمَ لاو كَیف لَدَْع لاف              تَفْرِصُ ام اذَإ َّنَبجَعَْت لاو    
“Bir şeyden engellendiğin zaman (munsarıf olduğunda) sakın şaşırma; zira 

sende (gayrı munsarıflığı gerektiren) ne adl ne de marifelik vardır.”  

 
30  Zeynüddîn İbnü’l-Verdî, Divân-u İbnü’l-Verdî, thk. Ahmed Fevzî el-Heyyib (Küveyt: Dâru’l-Kâlem, 1407/1986), 203. 
31  İbn Hicce el-Hamevî, Ḫizânetü’l-edeb ve ġâyetü’l-ereb, nşr. ʿİṣâm Şaḳyû (Beyrut: Dâru’l-Mektebetü'l-Hilâl, 2004), 2/309. 
32  “Yabancı dilden Arapçaya giren özel isimler, müennes özel isimler, sonunda ( نِآ ) bulunan özel isimler, fiil vezninde olan 

özel isimler, لَُعُف  veznindeki özel isimler, mezcî terkib denen kaynaşmış iki kelime, ( لَُعفَْأ ) veznindeki sıfatı müşebbehe ve 
ism-i tafdiller, ( نَُلاعَْف ) vezninde olanlar, birden 10’a kadar olan üleştirme sayıları, sonunda elif-i memdûde ( ءا ) olan isimler, 
sonunda elif-i maksûre (ى) bulunan isimler, müntehe’l-cumû vezninden olan isimler gayri münsarif olarak 
değerlendirilmiştir.” (Ebû’İshâk İbrahim ez-Zeccâc, Mâ yansarif ve mâ lâ yansarıf, nşr. Hudâ Mahmûd Firâğe (Kahire: y.y.  
1981), 9-11; Ebu’l Fadl İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, 15 Cilt (Beyrut, Dâr-u Sadır, 1990/1410); Celâlüddîn Abdurrahmân es-
Süyûtî, Hemu’l-hevâmi şerhu cemi’l-cevâmi, 2 Cilt (Beyrut: Dâru'l-Mâ'rife, 1401/1981), 1/24). 
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Yani sende ne adalet ne tanınma bulunmamaktadır. Başka bir yerde ise İbn ‘Uneyn, cahil ile âlim 
arasındaki ayrımı yapmak için, ifadede mefûlün bihin öne geçmesi ve sonra gelmesinin 
mefhumunu kullanarak şöyle demiştir: 

لضِافلا میلِعلا قَوف سلِجْمَ يف                  ىَنغِلاِـب رَّدصَت اذإ لَوھجلا نَإ  
لعِافلا قَوف لوُعفْمَلا مُِّدقَتكَ                  اھلِّكُ لفاحمَلا يف رٌخَؤمُلا وھف  

“Câhil kimse zenginliğiyle, bir mecliste bilgili ve erdemli kişinin önüne geçse bile tıpkı 
mefûlün, fâilin önüne geçmesindeki gibi bütün meclislerde câhil âlimin gerisindedir.”33  

Nitekim Arap grameri kurallarına göre fâilin konumu ve rütbesi, mefûlün konumundan öncedir. 
Dolayısıyla mefûl zahiren failin önüne geçse dahi, konum cihetiyle onun arkasındadır.34 Şairin 
burada gramer terimlerini kullanarak kastettiği anlam tam olarak budur. Burada câhilin âlimin 
önüne geçmesi, sahibine herhangi bir rütbe ve terfi kazandırmayan şekilsel bir durumdur. 

Ebü'l-Alâ el-Muarrî, sahih ve mu‘tel fiillerden türetmeyle ilgili bazı konulara değinerek 
şunları aktarmıştır: 

رُدِاغ بُلأَاوَ لِجَنلا ءُافوَ فَیكَوَ        عٌِباوَت عُورفُلاوَ ٌّشغِ لِصلأَا يفوَ .  
ةًلَیلَع تَءاج لُاعفلأَا تِلََتعاِ اذِإ  رُدِاصمَلاوَ اھؤُامسأَ اھِتلااحكَ            . 

“Asılda/temelde aldatma vardır ve fürûlar da onlara tabidir. Baba 
hain olduğu halde çocuk nasıl vefalı olabilir ki? 

Fiiller illetli olduklarında, kendilerinden türetilen isim ve mastarlar 
da onlar gibi illetli olarak gelirler.”35 

Şair, fillerin illetlerini kökenlerine hamlederek şöyle demektedir: "Bir fiil, mu'tel olduğunda 
onun türevleri olan isim, mastar ve müştakları da köken/aslı olan fiile bağlı olarak mu'tel olurlar. 
Nasıl ki fiillerde fer olan aslın hükmüne tabi ise baba hain olunca fer olan evlatlar da ona tabidir." 
şeklinde bir argüman ileri sürerek iddiasını ispat etmeye çalışmıştır. 

Arap gramerinde belirli bir kişiyi veya şeyi gösteren, söylendiğinde kimden veya neden 
bahsettiği tam olarak anlaşılan isimlere marife denir. ‘Alem/özel isimler, başına harf-i tarif ( لا  – 
el takısı) alan isimler, zamirler, ism-i işâretler ve muzâf durumundaki kelimeler marife 
kategorisinde kabul edilip belirlilik ifade ederler. Bundan dolayı özel isimler marife 
olduklarından ayrıca marifeliğin başka bir aracı olan el takısını almaz. Zira gramer kıstaslarına 
göre iki belirlilik alameti aynı anda bir isimde bir araya gelemez.36 Bu anlamda Ebü'l-Alâ el-
Maarrî ilgili ilmin terimlerinden esinlenerek hislerini şu şekilde aktarmıştır:  

ھِیف مِلاعْلأا فُُّرَعَتو ىضَمَ مِلاو فٍلِأ نع مِسْوَلا َّيِنغَ   
“O geçti ve orada ileri gelenler tanındığından dolayı elif-lâma 

ihtiyaçları yoktur.”  

 
33  İbn ‘Uneyn, Dîvânu İbn 'Uneyn (Beyrut: Dâru Sâdır, 1959), 147. 
34  Ebû Bişr Sîbeveyhi, el-Kitâb, thk: ʻAbdüsselâm Muḥammed Hârûn, 4 Cilt (Kahire: Mektebetü'l-Hancî, 1408/1988), 1/37-39. 
35  Ebu'l-Alâ el-Maarrî, el-Lüzûmiyyât, 1/335. 
36  İbnu’l-Hâcib, Kâfiye (Pakistan: Mektebu’l-Buşrâ, 2008), 126; İsmâîl b. Hammâd el-Cevherî, Tâcü’l-luġa (Kahire: Dâru’l-Hadîs, 

2009). 758-759; Mustafa el-Galâyînî, Câmiʿu’d-durûsi’l-‘Arabiyye (Beyrut: Dâru İhyâi’t-Turâsi’l-ʿArabî, ts.), 1/103. 
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Burada şair, özel ismin tek başına marifeliğe delalet ettiğini, elif-lâm ile tanımlanmasına gerek 
olmadığını, dolayısıyla her şekilde atalarının ünlü olduğunu dile getirmiştir.37 Elif-lâm edatının 
kullanımına diğer bir örnek Muhammed bin Mûsâ es-Sîrâfî'nin şu sözüdür: 

ُماـمَِإ ٌ،مـلََع ،بٌَّذَھمُ تَنأو                 لٍاـم رِیـغَب كَارأ ةٍلـئاقو  
      ُ ملا مِلاعلأا ىلَع تْلَخََد امو         مٍلا سُكَْع لاًام َّنلأ :تُلقف

“Sen terbiyeli, ‘alem/ünlü, seçkin ve önder olduğun halde, seni parasız olarak görüyorum diyen 
kadının birine; çünkü mâl, lâm'ın zıddıdır, özel isimlerin başına lâm gelemez diye cevap verdim.”38  

Yani elif-lâm takısının zaruret dışında özel ismin başına gelmesi uygun değildir. Aslında burada 
ifadeye güzellik katmak amacıyla bir durumu, gerçek sebebi zikredilmeyip, bunun yerine 
konuşan kişi ya da şairin olay için kendi ruh haline göre gerçek dışı bir sebep zikretmesi 
anlamına gelen hüsn-i ta‘lîl sanatı bulunmaktadır.39 Yani şair, parası olmasa da ünlü bir şahsiyet 
olduğuna dikkat çekmiştir.  

Aynı zamanda gramer kurallarına göre elif-lâm takısının hükümlerinden biri de tenvînle bir 
arada olmamasıdır. Bu nedenle bu kural onun imkânsızlığının bir göstergesi haline gelmiştir. 
Buna atfen Kâdî el-Fâzıl (öl. 596/1200), varış tarihinden ve borcunun ödenmesinden ümitsizliğe 
kapılarak gramer terimleriyle şunları ifade etmiştir: 

نُوھومَلا يَداؤفُوَ بٍلِاط نمِ              ُ ھلَ لھَ نكِلَوَ نٌیَد مكَُدنعِ يل  
نُیونَت مكُلِصوََ دعِومَ َّنأَكَوَ                 ىوَھلا يفٌ ملاوَ فٌلِأَ ينَّنأَكَفَ  

“Benim size borcum var, fakat ona kalbim ipotekli olduğu halde onun herhangi 
bir talibi var mı? 

Sanki ben aşkta elif-lâm'ım ve sanki vuslatınızın randevusu tenvîndir.”40  

Ebû Temmâm (öl. 231/846), şarabı anlatırken, tıpkı fiillerin isimleri kontrol etmede ve 
konuma göre onları merfû, mensûb ve mecrûr yapıp bir halden başka bir hale soktuğu gibi, 
içkinin de içenlerin akıllarıyla iyi oynadığını ve bunu başarılı bir şekilde yaptığını şu şekilde dile 
getirmiştir: 

ءِامسلأاب لِاعفلأا بُِّعلتك           اھُبابحَ لِوقٌُعلاب بَُعلی ءُاقرخَ    
“Fiillerin isimlerle oynadığı gibi içkinin köpükleri de zihinlerle öyle 

oynuyor.”41  

Ebü’l-Kâsım ez-Zemahşerî (öl. 538/1144) ise kendisini öldürmek için bir araya gelen 
toplulukla ilgili duygularını aşağılayıcı bir dille şöyle ifade etmiştir: 

اوثَّدحَت يلتْقَبو                اوعَّمجََت يمِوْقَ َّنإ  
ثَُّنؤُّمٍ عمْجَ ُّلكُ               مْھِعِمْجَب يلابأُ لا  

 
37  Ebu'l-Alâ el-Maarrî, Saḳṭü’z-zend, 45, 470. 
38  Celâlüddîn Abdurrahmân es-Süyûtî, Buġyetü’l-vuʿât fî ṭabaḳāti’l-luġaviyyîn ve’n-nüḥât, thk. Muhammed Ebû’l-Fazl İbrâhim 

(Beyrut: Mektebetü’l-Asriyye, 1976), 1/252. 
39  Hatîb el-Kazvînî, el-Îżâḥ fî ʿulûmi’l-belâġa, nşr. M. Abdülmün‘im Hafâcî (Kahire: y.y.  1400/1980), 2/369-372; Sa‘düddîn et-

Teftâzânî, el-Muḫtaṣaru’l-meânî (İstanbul: Eser Kitapevi, 1960), 409-412. 
40  Hasan Hamîs, İstidâmu istilâhâtu’n-nahviyye fi’ş-şiir, 43. 
41  Ebû Temmâm, Dîvân-u Ebû Temmâm, thk. Muhammed Abduh Azzâm (Kahire: Dâru’l-Maârif, 1964), 29; Abdullah et-Tetâvî, 

Sekâfetu Ebû Temmâm min ş‘irihi (Kahire: Mektebetu Gârîb, 1984), 134. 
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“(Duydum ki) halkım bir araya gelmiş ve ölümüm hakkında konuşmuşlar. Onların bir 
araya gelmelerini umursamıyorum, çünkü bütün çoğullar müennestir/dişildir.”42  

Arap gramerinde çoğulların (özellikle akılsız varlıkların çoğulları) kahir ekseriyeti müennes 
olarak kabul edildiğinden dolayı müellif onların bir araya gelmesini bu bağlamda 
değerlendirmiştir. Fakat görünen o ki bu iki mısra, söyleyenin duygularını ve iki beytin manasını 
ifade etmektedir. Zira bununla kastedilen, onu öldürmek için toplanan halkının dişil çoğula 
benzetilerek cesaretsiz oldukları vurgulanmış ve onların erkek değil kadın olduğu belirtilmiştir. 
Her ne kadar gerçekte durum böyle olmasa da bu onları küçümsemeye yönelik bir ifade olarak 
yorumlanabilir. 

Gramer kıstaslarına göre hafd/cer isme, cezm ise fiile özgü olduğundan hafd ile cezm bir 
arada olamaz. Hiçbir zaman bir isim meczûm ve bir fiil de mecrûr olmaz. Başka bir deyişle mecrûr 
olan kelime meczûm ve meczûm olan kelime ise mecrûr olmaz. Buna atfen dilsel kavramları 
sıklıkla kullananlardan biri olan İbn Sehl el-İşbîlî (öl. 649/1251) mezkûr durumu şu şekilde 
betimlemiştir: 

اـضَـعَْبلاو َّلـكلاَ يلوَْـق ازًاجَمَ سَـیلو                  ةًقــیقِحَ يلّــكُوَ يضِـعَْب ایأ ىَسومُأَ  
اضَفخَلاو يَدنعَ مزجَلا تَعْمَج فَیكف                    يلِئاسو تَمْزَج ذإ يناكمَ تَضْفَخَ  

“Ey Musa! Gerçekte benim bir parçamsın, hem de her şeyimsin. Benim bir parçam, 
hem de her şeyim(sin) şeklindeki ifadem mecaz olarak söylenmiş bir söz değildir. 

Vesilelerimi cezm ettiğinde mekânımı mecrûr ettin. Peki benim katımda cezm ve hafdı 
nasıl birleştirdin?”43 

Arap gramerinde izâfet, ittisâlın ve tenvîn ise infisâlın işareti olması yanı sıra izâfet 
marifeliği ve tenvîn ise nekireliği ifade ettiğinden ikisinin bir arada olması sahih değildir. Başka 
bir ifadeyle izâfet ve tenvîn zıt kutuplar olduklarından ikisi bir arada bulunamazlar. Bu bağlamda 
on beş yıllık dostluk ve aşktan sonra sevdiğinden ayrılan şair Şevvâ' el-Halebî (öl. 635/1237), bu 
iki kavramı kullanarak duygularını şu şekilde ifade etmiştir: 

ھْفَآ رِیغب دِوسحلا مِغر ىلع           مٍائتلا يفَ ةرَشَْع سَمْخَ اَّنكو  
ھْفَاضلإاُ ھقُرافُت لا يبیبح             ىحَضْأو انًیونت تُحبصأ دقف  

“Kıskançlara rağmen, zarar vermeden birlik içinde on beş yıl geçirdik. 

Şüphesiz ben daha sonra tenvîn oldum ve sevgilimin ise izâfet yakasını 
bırakmıyor.”44  

İzâfet ve tenvîn ikisi bir arada bulunmadığından dolayı şairler arasında bu iki terim çok 
kullanılmıştır. Bu bağlamında söylenen diğer bazı şiirler ise şunlardır: 

ایناكم ُّلحت لا ينارت ثُیحف               ةٌفاضإ يِنّأو نٌیونت كََّنأك   
“Sanki sen tenvîn, ben ise izafetim, beni gördüğün yerde 

konaklamıyorsun.” 

 
42  Ebü’l-İrfân Muhammed b. Alî es-Sabbân, Ḥâşiyetü’ṣ-Ṣabbân ʿalâ şerḥi’l-üşmûnî ((Beyrut: Dâru Kutubi'l-'İlmiyye, 1931), 2/77. 
43  Ebû İshâk İbrâhîm b. Sehl el-İsrâîlî el-İşbîlî, Divânu İbn Sehl, thk. Ahmed Hüseyn el-Kârnî (Kahire: Müessisetü'l-Hendevânî, 

2017), 42. 
44  Ahmed b. Muhammed İbn Hallikân, Vefeyâtü’l-aʿyân ve enbâʾü ebnâʾi’z-zamân, thk. İhsân Abbâs, 8 Cilt (Beyrut: Dâru Sekkâfe, 

1968-1972), 7/234. 
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نِیونَّتلاب ھِیرغُیُ ھُبیقرو              لاًؤافت فِاضمُلا بَابُ ھُتمَّْلع   
“Ona iyimserlikle muzâf/tamlanan konusunu öğretirken rakibi 

ise onu tenvînle aldatıyor.” 

نِیونَّتلاك بَیقَّرلا انفذحو             اقًانعِ فِاضمُلا بَاب انأرقو  
“Kucaklaşarak muzâf konusunu okuduk ve casusu ise tenvîn 

gibi aramızdan hazfettik/sildik.”45 

Bütün bu örneklerden hareketle gramer ilmine ait terimler gerek klasik gerekse modern 
şiirlerde kullanılmıştır. Fakat Arapça gramer terimleri olgunlaşıp sistemli hale gelmeden önce 
fâil, mef‘ûl gibi terimler leksik/sözlük anlamlarıyla Cahiliye Dönemi şiirinde kullanıldığı 
söylenebilir. Ancak terimsel cihetiyle gramer teriminin şiirde kullanılması, büyük olasılıkla hicri 
üçüncü yüzyılın ilk yarısında Ebû Temmâm ile başladığı söylenebilir. Kendisinden sonra gelen 
bazı şairler, özellikle de yedinci ve sekizinci yüzyıl şairleri onu takip etmişlerdir. Başka bir 
ifadeyle Ebû Temmâm gramer terminolojisini kullanarak şiirsel bir imaj oluşturmayı denemek 
istemiş, daha sonra bu yenilikçi deneyim bazı şairlerin takip ettiği bir gelenek haline gelmiştir. 
Bu nedenle bir yeniliği ortaya koyan ile onu takip edeni eşit tutmak, aynı kefeye koymak 
mümkün değildir. Nitekim Ebû Temmâm, kendisinden sonra gelen ve genellikle dil, sentaks, 
morfoloji, hadis ilmi, mantık ve dönemin diğer disiplinlere ait terimleri şiirde kullanmayı 
gelenek haline getiren Ebü’l-Alâ’ el-Maarrî, İbn ‘Uneyn, Şerefüddîn el-Ensârî (öl. 662/1264), 
Safiyyüddîn el-Hillî (öl. 749/1348) ve İbn Nübâte el-Mısrî (öl. 768/1366) şairler gibi, gramatik 
terimlerin kullanımında aşırıya kaçmamıştır. Aksine o, bu konuda dengeli bir duruş 
sergilemiştir.  

Yedinci ve sekizinci yüzyıl şairleri arasında gramer terimlerinin şiirde kullanılması 
olgusunun ortaya çıkması, bu iki yüzyılın kültür ve tarihsel açısından gramer çalışmalarının 
gelişmesinin ikinci altın çağı olmasından kaynaklandığı söylenebilir. Söz konusu ilim hakkındaki 
altın çağ ise üçüncü ve dördüncü yüzyıllar olarak kabul edilmektedir. Gramer çalışmalarının 
parlaması, çok sayıda insanın gramer ilmi üzerinde çalışması anlamına gelmektedir. Bu dil 
çalışmaları arasında özellikle Elfiyye gibi ezberi kolay didaktik şiir tarzı bilgi aktaran gramer 
türünden veya nesir gibi düz yazı örneklerinden fazlaca olduğu gözlenmektedir.46 Bu çalışmalar 
gramer metinleri olgusuyla doğrudan ilişkili olduğundan gramer terimlerinin yayılmasına yol 
açmıştır.  Bu iki asrın şairlerinin gramer terimlerini kendi şiirsel fikirlerinin açıklayıcı bir 
eşdeğeri olarak görmelerinin nedeni bu olabilir. Söz konusu olgunun boyutlarından biri de 
şairlerin büyük çoğunluğunun gramer kültürüyle yetişmiş olmalarıdır. Başka bir ifadeyle şair, 
sözlerinin ve yapılarının gramer bütünlüğünün gereğini yerine getirebilmesi için gramer ilmini 
yeterince bilmesi gerektiği, böylece dilin her türlü imkânlarını yoklayan ruhsatlı biri olduğu 
bilinmektedir. Nitekim bu şairlerden Ebü’l-Alâ’ el-Maarrî, İbn Verdî, Ebû Hayyân el-Endelüsî (öl. 
745/1344) gibi bazılarının aynı zamanında dönemin önde gelen dilbilimcilerden olup Arap dili 
ve grameri alanlarında ün yapmış âlimlerden olmaları bu gerçeği teyit etmektedir.  

 
45  Râid b. Nâsır el-Âmiri, İsti’mâlu’l-meâni ve ve’l-mustelâhâtu’n nahviyye fi’şiir, https://maarig.com (Erişim: 15.11.2023); 

https://www.arood.com/vb/archive/index.php/t-5615.html (Erişim: 15.11.2023). 
46  Yusuf Akçakoca, "Arapça'da Didaktik Şiir Üzerine Bir İnceleme, el-Lâmiyyetu'l-ef'al Örneği." Pamukkale Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisi, 7/2 (2020): 1393-1416, 1396. 

https://maarig.com/
https://www.arood.com/vb/archive/index.php/t-5615.html
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Yâkût el-Hamevî’nin (öl. 626/1229), insanların Alî b. el-Hasan el-Bâharzî’nin (öl. 467/1075) 
şiirlerine karşı tutumu hakkındaki, İsfahan'da dönemin insanlarının onun şiirine tutkulu, büyüsüne 
âşık olduğunu gördüm sözünden anlaşıldığı üzere Arap gramer terminolojisinin şiire uyarlanması 
ve şiirde kullanılması aynı zamanda dönemin edebî bir zevki olarak da görülmektedir. Gramer 
terminolojisi şiirde gazel, övgü, hikmet, hiciv, mersiye ve diğer tüm şiirsel temalar için 
kullanılmış, özellikle ağıt içerikli şiirlerde daha yaygın olarak işlenmiş ve bu bağlamda çok güzel 
kasideler kaydedilmiştir.47 Böylece şairler, şiirlerinde gramer terimlerini orijinal anlama yeni bir 
renk katarak, ancak aslî anlamından tamamen kopuk olmayacak bir şekilde kullanmışlardır. 
Gramer terimlerinin ve kurallarının şiirde kullanılması, bu kurallara yeni bir görünüm 
kazandırmış, bu kuralları donuk halinden çıkararak onlara zamanla yıpranmayacak yeni bir giysi 
giydirmiştir. Söz konusu olgu, gramer eğitim ve öğretimine heyecan katmış ve güzel edebî 
anlatımın önemli bir teşvik unsuru haline gelmiştir. Bu, Arapçaya ve okuyucularına hafife 
alınmayacak bir katkı, sanatsal ve psikolojik bir zevk sunmuştur. Ancak gerek kadim gerekse 
modern dönemde eleştirmenler, -gramer de dâhil olmak üzere- bilimsel terimlerin şiirde 
kullanımına ilişkin tek bir görüş üzerinde anlaşmamışlardır. Nitekim halkın bilimsel konuları ve 
terminolojisini bilmediğinden İbn Sinân el-Hafâcî (öl. 466/1073) ve Ebü’l-Hasen el-Kartâcennî 
(öl. 684/1285) gibi edip, münekkit ve dilbilimci âlimler farklı ilimlere ait terimlerin şiire 
uyarlamasına karşı çıkmış ve bunu hoş karşılamamışlardır.48 Ancak Alevî el-Yemenî (öl. ?), İbn 
Hicce el-Hamevî (öl. 837/1434), Şihâbüddîn el-Kalkaşendî (öl. 821/1418) ve Şemsüddîn en-Nevâcî 
(öl. 859/1455) gibi yedinci yüzyıldan sonraki eleştirmenlerinin çoğu bu kullanımı onaylamış ve 
bunun şiire farklı bir renk ve hava kattığını savunmuşlardır.49 Okuyucunun ilgili terimlerden 
haberdar olmaması nedeniyle terminolojinin aşırı kullanılması, şiirin asıl amacından sapmasına 
neden olabileceğinden Hafâcî ve Kartâcennî’nin görüşlerinin daha bilimsel, şiirin ruhuna ve 
amaçlarına daha yakın göründüğü söylenebilir. Netice itibariyle şiirde bilimsel bir terimin 
tekellüf ve yüzeysellikten uzak ve yeterli düzeyde kullanılması kabul edilmiş; ancak 
terminolojinin aşırı kullanılması veya şiirde alışılmışın dışında garip ifadelerin kullanılması ise 
reddedilmiştir. İbn Mu‘tî (öl. 628/1231) ve İbn Mâlik et-Tâî (öl. 672/1274) gibi dilbilimciler ise 
Arap gramerine dair manzum eserlerinde gramere yönelik terimleri şiirde kullanmaları, şiire 
estetik katmak için değil, gramer ilmine ait bilgileri daha kalıcı olması için eğitsel bir metot olan 
didaktik şiirle anlatmayı tercih etmişlerdir. Dolayısıyla şiirsel bir imaj oluşturmaya uygun 
olmayan bu tür eserlerde söz konusu terimler şiirde estetikten çok, terimsel anlamıyla 
kullanılmıştır.50  

Sonuç 

Yeryüzündeki diller, farklı şekillerde birbirlerinden etkilenip birbirlerini besledikleri gibi 
ilimlerin de birbirlerinden etkilenmeleri doğal yapılarının bir gereğidir. Temel İslâmî ilimlerdeki 

 
47  Yâkût el-Hamevî, Muʿcemü’l-büldân, thk. İhsân Abbâs (Beyrut: Dâru'l-Garbi'l-İslâmî, 1993), 2/288-289; İbn Nübâte el-Mısrî, 

Divân, 406; Ömer Rızâ Kehhâle, Muʿcemü’l-müʾellifîn (Betrut: Müessetu Risale, 1993), 333; İbn Fazlullah el-Ömerî, 
Şihâbüddîn Ahmed, Mesâlikü’l-ebṣâr fî memâliki’l-emṣâr, thk. Kâmil Selman el-Cubûrî, (Lübnan: Dâru’l-Kütübi’l-İlmî, 2010), 
7/185. 

48  İbn Sinân el-Hafâcî, Sırrü’l-feṣâḥa (Beyrut: Dâru'l-Kütübi'l-'İlmî, 1982), 166; Ebü’l-Hasen el-Kartâcennî, Minhâcü’l-büleġāʾ ve 
sirâcü’l-üdebâʾ, thk. Muhammed Habîb İbnü’l-Hoca (Beyrut: Dâru'l-Garbi'l-İslâmî, 1981), 25, 29, 30. 

49  Hasan Hamîs el-Mulh, İstidâmu istilâhâtu’n-nahviyye fi’ş-şiir, 68-71. 
50  Abdülbaki Turan, “Elfiyye”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1995), 11/27-28. 
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tefsir, hadis, fıkıh, kelam, Arap dili ve edebiyatı gibi disiplinlerin yanı sıra Arap grameri ile şiirin 
karşılıklı etkileşimi bunun somut örneğidir. Arap şiiri Arap grameri kıstaslarının 
belirlenmesinde ve temellendirmesinde önemli bir referanstır. Bununla birlikte sonraki süreçte 
şiirin kendisinin de gramerden beslenmesi söz konusu etkileşimin bir sonucudur. Hicri üçüncü 
yüzyılın başından itibaren gramer terimleri, kimi şiirlerde şairin fikrini ve şiirsel imajını 
anlamanın anahtarı haline gelmiştir. Felsefesine, mahiyetine ve doğasına vukûfiyetlerinden 
dolayı gramer terimini şiirde ilk kullananlar, gramerci şairler olmuştur. Arap gramerine vakıf 
olan şairler, Arap gramerinin terimlerinden esinlenerek şiire estetik bir bakış açısı 
kazandırmaya çalışmışlardır. Söz konusu terimler, Cahiliye Dönemindeki şiirde lugavî anlamıyla 
ve sonraki dönemde ise terimsel anlamıyla kullanılmıştır. Gramer terminolojisinin şiirde 
kullanılmasının bazı nedenleri vardır. Şairin gramer kurallarından ve terminolojiden 
yararlanarak yaratıcı ve üst düzey sanatsal bir imaja ulaşma arzusu; dilbilgisi teriminin şiirde 
kullanılarak insanların dilbilgisi öğrenmeye ve şiirdeki terimleri anlamaya teşvik edilmesi ya da 
bu terimlerin dilin göz ardı edilemeyecek bir parçası haline gelmesi gibi farklı nedenler bu 
kullanımda önemli etkenler olmuştur. Ancak Arap grameriyle ilgili terimlerin şiirdeki 
kullanımının yaygınlık kazanmadığı farklı nedenlerden dolayı sınırlı kaldığı görülmüştür. 
Gramer terminolojisinin kullanıldığı bu tür şiirlerin analizinde retoriğin tek bir renge 
bürünmediği görünmüş, aksine metafor/mecâz, teşbih, istiâre, iktibâs ve tevriye gibi pek çok 
belâğî sanatları barındırmış ve onlara yer vermiştir. Gramer terminolojisinin şiirde kullanılması 
özellikle Abbâsî Dönemi şairleri arasında öne çıkan bir özellik olmakla birlikte, gramer ilmiyle 
ilgili terminolojiyi şiirde yoğun ve belki de aşırı bir şekilde kullanan ilk kişi Ebü'l-Alâ el-Maarrî 
olmuştur. Bu terminolojiyi yaratıcı ve sanatsal bir biçimde kullanmayı başaran ve birçok bilim 
adamının hayranlığını kazanan şairler olduğu gibi, gerçek anlamıyla onu kavrayamadığı veya 
ifade edemediğinden ötürü, ilgili terimin varlığı üzerinden anlamlı bir resim çizemeyen şairler 
de olmuştur. Bu durum, şairlerin yaratıcılık ve şiirsel imgelerin oluşumu açısından gramer 
terimlerini kullanımlarında farklılık gösterdiği sonucunu doğurmuştur. 
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Öz 

Kudüs’lü ulema bir aileye mensup olan İbn Ebû Şerîf (ö. 923/1517); Fıkıh, Hadis, Akaid, Tefsir ve Kıraat gibi 
alanlarda kitaplar yazmış çok yönlü bir âlimdir. Aynı zamanda Memlükler dönemi müfessirlerinden biri olan 
İbn Ebû Şerîf’in çoğu eserinin günümüze ulaşmamış olduğu, günümüze ulaşmış bazı eserlerinin ise çeşitli 
kütüphanelerde yazma hâlinde bulunduğu bilinmektedir. Yeni yapılan tahkik çalışmalarıyla müellifin bazı 
eserlerinin gün yüzüne çıkarıldığı görülmektedir. Bunlardan biri de müellifin Kevser Sûresi tefsiridir. Eser, 
Şam’da Zâhiriyye Kütüphanesi’nde 5881 numarada kayıtlı yazma nüsha esas alınarak Tâhâ Fâris tarafından 
tahkik edilip yayımlanmıştır. Eserin bu tahkik çalışması dışında herhangi bir araştırmaya konu edildiği 
görülmemektedir. Hâlbuki bir tefsirin özgün yönlerinin ortaya konulması, Tefsir tarihi açısından büyük 
önem arz etmektedir. Bu da ilgili eserin tefsir metodunun değerlendirilmesi ile mümkün olmaktadır. 
Dolayısıyla bu makalede zikri geçen eserin tefsir yönteminin araştırılması amaçlanmıştır. Bu kapsamda eser, 
rivayetleri nakil usulü ile dirayet unsurlarına yer vermesi bakımından değerlendirilmiştir. Böylece eserin 
literatür içerisindeki durumunun ortaya çıkarılması hedeflenmiştir. Aynı zamanda bu çalışmanın, ilgili 
müellifin eserinden hareketle Kudüs ve Memlük dönemi âlimlerinin İslâm medeniyeti içerisindeki yeri ve 
önemini tespit konusunda literatüre katkı sağlayacağı umulmaktadır. Nitel araştırma tekniklerinden 
doküman incelemesi ve içerik analizi yöntemi kullanılan bu araştırma ile eser hakkında şu sonuçlara 
ulaşılmıştır: Tefsîru sûreti’l-Kevser adlı eserin, İbn Ebû Şerîf’e aidiyeti konusunda herhangi bir tereddüt 
bulunmamaktadır. Müellifin bu eseri yazma sebebinin Kevser Sûresi özelinde Kur’an’ın edebî mucizesini 
ifade etmek olduğu anlaşılmaktadır. Bu doğrultuda o, Kevser Sûresi tefsirinde Kur’an’ın bir satır kadar kısa 
olan bir sûresinin dahi son derece edebî inceliklere sahip olduğunu vurgulamaya çalışmıştır. Bu bağlamda 
âyetlerde geçen kelimeler üzerinde ayrıntılı bir şekilde durarak onların anlatıma sağladıkları katkıları ifade 
etmiştir. Mesela onun izahına göre sûrenin ilk âyetinde “ben” yerine “biz” ifadesinin kullanılması, nimetleri 
veren zatın son derece yüceliğini beyan etmektedir. Yine aynı yerde tekid edatının kullanılması, verilen 
nimetlerin devamlı olacağını bildirmektedir. Bunlara ek olarak ilgili âyette fiilin geçmiş zaman kipinde 
olması ise Hz. Peygamber’e vaat edilen şeyin kesinlikle gerçekleşeceğini ifade etmektedir. Müellif tefsirinde, 
gerekli gördüğü yerlerde âyetlerde geçen cümleleri tahlil ederek bu kullanımlarda cereyan eden belâgat 
inceliklerini de açıklamıştır. Mesela o, ilk âyette gerçekleştirilen cümle kurulumunun, orada beyan edilen 
nimetin ne kadar özel olduğunu ifade ettiğini belirtmiştir. Müellifin tefsirinde, kullandığı edebî üsluba uygun 
bir şekilde rivayetlere yer verdiği ve bazen telmih denilebilecek bir tarz ile onlara işaret ettiği 
görülmektedir. İbn Ebû Şerîf’in eserinde kelâmî izahlara pek girmediği söylenebilir. Bununla birlikte onun 
Farz, Vacip gibi fıkhî açıklamalarda bulunmamakla birlikte kelimelerin ifade ettiği bazı fıkhî anlamları beyan 
ettiğine rastlanmaktadır. Eserin hacmine göre ise ondaki işârî izahların oldukça çok olduğu dikkat 
çekmektedir. Bu durum da müellifin derin tasavvufî anlayışını yansıtmaktadır. Eserde ismi geçmemekle 
birlikte Fahreddin er-Râzî’nin (ö. 606/1210) tefsirinden faydalanıldığı anlaşılmaktadır. Özellikle de bazı edebî 
inceliklerin ifade edilmesi ve bazı rivayetlerin aktarımıyla ilgili olarak bu durumdan bahsetmek 
kaçınılmazdır. Ancak müfessirin gerek tamamıyla edebî incelikleri beyan etmeye yönelik bir tarz ortaya 
koyması gerekse bunları son derece ağdalı denebilecek bir üslup ile ifade etmesi, onun eserini zikri geçen 

https://orcid.org/0000-0001-7126-7691
mailto:nguloglu@kastamonu.edu.tr
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müfessirin tefsirinden ayırmaktadır. Netice itibariyle İbn Ebû Şerîf’in Kevser Sûresi tefsiri, gerek dil gerekse 
metot bakımından diğer tefsir müellefatından ayrılan nadir bir belâgî tefsir örneği teşkil etmektedir. 
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Abstract 

Ibn Abu Sharif (d. 923/1517), a scholar from a prominent family of Jerusalem, was a versatile intellectual 
who authored books in fields such as Fiqh, Ḥadīth, ʿAqīdah, Tafsīr, and Qirāʾāt. He was also one of the 
exegetes of the Mamlūk period. It is known that most of his works have not survived to the present day, and 
some of the surviving works are in manuscript form in various libraries. Recent critical studies have revealed 
some of his works, one of which is his exegesis of Sūrah al-Kawthar. This work, critically edited and published 
by Ṭāhā Fāris, is based on the manuscript registered under number 5881 at the Zāhiriyya Library in 
Damascus. Apart from this critical edition, the work has not been the subject of any other research. However, 
revealing the original aspects of a tafsīr is of great importance for the history of Tafsīr. This is possible 
through the evaluation of the tafsīr methodology of the relevant work. Therefore, this article aims to 
investigate the exegesis method of the mentioned work. In this context, the work has been evaluated in 
terms of its method of narration and its inclusion of elements of reasoning. Thus, it is aimed to determine 
the status of the work within the literature. At the same time, it is hoped that this study will contribute to 
the literature by determining the place and importance of Jerusalem and Mamlūk period scholars in Islamic 
civilization, based on the author’s work. This study, which employs the qualitative research techniques such 
as document analysis and content analysis, has reached the following conclusions about the work: There is 
no doubt about the authorship of the work Tafsīr Sūra al-Kawthar by Ibn Abū Sharīf. It is understood that the 
reason for writing this work is to express the literary miracle of the Qurʾān, specifically through Sūrah al-
Kawthar. In this regard, he tried to emphasize that even a short surah like Sūrah al-Kawthar possesses 
profound literary subtleties. In this context, he elaborated on the words in the verses, explaining their 
contributions to the expression. For example, according to his explanation, the use of “we” instead of “I” in 
the first verse of the surah indicates the exalted nature of the one bestowing blessings. Similarly, the use of 
an emphatic particle in the same place signifies the continuity of the blessings given. Additionally, the use 
of the verb in the past tense in the relevant verse indicates the certainty of what is promised to the Prophet. 
The author also analyzed sentences in the verses where necessary, explaining the rhetorical subtleties 
present in these usages. For instance, he noted that the sentence structure in the first verse indicates the 
special nature of the blessing mentioned there. It is observed that the author included narrations in his tafsīr 
in a manner appropriate to his literary style, sometimes alluding to them in a way that could be considered 
allusive. It can be said that Ibn Abū Sharīf did not delve much into theological explanations in his work. 
However, although he did not provide explicit fiqh explanations, he did convey some juristic meanings 
implied by the words. The work is particularly noteworthy for its numerous mystical interpretations, 
reflecting the author's deep Ṣūfī understanding. Although not explicitly mentioned, it is understood that 
the author benefited from the tafsīr of Fakhr al-Dīn al-Rāzī (d. 606/1210). This is particularly evident in the 
expression of some literary subtleties and the transmission of certain narrations. However, the author's 
distinct literary style, aimed entirely at expressing literary subtleties and articulated in a highly ornate 
manner, distinguishes his work from the tafsīr of the aforementioned exegete. In conclusion, Ibn Abū 
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Sharīf's tafsīr of Sūrah Al-Kawthar constitutes a rare example of a rhetorical tafsīr that stands out from other 
tafsir works in terms of both language and method. 
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Giriş 

Kudüs şehrinin dünya dinler tarihinde ayrıcalıklı bir yeri vardır. Bütün ilâhî dinler, bu şehri 
kutsal kabul etmekte ve şehrin manevi kimliği her üç dinin mensuplarınca kabul edilmektedir. 
Son ilâhî din olan İslâm’ın özelinde ise bu belde, özellikle isrâ mi‘rac mucizesiyle anılmış ve 
mübarek oluşunu bizzat yüce Allah’ın kelamıyla tescillemiştir. Nitekim İsrâ Sûresi’nde bu durum, 
“etrafını bereketli kıldığımız Mescid-i Aksâ”1 beyanıyla zikredilmektedir.2 Kudüs’e bahşedilen 
bereketin en önemli tezahürlerinden birinin, bu şehirde yetişen âlimler olduğu söylenebilir.  

Kudüs, Hz. Ömer devrinde İslâm topraklarına katılmıştır.3 Şehrin fethedilmesinden sonra 
pek çok sahâbî ve tâbiîn burayı ziyaret etmiş ve bazıları buraya yerleşmişlerdir. Bununla birlikte 
şehrin farklı zaman dilimlerinde çeşitli siyasi çekişmelerden de nasibini aldığı anlaşılmaktadır.4 
Kudüs, bütün bu çalkantılara rağmen önemli âlimlerin uğrak yeri olmakla kalmamış bazı 
âlimlerin doğduğu, yetiştiği ve yaşadığı bir İslâm şehri olmakla da temayüz etmiştir. Kudüs’te 
doğan ilim adamlarından biri de Burhâneddîn İbn Ebû Şerîf el-Makdisî’dir (ö. 923/1517).5 

Bu makalede İbn Ebû Şerîf’in Tefsîru sûreti’l-Kevser adlı eserindeki tefsir metodu ele 
alınacaktır. Bu kapsamda onun orijinal tefsir tekniğinin, rivayetleri nakil usulü ile dirayet 
unsurlarına yer vermesi açısından değerlendirilmesi söz konusu olacaktır. Böylece eserin 
literatür içerisindeki durumunun ortaya çıkarılması hedeflenmektedir. Aynı zamanda 
çalışmanın, ilgili müellifin eserinden hareketle Kudüs ve Memlük dönemi âlimlerinin İslâm 
medeniyeti içerisindeki yeri ve önemini tespit konusunda literatüre katkı sağlayacağı 
umulmaktadır. Nitel araştırma tekniklerinden doküman incelemesi ve içerik analizi yöntemi 
kullanılan bu çalışmanın birinci bölümünde İbn Ebû Şerîf ve onun Tefsîru sûreti’l-Kevser adlı eseri 
hakkında bilgi verilecektir. İkinci bölümde ise söz konusu eser, tefsir yöntemi bakımından tahlil 
edilecektir. Çalışma genel bir değerlendirme ve tekliflerin yapıldığı sonuç bölümüyle 
tamamlanacaktır. 

1. İbn Ebû Şerîf ve Tefsîru sûreti’l-Kevser Adlı Eseri 

Çalışmanın esas amacı, İbn Ebû Şerîf’in tefsir yönteminin araştırılmasıdır. Bununla birlikte 
onun hayat ve eğitiminden söz edilmesi gerekir. Zira bunlar, bir müfessirin ilmî faaliyetlerde 
gösterdiği performansı doğrudan etkilemektedir. Bu nedenle bu bölümde önce müellif kısaca 
tanıtılacak sonra da onun Kevser Sûresi tefsiri hakkında genel bir malumat verilecektir.  

 
1  el-İsrâ 17/1. 
2  Kur’an’da el-Mescidü’l-aksâ ismiyle zikredilen yerin Beytülmakdis olduğu konusunda müfessirlerin ittifakı vardır. bk. 

Ebü’l-Hasen Alî b. Ahmed b. Muhammed en-Nîsâbûrî el-Vâhidî, et-Tefsîru’l-basît, nşr. Muhammed b. Sâlih b. Abdillah el-
Fevzân v.dğr. (Riyad: Câmiatü’l-İmâm Muhammed b. Suûd el-İslâmiyye, 1430/2009), 13/248; Bu konuda farklı iddia ve 
cevapları için bk. İsmail Altun, “Muhammed Hamîdullah’ın Mescid-i Aksâ’nın Yerine Dair Görüşlerine Eleştirel Bir 
Yaklaşım”, Cumhuriyet İlahiyat Dergisi 22/1 (2018), 293-316. 

3  Ebü’l-Hasen Ahmed b. Yahyâ el-Belâzürî, Fütûhu’l-büldân, nşr. Abdullah Enîs et-Tabbâ’ (Beyrut: Müessesetü’l-Maârif, 
1407/1987), 189. 

4  bk. Casim Avcı, “Kudüs”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Erişim 01 Ekim 2023). 
5  Müellifin adının yazımı esnasında Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi’nin kullanımı tercih edilmiştir. bk. Ali Özek, 

“İbn Ebû Şerîf, Burhâneddin”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Erişim 03 Ekim 2023).  
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1.1. İbn Ebû Şerîf el-Makdisî’nin Hayatı   

Burhâneddîn İbn Ebû Şerîf, 836/1433 yılında Kudüs’te doğmuştur. İlk hocaları arasında 
ağabeyi Kemâlüddîn İbn Ebû Şerîf (ö. 906/1500) de bulunmaktadır. Henüz yedi yaşlarında iken 
Kur’an hafızı olmuştur. Âsım, İbn Kesîr ve Ebû Amr kıraatlerinin kaideleri üzere tecvid eğitimi 
almıştır. Şemsüddîn b. İmrân’dan (ö. 873/1469) İbn Kesîr ve Ebû Amr kıraatlerini öğrenmiştir. 
Kudüs’te Sirâcüddîn er-Rûmî (ö. 856/1453) gibi zatlardan Arap dili ve edebiyatına dair tedrisatta 
bulunduğu; ayrıca usul, mantık, meânî ve fıkh-ı Hanefî tahsili gördüğü bilinmektedir. Kahire’ye 
giderek, orada Emîn Aksarâyî’den (ö. 879/1474) Teftâzânî’nin akâid şerhini ve Celâlüddîn el-
Mahallî’den (ö. 864/1459) de bir fıkıh usulü eseri olan Cem‘u’l-cevâmi‘in şerhini okuduğu 
nakledilmiştir. Alemüddîn el-Bulkînî (ö. 868/1464), Kâdılkudât Şemsüddîn el-Kâyatî (ö. 
850/1447) ve İbn Hacer (ö. 852/1449) fıkıh eğitimi aldığı hocalarındandır. Ferâiz ve hesap ilmini 
ise Şehâbüddîn el-İbşîtî’den (ö. 883/1478) tahsil etmiştir. İbnü’d-Dîrî’den (ö. 867/1463) tefsir 
dersleri aldığı nakledilmiştir. 853/1449’te babası ve kardeşiyle birlikte hacca gitmiş, orada 
İbnü’z-Ziyâ el-Mekkî (ö. 854/1451) ve Takıyyüddîn el-Mekkî (ö. 871/1467) gibi âlimlerin hadis 
rivayetlerini dinlemiştir. Bazı üstatları, kıraat okutma ve fetva verme hususunda kendisine 
icâzet vermişlerdir. Hac dönüşü Mısır’ın kâdılkudâtı olan Şerefüddîn el-Münâvî’nin (ö. 871/1467) 
kızıyla evlenmiş ve sonrasında onun derslerine katılmıştır. Hocası ve kayınpederi olan 
Münâvî’den sonra Mısır kadısı olarak atanmış ve bu görevini dört yıl sürdürmüştür. Ezher ve 
diğer bazı camilerde çeşitli dersler vermiştir. Mesela Tolunoğlu Camii’nde tefsir, Hicâziyye 
Medresesi’nde fıkıh ve hitabet okutmuştur. Şam’ın Sümeysât şehrinde kaldığı sıralarda 
(898/1493) Şemsüddîn b. Tolun (ö. 953/1546), Kahire’de bulunduğunda ise Zeynüddîn Ömer eş-
Şemmâ (ö. 936/1530) ve Bedrüddîn el-Gazzî (ö. 984/1576) onun derslerine devam eden 
öğrencilerdendir. Tabiat olarak da sözünde duran, son derece kabiliyetli, akıllı, dindar ve sakin 
bir kimse olarak tanıtılmaktadır. İbn Ebû Şerîf, dört yıl süren kadılık görevinin ardından bir 
müddet Kahire’deki Gavrî Medresesi’nde müderrislik yapmıştır. 923/1517’de 87 yaşında 
Kahire’de vefat ederek İmam Şâfiî’nin kabrinin yakınında bir yere defnedilmiştir.6 Hayatının 
önemli bir kısmını Mısır’da geçiren İbn Ebû Şerîf, Memlük dönemi müfessirlerinden biridir.7   

Müellifin Fıkıh, Fıkıh Usulü, Hadis Usulü ve Akaid sahalarında büyük bölümü şerh ve haşiye 
mahiyetinde olan eserlerinden bazıları şunlardır: Şerhu’l-Hâvî, Şerhu’l-Minhâc, Şerhu’t-Tuhfeti’l-
kudsiyye fi’l-ferâ’iz, Şerhu’l-İrşâd fî usûli’l-hadîs, el-‘İkdü’n-nadîd fî şerhi ‘Akîdeti’bni Dakîkıl‘îd, Hâşiye 
‘alâ Şerhi ‘Akâ’idi’n-Nesefî. Müellifin bazı önemli eserleri nesirden nazma çevirdiği de 
bilinmektedir. Bunlardan bir kaçı şöyledir: Nazmü Luktati’l-‘aclân, Nazmü Tehzîbi’l-mantık, Nazmü 
‘Akâ’idi’n-Nesefî, Nazmü rivâyeti Ebî ‘Amr. İbn Ebû Şerîf’in Tefsîrü’l-âyeteyn ve’l-hadîs gibi tefsir ve 
hadis şerhi olarak yazmış olduğu eserleri de vardır. Onun çoğu eserinin günümüze ulaşmamış 
olduğu, günümüze ulaşmış bazı eserlerinin ise çeşitli kütüphanelerde yazma hâlinde bulunduğu 
anlaşılmaktadır.8 Yeni yapılan bazı tahkik çalışmaları ile müellifin bazı eserlerinin gün yüzüne 

 
6  Muhammed es-Sehâvî, ed-Dav’ü’l-lâmi‘ li-ehli’l-karni’t-tâsi‘ (Beyrut: Dârü’l-Cîl, t.y.), 1/135-137; Muhammed ed-Dâvûdî, 

Tabakâtü’l-müfessirîn (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1403/1983), 1/18-20; Abdülhay b. Ahmed İbnü’l-İmâd, Şezerâtü’z-
zeheb, nşr. Abdülkâdir el-Arnaût-Mahmûd el-Arnaût (Beyrut: Dârü İbn Kesîr, 1406-1414/1986-1993), 10/166-167. 

7   bk. Harun Savut, Memlük Müfessirleri, Ankara: İlahiyat, 2016, 196. 
8  Eserler hakkında bilgi için bk. Sehâvî, ed-Dav’ü’l-lâmi‘, 1/135; Dâvûdî, Tabakâtü’l-müfessirîn, 1/18; Özek, İbn Ebû Şerîf, 

Burhâneddin”; Tâhâ Fâris, “Mukaddime”, Tefsîru sûreti’l-Kevser, mlf. Burhâneddîn İbn Ebû Şerîf el-Makdisî (y.y.: Alukah, 
1441/2019), 14-16. 
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çıkarıldığı görülmektedir. Bunlar arasında el-Mevâhibü’l-müddehara fî havâtîmi sûreti’l-Bakara9 ve 
bu araştırmanın da konusunu teşkil eden Tefsîru sûreti’l-Kevser adlı eserler sayılabilir. 

1.2. Tefsîru sûreti’l-Kevser Adlı Eserin Tanıtımı  

Bu başlık altında eser hakkında genel bir bilgi verilmesi amaçlanmıştır. Bu kapsamda eserin 
adı, yazılma sebebi, literatürdeki yeri ile dil ve üslubu beyan edilmeye çalışılacaktır. 

1.2.1. Eser Hakkında Bazı Bilgiler  

Bu çalışmada esas alınan Tefsîru sûreti’l-Kevser adlı eser,10 Tâhâ Fâris tarafından tahkik edilip 
yayıma hazırlanmıştır. Bu tahkik çalışmasında esas alınan nüsha, ‘Ukûdü’d-dür ve’l-cevher fî 
nebzetin min esrâri sûreti’l-Kevser ismiyle Şam’da Zâhiriyye Kütüphanesi’nde 5881 numarada 
kayıtlıdır. Muhakkikin beyanına göre bu nüshanın tercih edilme sebebi, bizzat müellifine 
okunup rivayeti hakkında ondan icazet alınan nüsha olmasıdır. Muhakkik, nüshanın hatt-ı Fârisî 
(ta‘lik) ile istinsah edilmiş olduğunu, son sayfasında okunma ve icazet tarihi olarak hicrî 879 
senesinin kaydedildiğini ve son derece rutubete maruz kaldığı için bazı yerlerindeki yazıların 
zarar görmüş bulunduğunu ifade etmektedir. Yine muhakkik, tahkikte kullandığı diğer bir 
nüshanın ise Medine-i Münevvere’deki Şeyh Arif Hikmet kütüphanesinde 80/88 numarada 
kayıtlı mecmuanın içerisinde bulunduğunu ifade etmektedir. Onun beyanına göre bu nüsha, açık 
seçik güzel bir nesh hattıyla yazılmış olup üzerinde bazı düzeltmeler bulunan, ancak bazı 
cümlelerin atlandığı anlaşılan ve hicrî 11. asırda Ahmed el-Behûtî tarafından istinsah edilen bir 
nüshadır.11 Mezkûr eser, gerek Sehâvî (ö. 902/1497) gerekse Dâvûdî (ö. 945/1539 [?]) tarafından 
Tefsîru sûreti’l-Kevser adıyla İbn Ebû Şerîf’e nispet edilmektedir.12 Bu sebeple ilgili eser adının bu 
araştırmada Tefsîru sûreti’l-Kevser şeklinde ifade edilmesi daha uygun görülmüştür. 

Eser, adında da işaret edildiği üzere Kevser Sûresi’nin bir tefsiridir. Müellifin bu eserde, 
Kur’an’daki en kısa sûre olan Kevser Sûresi’ni ele almak suretiyle bazı mesajlar verdiği 
anlaşılmaktadır. Zira eserin girişinde müellif, hamdele ve salvele beyanından sonra Allah’ın 
peygamberler gönderip onları da mucizelerle desteklemesinin insanlara büyük bir lütuf 
olduğundan ve bu mucizelerin de peygamberlerin gönderildikleri asırda yaşayan insanların 
maharetlerine göre tespit edildiğinden bahsetmektedir. Burada Hz. Mûsâ ve Hz. Îsâ örneğini 
veren müellif, Hz. Peygamber’e de onun zamanındaki kimselerin söz ve beyandaki maharetleri 
sebebiyle üslup ve edebî açıdan eşsiz olan Kur’an mucizesinin verildiğini belirtmektedir. Buna 
ilave olarak, talep edildiği hâlde, en hatip kimselerin dahi Kur’an’ın tek sûresinin bir benzerini 
bile vücuda getiremediklerini ifade etmektedir. Kur’an sûrelerinin en kısası olan Kevser 
Sûresi’nin de gerek i‘câz gerekse îcâz yönüyle hitabet ve edebiyat sahasının zirvesinde olduğunu 
vurgulamaktadır. Dolayısıyla eserde bu sûrenin i‘câz yönlerini beyan etmeye çalıştığını 
belirtmektedir.13 Buna göre müellifin bu eseri yazma sebebinin Kevser Sûresi özelinde Kur’an’ın 

 
9  Burhâneddîn İbn Ebû Şerîf el-Makdisî, el-Mevâhibü’l-muddahara fî havâtîmi sûreti’l-Bakara, thk. Abdüssettâr Ebû Gudde 

(Beyrut: Dârü’l-Beşâiri’l-İslâmiyye, 1421/2000), 1-126. 
10  Eserin yazma bir nüshasının Türkiye Yazma Eserler Kütüphaneleri’nde olup olmadığı araştırılmış ve olumlu bir sonuca 

ulaşılamamıştır. bk. https://portal.yek.gov.tr/works/search/full 
11  Tâhâ Fâris, “Mukaddime”, 18-19. 
12  Sehâvî, ed-Dav’ü’l-lâmi‘, 1/135; Dâvûdî, Tabakâtü’l-müfessirîn, 1/18. 
13  Burhâneddin İbn Ebû Şerîf el-Makdisî, Tefsîru sûreti’l-Kevser, thk. Tâhâ Fâris (y.y.: Alukah, 1441/2019), 18-19. 
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belâgî mucizesini ifade sadedinde olduğu açıktır. Müellifin eserin sonunda verdiği bilgiye göre 
ise eser tek bir günde yazılmıştır.14 

1.2.2. Tefsîru sûreti’l-Kevser’in Literatürdeki Yeri  

Kevser Sûresi, Kur’an’ın tamamını yorumlayan bütün tefsir çalışmalarında yer aldığı gibi 
literatürde müstakil olarak çalışılan sûreler arasına da girmiştir. Bu çalışmaya konu olan eser 
dışındaki bazı müstakil Kevser Sûresi tefsirlerini şu şekilde sıralamak mümkündür: 
Zemahşerî’nin (ö. 538/1144) İ‘câzu sûreti’l-Kevser’i,15 İbn Teymiyye’nin (ö. 728/1328) Tefsîru 
sûreti’l-Kevser’i,16 İbnü’l-Menfelûtî’nin (ö. 774/1372) Tefsîru sûreti’l-Kevser vemâ Yelîhâ’sı,17 
Şemseddin et-Tebrîzî’nin (ö. 900/1495 [?]) Risâle fî tefsiri sûreti’l-Kevser’i,18 Ömer el-Âmidî’nin 
Tefsîru sûreti’l-Kevser’i,19 Yâsîn b. Hamza’nın Tefsîru sûreti’l-Kevser’i.20 Burada zikredilen son iki 
müellifin vefat tarihleri bilinmemektedir. Diğer müelliflerin vefat tarihlerine bakılırsa İbn Ebû 
Şerîf’in eserinin, onlardan sonra yazıldığı anlaşılmaktadır. Bununla birlikte onun, bu eserlerden 
herhangi birine atıfta bulunduğu görülmemektedir. Ancak yukarıda adı geçen müelliflerden 
özellikle Zemahşerî; Kur’an’ı lügat, nahiv ve belâgat ilkeleri doğrultusunda yorumlaması 
bakımından öne çıkan bir müfessirdir. İbn Ebû Şerîf’in onun eserinden alıntı yaptığına dair bir 
bulguya rastlanmasa21 da en azından İ‘câzu sûreti’l-Kevser adlı eserin, ilgili sûrenin i‘câzına yönelik 
bir çalışma olması sebebiyle, müellifi etkilediği söylenebilir.   

Günümüzde de Kevser Sûresi hakkında yapılmış bazı müstakil çalışmalardan söz etmek 
mümkündür. Mesela Sûretü’l-Kevser el-i‘câz en-nefsî ve’l-belâgî,22 el-Lü’lü’ ve’l-cevher el-müstahrac min 
sûreti’l-Kevser23 ve Havle tefsîri sûreti’l-Kevser24 isimli çalışmalar bunlardan bazılarıdır. Ülkemizde 
ise son yıllarda yapılan araştırmalar arasında Kevser Sûresi ile ilgili bir tez, bir de makale 
çalışmasının olduğu müşahede edilmektedir.25 Bütün bu çalışmalarda ise İbn Ebû Şerîf’in eserine 
dair herhangi bir beyana rastlanamamıştır. Dolayısıyla eserin, kendinden sonraki çalışmalara 
tesiri hakkında bir şey söylemek mümkün değildir. 

 
14  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 34. 
15  Mahmûd b. Ömer ez-Zemahşerî, İ‘câzu sûreti’l-Kevser, thk. Hâmid el-Haff (Beyrut: Dârü’l-Belâga,1411/1991), 1-64. 
16  Takıyyüddîn İbn Teymiyye, Mecmû‘u fetâvâ’, nşr. Abdurrahman Muhammed b. Kâsım (Riyad: Mektebetü Melik Fahd el-

Vataniyye, 1425/2004, 16/526-532. 
17  Veliyyüddin Muhammed b. Ahmed İbnü’l-Menfelûtî, Tefsîru sûreti’l-Kevser vemâ yelîhâ (İstanbul: Süleymaniye 

Kütüphanesi, Reîsülküttâb, 54), 1a-237b. 
18  Şemseddin et-Tebrîzî, er-Risâle fî tefsîri sûreti’l-Kevser (İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi, Şehid Ali Paşa, 2754), 11a-14b. 
19  Ömer el-Âmidî, Tefsîru sûreti’l-Kevser (İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi, Esad Efendi, 3796), 180a-191b. 
20  Yâsîn b. Hamza, Tefsîru sûreti’l-Kevser (İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi, Lâleli, 1964), 1a-27b. 
21  Zemahşerî’nin tefsir sahasında meşhur olan Keşşâf’ında da İbn Ebû Şerîf’e kaynaklık ettiğine dair bir bulguya 

rastlanmamıştır. bk. Mahmûd b. Ömer ez-Zemahşerî, el-Keşşâf ‘an hakâ‘ikı gavâmizi’t-tenzîl ve ‘uyûni’l-ekâvîl fî vücûhi’t-te’vîl, 
nşr. Halîl Me’mûn Şeyhâ (Beyrut: Dârü’l-ma‘rife, 1430/2009), 1224. 

22  Muhammed Rıfat Zencîr-Ömer Hamdân el-Kebîsî, Sûretü’l-Kevser el-i‘câz en-nefsî ve’l-belâgî (Beyrut: Dârü İkra’, 1431/2010), 
1-81. 

23  Nâyif b. Ahmedü’l-Hamd, “el-Lü’lü’ ve’l-cevher el-müstahrac min sûreti’l-Kevser”, Noor (Erişim 23 Ekim 2023). 
24  Abdullah Sirâcüddîn el-Hüseynî, Havle tefsîri sûreti’l-Kevser (PDF: Mektebetü Nûr, 2013), 1-174. 
25  Halime Erarslan, Kevser Sûresi Tefsiri (Van: Yüzüncü Yıl Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2020), 

1-175; Ali Rıza Güneş, “Tevhit Vurgusu Bağlamında Kevser Suresinin Meali ve Analizi: Bir Tefsir Denemesi”, Tokat İlmiyat 
Dergisi 10/2 (2022), 537-552. 
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1.2.3. Dil ve Üslubu 

Eser, müellif tarafından edebî bir Arapça ile kaleme alınmıştır. Müellifin şair kişiliği bunda 
etkili olmuş gözükmektedir. Zira müellif, eserleri hakkında bilgi verilirken de değinildiği üzere 
bazı kaynak eserleri manzum hâle getirmiş usta bir şairdir. Tefsirinin girişinde sûrenin i‘câz ve 
îcâzına yönelik yaptığı açıklamalara bakarak müellifin sûrenin anlatış biçimine yakışır bir üslup 
kullanmayı tercih ettiği düşünülebilir. 

2. Tefsir Yöntemi 

Müfessirlerin âyetlerin tefsiri sırasında başvurdukları yöntemler vardır. Bunları genel bir 
tabirle rivayetlere başvurmak ve bazı dirayet unsurlarını kullanmak olarak ifade etmek 
mümkündür. Bununla beraber Emin el-Hûlî’nin (1895-1966) de dediği gibi “her vakit ve her 
çağda, rivayet ve dirayet, hangi tefsir yöntemi kullanılırsa kullanılsın, Kur’an’ı yorumlamaya 
çalışanların şahsiyetlerinin izlerini, telif ettikleri tefsire nakşettikleri” görülmektedir. Diğer bir 
ifadeyle tefsiri yazan kişinin kültürü, yazdığı tefsire etki etmektedir. Öyle ki müfessirin tefsirdeki 
ilgi ve çalışma sahasını, ibarelerdeki manaları çıkarmak için yararlandığı ögeleri ve bu 
anlamlarla ilgilenirken yoğunlaştığı tarafları belirlemektedir.26 Dolayısıyla İbn Ebû Şerîf’in de 
kullandığı tefsir metodunda elbette onun şahsiyetinin, kültürünün ve ilmî birikiminin izlerini 
görmek mümkün olacaktır. Burada Tefsîru sûreti’l-Kevser müellifinin nasıl bir yöntemle tefsirini 
kaleme aldığı tespit edilerek bu esnada uyguladığı esaslara ulaşılmaya çalışılacaktır. 

2.1. Belâgî ve Dilbilimsel İzahlar 

İbn Ebû Şerîf’in Kevser Sûresi tefsiri, belâgî tefsir niteliği taşıyan nadir bir eserdir. Zira 
tefsirin belâgî ve dilbilimsel izahlara yoğunlaşarak genel tefsir metotlarının dışında bir usul 
takip ettiği müşahede edilmektedir. Bu nedenle burada öncelikle müellifin belâgî ve dilbilimsel 
izah metodu üzerinde durulacaktır.    

2.1.1. Kur’an’ın ve Kevser Sûresinin Belâgî Özelliklerinden Bahsetme 

İbn Ebû Şerîf, tefsirinin girişinde genel olarak bütün Kur’an’ın i‘câz ve belâgatinden 
bahsetmiş; onun sûre ve âyetlerinin tenasübü ile cümle ve kelimelerinin ahengi bakımından en 
büyük mucize olduğunu ifade etmiştir. Yine aynı yerde müellif; yüce Kur’an’ın üslup, i‘câz ve 
îcâz bakımından son derece mükemmel bir yapıda olması sebebiyle, ondaki bir sûrenin 
benzerinin getirilmesi şeklindeki meydan okumaya, en ileri gelen hatip ve edebiyatçıların bile 
karşılık veremediklerini ve hatta Kur’an’daki en kısa sûrenin dahi emsalini meydana 
getirmekten aciz kaldıklarını beyan etmiştir. Bu durum karşısında onların, lisan ile mücadeleden 
mızraklarla mücadeleye yönelmek zorunda kaldıklarını belirtmiştir.27 

Yukarıda özetle zikredilen beyanları “Arap edip ve şairleri, nesir ve nazım ortaya koyma 
metotlarına sahip oldukları hâlde, onları lâl ve şaşkın kılan Allah’ı tesbih ederim!” 28 ifadesiyle 
bitiren müellifin bu cümlesinden dolayı, sarfe nazariyesine mi sahip olduğu sorusu akla gelebilir. 

 
26  Emin el-Hûlî, “Tefsir ve Tefsirde Edebî Tefsir Metodu”, çev. Mevlüt Güngör, İslâmi Araştırmalar Dergisi, 2/7 (Mayıs 1988), 

103. 
27  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 24-25. 
28  bk. İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 25. 
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Ancak eserinin hemen her yerinde Kur’an’ın beyan, belâgat, nazım güzelliği, sûre ve âyetlerinin 
tenasübü gibi i‘câz yönlerini anlatan İbn Ebû Şerîf’in, sadece bu bir tek cümlesine dayanarak 
sarfe teorisine sahip olduğunu söylemek pek de uygun gözükmemektedir. Zira sarfe teorisi; 
Kur’an’ın edebî özellikleri cihetiyle Hz. Muhammed’in peygamberliğini ispatlayan bir mûcize 
olmadığı, aksine Allah’ın inkârcıların meydana koyma iktidarına sahip oldukları “Kur’an’ın 
benzerini getirme işinden” onları geri çevirmesinin mucize olduğu esasına dayanmaktadır.29 
Hâlbuki yukarıda da belirtildiği üzere müellife göre Kur’an’ın belâgî bakımdan mucize olması söz 
konusudur.  

Müellifin eserinde, Kur’an’ın belâgî i‘câzını ifadeden sonra ise Kevser Sûresi’nin belâgî 
özelliklerinden bahsettiği müşahede edilmektedir. Bu bağlamda müellif, sûrenin hem nazım 
hem anlatım hem de üslup bakımından güzel ve hoş bir yapıya sahip olduğunu gerek lafız 
gerekse tertip açısından tatlı ve parlak, aynı zamanda maksadı tam bir şekilde ifade eden bir 
yapıda bulunduğunu beyan etmiştir. Ayrıca sûrenin belâgatli kelimeleri, ahenkli ifadeleri ve 
hatta çok hayır ve ihsanı bir kelime kalıbıyla beyan etme gibi pek çok edebî inceliği bünyesinde 
topladığını belirtmiştir. Müellife göre sûrenin içerisinde bahşedileceği anlatılan nimetler; Hz. 
Peygamber’i destekleyici, onun kalbini ilahi nurla doldurucu ve onu kendinden başkasına 
yönelişten alıkoyucu bir mahiyet taşımaktadır.30 

2.1.2. Kelime Tahlili 

Müellifin âyetleri tefsir ederken gerekli gördüğü yerlerde anahtar kelimeleri tahlil ettiği 
söylenebilir. Bunun için de önce ele aldığı kelimenin sarf yönünden durumunu belirttiği 
görülmektedir. Mesela sûrenin birinci âyetini tefsir ederken, burada geçen ve aynı zamanda 
sûrenin de adı olan kevser kelimesini izah etmiştir. Buna göre kevser, kesret kelimesinden 
türemiş olup mübalağa sîgasında bir kelimedir. Öyle ki kelime, ifade etmesi gereken manaları en 
yüksek derecede anlatma gücüne sahiptir.31 Yine âyette kevserin mevsufunun hazfedilmiş 
olması da onun son derece geniş ve engin anlamlara gelmesini sağlamıştır. Çünkü belirsiz 
bırakılan ifadeler, mana bakımından çok daha kapsamlı olmaktadırlar. Kevserin kelime yapısı ve 
kullanımıyla ilgili izahlarda bulunan müellifin, edebi bir üslup içerisinde onun ne gibi anlamlara 
gelebileceğini de sıraladığı görülmektedir. Buna göre kevser; çok hayır, ihsan, bir insanın 
künhüne vakıf olamayacağı türde olan nübüvvet, hikmet, mebde bilgisi, marifet, razı olunma 
makamına kavuşmak, yüce bir mertebeye erişmek, diğer insanların çok üzerinde bir yüceliğin 
bahşedilmesi, efendilik tacının ve saadet elbisesinin giydirilmesi, cennette etrafında inciden 

 
29  Sarfe nazariyesi, insanların Kur’an’ın nazirini ortaya koyma güçlerinin olduğu, lakin Allah’ın bu iktidarı kullanma 

konusunda onları engellendiği yönündeki bir i‘câzü’l-Kur’ân kuramıdır. bk. Yusuf Şevki Yavuz, “Sarfe”, Türkiye Diyanet 
Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Erişim 11 Ekim 2023). 

30  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 26-27. 
31  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 27. 
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kaplar olan büyük bir nehir, mahlûkatı (mahşerde) uzun müddet beklemekten kurtaracak 
şefaat32 ve Kur’an gibi anlamlara gelebilir.33 

2.1.3. Kelimelerin Belâgî İzahı 

İbn Ebû Şerîf, âyetlerde kullanımı tercih edilen kelimelerin belâgat açısından da izahını 
yapmıştır. Mesela Kevser Sûresi’nin başındaki “ َّناِ ” tekid edatından sonra müfred mütekellim 
zamir değil de azemet nûnu34 olan “ اَن ” kullanılmıştır. Ona göre bu kullanım, âyette bahşedildiği 
anlatılan nimetleri verenin kibriyâ sıfatıyla anılması anlamına gelmiş ve anlatıma son derece 
uygun düşmüştür. Aynı zamanda burada “ َّناِ ” tekid edatına yer verilmesi, anılan meziyetlerle 
donanan zatın zikrinin asla kesilmeyeceğini ve ona devamlı olarak nimetlerin verileceğini 
bildirmektedir. Yine cümlenin bu edatla başlaması, cümleyi yemin cümlesi hâline 
getirmektedir.35 Ayrıca bu kullanım, Hz. Peygamber’in yâdının yok olacağını dillendiren 
kimsenin ahmaklığını da beyan etmektedir. Zira sûrenin yapı güzellikleri ve belâgatli kelimeleri, 
bunların gerçek kaynağına işaret ederken, bunu kabul etmeyen kimsenin de ne kadar anlayışsız 
olduğunu ortaya koymaktadır.36 

Müellifin beyanına göre sûrenin ilk âyetinde “ كَاَنیْطَعَْا ” şeklinde mazi sîgasının kullanılması 
ise burada vaat edilen şeyin kesinlikle gerçekleşeceğini ifade etmektedir.37 Bu kullanımı, ilgili 
sûrenin yedinci belâgî inceliği olarak sunan Fahreddin er-Râzî’ye (ö. 606/1210) göre ise bu üslup 
ile Hz. Peygamber’e ihsan edilen bağışın geçmiş zamanda da mevcut olduğu vurgulanmaktadır.38 

İbn Ebû Şerîf’e göre “ رْحَنْاوَ كَِّبرَلِ لِّصََف ” âyetinde Allah’ın diğer isimlerinin kullanılmayıp rab 
isminin kullanılması ise “O’nun şükredilmeyi hak ettiğini, bütün övgülere ve her tür hizmete 
layık olduğunu” beyan etmektedir. Çünkü rab ismi; varlık nimetini, kerem ve cömertliğin akışını 
ve türlü lütuflar ihsan ederek terbiye etmeyi ifade eder. Yine rab ismi gerek nimetlerle ruhu 
rahatlatan gerekse azametle onu korku sahasına çeken ve neticede kuldaki recâ ve havf terazisini 
dengede tutan bir yapıyı haizdir. Ayrıca ilgili âyette rab kelimesinin kullanılması, bir tıbâk-ı 

 
32  Hadis-i şerifte anlatıldığına göre mahşerde hesap kitabın yapılması için uzun müddet bekleyen kimseler hesabın 

başlatılması için Hz. Âdem, Nûh, İbrâhim, Mûsâ ve Îsâ’dan şefaat isteyecekler ancak onlar, şefaat etme yetkisini 
kendilerinde bulamayacaklardır. Nihayet Hz. Îsâ, onlara şefaati Hz. Muhammed’den talep etmelerini öğütleyecektir. 
Bunun üzerine Hz. Peygamber’den şefaat istenecek, onun yapacağı şefaati de yüce Allah kabul buyurup hesabı 
başlatacaktır. bk. Buhârî, “Tevhîd”, 19; “Rikâk”, 51; “Tefsîrü’l-Kurʾân”, 17/5.  

33  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 28. 
34  Bu üslup, eylemi yapanın birden fazla olduğunu değil yücelik ve azametini, daha da öte yüce Allah hakkında beyan edildiği 

vakit O’nun şerikten ne denli beri bulunduğunu ifade eder; bu kullanımı sağlayan nûnlara da nûn-u azamet denir. bk. 
Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb: et-Tefsîru’l-kebîr (Beyrut: Dârü’l-Fikr, 1401/1981), 28/226; Ebû Abdullah Muhammed b. 
Ahmed el-Kurtubî, el-Câmi‘ li-ahkâmi’l-Kur’ân, thk. Abdullah b. Abdulmuhsin et-Türkî vd. (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 
1427/2006), 5/356.    

35  Râzî’nin de tefsirinde “Yüce Allah, bu beyanın başına, yemin yerine geçen tekid edatını getirmiştir.” diyerek aynı hususa 
işaret ettiği görülmektedir. bk. Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, 32/122. 

36  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 28. 
37  bk. İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 29. 
38  Râzî’ye göre Hz. Peygamber’in mazide de izzet sahibi, kollanan ve arzularına karşılık verilen bir birey olması, bu 

meziyetlere sonradan erişmesinden daha üstündür. Ona göre ayetteki bu kullanım, Allah Teâlâ’nın mahlûkatı mutlu veya 
bedbaht, varlıklı veya muhtaç kılmasına ilişkin olan buyruğunun, henüz ortaya çıkmış bir eylem olmadığına, tam tersine 
tüm bunların, ezelde olup bittiğine de işaret etmektedir. Aynı zamanda yüce Allah’ın Hz. Peygamber’in saadet sebeplerini 
o, varlık âlemine girmeden önce hazırladığını ve onu, ibadeti sebebiyle tercih etmediğini de bildirmektedir. bk. Râzî, 
Mefâtîhu’l-gayb, 32/122.  
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manevi39 de oluşturmaktadır. Şöyle ki rab ismi, yüce Allah’ın celâl ve izzetini ifade ederken rab 
edinenin de zillet ve aczini ima etmekte, fakirlik ve kırıklık sıfatının kulun lâzımî bir sıfatı 
olduğunu göstermektedir.40 

İbn Ebû Şerîf’’ten önce Râzî de yukarıdaki âyette Allah yerine rab kelimesinin kullanıldığına 
dikkat çekmiş ve bunun daha beliğ bir kullanım olduğunu ifade etmiştir. O buradaki rab 
kelimesini, hem “Şüphesiz biz sana kevseri verdik.” beyanıyla işaret edilen geçmiş bir terbiyeyi, 
hem de yüce Allah’ın gelecekte Hz. Peygamber’i eğitip büyüteceğine ve onu terk etmeyeceğine 
dair güzel bir vaadi ifade etmesi gerekçesiyle daha beliğ bulduğunu beyan etmiştir.41 Bu 
açıklamalarında Râzî’nin ilgili âyetteki rab kelimesine daha çok “ihsanlarla terbiye eden” 
anlamını yüklediği anlaşılmaktadır. İbn Ebû Şerîf’in ise bu kelimeyi “şükredilmeyi hak eden, 
bütün övgülere ve her tür hizmete layık olan; hem çeşitli lütuflarda bulunarak terbiye eden hem 
de azametiyle muamelede bulunan” şeklinde kulda recâ ve havf dengesini sağlayacak bir yapıda 
değerlendirdiği görülmektedir. Esasen rab kelimesi, kadim sözlüklere göre “mâlik, sahip” 
anlamındadır42 ve cahiliye şiirinde de bu kelimenin hükümdar manasında kullanıldığı ifade 
edilmiştir.43 Rab kelimesinin “bir şeyi kemal noktasına ulaşıncaya değin aşama aşama inşa 
etmek” anlamında bir “terbiye” olarak izah edilmesi44 ise yukarıda zikredilen asıl manaya ilave 
bir kullanım olarak durmaktadır. İlgili yerde Râzî’nin rab kelimesinin bu ikincil anlamını bir 
yönüyle de olsa tercih ettiği söylenebilir. İbn Ebû Şerîf’in de rab kelimesine dair izahında onun 
asıl anlamını ifade etmemesi bir eksiklik olarak görülebilir ancak onun bu kelimeyi sadece 
mürebbi olarak değerlendirmemesi, bu açıklamayı hoş görmeye imkân sağlamaktadır. 

2.1.4. Cümle Tahlili ve Cümle Yapısıyla İlgili Belâgî İzahlar 

İbn Ebû Şerîf, gerekli gördüğü yerde âyetlerde kullanılan cümleleri tahlil ederek bu 
kullanımlarda cereyan eden belâgat inceliklerini açıklamıştır. Mesela ilk âyette cümlenin “fiilin 
mübtedaya haber kılınması şeklinde” oluşturulmasının, beyan edilen nimetin hususiyetini ifade 
ettiğini belirtmiştir.45 Râzî de bu kullanımdaki belâgî inceliğe dikkat çekmiştir. Ona göre ise 
burada fiilin mübtedaya isnat edilerek onun haberi yapılması şeklindeki kullanım, tekid ifade 
etmektedir.”46 

 İbn Ebû Şerîf, cümle yapısını etkileyen kelimelerle ilgili olarak da bazı izahlarda 
bulunmuştur. Mesela “ رْحَنْاوَ كَِّبرَلِ لِّصََف ” âyetinin başında bulunan fâ harfinin sebep bildiren bir 

 
39  Varlığı cümlenin gelişinden anlaşılan ve bir kelime ile onun mana bakımından zıddını, o zıt anlamlı kelimeye lafızda yer 

vermeden mana bakımından çağrıştıran türdeki tıbâktır. bk. Mir‘î b. Yûsuf el-Hanbelî, el-Kavlu’l-bedî‘ fî ilmi’l-bedî‘, thk. 
Muhammed b. Ali es-Sâmil (Riyâd: Künûzü İşbîlyâ, 1425/2004), 121. 

40  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 31. 
41  Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, 32/131.  
42  Ebû Abdirrahmân el-Halîl b. Ahmed el-Ferâhîdî, Kitâbü’l-‘Ayn müratteben ‘alâ hurûfi’l-mu‘cem, thk. Abdulhamîd Hendâvî 

(Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1424/2003), “rbb”, 2/86; Muhammed b. Hasan b. Düreyd, Cemheretü’l-luga, thk. Remzi 
Münir Ba‘lebekî (Beyrut: Dârü’l-İlm li’l-Melâyîn, 1407/1987), “rbb”, 67; Muhammed b. Ahmed el-Ezherî, Tehzîbü’l-luga, thk. 
Muhammed Ali en-Neccâr v.dğr. (Beyrut: Dârü’l-Mısriyye, 1384/1964), “rbb”, 15/176. 

43  İsmâil b. Hammâd el-Cevherî, es-Sıhâh: Tâcü’l-luga ve sıhâhu’l-‘Arabiyye, nşr. Halîl Me’mûn Şeyhâ (Beyrut: Dârü’l-Ma‘rife, 
2007), “rbb‘”, 383. 

44  Hüseyin b. Muhammed b. Râgıb el-İsfahânî, el-Müfredât fî garîbi’l-Kur’ân, nşr. Safvân Adnân Dâvûdî (Beyrut: ed-Dârü’ş-
Şâmiyye, 1412/1992), “rbb”, 336. 

45  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 28. 
46  Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, 32/121. 
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takibiye fâsı olduğunu ifade etmiş ve bunu “Çünkü nimetlerin vaat edilmesi ve ihsanların 
verilmesi, onları verene şükretme sebebidir.” diyerek gerekçelendirmiştir. Yine bu âyette 
kullanılan tatlı hitap üslubunun muhatabın kalbine yönelişi ifade eden bir yapı arz ettiğini 
belirtmiştir.47 

2.2. Tefsirde Başvurulan Diğer Yöntemler  

Bu başlık altında İbn Ebû Şerîf’in Kevser Sûresi tefsirinde öncelikle sûreyle ilgili 
rivayetlerden nasıl yararlandığı üzerinde durulacak, sonra da belâgî ve dilbilimsel izahlar 
dışında kelâmî, fıkhî ve işarî yorumlar gibi dirayet unsurlarına ne oranda başvurduğu ele 
alınacaktır. 

2.2.1. Sebeb-i Nüzul ve Rivayetlere Yer Verme 

Müellif, son derece edebî bir üslup kullandığı tefsirinde nüzul sebebiyle ilgili malumata da 
bu üslubu bozmayacak bir şekilde temas etmiştir. Mesela “Kevser Sûresi’nin nüzul sebebi şudur” 
veya “bu sûre şu olay üzerine nazil olmuştur” demek yerine “Bu âyette, Âs b. Vâil adındaki 
düşmanın sözüne bir karşı koyuş vardır ki o, alametleri kâinata nakşolmuş, mucizeleri çağlar 
boyunca devam eden bir zata ebter demiştir.” şeklinde bir anlatım kullanmıştır.48 Kaynaklara 
bakıldığında sûrenin Âs b. Vâil hakkında nâzil olduğuna yönelik izahların çoğunlukta olduğu 
görülmektedir. Bu rivayetlere göre Âs b. Vâil, Hz. Peygamber’in oğlu Abdullah’ın vefatından 
sonraki bir zamanda Mekkeli müşriklere Hz. Peygamber hakkında “soyu kesik/ebter” demiş, 
sûre de bunun üzerine nâzil olmuştur. Kaynaklarda Mekke’ye gelen Kâ‘b b. Eşref’e Kureyş 
müşriklerinin, kendilerinin daha hayırlı olduklarını beyan ederek Hz. Peygamber için “soyu 
kesik” demeleri veya Ukbe b. Ebû Muayt’in onun hakkında “ebter” sözünü söylemesi üzerine 
Kevser Sûresi’nin nâzil olduğu bilgileri de bulunmaktadır. Ayrıca Hz. Peygamber’in oğlu 
İbrahim’in vefatı sebebiyle müşriklerin onun neslinin kesilip devam etmeyeceğini ifade etmeleri 
üzerine ilgili sûrenin nâzil olduğu da belirtilmiştir.49 Bütün bu rivayetler nazarıitibara 
alındığında, İbn Ebû Şerîf’in sûrenin nüzulü hakkında çoğunluğun görüşüne göre izahta 
bulunduğu ve tercih ettiği nüzul sebebini ise özet bir şekilde naklettiği anlaşılmaktadır. 

Müellifin tefsirinde ilgili sûreye nazire yazma çabasına giren Müseylime’nin (ö. 12/633) 
sözlerini de naklettiği görülmektedir. Buna göre Müseylime, Kevser Sûresinin benzerini 
söylemeye çalışarak “ رَبِاكَمَلْا كَاَنیَْفكَ  اَّنإِ  رْجِاھَوَ  كَِّبرَلِ  لِّصََف  رَھِامَجَلْا  كَاَنیْطَعَْأ  اَّنإِ  ” yani “Biz sana pek çok şey 
bahşettik. Bu sebeple rabbin için namaz kıl ve hicret et. Kuşkusuz kibirlenenlere karşılık biz sana 
yeteriz!” demiştir. Müellif, onun bu sözlerinin ancak anlayışsızlık, rezillik ve cehaletle 
vasıflandırılmaya sebebiyet vereceğini ifade etmiştir. Aynı zamanda Müseylime’nin bu 
sözlerinde kulakları tırmalayan bir yapı bulunduğundan da bahseden müellif, onun bu beyanı 
Kevser Sûresi’nin kelimelerini değiştirmek suretiyle ortaya koyduğunu, bununla birlikte sözün 
bütünlüğünü bozup bağlamlarını kopardığını ve o sûreden çaldığı her kelimenin bu durumun 
şikâyetçisi olduğunu belirtmiştir.  Müellife göre hiç kimse Bârî’nin kelamının kadrini tayin 

 
47  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 29. 
48  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 29. 
49  Ebû Ca‘fer Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Câmi‘u’l-beyân ‘an te’vîli âyi’l-Kur’ân, thk. Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türkî vd. 

(Kahire: Dârü Hicr, 1422/2001), 24/697-699; Celâleddin es-Süyûtî, Lübâbü’n-nukul fî esbâbi’n-nüzûl (Beyrut: Müessesetü’l-
Kütübi’s-Sekâfiyye, 1422/2002), 308. 
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edemez ve de onun bir benzerini ortaya koyamaz. Allah’ın kitabı, bir avuç su almakla 
eksilmeyecek bir ummandır ve arif olan kimse, o kelam karşısında ancak onu hakkıyla anlayıp 
bilmekten aciz kaldığını ifade eder.50 

İbn Ebû Şerîf’in Müseylimetülkezzâb’tan naklettiği bu nazireye Kevser Sûresi tefsirinde yer 
veren başka bir müfessir var mı, sorusunun cevabı tespit edebildiğimiz kadarıyla Râzî’dir. O, bu 
nazireyi bazı kelime farklılıklarıyla “Biz sana pek çok şey bahşettik. Bundan dolayı rabbin için namaz 
kıl ve açıktan oku. Kuşkusuz sana gazap eden, inkârcının ta kendisidir.” anlamına gelecek şekilde “ ِاَّنإ

رٌفِاكَ لٌجُرَ  كَضَغِبْمُ  َّنإِ  رْھِاجَوَ  كَِّبرَلِ  لِّصََف  رَھِامَجَلْا  كَاَنیْطَعَْأ  ” ifadeleriyle nakletmiştir. Bu beyandaki lafızların 
ve sıralamanın ilgili sûreye bakılarak yapıldığını ifade eden Râzî, bunun layıkıyla yapılmış bir 
muâraza olamayacağını belirtmiştir. Ona göre Kevser Sûresi, kendinden önceki sûreleri 
tamamlayan ve kendinden sonraki sûrelere de temel teşkil eden bir yapıda bulunmaktadır. 
Dolayısıyla yalnızca bu kelimeleri söylemek, bu âyetlerdeki inceliklerin çoğunu ihmal etmek 
anlamına gelir ve gerçek zevk sahibi şahısların da kanıtlayabileceği üzere iki kelam arasında 
büyük bir fark bulunmaktadır.51 

İbn Ebû Şerîf tefsirinde, âyetlerle ilgili hadis rivayetlerini “Hz. Peygamber şöyle 
buyurmuştur” diyerek açıkça beyan etmemiştir. Ancak onun bazı yerlerde ilgili rivayetlerin 
verdiği bilgiler doğrultusunda beyanatta bulunduğu ve dolayısıyla bu rivayetlerden yararlandığı 
söylenebilir. Mesela “ رْحَنْاوَ كَِّبرَلِ لِّصََف ” âyetinin izahı sırasında “kibriya izarı, azemet ridası olan 
kimse” şeklinde yüce Allah’tan bahseden müellifin “İzzet benim izârım, kibriyâ da ridâmdır. 
Bunlardan biri (kendisinde de varmış gibi davranıp) benimle rekabet eden kimseye azap 
ederim.”52 şeklindeki hadis-i kutsîye telmihte bulunduğu anlaşılmaktadır. Burada zikredilen 
rivayet türlerine ilave olarak müellifin tefsirinde, ilgili sûrenin faziletine ve havâssına dair 
rivayetlere değinmediği gibi İsrâilî rivayetlere de yer vermediği görülmektedir. 

2.2.2. Kelâmî-Fıkhî ve İşârî 53 İzahlar 

İbn Ebû Şerîf’in eserinde kelâmî izahlara pek girmediği söylenebilir. Bununla birlikte 
tefsirinin sonunda Eş‘arî akaidine sahip olduğunu beyan eden müellifin eserini bu akaid 
çerçevesinde yazdığı anlaşılmaktadır. Yine tefsirinin sonunda amelde Şâfiî mezhebi üzere 
olduğunu ifade eden müfessirin54 eserinde Farz Vacip gibi fıkhî açıklamalarda bulunmamakla 
birlikte kelimelerin ifade ettiği bazı fıkhî anlamları beyan ettiği görülmektedir. Mesela müellife 

 
50  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 33-34. 
51  Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, 32/135.  
52  Ebü’l-Hüseyn Müslim b. el-Haccâc, el-Câmi‘u’s-sahîh, nşr. Bedreddin Çetiner (İstanbul: Çağrı Yayınlarıı, 1413/1992), “Birr” 

136; Hadisin farklı rivayetlerde kelimelerin takdim ve tehirleriyle ifade edildiği görülmektedir: “Kibriyâ benim ridâm, 
izzet de izârımdır. Birisi (kendinde de var gibi davranıp) benimle rekabet eden kimseyi cehenneme atarım.” bk. Ebû Dâvûd 
Süleymân b. el-Eş‘as, es-Sünen, nşr. Bedreddin Çetiner (İstanbul: Çağrı Yayınları, 1413/1992), “Libâs”, 25; “Kibriyâ benim 
ridâm, azemet de izârımdır. Bunlardan biri (kendisinde de varmış gibi davranıp) benimle rekabet eden kimseyi 
cehenneme atarım.” bk. Muhammed b. Yezîd el-Kazvînî İbn Mâce, Sünenü İbn Mâce, nşr. Bedreddin Çetiner (İstanbul: Çağrı 
Yayınları, 1413/1992), “Zühd”, 16; “Kibriyâ benim izârım, izzet de ridâmdır. Bunlardan biri (kendisinde de varmış gibi 
davranıp) benimle rekabet eden kimseyi cehenneme koyarım.” bk. Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, nşr. Bedreddin Çetiner 
(İstanbul: Çağrı Yayınları, 1413/1992), 2/248, 376, 414, 427, 442, 4/416. 

53  Bu yorum tarzı, ehl-i sülûka aşikâr olan bir kısım manalar ve örtülü işaretler sayesinde Kur’an’ı görünen anlamından 
farklı bir mana ile yorumlamak demektir ki bu yorum, zahir mana ile uzlaştırılabilir olmalıdır. bk. Muhammed Hüseyin 
ez-Zehebî, et-Tefsîr ve’l-Müfessirûn (Kâhire: Mektebetü Vehbe, t.y.), 2/245.  

54  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 34. 
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göre “ رحَنْاوَ ” kelimesi, “kurbanı boğazlamak” veya “namaz esnasında sağ elin sol el üzerine ve 
göğsün üst kısmına gelecek şekilde konulması” ya da “iftitah tekbiri getirirken ellerin göğsün 
üst kısmı hizasına kaldırılması” anlamlarını ifade etmektedir. Aynı zamanda bu beyan, 
“düşmanları boğazlama” yani onlarla savaş etme veya “ebter diyen kimseden yüz çevirip Allah’a 
yönelerek ona en içerikli ve tesirli cevabı verme” anlamlarını da kapsamaktadır. Müellife göre 
ilgili âyetlerde malî ibadetlerin direği mesabesindeki kurban kesme ile bedenî ibadetlerin direği 
mesabesindeki namaz kılma peş peşe zikredilmiştir.55 

İbn Ebû Şerîf’in bazı izahlarını, işârî tefsir kategorisinde değerlendirmek mümkündür. 
Mesela “ رْحَنْاوَ كَِّبرَلِ لِّصََف ” âyetinin tefsirini yaparken müellif, şu açıklamalarda bulunmuştur: 
“Namaz ile O’na erişme yoluna sülûk etmek, tam bir ihtimamı hak etmektedir. Aynı zamanda bu 
beyanda himmeti hizmete yöneltmenin gerekliliğine ve hürmeti muhafaza ederek heybetin 
mütalaa edilebileceğine işaret vardır. Bu âyetlere göre namaz ibadetini ihlaslı bir şekilde 
yapmayı isteyen kimseye layık olan, onu (yüce Allah’ın) zatına mahsus kılmayı istemesi, beşerî 
kirlerden arındırması ve O’ndan başkasını gözetme kalıntılarından temizlemesidir. Ayrıca bu 
beyan ile yakınlık vesilelerini kendisinde toplayan ve Rabbin huzurunda yakınlığı sağlayan bir 
duruşu ifade eden ve bedenle yapılan ibadetlerin en üstünü olan bir namaz ibadeti 
emredilmektedir. Yine bu namaz ibadeti; kendisini Allah’tan meşgul edecek şeyleri bırakıp akla 
gelen hatıraları uzaklaştırarak zikir ile yalnız sevgiliye yönelme, yücelik ve azamet bilgisinin 
sonucu olan bir tazim hâline bürünerek kendi nefsini hakir görme durumunu da sağlar. Bu 
kendini zelil görme durumuyla rabbi yüce bilme hâlinin birleşiminden ise yüce Allah’ı tazim ile 
birleme nurları doğar. Neticede tam bir kudret, irade, güç ve zenginlik ile birlikte kişide, 
marifetten nasibi oranında haşyet hâli belirir ve heybet hâli ortaya çıkar.”56 

Yine aynı âyetin izahında “Namaz esnasında kulun tek düze bir biçim ortaya koymaması, 
(namazda ulaşılan) bağışların türlü türlü ve makamların farklı farklı oluşuna işaret etmektedir.” 
diyen müellifin; namazdaki dik duruş, rükû ve secde hâlini kuldaki tevazuun kademe kademe 
artışıyla ilişkilendirdiği görülmektedir. Müellife göre secdede alnın toprağa konulması, secde 
eden kişiye mebde ve meâdı hatırlatır. Bu derece bir tevazua erişmek ise onu, yüce Allah’ın 
huzuruna girmeye ve O’nunla tahıyyata/selamlaşmaya ehil kılar.57 Bu örneklerde müellifin, 
namaz ibadetindeki rükünlerle ilgili olarak bazı manevi makam ve hâlleri zikrettiği 
görülmektedir. 

Sonuç 

‘Ukûdü’d-dür ve’l-cevher fî nebzetin min esrâri sûreti’l-Kevser adlı çalışma veya bazı kaynakların 
beyanına göre Tefsîru sûreti’l-Kevser ismindeki eser, belâgî tefsir türünün güzel bir örneğini teşkil 
etmektedir. Temel İslâm ilimlerinin pek çok alanında önemli bir âlim olan İbn Ebû Şerîf’e aidiyeti 
konusunda herhangi bir tereddüt bulunmayan eserin, müellifin şair kimliğini de yansıtan edebî 
bir üslupla kaleme alındığı görülmektedir. 

 
55  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 31-32. 
56  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 30. 
57  İbn Ebû Şerîf, Tefsîru sûreti’l-Kevser, 31. 
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Müellif, tefsirinin girişinde Peygamberlere verilen mucizelerin onların gönderildikleri çağda 
yaşayan kimselerin maharetlerine göre ihsan edildiğini, bunun da o insanları etkileme alanında 
çok büyük bir tesir oluşturduğunu beyan etmiştir. Ona göre Hz. Muhammed’e verilen Kur’an 
mucizesinin de bu usule uygun olarak, o çağdaki insanların maharetli oldukları beyan ve bedî‘in 
en mükemmel şekilde kullanıldığı bir kitap şeklinde verilmesi söz konusu olmuştur. Bu 
bakımdan Hz. Peygamber’in en büyük mucizesi olan bu mübarek kitabın edebî i‘câz ve îcâzının 
tefsire yansıtılması büyük önem arz etmektedir. Müfessirin tefsirinde bu bilinçle hareket ettiği 
anlaşılmaktadır. Bu doğrultuda müellifin Kevser Sûresi tefsirinde, Kur’an’ın bir satır kadar kısa 
olan bir sûresinin dahi son derece belâgî inceliklere sahip olduğunu vurguladığı ve neticede Hz. 
Muhammed’in en yüce mucizesi olan Kur’an’ı zikri geçen yönüyle idraklere sunmayı başardığı 
söylenebilir. Bununla birlikte eserin Kevser Sûresi’nin belâgî inceliklerini tamamıyla ortaya 
koyan bir eser olduğunu söylemektense onun bu sahada kaleme alınmış güzel bir çalışma 
olduğunu ifade etmek daha uygun olacaktır. Zira Kur’an’ın mucizevî yapısı gereği onun belâgî 
incelikleri de bitmez tükenmez bir derya mesabesindedir. 

Eserde ismi geçmemekle birlikte Fahreddin er-Râzî’nin tefsirinden faydalanıldığı 
anlaşılmaktadır. Özellikle de bazı belâgî inceliklerin beyanı ve bazı rivayetlerin aktarımıyla ilgili 
olarak bu durumdan bahsetmek kaçınılmazdır. Bu itibarla eserin en önemli kaynakları arasında 
Mefâtîhu’l-gayb’i zikretmek gerekir. Ancak Tefsîru sûreti’l-Kevser’in gerek tamamıyla belâgî 
incelikleri serdetmeye yönelik bir tarz ortaya koyması gerekse bunları son derece ağdalı 
denebilecek bir üslup ile ifade etmesi, onu Mefâtîhu’l-gayb’den ayıran en çarpıcı hususiyetler 
olmuştur. Kur’an’ı belâgat ilkeleri doğrultusunda yorumlaması bakımından öne çıkan bir 
müfessir de Zemahşerî’dir. İbn Ebû Şerîf’in onun eserlerinden alıntı yaptığına dair özel bir 
bulguya rastlanmamıştır. Bununla birlikte Zemahşerî’nin İ‘câzu sûreti’l-Kevser adlı eseri, en 
azından ilgili sûre hakkında konuya özel bir çalışma olması hasebiyle müellifi etkilemiş olabilir. 

Tefsirde gerekli görülen yerlerde, kullanılan edebî üsluba uygun bir şekilde rivayetlere yer 
verildiği ve bazen telmih denilebilecek bir tarz ile onlara işaret edildiği görülmektedir. Eserin 
hacmine göre ise ondaki işârî izahların oldukça çok olduğu söylenebilir. Bu durum da müellifin 
derin tasavvufî anlayışını yansıtmaktadır.   

Kur’an mucizesinin her yönüyle takdimine ihtiyaç duyulduğu bu günlerde, İbn Ebû Şerîf’in 
eseri gibi çalışmaların gün yüzüne çıkarılması, büyük önem arz etmektedir. Zira özellikle 
müsteşrikler son zamanlarda Kur’an metni üzerinde yaptıkları bazı araştırmalarla onun 
ilâhîliğini tartışmaya açmaya çalışmaktadırlar. Onlara karşı sunulacak en birinci kanıt, Kur’an’ın 
belâgî yapısı olabilir. Bu bakımdan öncelikle tefsir tarihinde pek de gündemde olmayan belâgî 
tefsir çalışmalarının araştırılıp değerlendirilmesi uygun gözükmektedir. Bundan başka Kur’an 
tefsirinde belâgî tefsir özelliği taşıyan yeni çalışmaların ortaya konulmasına da ihtiyaç vardır. 
Son dönemde bazı belâgî tefsir çalışmaları girişimlerinden söz edilebilir. Ancak Kur’an’ın edebî 
mucizesine yakışır bir şekilde bu çalışmaların artarak devam etmesi ve belâgî tefsir metodunun 
da tefsirde aktif olarak kullanılması alana büyük katkılar sağlayacaktır. 
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Abstract 

Understanding the field of etymology is essential for determining a word's language of origin, identifying 
its root within that language, discovering its original meaning, tracing its development in terms of sound, 
form, meaning over time, and exploring the connections between its similar and opposite words. 
Furthermore, a thorough knowledge of morphology is crucial for comprehending the semantic implications 
of a word inside a sentence, encompassing both its formal structure and dictionary definition.  Additionally, 
it is imperative to possess an understanding of the field of semantics in order to recognise the root meaning 
that underpins the word's meaning, analyse the mobility of meaning in the historical process in accordance 
with this root meaning, identify the primary meaning in the word and its derivatives, and ascertain the 
mobility of meaning, including contraction, expansion, and shift. Therefore, this investigation has examined 
the etymological, morphological, and semantic aspects of the root m-k-n, and it has provided examples of 
its general application in the poetry of the Jahilīya period, the Qur'an, and the hadiths. The root's meanings 
in sentences and in the dictionary have both been analysed. The root word's main meaning has been 
attempted to be clarified in this context. 
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Giriş 

Herhangi bir metnin etimolojik, morfolojik ve semantik yönünü bilmek o metni analiz 
etmede büyük bir önem arz etmektedir. Arapça karşılığı iştikak olan etimoloji, bir sözcüğün 
hangi dilden geldiğini, bu dildeki hangi köke dayandığını, ilk olarak nasıl bir anlam taşıdığını, 
zaman içerisinde ne gibi ses, biçim ve anlam değişiklikleri gösterdiğini inceleyen ilimdir.1 Bir 
metinde okuduğumuz ya da duyduğumuz her kelimenin bir sözlük anlamı olduğu gibi bir de 
biçiminden (morf) kazanmış olduğu anlamı vardır. Bu biçimsel yapı bize kelimenin cümle 
içerisindeki anlamını tanımlamamız bakımından ipuçları vermektedir. Cümleye bu biçimsel 
yapının kazandırdığı anlama ise morfolojik anlam denir.2  Arapça karşılığı sarf olan morfoloji, 
anlam bilimi (vad’ ilmi) ile birlikte doğrudan etimoloji ile bağlantılıdır. Buna ilaveten etimoloji 
benzer ve karşıt sözcükler arasında kurulan ilişkilerin araştırılıp açıklanmasına da 
dayanmaktadır. Bu yapılırken yalnız sözcükler değil, onlardan yeni türetmelere yardımcı olan 
eklerden de yararlanılır. Bir dildeki sözcüklerin köklerinin fonetik ve morfolojik farklılıkları ile 
bu köklerdeki anlam unsurlarının tespit edilmesi o dilin eskiliğinin belirlenmesinde önemli bir 
bilimsel çalışmadır. Bu çalışma sonucunda, aynı zamanda o dili konuşan milletin duygu ve 
düşünce yapısı da aydınlatılmış olur. Bununla birlikte, ilerleyen dönemlerde ortaya çıkan yeni 
sözcüklerin ve anlam gelişmelerinin de açıklığa kavuşturulması kolaylaşır.3  

Sözcükler ve bunlara ait kuralların oluşturduğu bir değerler sistemi olan dil, toplumsal bir 
olgu olduğu için değişime maruz kalabilmektedir. Kuşaktan kuşağa farklı koşullar içinde 
gerçekleşen öğrenme süreci içinde toplumların sözcük dağarcıkları da değişir. Bazı sözcükler 
göndergenin yok olmasıyla kullanımdan çıkar, bazıları anlam kaymasına uğrar, söz varlığına 
yeni sesler eklenir. Dil serpilir, gelişir, zenginleşir. Bu değişimin nedenleri nüfus hareketleri, 
göçler, savaşlar ve devrimler gibi toplumu derinden etkileyen olaylar, ticari ilişkilerin gelişmesi, 
yeni siyasal koşullar, bilimsel ve teknik alandaki dönüşümler gibi dış etkenlerle açıklanabilir.4 Bu 
durum bütün dillerde olduğu gibi Arapça için de geçerlidir. Dolayısıyla Arapça kelimelerde de 
değişim söz konusudur. Bu bakımdan Arapçadaki herhangi bir cümlenin daha iyi anlaşılması için 
barındırdığı kelimelerin hem etimolojik hem de morfolojik açıdan analiz edilmesi ve anlam 
çerçevesinin net bir biçimde ortaya konulması gerekmektedir.5 Bu da hem sözcüğün anlamını 
oluşturan kök manaya inmekle, hem de onun bu kök anlamından hareketle tarihî süreçte anlam 
hareketliliğinin analizini yapmak, kelime ve türevlerinde esas manayı aramakla mümkün 
olabilmektedir.6 Dolayısıyla tarihî süreç içerisinde kelimede meydana gelen anlam daralması, 
anlam genişlemesi ve anlam kayması gibi anlama ilişkin hareketliliği tespit etmek 

 
1  Tuncer Gülensoy, “Türkiye’de Etimolojik Sözlük ve Sözcük Etimolojisi Üzerine Yayımlanan Makalelere Dair Bir 

Bibliyografya Denemesi”, Türk Dili Araştırmaları Yıllığı-Belleten, 55 (2007/2), 35-36.    
2  Büşra Gürpınar-Muhammet Asutay, “Arap Dilinde Morfemler ve Cümlenin Anlamsal Yorumuna Etkileri”, Journal of 

Analytic Divinity 4/1 (Haziran 2020), 184. 
3  Gülensoy, “Türkiye’de Etimolojik Sözlük ve Sözcük Etimolojisi Üzerine Yayımlanan Makalelere Dair Bir Bibliyografya 

Denemesi”, 35. 
4  Bahattin Sav, “Anlam Değişmeleri Üzerine Artzamanlı Bir İnceleme”, Gazi Üniversitesi Gazi Eğitim Fakültesi Dergisi 23/1 (Mart 

2003), 148-149. 
5  Ahmet Tekin-Mahmut Tekin, “Ğ-v-y Kökü Üzerine Morfolojik ve Semantik Bir İnceleme”, Turkish Studies-Language and 

Literature 18/3 (2023), 1999-2011. 
6  Ahmet, Muhtar Ömer, İlmu’d-delâle. ‘Alemu’l-kutub, 1998, 20. 
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gerekmektedir. Büyük bir önem arz eden bu yöntem, Kur’an merkezli dil çalışmalarıyla başlamış 
olup anlam bilimi denilen semantik biliminin ortaya çıkmasına vesile olmuştur.7  Bu yöntemle 
ele alınan kelimelerin temel anlamları belirtildikten sonra zaman içerisinde kazanılan yan 
anlam, anlamda genişleme, daralma ve başka kelimelerle anlam ilişkisi ortaya konmaktadır.8 Bu 
bakımdan çalışmamızın konusunu teşkil eden m-k-n kökü ve bu kökten türeyen kelimeler 
etimolojik ve morfolojik açılardan analiz edilmiş, Arap şiiri, Kur’an ve hadislerde genel kullanım 
durumu örneklerle ortaya konmaya çalışılmıştır. Buna ilaveten m-k-n kökünün sözlük anlamları 
araştırılmış ve bu kökün farklı bağlamlarda siyak ve sibaktan edindiği anlamlar tespit edilmeye 
çalışılmıştır. Bu kapsamda kök sözcüğün esas anlamı açıklığa kavuşturulmaya gayret edilmiştir. 

1. Etimolojik ve Morfolojik Açıdan M-K-N Kökü ve Bu Kökün Sözlük 
Anlamları 

M-k-n kökü, sarf ilminde fiillerin yapı kategorisini gösteren birçok bapta kullanılmaktadır. 
Örneğin نُكُمَْی - نَكَمَ  olarak sülâsî mücerredin birinci babında “gizlendi” manasında kullanılmış olup 
masdarı “gizlenmek” manasındaki ُاًنوكُم  kalıbında gelmiştir.9- نَكِمَ نُكَمَْی    olarak sülâsî mücerredin 
dördüncü babında “keler veya çekirge yumurtladı, yumurtasını karnında topladı” manalarında 
kullanılıp masdarı “keler veya çekirgenin yumurtlaması ve yumurtasını karnında toplaması” 
manasındaki َنٌكْم  ve َنٌكِم  kalıplarında gelmektedir.10 َنٌكْم  ve َنٌكِم  kelimeleri “keler ve çekirge 
yumurtası” manasında da kullanılmıştır.11 Aynı kökten olan ِنٌاكم  kelimesi ise “yumurtaları 
üzerinde oturan” keler için kullanılmıştır. Bunun tekili  ٌَةنكْم ve َةنكِم  şeklinde gelmektedir.12  - َنَكُم

نُكُمَْی  olarak sülâsî mücerredin beşinci babından gelen fiilin masdarı ًَةَناكَم  ve َاًنكَمْم  şeklinde gelmekte 
olup “kuvvetli ve metin olmak, saygılı olmak, insanların katında saygın kişi olmak, kadri ve 
makamı yüce olmak, vakur olmak ve yüksek olmak” gibi manalarda kullanılmıştır.13 Bunun sıfat-
ı müşebbehesi olan َنٌیكم  kelimesi ise “itibarlı kimse” manasında kullanılmıştır.14   

 Bir harf ilaveli sülâsî mezidin if‘âl babından m-k-n köklü نَكَمَْأ   fiili, “imkân ve kudret verdi, 
keler ve çekirge yumurtasını karnında topladı” anlamlarında kullanılmıştır.15 Bir harf ilaveli 
sülâsî mezidin tef‘îl babından m-k-n köklü َنََّكم   fiili ise “yetki verdi, iktidar sahibi kıldı ve bir şeyin 
yerleşip yayılmasını sağladı” gibi anlamlarda kullanılmıştır.16 İki harf ilaveli sülâsî mezidin 

 
7  Halil Akçay, “K-d-m ( ق،د،م ) Kökü Üzerine Morfolojik ve Semantik Bir İnceleme”, Amasya İlahiyat Dergisi (Aralık 2022), 224. 
8  Mustafa Keskin, “Kur’an’da “hkm” Kökünden Türeyen Kelimelerin Semantik Tahlili”. Kilis 7 Aralık Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisi 5/2 (2018), 434. 
9  eş-Şâfiî, Ebû Abdillâh Muhammed b. İdrîs b. Abbâs, el-Um, nşr. Rif‘at Fevzî Abdülmuttalib, (Mansûre: Dâru’l-Vefâ, 

1422/2001), 2/31. 
10  el-Ferâhîdî, Halîl b. Ahmed, el-Ayn, thk. Mehdi el-Mahzûmi, İbrahim es-Samerrâî, (Kahire: Mektebetu’l-Hilâl, ts.), “mkn”, 

5/387; ez-Zebîdî, Muhammed Murtazâ, Tâcu’l-‘arûs min cevâhiri’l-kâmûs, thk. Komisyon, (Kahire: Dâru’l-hidâye, ts), “mkn”, 
36/187. 

11  İbn Fâris, Ebu’l-Hasan Ahmed, Muʿcemu mekâyîsi’l-luga, thk. ‘Abdusselâm Muhammed Hârûn, (Beyrut: Dâru’l-fikr, 1979), 
“mkn”, 5/343; ez-Zebîdî, Tâcu’l-‘arûs min cevâhiri’l-kâmûs, “mkn”, 36/187. 

12  İbn Manzûr, Ebu’l-Fadl Cemâluddîn Muhammed b. Mukrim el-Fârikî, Lisânu’l-ʿArab, (Beyrut: Dâru Sâdır, 1414), “mkn”, 
13/412.  

13  İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/413; İbrahim Mustafa-Ahmed ez-Ziyat-Hamid Abdulkadir-Muhammed en-Neccâr, 
el-Mu‘cemu’l-vasît, (Kuveyt: Dâru’d-Da‘ve, ts.), “mkn ” 2/881. 

14  Mahmud b. Abdirrâhîm Sâfî, el-Cedvel fî i‘râbi’l-Kur’âni’l-Kerîm, (Beyrut: Muessesetu’l-îmân, 1418), 13/12. 
15  Sâhib b. ‘Abbâd, el-Muhît fi’l-luga, (yrs. Ts.), “mkn ” 2/56; İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/412. 
16  İbrahim Mustafa vd., el-Mu‘cemu’l-vasît, “mkn ” 2/881. 
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tefe‘ul babından m-k-n köklü نََّكمََت  fiili ise birlikte kullanıldığı cer harflerine göre “kuvvetlendi, 
yerleşti, yer edindi, yapabildi, edebildi, mümkün kıldı, yerleştirdi, bir adamı bir şeye muktedir 
kıldı ve teslimi nefs etti/kendini teslim etti, vakar ve temkin sahibi oldu, bir yerde karar verip 
oturdu, muktedir oldu, gücü yetti, imkân buldu, olanak sağladı, insanlar katında saygın oldu, 
makam ve mevki sahibi oldu, şanı yüce oldu ve bir şeyde karar kıldı” gibi anlamlarda 
kullanılmıştır.17 İki harf ilaveli sülâsî mezidin tefe‘ul babından m-k-n köklü نََّكمََت  fiilinin ism-i faili 
olan ُنٌكِّمََتم  kelimesi Arap gramerinde murab sözcükler için kullanılmaktadır.18 Üç harf ilaveli 
sülâsî mezidin istif‘âl babından m-k-n köklü نَكَمَْتسْا    fiili ise “nesneyi yapabildi ve gücü yetti” gibi 
anlamlarda kullanılmıştır.19 

 M-k-n kökünden نْوكُمَلْا  kelimesi ise نو كُملا ُة  َّب َّضلا  ifadesinde görüldüğü gibi yumurtasını 
karnında toplayan keler ve çekirge demektir.20 M-k-n köklü َنَْانكْم    kelimesi hindiba bitkisine 
benzer bir bitki ismidir. Müfredi ٌَةنانكْم  olan bu sözcüğün ilkbaharda yeşeren bir bakla türü olduğu 
da söylenmektedir.21 Aynı kökten ُةَْنكْم  sözcüğü ise güç ve kuvvet manasındadır.22   

2. M-k-n Kökünün Eş-Yakın ve Karşıt Anlamlıları 

Kelimenin anlamı içinde bulunduğu bağlama göre değişmektedir. Dolayısıyla sözcük 
bağlamına göre birçok kelimeyle muradif ya da yakın anlam durumuna sahip iken aynı şekilde 
birçok kelimeyle de karşıt anlam ilişkisi içerisinde de olabilmektedir.23 Bu husus bütün 
sözcüklerde olduğu gibi m-k-n kökü için de söz konusudur.  

2.1. Eş ve Yakın Anlamlıları 

Sarf ilminde birçok bapta kullanılan m-k-n kökünden türeyen sözcükler birçok manada 
kullanılmaktadır. Dolayısıyla bunların eş ve yakın anlamları olmaktadır.  Örneğin ِىَفَتخْا  kelimesi 
sülâsî mücerredin birinci babında “gizlendi” manasında kullanılan نَكَمَ   kelimesinin yakın 
anlamlısıdır. 24  َمَظُع  fiili ise sülâsî mücerredin beşinci babında “yüceldi” manasında kullanılan 
نَكُمَ   kelimesinin yakın anlamlısıdır.25 Buna ilaveten  َعَمَج  sözcüğü, sülâsî mücerredin dördüncü 
babında “keler veya çekirge yumurtasını karnında topladı” manasındaki َنَكِم   kelimesinin yakın 
anlamlısıdır.26 ضُیَْب  “yumurta”  lafzı,  keler veya çekirge yumurtası” manasındaki َنٌكْم  kelimesinin 
yakın anlamlısıdır.27 Sülâsî mücerredin beşinci babından gelen ve “kuvvetli ve metin olmak, 

 
17  İbrahim Mustafa vd., el-Mu‘cemu’l-vasît, “mkn ” 2/881. 
18  İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/413. 
19  İbn Dureyd Ebû Bekr Muhammed b. el-Hasen el-Ezdî el-Basrî, Cemheretu’l-luga, thk. Remzî Münîr el-Ba‘lebekkî, (Beyrut: 

Dâru’l-‘ilm, 1987), 2/983; İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/414. 
20  Ezherî, Tehzîbu’l-luga, “mkn”, 8/186; İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/412. 
21  İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/414. 
22  ez-Zebîdî, Tâcu’l-‘arûs min cevâhiri’l-kâmûs, “mkn”, 36/187. 
23  İsfahânî, Ebü’l-Kāsım Hüseyn b. Muhammed b. el-Mufaddal er-Râgıb, Mufredâtu elfâzi’l-Kur’ân, thk. Safvân ‘Adnân Dâvûdî, 

(Beyrut: Dâru’l-kalem, 2009), 19. 
24  eş-Şâfiî, Ebû Abdillâh Muhammed b. İdrîs b. Abbâs, el-Um, nşr. Rif‘at Fevzî Abdülmuttalib, (Mansûre: Dâru’l-Vefâ, 

1422/2001), 2/31. 
25  İbrahim Mustafa vd., el-Mu‘cemu’l-vasît, “mkn ” 2/881. 
26  el-Ferâhîdî, el-Ayn, “mkn”, 5/387; ez-Zebîdî, Tâcu’l-‘arûs min cevâhiri’l-kâmûs, “mkn”, 36/187. 
27  İbn Fâris, Ebu’l-Hasan Ahmed, Muʿcemu mekâyîsi’l-luga, thk. ‘Abdusselâm Muhammed Hârûn, (Beyrut: Dâru’l-fikr, 1979), 

“mkn”, 5/343; ez-Zebîdî, Tâcu’l-‘arûs min cevâhiri’l-kâmûs, “mkn”, 36/187; İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/412. 
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saygılı olmak, insanların katında saygın kişi olmak, kadri ve makamı yüce olmak, vakur olmak ve 
yüksek olmak” gibi manalarda kullanılan َنَكُم  kelimesi يَوَِق  “kuvvetli oldu” lafzının eş anlamlıdır.28 

ًةَناكَمَ   kelimesinin yakın anlamlısı açı, bakım, bölge, kanton, kat, kaza, kıt, köşe, köy, su, taraf, 
vecih, yaka, yan, yer, yön, yöre, yüz, bucak ve nahiye manasındaki ٌةَیحِاَن  sözcüğüdür.29 َزٌیزِع  ve 

مٌرََتحْمُ  “saygın kişi” kelimeleri de bunun sıfat-ı müşebbehesi olan َنٌیكم  “itibarlı kimse” kelimesinin 
eş anlamlısıdır.30  ُّشُعلْا  “kuş yuvası” kelimesi ise نُكِمَلا  kelimesinin eş anlamlısıdır.31 Bununla 
birlikte َعَمَج  sözcüğü, “imkân ve kudret verdi” dışında bir de “keler ve çekirge yumurtasını 
karnında topladı” şeklinde ikinci bir manaya sahip olan m-k-n köklü نَكَمَْأ    fiilinin yakın 
anlamlısıdır.32 İki harf ilaveli sülâsî mezidin tefe‘ul babından m-k-n köklü نََّكمََت  fiili ise ساَّنلا دنْعِ  نكمت   
ifadesinde olduğu gibi ِدنْع  kelimesiyle kullanıldığında َھنْأش لاع   “şanı yüce oldu” fiilinin ve   نم نكمت 

ءيَّْشلا  örneğinde olduğu gibi ءيَّْشلا نم   ifadesiyle birlikte kullanıldığında َھِیَْلع ردق   “yapabildi ve 
edebildi” fiillerinin yakın anlamlısıdır.33  ُبْرَعْم  kelimesi, نََّكمََت  fiilinin ism-i faili olan ُنٌكِّمََتم  
kelimesinin yakın anlamlısı olarak kabul edilmiştir.34 Bunun dışında  نََّكمََت  ve  نَكَمَْتسْا  fiilleri  ءِيشلا نَمِ   
ifadesiyle kullanıldıklarında َرفِظ  ve ِعَاطََتسْا  sözcükleriyle anlamdaş oluyorlar.35  

 M-k-n kökünden نْوكُمَلْا  kelimesi ise نْو كُملا ُة  َّب َّضلا  “yumurtasını karnında toplayan keler ve 
çekirge” ifadesinde kullanılan ُةَّبَّضلا  kelimesinin eş anlamlısıdır. 36 Aynı kökten ُةَْنكْم  sözcüğü ise  ةَّوُق  
ve ةَّدش  “güç ve kuvvet” anlamdaşıdır.37   

2.2. Karşıt Anlamlıları 

رَھَظَ    ve فََّشكََت  sözcükleri “gizlendi” manasında kullanılmış olup masdarı “gizlenmek” 
manasındaki ُاًنوكُم  kalıbında gelen  َنَكَم   kelimesinin karşıt anlamlısıdır.38 ينِبْمَ   sözcüğü de ُبْرَعْم   
kelimesinin, muradifi olan ُنٌكِّمََتم  kelimesinin karşıt anlamlısı kabul edilmiştir.39 َرَُغص  kelimesi, 
“yüceldi” manasında kullanılan َنَكُم   kelimesinin karşıt anlamlısıdır.40 َزٌیزِع  ve ُمٌرََتحْم  “saygın kişi” 
kelimelerinin muradifi olan َنٌیكم  “itibarlı kimse” kelimesinin karşıt anlamlıları َلیذر  ve َریقِح  
sözcükleridir.41   Bunun dışında  ءِيشلا نَمِ   ifadesiyle birlikte kullanılan  نََّكمََت  ve  نَكَمَْتسْا  fiillerinin eş 
anlamlıları َرفِظ  ve ِعَاطََتسْا  sözcükleri iken karşıt anlamlıları  َزَجَع  ve لَشََف  gibi sözcüklerdir.42  

 
28  İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/413; İbrahim Mustafa-Ahmed ez-Ziyat-Hamid Abdulkadir-Muhammed en-Neccâr, 

el-Mu‘cemu’l-vasît, (Kuveyt: Dâru’d-Da‘ve, ts.), “mkn ” 2/881. 
29  Ezherî, Tehzîbu’l-luga, “mkn”, 10/161. 
30  Mahmud b. Abdirrâhîm Sâfî, el-Cedvel fî i‘râbi’l-Kur’âni’l-Kerîm, (Beyrut: Muessesetu’l-îmân, 1418), 13/12. 
31  Sâhib b. ‘Abbâd, el-Muhît fi’l-luga, (yrs. Ts.), “mkn ” 2/56; İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/412. 
32  Sâhib b. ‘Abbâd, el-Muhît fi’l-luga, “mkn ” 2/56. 
33   İbrahim Mustafa vd., el-Mu‘cemu’l-vasît, “mkn ” 2/881. 
34  İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/413. 
35  İbn Dureyd, Cemheretu’l-luga, thk. Remzî Münîr el-Ba‘lebekkî, (Beyrut: Dâru’l-‘ilm, 1987), 2/983; İbn Manzûr, Lisânu’l-
ʿArab, “mkn”, 13/414. 

36  el-Ezherî, Tehzîbu’l-luga, “mkn”, 8/186; İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/412. 
37  ez-Zebîdî, Tâcu’l-‘arûs min cevâhiri’l-kâmûs, “mkn”, 36/187. 
38  İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “zhr”, 4/524. 
39  İbrahim Mustafa vd., el-Mu‘cemu’l-vasît, “bny ” 1/72. 
40  İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “sğr”, 4/458. 
41  Mahmud b. Abdirrâhîm Sâfî, el-Cedvel fî i‘râbi’l-Kur’âni’l-Kerîm, (Beyrut: Muessesetu’l-îmân, 1418), 13/12. 
42  İbn Dureyd Ebû Bekr Muhammed b. el-Hasen el-Ezdî el-Basrî, Cemheretu’l-luga, thk. Remzî Münîr el-Ba‘lebekkî, (Beyrut: 

Dâru’l-‘ilm, 1987), 2/983; İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/414;el-Fîyrûzâbâdî, Mecduddîn Muhammed b. Ya‘kub, el-
Kâmûsu’l-Muhît. Thk: Komisyon, Beyrut: Muessesetu’r-Risâle, 2005, “fşg”, 1042. 
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3. Câhiliye Şiirinde M-k-n Kavramının Kullanılışı 

Cahiliye dönemi şairlerinden Find ez-Zimmânî (ö. 573), aşağıdaki beyitlerinde geçen m-k-n 
köklü   ِنَُاكمْإ  kelimesini “güç ve kuvvet” manasında kullanmıştır: [el-Hezec] 

نُلاذخِ كَلذ فيو حُلصُلا بيَأُ املف .....نُايصعِ رُِّلحا دَنع لِهاجلل ةِعاطّلا فيو  

نFُراو عٌيجفتو مٌيثQِ هيف بٍرضَب .....نُابضغَ ثُيللاو ادغ ثِيللا ةََّدش Fددَشَ  

نُاَكمْإِ يِغْـَبلْا  دَعْـَب  يَِّلحْا  لِّكُبِ  َّلحَ  دْقَوَ .....نُاهدإ  يِغبَلا  ذإ مِوقلا في  ضعب  نُهُدأ  دقو   

“Özgür insanlar nezdinde cahile itaat etmeye isyan vardır. Sulh 
reddedildiğinde ki bunda da başarısızlık vardır.  

Öğlen vakti öfkelenmiş aslanın gücüyle güçlendik. Bazı insanları 
yatıştırıyorum.  

Zira haksızlıkta yatıştırma vardır. Bütün mahallede haksızlıktan sonra 
güç ve kuvvet oluştu.”43 

Görüldüğü gibi Find ez-Zimmânî, bu beytinde m-k-n kökünden güç ve kuvvet manasındaki 
نَُاكمْإِ  kelimesini kullanmıştır. Şair, bu beyitleri Besûs Savaşı sırasında irad etmiştir.44  

Cahiliye devrinin tanınmış Arap şairlerinden biri olan Ebû Şüreyh Evs b. Hacer b. Attâb et-
Temîmî (ö. 620) aşağıdaki beytinde m-k-n köklü نْكِمُْت  kelimesine yer vermiştir: [el-Kâmil] 

ابَلطَ قٍشاع  ةِجالح  نْكِتمُْ  .....لمو  نَيركنلما   oضِر تْقلح   

“(O kadın), hoş olmayan kimselerin toprağına ulaştı ve onu arzulayan 
aşığın ihtiyacına imkân vermedi.”45   

Bu beytinde kendisini terk edip aşkına karşılık vermeyen sevgilisinden yakınan Evs b. Hacer, 
m-k-n köklü نْكِمُْت  kelimesini “imkân vermek” manasında kullanmıştır. 

Cahiliye devri şairlerinden Teebbeta Şerran (ö. 540) ise aşağıdaki beyitlerinde geçen m-k-n 
köklü تَنكَمَأ  kelimesine yer vermiştir. Teebbeta Şerran, bu kelimeyi “yerleştirmek/geçirmek” 
manasında kullanmıştır: [et-Tavîl] 

انثِابرَلاوَ اtَاينأَ  تنَكَمأَ  اذإِ اهُّردَ  َّردَ  لما لا 
َ
تَو اهارأَ  نيّأَكَ   

“Ben o, Allah'ın cezasını dişlerini ve pençelerini 
yerleştirdiğinde/geçirdiğinde onu ölüm olarak görür gibiyim.”46  

 
43  Find ez-Zimmânî, Şi‘ru Find ez-Zimmânî, thk. Hâtim ed-Dâmin, Mecelletu’l-Mecme‘i’l-‘İlmî el-‘Irâkî, sayı 37, c. 4, 1986, ss. 

26.  
44  Besus savaşı, Besûs adındaki yaşlı kadına ait dişi bir devenin Tağlibli bir reis tarafından yaralanması sebebiyle Bekir b. 

Vâil ile Tağlib b. Bekir kabileleri arasında ortaya çıkmıştır. Besûs Savaşı sırasında Bekir b. Vâil, Find ez-Zimmânî’den 
yardım talebinde bulunmuştur. Find ez-Zimmânî, bu talebe olumlu cevap verip kabilesinden birçok kişiyle yardıma 
gitmiştir. Besûs Savaşı Belli aralıklarla kırk yıl devam etmiş ve Hîre Kralı III. Münzir'in müdahalesiyle sona ermiştir. Bkz. 
Cevâd ’Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-’Arab Kable’l-İslâm, (Beyrût: Dâru’s-Sâkî, 2001), 10/13; Kadri Yıldırım, “Eyyâmu’l-Arab 
(Arap Savaşları) Bağlamında Zûkâr Savaşı ve Şiirleri Üzerine Bir İnceleme”, Marife Dini Araştırmalar Dergisi 8/2 (Ekim 
2008), 129. 

45  İbn Hacer, Evs, Divânu Evs b. Hacer, Thk. Muhammed Yûsuf Necm, (Beyrut: Dâru Sadr, 1979), 1. 
46  Dîvânu Teebbete Şerren ve ahbâruhu, thk. Ali Zülfikâr Şakir. Beyrut: Dârü’l-Ğarbi’l-İslâmî, 1404/1984, 239. 
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4. Kur’an’da M-k-n Kavramının Kullanılışı 

M-k-n kökü, farklı formlarıyla Kur’an’da 18 defa geçmektedir.47 Bu kavram dört yerde isim 
on dört yerde de fiil formundadır. Ancak En'âm Sûresinin  فَوْسََف لٌۚمِاعَ  يّنإ  مْكُتَِناكَمَ  ىلٰعَ  اوُلمَعْا  مِوَْق  اَی  لُْق 

نَومُلِاَّظلا حُلِفُْی  لاَ  ُھَّنإ  رِاَّدلا  ُةَبقِاعَ  ُھَل  نُوكَُت  نْمَ  نَۙومَُلعَْت   “De ki: “Ey kavmim! Elinizden gelen ne varsa yapın! Ben de 
yapacağım! İleride göreceksiniz, güzel akıbet kimin olacak. Şu muhakkak ki zalimler iflâh olmaz.”48 
ayetinde geçen َمْكُتَِناكَم  sözcüğü hakkında iki ihtimal söz konusu olmuştur. Dilciler, bu sözcüğün 
başındaki “mîm” harfinin asıl harf olması halinde m-k-n köklü “güç ve kuvvet” manasında 
kullanılacağını, zaid harf olması durumunda ise k-v-n kökünden ism-i mekan olacağını 
söylemişlerdir.49 Birinci ihtimale göre hareket edilirse m-k-n kökünün, Kur’an’da 18 ayette 
olmak üzere toplam 19 defa geçtiği söylenebilir. İkinci ihtimalin dikkate alınması durumunda ise 
ilk verilen istatistik söz konusu olmaktadır. Ancak görüldüğü gibi Diyanet Vakfının mealinde de 
birinci ihtimal esas alınmış ve kelime “elden gelen ne varsa” yani güç ve kuvvet manasında 
kullanılmıştır. 

Fiillerin bir tanesi bir harf ilaveli sülâsî mezidin if‘âl babından olan “imkân ve kudret 
vermek” manasındaki نَكَمَْأ  olup bir yerde kullanılmıştır.50  Diğer bir tanesi نُكِّمَُی نََّكمَ ـ   vezninde bir 
harf ilaveli sülâsî mezidin tef‘îl babından muhtelif şahıs çekimlerinde mazi ve muzari kullanılmış 
olup “bir yere yerleştirmek, bir şeyin yerleşip yayılmasını sağlamak, güç, yetki, imkân ve iktidar 
vermek” anlamlarında her iki fiil kalıbıyla geçmektedir.51 İsim olarak ise dört yerde “yüksek 
makam sahibi olan kimse, sağlam bir yer ve itibarlı kimse” manasında kullanılan َنٍیكِم  kelimesi 
geçmektedir.52 Bu anlam gruplarından her biri için birkaç örneği incelemek yeterli olacaktır. 

4.1. İmkân Vermek 

Bu anlamda m-k-n köklü kelimelerden biri Kur’an’da Enfâl Sûresi 71. ayette نَكَمَْأ  sigasında 
geçmektedir: َمٌیكح مٌیلعَ  vُّٰوَ  مْھُنْمِ  نَكَمَْاَف  لُبَْق  نْمِ   vَّٰ اوُناخَ  دَْقَف  كََتَناَیخِ  اوُدیرُی  نْاِوَ   “Eğer sana hainlik etmek isterlerse 
(üzülme, çünkü) daha önce Allah’a da hainlik etmişlerdi de Allah da onları elinize düşürerek size imkân 
verdi. Allah bilendir, hikmet sahibidir.” Bu ve ondan önceki birkaç ayet Bedir Savaşında esir alınan 
düşman savaşçılarıyla ilgilidir. Nitekim Bedir Savaşı'nda yetmiş kadar düşman savaşçısı esir 
alınmıştı. Bunlar İslâm'ın düşmanı ve onun mensuplarını yok etmeyi amaç edinmiş kimselerdi. 
Bunlar arasında Peygamberimizin, amcası Abbas ve Ebü’l-Buhtürî gibi bazı isimler de vardı. 
Peygamberimiz amcası Abbas ve Ebü’l-Buhtürî gibi bazı isimleri sayarak bunların kerhen Bedir’e 
getirildiklerini bildirmiş ve öldürülmemelerini istemişti. Hz. Peygamber ve Sahabe arasındaki 
istişareler neticesinde bunların bir daha Müslümanlar aleyhine hareket etmeyeceklerine dair 
söz alınması kaydıyla fidye karşılığı serbest bırakılması kararlaştırılmıştı. Bunlar arasından 
erdemli kişilerin sözlerini tutma ihtimali yüksek olduğu için bu yöntemin bir faydası vardı. Buna 

 
47  el-Ezherî, Tehzîbu’l-luga, “mkn”, 10/162; Muhammed Zeki Muhammed Hıdr, Mu‘cemu kelimâti’l-Kur’âni’l-Kerîm, (Yrs: 

2012), 205; Ahmet Muhtar Ömer, el-Mu’cemu’l-mevsû’î li elfazi’l-Kur’âni’l-Kerim ve kırâatuh, (Riyad: 1423), 1219. 
48  En‘âm, 6/135. 
49  Muhyiddîn b. Ahmed Mustafa Dervîş, İ‘râbu’l-Kur’ân ve Beyânuh, (Beyrut-Dımaşk: Dâru’l-Yemâme, 1415), 3/232; 

4/415;8/293. 
50  Bu yer için bkz. Enfâl, 8/71. 
51  Bu yerler için bkz. En‘âm, 6/6; A‘râf, 7/10; Yûsuf, 12/21; Yûsuf, 12/56; Kehf, 18/84; Kehf, 18/95; Hac, 22/41; Nûr, 24/55; 

Kasas, 28/6; Kasas, 28/57; Ahkâf, 46/26. 
52  Bu yerler için bkz. Yûsusf, 12/54; Mü’minun, 23/13; Müselât, 77/21; Tekvîr, 81/20.  
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karşın bir kısmının sözünden cayması ve eskisi gibi Müslümanlar aleyhine mücadele vermesi 
ihtimali yok değildi. Gerçekleşmediği halde böyle bir ihtimal var diye ele geçen esirleri 
öldürmek, İslam'a ve Müslümanlara yakışmazdı. Zira ihtimale dayanılarak insan hakları 
çiğnenemez. Yaşama hakkı bunların başında gelir. Yüce Allah, bu ayette şu mesajı vermektedir: 
Hıyanet ihtimali gerçekleşirse hainler er geç yine yakalanır ve hak ettikleri cezayı görürler. 
Çünkü bunlar daha önce Allah’a da hainlik etmişlerdi de Allah onlara karşı Hz. Peygambere Bedir 
Savaşında imkân ve kudret vermişti.53  Ayetteki نَكَمَْأ  kelimesi En'âm Sûresinin  ِنْم اَنكَْلھَْا  مْكَ  اوْرََی  مَْلَا 

مْھِبِوُنُذبِ  مْھُاَنكَْلھَْاَف  مْھِتِحَْت  نْمِ  يرجَْت  رَاھَنَْلاْا  اَنلْعَجَوَ  ًارارَدْمِ  مْھِیَْلعَ  ءَامََّٓسلا  اَنلْسَرَْاوَ  مْكَُل  نْكِّمَُن  مَْل  امَ  ضِرَْلاْا  يفِ  مْھُاَّنَّكمَ  نٍرَْق  نْمِ  مْھِلِبَْق 
نَیرخَاٰ  ًانرَْق  مْھِدِعَْب  نْمِ  اَنْأشَنَْاوَ   “Görmediler mi ki, onlardan önce yeryüzünde size vermediğimiz onca imkânı 
kendilerine verdiğimiz, gökten üzerlerine bol bol yağmur indirip (evlerinin) altlarından ırmaklar 
akıttığımız nice nesilleri helâk ettik. Biz onları günahları sebebiyle helâk ettik ve onların ardından başka 
nesiller meydana getirdik.” ayetinde geçen َاَّنَّكم  ve نْكِّمَُن  sözcüklerinde olduğu gibi “imkân vermek” 
manasında kullanılmıştır.54 Ayrıca Hac Sûresinin  َاورُمََاو َةوكَّٰزلا  اوَُتاٰوَ  َةولَّٰصلا  اومُاَقَا  ضِرَْلاْا  يفِ  مْھُاَّنَّكمَ  نْاِ  نَیذَّلَا 
رِومُُلاْا  ُةَبقِاعَ  ِِّٰ�وَ  رِكَنْمُلْا  نِعَ  اوْھََنوَ  فِورُعْمَلْابِ   “Onlar öyle kimselerdir ki, kendilerine bir yerde imkân ve iktidar 
versek, namazı kılarlar, zekâtı verirler, iyiliği emrederler ve kötülükten alıkoymaya çalışırlar. İşlerin sonu 
Allah’a varır.”55  ayetinde geçen َاَّنَّكم  sözcüğü de “imkân vermek” manasında kullanılmıştır.56 
Bununla birlikte Kehf Sûresinin  ًَامدْر ۙ مْھَُنیَْبوَ  مْكَُنیَْب  لْعَجَْا  ةٍَّوُقبِ  ينوُنیعَاَف  رٌیْخَ  يّبرَ  ھِیف  ينَّكمَ  امَ  لَاَق   “Zülkarneyn, 
"Rabbimin bana verdiği (imkân ve kudret, sizin vereceğiniz vergiden) daha hayırlıdır. Şimdi siz bana 
gücünüzle yardım edin de sizinle onların arasına sağlam bir engel yapayım" dedi.”57 ayetinde geçen m-
k-n köklü َينَّكم  kelimesi de bu manada “imkân vermek” kullanılmıştır.58  

4.2. Bir Yere Yerleştirmek 

A‘râf Suresinin  نَورُكُشَْت امَ  ًلایلَق  شَیِاعَمَ  اھَیف  مْكَُل  اَنلْعَجَوَ  ضِرَْلاْا  يفِ  مْكُاَّنَّكمَ  دَْقَلوَ   “Doğrusu sizi yeryüzüne 
yerleştirdik ve orada size geçim vasıtaları verdik. Ne kadar da az şükrediyorsunuz!”59  ayetinde geçen m-
k-n köklü َاَّنَّكم  kelimesi “yeryüzüne yerleştirmek” manasında kullanılmıştır.60 Yûsuf Sûresinin َلَاَقو

لِیوْأَت  نْمِ  ّلعَُنلِوَ  ُھمَِ ضِؗرَْلاْا  يفِ  فَسُوُیلِ  اَّنَّكمَ  كَلِذٰكَوَ  ًادَلوَ  ُهَذخَِّتَن  وَْا  َنعََفنَْی  آ نَْا  ىسٰٓعَ  ُھیوْٰثمَ  يمرِكَْا  ھتَِارَمْلاِ  رَصْمِ  نْمِ  ُھیرَٰتشْا  يذَِّلا 
نَومَُلعَْی  لاَ  سِاَّنلا  رََثكَْا  َّنكِلٰوَ  هرِمَْا  ىلٰٓعَ  بٌلِاغَ  vُّٰوَ  ثِیداحََلاْا   “Mısır’da onu satın alan adam karısına dedi ki: «Ona 
değer ver ve güzel bak! Umulur ki bize faydası olur. Veya onu evlât ediniriz.» İşte böylece (Mısır’da adaletle 
hükmetmesi) ve kendisine (rüyadaki) olayların yorumunu öğretmemiz için Yusuf’u o yere yerleştirdik. 
Allah, emrini yerine getirmeye kadirdir. Fakat insanların çoğu (bunu) bilmezler.”61 ayetinde geçen m-k-
n köklü َاَّنَّكم  kelimesi de bu manada “bir yere yerleştirmek” kullanılmıştır.62 Kasas Sûresinin  َنَكِّمَُنو

 
53  et-Taberî, Ebû Ca‘fer Muhammed b. Cerîr b. Yezîd el-Âmülî el-Bağdâdî, Câmi‘ul-beyân ‘an te’vîli âyi’l-Kur’ân, thk. Ahmed 

Muhammed Şakir, (Beyrut: Muessesetu’r-Risâle, 2000), XIV, 75-77; Vâhidî, Ebu’l-Hasan Ali b. Muhammed, et-Tefsîrü’l-Basît, 
nşr. Muhammed b. Abdullah el-Fevzân vd., (Riyad: 1430), X, 262-263; Kur’an Yolu: Türkçe Meal ve Tefsir. çev. Hayrettin 
Karaman-Mustafa Çağrıcı-İbrahim Kâfi Dönmez-Sadrettin Gümüş (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2020), el-
Enfâl 8/71. 

54  Zemahşerî, Ebû’l-Kâsım Mahmûd b. Ömer, el-Keşşâf An Hakâiki Ğavâmidi’t-Tenzîl ve ‘Uyûni’l-Ekâvîl fî Vucûhi’t-Te’vîl, 
(Dâru’l-Kitâbi'l-'Arabî, Beyrût, 1407), II, 6. 

55  Hac, 22/41. 
56  Vâhidî, et-Tefsîrü’l-Basît, VIII, 18. 
57  Kehf, 18/95. 
58  Zemahşerî, el-Keşşâf An Hakâiki Ğavâmidi’t-Tenzîl ve ‘Uyûni’l-Ekâvîl fî Vucûhi’t-Te’vîl, II, 747. 
59  A‘râf, 7/10 
60  Zemahşerî, el-Keşşâf An Hakâiki Ğavâmidi’t-Tenzîl ve ‘Uyûni’l-Ekâvîl fî Vucûhi’t-Te’vîl, II, 89. 
61  Yûsusf, 12/21.  
62  Zemahşerî, el-Keşşâf An Hakâiki Ğavâmidi’t-Tenzîl ve ‘Uyûni’l-Ekâvîl fî Vucûhi’t-Te’vîl, II, 483. 
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نَورَُذحَْی  اوُناكَ  امَ  مْھُنْمِ  امَھَُدوُنجُوَ  نَامَاھَوَ  نَوْعَرْفِ  يَرُِنوَ  ضِرَْلاْا  يفِ  مْھَُل   “Onları belli bir yere yerleştirmek, Firavun’a, 
Hâmân’a ve ordularına, sakındıkları şeyi onların eliyle başlarına getirip göstermek (istiyorduk).”63  ve 

مْھُرََثكَْا لاَ  َّنكِلٰوَ  اَّنُدَل  نْمِ  ًاقزْرِ  ءٍيْشَ  لِّكُ  تُارَمََث  ھِیَْلاِ  ىبٰٓجُْی  ًانمِاٰ  ًامرَحَ  مْھَُل  نْكِّمَُن  مَْلوََا  اَنضِرَْا  نْمِ  فَّْطخََتُن  كَعَمَ  ىدٰھُلْا  عِـبَِّتَن  نْاِ  ُلاَقوَ  اوٓ
نَومَُلعَْی   “Seninle beraber doğru yolu izlersek yurdumuzdan sökülüp atılırız” diyorlar. Peki biz onları 
dokunulmaz, güvenli, katımızdan bir rızık olarak her şeyin ürünlerinin içinde toplandığı bir yere 
yerleştirmedik mi? Fakat çoğu bunun şuurunda değildir.”64 ayetlerinde geçen m-k-n köklü نَكِّمَُن  
kelimesi de bu manada “bir yere yerleştirmek” kullanılmıştır.65  

4.3. Yetki Vermek 

Yûsuf Sûresinin  نَینسِحْمُلْا رَجَْا  عُیضُن  لاَوَ  ءُاشََٓن  نْمَ  اَنتِمَحْرَبِ  بُیصُن  ءُاشََٓی  ثُیْحَ  اھَنْمِ  ُاَّوَبَتَی  ضِۚرَْلاْا  يفِ  فَسُوُیلِ  اَّنَّكمَ  كَلِذٰكَوَ   
“Böylece Yûsuf’a orada dilediği gibi hareket etmek üzere ülke içinde yetki verdik. Biz dilediğimiz kimseye 
rahmetimizi eriştiririz. Güzel davrananların mükâfatını zayi etmeyiz.”66 ayetinde geçen m-k-n köklü 

اَّنَّكمَ  kelimesi “yetki vermek” manasında kullanılmıştır.67 

4.4. İktidar Sahibi Kılmak 

Kehf Suresinin  ًَابَبس ۙ ءٍيْشَ  لِّكُ  نْمِ  ُهاَنیَْتاٰوَ  ضِرَْلاْا  يفِ  ُھَل  اَّنَّكمَ  اَّناِ   “Gerçekten biz onu yeryüzünde iktidar sahibi 
kıldık, ona (muhtaç olduğu) her şey için bir yol öğrettik.”68 ayetinde geçen m-k-n köklü َاَّنَّكم  kelimesi 
“iktidar sahibi kılmak” manasında kullanılmıştır. Nitekim Ebû Abdillâh (Ebü’l-Fazl) Fahrüddîn 
Muhammed b. Ömer b. Hüseyn er-Râzî et-Taberistânî (ö. 606/1210) de bu kelimeye aynı manada 
kullanmıştır.69 

4.5. Bir Şeyin Yerleşip Yayılmasını Sağmak 

Nûr Sûresinin  ََّنَنكِّمَُیَلو مھِلِبَْق  نْمِ  نَیذَّلا  فََلخَْتسْا  امَكَ  ضِرَْلاْا  يفِ  مْھَُّنَفلِخَْتسَْیَل  تِاحَلِاَّصلا  اوُلمِعَوَ  مْكُنْمِ  اوُنمَاٰ  نَیذَّلا   vُّٰ َدعَوَ 
نَوُقسِاَفلْا  مُھُ  كَئِلٰٓوُ۬اَف  كَلِذٰ  َدعَْب  رََفكَ  نْمَوَ  ًاـٔیْشَ  يب  نَوكُرِشُْی  ينَنوُدُبعَْی لاَ  ًانمَْا  مْھِفِوْخَ  دِعَْب  نْمِ  ّدَبُیَلوَ  مْھَُّنَلِ مْھَُل  ىضَٰترْا  يذَِّلا  مُھَُنید  مْھَُل   
“Allah, içinizden iman edip dünya ve ahiret için yararlı işler yapan kimselere vaad etti ki, 
kendilerinden öncekilere verdiği gibi onlara da yeryüzünde hâkimiyet verecek, onlar için 
hoşnutluğuna vesile kıldığı dinlerinin yerleşip yayılmasını sağlayacak, şu andaki korkularını 
güvenliğe çevirecektir; çünkü onlar bana hiçbir şeyi ortak koşmaksızın kulluk etmektedirler. 
Bütün bunlardan sonra kim inkâra saparsa yoldan çıkmış kimseler işte bunlardır.”70 ayetinde 
geçen m-k-n köklü َّنَنكِّمَُی  kelimesi müfessirler tarafından “yerleşip yayılmasını sağmak” 
manasında kullanılmıştır. Nitekim Ebü’l-Hasen Alî b. Ahmed b. Muhammed en-Nîsâbûrî (ö. 
468/1076), et-Tefsîrü’l-Basît adlı eserinde bu kelimeyi “yerleşip yayılmasını sağmak” şeklinde 
yorumlamıştır. 71 

 
63  Kasas, 28/6. 
64  Kasas, 28/57. 
65  Zemahşerî, el-Keşşâf An Hakâiki Ğavâmidi’t-Tenzîl ve ‘Uyûni’l-Ekâvîl fî Vucûhi’t-Te’vîl, II, 6. 
66  Yûsuf, 12/56. 
67  er-Râzî, Ebû Abdillâh (Ebü’l-Fazl) Fahrüddîn Muhammed b. Ömer b. Hüseyn et-Taberistânî, et-Tefsîru’l-Kebîr, (Tah. 
İbrâhîm Şemsuddîn-Ahmed Şemsuddîn), Dâru İhyâi't-Turasi'l-'Arabî, Beyrût, 1420, IVIII, 435. 

68  Kehf, 18/84. 
69  Bkz. Râzî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XXI, 495. 
70  Nûr, 24/55. 
71  Vâhidî, et-Tefsîrü’l-Basît, XVI, 345. 
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4.6. Yüksek Makam Sahibi Olan Kimse 

 Yûsuf Sûresinin  نٌیمَا نٌیكمَ  اَنیَْدَل  مَوَْیلْا  كََّناِ  لَاَق  ُھمََّلكَ  اَّمَلَف  يۚسفَْنلِ  ُھصْلِخَْتسَْا  ھبِ  ينوُتْئا  كُلِمَلْا  لَاَقوَ   “Kral dedi ki: “Onu 
bana getirin, onu kendime özel danışman edineyim.” Onunla konuşunca, “Bugün sen katımızda yüksek 
makam sahibi olan, güvenilir birisin” dedi.”72 ayetinde geçen m-k-n köklü َنٌیكم  kelimesi “yüksek 
makam sahibi olan kimse” manasında kullanılmıştır.73 

4.7. Sağlam Bir Yer 

Mü'minûn َنیكم رٍارََق  يف  ًةَفطُْن  ُهاَنلْعَجَ  َّمُث   “Sonra onu sağlam bir yerde nutfe haline getiriyoruz.”74 Ve 
Mürselât Surelerinin  َنٍیكم رٍارََق  يف  ُهاَنلْعَجََف   “Onu belli bir süreye kadar sağlam bir yere yerleştirdik.”75 
ayetlerinde geçen m-k-n köklü َنٌیكم  kelimesi “sağlam bir yer” manasında kullanılmıştır. Nitekim 
Râzî, et-Tefsîru’l-Kebîr adlı meşhur eserinde َنٌیكم  kelimesi “sağlam bir yer” manasını alacak 
şekilde yorumlamıştır.76 

4.8. İtibarlı Kimse 

 Tekvîr Sûresinin  َنٍیكم شِرْعَلْا  يذِ  َدنْعِ  ةٍَّوُق  يذ   “O Kur’an gerçekten değerli, güçlü ve arşın sahibi katında 
itibarlı bir elçinin sözüdür.”77 ayetinde geçen m-k-n köklü َنٌیكم  kelimesi “itibarlı kimse” manasında 
kullanılmıştır.  Ebü’l-Kāsım Mahmûd b. Ömer b. Muhammed el-Hârizmî ez-Zemahşerî (ö. 
538/1144) ve Râzî, cümlenin bağlamından hareket ederek kelimenin bu ayette “itibarlı kimse” 
manasında kullanıldığını söylemişlerdir.78 

4.9. Güç ve Kuvvet 

En'âm Sûresinin  نَومُلِاَّظلا حُلِفُْی  ُھَّناِ لاَ  رِاَّدلا  ُةَبقِاعَ  ُھَل  نُوكَُت  نْمَ  نَۙومَُلعَْت  فَوْسََف  لٌۚمِاعَ  يّناِ  مْكُتَِناكَمَ  ىلٰعَ  اوُلمَعْا  مِوَْق  اَی  لُْق   
“De ki: “Ey kavmim! Elinizden gelen ne varsa yapın! Ben de yapacağım! İleride göreceksiniz, güzel akıbet 
kimin olacak. Şu muhakkak ki zalimler iflâh olmaz.”79 ayetinde geçen m-k-n köklü َمْكُتَِناكَم  kelimesi “güç 
ve kuvvet” manasında kullanılmıştır. İ‘râbu’l-Kur’an yazarı Muhyiddîn b. Ahmed Mustafa Dervîş, 
bu sözcüğün başındaki “mîm” harfinin asıl harf olması halinde m-k-n köklü, zaid harf olması 
durumunda ise k-v-n kökünden olacağını söylemişlerdir.80 Görüldüğü gibi m-k-n köklü kelimeler 
bulunduğu bağlama göre farklı anlamlar ifade etmektedir. 

5. Hadislerde M-k-n Kavramının Kullanılışı 

M-k-n köklü kelimeler Arap şiiri ve Kur’an’da geçtiği gibi hadislerde de yer almaktadır. Söz 
konusu hadislerden biri Ahmed b. Hanbel’in (ö. 241/855) rivayet ettiği şu hadistir: 

 ،اھیف دبعتو ةعموص ىنتباف ،جیرج :ھل لاقی دباع لجر لیئارسإ ينب يف ناكو :لاق
 انئش دق :اولاقف .ھننتفلأ متئش نئل :مھنم يغب تلاقف ،جیرج ةدابع لیئارسإ ونب ركذف :لاق

 
72  Yûsuf, 12/54. 
73  Zemahşerî, el-Keşşâf An Hakâiki Ğavâmidi’t-Tenzîl ve ‘Uyûni’l-Ekâvîl fî Vucûhi’t-Te’vîl, II, 481. 
74  Mü'minûn, 23/13. 
75  Mürselât, 77/21. 
76  Râzî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XXIII, 265. 
77  Tekvîr, 81/20. 
78  Zemahşerî, el-Keşşâf An Hakâiki Ğavâmidi’t-Tenzîl ve ‘Uyûni’l-Ekâvîl fî Vucûhi’t-Te’vîl, II, 481; Râzî, et-Tefsîru’l-Kebîr, 

XXXI, 70. 
79  En‘âm, 6/135. 
80  Muhyiddîn b. Ahmed Mustafa Dervîş, İ‘râbu’l-Kur’ân ve Beyânuh, 3/232; 4/415;8/293. 
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 ھمنغ يوأی ناك عار نم اھسفن تنكمأف اھیلإ تفتلی ملف ھل تضرعتف ھتتأف : لاق .كاذ
 هوتأف جیرج نم : تلاق ؟ نمم : اولاقف املاغ تدلوف تلمحف جیرج ةعموص لصأ ىلإ
 هذھب تینز كنإ : اولاق ؟ مكنأش ام : لاقف ھتعموص اومدھو هوبرضو هومتشف هولزنتساف
 مث ، اعدو ىلصف ماقف : لاق اذھ وھ : اولاق ؟ وھ نیأو : لاقف املاغ تدلوف يغبلا
 يعارلا نبا انأ :لاقف ؟ كوبأ نم ملاغ ای �اب : لاقف ھعبصإب ھنعطف ملاغلا ىلإ فرصنا
 يل ةجاح لا :لاق بھذ نم كتعموص ينبن :اولاقو ،ھنولبقی اولعجف جیرج ىلإ اوبثوف
  تناك امك نیط نم اھونبا كلذ يف

 “Benî İsrâil’den Cüreyc el-‘Abid adında biri mabedinde ibadet ederken 
bir kadın onu yoldan çıkarmak amacıyla gelir ve kendini ona arz 
eder/kendisiyle birlikte olma fırsat ve imkânını verir fakat Cüreyc bu 
teklifi reddeder. Bunun üzerine kadın, mabedin yanında koyun 
gütmekte olan bir çobana kendini ona arz eder/kendisiyle birlikte olma 
fırsat ve imkânını verir ve ondan hamile kalarak bir oğlan doğurur; bu 
kadın gittiği her yerde çocuğun babasının Cüreyc olduğunu söyler. 
Halk zâhid olarak tanıdığı Cüreyc’le ilgili haberi duyunca ona hakaret 
ederek mabedini yıkar. Bu iftira üzerine Cüreyc abdest alıp namaz 
kıldıktan sonra çocuğa, “Baban kim?” diye sorar; çocuk da “Çobandır” 
cevabını verir. Bunun üzerine oradakiler Cüreyc’in elini öper ve ona 
altından bir mabed yapmayı teklif ederler. Ancak Cüreyc bunu kabul 
etmeyerek mabedin aslına uygun çamurdan yapılmasını ister.”81   

Görüldüğü gibi Hz. Peygamber, Cüreyc’e musallat olan fahişe bir kadından bahsederken m-
k-n köklü تنكمأ  kelimesini “arz etmek, imkân ve fırsat vermek” manasında kullanılmıştır. 

M-k-n köklü kelimelerden birinin içinde yer aldığı diğer bir hadis de Hz. Peygamberin şu 
hadisidir:  َاھتانكِم ىَلعَ  رَیَّْطلا  اوُّرقَِأ   “Kuşları yumurtalarının üzerinden kaldırmayınız!” hadisteki َتانكِم  
kelimesi yumurta manasındaki َنكِم  kelimesinin çoğuludur.82 Rivayete göre Araplar yolculuğa 
çıkacakları vakit yolları üzerinde yer alan yuvasındaki bir kuşu kaldırır ve kuşun izleyeceği 
güzergâha göre o yolculuğun hayır mı şer mi olduğu yönünde fikir edinirdi. Kuş sağ tarafa uçarsa 
yolculuğun hayırlı olacağı ümit edilir, sol tarafa uçarsa şerli bir yolculuk olduğu düşünülür ve 
buna göre karar verilirdi. Ancak Hz. Peygamber, bu uygulamanın Cahiliye döneminden kalma 
bir uygulama olduğunu ve Müslümanların bu yanlış teamülden uzak durmaları yönünde ikazda 
bulunmuştur.83  

Sonuç 

Araştırmacının bir metni sağlıklı bir biçimde anlaması için metnin içinde yer alan sözcükleri 
etimolojik, morfolojik ve semantik açıdan bilmesi gerekmektedir. Bahse konu metnin kutsal 
alana ait olması durumunda içinde yer alan sözcüklerin bu açılardan analiz edilmesinin önemi 
daha da artmaktadır. Dolayısıyla Kur’an kavramlarından olan m-k-n kökü türevleriyle birlikte 
bu açılardan ele alınmıştır. Kökün daha iyi anlaşılabilmesi için Arap dilinin önemli sözlükleri esas 
alınarak anlamı tespit edilmeye çalışılmıştır. Buna ilaveten sözcüğün Cahiliye Dönemi 

 
81  Ahmed b. Hanbel, Ebû ‘Abdillâh Ahmed b. Hanbel b. Hilâl eş-Şeybânî, el-Müsned, Thk. Şu‘ayb el-Arnaût vd.. (Beyrut: 

Muessesetu’r-Risâle, 1416/1995-1421/2001), 13/434, (No. 8071). 
82  Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 13/434, (No. 27139). 
83  Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 6/381, (No. 27680); İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab, “mkn”, 13/412. 
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şiirlerindeki örnekleri incelenmiş, Kur’an ve hadislerdeki kullanımları tahlil edilmiştir. 
Kur’an’da isim ve fiil formunda farklı kalıplarda on sekiz yerde m-k-n köklü kelimelerin olduğu 
tespit edilmiştir.  

Cahiliye Dönemi şiirlerinde esas manası olan “güç, kuvvet, yerleştirmek, imkân ve fırsat 
vermek” gibi anlamlarda kullanılan bu kelimenin sonraki dönemlerde tedricen anlam 
genişlemesine uğradığı ortaya çıkmıştır. Buna ilaveten sözcüğün temel anlamının yanında izafi 
anlamlar da kazandığı ve temel anlamın, sözcüğün bütün izafi kullanımlarında var olduğu 
sonucuna varılmıştır. Dolayısıyla bu sözcük, ilk başlarda temel manasında “gizlenmek, güç, 
kuvvet, yerleştirmek, imkân ve fırsat vermek” gibi anlamları ifade ederken sonraki dönemlerde 
içinde bulunduğu bağlama göre “bir yere yerleştirmek, yetki vermek, iktidar sahibi kılmak, bir 
şeyin yerleşip yayılmasını sağlamak, yüksek makam sahibi olan kimse, sağlam bir yer ve itibarlı 
kimse” gibi farklı anlamlar da ifade etmektedir.  Siyak ve sibakın tali anlamların oluşmasında 
etkili olduğu kadar kökün farklı kalıplarda gelmesi de ona kök anlama ek yeni anlamların 
yüklenmesini sağlamıştır. Sonuç olarak m-k-n kökünün Kur’an’daki kullanımlarına bakıldığında 
bu husus net bir şekilde ortaya çıkmaktadır. Ayrıca m-k-n kökü ve türevleriyle yakın ve karşıt 
anlam ilişkisinde olan sözcükler de tespit edilmeye çalışılmıştır.  Bu kökünün yakın anlamlısının 
ىَفَتخْاِ    sözcüğü ve zıt anlamlısının da َرَھَظ  ve فََّشكََت  sözcükleri olduğu ortaya çıkmıştır.  

M-k-n kökünün türevlerinden olan ve keler veya çekirge yumurtası manasındaki َنٌكْم  
kelimesinin yakın anlamlısının ضُیَْب  “yumurta” lafzı olduğu tespit edilmiştir. Buna ilaveten ًَةَناكَم  
kelimesinin yakın anlamlısının; açı, bakım, bölge, kamun, kanton, kat, kaza, kıt, köşe, köy, su, 
taraf, vecih, yaka, yan, yer, yön, yöre, yüz, bucak ve nahiye manasındaki ٌةَیحِاَن  sözcüğü olduğu 
ortaya çıkmıştır. Ayrıca َنٌیكم  “itibarlı kimse” kelimesinin eş anlamlısının زٌیزِعَ  ve ُمٌرََتحْم  “saygın 
kişi” kelimeleri olduğu ve ُّشُعلْا  “kuş yuvası” kelimesinin de نُكِمَلا  kelimesinin eş anlamlısı 
olduğu tespit edilmiştir. M-k-n kökünün türevlerinden olan نََّكمََت  fiilinin ism-i faili olan ُنٌكِّمََتم  
kelimesinin de ُبْرَعْم  kelimesinin eş anlamlısı olarak kabul edilmiştir.  Bunun dışında نََّكمََت  ve نَكَمَْتسْا    
fiillerinin ءِيشلا نَمِ   ifadesiyle kullanıldıklarında َرفِظ  ve ِعَاطََتسْا  sözcükleriyle anlamdaş oldukları 
sonucuna varılmıştır. Bununla birlikte bu kökün ve türevlerinin beraberinde kullanıldığı cer 
harfleriyle birlikte َھنْأش  “şanı yüce oldu” fiilinin ve ءيَّْشلا نم  نكمت   örneğinde olduğu gibi ءيَّْشلا نم   
ifadesiyle birlikte kullanıldığında َھِیَْلع ردق   “yapabildi ve edebildi” َرفِظ  ve ِعَاطََتسْا  sözcükleriyle başka 
manalar da elde ettiği görülmüştür. Ayrıca َرَھَظ  ve فََّشكََت  sözcüklerinin “gizlendi” manasındaki 

نَكَمَ  kelimesinin karşıtı, َينِبْم  sözcüğünün ُبْرَعْم  kelimesinin muradifi olan ُنٌكِّمََتم  kelimesinin karşıt 
anlamlısı kabul edilmiştir. Ayrıca َرَُغص  kelimesinin “yüceldi” manasında kullanılan َنَكُم  
kelimesiyle َزٌیزِع  ve ُمٌرََتحْم  “saygın kişi” kelimelerinin muradifi olan َنٌیكم  “itibarlı kimse” 
kelimesinin karşıt anlamlısının َلیزِر  ve َریقِح  sözcükleridir.  Bunun dışında ءِيش لا نَمِ   ifadesiyle 
birlikte kullanılan نََّكمََت  ve نَكَمَْتسْا  fiillerinin karşıt anlamlılarının َزَجَع  ve لَشََف  gibi sözcükler olduğu 
sonucuna varılmıştır. 
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Öz 

Semâ‘, ( عمس ) fiilinden üretilmiş olup "işitmek, duymak, dinlemek ve işitilen söz" manasındadır. Semâ‘ 
kavramı, taşıdığı anlamlardan dolayı din âlimleri ve mutasavvıflar tarafından farklı şekillerde 
yorumlanmıştır. Zamanla kompleks bir forma dönüşen semâ, tasavvuf tarikatlarında ibadî bir eylem olarak, 
müzikal bir yapıda, şiirler, zikirler, deveranlar ve bazen enstrümanlar eşliğinde icrâ edilmiştir. Semâ‘nın bu 
yapısı sebebiyle mutasavvıflar ile fakihler arasında âyet ve hadislere dayanarak muhalif ve muvafık 
yorumlar yapılmıştır. Kur'an-ı Kerim'de mûsikî ve semâ ile ilgili herhangi bir muhkem ve kat’i âyet 
bulunmamakla birlikte, Semâ‘ lehine veya aleyhine müteşabih âyetlere dayanarak hükümler verilmiştir. 
Semâ‘ı câiz gören âlimler, Zümer (18. âyet), Mâide (83. âyet), Zâriyât (21. âyet) gibi âyetlere istinat ederek 
semâ lehine hüküm verirken, bazı âlimler ise Lokman (6. âyet) gibi âyetlere dayanarak aleyhine hüküm 
vermişlerdir. Semâ‘ı câiz görenlerin görüşleri iki başlıkta sınıflandırılabilir. Bazı mutasavvıflar, Baklî-i Şîrazî 
gibi, Semâ‘nın vacip olduğuna hükmetmişken, bazısı da Zünnûn-i Mısrî ve Ebü’l-Mefâhir Bâharzî gibi Semâ‘ı 
belirli şartlarla caiz görmüştür. Necmüddîn-i Râzî, Semâ‘ı Hakk’ı tanımak için bir vasıta olarak 
nitelendirerek, niyeti sâdık olan müritlerin Hakk tarikini idrak edip batıldan uzaklaştıkları için kendilerine 
Semâ‘nın yapılmasının câiz ve helal olduğunu açıklamıştır. Tasavvufî ve dinî kaynaklarda büyük âlimlerin 
Semâ‘ ile ilgili görüşlerine yer verildiği gibi, Semâ‘ın felsefesi ve mahiyeti üzerine ister müstakil, isterse kitap 
bölümü olarak birçok eser yazılmıştır. Bu eserlerden biri de 16. yüzyılın sufîlerinden Molla Musennif-i 
Çevrî’nin Farsça kaleme aldığı Sirâcü’t-tarik adlı eseridir. Molla Musannif, Sirâcü’t-tarik'ini İmam Kuşeyri, 
İmam Gazzâlî, Hakim Senâî-i Gaznevî, Feridüddin Attâr-ı Nişâburî, Mevlânâ Celâleddin-i Rûmî, Sa’dî-i Şirâzî, 
İbn Yemin Feryûmedî, Hafız-i Şirâzî, Kemal-i Hücendî ve Abdurrahman Câmî gibi büyük mutasavvıflar ve 
şairlerin eserlerinden ve şiirlerinden istifade ederek yazmıştır. 50 bölümden oluşan Sirâcü’t-tarik'in 45. 
bölümü Semâ‘ ile ilgilidir. Molla Musennif, Semâ‘ ile ilgili aktardığı mutasavvıfların görüşleri sırasında kendi 
olumlu görüşünü de açıklamıştır. Molla Musannif, Semâ‘ı şartlar ile câiz gören mutasavvıf ve din 
âlimlerinden biri olarak Ebû Alî Dekkâk, Ebü’l-Hüseyn Nûrî, Ebû Bekr Şiblî, Ebû Abdirrahmân Sülemî, Ebû 
Osmân Mağribî, İbn-i Şahab, Takıyyüddîn es-Sübkî, İmam Fahreddin Râzî ve Necmeddin-i Kübrâ gibi büyük 
mutasavvıfların ve din âlimlerinin sözlerini ve hikâyelerini aktararak kendi görüşlerini de paylaşmıştır. 
Molla Musannif’e göre, ruhânî ve ilâhî bir cezbe ile vecde gelen sâlik, Hak yolunda olduğu ve gönlü gaybî 
manaların varidatına mazhar olduğundan, nefsi Hakk’ı bâtın gözüyle gördüğü ve kulağıyla duyduğundan, 
Hak’tan doğan bir hale büründüğü için kendinden geçip manevî sarhoşluğa müptela olur. Bu halde sâlikin 
bir coşku ve vecd hâline geldiği ve bunu gayr-i iradî olarak semâ ile ifade etmesinin kabul gördüğü 
belirtilmiştir. Ancak, tarikat ehli olmayan ve adabını bilmeyenler için bu durum, tezahür ve sun’i bir eylem 
niteliğinde olduğundan haram kılınmıştır. Sâlikin vecdini idrak edemeyenler ise bu durumu inkâr ve tekfir 
etmişlerdir. Söz konusu Molla Musannif’e göre, Semâ‘i ilâhî bir cezbe ve vecdin neticesinde olduğundan câiz 
ve helaldir. Ancak sâlik, Semâ‘ ile ruhani bir cezbeye ulaşıp gaybın sırlarını keşfetse de dünya hayatına bağlı 
olduğundan dolayı şeriatın emirlerinden muaf tutulamaz. Bu makalede, semâ hakkında mutasavvıfların 
yaklaşımlarına değindikten sonra Molla Musennif’in hayatından, kaleme aldığı Sirâcü’t-tarik’ten ve Semâ‘a 
olan görüşünden bilgi verilecektir. Ardından eserin semâ bölümünün Türkçe tercümesine yer verilecektir. 
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Abstract 

The term "Sama'," derived from the verb ( عمس ), means "to hear, listen, and the spoken word that is heard." 
Due to its meanings, the concept of Sama' has been interpreted differently by religious scholars and Sufi 
mystics. Over time, Sama' evolved into a complex form and was performed in Sufi orders as a devotional act, 
involving a musical structure that included poems, chants, whirling dances, and sometimes instruments. 
Due to this structure, both opposing and supportive interpretations based on verses and hadiths have been 
made by mystics and jurists. Although there are no explicit and definitive verses in the Qur'an regarding 
music and Sama', rulings have been derived from allegorical verses either in favor of or against Sama'. 
Scholars who deem Sama' permissible refer to verses such as Al-Zumar (39:18), Al-Ma'idah (5:83), and Adh-
Dhariyat (51:21) to support their rulings. In contrast, other scholars rely on verses like Luqman (31:6) to 
argue against it. The views of those who consider Sama' permissible can be classified into two categories. 
Some mystics, such as Bakli Shirazi, have ruled that Sama' is obligatory, while others, like Dhul-Nun al-Misri 
and Ebu al-Mafakhir al-Bakharzi, have deemed Sama’ permissible under certain conditions. Najm al-din Razi 
characterized Sama’ as a means of recognizing the Truth, explaining that it is permissible and lawful for 
sincere disciples to engage in Sama’ because it allows them to comprehend the path of Truth and distance 
themselves from falsehood. In both Sufi and religious sources, the views of prominent scholars on Sama’ are 
included, and numerous works have been written on the philosophy and nature of Sama’, either as 
standalone pieces or as chapters in books. One of these works is Siraj al-tariq, written in Persian by Molla 
Musannif Chevri, a Sufi from the 16th century. Molla Musannif composed Siraj al-tariq by drawing on the 
works and poems of prominent Sufi mystics and poets such as Imam Qushayri, Imam Ghazali, Hakim Sanai 
of Ghazni, Farid al-din Attar al-Nishapuri, Jalaluddin Rumi, Saadi al-Shiraz, Ibn Yamin al-Feryumed, Hafiz al-
Shiraz, Kamal Khujandi, and Abdurrahman Jami. Siraj al-tariq, consisting of 50 chapters, dedicates its 45th 
chapter to Sama’. In discussing the views of various mystics on Sama’, Molla Musannif also expresses his own 
positive opinion. As one of the Sufi and religious scholars who consider Sama’ permissible under certain 
conditions, Molla Musannif shares the words and stories of great mystics and scholars such as Abu Ali 
Dakkak, Abu al-Husayn al-Nuri, Abu Bakr Shibli, Abu Abdirrahman al-Sulami, Abu Osman al-Maghribi, Ibn 
Shahab, Taqiyuddin al-Subki, Imam Fakhruddin Razi, and Najmuddin Kubra. According to Molla Musannif, a 
seeker who experiences spiritual and divine ecstasy, being on the path of Truth and receiving the influx of 
hidden meanings into their heart, perceives the Divine with their inner eye and hears with their inner ear. 
This leads to a state of self-loss and spiritual intoxication. In this state, it is accepted that the seeker's 
expression of ecstasy and spiritual fervor through Sama’ is involuntary and genuine. However, for those who 
are not initiated into the Sufi path and do not understand its etiquette, this practice is considered an artificial 
and ostentatious act, and thus it is deemed forbidden. Those who cannot comprehend the seeker's state of 
ecstasy have denied and condemned this practice. According to Molla Musannif, Sama’ is permissible and 
lawful as it results from divine attraction and spiritual ecstasy. However, even if a seeker reaches a state of 
spiritual ecstasy and uncovers the secrets of the unseen through Sama’, they are not exempt from the 
commandments of Sharia due to their attachment to worldly life. This article will first touch on the 
approaches of Sufis towards Sama’, provide information about Molla Musannif's life and his Siraj al-Tarik, 
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and then present his view on Sema. Finally, the Turkish translation of the section on Sema from his work 
will be included. 
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Giriş 

Semâ‘ kavramı içerdiği mana ve ibâdî nitelikler açısından uygulandığı şekliyle, varlığından 
itibaren mutasavvıflar ve din âlimleri arasında tartışmalara neden olmuştur. Bazı âlimler ve 
sûfiler, âyetlere ve hadislere dayanarak Semâ‘ı savunmuş, diğerleri ise yine âyetlere ve hadislere 
dayanarak reddetmiştir. Semâ‘, ( عمس ) fiilinden üretilmiş olup "işitmek, duymak, dinlemek ve 
işitilen söz" manasındadır.1 Kulağa hoş gelen ses manasında da bazı mutasavvıflar tarafından 
açıklanmıştır.2 Semâ‘ın lügat manası dışında, "ehl-i marifetin ruhlarının gıdasıdır" şeklinde 
olumlu bir tanımlama yapılmışsa da karşı çıkan âlimler de olmuştur3. Nitekim Cüneyd-i Bağdâdî 
(öl. 297/909), Semâ‘a dair bu muhtelif görüşler için er-Resâil adlı eserinde müstakil bir başlık 
açmıştır.4 Şehabüddin Ömer b. Muhammed Sühreverdî (öl. 632/1234) tasavvuf ve tarikat 
konusunda yazdığı ‘Avârifü'l-ma'ârif’inde mutasavviflerin Semâ‘a olan görüşlerini ikiye ayırarak 
bazı sûfîlerin Semâ‘ı fitne ve fesât gördüklerini, bazılarının da Hakk’ı ve hakikati aşikâr eden 
niteliğinde bir görüşe sahip olduklarını beyan etmiştir. Devamında da her iki kesimin de ifrât ve 
tefrîte düştüklerini ifade etmiştir.5 

Kur'an-ı Kerim'de mûsikî ve Semâ‘ ile ilgili herhangi bir muhkem ve kat’i âyet 
bulunmamaktadır. Bu konuda hem destekleyici hem de karşıt görüşler ileri süren âlimler, 
müteşabih âyetlere dayanarak mûsikî ve Semâ‘ hakkında hüküm vermişlerdir6. Semâ‘ı câiz gören 
âlimler, Zümer suresinin 18. âyetinde7 geçen “en iyi sözü” ( لوقلا ) ve “en güzelini duyanlar” 
ibarelerinden yola çıkarak Semâ‘ın cevazına hüküm vermişlerdir.8 Bazı mutasavvıflar ise Mâide 
suresinin 83. âyetinde9 geçen ( اوعمس ) kelimesinin doğrudan Semâ‘ ile ilişkili olduğunu 
savunmuşlardır.10 

 
1  Ebü’l-Feyz Zebidî, Tâcü'l-ʿarûs min cevâhiri'l-Kāmûs (Beyrut: Dârü’l-fikr, 1414), 11/222. 
2  Ebü’l-Fazl İbn Manzûr, Lisânü'l-ʿArab (Beyrut: Dâru Sâdır, 2005), 7/257; Muhammed Gazzâlî, el-Mürşidü’l-emin ila 

mevizeti’lmüminin (Beyrut: Dârü’l-fikr, 1416), 67.  
3  Abdülkerim Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kureyşîyye (Ghom: Neşr-i Bidâr, 1374ş), 473.  
4  Cüneyd el-Bağdadî, Resâili’l-Cüneyd (Cemal Receb, Dımaşk: Dâr İkrâ, 1425), 274.  
5  Şihabüddin Sühreverdî, ‘Avârifü'l-ma'ârif (Beyrut: Darü'l-kütübi'l-ilmiyye, 1426), 91. 
6  Muhkem âyetler, başka bir ihtimal taşımayan açık mânalı âyet ve hadislerle fıkıh usulünde açıklık bakımından en üst 

düzeydeki lafız türü için kullanılan bir terimdir. Müteşâbih âyetler, mâna yönünden birden fazla ihtimal taşıdığı için 
anlaşılmasında güçlük bulunan lafız veya ifade demektir. bk. Tuncay Başoğlu, “Muhkem”, TDV İslâm Ansiklopedisi 
(Ankara: TDV Yayımları, 2020), 31/42-44; Yusuf Şevki Yavuz, “Müteşâbih”, TDV İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV 
Yayımları, 2006), 32/204-207. 

7  “Sözü dinleyip de onun en güzeline uyanlar var ya, işte onlar Allah’ın hidâyete erdirdiği kimselerdir. İşte onlar akıl 
sahiplerinin ta kendileridir.” 

َلوُأ ُۚ ھَنسَحَْأ نَوُعِبَّتَیَف لَوَْقلْا نَوُعمَِتسَْی نَیذَِّلادِاَبعِ رْشَِّبَف *ىٰرَشُْبلْا مُھَُل الله ىَلِإ اوُباَنَأوَ اھَوُدُبعَْی نَْأ تَوغُاَّطلا اوُبَنَتجْا نَیذَِّلاوَ  َلوُأوَُ الله مُھُاَدھَ نَیذَِّلا كَِئٰ  بِاَبلَْلأْا وُلوُأ مْھُ كَِئٰ
8   Ebü’l-Mefâhir Bâharzî, Evrâdü’l-ahbâb ve’l-fusûsi’l-âdâb (Tahran: Ferheng-i İran-zemin, 1358ş), 180; Kuşeyrî, er-

Risâletü’l-Kureyşîyye, 466; Muhammed b. Ebu Bekr Râzî, Hedâiku'l-hakâik (Kahire: Mektebetü's-sekâfeti'd-diniyye, 1422), 
238. 

9  “Peygamber’e indirileni (Kur’an’ı) dinledikleri zaman hakkı tanımalarından dolayı gözlerinin yaşla dolup taştığını 
görürsün. “Ey Rabbimiz! İnandık. Artık bizi (hakikate) şahitlik edenler (Muhammed’in ümmeti) ile yaz” derler.” 

 قِّحَلْا نَمِ اوُفرَعَ اَّممِِ عمَّْدلا نَمِ ضُیفَِت مْھَُنُیعَْأ ىٰرََت لِوسَُّرلا ىَلِإ لَزِنُْأ امَ اوُعمِسَ اَذِإوَ 
10  Zâriyât suresi 21. âyet, Fâtır uresi 1. âyet, Lokman suresi, 19. âyet, Rum suresi 15. âyetlerine de istinsat ederek semâ’nın 

cevâzına yönelik hüküm verilmiştir. (Ebu Nasr Sirâc, el-Lüma’ (Kahire: Dâru’l-kutub, 1380), 344; Bâharzî, Evrâdü’l-ahbâb 
ve’l-fusûsi’l-âdâb, 180; Muhamed Saidizâde, “Berresi-i intikâdi-i câygâh-ı hüner-i semâ ve rak der âyat ve rivâyât”, Ayin-
i Hikmet 31/53-85, 1396), 56; Sühreverdî, ‘Avârifü'l-ma'ârif, 104.  
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Bazı âlimler âyetler ve hadislerle Semâ‘ ve mûsikînin cevazına hüküm verirken, diğer bazı 
âlimler de yine âyetler ve hadislere dayanarak Semâ‘ ve mûsikînin haramlığına hüküm 
vermişlerdir. Bu âyetlerden biri Lokman suresinin 6. âyetidir. Bu âyette "boş söz" manasında 
olan ( ثیدحلا وھل ) ibaresi, İbn Mesud tarafından mûsikî ve Semâ‘a atfedilmiştir.11 Ancak bazı sufîler, 
bu âyette kastedilenin şeytânî ve nefsânî mûsikî olduğunu öne sürmüşlerdir.12 

Semâ‘a muvafık olanlar ise ikiye ayrılır. Baklî-i Şîrazî (öl. 606/1209) gibi büyük mutasavvıflar, 
Semâ‘ın vacib olduğuna hükmetmişlerdir. Baklî, Risâletü’l-kuds’unda “ibâdet ile kat edilmesi 
mümkün olmayan bin yıllık marifet yolu, Semâ‘ın bir lezzeti ile kat edilir" şeklinde Semâ‘ı 
yorumlamıştır.13  

Bazı mutasavvıflar ise Semâ‘ın şartlar dahilinde câiz olduğuna hükmetmişlerdir. Zünnûn-i 
Mısrî’ye (öl. 245/859?) göre “Semâ‘ı Hak ile duyan herkes Hakk'a yol bulur; nefsiyle duyan ise 
zındıklığa düşer”.14 Ebü’l-Mefâhir Bâharzî (öl. 736/1335) de aynı görüşte olarak “Semâ‘, kalp ile 
işitilirse helâl ve eğer şehvet ve nefis hevesi ile işitilirse harâm” olduğunu ifade etmektedir.15 

Necmüddîn-i Râzî (öl. 654/1256), Mirsâdü’l-ʿibâd mine’l-mebdeʾ ile’l-meʿâd adıyla 620’de (1223) 
telif ettiği eserinde Semâ‘ı, Hakk’ı tanımak için bir vasıta olarak nitelendirerek niyeti sâdık olan 
müritlerin Hakk tarikini idrak edip batıldan uzaklaştıkları için kendilerine Semâ‘ın yapılmasının 
câiz ve helal olduğunu açıklamıştır. Râzî, “Tef çalarak da olsa evliliğinizi ilan edin”16 hadisine 
dayanarak, sâlikin zemmedilmiş sıfatlardan temizlendiği, gönlüne gaybî manaların varidatına 
mazhar olduğundan, nefsin Hakk’ı bâtın gözüyle gördüğü ve kulağıyla duyduğundan, bir coşku 
ve vecd hâline geldiğini ve bunu Semâ‘ ile ifade etmesi gerektiğini belirtmiştir.17 

Necmüddîn-i Râzî, bir rubaisinde bu konuyu şu şekilde açıklamıştır:18 

یزیخرب نایم زا درگ وچ درد یب      یزیخرب نامز رھ ھک دوبن نآ صقر  
یزیخ رب ناجرس ز و ینک هراپ لد      یزیخرب ناھج ود زک دشاب نآ صقر  

“Raks (Semâ‘), dertsizce toz gibi yerden kopup havada dolaşmak değildir. 
Raks (Semâ‘), yüreği parçalayıp can ü gönül ile iki cihandan kopmaktır.” 

Bazı mutasavvıflar, Semâ‘a koydukları koşulların yanı sıra, adabından ve faydalarından da 
bahsetmişlerdir. Hazîn-i Lâhîcî (öl. 1180/1766), semâ hakkında yazdığı Fevâidü’s-Semâ‘ adlı 
eserinde Semâ‘ın üç faydasından şu şekilde söz etmiştir: Sâlikin semâ ile şevke gelerek seyr ü 
sülûkunda engelleri aşmasına, vecd u hâllerini tahrik etmesine ve ruhânî kulaklarının açılmasına 
yardımcı olur. Lâhîcî, Semâ‘ın adabı için de niyetin halis olması, Semâ‘ın amacını bilerek sefâ, 
diyânet, sıdk ve mücâhedet hâllerinde ilerleme kaydetmek, nefsin arzularından arınmayı 

 
11  Muhammed Gâzzalî, İhyaı’l-ulum (Beyrut: Darul’l-kalem, 1419), 2/376. 
12  Bâharzî, Evrâdü’l-ahbâb ve’l-fusûsi’l-âdâb, 187. 
13  Baklî-i Şirâzî, Risâletü’l-kuds (Tahran: Hankah-ı Ni’metullahî, 1351), 50.  
14  Ali Hücvîrî, Keşfü’l-mahcûb (Tahran: Suruş, 1384), 589. 
15  Bâharzî, Evrâdü’l-ahbâb ve’l-fusûsi’l-âdâb, 184.  
16  Necmüddîn-i Râzî, bu hadisi (دف  şeklinde kaydetmiştir. Kaynaklarda bu hadisin az bir farkla başka ( برضب ولو حاكِّنلا اونلعأ
şekillerde de rivâyet edilmiştir. bk. Muhammed Sehâvî, el-Maḳāṣıdü’l-ḥasene fî beyâni kesî̱rin mine’l-eḥâdîsi̱’l-müştehire ʿale’l-
elsine (Beyrut: Dâru'l-kitabi'şl-Arabiyye, 1985), 125. 

17  S. M. T. Hüseyni, “Necmeddîn-i Râzî’den Abdülahad Sivâsî’ye Kadar Tasavvuf ve Semâ’ Anlayışı”, Şemseddin Sivâsî Anısına 
Şehir ve Kimlik (Sivas: Sivas Cumhuriyet Üniversitesi, 2023), 138-139.  

18  Necmeddîn Râzî, Mirsâdü’l-ibâd (Tahran: Bongâh-ı Tercüme ve Neşr-i Kitab, 1973), 165-166. 
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temenni etmek, tarikat ehli olmayanları semâ meclisinden uzak tutmak, Semâ‘ esnasında küçük 
bir vecd ile serhoş olmamak ve abartıcı hareketler yapmamak gerektiğini açıklamıştır.19 

Tasavvufun temel konularını içeren eserlerden biri de Molla Musannif-i Çevrî’nin 984’te 
(1576) Farsça olarak kaleme aldığı Sirâcu’t-tarik adlı eseridir. Molla Musannif, eserini 50 bölümde 
işlemiştir ve 45. bölümünü Semâ‘a tahsis etmiştir.  

1. Molla Musannif-i Çevrî’nin Hayatı ve Eserleri 

Molla Ebu Bekir, Molla Musannif, Musannif-i Çevrî ve İbn Hidâyetullah lakaplarıyla bilinen 
Ebu Yusuf Seyyid20 Hasan b. Hidâyetullah Pîr Hazrânî el-Hüseynî el-Kürdî el-Gürânî, 10. (16.) 
yüzyılın mutasavvıf, fakih ve şairlerindendir. Doğum tarihi ile ilgili kaynakların çoğu 909 (1503) 
yılını kaydetmişlerse de İsmail Paşa, Keşfü’z-Zunûn’a yazdığı Zeyl’inde 940 (1533) yılını vermiştir.21 
Molla Musannif, ilk eğitimini doğduğu Merivân medreselerinde aldı22. Daha sonra Dımaşk'a 
giderek hadis başta olmak üzere dinî ilimler ve Şâfi’î fıkhını öğrendi. Eğitimini tamamlayabilmek 
için Mısır'a giden Molla Musannif, el-Azhar medresesinde derslerine devam etti. Hac farizasını 
yerine getirmek için Mısır'dan ayrılarak Hicaz'a gitti ve bir süre Mekke ve Medine-i 
Münevvere’de kaldı.23 

Molla Musannif, 970 (1562) yılları civarında Merivan'a döndü. Merivan hâkimi Hulu Hân-i 
Erdelan (öl. 1025/1616) tarafından yaptırılan medresede müderris olarak çalışmaya başladı ve 
kendisine Veşkîn köyü tahsis edildi. Bu dönemde, Molla Musannif'in medreseye olan katkıları ve 
eğitime verdiği önem sayesinde bölgedeki eğitim seviyesinin yükselmesine önemli katkılarda 
bulundu. Veşkîn köyü tahsisi ise, onun ilmi çalışmalarını ve eğitim faaliyetlerini sürdürmesi için 
sağlanan bir imkândı. Hulu Hân-i Erdelan, bölgenin eğitim ve kültürel gelişimine büyük önem 
veren bir yönetici olarak tanınır ve Molla Musannif gibi âlimlere destek vermesi de bu 
tutumunun bir yansımasıdır.24  

Molla Musannif, hayatının son yıllarında Veşkîn köyünü Çevr köyü ile değiştirerek bu köyde 
yerleşti. Çevr’de yaptırdığı mescit ve medresesinde hayatının sonuna kadar halka vaazlar 
vermek ve irşad etmekle meşgul oldu. Aynı zamanda çeşitli eserlerini de burada meydana 
getirdi. İlmi çalışmalarını ve manevi rehberliğini sürdürerek bölgede önemli bir dinî ve kültürel 
merkez oluşturan Molla Musannif, 1014 (1605) yılında Çevr’de vefat etti. Onun çalışmaları ve 
öğretileri, yaşadığı dönemde ve sonrasında bölgedeki ilim ve irfan hayatına önemli katkılar 
sağlamıştır.25 

 
19  S. M. T. Hüseyni & U. Sezikli, “Hazîn-i Lâhîcî’nin Fevâidü’s-Semâ’ Adlı Eseri ve Semâ’a Bakışı”. Turkish Academic Research 

Review, 6/5 (2021), 1605-1623. 
20  Musannif-i Çevrî, Tabakâtu’ş-Şâfiiyye adlı eserinde künyesini Ebu Bekir olarak yazmıştır. (İbn Hidâyetullah, 1982: 9).  
21  Cemal Ahmedi, "Risale-i Kuşeyriye ve tesir-i an ber yeki ez mütun-i Sûfîyane". Edebiyat-ı İrfani-i Danişgah-ı ez-Zahra, (1391), 

8.  
22  Muhammed Mükrî, "Siracu't-tarik ve Riyâzu'l-hulûd, telif-i Ebu Bekir Hidâyetullah el-Hüseyni", Mecelle-i Yâdigâr, 6-7 

(1327ş), 38-48. 
23  Molla Abdülkerim Müderris, Bene Mâle-i Zânirân (Bağdad: Matbaatü Şafik, 1984), 496.  
24  Abdülkerim Babanî, Siyeri'l-Ekrâd (Tahran: İntişarat-ı Tevekküli, 1377ş), 40. 
25  Ahmedi, "Risale-i Kuşeyriye ve tesir-i an ber yeki ez mütun-i sûfîyane", 9; Müderris, Bene Mâle-i Zânirân, 498.  
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Kaynaklar, Molla Musannif'in dinî ve tasavvufî konularda Farsça ve Arapça dillerinde birçok 
eser yazdığını ve bu nedenle Musannif lakabını aldığını kaydetmişlerse de telif ettiği bu eserlerin 
birçoğu günümüze ulaşmamıştır. Molla Musannif’ın tespit edilen eserleri şunlardır:  

Sirâcu’t-Tarik, Riyâzu’l-Huld, Âftâb-ı Âlem, el-Vuduh Şerhü'l-Muharrer fî Fıkhi'l-İmam eş-
Şafii, Tabakâtu’ş-Şâfiiyye, Sirâcu’t-Tarih, Tezkiretü’s-Selâtin, Kifâyetu’l-İslâm, Câmiu’l-Kerâmât, 
Esmâu’r-Ricâl, Hesâbu’l-Ferâiz.26 

2. Sirâcü’t-Tarik’in İçeriği 

Molla Musannif-i Çevrî, Sirâcü't-Tarik'ini tasavvuf ve ahlak üzerinde nazım ve nesir olarak 50 
bölümde kaleme almıştır. Eserin dibacesinde, eserin sebeb-i telifi şu şekilde açıklamıştır: 

Şekil 1 

Molla Musannif, Sirâcu’t-Tarik, Milli ktp., nr. 2687, vr.1b. 

 
 

 ریپ الله ةیادھ نب نسح دیس فسوی وبا ... ،ریقف ریقح ۀدنب دیوگ نینچ دعب اما«
 ار نارود ناوخا و نامز بابرا ھیامعست و نینامثو عبرا ۀنس رد نوچ ،ینارضخ
 یف کیل لھاذ کولس باحصا یوراد شون قاذم زا و لفاغ بولق لاوحا زا ھک مدید
 دومن یم جھنم ھفئاط نیا تاراشا و زومر زا یضعب ھب ناشیا قوش یعاود ھلمجلا

»منادرگ حشوم ھفئاط نیا تاحلاطصا و تراشا زا قاروا دنچ ھک متساوخ ...  

 
“Ama ba’d: [Allah’ın] bu hakir ve fakir kulu, Ebu Yusuf Seyid Hasan b. 
Hidâyetullah Pir Hazrânî der ki; 984 (1576) senesinde, bazı zamanın 
erbabı ve devranın dostlarının kalp ve gönül hallerinden gafil olup 
sülûk ashabının merhemlerinin tadından mahrum kaldıklarını, ancak 
ehl-i sülûkun hallerine, işaretlerine ve zevklerine meyilli olduklarını 
gördüm. [Bu nedenle], bu tayfanın işaretleri ve ıstılahları hakkında 
birkaç varak yazmak istedim, … “ 

Bu açıklamaya göre, Molla Musannif ismini veya isimlerini açıklamadan 984’te (1576) seyr ü 
sülûka meyilli olup ancak tarikat adabı ve usulünden gafil olan bazı dostları için kaleme almıştır.  

 
26  A.R. Karabulut, Mu’cemi Târihi’t-türâsi’l-İslâmî fî mekâtibi’l-‘âlem (Kaysari: Dâru’l-ukbâ, 1422), 2/882; A. M. Habeşî, Câmiu’ş-
şurûh ve’l-hevâşî (Abu Dabî: Mecmeu’s-sekâfî, 2004), 3/1819; Mustafa Dirâyetî. Fihristgân-ı Nüsha-hâ-yi Hattî-i İran 
(Tahran: İntişarat-ı Sazman-ı Esnad ve kitabhane-i milli-i İran, 1393), 5/35. 
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Molla Musannif, eserini âyetler, hadisler, şiirler, hikayeler ve büyük sûfîlere ait sözlerden 
yararlanarak kaleme almıştır. Eserin içinde İmam Kuşeyri’nin (öl. 465/1072) er-Risâle’si, İmam 
Gazzâlî’nin (öl. 505/1111) Câmiu'l-hakâik’ı ve İrşâd’ı, Emînüddîn el-Fazl b. Hasen b. Fazl et-
Tabersî’nin (öl. 548/1154) Makârimu'l-ahlâk’ı, Riyâzu'l-ebrâr, Câmiu'l-kerâmât, Besâtu'l-meclis, 
Câmiu'l-menâkıb, Fâtihu'l-ulum, Havâsu'l-Kurân ve Câmiu'l-hikâyât gibi kitaplardan yararlanmıştır. 

Şiirlerinde "İbn-i Hidâyet" mahlasını kullanan Molla Musannif, kendi şiirleri dışında Hakim 
Senâî-i Gaznevî (öl. 525/1131?), Feridüddin Attâr-ı Nişâburî (öl. 618/1221), Mevlânâ Celâleddin-i 
Rûmî (öl. 672/1273), Sa’dî-i Şirâzî (öl. 691/1292), İbn Yemin Feryûmedî (öl. 769/1368), Hafız-i 
Şirâzî (öl. 792/1390?), Kemal-i Hücendî (öl. 803/1401) ve Abdurrahman Câmî’den (öl. 898/1492) 
de şiirler nakletmiştir. 

Açıklandığı üzere, Molla Musannif eserini "makam" adında 50 bölümde kaleme almıştır. Bu 
bölümler şunlardır: 

1. Tarikler, 2. tasavvuf ehlinin işaretleri ve ıstılahları, 3. tevbe, 4. nefis ile mücâhede, 5. uzlat, 
6. takva, 7. sükût, 8. havf ve rica, 9. hırak, 10. açlık ve şehvetlerin terki, 11. tevâzü, 12. nefise 
muhalefet, 13. haset ve gıybet, 14. kanaat, 15. tevekkül, 16. şükür, 17. yakîn, 18. Sabır, 19. 
murâkabet, 20. rızâ, 21. ubûdiyyet, 22. irâdât, 23. istikâmet, 24. ihlas ve sıdk, 25. hayâ, 26. hüriyet, 
27. zikir ve adabı, 28. fütüvvet, 29. ferâset, 30. iyi huyluk, 31. vücud, 32. gayret, 33. velâyet, 34. 
duâ ve adabı, 35. fakirlik, 36. tasavvuf, 37. adap, 38. safer ve hükümleri, 39. yardım, 40. tevhid, 41. 
ölüm zamanında sâliklerin halleri, 42. marifet, 43. sohbet, 44. muhafaze, 45. Semâ‘, 46. kerâmetin 
isbatı, 47. vasiyet, 48. hırka, 49. ehl-i tasavvufun bazı faydalı sözleri, 50. bazı âyetler ve hadislerin 
tefsiri. 

Sirâcü’t-tarik’ten sekiz nüsha tespit edilmiştir. Bu nüshalar, istinsah tarihleri sırasına göre şu 
şekildedir: 

1. 1.Tahran Milli Ktp, nr. 2687. Bu nüshanın sonu eksiktir, katalogdaki bilgilere göre 
müellif nüsha olma ihtimali vardır (Anvar, 1379: 6/255-257.  

2. Tahran, Nurbahş Ktp., nr. 731. Bu nüsha 13. (19.) yüzyılda istinsah edilmiştir.  

3. Meşhed, Âsitân-ı Kuds-i Razavî Ktp., nr. 37583. Bu nüsha 30 Zilhicce 1226 (15 Ocak 
1812) tarihinde istinsah edilmiştir.  

4. Tahran, Dâiretü'l-maârif Ktp., nr. 623. Nüsha Süleyman b. Cemşid tarafından 
Muharrem 1245 (Temmuz 1829) tarihinde istinsah edilmiştir.  

5. Kum, Âyetullah Mar'aşî-i Necefî Ktp., nr. 14553. Nüsha Mahmud b. Muhammed 
tarafından 1291 (1874) yılında istinsah edilmiştir.  

6. Tahran, Danişgah-ı Tahran Ktp., nr. 2243. Nüsha Muhammed Hüseyin Karabâğî 
tarafından 13. (19.) yüzyılda istinsah edilmiştir.  

7. Tahran, Danişgah-ı Tahran Ktp., nr. 7579. Nüsha Cemaziyülevvel 1334 (Nisan 1916) 
yılında istinsah edilmiştir.  
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8. Tahran, Dâiretü'l-maârif Ktp., nr. 1149. Nüsha 9 Zilhicce 1350 (16 Nisan 1932) 
tarihinde istinsah edilmiştir.27 

Bu çalışmada eserin Semâ‘ bölümünün incelenmesi için Tahran Milli Kütüphanesi'nde 
bulunan ilk nüsha esas alınmıştır. 

3. Sirâcü’t-tarik’in Semâ‘ Bölümü  

Sirâcü’t-tarik’in 45. Bölümü Semâ‘ konusundadır. Bu bölüm esas aldığımız nüshanın (Milli 
Ktp., nr. 2687) 55a- 57a varakları arasında yer almaktadır. Molla Musannif, Semâ‘ konusunu 
birçok büyük mutasavvıfın görüşlerine ve sözlerine dayanarak hem mensur hem de manzum 
şekilde işlemiştir. Sûfîlerden naklettiği sözler ve hikâyeler arasında kendi görüşlerine de yer 
vermiştir. Molla Musannif, Semâ‘ı şartlar ile câiz görenlerden biri olarak, Sirâcü’t-tarik’in Semâ‘ 
bölümünü kendi görüşünü açıklayarak şu şekilde başlatmıştır: 

Şekil 2 

Molla Musannif, Sirâcu’t-Tarik, Milli ktp., nr. 2687, vr.55a. 

 
 

 ھک یقیسوم یاھهدرپ رب لمتشم وکین زاوآ ھب راعشا ،عامس ھک کلاس یا نادب«
 نادب ؛تسا حابم و زیاج ،تسا »ھبعش« راھچ و تسیب و »ماقم« هدزاود زا ترابع
».مھریغ و »بیبشت« و »وجھ«  ینعی  دشاب یعرش  مومذ زا یلاخ ،رعش نآ ھک طرش  

“Ey Sâlik! Bil ki semâ, müzik perdelerinde yani on iki makam ve yirmi 
dört şubede güzel sesle şiir okumaktır. Eğer bu şiir şeriat açısından 
mahzurlu görülmeyen bir türdeyse, mesela hiciv veya teşbib28 
içermiyorsa, o zaman câiz ve mübâh sayılır; aksi takdirde haramdır.” 

Bu açıklamadan, Molla Musannif’in müzik alanında da bilgi sahibi olduğu anlaşılmaktadır. 
Molla Musannif, Semâ‘ konusunu mûsikî ve şiir olarak iki boyutta değerlendirmiştir. Mûsikî 
kısmında, makam (edvâr) sistemini zikretmiştir29. Mûsikî ve güzel sesin fazileti için de “Güzel 
ses, ruh kuşun gıdasıdır” diye görüşünü zikrederek mûsikînin ispatı için istinat edilen şu meşhur 
hadisini nakletmiştir: 

 
27  Dirâyetî, Fihristgân-ı Nüsha-hâ-yi Hattî-i İran, 35/1000-1001.  
28  Teşbib, edebî terimlerdendir. Şiirde özellikle kaside formunda kullanan teşbib, bir kadının cemâlını tavsif edilen beyitlere 

denir.   
29  İslâm müziğinde Edvâr (devirler/makamlar) sistemi, Safiyüddin Urmevî’nin (öl. 693/1294) Kitâbü’l-Edvâr adlı eserinde 

sunduğu metoduna dayanmaktadır.  
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30 اًنسْحُ نَآرقلاُ دیزی نَسحلا تَوصلا َّنإف مكتِاوصأب نَآرقلا اونسِّح  

“Kurân’ı sesleriniz ile güzelleştiriniz, zira güzel ses, Kurân’ın güzelliğini daha da arttırır.” 

Molla Musannif, Semâ‘ın şiirleri bakımından, şeriat kurallarına aykırı olmamak kaydıyla câiz 
olduğunu düşünmüş ve bu görüşünü İmam Gâzzalî’nin (öl. 505/1111) sözleriyle güçlendirmiştir. 
İmam Gâzzalî’ye göre, Semâ‘da okunan şiirler, ibadete olan rağbeti artırarak müminlerin 
derecelerini yükseltir ve kötü ahlaktan uzaklaşmalarına yardımcı olursa câiz görülmüştür. Molla 
Musannif, semâ konusunda sâlikin vecd ve haline çok önem vermiştir. Ruhânî ve ilâhî bir cezbe 
ile vecde gelen sâlik, Hak yolunda olduğu ve Hak’tan doğan bir hale büründüğü için kendinden 
geçip manevî sarhoşluğa müptela olur. Bu halde sâlikin gayr-i irâdî olarak yaptığı Semâ‘ da câiz 
görülmüştür. Ancak, tarikat ehli olmayan ve adabını bilmeyenler için bu durum tezahür ve sun’i 
bir eylem niteliğinde olduğundan haram kılınmıştır.31 

Molla Musannif, bu bağlamda görüşünü bir rubaî ile açıklayarak Ebû Alî Dekkâk’ın32 
görüşünü de aktarır. Dekkâk’a göre Semâ‘, nefsi ölmeyenler için haramdır. Ancak nefisleri ile 
mücâhede de ve savaşta olanlar için mübahtır. Zira Semâ‘, bunlar için savaş davulu gibidir.  Ebü’l-
Hüseyn Nûrî (öl. 295/908) de aynı fikirde olarak Semâ‘, ölü bir nefse sahip olmayanların içinde 
nifak doğurur diye söylemiştir. 

Semâ‘ın mâhiyetini ve amacını bilmenin gerektiği hususunda, Molla Musannif, “Midesinde 
yiyeceği tam olarak hazmetmemiş olanlar için müshil ilacının vebalden başka bir getirisi olmaz” 
misalini vererek, Zünnun-ı Mısrî (öl. 245/859?) gibi, Semâ‘ın ehli olmayanlar için tehlikeli 
olduğunu düşünmüştür. Zünnun-ı Mısrî’ye göre, semâ Hakk’ın kalbe olan vâridâtlarındandır. 
Semâ‘ı gönül kulağıyla dinleyenler tahkik ehli olurlar; baş kulağıyla dinleyenler ise zındıklık 
vadisine düşerler. Ebû Bekr Şiblî (öl. 334/946) de kendisine Semâ‘ hakkında sorulan soruya, 
“Zâhiri fitne, bâtını ise ibrettir. İşaret ve manâ ehli Semâ‘dan ibret duyar, ibaret (zâhir) ehli ise 
fitne duyar,” diye cevap vermiştir. 

Molla Musannif, tarikat sâlikinin her şeyden ruhânî bir idrak sahibi olduğunu vurgulayarak, 
kalbi ile görüp duyduğu için vecde geldiğini belirtir. Sâlikin vecdini idrak edemeyenler ise bu 
durumu inkâr ve tekfir etmişlerdir. Molla Musannif, bu konuyla ilgili olarak Ebû Abdirrahmân 
Sülemî’nin (öl. 412/1021) zikrettiği bir hikâyeyi anlatır. Bu hikâyeye göre, Sülemî bir gün Ebû 
Osmân Mağribî’nin (öl. 373/983) huzurundayken, bir kimse su kuyusundan su çekerken kuyu 
çarkından sesler çıkıyordu. Mağribî, Sülemî’ye kuyu çarkının ne dediğini sormuş. Sülemî 
bilmediğini cevaplayınca, Mağribî “Allah Allah diyor” diye yanıtlamış. Molla Musannif, bu 
hikâyeye benzer İbn-i Şahab’dan ve Hazret-i Musa’dan da hikâyeler nakledilmiştir. 

Sâlikin Semâ‘ yapabilmesi için gerekli şartlardan biri “lisân-ı hâl” olarak tanımlanmıştır. 
Lisân-ı hâl, sâlikin duyduğu her bir nağme ve terennümü anlayıp idrak etmesi şeklinde ifade 

 
30  Sahih hadislerdendir (Sagidî 1992: hds. nr. 650, s. 125). Bu hadis, birçok mûsikî konusunda yazılan kaynaklarda da 

nakledilmiştir. Abdulkâdir Merâgî’ (öl. 838/1435) Camiu’l-elhân’ında bu hadise yer vermiştir. Ancak ( اونسِّح ) kelimesi yerine 
( اونیز ) kelimesi kaydedilmiştir. Bk. Abdulkâdir Merâgî, Camiu’l-elhân (Tahran: Ferhengistan-ı Hüner, 1388ş), 3. 

31  Molla Musannif, Sirâcu’t-tarik, Milli ktp., nr. 2687, vr.55a-55b. 
32  Kâtib Çelebi, Dekkâk’a Kitâbü’d-dahâyâ adında bir eser nispet etmişse de bu eser günümüze ulaşmamıştır. Dekkâk’ın 

sözlerine ve görüşlerine en geniş şekilde damadı İmam Abdülkerîm el-Kuşeyrî er-Risâle’sinde yer vermiştir. bk. Recep Uslu. 
"Dekkāk, Ebû Ali". TDV İslâm Ansiklopedisi. (İstanbul: TDV Yayımları, 1994), 9/112. 
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edilir. Bu bağlamda, kendisinin hasta olduğunu, hayattan ümidini kestiğini ve o sıralarda duvar 
dibinde duyduğu kurbağa sesini, “ حِوُّرلاوَ ةِكَئِلاَمَلْا ُّبرَ ،سٌوُّدُق حٌوُّبسُ ” (Münezzehtir ve Pak’tır, 
meleklerin ve ruhların Rabbi) zikri olarak duyduğunu ve bundan dolayı vecde geldiğini ve 
hastalığının iyileştiğini açıklamıştır. 

Yine bu konu çerçevesinde, Şiblî’den şöyle bir hikâye anlatılmıştır: Birisi, “On hıyar bir para” 
diye bağırarak hıyarlarını satıyordu. Şiblî, “hıyar” kelimesini “hayırlı” olarak algılayarak, “On 
hayırlının bedeli bir paraysa, şerli olanların bedeli ne olacak?” diye feryat etmiştir. Bu hikâye, 
Gazzâlî, Şems-i Tebrizî (öl. 645/1247?) ve Abdurrahman Câmî (öl. 898/1492) tarafından da 
nakledilmiştir.33 

Semâ‘da mûsikî aletlerin kullanılması konusunda, Molla Musannif, İmam Gazzâlî ile hemfikir 
olarak tasavvuf ehlinin her şeyden kendilerine özgü bir idrakleri ve algıları olduğundan dolayı 
müzik aletlerinin onlara haram olmadığını savunur. Ancak şeriatın kurallarına uyarak fısk 
meclislerinde icrâ edilen ve şeriatın haram olarak nitelendirdiği çenk, ud, berbat, erganun, 
tanbur, rebap, nây-ı Farsî (mızmâr), ney, mûsikâr, kernây, nakara, davul, çeğâne, nâkus (çan) gibi 
çalgılardan uzak durulması gerektiğini tavsiye eder. Molla Musannif’e göre Sâlik, Semâ‘ ile 
ruhani bir cezbeye ulaşıp gaybın sırlarını keşfederse de dünya hayatına bağlı olduğundan dolayı 
şeriatın emirlerinden muaf tutulamaz. Def ve neyin çalınması hususunda Molla Musannif’e göre 
şeriatta caiz kılınmış ve tüm imamların ittifak ettiği aletlerdir. Bazı âlimler def ve neyin birlikte 
çalınmasına karşı çıksa da bu görüş, genel olarak âlimler tarafından kabul edilmemiştir.  

Molla Musannif, Semâ‘ı sadece mutasavvıfların görüşleriyle değerlendirmemiş, aynı 
zamanda büyük din âlimlerinin düşüncelerine de başvurmuştur. Büyük Şâfiî âlimi Takıyyüddîn 
es-Sübkî’den (öl. 756/1355), tasavvuf ehlinin şiddetle eleştirdiği bir mektupta “İnsanların gıybet 
etmeleri mi daha kötü yoksa def, ney ve Semâ‘ yapmaları mı?” şeklinde fetva talebinde bulunmuş 
ve Sübkî, 10 beyitte verdiği cevapta, “raks, tef ve yüksek sesle zikirler” konusunda imamlar 
arasında ihtilaf olduğunu ancak yasağına dair kesin bir delil olmadığını vurgulayarak, vecd ve 
hal içinde olan bir kişinin yaşadığı sarhoşluğu gayr-i iradi bir şekilde gösterdiğinde bunda 
sakıncalı bir durum olmadığını açıklamıştır.34 Takıyyüddîn Sübkî ile çağdaş olan ve görüşlerini 
tenkit edip reddiye yazdığı Selefî âlimi İbn Teymiyye’den (öl. 728/1328), aynı soru sorulduğunda 
İbn Teymiyye de manzum olarak şiddetle tasavvuf ehlini eleştirmiştir.35 

Nakledilen bir diğer hikâye, İmam Fahreddin Râzî (öl. 606/1210) ile Necmeddin-i Kübrâ (öl. 
618/1221) arasında geçen bir olayı anlatmaktadır. Mefâtîhu’l-gayb tefsiri ve usûl-i fıkhta yazdığı 
el-Mahsûl adlı eseriyle tanınan Hanefî âlimi İmam Fahreddin Râzî, Necmeddin-i Kübrâ’nın 
müritlerinin zikirlerini Semâ‘, vecd, devran ve alkışlarla icrâ ettikleri için melametlerde 
bulunmuştu. Bir gece rüyasında mahşer olmuş ve herkesin Allah’ın huzurunda hazır 
bulunduğunu görmüş. Bu sırada, Necmeddin-i Kübrâ’nın Allah’ın tahtının yanında durduğu ve 
müritlerine “Kalkın ve Allah için raks edin,” diye seslendiğini duymuş. Râzî, uykudan kalkıp 
gördüğü rüyadan dolayı istiğfar etmiş. Tekrar uyuduğunda aynı rüyayı görmüş. Sabah olunca 

 
33  Muhammed Gâzzalî, Kimiyâ-yı Saâdet (Tahran: İlmi ve Ferhengi, 1386), 2/609-610; Şems-i Tebrizî, Makâlât (Tahran: 
İntişarat-ı Harezmi, 1385ş), 1/110, 127; Abdurrahman Câmî, Nefehati’l-uns (Kelkete: Matbaa-i Leysi, 1858), 204. 

34  Tâceddin Sübkî, Ṭabaḳātü’ş-Şâfiʿiyyeti’l-kübrâ (Beyrut: Dari İhyai'l-kutubi'l-Arabiyye, 1413), 10/182.  
35  Takıyyüddin İbn Teymiyye, Câmiu'l-mesâil (Mekke: Dâri 'Âlemi'l-fevâid li'n-neşr ve't-tevzi', 1422), 9/296.  
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Râzî, Kübrâ’nın dergâhına gitmiş. Kübrâ, İmam Râzî’nin ayak seslerini duyar duymaz müritlerine 
“Kalkın ve Allah için raks edin,” demiş. İmam Fahreddin Râzî, bu durumu görünce Şeyh 
Necmeddin Kübrâ’nın haklı olduğunu anlayıp yaptıklarından istiğfar etmiş. Taşköprizâde de 
İmam Fahreddin Râzî’nin Necmeddîn-i Kübrâ’ya intisap ettiğini ve tarikat ehli olduğunu 
yazmıştır.36 Muhammed b. Münevver, dedesinin menkıbesi olarak yazdığı Esrârü’t-tevhîd adlı 
eserinde bu olayı Şeyh Abdullah Bakû ile dedesi Ebû Saîd-i Ebü’l-Hayr (öl. 440/1049) arasında 
yaşandığını kaydetmiştir.37 

4. Sirâcü’t-Tarik’in Semâ‘ Bölümünün Tercümesi 

Ey Sâlik! Bil ki semâ, müzik perdelerinde yani on iki makam ve yirmi dört şubede güzel sesle 
şiir okumaktır. Eğer bu şiir şeriat açısından mahzurlu görülmeyen bir türdeyse, mesela hiciv 
veya teşbib38 içermiyorsa, o zaman câiz ve mübâh sayılır; aksi takdirde haramdır. 

İmam Gazzâlî şöyle buyurmuştur: "İbadete rağbeti arttıran, müminlerin mertebelerini 
yükselten, kötü ahlaktan kaçınmalarını sağlayan, gönül ehlinin makamları ve manevî halleri ile 
ilgili olan şiirler, dinin müstehapları ve şeriatın onayladıkları arasında yer alır. 

Peygamber (s.a) de şöyle buyurmuştur: 

 39اًنسْحُ نَآرقلاُ دیزی نَسحلا تَوصلا َّنإف مكتِاوصأب نَآرقلا اونسِّح
“Kurân’ı sesleriniz ile güzelleştiriniz; zira güzel ses, Kurân’ın güzelliğini daha da arttırır” 

Bu hadis, güzel sesin faziletine işaret eder. Büyüklerden de “Güzel ses, aşk bineğin 
kırbacıdır.” diye meşhur kelamı nakledilmiştir.  

Bu fakir de “(Güzel ses) ruh kuşun gıdası ve aşk avcısının milvâhıdır.40” der.  

Ebû Alî Dekkâk'ın şu sözleri vardır:  

"Semâ, halk için haramdır. Çünkü onların nefisleri henüz ölmemiştir. Fakat zühd sahipleri 
için mubâhtır. Çünkü onlar nefisle mücadele halindedir ve Semâ‘, onlar için bir savaş davulu 
gibidir. Nefisleri ölüp ruhları canlı olanlar için ise Semâ‘ yapmak müstehaptır.” 

 تسین لاح وچ دیابن عامس ار هدرم لد           تسین لاصو زا یربخ ار باوخ ناتسم

 تسین لابو زج وا یوراد رھب ز لھسم            مضھ کین هدیدرگن هدعم طلخ ھک ار نآ

(Gaflet) uykusuyla sarhoş olanlara visâl olmayacak; 
Kalbi ölü olanın halı olmaz, onlara Semâ‘ câiz değildir. 
Midesinde bağlam iyice hazm olmamış olanlara, 
Müshil ilaci vebaldan başka getirisi olmaz. 

 
36  İsâmüddin Taşköprizâde, Miftâhu’s-saʿâde ve misbâhu’s-siyâde (Kahire: Dâru’l-kutubi’l-hadise, 1968), 2/117, 122-127.  
37  Muhammed b. Münevver, Esrârü’t-tevhîd fî makāmâti’ş-Şeyh Ebî Saʿîd (Tahran: İntişârât-ı İlmî, 1332), 69. 
38  Teşbib, edebî terimlerdendir. Şiirde özellikle kaside formunda kullanan teşbib, bir kadının cemâlını tavsif edilen beyitlere 

denir.  
39  Sahih hadislerdendir (Sagidî 1992: hds. Nr. 650, s. 125). Bu hadis, birçok mûsikî konusunda yazılan kaynaklarda da 

nakledilmiştir. Abdulkadir Merâgî’ (öl. 838/1435) Camiu’l-elhân’ında bu hadise yer vermiştir. Ancak ( اونسِّح ) kelimesi 
yerine ( اونیز ) kelimesi kaydedilmiştir. (Merâgî, 1388: 3)  

40  Milvâh ( حاولم ), Arapça bir kelime olarak kuşları avlayabilmek için tuzağa bağlanan kuşa denir. 
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Zünnun-ı Mısrî buyuruyor ki: Semâ‘, Hakk’ın kalbe olan vâridâtlarındandır. Gaflet 
diyarından şühûd âlemine götürür. Semâ‘ı gönül kulağıyla dinleyen her kes tahkîk ehlindendir. 
Baş kulağıyla dinleyenler de zındıklık vadisine düşenlerdendir.  

Şiblî'ye "Semâ‘ hakkında ne düşünüyorsun?" diye sorulduğunda şu cevabı vermiştir: "Zâhiri, 
fitne; bâtınıysa ibrettir. İşaret ve manâ ehli Semâ‘dan ibret duyarken, ibaret (zahir) ehli fitne 
duyar." 

Mısrâ’: Herkes içebileceği kadar kadehini doldursun. 

Nûrî şöyle demiştir: "Semâ‘, zinde bir kalbe ve ölü bir nefse sahip olmayanların içinde nifak 
doğurur." 

Haberlerde şöyle nakledilmiştir ki; Hazret-i Musa (Aleyhisselam) bir şeyler okuyordu. Bu 
sırada orada bulunan biri duyunca coşup feryat etti. Musa, onu azarlayarak rencide etti. Bunun 
üzerine Allah Teâlâ şöyle buyurdu: "Ey Musa! Ümidini sadece bana bağlamış kullarımı neden 
inkâr ediyorsun? Onlar bana yakarırlar ve vecd ve hâllerinden dolayı feryat ederler. Sen neden 
buna karışıyorsun?" 

Ey sâlik! Bil ki Semâ‘ yapan için şöyle bir şart vardır: duyduğu her bir nağmeden ister 
hayvanlardan olsun ister cansızlardan olsun, bir şeyler anlayıp idrak etmelidir. Buna tasavvuf 
ıstılahında “lisân-ı hâl” denir. 

Ebû Abdirrahmân Sülemî şöyle rivâyet etmiştir:  

"Ben Ebû Osmân Mağribî'nin yanına gitmiştim. O sırada biri kuyudan su çekiyordu ve su 
kovasının çarkı ses çıkarıyordu. Ebû Osmân dedi ki: “Ey Ebû Abdirrahmân! [kuyu çarkı] ne diyor, 
biliyor musun?”. Ben de “Bilmiyorum” dedim. O da şöyle dedi: “Allah Allah diyor." 

İbn-i Şahab şöyle nakletmiştir: Ali-i Murtaza bir gün bir ses duydu. Sordu: "Ne dediğini 
biliyor musunuz?" Biz dedik ki, "Ey Emir, sen daha iyi bilirsin." O da şöyle dedi: "  نإ ً،اقح الله ناحبس

ىقبیو دماص ىلوملا " yani "Allah gerçekten münezzehtir, gerçekten de Rab daimî ve bâkîdir" diyor. 

Şiblî bir gün, bir bakkalın “on hıyar bir dang” diye bağırdığını duydu. Şiblî feryat ederek dedi 
ki, “Eğer on hayırlının bedeli bir dang ise, kötülerin bedeli ne kadar olur?” 

Bu fakir, ağır hastalığımda vücudumda hiçbir güç kalmamışken, yaşama isteğimi tamamen 
yitirmişken, duvar dibinde hoş bir ses duydum. Dikkatlice dinlediğimde (  ةِكَئِلاَمَلْا ُّبرَ ،سٌوُّدُق حٌوُّبسُ

حِوُّرلاوَ ) yani "Münezzehtir ve Pak'tır, meleklerin ve Ruhların Rabbi" zikrini duydum. Baktığımda, 
bu zikri söyleyenin bir kurbağa olduğunu gördüm. Bu zikirle içimde oluşturduğu coşku ve zevk 
sayesinde sağlığıma kavuştum. Hastalığı hiç yaşamamış gibi hissettim. 

Hüccetü’l-İslâm İmam Muhammed Gazzâlî, İrâd kitabında şöyle der ki; bu tayfa (tasavvuf 
ehli), her şeyden kendilerince bir idrakları ve algıları olduğundan dolayı müzik aletleri onlara 
haram değildir. Ancak, şeriat kurallarına riâyet etmek de gereklidir. Çenk, ud, berbat, erganun, 
tanbur, rebap, nây-ı Farsî adıyla bilinen mızmâr, ney, mûsikâr, kernây, nakara, davul, 
muhannislerin çaldığı çeğâne- ister tahtadan ister demirden yapılmış olsun-, nakus ve fısk 
meclislerinde icrâ edilen ve şeriatın haram olarak nitelendirdiği tüm çalgılardan uzak 
durulmalıdır.  
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Sâlik, Semâ‘ ile ruhânî bir cezbeye ulaşır ve gaybın sırlarını keşfederse bile, dünya hayatına 
bağlı olduğundan dolayı şeriatın emirlerinden muaf tutulamaz. 

Def ve hatta zilli olanı ile ney ister birlikte ister ayrı çalınsınlar, şeriatta caiz olan ve tüm 
imamların ittifak ettiği aletlerdir. Bazı âlimler, def ile neyin birlikte çalınmasını haram 
kılmışlardır. Ancak bu görüşe, âlimlerin geneli arasında ittifak yoktur. Alkışlamanın, Gazali’nin 
İrşat kitabında da belirtildiği gibi caiz olduğu kabul edilir. 

Vecd ve hâl içinde, irade dışında gerçekleşen raks ve ayak vurma, şeriat tarafından 
övülmüştür. Eğer bu vecd nedeniyle oluyorsa ve iradeye dayanmıyorsa, genel olarak âlimler 
tarafından caiz görülmüştür. Ancak muhanneslerin yaptığı gibi iradi bir şekilde gerçekleşen raks 
ve ayak vurma ise yapılması ve gözlemlenmesi haramdır. 

Şöyle nakledilmiştir ki; bir gün Mısır’dan bir elçi, Ebü'l-Hasan Ali el-Sübki’nin huzuruna 
gelerek bir mektup teslim etti. Mektupta kendisinden şu soru sorulmuştu: İnananların gıybet 
etmeleri mi daha iyi yoksa def, ney ve Semâ‘ yapmaları mı? Mektupta manzum olarak vecd ve 
hal ehli şiddetle de mezemmet edilmişti ki ilk beyti şöyleydi: 

تاولخلا یفو حیبستلاو رکذلاو                هءارقب مھعامس نوحتفتسی  

Halvetlerinde (meclislerinde) semâlarını zikir ve tesbih okumakla başlarlar. 

Ali es-Sübkî de kalem ve mürekkep talep ederek Mısır elçisinin cevabında şu beyitleri yazdı: 

ـــی ــــــص اَ ـــحَلأْا بـــحاَ  تارـــفزـــلاو لاوَْ
ــھـَـف ساَّــنــلا باــیــتــغا اــمأ  مرــحــم وَُ
ـــم راذـــحـــف ـــنِ ـــب لدـــعـــت لاَ راذـــحُ ھْ  ھِِ
ـــعاوَ ـــلْ ـــب مَ ـــلا فدـــلاو صـــقرـــلا نَأِ  يذَِّ
ـــف ـــنـــلـــبـــق ةـــمـــئلأـــل فلاـــخ ھِـــیِ  اَ
ــــــش طّـــق تأـــت مـــل ھـــنـــكـــل ـــعـــیرَِ  ةَ
 هزــھ وَُــھ نإِ قاــتــــــشمــلا فراــعــلاو
ـــلـــی موـــل لاَ ـــح دـــمـــحـــیوُ ھـــقـــحْ   ھـــلاَ
ــموْـَـی اَذ تْــلــن نإِ  ىــنــمــلا تْــلــن دــقــف اً
ــــسلا يّلـعَـ باوَجَـ اَذَــھ  بــجحـلْـايذِ يّكِـبْـُّ
 

ــــــسَّتــلاوَ رــكذــلاوَ   تاوــلــخــلا يِــف حــیِــبْ
ـــب اـــعـــطـــق ـــنِ ـــف الله صَّ  تارـــجـــحـــلا يِ
ـــب اوـــھـــل ـــــــشلا نـــم عوـــن ھِِ ـــبُّ ـــھُ  تاَ

ــــــسُ ھــنَــع  تاوــــــصأ يِــف تــلــقوَ تــلَأَ
ـــلا جرــــــس ـــھْ ـــیاَدِ  تاداــــــسلا ةداــــــس ةَ
ــف ھــتــلــعــج وَأ ھــتــبــلــط  تاــبرــقــلا يِ
ـــف دـــجو ـــقَ ـــف مـــیـــھـــی مَاَ ــــــس يِ ـــكَ  تارََ
ـــی ـــم بـــیـــط اَ ـــلـــلا نـــم ىـــقـــلـــی اَ  تاَّذَّ
ــف تــیــنــغو ــع ھِــیِ ــف نَ ــتَ  يــتاــفــلا ىوَاَ
ـــلا ـــعْ ـــظَ ـــمـــیِ ــــــص ةَ  تارــــــسحـــلا بـــحاَ
 

Ey hallerin, nefeslerin ve halvette zikir ve tesbiheden sahibi 
İnsanların gıybetine gelince, bu da Allah'ın Hucurat suresinin âyetiyle 
kesinlikle yasaktır. 
O halde bundan sakının, zira onunla oyalanmak, çeşitli şüphelerle 
karşılaşmana neden olabilir. 
Ve şunu bil ki, sorduğun raks, tef ve yüksek sesle zikirler konusunda, 
Bizden önceki imamlar, hidâyetin eyeri ve sedat efendileri aralarında 
ihtilaf var 
Ama hiçbir zaman onu zorunlu kılan ya da adaklara dahil eden bir yasa 
olmadı. 
Arif ve müştak kişi, eğer bir vecd ve zevka gelirse kendini sarhoşluk 
içinde bulur. 
Ona hiçbir kınama gelmez ve aldığı zevklerden dolayı, durumunu över ve 
ne kadar hoş şeyler yaşadığını takdir eder. 
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Eğer o günü yakaladıysanız, gerçekleştirilmesini istediğiniz dileklerinizi 
gerçekleştirmişsiniz demektir ve merhumun fetvasına ihtiyacınız 
olmayacaktır. 
Bu, mahcup ve hasret sahibi Ali es-Sübkî'nin cevabıdır. 

Nakledilmiştir ki, İmam Fahreddin-i Râzî, Şeyh Necmeddin-i Kübrâ’nın müritlerinin 
zikirlerini Semâ‘, vecd, devran ve alkışlar ile icrâ ettikleri için Allah’ın rızasına aykırı olduğu ve 
Allah’ı arayan ile nefsini coşturanlar arasında bir çelişki olduğu gerekçeleriyle hakkında 
melametlerde bulunmuştu.  

Bir gece İmam Râzî, tesadüfen rüyasında kıyametin koparak tüm insanların mahşerde hazır 
olduklarını gördü. Şeyh Necmeddin de bârigah tahtının kenarında durup müritlerine (  اوموق

اللهوصقرا ) “kalkın ve Allah için raks edin” diye sesleniyordu. İmam, uykudan kalkıp istiğfar etti. 
Tekrar uyuya daldığında aynı rüyayı üç kez gördü. Sabah olunca İmam, bazı müritleri ile Şeyh 
Necmeddin’in hangâhına girdi. Şeyh, İmam’ın ayak seslerini duyunca müritlerine ( اللهوصقرا اوموق ) 
diye buyurdu. İmam Râzî, bu olayın ardından Şeyh Necmeddin’in haklı olduğunu anlayarak 
yaptıklarından dolayı istiğfar etti. 

Şeyh Necmeddin’in müritlerinden biri de bu münasebetle nazım olarak şu beyitleri inşat etti: 

دور وا رــکذ تاــیــح بآ ز رــگ  
ناد ناــحلا یاــھ ھــمغن شلقیــــص  
زاــس ھمغن و بوخ توــص ار حور  
سفن ھبـ هدنـز و یا هدرم لد ھبـ رو  
دـــناـــیور قاـــفـــن وـــت لد رد  
زاوآ تذــل تــــــسا بآ وــچــمــھ  
دوــــــش لــیــمــج هزاــت وزا لــگ  
دــش وت ناج راعــش ناک تفــص رھ  
دــیازفا یتــــشز کــین ار تـــــشز  
ناجـ و لد زا تیـادھـ نیا دــــش رگ  
مد رھ لد شوگ ھــب لاوــــسر یا  

 

ددرــــگ دــــبا هدــــنز وــــت لد   
ددرـــگ ددـــم مدـــمـــھ شـــمد زـــک  
ددرــگ دــنــــــس اــفــــــص ماــقــم رد  
ددرــگ دــب عاــمــــــس زا تــیــکــیــن  
ددرــگ دد وــچ تــیــناــــــسنا حور  
ددرگ دــــــص ھــب وزا یلاــھن کــی  

ددرگ ددـع یب و تـــــشز وزا راـخ  
ددرگ درخ تــفــــص نآ عاــمــــس زا  
ددرــگ دــبا اــت بوــخ وزا کــیــن  
ددرگ دــمــــص زا هدــنز ناــج ھــب اــت  
ددرــگ ددــم ار وــت اــت عــمــتــــــسا  

 
Hayat suyu gibi olan zikri edilirse, senin ruhun ebede kadar zinde kalır 
Ruhunun cilası lehinler ve nağmelerden bil, deminden ve nefesinden 
medet yaverin olur 
Ruhu hoş sesler ve nağmeler ile besle ki safa makamında yerin sabit olsun 
Eğer ruhun ölüyse ve nefsin canlıysa, Semâ‘ sana kötü gelir 
Kalbinde nifakı canlandırır, insanî ruhun hayvanî ruha dönüşür. 
Avazın lezzeti su gibidir, bir fidanı yüz fidana çevirir. 
Gül ondan taze ve güzel olur, diken ise değersiz ve kıymetsiz olur 
Ruhun kendisine şiar kıldığı her sıfat, Semâ‘ın vasıtasıyla hakir ve az 
görünür 
Semâ, kötülüğü daha da arttırdığı gibi iyiliği de ebede kadar arttırır.    
Canına ve ruhuna bu hidâyet ermişse, Samed’in inâyeti ile ebede kadar 
diri kalır. 
Ey Resul, can kulağıyla her an Semâ‘ işit ki sana medet gelsin. 
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Sonuç 

Semâ‘, seyr ü sülûk ehli tarafından ibadî bir konumda icrâ edildiğinden, mutasavvıflar ile din 
âlimleri arasında birçok tartışmaya sebep olmuştur. Kur'an-ı Kerim'de mûsikî ve semâ ile ilgili 
herhangi bir muhkem ve kat’i âyet bulunmamakla birlikte, Semâ‘ lehine veya aleyhine 
müteşabih âyetlere dayanarak hükümler verilmiştir. Semâ‘ı câiz gören âlimler, Zümer (18. âyet), 
Mâide (83. âyet), Zâriyât (21. âyet) gibi âyetlere istinat ederek semâ lehine hüküm verirken, bazı 
âlimler ise Lokman (6. âyet) gibi âyetlere dayanarak aleyhine hüküm vermişlerdir.  

Semâ‘ı câiz görenlerin görüşleri iki başlıkta sınıflandırılabilir. Bazı mutasavvıflar, Baklî-i 
Şîrazî gibi, Semâ‘nın vacip olduğuna hükmetmişken, bazısı da Zünnûn-i Mısrî ve Ebü’l-Mefâhir 
Bâharzî gibi Semâ‘ı belirli şartlarla caiz görmüştür. Necmüddîn-i Râzî, Semâ‘ı Hakk’ı tanımak için 
bir vasıta olarak nitelendirerek, niyeti sâdık olan müritlerin Hakk tarikini idrak edip batıldan 
uzaklaştıkları için kendilerine Semâ‘nın yapılmasının câiz ve helal olduğunu açıklamıştır.  

Tasavvufî ve dinî kaynaklarda büyük âlimlerin Semâ‘ ile ilgili görüşlerine yer verildiği gibi, 
Semâ‘nın felsefesi ve mahiyeti üzerine ister müstakil, isterse kitap bölümü olarak birçok eser 
yazılmıştır. Bu eserlerden biri de 16. yüzyılın şair, fakih ve mutasavvıf şahsiyetlerinden Molla 
Musennif-i Çevrî’nin 984’te (1576) kaleme aldığı Sirâcü’t-tarik adlı eseridir. Molla Musannif, 
Sirâcü’t-tarik'ini İmam Kuşeyri, İmam Gazzâlî, Hakim Senâî-i Gaznevî, Feridüddin Attâr-ı 
Nişâburî, Mevlânâ Celâleddin-i Rûmî, Sa’dî-i Şirâzî, İbn Yemin Feryûmedî, Hafız-i Şirâzî, Kemal-
i Hücendî ve Abdurrahman Câmî gibi büyük mutasavvıflar ve şairlerin eserlerinden ve 
şiirlerinden istifade ederek yazmıştır.  

50 bölümden oluşan Sirâcü’t-tarik'in 45. bölümü Semâ‘ ile ilgilidir. Molla Musennif, Semâ‘ ile 
ilgili aktardığı mutasavvıfların görüşleri sırasında kendi olumlu görüşünü de açıklamıştır. Molla 
Musannif, Semâ‘ı şartlar ile câiz gören mutasavvıf ve din âlimlerinden biri olarak Ebû Alî Dekkâk, 
Ebü’l-Hüseyn Nûrî, Ebû Bekr Şiblî, Ebû Abdirrahmân Sülemî, Ebû Osmân Mağribî, İbn-i Şahab, 
Takıyyüddîn es-Sübkî, İmam Fahreddin Râzî ve Necmeddin-i Kübrâ gibi büyük mutasavvıfların 
ve din âlimlerinin sözlerini ve hikayelerini aktararak kendi görüşlerini de paylaşmıştır.  

Molla Musannif’e göre, ruhânî ve ilâhî bir cezbe ile vecde gelen sâlik, Hak yolunda olduğu ve 
gönlü gaybî manaların varidatına mazhar olduğundan, nefsi Hakk’ı bâtın gözüyle gördüğü ve 
kulağıyla duyduğundan, Hak’tan doğan bir hale büründüğü için kendinden geçip manevî 
sarhoşluğa müptela olur. Bu halde sâlikin bir coşku ve vecd hâline geldiği ve bunu gayr-i iradî 
olarak semâ ile ifade etmesinin kabul gördüğü belirtilmiştir. Ancak, tarikat ehli olmayan ve 
adabını bilmeyenler için bu durum, tezahür ve sun’i bir eylem niteliğinde olduğundan haram 
kılınmıştır. Sâlikin vecdini idrak edemeyenler ise bu durumu inkâr ve tekfir etmişlerdir.  

Semâ‘da mûsikî aletlerinin kullanılması konusunda, Molla Musannif, İmam Gazzâlî ile 
hemfikir olarak tasavvuf ehlinin her şeyden kendilerine özgü bir idrakleri ve algıları olduğundan 
dolayı müzik aletlerinin onlara haram olmadığını savunmuştur. Ancak şeriatın kurallarına 
uyarak fısk meclislerinde icrâ edilen ve şeriatın haram olarak nitelendirdiği çenk, ut, berbat, 
erganun, tanbur, rebap, mızmâr, ney, mûsikâr, kernây, nakara, davul, çeğâne, nâkus gibi 
çalgılardan uzak durulması gerektiğini tavsiye eder.  
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Söz konusu Molla Musannif’e göre, Semâ‘i ilâhî bir cezbe ve vecdin neticesinde olduğundan 
câiz ve helaldir. Ancak sâlik, Semâ‘ ile ruhani bir cezbeye ulaşıp gaybın sırlarını keşfetse de dünya 
hayatına bağlı olduğundan dolayı şeriatın emirlerinden muaf tutulamaz. 
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Öz 

Bu çalışmada Müslüman olan tek muallaka sahibi Lebîd b. Rebîʻa’nın (öl. 41/661) Müslüman olduktan sonra 
şiir söyleyip söylemediği ve söylediyse ne kadar söylediği sorunsalı üzerinde durulmakta ve bu konuda bir 
sonuca ulaşmak amaçlanmaktadır. Bilindiği üzere şiir, İslâm öncesi Arap toplumunda çok önemli bir yere 
sahipti. Öyle ki iyi şairlere sahip olmak veya olmamak herhangi bir kabilenin toplum içindeki itibarını ve 
konumunu büyük oranda etkileyen bir olguydu. Zira şiir, sözlü kültüre sahip olan Arapların kendilerini ifade 
etme yöntemi ve kültürün bir taşıyıcısı konumundaydı. Bu nedenle şairler de söyledikleri şiirlerin etki 
gücüne göre itibar görüyor ve belirli bir saygınlık elde ediyorlardı. Elbette şairlerin söylediklerini takdir 
eden ve onlara değer biçen belirli bir toplumsal muhayyile de bulunmaktaydı ve bu muhayyilenin ön plana 
çıkardığı belli başlı bazı şairler de vardı. Şüphesiz ön plana çıkan bu şairlerin en önemlileri belirli bir 
süzgeçten geçerek seçilen ve muallakât olarak bilinen şiirlerin sahipleriydi. İşte Lebîd b. Rebîʻa da sözü geçen 
bu şairlerden birisi kabul edilmektedir. Öyle ki o, çok erken yaşlardan itibaren şairane ruh ve yeteneğiyle 
temayüz etmiş ve çeşitli temalarla söylediği şiirleriyle mensup olduğu kültüre renk katmış; bu yönüyle 
kavmini onurlandırmıştır. Onun Câhiliye döneminde söyleyip de bir divan oluşturacak kadar çok olan şiirleri 
o dönemin toplum yapısına ve zihin dünyasına çeşitli açılardan ışık tutmakta ve Arap dili ile belirli bir 
dönemin Arap kültürüne de kaynaklık teşkil etmektedir. Şairliğinin yanında muntazam kişilik ve olgun 
karakteriyle de dikkat çeken Lebîd b. Rebîʻa, İslâm’la onurlanmış yegâne muallaka sahibi olmasıyla da farklı 
bir örneklik arz etmektedir. Onun onurlu davranış ve karakterini Müslüman kimliğine de taşıdığı bilinmekle 
birlikte yeni hayatında edebî kişiliğini sürdürüp sürdürmediği, dolayısıyla İslâm döneminde şiir söyleyip 
söylemediği konusu ise tartışılmıştır. Şöyle ki klasik dönemdeki bu tartışmalarda onun Müslüman olduktan 
sonra ya hiç şiir söylemediği ya da tek bir beyit söylediği görüşü yaygınlık kazanmıştır. Açıkçası dikkatle 
incelendiğinde bu görüşün Lebîd b. Rebîʻa’ya ait şiirlerin içerik ve üslubundan ziyade bazı rivâyet ve 
çıkarımlara dayandığı görülmektedir. Özellikle de kendisinden şiir okumasını isteyen Hz. Ömer’e Kur’an-ı 
Kerim’den ayet okuduğunu aktaran rivayetin bu görüşün yaygınlaşmasında etkili olduğu anlaşılmaktadır. 
Sebep her ne olursa olsun Lebîd b. Rebîʻa’nın Müslüman olduktan sonra şiir söylemediği veya çok az söylediği 
yaygın varsayımı onun İslâm içerikli şiirinin ihmal edilmesine etki etmiştir. Hâlbuki onun şiirleri bütüncül 
bir şekilde incelenip karşılaştırıldığında İslâm ruhunu taşıyan ve İslâmî öğretiden süzüldüğü anlaşılan; 
Kur’an-ı Kerim ile lafız veya mana itibariyle örtüşen birçok beyti bulunmaktadır. Nitekim ona nispet edilen 
şiirler içerik ve mana itibariyle ele alındığında bir taraftan Câhiliye zihin kodlarını taşıdığı çok açık olan 
kavram ve içerikli beyitler, diğer taraftan câhilî bir zihin dünyasından sâdır olması mümkün olmayacak 
kadar nezih ve yüce anlam içerikli beyitler bulunmaktadır. Dolayısıyla bu çalışmada öncelikle Lebîd b. 
Rebîʻa’nın hayatına kısaca değinilerek İslâm öncesi söylediği bazı şiir temalarından örnekler verilmiştir. 
Akabinde İslâm sonrasında şiir söyleyip söylemediğine dair literatürdeki görüşler değerlendirilmiş ve tespit 
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edilen bazı beyitleri Kur’an-ı Kerim’in ayetleriyle içerik ve üslup açısından karşılaştırılarak bu konuda bir 
kanaate varılmıştır. 
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Abstract 

This study centers on the inquiry regarding Labīd b. Rabīʻa, the sole Muslim known to possess a muʻallaqa, 
concerning whether he continued composing poetry after his conversion to Islam. It aims to determine the 
extent of his poetic output post-conversion and endeavors to arrive at a conclusion regarding this matter. 
Poetry held a significant role in pre-Islamic Arab society. The presence or absence of skilled poets was a 
social phenomenon that substantially influenced the reputation and status of a tribe within the society. 
Poetry served as a vital medium for the expression of thoughts and values within the oral culture of the 
Arabs. It functioned as a cultural transmitter, enabling the preservation and dissemination of their heritage. 
Consequently, poets earned profound respect and developed a cult of personality based on the impact and 
resonance of their compositions. Within this context, there existed a specific social ability to interpret and 
deeply appreciate the poems created by poets. Moreover, certain elite poets garnered societal approval and 
recognition. Undoubtedly, among these esteemed poets, the most significant were the authors of the poems 
recognized as muʻallaqāt, a selection made after a meticulous elimination process. In fact, Labīd b. Rabīʻa is 
regarded as one of these distinguished elite poets. His prodigious poetic talent and spirit propelled him to 
prominence at a remarkably young age, enriching the culture to which he belonged with his poems 
exploring diverse themes. Labīd b. Rabīʻa penned numerous poems during the Jāhiliyyah period, enough to 
compile a comprehensive dīwān. These compositions offered multifaceted insights into the social structure 
and the prevailing mental landscape of that era. Hence, he brought honor to his people through this 
achievement. His extensive collection of poems from the pre-Islamic era, enough to form a dīwān, 
illuminates the social structure and the mindset of that period in multifaceted ways. Moreover, these works 
serve as a rich resource for understanding the Arabic language and the specific era of Arab culture. Labīd b. 
Rabīʻa, renowned not only for his remarkable poetry but also for his admirable personality and mature 
character, stands as a unique figure, being the sole muʻallaqa poet honored within Islam. While it's 
established that Labīd b. Rabīʻa carried his noble behavior and character into his Muslim identity, there has 
been a debate regarding whether he continued to express his literary persona in his new Islamic life. 
Consequently, the discussion revolves around whether he continued to compose poetry during the Islamic 
period. During the classical period, it was widely believed that following his conversion to Islam, Labīd b. 
Rabīʻa either ceased composing poetry entirely or wrote only one couplet. Upon closer examination, it 
becomes apparent that this perspective is rooted in certain narrations and deductions, disregarding the 
content and style of Labīd's poems. It's inferred that a specific narration significantly contributed to the 
propagation of this view. According to this account, it was mentioned that he recited a verse from the Holy 
Qur’an to ʿ Umar b. al-Khattāb, who then requested him to recite a poem. For whatever reason, the prevailing 
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assumption that Labīd b. Rabīʻa refrained from composing poetry or produced only one couplet after 
embracing Islam has led to the neglect of his poetry that encompassed Islamic themes. However, a thorough 
analysis and comparison of his poems reveals numerous verses that resonate with the essence of Islam. 
These poems are interpreted to derive from Islamic teachings and often mirror the wording or essence found 
in the Holy Qur’an. Upon evaluating the attributed poems in terms of content and significance, a distinction 
emerges: some couplets vividly embody the mentalities of the pre-Islamic Jāhiliyyah era, while others 
contain virtuous and profoundly meaningful content seemingly inconceivable within an ignorant 
worldview. Therefore, this study begins by briefly discussing Labīd's life and providing examples of his pre-
Islamic poetry themes. The literature was subsequently reviewed to determine whether he wrote poetry 
after embracing Islam. An opinion was formed on this matter by comparing the content and manner of some 
of the identified couplets to the verses of the Holy Qur’an. 
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Giriş 

Câhiliye dönemi Arap şiiri ile İslâm’ın hemen ilk döneminde söylenmiş Arap şiirini 
incelemenin ve anlamanın hem İslâm’ın ortaya çıktığı toplumun kültür ve kodlarını çözmeye 
hem de Arap diliyle inen vahyi ve yine o dilin kalıpları içinde ifadesini bulan sünneti anlamaya 
ciddi bir katkı sağlayacağı kuşku götürmez bir gerçektir. Bu konuda özellikle toplumun 
muhayyilesinde takdir görmüş ve sözlü kültür içinde belli bir değerlendirmeden geçerek ön 
plana çıkmış şairler ve onların şiirleri ayrı bir önem arz etmektedir. Şüphesiz bunlardan 
muallaka sahibi olup da İslâm’ı kabul eden yegâne kişi olan Lebîd b. Rebîʻa müstesna bir yere 
sahiptir. Zira onun şiiri, Câhiliye’den İslâm’a geçiş sürecinde Arap toplumunun o gün itibariyle 
en önemli kültür taşıyıcılarından biri olan şiirin, içerik ve üslup olarak nasıl bir dönüşüm 
sağladığını ve toplumun zihin dünyasında nasıl bir değişikliğin meydana geldiğini göstermesi 
itibariyle farklı bir konumdadır. Fakat klasik dönemde Lebîd b. Rebîʻa’nın İslâm’ı kabul ettikten 
sonra ya hiç şiir söylemediği veya çok az söylediği yaygın kabulü onun şiirinin bu yönüyle 
incelenip değerlendirmesini sınırlamıştır. Hâlbuki dikkatlice incelendiğinde onun lafız veya 
anlam olarak Kur’an’dan esinlendiği ve dolayısıyla İslâmî bir ruh taşıdığı anlaşılan; ayrıca câhilî 
bir bilinçten sâdır olması çok zor gözüken onlarca beyti bulunmaktadır. Nitekim modern 
dönemde Lebîd b. Rebîʻa’nın şiirine dair yapılan incelemeler de bu durumu destekler 
niteliktedir.1  

Esasında ülkemizde ve ülkemiz dışında Lebîd b. Rebîʻa ve şiiri hem kitap hem de tez ve makale 
düzeyinde çeşitli çalışmalara konu olmuştur. Ülkemizdeki en kapsamlı çalışma ise Abdurrahman 
Özdemir’in “Lebîd b. Rabîa el-Âmirî ve Divanı”2 isimli eseridir. Yapılan söz konusu çalışmalarda 
araştırdığımız konu hakkında çoğunlukla teorik bilgi verilmekle yetinilmiş ve bunun sonucunda 
onun İslâm sonrası şiir söyleyip söylemediğine dair farklı kanaatler paylaşılmıştır. Çalışmamızda 
istifade ederek atıfta bulunduğumuz Recep Çinkılıç’ın “Lebîd b. Rabîa ve Divanındaki Dinî Şiir 
Örnekleri” adlı makalesi ile Vâil Salâh İsmâil isimli yazar tarafından hazırlanan “Şiʻru Lebîd b. 
Rebîʻa el-İslâmî” adlı makale konu itibariyle çalışmamıza benzemekle birlikte içerik ve yöntem 
itibariyle ayrışmaktadır. Şöyle ki bu iki makalede Lebîd b. Rebîʻa’nın sadece İslâm döneminde 
söylemiş olabileceği birtakım şiirlerine yer verilerek çeşitli kanaatlere varılmış ve bu şiirlerin 
temalarına ve üsluplarına değinilerek yer yer ayet veya hadislerle karşılaştırma yapılmıştır. 
Çalışmamızda ise diğer çalışmalardan farklı olarak Lebîd b. Rebîʻa’nın Câhiliye dönemine ait 
şiirlerinden de örnekler verilmiştir. Böylece İslâmî döneme ait olabileceğine kanaat getirdiğimiz 
şiirleriyle karşılaştırılmasına imkân sağlayarak iddiamızı güçlendirmeyi amaçladık. Bunun yanı 
sıra kendisinin Müslüman olduktan sonra şiir söyleyip söylemediğine dair tartışmalara yer 

 
1  bk. Recep Çinkılıç, “Lebîd b. Rabîa ve Divanındaki Dinî Şiir Örnekleri”, Nüsha 21/53 (Aralık 2021), 213-242; Vâil Salâh İsmâil 

Mahmûd, “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa el-İslâmî”, Mecelletü Külliyeti’l-ʻArabiyye bi Îtâi’l-Bârûd 35/2 (Nisan 2022), 281-348. Ayrıca bu 
konuda tespit ettiğimiz fakat içeriğine ulaşamadığımız Zekeriyyâ ʻAbdurrahmân Sıyâm’ın Dâru’l-Matbûʻâti’l-Câmiʻiyye 
yayınevi tarafından 1985 yılında yayımlanan “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa beyne Câhiliyyetihî ve İslâmihî” adlı bir çalışması 
mevcuttur. 

2  Yapılan bu çalışmanın birinci bölümünde Lebîd b. Rebîʻa’nın yetiştiği çevre, hayatı, ailesi, kabilesi ve şahsiyeti hakkında 
bilgiler sunulmuştur. İkinci bölümde şairliği, şiirlerinin özellikleri ve divanı genel olarak ele alınmıştır. Akabindeki 
bölümde kafiyelerine göre divanındaki şiirlerin Türkçe’ye çevirisi aktarılmıştır. Son bölümde ise çevirisiyle 
karşılaştırılmasına imkân sağlamak maksadıyla divanındaki şiirlerin Arapça metnine yer verilmiştir. bk. Abdurrahman 
Özdemir, Eski Arap Şiirinin Zirve İsimlerinden Biri Lebîd b. Rabîa el-Âmirî ve Divanı (Ankara: Araştırma Yayınları, 2007).  
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verilmiştir. Son olarak şiirlerinden bazı beyitler içerik ve üslup itibariyle Kur’an-ı Kerim’in bazı 
ayetleri ile karşılaştırılıp tahlil edilerek onun İslâm döneminde şiir söyleyip söylemediğine dair 
bir kanaate ulaşmak hedeflenmiştir.  

1. Lebîd b. Rebîʻa’nın Hayatı ve Edebî Kişiliği 

1.1. Lebîd b. Rebîʻa’nın Hayatı  

Nesebi Lebîd b. Rebîʻa b. Mâlik b. Caʻfer b. Kilâb3 b. Rebîʻa b. ʻÂmir b. Saʻsaʻa4 b. Muʻâviye b. 
Bekr b. Hevâzin b. Mansûr b. ̒ İkrime b. Hasafe b. Kays b. ̒ Aylân b. Mudar5 olarak kaydedilen Lebîd 
b. Rebîʻa’nın miladi 560 yılı civarında doğduğu nakledilmektedir.6 Lebîd b. Rebîʻa henüz dokuz 
yaşlarını geçmemiş veya biraz daha ileri yaştayken, babası yevm-i zî ̒ alak’ta7 kendi kavmiyle Benî 
Esed kabilesi arasındaki savaşta öldürülmüştür.8 Lebîd’in babası cömertliği ve yardımseverliği 
sebebiyle Rebîʻu’l-muktirîn/Yoksulların ilkbaharı9 lakabıyla da bilinmekteydi. Annesi ise Cezîme 
bin Revâha’nın kızlarından biri olan Tâmire binti Zinbâʻ el-ʻAbsiyye’dir. Lebîd b. Rebîʻa’nın 
hayatında önemli bir yeri olan amcası da Mülâʻıbü’l-Esinne lakabıyla bilinen Ebu Berâ’ ʻÂmir b. 
Mâlik’tir.10  

Lebîd b. Rebîʻa ömrünün önemli bir kısmını Câhiliye döneminde geçirdikten sonra kavmiyle 
birlikte Hz. Peygamber’e (s.a.v.) gelip iman etmiştir.11 Hz. Ömer’in (r.a.) hilafeti döneminde 
Kûfe’ye yerleştiği ve Muâviye’nin hilâfetinin başlangıcı olan hicri 41 senesine kadar, yani vefat 
edene kadar orada kaldığı nakledilir.12 Vefatının ardından Benî Caʻfer b. Kilâb sahrasına 
defnedildiği bilinmektedir.13 Ayrıca kaynaklarda uzun bir hayat yaşadığı rivâyet edilmektedir.14 
Öyle ki farklı rivâyetlere göre yüz kırk,15 yüz kırk beş16 veya yüz elli yedi17 sene gibi uzun bir 
müddet yaşamıştır. 

 
3  Ebû Muhammed ʻAbdullâh b. Müslim b. Kuteybe ed-Dîneverî, eş-Şiʻr ve’ş-şuʻarâ’, thk. Ahmed Muhammed Şâkir (Kahire: 

Dâru’l-Maʻârif, 1982), 1/274. 
4  Ebû Ömer Cemâlüddîn Yûsuf b. ʻAbdillâh b. Muhammed b. ʻAbdilberr, el-İstîʻâb fi maʻrifeti’l-ashâb, thk. ʻAbdullâh 
ʻAbdulmuhsin et-Turkî (b.y.: Merkezü’l-Buhûs ve’d-Dirâsâti’l-ʻArabiyye ve’l-İslâmiyye, 2019), 3/321. 

5  Ebü’l-Ferec ʻAlî b. el-Hüseyn b. Muhammed el-İsfahânî, el-Eġânî, thk. İhsân ʻAbbâs (Beyrut: Dâr-u Sâdır, 2008), 15/246; Ebû 
Zeyd Muhammed b. Ebi’l-Hattâb el-Kureşî, Cemheretü eşʻâri’l-ʻArab fi’l-Câhiliyye ve’l-İslâm, thk. ʻAlî Muhammed el-Becâvî 
(Kahire: Nahdatu Mısr, 1981), 82.   

6  Carl Brockelmann, Târîhu’l-edebi’l-ʻArabî, thk. ʻAbdülhalîm en-Neccâr-Ramazân ʻAbdüttevvâb (Kahire: Dâru’l-Maʻârif, 
1977), 1/145.  

7  Yahyâ el-Cübûrî, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî (Kuveyt: Dâru’l-Kalem, 1983), 91. 
8  Babasının öldürülmesiyle ilgili farklı rivâyetler için bk. İbn Kuteybe, eş-Şiʻr ve’ş-şuʻarâ’, 1/274. 
9  Bu ifade “Rebîʻatü’l-muʻterrîn/Yoksulların ilkbaharı” şeklinde de nakledilmektedir. bk. Ahmed Hasan ez-Zeyyât, Târîhu’l-

edebi’l-ʻArabî (Beyrut: Dâru’l-Maʻrife, 1993), 53. 
10  İsfahânî, el-Eġânî, 15/246. 
11  İbn Kuteybe, eş-Şiʻr ve’ş-şuʻarâ’, 1/275; Cübûrî, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî, 135. 
12  Zeyyât, Târîhu’l-edebi’l-ʻArabî, 54. 
13  İbn Kuteybe, eş-Şiʻr ve’ş-şuʻarâ’, 1/275. 
14  Ebû ʻAbdillâh Muhammed b. Sellâm el-Cumahî, Tabakâtü fuhûli’ş-şuʻarâ’, thk. Mahmûd Muhammed Şâkir (Cidde: Dâru’l-

Medenî, ts.), 1/136.   
15  Salâhuddîn Halîl b. Aybeg es-Safedî, el-Vâfî bi’l-vefeyât, thk. Ahmed el-Arnavût vd. (Beyrut: Dâru İhyâi’t-Turâsi’l-ʻArabî, 

1420/2000), 24/300. 
16  İsfahânî, el-Eġânî, 15/246; Zeyyât, Târîhu’l-edebi’l-ʻArabî, 54. Corcî Zeydan, Lebîd’in 90 yılı Câhiliye dönemi olmak üzere 145 

yıl yaşadığını nakletmiştir. bk. Corcî Zeydân, Târîhu âdâbi’l-lugati’l-ʻArabiyye (Kahire: Müessesetü Hindâvî, 2013), 131. 
17  İbn Kuteybe, eş-Şiʻr ve’ş-şuʻarâ’, 1/275. 
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Câhiliye döneminde atılganlığı, cesareti, cömertliği ve yüce gönüllü bir kişiliği ile bilinen 
Lebîd b. Rebîʻa’nın bu hasletleri İslâm döneminde de sürdürdüğü aktarılmaktadır. Bu bağlamda 
sabâ rüzgarının esmesinden kesilmesine dek insanları doyurduğundan ve bunu kendisine bir 
görev kıldığından bahsedilmektedir.18 Ayrıca Ebû ʻAkîl19 künyesiyle de bilinen Lebîd’in sözü 
geçen bütün hasletlerin yanında sadık ve samimi bir Müslüman olduğu da zikredilmektedir.20 

1.2. Lebîd b. Rebîʻa’nın Edebî Kişiliği 

Çok erken yaşlardan itibaren şiir söylemeye başladığı ve bu şekilde kavmini onurlandırdığı 
belirtilen21 şair sahabe22 Lebîd b. Rebîʻa’nın hem Câhiliye hem de İslâm dönemlerinde Arapların 
en fasihlerinden biri kabul edildiği ve şiirlerinde boş sözlerin fazla yer almadığı 
nakledilmektedir.23 Dilindeki muntazam akıcılıkla beraber, sertliği, sadeliği ve özlülüğü şiirinde 
bir arada bulundurmaktadır. Ayrıca manayı somutlaştırma üslubunu benimseyerek şiirlerinde 
genellikle latif ve kolay anlaşılabilir teşbîhlere ve istiârelere yer vermiştir.24   

Lebîd b. Rebîʻa’nın yüksek edebî kişiliğine vurgu yapan birçok vakıa ve edebî tenkitçilerin 
değerlendirmeleri bulunmaktadır.25 Öyle ki Kûfe’de bir mecliste bulunduğu esnada kendisine 
Arapların en iyi şairinin kim olduğu sorulduğunda Lebîd’in ilk sırada İmruülkays’ı (öl. 545) ikinci 
sırada Tarafe b. ʻAbd’ı (öl. 564 [?]) üçüncü sırada ise kendi ismini saydığı söylenmektedir.26 Kaldı 
ki İbn Sellâm el-Cumahî’nin (öl. 231/846) belirttiğine göre Lebîd b. Rebîʻa üçüncü tabaka şairleri 
arasında yer almaktadır.27 Önde gelen Arap şairlerden Zürrumme (öl. 117/735) Lebîd b. Rebîʻa’yı 
insanlığın en iyi şairi olarak nitelendirmektedir.28 

Yine Emevî dönemi meşhur şairlerinden Ferezdak (öl. 114/732) Benî Ukaysır mescidine 
uğradığında bir kişi ona Lebîd’in şiirini okur ve bunun üzerine secdeye kapanır. Ona bu 
davranışın sebebi sorulduğunda “Sizler Kur’an secdesini biliyorsunuz. Ben de şiir secdesini 
biliyorum”29 diyerek Lebîd’e övgüde bulunur.  

Lebîd b. Rebîʻa’nın edebî kişiliğini öven açıklamaların yanında onun şiirinin eksik yönüne 
dikkat çeken değerlendirmeler de yapılmıştır. Arap şiirinin derlenmesine dair çalışmalar yapan 
Asmaî (öl. 216/831) Lebîd’in şiiri için “Sanat açısından mükemmel fakat tatsız tuzsuz” anlamında 

يربطَ ناسلیْطَ  ھّنأك   ifadesini kullanmıştır. Kendisine Lebîd’in büyük şair olup olmadığı sorulduğunda 

 
18  İbn Kuteybe, eş-Şiʻr ve’ş-şuʻarâ’, 1/276. 
19  İbn Kuteybe, eş-Şiʻr ve’ş-şuʻarâ’, 1/274. 
20  Cumahî, Tabakâtü fuhûli’ş-şuʻarâ’, 1/135; Hasan Caʻfer Nûruddîn, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî: Hayâtuhû ve şiʻruhû (Beyrut: Dâru’l-

Kütübi’l-ʻİlmiyye, 1990), 31. 
21  Cevâd ʻAlî, el-Mufassal fî târîhi’l-ʻArab kable’l-İslâm (Bağdat: Câmiatü Bağdat, 1413/1993), 9/550; Zeydân, Târîhu âdâbi’l-

lugati’l-ʻArabiyye, 131.  
22  Safedî, el-Vâfî bi’l-vefeyât, 24/299. 
23  Kureşî, Cemheretü eşʻâri’l-‘Arab, 82. 
24  Hannâ el-Fâhûrî, el-Câmiʻ fî târîhi’l-edebi'l-ʻArabî (Beyrut: Dâru’l-Cîl, 1986), 282. 
25  bk. İsfahânî, el-Eġânî, 15/253-258. 
26  İsfahânî, el-Eġânî, 15/251. 
27  Cumahî, Tabakâtü fuhûli’ş-şuʻarâ’, 1/123. 
28  Cübûrî, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî, 490. 
29  İsfahânî, el-Eġânî, 15/253. 
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ise onun büyük şair olmadığını ifade etmiştir.30 Ebû Hâtim es-Sicistânî’nin (öl. 255/869) ise 
Lebîd’in salih bir kişi olduğunu zikrettiği fakat şiirinin niteliğini neredeyse benimsemediği 
nakledilmiştir. Yine Ebû ʻAmr b. ʻAlâ’nın (öl. 154/771) şiir bakımından Lebîd b. Rebîʻa’dan daha 
çok sevilen hiç kimsenin bulunmadığını, zira şiirinde Allah’tan, İslâm’dan, dinden ve iyilikten 
bahsettiğini fakat şiirinin değirmen taşı gibi (kulağa hoş gelmeyecek kadar sert)31 olduğunu 
zikrettiği belirtilmiştir.32   

Netice itibariyle Lebîd b. Rebîʻa’nın divanında kendisine isnadı güvenilir olan 13 tanesi recez 
ve 51 tanesi kaside olmak üzere 1229 beyitten oluşan toplam 64 şiirinin bulunduğu33  
bilinmektedir. Lebîd’in şiiri en üstün bedevi şiirlerinden birisi kabul edilmiş ve Hammâd er-
Râviye (öl. 160/776-77) onun şiirini muallakalar arasında saymıştır. Bütün bunlarla birlikte 
Lebîd’in, bedevi hayatına dair konuları büyüleyici bir üslupla ifade etmesi ve şiirinde dinî 
nağmeleri yoğun bir şekilde işlemesi onun şiirinin değerini daha da artırmaktadır.34 

2. Lebîd b. Rebîʻa’nın Şiiri 

Lebîd b. Rebîʻa’nın şiiri adeta bedevi hayatından kesitleri yansıtan bir ayna misalidir. Şair, 
yaşadığı çevreyi en iyi şekilde şiirinde canlandırmış, çöl hayatının her yönünü ele almış ve 
bunlardan ayrıntılı olarak bahsetmiştir. Dağlardan ovalara, yollara, çayırlara ve bitkilere dek pek 
çok şeye şiirinde yer vermiştir. Çevresindeki tarihi kalıntılarının yanı sıra bulutları, yağmurları 
ve selleri de şiirinde tasvir etmiştir. Şiirlerinde evlerden, diyarlardan, insanların 
yolculuklarından ve kervanlardan bahsetmiştir. Dönemindeki bolluk ve bereket yıllarını 
anlattığı gibi sıkıntı, sefalet ve kıtlık dönemlerini de ele almıştır. Dolayısıyla onun şiirinde günlük 
yaşamdan izler, savaşlar, barışlar ve gelenekler gibi insanların doğal hayatını yansıtan olaylar 
gözlemlenmektedir.35 Bunun yanında Lebîd b. Rebîʻa’nın ilerleyen yaşıyla birlikte şiirlerinde 
yoğun bir dinî şuur ve hikmetin izleri görülmektedir.36 Dinî içerikli şiirlerini özellikle iman, 
takva, güzel ahlak ve ölüm konuları37 ekseninde işlediğini söylemek mümkündür.  

Son dönem araştırmacılarından Şevkî Dayf, Lebîd b. Rebîʻa’nın bazı şiirlerinin İslâm’la 
örtüşen manalarla ve manevi ideallerle dolup taştığı için onun şiirini Câhiliye ve İslâm dönemi 
olmak üzere iki kısma ayırmanın uygun olduğunu belirtmektedir.38 Bu doğrultuda çalışmamızın 
merkezinde Lebîd’in İslâm sonrası şiiri yer almakla beraber muhadram bir şair olması39 sebebiyle 

 
30  Ebû Saʻîd ʻAbdülmelik b. Kureyb el-Asmaî, Kitâbü fuhûleti’ş-şuʻarâ’. thk. Salâhuddîn el-Müneccid (Beyrut: Dâru’l-Kitâbi’l-

Cedîd, 1980), 15; Ebû Hilâl el-ʻAskerî, Kitâbü’s-Sınâʻateyn, thk. ʻAlî Muhammed el-Becâvî, Muhammed Ebu’l-Fadl İbrahim 
(b.y.: Dâru İhyâi’l-Kütübi’l-ʻArabiyye, 1952), 170.  

31  Şevkî Dayf, Târîhu’l-edebi’l-ʻArabî el-ʻAsru’l-İslâmî (Kahire: Dâru’l-Maʻârif, 1963), 92. 
32  Ebû ʻUbeydillâh Muhammed b. ʻİmrân el-Merzübânî, el-Müveşşah fî meâhizi’l-ʻulemâi ʻale’ş-şuʻarâ’, thk. Muhammed Huseyn 
Şemsuddîn (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-ʻİlmiyye, 1995), 88-89.  

33  Özdemir, Lebîd b. Rabîa el-Âmirî ve Divanı, 101; Abdurrahman Özdemir, “Muallaka Sahibi Bir Sahâbî: Lebîd b. Rebî’a el-Âmirî 
ve Divânına Şiir Konuları Bağlamında Bir Bakış”, İslami İlimler Dergisi 1/1 (Nisan 2006), 124-125.  

34  Brockelmann, Târîhu’l-edebi’l-ʻArabî, 1/145. 
35  Cübûrî, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî, 416. 
36  Ebü’l-Haccâc Yûsuf b. Süleymân eş-Şentemerî, Eşʻâru’ş-şuʻarâi’s-sitte el-Câhiliyyin, thk. Muhammed ʻAbdulmünʻim Hafâcî 

(Bursa: Mektebetü ʻAbdilhamîd Ahmed Hanîfî, 1373/1954), 2/244. 
37  bk. Çinkılıç, “Lebîd b. Rabîa”, 213-242.  
38  Dayf, Târîhu’l-edebi’l-ʻArabî, 91. 
39  Nûruddîn, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî: Hayâtuhû ve şiʻruhû, 27; Brockelmann, Târîhu’l-edebi’l-ʻArabî, 1/145. 
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onun şiirini tanımak ve her iki dönemi karşılaştırabilmek için İslâm öncesi ve İslâm sonrası şiiri 
şeklinde iki kısımda incelemek yerinde olacaktır.  

2.1. Lebîd b. Rebîʻa’nın İslâm Öncesi Şiiri 

Lebîd b. Rebîʻa’nın İslâm öncesi şiiri incelendiğinde onun birçok farklı temayla şiir söylediği 
görülse de bunlardan fahr, risâ, vasıf, hikmet ve hiciv gibi bazı temaları özellikle yoğun bir 
şekilde işlediği belirtilmektedir.40 Dolayısıyla burada onun İslâm öncesi şiiri ele alınırken 
özellikle ön plana çıkan bu temalar dikkate alınacaktır.  

2.1.1. Fahr  

Arap şiirinde fahr, şairin kendisi, kabilesi veya selefleriyle ilgili cesaret, kahramanlık, 
cömertlik, adalet ve iffet gibi vasıfları zikrederek övündüğü bir şiir temasıdır.41 Fahr, Câhiliye 
dönemi şiirlerinde işlenen en bariz temalardan birisi kabul edilmektedir. Özellikle kabile hayatı 
içinde kendi kavmini yücelten ve onları şiirsel bir dil ile yüce vasıflarla anan şairler çok büyük 
bir itibara sahiptiler. Bu sebeple Câhiliye döneminin en önemli şairlerinden birisi olarak kabul 
edilen Lebîd b. Rebîʻa’nın de şiirinde fahr temasını çokça işlediği görülmektedir.42 Nitekim 
aşağıda aktarılan mısralar onun fahr temasını işlediği şiirlerindendir: 

 رِصِقْمُب يّنع تِرْصقأ نْإو تُسَلف  يرَذ وْأ نَلآا يلُذعاف يموُق لَذِاعأ

 رِمِّثمُلْا حِیحشّلا سُفَْن تْقفشأ وَْلوَ   ةٍمَلاسَ نْمِ ام اللهِوَ لا لَذِاعأ

 يرِتشمَُ دمحلا بَلاطّلا َّنإَ دمحَلا ھِب   يرَتشْأو دِلاِّتلا لِامَلْاب ضَرْعِلا يقأ

 رِضَحْمَو ىًدبْمَ لِّكُ يف ھِمِاّیلأ                      ھِتیِصِ نَسحُ ھِلِام نم رٍتشمُ مْكَو

“Ey beni kınayan kadın!43 Kalk da şimdi beni kına yahut kınamaktan vazgeç artık. 
Beni kınamaktan vazgeçsen de ben (hatalarını) serzenişten vazgeçmem. 
Ey beni kınayan! Oysa (ölümden) kurtuluş yok. 
Mal çoğaltmaya çalışan açgözlü, dilediği kadar malına düşkün olsa da. 
Mutlaka (bir gün) yok olacak mala karşı onurumu korurum. 
Mala karşılık övgüyü satın alırım (tercih ederim). Zira gerçek alıcı övgüye talip olandır. 
Malını verip karşılığında onur kazanan (benim gibi) nice kişiler var! 
Bütün çöl ve şehir hayatındaki geçen günleri için.” (Tavîl)44 

Şairin başka bir beyti ise şöyledir: 

 بَِلغَْلأاك ھِكِلمُ يفً اركَِّنَتمُ          ُ ھَتیَْب رَِّیمَخُ ىلع تُلْخََد دَْقَلو

 بِكِنملا يفُ ھُبوْجَ سََلطْأ لِّكُبِو   قٍطِان سٍرْطِبُِ ھنْمِ ينزَاجَأَف

“Humeyyir’in45 sarayına kadar gittim. 

 
40  Cübûrî, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî, 221; Dayf, Târîhu’l-edebi’l-ʻArabî, 92-92. 
41  Nihad M. Çetin, Eski Arap Şiiri (İstanbul: Kapı Yayınları, 2011), 73. 
42  Lebîd’in şiirindeki fahr teması hakkında geniş bilgi için bk. Ebubekir Matpan, “Muhadram Şair Lebîd b. Rebîa’nın Hayatı 

ve Muallakâsındaki Fahr Teması”, Darülhadis İslami Araştırmalar Dergisi 2 (Haziran 2022), 38-74. 
43  Şair muhtemelen burada malını dağıtması hususunda aşırı cömertliği sebebiyle kendisini kınayan eşine seslenmektedir. 

bk. Cübûrî, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî, 69; Özdemir, Lebîd b. Rabîa el-Âmirî ve Divanı, 51. 
44  Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî, thk. Hamdû Tammâs (Beyrut: Dâru’l-Maʻrife, 2004), 44. 
45  Humeyyir bir Habeş kralının ismidir. bk. Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 25. 
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Makamında onu aslan gibi ihtişamlı gördüm. 
İsteğimi onaylayan bir vesika verdi. 
Ve de her birinin omzunda zırhı olan muhafızlar.” (Kâmil)46 

Şairin başka bir beyti ise şöyledir: 

 امرَكْأوَ َّقحَأ تَْناك يتلا اَنیْتَأ            اَنرِمْلأ اَنكْرُِت نْأ اَنیْأرَ امَّلَف

 امََّدھََت نَْلٌ ةَّیداعٌ ةمَوُثرْجُوَ          ٌ ةَّوُقوَ رٌامَتِئاو رٌاظتنا انلُْقو

“Bizler kendi başımıza bırakıldığımızı görünce, 
En iyi ve en cömert olan yere (vatanımıza) geldik. 
Yardım, önderlik ve güç istedik. 
Ve atalardan asla yıkılmayacak olan bir destek.” (Tavîl)47 

2.1.2. Risâ  

Risâ, ölen bir kimsenin yiğitlik, cesaret, cömertlik ve kahramanlık gibi sıfatlarla 
methedilmesidir.48 Câhiliye şiirinin önemli temalarından birisi kabul edilen risâ temasıyla 
yazılan mersiyelerin Lebîd’in şiirinde yaygın olarak kullanıldığı gözlenmektedir. Özellikle de 
beklenmedik bir şekilde vefat eden kardeşi Erbed hakkında yazdığı mersiyeler onun bu temayla 
yazdığı şiirlerin başında gelmektedir.49 Lebîd b. Rebîʻa’nın mersiye şiirlerine aşağıdaki örnekler 
verilebilir. 

 لْضِاوَفلا فَوْعَ ينِّبأف    ُّيلِخَلا مَاَن اَذإ يموُق

 لْباوَّذلاو لِھاوََّصلاو سِلِ   اجَمَلْاوَ سِرِاوََفلا فَوْعَ

 لْئِاق لِّك لَوقأو مٍلح   يذ لِّك مََلحْأ فُوْعَ ای

 لْئِاولأا رَِفَّنلا َ ةّیقَِبو    اَنمَامَإ تَنك فُوْعَ ای

“Kalk (Ey Kadın)! kaygısız tasasız uyuyorsa birisi, 
Anlat (ona) erdemlerini/üstünlüklerini Avf’ın.50 
Avf’ın kahramanlıklarını, meclislerini, atlarını ve mızraklarını. 
Ah, iyi huyluların en iyi huylusu! 
Ve güzel konuşanların en iyi konuşanı Avf! 
Sen bizim önderimiz, 
Önde gelenlerinden de üstün olanıydın ah Avf.” (Kâmil)51 

Şairin başka bir beyti ise şöyledir: 

 لُمِارأ يلاعَّسلاك تٌاطبَِتخْمُو    ٌ ةَنیَْقو بٌرْشَ نِامعّْنلا ىلع كِبَْیل

ّدعَمَ يحاض يف كُلْمُلْاُ ھل  لُوِاحُی ام اھُّلكُُ دابعِلا ھِیَلإ   تْمََلسأو ٍ

 لُبِاب قُِّتعُت امّمِ ٌ ةعَشَعْشَمُ   ُ ھَل تَْفصَ رِویُّطلا رَآسْأ َّسمَ اذإ

 
46  Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 25. 
47  Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 125. 
48  Çetin, Eski Arap Şiiri, 74. 
49  Nûruddîn, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî: Hayâtuhû ve şiʻruhû, 53. 
50  ʻAvf. b. el-Ahvas. bk. Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 84. 
51  Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 84. 



An Investigation on Whether Labīd b. Rabīʻa Composed Poetry in the Islamic Period in the Context of the Compatibility • 777
of His Poems with the Qur’an 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2980-1109 

 

“Nu’man52 (öldüğü) için ağlasın sefiller ve cariyeler. 
Ve (saçı başı darmadağın) hortlak gibi yardım bekleyen aç ve yoksul dul kadınlar. 
Yalnızca ona aittir mülk, Meadd’in kenar yerleşimlerinde dahi. 
Hiç çabalamadan teslim oldu ona (Hire’deki) bütün ʻİbâd halkı. 
Kuşlardan kalan av etini yediğinde ise, 
Sunulurdu ona Bâbil’in yıllanmış şarabı da.” (Tavîl)53 

2.1.3. Vasf  

Vasf, varlıkların hissî veya manevî özelliklerinin tasvîri veya bir eşyanın içinde bulunduğu 
durumun zikredilmesidir.54 Çöl yaşamında doğaya ve içindekileri resmetmeye dair çok yaygın 
bir kullanıma sahip olan vasf temalı şiirin Lebîd b. Rebîʻa’nın şiirinde birçok örneği 
bulunmaktadır.55 Aşağıdaki beyitler de onun vasf temalı şiirlerindendir. 

 لِلاجِلا وذ نُھِارمُلْا َّرمَ امكَ  ُ ھنْعَ تُارمَغَلا رُسُحَْت ىَّلوَوَ

 لِاذتِبْاو نٍوْصَ نَیَب حُوِارَُی   جٍلَْف تِایطِلًِ ادمِاع ىّلوَوَ

“Savaşın ızdıraplarından kurtularak dönüp gitti arkasını. 
Çulu üzerinde hızla giden atlar gibi. 
Yöneldi Felc istikametine doğru, 
Bazen hızlı giderek bazen yavaş.” (Vâfir)56 

Şairin başka bir beyti ise şöyledir: 

 لْھََّنلا سَیلغَْت يَدرْوِ نْمِ َّنإ   اطََقلا طِاَّرُف لَبَْق اَندْرَوََف

 لْمَكَ دق لٍوْحََ دعَب ،سٍینِأبِ  ُ ھَلَ دھْعَ لا ضِمَرْعَلا يَماط

“Ulaştık (suya) en önde giden kuşlardan da önce. 
Benim adetimdir ilk yudumu içmek, gecenin sonundaki karanlıkta. 
Geldik üzeri yosun tutmuş bir dereye. 
Tam bir senedir hiç kimsenin dolaşıp uğramadığı bir yere.” (Remel)57 

2.1.4. Hikmet  

Arap şiirinde hikmet teması, kâmil insan olmanın gerektirdiği hasletlerden ve ölüm 
karşısında insanın acziyetini ortaya koyan ifade ve hayat tecrübelerinden bahseden öğüt içeren 
sözlerdir.58 Câhiliye şiirinde şairlerin doğal duygularından beslenen ve bolca işlenen hikmet 
teması Lebîd b. Rebîʻa’nın şiirinde de yer edinmektedir. Onun kişiliğinden, yaşadığı çevreden ve 
tecrübelerinden esinlenerek söylediği59 bu türden şiirlere aşağıdaki mısralar örnek olarak 
verilebilir. 

 
52  Nuʻmân b. el-Münzir miladi 7. yüzyılın başında vefat etmiştir. bk. Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 84. 
53  Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 85. 
54  Kenan Demirayak, Arap Edebiyatı Tarihi-I Cahiliye Dönemi (Kayseri: Fenomen Yayınları, 2019), 145. 
55  Nûruddîn, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî: Hayâtuhû ve şiʻruhû, 69. 
56  Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 68. 
57  Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 93. 
58  Çetin, Eski Arap Şiiri, 76. 
59  Cübûrî, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî, 331. 
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 لُطِابو لٌلاضَ مْأ ىضَقُیف بٌحَْنأ   لُوِاحَُی اذام ءَرْمَلْا نِلاأسَْت لاأ

 لُئِاَبحَلاُ ھْتأطخأ ام اذإ ىنفَْیو   ھِلِیبسَبِ ٌ ةَثوُثبمُ ھُلئِابح

 لُمِاع شَاع ام ءُرْمَلْاوً لامَعَ ىضََق  ُ ھَّنأ َّنظًَ ةَلیَل ىرَسْأ ءُرمَلْا اذإ

“Sormaz mısınız insana ne yapmaya çalışıyor? 
Bir adağı mı var yerine getirilecek yoksa boş şeyler için mi uğraşıyor? 
İpleri (hayat şeridi) yola dizilmiş duruyor. 
Fakat ipleri bir sapsa/kopsa o da yok olup gidiyor. 
Geceleyin (bir işte) uyumadan çalışan kişi bütün işleri tamamlandığını zanneder. 
Oysa insan yaşadığı sürece hep çalışır durur. ” (Tavîl)60 

Şairin başka bir beyti ise şöyledir: 

 دَِدعَلا نَمِ تْرَثكأ نْإو ٌّلُق   مُھُرُیصِمَ ٍ ةَّرحُ ينَب ُّلكُ

 دِكََّنلاو كِلْھُلل اورُیصَِیً اموَْی   اورُمَِأ نْإو اوطَُبھُْی اوطَُبغُْی نْإ

“Bütün insanların kaderi eksilmektir. 
Sayıları ne kadar çoğalsa da... 
Her ne kadar övülseler de alçaltılacaklardır. 
Her ne kadar emir veren (konumunda) olsalar da bir gün helak olacaklar ve sıkıntıya düşeceklerdir.” 
(Münserih)61 

2.1.5. Hiciv  

Medhin zıddı olan hiciv, korkaklık ve cimrilik gibi bazı yergi içeren sıfatlarla bir kişinin veya 
kabilenin nitelenmesidir.62 Câhiliye şiirinde en az fahr teması kadar yer edinen hiciv teması 
Lebîd b. Rebîʻa’nın şiirinde onun mülayim kişiliğinden dolayı çok yaygın bulunmamaktadır.63 
Bununla birlikte aşağıdaki dizeler onun hiciv temasıyla söylediği şiirlerine örnek teşkil 
etmektedir. 

 بِابجلأا ورُضِاح ةَنیَْبضُ وُنَبو   رٌَفعْجَ ىَفنُْت فَیكَ بٍلاكِ ينَبأ

 بِاَّوجَ ىلإ مْھُمَكِاحُن ىّتحَ  ُ ھَنوُد اوُّطَل َّمث َ ةورعُ نَبا اولتَق

 بِاطَخِبِ دٍفِاوَلُِ دوجَُی نْإ ام      ھِشِرْعَ كٍتِاھ نِباوَ ةرَطُْق نِبا نَیَب

“Ey Benî Kilâb! Nasıl olur da Cafer oğulları sürgün edilir? 
Üstelik Dübeyne oğulları kuyuların başındayken. 
Onlar ki İbn-i Urve’yi öldürüp gömdüler. 
Ardından biz de onları Cevvâb’a dava ettik. 
Onun tahtı İbn Kutra ve İbn Hâtik64 arası kadardı. 
Hatta kibirden huzuruna çıkanlarla muhatap bile olmazdı.” (Kâmil)65 

 
60  Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 84. 
61  Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 34. 
62  Demirayak, Arap Edebiyatı Tarihi-I, 134. 
63  Cübûrî, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî, 368. 
64  İbn Kutra ve İbn Hâtik iki meşhur kraldır. bk. Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 14. 
65  Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 14. 
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2.1.6. Gazel  

Gazel, özellikle aşk, güzellik ve şarap konularını içeren şiirlerdir.66 Lebîd b. Rebîʻa’nın 
şiirlerinde gazel hem kemiyet itibariyle hem de konu çeşitliliği itibariyle sınırlıdır. Bu durum 
onun vakarlı ve mutedil kişiliğinden ileri gelmektedir.67 Buna rağmen aşağıdaki dizelerde olduğu 
gibi onun şiirinde gazel örneklerine de rastlanmaktadır. 

 اھمُاَّذجَ لٍئِاَبحَ دِقْعَ لُاَّصوَ    ينَّنأب رُاوََن يردت نْكت ملوَأ

 اھمُامحِ سِوفنلا ضَعب قْلتعی وْأ    اھَضَرْأ مل اذإ ةٍنكمأ كُاَّرَت

“Nevâr68 bilmiyor muydu ki benim nasıl biri olduğumu? 
Muhabbet bağının düğümünü sert bir şekilde bağladığımı ve kopardığımı, 
Hoşlanmadığım zaman bir yeri terk ettiğimi, 
Veya kişiyi bir yere kaderinin bağladığını.” (Kâmil)69 

Şairin başka bir beyti ise şöyledir: 

 اَبرَطَ اھُلایخَ يِّنمِ جََّیھَ    دَْقَف لِاحَرِّلاب ءُامیْسَُأ تَْفاطَ

 اَبرُُق لاوًَ ابوَْن يِّنمِ سِمُْت مْل    مِھِضِرْأب رٍَفعْجَ ينَب ىَدحْإ

“Rüyalarıma girdi Üseymâ’nın ayrılıp gitmesi. 
Hüzünlü bir heyecan kattı içime hayali. 
Benî Caʻfer’den biriydi o, onların yurdundan. 
Benden bir değil üç gün üç gecelik bir mesafe uzaktaydı.” (Münserih)70 

2.2. Lebîd b. Rebîʻa’nın İslâm Sonrası Şiiri 

Lebîd b. Rebîʻa’nın hicri dokuzuncu yıl civarlarında Müslüman olduğu rivayet edilmekte71 ve 
Müslüman olduktan sonra kabilesinin yanına dönüp Kur’an’la meşgul olduğu ve onlara yeniden 
diriltilme, cennet ve cehennem gibi konulardan bahsettiği aktarılmaktadır.72 

Arap dili ve edebiyatçıları arasında Lebîd b. Rebîʻa’nın İslâm sonrasında hiç şiir söylemediğini 
iddia edenler olduğu gibi birçok şiir söylediğini kabul edenler de bulunmaktadır.73 İbn ʻAbdilberr 
(öl. 463/1071) çoğu tarihçinin İslâm sonrasında onun hiç şiir söylemediği iddiasında 
bulunduğunu belirtmektedir.74 Yine benzer görüşte olan İbn Kuteybe (öl. 276/889) Lebîd b. 
Rebîʻa’nın İslâm sonrası sadece bir beyit söylediğini fakat bu beytin hangisi olduğu hususunda 
ihtilaf bulunduğunu ifade etmektedir. Ebu’l-Yekzân (öl. 281/894) da Lebîd’in İslâm sonrasında 
sadece ِلاَاَبرْس مِلاَسْلإا  نَمِ  تُسْبَِل  ىَّتحَ  يلِجََأ  ... ينِتِأَی  مَْل  ذْإِ   �َِّ ُدمْحَلا   “Allah’a hamd olsun ki ecelim gelmedi, ben 

 
66  Demirayak, Arap Edebiyatı Tarihi-I, 142. 
67  Cübûrî, Lebîd b. Rebîʻa el-ʻÂmirî, 348. 
68  Bir kadın ismi. bk. Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 113. 
69  Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 113. 
70  Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 15.  
71  Bununla beraber Lebîd’in tam olarak ne zaman İslâm’a girdiğini belirlemek kolay değildir. Hicri dördüncü yıldaki Bi’r-i 

Maʻûne olayı ile hicri sekizinci yıldaki Huneyn savaşı sonrasında Hevâzinliler’den ele geçirilen ganimetlerden müellefe-i 
kulûb arasında bulunan Lebîd b. Rebîʻa’ya da verildiği bilinmektedir. Bu ganimetler ise Tâif kuşatmasından sonra hicri 
sekizinci yılda dağıtılmıştır. bk. Yahyâ el-Cübûrî, Şiʻru’l-muhadramîn (Bağdat: Mektebetü’n-Nahda, 1964), 232. 

72  Dayf, Târîhu’l-edebi’l-ʻArabî, 90. 
73  Ömer Ferrûh, Târîhu’l-edebi’l-ʻArabî (Beyrut: Dâru’l-ʻİlm li’l-Melâyin, 1981), 1/232. 
74  İbn ʻAbdilberr, el-İstîʻâb, 3/322. 
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İslâm’dan bir gömlek giyene dek.” beytini söylediğini aktarmaktadır.75 Fakat diğer bazı 
kaynaklarda da حُلِاَّصلا نُیرَِقلْا  ُهُدشِرُْی  ءُرْمَلْاوَ  ھِسِفَنك  ... مَیرِكَلْا  ءَرْمَلْا  بََتاعَ  امَ   “(Kişi) kendisine benzeyen asil bir 
kimseyi suçlamaz. Kişiye erdemli bir dost doğru yolu gösterir.” beytini söylediği 
nakledilmektedir.76  

Bazı rivayetlerden hareketle Lebîd’in Kûfe’deyken genellikle Kur’an tilavetiyle meşgul 
olduğu ve bu yüzden çok az şiir söylediği ileri sürülmekte ve bu görüş Hz. Ömer’in (r.a.)  Mugîre 
b. Şuʻbe’yi (öl. 50/670) Kûfe’deyken Lebîd’e şiir söylemesi için elçi olarak göndermesi hadisesiyle 
de desteklenmektedir.77 Şöyle ki Hz. Ömer’in Lebîd b. Rebîʻa’dan şiirlerinden birisini okumasını 
istediği, bunun üzerine onun da Bakara suresini okuduğu ve “Allah bana Bakara ve Âl-i İmrân 
sûrelerini öğrettikten sonra şiir söylemedim” dediği nakledilmektedir.78 Yine Hz. Ömer’in bu 
hadiseden sonra Lebîd’e verilmekte olan iki bin dirhem olan teberrûyu beş yüz dirhem daha 
artırdığı belirtilmektedir.79  

İslâm sonrası şiiri hakkındaki bu görüşlerin aksini iddia eden Müberred (öl. 286/900) ise 
Lebîd b. Rebîʻa’nın hem Câhiliye hem de İslâm döneminin saygın bir şairi olduğuna vurgu 
yapmaktadır.80 Carl Brockelmann, Müberred’in bu görüşüne de atıfta bulunarak Lebîd’in İslâm 
sonrası hiç şiir söylemediğine dair iddiaların doğru olmadığını, zira onun birçok şiirinin vahyin 
içeriğine uygun bir yapı arz ettiğini savunmaktadır.81 Son dönem araştırmacılarından 
Abdurrahman Özdemir de bazı kaynaklardaki Lebîd b. Rebîʻa’nın Müslüman olduktan sonra bir 
beyit haricinde hiç şiir nazmetmediğine dair görüşün hatalı olduğunu ve divanında tespit ettiği 
dört şiirin bulunduğunu ifade etmektedir.82    

Bu hususta Safedî (öl. 764/1363) Lebîd’e ait لُصِاحمَلْا ھَِللإا  َدنع  تَْفشِّكُ  اذإ  ُھَیعْسَ  ... مَُلعَْیسَ  ًاموَْیٍ◌  ءىرما  ُّلكو   
“Her bir kişi bir gün öğrenecek amelini, yapıp ettikleri Allah katında ortaya dökülünce.” beytinin 
onun İslâm sonrası dönemde şiir söylediğine delalet ettiğini belirtmektedir.83 Yine Lebîd’in َِّنإ
لجَعَوَ  يثیرَ  نِذِإبِوَ َِ�  لَفَن  ... رُیخَ  انِّبرَ  ىوقَت   “Rabbimize karşı takvalı olmak en hayırlısıdır nasibin. Yalnızca 
Allah’ın izniyledir (ecelimde) geride kalmam ve öne geçmem.” şeklinde başlayan ve İslâmî 
unsurlar barındıran şiirini Câhiliye döneminde söylediği iddia edilse de bunun pek mümkün 
olmadığı gözükmektedir. Zira Lebîd b. Rebîʻa’nın bu şiiri kardeşi Erbed’in ölümden sonra yazdığı 
ve o dönemde de zaten Müslüman olduğu rivâyet edilmektedir.84 

Açıkçası Lebîd b. Rebîʻa’nın İslâm döneminde şiir söylemediğine dair görüşün bazı rivâyet ve 
çıkarımlara dayandığı anlaşılmaktadır. Buna karşı bizzat ona ait bazı şiirlerin üslup ve içeriği, 

 
75  Bu beytin Lebîd’e ait olmadığını iddia edip onu Kırda b. Nüfâse’ye nisbet edenler de vardır. bk. Cevâd ʻAlî, el-Mufassal fî 

târîhi’l-ʻArab, 9/555. 
76  İbn Kuteybe, eş-Şiʻr ve’ş-şuʻarâ’, 1/275. 
77  Dayf, Târîhu’l-edebi’l-ʻArabî, 90. 
78  Bu hadise biraz farklı şekilde de rivâyet edilir. Şöyle ki Hz. Ömer (r.a.) Mugîre b. Şuʻbe’yi (öl. 50/670) Kûfe’deyken Lebîd’e 
şiir inşâd etmesi için elçi olarak göndermiştir. Bunun üzerine Lebîd de bir sayfaya Bakara suresini yazıp ona teslim etmiş 
ve “Allah beni İslâm sonrası şiir yerine bununla değiştirdi.” şeklinde cevap vermiştir. bk. İsfahânî, el-Eġânî, 15/252. 

79  İbn Kuteybe, eş-Şiʻr ve’ş-şuʻarâ’, 1/275-276; İbn ʻAbdilberr, el-İstîʻâb, 3/325. 
80  İbn ʻAbdilberr, el-İstîʻâb, 3/322.  
81  Brockelmann, Târîhu’l-edebi’l-ʻArabî, 1/145. 
82  Özdemir, Lebîd b. Rabîa el-Âmirî ve Divanı, 88-89. 
83  Safedî, el-Vâfî bi’l-vefeyât, 24/299. 
84  Cevâd ʻAlî, el-Mufassal fî târîhi’l-ʻArab, 9/555. 



An Investigation on Whether Labīd b. Rabīʻa Composed Poetry in the Islamic Period in the Context of the Compatibility • 781
of His Poems with the Qur’an 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2980-1109 

 

söz konusu dönemde onun şiir söylediğine işaret etmekte ve karşı rivâyet ve çıkarımları 
çürütmektedir.  

2.2.1. Lebîd b. Rebîʻa’nın İslâm Sonrası Şiir Örnekleri 

Lebîd b. Rebîʻa’nın şiiri bütüncül bir şekilde ele alınıp incelendiğinde ondan İslâmî manalar 
ve izler taşıyan örnekler bariz bir şekilde görülmektedir.85 Özellikle bazı ayetlerin lafız veya 
mana itibariyle şiirine yansıması, onun İslâm sonrasında da şiir söylediğine işaret etmektedir. 
Dolayısıyla bu bölümde onun divanında geçen ve İslâm sonrası söylemiş olabileceğine ihtimal 
verilen bazı beyitleri konu, lafız ve mana itibariyle ayetlerle karşılaştırma yapılarak tahlil 
edilecektir.  

 لَِّتؤمُ لِّك تُیثأو ىلُعلاُ ھَلو     لِضَفْلأا لِّجَلأا ُ ةَلفِان ِِّ�

 لَِّدَبمُبُ هؤاضََق سَیَلو ىّنأ     ھِبِاتك وَحم سُاّنلا عُیطتسی لا

 لَِقنْمَلْاِ عرَْف قَوَْفً اقابطًِ اعبْسَ    ھشِرْعَ ِ ةَّرغُ نَوُد قَلْأف ىَّوسَ

 لَِدنجَلا مِّصُب اھُقلِاوخَ تَْتَبث   ً ایسِارً اداھَمِ مُھَُتحَْت ضَرْلأاوَ

 لِھَجَْی مْل نْمَلِ ٌ ةظَعِوْمَ َّنھیفِ    ھِتِایآ نْمِ نُاریِّنلاو ءُاملاو

 لِعَفُْی مل نْأك ءٌيش ىضََقنا اذإف                      ىَقُّتلا َّلاإ لٌطِاب كَیعِس ُّلكُ لَب

 لِسَأم يَحاوضَ ٌ ةَفلِؤمُ ءُامصْعَ    تَْلءَاوََتلً ادلاخ ءٌيش نَاك وَْل

 لَِدجْلأابُ ھُتارَسَ ُّلزَِت بٌعْصَ    اھَنوُدو مِاشََبلا قُرَوَ اھفِوُلظُب

“En yüce ve en faziletli ihsan yalnızca Allah’a aittir. 
Ulviyet ve daim olan bolluk da sadece O’na aittir. 
Silemezler insanlar O’nun kitabını. 
Hükmü değiştirilebilir değilken nasıl mümkün olabilir bu? 
Ölçülü yaparak şekil verdi ve başlangıcı olmadan örttü arşını. 
Ve dağın zirvesinin üzerindeki yedi kat göğü. 
Yeri de dümdüz eyledi altlarına sağlam bir döşek gibi. 
Sert kayalarla/dağlarla sabitledi etrafını. 
Su ve ateş de delillerindendir O’nun. 
İbret vardır onlarda cahil olmayanlara. 
Bütün çaban dahi beyhudedir takva hariç. 
Sanki yapılmamışçasına bir şey tamamlandığı vakit. 
Ölümsüz olsaydı herhangi bir şey, kurtulurdu elbet, 
Me’sel dağının kuytu köşelerine sığınmış dağ keçileri. 
Toynaklarında Beşâm ağacı yaprakları, altlarında sapa bir dağ, 
Patikası tökezletir şahini dahi.” (Kâmil)86 

Lebîd b. Rebîʻa’nın yukarıdaki şiirinde genel tema olarak İslâm’ın öğretileriyle örtüşen 
manalar ve ayetlerden izler görülmektedir. Nitekim ilk beyitte şair faziletin, yüceliğin ve ihsanın 
bütünüyle Allah’a izafe edildiğini belirtmiştir. Bu kısımda “Her kim şan ve şeref istiyorsa bilsin ki, 

 
85  Mahmûd, “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa el-İslâmî”, 298-299. 
86 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 81-82. 
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şan ve şeref bütünüyle Allah’a aittir.”87 ve “Allah, büyük lütuf sahibidir.”88 ayetlerinin izleri 
görülmektedir. İkinci beyitte Kur’an-ı Kerim’in yok edilemeyeceği ve insanlar tarafından 
hükümlerinin değiştirilemeyeceği ifade edilmiştir. Bu beyitte de “Rabbinin kitabından sana 
vahyedileni oku. O’nun kelimelerini değiştirecek hiçbir kimse yoktur.”89, “Allah’ın kelimelerini 
değiştirebilecek bir güç de yoktur.”90 ve “Allah’ın hükmü değişmez kaderdir.”91 ayetlerinin mana olarak 
yansıması göze çarpmaktadır. Üçüncü ve dördüncü beyitlerde Allah Teala’nın yedi kat göğü 
direksiz bir örtü gibi, yerin de etrafı dağlarla sabitlenmiş bir döşek gibi olduğu dolayısıyla 
yaratılış ölçüsündeki bu eşsizlikten ve incelikten bahsedilmiştir.  Zira “Biz, yeryüzünü bir döşek, 
dağları da birer kazık yapmadık mı?”92, “Allah, gökleri gördüğünüz herhangi bir direk olmadan yükselten, 
sonra Arş’a kurulan, güneşi ve ayı buyruğu altına alandır.”93, “Yeryüzünü sizin için bir beşik yapan, onda 
size yollar açan ve gökten su indiren O’dur.”94, “O, yaratıp şekillendiren, âhenk veren ve düzene koyandır. 
O, (her şeyi) ölçüyle yapıp yönlendirendir.”95, “Her şey O’nun katında bir ölçü iledir.”96 ve “O, yeryüzünde 
olanların hepsini sizin için yaratan, sonra göğe yönelip onları yedi gök hâlinde düzenleyendir. O, her şeyi 
hakkıyla bilendir.”97 ayetlerinden alıntı yapıldığı görülmektedir. Beşince beyitte suyun ve ateşin 
Allah’ın varlığının delillerinden olduğu fakat bunlardaki ibretleri cahil kimselerin idrak 
etmesinin mümkün olmadığı vurgulanmıştır. Nitekim ayetlerde de beytin içeriğiyle örtüşen 
“Allah, gökten su indirdi de onunla yeryüzünü ölümünden sonra diriltti. Şüphesiz bunda dinleyecek bir 
toplum için bir ibret vardır.”98 ve “Göklerde ve yerde nice deliller vardır ki yanlarına uğrarlar da onlardan 
yüzlerini çevirerek geçerler.”99 ayetlerine işaret edilmiştir. Altıncı beyitte dünyalık çaba ve 
menfaatlerin faydasız olduğu ve takvadan başka hiçbir şeyin hakikat olmadığı ifade edilmiştir. 
Nitekim bu beyitte de “Kuşkusuz, azığın en hayırlısı takva (Allah’a karşı gelmekten sakınma)dır.”100, “Siz 
geçici dünya menfaatini istiyorsunuz, hâlbuki Allah ahireti (kazanmanızı) istiyor.”101, “Allah katında en 
değerli olanınız, O’na karşı gelmekten en çok sakınanınızdır.”102 ve “Evlerine (gümüşten) kapılar ve üzerine 
yaslanacakları koltuklar ve altın süslemeler yapardık. Bütün bunlar, sadece dünya hayatının geçimliğidir. 
Rabbinin katında ahiret ise, O’na karşı gelmekten sakınanlarındır.”103 gibi ayetlerden mefhûm yönüyle 
etkilenildiği muhtemeldir. Yedinci ve sekizinci beyitlerde hiçbir canlının ölümden 
kurtulamayacağı hükmü, en sarp dağ yamaçlarındaki kayaların altlarına çok iyi şekilde gizlenmiş 
dağ keçilerinin dahi ölümü tadacaklarına dair bir tasvirle aktarılmıştır. Bu anlatımda da “Yer 

 
87  Fâtır 35/10. 
88  Âl-i İmrân 3/74. 
89  el-Kehf 18/27. 
90  el-En‘âm 6/34. 
91  el-Ahzâb 33/38. 
92  en-Nebe 78/6-7. 
93  er-Ra‘d 13/2. 
94  Tâhâ 20/53. 
95  el-A‘lâ 87/2-3. 
96  el-Furkân 25/2. 
97  el-Bakara 2/29. 
98  en-Nahl 16/65. 
99  Yûsuf 12/105. 
100 el-Bakara 2/197. 
101 el-Enfâl 8/67. 
102 el-Hucurât 49/13. 
103 ez-Zuhruf 43/34-35. 
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üzerinde bulunan her canlı yok olacaktır.”104, “Her canlı ölümü tadacaktır.”105 ve “Sonunda anladık ki 
yeryüzünde Allah’ın iradesini asla engelleyemeyiz; kaçmakla da O’nun elinden kurtulamayız.”106 
ayetlerine işaret edildiğini görmek mümkündür. 

 رُارَقلا ُّرقَِتسَی اللهِ ىلإو              رُاربْلأا ىَقُّتلا ظَُفحَْی امَّنإ

 رُادصْلإاو رِومُلأاُ درْوِ اللهِ              َ دنْعِو نَوُعجَرُت اللهِ ىلإو

 رُارسْلأا تِّلجت ھِیدلو               ً امَلْعِوً اباتكِ ىصَحأ ءٍيش َّلكُ

“Ancak dürüst olan iyi kişiler muhafaza eder takvayı. 
Ve yalnızca Allah’a döner bütün işlerin kararı/hükmü. 
Döndürüleceksiniz yalnızca Allah’a. 
İşlerin varacağı ve çıkacağı yer Allah’ın katıdır. 
Hey şeyin hesabını yaptı yazarak ve bilerek. 
Ve O’nun nezdinde ayan beyan olur sırlar.” (Tavîl)107 

Yukarıdaki ilk beyitte ancak özünde ve sözünde doğru olan iyi insanların takvayı 
barındırdıkları ve bütün işlerin kararının/hükmünün varacağı yerin yalnızca Allah Teala olduğu 
vurgulanmıştır. Nitekim bu beyitte “Ama iyi davranış, takva sahibi (Allah’a karşı gelmekten sakınan) 
insanın davranışıdır.”108, “Şüphesiz, iyiler Naîm cennetindedirler.”109, “Hüküm ancak Allah’ındır.”110, 
“Artık hüküm yüce ve büyük Allah’a aittir.”111 ve “Önce de sonra da emir Allah’ındır.”112 gibi ayetler 
mana itibariyle zikredilmiştir. İkinci beyitte ise yaratılanların Allah’a döndürüleceği ve bütün 
işlerin ondan hasıl olup sonunda ona varacağı beyan edilmiştir. Bu bağlamda “Ancak O’na 
döndürüleceksiniz.”113, “O, sizin Rabbinizdir ve O’na döndürüleceksiniz.”114, “Öyle bir günden sakının ki, o 
gün hepiniz Allah’a döndürülüp götürüleceksiniz.”115, “Bütün işler ancak Allah’a döndürülür.”116, “İyi bilin 
ki, bütün işler sonunda Allah’a döner.”117 ve “İşlerin sonu ancak Allah’a varır.”118 gibi ayetlerden 
iktibaslar yapıldığı anlaşılmaktadır. Üçüncü beyitte Allah Teala’nın her şeyi bir hesaba göre 
yaptığı, bunları bilip levh-i mahfuzda yazdığı ve bütün sırların onun katında apaçık olduğu 
şeklinde İslâm’ın özüne uygun manalar zikredilmiştir. Bu beyitte de “Biz ise, her şeyi bir kitapta 
(Levh-i Mahfuz’da) tamamıyla sayıp tespit ettik.”119 ve “Şüphesiz Allah, her şeyin hesabını gereği gibi 

 
104 er-Rahmân 55/26. 
105 Âl-i İmrân 3/185. 
106 el-Cin 72/28 
107 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 49. 
108 el-Bakara 2/189. 
109 el-İnfitâr 82/13. 
110 Yûsuf 12/67. 
111 el-Mü’min 40/12. 
112 er-Rûm 30/4. 
113 el-Bakara 2/245. 
114 Hûd 11/34. 
115 el-Bakara 2/281. 
116 Âl-i İmrân 3/109. 
117 eş-Şûrâ 42/53. 
118 Lokmân 31/22. 
119 en-Nebe 78/29. 
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yapandır.”120 ayetlerindeki terkiplerden ve muhteviyatından alıntı yapılmıştır. Dolayısıyla bu 
beyitlerde de açık bir şekilde İslâmî inancın izleri görülmektedir.121 

ُ دومحمٌ دجام يّبرُ اللهو          ُ دوعوملا زَجِنُْأو رُومُلأا يَضُِق

ُ دوُدعْمَلْاو رِیخَلا ثُیثأُ ھَلو           لاُعلاو لُفِاوَّنلاو لُضِاوَفلاُ ھلو

ُ دومَُث كَاذَ دعَبُ ھْتَلَب دَقَلوَ        ُ هَدیْكٌَ داعو مٌرَإ تَْلَب دَقَلو

“İşler bitirildi, vaad yerine getirildi. 
Rabbim Allah şanı yüce olandır ve övgüye çok layıktır. 
Yalnızca O’na aittir bütün lütuflar, ihsanlar ve yücelik. 
Ve O’nundur hayrın çoğu ve sayılabilen her ne varsa. 
İrem ve Âd kavimleri sınandılar O’nun imtihanında. 
Daha sonra da imtihan oldu Semûd kavmi.” (Kâmil)122 

İlk beyitte Hz. Nûh kıssasındaki “İş bitirildi.”123 ayetine atıf vardır. Bununla beraber Allah’ın 
vaadinin mutlak surette gerçekleşeceği, şanının yüceliği ve her türlü övgüye layık olduğu da 
vurgulanmıştır. Nitekim burada değinilen hususlar da “Rabbimizin şanı yücedir. Rabbimizin va’di 
mutlaka gerçekleşecektir, derler.”124, “Rabbimin vaadi de haktır.”125, “Her türlü övgüye lâyık olan yalnız 
Allah’tır.”126 ve “O, övülmeye lâyıktır, şanı yücedir.”127  ayetlerinde zikredilmiştir. İkinci beyitte ise 
bütün lütufların, iyiliklerin ve hayırların sahibinin Allah Teala olduğu hususlarında “Allah, büyük 
lütuf sahibidir.”128, “Şüphesiz Allah insanlara karşı lütufkârdır.”129, “Sana ne iyilik gelirse Allah’tandır.”130 
ve “Hayır senin elindedir.”131 ayetlerine mealen temas edilmiştir. Üçüncü beyitte ise Fecr suresinde 
“Ey Muhammed!) Rabbinin, (Hûd’un kavmi) Âd’e, şehirler içinde benzeri kurulmamış olan, sütunlarla dolu 
İrem’e, vadide kayaları oyan (Salih’in kavmi) Semûd’a, kazıklar sahibi Firavun’a ne yaptığını görmedin 
mi?”132 şeklinde zikredilen İrem, Âd ve Semûd kavimlerinin başlarına gelen hadiselerle imtihan 
edildiklerine işaret edilmiştir. Nitekim Araplar da Kur’an’ın nüzûlundan önce bu kavimlerin 
varlığından veya onların helak olmalarından haberdar değillerdi.133 

 لْجَعَو يثیْرَ ِّ� نِذْإبو   لَْفَن رُیخَ اَنِّبرَ ىوَقَْت َّنإ

 لْعََف ءاش ام رُیخَلا ھِیَْدَیب   ُ ھَل َّدنِ لاَف اللهَُ دمَحأ

 لّضَأ ءَاش نْمَو لِاَبلا مَعِان   ىَدَتھْا رِیخَلا لَُبسُُ هادھَ نْمَ

“Rabbimize karşı takvalı olmak en hayırlısıdır nasibin. 

 
120 en-Nisâ 4/86. 
121 Mahmûd, “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa el-İslâmî”, 302. 
122 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 32. 
123 Hûd 11/44. 
124 el-İsrâ 17/108. 
125 el-Kehf 18/98. 
126 Lokmân 31/26. 
127 Hûd 11/73. 
128 Âl-i İmrân 3/74. 
129 el-Mü’min 40/61. 
130 en-Nisâ 4/79. 
131 Âl-i İmrân 3/26. 
132 el-Fecr 89/6-10. 
133 Mahmûd, “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa el-İslâmî”, 307. 
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Yalnızca Allah’ın izniyledir (ecelimde) geride kalmam ve öne geçmem. 
Hamd ederim Allah’a ki eşi benzeri yoktur. 
Hayır onun elindedir, dilediği her şeyi yapar. 
Her kimi hayır yollarına götürürse o huzur bularak hidayete erer. 
Dilediğini de saptırır.” (Remel)134 

İlk beyitte Rabbimize karşı takva sahibi olmanın kazançların en hayırlısı olduğu hususu 
“Kuşkusuz, azığın en hayırlısı takva (Allah’a karşı gelmekten sakınma)dır.”135 ve “Takva (Allah’a 
karşı gelmekten sakınma) elbisesi var ya, işte o daha hayırlıdır.”136 ayetlerindeki manaya uygun 
olarak beyan edilmiştir. Yine beytin devamında kişinin ecelinin geride bırakılması ve öne 
alınmasının yalnızca Allah’ın elinde olduğu konusu “Ecelleri geldiği zaman ise ne bir an geri 
kalabilirler ne de öne geçebilirler.”137, “Her milletin belli bir eceli vardır. Onların eceli geldi mi 
ne bir an geri kalabilirler ne de öne geçebilirler.”138 ayetlerindeki mefhûma mutabık olarak 
zikredilmiştir. İkinci beyitte Allah’a hamd ile başlayan şair, O’nun eşinin ve benzerinin 
bulunmadığını, bütün hayırların elinde olduğunu ve dilediği her şeyi yapabildiğini ifade 
etmiştir. Nitekim bu beyitte “O’nun benzeri gibi bile hiçbir şey yoktur.”139, “Çünkü Rabbin 
dilediğini yapandır.”140, “Ve Allah dilediğini yapar.”141 ve “De ki: “Ey mülkün sahibi olan Allah’ım! 
Sen mülkü dilediğine verirsin. Dilediğinden de mülkü çeker alırsın. Dilediğini aziz edersin, 
dilediğini zelil edersin. Hayır senin elindedir. Şüphesiz sen her şeye hakkıyla gücü yetensin.”142 
ayetlerinden mana ve lafız yönüyle iktibaslar yaptığı görülmektedir. Üçüncü beyitte de Allah’ın 
dilediğini hidayete erdirdiği, dilediğini de saptırdığı ifade edilerek “Allah, kimi doğru yola 
iletirse, odur doğru yolu bulan. Kimleri de saptırırsa, işte onlar, ziyana uğrayanların ta 
kendileridir.”143 ve “Allah, kime hidayet ederse işte o, doğru yolu bulandır. Kimi de şaşırtırsa, 
artık ona doğru yolu gösterecek bir dost bulamazsın.”144 manalarındaki ayetlerinden alıntı 
yapılmıştır.  Nitekim yukarıdaki beyitlerden İslâmî inancın Lebîd’in içine işlediği ve kalbine 
yerleştiği anlaşılmaktadır.145 

 انیطِوً ابشَخَُ ھَقوَْف لْعَـ    ـجاَف كَابأ تَنَْفَد اذإو

ّدسَُی اھَیس    اوَرًَ امّصًُ احئافصَوَ  اَنوضُُغلا نَدِْ

 اَنیقَِی نَْلو بِارَُّتلا فَاسَـ   ـفْسَ ءِرملاَ ھجْوَ نَیقَِیلِ

 انینجً اثدج ىوََث ذْإ ،كَطِـ                      ـھْرَ ءِاَنَثبِ رْبَِتعْا مّث

“Defnedeceğin zaman babanı, 
Koy üstüne tahta ve toprak. 

 
134 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 90. 
135 el-Bakara 2/197. 
136 el-A‘râf 7/26. 
137 en-Nahl 16/61. 
138 el-A‘râf 7/34. 
139 eş-Şûrâ 42/11. 
140 Hûd 11/123. 
141 İbrâhîm 14/27. 
142 Âl-i İmrân 3/26. 
143 el-A‘râf 7/178. 
144 el-Kehf 18/17. 
145 Mahmûd, “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa el-İslâmî”, 300. 
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Ayrıca koy sarsılmayan sert ve iri taşları. 
Örtsünler diye kemikleri... 
Kişinin yüzünü korumak içindir tüm bunlar, 
Kalkan tozlardan, koruyamazlar fakat. 
Sonra ibret al kavmindeki kimselerin övmelerinden. 
Gömerlerken cenazeyi mezara.” (Kâmil)146 

Üstteki beyitlerde Lebîd b. Rebîʻa vefatından sonra defninin en güzel şekilde yapılmasına dair 
vasiyetini dile getirmiştir. Mezara konulurken üzerine tahta ve toprak, onların üstüne de cesedi 
örten taşların konulmasını talep etmiştir. Bununla beraber insanların ölünün ardından 
hayattayken benimsediği güzel ahlaki değerler ve davranışlar sebebiyle övgüyle 
bahsetmelerinin ibretlik bir olay olduğunu ifade etmiştir. Dolayısıyla insanların itibarını artıran 
faziletli kazanımların hem bu dünya hem de ahiret için yönelinmesi gereken davranışlar 
olduğunu vurgulamıştır. Bu bağlamda Lebîd b. Rebîʻa’nın ölüm hakkındaki şiirlerinin dini içerikli 
şiirleri arasındaki yeri büyüktür147 ve bunlar onun benimsediği ve hayatında tasdik ettiği övülen 
İslâmî faziletler içermektedir.148 

 رُاذتِعاو ٌ ةءَارَب َّلاإ ِ ةمَـ                   ـحَّرلا يف سَرِادمُلْا لُخِدُی لا مَوَْی

 رُاّفغَلا وَھُ يذّلا رُفْغوَ دٍ     اھَشْلأ َّنھَُّدعأ نٌاسَحِو

 رُاشَمَو ٌ ةَّنسُو دٍاوھَو    مٍاَقمَ نْمِ ھِب مْرِكْأ مٌاقمَوَ

“O gün dahil etmez günahkarları merhametine. 
Arınmayıp af dilemedilerse eğer. 
Hayırlı amel işlemeye meyilli kıldı yazıcı şahitlerini (meleklerini) 
Bağışlamak ise onun bizzat kendisidir, çok bağışlayandır O. 
Ne kadar çok övgüye layık bir makamdır hidayet makamı 
Sünnet-i seniyye ve salih amelin olduğu.” (Hafîf)149 

Lebîd b. Rebîʻa yukarıda geçen birinci beyitte günahkarların işlediklerinden ancak tövbe edip 
vazgeçmeleri halinde Allah’ın affına mazhar olacaklarını belirtmiştir. Dolayısıyla bu beyit 
konuyla ilgili “Şüphe yok ki ben, tövbe edip inanan ve salih ameller işleyen, sonra da doğru yol üzere 
devam eden kimse için son derece affediciyim.”150, “Ancak tövbe edip durumlarını düzeltenler ve gerçeği 
açıkça ortaya koyanlar (lânetlenmekten) kurtulmuşlardır. Çünkü ben onların tövbelerini kabul ederim. 
Zira ben tövbeleri çok kabul edenim, çok merhamet edenim.”151 ve “Her kim de işlediği zulmünün 
arkasından tövbe edip durumunu düzeltirse kuşkusuz, Allah onun tövbesini kabul eder. Şüphesiz Allah, 
çok bağışlayandır, çok merhamet edendir.”152 ayetleriyle benzer içeriğe sahiptir. İkinci beyitte 
meleklerin sadece iyilik yapma iradesine meyilli oldukları ve bağışlama iradesinin Allah 
Teala’nın bizzat kendi zâtına ait olduğu ifade edilmiştir. Bu söylemde “Üzerlerinde hâkim ve üstün 

 
146 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 138. 
147 Çinkılıç, “Lebîd b. Rabîa”, 219. 
148 Mahmûd, “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa el-İslâmî”, 316. 
149 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 49. 
150 Tâhâ 20/82. 
151 el-Bakara 2/160. 
152 el-Mâide 5/39. 
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olan Rablerinden korkarlar ve emrolundukları şeyleri yaparlar.”153, “O ateşin başında gayet katı, çetin, 
Allah’ın kendilerine verdiği emirlere karşı gelmeyen ve kendilerine emredilen şeyi yapan melekler 
vardır.”154, “Allah’tan bağışlama dile. Şüphesiz Allah, çok bağışlayandır, çok merhamet edendir.”155 ve 
“Şüphesiz Rabbin çok bağışlayandır, çok merhametlidir.”156 gibi ayetlerin tesirini görmek 
mümkündür. Üçüncü beyitte de salih amel işlemek ve Hz. Peygamberin (s.a.v.) sünnetine tabi 
olmakla hidayet makamına erişileceği ifade edilerek İslâm’ın özüne uygun söylemler 
benimsenmiştir. 

 لُسِاوَ ِّ� ىلإ بٍُّل يذ ُّلك ىلب   مْھرِمأ رُدَق ام نَورُدَی لاَ سَاَّنلا ىرَأ

 لُئِاز َ ةلاحمَ لا مٍیعن ُّلكو    لُطِابُ ّ� لاخَ ام ءٍيش ُّلكُ لاأ

 لُمِاَنلأا اھنمِ ُّرَفصَتٌ ةیھیْوَُد    مْھَُنیَب لُخُدَت فَوْس سٍاَنُأ ُّلكو

 لُصِاحمَلْا ھَِللإاَ دنع تَْفشِّكُ اذإ                  ُ ھَیعْسَ مَُلعَْیسًَ اموَْی ٍ ءىرما ُّلكو

“İnsanların işlerine dair takdir-i ilahinin şuurunda olmadıklarını görüyorum. 
Evet gerçekten de her akıl sahibi yalnızca Allah’ı vesile kılandır. 
İyi bilin ki Allah’ın dışındaki her şey yok hükmündedir. 
Ve her nimet kaçınılmaz bir şekilde yok olup gidecektir. 
Bütün insanların arasına büyük bir felaket girecek. 
Parmak uçları bu yüzden sapsarı kesilecek (ölüm tasviri). 
Her bir kişi bir gün öğrenecek amelini. 
Yapıp ettikleri Allah katında ortaya dökülünce.” (Tavîl)157 

Lebîd b. Rebîʻa yukarıdaki ilk beyitte hayattaki her işin bir ölçüye ve takdire göre 
belirlendiğini fakat insanların buradaki ilahi iradenin farkında olmadıklarını ancak akıl 
sahiplerinin her iş için Allah’ı vesile kıldıklarını söylemiştir. Nitekim bu beyit “Gerçekten biz, her 
şeyi bir ölçü ve dengede yarattık.”158, “Her şey O’nun katında bir ölçü iledir.”159 ve “O, her şeyi yaratmış ve 
yarattığı o şeyleri bir ölçüye göre takdir etmiştir.”160 ayetlerinin içeriğiyle örtüşmektedir. İkinci 
beyitte Allah’tan başka var olan her şeyin fani olduğu ve bütün nimetlerin kuşkusuz yok olacağı 
ifade edilmiştir. Dolayısıyla burada da “Yer üzerinde bulunan her şey fânidir. Ancak azamet ve ikram 
sahibi Rabbinin zâtı bâki kalacaktır.”161 ve “O’nun zatından başka her şey yok olacaktır.”162 ayetleri mana 
olarak yansıtılmıştır. Üçüncü beyitte “De ki: “Sizin kendisinden kaçıp durduğunuz ölüm var ya, o 
mutlaka size ulaşacaktır.”163 ayetinde de zikredildiği üzere ölümün insanların arasında gezdiği 
bildirilmiştir. Son beyitte ise her bir kimsenin yapıp ettiklerinin Allah’ın katında hesap gününde 
ortaya konulduğunda karşılığını göreceği ifade edilmiştir. Bu beyitte de “En büyük felaket 

 
153 en-Nahl 16/50. 
154 et-Tahrîm 66/6. 
155 en-Nisâ 4/106. 
156 el-En‘âm 6/145. 
157 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 85. 
158 el-Kamer 54/49. 
159 er-Ra‘d 13/8. 
160 el-Furkān 25/2. 
161 er-Rahmân 55/26-27. 
162 el-Kasas 28/88. 
163 el-Cuma 62/8. 
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(kıyamet) geldiği zaman, o gün insan yaptıklarını hatırlar.”164, “İnsan için ancak çalıştığı vardır. Şüphesiz 
onun çalışması ileride görülecektir.”165 ve “Herkese yaptığının karşılığı tam olarak verilir. Allah, onların 
yaptıklarını en iyi bilendir.”166 Dolayısıyla şiirinde kelimeler veya ibareler yönüyle Kur’an’dan 
açıkça etkilenildiği görülmekte olduğundan167 ayetlerden lafzen ve manen iktibaslar yapıldığı 
anlaşılmaktadır. 

 لاخِاب تُنك نْإ تُكْسمأ ام يل لْھَو   ةٍَّلضَ رِیغَ يف كِلاھْلإا ىلع مُوُلَت

 لاقِاَث حََبصْأ ءُرْمَلْا ام اذإً احابرَ   ةٍرَاجت رَیخَ دمحلاو ىَقُّتلا تُیأر

 لادِانجَلا حِیرضّلا قَوَْف اوُفَذَق اذإ   ھِتِایحَ يف ىَنَتبا ام َّلاإ وَھ لْھَو

 لامِانلأا تُادئاعلا ھِیَْلعَ َّضعَوَ  ُ هَدنْعِ نَاك يذلاب ھِیَْلعَ اوَْنْثأو

“Boşa gitmeyen/hayır için harcamayı dahi kınıyorsun! 
Cimri olsaydım tuttuğum şeyler benim mi kalacaktı? 
Anladım takvanın ve hamd etmenin kazanç bakımından en iyi ticaret olduğunu, 
Her ne zaman öldüğünde biri. 
Hayattayken yaptıklarından başka neyi var ki kişinin? 
Attıklarında kabrinin üstüne taşları, 
Övdüklerinde onun yaptıklarını, 
Ve de ısırdıklarında (mezara) uğrayan kadınlar parmak uçlarını.” (Tavîl)168 

Lebîd b. Rebîʻa ilk beyitte malı hayırlı bir gaye için harcamanın suçlanacak bir durum 
olmadığını ve malı tutup cimriliği benimseyenlerin de zaten o malın daimî sahibi 
olamayacaklarını dolayısıyla ihsana teşviği vurgulamıştır. Nitekim ayette de “İşte sizler, Allah 
yolunda harcamaya çağrılıyorsunuz. Ama içinizden cimrilik yapanlar var. Kim cimrilik yaparsa ancak 
kendi zararına cimrilik yapmış olur.”169 şeklinde buyrulmuştur. Şair ikinci beyitte bir kimse 
öldüğünde takvalı olmanın ve hamd etmenin hayattaki en karlı ticaret olduğunun farkına 
vardığını dile getirmiştir. Dolayısıyla Lebîd’in şu ayetten etkilendiğini söylemek de 
mümkündür:170 “Şüphesiz, Allah’ın kitabını okuyanlar, namazı kılanlar ve kendilerine rızık olarak 
verdiğimiz şeylerden, gizlice ve açıktan Allah yolunda harcayanlar, asla zarar etmeyecek bir ticaret 
umabilirler.”171 Diğer beyitlerde ise kişiyi mezara koyduklarında orada bulunanlar her ne kadar 
onu övseler de geriye sadece hayattayken işlediği amellerin kaldığını ifade ederek İslâm’ın 
öğretilerine uygun içerikte şiir söylemiştir. 

ُ دیدعَلاو لَُّثؤملا ِ�و            ُ دیمحَلاُ ّ�و ،َّ� تُدْمِحَ

ُ دیعِسَ َّلاإ اھُلاتقَی لاوَ                   ُ هاقُت ٌ ةَلفِان َّ� َّنإف

“Hamd ettim Allah’a, ki Allah en çok hamd edilmeye layık olandır. 
İzzet ve sonsuz (övgü) yalnızca Allah’a aittir. 

 
164 en-Nâziât 79/34-35. 
165 en-Necm 53/39-40. 
166 ez-Zümer 39/70. 
167 Mahmûd, “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa el-İslâmî”, 319-320. 
168 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 77-78. 
169 Muhammed 47/38. 
170 Mahmûd, “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa el-İslâmî”, 312. 
171 Fâtır 35/29. 
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Şüphesiz Allah takvayı ihsan edendir. 
Ancak (kulluğunu) hakkıyla yerine getiren ona nail olur.” (Vâfir)172 

İlk beyitte tıpkı “Şüphesiz Allah, her bakımdan sınırsız zengin olandır, övülmeye lâyık 
olandır.”173 ve “Ey insanlar! Siz Allah’a muhtaçsınız. Allah ise her bakımdan sınırsız zengin 
olandır, övülmeye hakkıyla lâyık olandır.”174 ayetlerinde buyrulduğu gibi Allah Teala’nın hamde 
ve övülmeye en layık varlık olduğu zikredilmiştir. İkinci beyitte de takvayı ancak Allah’ın 
bahşettiği, buna da kulluk görevlerini yerine getiren kulların erişebileceği ifade edilmiştir. 
Nitekim ayette de “… Takva kabiliyetini ilham edene yemin olsun ki…”175 şeklinde takvalı 
olmayı176 Allah Teala’nın kullarına ihsan ettiği buyrulmaktadır.  

 لَْقعَ نَاك نْمَ حََلفْأ دَْقَلوَ   يلقِعَْت امَّل تِنْكُ نْإ يلِقعْا

ّلسُ  ً احضِاو ىسَمْأ يَسأر يْرََت نْإ  لْعََتشْاف ھِیلع بُیَّْشلا طَِ

“Aklını kullan eğer henüz kullanmadıysan! 
Kurtuluşa erdi aklını kullananlar. 
Başımın beyazlaştığını görüyorsan eğer, 
Başa geldi yaşlılık ve ağardı saçlarım.” (Remel)177 

Yukarıdaki ilk beyitte Allah’ın hükümlerine tabi olanların aklını kullanan ve kurtuluşa eren 
kimseler oldukları belirtilmiştir. Şu ayetlerde de “Ey akıl sahipleri! Allah’a karşı gelmekten sakının ki 
kurtuluşa eresiniz.”178 ve “Sözü dinleyip de onun en güzeline uyanlar var ya, işte onlar Allah’ın hidayete 
erdirdiği kimselerdir. İşte onlar akıl sahiplerinin ta kendileridir.”179 şeklinde benzer manalar 
zikredilmiştir. İkinci beyitte şair saçının beyazlaştığını ve yaşlandığını ifade ederken lafzen ve 
manen Zekeriya (a.s.)’ın “Rabbim! Şüphesiz kemiklerim gevşedi. Saçım sakalım ağardı.”180 şeklindeki 
hâl-i arzına atıfta bulunmuştur. 

 عُئِادوَ تٌارمَعْمُ َّلاإ لُامَلْا اموَ              ىَقُّتلا نَم تٌارمَضْمُ َّلاإ ُّربِلا امَو

 عُئِادوَلا َّدرَُت نْأً اموَْی َّدُبلاوَ              ٌ ةعَیدوَ َّلاإ نَوُلھْلأاو لُاملا امَو

 عُیِاشملا تِایلاّتلا ىرَخُأ َّمضَ امك              مھدعَب فُُلخَْنوً لااسَرْأ نوضُمَْیوَ

 عُفِار رُخَآو ،ينبَْی ام رُِّبتی               لٌمِاعَف :نِلامِاع َّلاإ سُاّنلا امَو

 عُنِاق ِ ةشَیعمَلْابِ ٌّيقشَ مْھُنْمِوَ               ھِبِیصَِنلٌ ذخِآٌ دیعسَ مْھُنْمَِف

“İyilik ancak gizli yapılan işlerdir takvadan ötürü. 

 
172 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 31. 
173 Lokmân 31/26. 
174 Fâtır 35/15. 
175 eş-Şems 91/9. 
176 Allah Teala takva sahibi kimselerin özelliklerini şöyle tanımlamaktadır: “İyilik, yüzlerinizi doğu ve batı taraflarına çevirmeniz 

(den ibaret) değildir. Asıl iyilik, Allah’a, ahiret gününe, meleklere, kitap ve peygamberlere iman edenlerin; mala olan sevgilerine 
rağmen, onu yakınlara, yetimlere, yoksullara, yolda kalmışa, (ihtiyacından dolayı) isteyene ve (özgürlükleri için) kölelere verenlerin; 
namazı dosdoğru kılan, zekâtı veren, antlaşma yaptıklarında sözlerini yerine getirenlerin ve zorda, hastalıkta ve savaşın kızıştığı 
zamanlarda (direnip) sabredenlerin tutum ve davranışlarıdır. İşte bunlar, doğru olanlardır. İşte bunlar, takvâ sahiplerinin ta 
kendileridir.” (el-Bakara 2/177).  

177 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 91. 
178 el-Mâide 5/100. 
179 ez-Zümer 39/18. 
180 Meryem 19/4. 
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Mallar da ancak emanet verilen borçlardan ibarettir. 
Mal ve eş dost akraba da ancak bir emanettir. 
Geri verilmesi gerekir bir gün emanetlerin. 
Bütün bunlar geçip giderler, arkalarından da biz geliriz. 
Develeri arkalarından bağırıp çağırarak takip eden (çobanlar) gibi. 
İnsanlar da ancak şu iki işçi gibidir: 
Birisi yapılan binayı yıkar, diğeri de onu inşa eder ve yükseltir. 
İnsanlardan mutlu olanlar vardır nasibini alarak. 
Bedbaht/mutsuz olanlar da vardır rızka kanaat etmek (zorunda kalarak).” (Tavîl)181 

Yukarıdaki ilk beyitte iyiliklerin ve sadakaların gizli yapılmasının takvanın bir gereği olduğu 
vurgulanmıştır. Nitekim burada “Sadakaları açıktan verirseniz ne güzel! Fakat onları gizleyerek 
fakirlere verirseniz bu, sizin için daha hayırlıdır ve günahlarınızdan bir kısmına da kefaret olur. 
Allah, yaptıklarınızdan hakkıyla haberdardır.”182 ayetine atıf vardır. Beytin devamında insanlara 
verilen malların emanetlerden ibaret olduğu belirtilmiş, ikinci beyitte de benzer içerikteki 
“Mallar ve evlatlar, dünya hayatının süsüdür. Baki kalacak sâlih ameller ise, Rabbinin katında, 
sevap olarak da ümit olarak da daha hayırlıdır.”183 ayetinde de zikredildiği üzere hem malların 
hem de eş dost ve akrabaların zamanı geldiğinde iade edilecek emanetler olduğu vurgulanmıştır. 
Üçüncü beyitte tüm bu emanetlerin gelip geçiciliğini develere, onların ardından gidenleri de 
develeri arkalarından bağırıp çağırarak takip eden çobanlara benzetmiştir. Dördüncü beyitte 
insanları bina yapan ve yıkanlar olarak fayda değerine göre sınıflandıran şair, son beyitte ise 
Hûd suresindeki “Onlardan kimi bedbahttır, kimi mutlu!”184 ayetinden lafzen ve manen iktibasta 
bulunarak bazılarının nasibine düşenden ötürü mutlu, bazılarının da rızkına kanaat etmek 
zorunda kalarak bedbaht/mutsuz olduklarını ifade etmiştir. Nitekim burada da baştan sona 
bütün beyitlerin İslâm’ın öğreti ve mesajlarıyla dolu olduğunu görülmektedir.185 

ّلكُ ةِّیرِبلا رَیخَ ای كَانیَْتأ  لِزْلأا نَم انیقَِل امّمِ انمَحَرَْتل                  اھَِ

 لِفْطّلا نِعِ يّبَّصلا ُّمُأ تْلھَِذ دَقوَ                  اھُناَبَل ىمَدَْی ءُارذْعَلاو كَاَنیَْتأ

 يلحُی لاوَ ُّرمُِی لاً اتمْصُِ عوجُلا نَم                  ً ةَناكتِسا عُاجشّلا ھِیّنكَت ىَقلأو

 لِسَفلا رَھَبْعَلاوِ يّماعلا زِھلْعِلا ىوَسِ                  اَنَدنعِ سُاّنلا لُكُأی امّمِ ءَيش لاوَ

 لِسُّْرلا ىلإ َّلاإ سُاَنلا ُّرفَِی نَیأوَ                            اَنرُارَفِ كَیَلإ َّلاإ انَل سَیَلوَ

 لِصْلأا ىلع ىقبَی رُملأاو انَل ءُامس                 ـلا لِسرُْت وِفْعَلابو ایقْسّلاب عُدَْت نإف

“Sana geldik ey bütün yaratılanların en hayırlısı! 
Düştüğümüz geçim kıtlığından bize merhametin için. 
Sana geldik genç kızların göğüsleri kanarken. 
Çocuğun annesi bebeğine bakamazken… 
İtaat etti yiğit kimse açlığa boyun eğerek. 
Ve susarak, artık bu ona acı da gelmez tatlı da. 

 
181 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 56. 
182 el-Bakara 2/271. 
183 el-Kehf 18/46. 
184 Hûd 11/105. 
185 Mahmûd, “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa el-İslâmî”, 303-304. 
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Hiçbir şey yok insanların yediklerinden yanımızda. 
Yıllanmış ʻıIhizden186 ve tadı berbat nergizden başka. 
Kimsemiz yok sığınabileceğimiz senden başka. 
İnsanlar Peygamberlerden başka nereye sığınır ki? 
Dua edersen su ve af için, 
Gönderir sema bize, her iş de devam eder aslı üzerine.” (Tavîl)187 

Lebîd b. Rebîʻa bu beyitleri kavminden bir grupla beraber içinde bulundukları kuraklık ve 
fakirlik haline çare bulması için Hz. Peygamber’i (s.a.v.) ziyarete gittikleri zaman söylemiştir.188 
İlk başta kavmindeki çoluk çocuk, kadın erkek herkesin içinde bulunduğu şiddetli geçim 
sıkıntısını mahirane bir üslupla arz etmiştir. Sonra da Peygamberlerin Allah’la aralarında bir bağ 
bulunduğuna ve dualarının kabul edileceğine inandığını ifade ederek yaşadıkları zorlukların 
kavminden defʻi için kendisinden dua etmesini istemiştir. Bu beyitler de onun Hz. Peygamber’e 
olan muhabbetine ve imanının hakikatine delalettir.189 

 عُنِاصُ ّ� ام رِیطّلا تُارجِاز لاوَ       ىصَحلاب بُرِاوََّضلا يردَت ام كَرُمْعََل

 عُقِاو ثُیغَلا ىتم وْأ ایاَنملا قُوُذَی       ىتفلا ىتم ينومُتبَّْذكَ نْإ َّنھُوُلسَ

“Hayatına yemin olsun ki ne çakıl taşlarıyla vuranlar bilir. 
Ne de kuşları bağırarak kovanlar, Allah’ın yapacaklarını. 
Eğer inanmıyorsanız bana, sorun onlara! 
Şu genç ne zaman ölümü tadar veya yağmur ne zaman yağar?” (Tavîl)190 

Lebîd b. Rebîʻa ilk beyitte Allah’ın gerçekleştireceği fiilleri hiçbir varlığın bilemeyeceğine 
dair bir tasvir zikretmiştir. Nitekim “Gaybın anahtarları yalnızca O’nun katındadır. Onları ancak O 
bilir. Karada ve denizde olanı da bilir. Hiçbir yaprak düşmez ki onu bilmesin. Yerin karanlıklarında da 
hiçbir tane, hiçbir yaş, hiçbir kuru şey yoktur ki apaçık bir kitapta (Allah’ın bilgisi dâhilinde, Levh-i 
Mahfuz’da) olmasın.”191 ayetinde de farklı örneklerle bu husus vurgulanmıştır. İkinci beyitte de 
falanca gencin ölüm vaktine ve yağmurun ne zaman yağacağına dair sorular yönelterek fikrini 
desteklemiştir. Bu beyitte de “Kıyametin ne zaman kopacağı bilgisi şüphesiz yalnızca Allah katındadır. 
O, yağmuru indirir, rahimlerdekini bilir. Hiç kimse yarın ne kazanacağını bilemez. Hiç kimse nerede 
öleceğini de bilemez. Şüphesiz Allah hakkıyla bilendir, (her şeyden) hakkıyla haberdar olandır.”192 ve “Sizi 
bir çamurdan yaratan, sonra ölüm zamanını takdir eden ancak O'dur.”193 ayetlerinin manen izleri 
görülmektedir. 

 اعََبصْإ ھِیَْلعَُ ّ� طِسُبَْی نْمَ

 
186 ʻIIhiz; Câhiliye döneminde kıtlık zamanında kan ve deve yününün karıştırılıp sonrasında ateşte kızartılmasıyla veya iri 

kenelerle karıştırılmasıyla hazırlanan bir yiyecek türüdür. bk. Ebû Nasr İsmâîl b. Hammâd el-Cevherî, es-Sıhâh: Tâcü’l-luga 
ve sıhâhü’l-ʻArabiyye, thk. Ahmed ʻAbdülgafûr ʻAttâr (Beyrut: Dâru’l-ʻİlm li’l-Melâyîn, 1987), 3/887; Ebü’l-Feyz Muhammed 
el-Murtazâ ez-Zebîdî, Tâcu’l-ʻarûs min cevâhiri’l-Kâmûs, thk. Komisyon (b.y.: Dâru’l-Hidâye, ts.), 15/243. 

187 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 97-98. 
188 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 97; Mahmûd, “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa el-İslâmî”, 309. 
189 Mahmûd, “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa el-İslâmî”, 310. 
190 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 57. 
191 el-En‘âm 6/59. 
192 Lokmân 31/34. 
193 el-En‘âm 6/2. 
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 اعَلِوُأِ يّأب رِّشلاو رِیخَلاب

 اعَرَْتمًُ ابوُنَذُ ھنْمُِ ھَل لامَْی

 اعََّبُتوً امرَإَ داَبأ دَْقوَ

 اعَشَخْأ دٍاع نِب نَامقُْل مَوَْقو

 اعَرَصُْی نْأ ىَبأفُ هوعُرَاصَ ذْإ

 اعَكَعْكَ تٍانرَعُ مَوَْی لِیفِلاو

 اعَمَزْأ ام ھِب مُجُْعلا غَعمَزْأ ذْإ

 اعَمَسْأفُ ھَّبرَ دٍاَنمُ ىَداَن

 اعََّروَوَ هِدِلابِ نْعَ َّبَذَف

 اعََّنَقمُلْاو رَسِاحلا سََباحو

 اعَجَومٍُ يزْخِب شُیْجَلا تََلفْأوَ

 اعََفُد ءًامدِ مْھُارخُْأ ُّجمَُت

“Kimin üzerine uzatırsa parmaklarını Allah, 
Hayra da düşkün olsan şerre de, 
Doldurur onun için katından nasibini. 
Helak etmişti İrem ve Tübbaʻ kavimlerini. 
Zelil etti Lokman b. Âd’in kavmini de. 
Zira mukavemet ettiler O’na, Lokman da karşı koydu onlara mücadeleyle. 
Urenat194 günü fili durdurdu ve geri çekti. 
Karar verdi acem (Ebrehe) yapacağı şeye. 
Bir münâdî nidâ etti Rabbine ve duyurdu sesini. 
Rabbi de müdafaa etti yurdunu ve engel oldu (yıkıma). 
Durdurdu miğfersiz ve miğferi olan askerleri. 
Kaçarak kurtuldu ordu acı veren bir utançla. 
Askerlerin diğerleri ise fışkırarak kan kusuyordu.” (Recez)195 

Yukarıdaki ilk üç beyitte Allah Teala’nın ister iyi ister kötü karakterli olsun dilediği herhangi 
bir kimseye rızkından bolluk sunacağı ifade edilmiştir. Nitekim bu beyitlerde “Allah, rızkı 
dilediğine bol verir, (dilediğine de) kısar.”196, “De ki: “Şüphesiz, Rabbim rızkı kullarından dilediğine bol bol 
verir ve (dilediğine) kısar.”197 ve “Bir de Yahudiler, “Allah’ın eli bağlıdır” dediler. Söylediklerinden ötürü 
kendi elleri bağlansın ve lânete uğrasınlar! Hayır, O’nun iki eli de açıktır, dilediği gibi verir.”198 ayetlerinin 
izleri görülmektedir. Devamındaki beyitlerde şair, İrem ve Tübbaʻ ve Âd kavimlerinin resullerine 
karşı mukavemet etmeleri sebebiyle helak edildiklerini ve Hz. Lokman’ın kavmiyle mücadelesini 
dile getirmiştir. Nitekim bu beyitlerde “Onlardan önce Nûh kavmi, Ress halkı ve Semûd kavmi, Âd ve 
Firavun, Lût’un kardeşleri, Eykeliler, Tübbaʻ kavmi de yalanlamıştı. Bütün bunlar (kendilerine gönderilen) 

 
194 Arafat’ın alt tarafında bir yer. bk. Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 61. 
195 Lebîd b. Rebîʻa, Dîvân-ı Lebîd, 60-61. 
196 er-Ra‘d 13/26. 
197 Sebe’ 34/39. 
198 el-Mâide 5/120. 
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peygamberleri yalanladılar, böylece kendilerini uyardığım şey gerçekleşti.”199, “(Ey Muhammed!) 
Rabbinin, (Hûd’un kavmi) Âd’e, şehirler içinde benzeri kurulmamış olan, sütunlarla dolu İrem’e, vadide 
kayaları oyan (Salih’in kavmi) Semûd’a, kazıklar sahibi Firavun’a ne yaptığını görmedin mi?”200, “Bunlar 
mı daha hayırlı, yoksa Tübbaʻ kavmi ile onlardan öncekiler mi? Onları helâk ettik. Çünkü onlar suçlu 
kimselerdi.”201, “Âd kavmine gelince, onlar da uğultulu ve dondurucu şiddetli bir rüzgârla helâk edildi.”202 
ve “Biliniz ki Âd kavmi, Rablerini inkâr etti. (Yine) biliniz ki Hûd’un kavmi Âd, Allah’ın rahmetinden 
uzaklaştı.”203 ayetlerine işaret edilmektedir. Son kısımdaki beyitlerde ise fil vakası, yenilgiye 
uğrayıp harap ve bitap halde kaçmak durumunda kalan aciz askerler, onlara karşı koymak için 
rabbine nida eden bir münâdî ve Allah’ın onların planlarını boşa çıkarması hususları tasvir 
edilmiştir. Nitekim bu beyitler de Lebîd b. Rebîʻa’nın müslüman olduktan sonra şiirinin özüne ve 
şairliğine İslâm’ın hâkim olduğuna delalet etmektedir.204 Netice itibariyle bu çalışmada Lebîd b. 
Rebîʻa’nın divanında Kur’an-ı Kerim ayetleri ile lafız veya mana itibariyle örtüşen 62 beyit tespit 
edilmiştir. 

Sonuç 

Lebîd b. Rebîʻa’nın İslâm öncesi söylemiş olduğu muhtemel beyitleri incelendiğinde fahr, 
risâ, vasıf, hikmet, hiciv ve gazel gibi klasik Arap şiiri konularıyla beraber hanîf inancının 
tezahürlerini de görmek mümkündür. İslâm sonrasında ise hiç şiir söylemediği ya da tek bir beyit 
söylediğine dair iddialar, genellikle aynı ifadeler ve örneklerle klasik kaynaklardan aktarıla 
gelmiştir. Hâlbuki onun şiirleri bütüncül bir şekilde incelenip karşılaştırıldığında İslâm ruhunu 
taşıyan ve İslâmî öğretiden süzüldüğü anlaşılan; Kur’an-ı Kerim ile lafız veya mana itibariyle 
örtüşen birçok beyti bulunmaktadır. Nitekim ona nispet edilen şiirler içerik ve mana itibariyle 
ele alındığında bir taraftan Câhiliye zihin kodlarını taşıdığı çok açık olan kavram ve içerikli 
beyitler, diğer taraftan câhilî bir zihin dünyasından sâdır olması mümkün olmayacak kadar 
nezih ve yüce anlam içerikli beyitler bulunmaktadır. 

Dolayısıyla bu çalışmada Lebîd b. Rebîʻa’nın İslam sonrası söylediği muhtemel beyitleri 
ayetlerin içeriğiyle karşılaştırılarak ayrıntılı olarak incelenmiş olup bu şiirlerinde ele alınan 
konuların ve vurgulanan mesajların İslâm’ın ruhuna ve özüne uygun bir mana ve üslupla 
aktarıldığı saptanmıştır. Nitekim birçok beyitte hamd, yücelik, fazilet ve ihsan gibi kavramların 
sahibinin yalnızca Allah olduğu ifade edilmiştir. Yine Allah Teala’nın gökleri, yeri ve bütün 
kâinatı yaratmasındaki eşsiz ve hassas ölçüden bahsedilmiştir. Bunların yanı sıra Allah Teala’nın 
varlığının delillerinde cehalete düşmeyenler için nice ibretler olduğu, Kur’an-ı Kerim’in yok 
edilemeyeceği ve hükmünün değiştirilemeyeceği gibi hususlar vurgulanmıştır.  

Ölüm konusuna da birçok beyitte değinen şair, canın bir emanet olduğu ve herkesin Allah’a 
döndürüleceğini ifade ederek hiçbir canlının ölümden kurtulamayacağına dair tasvirler 
yapmıştır. Kişinin ecelinin geride bırakılması veya öne alınması, Allah’ın dilediğini hidayete 

 
199 Kāf 50/12-14. 
200 el-Fecr 89/6-10. 
201 ed-Duhân 44/37. 
202 el-Hâkka 69/6. 
203 Hûd 11/60. 
204 Mahmûd, “Şiʻru Lebîd b. Rebîʻa el-İslâmî”, 309. 
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erdirip dilediğini de dalalette bırakması, hayrın elinde olması ve dilediği her şeyi yapması ve 
insanların Allah’ın kitabını silemeyeceklerine dair beyitlerde zikredilen manalar ayetlerle 
tamamen örtüşmektedir. Ayrıca bütün işlerin hükmünün Allah’tan gelip yine Allah’a varacağı 
inancı sıklıkla vurgulanmıştır. Farklı beyitlerde de İrem, Âd ve Semûd kavimlerinin helak 
olmalarından bahsedilmiştir. Takva konusu üzerinde de bilhassa duran şair, Rabbimize karşı 
takvalı olmanın ölçülerinden bahsetmiş ve inanan kimseler için takvanın en üstün kazanç 
olduğunu vurgulamıştır. Ayrıca Hz. Peygamber’e (s.a.v.) hitaben beyitlerinde yaratanla 
aralarındaki güçlü bağa ve kabul edileceğine inandığını belirterek kendisinden dua etmesini 
istemiştir.  

Lebîd b. Rebîʻa’nın İslâmî şiirlerinin muhteviyatına bakıldığında genellikle tevhîd eksenli 
olduğu, Allah’a itaati ve takvalı olmayı vurguladığı görülmektedir. Bütün bu tespit ve 
tahlillerden sonra Lebîd b. Rebîʻa’nın İslâm sonrası söylediği anlaşılan beyitlerinde bazen lafzen 
bazen de mana itibarıyla Kur’an ayetlerinden iktibaslar yaptığı ve çoğu beyitte de ayetlere 
mefhûm yönüyle işaret ettiği aşikâr bir durumdur. Sonuç olarak Lebîd b. Rebîʻa’nın Müslüman 
olduktan sonra İslâm ruhunu taşıyan önemli ölçüde birçok beyit söylediği görülmektedir. O 
halde Lebîd b. Rebîʻa’nın tevhîd, nübüvvet, ahiret, ecel, tevbe, tevekkül, ihsan, takva, salih amel 
vb. içeriklere sahip şiirlerinin İslâm dönemine ait olması gerekir ki makalemizin sonunda da bu 
kanaate varılmıştır.  
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Öz  

Hicri ikinci asrın ilk evrelerine kadar fakihler fıkıh düşüncesinin birincil kaynakları olarak Kur'an ve 
Sünnet'in sağladığı verileri kullanarak karşılaştıkları problemlere çözüm bulabilmişlerdir. Ancak her 
meslek ve sanatın doğal seyrinde ortaya çıkan uzmanlaşma olgusu fıkıh tarihinde de tezahür etmiş, sonraki 
asırlarda birincil kaynaklarla doğrudan muhatap olma ve onlar üzerinden fıkhî bilgi üretme faaliyeti üst 
düzey bilgi ve donanım gerektiren bir uzmanlık haline gelmiştir. Hicri ikinci asırla birlikte bu tür bir 
uzmanlığa sahip olmanın çok ayrıcalıklı ve külfetli bir iş olduğu fark edilmiş ve böylesi üst düzey bir 
yetkinliğin değeri hakkında Müslüman toplumlarda bir bilinç ve kanaat hâsıl olmuştur. Dinin asli 
kaynaklarıyla irtibatın sağlanması ve sürdürülmesi adına mutlak ictihâd yetisine sahip fakihlerce 
yürütülen fıkhî bilgi üretme çabaları ve onlar tarafından ortaya konan bilgi ürünleri ilim çevrelerinde 
büyük bir talep ve itibar görmüştür. Bu düzeydeki faaliyetlere büyük önem atfedilmiş, bu tür çalışmalar 
Müslüman toplumlarda büyük bir ilgi ve saygıya mazhar olmuştur. Mutlak ictihâd ehli fakihlere gösterilen 
bu ilgi onların zamanla birer cazibe merkezi haline gelmesine neden olmuş ve bu süreç mutlak müctehid 
fakihlerin mezhep imamlarına dönüşmesiyle sonuçlanmış, bu aşamadan sonraki fıkhî faaliyetler belli bir 
mezhep imamının fıkıh paradigmasına (imamın usûlü) bağlı kalınarak yürütülmeye başlanmıştır. Hicri 
beşinci asırdan sonra belli mezheplere bağlı fıkıh faaliyetinin türlerinin tespit etmek, bu faaliyetleri 
tanımlamak ve hiyerarşik düzeylerini tayin etmek amacıyla “müctehid tabakaları” olarak adlandırılan 
tasnifler yapılmıştır.  Bu çalışma hicri beşinci asır Hanefî fakihlerden Serahsî’nin (ö. 483/1090[?]) müctehid 
tabakalarındaki konumunu, mezhep bünyesinde icra ettiği fıkhî faaliyet türlerini ve bu faaliyetlerin 
hususiyetlerini tespite odaklanmaktadır. Makalede Serahsî’nin müctehid tabakalarındaki konumu Hanefî 
fakihler tarafından yapılan tabakat tasnifleri üzerinden incelenmiş ve diğer mezheplerde yapılan 
tasniflerde bu konumun mukabili tayin edilmeye çalışılmıştır. Serahsî’nin fıkıh faaliyetinin hususiyetleri 
ise onun meşhur eseri el-Mebsût dikkate alınarak incelenmiş ve elde edilen veriler üzerinden onun Hanefî 
mezhep birikimine sunduğu katkılara ilişkin birtakım tespitlerde bulunulmuştur. Çalışmada elde edilen 
sonuçlara göre Serahsî, fıkıh mezheplerinin teşekkül ederek istikrar kazandığı ve fıkıh çalışmalarının belli 
mezhepler bünyesinde, belli bir imamın usulüne bağlı kalınarak yürütüldüğü bir dönemde yaşamış ve fıkıh 
araştırmalarını böyle bir ortamda gerçekleştirmiştir. Hanefî fakîhlerin fıkhî faaliyet türleri ve düzeylerine 
ilişkin tasniflerde Serahsî için belirlenen konum dikkate alındığında onun icra ettiği fıkıh çalışmalarının 
“mezhep içi fıkıh faaliyeti” olarak nitelenebileceği anlaşılmaktadır. İlgili tasniflerde Serahsî “meselede 
müctehid” olarak nitelenmiştir. Bununla birlikte Serahsî’ye ait fıkıh çalışmalarının farklı düzeylerde 
birden çok fıkhî faaliyet türünü kapsadığını ve bu faaliyetlerin “tahrîc” ve “tercîh” olmak üzere iki başlıkta 
ele alınabileceğini söylemek mümkündür. Onun tahrîc faaliyeti, mezhep imamlarına ait asıllardan yeni 
meseleler türetmek ve mevcut fıkhî mesâil üzerinden yeni asıllar tespit etmek şeklinde tezahür etmiştir. 
Serahsî'nin tercîh faaliyetleri ise daha ziyade mezhep imamlarından gelen rivayet ve görüşleri tespit, ta’lîl 
ve tashih etmek amacıyla yürütülen tevcîh türü faaliyetlerdir. Serahsî'nin tahrîc ve tercîh faaliyetlerinin 
temel hedefi, mezhep imamlarından gelen rivayet ve görüşleri sonraki nesil fakihlerin fıkıh faaliyetlerinde 
kullanmaya elverişli hale getirmek, bu amaçla söz konusu rivayet ve görüşlerin daha tutarlı ve sistematik 
bir şekilde sunulmasını sağlamak; mezhep imamlarından tevarüs edilen mesâili onların usûlü uyarınca 
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daha spesifik problemlere dönüştürmek ve bunlara ilişkin kavramların anlam çerçevelerini netleştirmek 
olarak tespit edilebilir. Onun çalışmaları sayesinde Hanefî fıkıh mesâili büyük ölçüde tekâmüle ermiş, 
sonraki dönemde fukahâ tarafından yürütülecek mezhep içi fıkıh faaliyetleri için gerekli çerçeve Serahsî 
tarafından belirlenmiştir. 
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Abstract  

Until the early periods of the second century after the Hijra, the jurists were able to find solutions to the 
problems they encountered by using the data provided by the Quran and the Sunnah as the primary 
sources they directly addressed. However, the phenomenon of specialization, which occurs in the natural 
course of every profession and art, also manifested itself in the history of fiqh, and in the following 
centuries, the activity of directly dealing with primary sources and producing fiqh knowledge through 
them became an expertise that required high-level knowledge and equipment. In later periods, Muslim 
society in general, and particularly the scientific circles, realized in later periods that possessing this 
expertise was an extremely challenging and taxing task, leading to the emergence of an awareness and 
opinion about the value of such high-level competence. For this reason, the fiqh knowledge production 
efforts of the jurists with the skills and competence at the absolute level of ijtihad, as well as, the 
knowledge products, they produced have naturally attracted great interest and respect. Activities at this 
level were given considerable importance in order to preserve and maintain the connection with the 
primary sources of religion. This attention was directed towards jurists who were experts in absolute 
ijtihād, which resulted in their becoming centers of attraction over time. This process resulted in the 
transformation of jurists with absolute ijtihād ability into the imams of the madhhabs they were affiliated 
with, and the fiqh activities after this phase began to be carried out within the fiqh paradigm (usūl of the 
imām) of a certain madhhab imam. After the formation of the fiqh madhhabs, many studies were carried 
out to determine the types of fiqh activities within the madhhab. These studies revealed the classifications 
known as tabaqāt al-mujtahidīn or tabaqāt al-fuqahāʾ. This article focuses on determining the place of 
Sarakhsi (d. 483/1090[?])  in the Hanafī madhhab, the types of fiqh activities he performed, and the 
characteristics of these activities, based on the data found in similar classifications made for jurists 
belonging to the Hanafī madhhab. This paper aims to make some inferences about Sarakhsī’s intra-
madhhab fiqh activity, by taking into account the fiqh activities of Sarakhsī in his famous work al-Mabsūt. 
According to the results obtained in the study, Sarakhsi is described as "a mujtahid in the matter" in 
studies on the types and levels of fiqh activities of Hanafi jurists. However, it is understood that the fiqh 
studies carried out by Sarakhsi can be described as "intra-madhhab fiqh activities". It is possible to say that 
Sarakhsi's fiqh studies cover more than one type of fiqh activity at different levels and that these activities 
can be discussed under two headings: "takhrij" and "tarjih". Sarakhsi's activities in the field of furû’ al-fiqh 
as well as his methodological studies (usūl) have guided the studies after him. It is possible to collect his 
fiqh activities in general under two headings and to identify these activities as takhrij and tarjih. Takhrij 
activity mostly manifested itself as deriving new issues from the originals. In addition, Serahsi determined 
many originals by using the takhrij method, based on the past texts. Sarakhsi's tarjih activities are rather 
tawjih type activities carried out in order to qualify and refine the narrations and opinions coming from 
the imams of the madhhab. The main goal of Sarakhsi's takhrij and tarjih activities is to make the 
narrations and opinions coming from the imams of the madhhab suitable for use in the fiqh activities of 
the next generation of jurists, and for this purpose, to provide a more consistent and systematic 

https://orcid.org/0000-0001-8788-6171
mailto:bunyamink@pau.edu.tr
https://ror.org/01etz1309


800  •  Müctehid Tabakalarında Serahsî’nin Konumu, Fıkıh Faaliyeti ve Mezhep Birikimine Katkısı 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

presentation of these narrations and views. It can be determined by transforming concepts into more 
specific problems. 
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Giriş 

Hicri beşinci asır itibariyle fıkıh mezhepleri teşekküllerini tamamlamış ve bu tarihten 
sonra mezheplerin hususi tarihlerini, mezhep bünyesinde üretilmiş fıkhî birikimi ve mezhep 
içi fıkhî faaliyet türlerini nitelemek üzere müntesip fakîhler tarafından tabakat çalışmaları 
yapılmıştır. İlgili kaynaklarda bu tasnifler “tabakātü’l-müctehidîn”, “tabakātü’l-fukahâ” ve 
“tabakātü’l-müftîn” gibi isimlerle anılmıştır.1 Fıkıh tarihini süreç içinde ortaya çıkmış fıkıh 
ekolleri, bu ekollere mensup fukahâ ve onlar tarafından icra edilen fıkhî faaliyetler bağlamında 
ele alarak resmeden bu tasnifler fukahânın fıkhî istidlâl faaliyetlerini derecelendirmeye tabi 
tutarak bu faaliyetlerin türlerini, düzeylerini ve her bir düzeyin ayırıcı yönlerini tespit eder. 
Fıkıh mesleğiyle iştigal eden fakîhlerin yürüttükleri fıkhî faaliyet türlerini belli kriterlere göre 
tayin eden tabakat çalışmaları geçmiş ve halihazırdaki mezhep fukahâsının birbirleriyle olan 
entelektüel münasebetlerini, mezhep bünyesinde icra edilen fıkhî bilgi işleme süreçlerini, 
fakîhlerin bu süreçlerde üstlendikleri rolleri ve mezhep birikimine sundukları katkıları görme 
imkânı sağladığı gibi, meslekteki uzmanlık ve yetkinlik düzeylerine bağlı olarak mezhep 
fukahâsı tarafından ortaya konan fıkhî görüşlerin tercih edilebilirlik durumlarını da nazara 
verir.   

Serahsî üzerine yapılan yerli ve yabancı akademik çalışmalarda onun fıkıhçılığı, usûl 
anlayışı ve bunun furûa yansımaları üzerine birçok değerlendirme yapılmıştır. Ancak tespit 
edebildiğimiz kadarıyla, bu makalede konu edilen bahisler Serahsî hakkındaki önceki 
çalışmalarda bir arada değerlendirilerek tahlil edilmemiştir.2 Serahsî’nin müctehid 
tabakalarındaki konumu, fıkıh faaliyeti ve Hanefî mezhep birikimine katkılarını araştıran bu 
çalışmada klasik ve modern dönem literatür esas alınarak kaynak taraması yapılmış ve elde 
edilen veriler değerlendirilerek bunlar üzerinden bir takım yorum, çıkarım ve çözümlemelerde 
bulunulmuştur. Serahsî’nin fıkıh faaliyetlerinin hususiyetlerini tespit için onun meşhur eseri 
el-Mebsût esas alınmıştır.    

Çalışmanın ilk ana başlığı altında Hanefî mezhebinin iç örgütlenmesi, mezhep bünyesinde 
yürütülen fıkhî faaliyet türleri, bu faaliyetlerin hiyerarşik düzeyleri hakkında bilgi ve 
açıklamalara yer verilmiştir. Bunun için Hanefî tabakat tasnifleri içinde özellikle klasik 
dönemde genel kabul gören Kemalpaşazâde’nin (ö. 940/1534) tasnifi esas alınarak bu tasnif 

 
1  Fukahâ tabakātına ilişkin ilk söylemler ve mülâhazalar için bk. Muhammed b. Ahmed b. Rüşd, Fetâvây-i İbn Rüşd, thk. el-

Muhtar b. Tahir et-Telîlî (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, 1407/1987), 3/1494; Ahmed b. Yahyâ el-Venşerîsî, el-Mi’yaru’l-
mu’rib ve’l-câmi’i’l muğrib an fetâvâ ulemâi İfrîkıyye ve’l-Endelüs ve’l-Mağrib (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, 1981), 10/30-35.  

2  bk. Ali Ahmed en-Nedvî, “el-İmâm es-Serahsî ve kitabuhû “el-Mebsût” ve nemâzic mine’l-kavâidi’l-makādısiyyeti’l-
vâride fîh”, Mecelletü’d-dirâsâti’l-arabiyye. 46/1 (Haziran 2022), 387-428; Muhammed Tâhir Hakîm, “et-Tak‘îdü’l-fıkhî 
inde’l-İmâm es-Serahsî min hilâli kitâbihî el-Mebsût fî şerhi’l-Kâfî”, el-Kalem,  24/1 (Nisan 2019), 169-189; Ebü'l-Vefâ el-
Efgānî, “Mukaddime”, Usûlü's-Serahsî, mlf. Şemsüleimme es-Serahsî, thk. Ebü'l-Vefâ el-Efgānî (Beyrut : Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye, 1414/1993), 1/3-8; Heysem Abdülhamîd Hazne, Tatavvuru’l-fikri’l-usûliyyi’l-hanefî -dirâse târîhiyye tahlîliyye 
tatbîkıyye- (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,2014); Ekrem Koç, Serahsî, (İstanbul : Siyer Yayınları, 2023); Eyyüp Said Kaya, 
“el-Mebsût”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2003), 28/214-216; Muhammed Hamîdullah, 
“Serahsî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2009), 36/544-547; Joseph Schacht, 
“Serahsî’nin Hayatı ve Eserleri Hakkında Bazı Notlar”, çev. M. Esad Kılıçer, 900. Ölüm Yıldönümü Münasebetiyle Büyük İslâm 
Hukukçusu Şemsü’l-eimme es-Serahsî Armağanı, (Ankara: Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi yayınları, 1965), 7-13. 
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üzerinden birtakım değerlendirmeler yapılmıştır. Daha sonraki ana başlıkta ise husûsen 
Serahsî’nin (ö. 483/1090[?])  müctehid tabakalarındaki yeri, mezhep içindeki konumu, fıkhî 
mesaisinin öne çıkan yönleri, icra ettiği fıkhî faaliyet türleri ve bu faaliyetlerin hususiyetleri ve 
mezhep müktesebâtına katkısı üzerinde durulmuştur.  

1. Müctehid Tabakalarında Fıkhî Faaliyet Türleri  

Mezhep kavramıyla birlikte ortaya çıkan ve mezhep içi fıkhî akıl yürütme kategorilerini 
tanımlamayı ve tasnif etmeyi hedefleyen tabakat çalışmaları fıkıh sahasında uzmanlığı 
olmayan âmmî-mukallit ile bu uzmanlığı en üst düzeyde temsil eden mutlak müctehid 
arasındaki kategorileri hiyerarşik bir düzen halinde resmeder. Söz konusu çalışmalarda 
öncelikle mezhep imamlarıyla mezhep mensubu müctehid fakîhlerin ictihâd faaliyetleri 
birbirinden farklı düzeyler olarak ayrıştırılmak suretiyle tasnif edilir. Bu düzeyleri belirlemek 
amacıyla kullanılan “ictihâd-ı mutlak/ictihâd fi’ş-şer‘”, “ictihâd-ı mukayyed”, “ictihâd fi’l-
mezheb”, “ictihâd fi’l-mesele” gibi tabirler farklı ictihâd düzeylerini tespit amacıyla 
geliştirilmiş kavramlar olup ictihâd kapsamına dâhil edilmeyen fıkhî faaliyet türleri ise 
“tahrîc”, “tercîh” ve “temyîz” olarak taksim edilmiştir. Tabakat tasniflerinde her bir fıkhî 
faaliyet türü ve ilgili kategori hakkında örnek olarak birkaç fakîh ismi zikredilir. Ancak her 
kategori için örnek olarak isimleri zikredilen fakîhlerin bütün fıkhî mesaisinin örnek verilen 
kategorideki faaliyet türüyle sınırlı kaldığını söylemek mümkün olmayıp, aynı fakîhin diğer 
kategorilere dâhil edilebilecek türden faaliyetlerde de bulunduğu görülebilmektedir. 
Kemalpaşazâde’nin tasnifi dikkate alındığında, fıkıh mesleğindeki uzmanlık düzeylerine göre 
fukahânın hiyerarşik sıralaması “müctehid fakîhler” ve “mukallid fakîhler” olmak üzere başlıca 
iki kısımda mütâlaa edilebilir. Bu kısımlardan her biri kendi içinde alt kısımlara ayrılır. Buna 
göre müctehid fakîhler i) mutlak müctehid fakîhler, ii) mezhepte müctehid fakîhler, iii) 
meselede müctehid fakîhler olmak üzere üç farklı düzeyde tasnif edilir. Mukallid fakîhlerin 
tasnifinde de aynı durum söz konusu olup onlar da i) tahrîc ehli fakîhler, ii) tercîh ehli fakîhler, 
iii) temyîz ehli fakîhler olmak üzere üç farklı uzmanlık düzeyi olarak sınıflandırılırlar.3 
Dolayısıyla mezkûr tasnif fıkıh mesleğinde icra edilen faaliyet türleri ve bunların düzeylerini 
gösteren bir piramit olarak okunabilir ve buna göre söz konusu faaliyet türleri piramidin en 
tepesinden aşağıya doğru müstakil başlıklar halinde sıralanabilir.      

1.1. İctihâd Kapsamındaki Fıkhî Faaliyet Türleri 

Fıkhî faaliyet türleri arasında ictihâd fıkhî bilgi üretiminde en üst düzey uzmanlık ve 
yetkinliği ifade etmek üzere kullanılır. İlgili kaynaklarda verilen tariflerdeki ortak kayıtlar 
dikkate alınarak ictihâd faaliyeti “hükmü hakkında kaynaklarda açık bir delil bulunmayan 
meselenin hükmünü tespit için fakîhin bütün entelektüel birikimini ortaya koyması” olarak 

 
3  Hanefî fakîhlerden Taşköprülüzâde (ö. 968/1561), Kınalızâde (ö. 979/1572) ve İbn Âbidîn, (ö. 1252/1836) 

Kemalpaşazâde’nin 7’li tasnifini benimseyerek eserlerinde aynen nakletmişlerdir. bk. Ebü'l-Hayr İsâmüddin Ahmed 
Efendi Taşköprizâde Tabakātü’l-hanefiyye, (İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi, Esad Efendi, 2311), 4b-6a; Molla Alâeddin 
Ali b. Emrullah Kınalızâde, Tabakātü’l-hanefiyye, thk. Muhyî Hilâl es-Serhân, (Bağdat: Merkezü’l-Buhûs ve’d-Dirâsâti’l-
İslâmiyye, 1426/2005), 1/ 146; Ayrıca bk. Hasan Aksoy, “Kınalızâde Ali Efendi”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 
(Ankara: TDV Yayınları, 2022), 27/417; Muhammed Emîn İbn Âbidîn, “Şerhu’l-Manzûme el-müsemmât bi ʻUkūd-i 
resmiʼl-müftî”, Mecmûʻatü resâili İbn Âbidîn (İstanbul: Dersaâdet, 1320), 1/11-12; a.mlf., Reddü’l-muhtâr ale’d-Dürri’l-muhtâr 
(Riyad: Dâru Âlemi’l-Kütüb, 1423/2003), 1/179-180. 
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tanımlanabilir.4 İctihâd faaliyetinin kendisi üzerinden gerçekleştirildiği kaynakların kapsamı 
ve bu kaynaklardan fıkhî bilgi elde etmek için gerekli görülen meslekî donanım düzeyi dikkate 
alınarak ictihâdın da alt uzmanlıklara bölünebilen (tecezzî) ve farklı düzeylerde icra edilen bir 
faaliyet olduğu hakkında usûlcüler arasında genel kanaat hâsıl olmuştur. Bu anlayışın neticesi 
olarak ictihâd kendi içinde “mutlak ictihâd”, “mezhepte ictihâd” ve “meselede ictihâd” olmak 
üzere alt kısımlara ayrılmış, mutlak ictihâd faaliyeti dışındaki diğer faaliyet türleri “mezhep içi 
fıkıh faaliyeti” olarak tanımlanmıştır.              

1.1.1. İctihâd-ı Mutlak / İctihâd fi’ş-Şer‘ 

Mutlak ictihâd birincil kaynaklardan hüküm çıkarmak için gerekli yöntemleri belirleme ve 
bu yöntemler uyarınca kaynaklardan fıkhî hükümleri tespit etme yetisi ya da becerisini ifade 
eder. Kimi usûlcüler tarafından bu yetiyi ifade etmek amacıyla meleke kavramı kullanılmıştır. 
İctihâdın bu düzeyi, birincil kaynaklarla doğrudan muhatap olabilmek için gerekli bütün 
yeterlilik şartlarına haiz ve başka bir uzmanın yardımına ihtiyaç duymayacak düzeyde 
donanıma sahip fakîhin fıkıh faaliyetini ifade eder. Ebû Hanîfe (ö. 150/767), Mâlik (ö. 179/795), 
Şâfiî (ö. 204/820), Ahmed b. Hanbel (ö. 241/855), Sevrî (ö. 161/778) ve Evzâî (ö. 157/774) gibi 
mezhep (usûl) sahibi imamların fıkıh faaliyeti bu kategoride mütâlaa edilir.  

Mutlak müctehid birincil kaynaklardan hüküm çıkarmak için özgün araç ve yöntemler 
(usûl) geliştirme başarısına sahip fakîhtir. Bu düzeyde fıkıh faaliyetinin ancak vahyin indirdiği 
devre yakın zamanlarda icra edilebileceği hakkında tartışmalar yapılmış ve bu tartışmaların 
uzantısı olarak belli bir imamın mezhebine mensubiyetin gerekliliğine dair fikirler ortaya 
atılmıştır. Bu tür bir yetkinlik için fakîhin Kur’an bilgisi yanında hadis rivayetlerinin metin ve 
senetlerine dair bilgiye, hadis ricâl tenkidi ve hadislerin sıhhat ölçülerine dair bilgilere ve 
hadisler arasındaki ihtilaf durumlarında tercih kriterleriyle ilgili bilgilere vakıf olması gerekir. 
Bundan başka, dil bilgisi ve fıkıh usûlü bilgisine sahip olması, ilgili meseleler hakkında daha 
önceki fukahânın görüşlerini ve ihtilaflarını, her bir görüşün delil ve dayanaklarını da bilmesi 
istenir.5  

 “Mutlak ictihâd düzeyinde fıkıh faaliyeti gerçekleştiren fakîh “mezhep sahibi” ya da 
“müessis fakîh” olarak anılır. Onun usûlünü benimseyen müntesip fukahâ açısından mutlak 
müctehid, mezhebin merkezi şahsiyeti olarak konumlandırılır ve mezhepteki hiyerarşi 
piramidinin tepe noktasında yer alır. Müessis fakîhin mezhepte başlıca iki işlevi ayırt edilebilir: 
i) Mezhebin yorum ilkelerini (usûl) ortaya koymak, ii) Bu ilkelerin fıkıh problemlerine (mesâil) 
nasıl tatbik edileceğini göstermek.6 

1.1.2. İctihâd fi’l-Mezheb 

İkinci düzey fıkıh faaliyeti belli bir mezhep imamının paradigmasına bağlı kalınarak icrâ 
edilen ve “mezhepte ictihâd” olarak isimlendirilen faaliyettir. Ebû Yûsuf (ö. 182/798), İmam 

 
4  Farklı tanımlar için bk. Bilal Esen, Hanefî Usûlcülerinde İctihad Teorisi (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2012), 49; 

Adem Yenidoğan, Mütekellim Usûlcülere Göre İctihad (İstanbul: İz Yay., 2020), 27. 
5   Şah Veliyyullah ed-Dihlevî, el-İnsâf fî beyâni esbâbi’l-ihtilâf, (Beyrut: Dâru’n-Nefâis, 1986), 72. 
6  bk. Imran A. Nyazee, On the Secrets of Usūl al-Fiqh -Following a Madhhab and Rules for Issuing Fatwās- (b.y.: Advanced 

Legal Studies Institute, 2014), 28; Wael B. Hallaq, Authority, Continuity, and Change in Islamic Law (Cambridge: 
University Press, 2004), 15.  
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Muhammed (ö. 189/805) gibi Hanefî mezhebinde bu tabakada yer alan fukahâ Ebû Hanîfe’nin 
talebe halkasına mensup olup mezhep imamının belirlediği usûl kaidelerini kullanarak birincil 
kaynaklardan hüküm çıkarabilen fakîhlerdir. Her ne kadar onlar bazı fer’î hükümlerde Ebû 
Hanîfe’den farklı görüşler ortaya koysalar da hüküm elde ederken kullandıkları usûl, yöntem 
ve araçlar kendilerine ait olmayıp Ebû Hanîfe’ye aittir. Onlar mezhep imamıyla aynı usûlü 
kullandıkları halde bazı fıkhî meselelerin hükümlerinde farklı sonuçlar elde etmişlerdir.7  

Mutlak müctehid bir fakîh tarafından geliştirilmiş yöntem ve araçları kullanmaları 
nedeniyle mezhepte müctehid fakîhler tam anlamıyla özgün kabul edilmeyip yarı mukallid 
sayılırlar ve bu durumu ifade etmek için onlar tarafından icra edilen taklid türüne “usûlde 
taklid” (taklîd fi’l-usûl) denmiştir.8 Bu nedenle onlar mezhep sınırları dâhilinde müctehid 
(müctehid fi’l-mezheb), mezhep sınırları içinde bağımsız müctehid (müctehid müstakil fil 
mezheb), bir mezhep imamına müntesip müctehid (el-müctehidü’l-müntesib) gibi unvanlarla 
anılmışlardır.9  

Mezhepte müctehid fakîhlerin fıkıh faaliyetinin kapsamı ve niteliği hakkında şu 
değerlendirmeler yapılabilir:  

i. Bu tabakaya mensup fukahâ fıkıh araştırması gerçekleştirirken kullanacakları, 
kendilerine ait usûl ve araçlara sahip bulunmayıp mutlak müctehidlerden birinin 
usûlünü ve araçlarını kullanırlar. Ancak onları bu araçların sahibi olan mezhep 
imamından ayıran yön aynı aracı farklı tarzda kullanmalarıdır.   

ii. Usûlün fıkhî meselelere uygulanma tarzındaki farklılık elde edilen sonuçlarda 
farklılığa yol açabilir. Bu nedenle onlar aynı fıkhî mesele hakkında mezhep 
imamının vardığı sonuçtan farklı bir sonuç ortaya koyabilirler.  

iii. İmâmeyn gibi mezhepte müctehid fakîhleri mezhep imamlarından ayıran yön 
onların mezhep imamları gibi bütün fıkıh sahasına tatbik edebilecekleri bir 
sisteme sahip olmamalarıdır. Bu nedenle İmâmeyn “mezhepte müctehid” olarak 
vasıflanmıştır. Oysa diğer mezhep imamlarının kendilerine ait sistemleri, Ebû 
Hanîfe’ninkinden farklı usûllleri vardır. Bu durum onlara belli bir imamın 
usûlüne ve dolayısıyla mezhebine bağlı kalmaksızın fıkhî bilgi üretme yetkisi 
kazandırmıştır. 

 
7  Nyazee, On the Secrets of Usūl al-Fiqh, 30. 
8  Adil Ahmed Abdülmevcud, “Mukaddime”, el-Azîz fî şerhi'l-Vecîz: eş-Şerhu’l-kebîr, mlf. Ebü’l-Kasım Abdülkerîm b. 

Muhammed b. Abdilkerîm Kazvînî er-Râfiî (Beyrut: Dâru'l-Kütübi'l-İlmiyye, 1417/1997), 1/90. Mezhepte müctehid 
fakîhlerin fıkıh faaliyetinin ictihâd-taklîd kapsamında kabul edilmesiyle ilgili tartışmalar için bk. Muhammed b. 
Ferâmuz Molla Hüsrev, Mir’âtü’l-Usûl (İstanbul: Matbaatü’l-Hâcc Muharrem Efendi el-Bosnevî, 1285), 2/467; Muhammed 
b. Hamza Molla Fenârî, Fusûlü’l-Bedâyi’ (Beyrut: Dâru'l-Kütübi'l-İlmiyye, 2006), 2/475; Muhammed Hasan Heyto, el-İctihâd 
ve tabakātü müctehidi’ş-şâfiiyye (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1409/1987), 37-39. 

9  bk. Heyto, el-İctihâd ve tabakātü müctehidi’ş-Şâfiiyye, 37-39; Ziyaeddin Muhammed b. İbrâhim b. Abdurrahman Münâvî 
Selemî, Ferâidü'l-fevâid fî ihtilâfi'l-kavleyn li-müctehidin vâhid, thk. Ebû Abdullah Muhammed b. Hasan b. İsmail (Beyrut: 
Dâru'l-Kütübi'l-İlmiyye, 1995), 55. 
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1.1.3. İctihâd fi’l-Mes’ele 

Bu faaliyet türü hem usûl hem de furû’ (mesâil) bakımından bir mezhep imamına tabi olan, 
fıkıh problemlerinin çözümünde imamın geliştirdiği kavram ve kuramları onun tarzına uygun 
olarak kullanan fakîhin faaliyetidir. Bu düzeydeki fakîhler farklı tabakat tasniflerinde 
“müctehidü’l-mezheb”10, “müctehidü’t-tahrîc”11, “ashâbü’l-vücûh”12 gibi isimlerle 
anılmışlardır. Hanefî mezhebinde Hassâf (ö. 261/875), Ebû Ca’fer et-Tahâvî (ö. 321/933), Ebu’l-
Hasen el-Kerhî (ö. 340/952), Şemsü’l-eimme el-Halvânî (ö. 452/1060 [?]), Fahru’l-İslâm el-
Pezdevî (ö. 482/1089), Şemsü’l-eimme es-Serahsî (ö. 483/1090 [?]), Fahruddîn Kâdîhân (ö. 
592/1196) gibi fukahânın yoğunluklu faaliyetleri bu kısma dâhildir.13 Tasniflerde adı 
geçmemekle birlikte ortaya koyduğu fıkıh faaliyeti dikkate alındığında Debûsî (ö. 430/1039) de 
bu tabakanın önde gelen isimleri arasında sayılabilir.14 Bu tabakaya mensup fukahânın mezhep 
imamı tarafından vaz edilen fıkıh yapma ilkelerini (usûl) farklı bir tarzda kullanma yeterliliğine 
sahip olmadıkları için “mezhepte ictihâd” düzeyine erişemedikleri, bu nedenle de 
İmameyn’den sonraki tabakada konumlandırıldıkları söylenebilir. Bu düzeydeki fakîhler, 
hükmü hakkında mezhep imamlarından herhangi bir görüşün nakledilmediği meselelerde 
imamın usûlüne ve bu usûlü uygulama tarzına bağlı kalarak hüküm verirler.15  

1.2. Taklîd Kapsamındaki Fıkhî Faaliyet Türleri 

Kemalpaşazâde’nin tasnifinde 4, 5 ve 6. tabakada konumlandırılan fukahânın, ilk üç 
tabakada zikredilen müctehidlik düzeylerinden hiç birine sahip olmadıkları ve bunlarla ilgili 
fıkhî faaliyet türlerini icra etmek için gerekli ehliyet ve liyakate sahip bulunmadıkları belirtilir. 
Bu üç tabakaya mensup fukahânın fıkıh mesleğinde ictihâd-taklid bakımından uzmanlık 
düzeylerini tespit sadedinde Kemalpaşazâde, onların taklid ehli fakîhler grubunda mütâlaa 
edilmesi gerektiğini ifade eden hususî kayıtlara yer verir.16 Kemalpaşazâde taklid kapsamındaki 
fıkhî faaliyet türlerini ve bunların düzeylerini tahrîc, tercîh ve temyîz olarak sıralar.    

1.2.1. Tahrîc  

Kemalpaşazâde’nin tasnifinde tahrîc, mezhep imamından ve mezhepte müctehid diğer 
fukahâdan nakledilen iki farklı yoruma açık görüşler hakkında yorum yapma ve onlara kendi 
yorumlarıyla açıklık kazandırma faaliyeti olarak tanımlanır. Bu ehliyete sahip fakîhler imamın 
usûlü, usûlün kaynaklar üzerinde uygulanışı ve fıkhî mesâilin bu usûl uyarınca nasıl 
çözümlendiğine dair derinlemesine bilgi sahibidirler. Bu donanımları sayesinde onlar mezhep 

 
10  bk. Tâceddîn Abdülvehhâb b. Ali es-Sübkî, Cem‘u’l-cevâmi‘ fî usûli’l-fıkh (Beyrut : Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1424/2003), 119. 
11  Ebü'l-Fazl Celâleddin Abdurrahman b. Ebî Bekr es-Süyûtî, er-Red ‘alâ men ahlede ile'l-arz ve cehile enne'l-ictihâde fî külli asrin 

farz, thk. Halil el-Meys (Beyrut: Dâru'l-Kütübi'l-İlmiyye, 1983), 116. 
12  Ebu Zekeriyyâ Muhyiddîn b. Şeref en-Nevevî, Kitâbü’l-Mecmû‘ şerhu’l- Mühezzeb li’ş-Şîrâzî, thk. Muhammed Necîb el-Mu’tî 

(Riyad: Dâru Âlemi’l-Kütüb, 2003/1423), 1/76. 
13  Muhammed Amîmü’l-İhsân el-Birketî, Kavāidü’l-fıkh (Karaçi: Sadef, 1407/1986), 568. 
14  Nyazee, On the Secrets of Usūl al-Fiqh, 30. 
15  bk. Leknevî, en-Nâfi‘u’l-kebîr, 1/9;  İbn Âbidîn, Reddü’l-muhtâr, 1/180.  
16  İlgili tasnifte bu üç tabakaya mensup fukahâ hakkındaki ifadeler “tabakatü ashâbi’t-tahrîc mine’l-mukallidîn”, “tabakatü 

ashâbi’t-tercîh mine’l-mukallidîn”, “tabakatü’l-mukallidîn el-kādirîn ale’t-temyîz” şeklindedir. bk. İbn Kemal Ahmed 
Şemseddin Kemalpaşazâde, Mühimmâtü’l-Müftî (İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi, Çorlulu Ali Paşa, 280), 51a-51b; 
Kınalızâde, Tabakātü’l-Hanefiyye, 1/151. 
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imamlarının yoruma açık görüşlerini imamların örnek mesâili üzerinden mukayese ederek 
çözüme kavuştururlar.17 Dolayısıyla Kemalpaşazâde’nin dördüncü tabaka fakîhler tarafından 
icra edildiğini ifade ettiği tahrîc, daha ziyade mezhep imamlarından nakledilen rivayet ve 
görüşlerdeki anlam kapalılığını giderme ve izaha muhtaç hususları açıklığa kavuşturmaya 
yönelik bir faaliyettir.18 Bu anlamdaki tahrîcin tevcîh faaliyetine karşılık geldiği söylenebilir.19 
Kemalpaşazâde, Hanefî mezhebinde bu tabakanın fıkıh faaliyetini temsil eden fakîh tipine 
örnek olarak Cessâs’ın (ö. 370/981) ismini zikreder. Cessâs’ın öğrencilerinden Ebû Abdullah el-
Cürcânî (ö. 398/1008 ) ve Ebü’l-Huseyn el-Kudûrî’nin (ö. 428/1037) yanı sıra Debûsî (ö. 
430/1039) ve diğer bazı fakîhleri de bu tabakadan sayanlar olmuştur.20 Fıkıh eserlerinde yer 
alan “falanca fakîhin tahrîcine göre bu meselenin hükmü şöyledir” vb. ifadeler söz konusu 
hükmün bu tür bir faaliyet neticesinde tespit edildiğine ve dolayısıyla bu hükmün tahrîc ürünü 
olduğuna işaret eder.21   

1.2.2. Tercîh 

Mezhep içi fıkıh faaliyeti olarak tercih mezhep imamlarından nakledilen görüşlerden içerik 
itibariyle kapalı olanları açıklama ve daha sonrasında bu görüşler arasında tercihte bulunma 
faaliyetidir. Tercih ehli fakîhler “tercihe daha layık (evlâ) olan görüş budur”, “rivayet 
bakımından daha sahih olan görüş budur”, “içeriği daha açık olan görüş budur”, “kıyâsa (genel 
fıkıh prensiplerine) daha uygun olan görüş budur” ve “insanlar için daha uygun olan görüş 
budur” gibi ifadelerle herhangi bir meselenin hükmü hakkında kendi tercihlerini ortaya 
koyarlar.22 Mezhep imamlarına ait mesâil (mesâilü’l-usûl) ictihâd ehli olmayan fakîhler için 
bağlayıcı nitelikte olup tercih faaliyetinin amacı imamlara ait görüş farklılıklarını ele alarak 
onlar arasında tercihe uygun olanları tespit etmek, fetvâ ve yargı kararları için bunların 
kullanımını kolaylaştırmaktır. Tercih ehli fukahâ imamların ihtilaflı mesâili üzerinde tercih 
faaliyeti yürüttükleri gibi imamların ele almadıkları meseleleri ele alarak hükme bağlama 
yetkisine sahip olan meselede müctehidler ve tahrîc ehli fakîhler arasındaki ihtilaflarda da 
tercihe en uygun olan görüşü tespite çalışırlar. Örneğin Serahsî’nin tercih faaliyetinin konusu 
daha ziyade bu tür görüşlerdir.  

1.2.3. Temyîz 

Kemalpaşazâde’nin yedili tabaka tasnifinde altıncı sırada zikredilen “temyîz” faaliyeti 
ictihâd, tahrîc ve tercih için gerekli ehliyet ve liyakate sahip olmamakla birlikte mezhepte 
imamlardan nakledilen rivayet ve görüşlerin imamlara nispeti bakımından kuvvet ve zayıflık 
değerlendirmesini yapma kudretine sahip fakîhlerin fıkıh faaliyetidir. Mezhebin temel 
metinleri üzerindeki yüksek vukûfiyetleri ve bu eserlerde yer alan farklı görüş ve rivayetlere 
hâkimiyetleri nedeniyle bu tabakaya mensup fakîhler zâhiru’r-rivâye, nâdiru’r-rivâye, zâhiru’l-
mezheb ayrımını yetkinlikle yapabilirler ve mezhepte kabul görmeyen veya zayıf addedilen 

 
17  Leknevî, en-Nâfi‘u’l-kebîr, 1/11.   
18  Muhammed Mustafa Şelebî, el-Medhal fi't-ta‘rîf bi'l-fıkhi'l-İslâmî ve kavâidi’l-milkiyye ve’l-‘ukūd fîh (Beyrut : Dâru'n-

Nahdati'l-Arabiyye, 1405/1985), 145. 
19  Yakub b. Abdülvehhâb el-Bâ Hüseyin, et-Tahrîc ‘inde'l-fukahâ ve'l-usūliyyîn, (Riyad: Mektebetü'r-Rüşd, 1414/1994), 306. 
20  Birketî, Edebü’l-müftî, (b.y.: y.y.: ts.), 55-56. 
21  İbn Âbidîn, Reddü’l-muhtâr, 1/179-180; Birketî, Kavāidü’l-fıkh, 568. 
22  İbn Âbidîn, Reddü’l-muhtâr, 1/180; Nyazee, On the Secrets of Usūl al-Fiqh, 29; Hallaq, Authority, 16. 
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görüşlere eserlerinde yer vermezler.23 Müteahhir Hanefî fakîhlerden olup “ashâbü’l-mütûn” 
olarak bilinen Abdullah b. Mahmud el-Mevsılî (ö. 683/1284), Muzafferüddîn İbnü’s-Sââtî (ö. 
694/1295), Ebü’l-Berekât en-Nesefî (ö. 710/1310) ve Burhânüşşerîa Mahmûd b. Sadrüşşerîa’nın 
(ö. 730/1329-30) isimleri bu tabakada zikredilir.  

2. Tabakat Tasniflerinde Serahsî’nin Konumu 

Tabakat tasniflerinden bir kısmı fakîhlerin mezhep içindeki fıkhî yetkinlik düzeylerinin 
tespitini, diğer kısım tabakat çalışmaları ise fukahânın yaşadığı asır ve zamanı dikkate alarak 
fakîhler arasındaki selef-halef münasebetini tespit etmeyi amaçlamıştır. Serahsî’nin Hanefî 
fakîhler arasındaki konumunu belirlemek için bu iki farklı tasnif türü dikkate alınabilir.  

2.1. Fıkhî Yetkinlik Tabakalarında Serahsî’nin Konumu  

Hanefîler arasında fakîhlerin fıkıh mesleğindeki yetkinlik düzeyleri ve buna bağlı 
hiyerarşinin tespitine yönelik olarak yapılmış en meşhur çalışma durumundaki 
Kemalpaşazâde’nin yedili tasnifinde Serahsî üçüncü tabaka fakîhleri arasında gösterilmiş ve 
onun fıkıh mesleğindeki uzmanlık ve yetkinliği de “meselede ictihâd” olarak tespit edilmiştir. 
Kemalpaşazâde tarafından yapılan bu tasnif Kınalızâde (ö. 979/1572), Kefevî (ö. 990/1583), 
Temîmî (ö. 1010/1601), Ali el-Kārî (ö. 1014/1605), Ömer el-Ezherî (1079/1668) ve İbn Âbidîn (ö. 
1252/1836) gibi sonraki dönem Hanefî fakîhler tarafından da benimsenerek aynen 
nakledilmiştir. Bu fakîhler de Serahsî’nin mezhep içindeki yeri ve yetkinliği hakkında aynı 
tespitlere katılmış olup onun fıkıh faaliyetinin düzeyi hakkında farklı bir konum 
belirlememişlerdir.  

Kemalpaşazâde’nin tasnifini benimseyip aynen nakleden fakîhlerden Kınalızâde, tabakalara 
örnek olarak verilen fakîh isimlerine bazı eklemeler yapmıştır. O da Serahsî’nin konumu 
hakkında farklı bir değerlendirmede bulunmamış, onun mensup olduğu meselede müctehidler 
tabakasından söz ederken ictihâd tabakalarının en düşüğünün bu tabaka olduğunu 
belirtmiştir.24  

Kefevî’nin tasnifi de esas olarak Kemalpaşazâde’den alınmış olmakla birlikte o, yedili 
taksimi beşe indirmiştir. Kemalpaşazâde’nin tasnifindeki birinci ve yedinci tabakaları dışarıda 
bırakan Kefevî’nin husûsen mezhebe müntesip fakîhlerin (mütefakkıhûn) faaliyetlerini 
resmetmeyi amaçladığı, mutlak ictihâd ve mutlak taklid düzeylerini temsil eden birinci ve 
yedinci tabakaları da bu nedenle tasnife dâhil etmediği anlaşılmaktadır. Nitekim tabakaları 
zikrettikten sonraki ifadeleri onun beşli tasnifteki maksadının bu olduğunu ortaya 
koymaktadır.25 Kefevî de tabakalara örnek fakîh isimleri zikrederken bazı eklemelerde 
bulunmuş, Serahsî’nin konumu hakkında farklı bir şey söylememiştir. Temîmî, Ali el-Kārî, 
Ömer el-Ezherî ve İbn Âbidîn’in tasnifleri de Kemalpaşazâde’nin tasnifiyle aynı olup onların 

 
23  İbn Âbidîn, Reddü’l-muhtâr, 1/180; Leknevî, en-Nâfi‘u’l-kebîr, 1/11.   
24  [ داھتجلاا تاقبط  نم  ىلفسلا  ةقبطلا  يھ  ةقبطلا  هذھف  ] bk. Kınalızâde, Tabakātü’l-hanefiyye, 1/149.  
25  bk. Mahmud b. Süleyman el-Kefevî, Ketâibü a'lâmi'l-ahyâr min fukahâi mezhebi'n-Nu'mâni'l-muhtâr (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye, 2019), 1/15. 
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tabakatında da Serahsî’nin mezhep içindeki konumu ve fıkıh faaliyetinin düzeyi hakkında farklı 
bir yorum yapılmamıştır.26   

18. yy. Hanefî fakîhlerden Dihlevî (ö. 1176/1762) Kemalpaşazâde’nin tabakatını değil 
Şâfiîlerden Rafiî (ö. 623/1226) ve Nevevî’nin (ö. 676/1277) yapmış olduğu tasnifi esas almıştır. 
Dihlevî yapmış olduğu tabakat tasnifinde mutlak müctehid, mezhepte müctehid ve fetvâ müctehidi 
olmak üzere üç ana sınıf belirlemiştir. Mutlak müctehid sınıfını da kendi içinde müstakil 
müctehid ve müntesip müctehid olarak iki alt kısma ayıran Dihlevî meselede müctehid sınıfından 
söz etmemiştir. O, Kemalpaşazâde’nin tasnifindeki meselede müctehid sınıfının faaliyetini 
mezhepte müctehid fakîhlerin faaliyeti olarak göstermiştir. Dolayısıyla onun tasnifine göre 
Serahsî’nin fıkıh faaliyetinin mezhepte ictihâd sınıfında kabul edildiği anlaşılmaktadır.27  

Çalışmalarında çeşitli münasebetlerle Hanefî müctehid tabakalarından söz eden Leknevî (ö. 
1886) ise, Kemalpaşazâde’nin tabakatındaki sınıfların ve bunlara mensup fakîhlerin 
konumlarına ilişkin tespitlerin tartışmaya açık yönlerinin bulunduğunu belirtmiş ve bu tasnife 
yönelik eleştiriler hakkında bilgi vermiştir. Son olarak Nevevî’nin tasnifini zikrederek bu 
sınıflar hakkında herhangi bir olumsuz yorum ve eleştiride bulunmamıştır.28 Leknevî tabakalar 
hakkındaki tercihini sarih olarak ifade etmiş olmamakla birlikte onun bu tavrı, 
Kemalpaşazâde’ye ait taksimi hatalı bularak Nevevî’ye ait tasnifi benimsediği yönünde 
yorumların yapılmasına neden olmuştur.29 Serahsî’nin mezhep içindeki konumunu 
değerlendiren Leknevî onun müctehid olduğunu, Kemalpaşazâde’nin Serahsî’yi meselede 
müctehid kabul ettiğini belirtir.30 Leknevî’nin bu ifadelerinde Serahsî’yi ictihâd düzeylerinden 
hangisinde konumlandırdığı açık değildir.  

Nevevî’nin İbn Salâh’tan (ö. 643/1245) alarak geliştirdiği taksimde müctehid tabakaları 
müstakil müctehid ve müntesip müctehid olmak üzere başlıca iki kısma, daha sonra müntesip 
müctehid tabakası da kendi içinde dört alt gruba ayrılmıştır.31   Bu alt gruplardan ikincisi 
Serahsî’nin fıkıh faaliyetine tekabül etmekte olup bu yetkinlik düzeyine sahip fakîhlerin Şâfiî 
mezhebinde ashâbü’l-vücûh olarak adlandırıldığı ifade edilmiştir.32 Dolasıyla Nevevî’nin 
tasnifine göre Serahsî’nin ashâbü’l-vücûh sınıfına dâhil olduğu anlaşılmaktadır.  

 
26  Bu tasnifler için bk. Takıyyüddin b. Abdülkâdir et Temîmî, et-Tabakātü‟s-seniyye fî terâcimi’l-Hanefiyye, thk. Abdülfettah 

Muhammed el-Hilv (Riyad: Daru’r-Rifâî, 1403/1983), 1/32-34; Ebü’l-Hasen Nûreddîn Alî el-Kārî, Şemmü’l-‘avârız fî zemmi’r-
Ravâfız, thk. Mecid Halef (Kahire: Merkezü’l-Furkan, 1425/2004), 111-115; Ömer b. Ömer ez-Zührî el-Ezherî, el-Cevâhiru’n-
nefîse şerhu’d-Dürreti’l-münîfe, (Kahire: Dâru’l-Kütübi’l-Mısriyye, 1/ 415), 185a; İbn Âbidîn, Reddü’l-muhtâr, 1/180. 

27  Şah Veliyyullah ed-Dihlevî, ‘İkdü'l-cid fî ahkâmi'l-ictihâd ve't-taklîd, thk.  Muhammed Fehîm Ahter en-Nedvî (Beyrut: 
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2014), 26. 

28  bk. Ebü'l-Hasenât Muhammed Abdülhay el-Leknevî, en-Nâfi‘u’l-kebîr limen yutâli‘u’l-Câmi‘u’s-sağîr:Mukaddimetü’l-Câmi‘u’s-
sağîr (Karaçi: İdâretü’l-Kur’ân, 1411/1990), 1/7; Leknevî, ‘Umdetü’r-ri‘âye ‘alâ şerhi’l-Vikāye, thk. Salâh Muhammed Ebü’l-
Hâc (Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, 2009), 1/38-39. 

29  Salâh Muhammed Ebü’l-Hâc, el-Medhalü’l-mufassal ile’l-fıkhi’l-Hanefî (Amman: Dâru’l-Feth, 1438/2017), 304.  
30  Leknevî, el-Fevâidü’l-behiyye fî terâcimi’l-Hanefiyye (Dâru’l-Erkam, Beyrut, 1418/1998), 261. 
31  Osman b. Abdullah İbnü’s-Salâh, Edebü’l-müftî ve’l-müsteftî, thk. Muvaffak b. Abdullah b. Abdulkâdir (Beyrut: Âlemü’l-

Kütüb, 1986), 86; Nevevî, el-Mecmû‘, 1/75. 
32  Nevevî, el-Mecmû‘, 1/76. 
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Mâlikîlerden İbn Rüşd (ö. 520/1126) ve Karâfî (ö. 684/1285) tarafından üçlü bir tabakat 
tasnifi yapılmıştır.33 Mezhepte genel kabul gören bu taksimlerde Serahsî’nin fıkıh faaliyeti 
mezhepte müctehidler tabakasının faaliyeti olarak resmedilmiştir.34     

Hanbelîler arasında genel kabul gören tabakat tasnifleri İbn Hamdân (ö. 695/1295) ve İbn 
Kayyim el-Cevziyye’nin (ö. 751/1350) tasniflerine dayanır.35 İbn Hamdân’ın taksimi de yine İbn 
Salâh’ın tasnifinden uyarlama olup onun tabakatında Serahsî’nin fıkıh faaliyeti “mezhepte 
müctehid olup usûl ve fürûda imama tabi olan” ashâbü’l-vucûh tabakasındaki fukahânın 
faaliyetine tekabül eder.36 İbn Kayyim’in tasnifinde ise bu faaliyetlerin, “tâbi olduğu imamın 
mezhebiyle mukayyed müctehidler” tabakasının faaliyetleri olduğu ifade edilir.37  

Fıkhî faaliyet türleri ile bunların düzeyi, niteliği ve kapsamını tespite yönelik 
değerlendirmelerin genelde lafzî ihtilaflar olduğunu söylemek mümkündür. Farklı mezheplere 
mensup fakîhler tarafından yapılan tabakat tasniflerindeki fıkhî faaliyet türleri dikkate 
alınarak Serahsî’nin mensup olduğu tabakanın tespitinde farklı sonuçların ortaya çıkması da 
mezkûr lafız ihtilafının doğal sonucu olarak görülmelidir. 

2.2. Selef-Halef Tabakalarında Serahsî’nin Konumu 

Hanefî fakîhlerin asır ve zaman bakımından tasnifinde yaygın taksimlerden biri 
mütekaddimûn ve müteahhirûn kavramlarıyla yapılan ikili taksimdir. Bu taksime göre 
“mütekaddimûn” kavramı Ebu Hanîfe (ö.150/767), Ebû Yûsuf (ö.182/798) veya Muhammed b. 
el-Hasan’dan (ö.189/805) birine yetişmiş olan fakîhleri ifade ederken “müteahhirûn” kavramı 
ise bu mezhep imamlarından hiç birine yetişememiş Hanefi fukahâyı ifade etmek için 
kullanılmıştır.38 Bu tasnife göre Serahsî müteahhirûn tabakasından sayılmaktadır.  

Bazı tabakat tasniflerinde hem fıkhî yetkinliği hem de asır ve zamanı itibara alan ayrımlar 
bir arada görülür. Kemalpaşazâde’nin tasnifini esas alarak Hanefî fakîhlerin meslekî uzmanlık 
düzeylerini tespit amaçlı bir taksimden söz etmiş olmakla birlikte tasnifinde mütekaddimûn ve 
müteahhirûn kavramlarını kullanmış olan Kefevî’nin tabakatı buna örnektir. Söz konusu tasnifte 
ilk tabaka Ebû Hanîfe ve talebe halkasının bulunduğu “mütekaddimûn tabakası” olarak takdim 
edilirken ikinci tabaka “müteahhirûnun büyükleri tabakası” olarak isimlendirilmiştir.39 Ebû 
Bekir el-Hassâf (v.261/874), Ebû Ca’fer et-Tahâvî (v.321/933), Ebu’l-Hasan el-Kerhî (v.340/952), 
Tâhir b. Ahmed el-Buhârî (ö. 542/1147), Şemsü’l-eimme el-Halvânî (ö. 452/1060 [?]), 

 
33  Ebü'l-Velid Muhammed b. Ahmed b. Ahmed b. Rüşd, Fetâvâ İbn Rüşd, thk. el-Muhtâr b. et-Tahir et-Telîlî (Beyrut : Dâru'l-

Garbi'l-İslâmî, 1407/1987), 3/1503; Ebu’l-Abbâs Ahmed b. İdris es-Sınhâcî el-Karâfî, el-Furûk, (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye, 1418/1998), 2/183-184. 

34  bk. Muhammed Ebû Zehra, Mâlik hayâtuhu ve asruhu – ârâuhu ve fıkhuhû, (Kahire: Dâru’l-Fikri’l-Arabî, 1365/1952), 471-
477; Nihat Temel, Tabakâtü’l-fukahâ bi’tibâri merâtibihimi’l-ilmiyye fi’l-mezâhibi’l-erbaa, (Yalova: Yalova Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2019), 88-91. 

35  bk. Ebû Abdullah Necmeddin Ahmed b. Hamdân, Sıfatü’l-fetvâ ve’l-müftî ve’l-müsteftî, Tahrîc ve Ta’lîk: Nâsıruddin el-Elbânî 
(Dımeşk: el-Mektebü’l-İslâmî, 1380), 15; Ebû Abdullah Şemseddin Muhammed İbn Kayyim el-Cevziyye, İ‘lâmü’l-muvakkı‘în 
an rabbi’l-âlemîn, thk. Muhammed Ecmel el-Islâhî (Beyrut, Dâru İbn Hazm, 1440/2019), 5/96. 

36  bk. İbn Hamdân, Sıfatü’l-fetvâ, 17.  
37  İbn Kayyim, İ‘lâmü’l-muvakkı‘în, 5/97. 
38  Leknevî, ‘Umdetü’r-ri‘âye, 1/82.  
39  [ ... باحصأ  نم  نیرخأتملا  رباكأ  ةقبط  يناثلاو  ان ... باحصا نم  نیمدقتملا  ةقبط  ىلولأا  تاقبط  سمخ  ىلع  مھلاح  [و   bk. Kefevî, Ketâibü a'lâmi'l-ahyâr, 

1/14. 
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Fahrulislâm el-Pezdevî (ö. 482/1089), Kādîhan (ö. 592/1196) ve Burhâneddin el-Buhârî (ö. 
616/1219) gibi isimlerle birlikte Serahsî de müteahhir Hanefî fakîhlerin büyüklerinden 
sayılmıştır.40  

Hanefî kaynaklarda selef, halef, müteahhirûn olmak üzere üçlü bir taksimden de söz edildiği 
görülür. Bu taksime göre selef olarak isimlendirilen tabaka Ebû Hanîfe’den İmam Muhammed’e 
kadar olan fakîhlerdir. İmam Muhammed’den Halvânî’ye (ö. 452/1060 [?]) kadar olan fakîhler 
halef, Halvânî’nin vefatından itibaren Hâfızüddîn Muhammed el-Buhârî’nin (ö.693/1294) 
vefatına kadarki evrede yaşayan fakîhler ise müteahhirûn tabakasından sayılmıştır.41 Bu tasnife 
göre de Serahsî müteahhir Hanefî fakîhler arasında yer almaktadır. Zaman ve asır esaslı bu 
üçlü taksim hakkında farklı görüş ve itirazlar bulunmakla birlikte Serahsî’nin müteahhir 
dönem fakîhlerden kabul edilmesine yönelik herhangi bir eleştiri ve itiraz vuku bulmamıştır.42 

Usûlcü fakîhleri mensubu bulundukları itikadî-usûlî anlayışlara ve tabi oldukları gelenek ve 
silsilelere göre konumlandıran tasniflere de rastlanır. Bu tasniflerde Hanefî usûlcüler kendi 
aralarında i) Irak fukahâ mektebi, ii) Horasan/Mâverâunnehir fukahâsı, iii) Mâturîdî Hanefîler 
olmak üzere üç grupta mütâlaa edilir. Serahsî bu gruplandırmada Debûsî ve Pezdevî ile birlikte 
Horasan/Mâverâunnehir fukahâsından sayılmıştır. Diğer iki gruptan Irak fukahâ mektebine 
mensup en meşhur fakihler Kudûrî (ö. 428/1037), Saymerî (ö. 436/1045), Dâmegānî (ö. 
478/1085) olarak sayılırken Mâturîdî Hanefîler grubunda Ebü’l-Yüsr el-Pezdevî (ö. 493/1100), 
Lâmişî (ö. 6./12. yy.), Alâeddin es-Semerkandî (ö. 539/1144), Üsmendî (ö. 552/1157 [?]) gibi 
fakîhlerin adları zikredilir.43 

3. Serahsî’nin Fıkıh Faaliyeti  

Farklı tabakat tasnifleri itibara alınarak Serahsî’nin fıkıh faaliyeti ismen farklı kategorilerde 
değerlendirilebilir. Kemalpaşazâde’nin tasnifindeki “meselede ictihâd” faaliyetinin diğer 
mezheplerde yapılan tabakat tasniflerinde genellikle ashâbü’l-vucûh tarafından icra edilen 
tahrîce tekabül ettiği görülmektedir. Bu nedenle yakın dönem fakîhlerden bazıları 
Kemalpaşazâde’nin üçüncü ve dördüncü tabakada müstakil başlıklar altında zikrettiği bu 
faaliyetleri “tahrîc” başlığı altında toplamanın daha uygun olacağını belirtmişlerdir.44 
Dördüncü tabakada zikredilen ashâb-ı tahrîce ait faaliyetin ise daha ziyade tevcîh faaliyeti 
olarak konumlandırılması ve tercih faaliyeti kapsamında mütâlaa edilmesi gerektiği yönünde 
yorumlar yapılmıştır.45 

Bazı usûl eserleri, müctehid tabakalarında hiyerarşik olarak tasnif edilen fıkhî faaliyet 
türleri arasında içlem-kaplam münasebeti bulunduğuna ve dolayısıyla her basamaktaki faaliyet 

 
40  Kefevî, Ketâibü a'lâmi'l-ahyâr, 1/14. 
41  Leknevî, el-Fevâidü’l-behiyye, 412; a.mlf. , ‘Umdetü’r-ri‘âye, 1/83. 
42  Üçlü tasnife yönelik itirazlar için bk. Leknevî, ‘Umdetü’r-ri‘âye, 1/83-84. 
43  Tuncay Başoğlu, Hicrî Beşinci Asır Fıkıh Usûlü Eserlerinde İllet Tartışmaları, (İstanbul: Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Enstitüsü, Doktora Tezi, 2017), 15. 
44  bk. Muhammed Ebû Zehra, Usûlü’l-fıkh (Kahire: Dâru’l-Fikri’l-Arabî, 1394/1974), 396. 
45  Yakub b. Abdülvehhâb el-Bâ Huseyn, et-Tahrîc ‘inde’l-fukahâ ve’l-usûliyyîn (Riyad: Mektebetü’r-Rüşd, 1414), 306. 
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türünün alt basamaktaki türleri kuşattığına işaret eden açıklamalara yer vermiştir.46 
Dolayısıyla belli bir tabakadaki fıkhî faaliyet türlerinde yetkin olan fakîhin alt tabakadaki diğer 
faaliyet türlerinde de ehliyet sahibi kabul edildiği söylenebilir. Buna göre Serahsî’nin icra ettiği 
mezhep içi fıkıh faaliyetlerini ağırlıklı olarak tahrîc ve tercîh olmak üzere iki farklı tür ve 
düzeyde tasnif etmek mümkündür.  

3.1. Tahrîc  

Mezhep kavramı, belli bir müctehidin fıkıh düşüncesinin bir fukahâ zümresi tarafından 
benimsenerek fıkıh yapma tarzı ve yöntemi olarak kabul edilmesini ifade eder. Müntesip 
fakîhlerin bu yöntemi geliştirmek üzere ortaya koydukları fıkıh faaliyetleri sayesinde fıkıh 
mezheplerinin kurumsal yapılara dönüştüğünü söylemek mümkündür. Mezhep içinde 
gerçekleştirilen bu faaliyetler genel olarak tahrîc ve tercih başlığı altında mütâlaa edilebilir. 
Tahrîc faaliyeti, müntesip fakîhler tarafından benimsenen fıkıh yapma tarzı ve yöntemi (usûl) 
uyarınca daha önce mezhep mesâilinde bulunmayan yeni fıkhî meseleler türetme (tefrî’); 
tercih faaliyeti ise, mezhep tarafından üretilmiş geçmiş fıkhî birikimi nitelemek suretiyle 
mevcut birikimi fıkhî faaliyetlerde kullanıma hazır bilgi ürünlerine dönüştürme çalışması 
olarak tanımlanabilir.47 Hanefî mezhebi söz konusu olduğunda, bu faaliyetleri en nitelikli 
tarzda icra eden fakîhlerden biri hiç şüphesiz Serahsî’dir. Onun tahrîc faaliyetinin öne çıkan 
yönleri hakkında şunlar söylenebilir:    

i. Serahsî tahrîc faaliyetinin en zengin örneklerini verdiği el-Mebsût isimli eserinde 
kendi tahrîcleriyle elde ettiği fıkhî mesele ve hükümlere işaret etmek üzere özellikle 
tahrîc ve türevlerinden oluşan kelimeler ve bunlardan oluşan ifade kalıpları 
kullanır.48  Serahsî’nin bu amaçla kullandığı ifade kalıplarına örnek olarak şunlar 
gösterilebilir:  

[ ...لِئِاسَمَلْا هِذِھَ جِیرِخَْت  ]49, [ ...لُوُقَتَف اھَیَْلعَ جَیرِخَّْتلا ينِبَْنَف  ]50, [ ...جِیرِخَّْتلا اَذھَ ىَلعَ وَھَُف ]51, 

[ ... امَ لُْثمِ جِیرِخَّْتلا يفِ  وھف  ]52, [ ... لِصَْلأْا اَذھَ ىَلعَُ ةجََّرخَمُلْا لُئِاسَمَلْاوَ ]53 

ii. Serahsî’nin tahrîc faaliyeti daha ziyade mezhep imamlarının usûlleri üzerinden yeni 
fıkıh problemleri formüle etmek (tefrî’) ve bu problemlere imamların yöntemlerini 
kullanarak cevap üretmek şeklinde tezahür eder. Bu nedenle o, tahrîc yoluyla çözüme 
kavuşturduğu meselelerde farklı imamların usûllerine göre farklı tahrîclerde 

 
46  [ طقف حیجرتلا  ىلع  رداق  ىوتفلا  دھتجمو  حیجرتلا  ىلعو  ھماما  بھذم  لوصأ  ىلع  عورفلا  جیرخت  يأ  عیرفتلا  ىلع  رداق  بھذملا  دھتجم  ناف  ] bk. Ebû 

Muhammed Cemaleddin Abdürrahim b. el-Hasan el-İsnevî, Nihâyetü's-sûl fî şerhi Minhâci'l-vüsūl (Beyrut: Âlemü'l-Kütüb, 
ts.), 4/583. 

47  Eyyüp Said Kaya, Mezheplerin Teşekkülünden Sonra Fıkhî İstidlal (İstanbul: Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 
Doktora Tezi, 2001), 33. 

48  bk. Ebû Bekr Şemsüleimme Muhammed b. Ahmed b. Sehl es-Serahsî, el-Mebsût (Beyrut: Dâru’l-Ma’rife, 1414/1993), 2/80, 
82; 3/217, 218, 219; 5/162, 163; 6/67, 69, 129;7/137, 139. 

49  Serahsî, el-Mebsût, 2/80 
50  Serahsî, el-Mebsût, 2/82 
51  Serahsî, el-Mebsût, 3/168. 
52  Serahsî, el-Mebsût, 3/170. 
53  Serahsî, el-Mebsût, 3/187. 
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bulunur; hangi tahrîci hangi imamın usûlüne göre yaptığını belirtir ve buna göre 
ortaya çıkan farklı sonuçları gösterir.54  

iii. Serahsî yaptığı tahrîcler esnasında Hanefî imamların benimsedikleri prensipler (asl) 
ve bunların dayanakları hakkında bilgiler vererek mezhep mesâiline hâkim ilkeleri ve 
bu ilkelerin delillerini de görme imkânı sunar.55 

iv. Bazı meselelerde farklı fakîhler tarafından yapılan tahrîclerden de söz eden Serahsî 
bu tahrîclerden bazıları üzerinde tashih ve tercihlerde bulunarak kendi yaklaşımını 
da ortaya koyar.56   

v. Serahsî, el-Kâfî metninin müellifi Hâkim eş-Şehîd’in (ö. 334/945) çok özet anlatmış 
olması nedeniyle muğlak kalan bazı bahisleri mezhepte tahrîc ehli fakîhlerin görüş ve 
tercihlerini zikrederek zenginleştirir. Böylece o, izaha ihtiyaç duyan bahisleri 
açıklarken tahrîc ürünü meseleleri etkin bir tarzda ve büyük bir yetkinlikle kullanır.57 

vi. el-Mebsût’taki bazı ifadelerinden anlaşılacağı üzere Serahsî mezhep imamlarına ait 
mesâil kadar, mezhepte tahrîc ürünü olan meselelerin menşei ve tarihi hakkında da 
etraflı bilgiye sahiptir. Nitekim o, mezhepteki fıkıh problemlerinin ilk defa hangi 
fakîhler tarafından araştırma konusu yapıldığı ve bu problemlerin hangi fakîhlerin 
tahrîclerine kaynaklık ettiğinden de söz eder.58       

vii. Serahsî yapmış olduğu tahrîclerin yöntemi ve gerekçeleri hakkında öğretici bilgiler 
verir.59 Bu açıdan onun eseri fıkıh mesleğinde yetişmekte olan yeni nesil fakîhler için 
eğitici bir kaynak özelliği taşır. Nitekim kendisi de fıkhî bahisleri ele alırken özellikle 
öğretici bir üslup kullandığını belirten ifadeler kullanır.60          

3.2. Tercîh  

Mezhep içi fıkıh faaliyetleri arasında tahrîcten sonraki en kapsamlı ikinci tür olarak tercih, 
Serahsî’nin yoğun olarak iştigal ettiği diğer bir faaliyettir. Seleflerinden tevarüs ettiği mezhep 
birikimini büyük bir yetkinlikle işleyen Serahsî’nin bu amaçla gerçekleştirdiği merkezi faaliyet 
hiç şüphesiz tercih faaliyetidir. Tercih faaliyeti icra ederken Serahsî’nin izlediği yol şöyledir: 
Öncelikle o, ele alınan mesele hakkına mezhep imamlarından nakledilen rivayet ve görüşleri 
verir. Daha sonra her imamın görüşüne esas aldığı deliller ya da asılları ortaya koyar.  Diğer 
mezhep imamlarının görüşlerini de verdiği yerlerde her zaman Hanefî mezhebinin görüşünü 
savunurken Hanefî imamların kendi aralarındaki ihtilaflarda neredeyse hiç tercih belirtmez. 

 
54  [ َةَفیِنحَ يِبَأ  لِوَْق  جُیرِخَْت  اَّمَأَف  ] bk. Serahsî, el-Mebsût, 3/217; [ دٍَّمحَمُ لِوَْق  جُیرِخَْتوَ  ] bk. a.mlf. el-Mebsût, 6/130. [ فَسُوُی يِبَأ  لِوَْق  جُیرِخَْت  ] bk. 

a.mlf. el-Mebsût, 28/199. Ayrıca bk. a.mlf. el-Mebsût, 2/80, 82; 3/169, 171, 177, 187, 200, 207; 5/162, 163; 6/67, 69, 
129;7/137, 139; 13/182; 14/74, 115, 170. 

55   [ دٍَّمحَمُ لِصَْأ  ىَلعَ  اَذھَ  ] bk. Serahsî, el-Mebsût, 2/128; [ ةفینح يبأ  لِصَْأ  ىَلعَ  ] bk. a.mlf. el-Mebsût,  3/20. Ayrıca bk. a.mlf. el-Mebsût, 
2/80, 82; 6/67; 13/23, 168; 170; 22/7; 26/3. 

56  Serahsî, el-Mebsût, 7/141; 12/170;13/180; 15/51;20/8; 21/170; 24/38; 26/3; 27/150. 
57  bk. Serahsî, el-Mebsût, 3/146-147. 
58  bk. Serahsî, el-Mebsût, 23/178-179. 
59  [ اھَجُیرِخَْت ھِیَْلعَ  رََّسَیَت  ًةَیارَدِوَ  امًھَْف  لَوصُُلأْا  مَكَحَْأ  نْمَوَ  ] bk. Serahsî, el-Mebsût, 3/187. [ .. ِجیرِخَّْتلا ُھجْوَ  ] bk. a.mlf. el-Mebsût, 5/165, 167; 6/196, 

28/152. Ayrıca bk. a.mlf. el-Mebsût, 2/80, 82; 3/169, 171, 177, 200, 207; 5/163, 165, 167, 178, 180; 6/195, 196; 7/138; 11/69, 
172; 12/105, 106; 20/45. 

60  bk. Serahsî, el-Mebsût,1/3-4; 3/161. 
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Nadiren tercihte bulunduğu meselelerde ise Ebu Hanîfe’den yana görüş belirtir.61 Onun 
tercihleri daha ziyade imamlardan herhangi bir görüş nakledilmeyen meselelerde mezhepteki 
fakîhlerin tahrîc yoluyla elde ettikleri hükümlerle ya da imamlardan nakledilen rivayet ve 
görüşleri tespit, tahkik, tashih, ta’lîl veya tevil ile alakalıdır. 

Serahsî’nin tercih faaliyetinin öne çıkan diğer yönleri hakkında şunlar söylenebilir: 

i. Serahsî kendi tercihlerini daha ziyade sahîh ve esahh kavramlarını kullanarak ifade 
eder. Onun tercih faaliyetinde kullandığı ifade kalıplarına örnek olarak şunlar 
zikredilebilir:  

[ حُیحَِّصلا وَھُوَ ...  ]62 , [ ... اَنَدنْعِ بِھَذْمَلْا نْمِ حُیحَِّصلاوَ ]63, [ ... يدِنْعِ ُّحصََلأْاوَ   ]64, 

[ حَیحَِّصلا ھجْوَلْا ُّحصََلأْا وَھُوَ ]  ,65[  ]66, [ بِاوَجَلْا نْمِ حُیحَِّصلا  ] 67, [ لِوَْق نْمِ حُیحَِّصلاَف  ] 68  [  وَھُ اَذھَوَ
ُّحصََلأْا ]69 

ii. Serahsî’nin tevcîhleri onun tercih faaliyetinin önemli bir aşamasını temsil eder. Bu 
nedenle o, özellikle mezhep imamlarından naklettiği rivayet ve görüşlerin 
gerekçelendirilmesine yönelik tevcîhlere sıkça başvurur.70  

iii. O, bazı meselelerde diğer Hanefi fakîhlerin tercihlerinden de söz eder. Bu 
tercihlerden bazıları hakkında onaylayıcı ifadeler kullanırken diğer bazı tercihlere 
itirazda bulunarak onlar hakkında şahsî yorum ve tercihini ortaya koyar.71 

iv. Serahsî mezhep imamlarından nakledilen bazı rivayetleri lafız ve ibare yönünden 
değerlendirir ve ibare yönünden daha sahih olduğu gerekçesiyle bazılarını diğer 
rivayetlere tercih eder.72 Bunun dışında mezhep imamının görüşünü nakleden birinci 
nesil fakîhlerin rivayetlerini, imamın gerçek görüşünü ne kadar temsil ettiklerini 
tahkik bakımında da değerlendiren Serahsî, söz konusu nakilleri bu açıdan tercih 
faaliyetinin konusu yapar.73  

v. Onun bazı tercihleri de mezhep imamlardan nakledilen rivayet ve görüşlerin yorumu 
hakkındadır. O, rivayetlerin lafızları hakkındaki farklı yorumları verir ve bunlar 
arasında kendi tercih ettiği yorumu ve bunun gerekçesini belirtir.74  

 
61  Hanefî fakîhlerin tercih usülleri hakkında bk. Seyyit Mehmet Uğur, Hanefîlerde Mezhep İçi Tercih ve Usûlü, (İstanbul: M.Ü. 
İlahiyat Fakültesi Vakfı Yayınları, 2019), 55. 

62  Serahsî, el-Mebsût, 1/29. 
63  Serahsî, el-Mebsût, 1/48. 
64  Serahsî, el-Mebsût, 1/64. 
65  Serahsî, el-Mebsût, 1/64. 
66  Serahsî, el-Mebsût, 1/205. 
67  Serahsî, el-Mebsût, 2/119. 
68  Serahsî, el-Mebsût, 2/120. 
69  Serahsî, el-Mebsût, 2/123. 
70  [ ... ةَِیاوَرِّلا  هِذِھَ  ُھجْوَ   ]  bk. Serahsî, el-Mebsût, 2/121. Ayrıca bk. a.mlf. el-Mebsût, 1/46, 68, 74; 2/112, 131; 3/93, 97, 105. 
71  [ ... نلأ حیحصلا  وھو  هِرِصََتخْمُ   ... يِف  ُّيوِاحََّطلا  َدرَوَْأوَ   ] bk. Serahsî, el-Mebsût, 1/29. [ ... حُیحَِّصلاوَ  اھَیِف  اوُفَلَتخْاوَ   ] bk. Serahsî, el-Mebsût, 

2/145. Ayrıca bk. 1/6, 59, 64; 2/88, 147, 148, 194; 3/21, 39, 41, 61. 
72   [  . .. حَیحَِّصلا َّنكَِلوَ  ،اoصَن  دٍَّمحَمُ  نْعَ  ظٍوُفحْمَ  رُیْغَ  بَھَذْمَلْا  اَذھَ  َّنِإَف  ٍيّوَِقِب  سَیَْل  اَذھَوَ  ]  bk. Serahsî, el-Mebsût, 1/53. 
73  [ ... دٍَّمحَمُوَ  َةَفیِنحَ  يِبَأ  لِوَْق  نْمِ  حُیحَِّصلاَف  تُاَیاوَرِّلا  ...  تَْفَلَتخْاوَ  ] bk. Serahsî, el-Mebsût, 2/120. Ayrıca bk. 1/10; 3/56. 
74   [ َّنَلأِ  ... اَذھَوَ   ، حُیحَِّصلا وَھُوَ  ،بِوَّْثلا  ِعیمِجَ  عَُبرُ  ھِِب  َدارََأ  لَیِقوَ  ...  ]  bk. Serahsî, el-Mebsût, 1/55. 



814  •  Müctehid Tabakalarında Serahsî’nin Konumu, Fıkıh Faaliyeti ve Mezhep Birikimine Katkısı 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

vi. Serahsî şerh etmiş olduğu el-Kâfî metninin müellifi Hâkim eş-Şehîd’in fıkhî meseleleri 
sunumda kullandığı ibareler hakkında da zaman zaman değerlendirmeler yapar. Bazı 
meselelerin sunumunda yeterince dakik bulmadığı ibareleri tashih eder ve daha 
uygun görerek tercih ettiği ibareyi verir.75   

4. Serahsî’nin Hanefî Mezhep Birikimine Katkısı 

Serahsî furû-i fıkıh sahasındaki faaliyetleri kadar usûl-i fıkıh alanındaki çalışmalarıyla da 
Hanefî fıkıh tarihinin en önemli usûlcüleri arasında yer almıştır. Debûsî’den (ö. 430/1039) 
sonraki evrede Pezdevî (ö. 482/1089) ile birlikte o, Hanefî usûlünü tekâmüle erdiren çalışmaları 
gerçekleştirmiştir. Yeni usûl prensiplerinin tespiti, önceki usûl meselelerinin işlenerek daha 
rafine haline getirilmesi, eksik bahislerin tamamlanması, mezhepteki usûl meselelerine ilişkin 
delillerin netleştirilmesi ve ilgili kavramların daha belirgin tarzda sunumu olarak ifade 
edilebilecek önemli çalışmalar Pezdevî ve Serahsî eliyle gerçekleştirilmiştir. Mezhepte ihraz 
ettiği üstün konumun göstergesi olarak onun Pezdevî ile ittifak ettiği hususlar sonraki nesil 
Hanefî usûlcüler tarafından mutemed kabul edilerek benimsenmiş, Pezdevî ile ihtilaf ettiği 
konularda ise üçüncü bir görüş tercih konusu olmayıp Serahsî’nin ya da Pezdevî’nin görüşünün 
dışına çıkılmamıştır. Kendilerinden sonraki Hanefî usûl çalışmalarını derinden etkileyen 
Serahsî ve Pezdevî’nin tarzı sonraki dönem çalışmalara esas teşkil etmiş ve mezhepteki usûl 
faaliyetleri bu iki fakîh tarafından belirlenen çerçeve üzerine inşa edilmiştir.76    

Serahsî’nin el-Mebsût’daki fıkıh işçiliği göz önüne alındığında el-Mebsût’un tarz ve içerik 
yönüyle klasik şerh edebiyatından farklı ve özgün yönlere sahip olduğu görülür. Nitekim el-
Mebsût’un, konu sistematiğinde Hâkim eş-Şehîd’in el-Kâfî metnini esas almakla birlikte Serahsî, 
eserlerinde yer yer değindiği üzere gerçekte Şeybânî’nin eserlerini şerh etmeyi amaçlamıştır. 
Dolayısıyla Serahsî’nin el-Mebsût’taki fıkıh faaliyetinin ana odağı Hâkim eş-Şehîd’e ait ibareleri 
birebir şerh etmek değil el-Kâfî’nin içeriğini teşkil eden Hanefî fıkhî mesâilini işlemek olarak 
tespit edilebilir.77   

Serahsî mezhep imamlarının asıllarından yeni fer’î meseleler türetmek kadar, furû’ 
müktesebâtına dayanarak bu meselelerin hükme bağlanmasında dikkate alınan asılların tespiti 
ile de iştigal etmiş, başta Debûsî olmak üzere Irak Hanefî meşâyıhından tevârüs ettiği 
yöntemleri kullanarak tahrîc faaliyetinin hicri beşinci asırdaki en önemli temsilcilerinden biri 
olmuştur.  

Hanefî fıkhında usûl ve furû alanının tekâmüle erdirilmesinde oynadığı önemli rol yanında 
Serahsî, Hanefî usül düşüncesinin sünnîleşme sürecine de önemli katkılar sunmuştur. Mutezile 
etkisinden uzak kalamayan Irak Hanefî usûl düşüncesini Kerhî (ö. 340/952) ve Cessâs (ö. 
370/981) üzerinden tevârüs eden Debûsi tarafından kısmen başarılan bu dönüşüm Pezdevî ile 
birlikte Serahsî’nin çabalarıyla büyük ölçüde tamamlanmıştır.78 Nitekim her iki usûlcünün 

 
75   [ ... لَاَقُی  نَْأ  َةحَیحَِّصلا  َةرَاَبعِلْا  َّنكَِلوَ    ]  bk. Serahsî, el-Mebsût, 1/27. 
76  bk. Efgānî, “Mukaddime”, 1/3; Hazne, Tatavvuru’l-fikri’l-usûliyyi’l-hanefî, 171. 
77  bk. Kaya, “el-Mebsût”, 28/215. 
78  bk. Hazne, Tatavvuru’l-fikri’l-usûliyyi’l-hanefî, 172-173; Başoğlu, Hicrî Beşinci Asır Fıkıh Usûlü Eserlerinde İllet 

Tartışmaları, 13. 
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birçok meselede Irak Hanefî usûl anlayışına muhalefet ederek Semerkand merkezli Sünnî-
Mâtürîdî usûl düşüncesine uygun yaklaşımları benimsedikleri açıkça görülmektedir.79 

Şüphesiz ki Serahsî’nin Hanefî fıkıh düşüncesine sunduğu en önemli katkılardan biri 
mezhebin mevcut mesâilini işleyerek daha rafine hale getirmesi ve yeni fıkhî meseleler 
formüle ederek mezhebin mesâil açığını kapatmış olmasıdır. Öyle ki, gerçekleştirmiş olduğu bu 
faaliyetlere istinaden Serahsî’nin Hanefî mezhebini yapısal anlamda tekâmüle erdiren ve bu 
yapının mütemmim cüzlerini bir araya getiren fakîh olarak vasıflandırılması mümkündür. 
Onun Hanefî mezhebi içindeki yeri ve önemini ifade etmek için İbn Âbidîn tarafından Hanefi 
fıkıh tarihini özetleyen şu temsil hatırlanabilir:  

“(Fıkhın tohumunu) İbn Mes’ûd ekti, Alkame suladı, İbrahim en-Nehaî onu hasat etti, 
Hammâd harman edip dövdü, Ebû Hanîfe öğüttü, Ebû Yûsuf hamurunu yoğurdu, İmam 
Muhammed de ekmeği pişirdi. Diğer insanlar ise onun pişirdiği ekmeği yemektedirler.”80  

Hanefî mezhebinde iş bölümünü tasvir eden bu anlatıyı tamamlamak için bir kişiden daha 
söz etmek gerekirse husûsen mezhep içi mesâil çalışmalarıyla mezhebe sunduğu müstesna 
katkılar nedeniyle bu payeyi hak eden kişinin Serahsî olduğu söylenebilir. Asırlar boyu 
süregelen bir birikimle büyük uğraşlar sonucunda üretilen manevî bir gıda olarak “fıkıh 
ekmeği”ne Serahsî’nin sunduğu katkının ne olduğu düşünüldüğünde, “fıkıh ekmeği”nin Hanefî 
fakîhlerin usûlüyle üretimine yönelik tarzın Serahsî tarafından tekâmüle erdirildiği ve onun 
çalışmaları sayesinde bu ürünün daha alımlı ve tercih edilir hale geldiği söylenebilir.81  

Serahsî’nin fıkıh faaliyetlerindeki kapsam ve derinlik onun çok farklı ilim alanlarında engin 
bir birikim ve donanıma sahip olduğunu açıkça göstermektedir.82 Bu donanıma dayalı fıkhî 
dirayeti sayesinde o, Hanefî fıkıh mirasının önemli temsilcilerinden biri olmuş ve bu mirasın 
daha tutarlı ve bütünlüklü bir yapıya kavuşturularak sonraki nesillere aktarılmasında önemli 
bir rol oynamıştır.  

Kendisine kadar gelen mezhep birikimini ihata etme başarısı gösteren Serahsî, Hanefî 
mezhebinin fıkıh anlayışını diğer mezhepler karşısında başarıyla temellendirmiş ve mezhep 
mesâilini aklî ve naklî delillerle savunmuştur. Serahsî özellikle mezhep imamlarından 
nakledilen rivayet ve görüşlerin netleştirilmesi, farklı rivayetlerin birleştirilmesi, sıhhat ve 
zayıflık yönünden tenkidi gibi faaliyetler yanında rivayet ve görüşlerin gerekçelendirilmesi ve 
kapalı yönlerin izah edilmesine yönelik çalışmaları da büyük bir yetkinlikle icra etmiştir. Onun 
bu amaçla telif ettiği kapsamlı eseri el-Mebsût, sonraki fakîhlerin mezhep içi tercihte 
kullanacakları öncelikli başvuru kaynağı olmuş; Serahsî’nin el-Mebsût’ta naklettiği rivayet ve 

 
79  Örnek meseleler için bk. Serahsî, Usûl, 2/208, 212; Alaüddin Abdülazîz b. Ahmed b. Muhammed Abdülazîz el-Buhârî, 

Keşfü'l-esrâr ‘an Usûli Fahrulislâm el-Pezdevi, thk. Abdullah Mahmud Muhammed Ömer (Beyrut : Dâru'l-Kütübi'l-İlmiyye, 
2019), 4/38, 246. 

80  İbn Âbidîn, Reddü'l-muhtâr, 1/34-35. 
81  bk. Nyazee, On the Secrets of Usūl al-Fiqh, 40. 
82  Serahsî’nin farklı ilim alanlarına ilişkin donanımı ve fıkıh faaliyetlerine bu birikimin yansıması hakkında bk. Koç, 

Serahsî, 126-142. 
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görüşler son derece mutemed kabul edilmiş ve ona muhâlif görüşle amel etmek mezhebin fetvâ 
usûlüne aykırı görülmüştür.83  

Sonuç  

Bu çalışma, özelde Hanefî fıkıh tarihi ve genelde bütün fıkıh tarihinin önemli 
şahsiyetlerinden biri olan Serahsî’nin fıkıh mesleğindeki konumunu, icra ettiği fıkıh 
faaliyetlerinin özelliklerini ve Hanefî fıkıh düşüncesine katkılarını konu edinmiştir. Serahsî 
fıkıh mezheplerin teşekküllerini tamamladığı ve fıkıh çalışmalarının belli bir imama intisapla, 
belli mezhepler bünyesinde yürütüldüğü bir evrede yaşamış ve fıkıh çalışmalarını böyle bir 
ortamda gerçekleştirmiştir. Hicri beşinci asır, Hanefî fıkıh tarihi kadar, bütünüyle fıkıh tarihi 
için de en verimli çalışmaların yapıldığı, usûl ve furû’ alanında en kıymetli eserlerin verildiği, 
kendilerinden sonraki fıkıh faaliyetlerine yön verecek faaliyetlerin gerçekleştirildiği asır olarak 
itibar görmüştür. Bu asırda yaşamış önemli usûl ve fıkıh âlimlerinden biri olarak Serahsî birçok 
yönden fıkıh tarihinin önemli simalarından biri olarak anılmıştır.  

Mezheplerin teşekkül ederek istikrar kazandığı evreden sonra, her mezhepte müntesip 
fukahânın fıkıh mesleğindeki yetkinlik düzeyini tespite yönelik çalışmalar yapılmış ve fakîhleri 
belli kriterlere göre tasnif eden bu çalışmalar için “tabakāt” kavramı kullanılmıştır. Geç dönem 
Hanefî fakîhler tarafından birtakım yönlerden tenkit edilmiş olmasına rağmen klasik dönem 
Hanefîler arasında genel kabul gören Kemalpaşazâde’nin yedili tabaka tasnifine göre 
Serahsî’nin fıkıh faaliyeti ve bu faaliyetin fıkıh mesleğindeki düzeyi “mezhepte ictihâd” olarak 
tespit edilmiştir. Farklı tasniflerde Serahsî’nin fıkıh faaliyetiyle aynı özelliğe sahip faaliyetlerin 
“mezhepte ictihâd”, “meselede ictihâd”, “tahrîc ictihâdı” vb. isimlerle anılmakla birlikte 
mezkûr farklılıkların son tahlilde lafız ihtilafından ibaret olduğu görülmektedir.  

Kaynaklarda müctehidler tabakasının son temsilcilerinden ve mezhepteki müteahhir 
dönem fakîhlerden biri olarak anılan Serahsî’nin Irak Hanefîliği ile Horasan Hanefîliği arasında 
konumlandırılması mümkündür. Irak Hanefîliği Debûsî ile başlayan dönüşümünü Pezdevî ve 
Serahsî’nin çalışmalarıyla büyük ölçüde tamamlayarak Semerkand merkezli Mâturîdî 
Hanefîliğe iyice yaklaşmıştır.   

Serahsî’nin usûl alanındaki çalışmaları kadar furû-i fıkıh sahasındaki faaliyetleri de 
kendisinden sonraki fakihlere yön vermiştir. Onun geçmiş fıkhî birikimi işlemeye yönelik fıkıh 
faaliyetlerini tahrîc ve tercîh olmak üzere iki başlıkta toplamak mümkündür. Tahrîc faaliyeti 
Serahsî tarafından yoğunluklu olarak, asıllardan yeni meseleler türetmek amacıyla başvurulan 
bir fıkhî akıl yürütme tarzı olarak kullanılmıştır. Bununla birlikte Serahsî geçmiş mesâilden 
yola çıkarak birçok asılları da yine tahrîc yöntemiyle belirlemiştir. Serahsî’nin tercîh faaliyeti 
ise daha ziyade mezhep imamlarından gelen rivayet ve görüşleri niteleyerek daha rafine hale 
getirmek amacıyla gerçekleştirilen ve asıl mahiyeti itibariyle tevcîh türünden faaliyetlerdir.  

Serahsî’nin tahrîc ve tercîh faaliyetlerindeki ana hedef mezhep imamlarından gelen rivayet 
ve görüşlerin sonraki nesil fakîhlerin fıkıh faaliyetlerinde kullanılmaya elverişli hale 
getirilmesi, bunun için de bu rivayet ve görüşlerin daha tutarlı ve sistemli bir sunuma 
kavuşturulması; çerçevesi ve kavramları daha belirgin problemlere dönüştürülmesi olarak 

 
83  bk. İbn Âbidîn, “Şerhu’l-Manzûme”, 1/20.  
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belirlenebilir. Onun gerçekleştirdiği çalışmalar sayesinde Hanefî fıkıh mesâili büyük ölçüde 
tamama erdirilmiş, mezhepte sonraki dönem fukahâ tarafından gerçekleştirecek alt mesâil 
çalışmaları için gerekli çerçeve Serahsî’nin eserleri üzerinden belirlenmiştir.              
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 دممح" يقارعلا بيدلأل "دوصقم أطخ" ةياور ةيعامتجلاا ةيعقاولا ءوض في موزألما نطولا ةروص
ةيدقن ةيليلتح ةسارد "ديبع رباص  

(اك نافريإ  
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ايكرت ،كيجيليب ،اهتغلابو ةيبرعلا ةغللا مسق ،ةيملاسلإا مولعلا ةيلك ،ليابيدإ خيش كيجيليب ةعماج  
ROR ID: 00dzfx204 

 صخلم 

 ةيعقاولاو  ،ديبع رباص دممح يقارعلا دقانلاو بيدلأل "دوصقم أطخ" ـبِ موسولما يئاورلا صنلا في ةيعامتجلاا ةيعقاولا حلطصم ثحبلا اذه لوانت
 فيظوتل ةيولولأا يطعيو ،عمتجملل ةيفاقثلاو ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا لكاشلما ىلع ةيحرسلما وأ رثنلا وأ رعشلا بتاك هيف زكري جهنم يه ةيعامتجلاا
 فيو هعمتمج في لاًوؤسم اًوضع هسفن ىري يذلا بتاكلل نكيم تاينقت ،نيف جهنمك ،ةيعامتجلاا ةيعقاولا مدقت ،عمتgا ةمدخ في بيدلأا جتنلما
 ةيسايسلا تايرغتلا تلخد امك .هتياورب موقي يذلا صنلا عم فيكتي نأ ،هلكاشلم لولح دايجإ في ةيبايجx مهاسي نأ هبجاو نم نأ ىريو ،ةيناسنلإا
 لامعأ لودج ىلع تايرغتلا هذه ا�زرفأ تيلا تلاكشلماو ،بيرعلا ميلقلإا ىلع رثؤت تيلا ةنهارلا تاروطتلا ا�زرفأ تيلا ةيداصتقلااو ةيعامتجلااو
 تاميظنت روهظل قيرطلا ةيبنجلأا ىوقلا وزغ باقعأ في �روسو قارعلا في ةيسايسلا ت�ارطضلاا تدهم ،نيرشعلاو يدالحا نرقلا لئاوأ في .تايبدلأا

 نياعت تيلا نادلبلا في عاضولأا روهدت نم ديزلم قيرطلا ةلثاملما تلايكشتلاو تلايكشتلا هذه تدهم دقو .شعاد لثم ةينيد هبشو ةيسايس هبش
 ةيسايسلا ةمزلأا لوتح ،ةساردلا عوضوم يهو ،"دوصقم أطح" ةياور تددح دقو .يداصتقلااو يعامتجلااو يسايسلا رارقتسلاا مدع نم لعفل�
 ةيعقاولا رصانع قاطنتسا ثحبلا لواح .يسيئر عوضومك ةيداصتقلااو ةيعامتجلاا اهداعب� ةمزأ لىإ ةبرطضلما ةترفلا كلت في قارعلا في تزرب تيلا
 عقاو ةاكامح دصقب ةيعامتجلاا ةيعقاول� ضهني وهو بتاكلا اهيلإ ألج تيلا ةينفلاو ةيبولسلأا تاودلأل  ةيليلتح ةسارد برع ةياورلا هذه في ةيعامتجلاا
 ةييخر  ةيعقاو ةيدرس مسر في ةيعقاولا موهفم ىلع بتاكلا أكتا ذإ ؛يعاملجاو يدرفلا ىوتسلما ىلع ةشيعلما �اضقلا نم ةلجم سكعو ،موزألما قارعلا
 نم اهيف ،ةعيفر ةيقادصم ةغبص هتياور تلمحف ،ةياورلل ينلييختلا ناكلماو  نامزلا في قارعل� تفصع تيلا ةيبلسلا �اضقلاو لكاشلما نم ددعل ةيقيثوت

 هبجاوب ضهنيل ةقاط نم هل دب لا يئاورلا صنلا نأ تبثي يذلا يرثكلا ءيشلا ةروصلا ةغلابو ،ءادلأا نسحو ،ةغللا ةيلاجمو ،بولسلأا ةولاح
 يئاورلا ىوتسلما في الهوانتي تيلا ةكبلحا ءانب ديعي ،عمتgا اذه دارفأو عمتgا هاتج ةيلوؤسلم� اًقيمع اًساسحإ كليم يذلا فلؤلما نأ عقاولاو ،يعامتجلاا
 صتخ تيلا �اضقلا في ضولخا في ةنرم ةحاسم هبتاك حنيم دق اذل ،يعامتجلاا عقاول� طبتري ىوتسم ىلع اًضيأ لب ،نيفلا ىوتسلما ىلع طقف سيل
 قارعلا هنطو عقاو ةبكاوم ةمهم هيلع نايقلي ديبع رباص دملمح نيطولا ءامتنلااو بيدلأا يعولا نّأو ،نايحلأا ضعب في يرعشلا باطلخا نم رثكأ عقاولا
 لىإ بتاكلا يرشي امك .ةاواسلماو لدعلاو ةيرلحا رهاظم بايغو ،داسفلاو  ملظلاو للاتحلاا عم هعارص ءوض في لوؤسم يعوضوم لكشب هريوصتو
 ةلاسر يطعيو ،ةيقارعلا يضارلأا لىإ شعاد لوخد لبق ةيعامتجلاا لكاشلما هذه ساسأ وهو ،نطاولما ىوتسم ىلع نطولل ءامتنلا� روعشلا فعض
 في ةيفلخا قئاقلحاو تايبلسلا لك فشكي نأ عاطتسا ،عقاول� لاصتلاا دقفي نأ نود  .وزغلا لبق تىح اًرشتنم ناك يعامتجلاا طاطنحلاا نأ اهدافم
 في ،اًمدقت رثكأ نادلب لىإ ةرجلها هنع جتنت يذلا موزألما يقارعلا نطاولما قزأم ديستج في ةياورلا تايصخش في حنج دق بتاكلا نأ ودبيو  .هنطو
 كارشإ للاخ نم ةبلاص رثكأ ةيضرأ ىلع هيبطامخ لىإ الهاصيإ ديري تيلا ةلاسرلا فلؤلما لقني ،كلذ لك قيقتح عمو ،ةيسنلجا مادعناو نطولا ةيلدج
 ينح ةعج· تاودأ تناك ةيعقاولا موهفلم ةيئارجلإاو ةيرظنلا رطلأا نأ لىإ ثحبلا صلخو .عقاولا نم ىحوتسم هينبي يذلا بيدلأا لماعلا في ئراقلا

 .ةياورلل يلييختلا ءاضفلا في هقلخ بتاكلا موري يذلا يقارعلا عقاولا ليثتم في رثلأا يربك اله ناكو ،هتياور في بتاكلا اهانّبت

ةيحاتفلما تاملكلا  

.عمتgا ،نطولا ،ديبع رباص دممح ،ةيعامتجلاا ةيعقاولا ،ةياورلا ،اهتغلابو ةيبرعلا ةغللا    
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Abstract  

This research dealt with the term social realism in the novel text labelled “Hataun Maksûd” by the Iraqi 
writer and critic Muhammad Saber Obaid. Social realism is an approach in which the writer of poetry, prose 
or theatre focuses on the economic, social and cultural problems of society and prioritises the employment 
of literary products in the service of society. Social realism, as an artistic approach, offers techniques that 
the writer, who sees himself as a responsible member of his society and humanity and who sees it as his duty 
to make a positive contribution to finding solutions to its problems, can adapt to the text he is fictionalising. 
The political, social and economic changes brought about by the current developments affecting the Arab 
geography and the problems produced by these changes have also entered the the literature. In the early 
21st century, the political turmoil in Iraq and Syria following the invasion of foreign powers paved the way 
for the emergence of semi-political and semi-religious organisations such as ISIS. These and similar 
formations have paved the way for the worsening of the situation in countries already struggling with 
political, social and economic instability. The novel "Hataun Maksûd", which is the subject of the study, has 
determined the transformation of the political chaos that emerged in Iraq in such a turbulent period into a 
crisis with its social and economic dimensions as the main theme. The study attempts to question the 
elements of social realism in this novel through an analytical examination of the author's use of style and 
artistic devices in promoting social realism to depict the reality of Iraq in crisis.  The author relies on the 
concept of realism in drawing a realistic historical narrative that documents a number of negative problems 
and issues affecting Iraq in the fictional time and space of the novel. His novel has a high level of plausibility, 
sweetness of style, beauty of language, good execution and eloquence of imagery. This proved that the 
fictional text had to have the energy to fulfil its social task. In fact, the author, driven by a deep sense of 
responsibility towards society and its members, not only reconstructs the plot he deals with in the fictional 
realm, but also does so in a manner that resonates with social reality.  In this context, the novelist may 
occasionally be given flexibility to delve deeper into issues of reality rather than poetic discourse. 
Muhammad Saber Obaid's literary awareness and commitment to his nation impose on him the task of 
adapting to the reality of his homeland, Iraq, and portraying it in an objective, responsible manner in the 
light of the struggle against occupation, injustice, corruption, occupation, and the absence of freedom, 
justice, and equality. Through the characters in the novel, the author effectively illustrates the predicament 
of Iraqi citizens facing a crisis that leads to migration to more developed countries, creating a dialectic 
between homeland and statelessness. The author highlights the weakening of citizens’ sense of belonging to 
their homeland, which is at the root of these social problems before ISIS entered Iraqi territory, and conveys 
the message that social degeneration was widespread even before the invasion. He was able to reveal all the 
negativities and hidden truths in his homeland without breaking his connection with reality. Throughout 
the process of achieving these objectives, the author establishes a more solid foundation for the message he 
wishes to convey to his interlocutors by incorporating the reader into the literary universe he has created, 
which is inspired by reality. The research concluded that the use of theoretical and methodological 
frameworks pertaining to the concept of realism proves to be efficacious when employed by the author in 
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their novel. These frameworks significantly impact the portrayal of the Iraqi reality that the author aims to 
construct within the fictional realm of the novel. 
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 ةمدقم

 يد(رلا رودلا دكؤي بيدأ لمع يمدقت بوص حنالجا بيدلأا باطلخا في ناتمهم ناتلأسم مازتللااو يعولا تيلأسم نإ
 بيدلأا ينبو ةهج نم عمتfاو بدلأا ينب ةخسارلا ةقيثولا ةقلاعلا زبرت انهو ،هتمأو هنطو (اضق هاتج بيدلأل لوؤسلماو
 ةياور ةيعامتجلاا ةيعقاولا ءوض في اًيّئاور موزألما نطولا ةروص( ــبِ نونعلما ثحبلا اذه ءاج دقو ،ىرخأ ةهج نم عقاولاو
 ،ةيعامتجلاا ةيعقاولا روظنم نم نطولا ةيضق ىلع ءوضلا يقليل )"ديبع رباص دممح" يقارعلا بيدلأل "دوصقم أطخ"
 هيف مزتلم يعقاو بدأ يمدقت ا�احصأ الهلاخ نم ديري تيلا ةيبدلأا تاجاتنلا في اهروضح في حلطصمو جهنمك اهتيهمأو
 .ةيعامتجلااو ةيناسنلإا (اضقلا ةمدخ في بدلأا بورض عيوطت هاتج لٍاع يعوو ةيعقاو ةعزن

 فيو ،هجهنمو هتلئسأو هتيهمأو ثحبلا فادهأ تلوانت ةمدقلما ،ةتماخو ينثحبمو لخدمو ةمدقم في ثحبلا ءاج
 ضعب ةلجاعم في يئاورلا يرثنلا صنلا ةنورم ىدمو ،بدلأا في نطولا ةيضق نع زجوم لكشب ثحبلا ثدتح لخدلما
 نع رظنلا ضغب بيدلأل ةينفلا فادهلأا ةمدخ ىلع هتردق ىدمو ،ةيلاعلا ةيساسلحا تاذ ةيعمتfاو ةيعقاولا (اضقلا
 جهنلا ىوتسم ىلع اهعم ء�دلأا لماعت ةيساسحو بدلأا في نطولا ةيضق نع ثحبلا ثدتح امك ،يرعشلا صنلا
 هيفو ،ةهج نم ا�اهجوتو ةيعامتجلاا ةيعقاولل يفيرعتلا يرظنلا موهفلم� قلعتي ،يرظن لولأا ثحبلما .تايللآاو يمدقتلاو
 ،يقيبطتلا نياثلا ثحبلما امأ .."دوصقم أطخ" هتياور نومضلم صخلم ىلع اًضيأ يوتيحو ،ديبع رباص دملمح ةيتاذ ةيرس
 قارعلا ةمزلأ بتاكلا ريوصت دصرن ثيح ،ةياورلل يدرسلا تنلما في اهفيظوت قئارطو ةيعامتجلاا ةيعقاولا تايلتج هيف ¡أرقف
 ةيداصتقلاا ةايلحا تبرض ةيعاجمو ةيدرف ة¡اعم نم اهدعب بتّرت امو ،لصولما لىإ شعاد ميظنتب فرعي ام لوخد ن�إ
 جئاتنلا نم ةلجم يمدقت ةلوامح عم ،ثحبلا تنم في درو الم اًصيخلت تناك ةتمالخاو .ةيركفلاو ةيعامتجلااو ةيسايسلاو
 .ثحبلل سيئرلا ناونعل� ةقلاعتلما

 رهاوظلاو (اضقلا في ةيعامتجلاا ةيعقاولا حملام راهظتسا في يفصولا يليلحتلا جهنلما ىلع ةساردلا تدمتعا
 كانه "دوصقم أطخ" ةياور في ا�اساكعناو ةيعامتجلاا اهداعبأ ىلع فوقولل ةينف ةسارد اهتسارد عمزلما ةيعامتجلاا
 هذه في .2023 ماع لصولما ةعماج في تشقون يرتسجام ةلاسر وه ةساردلا هذه عوضوم يه تيلا ةياورلا لوح ةسارد
 يذلا ناكلما ذختي - اهنع ةيرابخلإا ريراقتلاو ناونعلا نم مهفن امك - اهصن لىإ لوصولا نم نكمتن لم تيلا ،ةساردلا
 هذه في يسيئرلا رولمحا تسيل ةيعامتجلاا ةيعقاولا ةرهاظ نإف ،كلذ لىإ ةفاضإ .اله اًزكرم ةياورلا ثادحأ هيف رودت
 .ةحورطلأا

 لجاعي ينح ةموزألما ناطولأا (اضق نع ثيدلحا في يعامتجلاا يعقاولا جهنلما ةيهمأ زاربإ في ةساردلا ةيهمأ زبرتو
 تاساكعنا يمدقت ديري بيدأ لكل اًعيّط اًجهنم دعيُ ذإ ؛انيح لايلخاو عقاولا ينب اهيف جزيم ةينف ةلجاعم يئاورلا صنلا

 ةناقت -ةيئارجلإاو ةيرظنلا ا�ايطعبم اهسفن ضرفت -ةيعامتجلاا ةيعقاولا يأ-يهف ،هتئيبو هطسول ةيتاعمتمجو ةيتايح
 ثادحأو عئاقوو ت(رمج سكعل ةفلتمخ قئارط هل رفوت ،هبعشو هعمتمج (اضقب مزتللما بيدلأا اهيلإ أجلي ةنيمأ ةيجهنم
 .هعمتمج في هبكاوي امم ةيعاجمو ةيدرف رعاشمو

 نياكلما راطلإا امّأ .اذه اننمز لىإ لاًوصو ،ةيناثلا ةيفللأا نم تاينينامثلا دقع طسو نم دّتيم ثحبلل نيامزلا راطلإا
 ،نطولالاو نطولا ةيلدبج فرعي ام تايلاكشإ لجاعي نأ ثحبلا اذه لواحيسو .ةدوهعلما ةثيدلحا هتيفارغبج قارعلا وهف
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 للاظب تخرأ تيلا بورلحا نتُأُ لياوت لّظ في هنطو عم ملقأتلا في يقارعلا درفلا ة¡اعمو ،ةبرغلاو ،ليدبلا نطولاو نطولاو
 .دابعلاو دلابلا ىلع ةلعَـَتفلما ةيفئاطلاو ةينيدلاو ةيقرعلاو ةيجولويديلإا تاعارصلاو ،ةيطارقويمدلالاو ،ةيرحلالاو ،رقفلا

 ىلع ةيعامتجلاا ةيعقاولا موهفم اهضرفي تيلا ةيقادصلما ةجرد في نمكت اذه هثبح في ةمهم ةيلاكشإ ثحابلا حرطيو
 نم قارعلا هنطو روصي نأ ديبع رباص دممح "دوصقم أطخ" ةياور بحاص عيطتسي ىدم يأ لىإو ،هبدأ في بيدلأا
 ةيعقاولا لحاصل ةياورلل ليايلخا ءاضفلا بتاكلا زواجتي له نىعبم ؛صاخ ليايخ ءاضف هل يئاور صن في ةيعقاولا روظنم
 لصلأا في يه تÇودحأو تايكلمح يقيثوت خيرÅ ةلزنبم نوكتل اهئاقدو ا�اساكعناو ا�ارهظم قدÄ اهيمدقت ديري تيلا
 !؟هتياور في فيارغلجاو نيامزلا قيثوتلا جهنم جهتنا هنأ اميس لاو ةلصاح ةعقاو

 ةركف لوانتت ةصق يهو ،دحمأ ايلع ةيندرلأا ةبتاكلل يه ،ناونعلا سفن لمتح ىرخأ ةياور لجاعن نأ ركذل� ريدجو
 ةيئانث لوانتت تيلا تاساردلا ترثك ذإ ،ديبع رباص دممح رعاشلا ةصق لاحك ،هقحلاتو ناسنلإا يرصم جسنت تيلا رادقلأا
 .ةيدقنلا هتاجاتنو ديبع رباص بدأ لوح تاسارد تزنجأُ امك ،نطولا/عمتfاو ةيعقاولا

 ةعانج ىدم ام :ةلئسلأا هذه مهأو ،ةساردلا تنم في اهنع ةباجلإا لواحنس تيلا ةلئسلأا نم ةلجم ةساردلا حرطت
 ةيعقاولا حملام تدب فيك ؟عقاولا في (اضق نم يريج ام هاتج ةناملأاو ةيقادصلما لياع ريرقت يمدقت في ةيعامتجلاا ةيعقاولا
 ديبع رباص دممح دافأ فيك ؟"دوصقم أطخ" ةياورل يئاورلا باطلخا في -اًيّفيظوتو اًيئارجإو ةًيلعافو ً(رظن-ةيعامتجلاا
 ؟هرصع ةآرم رعشلاو هعقاو نبا بيدلأا ةلوقم خيسرت في ةيرظنلا ا�ايثادحإو ةيعقاولا تايطعم نم

 لخدم

 ةيرثنلاو ةيرعشلا ةعنصلا لُهأ لغِشُ دقف ،ةثيدلحا ةيبرعلا ةيبدلأا تاساردلا في ةًعساو تٍاحاسم نطولا ثُيدح أوّبتي
 م�اجاتن نم ايرًبك اءًزج اله اودرفأو ،اهاوسو ليدبلا نطولاو ،ءوجللاو ،ةبرغلاو ،ةنطاولماو نطولا (اضق ةلجاعبم ةيحرسلماو
 هتينب ينحرّشمو ،هفورظو هلاوحأ نيرقتسم ،ه(افخ في اقًيمع صوغلاو ،نطولا راوغأ برس لىإ تعس تيلا ملهامعأو
 ةيرخلأا دوقعلا في برعلا دلاب نطوب تملّأ تيلا ةنهارلا تادجتسلما ءوض في ةيركفلاو ةيسايسلاو ةيداصتقلااو ةيعامتجلاا
 (اضق لوانت في اوضافأو ،هتايح عئاقو اوروّصف ،مّلأا هنطو في بيرعلا نطاولما ة¡اعم ىلع اورّيم نأ اوسني لمو ،نرقلا اذه نم
 تادوقفم هيف نمضي ليدب ناكم نع ثحبلا ونح درفلا هاتجاو ،نطولا اذه في ءاقبلا بابسأ نادقفو ،ةيولهاو ءامتنلاا
 في ا� ىظيح نأ بيرعلا نطاوملل أيّهتي لم تيلا تادوقفلما نم اهيرغو يمركلا شيعلاو ،تاذلا للاقتساو ،ةماركلاو ،ةيرلحا
  .هنطو

 ةرويرس ةبكاوم في بدلأل  لاعّفلا رودل� ثحابلا نم ً¡ايمإو ،لاوحلأا نم لابح عقاولا نع بدلأا لصف نكيم لا
 اًمهم اًرود يئاورلا باطخلل نأ ىري ،تّ(دتحو فورظو صئاصخ اهنم لّكل ةيلاتتم ةينمز لحارم في تاعمتfاو ناطولأا

 ،دممح جاح( "ةفاقثلا لاكشأ تىشب ئراقلا دّيم ،يراضحو يملع عبنم" هنلأ ؛نطولل ةيعقاوو ةيّحو ةقداص ةروص يمدقت في
 همجعمو هلايخو ةيدرسلا هت¡اقتو ةينفلا هبيلاسأو هتغل اهيف لمعيُ ةعساو ةيدرس ةيرثن ةحاسم بيدلأا حنيمو ،)24ص ،2024

 لا دقو ،قيثوتلاو لقنلاو ليوأتلاو ةظحلالماو ةفشاكلماو ةيلومشلا نم ةيلاع ةجرد ىلع بيدأ صن ةغايص ليبس في يوغللا
 صنلا هلوقي لا ام يرثنلا صنلا لوقي دقو ،اهيرغ نود اهنيعب (اضق لجاعي ينح هبحاص ً¡ايحأ يرعشلا صنلا مديخ
 لكشلا ثيح نم اًحÖرم هلعتج بتاكلل يئاورلا رثنلا برض اهمدقي تيلا ةعساولا ةحاسلماف .حيحص سكعلاو يرعشلا
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 اهتيلاجم اله ةيئاور ةغلب اهسردي تيلا تاعوضوملل ةيجولويديلإاو ةيناسنلإاو ةينفلاو ةيبدلأا هتءارق يمدقت في نومضلماو
 ا�دام قلخ ام اذإ اًديقم اهعم هسفن بتاكلا ديج دق تيلاو ،يرعشلا صنلا في اهنع فلتتخ تيلا ةينومضلماو ةيلكشلا
 .يرثنلا لا يرعشلا هبرمخ في ةيركفلاو ةيبدلأا

 لولأا ثحبلما .1

 صئاصلخاو تاهجوتلاو ةأشنلاو موهفلما :ةيعامتجلاا ةيعقاولا .1.1

 قفلأا ىلع لوّعي انمّإ هيف ثحبلا قلطنمو ،ةيعامتجلااو ةيعقاولا ينب ةيفصولا ةقلاعلا ىلع حلطصلما اذه اقّش نىبيُ
 ديلو عقاولاف ،ادًحاو نوكي داكي موهفلما اذه ناديمو ،ةيعامتجلا� اهفصو لىإ راصيُ نأ لبق ةيعقاولل بيدلأاو ليلادلا

  .هتلاويمو بتاكلا ةفطاعب لا ةيعوضولما ينعب هثادحأو هعئاقو ةروادمو هنوؤش في يطاعتلا هيلع متمح ةرورضل� وهو ،هعمتمج

 مهيرغو ركفلاو نفلاو ةساسلا روهجم مهيلإ مضناو ،ةيعقاولا حلطصم مادختسا في نويبرغلا ء�دلأا ةفسلافلا قبس
 ،رضخ( قئاقلحا بهذم حلطصبم سانئتسلاا لىإ اولامف بُرعلا امّأ .)11ص ،1980 ،لضف( موهفلما اذه عم لماعتلا في

 عقاولاو قئاقحلل فيانلما يضرغلا هيومتلا شوترل لامعإ وأ فييزت لاب يقيقلحا عقاولل اًيلتج هيف اوأر ذإ ؛)161ص ،1967
 اًمداقت يمُدقلا حُلطصلما دِيدلجا حِلطصلما مادختس� تَامو ،)ةيعقاولا( دُيدلجا حُلطصلما مِسلاا اذ� لَدِبتُسا ثم ،شيعلما
 ،يد�آزويرفلا( لوصلحاو توبثلاو بوجولا نيعت امك ،ءيشل� ةُباصلإاو طُوقسلا اÄÜ فرّعتُ ةًغل ةيعقاولاو .نمزلا عم

 .)772ص ،2005

 نع اديعب ةقيقلحا في ثُديح امك هلِيِّتخ وأ ،ثدح امك عقاولا في ءيشلا ثودح ةُروص يهف اًحلاطصا ةيعقاولا امّأ
 )يجرالخا لماعلا( سوسلمحا يّدالما عقاول� نوطبتري لب تاذل� وأ لايلخ� نوُّدتعي لا ينيعقاولا َّنلأ ؛هلايخو بتاكلا ماهوأ
 ةَروصلا ىري يذلا )نوطلافأ( دنع )ىلعلأا لثلما ،نهذلا( ركفلا نع سِكعنلما وأ )وطسرأ( دنع ركفلا نع لِقتسلما
  .يجرالخا لمَِاعلا نم ةيعقاو رَثكأ ةَينهذلا

 ةيتاذلاو ةيلاثلما نع اديعب يجرالخا لمَاعلا في اله ةٍروص بِرقÄ ءَايشلأا لَثّيمُ نأ لوايح نٍّف ُّلك لاملجا ملع في ةيعقاولاو
 مَدعَو مَلاستسلاا نيعت نىعلما اذ� يهو ،ةِدئاسلا عِاضولأ� فُاترعلااو ،عِقاولا رِملأ� لُوبقلا ينيسايسلا دنع يهو .ةطرفلما
 .)347ص ،خيرÖ نودب ،يودب( ةيبايجلإا ةيعوضولما ةيؤرلل افدارم مهضُعب اهدعي دقو ،ءيش يِّأ لِعف

 رهظي امك عقاولا يأ ؛هلاعأ ةدراولا تافيرعتلا في درطم يلج لكشب يجرالخا لمَِاعلا ةيهمأ ىلع قِافتلاا ةركف زبرت
لما ةِيعقاولا مَوهفم سكع امدنع نوطلافأ تىح ،هيف رثؤم يرشب لٍخّدت نود نم

ُ
 ةِلأسم في هفلايخ لم وطسرأ دنع دَمَتَع

لما وأ ةينهذلا ةروصلا لعجف ،ةقيقلحا يأ ؛ةيعقاولا لصأ في هفلاخ لب ،ةيعقاولا فيرعت
َ
 ةيعقاولا ةايحلل لاصأ ىلعلأا لَثَ

 ميهافلما" َّنلأ ؛ةفسلافلا دنع هيلع قفتم يرُغ َّنيوطلافلأا يَأرلا اذه َّنأ ركذل� ريدجو ،سكعلا لا ،سانلا اهشيعي تيلا
 .)7ص ،1996 ،يرعشوب( قباسلا وطسرأ يأرل حيجرت وهو ، "يقيقح دوجو اله سيل ةدرfا

 نمو ،قيضلاو عاستلاا ثيح نمو ،ةيحطسلاو قمعلا ثيح نم ةفلتمخ ةيرثك تافيرعت اله ةيعقاولاف بدلأا في امأ
 وأ اظفل فرعن داكن لا" :رودنم دممح لوقي ،اددع تاحلصلما ةََّفاك اُ�افيرعت تقاف تىح فدلها وأ هاتجلاا ثيح
 ،)90ص ،خيرÖ نودب ،رودنم("...ةيعقاولا ةظفل لثم هميهافم تعونتو هتللاد تبرطضا دق ةغللا في اثيدح احلاطصا
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 ،1985 ،يعاس("ةيعقاولا ةملك تافيرعت في طروتلا ديرأ لا ¡أ" :لائاق اهفيرعت نع عنتيم داقنلا ضَعب لعج ام اذهو
 .)32ص،1980 ،لضف( ةفلتمخ تاقايس في ةفلتمخ ءايشأ نيعت ةيعقاولا نإ" :لوقيف اضافضف افيرعت اهفرعي وأ ، )12ص

 ةملك لوح رودت اهلممج في تناكو ،ةيبابضلاو ضومغلا ضعب اهيف ةرصتمخو ةرذح تٍافيرعت ةَيعقاولا دُاقنلا فَّرع
 هذه نمو...لاعفنلاا وأ ريوصتلا ينبو ،ةفرعلما وأ ةلجاعلما ينبو ،لبقتسلماو خيراتلاو ةرصاعلما ينب فلتتخو ،)عقاولا(
 تاساردلا نم ةذوخأم وأ ةِيّلحا ثادحلأا نم ةسبتقم ةيعقاو تاعوضوم ةلجاعم" لىإ وعدي بٌهذم ةيعقاولا :تافيرعتلا
 ،)232ص ،1985 ،شولع("عقاول� ةيعوضومو ةقيقد ةفرعم حترقت ةديقع" ةيعقاولاو ،)287ص ،1984 ،رونلا دبع("ةييخراتلا
 يحيضوت فطع ركذ نم انل دب لاو .)164ص ،1978 ،كيليو("رصاعلما يعامتجلاا عقاولل يعوضولما ليثمتلا" يهو
 اًقفو ،ينيبرغلا داقّنلا نم ا�احصلأ ةيلصلأا تافيرعتلا نع تاجمترك اهلممج في تءاج ذإ ؛ةقباسلا تافيرعتلا ىلع
 .ةيعقاولا لوح ةزجنلما تاساردلل بيرغلا ركفلا راطإ ىلع ةينبلما ةصالخا م�لايلتحو م�اءارقل

 قباطتت ةينلاقع ةفرعم لىإ زكتري نيف جهنم" ةيعقاولا :اهنمو ،حضوأو قمعأو طسبأف ةثيدلحا ةيعقاولا تافيرعت امأ
 يه"و ،)222ص ،1990 ،تييركتلا("نانفلا بناج نم هكاردإ متي يذلا يقيقلحا عقاول� ةصالخا ةيعوضولما ينناوقلا عم
 تيلا ةسومللما هتايح ريوصتو ،ايعوضوم افشك هتقيقح نع فشكلا قيرط نع هِلِاح ينِستحو نِاسنلإا عِقاو ةسارد ةلوامح
 ةيعيبطلا ةايلحا ريوصت لىإ فد� ةلوامح يه"و ،)347ص ،خيرÖ نودب ،يودب("نئاكك هتغايص في مكحتتو اهشيعي
 رخآ نىعبم وأ ،لاثلما ىوتسم لىإ عقاولا عفرت نأ ضفرت نىعلما اذ� يهو ،ةنكمم ةنامأ قدÄو اهيناعم عسوÄ ةيناسنلإا
 لامك ىلع ةظفالمحا وأ لاملجا قيقتح اههمأ ؛ةنيعم ضارغأ لجأ نم لياثلما وأ لمِاكَتلما ةئيه في عقاولا روصت نأ ضفرت
 .)177ص ،1994 ،يوامشعلا("ةعيبطلا ءارو ام لىإ عقاولا لماع نع ومست تيلا تاعوضولما لجاعت نأ ضفرت امك ،بولسلأا
لما لمأتلماو

ُ
 قفلأل ةعساو ةطاحإ اهيفو ،ديدحتلاو لومشلاو ليصأتلا نم ةيلاع ةجرد ىلع اهديج تافيرعتلا هذه في قُقّد

 مولعلا ىوتسم ىلع هل ةددلمحا هرطأ هل حلطصمك رمتخاو موهفمك جضن دق ناك ذإ ؛حلطصملل ةيللادلاو ةينومضلما
 لاًقن ئراقلل هلقنو عقاولا ريوصت لوايح وهو بِيدلأا ةلصوب لثيم يئارجإ يرظن جهنم ةيعقاولا ،نذإ .ةيبدلأاو ةيعامتجلاا
  .ةنامأو ةيعوضومو ةينف لِّكب ً(ريرقت

 درفلا مديخ فٍده نم ليالخاو ،مٍاس يعامتجا نياسنإ ضرغل نمضتلما يرغ بيدلأا لَمعلا ةيعامتجلاا ةيعقاولا ُّدعُـَت
 ركف ةيذغت في مهست لا ،ةغراف لامعلأا هذه لثم نّأ ىرتو ،دقنلاو ةءارقلا قّحتسي لا اًرصاق لامع هبرتعت امك  ،عمتfاو
 فدلها باسح ىلع قمنلما بيدلأا حرطلاو ةينفلا ةروصلاو لكشلا تايلامبج هلغشت يه ذإ ؛هعقاوو هتئيب تايثيبح يقلتلما
 ةيعون ةلقن ئراقلا لقنل مهملاقأ ذحشو ء�دلأا رافنتسا يعدتست تيلا ةيعامتجلاا (اضقلا رهوج لوح روحمتلما ىسملأا
 ةريدج عئاقوو (اضق بوص ئراقلا ةيرصب هجوتف ،لمعلا في ةنمضتلما ةيعامتجلاا ةداملل ةيليلتح ةيلوشم ةءارق هل نمضت
 قئاقلحا نم ةديعب ةفاسم ىلع ئراقلا يقبت تيلا ةروصلاو بولسلأاو ةغللا ةيلامبج لاغشنلاا نم لاًدب اهيلإ هابتنلاا تفلب
 .هئارّق عم اهتكراشم لقن بيدلأ نكمأ ول اميف ةعتمم ةيتاءارق ةبرتج اهيف ضولخا لكشي ثيح ،ةيعامتجلاا عئاقولاو

 عم اًدارطا عستتو بعشتت تناكف ؛تابثلا نم ةدحاو ةجرد ىلع نكت لم تاهجوتو فادهأ ةيعامتجلاا ةيعقاوللو
 ايملع اًجهنم اهفصوب ةيعامتجلاا ةيعقاولاو ،ةيزاوم ةهج نم تاراضلحاو عقاولاو عمتfاو ،ةهج نم هنونفو بدلأا روطت
 يركف ماجسنا قلخ لفكي اهقيقتح نÄ نمؤت تيلا يمارلماو تاعلطتلاو فادهلأا نم ةلجم قيبطتل سسؤت (دقن ايبدأ
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 ،ةلباقم ةهج نم عمتfاو عقاولاو ،ةهج نم درفلاو بتاكلا ينبو ،عمتfاو بتاكلا ينبو ،عمتfاو درفلا ينب يعامتجاو
 ليجستو ،خَيرأتلاو قَيثوتلا ةيعقاولا فِادهأ مهأ نم لعلو .ئراقلاو عمتfاو بدلأا ةيثلاث ينب هٍاتم قلبخ هبشأ ةيلمعلاف
 ةيليمتج شوتر وأ بيذ� لاب ةقيقلحا هتروصب عقاولا لقنو ،اًقداص اًنيمأ لايجست ةًفاك نيدايلما في ةيتايلحا تÇودحلأا
 ،)347ص ،2011 ،يوادحم( هروطت ىلع ةدهاش نوكتس يذلا عمتfا نع ةلماكتم ةيناسنإ ةيؤر مُدِّقت يهف ،ةيليلضت
 اهفَده تلعج دقف ةيكاترشلاا ةيعقاولا امأ .)152ص ،خيرÖ نودب :نوتليجإ( ةدوصقلما وأ ةدوجولما هتيجولويديأ ىلعو
 ةيطارقيمدلاو ملاسلا قيقتحو ،ايّحص (وق ءانب همسج ءانبو ،)84ص ،1980 ،لضف( (ركفو ايحورو ايفاقث ناسنلإا ءَانب
-اهذبن لياتل�و ،ةقيقلحاو بتاكلا ينب ةلصافلا دودلحا ذبنو ،عمتfا فايطأ ينب ةيكراشتلا ةيلعافتلاو ةيكاترشلااو
 .عمتfاو يقلتلما ينب -ةرورضل�

 ةيعامتجلاا ةيعقاولا تاسم مهأ .1.2

 نكيم لا ايملع اجهنم اهنم لعتج صئاصخو تاسم يعقاولا جهنلما ضرغلاو هجوتلا ييوتسم ىلع ةيعامتجلاا ةيعقاولل
 انل نكيمو ،شيعيل دَلِوُ جهنم وهف هنع نيغتستو هيرغل هزواجتت نأ...ةيناسنلإاو ةيعامتجلااو ةيدقنلاو ةيبدلأا مولعلل
 :تيلآا لكشل� هفادهأو هصئاصخ مهأ راصتخا

 ةَّيمِلَاعَلا .1.2.1

 ةايح ىلع رصتقت لاو ،مهقلاخأو م�افصو مهعئابطب ،نوشيعي امك سانلا ةَايح ،ةيعيبطلا ةايلحا فصت ةيعقاولا 
 ،رضخ( يعامتجلاا لياعتلاو ،يقبطلا زيامتلا دض ةيبدأ ةروث اهلصأ في ةيعقاولاف ،ةددمح ةئف وأ ،اهيرغ نود نم ةقبط

 همادختسا زويج ايلماع ابهذم حبصتو خيراتلاو ايفارغلجا زُواجتت اهلعج امم ،تاعمتfا لك دقنل حلصت يهف ،)8ص ،1967
  نامز لك فيو ناكم لك في

  رايتخلاا .1.2.2

 عِمتfا ةِايح وأ ،اهلِّك ةِيصخشلا ةِايح لِيصافت نع بَتكي نأ بتاكلل نكيم لاو ،ءيش َّلك نيعت ةيلومشلا نإ
 ،فارسإ لاو صقن لاب اهديري تيلا ةركفلا لاصيلإ (رورض وأ ،نيِّفلا لِمعلا يرِسل امزلا هاري ام اهنم رُاتيخ لب ،اهعِجمأ
  .)86ص ،2003 ،بطق( ةيئاقتنلاا ةيرايتخلاا ىلع ةمئاق اهنكل ،ا�ايئزجو ا�لايصفتب ةايلحا نع يربعت ةصقلاف

 ةيويلحاو ةمويمدلا .1.2.3

 لىإ ىعستو هدقنتو هروِّصت يهف ،ةيرشبلا رَارمتسا رمتسم عقاولاو ،عقاولا نم اهثادحأو اÜومضم ةيعقاولا دمتست 
 وأ ةيعقاولا هديرت يذلا لبقتسلماو ،حيرصت نود نم اينمض لبقتسملل طيطختلا لىإ ا� ادح ام اذهو ،لضفأ ءانب هئانب

 رصع لك يفف ،اهدقنب ةيعقاولا موقتس ـ ييخراتلا روطتلا نوناق قَفو ـةديدج بويع نم ايلاخ ايلاثم نوكي نل هل ططتخ
 ضرفت ةديدلجا تامزلأاو .)174ص ،1978 ،كيليو( دقنلا ةيلوؤسم عقت بدلأا قتاع ىلعو ،ةديدج ةمزأو ةديدج ةدلاو
 ةيتايح لكاشم زرفت ةيناكم ةينامز رطأ عمتمج لكلف ،بيدلأا لبق نم ددجتم روطتم مهف لىإ جاتتح ةديدج تاروصت
 عضول اديهتم ةلكشلما ءارقتسا بولسأ ديدتج هيلع ضرفي اذهو ؛رصعلا حورب بيدلأا اهبكاوي نأ بيج ،ةديدج ةيعامتجا
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 هتاجايتحاو هعَمتمج مهفي نأ بِيدلأا ىلعو ...بسانم لح ةلكشم لكلف ،ةدجتسلما تايطعلماو ةمجسنم ةديدج لولح
 .هعفني ام ىلع صريحو ،هرضي امع دعتبيف ،ناسنلإا متريح نأو ،هعم مجسني نأو ،احيحص امهف

 حوضولا .1.2.4

 عادبلإا ىلع ةقراخ ةردق لىإ جاتيح اذهو ،ءورقم صن لىإ عقاولا في ةمئاق ةيقيقح ةايح نم عقاولا لوتح ةيعقاولاف 
 نوكيو ،عقاولا وه روصتلا قلطنم ذإ ؛امهنيب لصاف عيفر طيخ ىلع ءاقبلإا عم ،يروصت لماع لىإ يقيقلحا دوجولا ليوحتل
 ،صيحمتلل ةلباقلا قئÇولاو قئاقلحا ىلعو ،ةقيقدلا ةظحلالما ىلع دمتعت ةيسفن ةيعامتجا ةٍرظن ىلع اينبم لماعلا اذه
 يرُنتسلما روهملجاف ،روهملجا ةفاقثب طبترم بدلأا نلأ ؛)168-167ص ،1954 ،يقوسدلا(ةيداعلا تايصخشل� مت�و
èلما دَصقلا بِتاكلا رِيوصت نم ذخ

ُ
 هدصق اهنع بيغي دقو ،بتاكلا هديري لا ام ةَُّماعلا ىرت دقو ،دَار

   .)76ص،1999،جاسنلا(

 بولسلأا .1.2.5

 ذإ ،ةركفلا وأ ةروصلا هب ضرعي يذلا )ةقيرطلا( بَولسلأا نيعي لب ،هتغلابو بِتاكلا ةحاصف انه بولسلأا نيعي لا
 )ايعقاو( اريوصت اهروصي نأ عيطتسيو ،اهيف بغرت ةقيرطب )ايعقاو( اريوصت ةيقلاخأ يرغ ةحيبق ةروص بتاكلا روصي دق
 ةيلاجم ةلأسم لماكلا ناسنلإل مئلالما نيفلا ريوصتلاو ،)36ص ،1988 ،لماعلا ،سينأ( اهرَوَعَ ينبتو اهنم رفنت ةقيرطب
 رذحو ةطيح مزلتست ةيلمع بولسلأاف .ةيبدأ ةيناسنإ ةيقلاخأ ةلأسم لب ،)12ص ،1985 ،شتاكول( ةيعقاولا في ةيزكرم
 ،ماعلا يقوذلا سلحا يعارت ةيديلوت ةيلعافت ةقيرطب ...يرعشلا مظنلاو درسلاو ةباتكلا ت¡اقت عيوطت ةيفيك في بتاكلا

 نأ بولسلأل ةحلصم لا تاملسمو تباوث ىلع يعمتfا ماعلا قافتلااو ةقلطلما ةيباوصلاو دئاسلا فرعلا يعارت امك
 .اهيف يرّغي وأ اههويم

 مازتللاا .1.2.6

 وهو ، هيف مازلإ لا ارّحُ (رايتخا ايتاذ افوقو ا� رثأتي تيلا ةيعامتجلاا (اضقلا نم ةيضق بنابج بتاكلا فوقو وهو
 ىلع ادمتعمو هتبرجتب انيعتسم هتقاط لكب هتيانع قحتست تيلا (اضقلا عم فقي يذلا فدالها بتاكلا تاسم نم
 يفني لا ام ةيضق ءازإ يعوضولما مازتللااو ،)اهدعب امو 3ص ،خيرÖ نودب :رتراس(ةيضقلا كلت هاتج ةيلوؤسلم� ساسحلإا
 جتنلما في ةبتاكلا تاذلا لوخدل اًيحرم اًشماهو ةيرحلل ةحاسم هنيناوقو بدلأا يرياعم نمضت ذإ بيدلأل ةيصخشلا ةيرلحا
 .لياصفنلاا يقبطل� ننح هوعدنو ،يجاعلا جبرلا بدÄ فرعي ام بدأ ىلع قفاوي لا هتاذ تقولا في هنكل ،بيدلأا

  ةيعوضولما .1.2.7

 راصتنا نيعت ةيعوضولماو ،عقاولاو ةيعقاولا مَزلات نامزلاتم اهم لب ،ةيعقاولا في مازتللاا نع لزعبم ةيعوضولما نكت لم
 ةيعوضولماف ،)19ص ،1985 ،شتاكول( ةقّلحا ةيعقاولل يقلاخلأا بَنالجا ققحيل هلويمو هئاوهأ نع ايّلختم عقاولل بتاكلا

 هحنم لوحو ،مازتللاا ىلع بتاكلا ةردقب همامتها ردقب اهدوجوب متهي لا اهنع ثيدلحاو ،ةيرسلا ا�رفيشو ةيعقاولا رهوج
 .يعقاولا صنلا في ةيتاذ تالمح ثّب هل زوّتج ةصخر
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 ديبع رباص دمحبم فيرعتلا .1.3

 اهسما ةيرق نكست ةطيسب ةيفير ةرسأ في أشنو ،قارعلا فير في 1955 ةنس ديبع رباص دممح دقانلاو بيدلأا دلِوُ
 ةبوعص مغر ارًكبم ةباتكلا ىلع هيعو حتّفت ،ةيكترلا ةيروسلا دودلحا ىلع لصولما ءاضق لاشم يقارعلا فيرلا في عقت )رامّز(
 دقو ،هرفاظأ ةموعن ذنم ةيبدلأا هتقئاذ تنم .هتأشنو هتدلاو ناكم فّلت تناك تيلا ةيعامتجلااو ةيتايلحاو ةيئيبلا فورظلا
 ةييمداكلأا هتفصب لّطأ ام ناعرسو ،ةيبرعلا ةغللا مسق ةييترلا ةيلك لصولما ةعمابج هقاحتل� اهفاترحاو اهلقص عاطتسا
 ،)تيايبلا رعش في ليللا( ناونعب اًموسوم اًثبح مدّق ذإ ؛ةيبدلأا هتاجاتن ةروك� رشن ينح ةثلاثلا ةيساردلا ةلحرلما في )ثح�(
 )ةيجسفنبلا ةحافتلا( ناونع لحمو ،1980 ماع يرعش ناويد لوأ ردصأو .لىولأا ةزئالج� زاف نأ دعب ةعمالجا ةلمج في رشِنُ
 .)17-16 ،2022 ،راكشت ،فياك(

 ةيبرعلا ةديصقلا ملاعأ نم ديبع دّعيُ .1979 ماع ةعمالجا في هجرتخ روف يننبلل رامز ةيونÇ في ةيبرعلا ةغلل اسًردم ينّعُ
 ب� حتفي اêيللاد اعًاقيإ هصّن حنتم ةباسنم ةيعاقيإ تاقاطب هرعش زاتيمو ،تايّنينامثلا ءارعش ملاعأ نم وهو ،ادًقنو ارًعش
 بدلأا في هاروتكدلا ةجرد لانف ،ييمداكلأاو يملعلا هليصتح راوشم ديبع عبÖ .زيّمتلا نم ةيلاع ةجرد ىلع ةيئايميسلا
 اذًاتسأ اهدعب لمع .2000 ماع ةيذاتسلأا ةجرد ىلع لصح ثمّ ،لصولما ةعماج في 1991 ماع دقنلاو ثيدلحا بيرعلا
 تيركت تيعماج في ايلعلا تاساردلا في يقيبطتلا دقنلاو ةثيدلحا ةيدقنلا جهانلماو ةيرظنلا ذاتسأو ،ثيدلحا بيدلا دقنلل
 اذًاتسأ لمعو ،ايكرت لىإ ديبع رجاه ،قارعلا لصوم ىلع )شعاد(ميظنتب فرعي ام ةرطيس نّ�إو .قارعلا في لصولماو
 ةسكن رصاع نأ دعب ،دلابلا قرش في ةعقاولا ناو ةنيدم في ليي ونجوزوي ةعماج في ايلعلا تاساردلا بلاطل ارًضامح
 يئاورلاو يرعشلا هجاتن في اêيبدأ تجمَترُف ،ةيبدلأا هتاذ لىإ ا� رّسأ بئاونو يسآم دهشو ،لصوملل يشعادلا للاتحلاا
 .)11ص ،2016 ،ديزم ليلخ(

 ينب عميج وهو ،دقنلاو ةياورلاو رعشلا في ةييمداكلأا تاساردلاو ةيدقنلا تافلؤلماو ةيبدلأا تاجاتنلا نم ديدع ديبعل
 لىإ لييم لولأاف ؛ةبراغلما برعلا ¡داقنب لثمتلما بيراغلما بولسلأاو ،ةقراشلما برعلا ¡داقنب لثمتلما يقرشلما بولسلأا
 لاغيلإاو ،ةبرعلما تاحلطصلم� صنلا قاهرإ للاخ نم ضرعلا في ديقعتلا لىإ لئام نياثلاو ،ةبراقلماو ضرعلا في ةلوهسلا
 بولسلأا اذ� ضرعلا في طسوتلا اذهو ،ثيدحتلاو ةغللا في ديدجتلا نيادي ،ةيبرعلا تاملكلاو تادرفملل تحنلا في ادًيعب
 بدلأا لوقح في ينلغتشلما نم عساو روهجم هل امك ،هت�اتكب ينبجعلماو ءارقلا نم اضًيرع ارًوهجم هحنم يذلا وه زيمتلما
 .اهيرغ لىإ زوَاجَتَـُت نأ نكيم لا لىوأ ةيعجرم هتاجاتن نم نوذختي ذإ ؛دقنلاو

 دوصقم أطخ ةياورل نيفلا نومضلما .1.4

 ملاسو دامع( ةثلاثلا هدلاوأو )ديع قازرلا دبع( تياعاسلا ةلئاع ةصق يعقاولا/يلييختلا ءاضفلا اذه في بتاكلا لجاعي
 طقسم ،قارعلا في لصولما ءاضق في رامّز ةيحانل ةعباتلا يصحم خيشلا ةقطنم في نونكسي نيذلاو ،)ةحيسم( مهمّأو )رسمو
 حبصأ هنّأ ةجرد لىإ رجÖو حلّصمك اهيف هتيص عاذو ،اهفترحا تىح تاعاسلا حيلصت ةنهم بلأا نهتما .بتاكلا سأر
 ،هرابخأ عطقنتو لصولما الهوخد دعب شعاد تاعاجم نم بلأا لقَـَتعيُ .هنُاكّدُ ثيح يارسلا قوس ةقطنم لماعم نم امًلَعْمَ
 ،ايرًغص ناك ذم هقشع يذلا يارسلا قوس في نٍرف في لمعي ناكف )دامع( نبلاا امّأ .مدِعأُ هنÄ كلذ دعب عمَسيُلِ
 .ت(وللحاو زبلخا جاتنلإ لمعم سيسÅ في هتاذ ديج نأ راتخا هنّكل ،هتنهم هملّعيل قوسلا اذه لىإ هعم هدلاو هبحطصي



832  •  Sosyal Gerçekçilik Işığında Iraklı Yazar Muhammed Sabir Ubeyd’in “Hataun Maksûd” İsimli Romanında Krizdeki Ulus 
İmajı: Eleştirel Analitik Bir Araştırma 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

 ،ةثونلأاو ءاكذلا نم روفوم بيصن اله ةحومط ةاتف ،ةلديصلا ةيلك في سردت تناك ،ةلئاعلل ةديحولا تنبلا يهف )رسم( امّأ
  .مهئارمأ نم يرملأ ةصيخر ةَّيبِسَ لىإ اهولوّحو اهوحابتسا نيذلا شعاد (احض نم ةيحض تدغ اهنكلو

 دعب ةلئاعلا ككفت ت�اصم شيعت لايكل ا� بتاكلا نم ةًفأر ؛عضاوتم روضح اله ناك دقف )ةحيسم( مّلأا امّأ
 ،�وروأ لىإ )ملاس( طسولأا اهدبك ةذلف ةرجهو ،شعاد دي ىلع )قازرلا دبع( اهجوز مادعإو ةقطنملل شعاد للاتحا
 ةدئاز تاعرج اهلمّتح مدع ءارّج تتامف ؛اهيلع تلاوت تيلا ملالآاو يسآلما مجح ةعوجفلما ملأا هذه بلق لمتيح ملف
 .ةبآكلاو رهقلاو عجولا نم

 في رارقلا دايسأ ىلعو هعمتمجو هتاذ ىلع ةيّدرتم ةعزن اذ ناك ،ةيئاورلا ةكبلحا لثّيم يذلاو ،طسولأا نبلاا )ملاس(
 ةقلطم ةأرم� جوزت كانهو ،ةعارزلا ةيلك في هتسارد اكًرÖ ،ةقطنلما ىلع شعاد موجه ديعبُ اينالمأ لىإ رجاه كلذل ؛هدلب
 بابسأ ينمÅ في هدعاستل ا� طبتراو ،ةينانبللا ةيلصلأا اهتيسنج بناج لىإ ةينالملأا ةيسنلجا لمتح ؛ةيسنلجا ةجودزم
 دقف ،ءوجللا دلاب في ةديدلجا هقاروأ بيترت في هلاغشنا نم مغرلا ىلعو ،ديدلجا هعمتمج عم ملقأتلاو رارقتسلااو جامدنلاا

 دقو ،هتفصو هسم� لّك يّدرف لكشب هتلئاع لىإ اهلسرأ ،ديل� ةبوتكم ةيديرب لئاسر برع هتلئاع بطاتخ هحور تناك
 ،دادغب ديرب مسق في ةفظولما )ينملأا ةيزوف( دي لىإ تلصو امدنع ةياورلا ةياÜ في ê(درس افًطعنم لئاسرلا هذه تلكّش
 فلاغلا ىلع )ملاس (طّخ ا�ذج نأ دعب ؛لوضفلا يعادب ا�ءارقو لئاسرلا ةيرذع ىلع يدّعتل� اهسفنل تحسم تيلاو
 في )ينملأا ةيزوف( تأر .!هتلئاع دارفلأ ةلصفنم لئاسر عبرأ هلاسرإ ببس ةفرعم لوضف اهاوهتسا امك ،لئاسرلا يجرالخا
 ىلع )ليفلا ىفطصم( اهجوز لمعي تيلا ةياورلل ةيدرسلا ةدالما في نَّمضَت نأ لهأتست ةيدرس ةيّنف ةدام لئاسرلا هذه
 هذه صصق نم اذًختم ،حضاوو حيرص لكشب هتياور في )ملاس( لئاسر فيظوت لىإ -هرودب -عراس يذلاو ،اهتباتك
  .هتياورل ةيقيوشت ةيمارد ةدام ةلئاعلا

 لئاسر لىإ ةلصب تّيم ام لّك نم هتياور ديرتج اهجوز نم بلطتف ؛بنذل� ساسحلإا )ةيزوف (مزلاي ام ناعرس نكلو
 ةناملأاو ةيّرسلا نم ساسأ ىلع ةمئاقلا ةيرادلإا اهتفيظو ةينهم اهقرخ بنذو اهبنذ نم ءيش نع رفّكت اهلّع ؛)ملاس(
 حَبصيُلِ ،ةيجوزلا تيب فقس تتح امهعامتجا اهدعب لاحتسا ةجرد لىإ امهتقلاع مزأتت اهبلط اهجوز ضفر عمو ،متّكتلاو
 (اهجوز )ينملأا ةيزوف (ةجوزلا تددّه ذإ ،ينجوزلا نيذله ê(دج ê(دتح ديدلجا اهريوحتب -كلذ دعب -ةياورلا رشن عوضوم
 رشنب ةياورلا يهتنت .امهتقلاع يهنت قلاط ةقرو ةلزنم لزني نيمض زاعيإ يه ةياورلا رشن ةردابم نÄ )ليفلا ىفطصم
 عم ،)دوصقم يرغ أطخ( وه ديدج ناونع لىإ تابعكلما بيترت في أطخ( نم اÜاونع يرّغ دقو ةياورلا )ليفلا ىفطصم(
 ا�ايح ءاÜإ -ةعرسلا هجو ىلعو – لواتح )ةيزوف( لعج اممّ ؛)ملاس( لئاسر نم ةعوزنلما ليصافتلا بلغÄ ظافتحلاا
  .رشابلما يرغ راحتنلاا ىلع اهنم امًادقإ ؛ةيلاع تاعربج موّنم ءاود لوانتب

 نبم ىقتلاو ،ةعجر نود نانبل لىإ هتجوز ترداغ نأ دعب ،قارعلا لىإ عجر دق ثادحلأا هذه للاخ ملاس نوكي
 ةناقت برع زاترحلاا لىإ أجلت تيلا ةرذلحا ةيتاذيرسلا نم جيزم وه ،قٌئاش يئاكحِ درس ةياورلا هذه ،اذًإ .هترسأ نم يقب
 يجولويديلإاو يجولويسوسلا قيثوتلاو ،ةيناكمزلا ةيقادصم قاطن نع جرتخ لا تÇودحلأ قداصلا خيرأتلاو ،لييختلا
 ثدلحاو ،2014 ةنس نم نيّاريزح فيصب ددِّحُ دقف نامزلا ىوتسم ىلعو ،لصولما في قارعلا ةيفارغج ا�دهش عئاقول
 .)110-108ص ،2021 ،راكشت ،فياك :رظني( ةقطنملل شعاد ميظنت للاتحا وه قرافلا يماردلا يئاورلا
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  ةيقيبطتلا ةساردلا :نياثلا ثحبلما .2

 ينتاله مسر ذإ ؛)رسم( هتخأو ،ةياورلل يزكرلما ثدلحا ةرؤب ؛)ملاس(تييصخش ىلع هتياور في ايرًثك ديبع دمتعا
 ذفني نأ عاطتسا ،هدعبو شعاد ميظنت لوخد لبق طيلمحا عقاولا ةئيب تايرغت هقلطنم اسًوردم اêيجولويديإ اطًنم ينتيصخشلا
 ةمزأ لبق ام عضو في لاًثمتم اًعقاو تفشك )ملاس( ةيصخشف .لصولما لخدم نم قارعلا نطولل ماعلا عضولا لىإ هنم
 هذه تحارف ،شيعلما يرزلما عقاولل ءيرلجا فيصوتلا كّص )ملاس (ديبع حنم برع كلذو ،ةقطنلما لىإ شعاد لوخد
 ،تايبوسلمحاو ،ىشرلاو ،ةوشرلاو ،داسفل� يلتُبا يذلا يقارعلا عمتfا ةينب حرّشت -بتاكلا نم يهيجوت زاعيï -ةيصخشلا
 رارق ذاتخا لىإ هرطضا امم ؛يمركلا رّلحا شيعلاو ةيمركلا ةايلحا تاموقم لىإ راقتفلااو ،ةيعامتجلااو ةيدرفلا ةلادعلا مادعناو
 نطولا (ناكملالاو ناكلما ةيلدج زبرتل ،قارعلا نطولا في ةدوقفلما ¡لأا نع هيف ثحبي بيوروأ دلب لىإ ءوجللاو نطولا كرت
 :هسفن نع هثيدح في )ملاس( لوقي .يئاورلا ثدحلل ماعلا دهشلما ةردصتم )نطو لالاو

 ققتح نأ نكيم لا ةعارزلا ةيلك في اهيلع مغرم ةسارد ينب اعًئاض تُلز امو نيرشعلا زواجتي ةليلق م(أ دعبو يرمع"
 ةداهشب ديج ممصم نينأ عم تيايجاح يفكي داكي لا اغًلبم يّلع رّدي يذلا ميمصتلا بتكمو ،تياحومط نم ةئلم� ادًحاو
 تاكرشلاو ةيموكلحا تاسسؤلما اهنع نلعت تيلا تاقباسلما نم يرثك في تكراش دقو ،ميمصتلا نف نوفرعي نمم نييرثكلا
 ةدحاو ةظلح كّشأ لا ةزئافلا ميماصتل� اÜراقأ ينح يميماصت نّأ عم اهنم يّأ في ةرم لاو زفأ لمو ،ميماصت لمعل ىبركلا

 ناكلما اذه كرتو ةرجلها ةبغر ىوس فيّ يرثت لا ءايشلأا نم ام ناكم في دوصقم هبش أطخ ةثم .ىقرلأاو لجملأا اÜأ في
 .)217-216 ،2021 ،ديبع("...ءاطخلأا نم ةيهانتم لا ةلسلسب نوجسلما

لما ةرجلها رارق نع هعدر لوايح يذلا هقيدص ارًوامح رخآ عضوم في لوقيو
ُ
 :ذخَتّ

 نود نم مهنطو في مهسفنأ ءانب نم اضًيأ كيرغ نكّمتي لمأ ،يخأ ( انه كملاحأ ققّتح لا اذالمو ،بيّط ..."- 
 ؟ةركاذلاو لبقتسلماو ةايلح� ةرماغلما

 نمزلا رصتتخ ىبرك تازفق اوزفقي نأ يلثم بهاولما باحصلأ ةقيض دودح في لاّإ حمسي لاو دودمح نطولا ،لا- 
 .ينتنيابتم ينتفلتمخ يننيعب مهيلإ رظنيو ،ينلايكبم ليكي نطولا ،ةميظعلا فادهلأا ونح

 نطولا مصو حّصي لاف ،تنأو ¡أ اهعنصن ةيرابتعا ةميق نطولا نلأ كلذ نولعفي نم مه نولوؤسلماو ماكّلحا- 
 .قافنل�

 قّش نم انجرخ ننحو مهدادجأ كلم هنّأك نوؤاشي امك هيف نوعيبيو نوترشي ،نطولا مه ¡دنع نولوؤسلماو ماكلحا- 
 .)213-212-211ص ،2021 ،ديبع( "يقيدص ( دودلحا فلخ ةرهشلاو لالما ،طئالحا

 بياطخ قسنب لصولما/قارعلا نطو ىضوف صيخلت ىلع تيè نأ -ديبع بتاكلا نع ةلاكو-)ملاس( عاطتسا دقل
 ىلع هئراق ديبع علطأ ذإ ،-ينقباسلا ينسابتقلاا في درو املثم -ةيراولحاو ةيتاذيرسلا هتينب في قستمو لسترسم يدرس
 ينسابتقلاا نيذه ت(درسف ؛ةنطاوم لاب نطو هناونع ،يقارعلا عقاولل ماع دهشبم طبترت ةيئزج ليصافتو تايّثيحو قئاقد
 )ملاس( ةيصخشو .ةيركفلاو ةيداصتقلااو ةيعامتجلاا هتُينب ةعدصتلما نطولل -نٍآ في -ةيئزلجاو ةماعلا ةروصل� تطاحأ
 باحصأو هدايسأ هع� نٍطو عم ملقأتلا لبسُ هب تعطقت نممّ ،)ملاس(بارتأ مه نم جذامنل ليدب يعوضوم لداعم انه
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 ىلع ةاواسلماو لدعل� هتماوقو هتدايسو قارعلا ةمرح ىلع اهورثآ تيلا ةيتاذلا لحاصلماو يصخشلا عافتنلاا لباقم هيف رارقلا
 موملها ةينفلا هتابرخو هبراتج باعيتس� بيدلأا متهي ام ةداعو ،ةيعادبلإا ةيبدلأا ةبرجتلل يدقنلا موهفلما في .هئانبأ
 رثؤمو لعاف نوكم وه بيدلأاف ،ةمزلالا ةيبدلأا قاسنلأاو سانجلأا يرفوت دعب ةشيعلما عئاقولا اهنيمضتو ،ةيعامتجلاا

 ،راكشت ،فياك( ةيعاملجاو ةيدرفلا ةايلحا موهم عم يطاعتلا ةيلمع في نانثلاا لعافتيو ،هب رثأتيو رثؤي ،عمتfا نمض
  .)88-86ص ،2021

 جذانم لىإ ،هدلاوأو )ديع قازرلا دبع( ةلئاع ،ةلئاعلا جذونم برع قرّطت دق هتياور في بتاكلا نّأ دنج ةلباقم ةهج نمو
 نوكي داكي تلائاعلا هذه هجاوت تيلا ت�وعصلاو ت(دحتلل يدرسلا نيايبلا طلخاو ،ةلئاعلا هذله ة�اشمو ةيزاوم ىرخأ
 ىلع سايقلاو ميمعتلل لباق هنكلو ،ê(درف دّعيُ )ديع قازرلا دبع( ةلئاع جذونم يأ ؛جئاتنلاو بابسلأا ىوتسم ىلع اًدحاو
 براجتلا نم ةعساو ةعوممج ءارقتسا برع ةلئاعلا هذله ةيدرفلا ةبرجتلا ديبع ضرع دقو .لصولما عمتf يعامتجلاا جيسنلا
 ادًيهتم ،عقاولل ةسوكعمو ةقداص ةءارق ىلع فوقولا ةيغب ةلئاعلا هذه دارفأ تهجاو تيلا ةيعامتجلاا ثادحلأاو ةيدرفلا

 ملظلا ةدايسو ،ينناوقلاو عئارشلا بايغو ،بيّستلاو ،داسفلا روص تاءوبمخ دصر للاخ نم اهيف ةيدقنلا ةغللا لامعلإ
 ةياورلا ةئيب في ىقليُ نأ نكيم اممّ -هلاثمأ وأ )ملاس( ةبرتج ضرعي لم ديبعف .ةلادعلاو ةاواسلما باسح ىلع لدعلالاو
 ليلحتلا زواجتي دقنلاو ،ليلحتلا نم لاًامج عسوأ دقنلا "نّلأ ،ادًق¡و لاًلّمح اهيلإ ضرّعت لب ،طقف ليلحتلا دصقب -ةينامزلا
 .)135ص ،2004 ،صلمحا( ."بيدلأا رÇلآا ىلع مكلحا لىإ

 لايلخا/عقاولا تييئانث نمض ةياورلا هذه في نطولا روص ضرعي وهو ،يدرسلا بياطلخا صنلا نإ لوقلا نكيم كلذل
 رثكأ نم" دعي يذلا– يئاورلا صنلاو ،دقنلاو ليلحتلاو صيحمتلا نم ةسوردم ةيلاع ةجرد ىلع ءاج ،عقاولا/لايلخاو
 جاح( " ةيسايسلاو ةيعقاولاو ةيعامتجلااو ةييخراتلا اهثادحأو ةيبرعلا ةئيبلا نع اًيربعتو اًراشتناو لاًوادت ةيبدلأا لاكشلأا

 تلايصفتلاو ،êلاوأ ماعلا دهشلما نع ثيدحلل اعًاستاو ةيرح رثكأ تاحاسم هبحاص حنيم -)264ص ،2020 ،دممح
 ةعوممج لىإ يدرسلا تنلما ميسقت في بيدلأا رود ىلّجتي انهو ،ايًنÇ دهشلما اذله ضيرعلا سيئرلا ناونعل� ةقلعتلما ةيئزلجا
 ،نطولا روص وه يزكرلما دهشلماو ، يزكرلما دهشلما /ثدحلل ةيدرسلا ةرؤبلا رومح في رودت ىقبت ةيدرس تÇودحأ
 تايئزج عيمجتلو ،ارًومضو ةيفخ عقاولا روص رثكأ قاطنتسلا اهنيب اميف قترفتو ككفتت ةيئزلجا ةيدرسلا هتÇودحأو
 يدرس بلاق في اهداتحاو ةيئزلجا روصلا هذه نماضت ةداعإ لىإ كلذ دعب راصيُل ،دارفلأاو عمتfاو نطولل ةماعلا ةروصلا
  .عقاولا في يه امك نطولل ةيّلكلا ةماعلا ةروصلل ديدج ميسرت نع حصفي لماكتم

 ؛ةديدج ةيزكرم ةيدهشم لىإ نطولا ةروصل ماعلا ثدلحا لوؤي ،ةلئاعلل ةديحولا ةنبلاا )رسم( ةيصخش لىإ لاقتنلا�
 درسلا ةلصوب يرستف ،لصولما ةباوب نم يشعادلا وزغلا ديعبُ قارعلا/نطولا لاوحأ اهيلإ تلآ تيلا تادجتسلما في لثمتت
 ةرويرس في تلّتج تيلاو ،ةيجولويديلإاو ،ةيعامتجلااو ،ةينيدلا ت(وتسلما ىلع وزغلا اذه تاسكعنم مسر بوص يئاورلا

 ةيدرفلا ةايلحا تايمومع محتقلما ليخدلا اذه دوجو ءوض في ضورفلما ديدلجا عقاولا ةرويرص تفشك ةيدرس ةيثدح
 وهو نطولل ةديدلجا ىروصلا عبّتت )رسم(ةيصخش برع ديبع لواح .هسفن تقولا في ا�ايصوصخو لصوملل ةيعاملجاو
 يعامتجلااو يركفلاو نييدلا ءانبلا ةلكيه ةداعإ تاراعشب تءاج تيلا ةعاملجا هذله فرطتلما نييدلا مكلحا ةياصو تتح
  .دارفلأاو ةايحلل
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 رذني يذلا رملأا ،)ملاس(ثيدح في انيأر امك -ميظنتلا اذه لوخد ليبَـُق لضفÄ لصولما /قارعلا لاح نكي لمو
 )رسم( لىإ ةلكولما ةمهلماو .دلابلا في ةيعامتجلااو ةيداصتقلااو ةيركسعلاو ةينيدلا ةسسؤلما لصافلم يّلّك مادÜا ثودبح
 ت(درس هلبّقتو عقاولا اذه هضفر ينب امو ،ضوفرلما دجتسلما عقاولا ةروص يمدقت في روحمتت ديبع بتاكلا نع ةباينل�
 كلت ،)رسم( .اهدارفأو شعاد تادايق لبَقِ نم لصولما لهأ باقر ىلع دوقعلما لبلحا ةدقع ماكحتسا نع حصفت ةليوط
 ظلحا ءوسلو ،ميظنتلل ذاشلا فرطتلما ركفلا (ابس نم ةيّبس اهاحضو ةليل ينب تحضأ ةحومطلاو ةلمالحا ةيعمالجا ةباشلا
 فرط نم ê(درس تفَظِّوُ ةيئاور ةيصخشك )رسم(و ،)نييصلا ةحلط بيأ (ــبِ نىّكَيُ شعاد ءارمأ نم يرمأ لىإ مَّدقتُل تيرتُخا
 ةلاح ضرع لجلأ بتاكلا اهيلع نهار امك ،موزألما نطولل ةماعلا ةروصلا يموعت اهيلع لوّعلما ةجذمنلا ةيلمع ليعفتل ديبع
 ةيّبس ةملكب يعمتfا اهروضح لزِتُخاف ،اهسماو اهتنونيكو اهتيّرحو اهفرشو اهتثونأ تدقف تيلا ةرّلحا ةيلصولما/ةيقارعلا ةأرلما

 وزغل� ةعوجفلما لصولما في دئاسلا ماعلا وّلج� مدصنلما يوثنلأا اه¡أ عم ةيباطخ ةكحامم )رسم(  لوقت .رثكأ لا
 :يشعادلا

 ةبسن لاإ نولكشي لا مهو ،ةلمج وأ ةفيحص في ةرّم تاذ تأرق امك ينصلا في ملسم نويلم ةئم كانه نّأ حيحص"
 ادًمّعتم ادًماع مهدحأ تيè نأ نكل ،دودلا وأ لمنلا نم شويج مÜأك ناسنإ يرايلم نم بترقي بعش نم ةياغلل ةليئض
 كلذ نم ىهدلأاو ،ةقفشلل يرثمو اêقح كحضم رمأ وهف ةفلاخلل ةفيّزم ادًامجأ ديعيل انه لىإ ديعبلا ديعبلا كانه نم
لما نم لصولما ءانبأ همديخ ،اعًاطمُ ادًيّسو ً�اهمُو ايرًمأ حبصي رّمَلأاو

ُ
 قلاخلأا يصق¡و ةلفسلاو نوعودخلماو م� ررّغ

 اهقدصنو ا� عنتقن نأ انيلع تيلا هذه ةهفÖو ةيرقح ةلداعم يّأ ،اهلّح ليحتسي ةيوتلم ةروزح كلتف ،ءافولاو يرمضلاو
 ،ديبع( ".ةايلحا لبق تَولماو ،رامعلإا لبق يرمدتلاو ،ةبوتلا لبق حَبذلا لجعتسي ديدج ملاسإ ُّيأو ؟اهئاول تتح يشنمو

 )127ص ،2021

 ،داسفلا رهاظمف ،يربكلا فلاتخلاا كلذ هلوخد دعبو لصولما شعاد لوخد لبق ةيبلسلا نطولا ةروص فلتتخ لم
 ،رهاظلما نم اهيرغو تيايلحا ناملأا مادعناو ،ؤفاكتلالاو ،ةاواسملالاو ،ةيرحلالاو ،ءامتنلااو ةنطاولما حور مادعناو ،بيّستلاو
 في يننقتلاو ،ةنايلخاو ،باصتغلااو ،بيهترلاو ،عمقلا رهاظم لولح اهيلع ديزِو ،نطولل ةماعلا ةروصلا في ةيفاط تيقب
 يعولا بايغ ةلضعم مقافت )رسم( ناسل ىلع درسي ذإ ديبعو .يعاملجاو يدرفلا ىوتسلما ىلع ةحونملما ت(رلحا تاجرد
 وه امك يقب ةيصخشلا هلحاصلم اصًلمخ ناك نمف ،ايلعلا ةيعاملجا ةحلصلما دييتحو ةيدرفلا ةحلصلما روضحو ،نيطولا

 نم ديزيل مهفوفص في طارنخلااو ،مهعم جامدنلال ةصرف دلابلا ةرادإ مامز شعاد كلّتم في دجو لب ،شعاد روضبح
  .نطولا (اقب نم ىقّبت ام هرهظ ءارو ايًمار ،هبساكم

 لهأ بلج يذلا ام :وه ةيفارغلجاو ةييخراتلا اهتفاقثو ا�ركاذو اهقطنم كلهتساو )رسم(قرّأ يذلا لاؤسلا نّكلو
 ةينملأاو ةيركسعلا هنزهجأو دلبلا تادايقب طونلما نيطولا رودلا ةيمازÜا طسو هئانبأ نود هومكحيف قارعلا اولصيل ينصلا
 دهشلم ةيئاور ةروص قدأ مسري يكل ديبع هيلع نهار يذلا يدرسلا ديصقلا تيب ناك لاؤسلا اذه لّعلو ؟ةيسايسلاو
 نع فشكي لاؤسلا اذه باوجو .يمدقلا خيراتلاو ةينطولا ةيفارغلجا دودح نمض اضًوفرم ناك نأ دعب اعًقاو راص طبمحُ
 ،فرشلاو ،ءامتنلااو ،ةنطاولما حور دأو لاولو ،تايبوسلمحاو ،ملظلاو ،داسفلا رنخ نأ لاولف ،دلابلل ةماعلا ةينبلا لصافم يدّرت
 دلاب خيرÖ قبح بيعلما عقاولا اذه لىإ عاضولأا تلصو امَلَ ،ةصاخ لصولماو ةماع قارعلا ءانبأ ىدل ةبورعلاو ،ةوخنلاو
 .روشآو لب�و داكأو رموس تاراضح دافحأو نيدفارلا
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 للاخ نم جتنتُ تاينبو تلالاد لماع هنÄ بيدلأا صّنلا نع )يئاورلا صنلا ءاضف( هباتك في مازع دممح دقانلا لوقي
 فرعتُ ىبرك رَخَأُ ةيصن تاينب نمض هصن جتني بتاكلاف .ئراقلاو بتاكلا للاخ نم ىلّجتت امك ،صنلا تاذ
 كلذبو .ةيجولويسوسلا تاينبلا اهيلع قلطيُ ىبرك تاينب نمض صنلا ىقّلتي -ئراقلا يأ -هنّأ امك ،ةيصن-ويسوسل�
 جرّعو .ليوأتلا نم عون لىإ ةءارقلا لوّيحو ،تاينبلا نم طبَنتسيُ ينح ،بركأو قمعأ تلالاد ىلع اًحتفنم صنلا لعيج
 ناك اذإ يئاورلا باطلخا يفف ؛ةياورلل في اله بياتكلا يدرسلا يلّجتلا لبق ياورلل ةيصخشلا ةيؤرلا قبس ةيضق ىلع مازع
 قلاعتبو ،اهيمدقت دنع ثادحلأا ياورلا ا� برتعا تيلا ةقيرطلا يه ةيؤرلا نإف ،ةياورلا يوري يذلا صخشلا وه يوارلا
 في رفولأا ظلحا ةددعتلما ةيؤرلا في ىريو ،ةيؤر نود وٍار لاو ،وٍار نود ةيؤر دجوت لا هنإ لوقلا نكيم ينحلطصلما نيذه
 يئاورلا صنلاو ،تيايلحاو يركفلا عارصلا روصت تيلا ت(اورلا في لثمتت ةددعتلما ةيؤرلاف .ثيدلحا بيرعلا يئاورلا باطلخا
 في ةفلتخلما تايصخشلا ينب ةلدابتلما تاراولحا للاخ نم هيلإ للّستت نأ دّب لا رَخَأُ ىؤر نّإف ،ةيؤرلا يداحأ ناك امهم
 ،1996 :رظني( هتايصخش ضعب ىؤر عم ضراعتت دق تيلاو ،فلؤملل ةيركفلا ةيؤرلا للاخ نم وأ ،اهراكفأو اهاؤر

  .)77-11ص

 اهلخدي نأ لبق يقارع )نطاوم(ةينطولا هتفصب اهدّمتسا ةقيمع ةييرظنت ىؤر اذ ناك ديبع نّإ لوقلا نكيم كلذل
 ،بيدأكو يقارع درفك هئانبÄ لوكثلما هنطول ةيعقاولا هتيؤر يمدقت نع -لاوحلأا نم لابح -لّختي ملف ،يئاورلا بيدلأا همرح
 ةيقادصم يئاورلا هصن بَسكأ ينفيصوتلا نيذه ينب قلاعتلا اذهو ،هدلب ءانبأو هعمتمجو هنطو نم لوؤسم ينفيصوتلا لاكو
 ،ةفيثك ت(رمج تابّعشتل ينملأا يقئاقلحا لقنلاو قيثوتلاو خيرأتلا ةداج لىإ ê(درس اêيبدأ لاًمع هنوك نم هتبحس ةيلاع
 تءاج دقو ،لصولما/قارعلا هنطو اهدهش عطاقتلاو ديقعتلا ةغل� ةيعامتجاو ةيركفو ةيتايح تاعراصتو ،ةييرصم عئاقوو
 بيدلأ� ةصاخ ةنّعمتم تاءارقو ىؤر قفو نيّف يئاور لكشب اهتغاصو اهتبتّرف ،اهعيجم تافطاعتلما هذ� ةيركفلا هتلوحم
 لاو .ةيريوصتلاو ةيئايحلإاو ةيللادلاو ةيوغللا ت(وتسلما ىلع اêيئانب اهليكشت داعيُل ،يئاورلا تنلما في كلذ دعب ىقلتُل ،ديبع
 لوانتت تيلا تايكحملل ةيليوأتلا ةءارقلا ةيلمع في ئراقلا كرشيُ لم ام حاجنلا ةدقعلما ةيعادبلإا ةيبدلأا ةيلمعلا هذله بتكيُ

 اهيلإ فاضيُو ،يدرسلا صنلل يمهفلا دعبُلا ةرئاد عستّتف ؛هئادعأو هموصخو هئانبأو هسفن مامأ موزهلما نطولا روص
 زفّيحو يقلتلما فغش ليمتسي يكل صنلا جتنم اهيلع لوّعي تيلا يقّلتلا ةيلمع للاخ نم ةيلوشمو اقًمع رثكأ تلالاد
 .يئاورلا ثدحلل يموهفلماو ليلادلاو يريوصتلا بيكترلا ةيلمع في تيّاءارقلا هسّح

 ةتماخ

 يئاورلا صنلا في اًينف هفيظوت ةيلآو ،بدلأا في ةيعامتجلاا ةيعقاولا حلطصلم ةيقيبطت ةيرظن ةسارد ثحبلا اذه مدّق
 ةيعقاولا موهفم لىإ دنتسا دق بتاكلا نأ انيأرو ،ديبع رباص دملمح"دوصقم أطخ" ةياور في ةيعقاولا تايثادحإ عبتت برع
 نيف لكشب يئاورلا هباطخ في ةيعقاولل ةيرظنلا داعبلأا فظّوو ،قارعلا هنطو عئاقو نع هثيدح في رشابمو يربك لكشب
 أطلخا عضاوم لىإ ةراشلإاو ،تاءوبخلما قاطنتساو ،هدلب موهم ةمزلامو ،قئاقلحاو عئاقولا فشك هللاخ نم عاطتسا
 هئلاتبا لبق قارعلا عقاو ىلع ميخلما ماعلا دهشملل سيئرلا ناونعلا تناك تيلا ...داسفلاو ملظلاو ةيقطنم لالاو للانحلااو
 :اههمأ ركذن جئاتنلا نم ةعوممج لىإ ةساردلا تصلخ دقو .هلوخد دعبو هيلإ شعاد ميظنتب فرعي ام لوخدب
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 صن لىإ بيدلأاو نياسنلإا هيعوو هركف ليوحتب نيعم وهو ،عقاولاو بدلأا ينب تاقلاعلا رسّيج نم وه بيدلأا -أ
 .هطيمح في ثدتح تيلا (اضقلاو عئاقولا قيثوت ةيلمع في مهسي مزتلم بيدأ

 تايكلمح� ةياورلل يئاضفلا لايلخا جزلم ةعساو ةحاسم بتاكلا ةيعامتجلاا ةيعقاولا موهفلم ةيرظنلا ىؤرلا تحنم -ب
 دقعلا في قارعلا خيرÖ نم ةمهمو ةساسح ةلحرم الهلاخ نم رريم نأ بتاكلا عاطتسا ،ةلصاح قئاقحو عئاقو نم ةقثبنلما
 .نيرشعلاو دحاولا نرقلا نم يرخلأا

 ةنيعم عضاوم في لايلخ� ةجوزمم ةيعقاو روص مدقيل ةيعامتجلاا ةيعقاولا موهفم حلام ديبع رباص دممح ضÜ -ج
 هتيعقاو ناك يأ ،هيوتم وأ فييزت نودب عمتfا محر نمو عقاولا بلص نم تقلطنا هتيعقاو نىعبم ،-انيأر امك -هتياور نم
 .رذح نيف لكشب اًيئاور هغاص يذلاو يقيقلحا فرصلا عقاولا ىلع ةدمتعم

 ةيدرفلا ا�لاثتمو ا�ايلجتب نطولا ةروص نع ثيدلحا ضرعم في يئاورلا باطلخا في ةيديرجتلا ةيعقاولا ةعزنلا رضتح -د
 .يرعشلا باطلخا في رعاشلا لايمخ عم ةيعقاولا ىهامتت ينح في ،ةيعاملجاو

 روضحو ،راولحاو ،تايصخشلا رصانع برع ةموزألما ناطولأا روص تايئزج ىلع فقي نأ يئاورلا تنلما عيطتسي -ه
 يرعشلا تنلما امنيب .عييتم وأ ليمتج وأ شوتر نودب ةشيعلماو ةسومللما ةماعلا ةروصلا قئاقح قلخ ةيلمع في ةيناكمزلا
 .تايطعلماو عئاقولا لقن في اهتيّنفو ةيعيدبلاو ةينايبلاو ةيغلابلا روصلا ةيلايخ ىلع لوّعي
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Öz 

Bu makale, Kuran ve Sünnete dayalı bir sosyoloji geliştirme yönündeki akademik çabaları eleştirel bir şekilde 
incelemektedir. Araştırmanın birinci problem cümlesi şöyle ifade edilebilir: Kur’an ve sünnetten hareketle 
bir “İslam toplumbilimi” disiplini geliştirmeyi hedefleyen çalışmaların mevcut sosyoloji disiplinine 
yaklaşımı, modernizm ve pozitivizm ile ilişkisi, metodolojik tutumu ve İslam düşünce geleneği ile ilişkisi 
nasıldır? Araştırmanın ikinci problem cümlesi şu şekilde ifade edilebilir: Kur’an ve sünnetten hareketle bir 
“İslam toplumbilimi” disiplini geliştirmeyi hedefleyen çalışmaların hedeflerine dayalı işlevsel bir “İslam 
Sosyolojisi” geliştirmek için olanaklar ve koşullar nelerdir? Makale, bu çalışmaların güncel sosyoloji 
disiplinine yaklaşımları, modernizm ve pozitivizmle ilişkileri, metodolojik duruşları ve İslami entelektüel 
gelenekle bağlantıları açısından kapsamlı bir analizini sunmayı amaçlamaktadır. Ek olarak, İslami 
medeniyete özgü bir sosyolojiyi şekillendirmenin mümkün olacağı koşulları tartışmaktadır. Kur’an ve 
sünnete referansla bir “İslam Sosyolojisi” geliştirmek amacıyla yapılan çalışmaların ortak zaaflarını tespit 
etmesi ve "İslam Sosyolojisi" disiplininin inşa edilmesinin şartlarına yönelik bütünleştirici bir yorum ortaya 
koyarak, konuyla ilgili yeni bir perspektif geliştirmesi makalenin özgün değerini oluşturmaktadır. Makalede, 
İslami ilkelerden türetilen bir sosyoloji yaratmaya çalışan beş Müslüman akademisyenin -Ali Şeriati, İlyas 
Bâ-Yunus, İbrahim Abdurrahman, Merryl Wyn Davies ve Mustafa Tekin- çalışmaları eleştirel çözümleme 
yoluyla incelenmiştir. Seçilen akademisyenlerin çalışmalarının eleştirel incelemesi birkaç önemli noktayı 
ortaya koymaktadır. Ali Şeriati, İslami literatürde bulunan terminolojilere ve dünya görüşlerine dayalı bir 
sosyoloji geliştirmenin gerekliliğini vurgulamaktadır. İlyas Bâ-Yunus, sosyolojinin İslamileştirilmesini 
savunmaktadır ve İslami ilkelerin sosyolojik araştırmalara entegre edilmesinin önemini vurgulamaktadır. 
İbrahim Abdurrahman, modern sosyal bilimler ile İslami öğretiler arasında yaratıcı bir senteze ihtiyaç 
olduğunu vurgulamaktadır. Merryl Wyn Davies, tamamen İslami kavramlar üzerine inşa edilmiş bir sosyoloji 
lehine modern sosyal bilimlerden tamamen ayrılmayı savunmaktadır. Öte yandan Mustafa Tekin, Müslüman 
toplumların kültürel ve sosyal bağlamlarına özgü, hikmete dayalı bir sosyoloji geliştirmeye 
odaklanmaktadır.  Makalede, "İslam Sosyolojisi"ndeki mevcut çalışmaların güncel sosyoloji disiplinine karşı 
indirgemeci bir bakış açısı sergilediği tespit edilmiştir. Bu çalışmalar, modernist ve pozitivist tutumlarla 
karakterize edilir, sağlam bir metodolojik çerçeve geliştirmede başarısızdır ve genellikle İslami düşünce 
geleneğiyle anlamlı bir bağlantı kurmayı başaramayan püriten bir bakış açısı benimser. Yaklaşık elli yıldır 
devam eden çabalara rağmen, makale "İslam Sosyolojisi"nin bağımsız ve tam olarak gerçekleştirilmiş bir 
disiplin arayışının yerine getirilmediğini belirtmektedir. Tutarlı metodolojiler geliştirmedeki başarısızlık ve 
indirgemeci bakış açılarını benimseme eğilimi gibi yaygın zayıflıkları vurgulamaktadır.  Makale, "İslami 
Sosyoloji" inşa etme çabasının, daha geniş bir İslam medeniyeti inşa etme projesinin bir parçası olarak 
görülmesi gerektiğini savunmaktadır. Başarılı bir İslam sosyolojisi disiplini inşası yalnızca metodolojik bir 
revizyon değil, aynı zamanda İslam'ın entelektüel ve kültürel mirasına yönelik temel bir yeniden yönelimi 
de içerir. Makale, işlevsel bir İslam referanslı sosyolojinin ancak İslam medeniyetini inşa etme projesinin bir 
uzantısı olarak görüldüğü takdirde başarılı olabileceği sonucuna varıyor. Özetle, makale “İslam 
Sosyolojisi”nin mevcut durumuna dair eleştirel bir genel bakış sunuyor, ortak zayıf noktalarını belirliyor ve 
başarılı bir şekilde gelişmesi için gerekli koşulları tartışıyor.  
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Abstract 

This article critically examines academic efforts to develop a sociology based on the Quran and the Sunnah. 
The first problem statement of the research can be expressed as follows: What is the approach of the studies 
that aim to develop an “Islamic sociology” discipline based on the Quran and the Sunnah to the current 
sociology discipline, their relationship with modernism and positivism, their methodological stance and 
their relationship with the Islamic thought tradition? The second problem statement of the research can be 
expressed as follows: What are the possibilities and conditions for developing a functional “Islamic 
Sociology” based on the goals of the studies that aim to develop an “Islamic sociology” discipline based on 
the Quran and the Sunnah? The article aims to present a comprehensive analysis of these studies in terms 
of their approaches to the current sociology discipline, their relationships with modernism and positivism, 
their methodological stance and their connections with the Islamic intellectual tradition. In addition, it 
discusses the conditions under which it will be possible to shape a sociology specific to Islamic civilization. 
The original value of the article is that it identifies the common weaknesses of the studies carried out to 
develop an “Islamic Sociology” with reference to the Quran and the Sunnah, and that it develops a new 
perspective on the subject by presenting an integrative interpretation regarding the conditions for the 
establishment of the discipline of “Islamic Sociology”. In the article, the works of five Muslim scholars who 
have tried to create a sociology derived from Islamic principles -Ali Shariati, Ilyas Bâ-Yunus, Ibrahim 
Abdurrahman, Merryl Wyn Davies and Mustafa Tekin- have been examined through critical analysis. The 
critical examination of the works of the selected scholars reveals several important points. Ali Shariati 
emphasizes the necessity of developing a sociology based on the terminologies and worldviews found in 
Islamic literature. Ilyas Bâ-Yunus advocates the Islamization of sociology and emphasizes the importance of 
integrating Islamic principles into sociological research. Ibrahim Abdurrahman emphasizes the need for a 
creative synthesis between modern social sciences and Islamic teachings. Merryl Wyn Davies advocates a 
complete departure from modern social sciences in favor of a sociology built entirely on Islamic concepts. 
Mustafa Tekin, on the other hand, focuses on developing a sociology based on wisdom specific to the cultural 
and social contexts of Muslim societies. The article finds that current studies in “Sociology of Islam” exhibit 
a reductionist perspective towards the contemporary discipline of sociology. These studies are characterized 
by modernist and positivist attitudes, fail to develop a sound methodological framework, and generally 
adopt a puritanical perspective that fails to establish a meaningful connection with the tradition of Islamic 
thought. Despite efforts over nearly five decades, the article argues that “Sociology of Islam” has not fulfilled 
its quest for an independent and fully realized discipline. It highlights widespread weaknesses such as the 
failure to develop coherent methodologies and the tendency to adopt reductionist perspectives. The article 
argues that the effort to build “Islamic Sociology” should be seen as part of a broader project of building 
Islamic civilization. The successful construction of a discipline of Islamic sociology involves not only a 
methodological revision but also a fundamental reorientation towards the intellectual and cultural heritage 
of Islam. The article concludes that a functional sociology with reference to Islam can only be successful if it 
is seen as an extension of the project of building Islamic civilization. In summary, the article provides a 
critical overview of the current state of “Islamic sociology,” identifies its common weaknesses, and discusses 
the conditions necessary for its successful development. 
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Giriş 

İslam Sosyolojisi, İslam toplumu, İslam’ın toplumsal yapısı vb. başlıklar altında yapılan 
çalışmaların ilk örneklerine Batı’da rastlanmaktadır.1Bu çalışmalar başlangıçta, ağırlıklı olarak 
Batı ülkelerinin sömürgeleştirdiği Müslüman toplumlarda çeşitli vesilelerle yaşamış ve 
görevlendirilmiş oryantalistler tarafından yapılmıştır. Özellikle de İslam dünyasının 
çoğunluğunu sömürgeleştiren Fransa, Birleşik Krallık ve Hollanda gibi ülkelerde bulunan 
akademik çevrelerde Müslüman toplumlara daha yoğun bir ilgi olmuştur.2 Fakat İslam 
coğrafyasına yönelik bu ilginin 1960’lı-70’li yıllara kadar Avrupa merkezci bir yaklaşım 
sergilediğine dair akademik çevrelerce çok sayıda eleştiri getirilmiştir. Bu eleştirilerle Müslüman 
toplumların Avrupa toplumlarının sosyal ve dini-kültürel yapısından hareketle oluşturulan 
kavram ve yöntemlerle açıklanmaya çalışıldığına dikkat çekilmiştir. Genelde Avrupalı 
toplumbilimciler tarafından yapılan eleştirilerde Müslüman toplumların, İslam’ın toplumsal-
kültürel özelliklerine referansla ele alınması gerektiği savunulmuştur. 

Jasques Berque (1910-1995), Josef Chelhod (1919-1994) ve Jean Paul Charnay (1928-2013) gibi 
Fransız sosyologların bu konuda öncü isimler oldukları söylenebilir. Örneğin, Müslüman 
toplumların güncel meselelerini incelemeye yoğunlaşan Berque, Müslüman toplumları 
inceleyen Batılı uzmanların bundan böyle kendi toplum ve kültürlerini içeriden bilenlerle 
ortaklık halinde çalışmaları gerektiğini savunmuştur.3 Bazı şarkiyatçıların İslam’a Hristiyan bir 
görünüm verme yaklaşımından uzak durmaya çalışan Berque, İslam’ı kendi içinde kavranılacak 
ve kabul edilecek olan bir “öteki” olarak değerlendirmiştir.4 

Berque ile aynı yıllarda Müslüman toplumlar üzerine araştırmalar yapan bir diğer Fransız 
sosyal bilimci Joseph Chelhod, Batı sosyolojisinin Müslüman toplumların araştırılması için 
yetersiz kaldığı noktaları daha sistematik bir şekilde ele almıştır. Chelhod, 1960 yılında kaleme 
aldığı, Türkçeye de “İslam Sosyolojisi Üzerine”5 başlığıyla çevirisi yapılan “Pour Une Sociologie 
de l’Islam” makalesinde dönemin sosyoloji disiplininin ve sosyolojide kullanılan metotların 
Müslüman toplumları incelemek için uygun ve yeterli olmadığını savunmaktadır. Ona göre, dinî 
organizasyonun incelenmesiyle sınırlandırılmış olan deskriptif sosyoloji, katoliklik söz konusu 
olduğunda metodolojik olarak mükemmel bir çalışma ürünü olsa da “İslam’a uygulandığı zaman 
şüpheli”dir.6 Müslüman toplumların deskriptif ve tipolojik incelemesinin uygun bir yöntem 
olmadığını savunan yazar, başka bir metoda başvurmak gerektiğini, “İslam Sosyolojisi açısından 
büyük bir sentezin çalışmasına başlamanın zamanı”nın7 geldiğini düşünmektedir.   

Diğer bir Fransız sosyolog Jean-Paul Charnay, 1974 yılında yayımlanan, Türkçeye “İslamîyet 
Üzerine Bir Din Sosyolojisinin Epistemolojik Öncülleri”8 başlığı ile çevirisi yapılan “Préalables 

 
1  Bk. Albert Hourani, Batı Düşüncesinde İslam, çev. Celal A. Kanat (İstanbul: Doruk Yayımcılık, 2010). 
2  Hourani, Batı Düşüncesinde İslam, 23-83.  
3  Hourani, Batı Düşüncesinde İslam, 154. 
4  Hourani, Batı Düşüncesinde İslam, 161. 
5  Joseph Chelhod, “İslam Sosyolojisi Üzerine”, çev. Fazlı Arabacı, EKEV Akademi Dergisi – Sosyal Bilimler 1/2 (1998), 245-258. 
6  Chelhod, “İslam Sosyolojisi Üzerine”, 249-250.  
7  Chelhod, “İslam Sosyolojisi Üzerine”, 255-258.  
8  Jean-Paul Charnay, “İslamîyet Üzerine Bir Din Sosyolojisinin Epistemolojik Öncülleri”, çev. Ünver Günay, Atatürk 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 7 (1986), 493-505. 
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Epistémologiques A Une Sociologie Religieusede l’Islam” isimli makalesinde Müslüman 
toplumların incelenmesi için farklı bir yaklaşım ve yöntem önermektedir. Yazar, sosyolojide 
alışılagelen, önce bir metodolojinin belirlenmesi, daha sonra sosyal olayların fenomenolojik 
olarak derlenmesi, tipolojilerin kurulması ve son olarak tarihi bakımdan özel sistemlerin ve 
fonksiyonel açıdan icrai modellerin teklifi şeklindeki yöntemin Müslüman toplumlar üzerine 
yapılacak araştırmalarda geçerli olamayacağını söylemektedir. O, bunun yerine, öncelikle İslamî 
kavramlardan hareketle sosyolojik bakımdan Müslüman dini yaşamı ayakta tutan büyük 
iskeletleri ve belli başlı şemaları ortaya çıkarmayı önermektedir. Charnay'e göre daha sonra söz 
konusu iskelet ve şemalar esas alınarak olayların gözlenmesi, gruplanması ve tipolojiler 
oluşturulması; yanı sıra Müslüman toplumlar üzerine sosyolojik incelemelerin özel teknikleri ve 
bu tekniklerin metodolojik öncüllerinin tanımlanması gerçekleştirilmelidir.9 Yazar, 1977 yılında 
Sociologie Religieuse de l’Islam (İslam’ın Dinî Sosyolojisi)10 başlığı ile yayımlanmış kitabında da Din 
Sosyolojisinin Hıristiyan toplumların inançları, kültürleri ve sosyal şartlarına göre 
geliştirildiğini, bu nedenle de kültürleri, tarihi, sosyal şartları, toplumsal yapıları, dinamikleri ve 
gelişmeleri oldukça farklı olan Müslüman topluluklara aynen uygulanamayacağını 
savunmuştur. Bu bağlamda, Müslüman toplumların özgün yönlerini hesaba katan özel araştırma 
yöntem ve tekniklerinin geliştirilmesi gerektiğini öne sürmüş ve önerilen yöntemin bir 
denemesini yapmıştır.11 

Müslüman toplumlara Batı-merkezci yaklaşımla ilgili yapılan eleştiriler tarihsel-kültürel 
açıdan ele alındığında, söz konusu eleştirilerin postmodernizmin boy göstermeye başladığı 
dönemde ortaya çıktığı görülmektedir. Moderniteyi ve modernizmi yoğun bir şekilde eleştiren 
ve birçok yönünü reddeden postmodernizmin temel savları şu şekilde özetlenebilir: Modern 
bilimin iddia ettiğinin aksine, gerçeklik kültüre, dile ve özneye bağımlıdır. Aynı şekilde, 
gerçekliğe ilişkin nesnel bir bilgiden de söz edilemez. Bilgi bağlamsaldır ve kültürün, dilin ve 
öznenin etkisi altında üretilir. Zaten bilim denen şey de nesnel verilerin birikimiyle ilerleyen bir 
şey değil, paradigmatiktir. Bu anlamda tarihin çeşitli dönemlerinde geçerli olmuş 
paradigmalardan bahsedilebilir ve bu paradigmalar mukayese edilemez; dolayısıyla biri 
diğerinden doğru veya yanlış olarak görülemez. Modern bilim, Batılı perspektifi yansıtır ve bu 
yüzden farklı kültürler ve farklı bilim insanları, farklı hareket noktaları seçebilirler. Genel 
anlamıyla evrensellik, beyaz ırkın değerlerini dünyaya dayatma aracıdır ve modernizmin bu 
tekçiliğine karşı çoğulculuğun yaygınlaştırılması esastır.12 Bu bağlamda bazı araştırmacılar, 
postmodern tartışmaların birçoğunun farklılığın ve ötekiliğin önemini vurgulama konusunda 
yapıldığına dikkat çekmekte, evrensel kategorilerin postmodern eleştirisi ile yerlileştirme süreci 
arasında bir bağlantı olduğunu savunmaktadır.13 

 
9  Charnay, “İslamîyet Üzerine”, 504-505.  
10  Kitabın Ünver Günay tarafından yapılan ayrıntılı tanıtımı için bk. “Kitap Tanıtma ve Tenkidi: Jean Paul Charnay, Socologie 

Religieuse De L’Islam”, Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 5 (1982), 245-251.  
11  Günay, “Kitap Tanıtma”, 248.  
12  Bk. Hasan Aydın, “Modern Bilime Yönelik Postmodern Eleştiriler ve Etik Değeri”, Mantık, Matematik ve Felsefe 7. Ulusal 

Sempozyumu: Toplum, Bilim, Teknoloji ve Etik Değerler, ed. Arzu Yemişçi Şen ve Mesut Yıldırım (İstanbul: İstanbul Kültür 
Üniversitesi Yayınları, 2010), 355-85.; Hasan Aydın, “Postmodernizm, Dayandığı İlkeler ve Bilim Felsefesi”, İnsancıl Dergisi 
188 (2006), 16-17. 

13  Bk. Bryan Turner, Oryantalizm, Postmodernizm ve Globalizm, çev. İbrahim Kapaklıkaya (İstanbul: Anka Yayınları, 2003), 27.  
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Batı’da sosyal bilimlerin Müslüman toplumlara yaklaşımı ile ilgili tartışmalarla birlikte 
Avrupa merkezcilikten uzaklaşan ve yerel olanın önemine vurgu yapan bir yaklaşım öne çıkmaya 
başlamıştır. Kavramların, kültür anlayışlarının ve sosyal yapı modellerinin Batılı ön kabuller ve 
gözlüklerle değil, Müslümanların toplumsal-kültürel realitelerinden hareketle oluşturulması ve 
analiz edilmesi gerektiği konusunda bir farkındalık ve çaba ortaya çıkmıştır. Sonuç itibariyle, 
önceki Batılı sosyal bilim anlayışından farklı olarak, klasik toplumbilimini tartışmasız bir şekilde 
evrensel kabul etmek yerine, Müslüman toplumların kültürel-toplumsal özelliklerinden 
hareketle oluşturulan ve İslam Sosyolojisi, İslam Antropolojisi başlığı taşıyan alt disiplinler 
şekillenmiştir. Bu sürece paralel olarak, özellikle 1970-80’li yıllardan itibaren Müslüman kökenli 
entelektüeller de bir takım postmodernist argümanlara başvurmak suretiyle İslam referanslı bir 
toplumbilimi geliştirme çabası içine girmişlerdir. Makalede eserlerini çözümlediğimiz bu 
Müslüman entelektüellerin neredeyse tamamının yükseköğretim eğitimlerinin ve/veya 
akademik kariyerlerinin önemli bir kısmını Batı’da yapmış oldukları görülmektedir. Bu 
bağlamda onların yaklaşımlarının, Batı’daki tarihsel-kültürel ve entelektüel ortamdan bağımsız 
olmadığı göz önünde bulundurulmalıdır. Fakat İslam’ı sadece toplumsal-kültürel bir gerçeklik 
olarak ele alan ve bu gerçeklikten hareketle bir toplum analizi geliştirmeyi hedefleyen Batılı 
toplumbilimcilerden farklı olarak, Müslüman sosyal bilimciler Kur’an ve sünnete atıfla ve 
mevcut sosyoloji bilimine alternatif olacak şekilde bir “İslam Sosyolojisi” şekillendirme arayışına 
girmiştir.  

İslam Sosyolojisi çalışmaları başlangıçta, büyük ölçüde, “Bilginin İslâmîleştirilmesi” 
projesinin üzerinde yükselmiştir. Söz konusu projenin öncüsü olan İsmail Raci Farukî (1921-
1986) ve kurucusu olduğu Uluslararası İslam Düşünce Enstitüsü (International Institute of Islamic 
Thought) sosyal ve beşeri disiplinleri İslâmî ilkelere göre dönüştüren çalışmalar ortaya koymayı 
hedeflemekteydi. Bu hedefler doğrultusunda Batı’da yaşayan ve/veya eğitim alan Müslüman 
entelektüeller tarafından bazı çalışmalar yapılmış, bu çalışmaların etkisiyle Müslüman ülkelerde 
bulunan birçok sosyal bilimci de söz konusu tartışmaya dâhil olmuştur. Fakat “İslam Sosyolojisi” 
arayışları elli yıla yakındır devam etmesine rağmen, amacına uygun bağımsız bir disiplin 
doğurması yönünde herhangi bir emarenin bulunmaması dikkat çekmektedir. Bu makalede 
Kur’an ve sünnete atıfla toplumbilimi geliştirme çabası içine girmiş beş Müslüman 
toplumbilimcinin ilgili eserlerinden hareketle eleştirel bir çözümleme yapılmıştır. Burada söz 
konusu eserlerin tanıtımından ziyade eleştiriye açık yönleri ele alınmıştır. Makalenin sonunda 
“İslam Sosyolojisi” inşa etmenin gerekli şartları tartışılmıştır. 

1. Araştırmanın Amacı, Soruları, Yöntemi ve Sınırları 

Bu makalenin amacı, Kur’an ve sünnete atıfla mevcut sosyoloji bilimine alternatif olacak 
şekilde bir “İslam toplumbilimi” disiplini geliştirmeyi hedefleyen çalışmaların aşağıda belirtilen 
dört kritere göre eleştirel bir çözümlemesini yapmaktır. Buna göre, ele alınan çalışmalar; 
1.Mevcut sosyoloji disiplinine yaklaşımı, 2. Modernizm ve pozitivizm ile ilişkisi, 3. Metodolojik 
tutumu ve 4. İslam düşünce geleneği ile ilişkisi açısından eleştirel bir çözümlemeye tabi 
tutulmuştur. Ayrıca, ele alınan çalışmaların hedeflerine ulaşma imkânını ve işlevsel bir “İslam 
Sosyolojisi”nin hangi ölçü ve şartlarda mümkün olabileceğini tespit etmek de bu makalenin 
amaçları arasındadır. Bu bağlamda, makalemizin birinci problem cümlesi aşağıdaki şekilde ifade 
edilebilir: Kur’an ve sünnetten hareketle bir “İslam toplumbilimi” disiplini geliştirmeyi 
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hedefleyen çalışmaların mevcut sosyoloji disiplinine yaklaşımı, modernizm ve pozitivizm ile 
ilişkisi, metodolojik tutumu ve İslam düşünce geleneği ile ilişkisi nasıldır? Araştırmamızın ikinci 
problem cümlesi şu şekilde ifade edilebilir: Kur’an ve sünnetten hareketle bir “İslam 
toplumbilimi” disiplini geliştirmeyi hedefleyen çalışmaların hedeflerine dayalı işlevsel bir 
“İslam Sosyolojisi” geliştirmek için olanaklar ve koşullar nelerdir? 

Makalede Kur’an ve sünnete atıfla toplumbilimi geliştirmeyi amaçlayan, biri Türk olmak 
üzere beş sosyal bilimcinin; Ali Şeriati, İlyas Bâ-Yunus, İbrahim Abdurrahman Recep, Merryl 
Wyn Davies ve Mustafa Tekin’in çalışmaları incelenmiştir. Bu beş yazarın tercih edilmesinin 
nedeni konuyu görece daha ayrıntılı şekilde irdeleyen eserler kaleme almalarıdır.  

Başlığında “İslam” ve “sosyoloji” kavramlarını bir arada barındırmasına rağmen, Kur’an ve 
sünnete atıfla alternatif bir toplumbilimi geliştirmeyi hedeflemeyen birçok çalışma bu 
makalenin kapsamı dışında bırakılmıştır. Bu bağlamda, Yumni Sezen’in İslam Sosyolojisine Giriş, 
Samiye Mustafa Haşşab’ın İslam Sosyolojisi ve Fazlı Arabacı’nın İslam Sosyolojisi isimli kitapları 
araştırma kapsamına alınmamıştır. Aynı şekilde İslam’a referansla bir toplumbilimi geliştirmek 
için kapsamlı bir çalışma ortaya koyan Kadir Canatan’ın Beyan Sosyolojisi isimli çalışması da bu 
makalenin sınırları dışında bırakılmıştır. Bunun nedeni, Canatan’ın bu makalede eserleri 
incelenen yazarlardan farklı olarak Kur’an ve sünnete atıfla değil, İslam düşünce geleneğinden 
hareketle bir toplumbilimi geliştirmeye çalışmasıdır.  

İnceleme kapsamına alınan çalışmalarla ilgili diğer bir sınırlama lisan engeli ile ilgilidir. 
Şöyle ki, konuyla ilgili yapılan çalışmalardan sadece Türkçe ve İngilizce yayımlanmış eserler 
araştırma kapsamına dâhil edilmiştir. 

2. İlgili Literatür 

Kur’an ve sünnete dayanan “İslam Sosyolojisi” geliştirme arayışları, büyük ölçüde, sosyal 
beşeri disiplinlerin İslamileştirilmesini hedefleyen “Bilginin İslamileştirilmesi” projesi ile 
birlikte ivme kazanmıştır. Bu nedenle de konuyla ilgili literatür, İslamileştirilmek istenen 
disiplinler kadar “Bilginin İslamileştirilmesi” projesi üzerine de değerlendirmelerde 
bulunmaktadır.  

İslamîleştirme projesi ile ilgili sık sık dile getirilen konulardan biri metodolojik boyuttaki 
başarısızlıkla ilgilidir. Louay Safi 1993 yılında yayınlanan bir makalesinde bilginin 
İslâmîleştirilmesi tasarısının hâlâ “metodoloji öncesi” bir safhada bulunduğunu savunmaktadır. 
O, klasik İslâmî ve modern Batılı bilimsel gelenekler içinde geliştirilmiş teknik ve metotların 
eleştirel şekilde ele alınarak metodolojideki boşluğun doldurulabileceğini düşünmektedir.14 
Fakat projeye yeni selefi-köktenci yaklaşımın hâkim olduğuna ilişkin değerlendirmeler15 dikkate 
alındığında projenin klasik İslami düşünce geleneğine önem verme durumu da tartışmalı hale 
gelmektedir. Bu hususla bağlantılı olan diğer bir noktaya dikkat çeken bazı araştırmacılar 

 
14  Lüey Safi, “İslâmî Bir Metodoloji Arayışı: Bilginin İslâmîleştirilmesi Tasarısı”, çev. Akif Demirci, İslâmî Sosyal Bilimler Dergisi 

1/1 (1993), 31-57. 
15  Bk. Mevlüt Uyanık, “Çağdaş İslam Düşüncesi Bağlamında Varoluşsal Arayışlar Olarak “Bilginin İslâmîleştirilmesi” ve 

“İslâmî Bilim” Projeleri”, Artuklu Akademi Günleri Bilim Tarihi ve Felsefesi Sempozyumu 27-28-29 Kasım 2015, ed. Ömer Bozkur, 
(Mardin: Artuklu Üniversitesi Yayınları, 2016), 188-189. 
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“İslamileştirme” sürecinde referans noktası olarak Kur’an ve sünnetin temel alınması ve 
“İslâmî” olarak nitelenen bir bilgiye evrensel doğruluk atfedilme eğiliminden dolayı bazı 
tehlikelere işaret etmiştir. Örneğin, Abdulkerim Suruş bilimin bağlam-bağımlı, tarihsel, 
dolaysıyla da yanlış olma potansiyeline sahip olduğundan dolayı “eleştirilmeyecek bir İslâmî 
bilim hayali kurma”nın gerçekçi olmadığını söylemektedir. Suruş aynı zamanda “İslâmî” bilim 
ve bilginin ileride yanlışlığının anlaşılmasından kaynaklanacak faturanın İslam’a çıkarılabileceği 
konusunda da uyarmaktadır.16 Benzer şekilde Muhammed Umziyan “İslâmî sosyal bilim”in 
Kur’anî beyanlardan ideolojik grupların eylem ve söylemlerini meşrulaştıran “toplumsal 
öğretiler” üretilmesi için kullanılma olasılığına işaret etmektedir.17 

Bazı araştırmacılar disiplinlerin “İslamileştirilmesi” sürecinde isimlendirmenin dahi önemli 
olduğunu, fakat sık sık bu konuda yanlış eğilimler gözlemlendiğini savunmaktadır. Örneğin, Wyn 
Davies ve İbrahim Keskin Müslümanlara ait bir ilmi disiplinin Batı’daki şekilde 
isimlendirilmesine kesin bir şekilde karşı çıkmakta, “İslamî sosyoloji”, “İslamî antropoloji” vb. 
isimlendirmeleri başarısızlığın ilk emareleri olarak görmektedir. Wyn Davies’e göre, İslâmî 
disiplinlerin oluşturulabilmesinin zorunlu aşamalarından biri Batı bilgisine ait oturmuş 
disiplinleri terk etmektir. O, İslamîleşmenin paradigma değişimini hedeflemesi gerektiğini ve 
bunun da sekülerist ve materyalist içerikler barındıran Batılı kavramlardan kaçınma ve İslamî 
kavramlara başvurma sayesinde mümkün olabileceğini savunmaktadır.18 İbrahim Keskin de 
disiplinlerin isimlendirilmesini paradigmatik bağlamda ele almaktadır. O, İslam’dan farklı olarak 
modern bilgi kuramında özne aklının her türlü bilgiyi edinmede otorite olarak görüldüğünü 
vurgulamaktadır. Keskin’e göre, modern Batı medeniyetinin bir ürünü olan sosyoloji ismi 
beraberinde hükmünü de taşımakta, toplumsalın bilgisine yönelik bir bilgi inşa etme girişiminde 
modern öznenin kendine yüklediği anlamı da bünyesinde barındırmaktadır. Bu, sosyoloji ismi 
taşıyan her disiplinin modern özne anlayışının ve pozitivizmin etkilerinden, dolayısıyla da İslam 
dışı olmaktan kurtulamayacağı anlamına gelmektedir.19 

Kadir Canatan da “İslami Sosyoloji” vb. kavramları sorunlu görmektedir. Fakat Canatan, 
kendi itirazını modern algı biçimindeki din ve bilim ilişkisi bağlamında gerekçelendirmektedir. 
Ona göre, her ne kadar İslam’ın varlık felsefesi açısından din ile bilim arasında bir çatışma söz 
konusu olmasa da salt bu modern algılamanın çıkardığı sorunları aşmak için dini çağrıştıran 
kavramlar yerine daha nötr kavramlar tercih edilmelidir.20 

Canatan, İslam Sosyolojisi: Tarihsel ve Çağdaş Birikimin Değerlendirilmesi isimli kitabında İslam 
Sosyolojisi bilimi geliştirmek isteyen araştırmacıların yaklaşımlarını incelemiştir. Fakat yazar bu 
kitabında bazı çağdaş yazarların çalışmalarının yanı sıra klasik İslam düşünürlerinin de toplumla 
ilgili fikirlerini incelemektedir. Aynı yaklaşım Mustafa Tekin’in İslam Sosyolojisinin İmkânı ve 

 
16  Abdulkerim Suruş, “Bilginin İslâmîleştirilmesi Mümkün mü”, İslam ve Modernizm Fazlur Rahman Tecrübesi 22-23 Şubat 1997 

(İstanbul: İBB Kültür İşleri Daire Başkanlığı Yayınları, 1997), 126. 
17  Safi, “İslâmî Bir Metodoloji Arayışı”, 44-45. 
18  Merryl Wyn Davies, “Rethinking Knowledge ‘Islamization’ and the Future”, Futures 23/3 (1991), 242.; İslâmî Antropolojinin 

Oluşturulması-Kendimizi ve Başkalarını Tanımak, çev. Tayfun Doğukargın (İstanbul: Endülüs Yayınları, 1991), 173, 202-203, 
228.  

19  İbrahim Keskin, “Sosyal Bilimler Bağlamında İslam Sosyolojisinin İmkanı: Paradigmatik Bir Sorgulama”, Milel ve Nihal 9/3 
(2012), 7-29. 

20  Kadir Canatan, İslam Sosyolojisi: Tarihsel ve Çağdaş Birikimin Değerlendirilmesi (İstanbul: Beyan Yayınları, 2005), 201. 
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Hikmet Felsefesi isimli kitabında da görülmektedir. Bize göre bu, isabetli bir yaklaşım değildir. 
Çünkü sosyoloji felsefi temelleri, tarihsel gelişimi, metodolojisi ve kavramsal çerçevesi itibariyle 
özgün bir disiplindir. Klasik çağda insan toplulukları üzerine söylenen fikirleri “sosyoloji” olarak 
nitelendirmek kanaatimizce anakronizmdir. Bu düşünceden hareketle araştırmada yalnızca 
“İslam Sosyolojisi” başlığı altında çağdaş yazarların çalışmaları ele alınmıştır. Literatür taraması 
sonucunda Kur’an ve sünnete referansla bir “İslam Sosyolojisi” geliştirmek amacıyla yapılan 
çalışmaları yukarıda bahsedilen boyutlarıyla ele alan, ortak zaaflarını tespit eden ve onların 
bütünleştirici bir yorumunu ortaya koyarak, konuyla ilgili yeni bir perspektif geliştiren 
çalışmalara rastlanılmamıştır. Bu makale, literatürdeki bu boşluğu doldurarak alana önemli bir 
katkı sunmayı ummaktadır. 

3. “İslam Sosyolojisi” Çalışmalarının Eleştirel Çözümlemesi 

Kur’an ve sünnete dayalı bir İslam toplumbilimi inşa etme çabalarını yansıtan eserler 
incelendiğinde, birçok açıdan eleştiriye açık oldukları görülmektedir. Aşağıda yapılan 
çalışmalardan hareketle bu eleştiri noktaları ele alınacaktır.  

3.1. Mevcut Sosyoloji Disiplinine Yönelik Yaklaşım 

Bu makalede eserleri incelenen sosyal bilimciler Kur’an ve sünnetten hareketle bir 
toplumbilimi geliştirmenin gerekliliğini temelde mevcut sosyoloji disiplininin yetersiz olduğu, 
hatta ciddi bir kriz yaşadığı argümanına dayanarak gerekçelendirmeye çalışmaktadırlar. Fakat 
mevcut sosyoloji disiplinini sadece materyalist, pozitivist yaklaşıma ve sosyoloji teorisine 
indirgeyerek ele almakta, günümüzde var olan diğer teorileri, yaklaşımları, paradigmaları, 
akımları yok saymaktadır. Örneğin, İlyas Bâ-Yunus, kaleme aldığı birçok eserinde sosyoloji 
disiplinini sadece Marksist çatışmacı yaklaşım, yapısal işlevselcilik ve sembolik etkileşimcilik 
üzerinden ele almaktadır.21 

Benzer şekilde İbrahim Abdurrahman Receb, sosyal bilimlerin pozitivist ve ampirist 
temellerine dikkat çekerek onu eleştirmekte ve modern bilimlerle dini inanç arasında gereksiz, 
yapay ve ideolojik bir bölünme oluşturulduğunu savunmaktadır. Receb’e göre bu bölünme, dini-
manevi yönün ihmali nedeniyle beşeriyeti anlama ve insanî koşulları geliştirme çabalarını 
engellediği gibi sosyal bilimleri de kifayetsiz duruma düşürmektedir.22 Receb’in bu eleştirisi, 
sadece klasik dönem pozitivist sosyoloji yaklaşımları için geçerli olup, “anlam” sorununa insan 
davranışlarının arka planını oluşturması gerekçesiyle yoğunlaşan anlamacı sosyolojiyi, 
fenomenolojiyi, hermenötik akımları vb. birçok sosyolojik akımı görmezden gelmektedir.   

Bu makalede eserlerini incelediğimiz diğer bir yazar Mustafa Tekin’e göre, sosyoloji hem 
inceleme konusu yaptığı insan ve toplumun aşkın boyutunu yok saymış, hem de kendisi 
toplumla ilgili bilgi üretirken bunu ilahi ve aşkın olandan kopuk bir şekilde, hatta ona karşı 
pozisyon alarak yapmıştır. Yazar, buna bağlı olarak sosyolojinin insan ve toplumu bütüncül bir 

 
21  Bk. İlyas Ba-Yunus, “Sosyoloji ve İslam’ın Toplumsal Gerçekliği”, çev. Ensar Çetin, Toplum Bilimleri Dergisi 6/11 (2012), 269-

279.; “Contemporary Sociology: An Islamic Critique”, Islam: Source and Purpose of Knowledge: Proceedings and Selected Papers 
of Second Conference on Islamization of Knowledge (Herndon: International Institute of Islamic Thought, 1982), 273-284.; İslam 
Sosyolojisi: Bir Giriş Denemesi,çev. Rıdvan Kaya (İstanbul: Bir Yayıncılık, 1986), 68-69.  

22  Ibrahim Ragab, “Islâmîc Perspectives on Theory Building in the Social Sciences”, The American Journal of Islamic Social 
Sciences 10/1 (1993), 5-10. 
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şekilde ele alma ve bütünsel incelemeler yapma konusunda başarısız olduğunu ve bu nedenle de 
ciddi bir kriz içerisinde olduğunu öne sürmektedir. Yazara göre aşkın olanla bağın kopuk olması 
sosyolojinin en temel sorunu olsa da tek sorunu değildir. Şöyle ki, Batı sosyolojisi evrensel 
olduğu iddiasının aksine bir dünya görüşüne sıkı sıkıya bağlı kalmaktadır. Yine değerden 
bağımsız olduğu iddiasına karşın sosyoloji çalışmalarında Batı’nın değerleri projeksiyon 
kılınmaktadır. Mevcut sosyoloji bilimi Batı dışı toplumları açıklamada yetersiz kaldığı gibi, bu 
toplumların kültür ve dinlerinin incelenmesi söz konusu olduğunda kendi objektiflik iddiasını 
da gerçekleştirememektedir. Benzer şekilde, dinlerin kendi tanımını esas almadan din tanımları 
yapmakta, böylece söz konusu dinlerin temel niteliklerini ifade etme noktasında da yetersiz 
kalmaktadır. Tekin’e göre 23, katı determinist bir tutum içerisinde bulunan sosyoloji özelde 
topluma dair anlam problemini de aşamamakta, “bilinemezci” bir yaklaşımla toplumu 
şeyleştirmekte ve sonuç itibariyle sosyolojiyi amaçsız bir bilgi yığınına dönüştürmektedir. 

Sosyoloji disiplini ile ilgili yapılan bu eleştiriler, sosyolojiyi Batı’daki akademik çevrelerin 
artık terk ettiği pozitivist, determinist, materyalist, objektivist vb. birkaç öze indirgemenin 
ötesine geçmemektedir. Batı’daki sosyal teoriler, sadece klasik yaklaşımlar olarak bilinen 
çatışmacı teori, yapısal işlevselcilik vb. yaklaşımlar üzerinden eleştirilmekte, yeni yaklaşımlar 
görmezden gelinmektedir. Bu eleştiriler, postmodern dönemin sosyologları tarafından daha 
kapsamlı bir şekilde zaten yapılmıştır. Dahası, mevcut sosyoloji disiplini işlevselcilikten, 
çatışmacı teoriden vb. yaklaşımlardan ibaret olmayıp, sürekli gelişmekte olan yeni 
paradigmalar, teorik yaklaşımlar ve sosyolojik akımlarla klasik sosyolojinin eleştiriye konu olan 
yönlerini önemli ölçüde aşmış bulunmaktadır. Örneğin, anlamacı paradigmaya, fenomenolojik 
yaklaşıma, hermenötik akımlara, etnometodolojiye vb. yukarıda sosyoloji disiplinine yöneltilen 
eleştirileri yöneltmemiz pek mümkün gözükmemektedir.  

3.2. Modernizm ve Pozitivizm ile İlişki 

Bu makalede incelediğimiz eserlerin bazı konularda paradokslar barındırdığı görülmektedir. 
En fazla dikkat çeken paradokslardan biri, Batı’daki sosyal bilimlerin modernist özelliklerini sık 
sık postmodernizmin argümanlarını kullanarak eleştiren “İslam Sosyolojisi” çalışmalarının, 
kendi ilke ve değerlerini modernist ve pozitivist bir yaklaşımla ortaya koymaya çalışmasıdır. 
“İslam Sosyolojisi” çalışmalarında modernist ve pozitivist yaklaşım ifadesiyle kastettiğimiz şey, 
farklılıkları yok sayan, homojenist, merkeziyetçi, tepeden inmeci, evrenselci, determinist, 
mutlak doğruluk iddiası taşıyan ve toplum mühendisliği eğilimi sergileyen yaklaşımdır.24 

“İslam Sosyolojisi” üzerine çalışmalarıyla bilinen İlyas Bâ-Yunus25 (1932-2007) modernist ve 
pozitivist yaklaşımıyla dikkat çekmektedir. Bâ-Yunus “İslâmî Sosyoloji”nin üç temel 
özelliğinden bahsetmektedir: Karşılaştırmacı, eleştirel ve stratejik olması. Yazar, İslâmî 
sosyolojinin karşılaştırmacı olma görevini Max Weber’in “ideal tip” kavramından hareketle 

 
23  Mustafa Tekin, Hikmet Sosyolojisi (İstanbul: Mana Yayınları,2017),62-96.; İslam Sosyolojisinin İmkanı (İstanbul: Rağbet 

Yayınları, 2015), 122-142, 161-162.  
24  Modernizmin bu boyutlarıyla ilgili bk. James C. Scott, Devlet Gibi Görmek: Bazı Toplumsal Kalkınma Planlarının Başarısızlık 

Hikayeleri, çev. Ozan Karakaş (İstanbul: Koç Üniversitesi Yayınları, 2020).  
25  Bk. İlyas Ba-Yunus ve Ferid Ahmed, İslam Sosyolojisi: Bir Giriş Denemesi, çev. Rıdvan Kaya (İstanbul: Bir Yayıncılık, 1986), 67-

68.  
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açıklamaktadır. Ona göre, Müslüman bir sosyoloğun öncelikle Müslüman toplumların “İslâmî 
ideoloji”ye uyumlarının ölçülebileceği İslâmî bir model veya “ideal tip” geliştirmesi 
gerekmektedir.26 Bu tür bir ölçüt “sosyologların ideal tip olarak adlandırdıkları bir model olarak, 
Müslümanların eylemlerinin İslâm’dan ne ölçüde saptığını ölçmekte kullanılabilir. Bu, Müslümanların 
geçmiş ve şimdiki tarihlerinin yargılanabileceği bir model işlevi görebilir.”27 

Bâ-Yunus’a göre Müslüman sosyolog “…kendisinin de katıldığı araştırmalar sonucu veya diğer 
araştırma teknikleriyle, istatistikî ilişkilerin yardımıyla, toplum ve ideolojisi arasındaki sapış derecesini 
tartışabilmelidir.”28 Müslüman sosyoloğun aynı zamanda bir stratejist ve planlamacı gibi 
davranması gerekmektedir. O, ideal İslâmî toplumla gerçek toplum arasındaki makasın mümkün 
olduğu ölçüde kapatılmasını ve toplumun mevcut durumdan ideal çizgiye doğru çekilmesini 
sağlayabilecek stratejiler geliştirmek durumundadır.29 

Bâ-Yunus İslâmî sosyolojinin kuramsal çerçevesine ilişkin de bazı fikirler öne sürmektedir. 
Ona göre İslâmî sosyoloji kuramı Kur’anî görüşlere dayanmalı ve orta bir yol izlemelidir. Kur’an-
ı Kerim’deki bazı ayetlerden hareketle Bâ-Yunus evrenin doğası, insanın doğası, sosyal düzenin 
doğası ve insan tarihinin doğası olmak üzere dört temel varsayım ileri sürmektedir. Bu 
varsayımlar İslâmî sosyoloji kuramının temelini oluşturmaktadır. Bâ-Yunus söz konusu 
varsayımlardan hareketle İslâmî sosyoloji kuramının aşağıdaki özellikleri taşıması gerektiğini 
düşünmektedir. İnsanın maddi olduğu kadar manevi varlığına da önem vermesi, toplumdaki 
hem uzlaşma ve iş birliğini hem de çatışma ve rekabeti kapsayabilmesi, toplumsal olduğu kadar, 
bireysel davranış kalıplarındaki değişimi de açıklayabilen ve bu zaman hem içsel hem de dışsal 
faktörleri hesaba katabilen yeteneğe sahip olması. Bâ-Yunus’a göre İslâmî sosyoloji kuramı 
sadece mevcut sosyoloji kuramlarını tek kuramda ihtiva etmekle kalmayacak, bu kuramların çok 
ötesine geçerek daha karmaşık ve kapsamlı bir davranış kuramı olacaktır: “Mademki, bu kuramın 
konusu insandır, öyleyse – zaman ve mekân boyutlarıyla – evrensel olarak insana uygulanabilir 
olmalıdır. Modern toplum modellerini olduğu kadar ilkel toplum modellerini de 
açıklayabilmelidir. Sosyal varlıklar arasında, yalnızca uyumu değil suçu da yalnızca düzeni değil 
düzensizliği de yalnızca barışı değil savaşı da yalnızca akıllılığı değil çılgınlığı da kapsamalıdır.”30 

Bir kuramın bütün zaman ve mekanlarda bulunan toplumları ve üstelik de bütün 
boyutlarıyla açıklayabilmesi kuşkusuz mümkün değildir. Bâ-Yunus burada “İslâmî teori”ye 
yüklediği “Kur’anîlik”, dolayısıyla da “mutlak doğru” statüsünden kaynaklı olarak, bütün teorik 
perspektifleri teke indirme eğilimindedir. Bu yaklaşım basitleştirici bir bakış açısıyla toplumsal 
gerçekliğin oldukça karmaşık ve farklı açılardan yorumlanabilme özelliğini reddetmektedir. 
Modernist, hatta pozitivist olarak niteleyebileceğimiz bu tutum postmodernist bir ortamda 
göreceleşmeye karşı kendini güvence altına alma ihtiyacından kaynaklanıyor olabilir.  

Bâ-Yunus’un tek tipçi yaklaşımını, Müslüman toplumların eleştirisi için ölçüt olarak 
geliştirilmesi gerektiğine inandığı “ideal tip” düşüncesinde de görmek mümkündür. 

 
26  İlyas Bâ-Yunus, “Niçin İslam Sosyolojisi”, çev. Ilım Güner, Niçin İslam Sosyolojisi, ed. İlyas Bâ-Yunus (İstanbul: Akabe 

Yayınları, 1988), 32-33. 
27  Bâ-Yunus ve Ahmed, İslam Sosyolojisi,73. 
28  Bâ-Yunus, “Niçin İslam Sosyolojisi”, 36. 
29  Bâ-Yunus, İslam Sosyolojisi, 89-102.; “Niçin İslam Sosyolojisi”, 34-36. 
30  Bâ-Yunus, İslam Sosyolojisi, 69. 



A Critical Analysis on Islamic Sociology Studies • 852  

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

Müslümanların geçmiş ve şimdiki tarihlerinin yargılanabileceği bir model işlevi görecek olan 
“ideal tip” düşüncesi yerel-kültürel özellikleri görmezden gelen köktenci ve modernist bir 
nitelik taşımaktadır. Bu yaklaşım yerel kültürel şartlara göre şekillenen farklı dinî yorum ve 
gelenekleri reddeden köktenci ve tek tipçiliğe eğilimli modernist ve totalitarist yaklaşımlarla 
önemli benzerlikler göstermektedir. Özellikle sosyolojiyi araç olarak kullanmak suretiyle, 
bireysel hayatın ve aile hayatının birçok yönünü İslam’ın belli bir yorumuna dayanan ideolojik 
yaklaşıma göre şekillendirmeyi hedeflemek31 totalitarizmi çağrıştırmaktadır. Bu bağlamda, Bâ-
Yunus’un İslâmî sosyolojinin üç temel özelliği olan karşılaştırmacı, eleştirel ve stratejik boyutları 
tümüyle uygulamaya koyabilmesi, İslâmî sosyolojinin “ideal İslam toplumu”nu destekleyen bir 
devletin mevcudiyeti varsayımına dayanmaktadır. 

Bâ-Yunus, İslâmî sosyoloji için tek ve mükemmel (fully developed) teorinin temellerini 
attığını ve bu teorinin gelişimini ilerde tamamlayarak evrensel geçerliliğe sahip bir toplum 
kuramı haline gelmesinin mümkün olduğunu savunmaktadır.32 İslâmî sosyolojinin gerekliliğini 
Batı kültürünün ürünü olan mevcut sosyoloji disiplininin farklı kültür ve medeniyetlerin 
anlaşılması için geçerli olamayacağı teziyle temellendiren Bâ-Yunus, İslam kültürü bağlamında 
geliştirilecek bir sosyoloji disiplininin tüm mekân ve zamanlardaki toplumları anlama ve 
açıklama konusunda nasıl başarılı olacağıyla ilgili okurlarını aydınlatma ihtiyacı 
hissetmemektedir. 

Modernizmin ve pozitivizmin etkilerini diğer yazarların çalışmalarında da gözlemlemek 
mümkündür. Örneğin, Ali Şeriati’nin (1933-1977) toplumbilim yaklaşımı hem kesinlik ve 
determinizm içermesi hem de bir meta-anlatı olması hasebiyle modernist bir nitelik 
taşımaktadır. Şeriati, toplumsal alanda keşfedilmeyi bekleyen olguların ve olgular arasındaki 
ilişkileri açıklayan kural ve yasaların varlığına inanmaktadır. Bu olgu ve yasalar “şehadet 
alemi”nde, yani toplumbilimcinin erişim alanı olan algılanabilir evrende aranmalıdır. O, her ne 
kadar toplumbilimcinin araştırma alanını fiziksel âlemle sınırlasa da toplumsal olgu ve yasaları 
metafizik âlemden bağımsız olarak ele almamaktadır. Nitekim Şeriati olgu kavramına karşılık 
olarak “ayet”, olgular arası ilişkileri açıklayan ilahi yasalara karşılık olarak da “sünnet” 
kavramını kullanmaktadır.33 Bu durumda toplumbilim araştırması yapmak Allah’ın ayetlerini ve 
sünnetlerini keşfetmek anlamına gelmektedir. Şeriati, toplumsal değişimi açıklarken de onun 
kesin olan ve insandan bağımsız olarak işleyen toplumsal kanunlara göre gerçekleştiğini, 
toplumların kaçınılmaz olarak belli bir yöne doğru ilerlediğini ve en sonunda eşit, adil, sınıfsız 
vb. niteliklere sahip bir tevhid toplumunun ortaya çıkacağını kesin bir dille öne sürmektedir.34 

Benzer yaklaşım Mustafa Tekin’in eserlerinde de görülmektedir. Tekin, Kur’an ve sünnetten 
hareketle oluşturmak istediği “Hikmet Sosyolojisi”nin en temel hedefinin “toplumda cari olan 
sosyal ilke ve yasaları (sünnetullah) keşfetmek”35 olduğunu ifade etmektedir. Yazar hikmet 
kavramının sosyal gerçeklikler alemindeki Tanrı kaynaklı sebeplilik ilişkisini, diğer bir ifadeyle 

 
31  Bk. Bâ-Yunus, İslam Sosyolojisi, 73-102. 
32  Bâ-Yunus, İslam Sosyolojisi, 36.  
33  Ali Şeriati, Makaleler, çev. Serdar İslam (İstanbul: Objektif Yayınları, 1993), 28-34.; Ali Şeriati, İslam Bilim I-II, çev. Faruk 

Alptekin (Van: Bilge Adam Yayınları, 2006), 87-90.; İslam Nedir, çev. Ali Seyyidoğlu (İstanbul: Bir Yayıncılık, t.y.), 53-57. 
34  Şeriati, İslam Bilim I-II, 34-35, 57. 
35  Tekin, İslam Sosyolojisinin İmkanı, 166.  
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sünnetullahı kavramak anlamına geldiğini belirtmektedir.36 Tekin’e göre, sünnetullah kavramı 
Allah’ın tabiat, insan ve toplum için koyduğu ilke ve düzenliliklere işaret etmektedir. Bilhassa 
sosyal alanda insanların bir araya gelmesi, toplumların değişim ilkeleri, temel dinamikler, yapı 
vb. temel işleyişin sıkı determinizme düşmemek şartıyla belli bir sünnet üzere işlediğini öne 
sürmektedir.37 Ona göre sünnetullahı kavrayanlar “galibiyetin, hakimiyetin, refahın, felahın 
vb.’nin belirli bir “sünnet” üzerine oluştuğunu, dolayısıyla sünnetin gereklerini yerine 
getirenlerin onların sonuçlarına ulaşacağını” görmüş olacaklardır.38 Tekin başka bir yerde 
sünnetullahı insan eylemlerine bağlı olarak ve adeta söz konusu eylemlere karşılık, Tanrı’nın 
tarihe ve topluma müdahalede bulunması şeklinde tanımlamaktadır. Böylece Tanrı ile insanlar 
arasında işleyen ilkeler bulunduğunu ve Kur’an-ı Kerim’de geçen, “sen Allah’ın Sünnetinde bir 
değişiklik bulamazsın” ayetinin de bu ilkelere işaret ettiğini öne sürmektedir.39 

Tekin’in sünnetullah olarak ifade ettiği evrensel, nesnel toplum yasalarından bahsetmesi ve 
onları keşfetmeyi “Hikmet Sosyolojisi”nin temel hedefi olarak belirlemesi modernizmin ve 
pozitivizmin bazı savlarıyla önemli benzerlikler arz etmektedir. Tekin her ne kadar toplum 
yasalarının sıkı determinizme düşmeden ele alınması gerektiğini vurgulasa da sünnetullah 
kavramının içeriği buna fazla imkân tanımamaktadır. Sünnetullah kavramına “Sen Allah’ın 
sünnetinde bir değişiklik bulamazsın” ayeti ile referansta bulunduktan sonra onu esnek toplum 
yasaları olarak ele almak pek mümkün gözükmemektedir.  

Modernist yaklaşımın sosyal bilimlerdeki bir diğer yansıması olan etnomerkezci ve tepeden 
inmeci yaklaşıma da bu makalede incelenen çalışmalarda sık sık rastlanmaktadır. Bâ-Yunus’un, 
Müslümanların eylemlerinin İslam’dan hangi ölçüde saptığını ölçmek için kullanmayı önerdiği 
“İslamî bir model” önermesi ve Kur’anî görüşlere dayanması gereken bir kuram teklifi40, Wyn 
Davies’in toplum ve kültürleri kendi terimleriyle anlamaya çalışmak yerine, nefs, fıtrat, hilafet, 
din, ümmet, şeriat ve minhac gibi analiz kategorilerini önceden belirleyerek41 değerlerin ampirik 
incelemesini hükümsüz kılması bahsettiğimiz yaklaşıma en iyi örneklerdir. Aynı şekilde Ali 
Şeriati de toplumdan hareketle toplumu anlamaya çalışan değil, dinî-mezhepsel inançlarından 
hareketle ve Kur’an’daki bazı kavramlar ekseninde tepeden inmeci ve etnomerkezci sosyolojik 
analizler yapan bir yaklaşım sergilemektedir.42 Mustafa Tekin’in eserlerinde de aynı yaklaşımı 
görmekteyiz. Tekin, Hikmet Sosyolojisi’nin insan ve toplumla ilgili isabetli bilgiyi ve genel külli 
ilkeleri Kur’an-ı Kerim’den çıkarsayabileceğine inanmaktadır. Yazar Kur’an ve sünnetin bize 
hayatın her alanıyla ilgili tafsilatlı bilgi vermese de ana görüş ve yolları gösterdiğini43 ve özel 
sosyal olayları anlatırken, bunların genel külli gerçekleşme ilkelerini verdiğini öne 
sürmektedir.44 Tekin’e göre bir toplumdaki güç odakları, değişim dinamikleri, toplumun yerel 

 
36  Tekin, Hikmet Sosyolojisi, 225, 233. 
37  Tekin, Hikmet Sosyolojisi, 241-242. 
38  Tekin, Hikmet Sosyolojisi, 224-225.  
39  Tekin, Hikmet Sosyolojisi, 223-224. 
40  Bâ-Yunus, İslam Sosyolojisi, 68-69, 73.  
41  Wyn Davies, İslâmî Antropolojinin Oluşturulması, 116-185. 
42  Örn. Bk. Ali Şeriati, İslam Sosyolojisi Üzerine, çev. Kamil Can, (İstanbul: Düşünce Yayınları, 1980), 97-101, 124-132, 151-152.; 
İslam Bilim I-II, 49-62, 122.  

43  Tekin, İslam Sosyolojisinin İmkânı, 83. 
44  Tekin, Hikmet Sosyolojisi, 217. 
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dinamikleri gibi konular Kur’an’ın kıssa anlatımlarından “rahatlıkla çıkarsanabilecek” 
“toplumsal ilkeler” olarak okunabilir.45 Bunun yanı sıra Hikmet Sosyolojisi dinin kutsal 
metinlerinden teoriler üretilmesini olumlamaktadır.46 Bu tür bir yaklaşım toplumun 
özelliklerinin ampirik olarak incelenmesinin hükümsüz kılınmasının ötesinde, kaçınılmaz olarak 
dogmatizmi de beraberinde getirmekte, kutsal metinlerden “çıkarsanan” ilke ve kuralların 
sorgulanmasının önünü kapatmaktadır. 

3.3. Metodolojik Tutum 

Kur’an ve sünnet referanslı toplumbilim geliştirme çabası içinde olan sosyal bilimciler 
arasında metodoloji konusuna en fazla eğilen kişinin İbrahim Abdurrahman Receb (1937-) 
olduğu görülmektedir. Receb’e göre, İslam referanslı toplumbilimi geliştirmeye gerçek anlamda 
katkı sağlayacak olan şey, sosyal bilimlerle İslâmî unsurlar arasında yapılan basit bir ekleme 
çıkarma işlemi olmayıp, “yaratıcı ve sofistike bir özgün sentez işlemidir.”47 

Receb, İslâmîleştirme hedefine, modern sosyal bilimler ile İslâmî müktesebatın 
sentezlenmesi sonucunda geliştirilecek teorilerle ulaşılabileceğini düşünmektedir. O, öncelikle 
sosyal bilimler alanında üretilen bütün teorilerin zorunlu olarak belli ön kabuller üzerine kurulu 
olduğuna dikkat çekmektedir. Teorilerin temelinde açık veya örtük şekilde var olan bu ön 
kabuller tümevarımsal yöntemle ulaşılmış sonuçlar değil, tümdengelimsel varsayımlardır. Fakat 
bu, onlara körü körüne, sürekli bağlı kalındığı anlamına gelmemektedir. Teoriler yanlışlanıncaya 
kadar kullanılabilen ve belli durumlarda yanlışlandığında temelindeki ön kabuller de gözden 
geçirilmek suretiyle yeniden geliştirilen modeller olarak karşımıza çıkmaktadır.48 

Receb bu tespitlerden hareketle, İslâmî sosyal bilimlerin inşasının sosyal bilimler alanında 
İslâmî ön kabullere dayanan teoriler üretmekle mümkün olduğu kanaatine ulaşmaktadır. Ona 
göre, Kur’an’ı ve sahih hadisleri doğru şekilde anladığımız ve yorumladığımız ölçüde “toplam 
gerçeklik”i anlayabileceğimiz teorik çerçeveler üretilebilir.49 Bu bağlamda, dini anlayışı sosyal 
teorilerin geliştirilmesine dâhil etmek için takip edilmesi gereken stratejinin şu beş başlıkta öne 
sürülen süreçleri kapsaması gerekmektedir: 

1. İnsan doğası, beşeriyetin evrendeki yeri, toplumsal düzen, bireysel ve toplumsal 
sorunların nedenleri üzerine dinî kaynaklardan, yani Kur’an ve sahih hadislerden 
ve onların ulema tarafından yapılan yorumlarından teorik çerçeveler üretmek. 

2. Bu teorik çerçevelerden ampirik ve ampirik olmayan dünyayı kapsayan “toplam 
gerçeklik”te test edilmek üzere hipotezler üretmek. 

 
45  Tekin, Hikmet Sosyolojisi, 217. 
46  Tekin, Hikmet Sosyolojisi, 273. 
47  Ibrahim A. Ragab, “Creative Engagement of Modern Social Science Scholarship: A Significant Component of the 

Islâmîzation of Knowledge Effort”, Intellectual Discourse 5/1 (1997), 36-37.; Ibrahim A Ragab, “On the Nature and Scope of 
the Islâmîzation Process: Towards Cenceptual Clarification”, Intellectual Discourse 3/2 (1995), 117-118. 

48  Ragab, “Islamic Perspectives on Theory Building”, 16-17. 
49  Ragab, “Islamic Perspectives on Theory Building”, 17. 
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3. Eğer dini kaynaklardan üretilmiş teorik çerçevelerden elde edilen hipotezler 
doğrulanırsa a) geçerli bulgu üretme konusunda başarı sağlamışız demektir. b) dinî 
kaynaklardan elde edilen teorik çerçeveye olan güvenimiz artar. 

4. Eğer hipotezler doğrulanmazsa, demek ki: a) araştırma yöntemlerimiz ve 
araştırma prosedürümüz kusurludur veya b) dinî kaynakları anlama veya 
yorumlamamız yanlıştır ve yeniden düzenlemeye ihtiyaç duymaktadır. 

5. Kur’an, sahih hadisler ve onların sahih yorumu ile doğrulanmış gerçeklikler 
arasında bir zıtlık olamaz. Çünkü Tanrı aynı anda kutsal metinlerin de evrenin de 
yaratıcısıdır.50 

Receb bu düşüncelerini sonraki yıllarda bir az daha ayrıntılı hale getirerek geliştirmeye 
çalışmıştır. 1999 yılında yayınlanmış bir makalesinde sosyal bilimlerin İslâmîleştirilmesi 
metodolojisini “teori ile araştırma arasındaki diyalektik ilişki” olarak kavramsallaştırmaktadır. 
Yazar söz konusu diyalektik ilişkiyi “bütünsel kuramlaştırma” (integral theorizing) ve 
“araştırma ve pratik yoluyla doğruluğun kontrolü” olmak üzere iki aşamalı bir süreç olarak ele 
almaktadır. Bütünsel kuramlaştırma olarak isimlendirdiği birinci aşama ilgili sosyal bilimler 
literatürünün eleştirel değerlendirmesi, ilgili İslâmî materyalin eleştirel değerlendirmesi ve 
“bütünsel” birleşik teorik çerçevenin geliştirilmesi olmak üzere üç basamaktan oluşmaktadır. Bu 
aşamada yerine getirilmesi gereken görevler, sosyal bilimlerin tarihsel gelişimini etkileyen 
faktörlerin farkına varılması, sosyal bilimler paradigmasının temelinde bulunan ontolojik ve 
epistemolojik varsayımların sorgulanması ve sosyal bilimlerin ve onların bulgularının İslâmî 
kritiğinin yapılmasıdır. Aynı şekilde modern sosyal bilimlerin “en sorunlu bileşeni” olan 
teorilerin ve teorik çerçevelerin sorgulanması da en önemli görevler arasındadır. Birinci 
aşamada yerine getirilmesi gereken diğer önemli görev de Kur’an-ı Kerim’i, hadisleri ve 
ulemanın eserlerini inceleyerek sosyal bilimlerde kullanılacak kavramsal bir çerçeve 
geliştirmektir. Son olarak en zorlu ve yaratıcılık gerektiren bir basamak olan İslâmî vahiy bilgisi 
ile modern sosyal bilimleri ayıklayarak elde edilen “geçerli” insan tecrübesini kaynaştırmak 
suretiyle “bütünsel” teorik çerçevenin geliştirilmesi gelmektedir.51 

Receb’e göre, sosyal bilimlerin İslâmîleştirilmesinin ikinci aşaması, oluşturulan teorilerin ve 
teorik çerçevelerin doğruluğunun araştırma ve uygulama yoluyla kontrol edilmesini 
kapsamalıdır. Söz konusu kontrol sürecinde “bütünsel teorik çerçeve”den elde edilen hipotezler 
dünyanın duyusal ve duyu-üstü yönlerini, diğer bir ifade ile gayb alemi’ni ve “şehadet alemi”ni 
kapsayan “toplam gerçeklik”te test edilecektir. Bu kontrol sürecinde hipotezlerin doğrulanması, 
teorik çerçevenin güvenirliğini artırarak daha fazla geliştirilmesinin yolunu açacakken, 
yanlışlanması o noktaya kadar yapılanların tekrar gözden geçirilmesini ve yanlışların 
düzeltilmesini gerektirecektir.52 

İslâmî perspektifin insan davranışını yorumlarken odak noktasının ruhsal-manevi boyut 
olduğuna dikkat çeken Receb, İslâmî bir sosyal bilimler geliştirilecekse, ruhsal-manevi boyutun 
incelenmesini mümkün kılacak araştırma metot ve tekniklerinin de geliştirilmesinin zorunlu 

 
50  Ragab, “Islamic Perspectives on Theory Building”, 18. 
51  Ibrahim A Ragab, “On the Methodology of Islamizing the Social Sciences”, Intellectual Discourse 7/1 (1999), 41-46. 
52  Ragab, “On the Methodology of Islamizing”, 46-48. 
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olduğunun farkındadır. Çünkü sosyal bilimlerde felsefi ön kabullerin araştırma metot ve 
tekniklerini de büyük ölçüde belirlediği bilinen bir husustur. Receb “bütünsel” teorik 
çerçeveden elde edilecek hipotezlerin, duyusal ve duyu-üstü dünyayı kapsayan “toplam 
gerçeklik”te test edilmesi gerektiğini söylerken söz konusu dünyanın incelenmesine yönelik 
metotların ve veri toplama tekniklerinin geliştirilmesinin kaçınılmaz olduğunun bilincindedir.53 
Bu bağlamda, İslâmî teorik çerçevenin geliştirilmesi de bir ölçüde söz konusu metot ve 
tekniklerin geliştirilmesine bağlıdır diyebiliriz. Fakat Receb görünmeyen (unseen) ve duyu-üstü 
boyutu inceleyen nesnel ve herkesçe uygulanabilir metot ve tekniklerin nasıl geliştirilebileceği 
hakkında herhangi bir ipucu sunmamaktadır. Ayrıca, bu metot ve tekniklerin tam olarak neyin 
“ölçeği” olacağı ve söz konusu “ölçme” işleminin nasıl yapılacağı da oldukça muğlak 
kalmaktadır. 

Sosyal bilimler teorisinin İslâmîleştirilmesiyle ilgili Receb’in savunduğu yaklaşımda 
“İslâmîleştirme”nin neden gerekli olduğu konusunda yeterli ölçüde gerekçelendirme veya 
temellendirme yapıldığını söylemek pek mümkün değildir. Receb sosyal bilimler teorisinin 
geçerliliğinin, o teoriden türetilen hipotezlerin doğrulanması sonucunda kanıtlandığını 
savunmaktadır. “İslâmî” bileşenlerden inşa edilen bir teorik çerçevenin de geçerli olup 
olmadığını belirleyecek olan şey, onun hipotezlerinin doğrulanması olacaktır. Eğer geçerlilik 
için temel kriter teoriden türetilen hipotezlerin doğrulanması ise, o zaman bir teorinin ön 
kabullerinin hangi kaynaktan türetildiğinin ne önemi bulunmaktadır? Diğer taraftan geçerlilik 
için kriter teoriden türetilen hipotezlerin doğrulanması ise teorilerin hangisinin İslâmî, 
hangisinin gayri-İslâmî olduğunu belirleyen temel kriter ne olacaktır? Sonuçta hipotezleri 
doğrulanmış bütün teoriler geçerlilik açısından aynı statüye sahip değil midir? Bir sosyal 
bilimcinin İslâm kaynaklarından, fakat beşeri bir kavrayışla türettiği, geçerliliği ispat edilmiş ön 
kabuller ve bu ön kabullere dayanan bir teori, başka bir sosyal bilimcinin kendisi tarafından öne 
sürülen ve yine test edilerek geçerliliği ispat edilmiş ön kabullere ve ona dayanan bir teoriye 
neden tercih edilmelidir? Yazar bu soruların cevabını tatminkâr bir şekilde verememektedir. 
Kanaatimizce yazarın İslâmî sosyal bilimlerin ve teorik çerçevenin neden gerekli olduğu 
konusunda daha tutarlı ve doyurucu argümanlar ortaya koyması gerekirdi.  

“İslam Sosyolojisi”nde ne tür bir metodoloji tercih edileceği genellikle ayrıntılı olarak 
tartışılmadan, genel ifadelerle geçiştirilmektedir. Örneğin, Bâ-Yunus İslâmî sosyolojinin 
araştırma metodolojisi üzerine fazla bir şey söylememektedir. Müslüman toplumların “İslâmî 
ideal”den sapış derecelerinin ölçülebilmesi için İslâmî teorinin metodolojisinin karşılaştırmacı 
olması gerektiğini belirtmekle birlikte, Müslüman toplumların mevcut durumunu ortaya 
koyacak araştırmaların ne tür metodolojik bir yaklaşımla gerçekleştirilmesi gerektiğini 
tartışmamaktadır. Araştırma tekniklerinden herhangi birini diğerinden üstün tutmadığını 
söylemesi54 söz konusu tekniklerin dayandığı modern araştırma metodolojilerini de benimsediği 
anlamına gelmektedir. Hâlbuki araştırma teknikleri ile yakından ilgili olan modern araştırma 
metodolojilerinin bazı felsefi ön kabullere dayandığı dikkate alındığında, Bâ-Yunus’un her 
şeyden önce farklı felsefi ön kabullere dayanan çeşitli metodolojileri nasıl bağdaştırdığını 
açıklaması gerekmektedir. Fakat bundan da önemlisi, modern sosyoloji teorilerini ve onların 

 
53  Bk. Ragab, “Islamic Perspectives on Theory”, 20.; “Creative Engagement”, 41.; “On the Methodology of Islamizing”, 48. 
54  Bâ-Yunus, “Niçin İslam Sosyolojisi”, 36. 
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felsefi ön kabullerini kabul etmediği halde, Bâ-Yunus’un bu teori ve ön kabullere dayanan 
araştırma metot ve tekniklerini tartışmaya açmaması ve aynen kabul etmesidir. Halbuki Bâ-
Yunus’un insanın, toplumun vb.nin doğasıyla ilgili ortaya koymaya çalıştığı “Kur’anî” ön 
kabullerle ve temellerini atmaya çalıştığı İslâmî kuramla uyum içinde olan metot ve teknikleri 
ortaya koyamasa bile, en azından gerekliliğinden bahsetmesi tutarlılık açısından daha doğru 
olacağı düşünülmektedir. 

Metodoloji konusunda Mustafa Tekin’in de önerdiği İslam referanslı sosyal bilim modeli ile 
uyumlu herhangi bir çözüm ortaya koymadığı görülmektedir. Yazarın sosyolojik bilginin elde 
edilmesinde nasıl bir metodolojik yaklaşım sergileneceği konusunda söyledikleri oldukça belirsiz 
ve tartışmalıdır. Sosyolojik bilgi elde etmenin ilahi ve aşkın olandan kopuk bir süreç olmaması 
gerektiğini vurgulayan Tekin, sosyolojinin inceleme konusu yaptığı insan ve toplumun aşkın 
boyutunu dikkate almasının da büyük önem taşıdığını düşünmektedir. Ona göre sosyoloji 
insanın “metafizik uzantılı” bir varlık olduğu savını ve “sosyal gerçeklik hakikatten bağımsız 
değildir” önermesini dikkate almazsa insan ve toplumla ilgili gerçek, isabetli bilgilere 
ulaşamaz.55 Fakat yazarın bu konuda söylediklerinin çok da açık ve anlaşılır olduğu söylenemez. 
Tekin birkaç yerde Hikmet Sosyolojisi’nin “toplumsal boyutuyla insan eylemlerini konu alan” 
bir disiplin olduğuna ve “sosyolojik sınırlar içinde” kalmanın önemine vurgu yapsa da56 çeşitli 
yerlerde kullandığı ifadeler onun yaklaşımında metafizik boyutu da sosyolojinin inceleme 
alanına dâhil ettiği izlenimini uyandırmaktadır. Nitekim yazar sosyal gerçekliğin hakikatten 
bağımsız olmadığını, “sosyolojik gerçekliğin tamamen insan tarafından üretilmesi gerektiği 
fikrinin sosyal gerçeklik ve hakikat arasındaki ilişkide bir sorunsal” haline geldiğini öne 
sürmektedir.57 Tekin aynı zamanda sünnetullahı, ki Hikmet Sosyolojisi’nin en temel hedefi 
sünnetullahı keşfetmektir, Tanrı’nın topluma müdahalesi olarak tanımlamaktadır. Bütün bu 
önermeleri bir araya getirdiğimizde Tekin’in, sosyal gerçekliği Tanrı’nın müdahaleleri ile 
şekillenen bir olgu olarak gördüğü ve sosyolojinin sosyal gerçeklik üzerine inceleme yaparken 
söz konusu ilahi müdahale boyutunun da hesaba katılması gerektiğini düşündüğü 
anlaşılmaktadır. Yazarın gerçekten de böyle bir yaklaşımı söz konusuysa toplumsal hayatın akışı 
içerisinde insanların davranışlarının ve etkisinin hangi aşamada bittiği ve Tanrı’nın 
müdahalesinin nerede başladığının tespiti ve daha da önemlisi bu tespitin hangi yöntemle 
yapılacağı, çözümü pek mümkün görünmeyen sorunlar olarak önümüzde durmaktadır. 

Yöntem sorunu genel olarak Hikmet Sosyolojisi önerisi için en temel meselelerden biri 
olarak görünmektedir. Örneğin, toplumsal alandan hareketle değil de kutsal metinlerden 
hareketle sosyolojik bir kural veya ilkeye varmak için nasıl bir yöntem takip edilecektir. Dahası, 
Kur’an ve sünnetten kaçınılmaz bir şekilde belli bir yoruma dayanarak çıkarsanan, ayrıca bütün 
zaman ve mekânlardaki toplumlarda geçerli olma iddiası taşıyan, evrensel sosyolojik ilke ve 
kurallardan bahsetmek ne ölçüde mümkündür. Söz konusu ilke ve kurallar bir kere 
çıkarsandıktan sonra Kur’an ve sünnet kaynaklı olduğu gerekçesiyle onlara bir kesinlik 

 
55  Tekin, Hikmet Sosyolojisi, 198-200. 
56  Bk. Tekin, Hikmet Sosyolojisi, 261-262, 265. 
57  Tekin, Hikmet Sosyolojisi, 205. 
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atfedilecek mi? Eğer kesinlik atfedilmeyecekse bu kural ve ilkeler hangi yöntemle doğrulanacak 
veya yanlışlanacaktır? Tekin, bu sorulara herhangi bir cevap vermemektedir. 

3.4. İslam Düşünce Geleneği ile İlişki 

Araştırmada incelenen eserlerde insana ve topluma ilişkin belli ön kabuller, teorik 
çerçeveler ve metodolojik yaklaşımlar, İslam düşünce geleneğine herhangi bir referansta 
bulunmadan, onu yok sayarak, sıfırdan Kur’an ve sünnetten hareketle şekillendirilmek 
istenmektedir. Örneğin, İlyas Bâ-Yunus, İslâmî sosyoloji kuramının Kur’anî görüşlere dayanması 
gerektiğini savunurken ve İslâmî sosyoloji kuramının temelini oluşturmak üzere Kur’an’daki 
bazı ayetlerden hareketle evrenin, insanın, sosyal düzenin ve insan tarihinin doğası ile ilgili 
varsayımlar ileri sürerken58, İslam düşünce geleneğine herhangi bir atıfta bulunmamaktadır. 
Benzer şekilde, İbrahim Abdurrahman Receb İslam referanslı toplumbilim teorileri üretmek için 
Kur’an ve sahih hadislerin referans noktası olarak önemine işaret etmekle birlikte59, İslam 
düşünce geleneğini adeta yok saymaktadır. 

Ele alınan bir diğer eserin yazarı sosyal bilimci Wyn Davies, oluşturmayı hedeflediği ve İbn 
Haldun’a atıfla ilmü’l umran olarak isimlendirdiği yeni İslâmî sosyal bilimin temellerini ve 
terminolojisini Batı’nın düşünce geleneği dışındaki bir kaynağa-Kur’an’a-dayandırmaktadır. 
Yazar, bunu bir paradigma değişimi gerçekleştirmek ve Batı sosyal biliminden ayrı/farklı, 
Müslümanlara özgü ve referans noktaları, İslâmî kaynaklardan türetilen kavramlara dayalı bir 
sosyal sorgulama biçimi geliştirmek için zorunlu görmektedir. Ona göre bu İslami sosyal bilimin 
analiz araçları, yani kavramları da İslâmî kaynaklardan türetilmek zorundadır. Yazar bu 
doğrultuda Kur’an ayetlerinden hareketle bir kavram seti önermektedir.60 Fakat modern 
sosyoloji bilimi bağlamında bir disiplinin gelişmesinde belli bir söylem tarihinin öneminden 
bahseden Wyn Davies,61 İslâmî sosyal bilimin temellerini atmaya çalışırken İslâm coğrafyasına 
ait bir düşünce ve söylem tarihi yokmuş gibi davranarak referanslarını sadece Kur’an-ı Kerim’e 
dayandırmaktadır. Bu bağlamda onun tarihsel arka planı bulunan entelektüel bir söylem 
içerisinden konuştuğunu söylemek pek mümkün değildir. Wyn Davies ilmü’l ümranı taşımak için 
bir İslâmî düşünce sistemine ihtiyaç olduğunu belirtse de eleştirel bir yaklaşımla dahi olsa, İslam 
düşünce geleneğine herhangi bir referansta bulunmamaktadır. O, İslam ilim ve düşünce 
geleneğinin çeşitli alanlarında üretilen ve bütün İslam coğrafyasının kültürel, düşünsel, tarihi 
mirasını ifade eden yaklaşım ve kavramlardan beslenerek yaratıcı analiz ve düşünsel inşa 
girişiminde bulunmak yerine, sıfırdan İslâmî sosyal düşünce geleneği oluşturma gibi kolay-kolay 
üstesinden gelinemeyecek bir göreve soyunmaktadır. Böyle bir görev başarılsa dahi İslam 
coğrafyasındaki entelektüel söylem tarihiyle organik bir bağa sahip olmayacağı için buradaki 
tarihsel-kültürel kodları anlama ve açıklama konusundaki başarısı ciddi tartışmalara neden 
olacaktır. Benzer şekilde, Mustafa Tekin de “Hikmet sosyolojisi”nin inşası için ön kabuller, teorik 
çerçeve ve metodoloji konusunda Kur’an ve sünnete referanslarda bulunmakla yetinmekte, 
İslam düşünce geleneğine herhangi bir atıf yapmamaktadır. 

 
58  Bâ-Yunus, İslam Sosyolojisi, 68-69.  
59  Ragab, “Islamic Perspectives on Theory Building”, 17-18.  
60  Bk. Wyn Davies, İslamî Antropolojinin Oluşturulması, 116-185.  
61  Bk. Wyn Davies, İslamî Antropolojinin Oluşturulması, 26-44.  
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Tartışma ve Sonuç 

Elli seneye yakındır devam eden Kur’an ve sünnete dayalı toplumbilim arayışları günümüze 
kadar özgün bir disiplin veya bilim dalının şekillenmesiyle sonuçlanmadığı gibi, bu yönde önemli 
emarelerin oluşmasına aracı olduğu da söylenememektedir. Söz konusu arayışlar birbirinin 
devamı veya birbirini tamamlayan bir bütünün unsurları olmaktan bir hayli uzaktır. Böyle bir 
bütünlüğü sağlamayı hedefleyen “Bilginin İslamîleştirilmesi Projesi” çerçevesinde yapılan 
çalışmaların da bir ekol oluşturabildiklerini söylemek mümkün değildir. “Epistemik Cemaat”in, 
bilimsel bilginin hem kaynağı ve yaratıcısı hem inşa edicisi ve taşıyıcısı hem de sonraki kuşaklara 
intikal ettiricisi, olduğunu62 kabul edersek, İslam referanslı toplumbilim arayışındaki bilim 
insanlarının, “epistemik cemaat”, dolayısıyla da özgün bir toplumbilimi oluşturmaktan bir hayli 
uzak olduklarını söyleyebiliriz. Sonuç itibariyle İslam referanslı özgün bir toplumbiliminin 
gelişmesiyle ilgili bir ilerleme sağlanamadığı gibi, bu tür çalışmalara ilgi de giderek azalmaktadır. 
Söz konusu çalışmalar acaba neden önemli bir ilgiye mazhar olmamakta ve beklendiği gibi bir 
ilim dalının doğmasıyla sonuçlanmamaktadır? 

Bu makalede çalışmaları analiz edilen araştırmacıların tamamına yakını mevcut haliyle 
sosyolojinin neden Müslüman toplumları incelemek için uygun olmadığını ve Müslümanlara ait 
bir toplumbilimine neden ihtiyaç bulunduğunu temellendirmeye çalışırken sosyolojinin Batı 
medeniyetinin felsefi ön kabulleri ve tarihi ile nasıl organik bir bağa sahip olduğunu uzun uzun 
anlatmaktadır.63 Fakat ilginç bir şekilde söz konusu araştırmacılar İslam referanslı bir 
toplumbiliminin şekillenmesinin de uygun bir medeniyet ortamında mümkün olabileceğini 
gözardı etmektedir. Genellikle Ayet ve Hadislere birkaç atıf yapmanın ve bazı İslamî kavramların 
topluma ilişkin tazammunlarından bahsetmenin ötesine geçilememekte ve İslam referanslı 
alternatif bir toplumbiliminin bu şekilde inşa edilebileceğine inanılmaktadır. 

Makalenin “İslam Sosyolojisi”nin gerekli koşulları konusundaki temel tezi, bunun bir disiplin 
veya ilim dalı oluşturmanın ötesinde, aslında bir medeniyet meselesi olduğudur. İslam referanslı 
özgün bir toplumbilimi sadece İslam referanslı bir medeniyetin ürünü olarak işlevsellik 
kazanabilir. O zaman, bir medeniyeti oluşturan parametrelerin neler olduğunu ortaya koyarak, 
bu bağlamda İslam referanslı toplumbilimin imkânı da tartışılabilir. 

Ahmet Davutoğlu, tarihten verdiği örneklerle ortaya koyduğu bir çalışmasında 
medeniyetleri oluşturan altı parametre tespit etmektedir: Ontolojik, epistemolojik, aksiyolojik, 
zaman, mekansal ve kurumsal boyut.64 Ontolojik boyuttan kasıt yeni bir varlık bilincine dayanan 
yeni bir ben-idrakidir. Ontolojik boyutla yakından bağlantılı olan epistemolojik boyut ise bilgi 
paradigmasının yeniden inşasını içermektedir. Bu boyut bilginin kaynağı, meşruiyeti, teoloji, 
felsefe ve bilim formunda teorik olarak sistemleştirilmesi, bilginin nakli ve kurumsallaşması vb. 
temel meselelerle ilgilidir. Aksiyolojik boyut ahlaki ve yasal çerçevede değerler sisteminin 
yeniden inşasını içermektedir. Zaman boyutu tarihsel şuurun yeniden inşasını ve yeni bir tarih 
tasavvurunu içerir. Mekânsal boyut varlık-bilgi-değer paradigmasına dayanarak mekânın 

 
62  Bk. Hüsamettin Arslan, Epistemik Cemaat: Bir Bilim Sosyolojisi Denemesi (İstanbul: Paradigma Yayınları, 1992), 56-121. 
63  Örn. Bk. Tekin, Hikmet Sosyolojisi, 19-62.; İslam Sosyolojisinin İmkânı, 122-128. Wyn Davies, İslamî Antropolojinin 

Oluşturulması, 26-44. 
64  Ahmet Davutoğlu, Medeniyetlerin Ben-İdraki: Medeniyet Teorisine Mukaddime (İstanbul: Küre Yayınları, 2018), 93-127. 
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yeniden inşasını içerir. Sonuncu temel medeniyet parametresi kurumsal boyut ise sosyal, siyasi 
ve ekonomik sorunların yönetilmesi için yeni imkânlar sunacak bir düzeni ihtiva etmektedir. 

Tarihsel süreç içerisinde İslam medeniyeti de yukarıda bahsedilen altı temel parametreye 
göre şekillenmiştir. Fakat bu parametrelerin günümüzde zihniyet ve düzen oluşturan bir işlev 
yerine getirdiği söylenemez. Söz konusu altı parametrenin tarihte veya kitaplarda bulunması bir 
medeniyetin tecessümü için yeterli olmamaktadır. Davutoğlu bir medeniyetin en önemli 
unsurlarından birisinin yeni bir ortak zihniyet ve bu ortak zihniyetin düşünce, sanat ve mimari 
gibi alanlarda tecessüm eden eserlerle ortak bir kültür ve hayat iklimine yansıması olduğuna 
dikkat çekmektedir: “Burada kritik kavram iklimdir… Aslında “medeniyet oluşumu” dediğimiz tarihi 
olgu, bu ortak zihniyet ve kültür ikliminin tutarlılık ve süreklilik ile zaman ve mekân aşan bir nitelik 
kazanmasıdır… Bir medeniyetin varlığını sürdürebilmesi de bu ortak iklimin yaşatılabilmesine bağlıdır.”65 
Günümüzde, ne tarihtekinin devamı anlamında ne de yeni bir formda inşa edilmiş şekliyle canlı 
bir İslam medeniyetinden ve ortak zihniyetin ortak bir kültür ve hayat iklimine tutarlılık ve 
süreklilik ile yansımasından bahsetmemiz mümkündür. Dolayısıyla yukarıda bahsedilen altı 
medeniyet parametresinin, günümüzde İslam medeniyeti bağlamında bir tecessümü söz konusu 
değildir. Zamanın sorunlarıyla baş edebilen ve belli ilkeler temelinde her kes için anlaşılır, 
evrensel bir dille ifade edilmiş bir perspektif, dolayısıyla varlık, bilgi, ahlak, zaman, mekân ve 
düzen anlayışı ortaya konabilmiş değildir. Bunun yerine, ister zihniyet olarak, isterse de hayat 
düzeni olarak Batı medeniyetinin hâkim konumu dikkat çekmektedir. Diğer bir ifadeyle, Batı 
medeniyetinin şekillendirdiği zihniyet ve bu zihniyetle uyumlu olan bir düzen, kültür ve hayat 
iklimi hâkimdir. 

Bugünkü sosyoloji disiplininin dışında bağımsız olarak var olmayı amaçlayan İslam 
referanslı bir toplumbiliminin sadece ontolojik, epistemolojik, aksiyolojik, zamansal, mekânsal 
ve düzen boyutlarıyla varlık gösteren özgün bir İslam medeniyeti iklimi’nde, onun bir uzantısı 
olarak şekillenebileceğini savunuyoruz. Günümüzde böyle bir medeniyet iklimi’nin mevcut 
olduğundan bahsedilemeyeceği aşikardır. Dolayısıyla “İslam Sosyolojisi” çalışmaları, her biri 
değerli olmakla birlikte, köksüz ve izole kaldıkları için alternatif bir toplumbilimi 
oluşturamamaktadır. Halbuki bir ilmi disiplinin kavramsal çerçevesi, amacı, konusu, yöntemi ve 
sınırları, belli bir varlık bilinci, bilgi ve ahlak anlayışı, zaman-mekan görüşü ve spesifik bir 
kurumsal düzenden bağımsız değildir. Bu bağlamda sosyolojinin Batı’daki temellerine kısaca göz 
atmak faydalı olabilir. 

Beyan ve hükümleri dinî hakikat statüsü taşıyan Kilise’nin yüzyıllar boyunca savunduğu 
dünya merkezli evren anlayışının akla, gözleme ve matematiksel ifadeye dayanan güneş 
merkezli evren anlayışı ile birlikte geçerliliğini kaybetmesi dinin dünyasını yıkarken, bilim için 
yeni bir dünya inşa etmiştir. Newtoncu kozmolojinin matematiksel bir formülasyonla 
savunduğu ve atıl bir tanrı anlayışını barındıran mekanik evren görüşüne göre evren, kendi iç 
yasaları ile çalışan dev bir makineyi anımsatmaktaydı. Felsefi düzlemde Descartes tarafından 
savunulan bilim anlayışı, evreni nedensel ve determinist yasalarla açıklanabilen bir otomat 
olarak görmekteydi. Dahası, deneysel tümevarım yöntemiyle insanın doğayı kontrol etmesi 
gerektiğine inanan Francis Bacon’ın ve Batılıları aklını kullanma cesaretini göstermeye davet 

 
65  Davutoğlu, Medeniyetlerin Ben-İdraki, 134-135. 



861 • İslam Sosyolojisi Çalışmaları Üzerine Eleştirel Bir Çözümleme 

 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2980-1109 

 

eden İmmanuel Kant’ın şahsında gözlemlenebilen entelektüel bir iklim oluşmuştu. Bütün bunlar 
Batılı bireyde bir varlık bilinci şekillendirmekteydi. Bu bilince göre birey, atıl bir Tanrı ve sadece 
kendi iç yasalarıyla çalışan deterministik mekanik bir evrenle karşı karşıya kalmıştır. Bireye 
düşen, bu mekanik evreni akıl ve bilim sayesinde kontrol etmek ve bu sayede ilerleme 
sağlamaktı. Bu varlık bilincine bağlı olarak bir epistemoloji de şekillenmiştir. Artık insan bilgi 
kaynağı olarak sadece kendi aklına ve bilime güvenebilir hale gelmiştir. Bu nedenle de insanî 
kaynaklarla hakkında bilgi elde edilemeyen metafizik alan ne bilgi kaynağı ne de araştırma 
konusu olarak görülmüştür. Hakikatin fiziksel dünyada, insani bilgi kaynaklarıyla ulaşılabilen 
evrende aranması gerektiği düşünülmüştür. Bir makine gibi çalışan Newtoncu düşüncenin 
evrensel, değişmez, kesin yasaları vardı ve bu yasalar değer ve yargıları, öznel kanaat ve 
yorumları bir tarafa bırakarak, bağlamdan-bağımsız bilimsel kural ve yöntemler sayesinde 
saptanabilirdi.66 

Zaman anlayışı varlık ve bilgiyle ilgili temel kabullere dayanmıştır. Şöyle ki, bilim sayesinde, 
evrenin ve doğanın kesin yasalarının her geçen gün daha fazla keşfedileceği, ayrıca teknoloji 
alanında da gelişmeler olacağı ve bunların yaşam standartlarını giderek daha iyi duruma 
getireceği öngörülmüştür. Dolayısıyla hep iyiye doğru evirileceği varsayılan bir zaman anlayışı 
hâkim olmuştur. Bu bağlamda Batı, kendisini dünyanın ve bütün insanlığın lokomotifi olarak 
görmüştür. Kesin bilgiyi elde etme yöntemine sahip olduğuna inanarak, bu yöntem sayesinde 
yaşam ile ilişkisinde de Batı dışındakilere göre daha ileri bir aşamada olduğu kanısına varmıştır. 
Bu nedenle dünyanın geri kalanıyla olan ilişkisini hep kendini merkeze alarak tanımlamıştır ki 
bu da Batı’nın mekân anlayışının en temel göstergesi olarak karşımıza çıkmaktadır.67 Son olarak, 
Westphalia ulus devlet sistemi, Newtoncu bilim devrimi, sanayi devrimi ve Fransız devrimi ile 
birlikte Batı, özgün ekonomik ve siyasal bir düzen kurmak suretiyle medeniyetlerin altıncı 
parametresi olarak işaret edilen özgün kurumsal düzenini de inşa etmiştir.68 

Sosyolojiye bu toplumsal düzeni, yani sınırları ulus devletin halkının sınırları ile tanımlanan 
modern sanayi toplumunu açıklama görevi yüklenmiştir. Mevcut varlık bilincinden hareketle 
toplum da mekanik bir yapı ve evrensel nesnel yasaları bulunan bir bütün olarak görülmüştür. 
Bu bütünün parçalarının yani toplumsal olguların tanımlanması, gözlemlenerek kendi 
aralarındaki ilişkilerin ortaya konması ve bu ilişkilerin yasalar şeklinde tespit edilmesi gerektiği 
sonucuna varılmıştır. Olgular arasındaki ilişkiler ve genel yasaların toplumların açıklanmasına 
imkan sağlayacağı tahmin edilmiştir. Böylece “ileri” toplumların toplumbilimi olan sosyolojinin 
sadece olup bitenleri açıklamakla kalmayacak, keşfettiği toplumsal yasalar sayesinde olayların 
nereye doğru evirileceğini tahmin edecek ve iyi yönde ilerleyebilmesi için neler yapılması 
gerektiğini söyleyeceği öngörülmüştür. Bütün bu sürecin yani nesnel hakikatin keşfedilmesinin, 
inanç, değer ve yargılar gibi bütün öznellik unsurlarının devre dışı bırakılmasıyla 
gerçekleştirileceği düşünülmüştür. 

 
66  Nevzat Can, “Mekanistik Evren Anlayışı ya da Hakikatin Bilgisinden Fenomenler Bilimine”, Kaygı. Uludağ Üniversitesi Fen-

Edebiyat Fakültesi Felsefe Dergisi 13 (2009), 101-112.; Robert Hollinger, Postmodernizm ve Sosyal Bilimler: Tematik Bir Yaklaşım, 
çev. Ahmet Cevizci (İstanbul: Paradigma Yayınları, 2005), 91-93. 

67  Davutoğlu, Medeniyetlerin Ben İdraki, 52-56. 
68  Davutoğlu, Medeniyetlerin Ben İdraki, 126-127. 
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Temeli on yıllar süren entelektüel tartışmalarla şekillenen ama birkaç cümleyle özetlemek 
zorunda kaldığımız sosyoloji disiplininin bu kısa tartışmada bile Batı medeniyeti ile nasıl organik 
bir bağa sahip olduğunu görmek mümkündür. Kuşkusuz burada ifade edilen sosyoloji anlayışı 
zamanla değişmiştir. Artık ne toplum mekanik ve evrensel kesin yasaları olan bir yapı olarak 
görülmekte ne de sosyolojinin toplum yasalarını keşfetmeyi hedefleyen bir disiplin olduğuna 
inanılmaktadır. Sosyal bilimci de artık bir yasa koyucu değil, bir yorumcudur, hem de yansız 
olması mümkün olmayan bir yorumcu. Fakat genelde sosyal bilimlerin, özelde sosyolojinin bu 
noktaya gelmesi büyük ölçüde Newtoncu kozmoloji görüşünde ve bilgi kuramında ortaya çıkan 
bazı değişikliklerin ardından gerçekleşmiştir. 20. yüzyılın başından itibaren doğa bilimlerindeki 
yeni gelişmeler, karmaşıklığın basitliğe, doğrusal olmayan gelişmelerin doğrusal gelişmeye 
üstünlüğünü, ölçeni ölçülenden ayırmanın olanaksızlığı ve bazı matematikçilere göre kalitatif 
yorumların kantitatif ölçümlerden daha üstün olduğunu ortaya koymaktaydı. En önemlisi bu 
bilim insanlarının zaman okunu vurgulamalarıydı. Artık evrenin determinist ve nedensel 
yasalarla açıklanabilen bir makine şeklinde değil, çok daha istikrarsız, çok daha karmaşık, 
dalgalanmaların büyük rol oynadığı bir yer olduğu kabul edilmekteydi. Bu karmaşık sistemlerin 
kendi kendilerini örgütledikleri, dolayısıyla doğanın artık edilgen olarak düşünülmesinin 
mümkün olmadığı vurgulanmaktaydı. Newtoncu bilimin incelediği istikrarlı, hareket yasalarına 
tabi ve zamanda-geri-dönüşlü (time-reversible) dengeli sistemlerin sonradan nasıl hareket 
edeceği öngörülebildiği halde, dengede olmayan sistemlerin çok önemli ve yapıcı bir role sahip 
“zaman oku”nun bir ifadesi olduğu öne sürüldü. Böyle bir sistemde gelecek belirsizdir ve şartlar 
tekrarlanamaz. Bu durumda, ortaya atılacak yasalar da olması kesin şeyleri değil, ancak 
olasılıkları sıralayabilir.69 

Yukarıda bahsedilen gelişmeler Batı medeniyeti içerisinde, tamamen yeni ve alternatif 
nitelikte olmasa bile, önemli bir paradigma değişimi olarak değerlendirilebilir. Tabii ki bu 
değişimi varlık bilinci ve bilgi kuramının ötesinde, medeniyetin diğer parametreleri, özellikle de 
kurumsal düzendeki değişmeler bağlamında da ele almak mümkündür ki bu, sosyoloji 
disiplinindeki değişimler söz konusu olduğunda önemli bir boyuttur. Fakat konu açısından 
burada önemli olan nokta bir medeniyetin bütün unsurlarının kendi içinde görece tutarlılık 
içinde bulunmasıdır. İster kuruluş döneminde bulunsun, isterse bir değişim geçirsin, 
medeniyetin daha önce açıklanan altı temel parametresi o medeniyetin uzantısı olan diğer 
unsurları da şekillendirmektedirler. Dolayısıyla Batı’ya özgü bir toplumbilimi olan sosyoloji 
disiplininin gerek kuruluşu gerekse değişimi, nasıl bir boşlukta ortaya çıkmadıysa, bugün 
gerçekten bütün unsurlarıyla–felsefi temeli, amacı, konusu, kavramsal çerçevesi, yöntemi, 
sınırları vb.–Müslümanlara özgü bir toplumbilimi de yine Müslümanlara özgü bir medeniyet iklimi 
içerisinde şekillenebilir. 

Bir İslam Sosyolojsi’nin inşası söz konusu olduğunda sık sık gündeme gelen İbn Haldun’un 
umran ilmi de medeniyet iklimi ile ilmi disiplinler arasındaki bağı açıkça ortaya koymaktadır. 
Nitekim İbn Haldun’un Mukaddime’de geliştirdiği yaklaşımın İslam medeniyeti düşünce 
geleneğindeki varlık görüşü ve metafizik anlayışına dayandığına dair güçlü kanıtlar bulunduğu 

 
69  Gulbenkian Komisyonu, Sosyal Bilimleri Açın: Sosyal Bilimlerin Yeniden Yapılanması Üzerine Rapor, çev. Şirin Tekeli (İstanbul: 
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ifade edilmektedir.70 İbn Haldun’un klasik İslam metafiziğinin yaklaşım şeklinden hareketle 
toplumu bir varlık olarak gördüğü ve bir toplum metafiziği geliştirmeye çalıştığı 
vurgulanmaktadır. Ayrıca Mukaddime’deki bu ontolojik cihetin epistemoloji ve metodolojiyi de 
tayin eden önemli bir cihet olduğu saptanmaktadır.71 İçinde bulunduğu medeniyet iklimi’nin bir 
ürünü olması Mukaddime’nin sonraki yüzyıllarda da sürekliliğin sağlanmasına katkı yaparak söz 
konusu iklimin fikir dünyasını ciddi şekilde etkilemiştir. Cemil Meriç’in, İbn Haldun’u “kendi 
semasında tek yıldız”72 olarak nitelendirmesine rağmen, yakın dönemde yapılan araştırmalar 
onun kendinden önce ve sonra İslam medeniyeti ikliminde var olan entelektüel geleneğin 
önemli bir halkası olduğunu ortaya koymaktadır. Onun toplumla ilgili geliştirdiği yaklaşımın 
mevcut sosyoloji bilimine benzer bir disiplinin şekillenmesine neden olmaması, düşüncelerinin 
kendi döneminde var olan bir medeniyet iklimi’nin ürünü olmadığını göstermez. Felsefi 
temellerini döneminin düşünce geleneklerinden alan Mukaddime İslam dünyasında sosyoloji 
benzeri bir disiplinin doğmasına yol açmasa da çağın tarih felsefesi anlayışı ve siyaset bilimi 
üzerinde önemli etkiler bırakmıştır.73 

Sonuç olarak öncesi olmayan ve belli medeniyet temelleri üzerine oturtulmayan bir disiplin 
ve düşünce sisteminin, sonrasının olmasını beklemenin fazla iyimserlik olacağı söylenebilir. 
İslam referanslı bir toplumbiliminin felsefi temelleri, konusu, yöntemi, amacı vb. özelliklerinin, 
yine İslam referanslı bir medeniyet iklimi’nden beslenmesi gerekir. Günümüzde İslam 
medeniyetine dayanan disiplinler oluşturulmak isteniyorsa, bu, İslam medeniyetinin yüzleşmesi 
ve çözmesi gereken felsefi meseleleri yok sayarak gerçekleştirilemez. Kendini İslam 
medeniyetinin mirasçıları olarak gören entelektüeller arasında varlık, bilgi, değerler, kurumsal 
düzen vb. alanlarda karşı karşıya kalınan felsefi meseleleri topyekûn olarak tartışmak ve çözmek 
üzere bir medeniyet iklimi oluşmadan ilmi bir disiplin oluşturma girişimleri temelsiz ve köksüz 
kalmaya mahkûm olacaktır. Kabul etmek gerekir ki, bugün klasik İslam medeniyeti 
coğrafyasında bir medeniyet ihyasının işaretlerini verecek herhangi bir hareketlilik 
gözlemlemek mümkün değildir. Hem zihinsel hem de kurumsal düzen olarak Batı medeniyeti 
evreninde yaşayıp da İslam medeniyetine ait bir toplumbilim disiplini kurma çabasının sonuç 
verme ihtimali pek yüksek görünmemektedir. 

Bu çalışmada ele alınan İslam referanslı toplumbilimi geliştirme girişimlerini incelerken, iç 
tutarlılık açısından yapılan değerlendirmeler kadar, bu girişimlerin İslam medeniyetinin bir 
unsuru ve uzantısı olup olmaması konusunun da büyük önem taşıdığı görülmüştür. Kur’an ve 
sünnete atıflar yapmakla yetinen alternatif toplumbilimi oluşturma girişimi İslam medeniyetine 
ait düşünce geleneklerinden herhangi birinin uzantısı olmadığı gibi mevcut bir medeniyet iklimi 
ortamından da mahrum durumdadır. Dolayısıyla köksüz ve temelsiz kalmaktan 
kurtulamamaktadır.  
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Öz 

Bu araştırmada hicri VII. yüzyıl Arap dili ve belagati âlimi Muzaffer el-‘Alevî’nin (öl. 656/1258) Nadratü'l-
iğrîd fi nusrati’l-karîd adlı eseri, şiir ve belagat alanlarındaki içeriği açısından ele alınmıştır. Anılan eser 
bağlamında müellifin klasik Arap şiirine ve belagatin öne çıkan konularına dair sunduğu bakış açısı 
incelenmiştir. Özellikle, eserin ilk bölümünde Muzaffer el-‘Alevî’nin şiire odaklanması, belagat literatüründe 
alışılmadık bir bakış açısını yansıtmaktadır. Nitekim bu eser belagatin ön plana çıktığı ancak eleştiri 
açısından durağanlığın başladığı bir dönemin ürünüdür. Böyle bir araştırmanın önemi ve özgünlüğü, 
ülkemiz Arap dili literatüründe hakkında henüz bir çalışmaya rastlanmayan bir belagat âlimi ve onun 
eserine ilişkin bir inceleme sunma çabasından ileri gelmektedir. Müellifin biyografisine ilişkin doyurucu 
bilgiye sahip olunamasa da eğitim hayatında hocaları ve ailesinin etkili olduğu anlaşılmaktadır. Bununla 
birlikte, devlet erkanının önemli figürleriyle olan bağlantıları, onun akademik birikimini bir esere 
dönüştürmesinde etkili olmuştur. Ancak Şiî kökeni ve dönemin sosyopolitik bağlamı gibi birçok faktör 
nedeniyle müellifin Arap dili ve belagati literatüründe yeterince keşfedilmemiş olabileceği 
düşünülmektedir. Araştırmada müellifin hayatına ilişkin tespit edilen anekdotlar yer almakla beraber, klasik 
Arap şiirine ve belagatin öne çıkan konularına dair iz sürümü gerçekleştirilmiştir. Yöntem olarak sosyal 
bilimler araştırma tekniklerinden nitel analiz esas alınmıştır. Eserin ilk bölümünde müellifin bakış açısından 
şiirle ilgili konular ele alınmış, ilgili dönemde şiir özelinde Arap edebi eleştirisi ve belagatinin doğası 
aydınlatılmaya çalışılmıştır. Nitel analiz yöntemi, eserin içeriğinin derinlemesine incelenmesine ve şiir ile 
belagat konularındaki özgün yaklaşımların ortaya çıkarılmasına olanak tanımıştır. Nadra’da şiir ve belagat 
konularının anlaşılır bir düzende sunulduğu ve dönemin belagat ve eleştiri anlayışına yeni bir yaklaşım 
getirildiği, bu araştırmanın öne çıkan bulgularındandır. Muzaffer el-‘Alevî, eserinin ilk bölümünde şiirin 
mahiyetine odaklanmış, belagat literatüründe alışılmadık bir bakış açısıyla konuyu ele almış ve bu açıdan 
dönemin durağan eleştiri ortamında önemli bir adım atmıştır. Eserin beş bölümden oluştuğu ve konuların 
sistematik bir şekilde ele alındığı görülmektedir. İlk bölümde şiirin özellikleri, tanımı, tarihçesi ve temel 
unsurları detaylandırılırken ikinci bölümde şairlerin kullanması gereken ve kaçınması gereken hususlar 
vurgulanmıştır. Üçüncü bölümde şiirin faydaları ve toplum üzerindeki etkileri incelenmiş, dördüncü 
bölümde ise övgü ve yergi konularının şiirdeki yeri ele alınmıştır. Son bölümde şairin edinmesi gereken 
bilgiler ve entelektüel donanım üzerinde durulmuştur. Eserde şiirin etimolojisi ve mahiyeti hakkında detaylı 
analizler yapılmış ve Arap şiirinden geniş örnekler sunulmuştur. Muzaffer el-‘Alevî’nin bu eseri, klasik Arap 
şiiri ve belagatine dair sunduğu yenilikçi yaklaşımları ortaya koymaktadır. Müellif, dönemin eleştiri 
anlayışına getirdiği yenilikler ile şiir ve belagat literatürüne önemli katkılarda bulunmuştur. Bu durum, 
onun eserini edebi eleştiri, özellikle de belagat alanında önemli bir eser olarak anmayı mümkün kılmaktadır. 
Dolayısıyla bu çalışmada, Muzaffer el-‘Alevî’nin eserinin önemi gözetilerek klasik Arap şiirine ve belagatine 
dair sunduğu yenilikçi yaklaşımlar detaylı bir şekilde analiz edilmiştir. Sonuç olarak ülkemiz Arap dili 
literatüründe Muzaffer el-‘Alevî ve Nadra’sının ilk kez ele alındığı bu makale, Arap edebi eleştirisi ve 
belagatine dair yeni anlayışların keşfine katkı sağlama amacıyla özgün bir araştırma girişimi olarak 
değerlendirilebilir. Bu araştırma, Muzaffer’in eserinin klasik Arap şiirine ve belagatine dair sunduğu 
yenilikçi yaklaşımları ortaya koymakta ve onun edebi eleştiri alanındaki önemli katkılarını 
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aydınlatmaktadır. Gelecek araştırmalar için de müellifin diğer eserlerine dair bir iz sürümü yapılabilir. 
Ayrıca Nadra’daki meselelere ilişkin farklı çalışmalar ortaya konularak literatüre katkı sağlanabilir. Anılan 
hususlar ışığında bu araştırmanın, Arap edebi eleştirisi ve belagatine dair yeni bir perspektif sunarak 
literatürde önemli bir boşluğu dolduracağı düşünülmektedir. 
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Abstract 

This study examines the work of Muzaffar al-'Alawi, an Arabic language and rhetoric scholar from the 7th 
century AH (d. 1258 CE), focusing on his book Nadrat al-Ighrid fi Nusrati’l-Qarid. The analysis delves into the 
content of this work in the context of classical Arabic poetry and rhetoric. Particularly, Muzaffar al-'Alawi’s 
emphasis on poetry in the first chapter reflects an unconventional perspective within the rhetoric literature 
of the time. This work is a product of a period when rhetoric was prominent but literary criticism was 
beginning to stagnate.  The importance and uniqueness of this study stem from its effort to examine a 
rhetoric scholar and his work, which has not yet been studied in our country's Arabic literatüre. Although 
detailed information about the author's biography is scarce, it is understood that his teachers and family 
were influential in his education. Additionally, his connections with influential figures in the state 
administration likely enriched his academic environment and played a role in transforming his academic 
knowledge into a written work. However, due to his shiah background and the sociopolitical context of the 
period, it is thought that he may not have been sufficiently discovered in the Arabic language and rhetoric 
literature. The study includes anecdotes related to the author's life and traces the prominent topics of 
classical Arabic poetry and rhetoric. Qualitative analysis methods from social sciences research techniques 
were employed. The first chapter examines the author's perspective on poetry-related topics and 
illuminates the nature of Arabic literary criticism and rhetoric during that period. The qualitative analysis 
method allows for an in-depth examination of the content and reveals the original approaches to poetry and 
rhetoric in the work. One of the key findings of this study is that Nadrah al-Ighrid presents poetry and 
rhetoric topics in a comprehensible manner and introduces a new approach to the rhetoric and criticism 
understanding of the period. Muzaffar al-'Alawi focused on the nature of poetry in the first chapter of his 
work, approaching the subject with an unconventional perspective within the rhetoric literature, thereby 
taking a significant step in the stagnant critical environment of the period. The work consists of five 
chapters, each systematically addressing different topics. The first chapter details the characteristics, 
definition, history, and fundamental elements of poetry. The second chapter emphasizes what poets should 
and should not do. The third chapter examines the benefits of poetry and its impact on society, while the 
fourth chapter discusses the place of praise and criticism in poetry. The final chapter focuses on the 
knowledge and intellectual equipment a poet should possess. The work provides detailed analyses of the 
etymology and nature of poetry and presents extensive examples of Arabic poetry. Muzaffar al-‘Alawi’s work 
reveals innovative approaches to classical Arabic poetry and rhetoric. The author made significant 
contributions to the poetry and rhetoric literature with the innovations he introduced to the critical 
understanding of the period. This study thoroughly analyzes the innovative approaches presented in 
Muzaffar al-'Alawi’s work regarding classical Arabic poetry and rhetoric. In conclusion, this article can be 
considered a unique research initiative aiming to contribute to the discovery of new understandings of 
Arabic literary criticism and rhetoric by examining Muzaffar al-'Alawi and his Nadrah for the first time in 
our country's Arabic language literature. This research sheds light on the innovative approaches presented 
in Muzaffar's work regarding classical Arabic poetry and rhetoric and highlights his significant 
contributions to the field of literary criticism. Future research could trace his other works and further 
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explore the issues presented in Nadrah to contribute to the literature. Given these points, this study is 
expected to fill a significant gap in the literature by offering a new perspective on Arabic literary criticism 
and rhetoric. 
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Giriş 

Hicri VII. asır, Arap dili ve belagati sahasında edebi eleştirinin durağanlık gösterdiği 
belagatin sistematikleştiği bir evreyi temsil eder. Böyle bir dönemde Sekkâkî (öl. 626/1229) ve 
Ziyâüddîn İbnü’l-Esîr (öl. 637/1239) gibi eserleri ve belagate dair görüşleriyle edebi çevrelerde 
ses getiren isimler dikkat çekmektedir. Öte yandan Arap dili ve belagati sahasında mezkûr 
isimler kadar öne çıkmayan muhtemelen bundan dolayı da kendisi hakkında ülkemizde herhangi 
bir çalışma yapılmadığı anlaşılan belagat âlimlerinden biri, Ebû Ali el-Muzaffer b. Saîd Ebî’l-
Kâsım el-Fadl b. Ca‘fer Yahya b. Ebî Ali Abdillah b. Ebî Abdillah Ca‘fer el-‘Alevî el-Hüseynî’dir.1 
Eldeki veriler el-Muzaffer el-‘Alevî’nin2 Musul’da 584/1188 yılında doğduğunu ve hayatının 
büyük çoğunluğunu Bağdat’ta geçirdiğini, hicri 656/1258 senesinde, doğduğu topraklarda -
Musul’da- vefat ettiğini haber vermektedir.3 

Muzaffer’in yaşamı konusunda çok detaylı bir bilgiye sahip değiliz. Ancak Nadratü’l-iğrîd fî 
nusrati’l-karîd4 adlı eserinden çıkarım yapabildiğimiz kadarıyla Ebû Muhammed b. Ebû’l-Berekât, 
İbnü’l-Bakkâl el-Mukrî’nin (öl.[?]) onun hocalarından biri olduğunu görüyoruz. Eserinde, hicri 
603 yılında hocasından yaptığı bir nakil buna delâlet etmektedir.5 Yine kitabındaki ifadelerinden 
anlaşıldığı kadarıyla çocukluk yılları babasının6 tedrisinde geçmiştir.7 Baba tarafından Şeyhu’ş-
Şerîf lakaplı bir neseb alimiyle de akraba olduğu erişilebilen bilgiler arasındadır. Musul’da bir 
müddet ikamet ettikten sonra Bağdat’a geçen Muzaffer, yaklaşık yüz yıllık bir yaşam sürmüştür.8 
Hatîb el-Bağdâdî’nin (öl. 463/1071) Târihû Bağdat isimli eserine eklenen zeyillerde şairlik 
yönünün olduğu belirtilir.9 Yaşamıyla ilgili dikkat çeken hususlar arasında Abbâsîlerin son 
halifelerinden Mu‘tasım Billah’ın (öl. 656/1258) vezirlerinden İbnü’l-‘Alkamî (öl. 656/1258) ile 
ilişkisi ön plana çıkmaktadır. Öte yandan, Şiî olduğu eserinde İbn Tabâtabâ el-‘Alevî’den (öl. 
322/934) yaptığı nakillerden ve Vezir el-Alkamî ile olan yakınlığından anlaşılmaktadır. 
Muzaffer’in belagate ve şiire dair konuları irdelediği araştırmamızın konusu olan Nadra’sı vezirin 
Muzaffer’den şiirin sınırları ve üstünlüklerine dair bir kitap telif etmesi isteği üzerine ortaya 
çıkmıştır. Kâtip Çelebi (öl. 1067/1657) eserin hicri 642 yılında müellifin vefatından on dört yıl 
önce tamamlandığını haber vermektedir.10 Modern dönem edebiyat araştırmacılarından İhsân 

 
1  Muzaffer el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd fî nusrati’l-karîd (00937), vr. 3; Süleymaniye Kütüphanesi Reisulkuttab 00937, Damat 
İbrahim Paşa 00963, Hamidiye 01209 katolog numaralı yazma nüshalarda müellifin ismi bu şekilde anılmaktadır. Yine 
Süleymaniye Kütüphanesi’nde mikrofilm olarak 01424 numara kaydıyla yer alan nüshada müellifin ismi bu şekilde 
zikredilmektedir. 

2  el-Muzaffer el-‘Alevî ismini sonraki kullanımlarımızda kolaylık olması açısından “Muzaffer” olarak zikredeceğiz. 
3  Hayruddin ez-Zirikli, el-’Alâm (Beyrut: Dâru’l-’ilm li’l-melâyîn, 2002), 7/257; Ömer Rızâ Kehhâle, Mu’cemü’l-müellifîn 

(Beyrut: Mektebetü’l-müsennâ, ts.), 15/12/300; İsmail b. Muhammed el-Bağdâdî, Hediyyetü’l-ârifîn esmaü’l-müellifîn ve 
âsârü’l-musannifîn (İstanbul: Meb, 1955), 2/2/464. 

4  Çalışmamız boyunca bu eseri “Nadra” şeklinde kısaltarak anacağız. 
5  Muzaffer el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd fî nusrati’l-karîd, thk. Nühâ Arif el-Hasen (Dımaşk: Mecma’u’l-lügati’l-’Arabiyye, ts.), 458. 
6  Babası hakkında bilgi için bk. Kemalüddîn el-Mûsûlî, Kalâidü’l-cümân fî ferâidi şu’arâi haze’z-zaman, thk. Kâmil Selman el-

Cubûrî (Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-’ilmiyye, 2005), 9/4/336. 
7  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 347. 
8  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, “Muhakkikin mukaddimesi”, ج. 
9  Hatîb el-Bağdâdî, Târîhu Bağdat ve zuyûluhû (Beyrut: Daru’l-kütübi’l-’ilmiyye, 1417), 24/21/173-174. 
10  Mustafa b. Abdullah Kâtip Çelebi, Keşfü’z-zunûn ‘an esâmi’l-kutubî ve’l-funûn (Bağdat: Mektebetü’l-müsennâ, 1941), 

6/2/1959. 
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‘Abbâs (öl. 2003) ise Nadra’yı yetersiz bulduğundan vezirin böyle bir eserin ortaya çıkmasına 
sebep olmasını eleştirmiştir.11 

Muzaffer’in Nadra’da işaret ettiği12 er-Risâletü’l-Aleviyye adlı bir eserinin olduğu anlaşılsa da 
bunun, günümüze gelip gelmediği henüz meçhullüğünü korumaktadır. Risâlesine ilişkin 
ifadelerinden, bunu Nadra’dan önce kaleme aldığı ve eserin fesahat ile ilgili olduğu 
anlaşılmaktadır. Ayrıca Muzaffer, bu eserde belagat âlimlerinden İbn Sinân el-Hafâcî’nin (öl. 
466/1073) Sırru’l-fesâha adlı eserinden yararlandığını belirtmektedir.13 Tarihçi ve araştırmacı 
kimliğiyle bilinen Ömer Rızâ Kehhâle (öl. 1987) ise Muzaffer’in Sarfu’l-mearreti ‘ani’ş-şeyhi’l-Me‘arrî 
isimli bir eserinden daha söz eder.14 Öte yandan, bilim tarihine ve İslâmî eserlere ilişkin önemli 
çalışmalarıyla tanınan Fuat Sezgin (öl. 2018) Muzaffer’in Şerhu ba‘di ebyâti’l-Mütenebbî adıyla bir 
eserinden söz etmektedir.15 Çalışmamızda Muzaffer’in andığımız bu eserlerinden Nadra özelinde 
şiir ve belagate dair yaklaşımına odaklanacağız. Muzaffer ve eserine ilişkin Türkiye Diyanet Vakfı 
İslam Ansiklopedisi de dâhil olmak üzere ülkemizde henüz bir araştırmaya rastlanmaması 
araştırmamızın özgün yönlerinden biri olarak anılabilir. 

1. Nadratü’l-İğrîd 

Muzaffer Nadra’yı beş bölüme ayırmıştır. Birinci bölümde şiirin özellikleri ve ahkâmını, 
durumlarını ve kısımlarını ele almaktadır. Burada " رعشلا " şiir lafzının orijinine dair mülahazaları 
yer alır. İkinci bölümde şairin kullanmasının uygun olduğu ve olmadığı şeyler üzerine konuşur. 
Üçüncü bölümde şiirin faydaları ve tesiri üzerine analizlerde bulunup Arapların yaşamındaki 
yerini ele alır.  Dördüncü bölümde ise şiirde övgü (medh) ve yergi (zem) konularına odaklanır. 
Beşinci bölümde şairin şiir konusunda edinmesi ve kaçınması gerekenlere değinir.16 Daha önce 
de belirttiğimiz gibi Muzaffer, Nadra’nın mukaddimesinde dönemin veziri el-Alkamî’nin isteği 
üzerine eserini kaleme aldığını belirtir. Kitabı neden böyle isimlendirdiğini ise şiirin güzelliğini 
ön plana çıkarmak ve bu konuya ilgi duyanlara yardımcı olmak maksatlarıyla açıklar. 17 

Muzaffer, kendisinden önceki dönemlerde kaleme alınan çalışmaların birçoğunun, şiir 
konusunda nüfuz edemediği birçok hususu etraflı bir şekilde ortaya koyar. Geniş bir şiir motifi 
sunar. Özellikle de Cahiliye’ye ve İslami Dönem’e ait şiirlere sıkça yer verir. Ayrıca muhdeslerin 
şiirine de müracaat ettiği görülür. Eserin yönteminde tartışma üslubundan ziyade meseleleri 
serdetme ve öğretme maksadı sezilir. Muzaffer’in özellikle İbn Reşîk el-Kayrevânî’nin (öl. 
456/1064) el-‘Umde’sinden yararlandığı müşahede edilir. Mesela Nadra’daki konuların el-
‘Umde’yle örtüşmesi bunun göstergelerinden biridir.18 Bedî‘ konusundaki açıklamalar başta 

 
11  İhsân ’Abbâs, Târihu’n-Nakdi’l-Edebî ’inde’l-’Arab (Beyrut: Dâru’s-sekâfe, 1983), 611. 
12  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 61, 268, 441. 
13  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 61,268, 441.; bk. el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, “Muhakkikin mukaddimesi”, د; ’Abbâs, Târihu’n-Nakdi’l-

Edebî, 608. 
14  Kehhâle, Mu’cemü’l-müellifîn, 15/12/300. 
15  Fuat Sezgin, Târîhu’t-turâsî’l-’Arabî, çev. Mahmut Fehmî Hicâzî (Câmi’atü İmâm Muhammed b. Su’ûd el-İslâmiyye, 1991), 

4/38; bk. Ali Rıza Karabulut-Ahmet Turan Karabulut, Mu’cemü’t-târîhi’t-turâsi’l-İslamiyyi fî mektebâti’l-’âlem (el-mahtûtât ve’l-
matbû’ât) (Kayseri: Dâru’l-akabe, 2001), 6/5/3768. 

16  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd; bk. ’Abbâs, Târihu’n-Nakdi’l-Edebî, 608. 
17  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 4. 
18  Krş. İbn Reşîk el-Kayravânî, el-’Umde fî mehâsini’ş-şi’r ve âdâbihi ve nakdihi, thk. Muhammed Muhyîddîn Abdülhamîd (Beyrut: 

Dâru’l-cîl, 1981). 
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olmak üzere konuların ele alınış üslûbu ve örneklerin seçimi Muzaffer’in eserinin el-‘Umde’nin 
farklı bir versiyonu olduğu izlenimi vermektedir. Nadra’nın muhakkiki de bu duruma işaret 
etmektedir.19 İki eser böylesine birbirine yakın görünürken Muzaffer’in, İbn Reşîk’in hüküm 
verdiği birçok hususta yorum yapmaması dikkat çekicidir. Mesela el-Bedî‘20 ve teşbih21 
konularında Muzaffer şahsi kanaatlerini sunmamıştır.22 

Muzaffer, kimi konulardaki görüşleriyle muhalif bir tavır sergiler. Mesela Ziyâüddîn İbnü’l-
Esîr (öl. 637/1239) gibi döneminin önde gelen isimleri farklı iki şairin aynı şiiri söylemesini 
(tevârüd) normal kabul ederken23 o, bunu serika olarak nitelendirir.24 Sunduğu bazı konularda, 
örneğin eleştiri ve sanat,25 hüküm vermekten kaçındığı görülür.26  Yine kanaat bildirip açıklama 
yapmaktan geri durduğu konulardan biri de eleştirmenin şiir konusundaki bilgisi ve 
tecrübesidir.27 

Öte yandan, Muzaffer’in özgün olduğu hususlardan söz edilebilir. Mesela belagat ve tanımı 
konusunda diğerlerinin görüşlerini sunmakla yetinmemiş " غلب " kelimesinin kök harflerinden 
meydana getirilebilecek " بغل ", لغب " " gibi kelimelerin analizine de odaklanmıştır.28 Nitekim bu 
çözümleme, eserindeki en özgün yanlardan biri olarak değerlendirilebilir. Bir başka örnekte 
" ةعنصلا " ve عنصملا " " kelimeleri arasındaki farklılığa işaret etmiştir. Eser boyunca kudemânın 
görüşleri arasında tercihler yaptığı da müşahede edilmektedir.29 

Muzaffer’in sunduğu konuları desteklemede Arap şiirinden örneklere sıkça müracaat ettiği 
görülür. Bu bağlamda en fazla başvurduğu şiirler sırasıyla İmruülkays (öl. m. 540 [?]), Mütenebbî 
(öl. 354/965), Tarafe (öl. 564 [?]), Ebû Temmâm (öl. 231/846), Züheyr (öl. m. 609 [?]), Ferezdak(öl. 
114/732), Aşâ (öl. 7/629 [?]), Nâbiga  (öl. m. 604 [?]), Cerîr (ö. 110/728 [?]), Hassân (öl. 60/680 [?]), 
Antere (öl. 614 [?]) ve Ebû Nüvâs’a (öl. 198/813 [?]) aittir.30 Şairlerin isimleri ve dönemleri göz 
önüne alındığında, Muzaffer’in eserinde şahit olarak kullandığı şiirleri herhangi bir dönemle 
sınırlamadığı anlaşılmaktadır. 

Önceki paragraflarda belirttiğimiz üzere, Nadra’nın referanslarının ilkinin el-‘Umde olduğu 
anlaşılmaktadır. Bunun yanında, Kudâme b. Ca‘fer’in (öl. 337/948 [?]) Nakdü’ş-şi‘r ve Hâtimî’nin 
(öl. 388/998) Hilyetü’l-muhâdara’sına başvurduğu anlaşılmaktadır. Mesela İbnü’l-Mu‘tez’in (öl. 
296/908)  teşbih konusundaki maharetine dikkat çekmek adına Hilyetü’l-muhâdara’daki ibareleri 

 
19  bk. el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, ح, ز . 
20  el-Kayravânî, el-’Umde, 1/265. 
21  el-Kayravânî, el-’Umde, 1/286-299. 
22  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 150, 180. 
23  Ziyâüddîn İbnü’l-Esîr, el-İstidrâk fî’r-red ‘ale risâleti’bni’d-Dehhân el-müsemma bi’l-meâhizi’l-Kindiyye mine’l-me‘âni’t-Tâiyye, thk. 

Hafnî Muhammed Şerif (Kâhire: Mektebetü’l-Anclû’l-Mısriyye, 1958), 61-62. 
24  Bu konuda Nadra muhakkiki onun İbnü’s-Sikkît’in (öl. 244/858) yolundan gittiğini belirtir. Muhtemelen bunu Muzaffer’in 

eserin 225. sayfasındaki açıklamasına dayanarak söyler. Çünkü İbnü’s-Sikkît’in elimizdeki eserlerinde bu konudaki 
görüşüne dair herhangi bir veriye erişemedik.ir delil tespit edemedik. el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, ز. 

25  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 26. 
26  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 26. 
27  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 331. 
28  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 18. 
29  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 69, 78, 99, 116. 
30  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 387-507. 
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aynıyla zikrettiği görülür.31 Ayrıca İbn Tabâtabâ el-‘Alevî’nin (öl. 322/934) ‘İyâru’ş-şi‘r’inden32 ve 
İbn Cinnî’nin (öl. 392/1003) el-Hasâis’inden33 yararlandığı belirtilmelidir. 

Sonuç itibarıyla eserin muhtevasının sarf, nahiv, belagat gibi sahalara ilişkin mülahazalar 
içerdiği ancak bunlara şiirin mahiyetini anlamak açısından34 yer verildiği söylenebilir. Ayrıca 
Muzaffer’in şiirin değerine dair edebi çevrelerde meşhur olmuş hikayelere temas ettiği 
görülmektedir.35 Son tahlilde Muzaffer’in “şiirin güzelliğini ön plana çıkarma ve konuya ilgi 
duyanlara yardımcı olma” maksadına hizmet eden bir çalışma yaptığı anlaşılmaktadır. Aşağıdaki 
mülahazalarda Muzaffer’in eserinde şiir ve belagate dair konulara yaklaşımı ele alınarak 
çalışmasının Arap dili ve belagati açısından değeri ortaya konulmaya çalışılacaktır. 

1.1. Şiirin Mahiyeti 

Muzaffer, şiirin kelime kökeni itibarıyla bilmek, idrak etmek ve yetenek kelimeleriyle ilişkili 
olduğunu vurgular. İbnü’l-‘Arabî’nin (öl. 231/745): 

"… عَُفنَْت لاَ يَنمُلْاو يرِعْشِ تَیَْل اَی"  
“Keşke temenninin fayda vermediğini bilseydim…” 

şeklinde başlayan beyitlerinde " يرِعْشِ تَیَْل  َیا  " “Keşke bilseydim.” ifadesini buna delil getirir.  
Şairin ise bilgi ve yeteneğinden dolayı şair olarak isimlendirildiğini söyler.36 

Öte yandan şiirin " ضیرقلا " “el-Karîd” şeklinde isimlendirildiğine işaret eden Muzaffer, bu 
kelimenin kesmek, kat etmek manalarıyla terim anlamı arasında ilişki olduğunu belirtir. 
Muzaffer’e göre böyle bir adlandırma, sözden bir parçanın koparılarak mananın ifade 
edilmesinden ileri gelmektedir. Örneğin o, Kehf suresinde geçen şu pasajda " مھُضُرِقَْت " ibaresinde 

" ضرق " kelimesinin kesmek anlamını delil getirir.37 

38 "... لِامَشِّلا تَاَذ مْھُضُرِقَْت تَْبرَغَ اَذإِوَ ..."  

“… Güneş battığında onları sol yandan keser-geçerdi …” 

Şiiri ifade etmede kullanılan bir diğer kelimenin " دیصقلا " “el- Kasîd” olduğunu bildiren 
Muzaffer, bunun cemisinin " ةدیصقلا " “el-Kasîde” olduğunu belirtir.  Buradaki durumun - نیفس "
" ةنیف  .kelimelerinin müfred ve cemisinin ifade edilişindekiyle aynı olduğuna dikkat çeker س
" ةدصقِلا " lafzının " ةعطقِلا " “Parça, cüz, kıt‘a” manasında olduğunu ve kırılan bir şeyden kopan bir 
parçayı ifade etmede kullanıldığını belirtir. Bu nedenle de kasîde sözden bir parça olarak telakki 

 
31  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 135, 139; krş. Ebû Ali el-Hâtimî, Hilyetü’l-muhâdara fî sınâ‘ati’ş-şi‘r, thk. Ca‘fer el-Kettânî (Beyrut: 

Dârü’r-Reşîd, 1979), 1/136. 
32  bk. İbn Tabâtabâ el-’Alevî, ’Iyâru’ş-şi’r, thk. Abdülazîz b. Nâsır el-Mâni’ (Kahire: Mektebetü’l-hanci, ts.), 210-211. 
33  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 23-24. 
34  bk. Erken, İsmail. “Emevî Dönemi Şiir Eleştirisine Genel Bir Bakış”. Rumelide Dil ve Edebiyat Araştırmaları Dergisi 38 (21 Şubat 

2024), 1158-1171. 
35  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 226; bk. ’Abbâs, Târihu’n-Nakdi’l-Edebî, 609. 
36  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 7, 8; krş. Kudâme İbn Ca’fer, Nakdü’n-nesr, thk. Hüseyn Taha - Abdülhamîd el-’İbadî (Kahire: Darü’l-

kütübi’l-Mısriyye, 1933), 66. 
37  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 8. 
38  Kehf 18/17. 
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edilmiştir.39 Bununla ilgili Müseyyeb b. ‘Ales’in (öl. 580-600[?]) şu beytinde geçen " ةدیصق " 
kelimesini delil getirir: [Kâmil] 

 40"عَِقعَْقلْا ىَلإًِ ةَلغَلْغَمُ يِّنمِ ...ً ةدیصق حِاَیرِّلا عَمَ َّنَیدِھَْلأََف"
“Ka‘ka‘ b. Ma‘bed b. Zürâre’ye rüzgârla birlikte şiirimden bir parçayı 

hediye olarak yollayacağım.” 

Muzaffer kasîdenin aynı zamanda kâfiye olarak isimlendirildiğini belirtir.41 Bunu kafiyenin 
beytin izini sürmede bir remz (sembol) olmasıyla ilişkilendirir. Bu bağlamda cemî bir kelimenin 
kendi müfrediyle ifade edilmesinin icaz kabilinden olduğunu söyler. Dolayısıyla kasidenin 
tamamına kelime denildiğini, " ةملكلا " “el-Kelime” lafzının ise müfred olduğunu belirtir. Yine 
kelimenin " ملاكلا " “el-Kelâm” yerine kullanılmasının da buradaki durumla aynı olduğunu ifade 
eder. Muzaffer bu iddiasını Hansâ’nın (öl. 24/645) şu beytiyle destekler:42[Vâfir] 

ّدحَ لَْثمِ ةٍیفِاَقوَ"  43"اھََلاَق نْمَ كُلِھَْیو ىَقبَْت نِ ... اَنسِّلا ِ
“Nice kasîde var süngü gibi keskin halde,44 o kalır da onu söyleyen 

yok olup gider.” 

Muzaffer’in yukarıda andığımız izahları, konuyu ele alış tarzına ilişkin özgün tutumlarından 
biri olarak değerlendirilebilir. Nitekim şiir ve onu ifade etmede başvurulan tüm kavramlardan 
söz edip bunların lügat ve terim anlamları arasında bir ilişki olduğu iddiasıyla kendi 
perspektifinden bir analiz yapmıştır. Ayrıca her bir iddiasını Kur’an ya da şiirle ispatlama yoluna 
gitmiştir. 

Muzaffer bu aşamadan sonra kelime analizlerini bir yana bırakarak şiirin terim anlamına 
ilişkin izahlarına başlar. Buna göre şiir, anlaşılır manalara delalet eden lafızlar manzumesidir. 
Muzaffer buna, sistemli bir biçimde birbiri ardına dizilmiş belirli bir manaya delalet eden lafızlar 
denebileceğini ekler. Bu yaklaşım, daha önce şiirin tanımına ilişkin mülahazalarıyla dikkat çeken 
Kudâme b. Ca‘fer (öl. 337/948 [?]) ve İbn Reşîk gibi eleştirmenlerin konuya yaklaşımıyla biraz 
farklılık taşımaktadır. Nitekim İbn Reşîk’e göre şiir lafız, mana, vezin ve kafiyenin şiir kastıyla 
söylenmesidir.45 İbn Reşîk’in kasıt ya da niyetin gerekliliğine dikkat çektiği tanımının, 
Kudâme’ninkiyle paralellik taşıdığı anlaşılmaktadır. Çünkü Kudâme, şiir telifinde maksadın 
kaliteli bir eser ortaya koymak olduğunu vurgulamıştır.46 Bu açıdan bakıldığında Kudâme ile İbn 
Reşîk’in tanımlarında da bir nüans olduğu anlaşılmaktadır. Çünkü İbn Reşîk, kulağa kafiyeli ve 
vezinli gibi gelen her sözün şiir olamayacağını, şiir olarak nitelenecek sözün ancak şiir niyetiyle 
söylenmesi gerektiğine dikkat çeker.47 Kudâme ise mevzubahis sözün zaten şiir niyetiyle 

 
39  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 9. 
40  Müseyyeb b. ’Ales, Dîvânu Müseyyeb b. ’Ales, thk. Abdurrahman Muhammed el-Vasîfî (Kâhire: Mektebetü’l-edeb, 2003), 97. 
41  Benzer örnek ve açıklamalar için bk. Ebû Sa’îd es-Sîrâfî, Şerhu Kitâbi Sîbeveyh, thk. Ahmed Hasen Mehdilî - Ali Seyyid Ali 

(Beyrut: Daru’l-kütübi’l-’ilmiyye, 2008), 5/5/90. 
42  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 9-10. 
43  Ümmü Amr Tümâdır bint Amr b. el-Hâris b. eş-Şerîd (Hansâ), Dîvânu’l-Hansâ bi şerhi Sa’leb, thk. Enver Ebû Süveylim 

(Ammân: Dâru Ammâr, 1988), 106. 
44  “ نانسلا دح ” ifadesiyle kasidenin kalitesi kastedilmiştir. Bk. eş-Şerîd (Hansâ), Dîvânu’l-Hansâ bi şerhi Sa’leb, 107. 
45  el-Kayravânî, el-’Umde, 1/119-120. 
46  Kudâme İbn Ca’fer, Nakdü’ş-şi’r, thk. Muhammed Abdülmun’im Hafâcî (Beyrut: Daru’l-kütübi’l-’ilmiyye, ts.), 64-65. 
47  el-Kayravânî, el-’Umde, 120. 
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söylendiğini varsayarak onda nitelikli söyleme maksadı arar. Dolayısıyla bu iki şiir tanımı bir 
arada düşünüldüğünde, Muzaffer’in tanımının ilk etapta her iki yaklaşımın ortak yönü 
sayılabilecek niyet unsuruna değinmediği görülür. 

Muzaffer, şiir ve nesir arasında bir kıyas yapıldığında şiirin tür, netlik, fesahat, yoğunluk, 
güçlülük, doğruluk, etki, çarpıcılık, güzellik, kalıcılık, duruluk, hafiflik, incelik ve muhatapta 
bıraktığı izler bakımından nesirden daha üstün olduğunu ifade eder. Bu izahlar Muzaffer’in şiirin 
etki gücüne ve işlevselliğine dair mülahazaları olarak dikkat çeker. Öte yandan İbn Reşîk’in, şiir 
ve nesir arasındaki kıyaslaması Muzaffer’inkinden farklılık taşır. ‘Umde sahibi, Araplarda nesrin 
şiirden nicelik bakımından fazla olduğunu fakat sonraki dönemlere aktarımı açısından 
korunmasının güçlüğünden ötürü kaybolduğuna işaret eder. Buna karşılık şiir nicelik 
bakımından nesre göre daha az olsa da ezberlenmesinden ötürü kolaylıkla muhafaza 
edilebilmiştir. İbn Reşîk bununla birlikte, şiir ve nesrin sanatsal etki potansiyeline yönelik nesir 
taraftarlarının bir eleştirisine değinir. Buna göre nesri savunanlar, Kur’an’ın nesir türünde nazil 
olduğunu ve Peygamber (s.a.v.)’nin de şiir söylemediğini bir delil olarak sunmaktadır.48 
Görüldüğü üzere, İbn Reşîk’in nesir ve şiir arasındaki mukayesesi ile Muzaffer’inki birbirinden 
ayrılmaktadır. 

Asmaî’yi (öl. 216/831) referans göstererek şiir hakkındaki analizlerini sürdüren Muzaffer; 
şiirin lafızlarının az, manalarının incelik ve kolaylık taşıyan bir niteliği olduğuna dikkat çeker. 
Nitekim böyle bir şiiri dinleyen, ondaki derinliğe ve inceliğe eriştiğini düşünür. Oysa durum 
böyle değildir. Aksine böyle bir şiir üzerine biraz daha düşünüldüğünde kastedilen manadan 
oldukça uzak kalındığını muhatap fark edecektir. Şiirde bu durum olmaksızın o, yalnızca 
istiflenmiş, nazmedilmiş bir kelamdan öteye geçemez.49 Dolayısıyla bu ifadeleriyle Muzaffer, 
" ىفقملا نوزوملا  ملاكلا  " “Vezinli ve kafiyeli söz” şeklinde, içinde yalnızca vezin ve kafiyenin yer aldığı 
şiir tanımına50 da itiraz etmektedir. Diğer yandan, yukarıda değindiğimiz sözün şiir niyetiyle 
söylenmesi hususu Muzaffer’in bu mülahazasında zımnen de olsa yer almaktadır. Çünkü bu 
izahlarıyla o; derin manalar ifade eden yanıyla şiirin, kulağa kafiyeli ya da vezinli gibi gelen 
sözlerden ayrıldığına işaret etmiş gibidir. Öte yandan, bazı belagatçilerin şiirin doğasında yer 
alan söz sanatlarına dair vurgusuna dikkat çekerek şiirin sanatsallık amacına ilişkin ipuçları 
vermektedir. Buna göre şiir dediğimiz şey, birtakım olağan dışı meseller, eşsiz benzetmeler ve 
büyüleyici istiarelerden ibarettir.51 

Muzaffer şiirde sanatsal yetkinliğin önemini ifade etmek için el-Emâlî sahibi İbnü’ş-
Şecerî’den52 (öl. 542/1148) bir rivayet nakleder. Buna göre, Hatîb et-Tebrîzî (öl. 502/1109) Ebû 
Alâ el-Ma‘arrî’ye (öl. 449/1057) şiirini okumuş ve onun eleştirmesini istemiştir. Maarrî, 
Tebrîzî’nin beyitlerini beğenmiş ancak içlerinden birinde: “Ey Zekeriyyâ! İşte şiir dediğin 

 
48  el-Kayravânî, el-’Umde, 21. 
49  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 10. 
50  Mehmet Yalar, “Arap Şiiri”, İslâm Medeniyetinde Dil İlimleri: Tarih ve Problemler, ed. İsmail Güler (İstanbul: İsam Yayınları, 

2015), 308. 
51  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 11. 
52  bk. Ersönmez Hüseyin, Arap Dilinde Emâli Geleneği İbnü’ş-Şecerî’nin el-Emâlî Adlı Eseri Üzerine Bir İnceleme (Ankara: İlâhiyat 

Yayınları, 2022). 



In the Footsteps of Classical Arabic Poetry and Rhetoric: A Comparative Analysis of Muzaffar al-Alawî’s Nadrah al- Ighrīd • 876 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

budur!” diyerek çarpıcı bir beyte işaret etmiştir.53 Maarrî’nin şiir hakkındaki analizi Muzaffer’in 
fikrini özetlemesi bakımından dikkate değerdir. 

Anılan veriler ışığında, Muzaffer’in şiirde aradığı şeyin kendisinden asırlar öncesinde şiir 
hakkında konuşan Asmaî (öl. 216/831), Cumahî (ö. 231/846 [?]), Câhız (öl. 255/869), İbn Kuteybe 
(öl. 276/889) ve diğer nice eleştirmenin bakış açısıyla paralellik gösterdiği söylenebilir. Nitekim 
mezkûr isimler, şiirin niteliğini esas alarak şairleri değerlendirmişlerdir.54 Muzaffer de şiiri 
ilişkili olduğu bütün etmenlerle bir arada değerlendirip onun nitelikli bir sanat ürünü olması 
gerektiğine işaret etmektedir. 

Son tahlilde Muzaffer, şiirin nesirden daha etkin bir tür olduğunu belirtmiştir. Aynı zamanda 
şairin eşsiz bir hünerle derin anlamlar ve şık lafızlar içeren sanatsal, derinlikli, etkileyici ve 
nitelikli ifadeler bütününü belirli bir sistematik dâhilinde inşa etmesini şiir diye adlandırmıştır.55 
Şiirin sanatsallığındaki temel unsurun nitelik olduğuna özellikle dikkat çekmiş ve bu bağlamda 
eskilerin yolunu takip etmiştir. 

1.2. Şiirin İlişkili Olduğu Alanlar 

Muzaffer, şiir sanatının dil ve söz sanatlarıyla ilişkili olduğunu vurgulamıştır. Buna göre şiir, 
nahiv ve belagatten bağımsız ele alınamaz. Özellikle söz sanatları özelinde, fesahat, hakikat-
mecaz, sanat-masnu‘, vezin, lakap, kinaye, işaret muvazene ya da mümasele, tecnîs, tıbak, 
reddü’l-acz ‘ale’s-sadr, iltifât, istidrâd, taksîm, teshîm, tarsî’, terdîd, mukabele, istisnâ, îğal, 
isti‘are, teşbih, haşv, mütebea, mahlas, tadmîn, tecâhül-i ârif, mümâtene, serika (mahmude ve’l-
mezmûme), tevârüd ve nakd gibi hususlardan ayrı olarak düşünülemez.56 Çalışmanın kapsamı 
gereği, Muzaffer’in şiir ekseninde ele aldığı bu konulardan yalnızca nahiv, belagat, fesahat, 
hakikat ve mecaz, sanat ve masnu‘, serika, tevârüd ve nakd gibi Arap dili ve belagati 
literatüründe öne çıkan meselelere yer verilecektir. 

1.2.1. Nahiv 

Nahiv ilmini şair, yazar veya hatip fark etmeksizin edebi bir eser ortaya koyan herkesin 
zorunlu olarak bilmesi gerektiğine işaret eden Muzaffer, kimi belagatçilerin dildeki lahnı 
ağızdaki pis kokuya benzettiğine işaret eder. Yine Peygamber (a.s)’ın: “Allah kime merhamet 
etmişse onun dilini düzeltmiştir.”57 şeklindeki hadisini nahvin önemini belirtmede vurgulamıştır. 
Konunun önemine işaret sadedinde yer verdiği örnekler arasında Hz. Ali’nin nahiv öğrenmeye 
teşvik eden ifadeleri de yer almaktadır.58 

Muzaffer nahvi ilmini, kelime çekimlerinde ve kelime sonlarındaki sesleri belirlemede (irab) 
Arap kelamının izlediği yol olarak tarif eder. Nahvin lügat açısından yol, yönelmek gibi 
anlamlara geldiğini ifade ettikten sonra bunun, dilin gramerini ifade etmede bir ıstılaha 

 
53  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 11-12. 
54  bk. Yusuf Seller, “Asmaî’nin Fahl Kavramı Ekseninde Eleştirel Tutumu: Fuhûletü’ş-şu‘arâ’ Örneği”, Turkish Studies - 

Language and Literature Volume 18 Issue 1/Volume 18 Issue 1 (2023), 533-534. 
55  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 11-12. 
56  Muzaffer bu kavramları eserinin birinci bölümünde izah edip örneklerle açıklamaktadır. el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 7-226. 
57  Ebû Abdillâh Muhammed b. Selâme b. Ca‘fer el-Kudâî, Müsnedü’ş-Şihâb, thk. Hamdî b. Abdülmecid es-Selefî (Beyrut: 

Müessesetü’r-risâle, 1986), 2/1/338. 
58  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 13-14. 
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dönüştüğüne değinir. Fıkıh ilminde " ھقِف " “Bildi, anladı.” lügat manasının fıkıh ilmine terim 
manası olarak geçmesine59 benzediğini ifade eder. Öte yandan, nahiv ilminin ortaya çıkmasında 
etkin isimlerin ilkinin Hz. Ali (öl. 40/661) olduğunu vurgulayan Muzaffer, nahvin nasıl ortaya 
çıktığına dair rivayetin herkesçe bilindiğine işaret eder.60 Böyle bir işaret, nahvin doğuşuna 
ilişkin Hz. Ali ve Ebû’l-Esved ed-Düelî (öl. 69/688) hakkındaki rivayetlerin hicri VII. asırda bir 
uzlaşma niteliği taşıdığını göstermektedir.61 

Öte yandan, Muzaffer, nahiv ilminin isim, fiil ve harf gibi hususiyetleri üzerinde durur. Bu 
hususlarda kısa bir malumat ortaya koyduktan sonra şiirle nahiv arasındaki ilişkinin önemine 
değinerek nahiv olmaksızın şiirin bozulacağının ve problemler içereceğinin altını çizer.62 Bu 
açıklama, şiir olmadan nahiv ilminin en mühim istişhat metotlarından birinin yok olacağına 
işaret etmektedir. Ayrıca Arap şiirinin nahiv ilmi açısından bu bağlamdaki kıymeti ve nahiv 
ilminin doğuş süreci göz önüne alındığında, Muzaffer’in nahiv bilmeyen birinin şair 
olamayacağını söylemesi muhtemelen nahvin doğuşundan sonraki evreyle ilgilidir. Nitekim 
nahiv ilminin metodolojik olarak ortaya çıkmasından önce şairlerin kendi selikalarına uygun 
olarak şiir inşat ettiği bilinmektedir. Nahve dair ilk müstakil eser Sîbeveyh’in (öl. 180/796) el-
Kitâb’ı kabul edildiğinde,63 hicri I. asrın sonları ve II. asrın başlarından sonra şairlerin nahiv 
öğrenmesi mümkün olabilir. Dolayısıyla bu yorumuyla Muzafferin, nahiv bilmedeki 
zorunluluktan kastının Arap diline vakıf olmak olduğu anlaşılmaktadır. Bir başka ihtimal ise 
Muzaffer’in kendi dönemindeki şairleri dikkate alarak bu fikri ileri sürmüş olabileceğidir. 

1.2.2. Belagat 

Muzaffer, yukarıdaki mülahazalarının ardından belagat ve şiir arasındaki ilişkiyi ele alır. 
Belagate dair çok sayıda tanıma yer verir. Bunları Mufaddal ed-Dabbî’nin (öl. 178/794 [?]) bir 
bedevîye referansla aktardığı “acziyet olmaksızın îcaz, gevezelik olmaksızın itnab” şeklinde 
zikrettiği belagat tanımıyla başlar ve ardından çok sayıda tanım zikreder. Bu tanımlar genel 
itibarıyla sözü lafız ve mana itibariyle zorlanmaksızın ifade etmek ve makama göre söz söylemek 
manasını muhtevidir. Bütün bu tanımların ardından kendisinin belagate dair analizlerini 
zikreder. Buna göre "ب-ل-غ" harflerinden oluşturulan kelimenin " غلب " kelimesi insanın çabaladığı 
şeye ulaşmasını ifade eder. Bu nedenle bir işin zirvesine erişildiğinde Arapçada " ضرغلاو رملأا  تغلب  " 
“Nihai amaca ulaştım.” denilmiştir. Dolayısıyla bir sözü zirve noktasında söylemek, kişinin 
edebiyat ve dildeki potansiyeline işaret eder. Bu merhaledeki birinin “belîğ” “sözü söylemede 
maksada ulaşan” kişi olduğu söylenir.64 

Öte yandan " بلغ " kelimesinin “Galip geldi.” ve “Zafer elde etti.” anlamına65 odaklanan 
Muzaffer, zaferin ancak güçle doğru orantılı bir sonuç olduğunu vurgular. İlgili harflerin bir 

 
59  Abdulkâdir er-Râzî, Muhtâru’s-Sıhâh (Beyrut: Dârü’l-ma’rife, 2012), 445. 
60  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 15; Meşhur Alman şarkiyatçı Carl Brockelman (öl.1956) bu hikayenin gerçek olmadığı 

kanaatindedir. Carl Brockelman, Târihu’l-Edebi’l-’Arabî, çev. Abdulhalîm en-Neccâr (Kâhire: Dârü’l-me’ârif, 1959), 6/2/123. 
61  Benzer bir örnek için bk. Ebû’l-Feth Ziyâüddîn İbnü’l-Esîr, el-Meselü’s-sâir fî edebî’l-kâtib ve’ş-şâ‘ir, thk. Ahmed el-Hûfî - 

Bedevî Tabâne (Kâhire: Dârü’n-nahda, t.y.), 1/42-44. 
62  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 15-17. 
63  Brockelman, Târihu’l-Edebi’l-’Arabî, 6/2/123. 
64  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 19. 
65  er-Râzî, Muhtâru’s-Sıhâh, 419-420. 
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başka kombinasyonu olan " بغل " kelimesinin ise “Yoruldu.” anlamlarını ihtiva ettiğini66 
yorgunluğun gücün kullanılmasından ileri geldiğine işaret eder. Dolayısıyla aynı kök harflerini 
içeren bu üç kelimenin ortak paydasında gücün yer alması, belagatin isabetli söz söyleme 
gücüyle ilişkilendirildiğini göstermektedir. Bu bağlamda mensûr bir kelam bakımdan belagatin 
zirvesinin Kur’an-ı Kerîm olduğuna dikkat çeken Muzaffer, manzum kelamın zirvesinin ise 
İmruülkays’ın meşhur ..." كِبَْن  اَفقِ  " “Durun! Ağlayalım…” şeklinde başlayan kasidesi olduğunu ifade 
eder. Ardından Tarafe’nin (öl. 564 [?]) şu beytinin: [Tavîl] 

67 "دِفِرَْأ مُوَقلا دِفِرَْتسَْی ىَتمَ نْكَِلوَ ...ً ةَفاخمَِ علاِّتلا لَِّلاحَبِ تُسَْلوَ"  
“Asla ben, (insanlara su vermekten) korkarak (yolu, izi olmayan) 

yüksek tepelere ev kuran değilim. Aksine onlar (suya ihtiyaç duyar da 
benden) yardım isterse (diye görünürdeki yüksek tepelere cesurca ev 

kurdum ki onlara su verip) yardım edeyim.” 

lafızlarından daha fazla manası olduğuna vurgu yapar. Sonra bu beyti şerhe girişir ve burada 
Tarafe’nin üstün bir belagatle sözü nazmettiğine, başka bir deyişle, sözü nitelikli söyleyebilme 
gücünü son merhalesine dek kullandığına işaret eder.68 Nitekim yukarıda beytin çevirisinde de 
görüleceği üzere, Tarafe’nin lafızlarının dilimizdeki karşılığı parantez dışındaki kısımlardır. 
Ancak Tarafe parantez içindeki manaları da kastetmiştir. Bu bağlamda belagati izah etmede 
Muzaffer’in seçtiği şahidin isabeti dikkat çekicidir. 

Muzaffer’in belagatin tanımını yaparken " غلب " kelimesinin kök harflerinin yer 
değiştirmesiyle elde edilen kelime türevlerinin de anlamlarına müracaat ederek belagatin terim 
manası için bir dayanak araması, özgün bir yaklaşım olarak dikkat çekmektedir. Nitekim, tespit 
edilebildiği kadarıyla belagat ilminin teşekkül sürecinden Muzaffer’e kadarki evreye dek, 
kelimenin kök harflerinden elde edilen diğer kelimelerin de anlamlarını esas alarak belagat 
tanımı yapan bir belagat âlimine rastlanmaz. 

1.2.3. Fesahat 

Şiirle ilişkili olan bir diğer husus fesahattir. Muzaffer, fesâhat konusunun geniş açıklamalara 
ihtiyaç duyan bir konu olduğuna dikkat çekip henüz konunun başında er-Risâletü’l-‘Aleviyye isimli 
risâlesinde bu konuya detaylı bir biçimde eğildiğini belirtir. Ancak Nadra’da meseleyi daha 
muhtasar bir biçimde ele aldığını meşhur belagat alimlerinden İbn Sinân el-Hafacî’nin (öl. 
466/1073) izinden gittiğini peşinen belirtir.69 

Fesahatin keşfetmek açığa çıkarmak anlamından türediğini belirten Muzaffer, sütün 
köpükten arınmış saf halinin " احًاصَفْإِ نَُبَّللا  حَصَفَْأ  " şeklinde ifade edildiğini bildirir. Yine birçok klasik 
ve modern belagat eserinin ortaklaşa kullandığı " حُبُّْصلا حَصَفًْأ  " örneğini70 de açıklamalarına dâhil 
eder. Konuşabilen kimsenin fasih, konuşamayanın ise acem olduğunu belirtip bu konudaki 
açıklamaların kâfi olduğunu söyleyerek hakikat ve mecaz bahsine geçiş yapar. Öte yandan, 
fesahate dair açıklamalarında takip ettiği İbn Sînân’ın belagat ve fesahatin birbirinden farkına 

 
66  er-Râzî, Muhtâru’s-Sıhâh, 518. 
67  Tarafe b. el-Abd, Dîvânu Tarafe b. el-Âbd, thk. Mehdî Muhammed Nâsıruddîn (Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-‘ilmiyye, 2002), 24. 
68  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 19-21. 
69  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 22; İbn Sinân el-Hafâcî, Sırru’l-fesâha (Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-’ilmiyye, 1982), 58. 
70  bk. Ali Bulut, Belagat (İstanbul: M.Ü. İlahiyat Fakültesi Vakfı, 2013), 35. 
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ilişkin yaptığı açıklamalara71 değinmediği görülür. Bunun nedeni, konuyu havale ettiği 
risalesinin bulunması olabilir. 

1.2.4. Hakikat ve Mecaz 

Muzaffer, hakikat terimiyle bir kelimenin vazediliş anlamıyla kullanılmasını, mecazla ise 
bunun tam aksinin kastedildiğini vurgular. Ali b. İsâ er-Rummânî’ye (öl. 384/994) referansla 
hakikati, istiare cihetine gidilmeksizin manaya delalet ve mecazı da istiare cihetine yönelerek 
manaya delalet olarak nitelendirir.72 Bu tanımın akabinde bir kelimenin hakikat mi yoksa mecaz 
mı ifade ettiğini üç bağlamda tespit etmenin mümkün olduğunu belirtir: İttisa‘, tevkîd ve teşbih. 
Şayet bu üç durum söz konusu değilse sözü hakikate hamletmenin daha doğru bir tercih 
olacağının altını çizer. Örneğin; ... اَنتِمَحْرَ يفِ  هاَنلْخَدَْأوَ   “Onu rahmetimizin içine soktuk.” ayetinde73 " يف " 
harfi cerinin kullanılmasıyla bir mahal söz konusu olmuştur.   " انتِمَحْرَ " ibaresi ise mekana 
hamledilemediği için burada bir ittisa’ gündeme gelmiştir. Dolayısıyla mecâzî anlam tercih 
edilmelidir. Teşbih açısından rahmet dâhil olunan bir yöne benzetilmişken; tevkîd açısından 
cevherle haber verilen bir durumu arazla haber vermek söz konusudur. Bir bakıma bu, 
müşebbehi arazla yüceltmek ve ona itibar sunmak demektir. Muzaffer’in bu izahı soyut bir 
hususu somutlaştırmayı da tevkîd sadedinde değerlendirmek olarak anlaşılmaktadır. Dolayısıyla 
bu ayette bir mecaz söz konusudur. Kelimeler hakiki anlamına hamledilemez. Bu izahların 
ardından, Arap şiirinde sayılamayacak kadar çok mecaz olduğunu söyler ve buna dair 
örneklerden biri Tarafe b. el-Abd’ın (öl. 564 [?]) şu beytidir:74 

"دَِّدخََتَی مَْل نِوَّْللا يّقَِن ھِیلْعَ ... اھَءَاَدرِ تَْقلَْأ سَمَّْشلا َّنأكَ ھٍجوو"   
“Sevgilin öyle bir çehresi var ki sanki güneş ridasını (güzelliğini ve 
ışığını) ona giydirmiş de rengi parlak, (teni) pürüzsüz ve dupduru.” 

Bu beyitte kendisi bir cevher (ışığın özü) olan güneş kıyafet giyebilen bir insan olarak 
muhataba tasavvur ettirilmiştir. Böylelikle o, bir araza iliştirilmiş ve muhatabın zihninde 
belirginleştirilmiştir. Muzaffer, bu türden tüm teşbihlerin istiare olduğunu ve tüm istiarelerin 
de mecaz kategorisinde değerlendirildiğini belirtmektedir.75 Bu konudaki açıklamalarını çeşitli 
örneklerle sunduktan sonra müellif şiirin alakalı olduğu hususlardan sanat ve masnu‘ konusuna 
geçer.76 

Muzaffer’in mecaz konusundaki mülahazası özgün bir yaklaşım olarak değerlendirilmeye 
elverişli görünmemektedir. Nitekim çağdaşı İbnü’l-Esîr’in bu konuda neredeyse aynı ibarelerle 
ve örneklerle konuyu ele aldığı dikkat çekmektedir. Onun açıklamalarının ise el-Hasaîs sahibi 
İbn Cinnî’ye (öl. 392/1002) ait olduğunu kendisi haber vermekte77 ve el-Hasâis’e müracaat 
edildiğinde de bu doğrulanabilmektedir.78 

 
71  el-Hafâcî, Sırru’l-fesâha, 59 vd. 
72  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 23. 
73  el-Enbiyâ 21/75. 
74  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 24. 
75  Aynı açıklama için bk. Ebü’l-Feth Osmân İbn Cinnî, el-Hasâis (el-Heyetü’l-Mısrıyyetü’l-’ammetü li’l-kitâb, ts.), 2/447. 
76  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 24-25. 
77  İbnü’l-Esîr, el-Meselü’s-sâir, 2/68-69. 
78  İbn Cinnî, el-Hasâis, 2/444-445, 447. 
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1.3. Sanat ve Masnu‘ 

Sanat, Muzaffer nezdinde bozulma ve düzelme sadedindeki tüm hadiseler için kullanılan bir 
kelimedir. Bununla, bir cismin fiziksel olarak alabileceği şekiller ve renklerin kastettiğini belirtir. 
Bunlara da arazlar denilir. Masnu‘ ise bu arazların iliştiği şeylere denilir. Örneğin; Allah’ın bir 
canlıya şekil, renk ve birtakım özellikler vererek onu yaratması eylemi bir sanattır. Dolayısıyla 
bu eyleme maruz kalan herhangi bir şey ise masnu‘ olmuştur. Bu nedenle cisimler masnu‘ olarak 
nitelendirilir. Ancak mecazi anlamda bir ittisa‘ ile bunlar sanat olarak değerlendirilir. Mesela 
birinin: “Bu şey; güzel, çirkin, tam ya da eksik bir sanatla ortaya konmuş (masnu‘) bir cisimdir.” 
demesi bu bağlamda değerlendirilebilir. Çünkü burada sanat (yapılan iş) ve masnu‘ (işin üzerinde 
yapıldığı nesne) hem sanat lafzıyla hem de masnu‘ lafzıyla ifade edildiğinde bir sorun çıkmaz. 
Şiirde sanat meselesi ise nesirde bulunmayan nazım konusunda gerçekleşir. Masnu‘ ise özü, 
mensur kelam olan şiirdir. Dolayısıyla masnu‘ yokluktan vücuda geçmeden masnu‘ olarak 
değerlendirilmez. Ancak müşahede edilen ve bilinen bir şey olduğunda masnu‘ olarak 
nitelendirilebilir. Dolayısıyla masnu‘ olması gündeme geldikten sonra kalitesi, bayağılığı, 
çirkinliği, güzelliği, tamlığı veya eksikliği de söz konusu edilebilir. İşte tam bu noktada sanat ve 
eleştiri arasında ciddi bir ayrım yapılması gerekir. Çünkü Muzaffer’in belirttiğine göre, çok 
sayıda musannif eleştiri ile sanatı ayırt etmeksizin birbirinin yerine kullanmıştır. Bu Muzaffer 
nezdinde, yaygın bir hatadır.79 Bunun neden bir hata olduğu sorusunu Muzaffer, duyulmamış ya 
da insanlara ulaşmamış bir şiire iyi ya da kötü kabilinden bir değerlendirme yapmaya imkân 
olmadığını söyleyerek yanıtlar. Böylelikle sanat, masnu‘ ve eleştiri sözcükleri arasındaki farkları 
bilmek gerektiğinin altını çizer. Ayrıca eleştirinin de bir şiirin üzerinde uzunca süre kafa yormak, 
onu tekrar tekrar incelemek ve bu eylemler neticesinde o şiir hakkında bir kanaat belirtmek 
olduğunu vurguladığı da söylenmelidir.80  

Muzaffer’in ele aldığı bu konu eksenindeki değerlendirmelerini İbn Reşîk " عونصملاو عوبطملا  " 
“el-Matbu‘ ve’l-masnu‘” bahsi altında ele alır. Buna göre matbu‘, şairin doğal bir biçimde 
(spontane) şiir söyleyebilmesidir. Bu, bir bakıma şairliğin tabiat olarak bir kimsede 
bulunmasıdır. Öte yandan, masnu‘ için de aynı durum söz konusu olsa da onun farkı, matbu‘ 
olarak ortaya konan şiir üzerinde kafa yorarak onu geliştirmekle ilgilidir. Şiir böylelikle masnu‘ 
hale gelir. Mesela Züheyr’in " تایلوحلا "  “el-Havliyyât” adı verilen, üzerinde bir yıl boyunca kafa 
yorduğu şiirler bu türdendir. İbn Reşîk Arapların şiirdeki tecnîs, tıbâk, mukabele gibi söz 
sanatlarına ya da özellikle lafza veya manaya odaklanmaksızın kelamın duruluğuna ve akıcılığına 
dikkat ettiklerini haber verir. Dolayısıyla masnu‘ şiirler de aslen kendiliğinden söylenmiş şiir 
mesabesindeyken aradaki tek fark şairin bunun üzerinde kafa yorarak kelamı daha duru hale 
getirme çabası olarak anlaşılmaktadır.81 

Görüldüğü üzere, Muzaffer konuya İbn Reşîk’ten daha farklı bir açıdan yaklaşmaktadır. Bir 
bakıma iki yaklaşımın özellikle de masnu‘ kavramını ele alışında birbirinden ayrıldıkları 
anlaşılmaktadır. Yine iki yaklaşımın en temel farklarından biri de İbn Reşîk’in meselenin 

 
79  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 26. 
80  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 26-27. 
81  el-Kayravânî, el-’Umde, 1/129. 
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kavramsal çerçevesine odaklanması, Muzaffer’in ise kelimenin lügat manasından ıstılah 
anlamına erişmek için çıkarımlar yapmasıdır. 

1.4. Diğer Bazı Meseleler: Serika, Tevârüd ve Nakd 

Klasik Arap edebî eleştirisinin en mühim konularından biri olan serika (şiir 
hırsızlığı/intihali) meselesi Cahiliye Dönemi’nde izlerine rastlanan bir konudur. Belagat ilminin 
konuları arasından şiirle ilişkili bir konu olarak ele alınmasının izi sürüldüğünde, belagat ilminin 
olgunlaştığı evrelerde -hicri V. asırda- Abdülkâhir’in el-Cürcânî’nin (öl. 471/1078-79) Delâilü’l-
i‘câz’ında ve Esrârü’l-Belâga’sında karşılaşılan bir konu olarak dikkat çekmektedir.82  Yine de 
Abdülkâhir’den sonraki dönemde İbn Munkîz (öl. 584/1188)83, Abdülkâhir’in eserlerini 
değerlendiren Fahreddîn er-Râzî (öl. 606/1149)84 ve Sekkâkî gibi isimlerin serika konusuna dair 
müstakil bir başlık açmadıkları görülmektedir.85 Oysa bu isimlerin çağdaşı sayılabilecek İbnü’l-
Esîr’in serika konusunda uzun mülahazalarına rastlanmaktadır. Hatta İbnü’l-Esîr nesh, selh ve 
mesh ayrımlarıyla konuya yeni bir katkı sağlamıştır.86 İbnü’l-Esîr’den sonraki dönemlerde 
serikanın, Kazvînî’nin Telhîs’inde87 ve Îzâh’ında88 yer verdiği bir konu olduğu görülmektedir.89 

Yukarıda anılan belagat ve eleştiri alimlerinden özellikle çağdaşları sayılabilecek Râzî ve 
Sekkâkî’nin temas etmediği serika meselesine, Muzaffer’in şiirle ilişkisi bağlamında değindiğini 
görülmektedir. Buna göre o, konuya dair bir tanım vermeksizin serikayı iki kısma ayırır: 
Mahmûde (Övülen) ve mezmûme (Yerilen). Bu yukarıda ele aldığımız meselelerden farklı bir 
tutumdur. Nitekim kelimelerin lügat anlamlarından yola çıkarak analiz yapma tutumunu burada 
sürdürmediği dikkat çekmektedir. Diğer yandan, kudemânın serika eyleminden hoşlanmadığını 
belirtir. Bu bağlamda muallaka şairlerinden Tarafe b. el-‘Abd’ın (ö. 564[?]) insanların en 
şerlisinin çalan kimse olduğuna vurgu yaptığı şu beyitleri zikreder: [Basît] 

اَقرَسَ نْمَ سَِانلا ُّرشو ،تُینِغَ اھنْعَ ... اھُقرِسأ رِاعشلأا ىلع رُیغُِأ لاَ"  
90 "اَقَدصَ ُ،ھَتدْشَنَْأ اَذإِ ،لُاقُی تٌیَْب ...ُ ھُلئِاَق تَنَْأ تٍیَْب نَسحأ نّإِوَ  

“Ben şiirlere saldırıp çalmam. Buna ihtiyacım da yok. Zira insanların 
en şerlisi çalan kimsedir.” 

“Şüphesiz söylediğin en güzel beyit, sen onu inşâd ettiğinde 
(insanların) ‘Doğru söyledi!’ dediği beyittir.” 

 
82  Abdülkâhir el-Cürcânî, Esrârü’l-belâga, thk. Mahmûd Muhammed Şâkir (Kâhire: Dârü’l-medenî, ts.), 340-350; Abdülkâhir 

el-Cürcânî - Mahmûd Muhammed Şâkir, Delâilü’l-i‘câz (Kâhire: Dârü’l-medenî, 1992), 483-488.; Yusuf Seller, Şiirde İntihal 
Meselesi ve Arap Şiirine Yansımaları (Ankara: Gece Kitaplığı, 2021), 190-195. 

83  Usâme İbn Munkîz, el-Bedî fî nakdi’ş-şi‘r, thk. Ahmed Ahmed Bedevî - Hâmid Abdu’l-mecîd (Kâhire: Mustafa el-Bâb el-
Halebî, 1960), 183-185. 

84  bk. Fahruddîn Muhammed b. Ömer b. Hüseyn er-Râzî, Nihâyetü’l-îcâz fî rivâyeti’l-i‘câz, thk. Nasrullah Hacı Müftüoğlu 
(Beyrut: Dârü Sâdır, 2004). 

85  bk. Yusuf b. Ebî Bekr Muhammed b. ‘Ali es-Sekkâkî - Naîm Zerzûr, Miftâhu’l-‘ulûm (Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-‘ilmiyye, 1983). 
86  İbnü’l-Esîr, el-Meselü’s-sâir, 3/222-292. 
87  el-Kazvînî el-Hatîb, Telhîs ve Tercümesi, çev. Nevzat H. Yanık vd. (İstanbul: Huzur Yayınevi, 2006), 161. 
88  el-Kazvînî el-Hatîb, el-Îzâh fî ‘ulûmi’l-belâga, thk. Muhammed Ali Bicavî (Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-‘ilmiyye, 2002), 301 vd. 
89  bk Seller, Şiirde İntihal, 43-44. 
90  el-Abd, Dîvânu Tarafe b. el-Âbd, 57. 
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Ancak durumun bu beyitlerde anlatıldığı gibi olmadığını vurgulayan Muzaffer, şairlerin serika 
yaptıklarına değinir.91 

Muzaffer’in serika meselesine öncekilerden farklı bir katkısının olmadığı anlaşılır. Nitekim 
serikadan övülenlerin on çeşit olduğunu belirtir ve bunları şöyle sıralar:92 

Uzun lafızları kısaltmak, lafzı zayıf olanı güçlendirmek, manası iyi mebnası kötü olanı 
iyileştirmek, temayı değiştirmek, alınan manadan bir başka mana üretmek, lafızları farklı 
manaları aynı olan sözden bir başka söz üretmek, (Bunu en iyi vecih olarak anar), aynı manayı 
farklı lafızlarla güzelleştirmek, sarik ve mesruk minhin eşit kılacak bir ekleme yapmak, iki nazım 
arasında fark gözetilemeyecek derecede denklik, alanın kelamının aldığına üstün gelmesi 
durumudur.  

Diğer yandan, mezmûm serika ise kısa bir ifadeyi uzatmak, sağlam bir ifadeyi bayağı hale 
getirmek, yapı ve manası güzel olanı çirkinleştirmek, temayı övgüden yergiye taşımak, vezin ve 
kafiyesi güzel olanı ravinin diline ağır gelecek şekle dönüştürmek, tam kelamı nakıs hale 
getirmek, alınan kelamın alanınkinden daha nitelikli olması, kafiyeyi çirkinleştirmek, lafız ve 
manayı beraber almak şeklindedir. Sonuncusu Muzaffer nezdinde en çirkin serika türüdür.93 

Yukarıda serika konusundaki mülahazası sunulan Muzaffer’in hicri IV. asrın sonları ve V. 
asrın başlarına yakın bir evrede Mütenebbî eleştirisinde öne çıkan eleştirmenlerden Munsif 
sahibi İbn Vekî‘in (öl. 393/1003) bu bağlamdaki görüşlerini takip ettiği anlaşılmaktadır. Nitekim 
İbn Vekî‘ de konuyu temelde ikiye ayırarak bunlar altında benzer maddeleri zikretmiştir. 94 

Muzaffer’in şiirle ilişkili mevzular sadedinde ele aldığı bir başka mesele, şairlerin bir ya da 
iki beyitte tesadüf etmesi anlamına gelen tevârüddür. O, böyle bir şeyin mümkün olmadığını 
düşünür ve bunun mahda serika olduğunu söyler.95  Bu konuda İbnü’s-Sikkît’le (öl. 244/858) aynı 
düşündüğünü belirtir. Nitekim o İmruülkays ve Tarafe arasında söz konusu olan  يبحص اھب  افوقو  "
" مھیطم يلع   beytinin Tarafe tarafından intihal yapıldığı kanaatindedir. Ona göre iki şair ancak bir 
manada ve bir kafiyede denk düşebilir. Bir beytin tamamında denk düşmenin imkânı yoktur.96 
Dolayısıyla bu tutumuyla da çağdaşı İbnü’l-Esîr ve öncesinde tevârüdü mümkün kabul eden 
birçok eleştirmenden ayrıldığı söylenebilir. Bu kanaatiyle hicri III. asrın önde gelen 
eleştirmenlerinden İbn Kuteybe’nin ilgili beyitler hakkındaki tercihi97 paralellik göstermektedir. 

Son olarak Muzaffer’in şiirle ilişkilendirdiği husus nakd konusudur. Nakdin şiir konusunda 
uzman olmakla ilgili olduğunu vurgular.98 Bu bahiste Alkame b. Abade (öl. 3/625 [?]) ve 
İmruülkays arasında cereyan eden hadiseye yer verir. Buna göre; eşinin hakem olduğu bir şiir 

 
91  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 203. 
92  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 203-209. 
93  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 209-217. 
94  krş. İbn Vekî‘ et-Tinnîsî, el-Munsif li’s-sârik ve’l-mesrûk minh fî izhâri serikâti Ebî’t-Tayyîb el-Mütenebbî, thk. Ömer Halîfe b. İdrîs 

(Bingâzî: Câmi‘atu Karyûnis, 1994), 1/102-103 ve 104-117; Seller, Şiirde İntihal, 171-177. 
95  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 222. 
96  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 225. 
97  bk. İbn Kuteybe ed-Dîneverî, eş-Şi’r ve’ş-şu’arâ (Dâru’l-hadîs, 2002), 2/1/129. 
98  el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 226-231. 
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düellosunda İmruülkays, Alkame’ye mağlup olmuştur.99 Öte yandan Câhız’ın, Asmaî’den şiir 
öğrenmek istediğini ancak Asmaî’nin yalnızca şiirin garîb kelimlerinde uzman olduğunu, Ebû 
Ubeyde’nin eyyâm ve ensâb konusunda yetkin olduğunu belirttiğine değinir. Şiir konusunda 
edinmek istediği bilgiye sadece edip ve yazarlar vasıtasıyla ulaştığına işaret eder. Bununla nakd 
konusunda uzmanlaşmanın bir birikim gerektirdiğine işaret ettiği anlaşılmaktadır. Ardından 
bütün ifadeleri aynı ancak son kelimeleri farklı biten İmruülkays ve Tarafe’nin beyitlerini analiz 
eder. Buna göre, İmruülkays ve Tarafe arasında tevârüd olarak anılan " مھیطم يلع  يبِحْصَ  اھَبِ  ًافوُق   "وُ
beytini İmruülkays " لَِّمجََت " diyerek bitirirken Tarafe " دَِّلجََت " diyerek bitirmiştir. Sıradan bir kimse 
için bu beyitler arasında bir fark görünmeyebilir. Ancak bir eleştirmen için durum böyle değildir. 
Birincisinde İmruülkays hem madden hem de manen iyi olmayı kastetmişken ikincisinde Tarafe 
acizliği ve zayıflığı bırakmayı kastetmiştir. Her iki mana ve lafız arasında devasa bir fark vardır. 
Dolayısıyla eleştirmenlik sıradan bir iş değildir. Eleştirmen de hem şiir bilgisine hem eleştirel 
düşünme yetisine sahip olmalıdır.100 Bu yorumlarıyla Muzaffer’in kendisini bir eleştirmen olarak 
arz ettiği akla gelmektedir.  

Öte yandan, Muzaffer’in eleştiriye ilişkin görüşleri, ilk eleştirmenlerden Cumahî’nin bu 
konudaki görüşleriyle101 paralellik taşımaktadır. Ancak onunki kadar detaylı bir izaha 
girişmediği görülmektedir. Diğer yandan, İmrüulkays ve Tarafe’nin beyitleri hakkında yaptığı 
analizin özgün bir yanı olduğu da söylenmelidir. Nitekim serika konusunda aynı örneğe 
müracaat eden çağdaşı İbnü’l-Esîr’in102 ve onu öncesinde de İbn Reşîk’in103 böyle bir izahına 
rastlanmamaktadır. 

Sonuç 

Muzaffer el-‘Alevî; Sekkâkî, Fahreddîn er-Râzî ve İbnü’l-Esîr gibi Arap dili ve belagati 
alimlerinin çağdaşı olarak hicri VII. asırda Nadratü’l-iğrîd adlı eseriyle özellikle Arap şiirine ve 
belagate dair mülahazalarıyla dikkat çeken bir isimdir. Ne var ki anılan diğer alimler kadar ilgili 
literatürde öne çıkmadığı görülmektedir. Nitekim ülkemizde Muzaffer üzerine yapılan bir 
çalışmaya rastlanmaması literatürde bu konudaki boşluğu göstermesi açısından önemlidir. Bu 
nedenle Muzaffer’in biyografisine, şiir ve belagat üzerine analizlerine ilişkin bir araştırmanın 
gerekli olduğu kanaatiyle Muzaffer’in erişilebilen tek eseri Nadra özelinde müellifin şiir ve 
belagatin kimi meselelerini ele alışını çağdaşı ve selefi birçok alimin görüşleriyle mukayeseli bir 
şekilde incelenmiştir.  

Muzaffer’in Nadra dışında iki eserinden daha söz edildiği ancak bunların akıbetine ilişkin bir 
veriye sahip olmadığımız anlaşılmıştır. Nadra ise Arap şiiri ve belagati üzerine kapsamlı bir 
inceleme sunmaktadır. Eserin şiir konusuna odaklandığı ve bununla ilişkili meseleleri bir düzen 
içerisinde serdettiği söylenebilir. Öte yandan Muzaffer, çağdaşlarının ve seleflerinin eserlerine 
kıyasla, ele aldığı konularda kimi zaman özgün ve derinlikli izahlar sunarken kimi zaman vasat 
ya da vasatı aşamayan bir izlenim vermektedir. Özellikle Cahiliye’ye ve İslamî Dönem’e ait 

 
99  İlgili hâdise için bk. Abdülkâdir b. Ömer el-Bağdâdî, Hizânetü’l-edeb, thk. Abdüsselâm Muhammed Hârun (Kahire: 

Mektebetü’l-hanci, 1997), 13/3/284. 
100 el-’Alevî, Nadratü’l-iğrîd, 237. 
101 İbn Sellâm el-Cumahî, Tabakâtu fuhûli’ş-şu’arâ’, thk. Mahmûd Muhammed Şakir (Cidde: Matbaatü’l-Medenî, t.y.), 5 vd. 
102 İbnü’l-Esîr, el-Meselü’s-sâir, 3/230. 
103 el-Kayravânî, el-’Umde, 2/281. 
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şiirlere geniş bir yer ayırması ve muhdeslerin şiirine de başvurması Muzaffer’in zengin bir şiir 
bilgisi olduğu fikri uyandırmaktadır.  Öte yandan, Nadra’nın, el-‘Umde gibi önceki eserlerden 
etkilendiği ve onlarla benzerlikler taşıdığı gözlemlenirken kimi zaman Muzaffer’in şahsî 
yorumlardan kaçındığı ve bazen de yaygın kabullere muhalif bir tavır sergilediği görülmektedir. 
Bununla birlikte, ele aldığı ıstılahların lügat anlamlarından yola çıkıp ıstılah manalarıyla ilişki 
kurduğu bir telif yönteminden söz edebiliriz. Belagatin tanımına ilişkin yorumları bunun bir 
örneğidir. Ancak bu metodu her konuda işletmediği de vurgulanmalıdır. Serika konusundaki 
izahlarında bu tutumu görememekteyiz. Bunlar Nadra’nın akademik değerine ilişkin bir fikir 
sunmaktadır. Öte yandan, modern dönem edebiyat araştırmacılarından İhsân ‘Abbâs’ın, Vezir 
Alkamî’nin böyle bir eserin ortaya çıkmasına neden olmasını eleştirmesinin kısmi bir haklılık 
payı olduğunu söyleyebiliriz. Nitekim Muzaffer’in ele aldığı tüm konulara aynı özenle eğilmeyişi 
bu eleştiriyi kısmen de olsa haklı çıkarabilir. Ancak döneminin öne çıkan bazı eserlerinin 
ıskaladığı hususlara temas etmesi, şiir konusunda kapsayıcı, örnek çeşitliliği sunan, özgün 
çıkarımlar içermesiyle dikkat çeken, şiir eksenli hususlara dair kapsamlı mülahazaların ve 
anekdotların yer aldığı bir eserin ortaya çıkmış olması literatür açısından bir kazanım olarak 
değerlendirilebilir. 

Muzaffer’in şiirin mahiyeti üzerine yaptığı analizler, ele aldığı ıstılahları kelime kökeniyle 
ilişkilendirmek üzerinden ilerlemektedir. Özellikle şiirin “el-Karîd” ve “el-Kasîd” şeklinde 
isimlendirilmesi ve bunların terim anlamları üzerine yaptığı açıklamalar, konuya yeni bir bakış 
açısı getirmektedir. Ayrıca Muzaffer’in şiiri lafızlar manzumesi olarak tanımlaması ve bu tanımı 
Kur’an ve şiir örnekleriyle desteklemesi de bu bağlamda değerlendirilebilir. Ancak, onun bu 
konudaki yaklaşımı, özellikle şiirin tanımında niyet unsuru üzerine zahiren odaklanmadığı için 
Kudâme ve İbn Reşîk gibi öncü eleştirmenlerinkinden farklılık göstermektedir. 

Muzaffer’in, hakikat ve mecaz kavramlarını Ali b. İsâ er-Rummânî’ye referansla tanımladığı 
görülmektedir. Ancak, bu görüşleri çağdaşı İbnü’l-Esîr’le ve en temelde Hasâis sahibi İbn 
Cinnî’yle örtüşmektedir. Öte yandan, Muzaffer, sanat ve masnu‘ bahsinde kendine özgü izahlar 
sunar. Eleştiri ile sanat arasında net bir ayrım yapılması gerektiğini savunur. Tevârüd konusunda 
ise döneminde bu hususta söz söyleyenlerden ayrılır.  

Yukarıda anılan durumlar ışığında, Muzaffer’in eserinin Arap dili ve belagati literatürü 
açısından bir değer atfedilecekse bu, şiire dair kapsamından ve ele aldığı konularda kökene 
ilişkin kavramsal analizler yapmasından ileri gelecektir. Ayrıca şiir konusunda yoğun bir içeriği 
barındırması, Arap dili ve belagatinin öncü isimlerinin görüşlerini yeniden sunması ve kendisine 
özgü bir yöntemle şiir ve belagate dair hususları değerlendirmesi de buna eklenmelidir. 
Gelecekte yapılacak çalışmalar Muzaffer’in biyografisine, günümüze gelip gelmediği bilinmeyen 
eserlerine ve Nadra’nın aruz ve şiirle ilgili diğer bahislerine odaklanarak literatüre katkı 
sunabilirler. 
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Öz 

Anateizm, Tanrı’dan sonra Tanrı’ya geri dönüşü ifade eden bir kavramdır. Dünyanın büyüsünün bozulması 
ve toplumun kutsallıktan arındırılmasının akabinde ortaya çıkan rahatsızlık karşısında Tanrı’yı yeniden 
hayatlarımıza geri getirme kaygısının bir sonucudur. Anateizmde öne çıkan tema başkalarında kutsalın 
tecellisini görmeye çalışarak, Tanrı’yı yaşamlarımıza geri getirmektir. Bu iddiasının zemini olarak Kearney 
yeni bir Tanrı tasavvuru önermektedir. Buna göre Tanrı bir varlık (esse) olarak değil bir olma olasılığı (posse) 
olarak düşünülmek suretiyle insanın eyleme özgürlüğüne alan açmakta ve kötülük problemini Tanrısal 
olmaktan çıkararak insani bir mesele haline getirmektedir. Böylece kötülük Tanrı’nın iradesi kapsamında 
olmayıp, kutsalın hayatlarımızdan izinin silinmesi olarak görülür. Kearney’in savunduğu şey, günlük 
efkaristiya ile yani ekmeğimizi başkalarıyla paylaşmak suretiyle başkalarına yönelik konukseverliğe zemin 
hazırlamak ve Tanrı’yı yeniden hayatımıza geri getirmektir. Bu çalışmada anateizm kavramı bağlamında 
yeni Tanrı tasavvuru, bu Tanrı’nın hayatlarımıza nasıl ve ne şekilde geri döneceği, bu geri dönüşün ise 
başkalığa göstereceğimiz konukseverlik ile olan ilişkisi tartışılacaktır. Bu bağlamda anateizmin sunduğu 
imkanlar ve sorunlar ele alınacaktır. Çalışmamız konu edindiği meseleyi, Richard Kearney’in söz konusu 
iddialarını ele aldığı iki çalışmasını esas alarak tartışacak ancak yeri geldiğinde Kearney’in diğer 
çalışmalarına ve bu konu ile ilgili olan farklı görüşlere de yer verecektir.  
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Abstract 

Anatheism is a concept that expresses returning to God after God. It is the result of the concern to bring God 
back into our lives in response to the discomfort that emerged after the disenchantment of the world and 
the desacralization of society. In anatheism, the prominent theme is to bring God back into our lives by 
trying to see the manifestation of the sacred in others. As the basis for this claim, Kearney proposes a new 
conception of God. Accordingly, God is thought of not as a being (esse) but as a possibility of being (posse). 
Thus, creating space for human freedom of action and turning the problem of evil into a human issue rather 
than being divine. In this way, evil is not within the scope of God's will, but is seen as the erasure of the trace 
of the sacred from our lives. What Kearney advocates is to pave the groundwork for hospitality towards 
others and to bring God back into our lives through the daily Eucharist, that is, sharing our bread with others. 
In this study, the new concept of God in the context of the concept of anatheism, how and in what way this 
God will return to our lives, and the relationship of this return with the hospitality we will show to otherness 
will be discussed. In this context, the opportunities and problems offered by anatheism will be discussed. 
Our study will primarily discuss the issue based on Richard Kearney's two works addressing these claims but 
it will also reference Kearney's other works and different views on this subject when relevant. 
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Giriş 

Anateizm en yalın haliyle Tanrı’dan sonra Tanrı’ya geri dönüş demektir. Yani Tanrı’nın 
ölümünden sonra Tanrı’yı yeniden hayatımıza geri getirmenin yollarını aramayı ifade eden bir 
kavram olarak1 dinin yeni bir yorumbilimini amaçlar.2 Kearney anateizm kavramını 
temellendirmek için öncelikle Tanrı’ya dair tasavvurları yeniden yorumlayarak işe girişir.  O, P. 
Riceour ve E. Levinas’ın danışmanlığında hazırladığı doktora tezi olan Poétique du Possible’ın 
ardından, Tanrı’nın bir mevcudiyetten ziyade bir olasılık olarak düşünülmesini öneren çalışması 
The God Who Maybe; A Hermeneutics of Religion ve Anathesim; Returning God After God isimli eserleri 
ile Tanrı’ya dair kavrayışlar açısından önemli bir perspektif değişikliğine yol açmıştır. 
Kearney’in iddiası, klasik egemen bir Tanrı anlayışından ziyade Tanrı’nın bir olasılık olarak 
düşünülmesi gerektiğidir. Bahsi geçen eserlerinde Kearney, olasılığın (posse) varlıktan (esse) 
önce geldiğini ve bu nedenle Tanrı’nın bir olasılık olarak düşünülmesi gerektiğini 
savunmaktadır. Bunun nedeni ise Tanrı’nın mevcut bir varlık olarak yorumlanmayıp bir olma 
olasılığı olarak düşünülmesinin, insanı eyleme sevk etmesi ve sorumluluğa sahip kılmasıdır. 
Çünkü olası bir Tanrı, belli bir kesinlik olmadığından dolayı eylemlerimizde özgür olduğumuzu 
ortaya koymak suretiyle bize, kötülük probleminin Tanrı'ya ait olmayıp bizimle ilgili olduğunu 
hatırlatır.3 Böylesi bir olasılık Tanrısı, onto-teolojik mantıktan ziyade "eskatolojik" bir Tanrı 
kavrayışını gündemine alır. Bu Tanrı’nın iki yönü vardır; birincisi, bu eskatolojik Tanrı'nın 
kimliğinin belirsiz olduğu yani spesifik bir öze indirgenmeme anlamında sürekli gelecek olana 
vurgu ile belirsiz bırakılması, ikincisi ise bunun bir güç Tanrısı değil, zayıflık Tanrısı olmasıdır. 
Zira Tanrı eğer güçlü bir varlık ise ve kötülüğü önlemiyor ise o halde mutlak iyi olduğunu 
söylemek anlamsızdır.4 Kuşkusuz Tanrı’yı bir olasılık olarak varsayan bu düşünce, Tanrı'nın 
varlığını kanıtlamaya ve reddetmeye çalışan argümanlarla ilgilenmeyecektir. Bu yönüyle 
anateizm, teizm ve ateizmin ötesinde düşünülmelidir. Çünkü Tanrı’ya dair mutlak bir biçimde 
hayır diyen ateizmden de mutlak bir biçimde evet diyen teizmden de farklı olarak anateizm, 
mutlak hakkında olumsuz ya da olumlu her türlü mutlak konuşmayı reddeder. Çünkü mutlak 
olan hiçbir zaman tek bir kişi veya din tarafından mutlak olarak anlaşılamazdır.5 Bununla birlikte 
Kearney’in anateizmi, teizm ve ateizm gibi diğer -izmlerin yerini alacak teorik bir -izm olmaktan 
ziyade önceki eseri olan The God Who Maybe’deki gibi mümkün bir Tanrı’nın vizyonu ile 
doğrudan ilişkili bir yaşam tarzı önermektedir.6 

Anateizm, teizm ve ateizmin kısır kutuplaşmasının ötesinde alternatif bir diyalog yolu 
açmaya çalışır. Bununla birlikte anateizm, teizm ve ateizmin yerini alan diyalektik üçüncü bir 
terim olarak da görülmemelidir.7 Anateizm, dünyayı Tanrı'dan kurtarmak isteyen, seküler 

 
1  Richard Kearney, Anatheism; Returning to God After God, (Columbia University Press, New York, 2011), 3. 
2  Richard Kearney, “God Making: Theopoetics and Anatheism”, The Art of Anatheism, ed. Richard Kearney and Matthew 

Clemente, (USA: Rowman & Littlefield, 2018), 8. 
3  Richard Kearney, The God Who May Be; A Hermeneutics of Religion, (USA: Indiana University Press, 2011), 4-5. 
4  Kearney, The God Who May Be; A Hermeneutics of Religion, 4-5. 
5  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 16. 
6  Richard Kearney: “Theism, Atheism, Anatheism: A Panel Discussion with David Tracy, Merold Westphal, and Jens 

Zimmermann” Reimagining The Sacred Richard Kearney Debates God, ed. Richard Kearney and Jens Zimmermann, (New York: 
Columbia University Press, 2016), 223-224. 

7  Kearney, “God Making: Theopoetics and Anatheism”, 8. 
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uğruna kutsalı reddeden bir ateizm olmadığı gibi kutsal olanı tercih edip seküler olanı 
reddederek Tanrı'yı dünyadan kurtarmaya çalışan bir teizm de değildir. Anateizm, kutsal ile 
seküler arasındaki "ara-canlanma"yı işaret ederek, kutsalın seküler olanın içinde ve onun 
aracılığıyla deneyimlenebileceğini ifade eder. Bu ise Tanrı'yla birlikte olmak ama Tanrı'sız 
yaşamaktır. Bu iki yönlü hareket hem ateist hem de teist bir anı içerir ve her ikisini de aşar. Ateist 
kılığında, metafizik gücün, egemenlik ve teodisenin her şeye kadir eski Tanrısına, bir elveda ve 
bir ayrılışı işaret eder. Ancak her şeye kadir Tanrı'ya elveda derken, hâlâ gelecek olan bir Tanrı 
seçeneğinin önünü açar.8 Kearney’in savunduğu bu Tanrı tasavvuru, üzerinde anlaşabileceğimiz 
benzerliklerle ilgili mutlak bir kavram değil, daha ziyade metaforik ve kişisel bir anlayıştır. Her 
ne kadar bu Tanrı görüşü ilk başta alışılmışın dışında görünse de bu Tanrı kavramının ciddi 
biçimde üzerinde düşünülmesinin çeşitli nedenleri vardır. Kearney'e göre bu nedenlerden birisi, 
bu Tanrı kavramının, yabancıya/başkaya karşı konukseverlik ve sevgi yoluyla insanlığımızı 
tekrar bulmamıza yardımcı olabilmesidir. Bunun olumlu yönü, Tanrı'nın dogmatik olarak 
tanımlanmadığı yaratıcı ve özgür olabilecek yeni alan ve fırsatlara izin vermesidir. Bu açıdan 
bakıldığında Kearney klasik bir teist değildir.9 Yani Tanrı'nın her şeye gücü yeten bir metafiziksel 
varlık olduğu anlamda Tanrıya inanmayıp somut ötekini dikkate alan bir Tanrı tasavvurunu 
oluşturmaya çalışır. Böylesi bir Tanrı anlayışı kişiyi, başkalarında tecelli eden kutsala ve onlara 
yönelik bir konukseverlik ediminde bulunmaya sevk edecektir. Çünkü başkaya yönelik 
konukseverlik gökyüzündeki aşkın bir el (Tanrı) tarafından gerçekleştirilmeyip, bizim 
tarafımızdan bir edim gerektirir.10  

Kuşkusuz bu Tanrı kavrayışı alışılagelmiş kabulleri zorlayan bir yöne sahiptir. Fakat 
Kearney’e göre Tanrı hakkındaki kabul edilegelen varsayımları askıya almadan yeninin 
doğuşuna tanıklık edemeyiz. Bu nedenle ona göre Tanrı hakkındaki ön kabullerimizi askıya 
alabilirsek Tanrı’nın ölümünden sonra onun yeniden geri dönüşünün ve dolayısıyla doğuşunun 
anına tanıklık edebiliriz ve Tanrı’ya dair yeni tasavvurlara açılabiliriz. Zira onaylanmış 
kesinliklerden vazgeçersek, farklı olanın gelişine de açık olmuş oluruz.11 Bu açıdan Kearney'in 
anateizm kavramı metafiziksel Tanrı'nın ölümünden sonra ilahi olanın hermenötik olarak geri 
kazanılmasını amaçlamaktadır.12 Anateizm için mevcut Tanrı yanılsamasını kaybetmek, bizi 
konukseverliğe çağıran kutsal yabancı'ya (başkaya) kişinin kendisini yeniden açma olasılığını 
sunar. Burası ise anateizmin tarihsel serüveninden ziyade varoluşsal bir soruya geçtiği yerdir: 
Yani Tanrı’dan sonra bugün somut varoluşumuzda ne olmaktadır?13 Bu yönüyle anateizm, dinin 
itibarsızlaştırılmasının ardından gelen bir inanç biçimini temsil etmekle birlikte merkezi teması 

 
8  Richard Kearney, “God After God: An Anatheist Attempt to Reimagine God”, Reimagining The Sacred Richard Kearney Debates 

God, ed. Richard Kearney and Jens Zimmermann, (New York: Columbia University Press, 2016), 17-18. 
9  Richard Kearney, “Derrida and Mesianic Atheism”, Trace of God; Derrida and Religion, ed. Edward Baring – Peter E. Gordon, 

(New York: Fordam University Press, 2015), 205. 
10  John D. Caputo, “Hospitality and the Trouble with God”, Phenomenologies of the Stranger; Between Hostility and Hospitality, ed. 

Richard Kearney and Kascha Semonovitch, (New York: Fordham University Press, 2011), 93. 
11  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 7. 
12  Jens Zimmermann, “Introduction”, Reimagining The Sacred Richard Kearney Debates God, ed. Richard Kearney and Jens 

Zimmermann, (New York: Columbia University Press, 2016), 2-3. 
13  Kearney, “God Making: Theopoetics and Anatheism”, 10. 



891  •  Tanrı’nın Geri Dönüşü: Richard Kearney’in Anateizm Kavramı Üzerine Bir İnceleme 

 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2147-8171 

 

hem benliğimizde hem de başkaya yönelik konukseverliğimizde kutsal olanın tecellisini açığa 
çıkarabilmek için ne yapmamız gerektiğini ifade eden üçüncü bir yolu önerir.14  

Kearney’in öne sürdüğü bu iddianın, felsefi düşüncenin logosentrik bakış açısından dışlanan 
ve logos-mitos, akıl-din, şüphe-inanç gibi dualistik karşıtlıklar ekseninde değerden düşürülen 
meselelere ve kavramlara yeniden bir alan açma kaygısıyla gündeme geldiğini söylemek 
mümkündür. Nitekim postmodern düşünce atmosferinde, logosmerkezci düşünce tarafından 
akıl mahkemesinde yargılanan, yadsınan ve bastırılan farklılıkların genel bir kabulü ve geri 
dönüşünden bahsetmek mümkündür.15 Bu geri dönüş içerisinde kovulan Tanrı’nın da bir geri 
dönüşü sözkonusu olacaktır. Ancak bu sahneden kovulan Tanrı’nın geri dönüşü farklılıkları ile 
birlikte geri dönecektir. Başka bir deyişle giden Tanrı ile geri dönen Tanrı bir olmayacaktır. 
Nitekim Kearney’in kudretli bir Tanrı kavrayışı yerine zayıf bir Tanrı kavrayışını sunması bunun 
bir örneğidir. Kearney’in bu Tanrı kavrayışı ise yeni bir iddia olmayıp, gerek İtalyan düşünür 
Gianni Vattimo’nun zayıf düşüncesinde16, gerekse de John D. Caputo’nun Jacques Derrida’nın 
dekonstrüksiyon düşüncesinden ilhamla ele aldığı zayıf teoloji (weak theology) kuramında da 
görülebilir.17  Nitekim, zayıf düşünceyle birlikte Tanrı ile insan arasındaki ilişki erk ve güçle ilgili 
olmayıp Tanrı’nın tüm gücünü ve sorumluluğunu insana devrettiği bir ilişki haline gelmiştir. 
Tanrı zayıf bir varlık olarak kabul edilmek suretiyle dünyadaki kötülüklerden muaf tutulmakta 
ve bu sorumluluk insana yüklenmektedir.18 Bununla birlikte Kearney’in öne sürdüğü Tanrı 
kavrayışı ve bunun hayatlarımızda nasıl bir etki alanına sahip olduğu, ne tür problemleri çözme 
iddiasında bulunduğu kendine has nüanslara ve farklılıklara da sahiptir. 

Biz bu çalışmada Kearney’in öne sürdüğü Tanrı anlayışının mahiyetine, Tanrı hakkındaki bu 
yeni kavrayışın hem bireysel anlamda kutsalı hayatımıza nasıl geri çağıracağı, hem de toplumsal 
anlamda sorumluluğu üstlenerek kötülük problemini Tanrı’dan ziyade insani bir soruna 
dönüştürmenin nasıl mümkün olduğunu göstermek suretiyle, başkaya yönelik konukseverlik 
düşüncesinin, anateizm açısından önemine ve sunduğu imkanlara değineceğiz. Bu kapsamda 
Kearney’in The God Who Maybe; A Hermeneutics of Religion ve Anathesim; Returning God After 
God  kitaplarını temel almak suretiyle bu iddialarını nasıl ve ne şekilde desteklediğini ve 
küreselleşen dünyamızda başta dini çoğulculuk olmak üzere, farklılıkların bir arada nasıl 
yaşayabileceği ve birbirlerine olan konukseverlik yoluyla hem kötülük problemine farklı bir 
yorum-perspektif sunma hem de böylelikle kutsalın hayatlarımızda yeniden nasıl tecrübe 
edebileceğini göstermeye çalışacağız. 

1. Tanrı’dan Sonra Tanrı’ya Geri Dönmek Ne İfade Eder? 

Kearney, Anatheism isimli eserinde “…kendilerini “Tanrı”dan kurtardıktan sonra hâlâ 
Tanrı’yı arayanlar için ne olmaktadır?” sorusunun cevabı için teizmin ve ateizmin kutupsal 

 
14  Fanny Howe, “Anatheism for One”, The Art of Anatheism, ed. Richard Kearney and Matthew Clemente, (USA: Rowman & 

Littlefield, 2018), 285-286. 
15  Sema Cevirici, Postmodern Düşüncede Temsil Krizi, (İstanbul: DBY, 2020) 201. 
16  Gianni Vattimo, Nihilism and Emancipation, ed. Santiago Zabala, (USA: Columbia University Press, 2004) xxvi. 
17  John D. Caputo, The Weakness of God: A Theology of the Event, (USA: Indiana University Press 2006) 28. 
18  Santiago Zabala “Giriş: Teistleri ve Ateistleri Olmayan Bir Din” Dinin Geleceği, der. Santiago Zabala, çev. Rahmi G. Öğdül, 

(İstanbul: Ayrıntı Yayınları, 2009), 11 ve 23-24. 
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karşıtlığının ötesinde üçüncü bir yol olasılığı olarak anateizmi önermektedir.19 Kendisini 
Tanrı’dan kurtarmak ve hala Tanrı’yı aramak ifadeleri bağlamında anateizmin amacını 
anlatabilmek için kavramın izahını yapmak Kearney’in kastını ifade etmek açısından önemli 
olacaktır. Dikkat edileceği üzere ana-teizm kavramında iki “a” harfi vardır. Bunlardan ilki a-
teizmin a’sıdırki bu teizmin bir olumsuzlamasını içerir. Burası kişinin kendisini Tanrı’dan 
kurtarması bağlamında düşünülmelidir. Ateizmin bu yönü anateizm için de önemlidir, çünkü 
anateizmde kişi bir a-tezim anı deneyimlediğinde mutlaklardan emin olmama-bilmeme anını 
içerdiği için askıya alınmış olasılıklar üzerinde yoğunlaşır. Buradaki a bir çekimserlik ve 
olumsuzlama hareketidir. Ana’daki ikinci a ise değilin değilidir (not of the not) yani ateist 
olumsuzlamanın olumsuzlaması ve bir anlamda Tanrı’yı bıraktıktan sonra Tanrı’ya yeniden geri 
dönüşü ve onu aramayı ifade etmektedir.20 Kuşkusuz burada anateizm kavramının bu iki yönü, 
yani hem çifte olumsuzlama olarak a-teist olumsuzlamanın olumsuzlaması, hem de Tanrı’dan 
sonra Tanrı’ya geri dönüş olarak okunması önemli imkanlar barındırmaktadır ki bu yönüyle 
anateizm, düşüncenin Tanrı’ya yaklaşması veya ondan uzaklaşması ve bu yaklaşımın hem 
başarıları hem de başarısızlıklarının kavramıdır.21 Kearney anateizmdeki “ana” öneki bu yönüyle 
aynı zamanda bir risk ve bahis (wager) olarak düşünülür. Yani anateizmde her iki yöne de 
gidebilecek bir durum söz konusudur; doğruya da yanlış da gidebilir. Başka bir deyişle, inanç ile 
inançsızlık düşmanlık ile konukseverlik, iyi ve kötü arasında asla sona ermeyen bir bahis vardır 
ve iki karşıtlık arasında bir kere ve nihai karar vermek yerine kararın her zaman yeniden 
verildiği bir durum söz konusudur. Bu ise bize kalmış bir seçenektir yani bizim tarafımızdan bir 
anlayış ve karar meselesi gerektirir.22 

Anateizm, kökleşmiş düşünce alışkanlıklarından bir kopuşa işaret eden ve yeni anlam 
olasılıklarına açılan yönüyle mutlaklardan “emin olmama” veya "bilmeme" anlarında görülen 
bir deneyimdir.23 Bu yönüyle anateizm yeni bir şey değildir, daha ziyade eski bir şeyin yeni adı 
olarak görülebilir. Mutlaklardan emin olmama durumu olarak anateist anlar herkesin tecrübe 
edebileceği anlardır. Yani inanmayanlar kadar inananlar için de tanıdık bir deneyimdir. 
Hepimizin hayatta bir ara karşılaştığı, bazen şeylerin ne anlama geldiğini artık kesin olarak 
bilmediğimiz, kendimizi radikal sorgulamaya yeniden açtığımız anlardır.24 Çünkü kişi 
mutlaklardan kesin bir şekilde emin olamadığı gibi25  kabul edilmiş varsayımları askıya almadan 
yeninin doğuşuna açık olması da mümkün değildir. Kearney’e göre bu nokta önemlidir çünkü bu 
kesinlikten yoksun oluş olmasaydı, daha fazlasını bilme, farklı anlama veya başka türlü düşünme 
yönünde motive edici bir dürtümüz de olmazdı. Dolayısıyla gerçeği yeniden tanıma arayışının 
imkânı da olmazdı. Kearney bu tür bir bilmeme anının rasyonel veya metafizik bilgi kapsamının 
ötesindeki kutsal içgörülerin başlangıcı olarak görüldüğüne işaret ederek, Kant'ın "inanca yer 
açmak için bilginin sınırlarını çizdiği", Wittgenstein'ın "hakkında konuşamadığımız şeyler 

 
19  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 3. 
20  Kearney, “God Making: Theopoetics and Anatheism”, 9. 
21  John Panteleimon Manoussakis, “The Black Theology of Anatheism”, The Art of Anatheism, ed. Richard Kearney-Matthew 

Clemente, (USA: Rowman & Littlefield, 2018), 49.  
22  Kearney, “God Making: Theopoetics and Anatheism”, 8. 
23  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 7. 
24  Richard Kearney, “Epilogue: Inguise of a Response”, Reimagining The Sacred Richard Kearney Debates God, ed. Richard 

Kearney and Jens Zimmermann, (New York: Columbia University Press, 2016), 246. 
25  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 5. 
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hakkında susmalıyız", Heidegger’in, önünde dans edip, dua edebileceğimiz bir Tanrı'yı yeniden 
keşfedeceksek, metafiziğin soyut Tanrısını (causa sui) reddetmemiz gerektiği” ifadelerini örnek 
olarak sunar.26 Bu açıdan anateizm kutsal olduğunu düşündüğümüz27 ama hiçbir zaman tam 
olarak kavrayamadığımız veya kanıtlayamadığımız şeyleri aramanın ve dile getirmenin bir yolu 
olarak da görülebilir.28 

Anateizm bir yönüyle mutlaklardan emin olmama anlamı ile a-teist bir anı deneyimleme de 
bir yönüyle de ateizmin de olumsuzlanması suretiyle Tanrı’yı yeniden hayatlarımıza dahil 
etmeyi amaçlaması onu iki yönlü bir okumaya açık kılar. Burada bu iki yönü birbiri ile ilişkili bir 
biçimde ele almak gerekir. Öncelikle kişi mutlaklardan emin olmama durumunda kendisini yeni 
olanın, farklı olanın gelişine açık kılmaktadır. Farklı olanın gelişine açık olma ise sadece teorik 
bir mesele değil aynı zamanda başkalıkla karşılaşma durumu olarak yabancıya açık olma 
temasını da barındırır. Burada yabancı kelimesi, bize yabancı olan Tanrı tasavvuru, dini inanç 
gibi teorik bir meseleye referansta bulunurken bir yandan da bizden başka olan anlamında 
yabancıya açık olma ve onda kutsalın tecellisini görmek suretiyle pratik bir meseleye de işaret 
eder.  

Bu yönüyle anateizm, kişinin sadece mutlaklardan emin olmama anlamında bilmeme 
durumunu ifade eden durumlar olmayıp aynı zamanda bizim idrak sınırlarımızı aşan ve mutlak 
bir biçimde bilemeyeceğimiz başkalık olan yabancıya karşı radikal açıklıkta da ortaya çıkar. 
Burada anateizm açısından önemli olan, bilemediğimiz başkası karşısında nasıl bir mukabele de 
bulunacağımızdır. Kearney başkaya açık olma temasından yola çıkarak dinlerin başkalıkla 
kurduğu ilişkiye yönelir.  Burada onun önemsediği nokta hem başkalıkla kurulacak olan ilişki 
hem de bu başkalıkta kutsalı tecrübe etme ve dolayısıyla onu hayatımıza yeniden geri 
getirmenin yollarını aramaktır. Bunun için Kearney öncelikle İbrahimi dinleri Yahudilik, 
Hristiyanlık ve İslam’ı ele alarak bu dinlerin, ilahi bir yabancıyla ilk karşılaşmalarını 
değerlendirir.29 Ona göre bu sahnelerde iki tepki söz konusu olacaktır: ya düşmanlık ya da 
konukseverlik.30 Bu nokta önemlidir zira Kearney’e göre davetsiz bir ziyaretçiye nasıl mukabele 
edileceği dinlerin başkalığa ilk olarak nasıl tepki verdiğini bize göstermektedir. Bunun için 
Kearney üç örnek gösterir; birincisi Mamre’de yabancılarla karşılaşan İbrahim-Sara örneği, 
ikincisi Hz. Meryem’e kutsal yabancı olarak Cebrail’in Hz. İsa’yı müjdelediği an, üçüncüsü ise Hz. 

 
26  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 8. 
27  Burada kutsal kavramının dinlerdeki aşkın ve spesifik bir Varlığa atıfta bulunmaktan ziyade artık kişisel bir tecrübe olarak 

muhtelif şekillerde deneyimlenebilecek ancak kavramsal olarak düşünülüp ifade edilemeyecek yönüyle bakıldığında 
Rudolf Otto’nun dini kutsalın tecrübesi olarak açıklamasını hatırlatmaktadır. Otto kutsalı kendisinde irrasyonel ögeler 
barındıran ve bu ögelerin kavramsal olarak ifade edilmesi mümkün olmayan olarak ele alır. Bununla birlikte kutsal olanı 
açıklarken kullanılan “mysterium tremendum et fascinans” ifadesi Otto tarafından din fenomonolojisinde temel bir 
kavram olarak ortaya atılan numinous (tanrının korku ve saygı uyandıracak şekilde kendini göstermesi) kavramını 
karakterize eden üç öğeyi- gizem (mysterium), korku ve dehşete yol açma (tremendum) ve büyüleyici (fascinans) ve insan 
öznenin numinous’u nasıl deneyimleyeceğini imleyen bir yöne sahiptir. Rudolf Otto, Kutsala Dair, çev. Sevil Ghaffari 
(İstanbul: Altıkırkbeş Yayınları, 2014) 12-14. 

28  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 3. 
29  Kearney’in burada İbrahimi dinler olarak Yahudilik, Hıristiyanlık ve İslam ile sınırlandırmasının diğer inançları herhangi 

bir dışlayıcılığı amaçlamadığını; yalnızca araştırmasının belirli hermenötik parametrelerini yansıtmakta olduğunu ifade 
eder. Yeri geldiğinde Budist ve Hindu örneklerine de yer vermekte ve bundan kaçınmanın anateizmin esasen 
“dinlerarası” doğasını göz ardı etmek olacağını düşünür (Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 3-4.). 

30   Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 17-18. 
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Muhammed’in mağarada yabancı bir ses tarafından ilk vahyi aldığı an. 31  Kearney, buradaki üç 
örnekte de ilahi yabancıyla karşı karşıya gelindiğinde her üç örnekteki isimlerin bu yabancıya 
nasıl konuksever bir biçimde davrandığını göstermeye çalışır32 ve yabancıya-bilinmeyene 
yönelik düşmanlığı konukseverliğe dönüştürmek için, anateist anın bu üç İbrahimi dinin açılış 
anı olduğunu iddia eder. Kearney dinlerin bu başlangıç sahnelerinden yola çıkarak, bu tür 
anateist anların büyük dinlerin açılış sahneleriyle sınırlı olmadığını, potansiyel olarak günlük 
hayatımızın herhangi bir anında meydana gelebileceğini ifade ederek kendi iddiasına zemin 
hazırlar. Zira bu şekilde bilmediğimiz ve tanımadığımız bir yabancıya düşmanlık değil 
konukseverlik göstermek suretiyle, kutsalı hayatlarımızda yeniden canlandırabilmenin imkanı 
bize de açıktır. Çünkü kutsallık eğer biz ona ev sahipliği yapmaya istekliysek gelip aramızda 
yaşamayı vaat eden bir aşkınlık ve ötekilik düzenini ifade eder.33 Yani Tanrı'nın ölümünden 
sonra hala kutsal olan şey nedir veya mutlak bir kudrete ve metafizik kesinliğe sahip Tanrı'nın 
ortadan kaybolmasından sonra neyi kutsal olarak adlandırmaya devam edebiliriz, sorularının 
cevabını da burada aramamız gerekir. Ki zaten anateizmin temel meselesi budur. Bu ise anateizm 
düşüncesindeki ikinci noktaya götürmektedir bizi; yani anateizmi bir yeniden tasavvur etme 
eylemi olarak görmek. Çünkü kutsalı (başkalık yoluyla) yeniden tasavvur etmek suretiyle inancı 
canlandırabilir ve onu yeniden hayatlarımızda yaşatabiliriz.34 

Başkalığa olan bu açıklık, aynı zamanda başkası yoluyla kendimizi keşfetmemize de yardımcı 
olur ve bu yönüyle bizi hem kendimize hem de kutsal olana açma imkanına sahip kılar. Kearney 
burada yabancı olanı daha aşina kılmak, aşinayı ise daha yabancı kılmaya çalışarak aslında 
kökleşmiş yargılarımıza dair bir sorgulamayı hedefine almaktadır.35 Eğer kişi başkasına 
konukseverlik yolunu izlemeyi, başkalarını dinlemeyi tercih ederse, kendi inancında henüz 
yeterince keşfedilmemiş bir şeyi diğer inançta keşfetme olasılığına açık olacaktır.36 Bu açıdan 
başkalığa açık olmak suretiyle birbirimizin farklı seslerini-inançlarını duymak ve bu sayede 
kendimizi daha çok keşfetmek mümkündür. Başkalığa gösterilecek konukseverlik başkalığın 
farklı alımlama biçimlerine de açık olmak demektir. Böylesi bir açıklık ise yabancıya dair 
korkularımızı dönüştürmek suretiyle önemli bir imkana açılabilir. Nitekim yabancıların en 
yabancısı olarak Tanrı’nın ilahi öteki olarak somut ötekilerin biçimini alacağı da göz önünde 
bulundurulduğunda, mutlaklaştırılmış bir inanca sahip olmaktan ziyade farklılıkları göz ardı 
etmeyen ve bu farklılıklarda kutsalın izini sürmek suretiyle dini çoğulculuğa açık olan bir profil 

 
31  Kearney İslam sözkonusu olduğunda kendi iddiasını destekleme adına yabancıya konuksever olma temasına dair örnekler 

verir. O bunu, Hz. Muhammed’den sonra İslam 72 fırkaya ayrıldığı hadisinden hareketle ele almakta ve bu fırkaların 
hepsinin ortak tema olarak sahiplendiği şu hadise yer vermektedir; İslam garip (yabancı) olarak başladı ve garip olarak 
devam edecektir, ne mutlu garip olanlara” Yine ona göre İslami metinlerde konukseverlik ile ilgili benzer kuralların 
tekrar tekrar dile getirilmesi önemlidir: "Kendiniz için dilediğinizi başkaları için de istemedikçe hiçbiriniz gerçek anlamda 
iman etmiş olamazsınız." "Biz sizi milletlere ve kabilelere ayırdık ki birbirinizle tanışasınız ve dost olasınız" (bk. Kearney, 
Anatheism; Returning to God After God, 32.) 

32  Richard Kearney, “God After God: An Anatheist Attempt to Reimagine God”, Reimagining The Sacred Richard Kearney Debates 
God, ed. Richard Kearney and Jens Zimmermann, (New York: Columbia University Press, 2016), 10. 

33  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 141. 
34  Kearney, “God After God: An Anatheist Attempt to Reimagine God”, 10 ve 15. 
35  Richard Kearney, Yabancılar Tanrılar ve Canavarlar: Ötekiliği Yorumlamak, çev. Barış Özkul (İstanbul: Metis Yayınları, 2012), 

24-25. 
36  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 175. 
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arz edecektir.37 Kearney'in başkalığa yönelik konukseverliğe ilişkin bu tavrı birlikte var olmayı, 
karşılıklı anlamlandırmayı, kendimizle yabancılar arasındaki karşılıklı geçişleri savunur. 
Kearney'e göre, eğer ilahi olanla kişisel bir ilişki sürdürmek istiyorsak, bu açıklığı ve farklılığın 
bu sesini duymayı izlememiz gerekir.38  

Bu yönüyle anateizm, dinlerin kendi imkanını en iyi şekilde başkalarına karşılıklı olarak 
maruz kalma yoluyla kavrayabileceklerini öne sürer. Başka Tanrılarla karşılaştığımızda, kendi 
Tanrımızın gizli yönlerini keşfederiz, başkalarıyla karşılaştığımızda kendimiz ve ne olduğumuz 
üzerinde düşünmeye başlarız. Ancak bu iki yönlü karşılaşma, her şeyi kapsayan bir bütünlüğe 
geçiş anlamında anlaşılmamalıdır. Çünkü benlik ile başkalık arasındaki veya başka Tanrılar ile 
kendi Tanrımız arasındaki her ilişkinin sınırında, birbirine tam anlamıyla çevrilemez bir fazlalık 
vardır ve bu da indirgenemez bir aşkınlık olarak kalmaya devam eder. Çünkü ilahi olan her 
zaman bir fazlalık olacaktır.39 Kearney’e göre dinleri uzlaştırmayı hem gerekli hem de yetersiz 
kılan şey bu temel farklılıktır. Bu nedenle ona göre tek bir küresel din veya ahlak adına kendi 
inançlarımızdan vazgeçmek yerine, bizi farklı kılan şeyin ne olduğunu kabul etmek gerekir. 
Çünkü birbirimizdeki başkalığın varlığını bu şekilde kabul ederek, tüm farklı inançlarımızı aşan 
bir anlam fazlalığına (kutsala) tanıklık edebiliriz.40  

Fakat bununla birlikte Kearney açısından kişinin kendi diline ve tarihine 
(konumlanmışlığına) sadık kalması ile başkasına karşı açıklığı ve konukseverliğini sürdürmesi 
arasında tehlikeli bir denge vardır. İlkinde tehlike, başkasını sömürgeleştirme ve şiddete yol 
açma eğilimidir. Sonrakinin tehlikesi ise, onu ağırlamak için dilsel bir yuva sunamamadır. Yani 
kendi başkasını kendi diline konumlanmışlığına tercüme edememe sorunudur. Bu iki uç noktada 
gezinmek için, hocası Paul Ricoeur'ün hermenötiğinin koşullu konukseverliği ile Jacques 
Derrida'nın yapıbozumunun koşulsuz konukseverliği ile ilişki içinde düşünmeye çalışır. Burada 
amaç bize yabancıyla daha somutlaşmış bir bedensel konukseverlik yaklaşımı sunmaktır. Zira 
Kearney hocası Riceour’dan öğrendiği üzere eğer çeviri sadece entelektüel değil aynı zamanda 
etik bir sorun ise o halde dinler arası çeviri yani birbirimizi nasıl anlayacağımız, alımlayacağımız 
birbirimize nasıl koşullu bir konukseverlik göstereceğimiz de önemli bir husus olarak 
durmaktadır. Bu konukseverlik sadece dilsel yani birbirimize inançlarımızı tercüme etme 
anlamında değil aynı zamanda bedensel bir konukseverliği de beraberinde getirecektir.41 

 
37  Kearney anateizmi dinin yorumbilimsel geri kazanımı olarak ele aldığında farklı inanç ve dinlerden de örneklerle kendini 

destekler. Örneğin İslam inancı sözkonusu olduğunda Abdulkerim Suruş onun için dini inancın dogmatik mirasını cesur 
bir yorumbilimsel zeminden ele almasını eleştirel yeniden sahiplenmenin önemli bir örneği olarak sunar (Kearney, 
Anatheism; Returning to God After God, 32.). 

38  Patrick Burke, “Kearney’s Wager”, After God: Richard Kearney and the Religious Turn in Continental Philosophy ed. John 
Panteleimon Manoussakis, (New York: Fordham University Presss, 2006), 95-96. Bu sayede, farklılıklar arasında 
yargılamada bulunurken yargıçlığa soyunmaktan ve göreceliliğe düşmekten kendimizi kurtarmak ise Kearney’in 
ayırtedici hermenötiği (diacritical hermeneutik) ile mümkündür. Zira ben ve öteki arasındaki diyaloğa odaklanan 
diyakritik yorumbilgisi, ötekilere ilişkin sağlıklı bir idrake ulaşmamızı ve böylece ötekiye hak ettiği değeri vermenin 
mümkün olduğunu ileri sürer. (Kearney, Yabancılar Tanrılar ve Canavarlar, 279.) 

39  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 47-48. 
40  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 178-181. 
41  Richard Kearney, “Double Hospitality; Between Word and Touch”, Journal for Continental Philosophy of Religion 1 (2019) 71–

89, s. 71-72. 
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Kearney’in başkalığa verdiği bu önem aslında Tanrı’nın yabancılarda toplumun ezilmiş 
kesimlerinde acı çeken ve zayıflarda kendini görünür kılmasıdır. Kuşkusuz Kearney’in bu 
değerlendirmeleri bedenin kutsallığında ortaya çıkan bir Tanrı’yı savunmaktadır.42 Bu yönüyle 
anateizm aslında dünyanın kutsal hale geldiğini izlerken yabancıya özen göstererek dünyamızı 
dönüştürmenin etik eylemi olarak görülebilir.43 “Yani bizi dışarıdaki öteki adına eyleme çağıran 
içerideki ötekidir.44 Kearney’in anateizmi bu yönüyle bir amaç değil, bir yol olarak görülmelidir 
ve bu yol dünyanın ortasında karşımızda duran yabancının içindeki ilahi olana dikkattir.45 Bu 
yönüyle başkalık olarak yabancı figürü yok edilmesi gereken bir şey olmayıp bilakis kutsalın izini 
sürebileceğimiz bir şey olacaktır. Yabancı Tanrılardan, yabancı inançlardan korkmak yerine 
ondan bizzat mesul olduğumuzu kabul etmek gerekir.46 Başka bir deyişle yabancıyı bir düşman 
olarak görüp onu yok etmekten ziyade, nazik bir konukseverliğe dönüşün izini sürmemiz 
gerekmektedir.47  

Dolayısıyla başkayla karşılaşıldığında sorumluluğa ve bir çağrıya cevap vermeye 
çağrıldığımız aşikardır. Peki başkalık tümüyle iyinin tarafında mıdır? Yani her başkalık Tanrı’nın 
tecellisini taşımakta mıdır? Kearney’e göre başkalıkta hem iyi hem de kötü bir yön bulunabilir 
ve bu ayırt edilebilmelidir. Nitekim Kearney, bu ayrımı nasıl yapacağımızı bilmediğimiz ve 
başkaya koşulsuz konukseverlik gösterme konusunda Jacques Derrida ile aynı fikirde değildir. 
Bilindiği üzere Jacques Derrida koşullu ve koşulsuz konukseverliği birbirinden ayırarak, koşulsuz 
bir konukseverliği savunmakta ve böylesi bir konukseverliğin ise gelenin dost veya düşman mı 
olduğu konusunda mutlak bir bilme yokluğunda ortaya çıkacağını düşünür. Zira koşullu 
konukseverlikte bir davet ve belirlilik söz konusu iken koşulsuz konukseverlikte mutlak bir 
sürpriz ve ziyaret vardır ve bu nedenle başkasının gelişi hesaplanamaz ve öngörülemezdir.48 
Burada başkalık dost olabileceği gibi düşman da olabilir.49  

Oysa Kearney’e göre Derrida’nın burada vurguladığı bilinemezlik durumu kabul edilebilir 
değildir. Ona göre belki de bu [bilmeme durumu] Tanrı'nın ayrıcalığıdır ve biz Tanrı değilizdir.50 
Kearney bu yönüyle gerek Derrida gerekse hocası Levinas’ın çizgisinden farklı düşünür. 
Levinas’ta da başkanın yüzüne bakarken onun gözlerinin rengini dahi fark etmemek söz konusu 
iken Kearney’e göre başkasının gözlerinin rengi vardır ve bunun farkında olmanın karşımızdaki 
yabancının dost mu düşman mı olduğunu belirleme noktasında önemli olduğunu düşünür.51 

 
42  Zimmermann, “Introduction”, 2. 
43  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 185. 
44  Kearney, Yabancılar, Tanrılar ve Canavarlar, s. 105. 
45  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 166. 
46  Kearney, Yabancılar Tanrılar ve Canavarlar; Ötekiliği Yorumlamak, 17-18. 
47  Kearney bu iddiasını desteklemek için Gianni Vattimo, John Caputo ve Rene Girard gibi isimlere başvurur. Vattimo’da 

sekülerizmin gerçek dindarlık olduğu yorumu, Caputoda zayıf teoloji ve Rene Girard’da yabancının kurban edilecek bir 
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ederek bu düşünürlerin kendi farklı yollarıyla başkalığın kurban edilmesinin ötesinde onun kutsallığına açılan imkanına 
yöneldiği ve anateistik düşünce için katkıda bulunduğunu ifade eder. (Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 136-
137.) 

48  Jacques Derrida, Nietzschelerin Şöleni, der. ve çev. Ali Utku-Mukadder Erkan. (İstanbul: Otonom Yayıncılık, 2008), 222-223. 
49  J. Habermas-J. Derrida, Terör Günlerinde Felsefe, der. Giovanni Borradori, çev. Emre Barca (İstanbul: YKY, 2008), 165-166. 
50  Kearney, Yabancılar Tanrılar ve Canavarlar; Ötekiliği Yorumlamak, 88-89. 
51  Richard Kearney, “Epiphanies of the Everyday: Toward a Micro-Eschatology” After God: Richard Kearney and the Religious 
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Kearney bu nedenle sonlu varlıklar olarak bizlerin sonlu bir konukseverlik sunabileceğini ifade 
eder. Çünkü yalnızca Tanrı tüm varlıkları ayrım gözetmeksizin, koşulsuz ve nedensiz sevebilir. 
Mesih bile düşmanlarımı affediyorum dememiş bilakis, Babasından düşmanlarını affetmesini 
istemek zorunda kalmıştı ve şöyle demişti: "Baba onları affet, çünkü onlar ne yaptıklarını 
bilmiyorlar." Bu açıdan bakıldığında Kearney’e göre koşulsuz konukseverlik insani değil 
ilahidir.52 Yine de Kearney, sınırlarımızı kabul ederken ilahi olanı taklit etmeye çalışmamız 
gerektiğini vurgular.53 Peki başkaya yönelik bu konukseverliği nasıl gerçekleştirecek ve kutsalı 
hayatlarımıza yeniden nasıl dahil edeceğiz? Daha doğrusu giden Tanrı’nın geri dönüşü için ona 
nasıl bir ev sahipliği yapacak ve ne tür bir mesken sunacağız? 

2. Geri Dönen ve Dönüşen Tanrı 

Kuşkusuz giden Tanrı ile geri dönen Tanrı arasında farklılıklar olacaktır. Anateizmin iddia 
ettiği gibi eğer Tanrı hakkındaki onaylanmış iddiaları askıya alıp yeninin gelişine açık olacaksak 
bu farklılığı kabullenmek zorundayızdır. İnancımızı kaybettiğimizde onu tekrar kazanabilir, 
Tanrı’nın hayatlarımızdan çıktıktan sonra geri gelişine tanıklık edebiliriz, ancak geri gelen 
Tanrı’nın bizi şaşırtacak şekillerde geri gelebileceğini de kabul etmek zorundayızdır.54 Bu açıdan 
anateizmde Tanrı’yı klasik kavrayışın aksine yeniden tasavvur etme söz konusudur. Bu yeni 
tasavvurda Kearney Tanrı’nın ölümünü ilan etmekten ziyade fenomenoloji ve hermenötik 
tarafından önerilen düşünme yöntemleriyle onun yeniden canlandırmaya çalışır.55 Bunu 
yaparak, her şeye kadir olan geleneksel Tanrı kavramına da meydan okur.56 Nitekim onun 
Tanrı’yı onto-teolojik bir mantık ekseninde değil de eskatolojik olarak ele alması ve bir olasılık 
zemininde düşünmesi bu amaca matuftur.57 Burası bir gelecek vurgusu taşıdığından dolayı 
tanrısallığın özünde boşluk bırakan bir alana yani mümkün olanın alanına işaret eder. Burada 
dikkat çekilmek istenen nokta ise Tanrı’nın onteoloji tarzında saf varlık olarak ya da negatif 
teoloji tarzında saf varlık-olmayan olarak yorumlanmayıp bir olma olasılığı olarak düşünülmek 
suretiyle, insanın eyleme geçme sorumluluğuna bir alan açmaktadır. Böylesi bir Tanrı anlayışına 
sahip olmak kuşkusuz varsayımlarımızın ve önyargılarımızın sorgulanması anlamına gelmekte 
ve bizi geleceğe açık tutma anlamında bir eyleme sevk etmektedir. Çünkü her eylemimizin arka 
planında bu olasılık-mümkünlük vardır. Olası bir Tanrı, belli bir kesinlik olmadığından dolayı 
eylemlerimizi yapıp yapmamakta özgür olduğumuzu da ortaya koyarak bize, kötülük 
probleminin Tanrı'nın önceden belirlenmiş iradesi değil, bizim sorumluluğumuz olduğunu 
göstermeye çalışır.58 Kearney’e göre Tanrı, esse'den (varlığın gerçekliği) ziyade posse (var olma 
olasılığı) olduğundan, biz ona yanıt vermediğimiz sürece güçsüz ve zayıf kalacaktır. Mümkün 
olanı gerçeğe dönüştürmek, yalnızca Tanrı'nın bizim için yaptığı bir şey değil, aynı zamanda 

 
52  Richard Kearney, “Hermenötik ve Adalet” Adaletin Hayaletleri; Çağdaş Düşünürlerle Söyleşiler, der. Sema Cevirici Atilla, 

(Ankara: Fol, 2024), 89-90. 
53  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 47-48. 
54  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 181. 
55  Kearney, The God Who May Be; A Hermeneutics of Religion, 2-3. 
56  Richard Kearney, “Enabling God”, After God: Richard Kearney and the Religious Turn in Continental Philosophy ed. John 

Panteleimon Manoussakis, (New York: Fordham University Presss, 2006), 39-40. 
57  John D. Caputo, “Richard Kearney’s Enthusiasm”, After God: Richard Kearney and the Religious Turn in Continental Philosophy 

ed. John Panteleimon Manoussakis, (New York: Fordham University Presss, 2006), 311. 
58  Kearney, The God Who May Be; A Hermeneutics of Religion, 4-5. 
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bizim de Tanrı için yaptığımız bir şeydir. Kearney burada bir atasözüne atıfta bulunarak; 'Denizi 
Tanrı yarattı, gemiyi biz yapıyoruz; O rüzgarı yarattı, biz yelken açtık; sakinliği o sağladı, biz 
kürek çekiyoruz” ifadelerini kullanır.59 

Kearney’in burada amaçladığı şey, Tanrı’nın bir olasılık olarak düşünülmesi suretiyle insanın 
eylemlerinin sorumluluğunu almaya sevk etmesidir. Zira Tanrı bir olasılık ise o halde bu olasılığı 
gerçekleştirme ve dünyayı Tanrı’nın istediği bir hale sokma bizim görevimizdir.60 Kuşkusuz 
Kearney olasılık olarak Tanrı kavramını ele alırken bu olasılığa güçlü bir etik belirleme gücü 
vermektedir.61 Yani yeni bir Tanrı tasavvurunun öne çıkışı, başkalığa özen göstererek ve 
konuksever bir açıklıkla dünyamızı dönüştürmenin etik eylemi ve böylece Tanrı’yı hayatlarımıza 
yeniden geri getirmenin bir sonucu olmaktadır. Bu açıdan bakıldığında anateizmin meselesi 
kutsal olanı yeniden hayal etmek ve günlük edimlerimizde onu yaşatmakla ilgilidir.62 Buradaki 
Tanrı güçlü değil bizim onu güçlendirmemize bağlı olan bir zayıflıktır ve doğrudan deneyime 
dahil olan bir Tanrıdır. Kearney bize bunun onto-teolojinin Tanrı kavrayışından uzak olduğunu 
söyler. Zira kendi kendine yeterli olan Tanrı aynı zamanda içine kapanık ve insanın acısını, 
sevincini paylaşmayan yarattıklarına mesafeli bir Tanrıdır.63  Bu kendi kendine yeterli oluş, 
teodisenin başarısızlığının da bir işaretidir. Çünkü kendi kendine yeterli olan Tanrı, her türlü 
eksiklikten arınmış ve her şeye gücü yeten bir Tanrıdır. Bunun bizi getirdiği soru ise bilinen bir 
şeyi tekrarlamak olacaktır: Her şeye gücü yeten bir Tanrı ile kötülüğü aynı Tanrıya atfetmek 
nasıl mümkün olacaktır?64  

Kearney’in kaygısı şüphesiz Tanrı’yı kötülükten sorumlu tutmak suretiyle hayatlarımızdan 
kovmak yerine onun yerini içimizde sonsuza kadar savunmalıyız düşüncesini dile getirmektir. 
Bu bakış açısından Tanrı artık kutsal kitaplarda teorik önermelerde değil, gündelik 
eylemlerimizde ve başkasına karşı gösterdiğimiz konukseverlikte bulunabilir. Anateizmin 
Tanrısı, bizi eyleme geri çağırmak için varlığımızda ikamet eden bir hal alır. Yani onun 
zayıflığına, insanın (eyleme) gücü karşılık verir.65 Nitekim Kearney bizim sorumluluğumuza 

 
59  Kearney, The God Who May Be; A Hermeneutics of Religion, 4. 
60  Nitekim Kearney bu iddiasını desteklemek amacıyla John D. Caputo’nun Tanrı anlayışına da başvurur. Caputo’ya göre 

Tanrı’nın ısrarı, Tanrı'nın var olmakta ısrar etmesi anlamına gelir. İlahi olasılık, bulacağı her türlü gerçekleşmeyi bizim 
aracılığımızla gerçekleştirir. (John D. Caputo, The Insistence of God; A Theology of Perhaps, (USA: Indiana University Press 
2013) 25-27; Catherine Keller “Theopoetics A Becoming History”, The Art of Anatheism, ed. Richard Kearney and Matthew 
Clemente, (USA: Rowman & Littlefield, 2018), 36. 

61  William Desmond, “Maybe, Maybe Not: Richard Kearney and God” After God: Richard Kearney and the Religious Turn in 
Continental Philosophy ed. John Panteleimon Manoussakis, (New York: Fordham University Presss, 2006), 64-65. 

62  Kearney, “God Making: Theopoetics and Anatheism”, 8. 
63  Oysa Kearney’in mümkün olan Tanrısı insan meseleleri ve tarihle tutkuyla ilgilenen biridir; şarkılar söyler, çölde çığlıklar 

atar, mağaralarda fısıldar, karanlıkta mazlumları teselli eder, yetimleri, dulları ve yabancıları güçlü ve kibirlilere tercih 
eder. Bu, hayat getireceğini ve onu daha da bollaştıracağını vaat eden bir Tanrıdır. (Kearney, The God Who May Be; A 
Hermeneutics of Religion, 2.) 

64  Jeffrey Bloechl, “Christianity and Possibility”, After God: Richard Kearney and the Religious Turn in Continental Philosophy ed. 
John Panteleimon Manoussakis, (New York: Fordham University Presss, 2006), 134. Kuşkusuz Tanrı’nın, zayıflatılması 
daha ziyade güçsüz kılınarak bizim ona güç vermemiz bağlamında düşünüldüğünde Kearney’in birtakım eleştirilerin 
odağı olacağı aşikardır. Nitekim Merold Westphal, Kearney’in anateizm fikrinde Tanrı’nın egemenliği veya gücünden 
neden hemen vazgeçmemiz gerektiğini sorgular. (Kearney: “Theism, Atheism, Anatheism: A Panel Discussion with David 
Tracy, Merold Westphal, and Jens Zimmermann” 229.) 

65  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 69. 
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vurgu yaparak Tanrı dünyayı altı günde yarattı ve yedinci günü tamamlamamız için bizi serbest bıraktı 
der.66 

Bu kapsamda Kearney’in Tanrı'nın varlığına ilişkin bilimsel hipotezle ilgilenmediği ve 
dünyayı denetleyen doğaüstü bir Varlığın metafiziksel statüsünü kanıtlamayı amaçlamadığını 
belirtmemiz gerekir. Burada onun amacı, sonlu başkalarında vücut bulan sonsuz Ötekiye dair ve 
onun izini sürmeye dair iyiliğe dayanan bir zemine sahiptir. Eş deyişle onun savunduğu şey, bir 
nevi iyiliği artırmak ve yaymaktır.67 Nitekim Kearney belli bir pozisyonu benimsemekten ziyade 
kendisini barışı, adaleti ve sevgiyi arayan biri olarak tanımlar; “katolikliğin sevgiyi ve adaleti 
rahatsız ettiği durumlarda kendimi Yahudi-Hıristiyan teist olarak adlandırmayı tercih ederim; 
ve bu geleneğin rahatsız edici olduğu durumlarda, ne diğer dinleri dışlayacak ne de nihai 
hakikate sahip olduğunu iddia edecek şekilde Tanrı'yı aramak anlamında kendimi dindar olarak 
adlandırmayı tercih ediyorum. Ve dindarların rahatsız ettiği yerde kendimi sevgi ve adalet 
arayıcısı olarak adlandırıyorum” ifadelerini kullanır.68  

Kearney yeryüzünde bu iyiliği arttırma ve yayma misyonunu ise günlük efkaristiya kavramı 
ile açıklar ki bu da ekmeğimizi başkalarıyla ve etrafımızdaki yabancılarla paylaşarak kendimizi 
kutsala açmak ve onu hayatlarımıza geri getirmek demektir. Bu aynı zamanda metinden eyleme, 
eleştirel yorum alanından gündelik uygulama ve dönüşüm dünyasına döndüğümüz andır. 
Teoriden pratiğe, sözden bedene bu geçiş her gün aç veya susuz olan birisine gösterilen 
yardımseverliktedir. Çünkü böylesi durumlarda kişinin Tanrı’ya inancı teoriler veya fikirler 
meselesi değil bedene bürünmüş sözün canlı tanığı olacaktır. Kearney gündelik 
eylemlerimizdeki kutsallığa bu dönüşü Dorothy Day örneği ile ele alır. Dorothy Day, Tanrı'nın 
şehir içindeki gecekondu mahallelerindeki evsizlerde yaşadığına inanan ve her gün onlarla 
ekmek, su, barınak ve bakım hizmeti veren bir Hıristiyandır. Kearney’e göre Day'in politikası acı 
çeken ve hareket eden bedenin politikasıdır ve bu, sefaleti kaygıya, düşmanlığı konukseverliğe 
dönüştüren seküler bir dünyada günlük sevgi ve adalet eylemleriyle ilgili bir tutumdur. Kearney 
Day’in dünyayı seven ve onu iyileştirmeye kararlı olan biri olduğunu ifade ederek aslında Day'in 
mesajının, "Birbirimizi sevmediğimiz sürece Tanrı'yı sevemeyiz ve sevmek için birbirimizi 
tanımalıyız” olduğunu ifade eder. Çünkü ekmeğimizi paylaşarak Tanrı'yı tanıyoruzdur. Day'in 
güçlü bir şekilde tanıklık ettiği mesaj şudur: Oğul, Baba'yı yeryüzünde ağırladığı gibi, biz de 
başkaya-zayıflara yönelik her türlü özen göstermede Oğul'u yeryüzünde ağırlayabiliriz. 
Dolayısıyla böylesi bir edim, insanların efkaristiya konukseverliği yoluyla yükselip 
gelişebilecekleri bir dönüş yolculuğuna da işaret etmektedir.69  

Burada Kearney’in amacı imkansızı Tanrı’ya bırakıp mümkün olanla devam etmek 
gerektiğidir. Çünkü biz sonlu varlıklar olarak ekonomik düzenin içindeyizdir. Bizim işimiz Tanrı 
olmak değildir, tam anlamıyla insan olmaktır.70 Buradaki vurgu insanın gerek bireysel gerekse 
toplumsal düzeyde kötülük ve adaletsizlik sorununu Tanrı ile ilişkilendirmeyip insanın eyleme 

 
66  Richard Kearney, “In Place of a Response; An Interview with Richard Kearney”, After God: Richard Kearney and the Religious 

Turn in Continental Philosophy ed. John Panteleimon Manoussakis, (New York: Fordham University Presss, 2006), 367. 
67  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 183. 
68  Kearney, The God Who May Be, 5-6. 
69  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 153-157. 
70  Kearney, “In Place of a Response; An Interview with Richard Kearney”, 367-369. 
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geçerek asgari düzeye indirmesidir. Çünkü kötülük, adına ister Tanrı ister ilahi iyilik diyelim, 
kutsal olanın hayatlarımızdan yok olması, izlerinin silinmesi ile ilişkili olarak düşünülmektedir. 
Dolayısıyla, adaleti yarattığımız, sevgiyi yarattığımız ölçüde yani eylemlerimizin etik yönü 
aracılığıyla dünyanın başkalaşımını meydana getirmekteyizdir ki böylelikle bir olasılık olan 
Tanrı’yı yeniden hayatlarımızda var kılabilmemiz mümkün olsun. Çünkü Tanrı’nın 
hayatlarımızda ve eylemlerimizde var olması yönüyle kötülüğün de yokluğu olacaktır.  

Nitekim Kearney böylesi bir Tanrı anlayışının, kendimizi aşkınlığın dönüştürücü gücüne 
açarak bize vaat edilmiş bir “krallığı” gerçekleştirme olasılığını sunduğunu ifade eder. Her insan 
kendi içinde bu şekilde dönüştürülme ve ilahi olasılığı daha da cisimleşmiş ve canlı hale getirerek 
Tanrı'yı da dönüştürme kapasitesini taşır. Burada Kearney’e göre Tanrı bizi yaratılış yoluyla, 
tarihe müdahaleler yoluyla dönüştürür. Bu, ilahi bir hediye olduğu kadar insani bir görevdir.71 
Her birimizin içindeki bu ilahi daveti alma ve ona cevap verme kapasitesine ise Kearney şahsiyet-
kimlik (persona) adını vermektedir. Bu anlamda, paradoksal bir şekilde, önce kendi 
güçsüzlüğümüzü, kırılganlığımızı fark ettiğimizde, kendimizi Tanrı'nın kendi güçsüzlüğüne-
zayıflığına yanıt verme yetkisine sahip bulduğumuz bile söylenebilir. Burada Kearney, Etty 
Hillesum'un bir Nazi toplama kampında idam edilmeden kısa bir süre önce söylediği söze atıfta 
bulunur: ''Siz (Tanrı) bize yardım edemezsiniz, ama biz size yardım etmeliyiz ve sizin içimizdeki 
meskeninizi sonuna kadar savunmalıyız.'' Etty Hillesum’un bu ifadesindeki Tanrı zayıf ve zulme 
uğrayan yabancıları ezen iktidar tiranlığının tek alternatifi olarak düşünülür. Tanrı'nın 
ölümünden sonra bu yeni Tanrı, ikinci bir doğuma, savaşın dehşetinin ortasında her şeye 
yeniden başlamaya bir çağrıdır. Auschwitz'de ölen Tanrı, teodisenin Tanrısı ise, bu yeni Tanrı 
ise aslında kişiye direnme, devam etme, ölüm karşısında yaşamaya cesaret etme gücü veren, 
güçsüz bir Tanrıdır. Kearney’e göre Etty Hillesum, gidecek başka yeri olmayan Tanrı’ya ev 
sahipliği yapmış, ilahi yabancıya bir sığınak ve mesken olarak kendini açmıştır. Bu nedenle 
Kearney’e göre tarihin en karanlık anlarında bile kötülüğe karşı direniş olarak; “Tanrı, ancak 
Tanrının Tanrı olmasına izin verirsek mümkün olabilir” der.72 Yani Tanrı bizi mümkün kıldığı 
gibi biz de Tanrı’yı mümkün kılmaktayızdır.73 

Kearney böylece Holokost'un ardından, anateizm ile uyumlu, farklı türde bir inanç 
seçeneğine yani post-inanç biçimine tanıklık ettiğimizi iddia eder. Böyle bir inanç, Tanrının 
bizimle birlikte acı çeken fakat haksızlığa karşı hareket etmediğimiz eyleme geçmediğimiz 
sürece bizi acıdan kurtaramayacak olan savunmasız ve güçsüz bir Tanrı kabulüne sahip bir 
inançtır. Kearney’e göre bu Tanrı Holokost'u durdurmamıştı çünkü belki de bu Tanrı acı 
çekiyordu ve insanın eyleme geçerek kötülüğün ve adaletsizliğin cisimleştiği Holokost'u 
durdurmasını istiyordu. Tam da bu noktada Kearney’e göre anateist inanç hem insani hem de 

 
71  Kearney, “In Place of a Response; An Interview with Richard Kearney”, 371-372. 
72  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 59-61. 
73  Richard Kearney, “Enabling God”, After God: Richard Kearney and the Religious Turn in Continental Philosophy ed. John 

Panteleimon Manoussakis, (New York: Fordham University Presss, 2006), 39-40. Kearney Tanrı bizi, biz Tanrıyı yapıyoruz 
derken aslında bir anlamda anateizmin sanat ile olan ilişkisini de gündemine alır. Zira ona göre Tanrı’dan sonra Tanrıyı 
kurtarmak için sanata ihtiyacımız vardır. Çünkü yüzyıllardır dinleri ve inançları ayrıştıran soyut doktrinsel tartışmalar 
teopoetiğin önemini görmemize engel olmuştur. Ona göre kutsallık söz konusu olduğunda son sözü theoria değil, poiesis 
söyler. (Kearney, “God Making: Theopoetics and Anatheism”, 21) 
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ilahi acıların sona ermesinden sorumludur.74 Bu ise aslında anateizmin bir inanç sorunundan 
ziyade ezilmiş, zayıflatılmış ve adaletsizliğe uğrayan başkalık için bir eyleme geçme meselesi 
olduğu açıktır.75 

Sonuç 

Kearney’in amacı, Tanrı’dan sonra Tanrı’ya nasıl geri dönebilir veya onu hayatlarımıza nasıl 
geri getirebiliriz meselesi üzerine odaklanmaktadır. Bunun cevabı ise güçsüz bir Tanrı 
tasavvurunda ortaya çıkmaktadır. Yani güçsüz-zayıf bir Tanrı, tam da güçsüzlüğü sebebiyle bize 
güç vermekte ve bizi yaşama ve eyleme geçme yeteneğine sahip kılmaktadır. Kearney’in öne 
sürdüğü böylesi bir Tanrı tasavvuru, bizden başka olan yabancıya karşı hem epistemik 
sınırlarımıza indirgememe anlamında bir kutsallık verme de hem de Tanrı’nın izi olarak ötekinin 
yüzünü ıskalamama anlamında onunla etik ve de sorumlu bir ilişki kurma amacında olan ve bizi 
tekrar kutsallıkla buluşturan yönüyle etik bir karakter arz eder ve bu yönüyle önemlidir. Bu 
açıdan bakıldığında Tanrı artık sadece dini dogmalarla tanımlanabilecek bir varlık olarak 
düşünülmeyecektir. Tanrı’dan sonra Tanrıya geri dönmek, yeni bir Tanrı tasavvuru ekseninde 
başkalıkla kurulacak ihtimamlı bir ilişki zemininde kutsalın izini aramaktır. Kötülük eğer ilahi 
iyiliğin yokluğu ise, o halde Tanrı’nın hayatlarımıza yeniden geri dönüşü kötülük sorununa da 
bir cevap olacaktır.  

Peki Kearney'in Tanrı hakkındaki iddialarını kabul edersek ne kazanırız ya da kaybederiz? 
Burada kaybedeceğimiz şey şüphesiz şimdiye kadar yaşamlarımızda bel bağladığımız Tanrı 
kavrayışının yitişidir, ancak kazanılacak olan ise sorumluluğu üstlenmek suretiyle dünyayı 
dönüştürme durumudur. Şüphesiz Tanrı hakkındaki her teori mutlak hakikati tüketme 
konumunda olmadığı için eleştiriye açıktır. Bu açıdan Kearney’in anateizm kavramı ve Tanrı’nın 
yeni alımlanma biçimi de eleştiriye açık olacaktır. Zira Kearney’in sunduğu anateizm kavramı ve 
bu minvalde yeni Tanrı kavrayışı, kutsalı yeniden hayatlarımıza dahil etme noktasında önemli 
imkanlara sahip olsa da sorunları da olan bir kavramdır. Jean Luc Nancy kendisiyle yapılan bir 
röportajda, Tanrının ortadan kaybolmasının Tanrının ölümünden ziyade bizim putperest Tanrı 
anlayışlarımızla ilgisi olduğunu söyler. Yani Tanrı'nın ölümü Tanrının kendisinin değil, bizim 
Tanrı anlayışımızın öldüğü gerçeğini dile getirmektedir.76 Bundan dolayı belki de Tanrı 
hakkındaki en açık ve yalın varsayım, Tanrı Tanrı’dır ve Tanrı’dan başka hiçbir şey değildir 
ifadesi olmalıdır. Zira Tanrı hakkında ileri sürdüğümüz her iddia, teori veya öneri başka bir 
putperestliğin inşasına açıktır. Zira filozoflar, putların taş ve ağaçtan oluştuğu kadar kavramlar 
ve sözcüklerden de oluştuğunu göz ardı etmemelidirler.77 Her ne kadar Kearneyci anateizmin 
kutsalı yeniden hayatlarımıza dahil etme önemli bir kaygının sonucu olsa da bu kutsala dair 
sunulan teori ve kavramlarımızın bir tür neo-putperestliğe kapı aralaması da mümkündür. 
Dolayısıyla burada Kearney’e sunulabilecek bir eleştiri olasılık olarak Tanrı kavramında yeni 
putperest motiflerin de olabileceği ihtimali üzerinden yürütülebilir. 

 
74  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 61. 
75  Kearney, Anatheism; Returning to God After God, 185. 
76  Jean Luc Nancy, “The Death of the Death of God: Dialouque with J. Luc Nancy”, Reimagining The Sacred Richard Kearney 

Debates God, ed. Richard Kearney and Jens Zimmermann, (New York: Columbia University Press, 2016), 177. 
77  William Desmond, “Maybe, Maybe Not: Richard Kearney and God” After God: Richard Kearney and the Religious Turn in 

Continental Philosophy ed. John Panteleimon Manoussakis, (New York: Fordham University Presss, 2006), 65.  
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Kearney güçsüz bir Tanrı kavramı ile aslında eylemlerimizi kontrol eden ve belirleyen, bir 
varlık fikrinin çürütülmesi gerektiği kanısındadır. Zira Tanrı eğer zayıf değil de güçlü bir Tanrı 
ise o halde Tanrı’nın kötülüklere müdahil olmaması anlamlandırılamaz ve bu nedenle 
savunulamazdır. Fakat kötülük problemini çözmenin tek yolu Tanrı’nın egemenliğinden 
vazgeçmek midir? Merold Westphal’in dediği gibi Kearney bu yolculukta bizim hafif seyahat 
etmemizi istiyor ve gereksizce hemen vazgeçmemizi istediği kavram Tanrı’nın egemenliğidir. 
Ayrıca Tanrı’nın güçsüz bir varlığa indirgenerek yarattığı varlıklar üzerinde herhangi bir gücü 
olmayan olarak anlaşılması, dinlerin yaratan-yaratılan hiyerarşisini de altüst etmektedir. Belki 
burada Kearney’e yöneltilebilecek bir diğer eleştiri de Tanrı’nın egemenliğini ile yabancıya 
konuksever olma fikrinin neden birbirini dışlaması gerektiğidir? Zira Kearney, eski egemenlik 
ve teodise Tanrısı ölmeli ki, konukseverlik Tanrısı doğabilsin der. Kearney Tanrı’nın 
egemenliğinden vazgeçme sebebi olarak kötülük problemini Tanrı’dan uzaklaştırmak ve bu 
sayede bizim sorumluluğumuz olduğunu göstermeye çalışır. Ancak buradaki karşıt 
konumlandırma da eleştiriye açık olmalıdır.  

Kearney bir yandan da her dinin mutlak hakikati kendinin barındırdığını düşünme suretiyle 
bir dışlayıcılık özelliğine sahip olsa da yine de başkaya karşı konuksever olduğu ikinci bir yüzü 
de vardır der. Kearney bunu önemsemektedir. Eğer üç dinin başkalıkla ilk karşılaşmalarında 
tavır konukseverlik ise o halde bizlerinde başkalıkla karşılaşmada tavır düşmanlıktan ziyade 
konukseverlikle sonuçlanmalıdır. Bu başkaya açık olma teması dinler arası bir iletişim kurma 
yolunun da imkanını sunmaktadır. Zaten Kearney açısından bu, olması gerekendir. Eğer kişi 
başka diğer dinlerin yabancı Tanrılarına açık değilse somut yabancıya açık olmaktan nasıl söz 
edebilir? Çünkü gerçek bir konukseverlik başkalığa tümüyle açık olmayı gerektirir. Böylesi bir 
kapsayıcı konukseverlik küreselleşen çağımızda hayati bir öneme sahiptir. Anateizm bu yönüyle 
eğer yabancıya açık olma başkaya konuksever olma temasını ön planda tutuyorsa o halde bu 
sorun sadece teorik meselelerle ilişkili olmayıp bilakis pratik meselelere de taalluk eden bir yöne 
sahip olacaktır. Yani yabancıyı hoş karşılama ya da reddetme çoğu zaman bir savaş ya da barış 
meselesi olarak karşımıza çıkabilir. Zira Kearney her dinin bir dışlayıcılık içerdiğini ve 
mutlakçılığa yönelik bir eğilim olduğu düşüncesindedir. Ve bu da ister istemez dinler arası-
gruplar arası savaşlara çatışmalara sebebiyet vermekte ve konukseverliğin kapılarını 
kapatmaktadır. Anateizm ise bu yönüyle küreselleşen dünyamızda herhangi bir grup, ideoloji 
dinin kendi mutlaklıkları adına başkalığa uygulayabileceği baskı ve tahakkümü, başkalıktaki 
kutsalı görme ve ona konuksever olma yönüyle çözme amacında olan bir boyuta da sahiptir. 
Burada Kearney kapımızı çalan gerçek yabancılar, yiyecek ve barınak arayan gerçek göçmenler, 
hayatlarımıza meydan okuyan gerçek düşmanlar varken, kişi konukseverlik alanını nasıl açık 
tutabilir? sorusunun cevabını da aramaktadır. Burada nihai ve aşılamaz ikileme dönüyoruz: Ne 
yapılmalı? Kearney’in önerisi koşullu bir konukseverlik yolu ile yabancıya açık olmak ve onda 
ilahi olanın izini sürmektir ancak bu dost ile düşman, tanrılar ile canavarlar arasında bir ayrım 
yapmayı da gerektirecektir. 

Sonuç olarak anateizm ilk bakışta farklı inanç ve kavrayışların gerçekliğini varlığını göz ardı 
eden yüzeysel bir fikir birliği olarak görülebilir. Fakat anateizmin kaygısı bütün olumlu ve 
olumsuz yönleri ile aslında bu yüzeysellikten daha uzak yaşamın sorumluluğunu üstlenmek 
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suretiyle onu dönüştürmenin etik kaygısı olarak daha derinlere kök salan boyutuyla dikkate 
alınması gereken bir düşüncedir. 

  



The Return of God: A Review on Richard Kearney’s Concept of Anatheism • 904 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

Kaynakça | References 

Bloechl, Jeffrey. “Christianity and Possibility”, After God: Richard Kearney and the Religious Turn in 
Continental Philosophy ed. John Panteleimon Manoussakis, New York: Fordham University Presss, 
2006. 

Burke, Patrick. “Kearney’s Wager”, After God: Richard Kearney and the Religious Turn in Continental 
Philosophy ed. John Panteleimon Manoussakis, New York: Fordham University Presss, 2006. 

Caputo, John D. The Weakness of God; A Theology of the Event, USA: Indiana University Press 2006. 

Caputo, John D. “Hospitality and the Trouble with God”, Phenomenologies of the Stranger; Between 
Hostility and Hospitality, ed. Richard Kearney-Kascha Semonovitch, New York: Fordham 
University Press, 2011. 

Caputo, John D. “Richard Kearney’s Enthusiasm”, After God: Richard Kearney and the Religious Turn in 
Continental Philosophy, ed. John Panteleimon Manoussakis, New York: Fordham University 
Presss, 2006. 

Caputo, John D. The Insistence of God; A Theology of Perhaps, USA: Indiana University Press 2013. 

Cevirici, Sema. Postmodern Düşüncede Temsil Krizi, İstanbul: DBY, 2020. 

Derrida, Jacques. Nietzschelerin Şöleni, der. ve çev. Ali Utku-Mukadder Erkan. İstanbul: Otonom Yayıncılık, 
2008. 

Desmond, William. “Maybe, Maybe Not: Richard Kearney and God” After God: Richard Kearney and the 
Religious Turn in Continental Philosophy ed. John Panteleimon Manoussakis, New York: Fordham 
University Presss, 2006.  

Habermas-J. Derrida, J. Terör Günlerinde Felsefe, der. Giovanni Borradori, çev. Emre Barca İstanbul: YKY, 
2008.  

Howe, Fanny. “Anatheism for One” The Art of Anatheism, ed. Richard Kearney-Matthew Clemente, USA: 
Rowman & Littlefield, 2018. 

Kearney, Richard. “Boston Söyleşisi”, Çağdaş Filozoflarla Söyleşiler-Kıta Felsefesi Tartışmaları, çev. 
Hüsamettin Arslan, İstanbul: Paradigma, 2010. 

Kearney, Richard. “Derrida and Mesianic Atheism”, Trace of God; Derrida and Religion, ed. Edward Baring 
– Peter E. Gordon, New York: Fordam University Press, 2015. 

Kearney, Richard. “Double Hospitality; Between Word and Touch”, Journal for Continental Philosophy of 
Religion 1 (2019) 71–89. 

Kearney, Richard. “Enabling God”, After God: Richard Kearney and the Religious Turn in Continental 
Philosophy ed. John Panteleimon Manoussakis, New York: Fordham University Presss, 2006. 

Kearney, Richard. “Epilogue: Inguise of a Response”, Reimagining The Sacred Richard Kearney Debates God, 
ed. Richard Kearney-Jens Zimmermann, New York: Columbia University Press, 2016. 

Kearney, Richard. “Epiphanies of the Everyday: Toward a Micro-Eschatology” After God: Richard Kearney 
and the Religious Turn in Continental Philosophy ed. John Panteleimon Manoussakis, New York: 
Fordham University Presss, 2006. 

Kearney, Richard. “God After God: An Anatheist Attempt to Reimagine God”, Reimagining The Sacred 
Richard Kearney Debates God, ed. Richard Kearney-Jens Zimmermann, New York: Columbia 
University Press, 2016. 

Kearney, Richard. “God Making: Theopoetics and Anatheism”, The Art of Anatheism, ed. Richard Kearney-
Matthew Clemente, USA: Rowman & Littlefield, 2018. 

Kearney, Richard. “Hermenötik ve Adalet”, Adaletin Hayaletleri; Çağdaş Düşünürlerle Söyleşiler, der. Sema 
Cevirici Atilla, Ankara: Fol, 2024. 



905  •  Tanrı’nın Geri Dönüşü: Richard Kearney’in Anateizm Kavramı Üzerine Bir İnceleme 

 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2147-8171 

 

Kearney, Richard. “In Place of a Response; An Interview with Richard Kearney”, After God: Richard Kearney 
and the Religious Turn in Continental Philosophy ed. John Panteleimon Manoussakis, New York: 
Fordham University Presss, 2006. 

Kearney, Richard. “Strangers and Others; From Deconstruction to Hermeneutics” Critical Horizons 3:1 (7-
36) Koninklijke Brill NV, Leiden 2002. 

Kearney, Richard. “The Death of the Death of God: Dialouque with J. Luc Nancy”, Reimagining The Sacred 
Richard Kearney Debates God, ed. Richard Kearney-Jens Zimmermann, New York: Columbia 
University Press, 2016. 

Kearney, Richard. “Theism, Atheism, Anatheism: A Panel Discussion with David Tracy, Merold Westphal, 
Jens Zimmermann” Reimagining The Sacred Richard Kearney Debates God, ed. Richard Kearney-
Jens Zimmermann, New York: Columbia University Press, 2016. 

Kearney, Richard. Anatheism; Returning to God After God, Columbia University Press, New York, 2011. 

Kearney, Richard. The God Who May Be; A Hermeneutics of Religion, USA: Indiana University Press, 2011. 

Kearney, Richard. Yabancılar Tanrılar ve Canavarlar; Ötekiliği Yorumlamak, çev. Barış Özkul, İstanbul: 
Metis Yayınları, 2012. 

Manoussakis, John Panteleimon. “The Black Theology of Anatheism”, The Art of Anatheism, ed. Richard 
Kearney and Matthew Clemente, USA: Rowman & Littlefield, 2018. 

Otto, Rudolf. Kutsala Dair çev. Sevil Ghaffari İstanbul: Altıkırkbeş Yayınları, 2014. 

Vattimo, Gianni. Nihilism and Emancipation, ed. Santiago Zabala, USA: Columbia University Press 2004. 

Zabala Santiago. “Giriş: Teistleri ve Ateistleri Olmayan Bir Din” Dinin Geleceği, der. Santiago Zabala, çev. 
Rahmi G. Öğdül, İstanbul: Ayrıntı Yayınları, 2009. 

Zimmermann, Jens. “Introduction”, Reimagining The Sacred Richard Kearney Debates God, ed. Richard 
Kearney and Jens Zimmermann, New York: Columbia University Press, 2016. 

 



Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 11/2 (Eylül 2024), 906-925 | Araştırma Makalesi 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2980-1109 

 

 اجذونم ملسم حيحص :يوبنلا ثيدلحا في هرهاظمو يليثمتلا هيبشتلا

ينكسك ىفطصم  
0000-0002-8508-3479 | mustafakeskin@gantep.edu.tr  

 ايكرت ،باتنع يزاغ ،اهتغلابو ةيبرعلا ةغللا مسق ،تايلهلإا ةيلك ،باتنع يزاغ ةعماج
ROR ID: 020vvc407  

صخللما  
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Abstract 

Representative simile is one of the most beautiful rhetorical styles, profoundly affecting the listener and 
addressee's soul. The speech virtues and aesthetics associated with this simile make it one of the most 
exquisite forms of similes in the field of rhetoric, a quality absent from other types of metaphors. This simile 
brings the meanings closer to the mind, transforming them into a vivid mental image. The study discusses 
the representative simile and how it appears in some of the Prophet's hadiths from Sahih Muslim. The study 
first illuminates the significance of rhetoric and expression in Arabic rhetoric and literature. Then, through 
linguistic and terminological definitions of the expression, its significance and beauty were elucidated, 
particularly in the Prophet's Sunnah. Insights were also discussed into the interpretation of linguistic and 
representative similes, drawing on the perspectives of rhetoric scholars. Within this framework, a general 
overview of the many forms of similes was provided. Each type was subsequently elucidated with an 
accompanying example. Following this, the focal point of the research, namely the representative simile, 
was introduced. Furthermore, this text provides insights into the perspectives of both classical and modern 
rhetoricians regarding simile by presenting their respective definitions and offers explanatory details about 
the concept of simile. The study employed the analytical method to examine selected hadiths of the Prophet. 
After applying the research method to explain some hadiths with representative similes, it was attempted 
to explain the rhetorical aspect of these hadiths by concentrating on their representative similes. The 
research concluded by highlighting the key findings, demonstrating the acceptance of the Prophet's hadiths 
as a rhetorical tool with artistic elements. 
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 لخدم

 نم برتعيو ةيبرعلا ةغلابلا في مدختسي بيدأ بولسأ وهو .نايبلا ملع في ةيغلابلا بيلاسلأا لجمأ نم هيبشتلا دعي
 رخb ءيش ةنراقم في هيبشتلا لثمتيو .لياجمو يزامج لكشب رعاشلماو راكفلأا نع يربعتلل مدختست تيلا بيلاسلأا مهأ
 ةيظفللا ةغلابلا في ئراقلا ىدل يئرم يرثk قلخو فصولا ءارثإ في امهم ارود بعليو .امهنيب هباشت وأ هبش ىلع ءانب
 ةيوبنلا ثيداحلأا في درو يذلا هيبشتلا نم يسيئرلا ضرغلا نأ ودبيو ،يوقو باذج لكشب ميهافلماو راكفلأا زاربإو
 ينعماسلا لىإ نىعلما لقنو ،تاودلأا لجم� هنم ةدافتسلااو قئاقلحا تابثلإ ناهبرلا اهنم ؛ةيساسأ فادهأ ةدع لىإ عجري
 يربعتلاو راكفلأا حيضوت هيبشتلا مادختسا نم ةدئافلاو .هريرقتو ،هلاح نايبو ،هحيبقتوأ ،هبشلما ينيزتو ،تاودلأا ىوق�
 لوقعلما نم سفنلا لىإ برقأ يرصيف .بطاخلما اهاري ةيسح روص ىلع هئاوتحلا نهذلا لىإ هلاصيإو ،ىوقأ نىعبم اهنع
  بولسأ نم تناك ا�إف ،ةيوبنلا ثيداحلأا في ةيهيبشتلا ناوللأا تعونت دقو .فطاوعلاو سيساحلأ� اقلعت دشأ سفنلاف
 يرثأتلا ىلعرداق عئار بولس� هتمأ لىا الهاصيإ ىلع صريح ناك دقف ،هثيداحأ نم يرثك في ملاسلاو ةلاصلا هيلع بينلا
 هيلع هتغلابو هتحاصف ىلع لدي امم بانطلأا نع ةديعبو زايجإ تاذ ةسوسمح ةروصب مله اهريوصتو ينعماسلا عانقإو
 بشو ةحاصفلا ىلع بىرت دقف ،هنم قطنأو حصفأ دحأ نكي لمو برعلا حصفأ هن� ديشي هيف ام لكو 1.ملاسلاو ةلاصلا
 امك مهغلبأو هموق حصفأ وه دممح انيبن ناكف مهتغلابب نوهابتيو مهتغلو مهثيدبح نورختفي ةيبرعلا ةملأا ءانبأ ناكو اهيلع
 في هنايب ةردق ىلع لدت تيلا تلآا نم ] 44:لحنلا[ )مْهِيْلَإِ لَزِّـُن امَ سِاَّنللِ ينَِّبَـُتلِ رَكْذِّلا كَيْلَإِ انَلْزَـْنأَوَ( :نآرقلا هيلإ راشأ
 .نايبلا نسحأ هتوعد غيلبت

 ةييربعتلا اهصئاصبخ زيمتت امك ،ا°دوجو اهيرثk ةوقب ةفورعم ملاسلا هيلع بينلا اهمدختسا تيلا ةينايبلا جذامنلاو 
 بينلا ةيلوؤسم نم ناك دقف ،نايبلا ةمقو ةغلابلا ةورذ لىإ لصو نم ،هيبشتلا بيلاسأ هقتاع ىلع ذخ³ انمإف ،ةيغلابلاو
 عضوم كردي بينلا ناك دق .نونفلاو ةغلابلاو لئاسو فلتخبم رونلا لىإ تاملظلا نم مهجارخإو ،ىدلها لىإ مهداشرإ
 نايبلا برتعي امك  .ينلماعلا بر ةيانع نم ادمتسم اهتغلاب يعايرف ،ملاكلا في اهعضي امدنع ةغلابلا ثيح نم ةملكلا
 درو دقو ظفل غلب� دوصقلما راهظإو ةحاصفلا وه نايبلاو .سانلا ا¸ اعد تيلا ةنسلحا ةوعدلاو ظعولا بيلاسأ مهأ نم
 رارسأو ةمكلحا بئاجع لىإ لوصولاو ةيغلابلا ىوقلا يأ 2.ملكلا حيتافم تيطعأ :لاق امدنع هثيدح في بولسلأا اذه
 3.ةليلق ظافل� ةيرثكلا نياعلما ءادأو نياعلما ضماوغ لىإ لصوتلاو يربعتلا لاجم

  ةيبرعلا ةغلابلا في هيبشتلا :لولأا ثحبلما .1

 .اذه انموي لىإ خيراتلا رجف ذنم هقلخ نم ةيادب ةيعامتجلاا هتايح في ناسنلإا هب عتمتت احور لازامو هيبشتلا ناك 
 وهو خيراتلا برع هاترف 4.هقلخ نم ةيادب ناسنلإ� ةغللا ةقلاع تأدب دقف هتايط في نايبلا جاردتسا دعب لاإ هل قيقتح لاف

 
 .291ص ،)2001-1422 ،4ط ،ةضهنلا ةبتكم :تويرب( ملاسلإا لبق برعلا خيرg في لصفلما ،يلع داوج  1
 .نطولا راد :ةيدوعسلا( دحمأ معنلما دبع داؤف :حت ،حاحصلا نياعم نع حاصفلإا .يلهذلا ةيربه نب دممح نب ةيربه نب يىح نيدلا نوع رفظلما وبأ ،نيابيشلا  2

 .112/ 8 ،)1996-1417 ،1 ط
 .6/565،)1937-1356 ،1 ط ،ىبركلا ةيراجتلا ةبتكلما :رصم( يرغصلا عمالجا حرش ريدقلا ضيف .فوؤرلا دبع دممح نيدلا نيز ،يوانلما  3
 .4-1:نحمرلا  4
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 نم ريدقتلا قح هب هردقف نايبلا الله هملع دقف 5.مارلماو دصاقلما نم هركفي امع برعيل لااكشأ مسريو رجلحا ىلع شقني
 اهعورفو الهوصفب ةغلابلاو .ماترحلااو ردقلا هب قحتسيو هاوس نمع هب زيمتي يذلا ديحولا فصولاوهو .مÃلأا رئاس ينب
 وهو نايبلا ملع نم مهلأا عرفلا وه هيبشتلاف ،بيلاسلأا ىقرأ في ةغللا مسرت هللاخ نم .مولعلا ينب نم اعساو �� ُّدعت
 ،رعاشلما قمعأ لىإ نادجول� بهذيو ،ةيوغللا ةعورلا تاهاتم في لقعلا لعجيف ،مامتهلاا ةصح ةغلابلا ىطعأ يذلا
 ةحاصف ةغللا هب تدادزا ملاكلا في همادختساو نايبل� هتقد في ءرلما داز املكف .ايرحتم ارهبنم هلعجيف نايكلا عزعزيو
 متي هبو ينقلتملل ةيح روص ءاشنإ هب ققحتيف بيرعلا بدلأا في عئاش لكشب يليثمتلا هيبشتلا مادختسا متيو ،ةغلابو
 يه يليثمتلا هيبشتلا اهنمض نمو نايبلا ةفرعم نم ةرمثلاو .يركفتلاو مهفلا هل حيتت ئراقلل ةفافشو ةحضاو ةروص قلخ
  .ةحاصفلا نونف في ةقيقدلا قورفلا فشكو بيرعلا ملاكلا رارسأ ةفرعم

 َّنإِ َّثمُ{ :لىاعت الله لوق في ةمايقلا ةروس في درو ام اهنم تآ ةدع في يمركلا نارقلا في "نايبلا" ةملك تدرو دقلو
 درو امك فيرشلا ثيدلحا فيو  6.مارلحاو للالحا نايبب تلااكشلاا حيضوت نيعي اذهو ]19 :ةمايقلا ةروس[ }هُنَايَـَب انَْـيلَعَ
 شغيف قلحا هيدل نمم همصخ نم نايبل� حصفأ وهو قمح يرغ نوكي صخشلاف .7»ارحسل نايبلا نم نإ« :لاق عيكو نع
 ةروص هيوشت هيف نوكي لا ن� يا ،قحلل ديستج هنأ ىلع لطابلل ةليسو نكت لم ام ةحودمم ةغلابلاف ،هتغلابب سانلا
 هل الم نايبلا ملع ثحابم مهأ نم هيبشتلا برتعيو هلثبم نايتلإا نكيملاو بولقلا نلايم في رحسلاك نايبلا ضعب نإو ،قلحا
 .ةغلابلا مولع في اًرفاو اًظح هثحبم لانف ىرخأ ةيغلاب ناولأ لىإ ةفاضإ دوصقلما نىعلما حاضيإ اهنم ةميظع دئاوف نم

  احلاطصاو ةغل هيبشتلا .1.1

 دنع فيراعت ةدع هل ةغلابلا ءاملع حلاطصا فيو  8.هب لثّمُ يأ اذ¸ اذه هبِّشُ :لاقي ليثمتلا وه ةغللا في هيبشتلا
 رخآ فوصوم ماقم فوصوم ةباين وه :هصخلم ام هفرع ثيح )ـه٣٩٥ ونح ت( يركسعلا للاه وبأ مهنمو ءاملعلا
 )ـه٦٢٦ ت( يكاكسلا ءاج ثم  10.فاصولأا نم فصو في رخلآ رمأ كاترشا هن� :هفرع نييوزقلا و9.هيبشتلا ةاد�
 بناولجا ضعب في ناكترشيف هب هبشلماو هبشلما اهم ينفرط نم نَّوكم هيبشتلا نإ لائاق مولعلا حاتفم هباتك في هيبشتلا فرعف
 فيرخآ ءيشب ءيش كاترشا هيبشتلا نأ وه دحاو نىىعم يدؤت اهلك تافيرعتلا كلت  11.ىرخأ بناوج في نلاصفنيو
 .تافصلا نم ةفص

 
 ةشاكع نب ينسح الله دبع وبأ :حت ،يدالها دبع نبا ظفالحا لئاسر عوممج .يلبنلحا يدالها دبع نب دحمأ نب دممح الله دبع وبأ نيدلا سشم ،يسدقلما  5

  .211ص ،)2006-1427 ،1 ط ،رشنلاو ةعابطلل ةثيدلحا قورافلا :ةرهاقلا(
 ةعابطلل ةيرصعلا ةبتكلما :تويرب( نآرقلا دصاقم في نايبلا حتف .يجونقلا يراخبلا نييسلحا الله فطل نبا يلع نب نسح نب ناخ قيدص دممح ،بيطلا وبأ  6

 .15/441 ،1992-1412،رشنلاو
 .2/665 ،)2009 ةيملعلا بتكلا راد :تويرب ( يرغصلا عمالجا .ركب بيأ نب نحمرلا دبع نيدلا للاج ،يطويسلا  7
  .61ص ،)1982-1405 ،ةيبرعلا ةضهنلا راد :تويرب( نايبلا ملع .زيزعلا دبع ،قيتع  8
 :تويرب(  ميهاربإ لضفلا وبأ دممحو يواجبلا دممح يلع:حت .ينتعانصلا .نارهم نب يىيح نب ديعس نب لهس نب الله دبع نب نسح ،يركسعلا للاه وبأ  9

 .239ص ،)1419 ـه ،ةيرصنعلا ةبتكلما
 .164 ص ،)1424-2003، ،ةيناثلا ط ،ةيملعلا بتكلا راد :تويرب( حاضيلإا ،نحمرلا دبع نب دممح نيدلا للاج ،نييوزقلا بيطلخا 10
 ،2ط ،ةيملعلا بتكلا راد :تويرب( روزرز ميعن :قيلعت ،مولعلا حاتفم .يمزراولخا يكاكسلا يلع نب دممح نب ركب بيأ نب فسوي بوقعي وبأ ،يكاكسلا 11

 .332ص ،)1407-1987
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 هيبشتلا ناكرأ .1.2

  :ناكرأ ةعبرأ ىلع لمتشي هيبشتلا نإ

  .رخb ههيبشت دصقي يذلا ءيشلا وهو هبشلما .1
 .ملاكلا في اهمركذ نم دبلاو ينفرطلا نايمسيو .رخلآا هب هبشي يذلا ءيشلا وهو هب هبشلما .2
  .لثايم و هبشي :لثم :لاًعف وأ ،لثمو هبش :لثم اًسمإ وأ ،َّنأكو فاكلا :لثم اًفرح نوكتو هيبشتلا ةادأ .3
 .ينفرطلا ينب ةكترشلما ةفصلا نوكيو هبشلا هجو .4

 هجوو فاكلا يه هيبشتلا ةادأو هب هبشلما وهرمقلاو هبشلما وه دمحمف "ءايضلا في رمقلاك دممح" :كلذ ىلع لاثلماو
 .ءايضلا وه هبشلا

  هيبشتلا عاونأ .1.3

 نايب يلي اميفو ةيعرف عاونأ لىإ امهنم ٌّلك عرفتي و ،بكرلما هيبشتلاو درفلما هيبشتلا اهم ينيسيئر ينعون ىلع هيبشتلاو
  .ةيحيضوت ةلثمأ عم اهنم عون لِّك

  درفلما هيبشتلا .1.3.1

 نم ناعون ةيعرف عاونأ ةسخم لىإ مسقنيو.12رونلاك ملعلا :كلوقك اًدرفم هب هبشلماو هبشلما نم نافرطلا هيف ناكام وه
 لصفلما هيبشتلا اهمو هفذحو هبشلا هجو ركذ ثيح نم ناعونو .لسرلماو دكؤلما هيبشتلا اهمو ،اهفذحو ةادلأا ركذ ثيح
 13.لياتلا لكشلا ىلع اهليصفتو غيلبلا هيبشتلا وهو ينيساسلأا يرغ ينفرطلا فذح ثيح نم عونو ،لمãاو

 يِشْوَكَ هُيُشْوَوَ مِامَلحَْا عِجْسَكَ هُعُجْسَ :كلوقك اًريدقت وأ اًظفل اروكذم هيف ةادلأا نوكي يذلا وه :لسرلما -1
 ."فاكلا" :يهو هيبشلا ةادأ ينلاثلما لاك في ركذ ثيح .سِووُاَّطلا

 ملاكلا مظن في اهتظحلام مدع عم ا¸ حيرصتلا بُّنتج كلذ نيعيو اًريدقتو اًظفل ةادلأا هيف ركذت لم ام وه :دكؤلما -2
 .ةادلأا هنم تفذحف سوواطلا يشو هيشوو ماملحا عجس هعجس :ونح ةغلابلما هجو ىلع هب هبشلما ينع هبشلما ن� اًيعدم
لما لوقكو

ُ
 :)ـه .ق 57 ت( بركلأا شقِّرَ

 15.اهيحرب يأ كسلم� اهتبيط في حيرلا يهو رُشَّْنلا تهبش 14.مْنَعَ فِّكلأَا فُارطأَو - يرٌنِ Ãدَ هوجُوُلاو كٌسْمِ رشَّْنلا 
 داتحلاا ءاعد� هيبشتلا ةادأ هيف ركذت لم ثيح دكؤم هيبشت لكلا يفف ،مْنَعَل� فِّكلأَا فُارطأَو يرنÃدل� هوجوُلا كلذكو
 .ةغلابلما هجو ىلع

 
 .3/105،)2003-1424 ،1ط ،ةرونلما ةنيدلما :ةيدوعسلا( ،¿r نايملإل ةبورضلما ةيسايقلا ةينآرقلا لاثملأا .نحمرلا دبع نب الله دبع ،عوبرلجا 12
  76.ص ،)ت.د ،ثاترلل ةيرهزلأا ةبتكلما :ةرهاقلا( ةغلابلل حضاولا جاهنلما .دماح ،نىوع  13
 .68ص ،)1998 ،رداص راد :تويرب( رداص نيراك :حت ،ينشقرلما ناويد .دعس نب ورمع ،بركلأا شقرلما 14
 .68ص ،ينشقرلما ناويد ،بركلأا شقرلما 15
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 .لاملجاو ءافصلا في ةرهزلاك لفطلا :كلوقك .اهعيجم هيبشتلا رصانع ىلع لمتشي ام وه :ماتلا / :لصفلما -3
 وهو ،هبشلا هجوو "فاكلا" يهو ،هيبشتلا ةادأو"ةرهزلا" وهو،هب هبشلماو"لفطلا" وهو هبشلما لاثلما في تركذ ثيح
 ."لاملجاو ءافصلا"

 .هبشلا هجو ملاكلا في دجوي لا ثيح .ةرهزلاك لفطلا :كلوقك هبشلا هجو هيف ركذي لم ام وه :لمãا -4

 دجوي لا هنإف16.ةرهز لفطلا :كلوقك هيبشتلا عاونأ غلبأ هنإف ،اًعم هبشلا هجوو ةادلأا هيف ركذت لم ام وهو :غيلبلا -5
 .ةغلابلما هجو ىلع اهمداتحا ءاعد� ،ةادلأا لاو هبشلا هجو ملاكلا في

  بكرلما هيبشتلا .1.3.2

 اللهِ لِيبِسَ في مْلهَُاومْأَ نَوقُفِنْـُي نَيذِلَّا لُثَمَ{ :لىاعت هلوقك  17 .ةددعتم رصانع نم بناج لك هيف نوكتي يذلا وه
 نم ينقفنلما ةئيه تهبشف ،ىرخ� ةروص ةنراقم تتم ثيح .)261 ةرقبلا ةروس( }…لَبِانسَ عَبْسَ تْتَـَبـْنأَ ةٍَّبحَ لِثَمَكَ
 .ةبح ةئام ةلبنس لك في لبانس تتبنأ ةبح نوعرزي نيذلا عارزلا لابح ةفعاضم فاعضأ مهتئفاكمو الله ليبس في مهقافنإ
 نيمضلا هيبشتلا :ينمسق لىإ مسقنيو .ةددعتم رومأ نم ةعزتنمو ةبكرم هيبشتلا افرط ناك ثيح بكرلما هيبشتلا يمسف
 .ةيوبنلا ثيداحلأا في يليثمتلا هيبشتلا رهاظم لوانتنس هدعبو ينمسقلا نيذه حيضوت لواحنسو يليثمتلا هيبشتلاو

 نيمضلا هيبشتلا -1

 فيِ هُتَعْضَوَ اذَإِ ءَيَّْشلا تُنْمَضَ :لوقت هيوتيح ءيش في ءيش عضو نيعيوهو ءاوتحلااو عاديلإا نيعت ةغللا في نمضلا
 وه :ينيغلابلا دنع نيمضلا هيبشتلاو 19 .هيف هعضوو هإ هعدوأ يأ ءِيَّْشلا في ءَيَّْشلا نََّمضَ :برعلا لوق فيو 18.ءٍاعَوِ
 ةقيرطب هيبشت هنأ مهفن فيرعتلا اذه نمو  .ملاكلا في امهيلإ حملي لب هب هبشلماو هبشلما ركذ لاب روصب انمض روص هيبشت
 هنكلو ًراوتمو اًيفختم نوكي اهعيجم فيو ةعونتمروصو ةددعتم قئارط نيمضلا هيبشتللو 20.سفنلا في أبمخ هنأو ةرشابم يرغ
 ركفلا لامعإو لمأتلا نم برض لىإ جاتيح عونلا اذه نأ كش لاو فدصلا في ءوبخلما ؤلؤللاك وهف اًمهبم لاو اًمئاغ سيل
 نإ" :هلوقب ةرهاظلا هذه نعبرّع دق )ـه471/1078 (نياجرلجارهاقلا دبع ناكو هيبشتلا فيرط ركذب حيرصتلا نم رثكأ
 فغشأو فطلأ سفنلا في هعقوم نوكيو ةينمأ هلين ناك هونح هبغرو قوشو بلط دعب لىولأا ةرملل لصح اذإ ءيشلا
 هبش 22سِبَـَيلاْ ىلَعَ يرِتجَْ لاَ ةَنَْـيفَِّسلا َّنإِ - اهَكَلِاسَمَ كْلُسْتَ لمَْوَ ةَاجََّنلا وْجُرتَ)ـه 210/825( ةيهاتعلا بيأ لوقك 21.َّنحأو
 ىلع رابحلإا لواتح ةنيفس  لابح  ها�و هرمأ ابم الله يقتي لاو هاضرب زوفلاو الله باذع نم نملأا ديري نم عم لاح رعاشلا

 
 .76،ةغلابلل حضاولا جاهنلما ،نىوع دماح 16
 .r¿،3/105 نايملإل ةبورضلما ةيسايقلا ةينآرقلا لاثملأا ،عوبرلجا 17
    .53ص ،)2008-1429 ،1ط ،عيزوتلاو رشنلل ةيليبشإ زونك راد :ةيدوعسلا( ليالما نامضلا في ةيهقفلا طباوضلاو دعاوقلا .ربالجا دممح نب دحم ،يرجالها 18
  .4/1371،)2008-1429 ،1 ط .بتكلا لماع :ةيدوعسلا( ةرصاعلما ةيبرعلا ةغللا مجعم .رمع ديملحا دبع ،راتمخ دحمأ 19
 .173ص ،)2003 ،1 ط ،باتكلل ةثيدلحا ةسسؤلما :نانبل -سلبارط( نياعلماو نايبلاو عيدبلا ةغلابلا مولع .بيد نيدلا ييمح ،مساق دحمأ دممح 20

 .139ص ،).ت .د ،3ط ،نيدلما راد :ةرهاقلا( ركاش دوممح :حت ،ةغلابلا رارسأ .نيِاجرلجا دممح نب نحمرلا دبع نب رهاقلا دبع ركب وبأ ،نياجرلجا 21
-1436 ،1 ط ،ةيملعلا بتكلاراد :تويرب( يروبلجا ناملس لماك روتكدلا :حت ،ديصقلا تيبو ديرفلا ردلا .رمديأ نب دممح ،يمصعتسلما 22

2015(،13/315. 
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 وجري يذلا صخشلا ينب Ãًراقم تاملكلا في اًهيبشت مدختسا رعاشلا نإف ةيانعب Ãرظن اذإو 23.لامح هنأ عم ةسبايلا
 اذه عابتا اهنكيم لاو ةسبايلا ىلع يرتج نل تيلا ةنيفسلا ينبو ،ةاجنلل بسانلما حيحصلا قيرطلا كلسيلا هنكل ةاجنلا
 نأ هيلع بيج ذإ ةاجنلا بلاط ىلع هسفن ءيشلا قبطنيو ةسبايلاا ىلع سيلو رحبلا في يرسلل ةممصم ا�لأ ،راسلما
 .ةماقتسا في يرسي تىح  ةاجنلل ةلصولما قرطلا عبتي

 يليثمتلا هيبشتلا -2

 24.دحاو نىعبم هبشلاو لثلماو ،ههبشيو هيواسي يأ كاذ لثم اذه :لاقيف ةيوستلا نىعم اهنم ناعبم تيk ةغللا في ليثمتلا
 ةدعب هبشلا هجو نع برعيو ة¸اشتمُ ىرخأ ةلابح ةلاحوأ رخأ ءايش� ءايشأ  ليثتم وه يليثمتلا هيبشتلا حلاطصلاا فيو
 :هلوقب يليثمتلا هيبشتلا نيازاتفتلا فرعو  26.اًيلقع اًبكرم نوكيو يعقاويرغ نوكي يليثمتلا هيبشتلا في هبشلا هجوو 25.رومأ
 اله تاهيبشتلاو لاثملأا راطلإا اذه فيو 27.ةيسح مأ تناك ةيلقع ةددعتم رومأ نم اًبكرم هيف هبشلا هجو نوكي ام وه
 ،بوعشلاو مملأا براتج ةصلاخ ا�إف ،اهبناوج فلتخبم ةايلح� اهتقلاعو سانلا ينب اهراشتنلا ملاكلا نونف في ةغل� ةميق
 نوكتس ا�أ كش لاف ينلسرلماو ءايبنلأا تماخ نع تردص امنيح كل� امف سانلا في ةرئاس تناك امدنع ةرهاظلا هذهف
  28.ةلزنم ىلعأو نىعم غلبأو ةيهمأ رثكأ

 اهنم ةددعتم رومأوأ نيددعتم نيرمأ نم ةعزتنم روص نع ةرابع يليثمتلا هيبشتلا في هبشلا هجو نأ ملاكلا ةصلاخو
 بينلا ثيداحأ في ةيبدلأا ةعنصلا هذه ةسارد نأ ىرن يليثمتلا هيبشتلا في ثحبلا للاخ نمو .ةسوسمح اهنمو ةلوقعم
 لوانتن نا Ãدرأو  29.لاãا اذه في ةديدع تاسارد دوجو عوضولما ةيهمأ ىلع ادهاش انيفكيو ،اًدج مهم ملاسلا هيلع
 اهيلإ ةزومرلما نياعلما نايب متيس ثحبلا اذه للاخ نم هنإف ،هحيحص في ملسم هاور امم جذانم ىلع اًرصتقم عوضولما
 ةيعامتجلااو ةيسفنلاو ةينادجولاو ةيفطاعلا بناولجا ةيحÃ نم ةيوبنلا تايلاملجا لىإ لوصولا و اهيف ةنونكلما رارسلأا زاربإو
 اهبيرقتو نىاعلما كلت ديستج تاسوسلمح� ةيوبنلا ثيداحلأا في ةيونعلما تادرãا ريوصت نم ضرغلاو .راصتخ� اهيرغو
 تدرو تيلا ةيغلابلا تايلاملجا نم دروام ضعب ركذنسو .بيهترلاو بيغترلا راطإ في يقلتلما لىا حضاو يليثتم بولس�
 .ةعيدبلا هتلايثمتب ةيوبنلا ثيداحلأا ا¸

 
 .104ص ،نايبلا ملع ،قيتع زيزعلا دبع 23
 .15/610 ،)1414 ـه ،3ط ،رداص راد :تويرب( برعلا ناسل .يراصنلأا روظنم نبا نيدلا لاجم لضفلا وبأ ىلع نب مركم نب دممح ،روظنلما نبا 24
 .280ص ،)1977،رلجوا ةعبطم :لوبنطسا( نىاعلما رصتمخ ،نيدلا دعس رمع نب دوعسم ،نيازاتفتلا 25
  .335ص ،يكاكسلا 26
 .307ص ،نىاعلما رصتمخ ،نيازاتفتلا 27
 ةلمج ،ةيبرعلا ةغللا مسق ،ةيناسل تاسارد.اجذونم يوونلا Ëركز بيلأ ،ينلحاصلا ضËر :يوبنلا باطلخا في هتيلاجمو يليثمتلا بولسلاا تايلتج ،ةنيز نب ةيفص 28

-2012،نيوناقلا عاديلإا مقر ،ISSN:2253-0398 ،رئازلجا،2ةديلبلا ةعماج اÎادآو ةيبرعلا ةغللا مسق تاغللاو بادلآا ةيلك،ةيناسل تاسارد
3499.g5ص.4ددعلا 3دل�ا.2020،لوبقلا خير. 
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  ملاسلا هيلع بينلا ثيداحأ في يليثمتلا هيبشتلا رهاظم نم جذانم :نياثلا ثحبلما .2

  .ةمهم ةيبدأرصانع اهيف ابم ةلاسرلا هغيلبت للاخ نم هموق بطاخ دقو .ً�دأ مهلجمأو Ãًايب برعلا حصفأ بينلا ناك
 ناوضر هباحصأو هتمأ لىإ هملاك لقن ىلع اصيرح ناك دق هن� ىري ملاسلا هيلع هثيداحأ أرقيو ةيوبنلا ةنسلا علاطي يذلاو

 اذه ملاسلا هيلع لمعتسا دقو يليثمتلا هيبشتلا بولسأ ملاكلا في هبيلاسأ نمو .اهلمكأو بيلاسلأا لجم�  مهيلع الله
 ناكف ،بولقلل ةذاخلأا هبيلاسأ ينب نم اًيساسأ اءًزج يليثمتلا هيبشتلا ناكف ةفلتمخ نكامأ فيو ةعونتم قرطب بولسلأا
 نم جذانم ضرع متيس يلي اميفو .ينللاو قفرل� سانللو هباحصلأ هباطخ في ينلماعلل ةادهم ةحمر ملاسلا هيلع بينلا
 لَّثمو مهداوتو يننمؤلما محارت لَّثمورانلا باذع نم هتمأرذح دقف ينملأا حصانلا ا¸ قطن تيلا ملاسلا هيلع بينلا ثيداحأ

 هيبشتل� ثعبلاو ةمايقلا موي لاوهأ فصوو م¸ قيلت تيلا حيبقتلا ةلثم� ينقفانلما فصوو ليخبلاو قفنلما نم لك لاح
 .ينقلتلما بولقب ذخلآا عيدبلا يليثمتلا

  لولأا ثيدلحا .2.1

 ىكَتشا اذإ دِسَلجا لُثم .مْهِفِطُاعتو ،مهِحمُِارَـَتو ،مهدِّاوتَ في يننمؤلما لُثم :لاق هنأ بينلا نع ،يرشب نب نامعنلا نع
  30.ىَّملحُْاو رِهََّسل� دِسَلجا رُئِاس هُلَ ىعَادَت وٌضع هُنْم

 ملاسلإا عابتاو داتحلا� مهرمأو قرفتلا مدعو ءاضغبلا مدعو دسلحا مدعو ةوخلأا ىلع ينملسلما بينلا ثح دق
 لقعلا اهدوقي حور هكرحتف هنماضتو هطبارت في دحاولا دسلجاك ةيملاسلإا ةملأا نأ بينلا حضوأو مهنيدب ينكسمتم
 ةدولماو ةقفشلاو ةحمرلا في دحاولا دسلج� يننمؤلما الله لوسر هبش دقل 31.ةينايملاا ةبلمحا رعاشم هيجوتب فطاوعلا اهمكتحو
 تيلا ىملحا ببسب مونلا عيطتسي لاف لملأا في هلك دسلجا كترشيف ضرم نم ىكتشا وأ ناسنلإا نم وضع حرج اذإف
 ضعبلا مهضعب نودعاسيو نازحلاا في نوكراشتي ينملسلما نأ وه ثيدلحا اذه في كترشلماو .لاماك هدسج بعتيو هبيصت
 ينملسملل ةحيصن ثيدلحا اذه فيو ،ضعبلا مهضعب ملاb نورعشيو ثراوكلا عوقو دنع ضعبلا مهضعب نوساويو
 بولسلأا اذه ملاسلا هيلع بينلا مدختسا دقو .م�اوخلإ يرلخا نوبيح ينملسلما نلأ مهرومأ لك في قئارطلا هذ¸ فرصتل�
 فلاتخاو مهدارفأ ددعت عم ينملسلما هبش ثيح .ينملسلما عيجم لىإو مهنع الله يضر هباحصأ لىإ نىعلما برقيل  .يليثمتلا

 في ةكترشلما ءاضعلأا ددعتلما دسلجا ءاضع� م�ازحأو مهملاآ في ضعبلا مهضعب سستحو مهفطاعت في مهعئابطو مهروص
 .ايليثتم اهيبشتراصف ةددعتم رومأ نم ةعزتنم ةئيه ينفرطلا لاك يفف .ىملحاو رهسلا ىعادت

 نياثلا ثيدلحا .2.2

 تَّْرطُضْا دِقَ ،دٍيدِحَ نمِ نِاتَّنجُ امهيلع ينِْلَجُرَ لِثَمَكَ ،قِدِّصَتَمُلْاو لِيخِبَلا لُثَمَ :لاق هنأ بينلا نع ةريره بيأ نع
لما لَعَجَفَ ،امهِيقِارتَو امهِيِّدِثُ لىإ امهِيدِيْأ

ُ
 ،هُرَـَثأ وَفُعْـَتو هُلَمÃِأ يَشِّغَـُت َّتىح ،هنْع تْطَسَبَـْنا ةٍقَدَصَب قََّدصَتَ امَّلكُ قُدِّصَتَ

 
 مقر( مهدضاعتو مهفطاعتو يننمؤلما محارت بr ،يقابلا دبع داؤف دممح :حت ،ملسم حيحص ،يروباسينلا ييرشقلا جاجلحا نب ملسم ينسلحا وبأ 30

 .5/1999 ،)1955 -1374 ،هاكرشو بيللحا بيابلا ىسيع ةعبطم :ةرهاقلا( ةلماشلا ةبتكلما ،)2830:ثيدلحا
 ةبتكلما - اهنم لك نم ملاسلإا فقومو ةيناسنلإاو ةيموقلاو ةينطولا سمالخا لصفلا ،فويز فشاوك  .يقشمدلا نسح نب نحمرلا دبع ،نياديلما ةكنبح 31

 .273ص ،)1991-1412 ،2 ط ،ملقلا راد :قشمد( ةلماشلا
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 مََّلسو هيلعُ õَّا ىَّلصَ اللهِ لَوسرَ تُيْأَرَ Ãأف :لَاق .اَ�اكمَ ةٍقَلْحَ ُّلكُ تْذَخَأَو ،تْصَلَـَق ةٍقَدَصَب َّمهَ امَّلكُ لُيخِبَلا لَعَجَو
 32.عَُّسوَـَت لاو اهعُسِّوَـُي هُتَـْيأَرَ وْلف هِبِيْجَ في هِعِبَصöْ :لُوقي

 ،ديدح نم ةءابع ندتري ينلجرب امههيبشت للاخ نم يمركلاو ليخبلا لجرلا لاثم ملاسلا هيلع بينلا انل برض دقل
 هرøآ عيجم يفتتخ تىح يأ "هرثأ وفعت تىح" هلوق نىعمو .هلك هدسج يطغي ايربك اعرد سبلي يذلا لجرل� قفنلما هبشف
 هلخبل قفني لمو ةقدصل� مه املكو هتبقر لوح هادي ديقم لجر هنأكو ودبي ليخبلا لعجو .لماكل� هدسج ةيطغت متيو
 هبلق حتفي يطعلما نأ نيعي  33.تماضتو تعمتجا "تصلق" هلوق نىعمو .ةوقترلا مظعب تقصتلاو هتبقر لوح عردلا تفل
 ينتديقم اتناك ول امك هيدي اكسمم ءارولا لىإ عجاتري ثم هردص ىلع برضي قدصتي امدنع ليخبلا امأ ءاطعل� حرفيف
 ىرشبو بونذلل ةرافك ةقدصلاو يرقفلا نم لضفأ قدصتلما نأ ىلع ليلد هنأ ليثمتلا لئاضف نمو هتبقر لوح امهعضوو
 دعستو هبلق حتفني يطعي نأ يمركلا ناسنلإا ديري امدنعف ىذلأا نم مهيمتح تيلا تاكبرلا ا¸ نولانيس م�إ ،يننمؤملل
       .ةددعتلما روملأا نم ةبكرلما تائيلها ينب ثيدلحا في هيبشتلا َّتم دقف .هحور

 ثلاثلا ثيدلحا .2.3

لما لُثَمَ :لاق ،يرعشلأا ىسوم بيأ نع ،سنأ نع
ُ
 ،بٌيِّطَ اهمُعْطَو بٌيِّطَ اهيحُرِ ،ةَِّجرُـْتلأُا لُثَمَ ،نَآرْقُلا أُرَقْـَي يذلا نِمِؤْ

لما لُثَمَو
ُ
لما لُثَمَو ،وٌلْحُ اهمُعْطَو اله حَيرِ لا ،ةِرَمَّْتلا لُثَمَ نَآرْقُلا أُرَقْـَي لا يذلا نِمِؤْ

ُ
 ،ةِنَايحَّْرلا لُثَمَ ،نَآرْقُلا أُرَقْـَي يذلا قِفِان

لما لُثَمَو ،ٌّرمُ اهمُعْطَو بٌيِّطَ اهيحُرِ
ُ
 34.ٌّرمُ اهمُعْطَو حٌيرِ اله سَيل ،ةِلَظَنْلحَا لِثَمَكَ ،نَآرْقُلا أُرَقْـَي لا يذلا قِفِان

 نآرقلا ةءارق ىلع موادي يذلا نمؤلما هبشو ،مهيف هيرثkو نآرقل� سانلا ةقلاع نع ملاسلا هيلع بينلا ثدتح دقل 
 اذ يرصي هنإ ثيح نم ،ةيرطع ةحئارو معÃ سملمو ذيذل معط تاذ ةهكاف يهو ،ةجرتلأ� ا¸ لمعيو اهمهف لوايحو
 ةءارق هبساني نايملإا نأ لىإ ةراشإ ةحئارلاو معطلا تاذ ةرمثل� ئراقلا هيبشت فيو  .سانلا عم ةبيط ةرشاعمو نسح قلخ
 ينب ةعمالجا ةرمثلا نا امك ،اعم Ãوكي نأ لضفلأا نكل نآرقلا ةءارق نودب نايملإا ىلع لوصلحا نكيم هنأ عمف ،نآرقلا
  .اهيرغ نم ةدئاف رثكأ معطلاو ةحئارلا

 ا�لأ ةحافتلا لثم ةبيطلا ةحئارلاو معطلا ينب عمتج تيلا ىرخلأا هكاوفلا نع ليدبك ةجرتلأا رايتخا في ةمكلحاو
 نايملإ� ُّرقي يذلا امأو  35.ةديفم صئاصخ تاذ تيز اهروذب نم جرختسيو ةدولجا هذ¸ اهيرغ نع زاتتم يهف ةرشقم
 رفكلا ينب بذبذي يذلا امأو .معطلا بيط هل نكل ةحئارلا هل سيل يذلا رمتل� بينلا ههبشف ،نآرقلا أرقي لا نكلو
 يذلا قفانلماو .رّم همعطو ةبيط ةحئار هل نايحرلا تابن لثم وهف نآرقلا ولتي كلذ عمو لالحا اذه ىلع ُّرمتسيو نايملإاو

 
 .708ص ،)1021:ثيدلحا مقر( ،ليخبلاو قفنلما لثم بr ،8ج ،ملسم حيحص ،جاجلحا نب ملسم 32
 سرانب( ،حيباصلما ةاكشم حرش حيتافلما ةاعرم .نياحمرلا نيدلا ماسح نب الله نامأ نب دممح ناخ نب ملاسلا دبع ،دممح نب الله ديبع نسلحا وبأ ،يروفكرابلما 33

 .287ص ،)1404 -1983 ،3 ط ،ءاتفلإاو ةوعدلاو ةيملعلا ثوحبلا ةرادإ :دنلها
 .549ص ،)797:ثيدلحا مقر( ،نآرقلا ظفاح ةليضف بr ،5ج ،ملسم حيحص ،جاجلحا نب ملسم 34
 رشنلل ةيمزخ نبا راد :ضËرلا( نآرقلا رجه نايب في نحمرلا حتف .حلالما دممح نب دوممح نحمرلا دبع وبأ ،زيزعلا دبع لآ يحتف نب دممح سنأ وبأ  35

 .63ص ،)2010-1431 ،1 ط ،عيزوتلاو
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 سيللجا هب ررضتيو ريرش بلق هلف رِّلما لظنلحا تابنب بينلا ههبش نحمرلا رماولأ فلاخلما هكولس ىلع شيعيو نآرقلا أرقي لا
 36.نارسلخاو ررضلا نم هيلع وه امع نآرقلا نم هولتي ام هجريخ لاو ،يرشعلاو

 عبارلا ثيدلحا .2.4 

 خِفÃَِوَ كِسْمِلْا لِمِاحَكَ ،ءِوُّسلا سِيلِلجَْاوَ حِلِاَّصلا سِيلِلجَْا لُثَمَ اَّنمإ :لاق هنأ ،بينلا نع ،يرعشلأا ىسوم بيأ نع
 قَرِيحَْ نْأَ اَّمإِ ،يرِكِلْا خُفÃَِوَ .ةًبَيِّطَ اًيحرِ هُنْمِ دَتجَِ نْأَ اَّمإِوَ ،هُنْمِ عَاتَْـبـَت نْأَ اَّمإِوَ ،كَيذيحُْ نْأَ اَّمإِ ،كِسْمِلْا لُمِاحَفَ .يرِكِلْا
  37.ةًثَيبِخَ اًيحرِ دَتجَِ نْأَ اَّمإِوَ ،كَبَايثِ

 ناهذلأل ةرøإ هيف ،ليصفتلا ثم لاجملإا ىلع درو .ةددعتم رومأ نم ةعزتنم روص ينفرطلا نم لك في يليثتم هيبشت اذهف
 رشنلاو فللا ليبس ىلع  لاجملإا بيترت يلع ءاج ليصفت وهو ،ءوسلا ءÃرق ةبنامجو ينلحاصلا ةسلامج ىلع قيوشتلاو
 معيو هرش رثكيف ءوسلا سيللجا لثيم يركلا خفÃو هتكرب معتو هيرخ رثكيف لحاصلا سيللجا لثيم كسلما لماحف ،بترلما
 كرذيحو كحصني و ةيويندلاو ةينيدلا كتايلح لحاص وه ام كملعيف ،بيطلا نم عفنأ نمؤلما نم ءرلما هذخ³ ام نإ ،هحبق
 نسلحا قللخا ىلع كلديو كيواسم كل ينبيو ةلحاصلا لامعلأاو ىوقتلا ىلع كثيحو الله دنع كؤسي ام في رارمتسلاا نم
 ردتجو حوضوو ءلاج في اهدض رهظت ةروص لك ينتلباقتم ينتروص لميح ثيدلحاف 38.هلامعأو هلاعفأو هلاوق� لئاضفلاو
 هجوي ملاكلا  نإف ،ئيسلا لثميل اصيصتخ يركلا خفÃو  لحاصلا لثميل اديدتح كسلما لماح رايتخا نأ لىإ انه ةراشلإا
 برع كلذلو ،يركلا وأ كسلما نع أشني ام وهو رارمتسلااو ماودلا هجو ىلع هسلايج نميف سيللجا كلذ رثأ لىإ سفنلا
 حير ليإ زمري بيطلا حيرلاو ،هسيلج في سيلج لك رثأ رهظيف  ليعف نزو ىلع ةغلابملل ةغيص يهو سيللجا :هلوقب بينلا
 قيرط يه تيلا منهج رÃ لىإ زمرت ةثيبلخا حيرلاو قارحلإا امنيب  اهيلإ لوصولا ىلع لحاصلا سيللجا دعاسي تيلا ةنلجا
 .ءوسلا سيللجا

 سمالخا ثيدلحا .2.5

 بَاصأ يرِثِكَلا ثِيْغَلا لِثَمَكَ ،مِلْعِلاو ىدَلهُا نَمِ هبُ õَّا نيِثَعَـَب ام لُثَمَ :لاق هنأ بينلا نع ،يرعشلأا ىسوم بيأ نع
 ا¸ُ õَّا عَفَـَنـَف ،ءَالما تِكَسَمْأ ،بُدِاجأ اهنْمِ تْنَاكو ،يرَثِكَلا بَشْعُلاو لأََكَلا تِتَـَبـْنأف ،ءَالما تِلَبِقَ ،ةٌَّيقِنَ اهنْمِ نَاكفَ ،اضًرْأ
 نمَ لُثَمَ كَلذفَ ،لأًَكَ تُبِنْـُت لاو ءًام كُسِتمُْ لا نٌاعيقِ يه اَّنمإ ،ىرَخْأُ ةًفَئِاط اهنْمِ تْبَاصأَو ،اوعُرَزَو اوْقَسَو اوبُرِشَفَ ،سَاَّنلا
 تُلْسِرْأُ يذلا õَِّا ىدَهُ لْبَقْـَي لمَْو ،اسًأْرَ كَلذب عْفَرْـَي لمَْ نمَ لُثَمَو ،مََّلعَو مَلِعَـَف هبُ õَّا نيِثَعَـَب ام هُعَفَـَنو ،õَِّا نِيدِ في هَقُـَف
 39.هِب

 
 لئاضف باتك ،يوغبلا ماملإل ةنسلا حيباصم حرش .نيامركلا يمورلا ،اتشرف نب نيدلا ينمأ نب زيزعلا دبع نب فيطللا دبع نيدلا زع نب دممح ،كللما نبا 36

 .6/12،)2012-1433 ،1 ط ،ةيملاسلإا ةفاقثلا ةرادإ :ةيدوعسلا( ،ةلماشلا ةبتكلما - نآرقلا
 .202ص ،)2628:ثيدلحا مقر( ،ءوسلا ء�رق ةبنامجو ينلحاصلا ةسلامج بابحتسا بr 5ج ،ملسم حيحص ،جاجلحا نب ملسم 37
 لثم ثيدح ،رابخلأا عماوج حرش في رايخلأا نويع ةرقو راربلأا بولق ةجÎ .يدعس لآ دحم نب رص� نب الله دبع نب رص� نب نحمرلا دبع ،الله دبع وبأ 38

 ـه ،4ط ،داشرلإاو ةوعدلاو فاقولأاو ةيملاسلإا نوئشلا ةرازو :ةيدوعسلا( ةلماشلا ةبتكلما ،يركلا خف�و كسلما لماحك ءوسلا سيللجاو لحاصلا سيللجا
1423(، 1/139.  

 .63ص ،)2282 :ثيدلحا مقر( ،ملعلاو ىدلها نم ملسو هيلع الله ىلص بينلا ثعب ام لثم نايب بr 8ج ،ملسم حيحص ،جاجلحا نب ملسم 39
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 ينب ةنراقلما هب لعج و ديفتست لا تيلاو رطلما نم ديفتست تيلا ضرلأ� هتثعب ملاسلا هيلع بينلا لثم ثيدلحا في
 ءاج اميف سانلا ملاسلا هيلع بينلا مسقو ،يحولا نم ةدافتسلاا ثيح نم ضرلأا كلذ ينبو يحولا هاتج قللخا كولس
 رصقلما هئاتلا لهالجا نمؤلما مهنمو و ،ةعيرشل� اولمعو نيدلا في اوهقفتو مهعسو في ام لك اولعف نيذلا نونمؤلما مهنمف هب
 فرحنلما رُفاكلا مهنمو ،"اسًأر كلذب عْفَريَ لم نمَ" :هلِوقب دُوصقلما وهو ،هيرَغ ملِّعي لاو ،هب لمعي لا ملع هيدل نم وهو
 لماعلا لماعلا لضْف لىإ ثِيدلحا يرشيو ."اللهِ ىدَه لْبَقيَ لمو" :هلِوقب دُوصقلما وهو ،هب لمعي لاو فرعي لاف ىدلها نع
 ىلع رطلما طوقس دنع لكشتت تيلا ةيسلحا ةروصل� ثيدلحا في ةروصلا هذه ةنراقم تتمو  .ملعلا نع ضارعلإا مِّذو
 اهنم دافتساو ههايم تعجم ءزجوو ،سانلا تاجايتحا جتنيو ءالم� ىوريُ اهنم ءزج يهو ءازجأ ةثلاث لىا مسقنتو ،ضرلأا
 ينتروصلا ينب هباشتلا هجوو .هيلع ةظفالمحا وأ ومنلا ىلع ارداق دعي لمو ءالما دقف ءزجو ،راجشلأا وأ بشعلا ومني لم نكلو
 رطلما يييح امك ةتيلما بولقلل ةايلحا ناديعي ىدلهاو ملعلاف ةديفلما ءايشلأا نم دئاوف ىلع لوصلحا في فلاتخلاا وه
 في هيلإ قللخا ةجاح رارطضا ىلع ةللاد رطلما ءاسمأ نم هيرغ ىلع ثيغلا لضفو ةفلتخلما ا¸اشعأو اهجوربم ةتيلما ضرلأا
 ةماعلا ةينبل� ملاكلا قلعتيو ]28 :ىروشلا[ )ثَيْغَلْا لُزِّـَنـُي يذَّلا وَهُوَ( :لىاعت هلوقك  .هب نوثيغتسي م�أك ،ينلحا كلذ
 .ةيليثمتلا ةروصلا بوثب ةفوفلم ةقبط في ةنئاكلا ةيلخادلا ةروصلا نمضتيو ينتروصلا اتلكل

 سداسلا ثيدلحا .2.6

- ةًَّرمَ هِذِهَ لىَإِوَ ةًَّرمَ هِذِهَ لىَإِ يرُعِتَ ؛ينِْمَنَغَلْا ينَْبَ ةِرَئِاعَلْا ةِاَّشلا لِثَمَكَ قِفِانَمُلْا لُثَمَ :لاق هنأ بينلا نع ،رمع نبا نع
 40ً.ةَّرمَ هِذِهَ فيِوَ ةًَّرمَ هِذِهَ فيِ ُّركِتَ :ةياور فيو

 ىلع فطعت :ركِتَ .ىرخأ لىإ عجرتو ةرم هذه لىإ بهذت :يرعِت.هجتت نيأ لىإ يردت لا تيلا ةيرحتلما :ةرَئِاعَلا ةاشّلا
 قئاقلحا هبلق ببسب وهف هبحاص لبق نم قافنلا وه سفنلا في زازئشملاا يرثت تيلا روملأا ينب نم .هذه ىلعو هذه
 زيمتي يذلا تافصلا ملاسلاو ةلاصلا هيلع بينلا ينبيو صاخشلأا ينب ةقثلا نادقف لىإ يدؤي امم هنط� في ام سكعرهظي
 ةاشب قفانلما ملاسلا هيلع لوسرلا هبشف  41.هيلإ زاحني بناج يأ لىإ فرعي لا ددترم هن� هتلاح فصي ثيح قفانلما هب
 اهدهاشن اننأكو ةفيعض تناك اذإ لاإ منغل� كتفي لا بئذلاو ،فعضلاو ةناهتسلاا نعيربعت اذهو ةرئاح ةهئ! ةرئاع
 ثحبت يهف ،اهلخاد في نماكلا رطلخاو عولجا دض ههجاوت يذلا لاضنلا في لمأتنو اهذبن متي ثم ةعاجم لىإ مضنت يهو
 كبتيرف ةيدمج يرغ هيعاسمو ةدساف هعفاود نلأ ليلذرقتمحو نادم امًئاد قفانلما نإف كلذلو .اهدتج لا اهنكل ةحارلا نع
 نم هيلع وه ابم هقلق في هلاحو قفانلما ةئيه هيبشت :ثيدلحا في هبشّلا هجوو ،يرلخاو رشلاو رفكلاو نايملإا ينب زتهيو
 .ينتروصلا ينب هيبشتلا تم دقف ،ينمنغلا ينب ةددّترلما ةرئاعلا ةاشّلا لابح ،ىدلهُاو قّلحا ىلع هتابث مدعو يلخادلارفكلا
 ا�لأ ةاشلارايتخا تم دقو .بىقعلا في هيرسم ءؤسو ةيعامتجلاا هتايح في قفانلما كولس حيضوت ليثمتلا اذه نم فدلهاو
 نمو بلقتلما قفانلما رهظت يهف تا¸اشتلا تحوأ امهمف مهدنع ةيسيئر ةفرح تناكو ةكم لها دنع ةفورعم تناك
Ãةبلقتلما ةاشلا ةروص ىرخأ ةيح. 

 
 .2784ص ،)2783:ثيدلحا مقر( ،مهماكحأو ينقفانلما تافص باتك ،5ج ،ملسم حيحص ،جاجلحا نب ملسم  40
 ،2ط ،تويرب( ةلماشلا ةبتكلما ،مهماكحأو ينقفانلما تافص باتك ،جاجلحا نب ملسم حيحص حرش جاهنلما .يرم نب فرش نب يىيح Ëركز وبأ ،يوونلا 41

1392(،18/128. 
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 عباسلا ثيدلحا .2.7

 ةِصَرْقُك ، ءَارَفْعَ ءَاضيْـَب ضٍرْأَ ىلعَ ةِمايقلا مَوي سُانلا رُشَيحُْ ،ملاسلا هيلع الله لوسر لاق :لاق دعس نب لهس نع
 42.دٍحَلأَِ مٌلَعْمَ اهيف سَيْلَ ، يِّقَِّنلا

 متف،ةِرملحُا لىإ اههِجْوَ ضِايبَ نم رُاَّنلا تَِّيرغَ الم "يِّقَِّنلا ةِصرقُك" :هلُوقَوَ  43. اههجو يأ ةِرملحُا لىإ لييمَ ضٌايب :رُفعَلا
 فولخ� ءيلم ميظع موي هنإ  44.رثَأ وأ نىكسُ ةُملاعَ :يأ"دٍحَلأ مٌلَعَ اهيف سيل" :هلُوقَو ،ءُارفعَ يَهو ا¸ اِ�ولَ هُيبشتَ
 ثديح ام ركذتو ابًيهمو لاًيلج هحضوت  ةفيرشلا ثيداحلأاو ةيمركلا تلآاو هتشحو نم نوعرهي سانلا لعيج يذلا
 عمتتج تيلا ضرلأا ةعيبط لىإ يرشيو مويلا كلذ نم اءًزج يطغي هددصب ننح يذلا ثيدلحاو ،مويلا كلذ في تاقولخملل
 لا تقولا كلذ فيو يقنلا صرقلا هبشت ا�إ لائاق رثكأ كلذ حرشي ثم ةلحاق ضرأ ا�� بينلا اهفصو دقو ،قللخا اهيلع
 اًئيش اهنع فرعي دحأ لاو هلوقب  ملاسلا هيلع دكأ دقو ،اهيرغب لدبتت لب ،اهانببحأو اهيلع انشع تيلا ضرلأا نوكت
 نم ةذوخأمو ةعزتنم ةروص هبشت ا�إ45.نآرقلا في هيلإ يرشأ امك اهيلع Ãدتعا تيلا اهمحلامو اهسيراضت لوزتس ا��
 روملأا ينب يليثمتلا هيبشتلا متف ،ةرملحا لىإ ضايبلا نم ا�ول رانلا تيرغ ةصرقب ،اهتيوست تم ثم ءاضيبو ءارحم تاددعتم
 هيلع هيبن هب الله برخأف ،ناهذلأا لىإ بيغلا ملع في وهو هبشلما ةروص بيرقت وه هيبشتلا اذه نم ضرغلاو .ةددعتلما
 .نايملإاو قيدصتلا انيلع بجاوو ملاسلا

 نماثلا ثيدلحا .2.8

 ،رِاَّنلا في هُبُاتَـْقأ قُلِدَنْـَتـَف ،رِاَّنلا في ىقَلْـُيف ةِمَايَقِلا مَويَ لِجَُّرل� ءُايجَُ :لوقي الله لوسر تعسم :لاق ديز نب ةماسأ نع
لم� Ãَرُمkَُْ تَنْكُ سَيلأ ؟كَنُأْشَ ام ،نُلاَفُ يْأ :نَولوقيَف هيلع رِاَّنلا لُهْأ عُمِتَجْيَـَف ،هُاحَرَب رُامَلحِا رُودُيَ امك رُودُيَـَف

َ
 فِورع

لما نِعَ Ãَاهَْـنـَتو
ُ
لم� مْكُرُمُآ تُنْكُ :لَاق !؟رِكَنْ

َ
لما نِعَ مْكُاَْ�أَو ،هِيتِآ لاَو فِورع

ُ
 46.هِيتِآو رِكَنْ

 نع دعتبن  نأ ينملسمك انبجاو نمو ،ةيدملمحا ةملأا ا¸ موقت نأ دب لا تيلا لامعلأا نم يرلخا لعف ىلع ةردابلما نإ
 نكُتَلْوَ { :لىاعت لاق ،مملأا ةيقب هب فلانخ يكل ينملسمك انم بولطم رمأو تقولا سفن في نييد بجاو اذهو تاركنلما
 ]104:نارمع لآ ةروس[ }نَوحُلِفْمُلْا مُهُ كَئِلَٰوأُ وَ رِكَنمُلْا نِعَ نَوْهَْـنـَيوَ فِورُعْمَلِْ� نَورُم³َُْوَ يرِْلخَْا لىَإِ نَوعُدْيَ ةٌَّمأُ مْكُنمِّ
 ةفلاخلما نلأ امإ هباتقأ قلادناو ،ا¸ عفتني لاو رافسلأا لميح هنإ ثيح نم راملح� اذكه هنأش نلم هيبشت ثيدلحا فيو
 في يقلأ اذإف ةمايقلا موي رانلا لخديَس يذلا لجرلا اذله بعرلماو عورلما رظنلما ثيدلحا فصيو 47.تاوهشلل تناك
 هبش ثيح يليثتم هيبشت وهو رانلا في هئاعم� رودي امدنع سفنلاو حورلا هنمرفنتت يرٌثم دٌهشم وهف هؤاعمأ تجرخ رانلا

 
 .127ص ،)2790:ثيدلحا مقر( ،ةمايقلا موي ضرلأا ةفصو روشنلاو ثعبلا في بr ،8ج ،ملسم حيحص ،جاجلحا نب ملسم 42
 ةبتكلما :ضËرلا( يجانطلا دممح دوممح-يوازلا دحما رهاط :حت،رثلااو ثيدلحا بيرغ في ةياهنلا .يرزلجا دممح نب كرابلما تاداعسلا وبأ نيدلادمج ،يرثلاا نبا 43

 .3/261 ،)1963-1383،ةيملاسلاا
 .4/40،رثلااو ثيدلحا بيرغ في ةياهنلا ،يرثلاا نبا 44
 .48 ،ميهاربإ ةروسرظنا 45
  .224ص ،)2989:ثيدلحا مقر( ،هلعفيو ركنلما نع ىهنيو هلعفي لاو فورعلمr رمØ نم ةبوقع بr ،8 ج ،ملسم حيحص ،جاجلحا نب ملسم 46
 بتكلا راد :تويرب( ةلماشلا ةبتكلما ،ةناملأا ءادÙ رملأا في لصف ،ءايلولأا قئادح .يسلدنلأا يراصنلأا نقللما نب دحمأ نب يلع نب رمع ،نيدلا جارس 47

 .2/269 ،)2009 ،1 ط ،ةيملعلا

https://shamela.ws/narrator/539
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 ،ىحرل� رودي راحم ةروصب اهلهأ مامأ يشيم وهو هنطب نم هؤاعمأ تجرخ دق رانلا في لجر ةروص  ملاسلاو ةلاصلا هيلع
 .ناهذلأا لىإ هبيرقتل ةيئرلما ثدالحا ةئي¸ بييغلا ثداح ةئيه هيبشت متف

 عساتلا ثيدلحا .2.9

 لَعَجَ هُلَوْحَ ام تْءَاضأ اَّملَـَف ،ارÃً دَقَوْـَتسْا لٍجُرَ لِثَمَكَ سِاَّنلا لُثَمَو يلِثَمَ اَّنمإ :لاق هنأ الله لوسر نع ةريره بيأ نع
 ،رِاَّنلا نِعَ مْكُزِجَبحُ ذُخُآ Ãأف ،اهيف نَمْحِتَقْـَيـَف هُنَْـبلِغْـَيو َّنهُعُزِنْـَي لَعَجَفَ ،اهيف نَعْقَـَي رِاَّنلا في عُقَـَت تيَّلا ُّباوَّدلا هذِهو شُارفَلا
 48.اهيف نَومُحِتَقْـَي مْهُوَ

 بينلا كلذك ،نوركفتي مهلعل مو̧لق قامع� ذخ³ يمركلا نآرقلا في لاثملأا نم ايرثك سانلل برض لىاعت الله نأ امك
 هبش  ثيدلحا اذه يفف ،ماهفلأا نع دعب ام ا¸ برقف ليثمتلاو هيبشتلا عجار لىاعت الله ةياعر في بىرت يذلا ملاسلا هيلع
 بجتسي لم شارفلا نكل اهيف طوقسلا نم شارفلا عنيم نأ لوايح رانلا نم برقل� فقي لجرب هسفن  ملاسلا هيلع بينلا
 هعاطأ نمف ،هتمأ عم هلابح كلذ هبش دقف قترحاو كله كلذل اهيف زفقو دناعو رانلا ونح راس هسفنب وجني نأ نم لاًدبو
 عبتي لمو هعطي لم نمو .رافغلا زيزعلا الله ىضرب زافو راتخلما بينلا ةعافش لÃو رانلا نم انج هرمأ اميف هعاطأو هتنس عابت�
 ضفري نم مهنم نكلو ميحلجا نع داعتبلاا لىإ سانلا وعدي بينلاف  49.ءازلجا قح الله هازجو بينلا ةعافش نم مرح هتنس
 هتقفشو ميقتسلما قيرطلل سانلا ةياده ىلع ديدشلا هصرلح نايب ثيدلحا فيو ةيادلها قيرط نم لادب ميحلجا راتيخو ةوعدلا
 فٌوؤُرَ ينَنِمِؤْمُلِْ� مكُيْلَعَ صٌيرِحَ مُّْتنِعَ امَ هِيْلَعَ زٌيزِعَ مْكُسِفُنأَ نْمِ لٌوسُرَ مْكُءاجَ دْقَلَ{ :لاقف لىاعت هلوق في امك م¸ هتفأرو
 ةسوسمح ةروصب اهريوصت للاخ نم لوقعلما نىعلما اذه نع فشكت ثيدلحا في ةيليثمتلا ةروصلاف .)28 :ةبوتلا( }مٌيحِرَ
 فعض لىإ ةراشإ "شارفلا" ظفل رايتخا فيو .كلالها لىإ هدوقي هتابغر ءارو يعسلاو ناسنلإل ديدشلا دانعلا ن� يرشيو
 .روملأا ةبقاع مهركفت مدعو ىولها كولس راتيخو لىاعت الله يصعي نم

 لعج هب هبشلماو هبشلما ينفرطلا نم لك فاصوأ لىإ ةراشلإ� ثيدلحا في يليثمتلا هيبشتلا نأ ملاكلا ةصلاخو 
 .مارلما ىدأ دقو ناهذلأا لىإ ار̧قف دوهشلماك لوقعلما

  رشاعلا ثيدلحا .2.10

 ،اهمَُاوَسِ اَّممِ هِيْلَإِ َّبحَأَ هُلُوسُرَوَُ õَّا نَوكُيَ نْأَ :نِايمَلإِا ةَوَلاَحَ دَجَوَ هِيفِ َّنكُ نْمَ ثٌلاَثَ :لاق هنأ بينلا نع ،سنأ نع
لما َّبيحُِ نْأَوَ

َ
 50.رِاَّنلا فيِ فَذَقْـُي نْأَ هُرَكْيَ امَكَ رِفْكُلا فيِ دَوعُـَي نْأَ هَرَكْيَ نْأَوَ ،õَِِّ َّلاإِ هُُّبيحُِ لاَ ءَرْ

 نايملإا دعب ةحارلاو ةنينأمطلا لىاعت الله هحنم نأ دعب للاضلاو رفكلا ةملظ لىإ ةدوعلا ةيهارك نم ءرلما ةلاح تهبش
 ،للاضلا و رفكلا لىإ عوجرلا هركي نأ هيلع كلذكف رانلا في فذقي نأ ءرلما هركي امكف ،رانلا في ءاقللإا هركي نم ةلابح
 زع الله ىضر ابلاط تاقشلما ىلع برصو ةعاطل� عتمتساو هتولاح قاذو نايملإا معطب ذذلت كلذ في لىاعت الله هقفو نمو

 
 .1789ص ،)2284:ثيدلحا مقر( ،مهريذتح في هتغلابمو هتمأ ىلع ملسو هيلع الله ىلص هتقفش بr ،5ج ،ملسم حيحص ،جاجلحا نب ملسم 48
 ةعابطلل دجاملأا راد :ضËرلا( ةلماشلا ةبتكلما - هتعاط ىلع ثلحا في لاثملأا صلى الله عليه وسلم هبرض بr ،عابتلاا ديرتج ىلع عابتلأا ثح .ةفيلخ نب دممح ،يميمتلا 49

 .196ص ،)2019-1440 -1 ط ،رشنلاو
 .66ص ،)43:ثيدلحا مقر( ،نايملإا ةولاح دجو نÎ فصتا نم لاصخ نايب بr ،5ج ،ملسم حيحص ،جاجلحا نب ملسم 50
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 قدص هبلق نم بحأ نمو ،ناهذلأا لىإ هبرقو سوسلمحاك لوقعلما لعج ينتلالحا ينب يليثمتلا هيبشتلاف 51.هلوسرو  لجو
öلىإ عوجرلا هدنع ناك نم نايملإا ةولاح ديج انمإ هن� ملاسلا هيلع ينبف اقاش هكلسي يذلا قيرطلا ناك امهم هتعاط 
  .نايرنلا في هسفن يقلي نأ لثم للاضلاو رفكلا

 رشع يدالحا ثيدلحا .2.11

 52.هُلُكُأْيَـَف هِئِيْـَق في دُوعُـَي َّثمُ ،ءُيقِيَ بِلْكَلا لِثَمَكَ ،هِتِقَدَصَ في عُجِرْـَي يذلا لُثَمَ :لاق هنأ بينلا نع ،سابع نبا نع

 ،"هئِيْـَق في عُجِرْـَي بِلْكَلاك هتقدص في دُوعُـَي يذلا" يأ ،ءِوَّسلا لَثَم هسفنل يَضتري نْأ نمؤملل يغبنيَ لا هَّنأ ُّبيَّنلا ينب
 في عجري يذلا لجرلا بينلا هبش .هئِيقَ في عُجِريَ بِلْكَل� هيرِغل اهاطعأ تيلا هتقدص في دُوعيَ يذلا ملاسلا هيلع بينلا هََّبشف

 ةروص انه هب ةهبشلما ةروصلا و ،ةروصب ةروص هيبشت هئيق لك³ ثم هماعط أيقتي ثم عبشي تىح لك³ يذلا بلكل� هتاقدص
 لمع لعف وأ لالم� عبرتلا لاح في عوجرلا نع ريذحتلا ةباثبم يليثمتلا هيبشتلا اذهو سوفنلا اهنم رفنت ةحيبقو ةززقم
 ،دحلأ اهاطعأ ةيده وأ ةقدص في عوجرلا هيلع مريح قدصتلما نأ ىلع لدي ثيدلحا اذهو ،لالحا ناك امهم ييرخ
 نم ةقدصلا تناك اذإ لاإ ةقدصلا في عوجرلا زويج لا هنأ ثيدلحا نم مهفيو .هئيق لك³ يذلا بلكل� ههيبشتب هروصف
 نم ضرغلاو 53.هدلو يطعي اميف دلاولا لاإ اهيف عجيرف ةيطع يطعي نأ دحلأ ليح لا :بينلا لاق ،هئانبأ دحلأ بأ
 ذإ اهلكلآو ةقدصلا كلتل ةناهإ وهو تامرلمحا نم هيرغ نود ءيقل� ههبش هنإف نأشلا اذ¸ ةقدصلا لكأ حيبقت ،هيبشتلا
  .أيقتي ام لك³

 رشع نياثلا ثيدلحا  .2.12

 ةٍنَبِلَ عَضِوْمَ َّلاإ ،هُلَجمَْأَو هُنَسَحْأف Ãًاينْـُب نىَبَ لٍجُرَ لِثَمَكَ يلِبْـَق نمِ ءِايبِنْلأا لُثَمَو يلِثَمَ :لاق الله لوسر نأ ةريره بيأ نع
 تمَُاخ Ãأو ،ةُنَبَِّللا Ãأف لَاق ةُنَبَِّللا هذِه تْعَضِوُ لاّهَ :نَولوقيو هل نَوبُجَعْـَيو هب نَوفُوطُيَ سُاَّنلا لَعَجَفَ ،هُاوزَ نمِ ةٍيَوِاز نمِ
 54.ينَيِّبنلا

 نيدلاو ىدلهُا نمِ هب اللهُ مُهثَعَـَب امو ،ملاسلا مهيلع ينَيِّبَّنللو هل لَثَلما ثيدلحا اذه في ملاسلا هيلع ُّبيَّنلا برِض
  ةغراف ةدحاو ةنبل ناكم هيف ناك ءانبلا اذه لاجم عم نكلو ،اتيب نىب لٍجر لثبمَ ؛ساَّنلا هب عفتني امو ،فينلحا

 ،لمكأو نسحأ ناكلَ غارفلا اذه في ةنبل تعضو ول :نولوقيو ،هلاجم نمِ نوبجعيو ،تيبل� نوفوطي ساَّنلا ناكف
 ةقباسلا عئارشلا نأ اذه نيعي لاو ؛ءانبلا ا¸ ةلمتكلما ةنبللا كلت لثمك ةعيرشلاو نيدلا نم هب ىتأ ام لثمو هلثم َّن� ركذف
 ةدلالخا ةعيرشلا يه ةيملاسلاا ةَعيرَّشلا نكلو .ةيعامتجلاا اهفورظو اهرصع في ةلماك تناك ةعيرش لكف ،ةصقÃ تناك
 هيلع دممح مهنيب نمو ينلسرلماو ءايبنلأا مله لسرأ نأ سانلا يلع الله معن مظعأ نمو .ءايبنلأا تماخ وه هيبنو ،ةديحولا

 
 ةلفغلا ليزت تيلا بابسلأا بr ،ةنسلاو باتكلا ءوض في ةيفيكو ماكحأو عاونأو بادآو لئاضفو موهفم ،نمؤلما ةلاص .فهو نب يلع نب ديعس ،نياطحقلا 51

  .323/ 3 ،)2010-1431 ،4ط ،داشرلإاو ةوعدلا زكرم :ضËرلا/بصقلا( ةلماشلا ةبتكلما ،ةلاصلا في عوشلخا بلتجو
 .1240ص ،)1622:ثيدلحا مقر( لفس نإو هدلول هبهو ام لاإ ضبقلا دعب ةبلهاو ةقدصلا في عوجرلا يمرتح بr ،5ج ،ملسم حيحص ،جاجلحا نب ملسم 52
 ىفطصم :حت ،يربكلا حرشلا في ةعقاولا رßلأاو ثيداحلأا جيرتخ في يرنلما ردبلا .يرصلما يعفاشلا دحمأ نب يلع نب رمع صفح وبأ نيدلا جارس ،نقللما نبا 53

  .9/137 ،)198 -1405 ،1ط ،عيزوتلاو رشنلل ةرجلهاراد :ضËرلا( لامك نب رسËو ناميلس نب الله دبعو طيغلا وبأ
 .1791ص ،)2286:ثيدلحا مقر( ينيبنلا تماخ ملسو هيلع الله ىلص هنوك ركذ بr ،ملسم حيحص ،جاجلحا نب ملسم 54



920 • Temsili Teşbih ve Hadislerdeki Yansıması: Sahih-i Müslim Örneği 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

 ،نيرادلا ةداعس بابسأ ىلع ملهديو مله ءيضي يذلا رونلا ةيناسنلإل لمتكا هبو دَّيشلما نيايملإا ءانبلا هب ممتف ،ملاسلا
 تلمتكا يوق نصحو ميظع ءانب  ةيوامسلا ةعيرشلا نإ 55.ءانبلا لمتكا ا¸ تيلا ةنبللا ملسو هيلع الله ىلص لوسرلا ناكف

 ةيانع في وهف الله نيد عبتا نم كلذكو رش لك نم ةياملحاو  ظفلحا نيعي ءانبلا اذهو ةيدملمحا لئاسرلاو يحول� هتيلاجم
 ،مهبتك فلاتخا نم مغرلا ىلع ،هتدابعو الله ديحوت لىإ نوعدي مهلكو اًدحاو انيد مهلك ءايبنلأا نيد ناكو هظفحو الله
 نيدلا ماكحأ هب الله تمأ دقف ءايبنلأا رئاس ىلع لضفم ملاسلا هيلع بينلا نأ ثيدلحا في ةيليثمتلا ةروصلا هذه تدافأو
 نسلحا ةياغ في ميظع دَّيشم ءانبب ةيوامسلا ندلأا ملاسلا هيلع بينلا هبشف ،ينلسرلماو ءايبنلأا ةلسلس هب متخ امك
 الم هميمتت ثيح نم هب ىتأ امو هتثعب هبشو ،ةيلاخ ةدحاو ةنبل ناكم هناردج في ناك هنأ لاإ نوفئاطلا هبجعي لاملجاو
 هبشلما نم ينفرطلا لاك يفف .ماظعلا ءايبنلأا هب ىتأ ام هب لمتكاو ءانبلا هب متف ءانبلا ناردج في ةيرخلأا ةنبلل� ناك
 ،ماكحلأا نم هوتأو هب ىتأ امو ماظعلا ءايبنلأا نم هناوخإو ملاسلا هيلع بينلا هبشلما فرطلا في ،ةددعتمرومأ هب هبشلماو
 ءانبلا قح هونب نيذلاو ديشلما ءانبلا هب هبشلما فرطلا فيو ،نانلجا ميعنو الله ىضرب نوزئافلاو ماكحلأا كلتل نوعباتلاو
 .لاملجا كلاذب نوعتمتلما ا¸ نوبجعلما نوفوِّطلماو ءانبلا في ةنبل ناكم ُّولخو

  ةتمالخا

 جئاتن لىإ لصن اهيف ليثمتلا بولسأ ليلتح و ةيوبنلا ثيداحلأا طانمأ لىإ ةراشلإا للاخ نمو ثحبلا اذه ماتخ في
 في ملاسلا هيلع بينلا ثيداحأ في ةديدع رهاظم  اله تيلا ةيغلابلا بيلاسلأا مهأ نم يليثمتلا هيبشتلا نأ :اهدافم ةدع
 ارضاح يسفنلا دعبلا ناك تىح بولسلأا اذ¸ ملاسلا هيلع بينلا متها دقو داشرلإاو حصنلاو ميلعتلاك ةددعتم تاماقم
 تايربعتلا ينب لباقتلا مادختسا دنع ةصاخ ةيليثمتلا تاهيبشتلا في ةيسفنلاو ةيفطاعلا بناولجا رهظتو هتلايثتم عيجم في
 يوبنلا ثيدلحا اهروصت تيلا ةيغلابلا تايلاملجا لىإ ةفاضلإ� حيبقتلا نع بيهترلاو ينسحتل� بيغترلا كلذ نم ضرغلاو
 ةقيرط ا�وك لىإ ةفاضلإ� ةيهيبشتلا ةروصلا فيرط ينب مؤلاتلاو لالحا ىضتقلم اهتقباطم :اهنمو هل ضرع عورأو ى¸أ في
 مادختسا للاخ نم نىعلما بليج اًيغلاب لاًاجم اهرابتع� ةيونعلما تادرãا ريوصتب ملاسلاو ةلاصلا هيلع متها دقو ،ةيؤبنت

 ملاسلاو ةلاصلا هيلع لوسرلا ةنس عابتاو ةوعدلل ةليسو ا�وكو يوبنلا نايبلا في ةيئرلما ةسومللما ءايشلأا في ملاكلا رس
 فيو ،يملاسلإا ركفلل يساسأ ردصمك ةيانعب اهرسفي وهف ةيوبنلا ثيداحلأا في اصصختم ايميلعت اجهنم اهرابتع�و
 هيبشتلا رهاظم نم ضعب لقنب انيفتكاو ةيلعفلاو ةيلوقلا ةيوبنلا ةنسلا نم كلذ ىلع لدي امم ايرثك Ãدجو ثحبلا للاخ
 هتم� ملاسلا هيلع بينلا مامتها  ىلع لدت ةيوبنلا ةنسلا في ةيليثمتلا جذامنلا نم تلقن اممو ،بينلا لاوقأ في يليثمتلا
 رعاشم كيرتحو ركفلا ةرøإ في لوقعلل ةحاسم يطعي اذهو هابتنلاا بذتج ةينايب ةروصب هثيداحأ ضرع في مهيلع هصرحو
 قيقحتل ةينفلا بيلاسلأا للاخ نم يقلتلما رعاشم ظاقيإ للاخ نم ةينيد فادهأ قيقتح وه هنم ضرغلاو ،ةيعاولا بولقلا
 ددعت لىإ ةيرشبلا هتعيبط بسح جاتيح ءرلما نإ لوقن نأ نكملما نم ثحبلا اذه للاخ نمو ةيوعدلاو ةينايملإا فادهلأا
 ،بسحف ا°اذل ةدوصقم تسيل يوبنلا باطلخا في ةيغلابلا غيصلاو ،لامكلاو زيمتلا تاجرد غلبأ ا�لأ ةينايبلا ناوللأا

 
 تماخ ملسو هيلع الله ىلص هنوك ركذ بr ،جاجلحا نب ملسم ماملإا حيحص حرش في جاجثلا طيلمحا رحبلا .ىسوم نب مدآ نب يلع نب دممح ،يولولا بيويتلإا 55

 .290 ص ،)1426 ـه ،1 ط ،يزولجا نبا راد :ضËرلا( ةلماشلا ةبتكلما ، ينيبنلا
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 هيلع بينلا نلأ ىرخأ ةيبدأ صوصنب اهتنراقم يغبني لاامك ،مهلك سانلاو عمتãا حلاصإ اهئارو نم ةيغلاب ناعم اله لب
  .يمركلا نآرقلا ملاك لاجم نم ىحوتسم بينلا ملاك لاجم نإف ىرخأ ةرابعبو هسفن ءاقلت نم ملكتي لمو هيلإ ىحوأ ملاسلا
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رداصلماو عجارلما  
 دممح دوممح-يوازلا دحما رهاط :حت ،رثلااو ثيدلحا بيرغ في ةياهنلا .يرزلجا دممح نب كرابلما تاداعسلا وبأ نيدلادمج ،يرثلاا نبا

 .1963-1383 ،ةيملاسلاا ةبتكلما :ض¦رلا ،يجانطلا
 ةيمزخ نبا راد :ض¦رلا ،نآرقلا رجه نايب في نحمرلا حتف .حلالما دممح نب دوممح نحمرلا دبع وبأ ،زيزعلا دبع لآ يحتف نب دممح سنأ وبأ

 .2010-1431 ،1ط ،عيزوتلاو رشنلل
 حرشلا في ةعقاولا رلأاو ثيداحلأا جيرتخ في يرنلما ردبلا .يرصلما يعفاشلا دحمأ نب يلع نب رمع صفح وبأ نيدلا جارس ،نقللما نبا

-1984 ،1ط ،عيزوتلاو رشنلل ةرجلهاراد :ض¦رلا ،لامك نب رس¦و ناميلس نب الله دبعو طيغلا وبأ ىفطصم :حت ،يربكلا
1405.  

 ،يوغبلا ماملإل ةنسلا حيباصم حرش .نيامركلا يمورلا ،اتشرف نب نيدلا ينمأ نب زيزعلا دبع نب فيطللا دبع نيدلا زع نب دممح ،كللما نبا
  .2012-1433 ،1ط ،ةيملاسلإا ةفاقثلا ةرادإ :ةيدوعسلا ،ةلماشلا ةبتكلما - نآرقلا لئاضف باتك

  .1414ـه ،3ط ،رداص راد :تويرب ،برعلا ناسل .يراصنلأا روظنم نبا نيدلا لاجم لضفلا وبأ ىلع نب مركم نب دممح ،روظنلما نبا
 ،بيللحا بيابلا ىسيع ةعبطم :ةرهاقلا ،يقابلا دبع داؤف دممح :حت ،ملسم حيحص .يروباسينلا ييرشقلا جاجلحا نب ملسم ،ينسلحا وبأ 

1955-1374. 
-يراصح هرقلا يملح نامثع نب تعفر نب دحمأ :حت ،حيحصلا عمالجا .يروباسينلا ييرشقلا ملسم نب جاجلحا نب ملسم ،ينسلحا وبأ 

 .1333 ـه ،ةرماعلا ةعابطلا راد :ايكرت ،يورقنلأا نسح نب يركش دممح الله ةمعن وبأ - يويلوب نارفعزلا نامثع نب تزع دممح
 ةبتكلما :تويرب ،نآرقلا دصاقم في نايبلا حتف .يجونقلا يراخبلا نييسلحا الله فطل نبا يلع نب نسح نب ناخ قيدص دممح ،بيطلا وبأ 

  .1412-1992،رشنلاو ةعابطلل ةيرصعلا
 عماوج حرش في رايخلأا نويع ةرقو راربلأا بولق ةج¶ .يدعس لآ دحم نب رص� نب الله دبع نب رص� نب نحمرلا دبع ،الله دبع وبأ

 .1423ـه ،4ط ،داشرلإاو ةوعدلاو فاقولأاو ةيملاسلإا نوئشلا ةرازو :ةيدوعسلا ،رابخلأا
 لضفلا وبأ دممحو يواجبلا دممح يلع:حت .ينتعانصلا .نارهم نب يىيح نب ديعس نب لهس نب الله دبع نب نسح ،يركسعلا للاه وبأ 

 .1419ـه ،ةيرصنعلا ةبتكلما :تويرب ،ميهاربإ
 نبا راد :ض¦رلا ،جاجلحا نب ملسم ماملإا حيحص حرش في جاجثلا طيلمحا رحبلا .ىسوم نب مدآ نب يلع نب دممح ،يولولا بيويتلإا 

  .1426ـه ،1ط ،يزولجا
   .2008-1429 ،1ط .بتكلا لماع :ةيدوعسلا ،ةرصاعلما ةيبرعلا ةغللا مجعم .رمع ديملحا دبع ،راتمخ دحمأ
 .1977،رلجوا ةعبطم :لوبنطسا ،نىاعلما رصتمخ ،نيدلا دعس رمع نب دوعسم ،نيازاتفتلا
  .2019-1440-1ط ،رشنلاو ةعابطلل دجاملأا راد :ض¦رلا ،عابتلاا ديرتج ىلع عابتلأا ثح .ةفيلخ نب دممح ،يميمتلا
 ،ةرونلما ةنيدلما ،ةيملاسلإا ةعمالج� يملعلا ثحبلا ،½� نايملإل ةبورضلما ةيسايقلا ةينآرقلا لاثملأا .نحمرلا دبع نب الله دبع ،عوبرلجا 

  .2003-1424 ،1ط -ةيدوعسلا ةيبرعلا ةكلملما
 .ت .د ،3ط ،نيدلما راد :ةرهاقلا ،ركاش دوممح :حت ،ةغلابلا رارسأ .نيِاجرلجا دممح نب نحمرلا دبع نب رهاقلا دبع ركب وبأ ،نياجرلجا

 .2001-1422 ،ةضهنلا ةبتكم :تويرب ،ملاسلإا لبق برعلا خير¿ في لصفلما .يلع ،داوج
  .1991-1412 ،2ط ،ملقلا راد :قشمد ،فويز فشاوك  .يقشمدلا نسح نب نحمرلا دبع ،نياديلما ةكنبح
-ص3ددعلا 10ج2018 ،ةنس ،تايقرشلا ةلمج في ةروشنلما ةيملعلا ةلاقلما ،يوبنلا ثيدلحا في يليثمتّلا هيبشتّلا ةغلاب نم ،نمزوأ ناضمر

4-2. 
  .2009 ،1ط ،ةيملعلا بتكلا راد :تويرب ،ءايلولأا قئادح .يسلدنلأا يراصنلأا نقللما نب دحمأ نب يلع نب رمع ،نيدلا جارس
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 بتكلا راد :تويرب ،روزرز ميعن :قيلعت ،مولعلا حاتفم .يمزراولخا يكاكسلا يلع نب دممح نب ركب بيأ نب فسوي بوقعي وبأ ،يكاكسلا 
 .1407-1987 ،2ط ،ةيملعلا

 .2009 ،ةيملعلا بتكلا راد :تويرب .يرغصلا عمالجا .ركب بيأ نب نحمرلا دبع نيدلا للاج ،يطويسلا
 ،دحمأ معنلما دبع داؤف :حت ،حاحصلا نياعم نع حاصفلإا .يلهذلا ةيربه نب دممح نب ةيربه نب يىح نيدلا نوع رفظلما وبأ ،نيابيشلا

 .1417ـه ،1ط .نطولا راد :ةيدوعسلا
 مسق ،ةيناسل تاسارد .اجذونم يوونلا ¦ركز بيلأ ينلحاصلا ض¦ر :يوبنلا باطلخا في هتيلاجمو يليثمتلا بولسلاا تايلتج ،ةنيز نب ةيفص

 ISSN:225-0398 ،رئازلجا،2ةديلبلا ةعماج ا¶ادآو ةيبرعلا ةغللا مسق تاغللاو بادلآا ةيلك،ةيناسل تاسارد ةلمج ،ةيبرعلا ةغللا
 .4ددعلا 3دل^ا.2020،لوبقلا خير¿.3499-2012،نيوناقلا عاديلإا مقر

 ةبتكم :ةكم ،يوادنه ديملحا دبع :حت ،ننسلا قئاقح نع فشاكلا ـب ىمسلما حيباصلما ةاكشم ىلع بييطلا حرش .نيدلا فرش ،بييطلا
 .1417/1997 ،1ط ،زابلا ىفطصم رازن

  .1082-1405 ،ةيبرعلا ةضهنلا راد :تويرب ،نايبلا ملع .زيزعلا دبع ،قيتع
 .ت.د ،ثاترلل ةيرهزلأا ةبتكلما :ةرهاقلا ،ةغلابلل حضاولا جاهنلما .دماح ،نىوع 
 ،داشرلإاو ةوعدلا زكرم :ض¦رلا/بصقلا ،ةلماشلا ةبتكلما ،ةنسلاو باتكلا ءوض في نمؤلما ةلاص .فهو نب يلع نب ديعس ،نياطحقلا

 .2010-1431 ،4ط
  .2002-1423 ،1ط ،قورشلا راد :ةيردنكسا ،ملسم حيحص حرش معنلما حتف .ينهاش ىسوم ،ينشلا
 ةاكشم حرش حيتافلما ةاعرم .نياحمرلا نيدلا ماسح نب الله نامأ نب دممح ناخ نب ملاسلا دبع ،دممح نب الله ديبع نسلحا وبأ ،يروفكرابلما

 .1404-1983 ،3ط ،ءاتفلإاو ةوعدلاو ةيملعلا ثوحبلا ةرادإ :دنلها ،حيباصلما
 .2003 ،1ط ،باتكلل ةثيدلحا ةسسؤلما :نانبل -سلبارط ،نياعلماو نايبلاو عيدبلا ةغلابلا مولع .بيد نيدلا ييمح ،مساق دحمأ دممح
 .1998 ،رداص راد ،تويرب ،رداص نيراك :حت ،ينشقرلما ناويد .دعس نب ورمع ،بركلاا شقرلما
-1436 ،1ط ،ةيملعلا بتكلاراد :تويرب ،يروبلجا ناملس لماك روتكدلا :حت ،ديصقلا تيبو ديرفلا ردلا .رمديأ نب دممح ،يمصعتسلما

2015.  
 ينسح الله دبع وبأ :حت ،يدالها دبع نبا ظفالحا لئاسر عوممج .يلبنلحا يدالها دبع نب دحمأ نب دممح الله دبع وبأ نيدلا سشم ،يسدقلما

  .2006-1427 ،1ط ،رشنلاو ةعابطلل ةثيدلحا قورافلا :ةرهاقلا ،ةشاكع نب
 .1356 ـه ،1ط ،ىبركلا ةيراجتلا ةبتكلما :رصم ،يرغصلا عمالجا حرش ريدقلا ضيف .فوؤرلا دبع ،يوانلما
  1392 ،2ط ،تويرب ،جاجلحا نب ملسم حيحص حرش جاهنلما .يرم نب فرش نب يىيح ¦ركز وبأ ،يوونلا
-1429 ،1ط ،عيزوتلاو رشنلل ةيليبشإ زونك راد :ةيدوعسلا ،ليالما نامضلا في ةيهقفلا طباوضلاو دعاوقلا .ربالجا دممح نب دحم ،يرجالها

2008.    
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Öz 

Türk-İslâm devletlerinden biri olan Memlükler (1250-1517) Mısır, Suriye ve Hicaz bölgesinde yaklaşık üç asır 
hüküm sürmüştür. Bahrî Memlükler (1250-1382) ve Burcî Memlükler (1382-1517) olmak üzere iki siyasî 
teşekküle ayrılan ve çağdaşı tarihi kaynaklarda “ed-Devletü’t-Türkiye” olarak ifade edilen Memlük Türk 
Devleti, Mısır coğrafyasında daha önce mevcut olan İslâm devletlerinden farklı ve kendilerine özgü bir 
saltanat anlayışı geliştirmişlerdir. En hareketli coğrafyada uzun dönemler siyasi teşekküller kurup hüküm 
süren Türkler, ilk kez bir hanedanın yönetmediği bir devlet ile kutsal topraklara hükmetmişlerdir. Ayrıca 
günümüz Batı dünyasının oluşumuna giden bir sürecin de dolaylı olarak oluşumunda etkili rol oynayarak 
sıra dışı bir dönemde hareketli bir bölgenin üç asra yakın idaresini elinde tutmuşlardır. Zaman içerisinde 
savaş, göç, ticaret gibi etkenlerle kültürel etkileşim sonucunda bu bölge hem Müslümanlardan hem de 
Hıristiyan ve Yahudilerden müteşekkil bir coğrafya haline gelmiştir. Memlük Devleti İslâm hukuku 
gereğince “ehl-i zimme” olarak bilinen gayrimüslimlerden aldıkları “cizye” karşılığında onların can, mal, 
din, dil ve mâbedlerini korumuşlardı. İslâm hukuku siyaset teorisi, gayrimüslim tebaası için engeller 
çıkartmamış, bilakis onlara Müslüman toplumu içerisinde büyük bir özgürlük tanımıştır. Bu teorinin Mısır’ın 
ilk döneminden Memlük sultanlarının devletinin kuruluşuna kadarki uygulamaları, Mısır’daki zimmî 
ahalinin tam anlamıyla Mısır toplumu çerçevesinde hürriyetine kavuştuğunu ispatlamıştır. Böylece, 
Memlük Devleti bünyesindeki ehl-i zimmenin ve onlardan İslâmiyet’i kabul edenlerin (mesâlime) Mısır 
toplumunun bir parçası olduğu ve ona organik olarak bağlı olduğu hiçbir zaman unutulmamıştır. Memlük 
Devleti, gayrimüslimlerle olan ilişkilerinde dikkat çekici bir politika izlemiştir. İslâm hukuku çerçevesinde, 
Kur’an’ın temel emri gereği ehl-i zimme olarak bilinen gayrimüslimlerden "cizye" adı verilen vergiyi alarak, 
onların can, mal, din, dil ve ibadet yerlerini korumuşlardır. Memlükler, gayrimüslimlere ve onlardan 
Müslüman olanlara karşı hoşgörülü bir yaklaşım sergilemiş ve onlara İslâm devleti içinde geniş bir özgürlük 
tanımışlardır. Bu özgürlük, mesâlime ahalisinin sınırlı olmayan bir şekilde siyasî, kültürel ve dinî 
faaliyetlerde bulunmasına imkân tanımıştır. Bu durum, bölgedeki çeşitli kültürlerin bir araya gelmesine ve 
Mısır toplumunun çeşitliliğine katkıda bulunmuştur. Memlük Devleti, gayrimüslimlerin ve mesâlimenin 
güvenliğini sağlamış ve onların Mısır toplumunun bir parçası olmalarına izin vermiştir. Ehl-i zimme ve 
İslâm'ı kabul edenler arasında organik bir bağlılık kurularak, toplum içinde birlik ve uyumun temelleri 
atılmıştır. Bu hoşgörülü yaklaşım, Memlüklerin yönetimindeki toplumsal barışın ve çeşitliliğin önemli bir 
unsuru olmuştur. Böylece, Memlük Devleti bünyesindeki mesâlimenin Mısır toplumunun bir parçası olduğu 
ve ona organik olarak bağlı olduğu hiçbir zaman unutulmamıştır. Kısacası, Memlük toplumunda mesâlime, 
hem tıp alanında hem de devletin mali kadrolarında görev almış olmalarının yanı sıra, vezirlik ve valilik 
başta olmak üzere kâtiplik, tercümanlık, danışmanlık, elçilik gibi devletin farklı kademelerinde de önemli 
görevlerde istihdam edilmişlerdir. Bu da mesâlime cemaatinin toplum nezdindeki itibarının yükselmesine 
neden olmuştur. Kimi dönemlerde yaşanan siyasî, sosyal ve iktisadi sebeplerden dolayı mesâlimeye yönelik 
birtakım yaptırımlar uygulanıp görevlerinden alınmış olsalar da sonraki dönemlerde devletin en üst 
kademelerinde yeniden görevlendirilmişlerdir. Bu çalışmada yukarıda zikredilen konular çerçevesinde 
Memlük Devleti idaresinde Müslüman olan gayrimüslimlerin yaşam şartları, hukuki statüleri, devlet ve ahali 
ile olan ilişkileri esas alınarak kendileri ile ilgili çıkarılan mersûmlara/kanunnâmelere dair genel bilgi 
verilecektir. 
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Abstract  

The Mamluk State, one of the Turkish-Islamic states (1250-1517), ruled over Egypt, Syria, and the Hijaz region 
for nearly three centuries. Divided into two political entities, the Bahri Mamluks (1250-1382) and the Burji 
Mamluks (1382-1517), collectively referred to in contemporary historical sources as the "State of Turkey," 
the Mamluk Turkish state developed a distinctive understanding of sovereignty in the Egyptian geography, 
differing from previous Islamic states. Turks, who historically established and governed political entities in 
highly active regions for extended periods, ruled over sacred lands for the first time without being governed 
by a dynasty. Additionally, they effectively controlled a volatile region for close to three centuries, indirectly 
contributing to the formation of the contemporary Western world. Over time, due to factors such as war, 
migration, and trade, this region became a diverse landscape comprising Muslims, Christians, and Jews. The 
Mamluk State, in accordance with Islamic law, protected the lives, property, religion, language, and places 
of worship of non-Muslims known as "ahl al-zimma," in exchange for a tax called "jizya." Islamic political 
theory did not pose obstacles for non-Muslim subjects of the state but rather granted them considerable 
freedoms within the framework of the Islamic state. The application of this theory from the early periods of 
Egypt to the establishment of the Mamluk sultanate demonstrated that the ahl al-zimma in Egypt fully 
integrated into Egyptian society and enjoyed freedoms. Thus, the Mamluk state never forgot that the ahl al-
zimma and those who converted to Islam were integral parts of Egyptian society. The Mamluk State pursued 
a notable policy in its relations with non-Muslims. By collecting the tax known as "jizya," they protected 
non-Muslims, known as ahl al-zimma, and their lives, property, religion, language, and places of worship in 
accordance with Islamic law. The Mamluks exhibited a tolerant approach towards non-Muslims and those 
who converted to Islam, granting them broad freedoms within the Islamic state. This freedom allowed the 
Mesalim community to engage extensively in political, cultural, and religious activities. This situation 
contributed to the coming together of various cultures in the region and enriched the diversity of Egyptian 
society. The Mamluk State ensured the security of non-Muslims and Mesalims, allowing them to be part of 
Egyptian society. By establishing an organic connection between ahl al-zimma and those who converted to 
Islam, the foundations of unity and harmony within society were laid. This tolerant approach became a 
significant element of social peace and diversity under Mamluk rule. Thus, it was never forgotten that 
Mesalims within the Mamluk State were part of Egyptian society and organically linked to it. In summary, 
within Mamluk society, Mesalims not only served in the medical field and in the state's financial 
departments but also held significant positions at different levels of government, including roles such as 
viziers and governors. This elevated the societal status of the Mesalim community. Despite occasional 
sanctions due to political, social, and economic reasons, they were later reinstated to high positions within 
the state. This study will provide a general overview of the living conditions, legal status, and relationships 
with the state and the public of non-Muslims who converted to Islam (Mesalims) under the administration 
of the Mamluk state, based on the aforementioned topics and the regulations enacted concerning them. 
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Giriş 

Memlükler, İslâm tarihinde önemli bir yere sahip olan ve büyük Müslüman Türk 
devletlerinden biri olarak öne çıkan bir hükümdarlık dönemi yaşamıştır. Mısır, Suriye ve Hicaz 
bölgelerine hükmetmiş olan Memlük Devleti, 648-923/1250-1517 yılları arasında, yaklaşık üç asır 
boyunca bölgesinin en güçlü devletlerinden biri olarak varlık göstermiştir. Memlükler, askerî ve 
siyasî etkileri yanı sıra sosyal ve kültürel dokulara bıraktığı izlerle de önemli bir miras 
bırakmıştır. Bu etkiler, günümüzde dahi gözlemlenebilmektedir. 

Memlükler'in 267 yıl boyunca İslâm dünyasının merkezi kabul edilen kritik bölgelere 
hükmetmesi, büyük ölçüde iç ilişkilerinde benimsedikleri stratejik yaklaşımla bağlantılıdır.1 Bu 
süre zarfında, Bahrî (Türk) Memlükleri olarak anılan ilk dönemde (648-784/1250-1382), devletin 
yönetimini elinde bulunduran askerî sınıfın çoğunluğunu oluşturan Türkler, yerel halktan farklı 
etnik kökenlere mensup sosyal tabakalara ayrılmışlardır.2 Bu döneme dair görüşlerini belirten 
İbn Haldun (ö. 808/1406), Memlük Devleti’nde idarenin ve halkın etnik kökenleri bakımından 
farklı olduğuna dikkat çekmiştir.3 

Genel olarak Memlükler döneminde, askerî bürokratın yönetimde tekelini sürdürdüğü, 
halkın ise devlet bürokrasisinde etkin bir rol almasına izin verilmediği görülmektedir. Nitekim 
halkın genellikle çiftçilik ve ticaretle meşgul olduğu ve bunun karşılığında devlete vergi 
ödemekle yükümlü tutulduğu anlaşılmaktadır.4 Bununla birlikte devlet kadrolarında 
görevlendirilen halkın genellikle önemsiz görevlerde kullanıldığı ifade edilmiştir. Erbâbü’s-
süyûf'un5  devlet idaresindeki önemli pozisyonlarına ek olarak, halk arasından seçilip 
görevlendirilen memurların idare ettiği vazifelerde de son sözü söyledikleri görülmektedir.6 
Memlükler döneminde devletin temel unsuru olan halk, yönetimdeki önemli kadrolardan uzak 
tutulmuşsa da erbâbü’l-aklâm7 vasıtasıyla icra edilen divan işleri ve kâtiplik gibi görevlerde 

 
1  Fatih Yahya Ayaz, “Memlük-Türkiye (Anadolu) Selçuklu Münasebetleri”, Selçuklu Medeniyeti Araştırmalar Dergisi 1 (Aralık 

2016), 73. 
2  Said Abdülfettah Âşur, el-Müctemau’l-Mısri (Kahire: Daru’l-Nehdetü’l-Arabiyye, 1992), 16; Fatih Yahya Ayaz, “Türk 

Memlükler Döneminde Mısır Halkının Siyasi Olaylara Karşı Tutumu”, Çukurova Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 7/1 
(Mart 2007), 46; Bahattin Keleş, Bahrî Memlüklerde İktisadi ve Ticari Hayat (1250-1382) (İstanbul: Siyer Yayınları, 2018), 155; 
İsmail Yiğit, Memlükler (648-923/1250-1517) (İstanbul: Kayıhan Yayınları, 2021), 179. 

3  Abdurrahmân b. Muhammed b. Muhammed Ebû Zeyd Veliyeddin el-Hadramî el-Aşbili, Dîvânü’l-mübtedeʾ ve’l-ḫaber fî 
tarihi’l-ʿArab ve’l-Berber ve men-âsşarahüm min-ẕevi’s-şani’l-ekber, thk. Halil Şahade (Daru-l Fikr, 1408/1988), 207. 

4  Âşur, el-Müctemau’l-Mısri, 16. 
5  Memlüklerin devlet teşkilatındaki vazifeler üç bölüme ayrılıyordu. Erbâbü’s-süyûf, erbâbü’l-aklâm, erbâbü’l-vazâifî’d-

diniyye. Memlük Devleti ordudan meydana geldiği için en güçlü dayanağı orduydu. Bundan dolayı Memlük Devleti 
bünyesinde en önemli mevkilerde erbâbü’s-süyûf bulunuyordu.  Daha fazla bilgi için bkz. Ebû’l-Abbâs Şihâbüddîn Ahmed 
b. Alî el-Kalkaşendî, Subhu’l-a’şâ fi sınâati’l-inşâ (Beyrut: Daru’l-Kütübi’l-İlmiyye, ts), 4/14; Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî 
Bekr b. Muhammed el-Hudayrî es-Süyûtî, Ḥüsnü’l-muḥâḍara fi tarih mısır vel-Kahire, thk. Muhammed Ebû Fazl İbrahim 
(Mısır: Daru İhyau’-l Kütbu-l Arabiyye, 1387/1967), 2/130; Samira Kortantamer, “Memlüklerde Devlet Yönetimi ve 
Bürokrasi”, Tarih İncelemeleri Dergisi 2/1 (1984), 35; Fatih Yahya Ayaz, Memlükler (1250-1517) (İstanbul: İsam Yayınları, 2015), 
91; İsmail Yiğit, Memlûkler, 179.  

6  İsmail Yiğit, Memlûkler, 179. 
7  Memlükler döneminde idarî işler erbâbü’l-aklâm tarafından yürütülmekteydi. Bu vazifelerin başında vezirlik gelirdi. Daha 

fazla bilgi için bkz. Kalkaşendî, Subhu’l-a’şâ, 4/28;; Süyûtî, Ḥüsnü’l-muḥâḍara, 2/130; Kortantamer, “Memlüklerde Devlet 
Yönetimi”, 35; İsmail Yiğit, Memlûkler (648-923/1250-1517), 179. 



931 • Memlükler Döneminde Mesâlime’nin Toplumsal Konumu 

 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2980-1109 

 

halkın etkili olduğu belirtilmiştir. Ayrıca, Müslümanların yanı sıra Hıristiyan ve Yahudi kökenli 
Müslüman olmuş bireylerin de zaman zaman bu görevlere atandığı bilinmektedir. 8 

İslâm dinini kabul etmiş Hıristiyan ve Yahudi asıllı Müslümanlar olan mesâlime, Memlükler 
döneminde Mısır toplumunun ayrılmaz bir parçası olmanın yanı sıra Mısır'ın sosyal, politik, 
ekonomik ve entelektüel yapılarına diğer bireyler gibi tâbi olmuşlardır. Mesâlime, bu yapıları 
hem etkilemiş hem de şekillendirmiştir. Zaman zaman devletin üst kademelerine atanmış ve 
istenmeyen olaylar sonucunda görevlerinden alınıp haklarında istihdam yasağı getirilmiş olsa 
da idare konusundaki deneyimleri, onları devlet yönetiminde vazgeçilmez kılmıştır. Nitekim 
bunların bir dönem sonra tekrar devlet kadrolarında görev aldıkları görülmektedir. Dolayısıyla 
genelde zimmîlere özelde mesâlimeye karşı pratikte uygulanan bu politikalarla, mesâlimenin 
Memlük Devleti'nin bir parçası olduğu gerçeği göz ardı edilmemiştir. 9 

Memlük Devleti, hoşgörü ve toleranslı yaklaşımından dolayı farklı etnik kökenlere ve dinlere 
mensup halkı, oldukça hassas bir bölgede yaklaşık üç asır boyunca başarıyla yönetmiştir. 
Özellikle de Mısır ve Suriye’deki gayrimüslimlerle sıkı ilişkiler içerisinde olmuştur. Memlüklerin 
yönetiminde zaman zaman gayrimüslimlerden faydalanması dikkat çekicidir. Memlük 
sultanlarının genelde gayrimüslimlere özelde “mesâlimeye karşı tutumunu tartışmak ve bu 
durumu Memlüklerin dayandığı siyaset teorisi ışığında açıklamaya çalışmak, bu azınlıkların 
toplumsal yaşamdaki rollerini ve ait oldukları toplumla etkileşimlerinin boyutunu anlamamızı 
sağlar.”10 Bu durum, Memlük Devleti idaresindeki mesâlimenin önemini vurgulayan kritik bir 
konu olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu çalışma, dinî azınlıkların ve mesâlimenin o dönemin 
sosyal hayattaki rolüne odaklanarak bu alanda yapılacak çalışmalara rehberlik edeceği bir çaba 
olarak görülmelidir. Dolayısıyla, bu çalışma Memlük Devleti'nin sosyal, siyasî ve ekonomik 
alanlarındaki katkılarını inceleyerek, mesâlimenin rolünü ele alması açısından önemli bir açığı 
doldurmayı amaçlamaktadır. 

1. Mesâlime Kavramının Ortaya Çıkışı 

El- mesâlime  ةملاسملا veya el-usâlime  ةملاسلأا , kendi hür iradeleriyle İslâm'ı kabul eden Yahudi 
ve Hıristiyanlara denilmektedir. Bunlar Arapların Endülüs’ü fethi ile Müslüman olmaya 
başlamışlardır. Bu terimin ilk defa, fetihten sonra İslâmiyet’i kendilerine din olarak kabul eden 
İspanyollar için kullanıldığı belirtilmektedir. 11  

İspanyolların Müslüman olmaları, onların içinde bulundukları kötü durumu iyileştirmek ve 
aralarında yayılmış olan adaletsizlikten kurtulma isteğinden kaynaklanmıştır. İspanyollar 
İslâm'ın sınıf, mezhep ayrımı yapmadan, insanlar arasında adaleti, eşitliği ve sevgiyi yayma gibi 

 
8  Keleş, Bahrî Memlûklerde İktisadi ve Ticari Hayat, 174. 
9  Mehmet Emin Eser, “Memlükler Döneminde (648-923/1250-1517) Ehl-i Zimme’nin İstihdamı”, Yakın Doğu Üniversitesi İslâm 

Tetkikleri Merkezi Dergisi 9/1 (Haziran 2023), 104. 
10  Eser, “Ehl-i Zimme’nin İstihdamı”, 104. 
11  Ali Hüsnü Harputlu, el-İslâm vel-ehliz-zimme (Kahire: el-Meclisul-E’la Liş-şuunul-İslâmiye, 1389/1969), 180; Hüseyin Yusuf 

Devaydar, el-Muctemii’l-Endulüsü fi asrr’l-Emevi (Kahire: Matbaatu’l-Hüseyin el-İslâmiye, 1414/1994), 35,36; Kasım Abduh 
Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır Mine-l Fethi-l İslâm Hetta Nihayetü-l Memalik (Kahire: Dirasetu Vesaikiyye Ayn Diraset vel-Buhus 
İnsaniyye vel-İctimaiyye, 2003), 162; Hüseyin Münes, Mealim-i tarihil-mağrib-i vel-Endulüs (Kahire: Daru’r-Reşad, 1997), 318; 
Abdul Kerim Fayizî, et-Tesamihi’id-dini fi muctemii’l-Endulüsü ve tesirih-i alel-menzumetil-kaymiyet-i vel-alakatul-ictimaiyet-i fi 
asri-l hilafet vet-tevaif (316-488/929-1095) (M’sila: Camia’t-u Muhammed Budiyaf bil-M’sila, 2019) 71,72. 
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ahlâkî erdemlerinden etkilenmişler ve İslâm’ın hak din olduğuna inanmışlardır. Ayrıca 
Müslümanlara ödedikleri cizye ve haraçtan kurtulmak maksadıyla da birçok İspanyol Müslüman 
olmuştur. Ehli Kitap asıllı oldukları için tarihçiler onlara el-mesâlime veya el-usâlime, 
çocuklarına da el-müvelledûn adını vermişlerdir.12  

Müvelledûn, Arapların ve Berberilerin Hıristiyan eşlerden doğan çocuklarıdır.13 Berberi ve 
Arap fatihler kadınlarını ülkelerinde bırakarak Endülüs'e asker olarak gelmişler ve bir dönem bu 
ülkede kalmışlardır. Burada kaldıkları dönem içerisinde Hıristiyan yerli halk ile evlenerek 
burada hayatlarını idame etmişlerdir.14 Bunlardan doğan çocuklar (müvelledûn) ise daha sonraki 
dönemlerde Endülüs’te önemli mevkilerde yer almış ve ülkenin kalkınmasında önemli rol 
oynamışlardır.15 Böylece müvelledûn Endülüs toplumunun en önemli unsurlarından birini 
oluşturmuş, siyasette, orduda ve yönetimde etkin rol oynamış, ekonomik, sosyal ve kültürel 
hayatta örgütlenmişlerdir. Hicri III. asrın sonlarına kadar müvelledûn ismi anılmış, daha sonra 
Endülüs halkının birbirine karışmasıyla bu isim yavaş yavaş unutulmaya başlamıştır. Nitekim 
sonraki dönemlerde hiçbir ayrım gözetilmeden onlara da Endülüslü denmiştir.16 

İbadî, müvelledûnun annesinin İspanyol, babasının Müslüman olduğunu söylemiştir.17 
Böylece kimi kaynaklara göre, bütün müvelledûnun Müslüman olduğunu söylemek mümkündür. 
Çünkü Müslümanlarla evlenen Hıristiyan İspanyol kadınlar, kadın haklarının korunması gibi 
temel hakları İslâmiyet’le öğrenmişlerdir. Dolayısıyla araştırmacıların da bu hususlara dönemin 
kaynaklarından işaret ettiği gibi, bu haklara sahip olma isteği ve gayretlerinden dolayı bu 
kadınların Müslüman olmaları mümkün görünmektedir.18  

Hicri IV. asrın başından itibaren, müvelledûnun bölgedeki sayısı artmıştır. Böylece 
Müvelledûn, Endülüs nüfusunda önemli bir denge oluşturmuştur. Ayrıca tarım, sanayi, yönetim 
ve ordu gibi çeşitli alanlarda önemli bir role sahip olmaları nedeni ile ülkenin toplam nüfusunun 
önemli bir çekirdeği haline gelmiştir. Mesâlimenin bu dönemde köylerde, çiftçilik ve 
hayvancılıkla ilgilendikleri ayrıca endüstrilerde çalıştıkları ve açık denizlerde balıkçılık 
yaptıkları da bilinmektedir.19 

2. Memlükler Döneminde (648-923/1250-1517) Mesâlime 

Mesâlime, Memlükler döneminde İslâm dinini kabul etmiş bütün Hıristiyan ve Yahudi asıllı 
Müslümanları ifade etmek için kullanılmıştır. Kimi kaynakların da işaret ettiği gibi Memlükler 

 
12  Ebû'l Fazl Ahmed bin Ali bin Muhammed bin Ahmed İbn Hacer el-Askalanî, ed-Dürerü’l-kâmine fî aʿyâni’l-miʾeti’s-̱sâ̱mine, thk. 

Muhammed Abdu’l-Muid Dan (Saydarabad: Meclis-i Dairetu’l-Mearif-i Osmaniye, 1392/1972), 1/84,85; Fayizî, et-
Tesamihi’id-dini, 71,72; Mehmet Özdemir, “Müvelledûn”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 
2013), 32/228. 

13  Fayizî, et-Tesamihi’id-dini, 71. 
14  Cevdet Rukabi, fil-Edebil-Endulüs’i (Kahire: Daru’l-Mearif, 1966), 34; Devaydar, el-Muctemii’l-Endulüsü, 74. 
15  Devaydar, el-Muctemii’l-Endulüsü, 74. 
16  Fayizî, et-Tesamihi’id-dini, 72. 
17  Ahmet Muhtar el-İbadî, fi tarih-i Mağrib vel-Endulüsi (Beyrut: Daru’l-Nehdetul-Arabiye, 749/1086), 144. 
18  Ezher Sadık Kazım Mehdi et-Temimi, “Memleketu Daniye enmuzecen lil-tea’yişi vet-tesamihi vel-ihtiram beyne ebnaid-

diyanat es-semaviyatis-selase fi asrit-tevaif fil-Endulüs”, Camia’tu Babil, Mecelletu Kulliyetut-Terbiyye el-Esasiyye 9 (2012), 
188. 

19  Temimi, “Memleketu Daniye enmuzecen”, 188. 
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döneminde İslâm dinini kabul eden bir zimmîye bazı durumlarda “el-Muşerref bi-İslâm” unvanı 
da verilmiştir.20  

Mesâlime, Memlükler döneminde Mısır toplumunda Müslümanlar ile zimmîler arasında 
yerini almış bir gruptu. Çağdaşları, bir yandan onları İslâm'ı kabul etmeleri nedeniyle zimmet 
ehli olarak görmedikleri gibi, diğer yandan da onları hakikî Müslüman olarak tanımadılar. Belki 
de bu, her şeyden önce sayıca fazla olan bu zümrenin mensuplarından bir kısmının farklı 
amaçlardan dolayı İslâm'a geçmesi, bir kısmının da o dönemlerde eski dinlerine sadık 
kalmasından kaynaklanmaktadır. Ayrıca eski dinlerinin mensuplarına hizmet etmeyi ve çıkarları 
doğrultusunda Müslümanlardan intikam almayı amaçlayan eylemleri nedeniyle bu yeni 
Müslümanların samimiyetleri Müslümanlar tarafından devamlı sorgulanmıştır. Bu nedenle, 
onları bir yandan dinlerinde kalan zimmîlerden, diğer yandan Müslümanlardan ayırmak için 
onlara mesâlime adı verilmiştir. Belki de bu varsayıma dair kanıt, Arap kaynaklarında, Ya’kûbî 
Hıristiyanları için Kıptî teriminin sürekli kullanılmasına dayanmaktadır. Kıptî terimi, Mısır 
kökenli insanları belirtmek için tasarlanmış olsa da onların aslen Hıristiyan olduklarını 
belirtmek için kullanılmıştır.21  

3. Memlüklerin Mesâlimeye Yönelik İslâmlaştırma Politikaları 

Memlükler idaresindeki zimmîler dönem dönem bazı durumlar neticesinde İslâmiyet’i kabul 
etmek zorunda kalmışlardır. Kimi zamanlar kişisel sebeplerden dolayı ferdî olarak İslâm dinini 
kabul ederlerken, bazen de toplumsal nedenlerden dolayı topluca Müslüman olmuşlardır. Bazı 
kaynakların, zimmîlerin İslâmiyet’i kabul etmelerini kılık kıyafet gibi günlük hayata dair 
getirilen kısıtlamalara bağladıkları ifade edilmektedir. Bu kaynaklar, uygulanan bu yaptırımların 
amacının zimmîleri küçük düşürmek olduğunu ve bunu zulüm olarak ifade ettikleri 
zikredilmektedir. Kasım Abduh, zimmîlerin isteyerek Müslüman olmadıklarını ancak bu tür 
yaptırım ve kısıtlamalar neticesinde İslâmiyet’i kabul etmek mecburiyetinde bırakıldıklarını 
düşünenlere itibar etmemiş ve bunun mübalağa olduğunu, bir kişinin bu tür sebeplerden dolayı 
dinini değiştirmeyeceğini ifade etmiştir. Aynı zamanda, bazı dönemler yanlış anlaşılmalar 
neticesinde zimmîler ile Müslümanların arası açılmış olsa da bu tür dönemlerin sınırlı ve kısa 
sürdüğünü belirtmiştir. Ayrıca Roma ve Bizans gibi farklı milletlerin zulümlerine ve 
katliamlarına direnen Mısır zimmîlerinin, Müslümanların zulmüne hayli hayli 
katlanabileceklerine de işaret etmiştir.22  

Memlükler dönemindeki gayrimüslimlerin Müslüman olmalarının asıl sebebinin maruz 
kaldıkları zulümlerden ziyade, ideolojik ve ekonomik sebeplerden dolayı olduğunu söylemek 
mümkündür. Makrîzî, 755/1354 yılında, ekonomik nedenlerden dolayı kitleler halinde çok fazla 
zimmî ehlinin İslâmiyet’i kabul ettiklerini belirtmiştir. Hatta sadece Kalyub şehrinde bir günde 
yaklaşık dört yüz elli zimmînin ya da Hristiyanın mensubu oldukları dinlerinden vazgeçip 

 
20  Said Abdülfettah Âşur, el-Asru'l-memâlîkî fî mısır ve'ş-şam (Kahire: Daru Nehdeti’l-Garbiyye, 1976), 412; Kasım, Ehl-i zimme fi 

Mısır, 162. 
21  Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır, 162. 
22  Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır, 163. 
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Müslüman olduğuna dikkat çekmiştir.23 

Memlükler döneminde kimi zamanlar ehl-i zimmenin ileri gelenlerinden birinin Müslüman 
olması diğer gayrimüslimler üzerinde etkili oluyordu. Öyle ki bu önemli şahsiyetlerin İslâm 
dinini seçmeleri birçok gayrimüslimin Müslüman olması için yeterli oluyordu. Nitekim 654/1256 
yılında Nefis b. Anan ed-Dâvûdî’nin Kahire’ye gelip Müslüman olduğunu ilân etmesi zimmîler 
üzerinde büyük bir etki bırakmış ve bunun sonucunda birçok gayrimüslim Müslüman 
olmuştur.24 Bazı zamanlar da ise farklı nedenlerden dolayı bireysel olarak İslâm dinini tercih 
ediyorlardı. Nitekim 868/1463 senesinde biri devlet divanında diğeri ise Müslüman bir Kadı’nın 
yanında görevli olan iki üst düzey Hıristiyan kâtip kendi tercihlerini İslâm dinine yönelik 
kullanmışlardır.25 Ayrıca Memlükler döneminde meşhur göz doktoru olan İshak b. Yahya, aynı 
zamanda Yahudilerin o zamanki lideriydi. Bu Yahudi lideri 701/1301 yılında Müslüman 
olduğunu bütün halka duyurmuştur. Müslüman olduktan sonra Bahaeddin Abdü’s-Seyyid ismini 
alan bu kişi Müslüman âlimlere ilgi duymuş ve onlarla çokça vakit geçirmiştir. Ayrıca İslâmiyet’i 
kabul ettikten sonra Kur’an-ı ezberlediği de rivayet edilmektedir. Bazı kaynakların bildirdiğine 
göre Bahaeddin Abdü’s-Seyyid, Memlükler dönemindeki mesâlime arasında İslâmiyet’i en güzel 
bir şekilde yaşayan kişi olarak bilinmektedir.26 

Zimmîlerin bazı dönemlerde cezai işlemden kurtulmak için de İslâmiyet’i seçtikleri 
bilinmektedir. Nitekim 820/1417 senesinde mahkeme tarafından suçlu bulunan bir Hıristiyan 
cezaya çarptırılmamak için hemen Müslüman olduğunu söylemiştir.27 Aynı durum 830/1426 
yılında da yaşanmıştır. Bu tarihte eşcinsellik ile itham edilen bir Hıristiyan, sultanın huzuruna 
çıkarılır. Bu Hıristiyan, her ne kadar suçunu inkâr etmişse de suçlu olduğu kanıtlanmıştır. Bunun 
üzerine cezalandırılacağını anlayan Hıristiyan adam hemen orada Müslüman olduğunu ilân 
etmiştir. Böylece cezadan kurtulduğu ifade edilmiştir.28 Bununla birlikte 836/1432 tarihinde de 
aynı durumun yaşandığı görülmektedir.  Nitekim bu dönemde Hıristiyan bir kişinin Müslüman 
bir kadın ile zina yaptığı anlaşılmıştır. Bunun üzerine cezalandırılacağını anlayan Hıristiyan 
adam hayatını kurtarmak için hemen Müslüman olmuş ve böylece cezadan kurtulmuştur.29  

Bu tür örneklere bakılarak durumun genel anlamda böyle olduğu anlaşılmamalıdır. Nitekim 
İskenderiye şehrinde devlet hizmetinde çalışan bir Hıristiyan olan Şemsettin b. Gurab, Haçlı 
güçlerinin İskenderiye’yi kuşatması esnasında onlara yardım ederek Müslümanların zor anlar 
yaşamasına neden olmuştur. Bunun neticesinde devlet idaresindeki hizmetine bakılmaksızın 
Emîr Selahaddin b. Uram tarafından feci bir şekilde cezalandırılarak öldürülmüştür.30 İbn Hacer, 
Şemsettin b. Gurab’ın Haçlı kuşatmasından sonra öldürüleceğini anlayınca Müslüman olduğuna 

 
23  Ahmet b. Ali b. Abdulkadir Takıyûddin el-Makrîzî, es-Süluk li-Ma’rifeti Duveli’l-Müluk, thk. Muhammed Abdulkadir Ata (by: 

Daru’l-Kutbu’l-İlmiyye, 1418/1997), 4/205. 
24  İbn Hacer, ed-Dürerü’l-kâmine, 6/162,163. 
25  Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır, 164. 
26  Ebû’l-Fidâ’ İmâdüddîn İsmâîl b. Şihâbiddîn Ömer b. Kesîr b. Dav’ b. Kesîr el-Kaysî el-Kureşî el-Busrâvî ed-Dımaşkî, el-Bidâye 

ve’n-nihâye, thk. Ali Şiri (by: Daru-l İhyau-t Turasu-l Arabi, 1988), 14/86. 
27  Makrîzî, es-Sülûk, 6/447. 
28  Ebû'l Fazl Ahmed bin Ali bin Muhammed bin Ahmed İbn Hacer el-Askalânî, İnbâu'l-Ğumr bi Enbâi'l-Umr, thk. Hasan Habeşi 

(Mısır: Meclisi’l-Ala li şuûni’l-İslâmiyye, 1969), 3/399,400. 
29  İbn Hacer, İnbâu'l-ğumr, 3/141. 
30  Makrîzî, es-Sülûk, 5/112. 
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dikkat çekmiştir. Ancak buna rağmen öldürüldüğünü31 de eklemiştir.32 

781/1379 yılında bir grup mesâlimenin kadının huzurunda İslâm dininden tekrar eski 
dinlerine döndüklerini ifade etmeleri üzerine ölümle cezalandırılmıştır.33 İslâm dininden çıkıp 
mürted olanların cezasının ölüm olduğu belirtilse de34 bazı durumlarda bunlar için farklı 
uygulamalara da gidildiği görülmektedir. Örneğin 801/1398 ve 836/1432 senelerinde 
mesâlimeden iki kişi İslâm dininden çıktıklarını söyleyerek mürted olduklarını ilân etmişler. 
Bunlardan biri ölümle cezalandırılırken35 diğeri Maliki mezhebi kadısı tarafından akli 
durumunun tespiti için doktorlara sevk edilmiştir. Doktorlardan gelen rapor neticesinde akli 
dengesinin yerinde olmadığına hükmedilmiştir. Bunun üzerine Muhtesip36 tarafından sadece 
dövülüp hapsedilmekle yetinilmiştir.37 Mesâlimenin İslâm dininden çıkmaları sonucunda 
cezalandırıldıkları, diğer Memlük sultanlarının dönemlerinde de görüldüğü anlaşılmaktadır.38  

Memlükler döneminde bazı zamanlar gayrimüslimlere uygulanan politikalar, kendilerine 
İslâmiyet’i kabul etmek dışında başka bir olanak tanımamıştır. Nitekim 680/1281 senesinde 
zimmîlerin görevlendirildikleri vazifelerinden alınacağına dair kararnâmeler çıkarılmıştır. Bu 
mersûmlarla devlet idaresinde çalışan gayrimüslimlerin Müslüman olmaları istenmiştir. Aksi 
taktirde görevden alınacakları ve direnenlerin ise öldürüleceği söylenerek, Müslüman olmak 
mecburiyetinde bırakılmışlardır. Nitekim devlet idaresinde çalışan Hıristiyanlar, Şam’da bir 

 
31  İmanın tanımıyla ilgili teolojik tartışmalar, hiçbir sorun doğurmamışken bu teolojik tartışmaların hukukî zemine 

taşınması büyük problemlere neden olduğu belirtilmektedir. Bu konunun nebevî öğretilerden iki örnek vermekle açıklığa 
kavuşturulması mümkündür: “Üsâme b. Zeyd’in (ö. 54/674) bir sefer sırasında karşılaştıkları çobanı, imanını ikrar 
etmesine rağmen öldürmesi imanın hukukî boyutuyla ilgili yeterli bilgi vermektedir.” Hz. Peygamber “Siz onun kalbini 
mi yardınız ki korkudan söyleyip söylemediğini anladınız” diyerek tepki gösterdiği ifade edilmektedir. Bu da ikili 
ilişkilerde niyet okumanın doğru olmadığını, ikrârın esas alınması gerektiğini göstermektedir. “İkinci örnek olarak 
Mikdâd b. Esved’in (ö. 33/653), muhtemel bir vaka için Hz. Peygamber’e; “ben savaşta inkârcı biriyle karşılaştığımda savaş 
sırasında elimi kesse sonra bir ağacın arkasına kaçıp Müslüman oldum, dese onu öldürebilir miyim?” sorusuna: Hz. 
Peygamber’in “Onu öldürme…” buyurması, insanlar arası ilişkilerde geçerli olanın; imanın ikrarı olduğu anlaşılmaktadır.” 
Dolayısıyla Müslüman olan bir gayrimüslimin öldürülmesi İslâmi zeminde açıklanması zor görülse de Şemsettin b. 
Gurab’ın öldürülmesi ihanetinden dolayı olmuştur. Ebû Abdillâh Ahmed b. Muhammed b. Hanbel eş-Şeybânî el-Mervezî, 
Müsned, thk. Şuayb Arnavudî-Adil Murşîd (Lübnan: Müessesetü’r-Risâle, 1421/2001), 36/133- 39/240; Ebû Abdullah 
Muhammed b. İsmail el-Cu’fî el-Buhârî, Sahih-i Buhârî, thk. Muhammed Zuheyr b. Nasır (by: Daru Tuku Necat, 1422), 5/85; 
Ebû’l-Hüseyn Müslim b. el-Haccâc b. Müslim el-Kuşeyrî, el-Câmiu’s-sahîh, thk. Muhammed Fuad Abdulbaki (Beyrut: Daru’l-
İhyau Turasu’l-Arabi, ts), 1/95,96; Ebû Dâvûd Süleyman b. Eş’as b. İshâk es-Sicistânî el-Ezdî, es-Sünen, thk. Muhammed 
Muhyeddin Abdulhamit (Beyrut: el-Mektebetu’l-Asriye, ts), 3/44,45; Ebû'l Fazl Şihâbüddîn Ahmed b. Ali b. Muhammed b. 
Ahmed İbn Hacer el-Askalânî, Fethû’l-Bârî, thk. Muhammed Fuad Abdulbâkî (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1379), 1/46; Nizamettin 
Çelik, “Günümüzde Yanlış Sünnet Algısı ve Yansımalarına Sebebiyet Veren Unsurlar”, Uluslararası Günümüzde İslâmi İlimler 
Algısı Sempozyumu I: Sünnet Algısı Bildiriler Kitabı. thk. Tevhit Ayengin (Bayburt: Bayburt Üniversitesi Yayınları, 2021), 249. 

32  İbn Hacer, İnbâü’l-ğumr, 2/242,243. 
33  Makrîzî, es-Sülûk, 7/246; İbn Hacer, İnbâü’l-ğumr, 1/197,198; Muhammed b. Şehâbiddin Ahmed İbn İyâs el-Hanefi, Bedaiu-z 

Zuhur fi Vekai’u-d Duhur, thk. Muhammed Mustafa (Kahire: el-Heyetu’l-Mısriyyetul-Amme, 1403/1983), 1/250. 
34  Ebû Yûsuf, Ya‘kūb b. İbrâhîm b. Habîb b. Sa‘d el-Kûfî, el-Harac, thk. A. es-Said – S. Hasan Muhammed (Kahire: el-Mektebetu 

Ezheriyye Lituras, ts) 196. 
35  Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır, 165, 
36  Hisbe, genel ahlâkî ve kamu düzenini koruma faaliyetlerini, özellikle bu tür görevleri yerine getiren kurumu ve bu 

işlerden sorumlu memuru tanımlamak için kullanılır. Bu görevle görevlendirilmiş kişilere muhtesip, vâli’l-hisbe, 
veliyyü’l-hisbe, mütevelli’l-hisbe, nâzırü’l-hisbe gibi isimler verilir. Daha fazla bilgi için bkz. Cengiz Kallek, “Hisbe”, 
Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 1998), 18/133.  

37  İbn Hacer, İnbâü’l-ğumr, 1/198. 
38  Makrîzî, es-Sülûk, 5/428. 
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kadının huzurunda Müslüman olmuşlardır.39 755/1354 senesinde de emîr tarafından alınan karar 
gereği, gayrimüslimler Müslüman olmadıkları takdirde devlet idaresinde çalıştırılmamıştır. 
Böylece, bazı Hıristiyanlar istemedikleri halde İslâm dinini kabul etmek mecburiyetinde 
kalmışlardır.40  

Şunu belirtmekte fayda var ki, gayrimüslimlerin Müslüman olmaları sadece devlet politikası 
ile değildi. Memlük yetkilileri Hıristiyan patriklerine tebaalarına karşı adaleti yerine getirmek, 
onlara merhametli davranmak ve onların mallarını korumak gibi hususlarda verdiği emirlere 
rağmen, bu patrikler bazen tebaalarını suistimal etmiş ve onlara zulmetmişlerdir. Nitekim 
734/1333 yılında Antakya ve çevresinde şiddetli bir kıtlığın meydana gelmesinden dolayı oruç 
tutmak istemeyen bir grup Hıristiyan, Patrik’ten izin almaları için büyüklerini devreye 
koydularsa da talepleri kabul görmemiştir. Bunun üzerine isteklerinde ısrar etmişlerdir. 
İsteklerinin yerine getirilmesinden ümitlerini kestiklerinde de İslâm dinini kabul etmişlerdir. 
Kaynaklar daha sonra “Mahlamiyye veya Mıhellemiler”41 olarak ifade edilecek bu gurubun din 
değiştirmesini patriğin genelde tebaasına özelde bunlara karşı sergiledikleri yanlış 
davranışlarına bağlamaktadırlar.42  

Memlük yönetiminin, Hıristiyan halkın ve devlet kadrosunda görevli olan üst düzey 
Hıristiyanların Müslümanlaşması için ayrı politika uyguladığı görülmektedir. Öyle ki bu politika, 
o zaman Hıristiyanların devlet kadrolarında gelebilecekleri en muteber mevki olan kâtiplik 
mevkiindeki43 Hıristiyanlara uygulanmıştır. Nitekim devletin İslamlaştırma politikasını Aynu’l-
Gazel örneğinde görmekteyiz. 

“El-hasekiye”,44 Sultan Halil el-Eşref’e ait kâtiplerinden oluşan bir kurumu ifade etmektedir. 
Bu kurum kâtiplerinden biri olan Aynu’l-Gazel, Müslüman bir komisyoncu tüccarı parasını 
ödemediğinden dolayı aşağılayıcı ve gurur incitici bir şekilde hayvana bindirmiş ve o şekilde 
şehir merkezinde dolaştırmıştır. Hıristiyan bir kişinin Müslüman birine bu şekilde davranmasını 

 
39  Ebû’l Feth Kutbüddin Musa b. Muhammed b. Ahmed el-Ba’lebekkî el-Yûnînî, Zeyl-i mira’tuz-zaman (Kahire: Daru’l Kitabu’l 
İslâm-i, 1992), 4/92; İbn Kesîr, el-Bidâye, 13/346. 

40  Makrîzî, es-Sülûk, 4/202,203. 
41  Araştırmalarda "Mahallemi" adı, farklı varyasyonlarla, örneğin "Mıhellemi", "Mıhallemi", "Mıhellemi", "Imhellemi", 

"Mahlemi", "Mahalmi" ve "Muhallemi" şeklinde çeşitli isimlerle anılmıştır. Kaynaklarda bu isimlendirme genellikle 
" يملحم " şeklinde geçmektedir. Halit Yeşilmen, “Değişim ve Çözüm Sürecinde Mahallemilerde Kimliğin İnşası”, Artuklu 
Akademi 4/1 (Haziran 2017), 44; Halit Yeşilmen, “Etno-Dini Kimlik Açıdan Mahallemiler”, Artuklu Akademi 3/2 (Aralık 2016), 
12; Mehmet Ak, Mahallemi Lehçesinde Fiiller Ve Fasih Arapçadaki Fiillerle Karşılaştırması (Şırnak: Şırnak Üniversitesi, Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2019), 16. Mardin ili Midyat ilçesi sınırları içerisinde yaşayan bu halk topluluğu 
gündelik yaşamda semitik bir dil ailesine ait Arapçanın (Qultu) lehçesini konuşan, inanç bakımından da çoğunluğu Sünnî-
İslâm anlayışına sahip şafiî mezhebine mensupturlar. Abdulmuttalip Arpa, “Mıhellemi Lehçesi’nin Fasîh (Kur’an) Dili 
Anlama Yeterliliği”, Uluslararası Midyat Sempozyumu. ed. İbrahim Özcoşar (Mardin: Artuklu Üniversitesi, 2011), 345. 

42  Abdurrahman Hicazî Faiza, Ehl zimme fi Biladû’ş-Şam fi asr min el-Eyyûbî ve el Memlûkî (İrbid: Camiatu Yermük, 1412/1992), 
62. 

43  Büşra Kahveci, Memlük Yönetimi Altında Hristiyanlar (İzmir: Kâtip Çelebi Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek 
Lisans Tezi, 2019), 52: Eser, “Ehl-i Zimme’nin İstihdamı”, 106. 

44  Hasekiye: Sultanın mahiyetinde olup büyük bir prestije sahip olan bir gruptur. İlk kurulduğunda yirmi dört kişiden oluşan 
bu grup daha sonra sayıları artarak dört yüzleri hatta Melik Eşref döneminde binleri bulmuştur.  Bunlar izinsiz sultanın 
huzuruna girip çıkabiliyorlardı. Sultan bunlara sınırsız erzak, en güzel hediyeler, en güzel elbise ve en güzel binekler 
tahsis ederdi. Daha fazla bilgi için bkz. Garaseddin Halil b. Şahin ez-Zahıri, Zubdetu keşfu-l-Memalik ve Beyanu’t-tariki vel-
mesalik, tsh. Paul Ravaısse (Paris: el-Matbaatul-Cumhuriyye, 1892), 115,116; Âşur, el-Asru'l-memâlîkî fî mısır ve'ş-Şam, 
432,433; Keleş, Bahrî Memlüklerde İktisadi ve Ticari Hayat, 170. 
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kabullenemeyen Müslümanlar, bu duruma kayıtsız kalmayıp tepki göstermiştir. Bunun 
sonucunda da Müslümanlar ile Hıristiyan kâtibin taraftarları arasında kargaşa yaşanmıştır. 
Nitekim Aynu’l-Gazel, komisyoncu tüccarı Müslümanlara teslim etmek zorunda kalmış ve 
duruma müdahale edebilmek için yardım istemiştir. Gelen yardım sonucunda olaylar bastırılmış 
ve bazı Müslümanlar tutuklanmıştır. Bu zor durum karşısında kalan Müslüman halk, kale 
kapılarına dayanmış ve Sultan Kalavun’dan yardım istemiştir. Müslümanların tepkisine neden 
olan bu olaylar sonucunda Sultan Kalavun, gayrimüslimleri zor durumda bırakacak bir ferman 
yayınlamıştır. Bu fermana göre: Hiç kimse yanında gayrimüslim çalıştırmayacaktır. Hali hazırda 
görevde olan gayrimüslim emîrler işten çıkarılacak, yerlerine Müslüman emîrler atanacaktır. 
Ancak bu gayrimüslimlerin Müslüman olmaları şartıyla görevlerinde kalmalarına müsaade 
edilmiştir. İslâm’ı kabul etmediği gibi görevini de terk etmeyenin başı vurulmuştur. Emîr 
Baydara, (ö. 693/1293) devreye girip Sultan Kalavun’dan Hıristiyan kâtiplerin af edilmesini 
istemişse de Sultan Kalavun Hıristiyan kâtiplerin ancak Müslüman olmaları halinde 
affedilebileceğini ısrarla dile getirmiştir. Nitekim bulundukları konumları kaybetmek istemeyen 
Hıristiyan kâtipler İslâm’ı kendileri için kurtuluş kapısı olarak düşünmüşlerdir.45  

Aynı uygulamayı 700/1300 senesinde de görmekteyiz. Bu tarihte Fas’ın veziri Kahire’ye 
ziyarete geldiğinde sokakta beyaz sarıklı, cübbeli bir adamın ata bindiğini ve peşinde kendisine 
hürmet eden insanların taleplerine aldırış etmeden yoluna devam ettiğini görmüş. 
Yanındakilere sorduğunda bu kişinin Hıristiyan olduğunu öğrenmiş ve bu duruma çok 
bozulmuştur. Hemen kaleye giderek Emîr Selar ve Emîr Baybars Çaşnigir ile görüşerek 
Müslümanların durumuna üzüldüğünü ifade ederek Hz. Ömer’in zimmî sözleşmesinde 
belirlediği kurallara46 (Eş-Şurûtu’l-Ömeriyye veya Ahidnâme-i Ömer) bağlı kalınması gerektiğini 
ifade etmiştir. Bunun üzerine Sultan, Hıristiyan ve Yahudi reislerini huzuruna çağırmıştır. Hz. 
Ömer’in zimmî sözleşmesi kuralları hatırlatılarak Hıristiyanlardan mavi sarık takmaları, 
zünnar47 bağlamaları ve eşeğe binmeleri istenir. Yahudilerden ise sarı sarık takmaları istenir. 
Belirlenen renklerin dışında bir şey takmaları yasaklanır. Nitekim Hıristiyanlardan bir grup mavi 

 
45  Ahmet b. Ali b. Abdulkadir Takıyûddin el-Makrîzî, Tarihû’l-Akbad, thk. Abdülmecid Diyab (Kahire: Darû’l-Fazile, ts), 124-

126; Ebû Muhammed (Ebû’s-Senâ) Bedrüddîn Mahmûd b. Ahmed b. Mûsâ b. Ahmed el-Aynî, İkd’ûl-cumân fi târîhi ehli’z 
zamân, thk. Muhammed Muhammed Emin (Kahire: Darû’l-Kûtûb ve’l-Vesâiki’l Kavmiyye, 1431/2010), 3/182,183. 

46  “Eş-Şurûtu’l-Ömeriyye, ya da Ahidnâme-i Ömer olarak bilinen ve Hz. Ömer dönemine izafet edilen belge, Müslümanların 
belirli şartlara uymasını gerektiren bir anlaşmayı içerir. Bu şartlar arasında Müslümanların isimlerini kullanmama, 
Müslümanların haklarına saygı gösterme, onların yanında domuz eti tüketmeme, haç taşımama, şarap içmeme, evlerini 
Müslümanların evlerinden daha yüksek inşa etmeme, Müslüman kadınlarla evlenmeme, ata binmeme, kılık kıyafet 
bakımından Müslümanlara benzememe, silah taşımama ve kullanmama, binek hayvanlarına eyer kullanmama” gibi 
şartlar bulunmaktadır. Bu belge daha sonraki dönemlerde özellikle de Memlükler zamanında gayrimüslimlerle olan 
ilişkilere rehberlik etmiş ve belirtilen kısıtlamalara ve cezalara dayanak olmuştur. Bu belgenin ve şartlarının 
değerlendirilmesi için bkz. Ebû'l-Hasen Ali b. Muhammed b. Habîb el-Basrî el- Mâverdî, el-Ahkâmü’s-sultâniyye, thk. Ahmed 
Cad (Kahire: Daru’l Hadis, 2006), 225,226; Ebû’l-Abbâs Şihâbüddîn Ahmed b. Abdilvehhâb b. Muhammed el-Bekrî et-Teymî 
el-Kureşî en-Nüveyrî, Nihayetü’l-ereb fi Fünunu’l-edeb (Kahire: Daru’l-Kütub ve Vesâiki’l-Kavmiyye, H. 1423), 8/238; Ahmet 
Yaman, “Zimmî/Fıkıh”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 2013), 44/438; Özge Demir, İslâm 
Hukuku'nda Zimmet Sözleşmesinin Hukukî Kapsamı ve Osmanlı İmparatorluğundaki Görünümü, İstanbul Üniversitesi 
Hukuk Fakültesi Dergisi 72/1 (2014), 743; Burak Gani Erol, “Memlükler Döneminde Mısır’da Gayrimüslimlerle İlgili Yaşanan 
Toplumsal Hadiseler ve Onlara Karşı Uygulanan Müeyyideler”, Dokuz Eylül Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi 22/2 
(2020), 594. 

47  Zünnar, zimmîlerin dinî alametleri olarak takmakla yükümlü kılındıkları kemere veya kuşağa denir. Daha fazla bilgi için 
bkz. Yusuf Şevki Yavuz, “Zünnar”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 2013), 44/572. 
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sarık takmayı ve eşeğe binmeyi gururlarına yediremeyip istenileni yerine getirmemişlerdir. 
Bunun üzerine Kahire sokaklarında Müslüman olmadıkları takdirde Hıristiyanların divandaki 
görevlerine son verileceği duyurusu yapılmıştır. Ayrıca emirlere uymayanların malı ve canı 
helal kılınmıştır. Duyuru ile beraber Hıristiyanlar takibe alınmış ve emirlere uymayanlar darp 
edilmiştir. Böylece Hıristiyanların önde gelenleri Müslüman olmanın, eşeğe binmeden ve mavi 
giyinmeden daha gurur verici olduğunu düşünerek Müslüman olmuşlardır.48  

Sadece Hıristiyanlara yönelik olup diğer gayrimüslimleri kapsamayan bu din değiştirme 
politikası dikkat çekicidir. Anlaşılan odur ki kâtiplerin başlarına buyruk hareket etmeleri ve 
ayrıca diğer Hıristiyan halkı örgütleyebilecekleri endişesi din değiştirmeyi zorunlu hale 
getirmiştir. Çünkü bu tür durumlar sultanın otoritesine zarar verdiği gibi devleti de zor durumda 
bırakıyordu. Nitekim bu politika genelde gayrimüslimler özelde Hıristiyanlar üzerinde etkili 
olmuş ve birçok zimmî sadece bulundukları mevki ve makamları kaybetmemek adına dinlerini 
değiştirmiştir. Ayrıca bu dönemde devlet bünyesindeki kadrolarda görevlendirilen bir üst düzey 
Hristiyan’ın devlet aleyhinde takındığı tavırlar devletin malî ve idarî alanlarında 
görevlendirilmiş diğer Hıristiyanların aleyhine olduğu gibi, dönem dönem diğer din 
mensupların aleyhine de sonuçlanmış olduğu unutulmamalıdır.49 

Mâlikî fakihlerinden olan İbnü'l-Hâc (ö. 737-1336), Memlükler döneminde zimmîlerden 
birinin Müslümanlığını ilân etme yöntemini şöyle aktarmıştır. “Hatırlatmak gerekir ki, bir 
gayrimüslim Müslüman olmak istediğinde bir hatibe gider, onun huzurunda Müslümanlığını ilân ederdi. 
Daha sonra, cuma günü cuma namazı edası esnasında hatip minberde iken hutbeye ara verir ve o kişinin 
Müslüman olduğunu tekrar dile getirmesine olanak sağlardı. Böylece İslâm’ı benimsediğini bütün herkese 
ilân etmiş olurdu. Bunun üzerine mescit büyük bir kutlama havasına bürünürdü”50 

4. Toplumsal Bir Sorun Olarak Mesâlime 

Mesâlimenin bir kısmı hal ve hareketlerinden de anlaşıldığı üzere İslâmiyet’i kabullerinde 
samimi olurken, diğer bir kısmı da eski dinlerini daha rahat yaşamak için İslâm'ı kendisine büyük 
ölçüde hareket özgürlüğü veren bir kılıf olarak görmüştür.51 O dönemde Müslümanlığıyla 
meşhur olan mesâlime arasında, İbn Ebû Şakir olarak bilinen Abdü’l-Vahhab b. Abdullah Mecid 
b. Musa b. Said ed-Devle’yi zikredebiliriz. İbn Ebû Şakir Müslüman olduktan sonra Hıristiyanlarla 
ilişkisini kesmiş ve onlardan uzak bir şekilde yaşamıştır. Öyle ki bu durumu eski dindaşı 
(Hıristiyan) olmayan bir kadın ile evlenerek göstermiştir52 Aynı şekilde meşhur bir hattat olan 
Sa‘deddîn b. Hakem de, Müslüman olduktan sonra eylemleri ile kendinden bahsettirmiştir. 
Dolayısıyla dönemin Müslümanları tarafından diğer mesâlimeye göre daha fazla takdir 
edilmiştir.53 Bu dönemde ilim talebelerine ve kitaba olan sevgisi ile bilinen Sa‘deddîn Ebû Ğalib 

 
48  Makrîzî, Tarihû’l-Akbad, 127,128. 
49  Kahveci, Memlük Yönetimi Altında Hristiyanlar, 53. 
50  Ebû Abdillâh Muhammed b. Muhammed b. Muhammed el-Abderî el-Fâsî, el-Medhal (by: Daru’t-Turas, ts), 2/271. 
51  Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır, 165. 
52  Bu dönemde bir Mesâlimin eski dindaş kadınları dışında biri ile evli olması onun iyi bir Müslüman Kıptî olduğu anlamına 

geliyordu. Bkz. Şemsüddîn Muhammed b. Abdurrahmân b. Muhammed es-Sahâvî, Eḍ-davʾü’l-lâmiʿ li-ehli’l-karni’t-tasiʿ 
(Beyrut: Dâru mektebeti’l-Hayât, ts), 5/102,103. 

53  Ebû’l-Mehâsin Cemâlüddîn Yûsuf İbn Tağrîberdî, el-Menhelü’ṣ-sâfî ve’l-müstevfî baʿde’l-Vâfî, thk. Doktor Muhammed Emin 
(Mısır: el-Heyetu’l-Mısriyye, ts), 1/116,117. 
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el-Kıptî de isminden söz ettiren bir diğer mesâlime olmuştur. Bu kişi Müslüman olduktan sonra 
Hıristiyanlar ile ilişkisini kesmiş ve onlarla arasına mesafe koyarak yeni dinine karşı samimi 
olduğunu göstermiştir. Bazı gayrimüslimlerin ise Müslümanlıklarında samimi olmadıkları 
görülmektedir. Bunlar İslâmiyet’i sadece kendilerine kalkan yapıp arkasına sığınmış ve böylece 
istediklerini daha rahat yapabilme imkânını bulmuşlardır. Bu mesâlime gerçekte kendi dinlerini 
terk edememişler ve hayatlarını eski dinlerine göre devam etmişlerdir.54 Öyle ki, 754/1353 
senesinde Müslüman olduğu bilinen bir Hristiyanın ikamet ettiği evinde haç ve ikon gibi 
Hıristiyanlar tarafından kutsal sayılan bazı eşyaların bulunduğu nakledilmektedir. Böylece 
yetkililer tarafından Müslüman olmadığına hükmedilmiş ve daha sonra da öldürülmüştür.55 Bu 
tür durumların Memlük Devleti’nin farklı dönemlerinde de yaşandığı anlaşılmaktadır. Nitekim 
773/1371 yılında Hristiyanın biri Müslüman olmuştur. Ancak daha sonra bu mesâlimenin 
devamlı namazı terk ettiği anlaşılmıştır. Böylece Müslümanlığında samimi olmadığı düşünülmüş 
ve öldürülmesine hükmedilmiştir.56 Aynı şekilde bu dönemde mesâlimeden birinin İslâm’ın 
temel emirlerinden biri olan temizliği hiçe saydığı ve uzun zaman yıkanmadığı ifade 
edilmektedir. Çok kötü koktuğundan57 dolayı bu kişinin Müslümanlığı sorgulanmış ve o 
mesâlimenin, İslâm dinini tercih etmesinde samimi olmadığı kanaatine varılmıştır.58 Böylece 
Memlükler döneminde İslâm dininin temel emirlerini yerine getirmeyen mesâlimenin 
Müslümanlığına şüphe ile yaklaşılmıştır. 

Memlükler döneminde bazı zimmîler kimi emîrlerin zorlaması sonucu Müslüman olmak 
zorunda kalmışlardır. Bu tür bir zorlama sonucunda Abdü’l-Vahhab el-Veziri’nin, Müslüman 
olduğunu ilân ettiği belirtilmektedir. Ancak İslâmiyet’i kabul etmesine rağmen Abdü’l-
Vahhab’ın üzerinde İslâm ile ilgili herhangi bir emârenin görülmediği ifade edilmektedir. Ayrıca 
bu kişinin ev ahalisinin de Hıristiyan dininde kalmaya devam ettiği zikredilmektedir. Bu nedenle 
bu mesâlime de dönemin Müslüman halkı tarafından kabul görmemiş ve Müslümanlığına şüphe 
ile yaklaşılmıştır.59 Aynı şekilde Müslümanlar, kâtip Mecid ed-Din b. Nahal’ın Müslümanlığına da 
şüpheyle yaklaşmışlardır. Çünkü her ne kadar bu kişi İslâm dinini kabul ettiğini söylemişse de ev 
ahalisi ve çalışanları Hıristiyan dininden vazgeçmemişlerdi.60 Kimi kaynaklar bu durumu 
mesâlimenin aleyhine kullanmışlardır. Ancak diğer bazı kaynaklar ise, mesâlimeyi bu 
nedenlerden dolayı İslâmî inançlarına sadık olmamakla suçlamanın doğru olmadığını ifade 
etmişlerdir. Bu kaynaklar, bu tür şüpheleri haklı çıkaracak güçlü delillerin olmadığını 
düşünmektedirler. Çünkü İslâm dini, Müslüman olan zimmînin ev ahalisinin de din 
değiştirmesini gerekli görmemektedir. Bu nedenle Müslüman olan kişinin kadınları, çocukları 

 
54  Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır, 165,166. 
55 Ahmet b. Ali b. Abdulkadir Takıyûddin el-Makrîzî, el-Mevâʿiẓ ve’l-iʿtibâr bi- ẕikri’l-ḫıṭaṭ ve’l-âsâr, (Beyrut: Daru’l-Kutbu 
İlmiyye, H. 1418), 3/114. 

56  İbn Hacer, İnbâü’l-ğumr, 1/9. 
57  Es’ed b. Sedid el-Mai’z, Sultan Kalavun döneminde Müslüman olmuş bir Hristiyan’dı. Hastalık döneminde kendisini ziyaret 

edenler çok kötü koktuğuna şahit olurlar. Durumu sorduklarında bir senedir yıkanmadığını söylerler. İbn Tağrıberdî, el-
Menhelü’s-sâfî, 2/370,371; Ebû’l-Mehâsin Cemâlüddîn Yûsuf İbn Tağrîberdî, en-Nücûmü’z-zâhire fî mülûki Mısr ve’l-Ḳāhire 
(Mısır: Vizaretu’s-sekafe vel-irşad el-kavm-i, Daru-l Kutub, ts), 8/79,80. 

58  Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır, 167. 
59  Sahâvî, Eḍ-davʾü’l-lâmi, 5/115. 
60  İbn Tağrıberdî, en-Nücûm, 15/480,481. 
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ve hizmetlilerinin kendi dinlerinde kalmaları, onun İslâm’a geçişinde samimi olmadığı anlamına 
gelmediğini belirtmekte fayda vardır.61 

Memlükler döneminde kimi mesâlimenin Müslümanlara kötü davrandığı da görülmektedir. 
Dönemin kaynakları, mesâlimenin Müslümanlara kötü muamele etmelerini malî yönetimdeki 
nüfuzlarına bağlamışlardır. Örneğin, Vezir Ebu’l-Ferec el-Eslemî, o dönemde davranış 
bakımından çok kötü bir vezir olarak bilinirdi. Kimilerine göre o, Müslüman olmasına rağmen 
asla İslâm’ın hükümlerine inanmamış aksine İslâm’dan nefret etmiştir. Bununla beraber beyaz 
bir sarık takarak İslâm’dan konuşup insanlara hükmetmiştir. Böylece onun saltanatı sırasında 
zulümler çoğalmıştır. Ne gariptir ki kimi kaynaklar, bu adamın Hıristiyanlığında güzel ahlâk 
sahibi olduğunu ancak Müslüman olduktan sonra insanlara zulüm edici büyük bir azaba 
dönüştüğünü ifade etmişlerdir.62 Belki de bunun nedeni Müslüman olmadan önce temkinli 
davranmasının gerekliliğinden kaynaklanmasıdır. Ancak Müslüman olduğunu açıkladıktan 
sonra böyle bir endişesi kalmamıştır. Bu mesâlime 715/1315 yılında “Cevâlî”63 vergisinin 
Hıristiyanlar üzerindeki yükünü hafifletmek için belirlenen 56 dirhem olan verginin sadece 4 
dirhemlik kısmını tahsil etmiştir.64 Makrîzî, 822/1419 yılı olaylarından sonra, zimmî ehlinden 
bazı memurların İslâm'ı kabul edip, İslâm ehlinin ileri gelenlerin ismi ile hüküm sürdüklerini ve 
kendilerine boyun eğinceye kadar onların rollerini ve maaşlarını engelleyerek onları küçük 
düşürdüklerini ve böylece onlardan intikam aldıklarını zikretmektedir.65 Memlük Devleti bu 
gerçeği fark etmiş ve bazı dönemlerde zimmîlerden hiçbirinin İslâm’a girmeye zorlanmamasını 
şart koşmuştur. 755/1354 yılında, Müslümanlıklarını ilân etseler bile zimmîlerin devlet ve 
emîrlerin divanlarında görev almalarının engellenmesi konusunda karara varılmıştır. Buna göre 
onlardan herhangi biri ancak kendi isteğiyle Müslüman olabilirdi. Onlar da Müslüman 
olduklarını ilân ettiğinde ne evine girebilirlerdi ne de ailesiyle görüşebilirlerdi.66  

Her ne olursa olsun, mesâlime, idarî ve malî işlerdeki tecrübe ve uzmanlıklarından dolayı 
devletin idarî ve malî yönetiminde önemli bir konuma sahip olmuşlardır. Dolayısıyla devlet 
yetkilileri, devlet işlerinde bu Müslüman olmuş zimmîlerin bulunmasından rahatsız olmamıştır. 
Bunun neticesinde mesâlimeden bazıları, malî işlerde emretme ve yasaklama yetkisine sahip 
olacak kadar prestij kazanmıştır.67 Kaynaklar bunu destekleyen pek çok örnekle doludur.68 

Bu bağlamda belirtmek gerekir ki, malî işlerdeki tecrübeleri ile Mısırlı Müslümanların ve 
zimmîlerin paralarını gasp etmek ve mallarına el koymak için otoritenin elinde bir araç olan 
mesâlime, dönem dönem Memlük Sultanları tarafından haraç ve müsadereye maruz 
kalmışlardır. Nitekim yasadışı yollardan toplanan bu servetler, onları hapsetmek ve onlara 

 
61  Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır, 167. 
62  Makrîzî, es-Sülûk, 5/360,361. 
63  Cevâlî: Câliyenin çoğuludur. Mısır, Suriye ve Irak’ta bulunan zimmî ehline ve onlardan alınan cizye vergisi için 

kullanılmıştır. Hz. Ömer, bu vergiyi arap yarımadasında uyguladıktan sonra cizye cevâlî olarak anılmıştır. Seyyid 
Muhammed es-Seyyid, “Cevâlî”, Türkiye Diyanet vakfı İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 1993), 7/436. 

64  Nüveyrî, Nihayetü’l-ereb, 32/229. 
65  Makrîzî, es-Sülûk, 6/500. 
66  Makrîzî, es-Sülûk, 4/202,203. 
67  Eser, “Ehl-i Zimme’nin İstihdamı”, 102-110. 
68  Bu konuda, Nasır Muhammed b. Kalavun'a hizmet eden ve çok yüksek bir konuma ulaşarak nüfuzunu tüm devlet işlerine 

genişleten Şerefeddin Abd el-Vahhab en-Nashu'nun hikayesi örnek olarak verilebilir. Makrîzî, es-Sülûk, 3/290. 
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işkence etmek için yeterli bir gerekçe olmuştur.69 Bu ifadenin geçerliliğini kanıtlamak için bazı 
örnekler verebiliriz. 723/1323 yılında sultanın özel nazırı ve vekili olan Kerîmüddin Abdülkerim 
ibn Muallim b. Hibetullah b. es-Sedid, tutuklanmış ve yüklü miktarda parasına el konulmuştur.70 
816/1413 yılında sultanın özel kâtibi olan Fethullah adındaki kişi bir Yahudi idi. Bu kâtip daha 
sonra Müslüman olup Sultan Berkuk ve oğlu en-Nasır Ferec’in hizmetinde bulunmuştur. Nitekim 
sonraki dönemlerde bu kişinin sahip olduğu tüm malına ve vakfiyelerine ek olarak, yaklaşık kırk 
bin dinarına el konulmuştur. Ayrıca bir dönem sonra tutulduğu hapishanede boğularak 
öldürülmüştür. Yoksulluk içinde ölen mesâlime arasında, İbnü'l-Murra olarak bilinen Sa‘deddîn 
İbrahim el-Kıbtî’yi de zikredebiliriz. Bu kişi yaşamı boyunca büyük bir servet biriktirmiştir. 
Ancak daha sonra bütün mal varlığına el konulmuştur. Kendisine bir kefen bağışlanacak kadar 
fakir ve muhtaç bir şekilde hayatını sürdürmüş ve yokluk içinde ölmüştür.71  

Genel olarak denilebilir ki, mesâlime Müslüman olduktan sonraki yaşantılarıyla dönemin 
insanlarının güvenini kazanamamıştır. Çünkü çoğu mesâlime gerçek anlamda inanmadığı halde 
İslâm dinini kabul ettiğini söylemişlerdir. Daha da önemlisi devlet idaresindeki konumlarını ve 
nüfuzlarını korumak ve özellikle zimmet ehline getirilen kısıtlamalardan ve onlara uygulanan 
yaptırımlardan kurtulmak için bunu bir araç olarak kullanmışlardır.72 

5. İlmî ve Siyasî Sahalarda Mesâlime 

Prensip gereği mesâlimenin Memlük Devleti bünyesinde istihdam edilmelerinin, hukukî 
hiçbir engel teşkil etmediği belirtilmektedir. Nitekim Memlükler döneminde mesâlimenin 
vezirlik dahil, devletin birçok kademesinde görevlendirildiği görülmektedir.73 Dolayısıyla 
Mesālim topluluğu, Memlük Devleti içindeki sosyal ve idarî yapıda kendilerine sağlam bir yer 
edinmiş ve devletin işleyişinde etkin roller üstlenmişlerdir. 

Memlükler döneminde bazı mesâlime, bilim ve kültür alanında ön plana çıkarak çok meşhur 
olmuşlardır. Mehzebeddîn Ebû Sai’d Muhammed Ebû Halike, Sultan Zahir Baybars döneminde 
Müslüman olmuş ve Muhammed ismini almış bir Hristiyandı. Bu mesâlime kendisinden 
sonrakilere tıp ilmi ile ilgili birçok eser bırakmıştır. Ayrıca bu kişinin tıp alanında nam yapmış, 
meşhur iki kardeşinin olduğu da bilinmektedir.74 Musevî ve aynı zamanda doktor olan Musa b. 
Küçük ise Müslüman olduktan sonra ilim sahipleri meclisinde bulunmuş ve hastaları tedavi 
etmekle meşgul olmuştur. Ayrıca Müslüman olduktan sonra akli ilimlerle uğraşan Musa b. 
Küçük, kendi el yazısı ile birçok kitap yazmıştır.75 Bu dönemde Felsefe ve astroloji dahil olmak 
üzere birçok bilim dalında da yetkin olan mesâlime vardı. Bunların en meşhurları Melik Eşref 
zamanında Müslüman olan Yahudi asıllı Ahmed b. el-Mağribî el-İşbilî’dir. Ahmed b. el-Mağribî 

 
69  Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır, 168. 
70  Nüveyrî, Nihayetü’l-ereb, 32/173; Makrîzî, es-Sülûk, 3/61,62; İbn Hacer, ed-Dürerü’l-kâmine, 3/203; İbn Tağrıberdî, en-Nücûm, 

9/75; Ebû’l-Mehâsin Cemâlüddîn Yûsuf İbn Tağrîberdî, ed-Delîlü’ş-şâfî ʿale’l-Menheli’ṣ-sâfî, thk. Fehim Muhammed Şeltut 
(Kahire: Matbatu Daru’l-Kutbü’l-Mısriye, 1998), 1/426; Ebû’l-Felâh Abdülhay b. Ahmed b. Muhammed İbnü’l-İmâd es-
Sâlihî el-Hanbelî, Şeẕerâtü’ẕ-ẕeheb fî aḫbâri men ẕeheb, thk. Mahmud Arnavut (Dımaşk: Daru İbn Kesir, 1406/1986), 8/114,115. 

71  Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır, 168. 
72  Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır, 169. 
73  Eser, “Ehl-i Zimme’nin İstihdamı”, 104-110. 
74  Ahmed b. el-Kāsım b. Halîfe b. Yûnus el-Hazrecî Muvaffakuddîn Ebû’l-Abbâs İbn Ebû Usaybia, Uyûnü’l-enbâʾ fî ṭabaḳāti’l-

eṭıbbâ, thk. Doktor Nezar Rıza (Beyrut: Daru’l-Mektebetü’l-Hayat ts), 598,599. 
75  İbn Hacer, ed-Dürerü’l-kâmine, 6/145. 
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Memlük Devleti idaresinde hekimbaşı görevini üstlenmiştir.76 Fahreddin b. Mekanis ise edebiyat 
alanında meşhur olmuştur. Bu kişi, şiirleri çağdaşları tarafından devamlı tekrarlanan meşhur bir 
şairdi. Fahreddin b. Makanis kendisine ait meşhur bir şiir divanı oluşturmuştur. İbn Tağrîberdî, 
Müslüman olan bu Hıristiyan’ın belâgat sahibi, faziletli bir yazar ve şair olduğunu söylemiştir. 
Ayrıca şiirlerinin büyük bir hassasiyet ve uyum içerisinde olduğunu belirten İbn Tağrîberdî, 
Hıristiyanlarda onun gibi bir şairin olmadığını da ifade ederek edebiyat alanındaki konumuna 
dikkat çekmiştir.77  

İslâm dinine ve Müslümanlara karşı sadakatleri ile bilinen Şemseddin Şakir, Taceddin Ebû 
Ğalib gibi mesâlime, Müslüman olduktan sonra mescit ve medreseler inşa ederek bunu açıkça 
göstermişlerdir.78 Aynı sadakati Abdullah b. Maksi Şemseddin’de de görmekteyiz. Bu kişi 
İslâmiyet’i en güzel şekilde yaşayanlardan biri olduğu belirtilmektedir. Babu’l-Bahr bölgesinde 
bir cami inşa eden bu mesâlime, âlimlere olan yakınlığı ve sâlihlere olan sevgisi ile tanınmıştır. 
Müslümanlara olan bu sadakati ve İslâm dinine olan bu bağlılığı o dönemin Müslümanları 
tarafından karşılıksız kalmamıştır. Öyle ki, birçok Müslüman, bu mesâlimenin Hristiyan olan 
annesinin cenaze törenine katılmıştır. O da bu durumdan çok fazla hoşnut olmuş ve 
memnuniyetini sözlü olarak ifade etmiştir.79 Müslümanlara olan faydası ile meşhur olan 
mesâlimeden bir diğerinin ise İbn Ebû Şakir olduğu belirtilmektedir. Hristiyan olan bu kişinin 
Müslüman olduktan sonra bütün mal varlığını Allah yolunda harcayarak çok fazla hayır hasenat 
yaptığı zikredilmektedir. Ayrıca bu mesâlime Kahire’de Suriyelilerin yoğun yaşadıkları bölgede 
bir medrese inşa etmenin yanı sıra Müslümanların lehine birçok vakıf kurduğu da ifade 
edilmektedir.80 

Bu konuda verilecek en önemli örneklerden biri de İbn Reşid olmuştur. Mısır ve Şam 
bölgelerinde hekimbaşı olarak görev yapan İbn Reşid Hristiyan kiliselerinde patriklik makamına 
kadar da yükselmiştir. Doktorluğuyla meşhur olan bu kişi sonraki dönemlerde Müslüman 
olduğunu ilân etmiştir. Müslüman olduktan sonra sarayda hekimbaşı görevine devam ederek 
hayatını sürdüren İbn Reşid’in Sultan Baybars’ı tedavi ettiği belirtilmiştir. İbn Hacer’in 
aktardığına göre İbn Reşid bazı tıbbi ilaçların yapılmasına öncülük etmiştir. Hatta kaynaklara 
göre İbn Reşid, ilk kez gül meşrubatını yaparak tarihe geçmiştir.81 

Sonuç 

Memlükler dönemi, Orta Doğu tarihinde önemli bir dönem olarak öne çıkmaktadır. Uzun 
yıllar boyunca Mısır, Suriye ve Hicaz bölgelerinde hüküm süren Türk asıllı Müslüman Memlük 
sultanları, bölgeye damgasını vurmuş ve kendilerinden sonraki devletlere önemli bir örnek 
teşkil etmiştir. Bu dönemin öne çıkan özelliklerinden biri, kendi devlet teşkilatlarını oluşturarak 
siyasî anlamda büyük başarılar elde etmiş olmalarıdır. 

 
76  Makrîzî, es-Sülûk, 3/9. 
77  İbn Tağrıberdî, en-Nücûm, 12/131. 
78  İbn Tağrîberdî, en-Nücûm, 11/128-141; Kasım, Ehl-i zimme fi Mısır, 165,166. 
79  İbn Hacer, İnbâü’l-ğumr, 1/460.  
80  Sahâvî, Eḍ-davʾü’l-lâmi, 5/102,103.  
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Memlüklerin yönetim anlayışı, hoşgörü ve çok kültürlülük temelinde şekillenmiştir. 
Devletleri, çeşitli etnik gruplardan ve dinlerden bireylerin bir arada yaşadığı bir yapıya sahipti. 
Memlük sultanları, yönettikleri toplumda etnik ve dinî gruplara karşı adil bir politika izleyerek, 
hukukî haklar tanımışlardır. Bu bağlamda, ehl-i zimme ve özellikle mesâlime topluluğu da diğer 
ahali gibi bu haklardan yararlanmışlardır. Ancak, belirli dönemlerde devletin birliğini ve 
güvenliğini sağlamak adına özel uygulamalara gidildiği de gözlemlenmektedir. Örneğin, kimi 
Memlük sultanı döneminde alınan bazı önlemler, gayrimüslimlerin kılık kıyafetlerine getirilen 
düzenlemeler ve sınırlamalar gibi, devletin istikrarını koruma amacını taşımıştır. Bu 
dönemlerde alınan tedbirler, belirli sınırlamalar içerse de genelde hoşgörü ve çok kültürlülük 
ilkesinden uzaklaşılmamıştır. 

Özellikle devletin en üst kademesinde yer alan mesâlime bürokratlar, Memlük yönetiminde 
önemli bir rol oynamışlardır. Kâtiplik, tercümanlık, danışmanlık gibi görevlerle devlete hizmet 
etmişler ve devletin çeşitli alanlarına entegre olmuşlardır. Bu durum, toplumun çeşitliliğine 
katkı sağlamanın yanı sıra devletin işleyişine ve istikrarına da olumlu bir etki yapmıştır. 

Sonuç olarak, Memlükler dönemi, hoşgörü, çok kültürlülük ve devletin birliği arasında 
hassas bir denge kurmaya çalışan bir yönetim anlayışını temsil etmektedir. Bu dönem, sadece 
kendi hükümetlerinin başarılı yönetimini değil, aynı zamanda bu modelin bölgedeki diğer 
devletler üzerindeki etkilerini de şekillendirmiştir. Memlükler, Orta Doğu tarihinde önemli bir 
aktör olarak, çeşitliliği ve farklılıkları bir araya getirerek uzun yıllar boyunca bölgeye liderlik 
etmişlerdir. 
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Öz 

Bu çalışma Ahmed Muhammed Şâkir’in el-Bâʿisü’l-hasîs adlı şerhini merkeze alarak İbnü’s-Salâh ve İbn 
Kesîr’in görüşleri üzerinden yapılan katkı ve eleştirileri konu edinmektedir. İbnü’s-Salâh’ın Eşrefiyye 
medresesinde öğrencilerin istifadesine uygun olarak hazırladığı eseri hadis usulünün atmış beş bölümünü 
içermektedir. Sistematik yapısı ve kendisinden önce yapılan çalışmaları ele almasıyla ilim sahasında revaç 
gören çalışması daha sonra pek çok şerh ve ihtisar amacıyla düzenlenmiştir. İbnü’s-Salâh’ın eseri üzerine 
yapılan bu çalışmalarda pek çok âlimin itirazları da mevcuttur. Bu anlamı ile müstakil eser oluşturmak 
yerine daha çok İbnü’s-Salâh’ın eseri merkeze alınırken yapılan katkı ve itirazlar ile ilmin canlı kalması 
sağlanmıştır. Bazı kimselerin iddia ettiği gibi usul ilmi donuk hale gelmemiş her asırda yenilenmeye devam 
etmiştir. Pek çok farklı görüşün ortaya atıldığı eserler içerisinde ele aldığımız çalışmada İbn Kesîr’in İhtisaru 
Ulûmi’l-hadîs adlı eseri ve bu eser üzerine Ahmed Muhammed Şâkir’in yaptığı şerh çalışması olan el-Bâʿisü’l-
hasîs adlı eseri incelenmiştir. Çalışmamızda gördüğümüz üzere İbn Kesîr’in itirazları daha az iken Ahmed 
Muhammed Şâkir hem farklı görüşleri ortaya koymuş hem de bunlar arasından seçim yapmıştır. İbn Kesîr’in 
itirazlarının az olması İbnü’s-Salâh ile yakın dönemde yaşamış olması ile beraber İbnü’s-Salâh’ın hadis 
alanında ne derece üstün olduğunu da göstermektedir. Zira farklı görüşlerin ortaya atıldığı ya da İbnü’s-
Salâh’a itirazların edildiği pek çok yerde hadis âlimlerinin genel görüşü İbnü’s-Salâh’ın görüşü ile 
örtüşmektedir. Ancak Ahmed Muhammed Şâkir tarafından baktığımız zaman hem hadis tarihinde son 
döneme girilmiş hem de kendisi İbnü’s-Salâh’a yapılan itirazlara vâkıf olmuştur. Dolayısıyla Ahmed 
Muhammed Şâkir’in, İbnü’s-Salâh’ın otoritesine rağmen belli noktalarda farklı görüş zikretmekten de geri 
durmadığı görülmektedir. Ancak itirazlarında saf bir dil kullanmış ve düşüncesinin farklı olduğunu 
söylemiştir. Bu bağlamda hem İbn Kesîr’in kapalı bıraktığı yerleri açıklamış hem de konu hakkında 
okuyucuya farklı görüşleri aktarmıştır. Hatta bazı yerlerde İbnü’s-Salâh’ın eserini şerh etme amacı ile detay 
bilgi vermiştir. Ya da konu hakkında açıklama yaparken İbnü’s-Salâh’ın eserinde geniş biçimde anlatıldığı 
halde ihtisara alınmayan yerleri aynen zikretmiştir. Yine İbnü’s-Salâh’ın ve İbn Kesîr’in eserine almadığı 
halde bazı konuların Ahmed Muhammed Şâkir’in şerhinde geçtiği görülmektedir. Ahmed Muhammed Şâkir 
kimi yerlerde İbn Kesîr’in düşüncesini savunarak İbnü’s-Salâh’a itiraz etmiş kimi zaman da genel olarak 
hadis ulemasına aykırı olduğu halde bu iki imamın düşüncesini savunmuştur. Bu bağlamda Ahmed 
Muhammed Şâkir’in çalışması hadis usulü konularında hemen hemen gerekli her bilgiyi barındırmaktadır. 
Zira Ahmed Muhammed Şâkir hem kendi görüşünü hem de hadis ehlinin görüşlerini aktarmıştır. Aynı 
şekilde İbnü’s-Salâh’ın tarafında olduğu yerleri de belirterek okuyucuya daha geniş bilgi imkânı 
sunmaktadır. Bu nedenle araştırmamızda daha çok İbnü’s-Salâh ve Şâkir’in görüşleri ele alınırken konu 
hakkında tercih imkânı sunulan yerlere de işaret edilmiştir. Kanaatimizce bu yerlerdeki İbnü’s-Salâh’ın 
görüşleri kendisinden sonra daha çok tercih edilmiştir. Böylece İbnü’s-Salâh’ın hadis usulünde kendisine 
biçilen öncü kişiliği sabit olmaktadır. Zira hadis usulünde asırlar geçmesine rağmen Ahmed Muhammed 
Şâkir’in dahi pek çok noktada İbnü’s-Salâh’a muvafık hareket etmiş olması günümüzde de devam eden 
İbnü’s-Salâh’ın otoritesine işaret etmektedir. 
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Abstract 

This study focuses on Ahmad Muhammad Shāqir's commentary on al-Bāʿis al-hasīs and examines the 
contributions and criticisms made to the views of Ibn al-Salāh and Ibn Kathīr. The work that Ibn al-Salah 
prepared for the benefit of students at the Ashrafiyya Madrasah includes sixty-five sections of the usul al-
hadith. Due to its systematic structure and consideration of earlier works, his work gained popularity in the 
scientific community and later underwent numerous commentaries and summaries. Additionally, numerous 
scholars have raised objections to Ibn al-Salah's work in these studies. Instead of producing a separate body 
of work, the science was sustained by the incorporation of contributions and objections, all centred around 
the work of Ibn al-Salah. Despite assertions made by certain individuals, the field of Usul has not experienced 
stagnation, but rather has consistently undergone renewal over each century. Among the works that were 
investigated in the study, the commentary work of Ahmed Muhammed Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, and the work of 
Ibn Kathir, Ihtisaru Ulûmi’l-hadis, were examined. In our investigation, it is evident that Ibn Kathir had 
fewer objections compared to Ahmed Muhammad Shakir, who presented various perspectives and 
ultimately made a selection among them. Ibn al-Salah's superiority in the realm of hadith is evident from 
the combination of Ibn Kathir's few objections and their near proximity in time. When presented with 
differing viewpoints or arguments, hadith scholars generally agree with Ibn al-Salah's position. 
Nevertheless, Ahmed Muhammad Shāqir’s perspective indicates that we have reached the conclusion of the 
history of hadith, and he was aware of the allegations against Ibn al-Salah. Consequently, it is evident that 
Ahmea Muhammad Shāqir did not hesitate to express his differing viewpoints on specific topics, despite the 
authority of Ibn al-Salah. However, he used a pure language in his objections and stated that his opinion was 
different. In this context, he clarified the areas that Ibn Kathir neglected and presented the reader with a 
variety of perspectives on the subject. In some places, he even gave detailed information in order to 
comment on Ibn al-Salāh's work or while explaining the subject, he mentioned the places that were not 
included in the commentary although they were explained extensively in Ibn al-Salāh's work. Again, it is 
seen that some subjects are mentioned in Ahmad Muhammad Shāqir's commentary although Ibn al-Salāh 
and Ibn Kathīr did not include them in their work. In some places, Ahmad Muhammad Shākir objected to 
Ibn al-Salāh by defending Ibn Kathīr's opinion, and sometimes he defended the opinion of these two imāms 
even though it was contrary to the hadīth scholars in general. In this context, Ahmad Muhammad Shāqir's 
work contains almost all the necessary information on hadīth methodology.  Ahmed Muhammad Shāqir has 
presented both his own view and the views of the people of hadith. In the same way, he provides the reader 
with more information by indicating where Ibn al-Salāh is on his side. For this reason, while the views of Ibn 
al-Salāh and Shākir are mostly discussed in our study, the places that offer a choice on the subject are also 
pointed out. In our opinion, the views of Ibn al-Salah in these locations gained greater preference subsequent 
to his time. Thus, Ibn al-Salāh's pioneering role in the methodology of hadīth is confirmed. Despite centuries 
passing, Ahmed Muhammad Shakir's adherence to Ibn al-Salah's teachings on numerous occasions 
highlights Ibn al-Salah's enduring authority in the field of hadith methodology. 
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Giriş 

Kelam ve felsefenin İslâmî ilimlerde yaygınlık kazanması, Bâtınî ve Fâtımîlerin faaliyetleri 
gibi çalkantılı bir dönemde yaşayan İbnü’s-Salâh’ın (ö. 643/1245) hadis tarihinde önemli bir yeri 
vardır. Rivayet usulünün terk edildiği müteahhirûn dönemde en dikkat çeken eser olan Ulûmü’l-
Hadîs ona aittir. Eserinde daha önce yazılan hadis usulü kaynaklarını sistematik biçimde 
özetlemiş olmakla beraber hadis ilminin ve ehlinin üstünlüğünden de bahsetmiştir. Bu anlamda 
yalnızca hadis rivayetinde bulunup dirayet noktasında geri kalan kimseleri eleştirmiştir. Ortaya 
koyduğu eseri hadis âlimleri tarafından son derece beğenilmiş ve sonrasında te’lif edilen 
çalışmalarda Ulûmü’l-Hadîs merkeze alınmıştır. Zira mantık ilminin İslâmî ilimler içerisinde 
yaygınlık kazanmasıyla beraber hadis ilminde kullanılan pek çok terimin efrâdını câmi, ağyarını 
mani tarifi ilk kez İbnü’s-Salâh tarafından yapılmıştır. Eser üzerine yapılan ihtisar, nazm, haşiye 
ya da şerh çalışmaları İbnü’s-Salâh’ın daha da meşhur olmasına vesile olmuştur. İbnü’s-Salâh’ın 
bu çalışması genel olarak hadis usulünü canlandıran önemli bir eser olarak kabul edilse de kimi 
âlimlerin itirazı söz konusudur. Bu bağlamda ortaya konulan ihtisar çalışmaları da sadece ana 
metni kısaltmamıştır. Fazla olan açıklamaları özetlemiş, kapalı ifadeleri açıklamış ve belli ölçüde 
ana metne katkıda bulunmuştur.  

İncelemede bulunduğumuz el-Bâʿisü’l-Hasîs ise Ahmed Muhammed Şâkir (ö. 1958) tarafından 
İbn Kesîr’in (ö. 774/1373) İhtisaru Ulûmi’l-Hadîs adlı eserine yapılmış şerhidir. İbn Kesîr, eserini 
oluştururken Ulûmi’l-Hadîs’e tarihî bilgilerden ahkâma dair farklı konularla ana metne katkı 
sunarak özetleme yapmıştır. Bu bağlamda bazı itiraz ve katkılar söz konusudur. Benzer şekilde 
Ahmed Şâkir de hem İbn Kesîr’in hem de İbnü’s-Salâh’ın görüşlerine katkı ve itirazlarda 
bulunmuştur. Böylelikle hadis ilmine merakı olan kişileri teşvik eden bir çalışma olarak ortaya 
çıkmıştır.  

Çalışmamız, başlığından da anlaşılacağı üzere öncesi olan bir araştırmadır. Katkı ve 
itirazların bir makale çalışmasına yetmeyeceğini düşündüğümüz için ilk çalışmamızı el-Bâʿisü’l-
Hasîs’in ilk yarısını esas alarak ortaya koymuştuk.1 Konu hakkında yapılan güncel bazı çalışmalar 
olmakla beraber geçmişte İbnü’s-Salâh’ın eseri bağlamında oluşturulan eserlerde genellikle 
karşılıklı bir okuma yapılmamıştır. Belli bir mesele üzerinden görüşler aktarılırken katkı ve 
itirazlar müstakil olarak ele alınmamıştır. Ülkemizde tez ve makale düzeyinde yapılan 
çalışmalara baktığımızda İbnü’s-Salâh’a yapılan itirazlar ya genel olarak ya da bir eser 
bağlamında ele alındığını görmekteyiz. Bunlardan Hüseyin Yürekli tarafından yapılan 
“Mukaddimetü İbni’s-Salâh Adlı Esere Yöneltilen Bazı Eleştiriler ve Değerlendirilmesi” adlı 
çalışmada ele alınan mesele bağlamında beş konuya ve görüşlere yer verilmiştir.2 İlk 
çalışmamızdan sonra yayınlanan başka bir araştırma Abdulvehhab Gözün tarafından Arapça 
olarak hazırlanan “İbn Kesîr’in İhtisâru Ulûmi’l-Hadîs isimli eserinde İbnü’s-Salâh’a Yönelttiği 
Eleştiriler ve Değerlendirilmesi” adlı çalışma ise daha özel bağlamda tartışmalara yer vermiştir.3 

 
1  Hasan Küçükosman, “el-Bâʿisü’l-hasîs Özelinde İbnü’s-Salah’a Yapılan İtirazlar – I”, Turkish Academic Research Review 8/4 

(2023), 1544-1562. 
2  Hüseyin Yürekli, “Mukaddimetü İbni’s-Salâh Adlı Esere Yöneltilen Bazı Eleştiriler ve Değerlendirilmesi”, Universal Journal 

of Theology 9/1 (2024), 133-145. 
3  Abdulvehhab Gözün, “İbn Kesîr’in İhtisâru Ulûmi’l-Hadîs isimli eserinde İbnü’s-Salâh’a Yönelttiği Eleştiriler ve 

Değerlendirilmesi”, Diyanet İlmî Arapça Dergi 6 (2024), 44-73. 
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İstifadesi bakımından en çok yararlandığımız çalışma ise Ali Muhammed Süleyman el-Abîdî 
tarafından yüksek lisans çalışması olarak hazırlanan İhtiyârâtü Şeyh Ahmed Şâkir fi'l-Bâʿisi’l-Hasîs 
adlı eserdir.4 Farklı çalışmaların varlığıyla beraber İbn Kesîr ve Ahmed Şâkir’i merkeze alarak 
hazırlanan çalışmamız diğer araştırmalardan farklılık arz etmektedir. Bu sebeple çalışmamızda 
meseleler tek tek incelenerek İbn Kesîr ve Ahmed Şâkir’in katkı ve görüşleri tespit edilecektir. 
Ayrıca diğer hadis âlimlerinden de görüşü sabit olan varsa belirtilecek ve uygun olan görüş 
bağlamında belli yerlerde kanaatimiz ifade edilecektir. Katkı ve itirazlara geçmeden önce ise ele 
aldığımız eserin şerh ve ihtisardan ibaret olması sebebi ile bu iki eserin özelliklerini 
inceleyeceğiz. 

1. İhtisardan Kaynaklanan Problemler ve Şerhin İhtisara Katkısı 

Ahmed Şâkir’in hazırlamış olduğu el-Bâʿisü’l-Hasîs adlı şerh çalışması ana metnin ihtisar 
amaçlı oluşturulmuş olması sebebi ile eksik kaldığı yerlerde okuyucuya son derece önemli katkı 
sağlamaktadır. İbn Kesîr çoğu zaman ana metni özetlerken pek çok önemli hususu ya kısaca 
anlatmış ya da tamamıyla yok saymıştır. Bu noktalarda Ahmed Şâkir hem İbnü’s-Salâh’tan hem 
de diğer âlimlerden nakilleri eserine ilave etmiştir. Özellikle Süyûtî (ö. 911/1505) ve Irâkî (ö. 
806/1404) gibi âlimlerden alıntılar yapılırken Ahmed Şâkir kendi düşüncesini genellikle en sonda 
ifade etmiştir. Bu duruma örnek olarak Ulûmi’l-Hadîs’in otuz altıncı konusu olan ihtilâfu’l-hadîs 
başlığındaki hastalığın bulaşması meselesini zikredebiliriz. İbnü’s-Salâh’ın sistematik bir şekilde 
açıkladığı ve örnekler sunduğu meselede İbn Kesîr bir paragraf açıklama yapmakla yetinmiş 
ancak herhangi bir örnek vermemiştir. Ahmed Şâkir ise İbnü’s-Salâh’ın örnek olarak zikrettiği 
farklı görüşleri ihtiva eden Süyûtî’nin Tedrîbu’r-râvi adlı eserine müracaat etmiş ve İbn Kesîr’in 
müphem bıraktığı yerleri genişletmiştir. Zira İhtisar’da belli yerler bu şekilde aktarılarak 
meselenin anlaşılmasını engellemektedir.5 Ahmed Şâkir ise hem kendi görüşünü hem de hadis 
ehlinin görüşlerini aktarmıştır. Aynı şekilde İbnü’s-Salâh’ın tarafında olduğunu da belirterek 
okuyucuya daha geniş bilgi imkânı sunmuştur. 

Ahmed Şâkir, eserini oluştururken İbnü’s-Salâh’ın eserini de dikkate almıştır. Bu bakımdan 
açıklama yaparken öncelikle ana metinde geniş biçimde anlatıldığı halde ihtisara alınmayan 
yerleri aynen zikretmiştir. Pek çok yerde karşılaştığımız bu örneklerde Ahmed Şâkir kimi zaman 
ana metne işaret ederken kimi zaman ise yalnızca mâna bakımından ortaklığı esas almıştır. 
Bazen ise İbnü’s-Salâh’ın dahi kısaca naklettiği ya da isim verdiği meseleyi geniş biçimde ele 
almış ve ana metinle ihtisarı aynı anda şerh etmeyi amaçlamıştır. Bu konuda örnek olarak 
zikredeceğimiz mesele sahâbe tabakası ile ilgilidir. İbnü’s-Salâh ve İbn Kesîr konu hakkında farklı 
bakış açılarının olduğundan bahsetmiş ancak detay vermemiştir.6 İbnü’s-Salâh, Hâkim en-
Nîsâbûrî’nin (ö. 405/1014) sahâbe hakkında on iki tabakadan bahsettiğini başka âlimlerin bu 
sayıyı daha da ileriye taşıdığını söylemiştir. Ancak İbnü’s-Salâh görüşlerin varlığını zikretmiş 
konu uzamasın diye bu kadarıyla yetinmiştir.7 Ahmed Şâkir ise ana metinde işaret edilen Hâkim 

 
4  Ali Muhammed Süleyman el-Abîdî, İhtiyârâtü Şeyh Ahmed Şâkir fi’l-Bâʿisi’l-hasîs (Beyrut: Dâru Risâleti’l-Âlemiyye, 2022). 
5  Ebü’l-Fazl Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr b. Muhammed el-Hudayrî eş-Şâfiî es-Süyûtî, Tedrîbu’r-râvi fî şerhi Takrîbi’n-

Nevevî (b.y.: Daru Taybe, ts.), 2/653-654; Ahmed Muhammed Şakir, el-Bâʿisü’l-hasîs şerhu ihtisâri ulûmi’l-hadîs (Riyad: Dârü’s-
Selâm, 1997), 166-167. 

6  Ebü’l-Fidâ İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, (el-Bâ‘isül-hasîs ile birlikte) (Riyad: Dârü’s-Selâm, 1997). 174. 
7  Ebû Amr Takiyyüddin Osman b. Salâhuddîn eş-Şehrezûrî İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs (Beyrut: Dârü’l-fiker, 1986), 298. 
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en-Nîsâbûrî’nin görüşünü olduğu gibi aktarmıştır. Ayrıca konu hakkında ihtilafın varlığından 
bahsederek belli açıklamalar getirmiş ve tafsilat için Süyûtî’nin eserine işaret etmiştir.8 Kimi 
zaman ise Ahmed Şâkir, belli açıklamalarda bulunup aktardığı bilgileri belli kitaplardan 
özetlediğini belirtmiştir. Özellikle İbnü’s-Salâh’a bir eleştiri varsa ve İbn Kesîr de bu duruma 
değinmemiş ise kendi görüşünü açıklamadan alıntılar yapmıştır. Usûl konularının yanında 
Irâkî’den yapılan alıntılarda görüldüğü gibi isim, künye ya da nesep gibi maddi hatalara da işaret 
edilmiştir.9 Eğer hata açık ise o halde kimseye atıf yapmadan açıklama getirmiştir.10 Bazı yerlerde 
ise Ahmed Şâkir hemen itirazda bulunmak yerine ihtiyat ile hareket etmiştir. Zira bu müelliflerin 
bize ulaşmamış bir eseri olduğu gibi yine bize ulaşmamış başka bir eserden iktibasta bulunması 
mümkündür.11  

Ahmed Şâkir kimi zaman İbnü’s-Salâh ve İbn Kesîr’in zikretmediği meseleleri ele almıştır. 
Buna örnek olarak hadislerin nahiv kaidelerine delil olarak kullanılıp kullanılmayacağı meselesi 
gösterilebilir. Ahmed Şâkir bu konuda farklı görüşlerin olduğunu zikretmiş ve mâna ile rivayet 
konusunda açıklama yaparken nahiv ilminde hadislerin de şiir gibi istişhad edilecek deliller 
arasında olduğunu söylemiştir.12  

Bazı konularda ise İbnü’s-Salâh ve İbn Kesîr’in düşüncesinde olan Ahmed Şâkir hadis ehlinin 
geneline muhalefet etmek pahasına farklı görüş bildirmemiş ve İbnü’s-Salâh ile İbn Kesîr’in 
görüşünü savunmuştur. Burada üç imam ittifak etmiş olsa da diğer âlimlere itiraz olduğu için 
meseleleri göz ardı etmedik. Bu konuya örnek olarak vereceğimiz mesele şöyledir: Mâna ile 
rivayet caiz olsa da Hz. Peygamber’den Nebî olarak bahsedildiği yerde Resûl ya da tam tersi 
konuda Resûl yerine Nebî denilmesi hususunda üç imam (İbnü’s-Salâh, İbn Kesîr ve Ahmed Şâkir) 
da olumsuz düşünceye sahiptir. Ancak konu hakkındaki genel düşünceye göre Resûl ve Nebî 
kelimelerinin birbiri yerine kullanarak rivayet edilmesi caizdir.13   

2. el-Bâ‘isü’l-Hasîs Bağlamında İbnü’s-Salâh’a Yapılan Katkı ve İtirazlar 

el-Bâʿisü’l-Hasîs’in ilk bölümünde farklı meseleler olduğu için itiraz ve katkıları tarihsel, usûl 
ve ictihâd bağlamında ayırmamıza rağmen eserin ikinci bölümü daha çok usûl konularını ihtiva 
etmektedir. Bu sebeple tek başlık altında usûl konuları ele alınacaktır. Girişte de söylediğimiz 
gibi yalnızca Ahmed Şâkir değil aynı zamanda İbn Kesîr’in görüşleri de incelenecektir. Bu 
bağlamda hem ihtisar sahibi İbn Kesîr hem de Ahmed Şâkir’in katkı ve itiraz anlamında her türlü 
tercih ya da ilave bilgileri dikkate alınacaktır. 

2.1. Hadis Rivayetinde Edâ ve Tahammül Lafızları 

Aynı başlık altında ya da peş peşe aktarılmamasına rağmen usûl konularında toplamda on 
alt başlıkta rivayet lafızlarını inceleyeceğiz. Genel olarak Ahmed Şâkir’in itiraz ve katkıları 

 
8  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 174-175. 
9  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 203. 
10  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 205. 
11  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 201. 
12  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 138. 
13  Ebû Bekr Ahmed b. Alî b. Sâbit Hatîb el-Bağdâdî, el-Kifâye fî ilmi’r-rivâye (Haydarabad: Cemiyyetü dairetü’l-meârifi’l-

Osmaniyye, 1938), 244; Ebû Abdillâh Bedrüddîn Muhammed b. Bahâdır b. Abdillâh et-Türkî el-Mısrî el-Minhâcî eş-Şâfiî 
Zerkeşî, en-Nüket ʿalâ Mukaddimeti İbni’s-Salâh (Riyâd: Advâu’s-Selef, 1998), 3/634; Süyûtî, Tedrîbu’r-râvi, 1/560. 
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bulunsa da kimi yerlerde İbn Kesîr’in görüşleri de mevcuttur. Buralarda katkı ve itirazı bulmak 
diğer meselelere göre daha zordur. Çünkü tamamen ictihâdî olan meselelerde hadis ehli 
içerisinde pek çok ihtilaf söz konusudur. 

2.1.1.  Tahdîs Lafızlarının Sıralaması 

İbnü’s-Salâh haddesenâ ve ahberenâ lafızlarının semi’tü lafzından daha üstün olduğunu 
söylemektedir. Zira semi’tü lafzını kullanan kimsenin semâ’ı kastetmemesi mümkündür. Ancak 
diğer tahammül lafızlarında muhakkak semâ gerçekleşmiştir. İbn Kesîr ise İbnü’s-Salâh’ın 
yapmış olduğu çıkarımdan hareketle en üstün lafzın haddesenâ veya ahberenâ değil haddesenî 
olacağını söylemiştir. Zira çoğul lafzın kullanımında da aynı şekilde semâ’ın kastedilmeme 
durumu söz konusudur.14 Ahmed Şâkir de aynı şekilde haddesenâ veya ahberenâ şeklindeki çoğul 
ifadelerin daha alt mertebede olduğunu söylemektedir. Ancak Arap diline uygun olarak râvinin, 
şüpheye düşmesi durumunda olduğu gibi haddesenî demesi gereken yerde haddesenâ demesinin 
caiz olduğunu belirtmiş ve tafsilatın vacip değil müstehap olduğunu ifade etmiştir.15 Zira İbnü’s-
Salâh da semâ lafızlarındaki hassasiyetin vacip olmadığını söylemiştir. İbn Hacer ise semâ 
lafızların sıralaması ile ilgili sekiz mertebeden bahsetmiş ve ilk olarak semi’tü ve haddesenî lafzını 
ikinci olarak ise ahberenî lafzını saymıştır. Ayrıca tekil olarak söylenin bu ifadelerin çoğul 
anlamıyla söylenilebileceğini de ifade etmiştir.16 

Ahmed Şâkir konu hakkında ayrıca hocadan alınan rivayet lafzının öğrenci tarafından 
değiştirilmesi meselesine değinmektedir. Râvi, hadis aldığı hocasının rivayet lafızları arasında 
herhangi bir ayrım görmediğini biliyorsa bazı hadisçilere göre bu durumda semâ lafızlarında 
değişiklik yapılabilir. Zira mâna ile rivayet de benzer şekildedir. Ancak diğer hadisçilerin dile 
getirdiği Ahmed Şâkir’in de destekleyip hak olarak tavsif ettiği görüşe göre öğrencinin rivayet 
lafızlarında değiştirme yapması asla caiz değildir. Ahmed b. Hanbel (ö. 241/855) konu hakkında 
“Şeyhin haddesenâ, haddesenî, semi’tü, ahberenâ gibi lafızlarına tabi ol. Onları aşma.” demiştir.17 
Sonuç olarak ihtilafların bulunduğu tahdîs lafızlarının üstünlüğü meselesinde İbn Kesîr, İbnü’s-
Salâh’a itirazda bulunarak yapılan çıkarımı hatalı bulmuştur. Ancak kendi tercihinden 
bahsetmemiştir. Ahmed Şâkir de İbn Kesîr’in görüşünü savunmuş ve mesele hakkında başka bir 
detaya yer vermiştir. Kanaatimizce ihtilafın caiz olduğu tahdîs lafızlarının sıralaması 
meselesinde İbnü’s-Salâh’a yapılan itiraz yerindedir. 

2.1.2.  Râvinin Hadis Yazmaya Başlayacağı Yaşı ve Öncesi ile İlgili Hususlar 

Hadis tahammül yaşı konusunda ilave bilgiler aktaran Ahmed Şâkir, İbnü’s-Salâh’ın da 
görüşü olan genel düşünceye göre râvinin tahammülü için belli bir yaş haddinin olmadığını 
söylemiştir. Rivayetin edâsı ya da kitabeti konusunda da esas olarak temyiz yaşına dikkat 
çekilirken hadis yazımından önce fıkıh ilmini öğrenmenin gerekli olduğu zikredilmiştir. Ahmed 
Şâkir, hadis kitabetinden önce öğrenilmesi gerektiği söylenen fıkıh ilminin temel düzey 
olduğunu söylemektedir. Zira kişi hadis yazdığı zaman fıkhu’l-hadîs bağlamında ahkâmı da 
öğrenmektedir. Ayrıca Ahmed Şâkir hadis ilmiyle iştigal eden kişinin edebiyat ve dil konusunda 

 
14  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 110. 
15  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 113-114. 
16  İbn Hacer el-Askalânî, Nüzhetü’n-naẓar fî tavżîḥi Nuḫbeti’l-fiker (Riyad: Matbaatü’s-Sefir, 2001), 156. 
17  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 114. 



Contributions and Objections to Ibn al-Salah in the Particular Case of al-Bâ‘isü’l-Hasîs II • 955 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2980-1109 

 

kendisini geliştirmesi gerektiğini belirtir. Zira Hz. Peygamber Arapların en fasih konuşanıdır ve 
hadislerin fıkhını anlamak ancak bu şekilde gerçekleşir.18 Sonuç olarak İbn Kesîr’in detay 
vermediği mesele Ahmed Şâkir tarafından itiraz edilmeden genişletilmiştir. 

2.1.3.  Hocanın Talebesine Rivayet İzni Vermemesi 

Ahmed Şâkir’in tahammül ve edâ konusu içinde açıklama yaptığı başka bir mesele hocanın 
nakletmiş olduğu rivayeti öğrencisine yasak etmesi hakkındadır. İbn Kesîr’in aktardığı bilgilere 
göre talebesine vermiş olduğu rivayetinden dolayı hiçbir hadis hocası bu hakkı geri alamaz. 
Örneğin hocanın talebesine, “Benden rivayet etme”, “Sana verdiğim hadislerden döndüm” ya da 
bir mecliste hadis okurken yalnızca belli kimselere icâzet verdiğini işaret ederek “Şu kimseler 
benden nakilde bulunmasınlar.” demesi caiz olmaz. Ahmed Şâkir buraya kadar söylenenleri 
kabul etmekle beraber bir istisnadan bahsetmektedir. Zira hoca hadisin sıhhatine kâil olduktan 
sonra bir kimseyi rivayet etmekten menedemez. Ancak hadisi rivayet eden hoca öğrencisine 
sıradan bir sebepten dolayı değil de hadisin mânası ya da rivayeti hususunda duyduğu bir 
şüpheden dolayı rivayetin nakledilmemesini talep ederse öğrencinin de rivayeti terk etmesi ya 
da hocasının rivayetten döndüğünü belirterek rivayet etmesi gerekir.19 

İbn Kesîr, hadis meclisinde râvinin rivayeti hocadan duymayıp müstemlîden işitmesi 
hakkında İbnü’s-Salâh’tan farklı düşünmektedir. İbn Kesîr konu hakkında bazı hadisçilerden 
bahsetmiş ve semâ meclisinde hocayı yeterli derecede duyamayanların arkadaşlarından yardım 
aldığını ve vâkıanın bu şekilde ilerlediğini dile getirmiştir. Bazı kimselerin aşırıya gittiğini de 
söyleyen İbn Kesîr, kıyasa göre müstemlîden hadis almayı hocadan işitmek gibi görerek 
durumun caiz olduğunu dile getirmiştir. Ancak İbnü’s-Salâh râvinin bu şekilde aldığı rivayeti 
hocadan işittiğini vehmettirecek şekilde nakletmesini doğru bulmamıştır. Râvinin muhakkak 
doğruyu söylemesi ve hadisi müstemlîden aldığını ifade etmesi gerekir demiştir. Ahmed Şâkir de 
konu hakkında amele uygun olan ve muhakkik âlimlerin görüşü olduğunu söylediği İbn Kesîr’in 
düşüncesini savunmaktadır. İmam Nevevî (ö. 676/1277) ve Süyûtî gibi âlimlerin de bu görüşte 
olduğunu söyleyen Ahmed Şâkir aksi yönde görüş bildiren kimselerin hatalı olduklarını ifade 
etmiştir. Zira müstemlîler hadis meclisinin kalabalık olduğu ve dolayısıyla hocanın sesinin 
herkese ulaşmadığı hallerde mübelliğlik yapmaktadır. Bu halde müstemlînin hocadan duyduğu 
rivayeti kasıtlı ya da kasıtsız bir şekilde farklı nakletmesi pek mümkün gözükmemektedir. Zira 
böyle bir durumda hocaya yakın olanlar müstemlîyi uyarır ve bu derece kalabalık bir mecliste 
müstemlî daha dikkatli hareket ederdi. Aynı ihtilaf üzere hadis talebesi hocadan işittiği halde 
rivayetin bazı kelimelerini duymadığında yanındaki arkadaşlarından yardım almış ve rivayeti 
tamamlayarak hocadan semâ kaydı düşmüştür.20 Bütün bunlar müstemlîden işitmenin hocadan 
işitmekle aynı olduğunu göstermektedir. 

2.1.4.  İcazet 

Hadis âlimleri arasında farklı görüşlerin yaşandığı başka bir konu semâ yollarından birisi 
olan icâzet hakkındadır. İbnü’s-Salâh yedi çeşit icâzetten bahsetmiş İbn Kesîr de bunları 
özetlemiştir. “Müslümanlara icâzet verdim.” Burada bulunanlara icâzet verdim”, “Kim La ilahe 

 
18  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 109. 
19  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 117. 
20  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 117. 
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illa Allah derse ona icâzet verdim.” gibi belirli kimsenin belirsiz şekilde icâzet vermesi olan 
üçüncü başlıkta İbnü’s-Salâh bu tür icâzete cevaz veren âlimlerin olduğunu söylese de kendisi 
caiz görmediğini dile getirmiştir.21 İbn Kesîr’in ise İbnü’s-Salâh’a ait olan, cevaza karşı görüşü 
dile getirmemesi sebebiyle muayyen olmayan icâzete izin veren kimselerin düşüncesinde 
olduğunu anlamaktayız.22 Ahmed Şâkir ise konu hakkında daha net davranmış ve bu şekilde 
yapılacak icâzetin caiz olmadığı konusunda hiç şüphe duymadığını ifade etmiştir.23 Sonuç olarak 
konu hakkında yalnızca İbn Kesîr’in itirazı bulunmaktadır. 

2.1.5.  Râvinin İcazeti Bulunmayan Nüshadan Rivayeti 

 Edâ yollarında yaşanan ihtilaflardan bir başkası râvinin hadis aldığı hocasının başka bir 
nüshası üzerinden yaptığı rivayetlerle ilgilidir. Bu nüsha asıl nüsha ile karşılaştırılmamış ya da 
hocasının semâ kaydı yok ise genel görüşe göre râvinin bu tür nüshalardan rivayeti caiz değildir. 
Zira hocadan semâ edilmemiş olan bu nüshada râvinin duymadığı hadisler mevcut 
olabilmektedir.24 Ancak İbnü’s-Salâh bu konuda orta yolda bulunmuş ve hocanın talebesine 
genel bir icâzeti olup olmamasına bakmıştır.25 Şayet hocanın talebesine genel bir icâzeti var ise 
o halde talebenin icâzet yoluyla duymadığı hadisleri de kitaptan nakletmesi caizdir. İbn Kesîr ise 
üçüncü bir görüş olarak icâzet şartını zikretmeden yalnızca hadislerin sıhhatine mutmain 
olmakla beraber rivayetin caizliğine meylettiğini dile getirmiştir.26 Ahmed Şâkir de doğru olan 
görüşün bu olduğunu ve rivayette asıl olanın sikâ râviler tarafından nakil olduğunu dile 
getirmiştir.27 Burada da İbn Kesîr ve Ahmed Şâkir’in İbnü’s-Salâh’tan farklı görüşünü ifade 
ettiklerini görmekteyiz. 

2.1.6.  Mükâtebe 

Mükâtebe; “Hocanın, rivayetlerinin hepsini yahut bir kısmını başka bir yerde bulunan birine 
bizzat yazarak veya başkasına yazdırarak göndermesi ya da yanında bulunan birine yazdığı veya 
yazdırdığı rivayetleri vermesi”28 anlamında kullanılan terimdir. İbnü’s-Salâh’ın da görüşü olarak 
zikredilen hadisçilerin düşüncesinde edâ lafızlarının en üstünü semi‘tü lafzıdır. İbnü’s-Salâh, 
hocanın talebesine icâzet lafzıyla beraber mükâtebede bulunmasını sıhhat ve kuvvet 
bakımından aynı icâzet lafzıyla yapılan münâveleye benzetmektedir.29 Ancak Ahmed Şâkir 
mükâtebenin münâveleden üstün olduğunu, icâzet lafzıyla beraber mükâtebenin de semi‘tü 
lafzından üstün olduğunu söylemiştir. Ancak hadis ehlinin genel görüşü İbnü’s-Salâh’ın 
düşüncesi üzeredir. Bununla beraber iki ifadeyi eşit derecede görenler de olmuştur.30 Ayrıca 

 
21  Ebû Amr Takiyyüddin Osman b. Salâhuddîn eş-Şehrezûrî İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs (Beyrut: Dârü’l-fiker, 1986), 154. 
22  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 118. 
23  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 121. 
24  Hatîb el-Bağdâdî, el-Kifâye, 257. 
25  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 211. 
26  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 135-136. 
27  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 136. 
28  Nevzat Aşık, “Tahammül”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2010). 
29  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 174. 
30  Bu görüşte olan Râmhürmüzî’nin aktardığına göre Ahmed b. Hanbel’in de bulunduğu bir mecliste İmam Şâfiî ile İshak b. 

Râhûye (ö. 238/853) ölü hayvanın derisi hakkında münazara yapmışlardır. İmam Şâfiî’nin delil olarak kullandığı rivayet 
semâ lafzıyla gelirken İbn Râhûye mükâtebe yoluyla gelen bir rivayetten bahsetmiştir. İmam Şâfiî semâ lafzı ile gelen 
hadisin daha kuvvetli olduğunu söylemiş olsa da İbn Râhûye, Hz. Peygamber’in Kisrâ ve Kayser gibi devlet büyüklerine 
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Ahmed Şâkir münâvelenin semi‘tü lafzından aşağı olduğu konusunda hadisçilerin geneli ile aynı 
doğrultudadır.31 

2.1.7.  İ‘lâm 

İ‘lâm; “Şeyhin, talebesine gösterdiği hadisi veya kitabı kendisinden rivayetine izin verdiğini 
belirtmeksizin, ‘Bu benim falan kişiden aldığım ya da duyduğum merviyyâtım.”32 demesi olarak 
tanımlanır. İbnü’s-Salâh edâ lafızlarından sayılan i‘lâmı icâzet lafzı olmadan kabul 
etmemektedir. Zira icâzetin olmadığı yerde i‘lâm; yalnızca hocanın aldığı hadisleri öğrencisine 
bildirmesi anlamına gelmektedir. Bu durum ise tahdîs izni olmayan haberlerin nakledilmesine 
sebep olmaktadır. Çünkü hocanın rivayet edilmesini istemediği belli kusurlar vardır ki icâzet 
almamış öğrencinin bu durumdan habersiz olarak rivayette bulunması hataya sebep 
olmaktadır.33 Ayrıca İbnü’s-Salâh konuyu şahitlik meselesine kıyas ederek delilini ifade 
etmektedir. Zira bir kimsenin şâhitliğine şâhit olan başka bir kişinin haber vermesi yeterli 
olmamaktadır. Çünkü bu şahsın şâhitliği için kendisinin izni olması gerekir. İbnü’s-Salâh rivayet 
ve şehadetin farklı hususlar olduğunu ancak bu noktada mânalarının eşit olduğunu söylemiştir.34 
Ancak kendisine yaptığı bu kıyası sebebiyle bazı eleştiriler yönlendirilmiştir.35 

İbn Kesîr de genel olarak i‘lâm ile rivayette bulunmayı kabul edenleri zikretmiş ve zımnen 
İbnü’s-Salâh’ın düşüncesinde olmadığını göstermiştir.36 Ahmed Şâkir ise konu hakkında Kâdi 
İyâz’ın görüşünde olduğunu ve hocanın talebesini açık bir şekilde yasaklamış olsa bile i‘lâm yolu 
ile rivayetin cevâziyetini ifade etmiştir.37 Zira hocanın öğrencisine belli rivayetlerden 
bahsetmesi icâzet lafzını kullanmasa bile bir izin anlamı taşımaktadır. Şayet öğrenci sikâ bir râvi 
ise hocasından duymadığı bir şeyi aktarmayacaktır. Ancak hocanın talebesine yasak ettiği 
rivayeti aktarma salahiyeti olduğu konusu ise aşırı uç olarak gözükmektedir.  

Ahmed Şâkir mücerret halde bulunan i‘lâmı, icâzetten üstün görmektedir.38 Zira i‘lâm 
münâveleye benzemektedir. Ancak bu görüşü hadis ehlinin geneline aykırılık arz etmektedir. 
Zira İbnü’s-Salâh ve İbn Kesîr semâ yollarını sayarken icâzeti, i‘lâm ve münâveleden önce 
zikretmişlerdir.39 

 
mektuplar yazmasını delil getirmiştir. Yazının kendisine ulaştığı kimselerin Hz. Peygamber’i dinleyenler gibi sorumlu 
olduğunu söyleyen İbn Râhûye, İmam Şâfiî’yi susturmuştur. Ayrıca Ahmed b. Hanbel de İbn Râhûye’nin görüşünü kabul 
etmiştir.  

 Ebû Muhammed İbn Hallâd el-Hasen b. Abdirrahmân b. Hallâd Râmhürmüzî, el-Muhaddisü’l-fâsıl beyne’r-râvî ve’l-vâʿî 
(Beyrut: Dâru’l-Fiker, 1984), 473-474. 

31  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 123. 
32  Aşık, “Tahammül”, 39/382. 
33  Hüccetü’l-İslâm Ebû Hâmid Gazzâlî, el-Müstasfâ (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1993), 131. 
34  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 176. 
35  Kadı İyâz, İbnü’s-Salâh’ın da delil olarak kullandığı kıyâsın doğru olmadığını ifade eder. Çünkü şâhitlik üzerine yapılacak 
şehâdet her zaman izin gerektiren bir durumdur. Semâ ve kırâatle alınan bir hadisin naklinde ise herhangi bir izin şart 
değildir. Öyle ki bu hususta ittifak vardır. 

 Ebü’l-Fazl İyâz b. Mûsâ b. İyâz el-Yahsubî Kâdî İyâz, el-İlmâʿ ilâ maʿrifeti uṣûli’r-rivâye ve takyîdi’s-semâʿ (Kahire: Dârü’t-Türâs, 
1970), 111-112. 

36  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 124. 
37  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 124. 
38  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 124. 
39  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 151. 
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2.1.8.  Vasiyet 

Hadis tahammül yollarından bir tanesi olan vasiyet; muhaddisin, vefat etmeden önce ya da 
yolculuğa çıktığı vakit rivayet hakkı kendisinde bulunan nüshayı bir kişiye verilmesini 
söylemesidir.40 Muhammed b. Sîrîn ve Ebû Kılâbe gibi bazı selef âlimlerinin vasiyet yoluyla 
rivayete cevaz verdiği bilinmekle beraber İbnü’s-Salâh aksi görüştedir. Cevaz verenler vasiyetin, 
münâvele ve i‘lâm gibi olduğunu söylemişlerdir. Zira tâbiînden Ebû Kılâbe’nin yapmış olduğu 
vasiyette kitaplarını hayatta ise talebesi Eyyûb es-Sahtiyânî’ye gönderilmesini, aksi halde ise 
yakılmasını söylemiştir. Kitapları elde eden Eyyûb’un bu şekilde rivayet edip edemeyeceği 
hakkında Muhammed b. Sîrîn başlangıçta, “Rivayet edebilirsin.” demiş daha sonra ise “Rivayet 
edip etmeyeceğine kendin karar vermelisin.” demiştir.41 

İbnü’s-Salâh ise vasiyette rivayet izninin bulunmadığını ve mücerred bir vasiyetin caiz 
olmadığını ifade etmiştir.42 İbnü’s-Salâh’a göre bu şekilde düşünenler ya bir hata yapmış ya da 
vasiyeti vicâde gibi değerlendirmiştir.43 İbn Kesîr de İbnü’s-Salâh’ın ifadelerini aktarmış ve 
herhangi bir itirazda bulunmamıştır.44  

Ahmed Şâkir ise nadiren karşılaşıldığını söylediği ve Kâdi İyâz’ın dediği gibi bu durumun caiz 
olduğunu söylemiştir. Zira vasiyet tek başına icâzetten daha kuvvetli olmasa da içerisinde icâzet 
anlamı taşımaktadır.45 Hadis ehli arasında râcih olan görüşün de bu yönde olduğu 
anlaşılmaktadır. 

2.1.9.  Vicâde 

“Râvinin bizzat ulaşamadığı yahut ulaşmış olsa da kendisinden hadis semâ etmediği, ayrıca 
icâzet vb. yetkiler de almadığı bir hocanın hattıyla yazılmış hadislerin kaydedildiği metinleri 
bulması veya bunları satın alma gibi yollarla elde etmesi”46 anlamına gelen vicâde İbnü’s-Salâh’ın 
ifadesine göre munkatı‘ rivayet anlamı taşısa da içerisinde ittisal kokusu vardır. Dolayısıyla 
râvinin rivayetleri bulduğunu değil de semâ intibaı verecek şekilde tahdîs lafızlarıyla aktarması 
bir çeşit tedlistir.47  

İbn Kesîr ise vicâde yönteminin asıl olarak rivayet yollarından biri olarak değil bulunan şeyi 
haber verme anlamında olduğunu söylemiştir. Ancak amel etme konusunda ise İbnü’s-Salâh’ın 

 
40  Halit Özkan, “Vasiyet”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2012), 42/555. 
41  Râmhürmüzî, el-Muhaddisü’l-fâsıl, 459-460. Kâdî İyâz (ö. 544/1149) şöyle demiştir: “Hocanın talebeye vasiyetinde bir çeşit 

izin, arz ile münâveleye benzerlik bulunur.” Yine kendisi “Bu (Vasiyet), i‘lâma yakındır.” demiştir. Kâdî İyâz, el-İlmâʿ, 115. 
42  Hatîb el-Bağdâdî (ö. 463/1071) bir hocanın talebesine kitabını vasiyet etmesi ile öğrencinin hocasının kitabını ölümünden 

sonra satın almasının herhangi bir farkının bulunmadığını ifade etmiştir. Hatîb el-Bağdâdî, el-Kifâye, 352. 
43  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 177. İbn Ebü’d-Dem (ö. 642/1244), İbnü’s-Salâh’ın bu benzetmesini yerinde bulmamış ve 

vicâdenin vasiyetten düşük derecede olduğunu ve bu konuda ittifak sağlandığını ifade etmiştir. Süyûtî, Tedrîbu’r-râvi, 
1/487. 

44  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 124-125. 
45  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 125. 
46  Halit Özkan, “Vicâde”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2013). 
47  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 178-179. 
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aktardığı gibi konuşmuştur. Hatta bu konuda Hz. Peygamber’in bir rivayetine dayanarak 
vicâdenin övüldüğünü en üst perdeden delillendirmiştir.48  

Ahmed Şâkir de hadis âlimlerinden yaptığı nakillerde içerisinde inkıtâ‘ bulunan vicâdeyi 
şöyle tanımlar: Râvinin ezberinde olmadığı halde kendi kitabında hocasından bulduğu rivayet 
değil, hocasının kitabında bulduğu rivayet inkıtâ‘ barındırır.49 Fakat râvinin rivayeti kendi 
kitabında mı yoksa hocasının kitabında mı bulduğu hususu İbnü’s-Salâh ya da İbn Kesîr’in 
ibarelerinde geçmemiştir. Bunun yerine “Falancanın hattıyla buldum” ibaresi vardır. 
Muhtemelen ittisal ve inkıtâ‘ arasında bir yerde olan vicâde hakkında net karar verilmemesi bu 
sebebe dayanmaktadır. Yani râvinin kendi kitabında bulduğu hocasına ait rivayet muttasıl 
hükmündedir.50 

2.2. Mâna ile Rivayet 

Hadislerin Hz. Peygamber’den işitildiği biçimde lafzına bağlı kalarak rivayet edilmesi esas 
olsa da yazıya geçirilene kadar pek çok râvi mânayı esas almıştır. Vâkıanın bu şekilde cereyan 
etmesine rağmen bazı âlimlerin yalnızca lafzî rivayeti geçerli gördüğü bilinmektedir. İbnü’s-
Salâh da sahâbe ve sonrasında pek çok âlimin bu şekilde hareket ettiğini belirtmektedir. Ancak 
hadisin mânasını bozacak hususları bilmeyen sıradan kimselerin mâna ile rivayette 
bulunmasının caiz olmadığı konusunda herhangi bir ihtilaf yoktur.51 İbn Kesîr de İbnü’s-Salâh’ın 
görüşlerini kısaca verdikten sonra bazı hadislerde hataların olduğu görüldüğü için bir kısım 
ulemanın mâna ile rivayeti yasakladığını ve bu konuda çok sıkı davrandığını nakletmiştir. İbn 
Kesîr vâkıanın bu şekilde olması gerektiğini ancak âlimlerin ittifak sağlayamadığını ifade 
etmiştir.52 İbn Kesîr’in bu ifadeleri kendisinin mâna ile rivayete pek sıcak bakmadığına işaret 
edebilir. Ancak itirazı net bir biçimde görülmemektedir.  

Ahmed Şâkir ise İbnü’s-Salâh’ın aksine mâna ile rivayete cevaz vermeyen hadis ehli, fakih ve 
usûlcü olarak pek çok âlimin varlığına işaret etmektedir. Ahmed Şâkir konu hakkında yasağı 
kayıtlayan âlimlerden de bahsetmektedir. Örneğin İmam Mâlik (ö. 179/795) gibi bazı âlimler 
mâna ile rivayeti merfû hadislerin dışında kalan hadisler için caiz görmektedirler. Bazı âlimler 
ise merfû rivayetlerde yalnızca eş anlamlı kelimeler ile değişiklik yapılacağını söylemiştir. 
Bunların dışında mâna ile rivayete itikadî konularda cevaz verip amelî konularda aksi görüş 
serdeden, tebliğin farz olması sebebiyle lafzın unutulup mânanın hatırlandığı durumlarda caiz 
gören kimseler olmuştur. Kimileri ise bunun tam tersi olarak ezbere bilinen hadislerde mâna ile 
rivayeti caiz görmüştür. Ahmed Şâkir bu üç görüşün de doğrudan uzak olduğunu belirttikten 
sonra başka bir görüş olarak mâna ile rivayetin sahâbe asrına mahsus olduğunu zikretmiştir. Son 
olarak İbnü’s-Salâh’ın görüşünü ifade eden Ahmed Şâkir, sahâbe ve tâbiûn âlimlerinin lafızları 

 
48  Rivayet şu şekildedir: “Yaratılmışların hangisinin imanı dikkatini çeker?” sorusuna ashâb “Melekler” cevabını vermiştir. 

Hz. Peygamber “Rablerinin yanında iken onlar nasıl olur da iman etmezler?” buyurur. Bunun üzerinde ashâb 
“Peygamberler” cevabını vermiştir. Hz. Peygamber ise “Kendilerine vahiy geldiği halde nasıl olur da iman etmezler?” 
diye sorar. Bunu üzerine ashâb “Biz” cevabını verir. Allah Resûlü ise “Ben aranızda iken nasıl iman etmezsiniz?” diye 
devam eder. Ashâb “Peki, kimdir o kişi ey Allah’ın Resûlü?” diye sorar. Hz. Peygamber şu cevabı verir: “Sizden sonra gelip 
kitaplar bulan ve onların içindekilere iman eden kimselerdir.” İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs,  126. 

49  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 128. 
50  Süyûtî, Tedrîbu’r-râvi, 1/489. 
51  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 213-214. 
52  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 137. 
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her ne kadar farklı olsa da Hz. Peygamber’den işittikleri hadisleri aynen aktarmaya üstün gayret 
gösterdiklerini belirtmiştir. Daha sonra gelen âlimlerin de aynı hassasiyeti göstererek az bir 
kısmının gevşek davrandığını ifade eden Ahmed Şâkir bazı dil âlimlerin hadislerden şahit 
göstermelerini de bu duruma delil olarak zikretmektedir. Günümüzde ise hadislerin yazılı 
kaynaklarda bulunması sebebiyle mâna ile rivayet ancak şifahî yolla caiz olmaktadır. Ayrıca 
mâna ile rivayet edilip kaynaklara girme ihtimalinden dolayı yazılı kaynaktan okunsa dahi 
ihtiyat amacıyla hadisin sonunda Ev kemâ kale/Ya da benzeri şekilde söyledi demek uygun 
görülmektedir.53 

2.3. Lahn İçeren Hadis Rivayeti 

Arap dilinin kaidelerinden olan Nahiv ilmine vakıf olamamak sebebiyle kelimeleri hatalı 
telaffuz etmek mânasında kullanılan lahn, hadis nakleden hocanın hatası ile vuku 
bulabilmektedir. Bu şekilde hata ile nakledilen rivayetleri öğrencinin nasıl aktaracağı 
tartışılmıştır. Kimileri rivayete müdahale edilmemesini yani rivayeti hatalı olarak nakletmenin 
gerektiğini söylemiştir. Zira bu tasarruf başka sorunlar ortaya çıkarabilmektedir. Ancak İbnü’s-
Salâh bu görüşün, mâna ile rivayete karşı olanların aşırı fikri olduğunu söylemiştir. Genel olarak 
mâna ile rivayete cevaz verenler bu konuda da hocadan duyulan hatalı kelimelerin düzeltilerek 
aktarılmasını caiz görmektedirler.  

Bazı âlimler kitapta bulunan lahn içeren ibarenin değiştirilebileceğini söylese de İbnü’s-
Salâh’a göre bu durum ehil olmayan kimselerin kötü niyetlerine kapı aralayabilmekte ve bazı 
sıkıntılara sebep olabilmektedir. Bu sebeple İbnü’s-Salâh, yazılı halde bulunan rivayetlerde lahn 
var ise hadis aktarıldıktan sonra “tazbîb” denilen bir işlemle hatalı kelimeye ana metin yerine 
haşiyede işaret edileceğini ifade etmektedir. 54 Zira ana metne bu şekilde başkalarının müdahale 
etmesi sınırlandırılmış olmaktadır. Ayrıca okuyucunun yazılı metnin doğrusunu araştırmaya 
dikkati de çekilmiş olmaktadır.55 Hadis semâ meclisinde zikrediliyorsa râvi önce rivayetin 
doğrusunu söyleyip daha sonra şeyhinden duyduğu hatalı şeklini de zikredebilir. İbnü’s-Salâh 
tam tersi şekilde de rivayetin aktarılacağını söylese de evla olanın ilk şekil olduğunu dile 
getirmiştir.56 

İbn Kesîr ise genel olarak İbnü’s-Salâh’ın görüşlerini aktarmış ve onaylamıştır. Ancak konu 
hakkında bir ilave görüş serdetmiştir. Bu görüşe göre öğrenci, lahn içeren rivayetini işittiğinde 
artık o hocadan hadis nakletmemektedir. Zira öğrenci lahn içeren rivayeti aktarsa Hz. 
Peygamber’in kesinlikle böyle konuşmadığını bildiği için yanlış bir söz aktarmış olur. Şayet hatalı 
rivayeti düzeltse o halde hocadan duymadığı bir söz nakletmiş olur ki her halükarda yanlış bir iş 
yapmış olacaktır.57 

Ahmed Şâkir ise konu hakkında farklı görüş ortaya koymamakla beraber İbn Kesîr’in kısaca 
anlattığı meseleyi başta İbnü’s-Salâh olmak üzere hem kendisinin hem de başka âlimlerin 
görüşleriyle zenginleştirmektedir. Râvinin asıl nüshaya müdahale etmeyip haşiye kısmında 

 
53  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 137-138. 
54  M. Yaşar Kandemir, “Lahn (Hadis)”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2003). 
55  Mücteba Uğur, “Dabbe”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1993). 
56  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 219-220. 
57  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 140. 
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açıklama yapması konusuna değinen Ahmed Şâkir, Arap dilinin genişliğinden ötürü aslında lahn 
olmayan meselede râvinin kimi zaman hata edebileceğini zikretmektedir. Yani râvi farklı 
kelimeyi anlamamış ve bu durumu lahn zannetmiş olabilir. Ancak hata olduğu belli olan eksik 
yazımların ana metne eklenebilir. Bu eksik kelime ya da cümlenin mânayı değiştirip 
değiştirmemesi önemli değildir. Yeter ki maddi bir hata ile metinden çıkarıldığına karar kılınsın. 
Yalnız mânayı değiştirecek kelimelerde daha dikkatli olunmalıdır. Bu gibi yerlerde ينِعَْی   (yani) 
denilerek açıklama yapılır. Konu hakkında örnekleri de zikreden Ahmed Şâkir kendi 
düşüncesinde açık bir hata olmadıkça ana metne müdahale etmemeyi uygun görmüş ve emaneti 
edâ kabilinden hataları haşiyede zikrettiğini söylemiştir.58 

2.4. İki Farklı Hocadan Alınan Rivayet 

Bir rivayetin iki sikâ râviden nakledildiği zaman herhangi birinin nakledilmemesi ittifakla 
caizdir. Ancak biri sikâ diğeri zayıf olan iki hocadan nakledilen rivayette zayıf râvinin 
zikredilmemesi tartışmalıdır. Evla olan iki hocayı da zikretmektir. Zira rivayette bir râvinin 
zikretmediği şeyin diğer zayıf olan râvi tarafından aktarılması mümkündür.59 Bazı âlimler bu fiili 
caiz görmezken İbnü’s-Salâh’ın düşüncesinde olanlar zayıf râviyi düşürerek rivayeti nakletmeyi 
kerih saymışlardır. Ancak Müslim’in (ö. 261/875) bu gibi durumlarda mecrûh râviyi zikretmeden 
yalnızca sika râviyi zikrettiği ve diğer râvinin mecrûh olduğunu ima edecek şekilde “ve başka 
birisi” dediği nakledilir. Buhârî’nin (ö. 256/870) de benzer şekilde hareket ettiği bilinmektedir.60 
Bundan dolayı hadis âlimlerinin geneli zayıf râvinin zikredilmemesi caiz kabul etmiştir. İbn Kesîr 
de Müslim’in uygulamasından bahsederek görüşünün bu yönde olduğunu ima etmiştir.61 Ahmed 
Şâkir de uygun olanın iki râviyi zikretmek olduğunu belirtmiş ancak konuya temkinle 
yaklaşılmasına sebep olan durumun çok az karşılaşılması sebebiyle yok hükmünde olduğunu 
ifade etmiştir.62 

2.5. Rivayette Hatanın Bildirilmesi 

Hadiste hatası kendisine açıklandığı halde bu hadisi nakletme konusunda ısrar eden 
kimsenin hiçbir rivayeti dikkate alınmaz. Abdurrahmân b. Mehdî (ö. 198/813-14), Abdullah b. el-
Mübârek (ö. 181/797) ve Ahmed b. Hanbel gibi pek çok âlimin bu görüşte olduğu nakledilmiştir.63 
İbn Kesîr’in orta yol olarak aktardığı bu düşünce İbnü’s-Salâh’a göre tartışmaya açıktır. Zira bazı 
önemli âlimler rivayet hususunda kendilerine hata yaptıkları bildirildiği halde düşüncelerinden 
dönmemişlerdir. Örneğin İmam Mâlik, Ömer b. Osman adında bir râviden rivayette bulunurken 
pek çok diğer âlim bu râvinin ismini Amr b. Osman olarak ifade etmişlerdir. Kendisine hata 
yaptığı söylenmiş olsa da İmam Mâlik düşüncesinin doğru olduğunu inandığı için Ömer b. Osman 
ismini kullanmaya devam etmiştir.64 

 
58  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 140-141. 
59  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 234; Süyûtî, Tedrîbu’r-râvi, 1/562. 
60  Süyûtî, Tedrîbu’r-râvi, 1/562-564. 
61  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 145. 
62  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 145. 
63  Hatîb el-Bağdâdî, el-Kifâye, 143. 
64  Ebû Ömer Yusuf b. Abdullah en-Nümerî İbn Abdilberr, et-Temhîd limâ fi’l-Muvattaʾ mine’l-meʿânî ve’l-esânîd, thk. Mustafa b. 

Ahmed el-Alevi, Muhammed Abdülkebir el-Bekri (Tıtvan: Vizaretü’l-Evkaf ve’ş-Şuuni’l-İslâmiyye, 1967), 9/160; Ebû Hafs 
Siraceddin Ömer b. Ali b. Ahmed İbnü’l-Mülakkın, el-Mukniʿ fî ʿulûmi’l-hadîs (Suud: Dârü Fevaz li’n-Neşr, 1413), 1/281. 
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Bundan dolayı İbnü’s-Salâh hatası bildirilen râvilerin durumunu inat ya da benzeri sebeple 
yanlışından dönmemesi şeklinde kayıtlamıştır.65 Ahmed Şâkir ise Irâkî’den yapmış olduğu 
alıntıda bazı müteahhir âlimlerin konu hakkında farklı bir şart öne sürdüğünü ifade etmiştir. Bu 
şart hata bildiren kimsenin âlim olmasıdır. Şayet râviye itiraz eden kimse âlim değil ise o halde 
hadisten dönmedi diye râviye ta‘n edilmemelidir. Ahmed Şâkir kendi düşüncesinde bu şartın 
sahih olduğunu belirtmiştir.66 Ancak kendisine itiraz edenlerin âlim kimseler olduğu halde İmam 
Mâlik’in düşüncesinden dönmemesi ve bu konuda herhangi bir eleştiri almaması Ahmed Şâkir’in 
zikrettiği düşünceye zıt anlam taşımaktadır. Dolayısıyla İbnü’s-Salâh’ın görüşü daha makul 
gözükmektedir.  

2.6. Senedde Tasarruf 

Hadis talebesi kimi zaman hocasından duymuş olduğu rivayetin sened ve metin 
sıralamasında değişikliğe gidebilmektedir. Zira râvi önce hadisin metnini zikredip sonra 
senedini aktardığı gibi başta senedin bir kısmını aktarıp metne geçip daha sonra senedin 
muttasıl halini söylediği de olmaktadır. İbnü’s-Salâh bu şekilde hadis rivayet edilmesi konusunda 
geçmiş ulemadan bazılarının cevazı olduğunu söylese de aslında meselenin mâna ile rivayet 
hususundaki tartışmaya dönük olduğunu söylemiştir. Öyle ki mâna ile rivayete cevaz verenlerin 
rivayette tasarrufa da cevaz vereceğini aksi yönde görüşü olanların ise hocadan duyulduğu 
şekilde rivayetin aktarılmasını gerekli görecektir.67 İbn Kesîr ise ihtilafın varlığını zikretmekle 
yetinmiş ve mâna ile rivayet detayına girmemiştir. Ancak kendi düşüncesi rivayette tasarruf 
edilebileceği yönündedir. İbn Kesîr aynı zamanda kendi döneminde bulunan muhaddislerin de 
bu şekilde takdim ya da te’hir ile tasarrufta bulunduklarını ifade etmektedir.68 Konu ile ilgili bir 
eklemede bulunan Ahmed Şâkir ise İmam Süyûtî’den doğrudan alıntı yapmıştır. İbn Hacer’in (ö. 
852/1448) sözünü ise şu şekilde aktarmıştır:  

“İsnâdda tenkit edilmiş bir râvi olduğu takdirde İbn Huzeyme (ö. 311/924) hadisin metnini isnâddan 
önceye alarak metinle başlamakta ve isnâdı metinden sonra zikretmektedir. İbn Huzeyme hadisi başka bir 
şekilde nakleden olursa ona hakkını helal etmeyeceğini belirtmiştir. Bu durumda mâna ile rivayete cevâz 
verecek olsak bile (İbn Huzeyme gibi düşünenler için) bu rivayet tarzının yasak olması gerekir.”69  

2.7. Muhaddisin Adabı 

Muhaddisin semâ meclisinde hadis rivayet edeceği yaşı hususunda farklı görüşleri aktaran 
İbnü’s-Salâh özellikle seksen yaşından sonra hadis rivayetinin terk edilmesinin uygun olacağını 
belirten görüşleri zikreder. Ancak insanların durumlarının farklı farklı olacağını da ifade eden 
İbnü’s-Salâh’a göre hocanın yaşlandığı, körlük ya da bunama gibi ârızî hastalıklarının meydana 
geldiği durumlarda rivayeti terk etmesi gerekir. Dolayısıyla bu dönem her kişide farklılık arz 
edeceği için belli bir yaş zikredilmemelidir.70 

 
65  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 120. 
66  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 104. 
67  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 229-230. 
68  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 143. 
69  Süyûtî, Tedrîbu’r-râvi, 1/557; Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 143. 
70  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 237-238. 
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Konu hakkında ilave bilgiler veren İbn Kesîr kendisinden hadis alınacak hocanın yaşı ile ilgili 
iki farklı durumdan bahsetmektedir. Şayet hoca kendi hıfzından hadis naklediyor ise İbnü’s-
Salâh’ın da ifade ettiği üzere dikkatli olunmalıdır. Ancak hoca başkasının rivayetini ya da 
nüshasını naklediyor ise o zaman halk öteden beri yaşlı hocalara daha çok itibar göstermiştir. 
Örneğin Ebi’l-Abbas Ahmed b. Ebî Tâlib el-Haccâr bunlardan birisidir. Kendisi hicrî 630 yılında 
İmam Zebidî’den Sahîh-i Buhârî’yi dinlemiş ve bundan tam yüz yıl sonra dahi kendisi gibi başka 
kimse olmadığı için insanlar akın akın huzuruna gelmiştir. Halbuki İbn Kesîr’in ifadesine göre bu 
zat okuma yazma bilmeyen, hadisin manalarını anlamayacak derecede ilimden uzak olan zabtı 
kusurlu bir kimsedir. Ancak İmam Zebidî’nin silsilesine ulaşmak isteyenler bu hocayı ganimet 
bilmiş ve yüz binden fazla kişi gelip meclisine katılmıştır.71 

Ahmed Şâkir’in burada itirazı vardır. Her ne kadar İbn Kesîr’in aktardığı örnek şahıs zayıf 
olsa da genel olarak böyle bir durumu kabul ettiği anlaşılmaktadır. Ya da en azından İbn Kesîr 
vâkıanın tespitini yapmış ancak herhangi bir eleştiri getirmemiştir. Ahmed Şâkir’in ifadesine 
göre İbn Kesîr’in verdiği örnekteki şahıstan semâda bulunmanın hiçbir kıymeti yoktur. Zira bu 
durum âlî isnad aramanın aşırı bir tezahürü, gereksiz bir zorlamasıdır. Çünkü zabtı zayıf 
mânaları bilemeyecek derecede gerilemiş bir kimseden hadis dinlemenin kıymeti 
bulunmamaktadır.72 

2.8. Râvilerin Lakaplarının Kullanılması 

Ayıplama amacıyla lakap kullanmak Kur’an-ı Kerim’de yasaklanmıştır.73 Hem kul hakkı hem 
gıybet sayılan lakap kullanmak tarif amaçlı ise günah olmaktan çıkar.74 Zira halk arasında 
övgüyle kendisine verilmiş olan sıfatların kullanımı geçmişten günümüze değin yaygınlık 
göstermiştir. Kişinin lakabı pek çok zaman şöhret kazanıp isminin önüne geçebilmiştir. Hadis 
râvileri arasında da lakabı ile bilinen pek çok kimse vardır. Ancak bazıları lakabı ile meşhur 
olmuş olsa da bu lakabın kullanılmasını istememiştir. Annesine nispetle İbn Uleyye diye bilinen 
İsmâîl b. İbrâhîm’in (ö. 193/809) bu isimle anılmasını istemediği nakledilmektedir. Hadis âlimleri 
bu tür kimselerin lakaplarını kullanma hususunda farklı görüşler ortaya atmıştır. İbn Uleyye 
örneğinde olduğu gibi kişinin hoşlanmadığı şekilde kendisinden bahsedilmesi genel olarak caiz 
görülmemiştir. Ayıplama kastedilmeden kullanılan ve râvinin itiraz etmediği Gunder, sıfatı 
bakımından A‘meş,  mesleği açısından Hannât gibi lakapların kullanımında ise bir beis yoktur.75 
İbnü’s-Salâh ve İbn Kesîr’in görüşleri bu doğrultudadır.76 Ancak Ahmed Şâkir ayıplamanın 
kastedilmediği lakapların râvi kerih görse dahi kullanılabileceğini söylemiştir.77 Zira râviyi tarif 
etme amacına binaen yalnızca lakabı ile bilindiği durumlarda râviden bu şekilde bahsedileceği 

 
71  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 146. 
72  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 146. 
73  Kur’ân-ı Kerîm Meâli, çev. Halil Altuntaş-Muzaffer Şahin (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2009), el-Hucurât 

49/11. 
74  Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Şeref Nevevî, Riyâzü’s-sâlihîn (Arnavut), thk. Şuayb el-Arnavut (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1998), 

433. 
75  Süyûtî, Tedrîbu’r-râvi, 2/579. 
76  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 243; İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 148. 
77  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 148. 
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ve durumun haram olmadığı başka âlimler tarafından da zikredilmiştir.78 Ancak Ahmed Şâkir 
böyle bir ihtiyaçtan bahsetmemiş ayıplama olmaksızın mutlak bağlamda lakabın kullanılacağını 
söylemiştir. 

2.9. Âlî ve Nâzil İsnad 

Hakkında pek çok farklı görüş olan âlî ve nâzil isnadlar ile ilgili gerekli açıklamaları yapan 
İbnü’s-Salâh’a göre İbn Kesîr’in vermiş olduğu bilgiler cılız kalmaktadır.79 Bundan dolayı Ahmed 
Şâkir’in geniş açıklamaları görülmektedir.80 Konu içerisindeki itiraz da Ahmed Şâkir’den 
gelmiştir. Ana metin ve İbn Kesîr’in herhangi olumsuz bir görüş zikretmediği yerde Ahmed Şâkir, 
pek çok hadis talebesi ve âliminin âlî isnad aramayı amaç edinerek asıl işlerini unuttuğunu dile 
getirmiştir. Zira asıl olan âlî isnad bulmak değil hadisin sahih olanını ortaya koymaktır. Bu 
konuda Ahmed Şâkir, İbnü’l-Mübârek’in “Hadisin kalitesi isnâdın âlî olması değil, râvilerinin 
güvenilirliğidir.” sözü ile Silefî’nin (ö. 576/1180) “Aslolan hadisi âlimlerden almaktır. Onların 
nüzûlü, bu ilimde derinleşmiş muhaddislerin görüşüne göre cahil kimselerin uluvvünden 
üstündür. İncelendiğinde görülür ki böyle bir durumda nâzil, mâna bakımından âlîdir.” sözünün 
konu hakkında düstur edilmesi gerektiğini belirtir.81 

2.10. Meşhur Hadis 

Lügat anlamıyla halk arasında şöhret kazanmış rivayet anlamında ele alınan konuda İbnü’s-
Salâh’ın naklettiği İbn Kesîr’in de aynen aktardığına göre Ahmed b. Hanbel “İnsanların diline 
doladığı halde herhangi bir aslı olmayan dört hadis vardır.” demiştir. Bunlar sırasıyla şu 
rivayetlerdir:  

“Bana martın (çıkışını) müjdeleyene ben de cenneti müjdelerim.” 

“Kim zımmî bir kimseye eziyet ederse kıyamet günü onun düşmanı olurum.” 

“Oruç gününüz, bayram gününüzdür.” 

“İsteyen (Dilenci) at üstünde dahi gelse hakkı vardır (boş çevirmeyin).”82 

 Ahmed Şâkir burada nakledilen dört rivayetten yalnızca ilkinin aslı olmadığı konusunda 
hemfikirdir. İkinci rivayetin bu lafızla aslı olmasa da mâna bakımından destekleyecek bir aslı 
bulunduğunu söyleyen Ahmed Şâkir, üçüncü ve dördüncü rivayetlerin ise aslının bulunduğunu 
ifade ettikten sonra kaynaklarına işaret eder.83 

2.11. Nâsih-Mensûh Rivayetler 

İbnü’s-Salâh, rivayetlerde görülen nesh konusunun sırasıyla şu dört yolla bilineceğini ifade 
etmektedir: Hz. Peygamber’in beyanı, sahâbe kavli, tarihî bilgi ve icmâ. İbnü’s-Salâh her bir yol 

 
78  Ebû Hafs Sirâcüddîn Ömer b. Reslân b. Nasîr b. Sâlih el-Kinânî Bulkînî, Mukaddimetü İbnü’s-Salâh ve Mehâsinü’l-ıstılâh, thk. 

Aişe Abdurrahman (Kahire: Dâru’l-Meârif, ts.), 583. 
79  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 255-264. 
80   İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 152-157. 
81  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 157. 
82  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 265-266. 
83  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 158. 
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ile ilgili örnekler vermiştir.84 Ancak İbn Kesîr bu yollar içerisinden yalnızca Hz. Peygamber’in 
tasrihi, tarih ve sîret ilmini zikretmiştir. Hatta tarih ve sîret ilmi, nâsih ve mensûh rivayetleri 
bilme konusunda en sağlam delil niteliği taşımaktadır. Halbuki İbnü’s-Salâh’a göre öncelik merfû 
ve mevkuf rivayetlerindir. İbn Kesîr konu hakkında icmâdan bahsetmezken sahâbe kavli 
hakkında açık biçimde İbnü’s-Salâh’tan farklı düşündüğünü belirtmiştir. Zira İbnü’s-Salâh, Übey 
b. Kâ’b’ın (ö. 33/654) “Su (yıkanma) ancak sudan dolayıdır hükmü İslâm’ın başında bir ruhsat idi. Sonra 
o yasaklandı...” sözü ile Câbir b. Abdullah’ın (ö. 78/697) “Allah Resûlü’nün iki işinden sonuncusu ateşin 
değdiği şeylerden dolayı abdest almayı terk etmekti.” sözünü örnek olarak vermiş ve sahâbe sözüyle 
neshin bilineceğini göstermiştir.85 İbn Kesîr ise sahâbenin açık beyanda bulunarak “Şu nâsihtir.” 
şeklindeki ifadelerinin kabul edilemeyeceğini söylemiştir. Zira sahâbenin bu ifadeleri ictihadî bir 
anlam taşıdığından dolayı yanlışa ihtimali vardır. Bundan dolayı pek çok usûl âlimi sahâbenin 
nesh hakkındaki görüşünü kabul etmemiştir. Ancak nakil bağlamında bir olayın başka bir 
olaydan önce ya da sonra vuku bulması konusunda rivayet ettiklerine güvenilmektedir.86 Zira 
İbn Kesîr’in, bu ifadeleri tarihî bilgi bağlamında ele almış olması muhtemeldir. Ahmed Şâkir ise 
konu hakkında İbnü’s-Salâh’a ait olan ve İbn Kesîr’in de nakletmediği bazı rivayetleri vermiş 
kendisi herhangi bir görüş zikretmemiştir.87 Dolayısıyla İbnü’s-Salâh ve İbn Kesîr’in farklı 
görüşleri olduğunu gördüğümüz konuda Ahmed Şâkir’in pek nakilde bulunmaması kanaatimizce 
ihtisarda yeterli bilgi bulunması sebebiyledir. 

2.12. Salâtüselâm’ın Nüshalarda Yazımı 

Konu hakkında İbnü’s-Salâh ve İbn Kesîr’in düşünceleri aynıdır. Buna göre asıl nüshadan 
rivayette bulunan kimsenin nüshada olup olmamasına bakmaksızın Hz. Peygamber’in adının 
geçtiği her yerde Salâtüselâm’ı hem yazması hem de dil ile söylemesi gereklidir.88 Nüshaya 
rumuz şeklinde işaret konularak Salâtüselâm’ı kastetmek ya da kısa şekli ile okumak kerih 
görülmüştür. Zira salât ifadesi nakledilecek bir ifade değil dua cümlesidir. Dolayısıyla ne kadar 
çok tekrar ederse etsin hadisleri alan kimse Salâtüselâm’ı yazmaktan usanmamalıdır. Çünkü onu 
yazmakta büyük hayır vardır.89 

Genel olarak hadis âlimleri bu şekilde düşünse de Ahmed b. Hanbel gibi bazı kimseler asıl 
nüshada Salâtüselâm’ın olup olmamasına bakmıştır. Bu konuda ana nüshaya ve rivayete tabi 
olmak gerektiğini söylerler. Ahmed Şâkir de bu görüşte olduğunu söylemiştir. Zira sünnetleri 
derleyen kitaplarda takip edilen usulün bu şekilde olduğunu söyleyen Ahmed Şâkir kendi 
çalışmalarında da doğru olduğuna inandığı nüshaya tabi olmayı gerekli görmüştür.90 

2.13. Sahâbe  

İbnü’s-Salâh sahâbe tanımında ilim ehlinin ihtilaf ettiğini ve konu hakkında iki görüş 
olduğunu söylemiştir. Hadisçilerin görüşüne göre Hz. Peygamber’i gören herkes sahâbîdir. Bu 

 
84  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 276-278. 
85  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 277-278. 
86   İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 162. 
87  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 162. 
88   İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 132. 
89  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 188. 
90  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 132. 
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durum Resûlullah’ı görmenin yüceliği sebebiyledir. İkinci görüşü temriz sîgasıyla nakleden 
İbnü’s-Salâh usûlcülerin düşüncesi olarak sahâbe kelimesinin lügat anlamıyla da bağlantılı olan 
ve yalnızca Hz. Peygamber’i görmekle sahâbe olunamayacağını söyleyenlerin olduğunu 
zikreder. Bu görüşe göre sahâbe Hz. Peygamber ile beraber savaşlara katılan, gazvelere çıkan ve 
uzun süre yanında bulunan kimselere denilmektedir.91 

İbn Kesîr ise hadisçilerin düşüncesi olan Hz. Peygamber’i görmekle sahâbî olunacağı fikrini 
zikretmiştir.  Ayrıca İbnü’s-Salâh’a nispeten daha tam bir tanım vermiştir. Zira İbnü’s-Salâh’ın 
ikinci görüş olarak zikrettiği örnekleri aktaran İbn Kesîr, Hz. Peygamber ile uzun süre beraber 
olanların sahâbe-i hassa (Önde gelen sahâbe) sayılacağını ve bu durumun yalnızca görmekle 
sahâbî olunacağı düşüncesine aykırılık arz etmediğini ifade etmiştir. Bazı hadis lafızlarında 
geçen “İçinizden Hz. Peygamber’i gören var mı?” ya da “Hz. Peygamber’i görenleri gören var 
mı?”92 gibi ifadelerin geçmesi de yalnızca görmekle sahâbî olunacağının kanıtıdır. İbn Kesîr bazı 
kimselerin yalnızca görmekle değil aynı zamanda Hz. Peygamber’den bir ya da iki hadis 
nakletmek ile sahâbî olunacağını söylediğini aktarır.93      

Konu hakkında ilave bilgiler veren Ahmed Şâkir, İbn Hacer’in görüşlerine yer vermiştir. İbn 
Hacer’in sahâbî tarifi şöyledir:  

“Hz. Peygamber ile imanlı bir şekilde görüşen ve bu hal üzere ölen kimselerdir. Beraberliği az olsun çok 
olsun, gazvelere çıkmış ya da çıkmamış olsun, kendisinden hadis aktarmış olsun ya da olmasın kim bir kere 
dahi olsa Hz. Peygamber’i görür ise O’nunla oturmasa da sahâbîdir. Körlük gibi ârızî bir engel de sahâbî 
olmaya engel değildir.” 

İbn Hacer’in tarifinin açıklamasından da aktarıldığına göre imanlı bir şekilde görüşmek ile 
beraber cin ve insanlardan mükellef olan herkes bu kısma girebilmektedir. Tarifin bu kısmının 
dışında kalan tarafı ise Hz. Peygamber ile küfür halinde görüşüp Peygamber’in vefatından sonra 
Müslüman olan kimsenin sahâbî sayılamayacağıdır. Aynı şekilde kendisi hak olan Ehl-i Kitab’a 
iman etmiş olsa da Hz. Peygamber ile bi’setten önce görüşüp daha sonra görüşmemiş kimseler 
sahâbî sayılmamaktadır. Tarifin devamında nakledilen iman hali üzere ölme şartından 
anlaşılacağı üzere Hz. Peygamber ile Müslüman olarak görüşen ancak daha sonra dinden dönen 
kimse sahâbî sayılmamaktadır. Ancak kişi Hz. Peygamber ile beraber Müslüman olarak görüşmüş 
daha sonra dinden dönüp tekrar Müslüman olsa ittifakla sahâbî sayılacaktır. Nitekim Eş’as b. 
Kays (ö. 40/661) Hz. Peygamber’in vefatından sonra dinden dönmüş ancak Hz. Ebû Bekr’in 
hilafeti döneminde tekrar Müslüman olmuştur. Hadisçiler de Eş’as’ın sahâbî olduğu hususunda 
ittifak halindedirler. 

Hz. Peygamber’i görme ile sahâbî olunacağına karar verildiğinde akla görülen kişinin yaşı 
gelmekte ve hadisçiler burada temyiz yaşına bakmaktadırlar. Zira bu yaştan önce Hz. 
Peygamber’i gördüğü doğrulanacak bir durum değildir. Temyiz yaşından önce Hz. Peygamber’in 

 
91  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 291-293. 
92  Ebû Abdullah Muhammed b. İsmâil b. İbrâhîm el-Cuʿfî Buhârî, el-Câmiʿu’s-sahîh, thk. Muhammed Züheyr b. Nâsır en-Nâsır 

(b.y.: Dâru Tavku’n-Necât, 2001), Fedailü’s-Sahâbe", 1 (No 3649); Müslim, el-Câmiʿu’ṣ-ṣaḥîḥ, nşr. Muhammed Fuâd 
Abdülbâkī (Kahire: Matbaatü Îsâ el-Bâbi’l-Halebî, 1374-75/1955-56), "Fedailü’s-Sahâbe" 204; Ahmed b. Ali b. el-Müsenna 
Ebû Ya’la el-Mevsılî, Müsnedu Ebî Ya’la, thk. Said b. Muhammed (Kahire: Dârü’l-Hadis, 2013), 2/293. 

93  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 169-171. 
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gördüğü kimse görme işe tamam olduğu için sahâbî sayılsa da rivayet tekniği bakımından tâbiîn 
içerisinde kabul edilmektedir. Ayrıca Hz. Peygamber’i gören melekler de sahâbî 
sayılmamaktadır. Zira onlar mükellef değildirler.94 

2.13.1. Sahâbenin Tespiti 

İbn Kesîr, İbnü’s-Salâh’ın naklettiği bazı bilgileri aktarmamış bunu yerine ilave bilgiler 
zikretmiştir. İbnü’s-Salâh’ın aktardığına göre sahâbenin bilinme yolları içerisinde tevâtür, 
şöhret ya da âhâd yolla bir kimse hakkında sahâbî olduğunun söylenmesi ya da adaleti sabit 
olduktan sonra kişinin kendisi hakkında sahâbî olduğunu söylemesi yeterlidir.95  

İbn Kesîr ise İbnü’s-Salâh’ın naklettiği bu yollar içerisinden Hz. Peygamber’e muasır bir 
kimsenin “Ben sahâbiyim.” demesini yeterli görmemektedir. Nesih konusunda “Bu nâsihtir.” 
diyen kimsede görüldüğü gibi sahâbî olduğunu söyleyen kimsenin hata yapma ihtimali vardır. 
İbn Kesîr kişinin sahâbî olarak bilinmesi için Hz. Peygamber’den işitmiş, görmüş ya da takrirî 
olarak belli bir ifadede bulunması gereklidir. Şayet senedi de sahih ise böyle bir iddiada bulunan 
kimse Hz. Peygamber’in muasırı ise rivayeti elbette kabul edilir ve kendisi sahâbî sayılır.96 

Ahmed Şâkir de tevâtür, şöhret ya da âhâd yolla bilinen sahâbelerden örnekler vermiş ve Hz. 
Peygamber’e muasır olmanın ölçüsü konusunda İbn Hacer’in hicrî yüz on yılından öncesini esas 
aldığını zikretmiştir. Zira Buhârî ve Müslim’in naklettiği rivayette Resûlullah şöyle demiştir: “Bu 
gecenizi görüyorsunuz ya, işte bu gecenizden itibaren yüz sene başında (bugün) yeryüzünde olanlardan 
hiçbir kimse kalmayacaktır.”97 Müslim’in rivayetinde ziyade olarak bu hadisin Hz. Peygamber vefat 
etmeden bir ay önce söylendiği zikredilmektedir.98 

2.13.2. Sahâbenin Fazilet Sıralaması 

İbn Kesîr’in belki de en çok açıklama yaptığı yerlerden birisi sahâbe ile ilgili bölümdür. 
Özellikle tarih bilgisine dayanarak yaptığı açıklamalarda İbnü’s-Salâh’ın eserinde bu bölümü 
özetlemek yerine şerh etmiştir. Bid‘at ehlinden Mu‘tezile ya da Şîa gibi grupların bazı sahâbeye 
dil uzattığını söylemiştir. Rivayet ilmi özelinde birbiriyle savaşan sahâbenin adaletinin ortadan 
kalkacağını iddia eden Mu‘tezile’ye cevap olarak hem naklî hem aklî izahları bulunmaktadır. 

Bunların dışında İbn Kesîr, sahâbenin fazilet sıralaması hususunda hilafet sırasının esas 
olduğunu söylemektedir. Zira İbnü’s-Salâh’ın görüşü de bu yöndedir ve hadis ehlinin ittifakı 
vardır. Ancak İbnü’s-Salâh bazı âlimlerin Hz. Osman’ı, Hz. Ali’den üstün gördüklerinden 
bahsetmiştir.99 İbn Kesîr ise burada ihtilafın söz konusu olmadığını doğru olan görüşün Hz. 
Osman’ın, Hz. Ali’den üstünlüğü olduğunu ifade etmektedir. Hatta eserinde “Kim Ali’yi, 

 
94  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 171-172. 
95  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 294. 
96  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 180. 
97  Buhârî, "İlim", 41; Ebü’l-Hüseyin el-Kuşeyri en-Nisaburi Müslim, el-Câmiu’s-Sahîh, thk. Muhammed Fuâd Abdülbâkî 

(Beyrut: Dâru İhyai’t-Türasi’l-Arabi, 1955), “Fedâilu’s Sahabe”, 53; Ebû İsa Muhammed b. İsa b. Sevre Tirmizî, es-Sünen, 
thk. Beşşar Avvad Ma’ruf (Beyrut: Dârü’l-Garbi’l-İslâmî, 1996), “Fiten”, 54; Ebû Abdirrahmân Ahmed b. Şuayb b. Alî Nesâî, 
es-Sünenü’l-kübrâ, thk. Hasan Abdülmün’im Şelebî (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 2001), “İlim” 20. 

98  Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 180. 
99  İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 298-299. 
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Osman’ın önüne geçirir ise Ensâr ve Muhâcirîn’e dil uzatmıştır.” demiştir. Dolayısıyla bazı Kûfeli 
âlimlerin görüşünün merdûd olduğunu konu hakkında ikinci bir görüş olmadığını söylemiştir.100 

Ahmed Şâkir ise konu hakkında İbnü’s-Salâh’ın görüşüne yakın durmuş ve ihtilafın 
varlığından ve bu görüşte olan başka âlimlerden bahsetmiştir.101 

2.14. Tâbiûn 

İbnü’s-Salâh tâbiînin kim olduğu konusunda Hâkim ve bazı ilim ehlinin görüşlerini esas 
aldığını belirtmiştir. Buna göre sohbeti olmasa da yalnızca sahâbeyi görmüş olmak kişinin tâbiî 
sayılması için yeterlidir. Zira sahâbenin kelime anlamında sohbet lafzı varken, tâbiîn 
kelimesinde böyle bir anlam yoktur.102 İbn Kesîr ise, bu görüşü kabul etmemiştir. Sahâbî sayılacak 
kimsenin Hz. Peygamber’i görmüş olması yeterli kabul edilirken tâbiîn olacak kimsede sahâbîyi 
görmek yeterli değildir. Zira Hz. Peygamber’i görmüş olmanın azameti vardır. Sahâbeyi görmek 
ise aynı derecede değildir.103 

Sonuç 

Hadis usulü konusunda ortaya konulan eserlerden birisi olan İbnü’s-Salâh’ın Ulûmü’l-hadîs’i 
günümüze kadar değerini kaybetmemiştir. Hadis ilmi ile ilgilenen herkesin ilk olarak 
başvuracağı kaynaklar arasında olan bu eser üzerine yüzlerce çalışma yapılmıştır. Bazı kimseler 
hadis ulemasının, İbnü’s-Salâh’ın izini takip ettiği ve usul alanında yeni bir şey söylemediklerini 
iddia etmiştir. Ancak hadis âlimleri yeni meseleler ile beraber asıl metni güncellerken bir takım 
eleştiri ve katkı sunmuşlardır. Bizim çalışmamızda da hadis usulü konuları üzerinden 
incelediğimiz yirmi dört meselede özellikle Ahmed Şâkir’in tercihleri ile İbnü’s-Salâh’ın 
görüşlerini karşılaştırma imkânı sağlamış olduk. Kısmen İbn Kesîr’in de farklı görüş belirttiği 
yerler olsa da kendisi genel olarak eserin özetini oluşturmakla ana metne bu bağlamda sadık 
kalmıştır. Ancak Ahmed Şâkir ele aldığımız meselelerde görüldüğü üzere farklı düşünceleri 
savunmuştur. Bu noktada özellikle Hatîb el-Bağdâdî ve Kâdî İyâz gibi otoritelerin üzerinden 
görüşünü zikretmiştir. Bununla beraber rivayetlerin tahammülü konusunda gördüğümüz üzere 
yeni görüşleri ifade etmekten de çekinmemiştir. Rivayette hatası bildirilen kimse hakkında 
mütekaddim dönemi âlimlerinin görüşünü kabul ettiğini söylerken kimi zaman da geçmiş 
dönem ulemasının görüşlerine yönelmiş bu konuda belli bir kesimi takip etmemiştir. İbnü’s-
Salâh ise ortaya koyduğu görüşlerde otoritesini sağlamış ve kendisinden sonraki pek çok âlimi 
etkilemiştir. Bu sebeple Ahmed Şâkir’in itiraz ettiği meselelerde kanaatimizce makbul olan görüş 
çoğunlukla İbnü’s-Salâh’ın savunduğu düşünce üzerine olmuştur. Kimi zaman İbnü’s-Salâh 
gerekli açıklama yapmamış olsa da kendisinden sonra gelen âlimler onun düşüncesini 
savunmuştur. Sonuç olarak İbnü’s-Salâh’ın hadis usulü konusundaki gücü bir iddiadan ibaret 
olmayıp alanında son derece yetkin ve titiz yapısından kaynaklanmaktadır.  

  

 
100  İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 174. 
101 Şakir, Bâʿisü’l-hasîs, 175. 
102 İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-hadîs, 302. 
103 İbn Kesîr, İhtisâru ‘Ulûmi’l-hadîs, 181. 
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Öz  

Sarf ilminin ana konularından olan bâblar, isim ve fiillerden farklı anlamlara gelebilecek yeni fiiller 
türetilmesinde çok mühim bir yere sahiptir. Arap dilinde yaygın kullanılan bâbların her birinin birbirine 
benzer özellikleri yanında birbirinden ayrışan anlam özellikleri de vardır. Bâbların ifade ettiği anlamların 
birbirinden ayırt edilebilmesi için anlam özelliklerinin iyi bilinmesi gerekir. Üç harf ziyâdeli bâbların en 
yaygın kullanılanı istif‘âl bâbıdır. Bu bâbın klasik kaynaklarda zikredilen anlamlarının yanı sıra 
vurgulanması gereken başka anlamları da vardır. Bu çalışmada klasik manaları yanında istif‘âl bâbının 
muhtemel manalarının da vurgulanması amaçlanmıştır. Bu bâbın geçtiği âyet, hadis ve şiir metinlerinin 
çevirilerinde yanlışlık yapılmaması için bu bâbın ifade ettiği manaların çok iyi bilinmesi önem arz 
etmektedir. Bu konuda Kur’ân ve Arap şiiriyle ilgili çalışmalar yapılmış olmakla birlikte hadis kaynaklarına 
dair bir çalışmanın olmadığı ve bu bâbın Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’deki kullanımlarının oldukça zengin olduğu 
müşahede edilmiştir. Dolayısıyla çalışmamız istif‘âl bâbının anlamlarını genel olarak ele almakla birlikte 
Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’deki farklı kullanımlarına da yer vermektedir.  Bununla beraber istif‘âl bâbının başka 
anlamları da olmasına rağmen yapılan çalışmalarda daha çok bu bâbın klasik eserlerde tespit edilmiş 
manalarına yoğunlaşıldığı görülmektedir. Dolayısıyla bu çalışmada istif‘âl bâbının klasik manalarının yanı 
sıra hadislerden tespit edilmiş muhtemel manaları da ele alınarak bir nebzede olsa bu alandaki boşluğu 
doldurmada bir katkısı olacağı düşünülmektedir. Öte yandan araştırma, istif‘âl bâbının klasik ve muhtemel 
anlamları ve bu anlamların Sahih-i Buhâri’deki kullanımlarıyla sınırlıdır. Araştırma sonucunda istif‘âl 
bâbının manalarının klasik nahiv kitaplarında yazılanlardan daha fazla olduğu ve bu konuda daha fazla 
çalışma yapılması gerektiği anlaşılmıştır. Nitekim tarihi süreç içerisinde bu bâbın anlamlarının sayısı 
konusundaki ihtilaflar bu bâbın manalarının daha fazla olduğuna işaret etmektedir. Sîbeveyhi’ye göre bu 
sayı yedi, İbn Mâlik on bir, Ebû Hayyân ise on iki olduğunu söylerken günümüz Arap dili âlimleri bu sayıyı 
çok daha yükseltmektedirler.  İstif‘âl bâbının bu çalışmada ulaşılabilen manalarının sayısı ise on sekizdir. 
Buhârî hadislerinde istif‘âl bâbının klasik kaynaklarda zikredilen talep, vicdân (bir sıfat üzere bulmak), 
ittihâz (edinmek), ta‘diye (geçişsiz fiili geçişli yapmak), mutâva‘ât (dönüşlülük), ihtisâru’l-hikâye (bir 
cümleyi özet şekilde anlatmak), i‘tikât (saymak, inanmak), selb ve izâle (gidermek, ortadan kaldırmak), 
tehavvül ve sayrûret (değişim ve dönüşüm), mübâlaga gibi hemen hemen tüm anlamlarında kullanıldığı 
görülmüş; ancak haynûnet (birşeyin vaktinin gelmesi) anlamına bu eserde rastlanılmamıştır. Bunun birlikte 
talep anlamında çokça kullanıldığı, sülâsi mücerredi ve if‘âl bâbıyla eşanlamlı kullanımlarının yaygın olduğu; 
ancak tef‘îl,  ifti‘âl, tefe‘ul gibi bâblarla benzer kullanımlarının bulunduğu ancak fazla olmadığı tespit 
edilmiştir. İstif‘âl bâbı, if‘âl ve tef‘îl bâbıyla aynı anlamdaki kullanımlarında geçişli iken, sülâsî mücerred, 
ifti‘âl, tefe‘ul gibi bâblarla benzer kullanımlarında lâzım bir fiil özelliği taşır. Bazen de if‘âl bâbının 
dönüşlülüğünün sağlandığı bir bâb özelliğindedir. Genellikle tefa‘ul )لٌُّعفَت( babının bir özelliği olan tekellüf, bu 
bâbdan gelen bazı fiillerde de mevcuttur. Bu klasik anlamlarının yanı sıra istimrâr (devam etmek), istihrâc 
(çıkarmak), tehayyür (seçmek, yeğlemek), İbsâr (bakmak) gibi olası yeni manalar da taşıdığı saptanmıştır.  

Anahtar Kelimeler 
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Abstract  

Chapters, which are one of the main subjects of sarf science, have a crucial place in deriving new verbs that 
can have different meanings from nouns and verbs. Each of the sections commonly used in the Arabic 
language has similar features and different meanings. In order to distinguish the meanings expressed by the 
sections, their semantic features must be well known. The most commonly used section with more than 
three letters is the istif'al section. In addition to the meanings mentioned in classical sources, this chapter 
also has other meanings that need to be emphasized. In this study, it is aimed at emphasising the possible 
meanings of the istif'âl section and its classical meanings. To prevent errors in the translation of the verses, 
hadiths, and poetry texts that reference this chapter, it is crucial to thoroughly understand its meanings. 
Despite the rich use of this chapter in Ṣaḥîḥ-i Buḫârî, there is a noticeable absence of studies on hadith 
sources, in contrast to the existing research on the Quran and Arabic poetry with regard to this subject. 
Therefore, although our study deals with the general meanings of the istif'âl chapter, it also includes its 
different uses in Ṣaḥîḥ-i Buḫârî. Despite the diverse meanings of the istif'âl section, studies primarily 
concentrate on the interpretations found in classical works. Therefore it is thought that this study will 
contribute to filling the gap in this field, at least to some extent, by discussing the classical meanings of the 
chapter of istif'al as well as the possible meanings determined from the hadiths. The research is limited to 
the classical and possible meanings of istif'âl chapter and the use of these meanings in Sahih Bukhari. The 
research revealed that the meanings of the istif'âl chapter are more than those written in classical grammar 
books. In fact, historical disagreements about the number of meanings in this section indicate that it has a 
greater number of meanings than previously thought. Sîbeveyhi asserts that this section has seven 
meanings, Ibn Malik asserts eleven, Abu Hayyan asserts twelve, and today's Arabic language scholars raise 
this number significantly higher. It has been observed that in the hadiths of Bukhari, the chapter istif'al is 
used in almost all the meanings mentioned in classical sources, such as demand, finding, acquiring as an 
adjective, making an intransitive verb transitive, reflexivity, expressing a sentence in a summary way, 
assuming, eliminating, change and transformation, and exaggeration. It is frequently used in the sense of 
demand, and its synonymous usage with sulasi abstract and if'al babab is common. However, it has been 
determined that it has similar uses with sections such as tef'îl, ifti'âl, tefe'ul, but not many. While the section 
İstif'âl is transitive in its usage with the same meaning as if'âl and tef'îl sections, it has the feature of an 
obligatory verb in its similar uses with sections such as sülâsî mücerred, ifti'âl, tefe'ul. Sometimes it has the 
feature of a section where the reflexivity of the if'al section is ensured. Tekellüf, which is generally a feature 
of the ( لٌُّعفَت ) section, is also present in some verbs coming from this section. In addition to these classical 
meanings, it has been determined that it carries possible meanings such as continuing, subtracting, choosing 
and looking. 
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Giriş  

Arap dilinde mezidlik olgusu, kelime türetiminde önemli bir etkendir. Arap gramerinde 
ziyâde, “kelimeye bir anlam kazandırmak veya yeni sözcükler elde etmek için kelimeye onda 
olmayan bir şey eklemek.” şeklinde tanımlanır.  Ziyâde, fiilin kökünde olmayan yeni bir mana 
elde etmek, yalın fiili te’kit etmek, aynı manayı veren fiilleri çoğaltmak, kelime çeşitliliğini 
artırmak (tevessü‘) gibi amaçlar için yapılır. Lafzî ve manevî ziyâdelerle fiillere geçişlilik-
geçişsizlik (ta‘diye), dönüşlülük (mutâvaat), mübâlaga, bir vasıf üzere bulmak, bir şeyi çokça 
yapmak (kesret), ortaklık (müşareket), gayret ve devamlılık, zoraki yapmak (tekellüf), bir şeyi 
yapar gibi görünmek, istemek, bulmak, bir halden başka hale geçiş (sayrûret) gibi farklı manalar 
kazandırılır. Bir harf ilaveyle mezid yapılan bâblar, if‘âl, tef‘îl, mufâ‘ale iken, iki harf ilaveyle 
mezid yapılanlar tefa’ül, tefâ‘ül, ifti‘âl, infi‘âl, if‘ilâl bâblarıdır. Üç harf ziyâdeyle mezid olanlar 
ise istif‘âl, if‘îlâl, if‘îâl ve if‘îvvâl bâblarıdır. 

Üç harf ziyâdeli bâbların en yaygın kullanılanı istif‘âl bâbıdır. Bu bâbın klasik kaynaklarda 
zikredilen anlamlarının yanı sıra vurgulanması gereken başka anlamları da vardır. Bu çalışmada 
klasik manaları yanında istif‘âl bâbının muhtemel başka manalarının vurgulanması 
amaçlanmıştır. Bu bâbın geçtiği âyet, hadis ve şiir metinlerinin çevirilerinde yanlışlık 
yapılmaması için bu bâbın ifade ettiği manaların çok iyi bilinmesi önem arz etmektedir. Özellikle 
hadislerin lafızlarının yorumlanmasında diğer bâblarda olduğu gibi istif‘âl babının da 
manalarının bilinmesi muhtemel yanlış çeviri ve yorumlamaların önüne geçecektir. Bu konuda 
Kur’ân ve Arap şiiriyle ilgili çalışmalar yapılmış olmakla birlikte hadis kaynaklarına dair bir 
çalışmanın olmadığı ve bu bâbın Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’deki kullanımlarının oldukça zengin manalar 
içerdiği müşahede edilmiştir. Dolayısıyla çalışmamız istif‘âl bâbının anlamlarını genel olarak ele 
almakla birlikte Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’deki farklı kullanımlarına da yer vermektedir.  Bununla beraber 
istif‘âl babının farklı başka anlamları da olmasına rağmen yapılan çalışmalarda daha çok istif‘âl 
bâbının klasik eserlerde tespit edilmiş manalarına yoğunlaşıldığı görülmektedir. Dolayısıyla bu 
çalışmada istif‘âl bâbının klasik manalarının yanı sıra hadislerden tespit edilmiş muhtemel 
manaları da ele alınarak bir nebzede olsa bu alandaki boşluğu doldurmada bir katkısı olacağı 
düşünülmektedir.  

Bu alanda yapılan önemli çalışmalar ise şunlardır: Abdu’l-maksûd Ebû Cuneyne’nin “Sîgatü 
istif‘âl fî şi‘ri Îliyye Ebî Mâzi” adlı makâlesi, Melâz Zeliha’nin “Me‘ânî istif‘âl fi’l Kur’ân” makâlesi, 
İsa Misbah el-Ledâvî’nin Sîgatü’l-istif‘âl ve delâletühâ fi’l Kur’ân adlı tezi, Halef Âyid el-
Cerâdât’ın “Tevhîdü’l-ma‘na es-Sarfî li’s-sîgati’l-fi‘liyyeti’l-mezide (istif‘âl)” adlı makâlesi, 
Züheyr Muhammed Ali el-Arnavûtî’nin “Delâletü istif‘âl ale’l-mübâlaga fi’l Kur’ân” adlı makâlesi, 
Kadri Yıldırım’ın “Sülâsî Mücerred Fiillerin Mezîd olmakla Kazandıkları Yeni Anlamlar” adlı 
makâlesi, Şahâbeddin Ergüven’in “Arapça’da Dönüşlülük Anlamı İfade eden Mezid Fiiller” adlı 
makâlesi, Sâm Ammâr’ın “Sîgatü istif‘âl fi’l-Kur’ân” adlı makâlesi ve Hâşim Tâhâ Şellaş’ın 
Evzânü’l-fiil ve me‘ânîhâ adlı eseri. 

1.  İstif‘âl Bâbı  

İstif‘âl, fiil köküne üç harf ziyade edilerek yapılan sülâsî mezid bâbların en yaygın 
olanlarındandır.  Sülâsî mücerred fiilin başına ا- س-ت harfleri eklenerek bu bâb elde edilir. Hem 
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müte‘addî hem de lâzım olan sülâsî fiillerden yapılır.1  İstif‘âl bâbı bazen lâzım bir fiili müte‘addî 
yapmada kullanılır. جَرَخَْتسْا   / جَرَخَ  çıktı /çıkardı gibi. Çoğunlukla geçişli kullanılan istif‘âl bâbı 
bazen lâzım olarak da gelebilir. َّفخََتسْاو  حََبقَْتسْاو  نَسَحَْتسْا   (Güzel buldu, kötü buldu, hafife aldı) 
örneklerinde müte‘addiyken, رََبكَْتسْاو رَجَحَْتسْاو  رَخَْأَتسْا   (geri kaldı, taşlaştı, kibirlendi) örneklerinde 
ise lâzım olarak bulunur. Bu bâb, isimden fiil yapılmasında ve fiilden fiil türetmede 
kullanılmaktadır. 

1.1.  İstif‘âl Bâbının Anlamları 

İstif‘âl bâbının en yaygın anlamı taleptir.2 Sîbeveyhi (ö. 180/796), el-Kitâb’ında bu bâbı  لعَفْتَسْا
َ

تْ  

başlığı altında bir bâbda işlemiş ve talep, isâbe, tehavvül, if‘âl manasında, ifti‘âl manasında, ف
َ

لَعَ  

manasında, ت
َ

لُّعفَ  manasında olmak üzere yedi anlamının olduğunu ifade etmiştir.3 Sîrâfî (ö. 

368/979), Ebü’l-Fidâ (ö. 732/1331), İbn Yaîş (ö. 643/1245), İbn Usfûr (ö. 669/1270) gibi ondan 
sonra gelen birçok âlim bunu aynen benimsemiştir.4 İbn Mâlik (ö. 672/1274), Sîbeveyhi’nin 
verdiği yedi anlama ilaveten dört mana daha ilave ederek sayıyı on bire çıkartmıştır.5 Ebû 
Hayyân (ö. 745/1344) ise istif‘âl bâbının manalarının on iki olduğunu söylemiştir.6 Yeni dönem 
âlimler ise bu sayıyı çok daha ileri götürmüşlerdir.7 Günümüz âlimlerinden Arap dili profesörü 
Sâm Ammâr bu sayıyı elli sekizlere kadar çıkarır. Bundan da anlaşılıyor ki dil âlimleri bu bâbın 
anlamlarını net olarak belirlemede ittifak halinde değillerdir. Ulemânın çoğunluğu talebin 
istif‘âl bâbının ana manası olduğunu, bazıları ise talep gibi vicdânın (bulmak) da onun asıl manası 
olduğunu söylemişlerdir.8 Mısır Dil Kurumu, bu bâbın talep ve sayrûret anlamlarının kıyâsi 
olduğuna karar vermiştir. İstif‘âl bâbı bazen bir cümlede muhtemel manalarından her ikisini de 
gösterebilir.  لَجَعَْتسْاف ُھُتلْجَعَْتسْا   “ondan acele etmesini istedim. O da acele etti.” Cümlesinde لََ/ْ.تَسْا  

fiili hem talep hem de 0َ/ََّل  anlamındadır. Aynı şekilde حََتفَْتسْا    fiili hem  حََتَتفْا   gibi başlamak 

anlamında ifti‘âl bâbının eşanlamlısı hem de açılmasını istemek anlamında talep bildirebilir. 

Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’de istif‘âl bâbından gelen fiillere sıkça rastlamamız mümkündür. Bu eserde 
ifade ettiği manalardan talep, sülâsî mücerredi ve if‘âl babıyla aynı anlamı ifade etmesi en yaygın 
kullanıldığı manalarıdır. Bunun yanında klasik kaynaklarda zikredilen sayrûret, bulmak, 
edinmek, saymak, cümleyi kısaca ifade etmek, selb ve izâle, mübâlaga gibi manalarına da 
rastlayabiliyoruz. Lafız ve anlam genişliği ve çeşitliliği sağlamada if‘âl,  tef‘îl,  ifti‘âl, tefe‘ul gibi 
bâblarla eşanlamlı manaları vardır. İstif‘âl bâbı bu eserde yukarıda zikrettiğimiz anlamlarının 
yanı sıra devam etmek (istimrâr), çıkarmak (istihrâc), seçmek (tehayyür), bakmak (ibsâr) gibi 
klasik eserlerde vurgulanmayan manalar da kullanıldığı görülmektedir. Bu babın klasik 
kaynaklarda zikredilen belli başlı anlamları şunlardır:  

 
1  İbn Yaîş, Şerhu’l-Mufassal, 4/441; İbn Usfûr, el-Mümti‘u fi’t-tasrîf, thk. Fahruddin Kubâve, (Beyrut: Dâru’l-Mârife, 1987), 

1/194; İbn Yaîş, Şerhu’l-mulûki fi’t-tasrîf, 84.	
2  İbn Cinnî, el-Hasâis, thk. Muhammed Ali Neccar, (Kahire: Dârü’l–Kütübi’l-Mısriyye, 1994), 2/153. 
3  Sîbeveyhi, el-Kitâb, thk. Abdüsselam Harun, (Kahire: Mektebetü’l-Hânci, 1988), 4/70 
4  Bk. İbn Kuteybe, Edebu’l-kâtib, thk. Muhammed ed-Dâlî, (Beyrut: Müessetü’r-Risale, ty), 467; İbn Cinnî, el-Hasâis, 2/155. 
5  Cemâlüddin İbn Mâlik, Şerhu’t-teshîl, thk. Abdurrahman es-Seyyid, (Kahire: Dâru Hicr, 1990), 3/458. 
6  Muhammed b. Yusuf Ebû Hayyân el- Endelüsî, el-Bahru’l-muhit fi’t-tefsîr, thk. Sıdkî Muhammed Cemil, (Beyrut: Dâru’l-Fikr, 

1420), 1/140. 
7  Haşim Taha Şellaş, Evzânü’l-efâl ve me‘ânîhe, (Necefü’l-Eşraf: Matba‘atü’l-Edeb, 1971), 106-111. 
8  Bk. İbn Yaîş, Şerhu’l-mufassal, 7/161. Sîrafî, Şerhu Kitâbi Sîbeveyhi, 4/449. 
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1.1.1. İstek  

İstek ( بلطلا ), istif‘âl’in en belirgin manalarındandır.9 Buradaki istekten kasıt, cümlede özne 
olan unsurun meful olan unsurdan bir istekte bulunmasıdır.10 Örneğin; بَلاطلا سُرَِّدمُلا  نَذِأ   
“öğretmen öğrenciye izin verdi.” cümlesindeki fiil istif‘âl bâbına nakledildiğinde,  نم بُلاطلا  نََذْأَتسْا 
سرَّدمُلا   “öğrenci öğretmenden izin istedi.” anlamını ifade eder. Ebu Ali el-Fârisî (ö. 377/987) şöyle 
der:  ئَیْشّلا تُلْعَفَْتسْا   dediğinde “bir şey yapmak istedim.” demiş oluruz.11 Abdulkâhir Cürcânî (ö. 
471/1078-79) gibi bazı âlimler talep yerine aynı anlama gelen suâl ( لاؤسُ ) terimini 
kullanmışlardır.12 ِىَتفَْتسْا ،نََذْأتسا  ،ناعَتسْا  ،رفغتسا  ،بََتعَْتسْا  ،لَجَعْتسا  ،حتفَْتسْا    fiillerinin geçtiği âyet, hadis ve 
şiir metinlerinde istif‘âl bâbının istemek anlamında kullanıldığını görüyoruz.13 Nâbiga ez-
Zübyânî (ö. 604 [?]) bir şiirinde istif‘âl bâbında olan bir fiili bu anlamda kullanmıştır: 

بٍیوْأَت رَیْغَ مٍوْن مَعْطَ لٍزنم يف               تْمَعِطَ ام حِلْمِلا لِھَْأبِ تَْثاغََتسْاِ ىّتح  

“Milh halkından yardım isteğinceye kadar dönmeksizin evde tatlı bir uyku tatmadı.” 

Buhâri’nin Sahîhi’nde istif‘âl bâbının istemek anlamında kullanıldığı birçok örnek 
mevcuttur. Örneğin; فٍرُحَْأ ةِعَبْسَ  ىلإ  ىھََتنْاِ  ىتح  هُدیزَِتسَْأ  لْزََأ  مَْلَف  فٍرْحَ  ىلع  لُیربْجِ  ينَِأرَقَْأ   “Cibril bana Kur’ân’ı 
bir harf üzere okuttu. Ben yedi harfe ulaşana kadar bunun artırılmasını istedim”. داز  artmak 
kökünden türetilen َدازََتسْا  fiili artmasını, artırılmasını istemek anlamına gelir. Gözetmek 
anlamına gelen َىعَر  fiilinden türetilen ىعَرَْتسْا  fiili de talep anlamında kullanılan diğer bir fiildir. 
Sözlükler bu fiilin anlamını ظََفحَْتسْا  korumasını, gözetmesini istemek olarak vermektedir. Hadis 
metninde şu şekilde geçmektedir:       

ةنجلاَ ةحئار دْجَِی مل ھحصَنبِ اھطْحَُی مَْلَفً ةَّیعِرَُ الله ھِیعِرَْتسَْی دٍبْع نْمِ ام  

“Allah’ın, raiyyesini gözetmesini istediği ancak onları öğütleriyle kuşatmadığı hiçbir kul yoktur ki 
cennetin kokusunu alsın.”   

Bu gibi örneklere bu eserde sıkça rastlamamız mümkündür. Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’de talep 
anlamında geçen diğer fiiller şunlardır: 

Tablo 1 

Talep Anlamında Geçen İstif‘âl Bâbından Fiiller 

No Fiil Kökü Manası İstif‘âl Bâbı Manası 

ناع 1  Yardım etti 14 نَاعَـَتسْاِ  Yardım istedi 

 
9  Sîbeveyhi, el-Kitâb, 4/70; İbn Yaîş, Şerhu’l-mufassal, 4/441; İbn Kuteybe, Edebü’l-kâtib, 467; İbn Usfûr, el-Mümti‘u fi’t-tasrîf, 

thk. Fahruddin Kubâve, (Beyrut: Dâru’l-Mârife, 1987), 1/194. 
10  Kadri Yıldırım, “Sülasî Mücerred Fiillerin Mezîd Olmakla Kazandıkları Yeni Anlamlar”, Dicle İlahiyat Fakültesi Dergisi, 

(Diyarbakır 2000), 2/242. 
11  İbn Yaîş, Şerhu’l-mulûki fi’t-tasrîf, thk. Fahruddîn Kubâve, (Halep: el-Mektebetü’l-‘Arabiyye, 1973), 84. 
12  Abdulkâhir b. Abdurrahman Cürcânî, el-Miftâh fi ilmi’s-sarf, thk. Ali Tevfik el-Hamd, (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1987), 

51. 
13  Fâtiha 1/5; Nisâ 4/176; Tevbe 9/80; en-Nûr, 24/27; Nahl 16/84; Ahkaf 46/24; Râd 13/6; İbrahim 14/15.		
14  Zebîdî, Zeynuddin Ebu’l-Abbas Ahmet b. Ahmet, Muhtasarı Tecrîd-i ṣarîḥ, çev. Abdullah Feyzi Kocaer, (İstanbul: Hüner 

Yayınları, 2004), 1/36 (no: 36).  
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2 15 راعأ  Ödünç verdi 16 راعتسا  Ödünç istedi 

3 17 تىفأ  Fetva verdi 18 تىَفْـَتسْا  Fetva istedi 

لَحمََ 4  Taşıdı 19 لَمَحْتَسْا  Taşıması istedi 

نَذِأ 5  İzin verdi 20 نَذَأتَسْاِ   İzin istedi 

رَدَقَ 6  Gücü yetti 21 ردقتسا  Güç diledi 

فاض 7  Misafir oldu 22 فَاضَتَسْا  Misafir olmayı istedi 

رَفَغَ 8  Bağışladı 23 رَفَ غْ ـَتسْا  Bağışlanmayı istedi 

َّفعَ 9  İffetli oldu 24 فّعَـَتسْا  İffetli olmayı istedi 

رَذَعَ 10  Mâzur gördü 25 رَذَعْـَتسْا  Mâzur görülmesini istedi 

رَظَنَ 11  Baktı 26 رَظَنْـَتسْا   Beklemesini istedi 

ىقَسَ 12  Suladı 27 ىقَسْتَسْا  Yağmur istedi 

رَصَنَ 13  Yardım etti 28 رَصَنْـَتسْاِ  Yardım istedi 

بَهَوَ 14  Hibe etti 29 بَهَوْـَتسْا  Hibe edilmesini istedi 

 
15  Bu fiil ریعی راع   kökünden ayıpladı, gezindi anlamındadır. Vavlı olanı ise kör oldu/kör etti vb. anlamlara gelir. İstif’âl bâbıyla 

anlam münasebetinden dolayı if’âl bâbı tercih edilmiştir. 
16  Buhârî, “Hibe ve fazlühe”, 33 (No. 2627); 34 (No. 2628); “Megâzî”, 10 (No. 3989). “Nikâh”, 65 (No. 5164). 
17  Genç oldu anlamında يَِتَف   kökünden gelen bu fiil istif’âl bâbıyla anlam münasebetinden dolayı if’âl bâbı tercih edilmiştir. 
18  Buhârî, “Zekât”, 4 (No. 1408); “Hac, 34 (No. 1568); “Vesâye”, 19 (No. 2761); “Tıp”, 49 (No. 5765). 
19  Buhârî, “Farzu’l-hamse”, 15 (No. 3133); “Megâzî”, 74 (No. 4385); “Zebâih ve’s-sayd”, 26 (No. 5518). 
20  Buhârî, “Vudû”, 45 (No. 198); “Ezân”, 162 (No. 865); “Zekât”, 44 (No. 1462); “Hac”, 75 (No. 1634). 
21  Buhârî, “Teheccüd”, 25 (No. 1162); “Deavât, 48 (No. 6382); “Tevhîd”, 10 (No. 7390). 
22  Buhârî, “İcâre”, 16 (No. 2276). 
23  Buhârî, “Vudû”, 53 (No. 212); “Cenâiz”, 22 (No. 1269); “Cenâiz”, 60 (No. 1327). 
24  Buhârî, “Zekât”, 18 (No. 1427); “Zekât”, 50 (No. 1469); “Rikâk”, 20 (No. 6470). 
25  Buhârî, “Şehâdât”, 15 (No. 2661). 
26  Buhârî, “Et‘ime”, 41 ( No. 5443). 
27  Buhârî, “Vudû”, 66 (No. 233); “İstiskâ”, 1 (No. 1005); “İstiskâ”, 4 (No. 1011,1012); “İstiskâ”,15 (No. 1022,1023); “Edeb”, 68 

(No. 6093). 
28  Buhârî, “Menâkıb”, 25 (No. 3612). 
29  Buhârî, “Eşribe”, 30 (No. 5637). 
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مَسَقَ 15  Böldü 30 مَسَقْـَتسْا  Payını, nasibini istedi 

رَـُثكَ 16  Çoğaldı 31 رَـَثكْتَسْا  Çok istedi 

قَفَرَ 17  Şefkatli oldu 32 قَفَترَْسْا  Şefkatli olmasını istedi 

عَضَوَ 18  Koydu 33 عَضَوْـَتسْا  İndirim istedi 

حَتَـَف 19  Açtı 34 حَتَفْـَتسا  Açılmasını istedi 

نيَِغَ 20  Zengin oldu 35 نىغْتسا  Zenginleşmeyi istedi 

بتع 21  Azarladı 36 بَتَعْـَتسْا  Tevbe etmek istedi 

مسق 22  Böldü 37 مسقتسا  Kura çekti 

مهف 23  Anladı 38 مهفتسا  Soru sordu 

راخ 24  Boyun eğdi, seçti 39 رَاخَتَسْا  Hayırlısını istedi 

 

Buhâri’nin Sahîhi’nde istif‘âl bâbı üç yerde davet etmek anlamında geçmektedir. Birincisi 
tevbeye davet etmek anlamına gelen بَاتَتسْا   fiilidir40. İkincisi yardıma çağırmak anlamında 
41 خَرَصَْتسْا  fiili geçmektedir. Fahreddin Râzî, bu fiilin manasının bağırarak yardım istemek 
olduğunu söyler.42 Üçüncüsü ise Savaşa çağırmak anlamında 43 ىلع رََفنَْتسْا   fiilidir. Dolayısıyla bu üç 
fiildeki davet etmek anlamını tevbe etmelerini istemek, yardım istemek, savaşa katılmalarını 
istemek anlamında talep olarak değerlendirilebilir. Görüleceği üzere bu bâbın bu eserde talep 
anlamında yaygın bir kullanımı söz konusudur. 

 

 
30  Buhârî, “Hac”, 54 (No. 1601); “Ehâdîsü’l-enbiya”, 7 (No. 3351); “Megâzî”, 62 (No. 4357). 
31  Buhârî, “Mezâlim”, 11 (No. 2450); “Fezâilü ashâbı’n-nebi”, 6 (No. 3683); “Nikah”, 83 (No. 5191). 
32  Buhârî, “Sulh”, 10 (No. 2705). 
33  Buhârî, “Sulh”, 10 (No. 2705). 
34  Buhârî, “Fezâilü ashâbı’n-nebi”, 6 (No. 3693); “Menâkibu’l-ensar”, 42 (No. 3887); “Edeb”, 119 (No. 6216). 
35  Buhârî, “Zekât”, 18 (No. 1427); “Zekât”, 50 (No. 1469); “Rikâk”, 20 (No. 6470). 
36  Buhârî, “Merzâ”, 19 (No. 5673). “Temennî”, 6 (No. 7235). 
37  Buhârî, “Hac”, 54 (No. 1601); “Ehâdisü’l-enbiya”, 7 (No. 3351); “Megâzî ”, 62 ( No. 4357).  
38  Buhârî, “Cizye ve’l-muvâde‘a”, 6 ( No. 3168); “Megâzî”, 83 ( No. 4431). “İtisam bi’l-kitab”, 5 (No. 7302). 
39  Buhârî, “Teheccüd”, 25 (No. 1162); “Deavât, 48 (No. 6382); “Tevhîd”, 10 (No. 7390). 
40  “Kefâle”, 1 (No. 2290). 
41  Buhârî, “Taksîru’s-salat”, 6 (No. 1092). 
42  Fahreddin Muhammed b. Ömer er-Râzî, Mefâtihu’l-gayb, (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1981), 24/236. 
43  Buhârî, “Şurût”, 15 (No. 2732); “Cihad ve’seyr””, 27 (No. 2825). 
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1.1.2. Bir Halden Başka Bir Hale Geçiş (Sayrûret) 

Arapçada tehavvül ve sayrûret ةروریصلاو ) لوّحتلا  ) kelimeleriyle ifade edilen bu anlam bir 
halden diğerine dönüşmek44 demektir. Cümlede fâil olan unsurun fiilin delalet ettiği hale 
dönüşmesidir. Genellikle bu dönüşümde istif‘âl bâbı isimden fiil yapmada kullanılır. Örneğin,  نّإ
رُسِنَْتسْی  انضِرأب  ثَاغُبلا  “küçük kuş toprağımızda kartal kesilir”45 ,  رُھْمُلا نَصَحَْتسا   “tay at oldu”,  رَجَحَْتسا

نُیطلا  “toprak taş oldu” cümlelerinde geçen َرجَح ،نٌاصَحِ  ،رٌسَْن   kelimeleri istif‘âl bâbı aracılığıyla fiile 
dönüştürülmüş isimlerdir.  Aynı şekilde deve anlamına gelen ةقان  kelimesinden türetilen  قَوَنَْتسْا
لُمَجَلا   “erkek deve dişi deve gibi oldu”46 denir. Bir atasözünde بٌْئذ جَعَنَْتسْا   “kurt kuzu oluverdi, kurt 
kuzu postuna büründü.”47 şeklinde geçer.  رُمْخَلا َّلخََتسْا   “şarap sirke oldu.”,  لُجُرَلا َدسَأَتسْا   “adam aslan 
kesildi.” Fetih sûresinin 29. âyetinde geçen ظََلغَْتسْا  fiili de inceyken kalınlaşmak anlamıyla 
tehavvül ve sayrûret ifade eder. 48 

Buhâri’nin Sahîhi’nde bu anlamda iki fiil geçer. Arapçada ِةعَضْب  kelimesi ticaret malı 
demektir. Bu ismi bu bâbtan fiil yaptığımızda ھعَضَبَْتسْا  onu ticaret malı yaptı demiş oluruz.49  ّدجََتسا

ئَیشلا dediğimizde bir şeyi yenileştirdi50 demiş oluruz.  انلاف فََلخَْتسا   dediğimizde falan kişiyi yerine 
halife kıldı51 demiş oluruz. Bu eserde bu fiillerden ticaret malı edindi52 anlamındaki عَضَبْتسْا  fiili ile 
yerine halife yaptı anlamında 53 فََلخَْتسْا  fiili toplam beş yerde geçer.  

1.1.3. Bulmak 

Arapçada isâbe ve musâdefe ( ةفداصملاو ةباصلإا  ) kavramlarıyla açıklanan bu anlam, bir nesneyi 
belirli bir vasıf üzere bulmak, rastlamak, görmek54 demektir. Yani fâilin mefûlü fiilin türemiş 
olduğu yalın halin ifade ettiği anlam üzerinde bulmasıdır. Örneğin,  ُةأرملا تَْنمِسَ   cümlesinin anlamı 
kadın şişmanladı iken, bu fiil istif‘âl bâbına nakledildiğinde, َةأرملا لُجرلا  نَمَسَْتسْا   Adam kadını şişman 
buldu anlamına bürünür. İbn Yaîş, bu manayı istif‘âlin talep gibi kendisiyle kıyas yapılan asli 
manalarından olduğunu şu şekilde dile getirmiştir: “çoğunlukla bu yapı talep ve isâbe (vicdân) 
içindir. Bunun dışındaki manaları da vardır. Ancak onlarla kıyas yapılmaz.”55 ھُتمْرَكَْتسْا  “onu 
cömert buldum.” ُھُتلْخَبَْتسْا   “onu cimri buldum.”, ُھُتلَْقْثَتسْا  “onu ağır buldum.”, ُھُتدْجََتسْا  “onu iyi 
buldum.”, ھَّفخََتسْا  “onu hafif buldu.”,  ماعطلا تُبَْذعَْتسْا   “yemeği tatlı buldum.56 cümlelerinde de bu 
manada kullanılmıştır.   Zuhruf sûresi 54. âyette geçen ُهوعُاطََاَف ُھمَوَْق  َّفخََتسْاَف  “Kavmini küçük gördü, 
onlar da ona boyun eğdiler.” cümlesinde de bu manada kullanılmıştır.  

 
44  Sîbeveyhi, el-Kitâb, 4/70; İbn Kuteybe, Edebü’l-kâtib, 260; İbn Yaîş, Şerhu’l-mulûki fi’t-tasrîf, 83; İbn Usfûr, el-Mümti‘u fi’t-

tasrîf,  1/195. 
45  Bir Arap meselidir. “Zayıf kendi toprağında güçlü olur.” Anlamına gelir.  ثاغبلا  bir kuş türüdür. Bkz. Meydânî, Mecme‘u’l-

emsâl, thk. M. Muhyiddin Abdulhamid, (Kahire: Dâru’s-Sünnetü’l-Muhammediye, 1955), 1/10. 
46  İlyas Karslı, Arapça Atasözleri ve Deyimler Kitabı, (İstanbul: Mektep yayınları, 2017), 60. 
47  Karslı, Arapça Atasözleri ve Deyimler Kitabı, 197. 
48  Zemahşerî, Mahmud b. Ömer b. Muhammed el-Hârizmî, el-Keşşâf, (Beyrut: Dâru’l-Mârife, 2009), 27/1030. 
49  Meâcimü’t-türâsiyye, عَضبتسا " " (2 Ağustos 2023); İbrahim Mustafa vd., Mu‘cemu’l-vasît, 93. 
50  Meâcimü’t-türâsiyye, َّدجتسا " " (2 Ağustos 2023); İbrahim Mustafa vd., Mu‘cemu’l-vasît, 147. 
51  Meâcimü’t-türâsiyye, فَلختسا " " (2 Ağustos 2023); İbrahim Mustafa vd., Mu‘cemu’l-vasît, 296. 
52  Buhârî, “Nikah”, 36 (No. 5127). 
53  Buhârî, “Cenâiz”, 96 (No. 1392); “Buyû”, 15 (No. 2070); “Megâzî”, 55 (No. 4323). “Libas”, 55 (No. 5878) 
54  Sîbeveyhi, el-Kitâb, 4/70. 
55  İbn Yaîş, Şerhu’l-mulûki fi’t-tasrîf, thk. Fahruddin Kubâve, (Halep: el-Mektebetü’l-‘Arabiyye, 1973), 84. 
56  İbrahim Mustafa ve Diğerleri, Mu‘cemu’l-vasît, (Kahire: Dâru’d-Dâvet, 1972), 1-2/ 640. 
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Bu anlamda Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’de bir hadiste iki ayrı fiil geçer. Birincisi kötü bulmak, sağlığa 
zararlı bulmak anlamında َةَنیدمَلا اومخَوَْتسْا   fiili geçmektedir.57 Bu ifadenin açıklamasında şu ifadeler 
yer alır: مھَنادبأ اھؤُاوھ  قْفاوُی  ملو  اھاولقْثَتسْا   “orayı (şehri) ağır buldular, oranın havası bedenlerine 
uymadı.”58 Hadisin devamında ise sıhhat buldular anlamında  اوُّحصََتسْا  fiili geçer.  

1.1.4. Cümleyi/İfadeyi Kısaltmak 

Arapçada ihtisâru’l-hikâye ( ةیاكحلاراصتخا ) terimiyle karşılanan bu mana, “uzun cümleyi daha 
kısa ifade etmek”59 demektir. Az da olsa istif‘âl bâbından bazı fiiller bu anlamda 
kullanılabilmektedir. Örneğin; میجرلا ناطیشلا  نم  �اب  ذوعأ  نُمؤملا : ذاعَتسْا   , eûzü çeken bir mü’min Allaha 
sığınmış olur. Bu uzun cümleye Arapçada kısaca istiâze denilir.  Aynı şekilde نوُعجِار ھیلإ  انإو  اّنإ �   
“Biz şüphesiz Allahtan geldik ve ona döneceğiz” anlamındaki cümle Arapçada kısaca عَجَرَْتسْا  
fiiliyle ifade edilir. Bu tür bir özellik َلََقوْح ،لَمَسَْب  ،لَوَلْصَ  ،لََدمْحَ   gibi rubaî mücerred fiillerde de vardır. 

Sahîh-i Buhârî’den bu anlama eûzü besmele çekmek, sığınmak anlamındaki 60 ذاعَتسْا   fiilini 
örnek verebiliriz. Bunun dışında bazı hadislerde رافغْتِسا  kelimesi de ihtisâru’l-hikaye anlamında 
kullanılmıştır:   61 ... تنأ  لاإ  ھلإ  يبر  لا  تَنأ  مھللا  لَوقَی : نْأ  رِافغتِسْلاا  ُدِّیسَ  " “İstiğfar’ın en faziletlisi …şöyle şöyle 
demektir.”  

1.1.5. Edinmek 

İstif‘âl bâbının anlamlarından biri olan ittihâz ( ذاخِّتا ), “edinmek, fiilin gösterdiği şeye sahip 
olmak” anlamına gelir.  Bu anlamıyla istif‘âl bâbı, isimden fiil türetmede kullanılır. Siper 
anlamına gelen ىرًذ  kelimesinden türetilen ىرََذَتسْا  fiili siper edinmek demektir. طِئِاحلاب ىرََذَتسْاِ   
denildiğinde “duvarı siper edindi” denilir. Aynı şekilde ِھِب رََتَتسْا   dediğimizde “onu sütre edindi” 
anlamında olur. رَزَوَْتسْا  “vezir edindi”, مََدخَْتسْا   “hizmetçi edindi”, نَطَوَْتسْا   “yurt edindi”, َِدَبعَْتسْا   “köle 
edindi”, مََتخَْتسا   “yüzük edindi” gibi kullanılan başka fiiller de vardır.  ِيسفَْنل ُھصْلِخَْتسَْا  ھٓب  ينوُتْئا  كُلِمَلْا  لَاَقوَ    
“Melik söyledi ki: Onu bana ulaştırın ki onu şahsıma özel kişi edineyim”  âyetinin tefsirinde 
Zemahşerî (ö. 538/1144), ِھسفَنل اصًلِاخ  ُھَلعَجَ  اذإ   “onu kendine özel kişi (danışman) yaptığı zaman ” 
ifadesini kullanır.  Kasas sûresi 26. âyette geçen نُیمَلاْا ُّيوَِقلْا  تَرْجَْأَتسْا  نِمَ  رَیْخَ  َّناِ  ُؗهرْجِْأَتسْا  تَِبَا  َی  آ امَھُیدٰحْاِ  تَْلاَق   
“O iki kızından biri, “Ey Baba, onu işçi tut (edin)! Çünkü işçi tutacağının en iyisi, kuvvetli ve emin 
kimsedir.” Cümlesindeki altı çizili fiil de müfessirlerce işçi edinmek anlamında 
değerlendirilmiştir.  Lügat ve nahiv âlimi İbn Berrî (ö. 582/1187), bir şiirinde نََتْأَتسْا  (eşek 
edinmek) fiilini bu anlamda kullanmıştır: 

نْتِْأَتسَْت مْلو سُانلا نََتْأَتسْاِو                نِتِؤْمُ رٍمْأب ورُمع ای تَْأسب  

“Ey Amr! Ters yüz olmuş bir işte sen dostça davrandın. İnsanlar eşek edindi ama sen edinmedin.”  

Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’de bu bâb iki fiilde edinmek (ittihâz) anlamında kullanılmıştır. Bunlardan 
birincisi رََبخَْتسْا  (haber almak, haber edinmek) fiilidir. Hadisin metni şu şekildedir: "  نُب لھْسَ مَدَِق امّل

ُهرُبِخَْتسَْنُ هانیَْتأ نِیّْفصَ نم فٍیَْنحُ  ....", “Sehl b. Huneyf, Sıffın’dan geldiğinde ondan haber almak için ona 
geldik.” رجَْأَتسْا  işçi tutmak (edinmek) anlamında kullanılan diğer bir fiildir. Çünkü Buhari 

 
57  Buhârî, “Kitâbu’t-tefsîr”, 4 (No. 4610); “Kitâbu’t-tıp”, 29 (No. 5727). 
58  el-Meâcimü’t-türâsiyye, مَخَوَتسْا " " (2 Ağustos 2023). 
59  Abduh er-Râcihî, et-Tatbîku’s-sarfî, (Beyrut: Dâru’n-Nahdatü’l-‘Arabiyye, 2004), 41. 
60  Buhârî, “İstikrâz ve edâu’d-duyûn ve’l-hacr”, 10 (No. 2397); “Bed‘i’l-halk”, 11 (No. 3276); “Ta‘bîr”, 3 ( No. 6985). 
61  Buhârî, “Kitâbu’d-deavât”, 2 (No. 6306). 
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hadislerinde bu fiilin hemen ardından ِءارجَُأ ،لاجُر ،اموق ،اریج  ifadelerin kullanılması ittihâz أ

anlamını desteklemektedir. 

1.1.6. Saymak/İnanmak 

Bu anlam Arapçada i‘tikât ( داقتعا ) olarak ifade edilir. 62 İ‘tikât, “inanmak, saymak, olduğunu 
düşünmek” anlamına gelir. Örneğin; doğru anlamına gelen َبٌاوَص   kelimesinden türetilen بَوَصَْتسْا  
doğru bulmak, doğru olduğuna inanmak anlamında kullanılan bir fiildir. ل4َُسَ   kolay oldu fiilinden 

türetilen  kolay olduğuna inanmak63 anlamında kullanılan bir fiildir. Bu konuda bir meselde  لَھَسَْتسْاِ
 .Falan kişi, falanın kanını mübah saydı.”64 denilir“ نٍلاُف مََد نٌلاُف حَاَبَتسْا

İstif‘âl bâbının en fazla kullanıldığı manalardan biri de bu manadır. Ancak Sahih-i Buhari’de 
bu anlamda iki fiile rastladık. Birincisi helal saymak anlamındaki لّحََتسْا , diğeri ise yavaş bulmak 
anlamına gelen َأطبَْتسْا  fiilleridir. Hz. Peygamber, Hz. Ebû bekr ve Hz. Ömer’in kabri bâbında yer 
alan bu fiilin mastarının geçtiği hadis şöyledir: 

 “  انأ نَیأ مَویلا  انأ نَیْأ :ھِضِرَمَ يفرّذعََتَیَل ملسو ھیلع الله ىلص الله لُوسر ناك نْإ 
  .....َ.ةشئاع مویلِ ءًاطبْتِسا ؟دغلا

“Hz. Peygamber, hastalığının şiddetlendiği bir sırada: Hz. Aişe’nin gününün gelmesini yavaş bularak 
bugün ben neredeyim, yarın neredeyim?....”65 

َّلحَتسا     fiilinin geçtiği içkiyi helal sayan ve onu farklı bir isimle isimlendirenlerin bâbında yer 
alan bu hadisin metni şöyledir: 

    فزاعَمَلاو رَمْخَلاو رَیرحَلاو رَحِلا نوّلحَِتسَْی مٌاوقَْأ يتمّأ نم َّنَنوكَُیَل 

“Ümmetimden zinayı, ipek giymeyi, içkiyi, çalgı aletlerini helal sayan topluluklar olacaktır.” 66 

1.1.7. Bir Şeyin Zamanının Gelmesi 

Haynûnet ve istihkâk ( قاقحتسلااو ةنونیحلا ), bir şeyin zamanının gelmesi ve gerçekleşmesi 
anlamına gelir. Bu bâb bazen bu anlamı ifade edebilir.67 ِلُقْحَلا رََفحَْتسْا  yani “tarlanın kazılma zamanı 
geldi” denilir.68  

Aynı şekilde َدصَحَْتسْا ekinin hasat zamanı geldi” cümlesindeki“  عُرزلاَ دصَحَْتسْا  fiilinin 
sözlüklerde anlamı  هِدِاصَحَ تُقو ناح  şeklinde verilir. 69 Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’de bu anlamda istif‘âl bâbından 
bir fiile rastlanılmamıştır. 

1.1.8. İf‘âl Bâbının Verdiği Anlamı Vermesi 

Arapçada bazen anlam zenginliği oluşturması açısından farklı bâblardan gelen fiiller aynı 
manayı verebilir. Dilciler bazı fiillerde istif‘âlin, if‘âl bâbının anlamını taşıdığını dolayısıyla 

 
62  Haşim Taha Şellaş, Evzânü’l-efâl ve me‘ânîhe, 109. 
63  Meâcimü’t-türâsiyye, لَھَسَْتسِْا " " (2 Ağustos 2023). 
64  Karslı, Arapça Atasözleri ve Deyimler Kitabı, 56. 
65  Buhârî, “Cenâiz”, 96 (No. 1389). 
66  Buhârî, “Megâzî”, 48 (No. 4280); “Nikah”, 52 (No. 5151); “Eşribe”, 6 (No. 5590). 
67  Haşim Taha Şellaş, Evzânü’l-efâl ve me‘ânîhe, 109. 
68  İbrahim Mustafa vd., Mu‘cemu’l-vasît, 229. 
69  Ahmet Muhtar Ömer, Mu‘cemu’l-lugatü’l-mu‘asıra, Hasade mad. , (Kahire: ‘Âlemü’l-Kütüb, 2008), 1/505. Ahmed b. 

Muhammed el-Feyyûmî, el-Misbahu’l münîr, Hasade mad., (Kahire: Dâru’l-Me‘ârif, 1977), 138. 
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istif‘âldeki ziyadeye bakmaksızın onun yerine geçebileceğini ileri sürmüşlerdir.70 Örneğin; فََلخْأ
yerine  ھِلھْلأِ بَاجََتسا de kullanılabilir. Kur’ân’da geçen  ھِلِھَْلأِ فََلخَْتسْاِ  fiilleri باجأ   anlamında 

kullanılmıştır.71 İbn Atıyye el-Endelüsî (ö. 541/1147),  Âl-i imrân 195. âyetinde geçen باجتسا  
fiilinin  باجأ  anlamında olduğunu söylemiştir.72 Kâb b. Zuheyr (ö. 24/645 [?]) bir şiirinde  باجتسا   
fiilini باجأ  anlamında kullanmıştır: 

73 اقرِشَ امدعب نم ھَتصّغُ تُزْجَأ          ھل تُبْجََتسْاف يناعد دق قٍھَرْمُو  

“Nice bitap düşmüş kimse beni çağırdı ben de icabet ettim ve onu boğan sıkıntısından kurtardım.” 

“Yapıdaki ziyade manada da ziyadeyi gösterir.”74 kuralından dolayı bunu reddedenler de 
vardır. Radî el-Esterâbâdî (ö. 688/1289’dan sonra) bu iki bâbdan gelen جَرَخَْأ  ve ِجَرَخََتسْا   arasında 
farklılık olduğunu, جَرَخْأ  dediğimizde bir şeyi zahmet çekmeden bir defada çıkarmak anlamındayken, 

جَرَخَْتسْا ’nin bir şeyi derinden meşakkat çekerek, çabalayarak çıkarmak anlamında olduğunu söyler.75 
Dolayısıyla maden gibi şeyleri çıkarmak anlamında جَرَخَْتسْا   kullanılır. Kışkırtmak anlamında 

رَاَثَتسْاِ , yanlışa düşürmek anlamında ِلّزََتسْا  fiilleri de if‘âl babıyla aynı anlamda kullanılan diğer 
fiillerdir. Tarafe b. Abd (ö. 564 [?]), bir şiirinde  ِقَاَفَتسْا   fiilini قَاَفَأ   anlamında kullanmıştır: 

76 بُرَجَْلأا حَیحصلا يدِعُْی امك يدِعُْی           ً ةرَاعَد قُیفَِتسَْی لا نْمَ فُارقِوَ  

“Uyuzlunun sağlıklı olana bulaştırdığı gibi kötülükten ayılmayana yakınlık da kötülüğü bulaştırır.” 

Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’de istif‘âl bâbının, if‘âl bâbıyla aynı anlamda kullanıldığı fiiller de geçmektedir. 
Bu da istif‘âl babının her zaman geçişsiz anlamda kullanılmadığını bilakis geçişli bir fiil formunda 
da kullanılabildiğini de gösterir. Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’de geçen aşağıdaki fiiller yanlarında verilen if‘âl 
babından fiillerle aynı anlamda kullanılmışlardır. Bu durum istif‘âl bâbının bazen if‘âl bâbının 
taşıdığı anlamı verebileceğini gösterir. 

Tablo 2 

İf‘âl Bâbıyla Aynı Anlamda Kullanılan İstif‘âl Bâbından Fiiller 

No İf‘âl bâbı İstif‘âl bâbı Anlamı 

خأ 1
ْ

جَرَ تسْاِ 
َ

خ
ْ

جَرَ  Çıkardı77 

أ 2
َ

ق
ْ

لَبَ تسْاِ 
َ

ق
ْ

لَبَ  Yöneldi78 

 
70  Sîbeveyhi, el-Kitâb, 4/70. 
71  Rad 13/14,18; Yusuf 12/34; En’âm 6/36; Ahkâf 46/5; İbrahim 14/22. 
72  İbn Atıyye, el-Muharraru’l-veciz fi tefsiri’l-kitabi’l-aziz, thk. Abdusselam Abduşşafi Muhammed, (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-

‘İlmiyye, 2001), 1/557. 
73  Kâb b. Zuheyr, Dîvan, şrh. Müfid Kumeyha, (Riyad: Dâru’ş-Şevvâf, 1989), 108. 
74  Emîl Bedî‘Yakup, Mevsûatü ulûmu’l-lügati’l-Arabiyye, (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, 1971), 5/540. 
75  Radî el-Esterâbâdî, Şerhü’ş-şâfiye, 1/110. 
76  Tarafe b. Abd, Dîvan, thk. Dürriyetü’l-Hatîp ve Lütfi es-Sakkâl, (Beyrut: Müessetü’l-‘Arabiyye, 2000), 115. 
77  Buhârî, “Bed‘i’l-halk”, 11 (No. 3268); “Menâkibu’l-ensâr”, 42 (No. 3887); “Eymân ve’n-nuzûr”, 26 ( No. 6692). 
78  Buhârî, “Vudû”, 11 (No. 144,145); “Salât”, 18 (No. 377); “Salât”, 28 (No. 391,392); “Tefsîr”, 14 (No. 4488). 
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أ 3
َ

بَاجَ تسْاِ 
َ

بَاجَ  İcabet etti, cevap verdi79 

أ 4
ُ

ش
ْ

د6ِ
َ أ -

َ
ش
ْ

د6َ
َ 8سْا 

َ
ش
ْ

د6َ
8سُْا -َ

ُ
ش
ْ

د6ِ
َ  Şehit oldu, şahit gösterdi80 

أ 5
َ

ك
ْ

لَمَ تسْا 
َ

ك
ْ

لَمَ  Tamamladı, bitirdi81 

أ 6
َ

قوْ
َ

د
َ تسْاِ 

َ
قوْ
َ

د
َ  Ateş yaktı, tutuşturdu82 

ذقنأ 7 8سْاِ 
َ

ذقن  Kurtardı83 

نم نكمأ 8 تسْا 
َ

كمْ
َ

نم نَ  Sahip oldu, yapabildi84 

رمآ 9 تسْاِ 
َ

أ
ْ

رَمَ  Danıştı, istişare etti85 

ربدأ 10 تسْا 
َ

رَبَدْ  Arkasını döndü, yüz çevirdi86 

قفنأ 11 8سْا 
َ

ن
ْ

ف
َ

قَ  Harcadı87 

نطبأ 12 8سْا 
َ

طبْ
َ

نَ  Gizledi, içine attı88 

قافأ 13 تسْاِ 
َ

ف
َ

قا
َ  Ayıldı89 

لعْأ 14
َ

نَ تسْا 
َ

لعْ
َ

نَ  İlan etti, açıktan yaptı90 

أ 15
َ

ك
ْ

هَرَ تسْا 
َ

ك
ْ

هَرَ  Mecbur etti, zorladı91 

لQَّأ 16 لSَTَّسأ   Çocuk ağladı (doğum)92  

 

 
79  Buhârî, “Teheccüd”, 14 (No. 1145); “Fezâilü ashabı’n-nebi”, 7 (No. 3696); “Deavât”, 62 (No. 6401). 
80  Buhârî, “Vesâye”, 36 (No. 2781); “Fezâilü ashabı’n-nebi”, 1 (No. 3650); “Edeb”, 91 (No. 6152). 
81  Buhârî, “Mevâkîtü’s-salât”, 17 (No. 558); “Cenâiz”, 93 (No. 1386); “savm”, 52 (No. 1969); “İcâre”, 11 (No. 2271). 
82  Buhârî, “Ehâdisü’l enbiya”, 40 (No. 3426). 
83  Buhârî, “Itk”, 1 (No. 2517); “Cihâd ve’s-seyr”, 166 (No. 3041); “Fezâilü ashabı’n-nebi”, 6 (No. 3690). 
84  Buhârî, “Cihâd ve’s-seyr”, 158 (No. 3031); “Cihâd ve’s-seyr”, 170 (No. 3045); “Megâzî”, 10 (No. 3989). 
85  Buhârî, “Zekât”, 59 (No. 1489); “Mezâlim”, 25 (No. 2468); “Şehedât”, 2 (No. 2637). “Tefsîr”, 4 (No. 4785). 
86  Buhârî, “Salât”, 29 (No. 394); “Hac”, 81 (No. 1651); “Şerike”, 15 (No. 2506). “Temennî”, 3 (No. 7229). 
87  Buhârî, “Lukâtâ”, 2 (No. 2427). 
88  Buhârî, “Tefsîr”, 3 (No. 4924). 
89  Buhârî, “Edeb”, 108 (No. 6191). 
90  Buhârî, “Kefâle”, 4 (No. 2297); “Menâkibu’l-ensar”, 45 (No. 3905). 
91  Buhârî, “Deavât”, 21 (No. 6339); “İkrâh”, 6 (No. 6949).  
92  Buhârî, “Cenâiz”, 78 (No. 1358); “Tefsir”, 2 (No. 4548). “Tıp”, 46 (No. 5760). 



Meanings Expressed by İstif'âl Bâbı: The Example of el-Câmiu's-Sahîh • 985 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2147-8171 

 

1.1.9. Dönüşlülük (Mutâva‘at)  

Mutâva‘ât (dönüşlülük), fâilin yaptığı işin mef ‘ûl tarafından kabul edildiğini ifade etmek için 
kullanılır. İstif‘âl bâbı, bazen if‘âl bâbının dönüşlülüğünü yapar.93 Bu durumda fiil, if‘âl bâbında 
müteaddî iken istif‘âl bâbına nakledildiğinde lazım olur. Örneğin, مَكَحَْتسْاف ُھُتمْكَحَْأ   “Onu 
güçlendirdim, o da güçlendi”,  ءَاضََتسْاف هءَاضََأ   “Onu aydınlattı, o da aydınlandı”,  مَاَقَتسْاف ُھُتمَْقَأ   “Onu 
doğrultum, o da doğruldu”,  حَارََتسْاف ھُتحْرَأ   ”Onu rahatlattım, o da rahatladı.” َداَفَتسْاف  ُهَدافَأ   “onu 
faydalandırdım, o da faydalandı” cümlelerinde if‘âl babından olan fiiller müteaddiyken istif‘âl 
bâbına çevrildiğinde lâzım olmuşlardır. Tevbe 7. âyette geçen  مْھَُل اومُیقَتسْاَف  مْكَُل  اومُاَقَتسْا   fiilleri  ماق  أ
fiilinin mutâva‘âtı olarak gelmiştir. 

Sahîh-i Buhârî’deki bazı kullanımlarda if‘âl bâbının dönüşlülüğünü sağlayan fiiller de 
kullanılmıştır. Örneğin; doğrultmak düzeltmek anlamına gelen ماقأ  fiili müteaddiyken, istif‘âl 
bâbına nakledildiğinde ماَقَتسْا  düzelmek, doğrulmak94 anlamında lâzıma dönüşür. Aynı şekilde 
rahat ettirdi anlamına gelen حَارَأ  fiili müteaddiyken, istif‘âl bâbına nakledildiğinde حَارََتسْا  fiili95 
“rahat etti” anlamında lâzıma dönüşür. 

1.1.10. İfti‘âl Bâbıyla Aynı Anlamı Vermesi  

İstif‘âl bâbı, bazen ifti‘âl bâbından gelen bir fiille aynı anlamı verebilir.96 Müfessirler, Yûsuf 
sûresi 32. âyette geçen yapışmak, tutunmak, günaha direnmek anlamına gelen ِمَصَعَْتسْا  fiilinin 
talep değil مَصََتعْاِ   anlamında olduğunu belirtmişlerdir.97 ِحَاَترْا / حَارََتسْا  rahatlamak, rahatlığa 
kavuşmak, َدصَحَْتسْا  / َدصََتحا  olgunlaşmak, رََذَتعْا رََذعَْتسْاِ    özür dilemek, mazeret beyan etmek, لَاتقْا لَاَقَتسْاِ   
istifa etmek, feshini istemek fiilleri de ifti‘âl bâbıyla aynı anlamda kullanılan diğer fiillerdir.98 

Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’de istif‘âl bâbının ifti‘âl bâbıyla aynı anlamda kullanıldığı fiillere de 
rastlanmaktadır. Başlamak anlamına gelen 99 حََتفَْتسْا  fiili ِحََتَتفْا  anlamında kullanılmıştır. Rahatlamak, 
rahat etmek anlamında100 حَارَتسْا  fiili  حَاترْا  ile aynı anlamdadır. Aynı şekilde sarkmak, gevşemek101 
anlamına gelen ىخَرَْتسْا ىخََترْا ,  anlamında kullanılmıştır. Hadım olmak102 anlamına gelen ىصَخَْتسْا  
fiili ىصََتخْا  ile eşanlamlıdır.  ىصتخْا  fiili kitabın farklı bir bâbında hadım olmak103 anlamında 
geçmektedir.  Olgunlaşmak104 anlamına gelen  َدصَحَْتسْا  fiili,  َدصََتحْا  ile eşanlamlı kullanılan bir diğer 
fiildir.  

 
93  İbn Mâlik et-Tâî, Şerhu’t-teshîl, thk. Abdurrahman Seyyid –M. Bedevî el-Maktûn, (Kahire: Hicr lit-tıbâati ve’n-neşr,1990), 

3/458; Ebû Bekr b. Muhammed Süyûtî, Hem‘u’l-hevâmi‘, thk. Ahmed Şemseddin, (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, 1998) 
3/268. 

94  Buhârî, “Menâkibu’l-ensâr”, 26 (No. 3834); “İ‘tisâm bi’l-kitâb ve’s-sünnet”, 2 (No. 7282). 
95  Buhârî, “Cenâiz”, 41 (No. 1301); “Cizye ve’l- muvâde‘a”, 7 (No. 3169); “Rikak”, 42 ( No. 6512,6513). 
96  Ebu Hayyân Endelüsî, İrtişâfü’d-darb, 568. 
97  Ebu Hayyân Endelüsî, Tefsirü’l-bahru’l-muhît, thk. Adil Ahmet Abdulmevcûd ve diğerleri, (Beyrut: Dâru’l- kütübi’l- 

‘İlmiyye,1993), 5/305; Alûsî, Rûhu’l-meânî, 6/423. 
98  Sedat Mutçalı, Arapça-Türkçe sözlük, (İstanbul: Dağarcık Yayınları, 1995), 172, 346, 558, 573. 
99  Buhârî, “Amel fi’s-salat”, 11 (No. 1212).  
100 Buhârî, “Cenâiz”, 41 (No. 1301); “Cizye ve’l-muvâdia”, 7 (No. 3169); “Rikak”, 42 (No. 6512,6513). 
101 Buhârî, “Fezâilü ashabı’n-nebi”,5 (No. 3665); “Libas”, 2 (No. 5784). 
102 Buhârî, “Nikah”, 6 (No. 5071). 
103 Buhârî, “Nikah”, 8 (No. 5073, 5074, 5075, 5076). 
104 Buhârî, “Hars ve’l-müzârat”, 20 (No. 2348). 
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1.1.11. Tefa‘ul ( لُّعفَت ) Bâbıyla Aynı Anlamı Vermesi 

Bazı nahivciler bu bâbın tefa‘ul bâbından gelen bir fiille aynı anlamı verebileceğini 
söylemişlerdir.105 Birçok âyette,   نََّقَیَت  / نََقیَْتسْاِ  (kesin olarak bilmek, emin olmak) , زََّجَنَت  / زَجَنَْتسْاِ  
(yerine getirmeye çalışmak),  عَتمتسْا  / عَّتمَت  (faydalanmak, keyfini çıkarmak) gibi birçok fiil tefa‘ul 
bâbıyla aynı anlamda zikredilmiştir. Bu tür fiiller lâzımdır. Radî el-Esterâbâdî, bu fiilleri isâbe ve 
itikât çerçevesinde değerlendirmiştir. Örneğin, رََبكَْتسْا  fiiline kibirlendi anlamına gelen رََّبكََت  değil, 
“kendisinin büyük olduğuna inandı” anlamını vermiştir.106  

Genellikle tefa‘ul ( لٌُّعفَت ))  babının bir özelliği olan tekellüf  anlamı (yapmacık davranma, 
kendinde olmayanı varmış gibi gösterme) bazen bu bâbdan gelen bazı fiillerde de mevcuttur.107 
Buna أَّرجََت / َأرَجَْتسْا    yiğitlendi,  رَّبكََت  / رََبكَْتسْا  kibirlendi108 fiillerini örnek gösterilebilir. Ṣaḥîḥ-i 
Buḫârî’de bu anlamda كَسَمَْتسْا  sarılmak, tutunmak109 anlamındaki كََّسمََت   ile عتمَْتسْا  faydalanmak110 
anlamındaki عَّتمََت   ile  ىَفوَْتسْا   fiili, hakkını tam olarak vermek, tamamını teslim almak111 
anlamındaki ىّفوَت  ile, لّظَتسا  fiili, gölgelenmek112 anlamındaki لََّلظََت  ile, لاحتسا  fiili, çevrilmek, 
dönüşmek113 anlamındaki لَوّحََت  ile, رانَتسا  fiili aydınlanmak114  anlamındaki رَّوَنَت  ile  aynı anlamda 
kullanılan fiillerdir.  

Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’de birçok yerde geçen 115 رَخَْأتسْا  fiili, gecikmek, gerilemek, geri çekilmek 
anlamlarına gelen رََّخَأَت  fiiliyle aynı anlamda kullanılan diğer bir fiildir. Örnek olarak şu hadis 
metni gösterilebilir:  

 مھب يّلصُیَف ،سانلا نمٌ ةفئاطو مُاملإا مَُّدَقَتَی :لاق فِوْخَلا ةِلاص نع لَئِسُ اذإ ناك"
 ھعم نیذلا ىّلص اذإف اوّلصَُی مل وُِّدعَلا نیبو مھنیب مھنمٌ ةفئاط نوكتوً ةعكر مُاملإا

"....اوّلصَُی مْل نیذلا نَاكم اورُخَْأَتسْاً ةعكر  

“(Hz. Peygamber’e) korku namazı hakkında sorulduğunda şöyle 
buyurdu: İmam ve bir grup insan öne geçer ve imam onlara bir rekât 
kıldırır. Onlardan henüz namaz kılmamış bir grup namaz kılanlarla 
düşman arasında durur. İmamla beraber bir rekât kılan grup henüz 
namaz kılmayanların yerine geriye çekilirler…”116  

Görüldüğü üzere bu bâbtan gelen اورُخَْأَتسْا  fiili, tefe’ul ( لُّعَفَت ) bâbından رََّخأَت  fiiliyle aynı anlamı 
vermektedir. Bu durum hem dilde farklı bâblardan benzer manaya gelen fiiller türetmeye güzel 
bir örnek oluşturmakta hem de bâbın ne kadar zengin olduğuna işaret etmektedir. 

 
105 Sîbeveyhi, el-Kitâb, 4/70; İbn Kuteybe, Edebü’l-kâtib, 468; İbn Yaîş, Şerhu’l-mulûki fi’t-tasrîf, 83; İbn Usfûr, el-Mümti‘u fi’t-tasrîf, 

195. 
106 Radiyyüddin Esterâbâdî, Şerhu’ş-şâfiye, 1/106. 
107 İbn Kuteybe, Edebü’l-kâtib, 467; İbn Yaîş, Şerhu’l-mufassal, 4/441; Haşim Taha Şellaş, Evzânü’l-fiil ve me‘ânîhe, 107. 
108 Nisa 4/172; Mâide 5/82; A‘râf 7/206; Enbiya 21/19; Mümin 40/60. 
109 Buhârî, “Şurût”, 15 (No. 2732); “Cihâd ve’s-seyr”, 49 (No. 2861), 85 (No. 2911); “Ta‘bîr”, 23 ( No. 7014). 
110 Buhârî, “Lukâta”, 1 (No. 2426); “Lukâta”, 10 (No. 2437); “Nikah”, 31 (No. 5118); “Nikah”, 79 (No. 5184). 
111 Buhârî, “Buyû”, 51 (No. 2126); “Buyû”, 54 (No. 2132,2136); “İstikrâz ve edâu’d-duyûn”, 18 (No. 2405). 
112 Buhârî, “Cihâd ve’s-seyr”, 71 (No. 2890), 84 (No. 2910); “, İmân ve’n-nuzûr”, 31 (No. 6704). 
113 Buhârî, “Fezâilü ashâbı’n-nebi”, 5 (No. 3664); “Fezâilü ashâbı’n-nebi”, 6 (No. 3682); “Ta‘bir”, 29 ( No. 7021). 
114 Buhârî, “Menâkıb”, 23 (No. 3556); “Tefsîr”, 18 (No. 4677). 
115 Buhârî, “Ezan”, 47 (No. 683); “Sehv”, 8 (No. 1233). “Ehâdisü’l-enbiya”, 19 (No. 3389);  
116 Buhârî, “Tefsir”, 44 (No. 4535). 
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1.1.12. Türemiş Olduğu Yalın Fiilin Manasını Taşıması 

Sülâsî fiiller bazen istif‘âl bâbına nakledilseler de manası değişmeyip türemiş olduğu yalın 
(mücerred) fiilin manasıyla aynı kalabilmektedir. Birçok dilci, َظَُقَی ،رَّقَتسْا /َّرَق ،ىَنغَْتسْا /يَنِغَ ىَلعَْتسْا /لاَع/ 

عََدوَْتسْا/ عََدوَ ، ظََقیَْتسْا  gibi istif‘âl bâbından olan fiillerin yalın haliyle aynı anlamda olduğunu 
belirtmişlerdir.117 Şairlerin de bu bâbdan bazı fiilleri sülâsisiyle aynı anlamda kullandığını 
görüyoruz. Örneğin, Câhiliye şairi Tarafe b. el-‘Abd (ö. 564), bir şiirinde َّرَقَتسا  fiilini رّق  ، عَدوَْتسْا   

fiilini ise  َعََدو  anlamında kullanmıştır: 

118 لْجَزَ ھل تَّْرَقَتسْا    ثُیْحَ اھراد ىلع               فٍِّیصَوَ عٍیبرَ نْم ثٌیغَ لاز لاف

“Bahar ve yaz yağmurları hâlâ devam ediyor. Yerleştiği yurdunun üstünde gök gürültüsü var.” 

119 دِمِجْمُ َّفكَ ھُتعَْدوَْتسْاو ،رانلا ىلع                     ُ هرَاوَحَ تُرْظََن خٍوبضْمَ رََفصَْأوَ  

“Nice sarı okun ateş üzerinde kararmış şekline baktım ve onları cimrinin avucuna bıraktım.” 

Kur’ân’da birçok yerde istif‘âl bâbından gelen fiillerin mücerrediyle aynı anlamda olduğuna 
dair örnekler vardır: Yûsuf sûresi 80 ve 110. âyetlerde, سَئَِی  / سَئیَْتسْا  anlamında, أزھَتسْا  fiili birçok 
âyette أزھ  anlamında kullanılmıştır.120 Ne var ki bazı tefsirci ve dilciler, “Yapıdaki ziyade manada 
da ziyadeyi gösterir.” kuralına istinâden istif‘âl bâbının mücerred mana ifade etmesini kabul 
etmemişler. Bu gibi yerlerde istif‘âl bâbının mübâlaga ifade ettiğini belirtmişlerdir.121 Şevkânî, 
Zemahşerî ve Alûsî,  َّفعََتسْا ،َّرَقَتسْا  ،بَجَعَْتسْا  ،رَخَسَْتسْا   gibi fiillerdeki ziyadeyi mübâlagaya 
yorumlamışlardır.122 

Buhârî’nin Sahîh’inde istif‘al bâbından gelen birçok fiilin sülâsî mücerrediyle aynı anlamda 
kullanıldığını görüyoruz. Bundan da anlıyoruz ki kelime çeşitliliğini artırmak için mücerrediyle 
aynı anlama gelen istif‘âl bâbından fiiller türetilmiştir. Bu eserde geçen  رَاَد،  / رَاَدَتسْا ،رََثَن   / رَثنَْتسْا

سَئَِی / سََأیَْتسْا ،نََلعَ  / نََلعَْتسْا ،حََنجَ  / حََنجَْتسْاَ،أزَھَ / َأزَھَْتسْا  fiilleri yanlarında verilmiş sülâsî mücerredleriyle aynı 
anlamda kullanılan fiillerdir. Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’de sülâsî mücerrediyle aynı anlamda kullanılan 
diğer fiiller ise şunlardır: 

Tablo 3 

Sülâsî Mücerrediyle Aynı Anlamda Kullanılan İstif‘âl Bâbından Fiiller 

No Sülâsî fiil İstif‘âl bâbı Manası 

يَيح 1 يىحْتَسْا   Utandı, çekindi123 

 
117 Bkz. Sîbeveyhi, el-Kitâb, 4/70; İbn Kuteybe, Edebü’l-kâtib, 468; İbn Yaîş, Şerhu’l-mulûki fi’t-tasrif, 83; İbn Usfûr, el-Mümti‘u 

fi’t-tasrif, 195; Zemahşerî, Mufassal fî İlmi’l-luga, thk. Fahr Sâlih Kadâre, (Amman: Dâru Ammâr, 2003), 285. 
118 Tarafe b. Abd, Dîvan, 98. 
119 Tarafe b. Abd, Dîvan, 10. Beyit, 153. 
120 Bakara 2/15; Nisa 4/140; Hicr 15/11; Zuhruf 43/7. 
121 Bk. Nesefî, Tefsiru Nesefî, 1/6, Beyzâvî, Envâru’t-tenzîl, 1/39, Radiyyüddin Esterâbâdî, Şerhu’r-radiyyi ale’ş-şâfiye, 1/111.  
122 Muhammed b. Ali eş-Şevkâni, Fethu’l-kadîr, (Beyrut: Alemü’l-Kütüb, t.y.), 4/389, Alûsî, Rûhu’l-me‘ânî , 29/155, (Beyrut, 

Dâru’l- Fikr, 1978); Zemahşerî, el-Keşşâf, (Beyrut: Dâru’l-Mâ‘rife, ty.), 1/249. 
123 Buhârî, “İlim”, 8 (No. 66); “İlim”, 50 (No. 130); “Megâzî”, 38 (No. 4214); “Nikah”, 107 (No. 5224). 
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ظَقُـَي 2 ظقيتسا   Uyandı124 

رشب 3 رشبْتسْا   Sevindi125 

قشن 4 قَشَنتسْا   Burnuna su çekti126 

ركن 5 ركنتسا   Yadırgadı127 

نقي 6 نقيتسا   Kesin olarak bildi128 

ثبل 7 ثبلتسا   Oyalandı, gecikti129 

كسم 8 كسمتسا   Sarıldı, tutundu130 

داف 9 دافتسا   Mal elde etti131 

10 mن نابتسا   Açık, seçik, görünür oldu132 

ىقر 11 ىقترسا   Şifa amacıyla okudu133 

ضاف 12 ضافتسا   Dolup taştı134 

لجع 13 لَجعْتسا   Acele etti135 

رسُي 14 رسيتسا   Kolay oldu136 

سنأ 15 سنأتسا   İçten, samimi oldu137 

 
124 Buhârî, “İlim”, 40 (No. 115); “Mevâkîtü’s-salat”, 24 (No. 570); “Amel fi’s-salât”, 21 (No. 1198); “Cihâd ve’s-seyr”, 8 (No. 

2800). 
125 Buhârî, “İlim”, 49 (No. 128); “Tefsir”, 18 (No. 4677); “Tevhid”, 37 (No. 7517). 
126 Buhârî, “Vudû”, 24 (No. 159); “Vudû”, 28 (No. 164); “Vudû”, 41 (No. 191). 
127 Buhârî, “Cuma”, 14 (No. 901); “Şehedât”, 15 (No. 2661); “Megâzî”, 38 (No. 4240). 
128 Buhârî, “Şehedât”, 15 (No. 2661); “Ehâdîsü’l-enbiya”, 19 (No. 3389); “Tefsir”, 6 (No. 4695). 
129 Buhârî, “Şehedât”, 2 (No. 2637); “İ‘tisâm bi’l-kitab ve’s-sünnet”, 28 (No. 7369) 
130 Buhârî, “Şurût”, 15 (No. 2732); “Cihâd ve’s-seyr”, 49 (No. 2861); “Ta‘bîr”, 23 ( No. 7014). 
131 Buhârî, “Vesâye”, 22 (No. 2764) 
132 Buhârî, “Ezan”, 15 (No. 626); “Savm”, 16 (No. 1916); “Talâk”, 11 (No. 5269). 
133 Buhârî, “Tıp”, 17 (No. 5705); “Tıp”, 35 (No. 5738,5739). 
134 Buhârî, “Cizye ve’l-muvâdia”, 15 (No. 3176). 
135 Buhârî, “Megâzî”, 38 (No. 4202); “Tefsir”, 4 (No. 4785). 
136 Buhârî, “Zekât”, 37 (No. 1453). 
137 Buhârî, “Mezâlim”, 25 (No. 2468). 
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حنج 16 حنجتسا   Eğildi, meyletti138 

أزه 17 أزهتسا   Alay etti139 

راد 18 رادتسا   Döndü, döndürdü140 

رثن 19 رثنتسا   Sümkürdü141 

سئي 20 سأيتسا   Ümidini kesti142 

عدو 21 عدوتسا   Emanet etti143 

أفك 22 ئفكتسا   Ters çevirdi144 

 

Öte yandan Araplar arasında bazen fiilin mücerredi yerine istif‘âl bâbından bir fiilin yaygın 
kullanımı söz konusu olabilmektedir. Bu duruma nahiv dilinde لاعفْتِسْا ةِغَیصِبِ  دَّرجَملا  نِع  ءُانغْا   (istif‘âl 
bâbı sebebiyle yalın fiile ihtiyaç duyulmaması) denilir. فَكَنَْتسْا ،رََبعَْتسْا  ،لََدبَْتسْا  ،رََثأَتسْا  ،ىَیحَْتسْا  ،عَاطََتسْا   
bu tür fiillerdendir. Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’de geçen أذھَتسْا ،نَقیَْتسْا  ،رَسحَْتسا  ،رّقَتسا  َ،ذوحَْتسا  ،ىیحَتسا  ،سَأیَْتسا  ،فّعََتسْا 
fiillerinin sülâsî mücerredlerinin değil de istif‘âlden gelen bu formlarının meşhur olduğu 
söylenebilir.  

Daha önce de bahsedildiği gibi bazı dil âlimleri bu fiilleri mübâlaga anlamında 
değerlendirmektedir. Ancak Buhârî hadislerinde geçen bu fiillerin bağlamları incelendiğinde 
mübâlaga anlamında değil, bilakis sülâsî mücerred fiili ile aynı anlamda olduğu görülür. 
Dolayısıyla istif‘âl bâbından kullanımlarının daha meşhur olduğu görüşü akla gelmektedir. 
Örneğin aşağıdaki hadis metninde َّفعََتسا  fiiline mübâlaga değil  talep anlamı daha uygun 
düşmektedir:  

“ ُ.اللهُ ھَّفعُِی فْفِعَْتسَْی   نْمو ،ىًنغِ رِھْظَ نْع ةِقدصلا رُیخَو"

“Sadakanın en faziletlisi ihtiyaç fazlasından verebilmektir. Kim iffetli olmayı isterse Allah onu iffetli 
kılar.”145 

 
138 Buhârî, “Bed‘i’l-halk”, 11 ( No. 3280). 
139 Buhârî, “İcâre”, 12 (No. 2272). 
140 Buhârî, “Bed‘i’l-halk”, 2 (No. 3197); “Tefsir”, 16 (No. 4490); “Ahbâru’l-Âhad”, 1 ( No. 7251). 
141 Buhârî, “Vudû”, 28 (No. 164); “Vudû”, 38 (No. 185); “Vudû”, 42 (No. 192). 
142 Buhârî, “Ehâdîsü’l-enbiya”, 19 (No. 3389); “Tefsir”, 6 (No. 4695). 
143 Buhârî, “Farzu’l-hamse”, 13 (No. 3129). 
144 Buhârî, “Şurût”, 8 (No. 2723). 
145 Buhârî, “Zekât”, 18 (No. 1427) 



990  •  İstif‘âl Bâbı’nın İfade Ettiği Anlamlar: el-Câmiu’s-Sahîh Örneği 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

1.1.13. Gidermek, Ortadan Kaldırmak (Selb ve İzâle) 

Selb ve İzâle ( ةلازلااو بلسلا ), gidermek, ortadan kaldırmak, soymak, sıyırmak anlamına gelir. 
İstif‘âl bâbı bazen selb ve izâleye delalet edebilir.  Örneğin; engel, zorluk anlamına gelen ََةَبَقع  
kelimesi bu bâbtan bir fiile dönüştürüldüğünde ھُتبَْقعَْتسْا  “engelini kaldırdım, zorluğunu giderdim” 
anlamına bürünür.  Bu durumda fiilin başındaki ا-س-ت harfleri başına geldiği fiilin mef‘ûl’den 
kaldırıldığına delalet eder. 

 İstif‘âl bâbı Sahîh’de bu anlamda bir yerde geçer. Sağlam kökü olmak anlamına gelen لَصَُأ  
kökünden türetilen ve kökünü kurutmak anlamına gelen لَصَْأَتسْا  fiili bu anlamda kullanılmıştır. 
Hadisin metni şu şekildedir: “... كَمِوق رَمَأ تَلْصَْأتسْا نْإِ تَیَْأرَأ ”, “Kavminin durumunu mahvetmen 
konusunda ne dersin?” Zira bu kökten türetilen ve kökünü sağlamlaştırmak anlamına gelen 
diğer bir fiil de لََّصأ  dir.  Bu fiil atasözlerinde de bu anlamda kullanılmıştır: َُھَتَفْأش لَصَْأَتسْا   ve  ُھَلصَْأَتسْا

هروُذجُ نم  “kökünü kazıdı”. Aynı şekilde مھءَارضْخَُ الله لَصَأَتسْا  “Allah köklerini kuruttu” şeklinde 
kullanımlar mevcuttur. Örnekte görüldüğü üzere bu anlam istif‘âl bâbında mevcuttur. 

1.1.14. Abartı 

 “Yapıdaki ziyade manadaki ziyadeyi gerektirir” görüşünde olan bazı dil âlimleri istif‘âl 
bâbından gelen bazı fiillerin mübâlağa ifade ettiğini söylemişlerdir. Örneğin, Zemahşerî, َِّفعََتسْا  
fiilinin mübâlağa ifade ettiğini söyler. Ona göre َّفعََتسْا  fiili ََّفع ’den daha mübâlağalıdır.  نَاَبَتسْا / نَاَب  
fiili de böyledir.  Zemahşerî, Yusuf sûresi 80. âyette geçen اوسُأیَْتسْا  fiilini de mübâlağa olarak 
değerlendirmiştir. Âlûsî de mücadele sûresi 19. âyette geçen َذوَحَْتسْا  fiilinde mübâlağa anlamının 
bulunduğu ifade eder.  Aynı şekilde Radî gibi bazı âlimler أزھتسا ،نقیتسا ،رسحتسا،رقتسا، مَصعَْتسا  gibi 
fiillerin geçtiği âyetleri mübâlağa olarak tefsir etmişlerdir.  

Gecenin karanlığı şiddetlendiğinde ملاظلاب لُیللا سَلحَْتسْا  gece zifiri karanlık oldu, birinin 
şaşkınlığı arttığında نٌلاف بَجَعَتسْا  falan çok şaşırdı denilir.  Bu yönüyle istif‘âl bâbı mübâlağa ifade 
eder. Bu anlamda Sahih-i Buhârî’de bir hadiste لُْتَقلا رّحََتسْا  cümlesinde savaş (ölüm) çok şiddetlendi 
şeklinde geçmektedir. Bir yerde de olsa bu bâb mübâlağa anlamında kullanılmıştır.   

1.1.15. Tef‘îl Bâbıyla Aynı Anlamı İfade Etmesi 

لَمَعَْتسْا  fiilinin yaygın manası kullanmak olduğu halde Buhârî hadislerinde bu fiil َلَمّع
görevlendirmek, görevli olarak atamak146 anlamında dört yerde kullanılmıştır. Örneğin, bu fiil sahih-
i Buhârî’de bir hadiste şöyle geçer: 

 “ ٌةَبیبزَ ھسَْأرَ َّنأكَ ٌّيشَِبحَ لَمِعُْتسْا نِاِوَ اوُعیطَأو اوُعمَسْا ”  

“(Başınıza) kafası kuru üzüm tanesi gibi olan bir Habeşli bile görevlendirilse dinleyin ve itaat edin.”147  

 
146 Buhârî, “Zekât”, 67 (No. 1500); “Vekâle”, 3 (No. 2302); “Menâkibu’l-ensar”, 8 (No. 3792). 
147 Buhârî, “Ezan”, 54 (No. 693). 
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 148 َأرَبَْتسْا  temizlemek, kurtarmak anlamına gelen أَّرَب   ile 149 ىصَوتسا   tavsiye etmek anlamına 
gelen ىصّوَ   ile kısaltmak anlamında150 رَصَقَْتسْا  fiili رَّصق  anlamında bu eserde kullanılan diğer 
fiillerdir. İstif‘âl bâbı bu manasıyla tef‘îl bâbı gibi geçişlilik (tâ‘diye) özelliğine sahiptir. 

Ṣaḥîḥ-i Buḫârî adlı eserde bu klasik manalar yanında aşağıdaki muhtemel farklı manalarda 
da kullanıldığı görülmektedir. 

1.1.16. Devam Etmek 

Devam etmek anlamına gelen istimrâr ( رارمتسلاا ), istif‘âlin diğer olası anlamlarından biridir. 
Bu anlamda iki yerde geçer. ركذ  kökünden türetilen ve okumaya devam etmek anlamına gelen 
 151 رَكَذَْتسْاِ  fiili bu anlamda kullanılmıştır. Bu fiilin hatırlamak, aklına gelmek anlamı daha yaygın 
olduğu halde burada okumaya devam etmek anlamında zikredilmiştir.  Hadisin metni şu 
şekildedir: 

"مِعََنلا نم لاجرلا رِوُدصُ نم ایصَِّفَت ُّدشََأ ھّنإف نَآرقلا اوركَذَتسْاف...."  

“Kur’ân okumaya devam edin. Çünkü o, kişilerin hafızalarından develerden daha hızlı kaçar.”  

Bu hadisin şerhlerinde اوركَذَتسْاف  fiili ِھِتِوَلات ىلع  اوُبظاو   okumaya devam edin şeklinde 
açıklanmıştır.152 Hadisin bağlamından da bu fiile verilecek en güzel mananın bu olduğu 
görülecektir. 

1.1.17. Çıkarmak 

Çıkarmak anlamına gelen istihrâc ( جارختسلاا ), bu bâbın anlamlarından bir diğeridir. 153  طبنَْتسْا
ئَیشلا   denildiğinde çabalayarak bir şey çıkardı anlamına gelir. Nitekim bu fiil hüküm çıkarmak 
anlamında bir fıkıh terimi olarak da kullanılmaktadır.154 Kalem sûresi 17. âyette geçen نَونْثَتسْی  fiili 
de bu anlamdadır.155 Yani ىنثتسا  fiili genel bir hüküm veya kuraldan onu çıkarmak demektir.156 Bu 
fiil Sahih-i Buhârî’de bu anlamda birkaç yerde geçmektedir.157  

 اذإف قُیفُی نْم لَوّأ نَوكأف ةمایقلا موی نوقعَصَْی سانلا نّإف ىسوم ىلع ينورِّیخَُت لا
 نْمم ناك وأ يلبق قَافأف قَعِصَ نْمیف ناكأ يردأ لاف ،شرعلا بِناجبِ شٌطِاب ىسوم

..ُ.الله ىنثَتْثا  

“Beni Musa’ya tercih etmeyin, çünkü kıyamet günü insanlar şaşkına dönecekler ve ilk kendine gelen ben 
olacağım. O sırada Musa’yı tahtın yanında oturuyor bulurum.  Onun, benden önce şok olup ayılmışlardan 

mı ya da Allah’ın hariç tuttuğu kişilerden miydi bilmiyorum.” 

 
148 Buhârî, “İman”, 39 (No. 52). 
149 Buhârî, “Cenâiz”, 77 (No. 1351); “Nikâh”, 80 (No. 5186). 
150 Buhârî, “Hac”, 42 (No. 1585). 
151 Buhârî, “Fezâilü’l-Kur’ân”, 23 (No. 5032); “Deavât”, 6 (No. 6311). 
152 Ahmed b. Ali b. Hacer el-Askalânî, Hedyü’s-sârî mukaddimetü fethu’l-bârî, thk. Abdülkâdir Şeybe el-Hamd, (Sâhibi’s-

Sümüvvi’l-Melîki’l-Emîr Sultan b. Abdülaziz, Riyad 2001), 711. 
153 Sâm Ammâr, “Sîgatü’l-istif ‘âl fi’l-lugati’l-‘Arabiyye”, 87. 
154 Meâcimü’t-türâsiyye, طب$تسا " " (2 Ağustos 2023). 
155 Sâm Ammâr, “Sîgatü’l-istif ‘âl fi’l-lugati’l-‘Arabiyye”, 86. 
156 İbrahim Mustafa vd., Mu‘cemu’l-vasît,134. 
157 Buhârî, “Hars ve müzâra‘a”, 19 ( No. 2346); “Husûmât”, 1 ( No. 2411); Tevhid”, 31 ( No. 7469, 7472). 
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1.1.18. Seçmek, Yeğlemek 

Seçmek, yeğlemek anlamına gelen tehayyür ( رُّیحتلا ), bazen İstif‘âl bâbının bir anlamı olarak 
karşımıza çıkar.158 Bu anlamda en fazla karşımıza çıkan fiil tercih etmek, yeğlemek anlamındaki 
بّحََتسا   fiilidir.  Bu fiil âyetlerde de bu anlamda kullanılmıştır.159 نٌلاُف َّبشََتسْا   denildiğinde falan kimse 
iş için gençleri seçti denilir. Sahih-i Buhârî’de bu anlamda tercih etmek160 anlamında ىلع بّحََتسا  , 
kendine ayırmak anlamında  161رثأتسا ب  fiillerine rastlanmaktadır. 

1.1.19. Bakmak 

Bakmak, bakışlarını çevirmek anlamına gelen ibsâr راصبلإا ) ), Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’de İstif‘âl bâbının 
anlamlarından biri olarak kullanılır. 162 Bakışlarını çevirmek, dikkatle bakmak163 anlamına gelen 
 164 فَرَشَْتسْا  fiili üç yerde bu anlamda geçer. Geçen bir hadisin metni şöyledir: 

 انیمأ لاجر مكیلإ َّنَثعَبْلأ لاقف .انیمأ لاجُرَ انل ثْعَبْا اولاقف يبنلا ىلإ نَارجَْن لُھأ ءاج
.حارجلا نبَ ةدیبع ابأ ثَعبف سُانلا ھل فَرشَْتسْاف نیمأ قّح  

“Necranlılar Peygamberimiz'e gelerek, "Bize dürüst bir adam gönder" dediler. Dedi ki: "Size dürüst, doğru 
ve güvenilir bir adam göndereceğim." İnsanlar bakışlarını ona doğru çevirdiler, o da Ebu Ubeyde İbn el-

Cerrah'ı gönderdi. 

Sözlüklerde bu fiil ھیلإ رظنی هرصب عفر   şeklinde açıklanmıştır.165 Örneğin, Lisânü’l-‘Arab’da bu 
fiilin anlamı, “güneşten dolayı daha net görmek için elini kaşının üzerine koymak” olarak 
verilmiş ve İbn Mutayr’ın şu şiiri şâhit olarak gösterilmiştir166: 

يلبق لاو اّبحِمُ يدعب اوْرََی مل نْأك              ينَنوفرشَْتسْی سِانلل اًبجَعَ اَیف  

“Bana dikkatle bakan insanlara şaşılır. Sanki benden önce ve sonra hiç seven birini görmemişler.” 

Buhârî şerhlerinde bu fiil istediği şeyi elde etmek üzere çevresine dikkatlice bakmak 
anlamında şerh edilmiştir. Kâb b. Zuheyr’in Dîvân’ında da bu anlamda kullanılmıştır: 

نِاسنْلإا ةَِّیشِحو ةٍرَیصَببِ                   ٌ ةحَیشِمُ يھو حَابشْلأا فُرِشَْتسَْت  

“Uzaktaki silüete insanın vahşiliğiyle basiretle başını kaldırıp dikkatlice bakıyor” 167 

Sonuç 

Üç ziyâdeli bâblar arasında en yaygın kullanıma sahip olan İstif‘âl bâbı, farklı manaları içinde 
barındırması ve birçok bâbla eşdeğer anlamlarının bulunması bakımından zengin bir fiil 
veznidir. Araştırma sonucunda diğer bâblarda bulunan birçok özelliği içinde barındırdığı, 
dilciler arasında sayı bakımından ittifak olmamakla beraber manalarının sadece klasik gramer 

 
158 Sâm Ammâr, “Sîgatü’l-istif ‘âl fi’l-lugati’l-‘Arabiyye”, 94. 
159 Tevbe 9/23. 
160 Buhârî, “Mevâkîtü’s-salât”, 13 (No. 547). 
161 Buhârî, “Vudû”, 20 (No. 3094); “Menâkibu’l-ensâr”, 32 (No. 3860). 
162 Sâm Ammâr, “Sîgatü’l-istif ‘âl fi’l-lugati’l-‘Arabiyye”, 97. 
163 el-Meâcimü’t-türâsiyye, ش'سا "

ْ
فرَ

َ " (2 Ağustos 2023). 
164 Buhârî, “Megâzî”, 72 (No. 4381); “Fiten”, 9 (No. 7081). “Ahbâru’l-âhâd”, 1 (No. 7254). 
165 Mu‘cemü’l-vasît, 526. 
166 İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 2242. 
167 Kâb b. Zuheyr, Dîvan, şrh. Müfit Kumeyha, 16. Beyit, 159. 
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kitaplarında belirtilenlerle sınırlı olmadığı anlaşılmıştır. Nitekim bu bâba yüklenen anlam 
Sîbeveyh’e göre yedi iken, İbn Mâlik’e göre onbir, Ebû Hayyân’a göre ise on ikidir. Günümüzde 
ise Sâm Ammâr gibi bu sayıyı elli sekizlere çıkaranlar bile vardır. Ṣaḥîḥ-i Buḫârî’yi esas alarak 
yaptığım bu çalışmada ise bu bâbın verdiği anlamların sayısı on sekizdir.  

Bu çalışma sonucunda İstif‘âl bâbının talep (istemek), vicdân (bulmak), ittihâz (edinmek), 
itikât (inanmak), ta‘diye (geçişlilik), ihtisâru’l-hikâye (kısaca anlatmak), i‘tikât (inanmak), selb 
ve izâle gibi anlamlarda kullanıldığı, lafız ve anlam genişliği ve çeşitliliği sağlamada sülâsi 
mücerred, if‘âl,  tef‘îl,  ifti‘âl, tefe‘ul gibi bâblarla eşanlamlı kullanımlarının olduğu tespit 
edilmiştir. Bu da göstermektedir ki istif‘âl bâbı, geçişlilik, geçişsizlik, dönüşlülük, mübâlağa, 
kesret, isimden fiil yapma, izâle, kısaca ifade etme gibi diğer bâblarda münferit bulunan birçok 
özelliği genel olarak kendi içinde barındıran bir bâb olduğu izlenimini vermektedir.  

Âyet, şiir ve hadis metinlerinde de görüldüğü üzere bu bâbın en bariz ve yaygın anlamı 
taleptir. Bunun yanında Buhârî hadislerinde sülâsî mücerredi ve if‘âl bâbıyla aynı anlamda 
yaygın olarak kullanıldığı tespit edilmiştir. Diğer taraftan bu eserde klasik nahiv eserlerinde pek 
vurgulanmayan istimrâr (devam etmek), istihrâc (çıkarmak), tehayyür (seçmek) ve İbsâr 
(bakmak) gibi muhtemel manalar da taşıdığı saptanmıştır. Bu gibi manaların ortaya 
çıkarılabilmesi için Kur’ân âyetleri, Arap şiiri ve hadisler üzerinde daha fazla çalışmanın 
yapılması gerektiği anlaşılmıştır. İstif‘âl bâbından gelen bir fiilin aynı cümlede bazen yukardaki 
anlamlarından birkaçını beraber ifade ettiği de görülmüştür.  

Bu bâbın verdiği anlamlardan sülâsi mücerredi ile müvâfakatı, mübâlağa, isâbe gibi 
anlamları tespit etmede dil âlimleri arasında farklı değerlendirmeler yapıldığı müşahede 
edilmiştir. Sülâsi mücerredi ile aynı anlamı vermesi konusunda Şevkânî, Zemahşerî, Âlûsî gibi 
âlimler bu anlamı mübâlağaya yorumlamışlardır. Bu bâbın لّعفت  bâbıyla anlamca eşdeğer olduğu 
yerlerde Radî el-Esterâbâdî ise bu anlamı isâbe olarak değerlendirmiştir. Sülâsi mücerredi ile 
aynı anlamı vermesi yaygın olduğu halde bazı fiillerde İstif‘âl’in sülâsî mücerredinden daha 
meşhur olduğu kullanımları da vardır. 

  



994  •  İstif‘âl Bâbı’nın İfade Ettiği Anlamlar: el-Câmiu’s-Sahîh Örneği 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

Kaynakça | References  

Ahmet Muhtar Ömer. Mu‘cemu’l-lugati’l-mu‘âsıra. Hasade mad. Kahire: Âlemü’l-Kütüb, 2008. 

Alûsî, Ebu’l-Fadl Şehabeddin Mahmud. Rûhu’l-meânî. tsh. Ali Abdülbârî Atiyye. 30 Cilt. Beyrut: Dâru’l-
Kütübi’l- ‘İlmiyye,1994. 

Askalânî, Ahmed b. Ali b. Hacer. Hedyü’s-sârî mukaddimetü fethu’l-bârî. thk. Abdülkâdir Şeybe el-Hamd. 
Sâhibi’s-Sümüvvi’l-Melîki’l-Emîr Sultan b. Abdülaziz, Riyad 2001. 

Buhârî, Ebû Abdillâh Muhammed b. İsmail. el-Câmi‘u’s-sahîh. Beyrut: Dâru İbn-i Kesîr, 2002.  

Bursevî, İsmail Hakkı.  Rûhu’l-beyân, y.y: Dâru’l-Fikr, t.y. 

Cürcânî, Abdulkâhir b. Abdurrahman. el-Miftâh fî ‘ilmi’s-sarf. thk. Ali Tevfik el-Hamd. Beyrut: Müessesetü’r-
Risâle, 1987. 

Ebû Hayyân el-Endelüsî, Muhammed b. Yusuf Ali b. Yusuf. el-Bahru’l- muhît fi’t-tefsîr. thk. Sıdkî Muhammed 
Cemil. 8 Cilt. Beyrut: Dâru’l-Fikr, 1420.  

Ebû Hayyân el-Endelüsî, Muhammed b. Yusuf Ali b. Yusuf.  İrtişâfü’d-darb min lisâni’l-‘Arab. Kahire: 
Matbaatü’l-Medenî, 1998. 

Emîl Bedî‘Yakup. Mevsûâtü ulûmu’l-lügati’l-‘Arabiyye. Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, 1971. 

Esterâbâdî, Radiyyüddîn Muhammed b. el-Hasen. Şerhu’ş-şâfiye. thk. Muhammed Nûru’l-Hasan ve diğerleri. 
Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, 1982. 

Feyyûmî, Ahmed b. Muhammed. el-Misbâhu’l-münîr. Hasade mad. Kahire: Dâru’l-Me‘ârif, 1977. 

Hadîce el-Hadîsî. Ebniyetü’s-sarf fî Kitâbi Sîbeveyhi. Bağdat: Mektebetü’n-Nahde, 1965. 

İbn Aşûr, Muhammed Tahir. et-Tahrir ve’t-tenvîr. Tunus: Dâru Sahnûn, ts. 

İbn Atıyye, Ebu Muhammed Abdülhak Gâlip b. Abdurrahman. el-Muharraru’l- vecîz fî tefsîri’l-kitâbi’l-azîz. thk. 
Abdusselam Abdüşşâfi Muhammed. Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, 2001. 

İbn Cinnî, Ebü’l-Feth Osman. el-Hasâis. thk. Muhammed Ali Neccar. Kahire: Dârü’l –Kütübi’l-Mısriyye, 1994.  

İbn Kuteybe, Ebu Muhammed Abdullah b. Müslim. Edebu’l-kâtib. thk. Muhammed ed-Dâlî, Beyrut: 
Müessetü’r-Risâle, ts. 

İbn Mâlik, Cemâlüddin Muhammed b. Abdullah et-Tâî. Şerhu’t-teshil. thk. Abdurrahman es-Seyyid. Kahire: 
Dâru Hicr, 1990. 

İbn Manzûr, Ebü’l-Fazl Cemâlüddin Muhammed b. Mükerrem b. Ali. Lisânü’l-‘Arab, Kahire: Dâru’l-Meârif, 
1119. 

İbn Usfûr, Ali b. Mü’min b. Muhammed el-Hadramî. el-Mümti‘u fi’t-tasrîf.  thk. Fahruddin Kubâve. Beyrut: 
Dâru’l-Mârife, 1987. 

İbn Yaîş, Muvaffakuddîn Yaîş b. Alî. Şerhu’l-mulûki fi’t-tasrîf. thk. Fahruddîn Kubâve. Halep: el-Mektebetü’l-
Arabiyye, 1973. 

İbn Ya’îş, Muvaffakuddîn Yaîş b. Alî. Şerhu’l-mufassal li’z-Zemahşerî. thk. Emîl Bedî’ Yakub. Beyrut: Dâru’l-
Kütübi’l-İlmiyye, 2001. 

İbrahim Mustafa ve Diğerleri. Mu‘cemu’l-vasît. Kahire: Dâru’d-Dâvet, 1972.  

Kâb b. Zuheyr. Dîvan.  şrh. Müfid Kumeyha. Riyad: Dâru’ş-Şevvâf, 1989. 

Karaman, Hayreddin vd. Kuran Yolu Türkçe Meâl ve Tefsir. 5 Cilt. Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 
2006. 

Karslı, İlyas. Arapça Atasözleri ve Deyimler Kitabı. İstanbul: Mektep Yayınları, 2017. 

Maksudoğlu, Mehmet. Arapça Dilbilgisi. İstanbul: Ensar Neşriyat: 2014. 

Meâcimü’t-türâsiyye. 02 Ağustos 2023. https://lexicon.alsharekh.org 



Meanings Expressed by İstif'âl Bâbı: The Example of el-Câmiu's-Sahîh • 995 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2147-8171 

 

Meydânî, Ebü’l-Fazl Ahmet b. Muhammed b. Ahmet b. İbrahim. Mecme‘u’l-emsâl. thk. M. Muhyiddin 
Abdulhamid. Kahire: Dâru’s-Sünnetü’l-Muhammediye, 1955. 

Mutçalı, Serdar. Arapça-Türkçe sözlük. İstanbul: Dağarcık Yayınları, 1995. 

Nabiga ez-Zübyânî, Ebû Ümâme Ziyad b. Muâviye b. Dabâb. Dîvan. thk. Muhammed Ebu’l-Fadl İbrahim. 
Kahire: Dâru’l-me‘ârif, 1119. 

Râcihî, Abduh Ali İbrahim. et-Tatbîku’s-sarfî. Beyrut: Dâru’n-Nahdati’l-‘Arabiyye, 2004. 

Râzî, Fahreddin Muhammed b. Ömer. Mefâtihu’l-gayb. 1. Baskı. Beyrut: Dâru’l-Fikr, 1981.  

Sâm Ammâr. “Sîgatü’l-istif‘âl fi’l-lugati’l-‘Arabiyye”. et-Ta‘rîb.  49 (December 2015), 69-108. 

Sîbeveyhi, Ebû Bişr Amr b. Osman. el-Kitâb. thk. Abdüsselam Harun. 5 Cilt. Kahire: Mektebetü’l-Hânci, 1988. 

Süyûtî, Ebû Bekr b. Muhammed. Hem‘u’l-hevâmi‘, thk. Ahmed Şemseddin. Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, 
1998.  

Şellaş, Hâşim Tâhâ. Evzânü’l-fiil ve me‘ânîhe. Necefü’l-Eşrâf: Matba‘atü’l-Edeb, 1971. 

Şevkânî, Muhammed b. Ali. Fethu’l-kadîr. Beyrut: ‘Âlemü’l-Kütüb, ts. 

Tarafe b. el-‘Abd. Dîvan. thk. Dürriyetü’l-Hatîp ve Lütfi es-Sakkâl. Beyrut: Müessetü’l-‘Arabiyye, 2000. 

Yıldırım, Kadri. “Sülasî Mücerred Fiillerin Mezîd Olmakla Kazandıkları Yeni Anlamlar”. Dicle İlahiyat 
Fakültesi Dergisi, (Diyarbakır 2000), 209-248. 

Zebîdî, Zeynuddin Ebu’l-Abbas Ahmet b. Ahmet. Muhtasarı Tecrîd-i ṣarîḥ. Çev. Abdullah Feyzi Kocaer. 
İstanbul: Hüner Yayınları, 2004.  

Zemahşerî, Ebu’l-Kâsım Mahmud b. Ömer. Esâsü’l-belâga. Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l- ‘İlmiyye, 1998.  

Zemahşerî, Ebu’l-Kâsım Mahmud b. Ömer. el-Keşşâf. Beyrut: Dâru’l-Mârife, 2009. 

Zemahşerî, Ebu’l-Kâsım Mahmud b. Ömer. Mufassal fî ‘ilmi’l-luga.  thk. Fahr Sâlih Kadâre. Amman: Dâru 
Ammâr, 2003. 

 

 

 

 

 



Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 11/2 (Eylül 2024), 996-1021 | Araştırma Makalesi 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2980-1109 

 

İslam Mezhepleri Klasik Kaynaklarında Mürcie Tasnifleri ve 
Günümüzde Mürcie Algısı 

Metin Avcı 
0000-0002-8651-0321 | metin.avci@ogu.edu.tr  

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, İslam Mezhepleri Tarihi Anabilim Dalı, Eskişehir, Türkiye 
ROR ID: 01dzjez04  

Öz 

Kitâbü’l-İrcâ, Mürcie fırkasına dair bilgi veren en eski İslam Mezhepleri Tarihi kaynağıdır. Sonra Şiî, 
Mu‘tezilî, Eş‘arî, Sünnî, Zâhirî ve İsmâilî Makālât geleneğine ait eserler telif edilmiş ve bunların bir kısmı 
günümüze ulaşmıştır. Makâlât geleneğinin olgun döneminin önemli eserlerinden olan el-Milel ve’n-Nihal’de; 
o güne kadar yazılan eserlerde bir usûl ve tasnif anlayışının yoksunluğundan dem vurulmuş, bunun mezhep 
ve fırkaların günümüze olduğundan farklı yansıtılmasına yol açtığına işaret edilmiştir. Mürcie bu klasik 
kaynakların bir kısmında sapık, hevâ ve bid‘ât ehlinden sayılmış ve farklı tasniflere tabi tutulmuştur. Hanefî-
Mâtürîdî gelenek ise toptan kabul ve toptan red şeklindeki toptancı kategoriyi kabul etmeyip, Mürcie’yi 
mahmûd/mezmûm ayrımına tabi tutmuş ve geleneğin güçlü temsilcileri olan Mâtürîdî (ö. 333/944), Nesefî 
(ö. 508/1115) ve Alâuddin es-Semerkandî (ö. 539/1144) gibi önemli âlimler Ebû Hanîfe’yi (ö. 150/767) övülen 
Mürcie’den saymışlardır. Yapılan bu tasnifler ve genelde Mürcie akidesiyle ilişkilendirilen Ebû Hanîfe 
hakkında söylenenler, günümüzdeki Mürcie algısını da etkilemiştir. Bu eserlerin bir kısmında mezhep 
taassubunun öncelendiği dikkat çekerken, bazı müelliflerin tarafsız kalmayı başararak tarihsel seyrine 
uygun Mürcie tasviri yaptıkları, Mürcie’nin birleştirici ve kuşatıcı iman görüşlerinin anlaşılmasına katkı 
sundukları görülmüştür. Hatta Mürcie’yi eleştirmekle birlikte kurtuluşa eren fırkanın “Ehlü’l-Cema‘at ve’l-
Mürciûn” olduğunu zikreden müellifler olmuştur. Günümüzün Mürcie algısının oluşumunda ise birçok 
akademisyen ve görüşlerinden bahsetmek mümkündür. Bu konudaki belli başlı çalışmalar analiz edildiğinde 
günümüz akademisyenlerinin de Mürcie konusundaki kanaatlerinin farklı olduğu anlaşılmaktadır. Ebû 
Hanîfe’nin Mürcie’den sayılmasını düşmanca bir tavır olarak kabul edip bir itham ve iddia olarak 
değerlendiren akademisyenler olduğu gibi, onun özellikle iman konusundaki teorik görüşlerinin diğer fırka 
ve mezhepleri de etkilediğini, bu sebeple bazı grupların; Havâric Mürciesi, Kaderiyye Mürciesi ve Cebriye 
Mürciesi gibi isimler altında anılmaya başlandığını ifade edenler vardır. Bu konuda hazırlanan Kutlu’nun (d. 
1963) doktora tezinde Mürcie’nin; İslam düşüncesinin en müsamahakâr, insan odaklı ve sorun çözücü 
müstakil bir siyasî-itikadî mezhep olduğu, fikirleri, temsilcileri ve yayıldığı bölgeler süreç takibi ile tarafsız 
bir şekilde ortaya konulmuş, Ebû Hanîfe’siz Mürcie, Mürcie’siz Ebû Hanîfe’den bahsetmenin imkansızlığının 
altı çizilmiştir. Türkiye’de yapılan bu akademik çalışmaların yanında özellikle Vehhâbîlerin ve Selefîlerin 
yazdığı bazı eserlerin dilimize tercüme edilerek, Vehhâbî düşüncenin Mürcie aleyhtarlığı üzerinden empoze 
edildiği müşahede edilmektedir. Selefîlik öncülerinden sayılan el-Havâlî (d. 1950) ve el-Makdisî (d. 1959) bu 
müelliflerdendir. Havâlî hazırladığı doktora tezinde; iman-amel ayırımı yapan ve ameli terk eden herkesin 
kâfir olduğunu savunmuş, ameli terk edenleri kâfir saymayan Mâtürîdî, Eş‘arî (ö. 324/935) ve diğer fırkaların 
hepsini Mürcie’den saymıştır. Makdisî ise imanın kalp işi olduğunu söyleyenlerin Âvam İrcâsından, ameli 
imanın kemâle erme şartı olarak kabul edenlerin Davetçi İrcâsından olduklarını söyleyerek, bu kimseleri 
asrın Mürciîleri şeklinde niteleyip sapıklık ve küfürle itham etmiştir. Bunlara göre Mürcie tarih sahnesinden 
silinmemiş bilakis yaşamakta ve Müslümanlara zarar vermeye devam etmektedir. Bu araştırmada 
Şehristânî’ye kadar yazılıp günümüze ulaşan İslam Mezhepleri klasik kaynaklarında, “Mürcie’nin nasıl tasnif 
edildiği, Ebû Hanîfe’nin itikâtta hangi mezhebe nispet edildiği, günümüz Mürcie algısının oluşumunda bu 
eserlerin etkisinin ne olduğu” sorularının cevapları aranacaktır. Tarihsel süreç dikkate alınarak tetkik edilen 
bu ilk kaynaklardaki bilgiler, günümüz akademik çalışmalarının verdiği bilgilerle mukayese edilecek, 

https://orcid.org/0000-0002-8651-0321
mailto:metin.avci@ogu.edu.tr
https://ror.org/01dzjez04


997 • İslam Mezhepleri Klasik Kaynaklarında Mürcie Tasnifleri ve Günümüzde Mürcie Algısı 

 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2980-1109 

 

geçmişte ve günümüzde ortak bir Mürcie algısının oluşup oluşmadığı, farklı tasnif ve okumaların hâlâ devam 
edip etmediği tartışılacaktır. Araştırmada akademik etik ve yazım kurallarına dikkat edilmiş ve konu 
hakkındaki kanaatler betimlenerek metne aktarılmıştır. 
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Abstract 

Kitāb al-Irja is the oldest source of the History of Islamic Sects that provides information about the Murjie 
party. Later, works belonging to the Shi'ite, Mu'tazilî, Ash'arî, Sunni, Zâhirî, and Ismâilî Makālât traditions 
were written, and some of them have survived to the present day. One of the key works of the mature period 
of the Makâlât tradition, al-Milel wa'n-Nihal, mentioned the lack of understanding of procedure and 
classification in works written up to that point and pointed out that this led to the reflection of sects and 
parties differently than they are today. In some of these classical sources, Murjie was considered to be a 
pervert, one of the people of hawâ and bid'ât and was subjected to different classifications. In contrast, the 
Hanafi-Mâturîdî tradition did not embrace the concept of totally acceptance and rejection. Instead, they 
evaluated the Murjie based on the mahmûd/mezmûm distinction. Prominent scholars like Mâturîdî (d. 
333/944), Nasafî (d. 508/1115), and Alâuddin as-Samarkandî (d. 539/1144), who were influential figures in 
this tradition, regarded Abu Hanifa (d. 150/767) as one of the esteemed Murjie. The classifications and the 
discourse surrounding Abu Hanifah, a prominent figure in the Murjie creed, have significantly influenced 
the contemporary perception of Murjie. While some of these works prioritise sectarian bigotry, some 
authors have managed to remain neutral, depict the Murjie in accordance with its historical course, and 
contribute to the understanding of the Murjie's unifying and encompassing views of faith. In fact, there were 
authors who criticized Mürjie and mentioned that the party that achieved salvation was "Ahlü'l-Jama'at 
wa'l-Mürciûn”. The formation of today's perception of Murjie can be traced back to a multitude of academics 
and their respective perspectives.  The formation of today's perception of Murjie can be traced back to a 
multitude of academics and their respective perspectives. While some academics view Abu Hanifah's 
recognition as a hostile attitude and a form of accusation and allegation, they also assert that his theoretical 
beliefs regarding faith had an impact on other factions and sects, leading to the naming of certain groups as 
“Havâric Murjie”, “Kaderiyye Murjie”, and “Cebriye Murjie” In his doctoral thesis on this subject, Kutlu (b. 
1963) argued that Murjie was the most tolerant in Islamic thought; he revealed the human-oriented and 
problem-solving independent political-religious sect, its ideas, representatives, and the regions where it 
spread in an impartial manner by following the process, and he underlined the impossibility of talking about 
Murjie without Abu Hanifa. In addition to the academic research conducted in Turkey, it has been noted that 
certain works written by Wahhabis and Salafis have been translated into our language and have been 
imposed on Wahhabi thought through anti-Murjie sentiment. Al-Hawali (b. 1950) and al-Maqdisî (b. 1959), 
regarded as pioneers of Salafism, are among these authors. In his doctoral thesis, he argued that anyone who 
discriminates between faith and deeds and abandons deeds is an infidel. He included all of the Mâturîdî, 
Ash'arî, and other Murjie factions, who did not regard those who abandoned the deed as infidels. On the 
other hand, Maqdisi asserted that those who assert that faith is the product of the heart are from the Âvam 
Irjâ, while those who embrace deeds as the prerequisite for the perfection of faith are from the Invitation 
Irjâ. He referred to these individuals as the Murjiîs of the century, characterised by perversion and 
blasphemy.  They assert that Murjie is still alive and is still harming Muslims, and that it has not been 
completely eliminated from the historical stage. In this investigation, the classical sources of Islamic Sects 
that have been written up to Shahristani and have survived to the present day will be examined to determine 
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the answers to the questions of "how the Murjie was classified," which sect Abu Hanifa was compared to in 
the creed, and what is the impact of these works on the formation of today's perception of Murjie. The 
information in these early sources, which were analysed in the context of the historical process, will be 
compared with the information provided by contemporary academic studies. The discussion will center on 
the establishment of a shared understanding of Murjie in the past and present, and the persistence of 
differing classifications and interpretations. The research was conducted with a focus on academic ethics 
and spelling rules, and the opinions on the subject were described and incorporated into the text. 
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Giriş 

İslam Mezhepleri Tarihi, Müslümanlar arasında ilk dönemlerde ortaya çıkan mezhep ve 
fırkaların görüşlerini inceleyen makālât, fırak, milel-nihal vb. adlar altında zengin bir literatüre 
sahiptir. Buna rağmen mezheplerin tasnifi ve sayılarının belirlenebilmesi, bu alanın temel 
problemleri olmaya devam etmiştir. Bunda Mezhepler Tarihi müelliflerinin çoğunluğunun; 
eserlerini 73 fırka/iftirak rivayetini1 esas alarak telif yoluna gitmiş olmalarının payı büyüktür. 
Nitekim bu müellifler, fırkaları 73’e tamamlayabilmek adına bazen İslam dışı olan fırkaları da 
hesaba katmış bazen de aralarında neredeyse hiçbir fark bulunmayan fırkaları ayrı ayrı 
saymışlardır. Zamanla fırka sayıları artınca, bu sefer de 73 rakamını aşmamak adına İslam’ın ana 
fırkalarını, aralarında farklılıklar bulunan alt kollarını hesaba katmadan tek saymışlardır. Bu 
müellifler, kurtuluşa erecek olan fırkanın kendi fırkaları olduğunu ispat etmek için büyük çaba 
harcamışlardır. 

Şehristânî’nin değindiği gibi, fırkaların tasnifinde esas alınacak ortak bir metodun 
bulunmayışı2, yapılan tasniflerdeki farklılıkların başlıca müsebbibi olmuştur. Nitekim her 
müellif farklı kriterleri dikkate almış; bazıları kendi mezhebinin üstünlüğünü ortaya koyabilmek, 
hariçte kalanları da sapık sayabilmek adına ayet, hadis ve icmâdan deliller sunma yoluna 
başvurmuştur. Bir bakıma mezhepler ve fırkalar tarafsız bir şekilde tespit edilmek yerine, ilmî 
olamayan itham ve yorumlara maruz bırakılmıştır.  

Müelliflerin mezhep aidiyetlerinin diğer mezheplere ve fırkalara bakışında nesnellik sorunu 
oluşturmuş olması, alanın çözülemeyen temel sorunlarından biri olarak geçerliliğini 
korumaktadır. Bu sebeple bir Mezhepler Tarihçisi, herhangi bir bilgi için alanın temel 
kaynaklarına başvurduğunda, bu ayrıntıyı göz önünde bulundurmalı ve bilgi paylaşımında 
ihtiyatlı davranmalıdır. Diğer taraftan ele aldığı bir fırka veya mezhep hakkında, o mezhebin 
hangi şartlar altında nasıl ve niçin ortaya çıktığı, varoluş sebebinin ne olduğunun aydınlatılması 
son derece önem arz eden bir meseledir.3 Bu bağlamda mezheplerin teşekkül dönemi iyi 
irdelenmelidir. Örneğin Mürcie, İslam toplumundaki ilk ayrılıkçı fırka olarak bilinen Hâricîlerin 
tekfir anlayışına ve itikadî görüşlerine bir tepki olarak ortaya çıkan mezheplerden birisidir. 
Elbette tüm fırka ve mezheplerde olduğu gibi, süreç içerisinde Mürcie’nin de farklılaşmaya 
maruz kaldığını söylemek mümkündür. 

1. Klasik Kaynaklarda Mürcie Tasnifleri 

İslam Mezhepleri Tarihi’nin klasik kaynaklarının özellikleri ve içeriklerine dair birçok 
çalışma yapılmıştır.4 Akademik ve etik çerçevede yapılan her yeni çalışmanın, İslam Mezhepleri 

 
1  Bu rivayet bir bakıma Allah resulünü mezhepçiliğe alet eden bir konumdadır. bk. (Mehmet Saffet Sarıkaya, İslam Düşünce 

Tarihinde Mezhepler (Isparta: Tuğra Matbaası, 2001), 25-31). 
2  Muhammed b. Abdülkerim Ebû’l-Feth eş-Şehristânî, el-Milel ve’n-Nihal, ed. Ahmad Fehmi Muhammed (Beyrut: Dâru’l-

Kütübi’l-İlmiyye, 2013), 5. 
3  Sönmez Kutlu, Mezhepler Tarihine Giriş (İstanbul: Dem Yayınları, 2016), 24. 
4  Bazıları için bk. Ethem Ruhi Fığlalı, Günümüz İslam Mezhepleri (İzmir: İzmir İlahiyat Vakfı Yayınları, 2008), 20-41; Hasan 

Onat vd. (ed.) İslâm Mezhepleri Tarihi (Ankara: Grafiker Yayınları, 2012), 46-49; Mustafa Akman, Mezhepler Tarihinin Klasik 
Kaynakları İçerik ve Özellikleri (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2019), 1-294; Halil İbrahim Bulut, İslam Mezhepleri Tarihi (Ankara: 
Bilimsel Araştırma Yayınları, 2020), 26-34.  
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alanına yeni katkılar sağlayacağı muhakkaktır. Bu düşünceyle hareket ederek çalışmamızda; 
Kitâbü’l-İrcâ, Firaku’ş-Şîa, el-Makālât ve’l-fırak, er-Red ‘ala ehli’l-bid‘â, el-Makālât, Makālâtü’l-
İslâmiyyîn, et-Tenbih ve’r-Red, Kitâbü’ş-Şecere, el-Fark beyne’l-firak, el-Fasl, et-Tabsir fi’d-dîn ve el-Milel 
ve’n-Nihal gibi İslam Mezhepler Tarihi’nin ilk kaynaklarından ve günümüzde Mürcie’ye dair 
yapılan akademik çalışmalardan yararlanarak geçmiş ve günümüzdeki Mürcie algısını ortaya 
koymayı hedefledik. 

1.1. Hasan b. Muhammed el-Hanefiyye’nin (ö. 100/718) Kitâbu’l-İrcâ’sı 

Muhammed el-Hanefiyye, Hz. Ali’nin (ö. 40/661) hanımlarından Havle bint-i Ca’fer el-
Hanefiyye’den dünyaya gelmiş, Hz. Hasan’ın üvey kardeşidir. Oğlu Hasan, Hz. Ali’nin torunu, Hz. 
Hasan’ın ise yeğenidir. Hasan’ın İrcâ görüşünü açıklayan ve bu görüşü temellendiren ilk kişi 
olduğu, ondan başka Mürciî âlimlerin de İrcâ akidesini savunmak için Kitâbü’l-İrcâ adıyla eserler 
kaleme aldıkları fakat bunların günümüze ulaşmadığı zikredilmiştir. Günümüze ulaşan Hasan’ın 
Kitâbü’l-İrcâ’sı iki sayfa olup Türkçeye çevrilmiş bulunmaktadır.5 

Hasan, Kitâbü’l-İrcâ’da ortaya koyduğu İrcâ fikri sebebiyle kınanmıştır. Bu çalışma aslında 
insanların bu fikrin ne zaman ortaya çıktığına dair meraklarını gidermeye yönelik kaleme 
alınmıştır. Ona göre bu fikrin ilk ortaya çıkışı Hz. Musa zamanında olmuş; Firavun Hz. Musa’ya 
“Peki ilk nesillerin hali ne olacak?”6 diye sorunca, Hz. Musa ona “Onun bilgisi Rabbimin katında 
bir kitaptadır. Benim Rabbim ne yanılır ne de unutur”7 şeklinde cevap vermiş ve Firavun’u 
susturmuştur.8 

Kitâbü’l-İrcâ, İrcâ görüşünden hariç Sebeiyye ve Havâric hakkında da bilgiler sunmaktadır. 
Hasan’a göre Sebeiyye fırkası Hz. Peygamber tarafından Kur’ân’ın onda dokuzunun gizlediğini 
iddia ederek hem Kur’an’a hem de peygambere iftirada bulunmuştur. Yine bu kimseler Arab’ın 
Ehl-i Beyt’ini imam edinmişler ve yeryüzünde bozgunculuk çıkarmak için gayret 
göstermişlerdir. Hâricîler ise kanlarını dökmek için kendilerine hücum etmiştir. Oysa ki İrcâ 
görüşü Allah’ın bu dünyadaki sağlam ipidir. Her kim ona sarılırsa ahirette haklı çıkacaktır.9 

1.2. Hasan b. Mûsâ en-Nevbahtî’nin (ö. 310/922) el-Fıraku’ş-Şîa’sı ve Ebû Halef Sa‘d b. 
Abdillah el-Eş‘arî el-Kummî’nin (ö. 301/913) el-Maḳālât ve’l-fıraḳ’ı 

Mûsâ en-Nevbahtî, Bağdat’ın ileri gelen Nevbaht ailesine mensup olup, Ehl-i Beyt mezhebi 
olan Şîa’yı benimseyen meşhur bir felsefeci ve kelamcıdır. Dönemindeki Ebû Osman ed-Dımeşkî 
(ö.?) gibi felsefeciler onun evinde toplanır ve müzakere ederlerdi. Mu‘tezile mensupları ise onu 
kendilerinden sayardı. Ancak Nevbaht ailesinin açık bir şekilde Ehl-i Beyt taraftarı olduğu 
bilinirdi.10  

Nevbahtî ana mezhepleri Şîa, Mürcie, Mu‘tezile ve Havâric olmak üzere dörde ayırmış, ortaya 
çıkış sebeplerine veya görüşlerinin delillerine temas etmeden Şîa dışındaki mezhepleri yüzeysel 

 
5  Sönmez Kutlu, “İlk Mürciî Metinler ve Kitâbü’l-İrcâ”, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 37 (1997), 317-331. 
6  Tâhâ 20/51. 
7  Tâhâ 20/52. 
8  Kutlu, “Kitâbü’l-İrcâ”, 324. 
9  Kutlu, “Kitâbü’l-İrcâ”, 324-328. 
10  Muhammed b. İshak İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, çev. Ramazan Şeşen, ed. Abdülkadir Coşkun (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler 

Kurumu Başkanlığı Yayınları, 2019), 603. 
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olarak ele almıştır. Onun ortaya koyduğu Mürcie tarifi ise son derece ilginçtir. Çünkü o Hz. 
Ali’nin öldürülmesinden sonra Muâviye’nin (ö. 60/680) safında birleşen herkesi Mürcie ismi 
altında toplamıştır. Ona göre bu kimseler çoğunluğu teşkil eden cahil halk olup, güçlüye ve 
hüküm sahibine alkış tutan, önceden ayrılığa düşen herkesi dost edinen, imanı sadece dillerinin 
ikrarına hasreden ve topluca bağışlanacaklarını uman kimselerdir.11 

Nevbahtî Mürcie’yi; Cehmiyye, Gaylâniyye, Mâsıriyye ve Şükkâk (Betriyye) olarak dörde 
ayırmıştır. Cehmiyye; Cehm b. Safvân’a (ö. 128/746) uyan Horasan Mürcie’sidir. Gaylâniyye; 
Gaylân b. Mervân’a (ö. 120/738) ittiba eden Şam Mürcie’sidir. Mâsıriyye; Amr b. Kays el-Mâsır’a 
(ö. 146/763) uyan Irak Mürcie’sidir. Şukkâk/Betriyye ise aralarında İbn Ebî Leylâ (ö. 148/765), 
Süfyân es-Sevrî (ö. 161/778), Mâlik b. Enes (ö. 179/795) ve İmam Şâfiî’nin (ö. 204/820) de 
bulunduğu Haşviyye/Hadis taraftarlarıdır.12  

Nevbahtî bu tasnifinde Ebû Hanîfe’yi Mâsıriyye fırkasından saymıştır. Ebû Hanîfe’nin de 
diğer Mürcie gibi “İmamlar Kureyş’tendir” hadisini esas aldığını; Kureyş’ten olup da Kitap, 
sünnet ve adaletle yöneten herkesin imam olabileceği görüşünde birleştiklerini söylemiştir.13 

On birinci imam Hasan el-Askerî ile görüştüğü söylenen Şiî muhaddis Kummî’nin14 el-Maḳālât 
ve’l-fıraḳ adlı eseri ise; Şiî maḳālât yazıcılığının günümüze ulaşan en eski örneği kabul edilir. 40 
sayfa kadar fazla bilgi içermekle beraber, bu eser ölüm tarihleri dikkate alındığında akran 
oldukları anlaşılan Nevbahtî’nin el-Fıraku’ş-Şîa’sı ile hemen hemen aynıdır. Bundan dolayı eserin, 
Nevbahtî’ye ait olabileceği tartışmaları da gündeme gelmiştir.15 Nitekim her iki müellifin 73 fırka 
rivayetinden bağımsız olarak aynı metodu izledikleri görülmüştür. Kummî’nin Mürcie tasnifi de 
Nevbahtî’den farklı değildir. 

1.3. Ebû Mutî‘ Mekhûl b. el-Fadl en-Nesefî’nin (ö. 318/930) er-Red ‘ala ehli’l-bid‘â ve’l-
ehvâi’d-dâlle’si 

Mekhûl en-Nesefî; Ebû’l-Muîn en-Nesefî’nin (ö. 507/1099) büyük dedelerinden olup, Hanefî 
itikâdına göre amel etmiştir.16 er-Red ‘ala ehli’l-bid‘â; Doğu Hanefî fırak geleneğinin en eski örneği 
olarak meşhur olmuş, orijinal içeriğiyle kendisinden sonra kaleme alınan Hanefîlik-Mâtürîdîlik 
mezhebine mensup müellifleri etkilemiştir. Özellikle mezheplerin tasnifi, isimlendirilmesi, 
fırkaların görüşleri vb. konularda çok az ilave ve değişikliklerle eser tekrarlanmıştır. Ancak yeni 
müellefatta dikkat çeken en önemli farklılık; Mekhûl en-Nesefî’nin kullandığı “Ehlü’l-Cema‘at 
ve’l-Mürciûn” ifadesinin, “Ehl-i Sünnet ve’l-Cema‘at” olarak değişmiş olmasıdır. Nitekim eserin 
yapılan ikinci tahkikinde; “ve’l-Mürciûn” ifadesi ilk tahkikinden farklı olarak “ve’l-mürcevne” 
şeklinde harekelenip takdim edilmiştir. Bunun yanlış bir tercih olduğu anlaşılmaktadır. Çünkü 

 
11  Ebû Halef Sa‘d b. Abdillah el-Eş‘arî el-Kummî– Hasan b. Mûsâ en-Nevbahtî, Şiî Fırkalar, Kitâbu’l-Maḳālât ve’l-fıraḳ, Fıraku’ş-
Şia, çev. Hasan Onat vd. (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2004), 60-61.  

12  Kummî– Nevbahtî, Şiî Fırkalar, 62-64. 
13  Kummî– Nevbahtî, Şiî Fırkalar, 72. 
14  Kummî– Nevbahtî, Şiî Fırkalar, 27-30. 
15  Cevâd Meşkûr, “Sa‘d b. Abdillah Eş‘arî Kummî’nin Kitâbu’l-Makâlât’ı ve Nevbahtî’nin Fıraku’ş-Şîa Eseri ile Mukayesesi”, 

çev. Şahin Ahmetoğlu, Iğdır Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 1 (2013), 223, 229-30. Krş. Kummî–Nevbahtî, Şiî Fırkalar, 42-
45. 

16  Muhammed Abdülhay el-Hindî el-Leknevî, el-Fevâidü’l-Behiyye fî Terâcimi’l-Hanefiyye, nşr. Ahmed ez-Za‘bî (Beyrut: Dârû’l-
Erkâm, 1998), 355. 
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daha sonra geçen ifadelerin İsm-i fâil sigasında oldukları göz önüne alındığında “Ehlü’l-cema‘at 
ve’l-Mürcevne” şeklindeki bir kullanım; “Ertelenen/geciktirilen/geriye bırakılan/beklenti 
içinde olunan/ümit edilen Ehl-i Cemaat” anlamına gelir ki böyle bir kullanımın, İslam 
Mezhepleri kaynaklarında ve kavram ağında hiçbir anlamı ve karşılığı yoktur. Oysa ki burada 
kastedilen; kurtuluşa eren Cema‘atin ipine sımsıkı sarılan, fırkalara bölünmekten ve bid‘ate 
düşmekten sakınan, Nebî (s.a.v.) ve onun ashabına uyan “Ehlü’l-Cema‘at ve’l-Mürciûn” dur.17 

Er-Red ‘ala ehli’l-bid‘â; müellifinin Kerrâmî Mürcie’sinden olduğu söylenerek Mürcie klasiği 
olarak da kabul görmüştür.18 Nitekim müellifin öyle bir itirafı olmasa da iman görüşü başta olmak 
üzere eserinde Kerrâmî olabileceğini destekleyen görüşler bulunmaktadır.19 

Mekhûl en-Nesefîye göre ana mezhepler; kendilerinden 72 sapık fırkanın türediği Harûriyye, 
Revâfiza, Kaderiyye, Cebriyye, Cehmiyye ve Mürcie’dir. Mürcie; Târikiyye, Sâyibiyye, Râciyye, 
Şâkkiyye, Beyhesiyye, Müstesniyye, Haşeviyye, Ameliyye, Mangûsiyye, Müşebbehiyye, Eseriyye 
ve Bid‘ıyye olmak üzere on iki fırkadır ki bu tasnifte daha önce duymadığımız gruplar 
bulunmaktadır.20 Ancak müellifin bu tasnifindeki asıl sorun Mürcie’yi; “Ehl-i Cema‘at ve’l-
Mürciûn” veya “Ehl-i Cema‘at” olarak vermesi aynı zamanda Ashabü’l-Hadîs’in görüşlerinden 
yola çıkarak ürettiği bazı fırkaları Mürcie’nin alt kollarına katıp, muhaliflerinin fikirleri 
üzerinden eleştirmiş olmasıdır. O bunu yaparken önce fırkaların görüşlerini verir sonra kendi 
görüşünü Cema‘at görüşü olarak aktarır. Ona göre asıl Mürcie; imanın amelsiz söz olduğunu ve 
küfürle birlikte iyilik fayda vermeyeceği gibi imanla birlikte kötülüğün zarar vermeyeceğini 
iddia eden kimselerdir. Oysaki iman Allah’ın ikrarı, amel ise onun şerâyi‘idir. İman önce, amel 
sonra olup iman artmaz ve eksilmez, artması ve eksilmesi küfürdür. İmanda istisna ve şüpheli 
iman geçersizdir. Böylece Mekhûl en-Nesefî, Mürciî Ehl-i Cema‘at’i lanetlenen fırkalardan ayrı 
tutarak kurtuluşa eren fırka saymış, ayrıca bazı görüşleriyle Ehl-i Re’y’in yanında yer almıştır. 
Eserinde zayıf ve uydurma hadislere yer verdiği için de eleştirilmiştir.21 Yine onun tasnif ettiği 
fırkaların görüşlerini açıklamak yerine, bu görüşleri çürütmekle meşgul olması hatta hedeflediği 
rakama ulaşmak için yeni fırkalar üretmekten geri durmayışı kendisine yöneltilen eleştirilerin 
diğer sebebidir.22 Er-Red ‘ala ehli’l-bid‘â; Doğu Hanefî fırak geleneğine örnek sayılmasına rağmen, 
eserde Ebû Hanîfe’den sadece üç nakil yapılmış olması oldukça dikkat çekicidir.23 

 
17  Ebû Mutî‘ Mekhûl b. el-Fadl en-Nesefî, er-Red ‘ala ehli’l-bid‘â ve’l-ehvâi’d-dâlle, thk. Seyit Bahçıvan (İstanbul: Hikmetevi 

Yayınları, 2013), 134-135). 
18  Kutlu, Mezhepler Tarihine Giriş, 92-94; Bulut, İslam Mezhepleri, 65-68; Akman, Mezhepler Tarihinin Klasik Kaynakları, 

35-37.  
19  Sönmez Kutlu, Türklerin İslâmlaşma Sürecinde Mürcie ve Tesirleri (Ankara: Türk Diyanet Vakfı Yayınları, 2002), 263. Krş. Kadir 

Gömbeyaz, İslam Literatüründe İtikâdî Fırka Tasnifleri (Bursa: Uludağ Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 
2015), 137-140. 

20  Mekhûl en-Nesefî, er-Red ‘ala ehli’l-bid‘â, 131-135, 241-264. 
21  Kutlu, Mürcie ve Tesirleri, 262-266. 
22  Kendisini kurtuluşa eren fırkanın mensubu ilan eden müellifler, genellikle 73 rakamını tamamlama meylini taşımışlardır. 

bk. (Kadir Gömbeyaz, “73 Fırka Hadisinin Mezhepler Tarihi Kaynaklarında Fırkaların Tasnifine Etkisi”, Uludağ Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi 14/2 (2005), 152-159). 

23  Bu nakiller için bk. (Mekhûl en-Nesefî, er-Red ‘ala ehli’l-bid‘â, 163, 254). 
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1.4. Ebû’l-Kâsım el-Kâ‘bî el-Belhî’nin (ö. 319 /931) el-Makālât’ı 

Bağdat Mu‘tezile’sinden Hayyât’ın talebesi, hocasının vefatından sonra ise Bağdat ekolünün 
lideri olan Kâ‘bî’nin; İslâm düşüncesine yön veren meşhur bir Mu‘tezilî âlim olduğu herkesin 
kabul ettiği bir gerçektir. el-Makālât günümüze ulaşan eserleri arasında en önemli olanıdır.24 
Kâ‘bî’nin, Hanefî tabakat kitaplarında zikredilmesi fıkıhta Hanefiliği tercih etmiş olmasına 
bağlanmış, Hanefî mezhebi içerisinde de önemli bir mevkiye sahip olduğuna yorulmuştur.25 
Mu‘tezile alimlerinden onu ayıran özellik;  Hadis’e önem vermesi  olarak gösterilirken, İslâm 
davetindeki samimiyeti neticesinde birçok insanın İslam’ı din olarak tercih ettiği söylenmiştir.26 

73 fırka rivayetini dikkate almayan el-Makālât’ta dönemin ana fırkaları Şîa, Havâric, 
Mu‘tezile, Mürcie, Âmme ve Haşeviyye olarak tasnif edilmiştir.27 Mürcie iki sınıfta ele alınmış, 
ilk sınıf Muhammed b. Şebîb ve taraftarlarına hasredilmiştir. Bu grubun yarısı ister helal ister 
haram kabul ederek işlesin, büyük günah sahiplerini tehdit eden ayetlerin, bütün kebâir 
sahiplerini kapsadığını yani umum manası ifade ettiklerini kabul etmiştir. Diğer yarısı ise; bu 
ayetlerin büyük günahları haram saymaksızın helal sayanlar için nazil olduğunu yani husus ifade 
ettiğini söylemiştir. Mürcie’nin ikinci sınıfını ise bu ayetlerde istisna olduğu görüşünde olanlar 
teşkil etmiştir. Bu kimselere göre Yüce Allah “Kim bir mü’mini kasten öldürürse, onun cezası 
cehennemdir”28 buyururken, “şayet dilersem veya istersem” şeklinde istisna yapmıştır.29 

Kâ‘bî’ye göre Mürcie; büyük günah işleyenlerin tövbe etmeden ölmeleri halinde cezasının 
affedilip affedilmeyeceği hususunda fikir belirtmeyip, bu kimselerin hallerini Allah’a ertelemede 
birleşmişler ve bu yüzden Mürcie olarak isimlendirilmişlerdir. O, küfrü gerektirmeyen büyük 
günahları sebebiyle Allah’ın hiç kimseyi cehenneme sokmayacağını ve Mürcie’nin görüşünün bu 
olduğunu zanneden bazı kimselere şahit olduğunu belirterek bunun yanlışlığına dikkat 
çekmiştir. Çünkü ona göre Mürcie büyük günah sahibinin cezalandırılmayacağını söylemez 
bilakis bu kimsenin cezasının affedileceği hususunda ümit sahibi olup hükmü Allah’a bırakır. Bu 
görüşün Gaylân b. Mervân, Ebû Şimr, Müveys b. İmrân, Fadl er-Rekkâşî, Muhammed b. Şebîb, 
Saîd b. Cübeyr, Talk b. Habîb, Amr b. Mürre, Ömer b. Zerr, Hammâd b. Ebî Süleyman, Ebû Hanîfe, 
Ebû Yûsuf, Muhammed, İbn Hasan, Bişr b. ‘Itâb, Râid b. Câfer ve Süfyân b. Sahbân gibi âlimlere 
atfedildiğini söyleyen Kâ‘bî, bunların Mürcie’den adaletiyle tanınan, başkaları tarafından 
yönetilemeyen kimseler olduklarının altını çizmiş, İrcâ görüşünün en fazla Horasan’da 
yayıldığını belirtmiştir.30 

Kâ‘bî, minberde “Ey insanlar! Sizden birinizin ihtiyacını gidermede Allah’ın resulü mü daha 
cömerttir yoksa halkına karşı onun halifesi mi daha cömerttir?” diyen Haccâc b. Yûsuf’u küfre 
düşmekle suçlayan Abdurrahman b. el-Eş‘as’ın başlattığı isyan hareketini, Mürcie’nin ortaya 

 
24  Ebû’l-Kâsım el-Kâ‘bî el-Belhî, Kitâbü’l-Makâlât ve Meahû Uyûnü’l-Mesâili ve’l-Cevâbât, thk. Hüseyin Hansû vd. 

(İstanbul/Ummân: Kuramer- Dâru’l-Feth, 2020). 
25  Abdülkâdir İbn Ebi’l-Vefâ el-Kureşî, el-Cevâhirü’l-Mudıyye fî Tabakâti’l-Hanefiyye, nşr. M. Abdullah eş-Şerif (Beyrut: Dâru’l-

Kütübi’l-İlmiyye, 2005), 504. 
26  Ahmed b. Yahyâ İbnü’l-Murtazâ, Mu’tezile’nin Biyografik Tarihi (el-Münye ve’l-Emel), çev. Hüseyin Maraz (İstanbul: Endülüs 

Yayınları, 2018), 93. 
27  Kâ‘bî, Kitâbü’l-Makâlât, 100. 
28  en-Nisâ 4/93. 
29  Kâ‘bî, Kitâbü’l-Makâlât, 217. 
30  Kâ‘bî, Kitâbü’l-Makâlât, 218-219. 
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çıkış sebebi olarak görmektedir. Bu isyana destek veren Saîd b. Cübeyr, Ebû’l-Buhterî et-Tâî, 
Mâlik b. Dînar, Müslim b. Yesâr, Ebû’l-Havrâ, Abdullah b. Gâlib, Ukbe b. Abdi’l-Gaffâr, Ukbe b. 
Veşşâc, Ukbe b. Sahbân ve daha birçok kimsenin Haccâc tarafından öldürüldüğünü, Hasan’ın ise 
bu isyanı doğru bulmadığını ve katılmadığını zikretmiştir.31 Mürciî âlimlere dair daha birçok 
önemli bilgi nakleden Kâ‘bî, Cahder et-Temîmî, Horasan’dan Ebâ’s-Sayyid, Kufe’den Ubeyd el-
Mükteib’in reisi olduğu Mürcie fırkalarından ve görüşlerinden de bahsetmiştir.32 

1.5. Ebû’l-Hasan Ali b. İsmâîl el-Eş‘arî’nin (ö. 324/935) el-Makālâtü’l-İslâmiyyîn 
ve’htilâfü’l-musallîn’i 

Eş‘arî’nin; Mu‘tezile âlimlerinden ders aldığı, kırk yaşına kadar Mu‘tezilî düşünceyi 
savunduğu, yine Mu‘tezilî düşünce içerisinde önemli bir konuma sahip olan üvey babası Ebû Ali 
el-Cübbâî ile bir ders esnasında gelişen fikrî tartışması neticesinde onun cevaplarını yeterli 
bulmadığı gerekçesiyle Mu‘tezile’den ayrıldığı kabul gören genel bir bilgidir.33 

Şâfiî fıkhına göre amel ettiği bilinen Eş‘arî’nin fikri hayatının çok net ifade edilemeyecek 
kapalılık ve kararsızlıkları içerdiği söylenebilir. Onun Maḳālâtü’l-İslâmiyyîn’i Mu‘tezile’den 
ayrılışından sonra yazmış olabileceği düşünülürken,34 “faziletli imam ve kâmil reis” olarak 
nitelendirdiği Ahmed b. Hanbel’in (ö. 241/855) mezhebine katılışı da bu dönemde olmuştur.35 
Hayatının son aşamasında ise rehberi olarak İbn Küllâb’ı (ö. 240/854) seçtiği zikredilmektedir.36  

Maḳālâtü’l-İslâmiyyîn’in mukaddime bölümünde mezhepleri öncekilerden farklı, doğru ve 
veciz bir şekilde açıklayacağının teminatını veren Eş‘arî,37 ana fırkaları Şîa, Havâric, Mürcie, 
Mu‘tezile, Cehmiyye, Dırâriyye, Hüseyniyye, Bekriyye, Âmme, Ashâbü’l-Hadîs ve Küllâbiye 
şeklinde sıralamıştır.38 Fakat on fırkaya ayırdığını söylemesine rağmen on bir fırkadan 
bahsetmiştir ki muhtemelen fikrinin arka planında Küllâbiye’yi Ashâbü’l-Hadis’e katmak 
vardır.39  

Eş‘arî, Mürcie’nin iman konusunda ihtilafa düşen bir fırka olduğunun altını çizerek; 
Cehmiyye, Sâlihiyye, Semeriyye, Ebû Şimr ve Yûnus Taraftarları, Sevbâniyye, Neccâriyye, 
Gaylâniyye, Şebîbiyye, Ebû Hanîfe Taraftarları, Tûmeniyye, Merîsiyye ve Kerrâmiyye olmak 
üzere on iki gruba ayırmıştır. Onun bu tasnifinde dikkat çeken en önemli husus Ebû Hanîfe ve 
taraftarlarını dokuzuncu grupta sayarak zemmetmiş olmasıdır. Daha sonra küfür, büyük günah 

 
31  Kâ‘bî, Kitâbü’l-Makâlât, 219. 
32  Daha fazla bilgi için bk. Kâ‘bî, Kitâbü’l-Makâlât, 219-220. 
33  İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, 614-617. Krş. İrfan Abdülhamîd Fettâh, “Eş‘arî, Ebü’l-Hasan”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 

Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1995), 11/444-445. 
34  Hasan Onat, “Makālâtü’l-İslâmiyyîn”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2003), 27/406-407. 
35  Ebû’l-Hasan Ali b. İsmâîl el-Eş‘arî, el-İbâne an Usûli’d-Diyâne, thk. Abbas Sabbâğ (Beyrut: Dâr’un-Nefâis, 1431/2010), 34-35. 
36  Mehmet Kalaycı, “Eşarîliğin Tarihsel Arka Planı: Küllabîlik”, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 51/2 (Ağustos 

2010): 401-411; Mehmet Keskin, “İmam Eş’arî’ ve Ehl-i Sünnet Mezhebine Katkısı”, Yüzüncü Yıl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi 4/4-5 (Ocak 2016), 6, 9-10. 

37  Ebû’l-Hasan Ali b. İsmâîl el-Eş‘arî, Makālâtü’l-İslâmiyyîn ve’htilâfü’l-musallîn, thk. Ahmed Câd (Kahire: Dârû’l-Hadis, 2009), 7-
8. 

38  Eş‘arî, Makālâtü’l-İslâmiyyîn, 12. 
39  Eş‘arî, Makālâtü’l-İslâmiyyîn, 102 vd., 308 vd. Eserin tercümesinde bu ayrıntıya işaret edilmemiştir. bk. (Ebû’l-Hasan Ali b. 
İsmâîl el-Eş‘arî, “İlk Dönem İslam Mezhepleri”, çev. Mehmet Dalkılıç vd. (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2005), 33). 
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meselesi, akıl yürütme, Allah’ın sıfatları vb. konularda Mürcie’nin görüşlerini aktarmıştır.40 
Eş‘arî’nin Ebû Hanîfe’yi Mürcie’den sayması, çağdaşı Mâtürîdî’ye de muhalif olması anlamına 
gelmekteydi. Çünkü Mâtürîdî, Ebû Hanîfe’yi memdûh Mürcie’den saymıştır.41 

1.6. Ebû’l-Hüseyin el-Malatî el-Askalânî et-Tarâifî eş-Şâfiî’nin (ö. 377/987) et-Tenbih 
ve’r-Red ‘ala Ehli’l-ehvâi ve’l-bid‘a’sı 

Bizanslılar ve Araplar arasında birkaç defa el değiştiren Malatya’da doğduğu için el-Malatî, 
hayatının büyük bölümünü geçirdiği ve vefat ettiği şehir olan Mısır’ın Askalan şehrine nispetle 
el-Askalânî, ilmin yanında ticaretle meşgul olup ahşaptan yapılmış hediyelik eşya sattığı için et-
Tarâifî, Şâfiî fıkhında döneminin otorite isimlerinden kabul edildiği için de eş-Şâfiî nispetleriyle 
bilinen Ebû’l-Hüseyin’in,42 Ashâbü’l-Hadis örneği kabul edilen  et-Tenbih ve’r-Red adlı bu eseri, 73 
fırka rivayetine göre ortaya konulan Selefî zihniyetin ilk örneğini teşkil etmektedir. Ayrıca 
Eş‘arî’nin Makālât’ından sonra Sünnî bakış açısına göre yazılan ikinci eser olma özelliğine 
sahiptir.   

Malatî eserdeki bazı görüşleri sebebiyle Haşevîler’den de sayılmıştır.43 Onun hadis 
kaynaklarında sika kabul edilmeyen ayrıca meşhur bir hadis uydurucusu olarak takdim edilen 
Muhammed b. ‘Ukkâşe el-Kirmânî’den (ö. 241?/856?) birçok rivayette bulunmuş olması ve 
bunları dayanak yaparak Ashâbü’l-Hadis dışında kalan mezhep ve fırkaları sapık ilan etmesi, 
eserinin yoğun bir şekilde eleştirilmesine sebep olmuştur.44 Esere yöneltilen eleştiriler bununla 
da sınırlı kalmamış, bazı eksikliklerden de bahsedilmiştir. Ayrıca eserde Malatî’nin sert tavrı ve 
tekfire varan üslubu da dikkat çekmektedir.45  

Malatî ana fırkaları Zenâdıkā (5), Cehmiyye (8), Kaderiyye (7), Mürcie (12), Râfıza (15), 
Harûriyye (25) = 72 olarak tasnif etmiştir. Onun akıl ve mantık dışı olarak nitelediği Mürcie 
akidesi şu şekildedir: “Allah’tan başka ilah olmadığına, Muhammed’in Allah’ın resulü olduğuna 
inanıp, Allah’ın haram kıldığı şeyleri haram, helal kıldığı şeyleri de helal kabul eden kimse; 
günah olduğunu kabul ederek zina etse de çalsa da öldürse de içki içse de namuslu kadınlara 
iftira atsa da namazı, zekâtı, orucu, bütün farzları terk etse de hatta fuhşiyata dalsa da bu 
günahları sebebiyle tövbeyi geri bıraksa da yine de işlediği büyük günahlar ona zarar vermez, 

 
40  Eş‘arî, Makālâtü’l-İslâmiyyîn, 81-93. 
41  Ebû Mansûr el-Mâtürîdî, Kitâbü't-Tevhîd, thk. Bekir Topaloğlu vd. (Ankara: TDV İslâm Araştırmaları Merkezi Yayınları, 

2005), 613-618; a. mlf., Te’vîlâtü’l-Kur’ân, thk. Ahmet Vanlıoğlu, Bekir Topaloğlu (İstanbul: Mizan Yayınları, 2005-2011), 
1/81-82. 

42  Mustafa Öz–Avni İlhan, “Malatî, Ebü’l-Hüseyin”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2003), 
27/467. Karşılaştırma için bk. Mehmet Kubat, “el-Malatî ve İslâm Mezhepleri Tarihi’ndeki Yeri”, İnönü Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dergisi 1/2 (2010), 65-68. 

43  Öz–İlhan, “Malatî, Ebü’l-Hüseyin”, 468. Ayrıca eserdeki bazı hatalar, Malatî’nin kendisinden nakillerde bulunduğu 
kaynaklarına karşı hassasiyetten uzak davranışına bağlanmış ve onun usul ilminde yetersiz oluşuyla itham edilmesine yol 
açmıştır. Bütün negatif eleştirilere rağmen eserin orijinalliğine yönelik takdirler daha ağır basmıştır. bk. (Muhammed 
Salih Yıldırım, Malatî ve Tenbih’in Kelam İlmi Açısından Değerlendirilmesi (Sivas: Cumhuriyet Üniversitesi, Yüksek Lisans Tezi, 
1997), 31). 

44  et-Tenbih‘te nakledilen rivayetlerin yaklaşık olarak üçte birinin uydurma olduğu söylenmiştir. bk. (Abdurrahman Ece, “el-
Malatî’nin Ehl-i Sünnet’i Savunma ve Diğer Fırkaları Reddetme Bağlamında Kullandığı Bazı Rivayetler”, Dinbilimleri 
Akademik Araştırma Dergisi 18/2 (2018), 373-374). Krş. Mehmet Kubat, Malatî ve Kelâmî Görüşleri (Ankara: Türkiye Diyanet 
Vakfı Yayınları, 2010), 116.  

45  bk. Mevlüt Özler, “Malatî; Hayatı, Eserleri ve İtikâdî İslâm Fırkalarına Bakışı”, EKEV Akademi Dergisi 1/2 (Mayıs 1998), 132. 
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öldüğü zaman cennete girer. Ancak bu günahları helal sayarak işlerse Allah katında kâfir ve 
müşrik olur, imandan çıkar ve cehennemlik olur. İman artmaz ve eksilmez; meleklerin, 
peygamberlerin, avamın ve âlimlerin imanı birdir. İman aslında neyse odur ve hiçbir artma 
olmadan olduğu şekilde kalır”.46 

Malatî, Mürcie’yi on iki alt gruba ayırarak muğlak ve eksik bir tasnif yapmıştır. Fırka 
isimlerini kurucularından bahsetmeksizin; “Sınıfun minhüm/onlardan bir grup” diyerek 
aktarmıştır. Fakat aktardığı görüşler birbirine çok yakın olmakla birlikte bir grup yine eksik 
kalmış, on iki yerine on bir grubun görüşünü vermiştir. Onun görüşlerini aktardığı bu 
gruplardan hangi fırkayı kastettiği de tam olarak anlaşılmamakla birlikte, beşinci grubun 
görüşleri olarak verdiği bilgilerden isim vermeksizin Ebû Hanîfe ve taraftarlarını eleştirdiği 
anlaşılmaktadır. Ona göre bu grup imanlarının Cebrâil, Mîkâîl gibi mukarreb meleklerle ve 
peygamberlerle aynı olduğunu zannetmektedir.47 Devamında sanki karşısındaki muhatabına 
konuşuyormuşçasına Mürcie’ye iman, taat ve masiyet konuları üzerinden sorular yöneltmiş, bu 
farazî diyaloglarla heva ve bid‘at ehli oluşunu tescillemiştir.48 

1.7. Ebû Temmâm el-İsmâilî el-Hârezmî’nin (IV/X. Yüzyıl) Kitâbü’ş-Şecere’si (Bâb eş-
Şeytân Kısmı) 

Ebû Temmâm Şîa’nın İsmâilî kolunun katı bir savunucusu olup, telif ettiği Kitâbü’ş-Şecere’nin 
“Bâb eş-Şeytân kısmı” tamamen mezhep ve fırkalara dairdir. 73 fırka rivayetini esas alarak 
yazdığı bu bölümde, kurtuluşa erecek olan İsmâilî fırkası haricinde kalan 72 fırka mensubunu 
katı bir üslupla eleştirmiştir. Ona göre potansiyel şeytanlar; insan ve cin şeytanları olmak üzere 
iki türlüdür. İnsan şeytanları bâtını önemsemeyip sadece zâhire önem verirler ki işte bunlar tüm 
mezhepler ve mensuplarıdır. Çünkü mezhepler hakikatin aslını astarını bilmeyen, önemsiz 
konularla meşgul olan Kışriyye’dirler.49 Birinci halife ve onu halifeliğe teşvik eden ikinci halife 
bunlardandır. O isimlerini zikretmeksizin birinci ve ikinci ifadeleri ile Hz. Ömer’i potansiyel 
şeytan olarak ilan ederken, Hz. Ebûbekir’i potansiyel şeytanın telkinine maruz kalan kişi olarak 
ilan etmiştir.50 

Ebû Temmâm 72 fırkayı ehl-i zâhir, İsmâilî fırkasını ise ehl-i bâtın yani Allah’ın ipi olarak 
nitelemiştir. Eserini yazarken kaynaklarını açıkça vermese de onun mezhep ve fırkalara dair 
verdiği kapsamlı bilgilerin izine Kâ‘bî ve Eş‘ârî’de ulaşmak mümkündür.51 Onun mezhepleri 

 
46  Ebü’l-Hüseyin Muhammed b. Ahmed b. Abdurrahmân el-Askalânî et-Tarâifî eş-Şâfiî el-Malatî, et-Tenbih ve’r-Red ‘ala Ehli’l-

ehvâi ve’l-bid‘a, thk. Muhammed Zâhid el-Kevserî (Kahire: el-Mektebetü’l-Ezheriyyeti li’t-Türâs, 2014), 49-50, 85. 
47  Malatî, et-Tenbih ve’r-Red, 125-133. Mürcie ve Ebû Hanîfe’nin “imanda eşitlik görüşü” olarak tartışılan bu mesele için bk. 

(Numan b. Sâbit Ebû Hanîfe, el-Âlim ve’l-Müte‘allim, thk. Muhammed Zâhid el-Kevserî (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 
2022), 7-8. 

48  Ayrıntılı bilgi için bk. Malatî, et-Tenbih ve’r-Red, 49-52. 
49  Müellif Kışriyye ifadesiyle İsmâilî fırkası haricindeki tüm mezheplerin mensuplarını midye, istakoz gibi kabuklu 

hayvanlara benzeterek aşağılamaktadır. Çünkü ona göre bu mezhepler işin bâtınına değil zahirine yani kabuğuna 
odaklanmaktadır. 

50  Ebû Temmâm, Bâbü’ş-Şeyṭân min Kitâbi’ş-Şecere, thk. Wilfred Madelung vd. (Brill, Leiden, 1998), 1-3. Krş. Cahit Gülmez, 
Zeynep Alimoğlu Sürmeli, “Bâtınî Düşünceyi Yansıtması Açısından Ebû Temmâm’ın Bâbü’ş-Şeyṭân Min Kitabi’ş-Şecere 
Adlı Eserinin Tahlili”, Turkish Journal of Shiite Studies 5/1 (Haziran 2023), 30. 

51  Ebû Temmâm, Bâbü’ş-Şeyṭân, 125. 
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tasnif ederken kullandığı üç farklı kriter,52 onu diğer makālât sahiplerinden ayıran en önemli 
farkıdır. O, fırkaların isimlendirilmesi meselesinde de kendini fark ettirmiştir. Örneğin diğer 
müelliflerin Ashâbu’l-Hadis olarak isimlendirdiği Hadis Taraftarlarını, Hadîsiyye olarak tasnif 
etmesi ona özgüdür. Tasnifinde Eş‘arîyye mezhebini Müşebbihe’nin alt kolu olarak zikretmiş 
olması da yine ona mahsustur. 

Ebû Temmâm kendi fırkası Ehl-i Bâtın ile beraber on iki ana fırkadan bahsetmiş, bunlardan 
biri olan Mürcie’yi ise; Gaylâniyye, Sâlihiyye, Ashâbu’r-Rey, Şebîbiyye, Şimriyye ve İctihâdiyye 
olmak üzere altı alt kola ayırmıştır. Mürcie’yi; Hadîsiyye mezhebi ile birbirlerine yaptıkları 
ithamlar nedeniyle de eleştirmiştir.53 Onun Mürcie tasnifinde dikkat çeken husus, Mürcie’yi 
amelleri imandan saymayan grup altında sınıflandırmasıdır.54 

1.8. Abdülkâhir el-Bağdâdî’nin (ö. 429/1037) el-Fark beyne’l-firak ve beyânü’l-
fırkati’n-nâciye’si 

Bağdâdî; fâkıh ve fıkıh usulcüsü, edebiyatçı, matematikçi ve iyi bir Eş‘arî kelamcısı olmakla 
birlikte, şöhretini mezhepler tarihi eseri el-Fark beyne’l-fırak’a borçludur. Bu şöhretine rağmen 
eserin en fazla eleştiriye maruz kalan tarafı, fırkaları ele alırken hasım görüşlerini dayanak yapıp 
muhalifini zemmetmesidir. Nitekim eserde Mu‘tezilî düşünceye sahip âlimler zındıklıkla 
suçlanıp tekfir edilmiştir.55  

Türkçe’ye tercümesi yapılan el-Fark beyne’l-fırak56 müellifi Bağdâdî, 73 fırka rivayetini esas 
almıştır.  Fırkatü’n-nâciye olan Ehl-i Sünnet ve’l-Cema‘at dışında kalan ana fırkaları Revâfız, 
Havâric, Kaderiyye, Mu‘tezile, Mürcie, Neccâriyye, Bekriyye, Dırâriyye, Cehmiyye, Kerrâmiyye 
olarak sayıp, alt kollarıyla beraber 72’ye tamamlamıştır.57 Ancak onun bu tasnifi 73 rakamını 
oldukça aşmıştır. O Mürcie’yi üç sınıfta toplamış, alt kollarıyla 20 fırka olduklarını söylemiştir. 
İlk sınıf Muhammed b. Şebîb ve Ebû Şimr’in içinde olduğu cebrî kaderci gruptur ki bunlar tıpkı 
Mu‘tezile gibi laneti hak ederler. İkinci sınıf Cehm b. Safvân’ın başını çektiği Cehmiyye grubudur. 
Üçüncü sınıf ise bu iki grubun dışında kalan Mürcie taraftarlarıdır ve bunlar Yûnusiyye, 
Gassâniyye, Sevbâniyye, Tûmeniyye ve Merîsiyye olmak üzere beş koldur. Bu kollardan 
Gassâniyye Ebû Hanîfe gibi düşündüğünü iddia etse de bu doğru değildir. Çünkü Ebû Hanîfe 
imanı; artmaz ve eksilmez diyerek vasıflandırırken, Gassâniyye; artacağını ama eksilmeyeceğini 
söylemiştir.58 

 
52  “Ameli imandan sayanlar”, “Ameli imandan saymayanlar” ve “Hz. Peygamberden sonra imametin Hz. Ali’ye mahsus 

olduğu fikrini benimseyenler”. bk. (Ebû Temmâm, Bâbü’ş-Şeyṭân, 128). 
53  Ebû Temmâm, Bâbü’ş-Şeyṭân, 117-118. 
54  Kutlu, Mezhepler Tarihine Giriş, 100-102. Ayrıca İsmâilî Makālât geleneğinde mezheplerin tasnifini gösteren tablo için bk. 

(s. 177). 
55  Abdülkâhir b. Tahir b. Muhammed el-Bağdâdî, el-Fark beyne’l-fırak, thk. M. Muhyiddin Abdülhamîd (Kahire: Mektebetü 

Dâri’t-Türâs, 1428/2007), 30. 
56  Ethem Ruhi Fığlalı, Mezhepler Arasındaki Farklar (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2005). 
57  Bağdâdî, el-Fark beyne’l-fırak, 25-35. 
58  Bağdâdî, el-Fark beyne’l-fırak, 34, 199-204. 
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Görüldüğü üzere Bağdâdî, Eş‘arî’nin yaptığı gibi Ebû Hanîfe’yi zemmedilen Mürcie’den 
saymamış bilakis Ehl-i Sünnet ve’l-Cema‘at’ın ilk kelamcısı olarak takdim etmiştir. Hatta onun 
el-Fıkhu’l-ekber eserini Kaderiyye mezhebini reddetmek için yazdığını belirtmiştir.59  

1.9. Ebû Muhammed Ali b. Ahmed İbn Hazm el-Endülüsî ez-Zâhirî’nin (ö. 456/1064) el-
Fasl fi’l-milel ve’l-ehvâi ve’n-nihal’i  

İbn Hazm, dört bölümden oluşan el-Fasl’ının sadece son bölümünü İslam mezheplerine tahsis 
etmiştir. Onun öncelikle Mâlikî, ardından Şâfiî mezhebini incelediği ve katı bir savunucusu 
olduğu Zâhirî mezhebinde karar kıldığı anlaşılmaktadır. Nitekim o, Ehl-i Sünnet ve özellikle 
mensubu olduğu Zahiriyye mezhebini yüceltmek, diğer mezhep ve fırkaları ise eleştirmek adına 
bu eserini yazdığını vurgulamıştır. Ancak bunu yaparken son derece galiz bir üslup kullanmış, 
bazen onlara ait olmayan görüşleri de isnad etmiştir. Ona göre bir mezhep veya fırka, Ehl-i 
Sünnet’e ne kadar yakınsa o kadar hak ve doğru yoldadır. Şüphesiz mezhepleri buna göre tasnif 
etmesi onun kendine özgü metodudur. İftirak rivayetini isnadını gerekçe göstererek reddeden 
İbn Hazm, Ehl-i Sünnet dışında kalan ana fırkaları; Mu‘tezile, Havâric, Mürcie ve Şîa olarak 
belirlemiştir.60 

İbn Hazm Mürcie’yi ikiye ayırarak ilk grubu Ebû Hanîfe ve taraftarlarına hasretmiştir.61 Diğer 
grup ise gulat Mürciesi olup onu da ikiye ayırmıştır. Birinci grup kalbiyle küfre inansa bile, 
imanın dilin sözü olduğunu söyleyen Horasan taifesi Muhammed b. Kerrâm ve taraftarlarıdır. 
İkinci grup ise takıyye yapmadan imanı kalbin işi gören bu sebeple dilin inkarını sorun etmeyen 
Cehm b. Safvân ve ona uyanlardır.62 İbn Hazm, Mürcie’nin iman ve küfür meselesindeki 
görüşlerinin altını çizerek, onları bir fırka yapan şeyin bu görüşleri olduğunu söylemiştir. O; Ebû 
Hanîfe’nin iman görüşlerini benimseyenleri Ehl-i Sünnet’e en yakın kimseler olarak saymış, 
Cehm b. Safvân, Eş‘ârî ve Muhammed b. Kerrâm taraftarlarını ise Mürcie’nin Ehl-i Sünnet’e en 
uzakta kalanları olarak zikretmiştir. Ebû Hanîfe’den bahsederken “Allah ondan razı olsun” 
ifadesini kullanmıştır.63 

1.10. Ebû’l-Muzaffer el-İsferâyînî’nin (ö. 471/1078) et-Tabsir fi’d-dîn ve temyîzü’l-
fırkati’n-nâciye a‘ni’l-fıraki’l-hâlikîn’i  

İsferâyînî, meşhur müellif Abdülkâhir el-Bağdâdî’nin hem öğrencisi hem de damadıdır. Eş‘arî 
kelamcıların dördüncü tabakasından sayılan müellif, Selçuklu veziri Nizâmülmülk (ö. 485/1092) 
tarafından Tus’a müderris olarak atanmış64 ve muhtemelen eserini buradaki görevi esnasında 
kaleme almıştır. İsferâyînî’ye göre Huzeyfe b. el-Yemânî’nin Hz. Peygambere herkesin hayrın ne 
olduğunu sorduğu bir minvalde şerrin ne olduğunu sormuş olmasının hikmeti, şerrin ne 

 
59  Bağdâdî, el-Fark beyne’l-fırak, 319, 367. 
60  Ebû Muhammed Ali b. Ahmed İbn Hazm el-Endülüsî ez-Zâhirî, el-Fasl fi’l-Milel ve’l-Ehvâi ve’n-Nihal, thk. Ahmed Şemseddin 

(Lübnan: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1428/2007), 3/111. Krş. Kutlu, Mezhepler Tarihine Giriş, 103-107; Akman, Mezhepler 
Tarihinin Klasik Kaynakları, 64-70. Ayrıca eserin tercümesi için bk. (İbn Hazm, el-Fasl/Dinler ve Mezhepler Tarihi, çev. Halil 
İbrahim Bulut (İstanbul; Yazma Eserler Kurumu Yayınları, 2017). 

61  İbn Hazm, el-Fasl, 2/261. 
62  İbn Hazm, el-Fasl, 3/142. 
63  İbn Hazm, el-Fasl, 3/143-165. 
64  Emrullah Yüksel, “İsferâyînî, Şehfûr b. Tâhir” Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2000), 

22/517-518. 
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olduğunun bilinmesine matuftur ki onlardan uzak kalınabilsin. Çünkü şerrin ne olduğu 
bilinmedikçe onun vuku bulması kaçınılmaz olur.65 Onun eserinin isimlendirilmesinde bu 
tespitinin olduğu söylenebilir.  

Ana fırkaları tıpkı Bağdâdî gibi on grup şeklinde tasnif eden İsferâyînî, bu fırkaları kollara 
ayırırken ondan bağımsız davranmış gözükmektedir. Onun tasnifine göre Revâfız, Havâric, 
Kaderiyye, Mürcie, Bekriyye, Neccâriyye, Dırâriyye, Cehmiyye, Kerrâmiyye alt kollarıyla beraber 
72 batıl fırkayı oluşturmuştur. Fırka-i nâciye ise Ehl-i Sünnet’tir. O bunu ispatlamak için bir takım 
sosyolojik ve antropolojik varsayımlarda da bulunmuştur.66  

İsferâyînî; imanda İrcâ görüşünü savunan Mürcie’nin genelinin üç fırkadan oluştuğunu 
söylemiştir. Bu fırkaların ilki Gaylân ed-Dımeşkî, Ebî Şimr el-Mürciî ve Muhammed b. Şebîb’in 
içinde bulunduğu Kaderiyye Mürciesidir. Bunlar Hz. Peygamberin “Şüphesiz ki Kaderiyye ve 
Mürcie yetmiş peygamberin lisanı üzere lanet olunmuşlardır” rivayetine dahil olan kimselerdir. 
Çünkü hem kader hem de İrcâ sözleri sebebiyle bu laneti hak etmişlerdir. İkinci grup ise cebr ve 
İrcâ’da birleşen ve kendilerince bu hakikate davet eden Cehmiyye fırkasıdır. Bunlardan cebri ve 
kaderi kabul etmeyen İrcâü’l-mahd türemiştir. Üçüncüsü ise ameli imandan sonraya bırakan ve 
“Nasıl ki iman etmeyen kimseye iyilikler fayda sağlamazsa, iman eden kimseye de kötülükler 
zarar vermez” görüşünü savunan ve imanı tehir ettikleri için Mürciî olarak isimlendirilen 
kimselerdir. Bu kimselerin İrcâ görüşleri kendilerinden önceki Müslümanların iman anlayışına 
uygun olmayıp, bunlar; Yûnusiyye, Gassâniyye, Tûmaniyye, Sevbâniyye ve Merîsiyye olmak 
üzere beşe ayrılmıştır. Ona göre Ebû Hanîfe Mürcie’den değildir. Gassâniyye fırkasının onu 
kendilerinden sayması gerçeğe aykırıdır.67 

1.11. Ebû’l-Feth Muhammed b. Abdülkerim eş-Şehristânî’nin (ö. 548/1153) el-Milel ve’n-
Nihal’i 

Şehristânî İslam mezheplerini; tevhid, adalet, sıfat, kader, va‘d ve vai‘d, esmâ ve ahkâm, 
risâlet ve imamet konularındaki görüşleri açısından gruplandırırken 73 fırka rivayetini esas 
almıştır. Ancak onun tasnifi oldukça karmaşıktır ve Ehl-i Sünnet ve’l-Cemaât’ın kurtuluşa erecek 
fırka oluşundan da bahsetmemiştir. Ayrıca görüşleri aktarılan ana ve alt gruplar sayıldığında 73 
rakamının üzerinde bir sayı ortaya çıkmaktadır. Bununla birlikte el-Milel ve’n-Nihal telif edilirken 
objektiflik kriterlerine büyük oranda bağlı kalınmış,68 İslam Mezhepler Tarihi yazıcılığında farklı 
ama olması gereken bir metodun altı çizilmiştir.  

Şehristânî ana fırkalar olarak Mu‘tezile, Cebriyye, Sıfatiyye, Havâric, Mürcie ve Şîa’dan 
bahsedip bunları kollara ayırmıştır. Onun Mâtürîdîlik’ten hiç bahsetmemesi aynı dönemin ekolü 
olan Eş‘arilik’i Sıfatiyye mezhebinin bir kolu olarak tasnif etmiş olması ilginçtir.69 O Mürcie 

 
65  Ebû’l-Muzaffer el-İsferâyînî, et-Tabsir fi’d-dîn ve temyîzü’l-fırkati’n-nâciye ‘ani’l-fıraki’l-hâlikîn, thk. Muhammed Zâhir el-

Kevseri (Kahire: el-Mektebetü’l-Ezheriyye li’t-Türâs, 2017), 14. 
66  İsferâyînî, et-Tabsir fi’d-dîn, 161-168. 
67  İsferâyînî, et-Tabsir fi’d-dîn, 83-85. 
68  Müellif eserinin hemen başında mezhep ve fırkalara ait görüşleri kendi kaynaklarından hareket ederek açıklayacağını, 

hiçbirini müdafaa veya tenkit etmeyeceğini ve tarafsız kalarak objektif kriterlere uygun davranacağını ilan etse de bunu 
yüzde yüz uyguladığını söylemek mümkün değildir. Öyle ki müellifin bazı fırkaların hadsiz ve mantıksız iddiaları 
karşısında zaman zaman tasvir metodunun dışına çıktığı söylenebilir.  bk. Şehristânî, el-Milel ve’n-Nihal, 4-6. 

69  Şehristânî, el-Milel ve’n-Nihal, 38, 81-91. 
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tasnifine ise “İrcâ” kavramının tahliliyle başlayarak epistemolojik bir yaklaşım sergilemiş ve bu 
kavramın; “ercih ve ehâhu/onu ve kardeşini alıkoyun (geciktirin)”70 ayetindeki 
“ertelemek/geciktirmek” manasından hareketle Mürcie adını aldığını söylemiştir. Çünkü ona 
göre Mürcie, ameli niyet ve akideden sonraya bırakan kimselerdir. Şehristânî “İrcâ” kavramının 
“ümit vermek” manasını ise, Mürcie mensuplarının “İman etmeyen kimseye taat fayda 
vermeyeceği gibi, iman eden kimseye de masiyet zarar vermez” söylemleriyle 
ilişkilendirmiştir.71 

Şehristânî’nin Mürcie tasnifi, zikrettiğimiz kendinden önceki kaynak eserlerdeki 
tasniflerden bazı yönleriyle farklılıklar arz etmektedir. Onun Mürcie’yi “büyük günah sahibinin 
henüz dünyada iken cennetlik veya cehennemlik oluşuna dair herhangi bir hüküm tesis 
edilemeyeceğinden dolayı hakkında verilecek hükmün hesap gününe bırakılması” gerçeğinden 
hareket ederek Hâricîlerin kolları arasında saydığı Vaîdiyye fırkası72  ile kıyaslaması ve birbirine 
zıt mezhepler olarak takdim etmesi,73 diğer taraftan Mürcie’nin imamete dair bazı konularda 
Hâricîler’in görüşlerini kabul edip onayladığını söylemesi bu farklılıklar arasındadır. Ayrıca ona 
göre fazilet sıralamasında Şîa Hz. Ali’yi ilk sıraya koymakta iken, İrcâ akidesinde onun fazilet 
sıralamasındaki konumu dördüncü sıraya atılmaktadır ki bu geciktirme ve erteleme sebebiyle 
Mürcie, Şîa ile de birbirine zıt iki mezhep konumundadırlar.74  

Şehristânî’nin Mürcie’yi; Havâric, Kaderiyye, Cebriyye ve hâlis Mürcie olmak üzere dörde 
ayırması da ona mahsus bir tasniftir. Muhammed b. Şebîb, Sâlihî ve Hâlidî’nin Kaderiyye 
Mürciesinden sayıldıklarına dikkatleri çekip, kendisinin onları hâlis Mürcie’den sayması yine 
ona has bir tasniftir.75 Ona göre el-Mürcietü’l-hâlisa; Yûnusiyye, Ubeydiyye, Gassâniyye, 
Sevbâniyye, Tûmeniyye ve Sâlihiyye olmak üzre altı fırkadan oluşmaktadır.76  

Şehristânî, Gassâniyye kolundan Gassân el-Kûfî’nin; Ebû Hanîfe’yi kendilerinden saymasını 
reddetmiştir. Ona göre Gassân bu konuda yalan söylemiştir. Çünkü Ebû Hanîfe ve taraftarları 
Ehl-i Sünnet Mürcie’sindendir. Zaten maḳālât sahipleri de onu hâlis Mürcie’den saymıştır. Daha 
sonra Şehristânî, Ebû Hanîfe’nin Mürcie’den sayılmasının; imanın kalbin tasdiki olduğunu, 
artmayacağını ve azalmayacağını söylemesine, bu söylemlerin ise halk nezdinde Ebû Hanîfe’yi 
ameli imandan sonraya tehir etme şeklinde anlaşılmış olabileceğine bağlamıştır. Oysaki ona göre 
Ebû Hanîfe fıkıh açısından amellerin hükmünü ortaya koymaya çalışan bir kimsedir. Böyle 

 
70  el-A‘râf 7/111. 
71  Şehristânî, el-Milel ve’n-Nihal, 137. 
72  Va‘d ve va‘îd; Mu‘tezile’nin beş temel prensibinden biri olmakla birlikte, Vaîdiyye; mü’minlerden büyük günah işleyen 

kimselerin ahirette şefaate eremeyeceğini ve ebedî cehennemlik olduklarını savunmaları cihetiyle Mu‘tezile ve 
Hâricîlerin ortak adı olarak da kullanılmaktadır.   

73  Şehristânî, el-Milel ve’n-Nihal, 38, 137. 
74  Şehristânî, el-Milel ve’n-Nihal, 105. 
75  Eserin Türkçeye çevirisinde bu şahıslar Kaderiye Mürcie’sinden sayılmıştır. Oysa Şehristânî bu kimseleri Kaderiyye 

Mürcie’sinden sayıldıkları halde, hâlisa Mürcie’den saydığını belirtmiştir. Ayrıca eserin tercümesinde aynı yerde verilen 
“Keza kader ve İrcâ konusunda ilk sözü söyleyen Gaylân ed-Dımeşkî’nin mensupları olan Gaylâniyye de bunlardandır” 
cümlesi, eserin bizim elimizdeki baskısında bulunmamaktadır. Yine Mürcie’nin Sâlihiyye kolu anlatılırken, tercümede 
Sâlih b. Amr es-Sâlihî, Sâlih b. Ömer es-Sâlihî şeklinde verilmiştir. bk. Şehristânî, Milel ve Nihal- Dinler, Mezhepler ve Felsefî 
Sistemler Tarihi, çev. Mustafa Öz, haz. Mehmet Dalkılıç (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2008), 129, 132. Krş. Şehristânî, el-Milel 
ve’n-Nihal, 138, 142). 

76  Şehristânî, el-Milel ve’n-Nihal, 138-144. 
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birisinin amelin terk edilmesine fetva vermesi söz konusu olamaz. Dahası Ebû Hanîfe’ye 
yöneltilen bu suçlamaların sebebi; Kaderiyye ve Mu‘tezile mezhebine muhalif olmasındandır. 
Çünkü Mu‘tezilenin genel karakteristiği kader görüşleri sebebiyle kendilerine muhalif olan 
kimseleri Mürcie olarak isimlendirmiş olmasıdır. Zaten Hâricîler’den Vâidiyye kolunun kendileri 
gibi düşünmeyen muhaliflerine uyguladığı yöntem de bu olmuştur.77 

2. Günümüzde Mürcie Algısı 

Şehristânî’ye kadar telif edilmiş değişik maḳālât ve fırak geleneğini temsil eden klasik 
kaynaklardan ayrıntılarını aktardığımız farklı Mürcie tasnifleri ve İrcâ görüşlerinin ve genelde 
Mürcie akidesiyle ilişkilendirilen Ebû Hanîfe hakkında söylenenlerin, günümüzdeki Mürcie 
algısını etkilediği anlaşılmaktadır. Bu eserlerden mezhep taassubunu önceleyenler olumsuz bir 
Mürcie algısı oluşmasına sebep olurken, Kâ‘bî gibi tarafsız müellifler tarihsel seyrine uygun 
Mürcie tasviri yapmışlar ve Mürcie’nin birleştirici ve kuşatıcı iman görüşlerinin anlaşılmasına 
katkı sunmuşlardır. Günümüzün Mürcie algısının oluşumunda birçok akademisyen ve 
görüşlerinden bahsetmek mümkündür. Bu konudaki belli başlı çalışmalar analiz edildiğinde 
günümüz akademisyenlerinin de Mürcie konusundaki kanaatlerinin farklı olduğu 
anlaşılmaktadır.  

Merhum Kutluay (ö. 1969) Mürcie mezhebini; Mu‘tezile ile Hâricîlerin görüşleri arasında 
ortalama bir görüşün ifadesi olarak tanımlamıştır. Ona göre Mürcie’nin hülâsası; insanın 
birbirine zıt iyi ve kötü şeyler yapabileceği, bu sebeple onun hakkında hemen hüküm vermemek, 
verilecek hükmü ömrünün sonuna, daha doğrusu Allah’a bırakmanın gerektiğidir. O Mürcie’yi; 
Hâricîler ve Şîa gibi bağımsız tek bir fırka olarak ele almanın mümkün olmadığı kanaatindedir. 
Çünkü İrcâ fikrini benimseyenlerin çoğunluğu farklı fırka mensupları olup, diğer görüşlerinin 
yanında İrcâ görüşünü de benimseyen kimselerdir. Hasan b. Muhammed el-Hanefiyye, Mukâtil 
b. Süleymân, Ebû Hanîfe ve Hocası Hammâd, Ebû Yûsuf gibi âlimlerin Mürcie’den sayılıyor 
olması bunun delilidir. Neticede İrcâ görüşü; Hz. Ali döneminden itibaren Hâricîler’in ifrada 
varan iddiaları karşısında insanın durumu meselesinde orta yolu bulma gayretinden başka bir 
şey değildir.78 

İrcâ görüşünün ortaya çıkışını ve bu görüşün Horasan ve Mâverâünnehir’de yayılışını ayrıca 
bu görüşlerin Türklerin İslamlaşmasına etkilerini, Hanefîlik-Mâtürîdîlik ilişkisi üzerine 
araştırmalar yaparak ortaya koyan Kutlu, “Mürcie’nin görüşlerinin zamanla Hanefî-Mâtürîdî 
ekolünün görüşleri arasında eridiği” algısının oluşmasında etkili olmuştur. Ona göre Mürcie’nin 
insan lehine tezahür eden iman anlayışı; Hanefî-Mâtürîdî akılcılığına yansımış hatta Türk İslam 
inancının temel taşlarının oluşumuna katkı sunmuştur. Kutlu bu akademik çalışmasında; 
Mürcie’nin İslam düşüncesinde tıpkı Hâricîlik, Mu‘tezie ve Şîa gibi ortaya çıkan, itikâdî ve siyasî 
anlamda kendine ait müstakil görüşleri olan bir fırka olduğunu, Medine, Mekke, Şam, Irak, 
Horasan ve Mâverâünnehir bölgesinde yayıldıklarını, dikkate alınması gereken görüşler ileri 
sürerek önemli eserler telif ettiklerini ve kendi içerisinde farklı ekollere ayrıldıklarını tarihsel 

 
77  Şehristânî, el-Milel ve’n-Nihal, 139. 
78  Yaşar Kutluay, Tarihte ve Günümüzde İslam Mezhebleri (İstanbul: Pınar Yayınları, 2003), 82; a. mlf., İslâm ve Yahudi Mezhepleri 

(İstanbul: Anka Yayınları, 2004), 161-162. 
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süreci takip ederek ortaya koymuştur. Onun bu çalışması, Türkiye’de Mürcie hakkındaki algıları 
değiştirmiş ve Mürcie’ye dair yeni tartışmalara kapı aralamıştır.79 

Kutlu’nun Mürcie; Ebû Hanîfe-Mürce ilişkisi ve İrcâ Nazariyesi ile ilgili ortaya koyduğu 
fikirleri eleştiri amacıyla merhum Bahçıvan (ö. 2023) bir makale kaleme almış ve Ebû Hanîfe’nin 
Mürcie’den olmadığını savunmaya çalışmıştır. O İrcâ kavramının bilinen manalarına işaret 
ettikten sonra, Ebû Hanîfe’nin Mürcie’den sayılmasını bir itham olarak değerlendirmiş, bunun 
sebebini Ebû Hanîfe’nin sapık fırkalara karşı Ehl-i Sünnet mezhebini savunmasına bağlamıştır. 
Ona göre Ebû Hanîfe’nin istikrarlı tutumu Mu‘tezile, Havâric, Hadisçiler ve bazı Mezhepler 
tarihçilerine rahatsızlık vermiş bu yüzden onu Mürcie’den olmakla itham etmişlerdir. Oysaki Ebû 
Hanîfe kendisine yapılan bu ithamlardan rahatsızlık duymuştur.80 Bahçıvan’ın özellikle Ebû 
Hanîfe’ye dair Mürcie algısı, Hanefî-Mâtürîdî kaynaklardaki algıyı yansıtmamakta hatta bu 
kaynaklardaki bilgilerin yanlış yorumlandığını göstermektedir. Örneğin Ebû Hanîfe’ye nispet 
edilen el-Âlim ve’l-Müte‘allim, ilk dönem Mürcie kaynaklarından birisi olarak sayılmaktadır.81  

Mürcie mezhebinin ve alt kollarının fikir ayrılıklarını Eş‘arî örneği üzerinden irdeleyen 
Dalkılıç ise; halife Osman ve Ali döneminde cereyan eden olaylar karşısında, haklı ve haksızların 
kim olduğuna dair hükmü erteleyenler, Ali’nin hilafet sırasını geri bırakanlar, ameli imandan 
sonraya atanlar veya kebîreye dair hükmün ahirette verileceğine inanan kimselerin Mürcie 
olarak isimlendirildiğine dikkat çekmiştir. Ancak ona göre Mürcie’nin meşhur olması; iman ve 
amelin ayrı şeyler olduğu görüşüne dayanır. Mürcie’nin özellikle iman konusundaki bu teorik 
görüşleri diğer fırka ve mezhepleri de etkilemiş, bu sebeple bazı gruplar; Havâric Mürciesi, 
Kaderiyye Mürciesi ve Cebriye Mürciesi gibi isimler altında anılmaya başlamıştır. Çünkü iman, 
itikâda dair diğer meselelerin de kendisine dayandığı ve sonuçta kendisine döndüğü odak 
konumundadır.82  

Mürcie’nin gerek isimlendirilmesi gerekse kim veya kimler olduğu hususunda bir mezhep 
oluşunu sorunlu gören Karadaş ise; her mezhep ve fırkanın kendine özgü bir Mürcie tanımı 
yaptıklarına dikkat çekmiştir. Ona göre Mürcie kavramı neredeyse bütün olumlu yönleri yok 
sayılarak bir itham vesilesi kılınmış, isimlendirilmesinde hasımca sergilenen bir tavır söz konusu 
olmuştur. Nitekim büyük günah meselesine yaklaşımı sebebiyle Mu‘tezile, hilafet sırasını aynı 
zamanda fazilet sırası görmesi sebebiyle Şîa, amelleri önemsizleştirdiğini düşünmesi sebebiyle 
de Sünnî kesim; hasımlarını Mürcie’den olmakla itham etmiştir. Öyle ki Ebû Hanîfe’nin 
Mürcie’den sayılması da bu düşmanca tavrın neticesinde olmuştur. Zamanla geliştirilen; övülen 
ve yerilen ya da bid’î ve sünnî Mürcie ayırımı; Ebû Hanîfe gibi önemli şahsiyetlerin üzerindeki 

 
79   Kutlu, Mürcie ve Tesirleri, 1-372; a. mlf, “Horasan ve Maveraünnehir’de İlk Mürcie ve Hanefiliğin Yayılışı”, Ankara 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 33 (1992), 239-247; a. mlf., “Salim b. Zekvan’ın Sîre Adlı Eserindeki Mürcie İle İlgili 
Kısmın Tercümesi”, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 37 (1996), 467-475; a. mlf.,“Mürcie”, Türkiye Diyanet Vakfı 
İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2006), 32/41-45; a. mlf. “Ebû Mansûr el-Mâturîdî’nin Mezhebî Arka Planı”, 
İmam Mâturîdî ve Maturidilik. haz. Sönmez Kutlu (Ankara: Otto Yayınları, 2011). 

80  Seyyid Bahçıvan, “İrca Fikri ve Ebû Hanife’nin İrca ile İthamına Bir Bakış”, Selçuk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 8 
(1998), 147, 169. 

81  Metin Avcı, “El-Âlim ve’l-Müte‘allim’in Kaynak Kritiği, Semerkant’ta Yayılışı Ve Mâtürîdî’deki İzleri”, Kader 22/1 (June 
2024), 31.  

82  Mehmet Dalkılıç, “Eş’arî’ye Göre Mücie Mezhebinin Görüşleri ve Mürcie Fırkalarının Ayrılık Noktaları”, İstanbul 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 9 (2004), 87-119. 
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ithamı kaldırmaya matuf olsa da Mürcie mezhebinin kavramsal çerçevesi tam olarak 
çizilememiştir. Dönemin klasik kaynaklarında betimlenen Mürcie mezhebindeki farklılıkların 
sebebi de bu olsa gerektir. Kısacası ortada bir Mürcie kavramı dolaşmıştır ama “ben bir 
Mürciî’yim” diyen herhangi bir kimse olmamıştır.83 Karadaş’ın dönemin klasik kaynaklarını 
farklı yorumladığı, Ebû Hanîfe’nin fikirlerinin günümüze ulaşmasında önemli pay sahibi olan 
Mâtürîdî’nin mahmûd ve mezmûm ayrımına giderek onu Mürcie’den saymasını çarpıttığı, adeta 
Ebû Hanîfe’yi Mürcie’den kurtarmaya çalıştığı anlaşılmaktadır. Ancak bu algı, Kitâbü’l-İrcâ adıyla 
günümüze ulaşan eserlerin ve Mezhepler Tarihi klasik kaynaklarındaki bilgilerin, yine tarih 
kitaplarında nakledilen Mürcie’nin Emevîler’e karşı yaptığı isyanların ve Abbâsîler döneminde 
yürüttükleri faaliyetlerin görmezden gelindiğini göstermektedir. Ayrıca klasik kaynakların 
hiçbirisinde Mürcie’nin bir mezhep olmadığı söylenmemiş bilakis Ebû Muti‘ Mekhûl en-Nesefî, 
kurtuluşa eren fırka için “Ehlü’l-Cema‘at ve’l-Mürciûn” ifadesini kullanmıştır ki bütün bunlar 
Karadaş’ın Mürcie algısının yanlışlığını ortaya koymaktadır. 

Mürcie’nin diğer mezheplerin müelliflerince ele alınmasını analiz eden İnal ise; bu 
mezheplerin Mürcieye karşı kategorik red ya da kabul şeklinde bir tavır takındıklarını 
belirtmiştir. Ancak Hanefî-Mâtürîdî gelenek bu toptancı kategoriyi kabul etmeyip, Mürcie’yi 
mahmûd/mezmûm ayrımına tabi tutmuş ve geleneğin iki güçlü temsilcisi Mâtürîdî ve Nesefî, 
Ebû Hanîfe’yi övülen Mürcie’den saymışlardır. Hatta Mâtürîdî bu anlamda Ebû Hanîfe’yi 
Mürcie’den sayan ilk Hanefî müellif olurken, Nesefî’nin mezmûm Mürcie yerine habis Mürcie 
tabirini kullanarak geleneği devam ettirdiği görülmüştür. Hanefî tabakâtının önemli 
müelliflerinden Mekkî dahi Ebû Hanîfe’nin Mürciiliği hususunda susmayı tercih ederken, 
Mâtürîdî’nin açtığı övülen Mürcie’den olma çığırı, sonraki ve günümüz Hanefileri açısından da 
bir çıkış yolu olmuştur. Örneğin Leknevî, Mürcie’yi Mürcietü’t-dâlle/Mürcietü Ehl-i’s-Sünne 
olarak ayırmış, Zâhid el-Kevserî ise Ebû Hanîfe’nin bid‘at İrcâsını değil bilakis sünnet İrcâsını 
savunduğunu söylemiştir. Hanbelîler başta olmak üzere diğer fırka mensuplarının ise herhangi 
bir ayırıma gitmeden Mürcie’yi sapık saydıkları görülmüştür.84 

Selçuklu Dönemi âlimlerinden Ebû’l-Yüsr el-Pezdevî (ö. 493/1099) ve Ebû’l-Muîn en-Nesefî 
başta olmak üzere, bu dönemin âlimlerinin Mürcie karşısındaki tavırlarını ele alan Ak, 
Pezdevî’nin; Mürci’nin görüşlerini Allah’ın kitabına, resulünün sünnetine ve ümmetin icmâsına 
aykırı bulup bid‘at saydığını, Nesefî’nin ise övülen ve zemmedilen Mürcie ayırımına giderek Ebû 
Hanîfe’yi övülen Mürcie’den saydığını belirtmiştir. Hatta Pezdevî; Mürcie’den olan kimseleri 
eşyayı bile karıştıracak derecede cahil olarak nitelemiştir. Bununla da kalmamış, Mürcie’nin 
Hanefiliğe benzeyen yönlerini gizleyebilmek adına; alt kollarını ele alırken görüşleri Hanefîlere 
yakın olanlarından bahsetmemiştir. Pezdevî gibi bu dönemde Mürcie’yi eleştirenler arasında el-
Üsmendî (ö. 552/1157) ve Nureddîn es-Sâbûnî’yi (ö. 580/1184); Ebû Hanîfe’yi övülen Mürcie’den 
sayanlar arasında ise Alâuddin es-Semerkandî’yi (ö. 539/1144) saymıştır.85 

İbn Hazm’ın eleştirilerinden hareketle Ehl-i Sünnet’in iman tanımını analiz eden Türcan; 
yaşadığı devirde değişik fikir ve görüşleri benimseyen Eş‘arî’nin, Ebû Hanîfe’yi iman görüşleri 

 
83  Cağfer Karadaş, ‘‘Mürcie’nin Mezhepliği Problemi ve Ebû Mansûr el-Mâtürîdî’’, Milel ve Nihal Dergisi 7 (2010), 217-219. 
84  İbrahim Hakkı İnal, “Mezhepler Tarihi Literatüründe Öteki Algısı: Mürcie Örneği”, Harran Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

Dergisi 19/31 (Ocak–Haziran 2014), 226-233. 
85  Ahmet Ak, “Selçuklu Dönemi Hanefî Alimlerin Mürcie’ye Bakışları”, Dinî Araştırmalar 11/32 (Eylül-Aralık 2008), 135-139. 
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yüzünden zemmedilen Mürcie’den saymış olmasına karşın, yaptığı iman tanımını Ebû 
Hanîfe’den aldığının altını çizmiştir. Ona göre Ehl-i Sünnetin iman tanımı, ilk ortaya çıkan itikâdî 
tartışmalar neticesinde üretilen iman tanımlarından özellikle de Mu‘tezile’ye karşı gelişen 
tepkiden doğmuştur.86 

Ebû Hanîfe’nin Mürcie’den sayılmasının bir iddia/itham olduğunu söyleyen Tok’a göre ise 
bunun temel sebeplerinden birisi; Ebû Hanîfe’nin iman ve iman-amel ilişkisine dair görüşleridir. 
İmanda artma ve eksilme olmayacağı görüşü de bu sebepler arasında sayılabileceği gibi, 
mürtekib-i kebîre hakkında kanaat belirtmeyip hükmü Allah’a ircâ etmesi de sayılabilir. Diğer 
taraftan hocası Hammâd’ın görüşleri de Ebû Hanîfe’ye hamledilmiş, bu görüşlere muhalif olanlar 
onları Mürcie’den saymıştır. Bütün bu sebeplerden ötürü Ebû Hanîfe, sadece Mürciî olmak 
ithamıyla kalmamış dahası Mürcie’nin Kûfe temsilcisi olarak görülmüştür. Nitekim onun bu 
minvaldeki görüşleri Mürcie ile de birebir uyumlu olmakla birlikte, Mürcie’den sayılması yersiz 
olup ihtiyatla yaklaşılması gereken bir meseledir. Çünkü görüş benzerliği sadece Mürcie ile Ebû 
Hanîfe arasında söz konusu değildir, birçok fırkanın görüşlerinde benzerlikler olabilir. Zaten 
Mürcie homojen bir topluluk olmadığı için, bir mezhep olmanın ötesinde, benzer görüşlere sahip 
insanların nitelendirildiği bir sıfattır. Ayrıca Ebû Hanîfe Mürcie’nin övülen görüşlerini 
onaylamış, mezmûm görüşlerini ise reddetmiştir.87 Tok’un Mürcie algısında da tıpkı Karadaş gibi 
Ebû Hanîfe’yi Mürcie’den kurtarma çabası hissedilmektedir.  

Mürcie mezhebinin iman tanımlarını ele alan Ardoğan ise, bu tanımlardan yola çıkarak, 
klasik kaynakların bazısında ifade edilen; “Ebû Hanîfe’nin Ehl-i Sünnet Mürcie'sinden sayılması” 
görüşünü kabul etmiştir. Ona göre daha sonra teşekkül eden Eş‘arîlik ve Mâtürîdîlik’in iman 
anlayışları da Mürcie iman akidesine uygundur. Mâtürîdî’nin Ebû Hanîfe’yi övülen Mürcie’den 
saymış olması, Ebû Hanîfe’nin Mürciî oluşunun en büyük göstergesidir.88  

İslam Mezhepler tarihinin en çok yanlış anlaşılan konusunun; Ebû Hanîfe’nin Mürcie ile olan 
ilişkisi olduğunun altını çizen Ateşyürek ise; Ebû Hanîfe’nin Basra kadısına yazdığı mektuptan 
yola çıkarak; Ebû Hanîfe’nin Mürcie ithamını kabul etmediğini ancak İrcâ fikirlerine de açıktan 
sahip çıktığını söylemiştir. Ona göre Ebû Hanîfe’yi sadece Ashâbu’l-Hadîs değil, Mu‘tezile ve Şîa 
âlimleri de Mürcie’den saymıştır. Fakat mihne hadisesinin gündemden düşmeye başladığı zaman 
diliminde Ashâbu’l-Hadîs’in Ebû Hanîfe’ye olan sert muhalefeti yumuşamış ve Ebû Hanîfe bu 
sefer Ehl-i Sünnet’ten sayılmaya başlanmıştır. Şehristânî’nin Ebû Hanîfe’ye Mürcie 
yakıştırmasının Mu‘tezile mensuplarınca yapıldığını söylemesi, bir çeşit sahip çıkma hamlesidir. 
Diğer taraftan Doğu Hanefî fırak geleneği mensuplarının İrcâ görüşlerini savundukları ve Ebû 
Hanîfe’ye tabi oldukları halde, Mürcie’den olmayı kabul etmeyişleri, Mürcie’ye yapışan kötü 

 
86  Galip Türcan, “Ehl-i Sünnet’in İman Tanımı Hakkında İbn Hazm’ın Eleştirilerinin Bir Değerlendirmesi”, Süleyman Demirel 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 1/26 (2011), 67, 75.   
87  Fatih Tok, “Ebû Hanîfe Hakkında İki İddia/İtham: Mürciîlik ve Halku’l-Kur’ân”, İslam Hukuku Araştırmaları Dergisi -İmâm-ı 

A‘zam Ebû Hanîfe Özel Sayısı- 19 (2012), 251-257; a. mlf., İmâm-ı Azam Ebû Hanîfe’nin Kur’an Anlayışı (İstanbul: Kuramer 
Yayınları, 2017), 85-92. 

88  Recep Ardoğan, “Mürcie’de Farklı İman Tanımları”, Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 16/2 (2014), 164-165. 
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imajı red olarak anlaşılmalıdır. Ebû Hanîfe’nin özellikle batılı araştırmacılar tarafından Mürcie 
mezhebinin en önde gelen ismi olarak takdim edilmesi bu realitenin bir sonucudur.89 

Selefîlerin büyük önem verdikleri İbn Teymiye’nin (ö. 728/1328) yine aynı mezhep 
müellifleriyle Mürcie’ye bakış açılarının mukayese edildiği bir yüksek lisans çalışmasında, 
tarihsel süreçte Mürcie’ye karşı en sert tavır takınanların Hadis Taraftarları olduğunun altı 
çizilmiştir. Buna göre İbn Teymiye, mezhep içerisinde Mürcie’ye yönelik sert tavrı yumuşatma 
gayretini gütmüş olsa da gelinen noktada mutlak başarıyı yakaladığı söylenemez. Çünkü 
günümüzde özellikle de Vehhâbî ve daha sonra Selefi gelenekte dozunu giderek artıran bir 
Mürcie hazımsızlığı söz konusudur ki galiz üsluplu eleştirilerine Mâtürîdî ve Eş‘arî’yi de 
katmışlar ve Ehl-i Sünnet’in bu iki önemli kolunu ötekileştirme yoluna gitmişlerdir. Oysa ki İbn 
Teymiye, Ebû Hanîfe’yi Kûfe’nin fakîh ve âbid kimseleri olarak nitelendirdiği Fukaha Mürciesi 
içerisinde saymıştır.90 

Bu akademik çalışmalardan başka özellikle Vehhâbîlerin ve Selefîlerin yazdığı bazı eserlerin 
dilimize tercüme edilerek, Vehhâbî düşüncenin empoze edildiği müşahede edilmektedir. 
Selefîlik öncülerinden sayılan el-Havâlî (d. 1950) ve el-Makdisî (d. 1959) bu müelliflerdendir. 
Havâlî, hazırladığı doktora tezinde; iman-amel ayırımı yapan ve ameli terk eden herkesin kâfir 
olduğunu savunmuş, ameli terk edenleri kâfir saymayan Mâtürîdî, Eş‘arî ve diğer fırkaların 
hepsini Mürcie’den saymıştır. Çünkü ona göre selefe tabi olanlardan başka Ehl-i Sünnet yoktur. 
Bunlar ise selefe tabi olmamıştır. Zaten bu mezheplerin içinde olduğu Mürcie tarih sahnesinden 
silinmemiş bilakis yaşamakta ve Müslümanlara zarar vermeye devam etmektedir. Ancak Ebû 
Hanîfe, İrcâ görüşünü terk etmiş ve selefin görüşüne katılmıştır. Onun Fukahâ Mürciesinden 
sayılması ise delilsizdir. Ayrıca Ebû Hanîfe’yi Mürcie’den sayan Mâtürîdî, Ebû Hanîfe’nin devamı 
değildir.91 

Makdisî ise “Âvam İrcâsı” ve “Davetçi İrcâsı” şeklinde nitelendirmeler yaparak, Mürcie’yi 
küfürle itham etmiştir. Ona göre imanın kalp işi olduğunu söyleyenler Âvam İrcâsından, ameli 
imanın kemâle erme şartı olarak kabul edenler ise Davetçi İrcâsındandır. Bu kimseler sapıklardan 
olup asrın Mürcie’si konumundadır. Mürcie’nin helal saymadığı müddetçe günahlarından dolayı 
hiçbir Müslümanı tekfir etmemesi, İslam ümmetinin önünde büyük bir şer kapısı açmış, mürted 
tağutlara sırtını dayayan asrın Mürciîleri de bu günahkarları savunmuştur. Bugün her kim şeriat 
yasalarını terk ederek beşerî hukuk yasalarına göre yargılanıyor ve yönetiliyorsa, bu kimseler 
bunun küfür olduğunu kabul etseler dahi küfre düşmüş ve kâfir olmuşlardır.92 

Vehhâbî zihniyetin Mürcie’ye hücum eden müelliflerinden bir diğeri ise el-Ğâmidî olup, Ehl-
i Sünnet imamlarının iman konu başlıklı kitaplarını bir araya toplayarak yorumlamış ve 
Mürcie’ye toptan reddiye yapmıştır. Ameli imanın kemale ermesinin şartı olarak görenleri 

 
89  Ahmet Ateşyürek, “Ebû Hanîfe Mürcie İlişkisi Tasavvurunun Tarihsel Seyri”, Ortaçağ Araştırmaları Dergisi 4/1 (Haziran 

2021), 107, 110. 
90  Emrullah Demir, İbn Teymiyye’den Vehhâbîliğe Değişen Mürcie Yaklaşımı (İstanbul: İstanbul Üniversitesi, Sosyal Bilimler 

Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2021), 43-49.  
91  Sefer b. Abdurrahman el-Havâlî, Zâhiretü’l-İrcâ-i fî’l-Fikri’l-İslâmî, thk. Muhammed Kutub (Mekke: Câmiatü Ümmü’l-Kurâ, 

Doktora Tezi, 1999/1420), 283, 331. 
92  Ebû Muhammed Âsım el-Makdisî, İmtâu’n-nazar fi keşfi şübühâti Mürcieti’l-Asr (Ğurfeti’l-Fecri’l-İslâmî, 1420), 2, 8, 57. Kitabın 

Türkçesi için bk. (a. mlf. Asrın Mürcielerine Reddiye, çev. bilinmiyor (İstanbul: Beyaz Minare Yayınları, 2016). 
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sahtekarlıkla suçlamış ve Zâhid el-Kevserî’yi Hanefî-Mürciî-Cehmî şeklinde nitelendirerek bu 
kimselerin örneği olarak sunmuştur. Ona göre Ebû Hanîfe imanın aslını inkâr ederek Ehl-i 
Sünnet’e ters düşmüş ve Mürcie’nin önderlerinden olmuştur. Bu yüzden onun namazın terki gibi 
hususlarda verdiği hükümler delil sayılamaz.93 

Sonuç 

Bu araştırmada; klasik kaynaklarda yapılan Mürcie tasniflerinin birbirinden çok farklı 
olduğu, çoğunlukla Mürcie’nin sapık mezhepler arasında sayıldığı, bazısında ise mezmûm/bid‘i 
ve memdûh/hâlisa Mürcie ayırımına gidildiği, yine bazısının Ebû Hanîfe’yi zemmedilen Mürcie 
grupları arasında sayarken bazısının da onu övülen Mürcie’den gösterdiği görülmüştür. Diğer 
taraftan bu kaynaklara dayanarak yapılan akademik çalışmalarda da farklı sonuçlara gidildiği, 
dolayısıyla geçmiş ve günümüz âlimlerinin Mürcie algısının net olmadığı anlaşılmıştır. 

Hiç şüphesiz Ebû Hanîfe’nin Mürciîliği meselesi her kesimden insanın dikkatini celbetmiştir. 
Tarihsel seyri içerisinde Hasan b. Muhammed el-Hanefiyye’nin İrcâ vesikasına rağmen, ilk Şiî 
âlimlerin genel karakteristiği gereği Ebû Hanîfe’yi Mâsıriyye Mürciesi’den sayması anlaşılabilir 
bir durumdur. Hâricîler’in herkesi tekfir ettiği gibi Mürcie’yi ve temsilcilerini tekfir etmesi de 
ideolojileri doğrultusunda makul karşılanabilir. Ancak İmam Eş‘arî’nin; Ebû Hanîfe’yi ve 
arkadaşlarını doğrudan  kötülenen Mürcie’nin safında sayması; onun eserini yazdığı dönemdeki 
Mu‘tezilî kimliğine rağmen Ashâbü’l-Hadîs’in etkisinde oluşuna bağlanabilir. Nitekim aynı 
dönemde Mu‘tezilî filozof Kâ‘bî’nin mutedil bir Mürcie portresi çizerek, Ebû Hanîfe ve 
arkadaşlarını bu grubun içerisinde âdil ve başkalarınca yönetilemeyecek kimseler olarak 
tanımladığı görülmektedir. Daha sonra gelen Şâfiî âlim Malatî’nin ise Ebû Hanîfe’yi isim 
vermeden görüşleri üzerinden eleştirdiği ve Mürcie’den saydığı anlaşılmaktadır. Eş‘ârî âlim 
Bağdâdî ise Ebû Hanîfe’yi Mürcie’ye katmamış bilakis katanları eleştirmiş, yine aynı gelenekten 
gelen damadı İsferâyînî de onun yolunu izleyerek Ebû Hanîfe’yi Ehl-i Sünnet’e dâhil etmiştir. 
Zâhirî âlim İbn Hazm ise Ebû Hanîfe’yi önemsemiş ve Ehl-i Sünnet saydığı kendi mezhebine en 
yakın Mürciî olarak takdim etmiştir. Sürecin sonuna doğru Şehristânî’nin de Ebû Hanîfe’yi 
koruma altına alma gayretleri dikkat çekicidir. 

Ebû Hanîfe bir ondan bir bundan sayılmış, sanki anlaşılmaz veya her tarafa çekilebilecek 
fikirlerin sahibiymiş algısı ortaya çıkmıştır. Oysaki sorunun onun fikirlerinden değil, geçmişte 
ve günümüzde ona karşı olan bakış açılarından kaynaklandığı net bir şekilde ortadadır. Zira Ebû 
Hanîfe’nin güçlü kimliği kitleleri etkilemiş bu yüzden herkes onu ya safına almaya çalışmış ya da 
haset ederek kötüleme yoluna gitmiştir. Diğer taraftan Mürcie’nin Ehl-i Sünnet dışı bir fırka 
olduğunu düşünenler, Ebû Hanîfe’yi onların içine yakıştıramamış ve onu ivedilikle bu grubun 
dışına çekme çabasını gütmüştür. Buna karşın Mürcie’nin insan lehine İslam’ın mutedil 
anlayışını ortaya koyduğunu düşünenler ise; Ebû Hanîfe’nin Mürcie içinde anılmasından 
herhangi bir rahatsızlık duymamış bilakis onun özellikle iman konusundaki fikirlerinin 

 
93  Ebû Abdullah Âdil b. Abdillah Âl-i Hamdân el-Ğâmidî, el-Câmi‘ fî Kütübi'l-İman ve’r-Red ale’l-Mürcie (Suudi Arabistan: Dâru’l-

Evrâki’s-Sekafiyye: 2017/1438), 1/4-5, 31, 77, 146. Ayrıca kitabın tercümesi için bk. (a. mlf., Selefin Katında İman ve Mürcie’ye 
Reddiye, ter. Mustafa Özenli (İstanbul: Neda Yayınları, 2020). 
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Mürcie’ye dayandığını, bu yönüyle onun Mürcie’den olduğunu söylemekten geri 
durmamışlardır. 

Mürcie’ye dair yapılan günümüz akademik çalışmalarının İslam Mezhepleri alanına çok 
değerli katkılar sunduğu, tarihteki ve günümüzdeki kafa karışıklığını ortadan kaldıracak önemli 
bilgiler içerdikleri görülmektedir. Bunların başında Kutlu’nun daha önce anılan doktora 
çalışması gelmektedir. O bu çalışmasında, Mürcie’nin diğer İslam mezhepleri gibi kendine özgü 
görüşleri olan bir mezhep oluşunu, Ebû Hanîfe ve Rey Taraftarlarının bu mezheple olan ilişkisini 
ayrıntılı bir şekilde analiz etmiş, Mürcie’nin; İslam düşüncesinin en müsamahakâr, insan odaklı 
ve sorun çözücü müstakil bir siyasî-itikadî mezhep olduğunu, fikirlerini, temsilcilerini ve 
yayıldığı bölgeleri süreç takibi ile tarafsız bir şekilde ortaya koymuştur. Ancak modern dönemde 
bazı araştırmacıların, Ebû Hanîfe’nin Mürcie ile ilişkisi konusunu yeterince sorgulamadan 
benimsemeleri, ilgili çalışmayı yeterince dikkate almalarına engel olmuştur. 

İnsanların günahlarından dolayı tekfir edildiği düşünüldüğünde; bu çalışmada Mürcie’nin 
İslam’ın geniş karnını ve toleransını ortaya koyarak meseleye çözüm ürettiği tescil edilmiştir. Bu 
yüzden Mürcie’nin özellikle iman konusundaki teorik görüşleri diğer fırka ve mezhepleri de 
etkilemiş, bu birleştirici ve kuşatıcı tavır, her devirde insanlığın ihtiyaç duyduğu bir düşünce 
ekolü olarak varlığını devam ettirmiştir. Nitekim Vehhâbî ve Selefi kesimler; Mürcie’nin yok 
olmadığını bilakis günümüz Müslümanlarının önünde açılan bir şer kapısı olarak yaşamasından 
duyduğu rahatsızlığı dile getirmektedir. Aslında Mürcie’ye karşı devam ettirilen bu itibar 
suikastının geçmiştekilerden bir farkı yoktur. Dün Ebû Hanîfe gibi Mürcie’nin önde gelen 
düşünürlerini itham eden bu zihniyet, bugün de İslâm düşüncesinin merkezine insanı koyarak 
hak ve özgürlüğünü önceleyen düşünürleri asrın Mürciesi olarak görüp küfürle itham 
etmektedir. Velhasıl geçmişte Mürcie’ye hangi özelliklerinden dolayı saldırılmışsa bugün aynı 
saiklerle saldırılmaktadır. 

Kanaatimizce Ebû Hanîfe’yi Mürciî kimliğiyle Ehl-i Sünnet’in içinde kabul etmek, bu 
çözülmez görülen tartışma için en iyi çözüm önerisidir. Çünkü gerek klasik kaynakların 
çoğunluğunda gerekse müsteşriklere ait çalışmalarda ortaya konulan Ebû Hanîfe’nin 
Mürciîliğini gerekçelendirerek reddetmek kolay değildir. Bunu sadece görüşlerin birbirine 
benzeyebileceği fikriyle açıklayabilmek mümkün olamayacağı gibi, mezhep taassubundan 
kaynaklanan hasetle de açıklamak çare değildir. Nitekim Ebû Hanîfe’ye nispet edilen el-Âlim ve’l-
müteallim, günümüzde bile itikâda dair ilk Mürcie klasiği kabul edilmektedir. Öyleyse Ebû Hanîfe 
Sünnî mi Mürciî mi diye ayrıştırmak yerine, onun Mürcie’nin insan lehine olan fikirlerinden 
hareketle bir iman tanımı geliştiren, vahiy ve akla önem veren büyük bir düşünür olduğuna 
kanaat getirilmelidir. Ebû Hanîfe, Mürcie içerisinden ortaya çıkan Hadis Taraftarları ve Rey 
Taraftarlarından ikincisinin öncüsüdür. Mürcie’nin Ehl-i Sünnet üzerindeki etkisi Ebû Hanîfe ve 
onun görüşlerini geliştiren İmam Mâtürîdî ile olmuştur.  Dolayısıyla Ebû Hanîfe, Mürcie’nin Rey 
Taraftarlarının imamıdır. İmam Ebû Hanîfe’siz Mürcie, Mürcie’siz Ebû Hanîfe’den bahsetmek 
imkansızdır.    
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Öz 

Klasik Arap şiirinin derlenmesi ve yazıya geçirilmesi sürecinde bazı önemli tartışmalar meydana gelmiştir. 
Bu tartışmaların odak noktaları arasında Arap şiirinin otantikliği, kökeni ve tarihi meseleleri yer almıştır. 
Bu çerçevede “Arap şiiri ilk olarak ne zaman ortaya çıkmıştır? İlk şairler kimlerdir? İlk uzun kasideler ne 
zaman söylenmiştir?” soruları gündeme gelmiştir. Edebiyat bilginleri bu sorulara bağlı olarak farklı görüşler 
ileri sürmüşlerdir. İbn Sellâm el-Cumahî’nin (öl. 231/845 [?]) uzun kasidelerin ilk olarak hangi dönemde 
söylendiğine dair açıklamaları ile Câhiz’in (öl. 255/869) Arap şiirinin tarihi hakkındaki tespitleri buna örnek 
verilebilir. Arap şiirinin gelişim serüveninin daha iyi anlaşılmasına katkı sağlayan bu görüşler, sadece klasik 
dönemle sınırlı kalmamış, çağdaş dönemde de birçok araştırmacının klasik Arap şiirine yaklaşımını 
etkilemiştir. Arap şiirinin tarihini tam olarak belirlemek zor olsa da hâkim görüş, Cahiliye dönemi olarak 
adlandırılan İslam öncesi dönemde ortaya çıktığıdır. Ancak araştırmacılar, edebiyat bilginlerinin 
açıklamaları sebebiyle bu dönemin tespiti noktasında farklı sonuçlara ulaşmışlardır. Özellikle erken dönem 
edebiyat bilginlerinden Câhiz’in Arap şiirinin tarihi hakkındaki açıklamaları bazı araştırmacılar tarafından 
eksik yorumlanmıştır. Bunun sonucunda Câhiz’e hiçbir şekilde desteklemediği görüşler isnat edilmiştir. 
Arap şiirinin başlangıç tarihinin İslam’dan en fazla 150-200 yıl öncesine dayandığı görüşü buna örnek 
verilebilir. Aslında Câhiz, şiirin tarihiyle ilgili açıklamasında sayısal değerlere yer vermiş olsa da şiirin 
başlangıcını kastetmemiştir. Bunun yerine yüzyıllara dayanan köklü geçmiş sayesinde oluşan mükemmel 
formuna dikkat çekmiştir. Bu çalışma, Câhiz’in Arap şiirinin tarihi hakkındaki görüşünü tahlil etmek ve 
değerlendirmek üzere hazırlanmıştır. Câhiz’in görüşünün doğru bir şekilde anlaşılabilmesi için ilk önce 
muasırlarının konuyla ilgili görüşlerine yer verilmiştir. Sonrasında Câhiz’in görüşü analiz edilmiştir. “Tespit 
ve değerlendirmeleriyle Câhiz, klasik Arap şiirinin köklü geçmişine mi yoksa mükemmel başlangıcına mı 
işaret etmiştir?” sorusu çerçevesinde çalışmaya konu olan metinler tetkik edilmiştir. Çalışmanın birincil 
amacı, bazı araştırmacıların iddialarının aksine, Câhiz’in 150-200 yıl vurgusuyla Arap şiirinin olgunlaşan 
dönemine atıf yaptığını ortaya koymaktır. Bu amaç doğrultusunda konuyla ilgili açıklamalar, cümle dizimi 
ve kelime tercihlerinden kaynaklanan ayrıntılar üzerinde duran tezevvuk metoduyla tahlil edilmiştir. 
Metodun gerektirdiği ayrıntılı çözümleme faaliyeti kapsamında Câhiz’in görüşünde geçen kelime tercihleri 
ve vurgular tespit edilmiş, sonrasında başka kaynaklarla sentezlenerek incelenmiştir. Böylece tezevvuk 
metodu sayesinde ilk başta yanlış yorumlanmaya elverişli edebî metinlerin nasıl çözümlenmesi gerektiği 
ortaya konulmuştur. Çalışmanın özgün olmasını sağlayan bu husus, özelde şiir eleştirisi, genelde edebiyat 
sahasında ilerleyen dönemlerde yapılacak çalışmalara örnek teşkil etmesi bakımından önem arz etmektedir.  
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Abstract 

The compilation and transcription process of classical Arabic poetry has sparked several significant debates. 
These debates have centered around the authenticity, origins, and historical aspects of Arabic poetry. Within 
this context, questions such as "When did Arabic poetry first emerge? Who were the first poets? When were 
the first long qasidas recited?" have arisen. Scholars have offered various perspectives on these questions. 
For instance, Ibn Sallam al-Jumahi's (d. 231/845 [?]) explanations regarding the period in which the first long 
qasidas were recited and al-Jahiz's (d. 255/869) assessments of the history of Arabic poetry illustrate these 
differing viewpoints. These perspectives, which contribute to a better understanding of the development of 
Arabic poetry, have influenced researchers' approaches to classical Arabic poetry, not only in the classical 
period but also in contemporary times. Although it is challenging to determine the exact history of Arabic 
poetry, the prevailing view is that it emerged during the pre-Islamic era known as the Jahiliyyah. However, 
due to scholars' interpretations, researchers have reached different conclusions regarding this period. Al-
Jahiz's explanations about the history of Arabic poetry have been particularly misinterpreted by some 
researchers, leading to attributions of views he never supported. An example is the notion that Arabic poetry 
began 150-200 years before Islam. In reality, while al-Jahiz mentioned numerical values in his discussion on 
the history of poetry, he did not refer to its origin. Instead, he highlighted its perfect form that developed 
over centuries. This study aims to analyze and evaluate al-Jahiz's views on the history of Arabic poetry. To 
ensure a correct understanding of al-Jahiz's perspective, the views of his contemporaries on the subject are 
first presented, followed by an analysis of al-Jahiz's own views. The study investigates texts related to the 
question, "Did al-Jahiz, with his findings and assessments, point to the deep-rooted past or the perfect 
beginning of classical Arabic poetry?" The primary aim of this study is to demonstrate that, contrary to some 
researchers' claims, al-Jahiz's emphasis on 150-200 years refers to the period of the poetry's maturation. To 
achieve this aim, the study employs the tazawwuk method, which focuses on details arising from sentence 
structure and word choices. Within the framework of this detailed analysis required by the method, the 
word choices and emphases in al-Jahiz's views are identified and subsequently synthesized with other 
sources. Thus, the study illustrates how literary texts prone to misinterpretation should be analyzed using 
the tazawwuk method. This distinctive aspect of the study is significant in providing an example for future 
research in the fields of poetry criticism and literature in general. 
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Giriş 

Klasik Arap şiirinin başlangıç tarihi hakkında araştırma yapmak, Arapçanın ilk hâli hakkında 
araştırma yapmakla eş değerdedir. Arapçanın ilk olarak ne zaman ve nasıl konuşulduğunun 
tespitinde olduğu gibi, Arapların şiir sanatını ilk kez ne zaman uygulamaya başladıklarına dair 
de kesin bir tarih belirlemek zordur.1 Birkaç yazıt dışında konuyla ilgili değerlendirmeler daha 
çok Cahiliye ve sonraki dönemlerden kalma veriler çerçevesinde yapılmıştır.2 Bununla beraber 
günümüze net bilgiler ulaşmasa da Cahiliye Araplarının şiire yatkınlıkları dikkate alındığında 
çok eski dönemlerden itibaren şiir söylemeye başladıkları anlaşılır. Fuat Sezgin’e (öl. 2018) göre, 
tespit edilemeyen ancak miladi 500 yılından önce olduğu bilinen bir zamanda Arap şiiri, kaside 
formuna geçmiştir.3 Sezgin’in açıklaması, Arapların çok eski dönemlerden itibaren şiire önem 
verdiklerini gösterir. İbn Reşîk’in (öl. 456/1064) de aktardığı üzere, Cahiliye Arapları bir oğlanın 
doğumu, asil bir kısrağın yavrulaması ya da aralarından bir şairin yetişip parlaması dışında 
birbirlerini tebrik etmezlerdi.4 Arapların nazarında şair, söylediği etkili şiirlerle kabilenin 
onurunu koruyan, şanlı eylemlerini ölümsüzleştiren ve kabilesini hedef alan tehditlere karşı 
koyan kimseydi.5 Bu bakımdan Cahiliye döneminde şiir, kültürlü azınlık bir grubu değil, bütün 
toplumu temsil eden edebî ifadenin birincil aracıydı. Her kabilenin, hissettiklerini özgürce dile 
getirebildiği en önemli iletişim kanalıydı. Çölde oklardan daha hızlı uçan ve onu duyan herkesin 
kalbine ulaşan etkili şifahi üründü.6 Kuşku yok ki şiirin bu önemi, eski zamanlardan itibaren 
Araplar arasında birçok şairin yetişmesinin ve sayısız şiirlerin söylenmesinin yolunu açmıştır.  

Şiire verilen önem, dinî ve dilsel çalışmaların arttığı 2./8. yüzyılda da devam etmiştir. Dil 
âlimlerinin Arap grameri çerçevesinde çalışmalarına ciddi malzemeler sunan şiir, bu dönemde 
geçmiş olaylar hakkında bilgi veren tarihî vesika görevi görmüştür. Örneğin tarih ve siyer âlimi 
İbn İshâk (öl. 151/768), Âd ve Semûd kavimlerine ait olduğunu söylediği şiirler rivayet etmiştir. 
Ancak İbn İshâk gibi tarihçilerin eski kavimlere şiirler isnat etmeleri edebiyat bilginlerinin 
tepkisine yol açmıştır.7 2./8. yüzyılda artan intihal ve uydurma şiir türleri, bu tepkinin 
şiddetlenerek genişlemesinde etkili olmuştur. Şiirin tarihsel gerçekliğine zarar veren mezkûr 
durum karşısında edebiyat bilginleri, şiirleri hem içerik hem de tarihî yönden incelemişlerdir.8 
Bu süreçte ortaya atılan görüş ve yapılan tespitler, sonraki araştırmacıların klasik Arap şiirine 

 
1  Klasik Arap şiirinin tarihine dair bazı tespitler için bk. Cevâd Ali, el-Mufassal fî târîhi’l-‘Arab kable’l-İslâm (Bağdat: 

Câmiaatü Bağdâd, 1413/1993), 9/406-500. 
2  Nâsırüddin el-Esed, Neşetü’ş-şi‘ri’l-Câhilî ve tetavvuruh (dirâse fi’l-menhec) (Beyrut: el-Müessesetü’l-‘Arabiyye li’d-

Dirâsât ve’n-Neşr, 1999), 16. 
3  Fuat Sezgin, Târîhü’t-türâsi’l-‘Arabî, çev. Mahmûd Fehmi Hicâzî (Riyad: Câmiatü el-İmâm Muhammed b. Suûd, 

1411/1991), 2/15. 
4  İbn Reşîk el-Kayrevânî, el-Umde fî sinâ‘ati’ş-şi‘r ve nakdih, thk. en-Nebevî Abdülvâhid Şa‘lân (Kahire: Mektebetü’l-Hâncî, 

2000), 1/89. 
5  İbn Reşîk, el-Umde, 1/89; Süleyman Tülücü, “Mu‘allakât ve Şairleri Üzerine Bir Bibliyografya Denemesi-I”, Atatürk 

Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, (2005), 23; Mehmet Yenice, “İçerik Yönüyle Mu‘allaka Şiirlerinin Değeri ve Tarafe 
B. el-‘Abd’in Mu‘allakası”, Uluslararası Sosyal Araştırmalar Dergisi, 14/76, 2021, 829. 

6  Reynold A. Nicholson, A Literary History of the Arabs (New York: Charles Scribner’s Sons, 1907), 72.  
7  Bu tepkiye örnek için bk. İbn Sellâm el-Cumahî, Tabakâtü fuhûli’ş-şu‘arâ’, thk. Mahmûd Muhammed Şâkir (Cidde: Dâru’l-

Medenî, ts.), 1/7-9. 
8  Eski şairleri tespit etmeye yönelik açıklamalar için bk. İbn Sellâm, Tabakât, 1/26-40. 
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bakış açısını şekillendirmiştir.9 Özellikle İbn Sellâm’ın (öl. 231/846 [?]) şiirin güvenilirliğine ve 
uzun kasidelere dair açıklamaları ile Câhiz’in (öl. 255/869) şiirin tarihi hakkındaki tespitleri 
çağdaş dönem araştırmacıları tarafından farklı açılardan yorumlanmıştır. Araştırmacılardan bir 
kısmı, Câhiz’in görüşünü eksik yorumlayarak klasik Arap şiirinin İslam’dan 150-200 yıl öncesine 
kadar geriye götürülebileceğini iddia ederken diğer bir kısmı ise şiirin daha eski bir tarihi olduğu 
kanaatine varmıştır.10  

Açıklamalar çerçevesinde bu çalışmada, erken dönemden itibaren tartışma konusu olan, 
çağdaş dönemde ise farklı iddiaları beraberinde getiren klasik Arap şiirinin tarihi incelenmiştir.11 
Aslında klasik Arap şiirinin tarihi ve ilk örnekleri gerek müsteşrikler gerekse Arap araştırmacılar 
tarafından inceleme konusu olmuştur.12 Ayrıca Arap edebiyatı tarihine dair eserlerde de bu 
konuya temas edilmiştir.13 Necîb el-Behbîtî (öl. 1992), Nâsırüddin el-Esed (öl. 2015), Muhammed 
Avni Abdürrauf (öl. 2020) ve Âdil el-Fureycât gibi araştırmacılar ise, konu hakkında müstakil 
çalışmalar hazırlamışlardır.14  

Konuyla ilgili çalışmalardan farklı olarak bu çalışmada özellikle Câhiz’in Cahiliye şiiri 
hakkındaki görüşlerine odaklanılmıştır.15 Bu çerçevede Câhiz’in Cahiliye şiirini ne kadar eski 
gördüğü, bu konuda hangi delilleri ileri sürdüğü, şiirin tarihine dair açıklamasında tam olarak 
ne kastettiği, genel ve mutlak mı yoksa özel ve mukayyet lafızlar mı kullandığı gibi birçok husus 
tartışılmıştır.  

Câhiz’in görüşlerinin anlaşılabilmesi için çalışmada öncelikle klasik Arap şiirinin tarihine 
dair tartışmalara yer verilmiştir. Bu şekilde şiirin tarihine dair açıklamalarda geçen “şiir” 
kavramıyla ne kastedildiği ve “şiirin tarihi” ifadesinden ne anlaşılması gerektiği üzerinde 
durulmuştur. Çalışmanın öncülü olan bu ayrıntılar izah edildikten sonra Câhiz’in tam olarak 
neye vurgu yaptığı çözümlenmeye çalışılmıştır. Çalışma boyunca “150-200 yıl vurgusuyla Câhiz, 

 
9  Bu konudaki klasik ve modern yaklaşımlar için bk. Ali Bulut, “İslâm Öncesi Arap Edebiyatının Mevsûkiyeti Meselesi”, İslâm 

Öncesi Araplarda Dil ve Edebiyat, ed. Mustafa Çağrıcı (İstanbul: Kuramer Yayınları, 2019), 26-56. 
10  Örneğin Alman şarkiyatçı Nöldeke (öl. 1930), elimizde miladi 500 yılından önceye ait yeterli sayıda sahih şiirin 

bulunmadığını belirtmiştir. Açıklamalar için bk. Abdurrahman Bedevî, Dirâsâtü’l-müsteşrikîn havle sıhhati’ş-şi‘ri’l-Câhilî 
(Beyrut: Dâru’l-İlm li’l-Melâyîn, 1979), 18 ve 92-95. 

11  Bu çerçevede eski Arap şiirinin bulunmadığı ve Cahiliye dönemine ait olduğu söylenen şiirlerin aslında İslami dönemde 
Müslüman râviler tarafından uydurulduğu iddiaları akla gelir. Örnek için bk. David S. Margoliouth, Arap Şiirinin Kökeni, 
çev. Nurettin Ceviz (Ankara: Aktif Yayınevi, 2004), 9-70. 

12  Bazı örnekler için bk. Clément Huart, A History of Arabic Literature (New York: D. Appleton and Company, 1903), 1-9; 
Nicholson, A Literary History of the Arabs, 71-141; Charles James Lyall, Translations of Ancient Arabian Poetry (Londra: 
Williams-Norgate Ltd., 1930), XV-LII. 

13  Corcî Zeydân, Târîhu âdâbi’l-lugati’l-‘Arabiyye, nşr. Şevkî Dayf (Kahire: Dâru’l-Hilâl, ts.), 1/50-62; Mustafa Sâdık er-Râfiî, 
Târîhu âdâbi’l-‘Arab, thk. Abdullah el-Minşâvî – Mehdî el-Bahkîrî (Kahire: Mektebetü’l-Îmân, 1997), 2/11-22; Şevkî Dayf, 
Târîhü’l-edebi’l-‘Arabî el-asrü’l-Câhilî (Kahire: Dâru’l-Maârif, ts.), 183-189. 

14  Sırasıyla bk. Necîb Muhammed el-Behbîtî, Târîhü’ş-şi‘ri’l-‘Arabî hattâ âhiri’l-karni’s-sâlis el-hicrî (Kahire: Matbaatü Dâri’l-
Kütübi’l-Mısrıyye, 1950), 3-59; Muhammed Avni Abdürrauf, Bidâyâtü’ş-şi‘ri’l-‘Arabî beyne’l-kem ve’l-keyf (Kahire: 
Mektebetü’l-Âdâb, 1426/2005), 67-229; Esed, Neşetü’ş-şi‘ri’l-Câhilî, 13-113; Âdil el-Fureycât, eş-Şu‘arâ’ el-Câhiliyyûn el-evâil 
(Beyrut: Dâru’l-Meşrik, 2008), 17-493. 

15  Câhiz’in görüşünü ele alan bir çalışma için bk. Ferec es-Seyyid Râgib Mendûr, “‘Umru’ş-şi‘r ‘inde’l-Câhiz: arz ve 
münâkaşe”, Havliyyetü Külliyeti’l-Lugati’l-‘Arabiyye bi’z-Zekâzîk, 2/28 (2008), 2286-2390; mezkûr çalışmanın sonuç kısmına 
bakıldığında yazarın, Câhiz’in görüşünü zahiri anlamıyla yorumladığı, mutlak şiiri mi yoksa şiirin belirli bir dönemini mi 
kastettiği üzerinde durmadığı anlaşılır. Buna bağlı olarak yazar, Câhiz’in verdiği tarihte isabet etmediği ve bu görüşünün 
ilmî bir zemini olmadığı çıkarımında bulunmuştur. 
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klasik Arap şiirinin köklü geçmişine mi işaret etmiştir yoksa mükemmel başlangıcına mı?” 
sorusuna cevap aranmıştır. Tespit edilebildiği kadarıyla ülkemizde henüz araştırma konusu 
olmayan bir problemi ele alan bu çalışmanın temel amacı, klasik Arap şiirinin tarihine dair 
tartışmalara ışık tutan Câhiz'in görüşlerini çözümleyerek ilerleyen dönemlerde yapılacak 
araştırmalara katkı sunmaktır. Bunun için çalışmada sözün bağlamına ve Arap dilinin anlama 
yansıyan fonksiyonlarına odaklanan tezevvuk yöntemine başvurulmuş, özellikle kelime 
tercihleri üzerinde durulmuştur. 

1. Arap Şiirinin Tarihiyle İlgili Tartışmaların Arka Planı 

Şifahi kültürün bir ürünü olarak şiir en eski söz türlerinden kabul edilir.16 Bu çerçevede diğer 
milletlerin edebî örnekleri gibi Arap şiiri de çok eski tarihlere uzanır. Yine de Arap şiirinin 
tarihsel gelişimi üzerine kesin bilgilere ulaşmak zordur. Öyle ki kaynaklar, Arap şiirinin kökeni 
ve ilk biçimi hakkında net bir bilgiye yer vermez. Carl Brockelmann’a (öl. 1956) göre, Arap 
şiirinin ilk dönemi hakkında sahih bilgi sunabilecek bir rivayet bulunmamaktadır.17 Bu nedenle, 
şiirin başlangıç noktası hem klasik hem de çağdaş araştırmacılar arasında hâlâ bir gizemdir. 
Ancak günümüze ulaşan verilerden hareketle Arap şiirinin farklı dönemlerden geçtiği anlaşılır. 
Söz konusu veriler tahlil edilerek bu dönemler tespit edilebilir, sonrasında da şiirin gelişimi 
hakkında bazı değerlendirmelerde bulunulabilir. 

Klasik Arap şiirinin başlangıç tarihinin tespitine engel olan husus sadece çok eski tarihlere 
dayanması değildir. Arap toplumunun yazıya başvurmadan şifahi kültüre bağlı kalması da bu 
konuda etkili olur. Nitekim Araplar, yazıya dair araçları bilmelerine rağmen söyledikleri şiirlerin 
çoğunu kaydetmezler. Nihad Çetin’in (öl. 1991) ifadesiyle Arap şiiri, uzun zaman hafızaya bağlı 
olarak sözlü bir şekilde rivayet edilir.18 Bu ise, şiire dair birçok verinin kaybolmasına ve tarihî 
vesika niteliğindeki bilgilerin eksik aktarılmasına yol açar. Ebû Amr b. Alâ’nın (öl. 154/771) 
Arapların söylediklerine nazaran râvilere oldukça az şiir ulaştığını belirtmesi bu bağlamda büyük 
bir değere sahiptir.19 Ebû Amr’ın tespiti, eski dönemlerden itibaren söylenen ancak farklı 
sebeplerden ötürü kaybolmuş birçok şiirin bulunduğuna delildir.  

Arap şiirinin tarihi meselesi, ilk olarak şiirin tedvin edildiği bir süreçte gündeme gelir. Diğer 
ilimlerde olduğu gibi 1./7. yüzyılın sonlarından itibaren Basra ve Kûfe’de ilmî bir hareketlilik 
yaşanır. Özellikle 2./8. yüzyılda hızlanan ilmî çalışmalar, Arap diline orijinal veriler sağlayan 
şiire ilgiyi arttırır. Bir yandan dil âlimlerinin nahiv ve sarf ilimlerinde kullanabilecekleri şiirler 
seçmeleri, diğer yandan edebiyat bilginlerinin geniş koleksiyonlar oluşturmaları bu dönemde 
şiirin birçok amaca hizmet edecek şekilde tedvin edilmesini sağlar.20 

Tedvin sürecinde sayısız şair ve şiirle karşılaşan edebiyat bilginleri bir tercihe gitmek 
zorunda kalırlar. Mufaddaliyyât ve Asmaiyyât gibi ilk şiir seçkileri bu tercihin birer ürünüdür. Yine 

 
16  İbn Reşîk’in ifadelerine göre, Arapların bütün sözleri ilk başta mensur şeklindeydi. Sonradan ihtiyaca göre vezinli ve 

uyaklı türler ortaya çıkmıştır. Bazı çağdaş edebiyatçılara göre ise şiir nesirden daha eskidir. Ayrıntılı bilgi için bk. İbn 
Reşîk, el-Umde, 1/10; bu konudaki tartışmalar hakkında bk. Mahmûd el-Mikdâd, “Eyyühumâ esbak ila’z-zuhûr eş-şi‘r em 
en-nesrü’l-fennî?”, et-Türâsü’l-‘Arabî, 10/39-40 (Nisan 1990), 165-173. 

17  Carl Brockelmann, Târîhü’l-edebi’l-‘Arabî, çev. Abdülhalim en-Neccâr (Kahire: Dâru’l-Maârif, ts.), 1/44. 
18  Nihad M. Çetin, Eski Arap Şiiri (İstanbul: Edebiyat Fakültesi Matbaası, 1973), 20. 
19  İbn Sellâm, Tabakât, 1/25. 
20  Nâsırüddin el-Esed, Masâdirü’ş-şi‘ri’l-Câhilî ve kıymetüha’t-târîhiyye (Beyrut: Dâru’l-Cîl, 1996), 134-184. 
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de bu durum, şair ve şiirlere ait birçok bilginin sınıflandırılması ve gözden geçirilmesi için yeterli 
olmaz. Çünkü tedvin döneminde sadece eski dönemlere ait şiirler rivayet edilmez, aynı zamanda 
râviler tarafından da şiirler uydurulur.21 Bu ise, şiir bilginlerinin ciddi bir eleştiri hareketi 
başlatmalarına neden olur. Nitelik ve niceliğe bakılmaksızın neredeyse her şiir söyleyenin şair 
kabul edildiği bir dönemde Asmaî’nin (öl. 216/831) üst bir şair tabakası oluşturmaya yönelik 
çalışmaları ve İbn Sellâm’ın şairleri tabakalara ayırması bu harekete örnek verilebilir.22 Bunun 
yanında şiirin otantikliğini esas alan çalışmalar da yapılır. “Hangi şair ne zaman yaşamıştır? En 
eski şiirler ne kadar geriye götürülebilir? En eski şairlerden günümüze şiir ulaşmış mıdır?” 
soruları çerçevesinde gündeme gelen meseleler, klasik Arap şiirinin tarihine dair farklı 
görüşlerin ileri sürülmesinin önünü açar. 

2./8. ve 3./9. yüzyıl şiir bilginleri, intihal ve mevzu şeklinde öne çıkan şiir problemlerini 
farklı yönlerden tespit edebiliyorlardı.23 Ancak ilk şairin kim olduğu, ilk şiirin ne zaman 
söylendiği ve Arapçanın ne zaman konuşulduğu gibi meseleler hususunda bazı zorluklarla 
karşılaşmışlardır. Bu meselelerden biri olan klasik Arap şiirinin tarihi, ilerleyen satırlarda 
görüleceği üzere, şiir bilginlerini daha dikkatli olmaya ve ihtiyata işaret eden açıklamalar 
yapmaya sevk eder. Nitekim şair ve şiirlerin niceliğine dair problemler, rivayetlerin kemiyeti ve 
muhtevası göz önünde bulundurularak çözümlenebiliyorken şiirin tarihiyle ilgili problemin 
çözümlenmesi daha ayrıntılı ve somut bilgilere ihtiyaç duyar. Ayrıntılı bir şekilde ifade edilecek 
olursa, söz konusu problemin çözümlenmesi; Arapçanın ilk olarak ne zaman konuşulduğu, ilk 
hâli ile Cahiliye dönemindeki hâli arasında nasıl bir farkın olduğu, kabile lehçelerinin şiir 
üzerindeki etkisi ve ilk şairlerin kimler olduğu gibi birçok meselenin etraflıca ele alınmasını 
gerektirir. Arapçanın ilk olarak kim tarafından konuşulduğuna yönelik görüşler olsa da ilk 
dönem dil ve edebiyat âlimleri, bu görüşlere temkinli yaklaşırlar. Hatta çok eski kavimlere 
Arapça şiirlerin isnat edilmesine karşı çıkarlar.24  

Görüşleri esas kabul edilen edebiyat bilginleri, şiirin tarihini belirlerken tarihsel açıdan 
kanıtlanması zor görüşler yerine sahih rivayetle yaşadıkları zamana ulaşan şiirlerden en eski 
olanını kıstas kabul ederler.25 Bu çerçevede Asmaî, İbn Sellâm ve Câhiz gibi ilk dönem edebiyat 
bilginleri, şiirin tarihi konusunda bazı tespitlerde bulunurlar. Bunlardan özellikle İbn Sellâm ve 
Câhiz’in görüşleri sonraki dönem araştırmacılarını etkiler. İbn Sellâm’ın görüşü, Arap şiirinin 
kaside formuna geçişi hakkında bilgi vermesiyle öne çıkar. Dolayısıyla onun tespiti, biçime ve 
muhtevaya yöneliktir. Ona göre kasideler hâlinde ilk şiir söyleyen şair Mühelhil b. Rebîa’dır (öl. 
525 civarı).26 İbn Sellâm, Mühelhil’in ne zaman yaşadığı hakkında bilgi vermez. Ancak eserinin 
başka bir yerinde yaptığı açıklamadan hareketle 5. yüzyılın sonlarını kastettiği çıkarımında 
bulunulabilir. Nitekim o, ilk uzun kasidelerin Hâşim b. Abdümenâf (öl. 524 [?]) ve Abdülmuttalib 

 
21  Örnek için bk. İbn Sellâm, Tabakât, 1/46-48. 
22  Asmaî’nin şairleri fahl (üstün-kaliteli şair) kavramı etrafında değerlendirdiği çalışması için bk. Asmaî, Fuhûletü’ş-şu‘arâ’ 

(ve huve suâlât Ebî Hâtim es-Sicistânî li’l-Asmaî), thk. Ahmed Halil eş-Şâl (Port Said: Merkezü’d-Dirâsât ve’l-Buhûs el-
İslâmiyye, 2015), 21 vd.; İbn Sellâm’ın tabakât anlayışı için bk. İbn Sellâm, Tabakât, 1/51 vd. 

23  İbn Sellâm, Tabakât, 1/46-47. 
24  İbn Sellâm, Tabakât, 1/9-11. 
25  İbn Sellâm, Tabakât, 1/26-39. 
26  İbn Sellâm, Tabakât, 1/39. 
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(öl. 577) döneminde söylendiğini ifade eder.27 Hâşim’in 520 civarında vefat ettiği dikkate 
alındığında İbn Sellâm’ın 450-520 tarihlerine atıf yaptığı anlaşılır. 

İlerleyen satırlarda açıklamasına yer verilen Câhiz ise, şiirin tarihini belirlemek için biçimsel 
özellikleri göz ardı ederek tarihsel değerlendirmelerde bulunur. Ancak son tahlilde hem İbn 
Sellâm’ın hem de Câhiz’in aynı noktada buluştuğu görülür. Şöyle ki Câhiz’e göre, Arap şiirinin 
tarihi İslam’dan önce en fazla 150-200 yıl geriye götürülebilir.28 Dikkat edilirse bu tarih miladi 
410-460 yıllarına denk gelir. Bu zaman aralığı ise İbn Sellâm’ın yukarıda aktarılan görüşünde 
geçen tarihe yakındır. İki görüş arasındaki temel fark, tespitlerin ifade ediliş biçiminde saklıdır. 
İbn Sellâm, kaside formuna atıf yaparak şiirin tarihine değinirken Câhiz, sayısal değerlere 
başvurarak bu tarihi belirler. Mahmûd Şâkir’e (öl. 1997) göre Câhiz, İbn Sellâm’ın şiirin tarihi ve 
ilk şairler hakkındaki açıklamalarına muttali olduktan sonra söz konusu tespitte bulunur. İbn 
Sellâm’ın tarih vermediğini fark eden Câhiz, bu konuda öncü olmak için 150-200 yıl şeklinde bir 
tarih verir.29 

Açıklamalardan anlaşılacağı üzere, Arap şiirinin tarihi problemi erken dönemden itibaren 
edebiyat bilginleri arasında inceleme konusu olur. Ancak hem İbn Sellâm’ın hem de Câhiz’in 
açıklamaları dikkate alındığında edebiyat bilginlerinin şiirin tarihine dair genel açıklamalar 
yaptıkları, geçirdiği dönem ve dönüşümlerden bahsetmedikleri anlaşılır. Aslında İbn Sellâm, Âd 
ve Semûd gibi kavimlere uzun şiirler isnat eden İbn İshâk’a cevap olarak eski dönemlerde 
yaşayan Arapların, ihtiyaçlarını dile getirmek amacıyla birkaç beyit söylediklerine, dolayısıyla 
uzun kasidelere sahip olmadıklarına dikkat çeker.30 Yine de bu durum, şiirin tarihi konusundaki 
müphemliği ortadan kaldırmak için yeterli olmaz. Bu müphemliğin farkında olan bazı âlimler, 
şiirin belirli aşamalardan geçtiğini gösteren daha net açıklamalarda bulunurlar. Asmaî’nin 
öğrencisi Ömer b. Şebbe’nin (öl. 262/876) şiirin tarihi hakkındaki açıklaması bu bağlamda önem 
arz eder. İbn Şebbe, şiirin tarihi tartışmalarında asıl olanın, âlimlerin “şiir” kavramıyla ne 
kastettiklerinin anlaşılmasından geçtiğini şu açıklamasıyla vurgular:31 

“Şiir ve şairlerin tespit edilemeyen ilk dönemleri vardır. Âlimler bu 
konuda farklı görüşlere sahiptir. Kabileler de konuyla ilgili bazı 
iddialarda bulunmuştur. Her kabile, kendi şairinin ilk şair olduğunu 
iddia etmiştir. Tabi bu iddialar, iki-üç beyit söyleyen şairler için geçerli 
değildir. Nitekim Araplar, iki-üç beyitten oluşan parçaları şiir olarak 
isimlendirmezlerdi. Bu çerçevede Yemenliler İmruülkays’ın, Benû Esed 
Abîd b. el-Abras’ın, Tağlib Mühelhil’in, Bekr Amr b. Kamîe ve Murakkış 
el-Ekber’in, İyâd ise Ebû Duâd’ın ilk şair olduğunu iddia etmiştir. Bazıları 
ise Efveh el-Evdî’nin bunlardan daha eski olup ilk kaside söyleyen şair 
olduğunu ileri sürmüştür. İlk şairlerden oldukları iddia edilen bu 

 
27  İbn Sellâm, Tabakât, 1/26. 
28  Ebû Osmân Amr b. Bahr el-Câhiz, el-Hayevân, thk. Abdüsselam Hârûn (Kahire: Şeriketü Mektebeti ve Matbaati Mustafa el-

Bâbî el-Halebî ve Evlâduh, ts.), 1/74. 
29  Mahmûd Muhammed Şâkir, Kadiyyetü’ş-şi‘ri’l-Câhilî fî kitâb İbn Sellâm (Kahire: Matbaatü’l-Medenî, 1997), 18-21. 
30  İbn Sellâm, Tabakât, 1/26. 
31  Ebü’l-Fazl Celâlüddîn es-Süyûtî, el-Müzhir fî ‘ulûmi’l-luga ve envâ‘ihâ, haz. M. Ahmed Câdülmevlâ vd. (Kahire: Mektebetü 

Dâri’t-Türâs, ts.), 2/477. 
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isimler, birbirlerine yakın dönemlerde yaşamıştır. Muhtemelen en 
eskileri hicretten 100 küsur yıl önce yaşamıştır.” 

İbn Şebbe’nin açıklaması, Arap şiirinin tarihi hakkında erken dönemde yapılan tespitlerin 
anlaşılması ve yorumlanması konusunda önemli ayrıntılara sahiptir. Ayrıca Câhiz’in 
tartışmalara neden olan açıklamasının anlaşılmasına da katkı sunar. İbn Şebbe’nin Asmaî, İbn 
Sellâm ve Câhiz gibi âlimlerle aynı dönemde (3./9. yüzyıl) yaşadığı dikkate alındığında 
açıklamasının ilmî değeri olduğu anlaşılır. Nitekim o, yaşadığı dönemde gündeme gelen bir 
meseleye temas etmiş, bu meselenin doğru bir şekilde anlaşılmasını sağlayan anahtar ifadelere 
yer vermiştir. İbn Şebbê’nin açıklamasındaki bu anahtar ifadeler tespit edilmeden Câhiz’in 150-
200 yıldan kastının ne olduğunu yorumlamak isabetli olmayan çıkarımlara ulaştırabilir. Dahası, 
İbn Şebbe’nin açıklaması çerçevesinde ilk dönem edebiyat bilginlerinin kime şair ve neye şiir 
dedikleri incelenmeden Câhiz’in, şiirin tarihini miladi 450 yılından başlatıp başlatmadığı ya da 
bu tarihten önce Arapların hiçbir şiir söylemediklerini kastedip kastetmediği tam olarak 
anlaşılamaz.  

Her şeyden önce İbn Şebbe’nin, hakkında hiç kimsenin bilgi sahibi olmadığı bir döneme 
işaret ettiğine dikkat edilmelidir. O, şiirin tarihinin bilinmeyen bir başlangıcı olduğunu 
belirtmiştir. İbn Sellâm’ın “…ilk dönem Araplarına ait şiir bilmiyoruz.” açıklaması da bunu 
destekler.32 Bu ise, konuyla ilgili yapılan değerlendirmelerin aslında şiirin genel tarihini 
belirlemeye matuf olmadığına delildir. Diğer bir ifadeyle, İbn Sellâm’ın ilk uzun kasidelerin 
Mühelhil tarafından söylendiği ve Câhiz’in şiirin İslam’dan en fazla 150-200 yıl kadar eskiye 
götürülebileceği şeklindeki açıklamalarında şiirin genel anlamının kastedilmediği, belirli bir 
seviyeye ulaşan şiire atıf yapıldığı anlaşılır. Bu durumda erken dönemde şiirin tarihi problemi 
çerçevesinde gündeme gelen tartışmalarda âlimlerin, şiirin başlangıcına değil, olgunlaşmış 
hâline atıf yaptıkları pekâlâ söylenebilir. İbn Şebbe’nin, neye şiir denildiğine dair açıklaması da 
bunu gösterir. Nitekim o, iki-üç beyitten oluşan parçaların şiir kategorisi altında kabul 
görmediğini ifade etmiştir. Buna göre asıl şiir, uzun ve nitelikli beyitlerden oluşan sanatsal 
parçalardır. Bundan dolayı olacak ki yedi ve daha fazla beyitten oluşan şiirler kaside olarak 
isimlendirilmiştir.33 3./9. yüzyıldaki şiir kavramının delaletini yansıtan bu bilgi, İbn Şebbe’nin 
muasırı İbn Sellâm’ın şiir yaklaşımına benzerdir. İbn İshâk’ın aktardığı şiirlerin aslında şiir 
olmadığını, sadece uyaklı ve vezinli sözlerden ibaret olduğunu belirten İbn Sellâm, şiirin yüksek 
bir sanat işçiliği taşıması gerektiğini vurgulamıştır.34 İbn Şebbe, bu ve benzeri değerlendirmeleri 
göz önünde bulundurarak şiirin geniş anlamına dikkat çekmiştir.  

İbn Şebbe’nin iki-üç beyitten oluşan parçaların şiir adı altında değerlendirilmediğini 
belirtmesi, kime şair denildiği hakkında bilgi vermesi bakımından ayrıca çarpıcıdır. Aslında o, 
yaşadığı döneme ulaşan rivayetleri dikkate alarak böyle bir değerlendirme yapar. İbn Sellâm’ın 
eski Arap şairlerine dair aktardığı bilgiler dikkate alındığında 3./9. yüzyılda edebiyat 
bilginlerinin elinde miladi 3. yüzyıla ait şiirlerin olduğu anlaşılır. Ancak İbn Şebbe, şiirin tarihini 
belirlemede bu ve benzeri örneklerin dikkate alınmadığını açıkça söyler. Şu hâlde Câhiz’in 150-
200 yıl vurgusunun, iki-üç beyitlik şiirlere atıf olmadığı, uzun kasideler söyleyen şairlere yönelik 

 
32  İbn Sellâm, Tabakât, 1/11. 
33  İbn Reşîk, el-Umde, 1/302. 
34  İbn Sellâm, Tabakât, 1/8. 
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olduğu ortaya çıkar. Bunu İbn Şebbe’nin verdiği tarih de destekler. O, sıraladığı şairlerin 
hicretten 100 küsur yıl önce yaşadığını belirtir. Bu ise 6. yüzyılın başlarına denk gelir. Tam da 
burada İbn Sellâm’ın, uzun kasidelerin 520 civarında vefat eden Hâşim b. Abdümenâf döneminde 
söylendiğini belirtmesi ile Câhiz’in ilk şair olarak 500’lü yıllarda hayatta olduğu bilinen 
Mühelhil’e atıf yapmasının sebebi ortaya çıkar. Anlaşıldığı üzere, her iki isim de şiirin olgunlaşan 
ve uzun kasidelere dönüşen hâline dikkat çeker.  

İbn Sellâm, Câhiz ve İbn Şebbe gibi âlimlerin şiirin tarihine dair açıklamaları, “genel şiir” ile 
“belirli bir seviyeye ulaşan şiirin” birbirinden ayrı değerlendirildiğini gösterir. Burada genel 
şiirden kasıt, beyit sayısı ya da içeriği dikkate alınmadan belirli ölçüler çerçevesinde söylenmiş 
şiirlerdir. Bu türden şiirlerin ilk olarak ne zaman söylendiği bilinmemektedir. Belirli bir seviyeye 
ulaşan şiirden kasıt ise, İbn Sellâm’ın kaside formuna atıf yaptığı ve Câhiz’in miladi 5. yüzyıldan 
başlattığı şiirdir. Yukarıdaki açıklamasında İbn Şebbe, şiirin bu hâline değinmiştir.  

Şiirin bazı dönemlerden geçtiğini ve ciddi dönüşümler yaşadığını gösteren bu açıklamaları 
dikkate alan bazı araştırmacılar, Arap şiirini üç döneme ayırır: a) Ortaya çıkış dönemi, b) kısa 
beyitler dönemi ve c) uzun kasideler dönemi.35 Şiirin ilk hâli, kişinin gündelik ihtiyaçları için 
kullandığı ancak sonraları kalıplara dönüşen secidir. Bu seci, dilin gelişmesiyle beraber vezinli 
ve daha ritimli olan recez’e dönüşür.36 Kısa beyitlerden oluşan recez, uzun cümlelerin bir ritim 
çerçevesinde söylenmesiyle kasideler olarak öne çıkar.37 Aslında şiire benzeyen kısa beyitlere 
recez denilir. Bazı çağdaş araştırmacılara göre, şiir recezle başlar.38  

Zikredilen dönüşümler, Arap toplumunun sosyokültürel gelişiminden bağımsız 
gerçekleşmez. Özellikle kabileler arası rekabetin şiirin gelişmesine etki ettiği unutulmamalıdır. 
İbn Sellâm’a göre, kabileler arasındaki savaşlar, şiirin daha çok söylenmesini sağlar.39 Yine ona 
göre ilk uzun kasideler söyleyen Mühelhil, Benû Şeybân tarafından öldürülen kardeşi Küleyb (öl. 
5. yüzyılın sonlarında) hakkında şiir inşat etmiştir.40 Savaşların şiire etkisini dikkate alan İngiliz 
şarkiyatçı Charles Lyall (öl. 1920) de Cahiliye şiirini İslam’dan 130 yıl öncesine kadar götürür. 
Ancak Lyall, bunun şiirin genel tarihi olmadığını, birçok beyit içeren uzun kasidelerin söylendiği 
döneme denk geldiğini belirtmekle ihtiyatlı davranır.41  

Lyall ve benzeri araştırmacıların miladi 450-500 tarihi üzerinde durmalarının iki temel 
sebebi vardır:42 a) İbn Sellâm gibi şiir bilginleri, ilk uzun kaside söyleyenin Mühelhil olduğunu 
belirtmişlerdir. Mühelhil ise 470’ten sonra başladığı tahmin edilen Besûs savaşının en önemli 

 
35  Alaaddin Ramazan Mursî, “Evveliyettü’ş-şi‘ri’l-‘Arabî mülâhazât havlet’t-târîhi’l-mubekkir li’ş-şi‘r”, Mecelletü’l-‘Ulûmi’ş-
Şer‘iyye ve’l-Lugati’l-‘Arabiyye, 1 (Nisan 1437/2016), 306 ve 315-316. 

36  Bu konuda özellikle bk. Abdullah et-Tayyib, el-Mürşid ilâ fehmi eş‘âri’l-‘Arab ve sınâ‘atihâ (Kuveyt: Dâru’l-Âsâr el-İslâmiyye, 
1409/1989), 2/362-391 ve 3/9-16. 

37  Mikdâd, “Eyyühumâ esbak”, 167. 
38  Ömer Ferrûh, Târîhü’l-edebi’l-‘Arabî (Beyrut: Dâru’l-İlm li’l-Melâyîn, 1981), 1/74. 
39  İbn Sellâm, Tabakât, 1/259. 
40  İbn Sellâm, Tabakât, 1/39. 
41  Lyall, Translations of Ancient Arabian Poetry, XV. 
42  Lyall gibi düşünen başka araştırmacılar için bk. Nicholson, A Literary History of the Arabs, 71; M.V. McDonald, “Orally 

Transmitted Poetry in Pre-Islamic Arabia and Other Pre-Literate Societies”, Journal of Arabic Literature 9 (Ocak 1978), 14; 
Râfiî de şiirin İslam’dan 200 yıl kadar geriye götürülebileceğini ifade etmiştir. Râfiî, bu tarihle vezinli ve uyaklı şiiri 
kastettiğine dikkat çekmiştir. Râfiî, Târîhu âdâbi’l-‘Arab, 2/15-16. 
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isimlerindendir. b) Câhiz, şiirin İslam’dan önce 150-200 yıl kadar geriye götürülebileceğini ifade 
etmiş, bu hususta ilk şairler olarak Mühelhil ve İmruülkays’ın (öl. 540 civarında) ismini vermiştir. 
Bu iki ayrıntıyı sentezleyen araştırmacılar, ilk uzun kasidelerin Besûs savaşında söylendiğini, bu 
savaşın ise 5. yüzyılın ikinci yarısında başladığını, dolayısıyla şiirin tarihinin İslam’dan 150 yıl 
öncesine kadar geriye gittiğini ifade ederler. Yine de Lyall, bu tarih konusunda ısrar etmeyerek 
ünlü Cahiliye şairlerinin dizelerinin yapısının uzun bir eğitimin sonucu olduğunu belirtir. Ona 
göre belirli ölçü ve kafiyelerin kullanımı Arap şiirinin Mühelhil ve İmruülkays’tan çok eski 
olduğunu gösterir.43 Ancak şiirin tarihine dair tartışmalara katılan araştırmacıların hepsi Lyall 
gibi iyimser davranmaz. Bazı araştırmacılar, Câhiz’in 150-200 yıllık vurgusunu olduğu gibi 
yorumlarlar. Böylece şiirin tarihini miladi 5. yüzyıldan başlattığını düşündükleri Câhiz’i 
eleştirirler. Bu araştırmacılara göre, Câhiz, tarihsel çıkarımında isabet etmemiş, yaptığı akıl 
yürütmede başarılı olmamıştır.44 Aslında İbn Şebbe’nin açıklaması, Câhiz’in şiirin ilk hâlini 
kastetmediğini açık bir şekilde ortaya koyar. Aynı şekilde Câhiz’in açıklamaları da şiirin ilk hâline 
yönelik görüş belirtmediğini ve onun asıl maksadının şiirin olgunlaşan hâli olduğunu gösterir. 
Yine de söz konusu araştırmacılar, Câhiz’in açıklamasındaki kullanımların ilk anlamlarıyla 
yetinerek asıl maksadını eksik yorumlarlar. Bu durumun, Câhiz’in, Arap şiirini gerçekten 
Cahiliye döneminden başlatıp başlatmadığının anlaşılması için tarihsel veriler içeren 
açıklamasının yeniden incelenmesi ihtiyacını gündeme getirdiği ortadadır. Aşağıdaki tahlil ve 
değerlendirmeler, bu konu hakkında bir çerçeve inşa etmesi bakımından önemlidir. 

2. Câhiz’in Arap Şiirinin Tarihine Dair Görüşü  

Asur kralı Asurbanipal’in (m.ö. 631) milattan önce 7. yüzyıla dayanan yazıtlarından hareketle 
bazı Batılı araştırmacılar, Arapların musikiye ilgi duydukları ve Asur yöneticilerinin dikkatlerini 
çeken ezgiler söyledikleri çıkarımında bulunurlar.45 Sonraki araştırmacılara yön verse de bu 
çıkarımların birer tahmin olduğu, Arap şiirinin ilk hâli hakkında kesin bir bilginin bulunmadığı 
hatırlanmalıdır. Bu bağlamda tarihe karışmış milletlere vezin ve kafiye yönüyle ileri seviye edebî 
birikimi yansıtan şiirlerin isnat edilmesinin doğru olmadığına dikkat edilmelidir. Evet, 
kaynaklarda Hz. İsmâil’in (a.s.) Arapça konuştuğu kaydedilmiştir. Ancak bu Arapçanın hangi 
özellikler taşıdığı, Cahiliye dönemi Arapçası ile aynı olup olmadığı konusunda yeterli bilgi 
yoktur. Bu ise, milattan önceki milletlere Cahiliye dönemi Arapçasına ait şiir isnadının tarihsel 
gerçeklikle örtüşmediğini gösterir.46 

Câhiz, milattan önce yaşayan kavimlere Arapça şiirlerin isnat edildiği bir dönemde yaşar. O, 
güvenilir olmayan râvilerin şiirler uydurduğunu ve kabilelerin şiir konusunda rekabet ettiğini 
biliyordu. Nitekim onunla aynı dönemde yaşayan İbn Sellâm, şiirin otantikliğine zarar veren bu 
problemlere açık bir şekilde dikkat çeker.47 Uydurulan ya da intihal edilen şiirleri inceleyen ve 
şairleri sınıflandıran Asmaî ve Ebû Ubeyde (öl. 209/824 [?]) gibi âlimlerden ders alması Câhiz’de 
şiirle ilgili bir duyarlılık oluşturur.48 Şu hâlde Câhiz’in, şiirle ilgili çok yönlü tartışmaların 

 
43  Lyall, Translations of Ancient Arabian Poetry, XVI. 
44  Örnek için bk. Mendûr, “‘Umru’ş-şi‘r ‘inde’l-Câhiz”, 2358-2375. 
45  H. George Farmer, Târîhü’l-mûsîkâ el-‘Arabiyye, çev. Hüseyin Nassâr (Kahire: el-Merkezü’l-Kavmî li’t-Terceme, 2010), 3-4. 
46  Hz. İsmâil’in (a.s.) Arapça konuştuğuna dair iddialar için bk. İbn Sellâm, Tabakât, 1/9-10. 
47  İbn Sellâm, Tabakât, 1/4-5, 7-8 ve 25. 
48  İbn Reşîk, el-Umde, 2/755. 
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yaşandığı bir dönemde şiirin tarihini belirleyerek konuya farklı bir bakış açısı kazandırmak 
istemesi rastlantı değildir. Aslında o, şiirin tarihine yer vererek otantiklik vurgusunda bulunur. 
Bu şekilde asıl şiirin ilk olarak ne zaman başladığını tespit etmeyi ve Cahiliye şiirinin tarihsel 
gerçekliği üzerine yapılan tartışmaları sonlandırmayı amaçlar. Bu amaca binaen şiirin tarihiyle 
ilgili sonraki araştırmacıların görüşlerini şekillendiren yeni bir anlatı inşa etmeye çalışır. 
Mezkûr anlatı şu açıklamasında öne çıkar:49   

 :ھِیَْلإِ قَیرَِّطلا لََّھسَوَ ُ،ھَلیبِسَ جَھََن نْمَ لَُّوَأ ،نِّسِّلا رُیغِصَ ،دِلاَیملا ثُیدِحََف رُعْشِّلا اَّمَأوَ
 سِیَْقلا ئِرِمْا لُوَْق رِعْشِّلا ةَِثاَدحَ ىَلعَ ُّلُدَی ..َ.ةعَیبِرَ نُبْ لُھِلْھَمُوَ ،رٍجْحُ نُبْ سِیَْقلا ؤُرُمْا
 :رٍجْحُ نبِ

... 

 رَْفَّثلا اھَُّكحَُی رٍیْعَ تُسْا لاَوَ ... سٌَدعُ لاَوَ ىَفوَ ٌّيرَِیمْحِ لاَ

... 

ُ ةَلاَّصلا ھِیْلعَِ يّبَِّنلا دِلِوْمَوََ ةرَارَزُ تِوْمَ نَیَْب نَاكَ مْكَوَ َ!ةرَارَزُ رُمْعُ نَاكَ مْكَ ،رْظُنْاَف
َ ةَئامِوَ نَیسِمْخَ -مِلاسْلإابُِ الله ءَاجَ نْأ ىلإ-ُ ھَل اَندْجَوَ ،رَعْشِّلا اَنرْھَظَْتسْا اذِإَف !؟مُلاسّلاو
  .مٍاعَ يَْتَئامَِف رِاھَظْتِسْلاا ةَِیاغَبِ اَنرْھَظَْتسْا اَذإوَ ،مٍاع

 

“Şiire gelince, [Arap şiiri] geç dönemde ortaya çıkmış olup yaşı 
küçüktür. Şiirin yolunu tutan ve ona giden yolu kolaylaştıran ilk 
şairler İmruülkays b. Hucr ve Mühelhil b. Rebîa’dır… İmruülkays’ın şu 
beyti, şiirin yeni olduğuna delildir: 

… 

Ne Himyerî (b. Riyâh) ne Udes (b. Zeyd) ne de kayışın sürttüğü eşeğin 
kıçı gibi olan kişi sözünün eri çıktı! 

… 

Baksana, Zürâre’nin yaşı kaçtı? Aynı şekilde Zürâre’nin ölümü ile 
Peygamber’in (s.a.s.) doğumu arasında ne kadar zaman vardı? Buna 
göre, şiirin tarihini incelediğimizde İslam’dan 150 yıl öncesine kadar 
eskiye gittiğini, biraz daha zorladığımızda bunun en fazla 200 yıl 
olduğunu görürüz.” 

Câhiz, Zürâre isminde birine yer vererek şiirin tarihine dair tespitte bulunur. Beyitte ismi 
geçen Zürâre, İmruülkays’ın şiirinde bahsettiği ‘Udes b. Zeyd’in oğludur.50 Câhiz’in bu isme yer 
vermesinin sebebi, ‘Udes ile oğlu Zürâre’nin ne zaman yaşadığının yaklaşık olarak biliniyor 
olmasıdır. İmruülkays’ın amcası Şerahîl’in ölümüne sebep olan ‘Udes, 5. yüzyılın sonlarında ya 
da 6. yüzyılın başlarında hayattaydı. Zürâre’nin ise, 6. yüzyılın ortalarında Hîre Kralı olan Amr 
b. Hind’le (öl. 569 civarında) görüştüğü dikkate alındığında 550 yılında hayatta olduğu anlaşılır.51 

 
49  Açıklama ihtisar edilerek aktarılmıştır. Daha fazla bilgi için bk. Câhiz, el-Hayevân, 1/74. 
50  Şâkir, Kadiyyetü’ş-şi‘ri’l-Câhilî, 19-20. 
51  Amr b. Hind için bk. Taberî, Târîhü’t-Taberî Târîhü’r-rusül ve’l-mülûk, thk. Muhammed Ebü’l-Fazl İbrâhim (Kahire: Dâru’l-

Maârif, 1967), 2/104. 
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Şu hâlde onun 5. yüzyılın sonlarında doğduğu çıkarımında bulunulabilir. Buna göre Zürâre, 475-
80 civarında dünyaya gelmiş ve 550 dolaylarında vefat etmiştir. Câhiz, verilen tarihleri bildiği 
için okuyucudan Zürâre’nin ne kadar ömür sürdüğünü ve ölümü ile Hz. Peygamber’in (s.a.s.) 
doğumu arasında ne kadar zaman olduğunu sorgulamasını ister. O, bu sorgulamadan hareketle 
şiir tarihi konusunda ulaştığı 150-200 şeklindeki sayısal değerin isabetli olduğuna atıfta bulunur.   

Câhiz, yukarıdaki açıklamayı yaparken yaşadığı dönemde şiirin tarihiyle ilgili tartışmaları 
göz önünde bulundurur. Onun Mühelhil ve İmruülkays vurgusunun rastlantısal olmadığı İbn 
Sellâm’ın açıklamalarından anlaşılır. Hatırlanacağı üzere İbn Sellâm, Mühelhil’e vurgu yapmış, 
ayrıca İmruülkays’ın şiirdeki öncülüğünü destekleyen rivayetlere yer vermiştir.52 Yine de bu 
durum, Câhiz’in açıklamasının anlaşılması için yeterli değildir. Câhiz’in edebiyat bilgisi ve lafız-
anlam hassasiyeti, maksadını en güzel ifade eden kelimeleri dikkatle tercih etmesini sağlar. Bu 
kelime tercihleri üzerinde durmadan onun açıklamasını tahlil etmek doğru değildir. Şiirin hangi 
dönemini kastettiğini, klasik Arap şiirinin tarihi ve ilk örnekleri hususunda İbn Sellâm ve İbn 
Şebbe ile aynı fikirde olup olmadığını anlayabilmek için kelime tercihleri tetkik edilmelidir. 
Bunun için öncelikle şu sorular üzerinde durulmalıdır: 

1. Açıklamanın başındaki رُعْشِّلا  ifadesi hangi anlamda kullanılmıştır? Genel şiir mi 
yoksa özel bir dönemde ve formda ortaya çıkan şiir mi kastedilmiştir? 

2. Açıklamada geçen جَھََن لیبِسَ ,  ve َلََّھس  kelimeleri dikkatle mi seçilmiştir? Bu 

kelimelerin alternatifleri var mıdır? 
3. Câhiz’in özellikle Zürâre ismine yer vermesinin sebebi nedir? Bu ismi Hz. 

Peygamber’in (s.a.s.) doğum tarihiyle ilişkilendirmesi nasıl yorumlanmalıdır? 
4. Câhiz’in aktardığı 150-200 yıllık süreç, şiirin mükemmel başlangıcına mı yoksa 

köklü geçmişine mi işaret etmektedir?  

Câhiz’in açıklaması çerçevesinde gündeme gelen bu ve benzeri sorular, ulaştığı sonuçla neyi 
kastettiğinin anlaşılmasına katkı sağlaması bakımından önemlidir. Zira yukarıdaki açıklamayı 
salt anlam üzerinden değerlendirmek ve kullanılan kelimeleri sözlük anlamlarıyla açıklamak, 
meselenin müphem kalmasına neden olabilir. 

2.1. Câhiz’in Görüşünün Tahlili 

Câhiz’in tercih ettiği kelimelerin farklı delaletlere sahip olup olmadığını anlamak için 
öncelikle bağlam içindeki kullanımları göz önünde bulundurulmalıdır. Kelimelerin bağlam 
içindeki kullanımları üzerinde yeterince durulmaması Câhiz’in görüşlerinin eksik, hatta yanlış 
yorumlanmasına yol açmıştır.53 Câhiz’in açıklamasında dikkat çeken ilk ayrıntı, جَھََن نْمَ لَُّوأ  
ifadesidir. “Şiirin yolunu ilk tutan, takip eden, bu yolda yürüyen” anlamındaki bu ifadede geçen 

جَھََن  fiili, şiirle ilgili söz konusu açıklamanın rastlantısal yapılmadığını gösterir. Dikkat edilirse 
Câhiz, bu ifadeyle “ilk şiir söyleyen” veya “ilk şiir okuyan” şairleri kastetmez. Onun لَاَق نْمَ لَُّوأ  (ilk 
söyleyen) veya َدشَنْأ نْمَ لَُّوَأ  (ilk inşat eden, okuyan) gibi “söylemeye” ve “inşat etmeye” yönelik 
kullanımları tercih etmemesi bunu teyit eder. Burada جَھََن  fiilini kullanarak arka planı olan bir 

 
52  İbn Sellâm, Tabakât, 1/39 ve 55; benzer açıklamalar için bk. Mendûr, “‘Umru’ş-şi‘r ‘inde’l-Câhiz”, 2303-2304. 
53  Örneğin bazı araştırmacılar, bilgisine güveninin ve beğenmişlik duygusunun Câhiz’i bu sonuca götürdüğünü belirtmiştir. 

Mendûr, “‘Umru’ş-şi‘r ‘inde’l-Câhiz”, 2358.  
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serüvene işaret eder. جَھََن  fiilinin, “yolu açmak, kullanılır hâle getirmek” şeklindeki anlamları göz 
önünde bulundurulduğunda Câhiz’in, ilk şiir söyleyenden ziyade daha önce söylenen şiir 
sanatında yeni bir aşamaya geçen isimlere vurgu yaptığı anlaşılır.54  

Açıklamada geçen قَیرَِّطلا لََّھسَ   (yolu kolaylaştıran) ifadesi de جَھََن  fiilinin delaletini teyit 
etmesinin yanı sıra Câhiz’in şiirin ilk hâline atıf yapmadığını ortaya koyar. Tef‘îl babında gelen 

لََّھسَ  fiiliyle Câhiz, belli bir seviye kateden ve beyit sayısı yönüyle kaside formuna ulaşan şiir 
türünün kolaylaştırıldığını kasteder. َلَّھس  fiilini, “var olanın kolaylaştırılması, farklı boyutta ve 
nitelikte ifade edilmesi için yalın ve akıcı hâle getirilmesi” anlamında kullanarak önceki cümlede 
geçen َج ھََن  fiilini “yeni bir yol takip etmek” anlamından ziyade “var olan yolun sonrakiler için 
genişletilmesi” anlamına gelecek şekilde kullandığına işaret eder. Hansâ (öl. 24/645) da aşağıdaki 
beytinde َلَّھس  fiilini bu anlamda kullanır:55 

اھََلاَثمَْأ سُاَّنلا قِطِنَْی مَْلوَ ... اھََتلَّْھسََف ،وٍرمْعَ نَبْا ،تَقْطََن  

Kasideni söyledin ey İbn Amr! Kolay da söyledin! Hiç kimse benzerini söyleyememiştir. 

Beyitteki َلََّھس  fiili, “şiirin zorlama ve tekellüfe girmeksizin söylenmesi” anlamındadır. 
Görüldüğü üzere vurgu, “yeni ve daha önce görülmemiş bir şiirin” söylenmesine yönelik 
değildir. Burada başkaları tarafından da söylenebilen şiirin “akıcı, kolay ve daha etkili bir şekilde 
söylenmesine” atıf yapılmıştır. Şu hâlde Câhiz’in peşi sıra getirdiği fiillerin birbirini tamamlayan 
delaletler taşıdığı söylenebilir.  

Arap şiirinin çok eski ve köklü bir geçmişe sahip olduğunu ortaya koyan bu açıklamadaki 
ifadelerin dikkatle kullanıldığı, söz konusu fiillerin bağlam içindeki delaletleri de işaret eder. Her 
biri yerli yerinde kullanılan ve öncesi sonrasını tamamlayan bu ifadelerin 5. ve 6. yüzyıldaki 
şiirin olgunluk hâline atıf olduğu ortadadır. Bunu لَُّوأ  kelimesinin haberi olarak gelen İmruülkays 
ve Mühelhil isimleri de teyit eder. Şöyle ki جَھََن  ve َلََّھس  fiillerinin, şiirin kaside formundan ziyade 
ilk hâline atıf olduğunun kabul edilmesi durumunda mübteda olan لَُّوأ  (ilk) kelimesinin haberi 
olarak gelen İmruülkays ve Mühelhil isimlerinin hangi vurgu için cümlede yer aldığının 
yorumlanması zor olabilir. Nitekim cümle, söz konusu anlama göre, “Şiiri ilk söyleyen ve bu yolu 
ilk kolaylaştıran İmruülkays b. Hucr ve Mühelhil b. Rebîa’dır…” şeklinde olur. 

Cümlede vurgulanan ifadelerin üzerinde durulmalıdır. جَھََن  ve َلََّھس  fiillerine “var olan ve 
olgunlaşan şiirin yolunu açmak, kolaylaştırmak” anlamının verilmemesi hâlinde Câhiz’in yanlış 
bilgi verdiği ortaya çıkar. Zira bu durumda söz konusu fiillerin, daha önce söylenmemiş ve 
görülmemiş şiirin söylenmesi ve bu konuda sonrakilere yolun açılıp kolaylaştırılması anlamına 
geldiği kabul edilmelidir. Bu ise cümlede geçen isimlerden önce yaşayan birçok şairin 
yadsınmasına ve bu şairlerin günümüze ulaşan şiirlerinin sonradan uydurulduğunun iddia 
edilmesine sebep olur. Câhiz’in edebiyat sahasındaki birikimi dikkate alındığında onun böyle bir 
iddiada bulunmasının zayıf bir ihtimal olduğu ortaya çıkar. Nitekim o, miladi 5. yüzyıldan önce 
yaşayan şairlerden bahseden İbn Sellâm’ın muasırıydı.56 Dolayısıyla çok eski dönemlerden 
itibaren Arapların şiir söylediğini pekâlâ biliyordu. Şu hâlde İmruülkays ve Mühelhil’in şiirin 

 
جَھََن  54  fiilinin “yolu açmak ve bir şeyi başkalarına uygun hâle getirmek” anlamındaki kullanımı için bk. Ahmed Zekî Safvet, 

Cemheretü hutabi’l-‘Arab (Beyrut: el-Mektebetü’l-İlmiyye, 1933), 1/149. 
55  Dîvânü’l-Hansâ, thk. Enver Ebû Süveylim (Amman: Dâru Ammâr, 1988), 106-107. 
56  İbn Sellâm’ın açıklamaları için bk. İbn Sellâm, Tabakât, 1/26-39. 
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yolunu kolaylaştırması, ilk şiir söyleyen şairler oldukları anlamına gelmemektedir. Bilakis arka 
planı belirlenmiş, usul ve esasları genel olarak ortaya konulmuş şiirin uzun kasideler formundaki 
ilk hâline örnek teşkil eden şairler anlamındadır.  

Câhiz’in şiirin tarihini belirlerken özellikle Mühelhil ve İmruülkays’ın ismini vermesinin bir 
diğer sebebi ise, mezkûr şairler hakkında kaynaklarda geçen açıklamalardır. Hatırlanacağı üzere 
İbn Sellâm, ilk uzun kasideler söyleyen kişinin Mühelhil olduğunu belirtmiştir. Câhiz’in muasırı 
olan İbnü’l-A‘râbî (öl. 231/846) ise Mühelhil’in şiiri ilk incelten (yani şiiri güzelleştiren, incelikli 
hâle getiren) ve yabancı kelimelerden arındıran şair olduğunu, bundan dolayı Mühelhil lakabını 
aldığını ifade etmiştir.57 Tam da burada Câhiz’in ُھَلیبِسَ جَھََن  (yolunu tutan) ve َھِیَْلإ قَیرَِّطلا لََّھس  (ona 
giden yolu kolaylaştıran) ifadelerinin ne anlama geldiği anlaşılır. Aslında o, Mühelhil’in yaşadığı 
5. yüzyılın ikinci yarısına kadar Arap şiirinin bazı aşamalardan geçtiğini, birçok garip lafızlar 
içeren kısa beyitlerin söylendiğini, bu beyitlerin aksine Mühelhil’in uzun ve yalın kasideler 
nazmederek sonrakilere yolu açtığını belirtmiştir. Câhiz’in, aynı dönemde başka şairler olduğu 
hâlde Mühelhil ile  İmruülkays’ın ismine yer vermesi bu tespiti destekler. Nitekim en üstün şair 
olduğunu iddia edenlere göre İmruülkays, şairlerin öncüsü olmasını sağlayan temalar keşfetmiş, 
bu temalarda söylediği şiirlerle sonraki şairlere örnek olmuştur.58 Câhiz, İmruülkays’ın bu 
özelliğine atıf yaparcasına “yolu açan ve kolaylaştıran” ifadesine yer vermiştir. Yine kaynaklarda 
bu isimler, ilk şiir söyleyen şairlerden çok daha önce söylenmiş şiiri uzun kasidelere dönüştüren 
şairler bağlamında ele alınmıştır. İbn Sellâm’ın aşağıdaki açıklaması bu çıkarımı destekler 
niteliktedir:59 

“Kişinin ihtiyacı için söylediği birkaç beyit dışında ilk dönem Araplarının (uzun) şiirleri yoktu. 
Abdülmuttalib ve Hâşim b. Abdümenâf döneminde kasideler oluşturuldu ve uzun şiirler söylendi.” 

İbn Sellâm’ın açıklamasındaki iki isim, Mühelhil ve İmruülkays’ın Arapça şiir söyleyen ilk 
şairler olmadıklarını ortaya koyar. Buna göre Câhiz, Arapçanın olgunlaştığı Cahiliye döneminde 
söylenen şiiri kasteder. O, 5. yüzyıla denk gelen Cahiliye döneminden önce Arapların şiirleri 
olduğunu inkâr etmez. Ancak bu şiirler hakkında detaylı bilginin bulunmayışı, güvenilirliğinden 
şüphe etmediği şairler hakkında değerlendirme yapmasında etkili olur. Yazıtlardan da 
anlaşılacağı üzere, Cahiliye döneminde kullanılan Arapçanın özellikle miladi 3. yüzyıldan 
itibaren oluşmaya başlaması, Câhiz’in 150-200 gibi bir sayısal değer vermesini sağlar.60 Şöyle ki 
3. yüzyılda olgunluğa doğru bir oluşum içine giren Arap dili, 100-150 yıl sonra kasideler formuna 
ulaşan şiirsel bir kaliteye ulaşır. Bu ise miladi 400-450 yıllarına denk gelir. Dikkat edilirse bu tarih, 
Câhiz’in verdiği tarihle örtüşür. Buna göre denilebilir ki Câhiz, aslında Arap şiirinin köken 
itibarıyla çok eskilere dayandığını biliyordu. Ancak o, İbn Şebbe gibi şiirin ilk hâlinden ziyade 
kaside formundaki mükemmel hâlini ele alır. Bu mükemmeliyet ise, 5. yüzyılda oluşur.  

 
57  Ebû Ubeydillâh el-Merzübânî, el-Müveşşah meâhizü’l-‘ulemâ’ ‘ale’ş-şu‘arâ’ fî ‘iddeti envâ’ min sınâ‘ati’ş-şi‘r, thk. Ali Muhammed 

el-Becâvî (Kahire: Nahdatü Mısr, ts.), 89. 
58  İbn Sellâm, Tabakât, 1/55. 
59  İbn Sellâm, Tabakât, 1/26. 
60  Esed, Neşetü’ş-şi‘ri’l-Câhilî, 58-59; Esed, henüz keşfedilmeyen yazıtların varlığına ihtimal vererek bu konuda kesin sonuçlara 

ulaşmanın güç olduğuna dikkat çekmiştir. 
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Câhiz’in, yukarıdaki değerlendirmesinde Arap şiirinin ilk hâlini kastetmediğine dair bir diğer 
önemli delil, Hayevân eserindeki açıklamasıdır. O, şiirin tarihine dair şu açıklamada bulunur:61 

...مِلاسْلإا لَِّوأ نَیَْبو مَویلا اَنَنیَْب اَّممِ لَوَطأ رِھَّْدلا نَمِ رٍاَدقْمِ يفِ مِلاَسْلإا لَبَْق رُعْشِّلا لَیقِ دَْقوَ  

“Şiir, İslam’dan önceki dönemde söylenmiştir. Bu dönem, günümüz ile İslam’ın ilk yılları arasındaki 
zaman diliminden daha uzundur.” 

Açıklamaya göre Câhiz, İslam öncesi söylenen şiirin dönemini, yaşadığı dönem ile İslam’ın 
başlangıcı arasındaki dönemden daha uzun ( لوطأ ) görür. Hayevân adlı eserinin Câhiz’in son 
eserlerinden olduğu ve 247/862 yılından sonra telif edildiği göz önünde bulundurulduğunda 
yukarıdaki açıklamanın tarihi ile İslam’ın ilk yılları arasında 250 küsur yıl olduğu anlaşılır.62 
İslam’ın başlangıcı olarak 610 tarihi dikkate alındığında Câhiz’in miladi 350’den önceki yıllara 
işaret ettiği ortaya çıkar. Bu durumda Câhiz’in 150-200 yıl değerlendirmesinin nihai ve mutlak 
olmadığı, şiirin belirli bir dönemine işaret ettiği çıkarımında bulunulabilir.63  

Câhiz’in açıklamasında dikkat çeken başka bir ayrıntı ise, 150-200 yıl şeklinde sayısal değer 
verdiği cümlede “yolunu açan” ve “ona yolu kolaylaştıran” gibi ifadelerle şiirin hangi dönemini 
ya da aşamasını kastettiğine atıf yapmasıdır. Hâlbuki en son açıklamasında şiirden genel olarak 
bahseder. Kısa beyitlerden oluşan şiiri mi yoksa uzun kasidelerden oluşan şiiri mi kastettiğini 
belirtmez. Ancak verdiği tarihten hareketle şiirin genel tarihine atıf yaptığı anlaşılır. Şu hâlde 
denilebilir ki Câhiz, Arap şiirinin tarihini -zannedildiğinin aksine- miladi 300 yılından önceye 
götürür. O, Arap şiirinin eski dönemlerde başladığı, miladi 400-450’li yıllarda ise olgunlaşarak 
günümüze ulaşan uzun kasideler dönemine girdiği kanaatindedir. 

Câhiz’in birinci açıklamasında uzun kasideleri, ikinci açıklamasında ise şiirin genelini 
kastettiği, dönemindeki şiir bilginlerinin açıklamalarından hareketle tespit edilebilir. Örneğin 
İbn Sellâm, eski dönemlerde yaşayan Arapların uzun kasideleri olmadığını, ihtiyaçlarını 
gidermek için beyitler söylediklerini ifade eder. Sahih yollarla rivayet edilen bu beyitlere örnek 
vermek üzere “eski sahih şiirden” ifadesiyle Anber b. Amr b. Temîm’e ait üç mısralık bir şiir 
aktarır.64 Anber’in tam olarak ne zaman yaşadığı bilinmemektedir. Ancak soyundan gelenlerden 
hareketle yaşadığı dönem hakkında bazı tahminlerde bulunulabilir. Onun soyundan gelen Gâdire 
b. Semüre b. Amr b. Kurt b. Cündeb b. Anber b. Amr b. Temîm, Hz. Peygamber (s.a.s.) döneminde 
hayattaydı.65 1./7. yüzyılın ortalarında hayatta olduğu anlaşılan Gâdire ile Anber b. Temîm 
arasında 4 kuşak vardır. Gâdire’nin 590-600’lü yıllarda dünyaya geldiği ve her bir kuşağın 
ortalama 65 yıl yaşadığı varsayımından hareketle Anber b. Temîm’in 300’lü yıllarda yaşadığı 
sonucuna varılır.66 Görüldüğü üzere bu tarih, Câhiz’in ikinci açıklamasıyla örtüşür. İbn Sellâm’ın 

 
61  Câhiz, el-Hayevân, 6/277. 
62  Hayevân eserinin yazım tarihi hakkında bk. Câhiz, el-Buhalâ’, thk. Tâhâ el-Hâcirî (Kahire: Dâru’l-Maârif, ts.), 37. 
63  Esed, Neşetü’ş-şi‘ri’l-Câhilî, 63-65. 
64  İbn Sellâm, Tabakât, 1/26-27. 
65  İbn Hacer el-Askalânî, el-İsâbe fî temyîzi’s-sahâbe, thk. Abdülmuhsin et-Türkî (Kahire: Dâru Hicr, 1429/2008), 8/466-467. 
66  Esed, İbn Sellâm’ın sıraladığı isimlerin 4. yüzyılın ilk yarısında yaşadıklarını ifade etmiştir. Fureycât ise, Anber’in 4. 

yüzyılın sonlarında yaşadığı, Sa‘d’ın ise 370 civarında dünyaya geldiği görüşündedir. Fureycât, çalışmasının başka bir 
yerinde de Arap şiirinin tarihinin Câhiz’in söylediğinden daha eski olduğunu, 3. yüzyılda yaşayan şairlerden rivayet edilen 
beyitlerin bunu gösterdiğini belirtmiştir. Yine de vefat tarihleri hakkında kesin bilginin bulunmayışı, bu konudaki 
değerlendirmeleri ihtimal düzeyinde bıraktığı unutulmamalıdır. Bilgi için bk. Esed, Neşetü’ş-şi‘ri’l-Câhilî, 85-91; Fureycât, 
eş-Şu‘arâ’ el-Câhiliyyûn, 47, 200-202 ve 206. 
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aktardığı ve çok eski şairlerden olan Sa‘d b. Zeydimenât b. Temîm için de aynı tahminde 
bulunulabilir.67 Sa‘d’ın soyundan gelen Kays b. Âsım (öl. 47/667) şair ve sahabidir. Kays ile dedesi 
Sa‘d arasında 7-8 kuşak vardır.68 Kays ve Anber’in soylarının dedeleri Temîm’de birleştiği kabul 
edildiğinde Sa‘d ile Anber’in birbirlerine yakın dönemlerde, yani 300’lü yıllarda yaşadıkları 
anlaşılır. 

Dönemindeki şiir bilginlerinin açıklamaları dikkate alındığında Câhiz’in şiirin tarihi 
hakkında oldukça titiz açıklamalar yaptığı, günümüzdeki bazı araştırmacıların yorumladığının 
aksine şiirin tarihini miladi 450 yılından başlatmadığı fark edilir. Cübûrî’nin (öl. 2019) dikkat 
çektiği üzere Câhiz, aslında yüzyıllara dayanan bir arka plandan sonra olgunlaşan ve 
mükemmelleşen şiiri kastetmiştir.69 O, ritim ve vezin yönüyle mükemmel seviyeye ulaşan şiir ile 
genel şiiri ayırt etmiştir. Şu hâlde Câhiz’in, klasik Arap şiirinin ilerleme kaydetmiş hâlini 
İslam’dan 150-200 yıl önce başlattığı anlaşılır. Dolayısıyla ileri sürdüğü sayısal değeri esas alarak 
eski Arap şiirinin yeni olduğunu iddia etmek isabetli bir yaklaşım değildir. Nihad Çetin, Fuat 
Sezgin ve Kenan Demirayak (öl. 2022) gibi çağdaş araştırmacılar da güvenilir şiirin 5. yüzyıla 
dayandığını ifade etmişlerdir. Bu tarih, Câhiz’in verdiği tarihle aynıdır. Bu araştırmacıların, 5. 
yüzyıldan önce şiirin bulunmadığını ya da Arapların şiiri bilmediğini iddia etmediklerine dikkat 
edilmelidir. Bilakis, 5. yüzyıldan önce de şiirlerin inşat edildiğine ve uzun kasidelere geçiş 
sürecinde bu şiirlerin büyük katkısının bulunduğuna temas etmişlerdir.70 Örneğin şiir 
bilginlerinin görüşlerinden hareket eden Çetin’e göre, güvenilir olarak kabul edilebilecek en eski 
Arap şiirleri 5. yüzyılın sonları ve -daha ihtiyatlı bir tahminle- 6. yüzyılın başlarına kadar çıkar. 
Kuşku yok ki bu tarihlerin verilmesinde Mühelhil vb. eski Arap şairlerinin doğumu etkili olur. 
Fuat Sezgin’in ifadesiyle bilinen en eski Arap şairlerinden olan Mühelhil ve Amr b. Kamîe 
muhtemelen 450 ve sonrasında dünyaya gelmişlerdir. Fark edileceği üzere bütün bu tarihler, 
Câhiz’in verdiği tarihle örtüşür. Bu araştırmacılar, sahih rivayet, râvilere ulaşan şiirler ve 
kasidenin formu gibi hususlardan hareketle belirtilen tarihi esas almışlardır. Câhiz, 
günümüzdeki araştırmacıların aksine bu ayrıntıları açıkça zikretmemiş olsa da yaşadığı 
dönemdeki tartışmalar ve şairlere dair bilgisi dikkate alındığında onun klasik şiirin ilk hâlini 
kastetmediği, kaside formundaki dönemini esas aldığı ortaya çıkar. Nitekim onun muasırı İbn 
Sellâm, eski dönemlerde yaşayan Araplara ait herhangi bir şiir bilmediklerini ifade etmiştir.71 
Şiirin tarihsel gerçekliğine yönelik bu ve benzeri değerlendirmeleri dikkate alan Câhiz, ihtiyatlı 
davranarak ne zaman yaşadıkları hakkında daha fazla bilgi sahibi olduğu Mühelhil ve 
İmruülkays’ın ismini vermiştir. Başka bir eserinde çok eski dönemlerde yaşayan şairlere ait 
aktardığı beyitler de bu çıkarımı destekler niteliktedir.72 

 
67  İbn Sellâm, Tabakât, 1/28-31. 
68  Ali Osman Ateş, “Kays b. Âsım”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2022), 90.  
69  Yahya el-Cübûrî, eş-Şi‘rü’l-Câhilî hasâisuh ve fünûnuh (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1407/1986), 128; İslâm Ansiklopedisi 

müellifi, İslam’dan 150-200 öncesinden kalma şiir örneklerinin gelişiminin 2000 yıldan az olmadığını belirtmiştir. Nasuhi 
Ünal Karaarslan, “Şair”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2010), 38/298-301. 

70  Ayrıntılı bilgi için bk. Çetin, Eski Arap Şiiri, 9; Sezgin, Târîhü’t-türâsi’l-‘Arabî, 2/13; Kenan Demirayak, Arap Edebiyatı Tarihi I 
(Erzurum: Fenomen Yayınları, 2014), 69-71. 

71  İbn Sellâm, Tabakât, 1/11. 
72  Ebû Osmân Amr b. Bahr el-Câhiz, el-Beyân ve’t-tebyîn, thk. Abdüsselam Hârûn (Kahire: Mektebetü’l-Hâncî, 1418/1998), 

3/341. 
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Sonuç 

Klasik Arap şiirinin başlangıç tarihini belirlemeye dönük birçok farklı görüş ileri 
sürülmüştür. Bu görüşler incelendiğinde Cahiliye dönemine kadar Arap şiirinin üç temel 
dönemden geçtiği anlaşılmaktadır. İlk dönem, şiirin basit hâlini yansıtan ve hakkında neredeyse 
hiçbir bilginin bulunmadığı dönemdir. Araştırmacıların bu döneme dair değerlendirmeleri 
tahminden öteye gitmemiştir. Nesirde oluşan ve ritmi dolayısıyla şiiri andıran seci türünün bu 
dönemde ortaya çıktığı düşünülmektedir. İkinci dönem ise, terennüm olarak söylenen, 
sonrasında bestelenmiş ezgilere dönüşen parçalı beyitler dönemidir. Recez türünü andıran, belki 
de ilk hâli olan kısa beyitlerin ortaya çıkışı bu dönemde olmuştur. İbn Sellâm gibi şiir 
bilginlerinin aktardığı isim ve beyitlerden yola çıkarak bu dönem tahmini olarak en fazla 3. 
yüzyıla kadar geriye götürülmüştür. Üçüncü dönem ise, yedi ve üzeri beyit sayısına ulaşan 
kasidelerin inşat edilmeye başlandığı dönemdir. Kaynaklarda bu dönemin başlangıcı olarak daha 
çok 5. yüzyılın ikinci yarısında (450 sonrasında) dünya geldiği düşünülen Mühelhil b. Rebîa’nın 
ismi üzerinde durulmuştur. Câhiz, yaşadığı dönemde şiirin tarihine dair yapılan tartışmalara 
katılarak Arap şiirinin en fazla miladi 400-450 yıllarına kadar eskiye götürülebileceği sonucuna 
ulaşmıştır. Çalışmadaki verilerden hareketle denilebilir ki Câhiz’in bu tespiti, mükemmel bir 
başlangıca değil, köklü bir geçmişe atıftır. O, Arap şiirinin çeşitli dönemlerden geçtiğini, 
Mühelhil ve İmruülkays’la birlikte mükemmel suretine ulaşmaya başladığını ifade etmiştir. Bu 
mükemmel suretin en güzel örnekleri ise, Cahiliyenin en parlak döneminde, yani 6. yüzyılda 
verilmiştir.    

Câhiz, şiirin tarihini belirlerken dört temel unsuru ölçüt kabul etmiştir. Bunlar; şiirin 
olgunluk dönemi, orijinallik, âlimlerin açıklamaları ve kesinliktir. Şiirin olgunluk dönemini göz 
önünde bulundurarak eski dönemlere isnat edilen kısa şiirsel parçaları dikkate almamıştır. 
Orijinalliğe önem vererek İbn İshâk gibi milattan önceki kavimlere Arapça kasideler isnat 
edenleri göz ardı etmiş, sahih kanallardan rivayet edilen şiirleri değerlendirmiştir. İbn Sellâm 
gibi âlimlerin açıklamalarını inceleyerek Mühelhil ve İmruülkays hakkındaki görüşlerinden 
istifade etmiştir. Kesinlik kıstasını dikkate alarak da hakkındaki bilgilerin tartışmalı olduğu 
şairlerin ismini vermek yerine ne zaman yaşadıkları konusunda daha fazla bilgi sahibi olduğu 
şairlerin isimlerine yer vermiştir. Bu şekilde o, köklü bir geçmişe sahip olduğuna kesin olarak 
inandığı Arap şiirinin tarihini olgunluk döneminden başlatmıştır. Dolayısıyla onun, eski 
dönemlerden rivayet edilen orijinal beyitleri ya da Mühelhil ve İmruülkays’tan önce birçok 
şairin varlığını inkâr etmediği anlaşılmaktadır. 

Son tahlilde denilebilir ki Mühelhil ve İmruülkays’ın şiirlerinden önce Arap şiiri birçok 
dönemden geçmiştir. İmruülkays’ın günümüze ulaşan muallakası ve dönemin diğer kasideleri 
bu aşamaların zirvesi kabul edilebilir. Ancak bu kasidelerin ilk hâli hakkında bilgiye ulaşmak için 
şiirin geçirdiği dönüşümler, ritim, vezin ve uyak çerçevesinde incelenmelidir. Bunun yanında 
Arap şiirinin musikisinin temel özellikleri, Araplarla aynı bölgede yaşayan Süryanilerin ya da 
Farslıların eski dönemlerde vezinli sözleri olup olmadığı, bu milletlerin Arap şiirinin vezinli 
dönemine geçişte etkili olup olmadıkları, Grek kültürünün Arap şiirinin oluşumuna etki edip 
etmediği gibi hususlar üzerinde durulmalıdır. Ayrıca Arap yazısının gelişimi, yazıtlardan elde 
edilen bilgiler, kabile lehçeleri, diğer Sâmî milletlerin dilleri ile Arapça arasındaki ilişki gibi 
konular da göz önünde bulundurulmalıdır.  
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 ةددعتم لزلاز نرقلا اذه في تعقو ثيح ،بيرعلا رعشلا في لازلزلا عوضوبم مامتهلاا قلاطنا ةطقن وه يذلا يرجلها سداسلا نرقلا ءاج تىح
 .ناسنلإا ةايلح ةرمدلما ةثراكلا هذله تىش بناوج روصت دئاصق نوبتكي اوعرشف ،ةترفلا كلت ءارعش هابتنا تفل يربك دح لىإ ماشلا دلاب ةقطنم في
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Abstract 

Earthquakes are considered to be one of the most dangerous natural disasters, posing a threat to human life 
and security as well as causing damage to life and property. Although literature is an important mirror that 
is intertwined with the social, cultural, and historical events of a society and reflects its real life in various 
aspects, depictions of earthquakes are rarely encountered in the Pre-Islamic Period and the Early Islamic 
Period. Experts estimate that this is due to the absence of devastating earthquakes during either period. The 
turning point for poems about earthquakes in Arabic poetry is the sixth century of the Hijra. In this century, 
the occurrence of multiple earthquakes in the Bilad al-Sham region attracted the attention of the poets of 
the period and caused them to write many poems depicting various aspects of this disaster that devastated 
human life. Some of the first poets to describe earthquakes in the Islamic world are; Usama b. Munkiz (d. 
584/1188), Sannājatud-Dûh and Ibn Daniel al-Mawsili (d. 710/1310). In his poem about an earthquake that 
affected Egypt during the reign of the Fatimid caliph Hakim Biemrillah Mansur b. Aziz (996-1021), 
Sannājatud-Dûh stated that this natural disaster did not occur to harm the people but to celebrate the just 
rule of Hakim Biemrillah and likened the earthquake to a dancing person. Thus, the poet considered this 
disaster as an opportunity to praise the ruler of the period and presented an interesting perspective. Arab 
poets also addressed the earthquakes that occurred in the Arab world that came under Ottoman rule from 
1517 onwards. When it came to the modern period, they went beyond geographical borders and described 
in detail the earthquakes that occurred in countries such as Italy, Japan, and Türkiye, regardless of language, 
race, and religion. In the modern era, the most prominent poets who wrote poems about earthquakes are 
the Nile Poet Hafiz İbrahim and Emir al-Shuarâ Ahmed Shawki. Hafiz İbrahim wrote a long ode consisting of 
58 couplets about the earthquake that hit the Italian city of Messina in 1908. Although the poet learned about 
this earthquake, which caused the deaths of more than eighty thousand people, through newspapers and 
radio, he described the event in detail and vividly as if he had experienced it himself, thanks to his strong 
human emotions and deep imagination. Poet Ahmed Shawki wrote a poem in which he shared his sorrow 
with the people of Japan who were affected by the earthquake in 1923. Due to its geographical location in an 
earthquake zone, Türkiye has experienced numerous devastating earthquakes in recent times. These include 
the Erzincan earthquake in 1939 and 1992, the Gölcük earthquake in 1999, the Bingöl earthquake in 2003, 
and the Kahramanmaraş earthquake in 2023, which caused great damage to 11 Turkish cities and whose 
effects extended as far as Syria. These disasters have certainly inspired the poetry of some Arab poets, 
causing them to write poems in which they express their human feelings and document pain and loss. Some 
of the Arab poets who have addressed earthquakes in Türkiye include Muhammed Taqiyyuddin el-Matlabi, 
Mahmud Hasan Ismail, and Ahmed Ali Suleyman Abdurrahim. Mahmud Hasan Ismail, one of these poets, 
resorted to the art of personification in his ode to the great Erzincan Earthquake of 1939, and in a dialogue 
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between them, he accused the earthquake of instilling fear in people and destroying their homes. He likened 
the earthquake to a ruthless tyrant who sheds blood and causes mischief on earth because it left dead and 
injured under the rubble. This study, following a brief mention of earthquakes in Arabic poetry, delves into 
the earthquakes that occurred in Türkiye and the impact these events had on Arabic poetry. The descriptive 
analytical method was employed to evaluate the selected poetic examples in three dimensions: historical 
reality, emotional dimension, and language. Additionally, the conclusion chapter presents the study's 
results. 
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 ةمدقملا
 ،عللهاو عزفلا يرثت يهف .هرارقتساو هنمأ ناسنلإا ةايح ددF تيلا ارطخ رثكلأا ةيعيبطلا ثراوكلا نم لزلازلا دعت

 ببّستو ،حاورلأا نم فلالآا تائم دصتح ثيح ،اهسفن ةعيبطلا ىلع تىحو لالماو سفنلا ىلع ةميسج ارارضأ فلتخو
 ،ةنوكسلما نكاسلماو لزانلما مده لىإ يدؤتو ،دهاشلما ةبلاخو رظانلما ءارضخ يضارلأا نم ةعساش تاحاسم فلاتإ
 عاطقناو قرطلا قلازناك ةيساسلأا ةيتحتلا نىبلا ليطعت لىإو ،تاكرشلاو عناصلماك شيعلا لبسو تاكلتملما بيرتخ لىإو
 .قئارلحا علادناو هايلما

 لثم ،رارقتسلااو تابثلا مدعو ةوسقلا نىعم لوح رودت اهلك نّأ لاإ هيناعم ددعتت ةيمجعلما هتافيرعت في لازلزلاو
 تازازتها نع ةرابع وهف يحلاطصلاا هانعم امأو 1.�لابلاو ةدشلاو ليوهتلاو فيوختلاو بارطضلااو فارنحلااو كيرحتلا

 روخصلا لتكل ةيعدصتلا ةكرلحا نع ةتجانلاو روخصلا في ةعمت�ا ةقاطلل عيرسلا ررحتلا ببسب ثدتح ةيضرلأا ةرشقلا في
 وأ تاراغلما قطانم في راي�لاا وأ ضرلأا نط� نم ةرهصنلما داولما قاثبنا وأ نياكبرلا راجفنلاا وأ ةيضرلأا ةرشقلل ةنوكلما
 2.مجانلما

 داعبلأا اهيلع سكعنت تيلا عمت�ا ةآرم نوكيل شيعلما عقاولا محر نم قثبني هرمأ بلاغ في بدلأا نأ نم مغرل�و
 نأ كلذ درم لعلو .بيرعلا رعشلا في ةدجتسلما تاعوضولما نم برتعي لزلازلا فصو نأ لاإ ،ةيناسنلإاو ةيّعامتجلاا
 نم ايلاخ بيرعلا رعشلا لظف .ا� مامتهلاا لىإ مهعفدت لزلازل مFائيب في اوضرعتي لم ملاسلإا ردصو ةيلهالجا في ءارعشلا
 كلذو ،عوضولما اذ� ءارعشلا مامتها قلاطنا ةطقن ابيرقت وه يذلا يرجلها سداسلا نرقلا ءاج نأ لىإ لازلزلا عوضوم
 3.اهيف رعشلا نوضرقي اوؤدبف ،ءارعشلا هابتنا تر¢أ ةديدع لزلاز ماشلا دلابب هسفن نرقلا في تلصح امدنع

 اوبتك ثيح ،ةيبدأ ةرهاظ لىإ اهولوحو ،مهرصع في ةعقاولا ةيلازلزلا ثراوكلا عم يرجلها سداسلا نرقلا ءارعش لعافت
 يقبت لا تيلا ةرمدلما ةيعيبطلا ثراوكلا هذه لثبم نياسنلإا مهرث¥و بيدلأا مهقوفت ىدم اهيف نودبي ةيرعشلا م�راتج اهنع
 مهعقاو عم مهلعافتو ةيرعشلا مFاردق بنابج ءارعشلا ءلاؤه رهظأ دقلو .افًسن هتفسن لاإ رشبلا ةايح نم ائيش رذت لاو
 هنيد نع رظنلا ضغب ناكم لك في هعاجوأو هملاآو ناسنلإا يسآبم مهراعشأ في نومتهي مهلعيج يذلا نياسنلإا بَنالجا
 .ءلابلا ىلع برّصتلا لجأ نم هت�ونعم عفر نولوايحو هعم نوفطاعتيو ،المأ رسكنلما هروعش في هنوكراشيف ،هنول وأ هقرع وأ
 ةيفارغلجا زجاولحا اومطّح لب ،بسحف مهدلاب في تعقو تيلا لزلازلا يسآم ركذب اوفتكي لم م�أ برعلا ءارعشلا دنج اذ�و
 ايلاطيإ لزلاز نأش في ةديصق مظن يذلا ميهاربإ ظفاح رعاشلا لثم ،م�ادلب جراخ لزلاز ثادحأ كلذك انل اوقثويل
 4.ايسµ ن�ايلا تبرض تيلا لزلازلا لوانت يذلا يقوش دحمأو ،�ورو³

 لصفن نأ انلواح ،ايكرت خير¶ في تعقو تيلا لزلازلل برعلا ءارعشلا لوانت ىدم ةفرعم لوح انتسارد تناك المو
 لزلازلا فصو" ةسارد نع فلتيخ انثبح لعيج ام اذهو .ايكرت لزلاز ىلع ةيوتلمحا ةثيدلحاو ةيمدقلا ةيبرعلا دئاصقلا في لوقلا

 دلاب لزلاز نع طقف ثدحتت تيلا راعشلأا ضعب ركذ لىإ اهيف قرطت ذإ ،يلع دممح ركب ثحابلل ،"بيرعلا رعشلا في
 

 رهاوج نم سورعلا ج_ ،يديبَّزلا نييسلحا ىضترم دمّمح ؛308–11/307 ،)1414 ،رداص راد :تويرب( برعلا ناسل ،روظنم نبا مركم نب دممح 1
 .29/133 ،)2001 ،تيوكلا في ءابنلأاو داشرلإا ةرازو :تيوكلا( سوماقلا
 .81 ،)2022 ،دوعس كلم ةعماج :ض¬رلا( تايرجفتلاو لزلازلا ،يرمعلا دممح نب الله دبع 2
 .325 ،)2023( 18/2 ،ةيملاسلإا مولعلا ةلمج "بيّرعلا رعشّلا في لزلازّلا فصو" ،يلع دممح ركب 3
 .324 ،"بيّرعلا رعشّلا في لزلازّلا فصو" ،ىلع دممح رظنا 4
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 نأ انيأرف .هتسارد في لمح اله نكي ملف ثيدلحا دهعلا في ايكرت تبرض تيلا لزلازلا انل روصت تيلا راعشلأا امأو .ماشلا
 هدعب تيÀ نم قيرط ةر(إ في امئاد لضف هل قباسلا نلأ ،هل ردقت تادوهمج نم هب ماق الم ةًلمكت هذه انتسارد نوكت
 دئاصقلا هذه ضعب (برتعا ثيح ،ماشلا دلاب لزلاز نع ثدحتت تيلا دئاصقلا في ناتساردلا كترشت دقو .هأدب ام لمّكيل
 لخاد في اهانيب ىرخأ بابسلأ وأ ةينامثعلا ةلودلا ةرامإ تتح ذئنيح ماشلا دلاب نأ كلذو ،انعوضولم ةقلاع تاذ
 ثدحتت تيلا دئاصقلا ةَسارد ثم ،بيرعلا رعشلا في لزلازلا نع ةماع ةًذبن ثحبلا اذه في لوانتنس اننإف ،هيلعو .ثحبلا
 .اثيدحو ايمدق ايكرت لزلاز نع

 بيرعلا رعشلا في لزلازلا نع ةماع ةرظن .1

 فورعلما مصاع نب مساقلا نب دممح رعاشلا (دجوف ،ةرباغلا روصعلا في ةعقاولا لزلازلا اولوانت نيذلا ءارعشلا انعبتت
 لئاوأ نم )ـه710 .ت( يلصولما لايناد نبا رعاشلاو 6)ـه584 .ت( ذقنم نب ةماسأ رعاشلاو 5)؟.ت( حودلا ةجانصب
 لاازلز هرعش في حودلا ةجانص رعاشلا لوانت دقو .ةيملاسلإا دلابلا في تثدح تيلا لزلازلا اوفصو نيذلا ىمادقلا ءارعشلا

 له³ ديرأُ ءًوس وأ اديك تْسيل لازلزلا ةلع ن³ ه�إ احدام 7زيزعلا نب روصنلما الله رم³ مكالحا دهع في رصم برض
 8:لوقيف ،الله رم³ مكالحا ةلادعب ةداعسو احرف رصم ضرأ صقرت نأ لجأ نم لازلزلا ثدح لب ،رصم

ــــــــــــــــــلحِ� ــــــــــــــــــعلْا مِكِاَْ ــــــــــــــــــضأَ لِدَْ ــــــــــــــــــيلِتَعْمُ نُيدِّــــــــــــــــــلا ىحَْ  اً
ـــــــــــــــم ـــــــــــــــلزِلْزُ اَ ـــــــــــــــصمِ تَْ ـــــــــــــــم رُْ ـــــــــــــــيكَ نِْ ــــــــــــــــي دٍْ ـــــــــــــــ� دُارَُ   اَِ

 
ـــــــــــــــــنج ـــــــــــــــــلها لَِْ ـــــــــــــــــسوَ ىدَُ ـــــــــــــــــسلا لِيلَِ ـــــــــــــــــصلا ةِدَاَّ  احَلَُّ
ــــــــــــــــــــــنمإِوَ ــــــــــــــــــــــصقَرَ اََّ ــــــــــــــــــــــم تَْ ــــــــــــــــــــــلدْعَ نِْ ــــــــــــــــــــــحرَـَف هِِ   9اَ

 ةحداف رئاسخ نع رفسأ ةيربك ةٍجرد لىإ ارثؤم ناك ول لازلزلا اذه ن³ اضيأ ينقباسلا ينتيبلا نم طبنتسي نأ نكيمو
 ناكل لب ،بولسلأا اذ� مكالحا ةلادع في هتغلابم ء�دلأا نسحتسا المو ،رعاشلا همدختسا يذلا هيبشتلا اذه ماقتسا الم
 لاقي ثم كلاهو بارخو رامد نم ةلئاه ار¢آ لازلزلا فلّيخ نأ لوقعلما نم سيل هنلأ ،مكاحلل حدلما هبشي ابم اÔمذ رملأا
 نيذلا ءارعشلا ننسل اعًابتا هحودمم فصو في غل� دق رعاشلا ن³ لمتيح وأ .مكالحا ةلادع ببسب ثدح اذه ن³
 هنامز في ماملإا هن³ الله نيدل زعلما يمطافلا مكاحلل نياه نبا حدم لثم ،ةداعلا قوف احدم ينيمطافلا مهءارمأ نوحديم
 10.هببسب سانلا قلِخُ

 هل ناكو ،م1302/ ـه702 ةنس رصبم ثدح يذلا ديدشلا لازلزلا نع ثدتح دقف يلصولما لايناد نبا رعاشلا امأو
 رحبلا رَافو ،ناطيلحاو علقِلا ترا�او ،نذآلماو عماولجا تعدصتو ،نكاسلماو تويبلا تمدهتف ،ءاولها يود لثم يود
 نيرشع ةَبارقُ دلابلا في ةيدادترلاا هتازه ترمتسا دقو .لحاسلا ىلع ةلطم ةيربك ءًازجأ قَرِّغيُل ةيردنكسلإا ةنيدم ىلع

 
 .يرجلها سمالخا نرقلا في شاع هنكل ،هتافو خير_ ىلع فقن لم 5
 .تيلآا انعوضولم ةقلاع اله الم اهعضوم في هدئاصق لوانتنسو 6
 .24 ،)1982 ،ةيرصلما ولنجلأا ةبتكم :ةرهاقلا( هيلع ىترفلما ةفيللخا ،الله رم¹ مكالحا ،دجام معنلما دبع :رظنا ـه411 ماعو 386 ماع ينب ةفلالخا لىوت 7
 .1/389 ،)1995 ،رداص راد :تويرب( نادلبلا مجعم ،يوملحا توق¬ نيدلا باهش :رظنا يقبرلا الله دبع نسلحا بيأ لىإ اضيأ ناتيبلا ناذه بسن دقو 8
 .4/249 ،)2000 ،ثاترلا ءايحإ راد :تويرب( تايفولi فياولا ،يدفصلا كبيأ نب ليلخ نيدلا حلاص 9
 .1394 ،)2020( 24/3 ،تايلهإ تيروهجم ةلمج "ئناه نبا يسلدنلأا رعاشلا دئاصق في عيشتلا ةرهاظ" ،يجتفيج قوراف ،لازوأ نوراه 10
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 ةلزلزب لَازلزلا هبشف ،ةينآرق ظافل³ لازلزلل ةلوهلما ةلهذلما ةروصلا هذه ديستج في ينعتسي نأ لىإ رَعاشلا عفد امم 11.اموي
 :ةعاسلا مايق دنع الهَاقثأ ضِرلأا جارخÙ ملهزانم نم سَانلا لِازلزلا جَارخإو ،ةمايقلا موي

ــــــــــــــــــــــــم ــــــــــــــــــــــــضرْأَ لَُ� اَ ــــــــــــــــــــــــسبَلْا مُكُِ ــــــــــــــــــــــــم ةِطَيِ ــــــــــــــــــــــــله اَ  اََ
ـــــــــــــــــــــــــــهأَ ـــــــــــــــــــــــــــله ىوَْ ـــــــــــــــــــــــــــيْـنـُب اََ ـــــــــــــــــــــــــــك نُاَ ـــــــــــــــــــــــــــشمُ لُِّ  دٍَّيَ
ـــــــــــــــــــــــقلَوَ ـــــــــــــــــــــــنجْرَخَ دَْ ـــــــــــــــــــــــه اَ ـــــــــــــــــــــــم ينَبِرِاَ   ىدََّرـــــــــــــــــــــــلا عََ

 
ـــــــــــــــــــق ـــــــــــــــــــلزِلْزُ دَْ ـــــــــــــــــــنعِ تَْ ـــــــــــــــــــضلا دَْ ـــــــــــــــــــلهازَلْزِ ىحَُّ  اََ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــعذُ عََ¶رْاوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــم ارًْ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــلهاوَهْأَ ىأَرَ نَْ  اََ
ــــــــــــــــــــــهْـنعَ لَــــــــــــــــــــــيقِ ذْإِ ــــــــــــــــــــــجرَخْأَ اَ ــــــــــــــــــــــلهاقَـْثأ تَْ   12اََ

 يذلا لازلزلا نع اهمدحأ لوقيف ،ةرونلما ةنيدلما في ينعقاولا ينلازلزلا نافصي ةيّولها ليَوهمج نيرعاش كانه نأ امكو
 ت�وقلا بلاصِّلا لابلجا ن³ ضرلأا نط� نم تجرخ ةميظع ةجّاهو ر( هتبحص دقو ـه654 ةنس ةنيدلما برض
 مهحمريو مFائيس مهنع زواجتيو م� فطلي نأ هلاوم لأسيف ،لازلزلا ةدش لمحتت نأ عطتست لم اهسفن تاقهاشلا
  :قاطت لا تيلا ةَِّيلِبَلا هذه نم مهيجنيو

ــــــــــــــــــــشنَ ــــــــــــــــــــيلَإِ وكُْ ــــــــــــــــــــطخُ كَْ ــــــــــــــــــــله قُــــــــــــــــــــيطِنُ لاَ ً�وُ  اََ
ــــــــــــــــــــــــــشتخَْ لاًزِلاَزَ ــــــــــــــــــــــــــصلا عَُ ــــــــــــــــــــــــــصلا ُّمُّ ــــــــــــــــــــــــــله بُلاَِّ   اََ

ــــــــــــــــــــــحم  ــــــــــــــــــــــنحوَ ،لاًِْ ــــــــــــــــــــــ� نَُْ ــــــــــــــــــــــقحَ ،اَِ Ôــــــــــــــــــــــقحِأَ ا  ءُاَّ
ـــــــــــــــــيكَوَ ـــــــــــــــــقـَي فَْ ـــــــــــــــــلعَ ىوَْ ـــــــــــــــــلزِّلا ىَ ـــــــــــــــــشم لِازَْ   13ءُاََّ

 ةروس ت�آ نم هتايبأ اسبتقم رخلآا لوه�ا رعاشلا هنع لوقيف ،ـه996 ةنس ةنيدلما فصع يذلا لازلزلا نع امأو
  :ةلزلزلا

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلزِلْزُ اذَإِ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــخ ضُرْأَ تَْ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلا يرَِْ  ىرَوَْ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــشفَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــع رََّمَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــس نَْ ــــــــــــــــــــــــــــــــــع هِقِاَ   فٌرِاَ

ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلزِلْزُـَف  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلهازَلْزِ ضُرْلأَْا تَِ  اََ
ـــــــــــــــــــــقوَ ـــــــــــــــــــــع لَاَ ـــــــــــــــــــــهُّـنلا ووُذَ نيَِّ ـــــــــــــــــــــم ىَ ـــــــــــــــــــــله اَ   14اََ

 ءارعشلا يرمأو )م1932 .ت( ميهاربإ ظفاح لينلا رعاش مهسأر ىلع دجنسف ثيدلحا رصعلا ءارعش لىإ انئج ام اذإو
 انيسِّمِ ةنيدم لازلز في اتيب ينسخمو ةيناثم ونح ىلع يوتتح ةليوط ةديصق ميهاربإ ظفاح مظن دقو .يقوش دحمأ برعلا
 15.صخش فلأ ينناثم نم رثكأ توم رحبلا يم(وست نم هثدحأ ام عم لازلزلا ببّس دقو .م1908 ماعل ةيلاطيلإا
 قداصلا هلعافتو ةيوقلا ةيناسنلإا هفطاوع نأ لاإ ،تاعاذلإاو فحصلا قيرط نع ةثدالحا هذه عسم رعاشلا نأ نم مغرل�و
 اذه انل فصو ثيح ،هسفنب اهشياعو ةثدالح� كّتحا نمك هتلعج ،ةقيمعلا ةعساولا هتلايمخو ةيمظعلا ةعيجفلا هذه عم
 نأ بلطتي رملأاف ،كلذ في ورغ لاو .ايلاطيإ لهأ ةصاخو لماعلا ا� يساوي ةيناسنإ سيساح³ ائيلم اقًيقد افصو لازلزلا
 اله عمدتو ةميحرلا بولقلا اهلجأ نم دعترت تيلا تايبلأا هذه في لوقيف ،اÔيقرعِ لاو اينيد افقوم لا ايناسنإ افقوم نوكي
 :نويعلا

 
 مراص ؛.430–429 ،)2017 ،نيدلا دعس راد :قشمد( ديمعلا نبا خير_ دعب اميف ديرفلا ردلاو ديدسلا جهنلا ،لاسعلا نبا لئاضفلا بيأ نب لضفم 11

 .43 ،)1999 ،ةيرصعلا ةبتكلما :تويرب( ملاسلإا خير_ في مHلأا ةهزن ،قامقْدُ نبا دممح نب ميهاربإ نيدلا
 .430 ،ديمعلا نبا خير_ دعب اميف ديرفلا ردلاو ديدسلا جهنلا ،لاسعلا نبا 12
 .29/453 ،)1422 ،ةيموقلا قئÄولاو بتكلا راد :ةرهاقلا( بدلأا نونف في برلأا ةياÃ ،يريونلا باهولا دبع نب دحمأ 13
 .395 ،)1405 ،ةيملعلا بتكلا راد :تويرب( رشاعلا نرقلا رابخأ نع رفاسلا رونلا ،سورُدَيْعَلا خيش نب رداقلا دبع نيدلا يمح 14
 ،لزلازلا ثابحأ ةلمج "لزلازلا نم نرق رادم ىلع يربك لازلز :)7.1 و.م( 1908 برمسيد 28 في انيسّم قيضم لازلز" ،نورخآو ونيب وردناسلأ لاوكين :رظنا 15

80/2 )2009(، 249-259. 



1050  •  Türkiye’deki Depremlerin Arap Şiirine Etkisi 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

ـــــــــــــــــــــــــــــــسمَلِ اـــــــــــــــــــــــــــــــم   ـــــــــــــــــــــــــــــــلجِوعُ ينَِّ ـــــــــــــــــــــــــــــــص فيِ تَْ  اهَابَِ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــمحوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــكلْتِ تََْ ـــــــــــــــــــــــــــــــــساحَمَلْا مُُ ـــــــــــــــــــــــــــــــــهْـنمِ نَِ  اَ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــسخُ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــقرِغأُ َّثمُ تْفَِ  تْدََ� َّثمُ تَْ
ـــــــــــــــــــــــــنهُـَف ـــــــــــــــــــــــــملْا اَ ـــــــــــــــــــــــــسأَ تُوَْ ـــــــــــــــــــــــــللا دُوَْ ـــــــــــــــــــــــــج نِوَّْ  نٌوَْ
ـــــــــــــــــــــــــشوَ ـــــــــــــــــــــــــملْا ىفََ ـــــــــــــــــــــــــلغِ تُوَْ ـــــــــــــــــــــــــم هَُّ ـــــــــــــــــــــــــفـُن نِْ   سٍوُ

ــــــــــــــــــــــــــــهاعَدَوَ  ــــــــــــــــــــــــــــم اَ ــــــــــــــــــــــــــــيعِادَ ىدََّرــــــــــــــــــــــــــــلا نَِ  نِاَ
ـــــــــــــــــــــــــــــح ـــــــــــــــــــــــــــــتم ينَِ ـــــــــــــــــــــــــــــ�Fآ تََّْ ـــــــــــــــــــــــــــــتـَيآ اَُ  16نِاَ
ـــــــــــــــــــــــــــــضقُ ـــــــــــــــــــــــــــــملأَا يَـِ ـــــــــــــــــــــــــــــلكُ رُْ ــــــــــــــــــــــــــــــث فيِ هُُّ  نيِاوََ
ــــــــــــــــــــنهُوَ ــــــــــــــــــــملْا اَ ــــــــــــــــــــحمأَ تُوَْ ــــــــــــــــــــللا رَُْ ــــــــــــــــــــق نِوَّْ  نيِاَ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــمج فيِ هِــــــــــــــــــــــــــــــــــيلِابَـُت لاَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــعطِّلا لِاََ   17نِاَ

 انل هبّش رعاشلا نأ اهنمف .لاًاجمو اقنور اهتبسكأ تيلا ةينايبلا فئاطللا نم يرثك ىلع ةقباسلا تايبلأا هذه توتحا
 امك .الهاجمو ا�ابش ناعير في يهو تولما ءادن تبّل ةاتفب ءًانبو ارظنم ةليملجا ةنيدلما هذه ةينكلما ةراعتسلاا قيرط نع
 هرä لين ليبس في ءامدلا ةقارÙ ةكرعلما ةحاس في ليابي لا يذلا وّدعلا مقتنلما دسالحا دقالحا ناسنلإ� تولما اضيأ هبّش
 مدختساو .رحبلا ناعيق في اهقارغإو ضاقنلأا تتح حاورلأا قاهزإ نم هليلغ ىفش تولما كلذك ،هدقحو هظيغ باهذإو
 "نياق نوللا رحمأ تولما" ةلجمو .مهقنخ ءالما نلأ ينقنخنم اوتام نيذلا نع ةيانك "نوج نوللا دوسأ تولما" ةلجم رعاشلا

 نلايسل لاًتق تولما ىلع رحملأا تولماو ،اقنخ تولما ىلع دوسلأا تولما قلطت برعلا" نلأ .ىحرلجاو ىلتقلا نع ةيانك
 "يَـضِقُ -تْقَرِغأُ -تْفَسِخُ -تْلَجِوعُ" لثم ةديصقلا في لوهجملل ةينبلما لاعفلأا ةرثك نإو 18."لتقلا ثودح دنع مدلا
 تىم فرعي نأ دٌحأ عيطتسي لاف ةيعيبطلا ثراوكلا هذه ءارو ةيفخ ةوق دوجو لىإ حملي نأ ديري رعاشلا نأ لىإ يحوتلَ
 .اله ىدصتي نأ لاو ،اهعوقو

 ثيح ىرخأ ةيلازلز قطانم لىإ اتيب ينثلاثو ةثلاث ونح ىلع ةيوتلمحا هتديصقب انلقُنيف )م1932 .ت( يقوش دحمأ امأو
 لازلز اهيف ثدح م1923 ةنس يفف .ةيعيبطلا اهثراوكب ةفورعم تناك تيلا ةيويسلآا قطانلما يهو لاأ ،نوين�ايلا اهنطقي

 تىح رعاشلا سيساحأ لللجا ثدلحا اذه ببسب تلزلزتو ،اهمرواج امو همَاهوكوي ةنيدمو ويكوط ةنيدم برضف يربك
 :ةديصقلا تايبأ ضعب في لاقف .ينبوكنلماو نيدوقفلما لهأ يساويو ،هاسأو هلمأ هيف رهظي ارًعش هتيحرق تضاف

 نيطولا ديشنلا فلؤمو ةيرئازلجا ةروثلا رعاش دجنسف ،بيرعلا برغلم� تْمََّلأ تيلا ةيلازلزلا ثادحلأا لىإ جرعن امدنعو
 ةنيدم برض يذلا لازلزلا في ةيئالها ةديصقلا اهمادحإ ،ينتعئار ينتديصق مظني )م1977 .ت( ء�ركز يدفم يرئازلجا

 
 لازلزلا :اهم ن¬دانم تولما شويج نم ةَنيدلما ىدH يْأ "نايعاد" قباسلا تيبلا في رعاشلا لاق كلذل .لازلزلا قفار يذلا رحبلا ناضيفو لازلزلا ينتيلآi دارلما 16

 .ناضيفلاو
 .216 ،)1987 ،باتكلل ةماعلا ةيرصلما ةئيلها :ةرهاقلا( ميهاربإ ظفاح ناويد ،ميهاربإ ظفاح 17
 .217 ،ميهاربإ ظفاح ناويد ،ميهاربإ 18
 سأكلا :مالجا 19
 لiٍ ءيش :ةمرّلاو .مدهنم ءانبل مسا :ضقنلا 20
 .2/85 ،)1988 ،ةدوعلا راد :تويرب( تايقوشلا ،يقوش دحمأ 21

ــــــــــــق ــــــــــــب فِْ ــــــــــــطو »ويكوط«ـِ ــــــــــــلعَ فُْ  »هْــــــــــــماهاكوي« ىَ
ـــــــــــــــــــــق ـــــــــــــــــــــمََ¥ فِْ ـــــــــــــــــــــصمَ لَّْ ـــــــــــــــــــــقلْا عَرِاَ ـــــــــــــــــــــظنْاوَ مِوَْ  رُْ

ــــــــــــــــــــــــــــسخُ ــــــــــــــــــــــــــــسمَلِْ� تْفَِ ــــــــــــــــــــــــــــسخَ ضُرْلأَْا نِكِاَ  افًْ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــفَّوطَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــملِْ� تَْ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنمَلْا ينِْتَـَنيدَِ  َ�اَ
ـــــــــــــــــــــت لاَ ــــــــــــــــــــعلْا ىرََ ــــــــــــــــــــمهُْـنمِ ينَُْ ــــــــــــــــــــيأَ اَ ــــــــــــــــــــلاجَ نَْ   تَْ

ــــــــــــــــــــــــــــــسوَ  ــــــــــــــــــــــــــــــقلا لَِ ــــــــــــــــــــــــــــــيكَ :ينِتَـَيرَْ ــــــــــــــــــــــــــــــمايقِلا فَْ  ؟هَ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــه ــــــــــــــــــــــــــــــــــت لَْ ـــــــــــــــــــــــــــــــــماعَدِ دٍاـــــــــــــــــــــــــــــــــع رََ�دِ ىرََ  ؟هَ
ــــــــــــــــــــــــــــــــطوَ ــــــــــــــــــــــــــــــــهلُهْأَ ىوََ ــــــــــــــــــــــــــــــــسبِ اَ ــــــــــــــــــــــــــــــــماقَلإِْا طَاَ  هَ
ـــــــــــــــــــــــــــلعَ ىدََّرـــــــــــــــــــــــــــلا رَادأَوَ ـــــــــــــــــــــــــــقلْا ىَ ـــــــــــــــــــــــــــماجَ مِوَْ  19هَ
ـــــــــــــــــــــــــغ ـــــــــــــــــــــــــقنِ يرََْ ـــــــــــــــــــــــــمرِ وْأَ ضٍْ ـــــــــــــــــــــــــماطَحُ وْأَ 20ةٍَّ   21هَ
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 اهيور فدرأ تيلا ةديصقلا هذه في رعاشلا عطتسي لم .ةيرئازلجا ةروثلا علادنا ليبقُ م1954 ماع احبرم ً�رض فلشلا
 كلسم كلسي نأ لاإ هنع ةجمانلا ةيدالماو ةيرشبلا رئاسلخاو ،هتمظعو ثدلحا لوه روصي نأ نزلحاو لملأل ةبسانلما فللأ�
 حوبل هنكتم ةينآرقلا صوصنلا نم ةييربعت ةوق ديج يك صّانتلا بولسأ مادختسا لىإ ءوجللا في يلصولما لايناد نبا رعاشلا
 ثودح علطلما اذه في رعاشلا طبر دقو .ةلزلزلا ةروس ت�آ عم ةديصقلا علطم صانتف ،ىسلأا نم هتاجلخ في لويج ام
 ردصي نأ ابيجع سيلو .الله ضرأ في ينثباعلاو نيدسفملل ءازج هنأكو ،ناودعلاو ثملإا نم سانلا يديأ تبسك ابم لازلزلا
 مهاري نيذلا ينلماظلا نيرمعتسلما يد�أ نم رئازلجا ريرتح لجأ نم لاضانم اطشنو ،ةسايسلا في اطرخنم ناك ذإ ،هنم اذه
 ءلاؤه ءاقب نع اوضاغت ينيرئازلجا ضعب نأ وه :اضيأ رخلآا ببسلاو .دلابلا ىلع ةبوقعلا هذه لوزنل لولأا ببسلا م�أ
 تيلا سنوت لىإ ثم برغلما لىإ رّفيف ،ةيسنرفلا تاطلسلا لبَقِ نم تارم نجسلل ضرعتي هلعج امم ،دلابلا في نيرمعتسلما
 :تاملما تىح اهيف يقب

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــه ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلزُ ،ثمُْلإِاْ وَُ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلهازَلْزِ لَزِْ  اََ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــهلََّحمَوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنلا اَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلهاقَـْثأَ سُاَّ  اََ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــقوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــبا لَاَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــقحمُْ فيِ مَدَآ نُْ  هِِ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلبْإِ َّنإِ لاَأَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــحوْأَ سَيِ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــكلَ ىَ   مُْ

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــف  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلهازَلْزِ ضُرْلأَْا تِلَزِلْزُـَ  اََ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــف ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلهاقَـْثأَ ضُرْلأَْا تِجَرَخْأَـَ  اََ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــسيُ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــس اهَلُئِاَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــم ارًخِاَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــله اَ  ؟اََ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــبرَ َّنإِ لاَأَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــحوْأَ كََّ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــله ىَ   22!اََ

 ،ضاقنلأا تتح سانلا ىتوم انل روصي هدنج ةيعيبطلا ةثراكلا هذه رعاشلا هب طبر يذلا يسايسلا روعشلا اذه دعبو
 عرضتلا في عرشي ثم .ثيرت لاو ةغضم لاب هتدعم لىإ ةمقللا ناسنلإا علبي املثم اهفوج لىإ مهتعلب ضرلأا نأ ركذ ثيح
 نإف ،هموقب قفُري ن³ فطللا هنم بلطيو ،هدلاب اهقيطت لا تيلا بئاصلما هذه نم ظفلحاو ةحمرلا هلأسيل لىاعت الله لىإ
 :مهنم ءاهفسلا هلعف ام ببسب مهكلهي لاأو ،ءآبرُلا ينموصعلما لافطلأا مهيف

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــمأَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــسم َ� لاَأَ !ً(اَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــعلَـْقأَ ءُاََ  يِ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــحمرُ ،ضُرْأَ َ�وَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــعلَْـبـَت لاَ !كِاَْ  يِ
ـــــــــــج ـــــــــــم ىرََ ـــــــــــفكَ اَ ـــــــــــه !ىَ ـــــــــــفكَ لَْ ـــــــــــم ىَ ـــــــــــج اَ  ؟ىرََ
ــــــــــــــــــــــــــطخَ َ�وَ ــــــــــــــــــــــــــقـْفرِ !بُْ ــــــــــــــــــــــــــ� اً ــــــــــــــــــــــــــلا يذَِِ   لاَبِْ

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــقـَف  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــص دَْ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلهاكَنْأَ ضُرْلأَْا تَِّبَ  اََ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــص ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلا َ�ابََ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلهافَطْأَوَ دِلاَبِْ  اََ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــفكَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــئازَلجَِْ� ىَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــم ،رِِ ــــــــــــــــــــــــــــــــــلهَ( اَ  ؟اََ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــت لمَْأَ ،دِ ــــــــــــــــــــــــــــــــطخَ َ� ،رََ ــــــــــــــــــــــــــــــــلهاحمَْأَ ،بُْ   23؟اََ

 عساتلا ةليل في برغلما ةلود لامشب ةديهشلا ريداكأ ةنيدم برض يوق لازلز رثإ اهمظنف ىرخلأا ةديصقلا امأو
 .ماتيلأاو نيدرشلماو ىحرلجا فلاآ بناج لىإ ةنيدلما ناكس ثلث زهاني ابم كتفو ،م1960 ماع طابش نم نيرشعلاو
 تايبأ ضعب في رعاشلا ثدحتيف .لازلزلا اهبلج تيلا رارضلأا عونت لىإ ازمر ةفلتمخ ت�ور ىلع يوتتح ةديصقلا هذهو
 تائيلها تعرسأ دقو ،ضاقنلأا تتح مهو مهنع ء�لآا ثبحو لافطلأا تاخرص اروصم ةثراكلا هذه ةمظع نع ةديصقلا
 اهئر� لىإ مهحاورأ تملستساو ،لَاهو ثدلحا مظع دقو ةدجنلا مله نىأ تاهيه نكل ،مهذاقنإ لىإ ةيلماعلا ةيناسنلإا
 :للالهاو بيلصلا لهأ نوذقنلما مهيتÀ نأ لبق ،لاعتلما
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ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــغأَ عْدَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــستُ رَيدِاَ  امَدِّـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلِ� رُطَِّ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــعسمَْاوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــفطْلأَْا اوُ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــهقِامَعْأَ فيِ لَاَ  اَ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــسيَ ً�أَوَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــع لُأَْ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــبكْأَ نَْ  هِدِاَ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــمأَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنج لىَإِ ايَـْنُّدـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلا تَِّ  اFَِدََْ
ـــــــــــــــــــــــــــــــسا ـــــــــــــــــــــــــــــــم اهَولُأْ ـــــــــــــــــــــــــــــــهاهَدَ اَ ـــــــــــــــــــــــــــــــقلْاو اَ   ردََ

ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــص  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــتكِ فيِ تٍاحَفََ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــشلا بِاَ  ادَهَُّ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنـَتـَت ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــكبُ فيِ ىَّزَ  بـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــينحَِوَ ءٍاَ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــبيرِقَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــع اً  بــــــــــــــــــــــــــــــــــــيبِحَوَ بٍــــــــــــــــــــــــــــــــــــيرِقَ نَْ
ـــــــــــــــــــــــــــــــقـَتلْاوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــهيفِ ىَ ـــــــــــــــــــــــــــــــه ،اَ ـــــــــــــــــــــــــــــــصوَ لٌلاَِ  بيلَِ
ــــــــــــــــــــــــــه ــــــــــــــــــــــــــل لَْ ــــــــــــــــــــــــــغأَ كَــــــــــــــــــــــــــيفِ هَُ ــــــــــــــــــــــــــطوَ رُيدِاَ   24رَ

 ةنزلمحا يسآلما هذ� حوبي نأ لاإ ةيناسنلإا هتيفطاع لبقت لم يذلا قيفوت دحمأ رعاشلا برغلما ءانبأ نم دنج كلذكو
 مهنم عمست لاف ،ماكُّرلا تتح نيدجنتسلما ينثيغتسلما ىحرلجاو ىلتقلا تلااح نم ملالآا ناول³ ةئيلم ةحول انل مسري وهو
 :تاهلآاو يننلأا لاإ

ـــــــــــــــــــــــــــــــكأَ ـــــــــــــــــــــــــــــــشلا رُيدِاَ ـــــــــــــــــــــــــــــــم ةُدَيهَِّ ـــــــــــــــــــــــــــــــصأَ اَ  َ�اَ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلَّوتحََ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــصقُلْا تَِ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــكرُ لىَإِ رُوُ  مٍاَ
ــــــــــــــــــــــكفَ ــــــــــــــــــــــم مَْ ــــــــــــــــــــــلاوَ نِْ ــــــــــــــــــــــضأَ دٍِ  ادًــــــــــــــــــــــيحِوَ ىحَْ
ـــــــــــــــــــكوَ ـــــــــــــــــــلكْثَ مَْ ـــــــــــــــــــصتَ ىَ ـــــــــــــــــــسلا ُّكُ ـــــــــــــــــــص عَمَّْ  اخًرَْ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلجا تَُّ(أَوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــكبِ حِيرَِْ   دٍَ( لُِّ

ـــــــــــــــــــــــــــم  ـــــــــــــــــــــــــــلزِّلا نَِ ـــــــــــــــــــــــــــق لِازَْ ـــــــــــــــــــــــــــشنَ دَْ ـــــــــــــــــــــــــــلخا رَـَ  َ�ارََْ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــضيَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــنلا ُّمُ ـــــــــــــــــــــــــــــــــش سَاَّ ـــــــــــــــــــــــــــــــــش وْأَ ابًْـيَ  َ�ابََ
ـــــــــــــــــــــــكفَ ـــــــــــــــــــــــم مَْ ـــــــــــــــــــــــفطِ نِْ ـــــــــــــــــــــــنـُي لٍْ ـــــــــــــــــــــــيأَ يدِاَ  َ�َ� نَْ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــستَوَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــبحِلأَْا يدِجْتَْ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــصلاوَ ةََّ  َ�احََّ
ـــــــــــــــــــــثتُ ـــــــــــــــــــــلها يرُِ ـــــــــــــــــــــم ،لَوَْ ـــــــــــــــــــــقأَ اَ ـــــــــــــــــــــصمُلْا ىسَـْ   25َ�اَ

 اركذمو ،ةوق لاو مله لوح لا نم ىلع قفشيو محريو لهمتي نأ هنم ابلاط هُبطايخ أدبف ،ناسنÙ لازلزلا رعاشلا هبش ثم
 رهشلا اذه في ىلتق مهيدريو الله دابع بعري نأ هل يغبني لاف .ةقفشلاو ةحمرلاو حماستلا رهش ناضمر رهش في هن³ ه�إ
 :كرابلما

ــــــــــــــــــــــــــــــــهمَفَ ــــــــــــــــــــــــــــــــهُّـيأَ لاًْ ــــــــــــــــــــــــــــــــلزِّلا اَ ــــــــــــــــــــــــــــــــهمَ لُازَْ  لاًْ
ـــــــــــــــــــــــــــــضمَرَ فيِأَ ـــــــــــــــــــــــــــــئجِ نَاَ ـــــــــــــــــــــــــــــثتُ تَْ ـــــــــــــــــــــــــــــبعْرُ يرُِ   اً

ـــــــــــــــــــــــــــــف  ـــــــــــــــــــــــــــــملجَْا َّنإَِ ـــــــــــــــــــــــــــــحتَْـنـَي عَْ ـــــــــــــــــــــــــــــحتِنْا بُِ  َ�اَ
ـــــــــــــــــــــــــــــسرْـُتوَ ــــــــــــــــــــــــــــــثأَ لُِ ـــــــــــــــــــــــــــــتَّزهَ رَْ ـــــــــــــــــــــــــــــلخا كَِ   26َ�ارََْ

 تزّتها )م1989 .ت( يلكرزلا ميلس دممح يقشمدلا يقرشلما رعاشلا لىإ لمؤلما ثدلحا اذه برخ لصو امدنعو
 مFوخإ عم هنماضتل اراعشإ كاذنآ برغلما كلم فسوي نب سمالخا دممح لىإ اهعفيرل ةيّفاك ةديصقب تداجف ،هتيحرق
 :نيررضتلما

ــــــــــــــــــــــــــــــــلزِ ــــــــــــــــــــــــــــــــسحَ ،لُازَْ ــــــــــــــــــــــــــــــــم !كَبُْ ــــــــــــــــــــــــــــــــهدَ اَ  كْاَ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــعَّجفَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنإِ)ريدِاكَا( فيِ تَْ  ـْ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــكرَدْأَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــيلَ تَْ  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــينِمِلآا لَْ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــعلَوْأَ  َّتـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلاوَ لِـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــيتِقَّْـتلِ� تَْ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــي لمَْ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــش جُنَْ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــتـَف وْأَ ،خٌيَْ   اَ

 ðِِّ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــم ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلعَـَف اَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــي تَْ  كْادََ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــس ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــسلا نَاَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــملْاوَ ةِدَاعََّ  كْلاََ
ــــــــــــــــــــــــــــــــلزَـُت ،نَـــــــــــــــــــــــــــــــــ ــــــــــــــــــــــــــــــــطخُ ايَـْنُّدــــــــــــــــــــــــــــــــلا لُزِْ  كْاَ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــهـ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــتفَلْاوَ ،يمِدِْ  كْارََّدـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلا كِْ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــضرَ وْأَ ،ةٌ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــم عٌيِ   27كْاذَأَ نِْ
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 عيورتو ،نيابلما بيرتخ نع فكي نأ لىإ هتوص ىلع³ هيدانيو ،هسَفن لازلزلا رعاشلا بتاعي تايبلأا هذه برنم قوف
 اهنم جني لم تيلا كتيهاد لشمأ امو !كلوه مظعأ امف .تولما ر� نم برشلا لىإ مهيرغصو مهيربك سانلا قوسو ،يننملآا
 !داجم لاو سنإ

 بيرعلا رعشلا في ا<اساكعناو ايكرت لزلاز .2

 ينب نمو .لزلازلل ةرؤب دعت تيلا ةيفارغلجا عقاولما نم ا�أ ببسب ةديدش لزلازل اهيخر¶ برع ايكرت دلاب تضرعت دقل
 ةخماتلما ندلما نم اهيرغو باتنع يزاغو ةيكاطنأو سلكِ لثم ايكرت قطانم لىإ لصو تىح ماشلا دلاب برض ام لزلازلا هذه
 ماع ةرمرم كولجوغ لازلزو ،1992 ماعو م1939 ماع لولأا نوناك-27 في عقو يذلا نانجزرأ لازلز اهنمو .ةيروسل

 ةرشع ىدحإ اهرثإ نم ترث¥ يذلا 2023 يضالما ماعلل شعرم نامرهك لازلز ايرخأو ،2003 ماع لوغنب لازلزو ،1999
 ثراوكلا هذه نأ كش لاو .ةررضتلما ةيكترلا قطانلما هذله ةروا�ا ةيروسلا يضارلأا لىإ اهر¢آ تدعت لب ،ةيكرت ةنيدم
 ملالآا تاظلح اهيف نوقثويو ،نياسنلإا مهرث¥و مهفطاعت اهيف نوزبري دئاصق اوضرقيل ءارعشلا ضعب حئارق تكرّح ةيلازلزلا
 لزلازلا هثبت يذلا بعرلاو فولخاو عزفلا ةهجاولم �ò ةقثلاو ةينكسلاو ةنينأمطلا رشن لىإ نودمعيو ،رئاسلخاو يسآلماو
 .سانلا بولق في

 ندم لزلاز نع ثدحتت تيلا كلت ةصاخو ،ماشلا دلاب لزلاز دئاصق ضعب انجردأ اننأ وه هب هونن نأ يغبني اممو
 ثيدلحا هموهفبم مويلا لكشت ةعساش ةقطنم تناك ماشلا دلاب نّأ :لولأا ببسلا :ينببسل ةيكرت قطانلم ةخماتم ةيروس
 ا�أ ىلع ةديدع ةيكرت ندم ءاسمأ دعي يسيردلإا فيارغلجا خرؤلما ىرن اذل .ينطسلفو ندرلأاو نانبلو ايكرتو �روس نم لاك
 ببسلاو 28.اهيرغو ايطلامو تاسسمو جورسو نارحو شعرم نامرهكو ةنضأو سوسرطو ةيكاطنأ لثم ماشلا دلاب نم
 لبق ضعبلا عم اهضُعب ةًلخادتم قطانم تناك يهو ةيروسلا قطانملل دودح تاذ اهبلغأ ةيكترلا قطانلما هذه نأ :نياثلا
 لىإ اهر¢آ دتتم قطانلما هذه ءازجأ في ثدتح تيلا ةيوقلا لزلازلا بلغأ نإف ،مولعم وه امكو .ةثيدلحا دودلحا هذه دوجو
 نامرهك في هعبنم لازلزلا ناك ثيح ،م2023 ماعل طابش نم سداسلا مويلا لازلز في ه(دهاش ام اذهو .ىرخلأا اهئازجأ
 ةيروسلا ندلما نم اهيرغو زازعإو جبنمو بلدإو ةاحمو ةيقذلالاو بلح لمشتل ةديدشلا هتازه تدتما هنأ لاإ شعرم
 رصم لىإ اFزازتها دتتم ةيماشلا ندلما نم اهيرغ وأ بلح لزلاز لثم ىبركلا ماشلا دلاب لزلاز تناك اذإو .ايمًدق ةيماشلا
 ىلع ءانبو .لزلازلا هذه نكامأ نم ةبيرقلا ندلما رثأتت نأ مَّلسمُلْا نمف -ينخرؤلما ضعب لوقي امك- ةديعبلا ندلما لىإ وأ
 .اثيدحو ايمدق ةيكترلا يضارلأا لزلاز اولوانت نيذلا ءارعشلا نم هيلإ انلصوت نم مكاهف ،كلذ

 29ذقنم نب ةماسأ رعاشلا .2.1

 ةنس رزيْشَ ةعلقو ةيكاطنأو ةاحم ةنيدم اهيف ابم ماشلا دلاب تبرض تيلا لزلازلا لىإ ذقنم نب ةماسأ رعاشلا قرطت
 صخش فلاآ ةرشع ونح ىقلي نأ لىإ تدأو ،لزانلماو علاقلاو راوسلأا تبرّخو ،لسنلاو ثرلحا تكلهأف ،ـه551

 
 .643 ،)2002 ،ةينيدلا ةفاقثلا ةبتكم :ةرهاقلا( قافلآا قاترخا في قاتشلما ةهزن ،يسيردلإا الله دبع نب دممح نب دممح 28
 ةحاصفلاو ةفاصلحاو رعشلاو بدلأi ةرهتشم ةرسأ في أشن ،م1095 قفاولما ـه488 ةنس دولولما ذقنم نب رصن نب دلقم نب يلع نب دشرمُ نب ةماسأ وهف 29

 ينملسلما ءارم¹ لصتي نأ هل حيتأ اسًراف ايرمأو رثنلاو مظنلا في يربعتلا ةوق هل ارعاش ابيدأ هلعج امم ،ةيروسب بيرغلا لامشلا في ةعقاولا رزيش ةنيدم مكتح تناك
 ةيعامتجلاا ةايلحا فصو في ميظع نأش ملهو برعلا دلابو ماشلاو رصم لىإ تلاحرلi اوماق نيذلا ينملسلما ةلاحرلا نم اضيأ دعي هنأ امك .هرصع في
 خيراتلاو بدلأا في تافنصم هل .)يدلايلما رشع نياثلا( يرجلها سداسلا نرقلا في نىدلأا قرشلا في ينيحيسلماو ينملسلما ينب ةقلاعلا نايب فيو ،ةيداصتقلااو
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 ا�³ لزلازلا فصيو ،مهلجأ نم فسأتيو ،هسأر طقسم يه تيلا رزيش هتنيدم لهأ ىلع محتري رعاشلا لعج .مهفتح
 اروبق تراصو ا�احصأ ىلع خاوكلأا ترا�ا ثيح ،اFازازتها نم اوجني لم ةطيسبلا خاوكلأا لىإ اوبره نيذلا سانلا تىح
 اديدش اروم جاوملأا ا� روتم رحبلا في ةنيفس باكر لابح ايًليثتم اهيبشت لازلزلا في سانلا لاح هبشي ثم .باشخأ اهفوقس
 :رحبلا طسو في تولما نم هل رفم لا هنلأ ،هلجأ رظتني اضيأ رخلآا ضعبلاو ،كلالها لىإ مهضعبب ىدأ

ــــــــــــــــــحرْأ َ� ــــــــــــــــــحرْا ينَحمِِاَّرــــــــــــــــــلا مََ ــــــــــــــــــبعِ مَْ ــــــــــــــــــم كَدَاَ  نِْ
ـــــــــــــــــــــجامَ ـــــــــــــــــــــ� تَْ ـــــــــــــــــــــضرْأَ مِِْ ـــــــــــــــــــــح مْهُُ ـــــــــــــــــــــك َّتىَ  مَُُّ�أََ
ـــــــــــــــــــــــــــصنِفَ ـــــــــــــــــــــــــــكلَهَ مْهُفُْ ـــــــــــــــــــــــــــهيفِ اوُ ـــــــــــــــــــــــــــصنِوَ اَ  مُهُفُْ
ـــــــــــــــــــــضَّوعَـَت ـــــــــــــــــــــم اوُ ـــــــــــــــــــــشمَ نِْ ـــــــــــــــــــــنمَلْا تِادَيِ   لِْ� لِزِاَ

ـــــــــــــــه  ـــــــــــــــهفَ لِزِلاََّزـــــــــــــــلا يذَِ ـــــــــــــــلها يَِ ـــــــــــــــطعَلْاوَ كُلاََ  بَُ
ـــــــــــــــــكرُ ـــــــــــــــــبح بُاَّ ـــــــــــــــــم رٍَْ ـــــــــــــــــفـْنلأَْا عََ ـــــــــــــــــضتَ سِاَ  بُرِطَْ
ـــــــــــــــــــــصمَلِ ـــــــــــــــــــــسلا عِرَـْ ـــــــــــــــــــــضامَلْا فِلََّ ـــــــــــــــــــــقتَرْـَي ينَِ  بُِ
ـــــــــــــــكأَ ـــــــــــــــهـَف خِاوَْ ـــــــــــــــبـُق يَْ ـــــــــــــــس رٌوُ ـــــــــــــــشخَ اهَفُقَْ   30بَُ

 ترجفناف .َّمسلا تِولما سأك نم لازلزلا مهاقس نيذلا براقلأاو لهلأا هنادقفل ىسأو (زح رعاشلا ينع تضاف
 ادحأ قِبتُ لمو ،هلهأ تد�أ تيلا ةميظعلا ةعراقلا هذهو لللجا بطلخا اذله ارًيوصتو ،مله ءً¢ر ةليوط ةينون ةديصقب هتيحرق
 :بلقلا يرسك لاإ كلذ دعب شيعي نأ هل نكيم لاف هتايح ةوفص تردّك ىبرك ةماط ةثدالحا تناك دقف .مهنم

ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــجافَوَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــم مFُْْأََ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــعرِاقَ مَِّ�لأَْا نَِ  ةٌَ
ـــــــــــــــــــــــــــعيجمَِ اودَُ� ـــــــــــــــــــــــــــموَ اً ـــــــــــــــــــــــــــش اَ ـــــــــــــــــــــــــــبجَعَاوَـَف اودُاَ  اً
ـــــــــــــــــــــيوَ ـــــــــــــــــــــنـْفأَ لِزِلاََّزـــــــــــــــــــــلا حَْ ـــــــــــــــــــــشعْمَ تَْ ـــــــــــــــــــــف يرِـَ  اذَإَِ
ــــــــــــــــقتَلْأَ لاَ ــــــــــــــــم رَهَّْدــــــــــــــــلا يِ ــــــــــــــــعـَب نِْ ــــــــــــــــم لِزِلاََّزــــــــــــــــلا دِْ   اَ

ــــــــــــــــــــــس  ــــــــــــــــــــــكبِ مُهُْـتقََ ــــــــــــــــــــــملْا سِوؤُُ ــــــــــــــــــــــفيذِ تِوَْ  31َ(اَ
ــــــــــــــــــــــــطخَلْلِ ــــــــــــــــــــــــلهْأَ ،بِْ ــــــــــــــــــــــــمعُ كََ ــــــــــــــــــــــــمعُوَ ارًاَّ  َ(ارَْ
ــــــــــــــــــــــــكذَ ــــــــــــــــــــــــتلْخِ مFُُْرَْ ــــــــــــــــــــــــقلْا فيِ نيَِ ــــــــــــــــــــــــس مِوَْ  َ(ارَكَْ
ـــــــــــــــــــــسكَ َّلاإِ تُـــــــــــــــــــــييِحَ ـــــــــــــــــــــلقَلْا يرَِ ـــــــــــــــــــــح بِْ   32َ(ايرََْ

 ففيخو ،ذقنم نب ةماسأ هاخأ يساوي نأ كاذنآ يرصلما ريزولاو لحاصلا كللم� ىمسلما كيزّر عئلاط رعاشلا لفغي لم
 :بيرقلا هقيدصل قيدص ءازع ةباثبم تيلا تايبلأا هذه هتباتكب كلذو ،ءلاتباو ةبيصم نم هباصأ ام هيلع

ـــــــــــــــــــله ـــــــــــــــــــسفْـَن فََْ ـــــــــــــــــــلعَ يِ ـــــــــــــــــــم رٍَ�دِ ىَ ـــــــــــــــــــكُّسلا نَِ  اـّ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــكلَوَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــهَّلحَ مَْ ــــــــــــــــــــــــــــــــــسنْأَفَ اَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــطوْأَ هُتَْ  اَ
ــــــــــــــستَحْافَ ــــــــــــــم بِْ ــــــــــــــصأَ اَ ــــــــــــــموقَ بَاَ ــــــــــــــمج كََ  ـــــــــــــــيدِّلا دََْ
ـــــــــــــــــــــكهَ ـــــــــــــــــــــمكْحُ رُهَّْدـــــــــــــــــــــلا اذََ ـــــــــــــــــــــلجا هُُ ـــــــــــــــــــــعلْاوَ رُوَْْ   دَْ

ـــــــــــــــــــــــــــــقأَ نِ  ــــــــــــــــــــــــــــلـَف تْوَْ ــــــــــــــــــــــــــــهيفِ سَيَْ  بُــــــــــــــــــــــــــــيرِعَ اَ
ـــــــــــــــــــــــــــص نَ ـــــــــــــــــــــــــــهلأَْاوَ هُابَِ ـــــــــــــــــــــــــــموْـَي لَْ  بُـــــــــــــــــــــــــــيرِغَ اً
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــصاوَ نِ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــلحافَ برِْْ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــض تَُ¢دِاَْ  بُورُُ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــكمَلْا هِـــــــــــــــــــــــــــــــــيفِوَ لُ ـــــــــــــــــــــــــــــــــبحْمَلْاوَ هُورُْ   33بُوُ

 ظاعتلاا لىإ سانلا ةوعدل ةًيطم ةيعيبطلا ةثراكلا هذه لعيج ةيفاقلا هتديصق لثم ذقنم نبا رعاشلا دئاصق ضعب فيو
 تتح ىلتق اوطقس نيذلا هلهلأ قبي لم امك دحلأ ىقبت لا ةيناف ايندلا ن³ مهيركذتو ،رخلآا مويلل لمعلا لىإو ،ةبرعلاو
 :ضاقنلأا

 
 دممح :رظنا .م1188 / ـه584 ةنس ةينلما هتءاج .يئانغلا رعشلا ضارغأ بسبح بترم عوبطم رعش ناويدو "بدلآا بابل"و "رابتعلاا" باتكك ،ةلحرلاو
 ؛.500–2/498 ،)1955 ،قشمدب بيرعلا يملعلا عم�ا تاعوبطم :قشمد( رصعلا ةديرجو رصقلا ةديرخ ،نياهبصلأا بتاكلا نيدلا دامع دممح نب
 .77–75 ،)2013 ،يوادنه ةسسؤم :ةدحتلما ةكلملما( ىطسولا روصعلا في نوملسلما ةلاحرلا ،نسح دممح يكز
 .1/336 ،)1997 ،ةلاسرلا ةسسؤم :تويرب( ةيحلاصلاو ةيرونلا ينتلودلا رابخأ في ينتضورلا ،يسدقلما ةماش وبأ 30
 لتاق مس 31
 .356 ،)1983 ،بتكلا لماع :تويرب( ذقنم نب ةماسأ ناويد ،ذقنم نب ةماسأ 32
 .36 ،)1964 ،ةيلهلأا ةبتكلما :فجنلا( كيزّر عئلاط ناويد ،كيزّر عئلاط 33
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ــــــــــــــــــــــهُّـيأَ ــــــــــــــــــــــغلْا اَ ــــــــــــــــــــــع نَولُفِاَ ــــــــــــــــــــــس نَْ ــــــــــــــــــــــملْا ةِرَكَْ  وَْ
ــــــــــــــــــك ــــــــــــــــــك لىَإِ مَْ ــــــــــــــــــه مَْ ــــــــــــــــــشَّتلا اذََ  ـــــــــــــــــــــــــــــفْغَلْاوَ لُغُاَ
ــــــــــــــــــــــنمإِ ــــــــــــــــــــــه اََّ ــــــــــــــــــــــه لُزِلاََّزــــــــــــــــــــــلا تَِّزَ   ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلا يذَِ

ـــــــــــــــــــــــــــــــسيَ لاَ ذْإِوَ تِ  ـــــــــــــــــــــــــــــــللحَْا فيِ غُوُ  قُـــــــــــــــــــــــــــــــيرِ قِْ
ــــــــــــــــــــل ــــــــــــــــــــح ةَُ ــــــــــــــــــــسلا رَاَ ــــــــــــــــــــضوَ يرِاَّ  قُــــــــــــــــــــيرَِّطلا َّلَ
ــــــــــــــــــــــــــــــغلِْ� ضَرْأَ ــــــــــــــــــــــــــــــك ينَلِفِاَ ــــــــــــــــــــــــــــــسيَ يَْ   34اوقُيفِتَْ

 35ةلودلا فرش رعاشلا .2.2

 ةرم رركت لازلزل ةينف ةروص ةيملالا هتديصق في مسيرل ركاسعلا بيأ نب ليعاسمإ لضفلا وبأ ةلودلا فرش رعاشلا ءاج
 امد رجفتي وهو ةيتلآا تايبلأا في لوقيف .ـه552 يأ طقف ةدحاو ةنسب ـه551 ماع لازلز دعب اهسفن ةقطنلما في ىرخأ
 :رامدو لتق نم ا� لح ام ىأرو رزيش هتنيدم رضح امدنع نزلحاو ىسلأا نم

ـــــــــــــــــــــل ـــــــــــــــــــــصلا سَيَْ ـــــــــــــــــــــم حُابََّ ـــــــــــــــــــــسمَلْا نَِ ـــــــــــــــــــــثم³َِْ ءِاَ  لَِ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــش ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــي تَّْلَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــسقِ َّنإِ مَِّ�لأَْا دَُ  اهََّـيِ
ــــــــــــــــــــــــــك ليِ ـــــــــــــــــــــــــــي ُّلُ ــــــــــــــــــــــــــبرْكُ مٍوَْ ــــــــــــــــــــــــــم ةٌَ ــــــــــــــــــــــــــبكْنَ نِْ  ةٍَ
ـــــــــــــــــــــــل ـــــــــــــــــــــــنـَياعَ وَْ ـــــــــــــــــــــــنْـيعَ تَْ ـــــــــــــــــــــــعلْـَق كَاَ ـــــــــــــــــــــــش ةََ  رٍزَيِ
ــــــــــــــــــــيأَرَلَ ــــــــــــــــــــصحِ تَْ ــــــــــــــــــــئاهَ انًْ ــــــــــــــــــــملْا لَِ ــــــــــــــــــــغ ىأَرَْ   ادََ

ــــــــــــــــــــــــــــــف  ــــــــــــــــــــــــــــــيَّللِ لُوقُأََ ــــــــــــــــــــــــــــــنجا لاَأَ لِــــــــــــــــــــــــــــــيوَِّطلا لِْ  لَِْ
ــــــــــــــــــــم ــــــــــــــــــــسرْأَ اَ ــــــــــــــــــــس تْلََ ــــــــــــــــــــطخْأَفَ امًهَْ ــــــــــــــــــــلتَقْمَ أََ  يِ
ـــــــــــــــــــــمهْـَي ـــــــــــــــــــــله يِ ـــــــــــــــــــــفجَ اََ ـــــــــــــــــــــلـَقوَ نيِْ ـــــــــــــــــــــصيَ بيِْ  يلِطَْ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــسلاوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــسنِ نَودُ ترُِّْ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــسيُ لمَْ اهَئِاَ  لِبَْ
ــــــــــــــــــــــــــم ــــــــــــــــــــــــــثمِ لاًهِلْهَـَتُ ــــــــــــــــــــــــــقَّـنلا لَْ ــــــــــــــــــــــــــهلْهَـَتمُلْا اَ   36لِِ

 دعب ةشحولما هتدحوو ةمطحتلما رعاشلا ةيسفن ينّبت ا�أ تايبلأا هذله هليلتح دنع يلع دممح ركب ثحابلا لوقي امك
 اهلعج تىح اهمطحو اهمدّهو ،هلهلأ ةبرقم رزيش هتدلب ةعلق لوّح يذلا لازلزلا اذه ببسب اعيجم هر�دو هلهأ دقف نأ

 رعشف رعاشلا ىلع ليلل� حابصلا طلتخا رامدلاو بيرختلاو كلالها نم لازلزلا هب ماق ام ةدش نمف .ةيلابلا ماظعلاك
 37.دابعلاو دلابلا مّع يذلا ميظعلا بركلا اذه هعم لوزيو ،ةعرسب يلجني نأ نىتم تىح ليللا لوطب

 38يدرولا نبا رعاشلا .2.3

 ةيدادترلاا اFازه ترمتساو ،ـه744 ةنس نابعش رهش فصتنم في ماشلا دلابب تعقو ةلزلز لوانت يدرولا نبا رعاشلا
 في قمعتي نأ ةيحرلجا هسيساح³ عاطتسا ،اهونياعو ةلزلزلا هذه اوشاع نيذلا نم رعاشلا ناك المو .دلابلا في اموي ينتس
 اهًبشمو ،لازلزلا نم اذيعتسم ةيرثنلا هتماقم ةمدقم في لوقيف .همظنو هرثن في اهتمظعو الهاوهأو ثادحلأا قئاقد ريوصت
 لازلز تاذ 39ينعبرأو ةعبرأ مأ يهف ،ةنسلا هذه مّس نم ،ينعتسنو �ò ذيعتسن" :سانلا ىلع هموسم ثفن ناويبح ه�إ

 
 .337 ،ذقنم نب ةماسأ ناويد ،ذقنم نبا 34
 لازلزلا برض امدنع ةنيدلما جراخ ناكو ،رزيش ةنيدبم أشنو دلو ،ةلودلا فرشب بقللما دلقم نب يلع نب ناطلس ركاسعلا بيأ نب ليعاسمإ لضفلا وبأ وه 35

 ةفصتم دئاصق اذ ارعاشو لاضاف iاش ناكو .ـه561 ةنس روفغلا هبر ةحمر لىإ لقتنا نأ لىإ اهنطوتساو قشمد ةنيدم لىإ كلذ دعب لقتناف ،اهرمدو ةَنيدلما
iراد :تويرب( بلح خير_ في بلََّطلا ةيَغْـُب ،يمدعلا نبا نيدلا لامك :رظنا .مجاترلاو خيراتّلا بتك تاهمأ في ثحابلا اهديج ةقرفتم اهنكل ،ةقّرلاو ةبوذعل 
 .2/589 ،)1993 ،يملاسلإا برغلا راد :تويرب( ءiدلأا مجعم ،يوملحا توق¬ نيدلا باهش ؛4/1640 ،)1998 ،ركفلا
 .4/1642 ،.بلح خير_ في بلََّطلا ةيَغْـُب ،يمدعلا نبا 36
 .321 ،"بيّرعلا رعشّلا في لزلازّلا فصو" ،يلع دممح 37
 .ملعلا في اننفتم بدلأاو وحنلاو هقفلاو ةغللا في اعرi امامإ ناك دقو ،ـه749 ةنس فيوتلماو ـه689 ةنس دولولما بيللحا يرعلما رمع نب رفظلما نب رمع وه 38

 :رظنا .ةفلتخلما مولعلا في ةديدع تافلؤم هلو .رهولجا نم ةميق ىلغأو ،ركّسّلا نم ىلحأ هن¹ هرعش فصو تىح ىوصقلا ةقبطلاو ايلعلا ةورذلا في همظنو
 .276–8/275 ،)1986 ،يرثك نبا راد :قشمد( بهذ نم رابخأ في بهذلا تارذش ،دامعلا نبا دحمأ نب يلحا دبع
 .ىحصفلا في شيرلحا يهو ،ةمئاق ينعبرأو عبرأ هل ماس ناويح يه ينعبرأو ةعبرأ مأ 39
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 هلجلأ سانلا تنقو ،لازو لقعلا هب غاز لازلز نم داع لا ،هليذ رّج الم ضرلأا عفرب مزجو ،هليخو هلجر لامشلا في تََّبث
 اهيف نكسي تيلا بلح هتنيدبم لح ام ريوصت في عباتي ثم 40".تاولفلاو يراحصلا هفوخ نم اونكسو ،تاولصلا في
 اهعمالج حضوو ،بلقنلما ءوس ىلع تفرشأ دقو بلح تيأر ولو" :عئار يعادبإ بلاق في ةَيوحنلا تِاحلطصلما امدختسم
 اهعجم ملّس الله نكلو ،تخمَِّرُل اهيف ءادنلا ةكرب لاولف ،نكاسلا كيرتحو ةلاملإا ب� هترانم تملعتو ،نكامأ في قورف
 رذنلما نيب ةبقع ىلع ترج عومدلا نأ يرغ ،يرسكتلا نم حُيحصلا اهعجم ملِس ،يركذتلا فرشب اهثين¥ عفتنا ،تملسف
 تعلتخاو باقرلا تَّكفُو ،عادو قناعت ا�اطيح تقناعتو ،ءانبلا تاكرلح رودلخا نم تارمَضمُلْا تزربو ،ءامسلا ءامك
 41".علاضلأا

 ابيترت اهبتّرو روسلا ءاسمأ نم اددع ركذ ثيح ،نآرقلا روس ءاسمأ فيظوت قيرط اهيف جهتنيف لازلزلا في هتموظنم امأو
 :لاقف ،يّغلاب نىًعم نم هدصقي ام هيلع نىب

ــــــــــــخ رُهَّْدــــــــــــلا نِإ ــــــــــــما نَاَ ــــــــــــ� أًرَْ  نٍوَِْ
ـــــــــــــــــكفَ ـــــــــــــــــخزُ مَْ ـــــــــــــــــق فٍرُْ ـــــــــــــــــس دَْ   ابََ

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــهـَي   نـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــهي هُاذَأَ نُوُ
ــــــــــــــــــــــــــــــــلزِلْزُ اذَإِ ــــــــــــــــــــــــــــــــكيَ لمَْ تَْ   42نُْ

 أبس ةروس "ابس"و فرخزلا ةروس "فرخز"و ،ناسنلإا ةروس اضيأ ىمسي امك وأ رهدلا ةروس انه "رهدلا" ةملكف
 عتريخ نأ ةينآرقلا تاملكلا هذه ةراعتسا قيرط نع رعاشلا عاطتسا اذكهو .ةنيبلا ةروس "نكي لم"و ةلزلزلا ةروس "تلزلزُ"و
 ذاعتسا .سملأ� نكت لم نأك اهلعج ثم ،ىصتح لا ةرخاف ةفرخزم لزانم بىَسَ لازلزلا اذه نأ هللاخ نم ينبيل اعيدب �ولسأ
 لحاطلاو لحاصلا ينب ليكنتلاو بيذعتلا في قرفي لمو ،ةبعرلما هتوقو هتدشب ينعلأا رهسأ يذلا لازلزلا اذه لثم نم رعاشلا
 :عيطلماو يصاعلاو

ـــــــــــــــــعـَن ـــــــــــــــــم نِحمََّْرـــــــــــــــــلِ� ذُوُ ـــــــــــــــــهلِثْمِ نِْ  اَ
ــــــق ــــــبـَثاوَ دَْ ــــــجلهَِْ� تَْ ــــــم مِْ ــــــصعَ لاَ نَْ   ىـَ

ــــــــــــــــــــــــلزَلْزَ  ــــــــــــــــــــــــسأَ ةٌَ ــــــــــــــــــــــــنـُيعْلأَْا تِرَهَْ  اَ
ــــــــــبـَقاعَوَ ــــــــــم مِجَّْرــــــــــلِ� تَْ   43نىَزَ لاَ نَْ

 :فصاوعلاو راطملأ� رومغلما ءارعل� موقلا ءلاؤه لك لازلزلا ذبن
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــبنُ َّ(إِ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــعلِ� َ(ذِْ  ارََ

ـــــــــــــم لاَ ـــــــــــــنْـيلَعَ اَ ـــــــــــــنمِ اَ   ــــــــــــــلا فيِ هُْ

ــــــــــــــــــــــــــلخ  ــــــــــــــــــــــــــلزِ فِوَِْ ــــــــــــــــــــــــــمطَ لٍازَْ  اَ
ـــــــص ـــــــس ءِارَحَّْ ـــــــطمَ ىوَِ ـــــــسلا رَِ   44امََّ

 هبش ثم لازلزلا لىإ رملخا دنسأ ثيح ،ريوصتلا في ابيرغ اقيرط كلسف ،ةثدالحا ميسرت في رمتسي رعاشلا لاز امو
 تراصو ،لازلزلا ةرخم نم تركس دقف تارانملل لالحا كلذكف ،ركسو رملخا برش نبم ةررضتلما دجاسلما تارانم نلايم
 :لوجعلا اهبكارب ةباشلا ىثنلأا لبلإا صقرت املثم صقرت

ـــــــــــس ـــــــــــمبخَِ تْرَكََ ـــــــــــصقَرَ لٍزِلاَزَ رِْ ـــــــــــله تَْ ـــــقرَ   اََ ـــــلقُلْا صَْ ـــــهبِكِارَبِ صِوُ ـــــسمُلْا اَ   45لِجِعْـَتْ

 
 .149 ،)1986 ،ملقلا راد :تيوكلا( يدرولا نبا ناويد ،يدرولا نبا رفظم نب رمع 40
 .150 ،يدرولا نبا ناويد ،يدرولا نبا 41
 .149 ،يدرولا نبا ناويد ،يدرولا نبا 42
 .150 ،يدرولا نبا ناويد ،يدرولا نبا 43
 .151 ،يدرولا نبا ناويد ،يدرولا نبا 44
 .153 ،يدرولا نبا ناويد ،يدرولا نبا 45



The Impact of Earthquakes in Türkiye on Arabic Poetry • 1057 

Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi | ISSN: 2147-8171| e-ISSN: 2980-1109 

 

 ،ا�اصأ امو اهاهد اَّمع تامدهنلما تاعفترلما ناردلجا لأسي نأ ديري ارئاح رعاشلا فقي يربكلا عزفلا اذه طسو في
 :راي�لااو قاقشنلاا حورج نم ا�اصأ ابم حوبت نأ ناردلجا هذله َّنىأ نكل

  46طُئِاحَ نْكِلَوَ هُلَ لُوقُأَ اذَامَ   احًئِاطَ بِعِاوَكَلْا قَوْـَف طٍئِاحَ مْكَ
 اFدهاشم ةفيفلخا بولقلل نكيم لا ةلالحا هذه نأ نم مغرلابف ةينبلأا ضاقنأ تتح اوقب نيذلا ىلتقلا ةلاح امأو

 ةَروصلا هذه لوّح ةيوقلا هتغلابو يقارلا هبولس³ رعاشلا نأ لاإ ،رابغلاو باترل� اهجازتماو مدل� ثثلجا خُّطلتو اهتعاشبل
 دنع عملت تيلا فويسلا لثم ،نايملإا رونب ةئللأتم باترلا نم ينشوبنلما ىلتقلا هوجو اهيف رهظت ةٍليجم ةروص لىإ ةعشبلا

 :اهدامغأ نم اهجورخ
ــــــــــــــــــــــكلَهَ ــــــــــــــــــــــه اوُ ــــــــــــــــــــــهرَُ�دِوَ مُُ ــــــــــــــــــــــظلحَْ فيِ مُْ  ةٍَ
ـــــــــــــشبِنُ ـــــــــــــههُجُوْأَوَ اوُ ـــــــــــــضتُ مُْ ـــــــــــــم ءُيـِ ــــــــــــــثلا نَِ   ىرََّ

ـــــــــــــــــــــــــكفَ  ـــــــــــــــــــــــــك مَُّْ�أَ ـــــــــــــــــــــــــلعَ اونُاَ ـــــــــــــــــــــــــعيمِ ىَ  دِاَ
ــــــــــثمِ ــــــــــسلا لَْ ــــــــــب فِويُُّ ــــــــــم تْدََ ــــــــــمغْلأَْا نَِ   47دِاَ

 48بيلطلما دممح خيشلا نبا نيدلا يقت دممح رعاشلا .2.4

 ةنيدبم تفصع ةيوق ةلزلز نع اهيف ثدتح ،ايساخم اتيب ينسخمو ةسخم ونح ىلع يوتتح ةليوط ةسممخ ةديصق رعاشلل
 ليقو( ةدعقلا يذ رهش نم نيرشعلاو نماثلا ةليل في اهيرغو ةيكاطنأو شعرم نامرهكو باتنع يزاغ نم اهيحاوضو بلح
 يزغلا لماك بلح خرؤم اهاسمأ دقو .م1821 ةنس بآ قفاولما ـه1237 ةنسلا نم )ةجلحا يذ نم سداسلا ةليل في
 شعرم نامرهك لىإ اFادادتراو اFازه تدتما ةلزلز ا�³ اهفصوو "بلح في ىبركلا ةلزلزلا"ـب هباتك في )ـه1351 .ت(

 ءلابو ةًبكن اهدشأو ةًبيصم دلابلا هذه مظعأ ناكو .�رغ ةنوردنكسإ لىإو ،اقرش تارفلا لىإو ،�ونج صحم لىإو ،لااشم
 نأ ينح في ،ناسنإ فلأ 15 ءاهزُ طقف بلح ةنيدم في نيدوقفلماو ىلتقلا ددع ناك ثيح ،ةيكاطنأ ثم بلح ةنيدم
 49.صخش فلأ نيرشع ونح لازلزلا في اوتام نيذلا ىلتقلا ددع نوبسيح ينخرؤلما ضعب

 اهيف ركذ اقيقد افصو اهفصوو ،اهنمز في ىبركلا ةلزلزلا هذه انل تخرأ ةيرعش ةقيثوو ةنيثم ةفتح ةديصقلا هذه دّعت
 ىلع هرّج امو ميظعلا ثدلحا اذه اهيف بكسو ،اهيف عدبأ ةحول انل روّصو .لازلزلا تُازه اهتلصو تيلا نكاملأاو دلابلا
 يذلا لازلزلا اذه مظعِ اهيف ينبي ،ةيتلآا تايبلأا هذ� هتديصق رعاشلا َّلهأ دقو .�لابلاو بئاصلما نم دابعلاو دلابلا

 .ةعيجفلا هذه لثم اوري لم مرإ موق تىحو ،لُبق نم اهلثم ثديح لم ةٌثراك هنأو ،اركبم هبيشتُو رعاشلا خُيشت هبئاصم تلعج
 :ميعنلا اFانبج ةفورعلما إبس ةكلمم ىلع ىضقف ،برأم دس رمد يذلا مرعلا ليس لثم ا�³ ىبركلا ةيهادلا هذه هبشي ثم

 مِرَلحَْا رِهُشْلأَْا فيِ انَبِ َّلمَأَ اَّممِ  يمِرَهَ تْبَجَوْأَ بُئِاصَمَ انيْلَعَ تَّْلحَ

 مِرَعَلْا ضِرِاعَلْا لُيْسَ لُيَّْسلا اََّ�أَكَ  مُرَإِ الهََاثَمْأَ 50ىرَـَت لمَْ لٌزِلاَزَ

 
 .154 ،يدرولا نبا ناويد ،يدرولا نبا 46
 .153 ،يدرولا نبا ناويد ،يدرولا نبا 47
 .يدلايلما رشع عساتلا نرقلا في شاع هرعش بسح هنكل هتايح ىلع فقن لم 48
 بلح خيراتب ءلابنلا ملاعإ ،بيللحا خابّطلا دوممح نب بغار دممح ؛.3/257 ،)1419 ،ملقلا راد :بلح( بلح خير_ في بهذلا رÃ ،يزغلا لماك 49

 .3/322 ،)1408 ،بيرعلا ملقلا راد :بلح( ءابهشلا
 .نزولا رسكني لا تىح ةلعلا فرح فذيح لم 50
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 اهَيشِنْمُ دِنْعِ نْمِ ىغَطَ يمٍَّ رُبحَْ وْأَ

 ادَهِشَ اهَلِثْمِ فيِ ىضَمَ نٌامَزَ لاَوَ  ادًبَأَ اهَلَـْثمِ انَعْسمَِ امَ لٌزِلاَزَ

 ادَعَرَ الهََ لٌبَجَ لاَوَ ءٌاسمََ لاَوَ  ادَرَوَ اَِ� برٌَخَ لاَوَ بٌاتَكِ لاَوَ

 51اهَيحِويُ لَازَ لاَ يذَِّلا دِيعَِّرلا لَثْمِ

 نم بولقلا دعترتو ،اهيعو دقفتو لزلزتت لوقعلا تلعج لب ،بسحف ماشلا دلاب يضارأ لزلزت لم بئاصلما هذهو
 :بارلخاو رامدلا ناكرب نم حاورلأا قترتحو ،نازحلأاو موملها نم يّلجّ ربح في سوفنلا ىواهتتو ،فولخاو بعرلا

 تْوَهَ مِومُلهُْا رِبحَْ فيِوَ تْجَامَ حُوُّرلاوَ  تْوَدَ بُولُقُلْاوَ اَّنمِ لُقْعَلْا لَزَلْزَـَت

 تْوَكَ رُازَغِلْا نيَِيْعَوَ يعِولُضُ تْنَخْأَ  تْوَـَث دِاؤَفُلْا طِسْوَ فيِ بِرْلحَْا ةُرَجمَْوَ

 52اهَـَيفِطْيُلِ نيِيْعَ نْمِ يَعِمْدَ لَاسَفَ

 نوسّيح سانلا ناكف ،ةديدش نوكت ىرخأ ةر¶و ،ةفيفخ نوكت ةر¶ ،اموي ينعبرأ ةبارق ةيلازلزلا تادادترلاا ترمتسا
 رخاوبل� ينلزَلزَمُلْا سانلا لاح هبّشو ،ةيدادترلاا تازلها هذه رعاشلا قثّوف 53.مهمادقأ تتح تافجرب رخآ لىإ تقو نم
  :وسرت نأ عيطتست لاف اهيسارم نع تلّض دقو ،لااشمو انييم ةيوقلا جاوملأا اهزF تيلا

 انَقُلِاخَ اللهُ َّلجَ ُّزـَتFَْ ضُرْلأَْاوَ  انَـُقرِافَـُي لاَ فٍيجِرَ مٍوْـَي لِّكُ فيِ

 انَـُقزِارَ اللهُوَ انَظُفِاحَ اللهُوَ  انَقَنِاخَ رَهَّْدلا ُّنظُنَ نٍآ لِّكُ فيِ

 54اهَيسِارَمَ تْلَازَ نٌفُسُ انََّـنأَكَ

 في اوشعيل فٍصَفصَ عٍاق لىإ لازلزلا الهَّوح تيلا ةرخافلا مهروصقو مFويب سانلا كرت ةيلازلزلا تادادترلاا هذه ببسبو
 ضرلأا مهزFو ،رخآ انيح سراقلا هرِّقب ءاتشلا مهرهقيو ،انيح يساقلا اهرّبح سمشلا مهرهاصت ةعضاوتم ةيبشخ تويب
 :لصاوتلما اهز�

 َ(ترُُسْيَ بُُّْترلاوَ َ(رُقِيحَْ ُّلُّذلاوَ  َ(رُهِقْـُي ُّرقَلْاوَ َ(رُهِصْتُ سُمَّْشلاوَ

 َ(برُِتخُْوَ اهَْـنعَ َ(دُعِبْـُت رُاَّدلاوَ  55َ(رُمِدْيُ رُهَّْدلاوَ انَجُعِزْـُي ُّزلهَْاوَ

 56اهَيحِاوَـَن فيِ مٌاكَرُ ءَلاَبَلْا َّنأَ

 
 .3/322 ،ءابهشلا بلح خيراتب ءلابنلا ملاعإ ،بيللحا خابّطلا 51
 .3/322 ،ءابهشلا بلح خيراتب ءلابنلا ملاعإ ،بيللحا خابّطلا 52
 .3/257 ،بلح خير_ في بهذلا رÃ ،يزغلا 53
 .3/322 ،ءابهشلا بلح خيراتب ءلابنلا ملاعإ ،بيللحا خابّطلا 54
 .ميلما دشب "Hرمّديُ" دوصقلما لاإو نزولا ميقتسيل اذكه هانلكّش 55
 .3/323 ،ءابهشلا بلح خيراتب ءلابنلا ملاعإ ،بيللحا خابّطلا 56
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 سلكو باتنع يزاغو ةيكاطنأ اهنيب نم تيلا ماشلا دلاب ندم ءاسمأ اهيف ركذي ةيفارغويلبب ليكشتب رعاشلا موقي
 لاق تيلا ةيكاطنأ ةنيدم ةصاخو ،ىبركلا لزلازلا هذه نم رمدلما اهبيصن ةيكترلا ندلما هذه تدجو دقو .شعرم نامرهكو
  :الهزانمو اهروصقو اهعلاقو اهجاربأ بارخ نع لاضف ميظعلا ثدلحا اذه نم تنج سٌفن اهيف تسيل ن³ رعاشلا اهنع

 تْعَمَدَ ينٌُعْأَ صٍحمِْوَ ةٍاحمََ فيِوَ  تْعَـَقوَ دْقَ مِاَّشلا ضِر³َِْ بٍوطُخُ مْكَفَ

 تْعَدِصُ دْقَلَ ينٌقِلْسَوَ ايحَرِ ضُرْأَوَ  تْعَجِفُ ةٍوَسْنِ نْمِ مْكَ ةَِّرعَمَلْا فيِوَ

 اهَيلِاهَأَ فيِ تْجَامَ بَاتَْـنعَ ضُرْأَوَ

 بِرَهَ فيِ ضُعْـَبلْاوَ تٌيِّمَ مْهُضُعْـَبـَف  بٍلَحَ فيِ َّلحَ امَ 57زٍلِّكِ فيِ َّلحَوَ

 بِطَحَ فيِ رِاَّنلاكَ لاَبَلْا فيِ مْهُضُعْـَبوَ  بٍطَعَ فيِ ضُعْـَبلْاوَ لٌحَِ( مْهُضُعْـَبوَ

 اهَيفِاوَسَ نْمِ مْهِيْلَعَ يفِسْتَ حُيرِّلاوَ

 رُوُّدلاوَ تَُ(الخَْاوَ ضُرْلأَْا تِرَاغَوَ  رُوُّصلاوَ جُبرُْلْا َّدهُوَ يَكِاطَنْأَ تَّْدهُ

 اورُومُ اهَلَهْأَ َ� لاَعُلْا ُّبرَ ىدََ(  رٌونُ هِبِ ودُبْـَي لمَْ قُفْلأُْا مَلَظْأَوَ

 اهَيلِاعَ َّطنحَْاوَ اهَضُرْأَ تْلَزِلْزُـَف

 تْمَلِثَ مْلهَُ نٌاكَرْأَوَ بِئِاصَمَلْا نَمِ  تْمَلِسَ مُهُْـنمِ اسًفْـَن مُلَعْأَ تُسْلَوَ

 تْمَظُعَ دْقَ قِلْلخَْا عِيجمَِ فيِ ةٍفَجْرَ نْمِ  تْمَثَلَ اَُ�َ�دْوِ مْلهَُ لُابَلجِْا كَلْتِ

 اهَيضِارَأَ فيِ اهَارَـَن لمَْ انَـَتْـيلَ َ�

 تْحَبَسَ دْقَلَ رٍبحَْ فيِ نَلاَيبِ ضُرْأَوَ  تْحَرِبَ امَ زِّلهَْا شِاعَتِرِْ� شٌعَرْمَوَ

 تْحَنجََ امَوَ تْمَلِسَ امَ دُرْكُلْاوَ كُُّْترلاوَ  تْبحَِرَ امَوَ تْرَسِخَ اَِ� نيِّظَ مُوُّرلاوَ

 58اهَيبِاوَرَ عْمَ تْوَاسَتَ دْقَ مْلهُُابَجِ

 59ليعاسمإ نسح دوممح رعاشلا .2.5

 في عقو يذلا لازلزلا نع اهيف ثدحتي ،اتيب ينتسو ةعبس ونح ىلع يوتتح ةيئاه ةديصق هل نسح دوممح رعاشلا
 تابعرلما نم ناك لازلزلا اذهو .نانجزرأ ةنيدم هزكرم ناكو ،م1939 ماع لولأا نوناك رهش نم نيرشعلاو عباسلا ةليل

 
 سلِكِ ةنيدم يأ 57
 .327–3/323 ،ءابهشلا بلح خيراتب ءلابنلا ملاعإ ،بيللحا خابّطلا 58
 ةظفاحبم ةليخنلا ةدلب في م1910 ماع زوتم نم نياثلا مويلا في دلو ،ةيسنامورلا ةسردلما لىإ نومتني نيذلا نيدد�ا ءارعشلا زربأ نم يرصم بيدأو رعاش وهف 59

 فيرلا رعاشب بقل .ابلاط لازي لا وهو 1935 ماع "خوكلا نياغأ" ناونعب لولأا هناويد ردصأف ،ركبم نس في وهو اقراخ اغوبن رعشلا في غبن دقو .طويسأ
 كلت برشتف ،مá رثàو مهنيب أشن نيذلا ءاطسبلا ينحلافلا نازحأ نمو ،ةيفيرلا هتدلب في اهشاع تيلا ةليملجا ةعيبطلا روص نم لكشت يرعشلا هنادجو نلأ
 نفديل رصم لىإ هنامثج لقن ثم ،ةنس 68 زهاني رمع نع تيوكلi 1977 ناسين/ليربأ 25 في الله هحمر فيوتو .هتايح لاوط هرعش في اهسكع تيلا روصلا
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 موروجو ايسامأو تاكوتو ساويسو هناخشوموغ لثم لوض(لأا ندم نم يرثك لىإ هتازه تدتما ثيح ،ةوقو ايرث¥ رطخلأا
 .ارًَّمدم لازنم 116720 ةبارق غلبت رئاسخو ،لاًيتق 32968 ونح اهعوممج تٍايفو ثودح ندلما هذه في تببسف ،نوسيرغو
 ،لازنم 2684 مدFّو ،اصخش 4125 ونح بيصأو ،مFايح (اسنإ 15600 دَقَف دْقف اهدحو نانجزرأ ةظفامح في امأو
 .ا� ةيلوض(لأا ندلما رثكأ رثأتل "لوض(لأا لازلز" ةلزلزلا هذه ىمست تناك اذلهو 60.لازنم 10712 ررضتو

 يقيقلحا هساسحإ دقفي نأ رعاشلل تببست ةيربكلا ةيدالماو ةيرشبلا رئاسلخا نم هتفلخ امو ةيعيبطلا ةثراكلا هذه نإ
 تبثي تىح كلذو ،هيلع دئادشلا ةد�زل ابًلط ءادنل� هتديصق حتتفي هارن لب ،ميظعلا ءلابلا اذله ملاستسلاا هيلع ىغطيو
 نىّبتي نأ ىلع رَعاشلا لميح لم رملأا ةقيقح في نكلو .تيمتسم برص بئاصلما مودق دنع هبرصو ،خسار هنايمإ ن³ انل
 :لازلزلا تافلمخ نم عسم ام لوه ةدش ىوس فقولما اذه

ـــــــــــــــــــــــــــه ـــــــــــــــــــــــــــشلا تِاَ ـــــــــــــــــــــــــــيحرِجَلْلِ دَئِادََّ ـــــــــــــــــــــــــــFاهَ ةَِ ــــــــــــــــــــــــصلافَ   اَِ ــــــــــــــــــــــــهلأَا فيِ برَُّْ ــــــــــــــــــــــــسأُ نُــــــــــــــــــــــــيدِ لِاوَْ   61اFَِاَ
 ىمظعلا ةبيصلما هذه دوعت نأ ديري لا ناك هسفن ةريرق في هنأ لاإ عسم ام بئاصم ىلع هبرصو رعاشلا نايمإ مغرو

 اقبط لقعلاو باوصلا نادقفل ببس ركسلاو ةزلها نم لاك نأ عمابج رملخ� لازلزلا هبشي هارن ثيح ،دلابلا لىإ ىرخأ ةرم
 تْعَضَرْأَ اَّمعَ ةٍعَضِرْمُ ُّلكُ لُهَذْتَ اcََوْرَـَت مَوْـَي .مٌيظِعَ ءٌيْشَ ةِعَاَّسلا ةَلَزَلْزَ َّنإِ مْكَُّبرَ اوقَُّـتا سُاَّنلا اهَُّـيأَ Pَ﴿ :لىاعت هلوقل
 رعاشلا لوقيف 62﴾دٌيدِشَ rَِّا بَاذَعَ َّنكِلَٰوَ ىٰرَاكَسُبِ مهُ امَوَ ىٰرَاكَسُ سَاَّنلا ىرَـَتوَ اهَلَحمَْ لٍحمَْ تِاذَ ُّلكُ عُضَتَوَ
 :ىرخأ ةرم اهنم قرشلا ىقتسي ةرئاد اسأك رملخا اذه نوكي نأ نم افئاخ

ــــــــــــــــــــــــــشحْاوَ ــــــــــــــــــــــــــص دُْ ــــــــــــــــــــــــــمزَ َ� كَفَورُُ ــــــــــــــــــــــــــبمرُـَف نُاَ  اََّ
ـــــــــــــــــــــــــــــــهَّلعَلَوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــخم اَ ـــــــــــــــــــــــــــــــت رٌَْ ـــــــــــــــــــــــــــــــسيَـَف رُودَُ   يقِتَْ

ـــــــــــــــــــــله  ـــــــــــــــــــــظعَلا بََُ ـــــــــــــــــــــم َّبـــــــــــــــــــــش مِئِاَ ـــــــــــــــــــــFابَكَنَ نِْ  اَِ
ـــــــــــــــــخم ـــــــــــــــــفكِلا رََْ ـــــــــــــــــشلا حِاَ ـــــــــــــــــم قُرْـَّ ـــــــــــــــــساكَ نِْ   63 اFَِاَ

 ةبطامخ هبطاخيف ،لازلزلا ينبو هنيب هارجأ يذلا يراولحا بولسلأا هيف جهتني افصو لازلزلا فصو في رعاشلا عرش ثم
 ىلتق ضاقنلأا تتح مهكرتو ،ملهزانم يرمدتو مهزّهو ،سانلا بولق في ةعورلا ثب نم لازلزلا هب ماق ام اهيف نيدي باتع
 ءامدلا كفسي راصف ،فنعُلاو ةوسقلا هيف تلّحو ،فطعلاو ةحمرلا هنم تفتنا ناسنÙ اضيأ لازلزلا هبّشي اذلف .ىحرجو
 :ت(اويلحا ءامدب ضرلأا ةحفص هوشي رازبج ههبشي وأ ،ادًاسف ضرلأا في وثعيو

ــــــــــــــــــــــــه ــــــــــــــــــــــــمأُ يِ ــــــــــــــــــــــــلزَلْزَ ةٌَّ ــــــــــــــــــــــــلـَق تَْ ــــــــــــــــــــــــهدِاهَمِ بَْ  اَ
ـــــــــــــــــــــــــــــش ـــــــــــــــــــــــــــــص تَهَّْوَ ـــــــــــــــــــــــــــــيدْبمُِ اهَـَتحَفَْ ـــــــــــــــــــــــــــــج ةَِ   رٍزِاَ

ــــــــــــــــــــــــخفَـَنوَ  ــــــــــــــــــــــــملْا حَــــــــــــــــــــــــيرِ تَْ ــــــــــــــــــــــــFابَـَنجَ فيِ تِوَْ  اَِ
ـــــــــــــــــــــــــــحمَّرلا ـــــــــــــــــــــــــــحتَـْنا ةَُْ ـــــــــــــــــــــــــــبح تْرََ ـــــــــــــــــــــــــــش دَِِّ   64 اFَِابََ

 ءيمج لبق سانلا اهيلع تيلا ةلالحا انل فصيو ،ةلزلزلا هذه هيف تعقو يذلا نمزلا ةمداقلا تايبلأا في رعاشلا دديح
 ،نويعلا اله عمدتو بولقلا اهنم رطفتتو ،دوللجا اهنم رعشقت ةبعرمو ةلئاه نٍاعم تاذ ةيغلاب اظافلأ لميح افصو ةلزلزلا
 فصتنم في م� تلزلزتف ،اجر ضرلأا تجّر ذإ قيمع تابس في ىقرغ سانلا راصو هلودس ىخرأ الم ليللا نإ :لوقيف

 
 ةعجم دوممح ؛.1/115 ،)2013 ،ةيقرشلا ثابحلأل نيالملأا دهعلما :تويرب( رصاعلما بيرعلا بدلأا ملاعأ ،ويهونود نوج - نييتنومارت لزيل :رظنا .اهيف
 .499–492 ،)1999( 14/4 جاهوسب تانبلل ةيبرعلاو ةيملاسلإا تاساردلا ةيلک ةلمج ،"ليعاسمإ نسح دوممح رعش في ةيرقلا" ،ينمأ
 .114 ،)2015( 4/7 ،خيراتلا تاسارد ةلمج "نانجزرأ ةيلاو في ةدعاسلما تايلاعفو 1939 ماع يربكلا لوضHلأا لازلز" ،ولغوأ ولغوت حتاف 60
 .3/675 ،)2004 ،باتكلل ةماعلا ةيرصلما ةئيلها :ةرهاقلا( ليعاسمإ نسح دوممح رعاشلل ةلماكلا لامعلأا ،ليعاسمإ نسح دوممح 61
 .22/1،2 جلحا 62
 .3/675 ،ليعاسمإ نسح دوممح رعاشلل ةلماكلا لامعلأا ،ليعاسمإ 63
 .3/675 ،ليعاسمإ نسح دوممح رعاشلل ةلماكلا لامعلأا ،ليعاسمإ 64
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 ،اهينكاسل رباقم اهتلوحو ،تارخافلا تويبلاو تايلاعلا روصقلا تدّهو ،قئاقد ثلاث لاإ ةيناثلا ةعاسلا لياوح ليللا
 :ىرقلاو ندلما كلذب تحسمف ،تولما بكر في رابكل� راغصلا تقلحأو

ــــــــــــــنلاوَ ــــــــــــــقرْغَ سُاَّ ــــــــــــــسلا فيِ ىَ ــــــــــــــس نِوكُُّ ــــــــــــــ� تْجََ  مِِْ
ـــــــــــــــــــــــــــــــلقَبِ اذَإِوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــجرْـَي ضِرْلأَْا بِْ ـــــــــــــــــــــــــــــــفجْرَ فُُ  ةًَ
ـــــــــــــــــطفَ ـــــــــــــــــملْا ىوََ ـــــــــــــــــقلْاوَ نَئِادََ ـــــــــــــــــهوَ ،ىرَُ ـــــــــــــــــ� ىوََ  اَِ
ــــــــــــــــــقلاَ ــــــــــــــــــنجِلأَْا ىَ ــــــــــــــــــهكُلِْ� ةَُّ ــــــــــــــــــشوَ ،لِوُ ــــــــــــــــــم دَاَ  نِْ
ــــــــــــــــــبوَ ــــــــــــــــــحُّللا نىََ ــــــــــــــــــلعَ دَوُ ــــــــــــــــــهمُلْا ىَ ــــــــــــــــــهوَ دِوُ   اهََّدَ

ـــــــــــــــــــــــــــــــس  ـــــــــــــــــــــــــــــــنـَي ةٌنَِ ـــــــــــــــــــــــــــــــلها مُاَ ـــــــــــــــــــــــــــــــس فيِ لُوَْ  اFَِانَكََ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــصلا َّكدُ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــFاقَفَخَ فيِ بَاذَوَ حُابََّ  اَِ
ـــــــــــــــــــــــــــــس فيِ ـــــــــــــــــــــــــــــF ةٍفَدُْ ـــــــــــــــــــــــــــــلعَ ىوََْ ـــــــــــــــــــــــــــــFامَلُظُ ىَ  اَِ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــح ـــــــــــــــــــــــــــــــــسلحِْا برِِْ ـــــــــــــــــــــــــــــــــقمَ نِاَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــFافَرُلِ ارًبِاَ  اَِ
ـــــــــــــــــــــضنَـَف ـــــــــــــــــــــس اَ ـــــــــــــــــــــملْا رَوتُُ ـــــــــــــــــــــع تِوَْ ـــــــــــــــــــــFارَوْعَ نَْ   اَِ

 هبّش هنلأ ،لازلزلا ثودح ببس نايب في اعئار اعادبإ عدبي هارن لزلازلا اهفلتخ تيلا ةيناسنلإا يسآلما هذله هريوصت دعب
 كلذكف ،ءامدلا هنم ليسي حورمج ناسنÙ لازلزلا اهقفاري تيلا 65ةيضرلأا ةرشقلا تاقبط تاقلازناو ةيناكبرلا تاراجفنلاا
 :اهقوف نبم تْزتهاو ترامو تجام فيزنلا حرلجا ا�اصأ الم ضرلأا

ـــــــــــج تْرَأَزَ ـــــــــــتهْافَ ضِرْلأَْا حُارَِ ـــــــــــصلا جَاَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــهـَنـَتوَ   ىدََّ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلزِّلا دََّ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــس فيِ لُازَْ   اFَِاحَاَ
 ضرلأا حطس قوف ةيرغص لاو ةيربك كترت لا لب ،بسحف ةيرشبلا رئاسلخا نع رفست لا اFاجاتجراو ضرلأا تازه نإ

 روصقلاو تامخاشلا ببَقُلا ن³ اهيف ينبي تيلا تايبلأا هذه في رعاشلا لاق امك ،يمدهتلاو يرمدتل� اهيلع تضق لاإ
 لوض(لأا لازلز في اFابتع ىلع ةيثاج ،اهشورع ىلع ةيواخ اضعب مهضعب سانلا ا� ىهابتي تيلا تاديّشلما جوبرلاو
 :"ايكرت ةعجاف"ـب اضيأ ىمسلما

ــــــــــــــــــــــــــهـَف ــــــــــــــــــــــــــبقِ تْوََ ــــــــــــــــــــــــــك بٌاَ ــــــــــــــــــــــــــشمأَ َّنُ ــــــــــــــــــــــــــع خََْ  ةٍَّزِ
ــــــــــــــــــــــــهوَ ــــــــــــــــــــــــصقُ تْوََ ـــــــــــــــــــــــــت رٌوُ ــــــــــــــــــــــــ� ايَـْنُّدــــــــــــــــــــــــلا صُقُرَْ  اَِ
ــــــــــــــــــــــهوَ ـــــــــــــــــــــــب تْوََ ــــــــــــــــــــــسَّرعَ جٌورُُ ــــــــــــــــــــــهيفِ تَْ ــــــــــــــــــــــملْا اَ   نىَُ

ــــــــــــــــــــــــــــم  ــــــــــــــــــــــــــــنجأَ نِْ ــــــــــــــــــــــــــــلجا مَِْ ــــــــــــــــــــــــــــFارَادَ فيِ ءازَوَْْ  اَِ
ــــــــــــــــــــــــــــــتخوَ ــــــــــــــــــــــــــــــيثِاجَ ُّرَِ ــــــــــــــــــــــــــــــلعَ ةًَ ــــــــــــــــــــــــــــــFابَـَتعَ ىَ  اَِ
ـــــــــــــــــــطأَوَ ـــــــــــــــــــجوَ َّلَ ـــــــــــــــــــم رِهَّْدـــــــــــــــــــلا هُْ ـــــــــــــــــــش نِْ   اFَِافَرُُ

 ترا�اف دَباعلما برّخ ذإ ،ءارسلاو ءارضلا في هبر لىإ عرضتلاو ةدابعلل اهيف ميقي نمو دباعلما ىلع تىح قفشي لم لازلزلا
 تولما ريذن اوقلت دقو ،ةيواخ لنخ زاجعأ م�أك ،ضعبلا مهضعب ىلع ىعرص اهيف موقلا ىترلِ دابّعُلا نم اهيف نم ىلع
 فئاظولا هذ� ينمئاقلا نلأ ،سئانكلا سارجأ تاقّدو دجاسلما نذآم تاوصأ تأفطنا دقف .ةيضرلأا تازلها تاوصأ نم
 :تامدهنلما تتح مهعراصم اوقلا ةيدابعلا

ــــــــــــــــــيوَ ــــــــــــــــــسمَلْا حَْ ــــــــــــــــــم !دِجِاَ ــــــــــــــــــهدَ اَ ــــــــــــــــــ�اكَرْأَ اَ  اََ
ـــــــــــــــــــيأَ ـــــــــــــــــــملْا نَْ ـــــــــــــــــــيأَ ؟نُذِآَ ـــــــــــــــــــص نَْ ـــــــــــــــــــ�اذَأَ تُوَْ  اَِ
ـــــــــــــــــــــــــــــكبْكُ نََّ�أَ ـــــــــــــــــــــــــــــباعَ بَِ ـــــــــــــــــــــــــــــهـَتـْناوَ اهَودُِ  ؟تَْ
ـــــــــــــــــــــــــــسينِكَوَ ـــــــــــــــــــــــــــناكَ ةٌَ ـــــــــــــــــــــــــــميتمَِ تَْ ـــــــــــــــــــــــــــهارَ ةََ  بٍِ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــن اذَإِوَ ــــــــــــــــــــــــــــــــضقَلْا سُيقِاوََ ــــــــــــــــــــــــــــــــسبِ ءِاَ  اهَحِاَ
ــــــــــــــــــــــــ� اذَإِو ــــــــــــــــــــــــص مِِْ ــــــــــــــــــــــــلعَ ىعَرَْ ــــــــــــــــــــــــص ىَ   مِِ�ابَلُْ

ـــــــــــــــــــــــــــــــهـَف  ـــــــــــــــــــــــــــــــهرُبِانَمَ تْوََ ـــــــــــــــــــــــــــــــلعَ اَ ـــــــــــــــــــــــــــــــس ىَ  ؟اFَِاَّدُ
ـــــــــــــــــــجفَلْا فيِ ـــــــــــــــــــيأَ ؟رِْ ـــــــــــــــــــضمَ نْ ـــــــــــــــــــنرَ ىـَ ـــــــــــــــــــFاعَدُ ينُِ  ؟اَِ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ� ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــج مُِِ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــشعَرَ فيِ ضِرْلأَْا حُارَِ  اFَِاَ
ـــــــــــــــــــــــــــــس ـــــــــــــــــــــــــــــقرْـَي نَارَهَْ ـــــــــــــــــــــــــــــFاَّقدَ ىجَُّدـــــــــــــــــــــــــــــلا فيِ بُُ  اَِ
ـــــــــــــــــــــــقلْـَت ـــــــــــــــــــــــن ىَ ـــــــــــــــــــــــملْا رَيذَِ ـــــــــــــــــــــــم تِوَْ ـــــــــــــــــــــــصأَ نِْ  اFِاوَْ
ــــــــــــــــــــــــــــــشأَ ــــــــــــــــــــــــــــــثنُ مْهُؤُلاَْ ــــــــــــــــــــــــــــــلعَ تْرَِ ــــــــــــــــــــــــــــــشخَ ىَ   اFَِابََ
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 انم بلطيل لا (رعاش اهمدختسا 66برعلا ملاك في ةددعتم ضارغأ اله تيلا تاماهفتسلاا ةرثك اضيأ انه ظحلان
 ،هتمظعو هلوه رهظيو ،لازلزلا اذه عوقو ناهذلأا في خسريو ررقي نأ دارأ هنأ :اهنم اهدصق نٍاعلم لب ،مهفتسا ام ةبوجأ
 هلمأو قيمعلا هعجوت تبثي نأ لوايح يماهفتسلاا بولسلأا اذ� هنأ امك .ثدلحا حرسم نع ديعب كٍّاش ةَهبش ليزيو
 رعش في لازلزلا دهاشم نأ ركاش دوممح بتاكلا لوقي امك راصتخ�و .لازلزلا برخ هعاسم دنع هباصأ يذلا ديدشلا
 ،نيّاسنلإا نادجولا يرثتست تيلا تابكنلاو يسآلما ناول³ ةممّصم ةينف ةروصب تروِّص ليعاسمإ نسح دوممح رعاشلا
 67.نويعلا فرّذتو بولقلا رطّفتُو ،رئامضّلا عدّصتو

 68ييح دلاخ رعاشلا .2.6

 هعسم رثإ اهضرق اتيب ينثلاثو ةتس ونح يوتتح "لملأا يحو نم" اهاسمأ ةيئ� ةديصق ييح دلاخ نييطسلفلا رعاشلل
 ندلما هذه نأ انيبمو ،مهنم نيدوقفلما ء¢رب ûدتبم كارتلأاو ينيروسلا م�اوخÙ لّح يذلا لللجا باصلما اذه ةًرشابم
 املثم ،ىرخلأا اهتخأ عجفتتو لاإ ةٌثراك اهادحإ بيصت لا ،ضعبب اهضُعب ةٌلصتم شعرم نامرهك ةنيدم لازلز في ةبوكنلما

 :ءابهشلا بلح هب ترث¥و شعرم نامرهك ةنيدبم لّح
ــــــــــــــــــــــــثرْأَ ــــــــــــــــــــــــشلا يِ ــــــــــــــــــــــــثرْأَوَ مَآَّ ــــــــــــــــــــــــعلْاوَ كَُّْترــــــــــــــــــــــــلا يِ  َ�رََ
ـــــــــــــــع َ� ـــــــــــــــف ينَُْ ـــــــــــــــملَكَ يكِبْاَ ـــــــــــــــلا حِْ ـــــــــــــــق قِبرَْْ ـــــــــــــــبهَذَ دَْ   اوُ

ــــــــــــــــــلزِ  ــــــــــــــــــم لُازَْ ــــــــــــــــــهوْأَ شَعَرَْ ــــــــــــــــــهـَتخْأُ ىَ ــــــــــــــــــبلَحَ اَ  اَ
ـــــــــــــكوَ ـــــــــــــش ُّلُ ـــــــــــــلعَ ءٍيَْ ـــــــــــــجوَ ىَ ــــــــــــــثلا هِْ ـــــــــــــبلَقَـْنا ىرََّ   اَ

 هنلأ ،هل ابرق هتيب راص نم مهنمف .هيف مFاخرصو سانلا لاوحأو لازلزلا ريوصت في ءارعشلا نم هيقِباسك رعاشلاو
 تولما نم هلفط ةياحم لوايح نم مهنمو ،ةمدهنلما ناردلجا ينب هيلع ىمغلما حيرلجا مهنمو ،ماكرلا في عاضو هنامثج ىراوت
 :سدقلا لهأ اهعمسيل ينطسلف لىإ تلصو دق ةدجنتسلما تاوصلأاو تّ(لأا هذه نإو .ضاقنلأا تتح هسفن ايس(
ــــــــــــــــــــــــــيأَ ــــــــــــــــــــــــــبحِلأَْا نَْ ــــــــــــــــــــــــــق ةَُّ ــــــــــــــــــــــــــتَ� دَْ ــــــــــــــــــــــــــغـُي اوُ  مْهُلُفِاَ
ــــــــــــــــــــــه ــــــــــــــــــــــفدَ اذََ ــــــــــــــــــــــهوَ ينٌِ ــــــــــــــــــــــه اذََ ــــــــــــــــــــــب لَْ ــــــــــــــــــــــمرَ هِِ  قٌَ
ــــــــــــــــــــــــحرْجَ تَُّ(أَ ــــــــــــــــــــــــكيَ ىَ ــــــــــــــــــــــــلقَلْا دُاَ ــــــــــــــــــــــــسيَ بُْ   اهَعُمَْ

ـــــــــــــــــــلزِ  ـــــــــــــــــــه لُازَْ ـــــــــــــــــــهـَي مٍدَْ ـــــــــــــــــــضمُ نَكُّْرـــــــــــــــــــلا ُّدُ  َ�رِطَْ
ـــــــــــــــــــــــضيحَْ كَاذَوَ ـــــــــــــــــــــــفطِ نُِ ـــــــــــــــــــــــنح لاًْ ـــــــــــــــــــــــنجا هُوََْ  َ�ذََْ
ــــــــــــــــــــــــــهـُنينِأَ ــــــــــــــــــــــــــنحَ فيِ اَ ــــــــــــــــــــــــــسدْقُ َ�اَ ــــــــــــــــــــــــــبجَوَ انَِ   اَ

 للاتحلاا ةثراك نم اوجني لم نيذلا ينينيطسلفلا عقاوب ليازلزلا ثدلحا اذه طبر في رعاشلا دهتيج ةيلاتلا تايبلأا في ثم
 ءادعلأا ءلاؤه نم محرأ فيولا بلكلا دنج دقف .باذعلا ءوس مهموست يهو اماع ينسخم نم رثكأ تماد نيويهصلا
 اهلعل ،ةرسكنلما ناطيلحا مشت تلظف ،اFاديس لزانم كرت نع تعنتما لازلزلا دعب ً�لاك انيأر اننإ ثيح ،مهنم قفشأو
 فىوأو ىدهأ ا�أ في كش لاف اذكه ءايفولأا بلاكلا لاح ناك اذإف .باترلاو مدرلا نهنع ضفنتل ا� يننتعا نم حير دتج
 :اهنم اوعبشو دلابلا تايرخ اولكأ نأ دعب ينينيطسلفلا اولتقو ،امًلظ سدقلا اولتحا نيذلا رشبلا ءلاؤه نم نّحأو
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 .1/105 ،)2003 ،ينجالخا ةبتكم :ةرهاقلا( ،ركاش دممح دوممح ذاتسلأا تلااقم ةرهجم ،ركاش دممح دوممح :رظنا 67
 لاصاح ةيندرلأا ةعمالجi ةيبرعلا ةغللا مسق في جرتخ .م13/12/1959 خيراتب يننج ةظفامح في يعار رفك ةدلب في دولولما ييح الله دبع ديعس دلاخ وه 68

 طشن ذاتسأ وهف .يننبج حاجنلا ةعماجو ةزغب ةيملاسلإا ةعمالجاك ،ينطسلف هدلاب في ةدوجوم تاعماجو سرادم ةَّدع في لمع .م1985 ةنس يرتسجالما ىلع
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ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلكَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــجهِ بىَأَ ٌّفيِوَ بٌْ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلزِنْمَ نَارَْ  هِِ
ــــــــــــــــــــــــــشيَ ــــــــــــــــــــــــــجحْأَ ُّمُ ــــــــــــــــــــــــــجرْـَي هُرَاَ ــــــــــــــــــــــــــب وُ ــــــــــــــــــــــــــمأَ هِِ  لاًَ
ـــــــــــــــــــلأَ ـــــــــــــــــــه سَيَْ ـــــــــــــــــــه³َِ اذََ ـــــــــــــــــــم ىدَْ ـــــــــــــــــــب نِْ ـــــــــــــــــــشبَ نيَِ   رٍَ

ـــــــــــــــــــــــــــبرَلِ  ـــــــــــــــــــــــــــيـَبلْا ةَِّ ـــــــــــــــــــــــــــب مٍدْرَ فيِ تِْ ـــــــــــــــــــــــــــبقَـَترْا هِِ  اَ
ـــــــــــــــــــمم ـــــــــــــــــــتعَرَ نَِّْ ـــــــــــــــــــسعَ هُْ ــــــــــــــــــــت اهَاَ  ََ�ُّترـــــــــــــــــــلا ضُفُْـنَ
ـــــــــــس ـــــــــــشلا اومُاَ ـــــــــــس بَوعُُّ ـــــــــــغـَبلْا رَاعَِ ـــــــــــبلَكَلْاوَ يِْ   69اَ

 70ميحرلا دبع ناميلس يلع دحمأ رعاشلا .2.7

 يرخلأا لازلزلا في اتًيب ينناثمو يننثا ىلع ةلمتشم ةينون ةديصق ضرقي ميحرلا دبع ناميلس يلع دحمأ يرصلما رعاشلا
 ثم ،احابص 04:17 ةعاسلا مامتب م2023 ماع طابش نم سداسلا مويلا في 71ةيكرت ةظفامح ةرشع ىدحإ برض يذلا
 ترا�او لازلزلا انشع نم ننح (دوقي اريوصت هريوصت في رعاشلا قفِّوُ .ارهظ 1:24 ةعاسلا لياوح هسفن مويلا في رركت
 هسمر ام ىلع هقدِّصن نأ لىإو ،ةنيصرلا ةيرعشلا هفطاوعو هسيساحأ ةوقو رعاشلا قفأ عاست� لوقن نأ لىإ انيلع تويبلا
 .�روسو ايكرت دلاب ىلع لازلزلا اهبلج تيلا ةميسلجا رارضلأا نم ةيرعشلا هتحول في انل

 اهريراقت في "دافآ" ةيكترلا ئراوطلاو ثراوكلا ةئيه تلواح ةحداف رئاسخ ينتعباتتم ينترم رركتلما لازلزلا اذه ببّس
 نيابلما امأو .ً(اسنإ 115.353 ةبارق اوبيصأ نيذلاو ،مهحاورأ اودقف اصًخش 50783 ونح :ةيلاتلا ماقرلأ� اهردّقت نأ
 لازلز بركأ لازلزلا اذه نأ انل حضتّي ةلئالها ماقرلأا هذه للاخ نمو 72.نىًبم 37984 اهددعف لازلزلا ءَانثأ ةًرشابم ةراهنلما
 اذلهو .برّلا في ةعقاولا ةيلماعلا لزلازلا خير¶ في اهلثم رَـُي لم ةيزازتهلاا هتوقو هتدش نأو ،اهيخر¶ في ايكرت دلاب هتفرع رمّدم
 لك فطاوع يرثت لازلزلا اهثدحأ تيلا ةيواسألما روصلا هذه نأ كش لاو ."رصعلا ةثراك"ـب لازلزلا اذه ىمّسي نأ َّقحُ دقف
 رعاشلاو .مهلكاشمو ينملسلما مFوخإ موهمو ةيناسنلإا يلماح ءارعشلا نع لاضف نانلحاو فطعلا نم ةٌَّرذ هبلق في ناك نم
 تيلا ةثراكلا هذه في نيررضتلما كارتلأا مFوخإ عم ً�رعش انماضت اونماضت نيذلا ءارعشلا ءلاؤه دحأ ناميلس يلع دحمأ
 هنلأ .هلمأو هاسأ ينبوكنلما هناوخإ عم مساقتي نأ ةَيغب اهركذ تيلآا ةينونلا هتديصق رعاشلا ضرق .ملهاومأو مهحاور³ تبهذ
 وضع هنم ىكتشا اذإ ،دحاولا دسلجا لثمك مهحمارتو مهفطاعتو مهداوت في يننمؤلما لثم" :ثيدح نىعم ةركف لميح
 ىلع يوتيح لاهذم افصو لازلزلا فصوب هتديصق في رعاشلا لّهتسا دقو 73".ىملحاو رهسل� دسلجا رئاس هل ىعادت
 بيسيف ،سانلا راصبأ عزتني يذلا ديدشلا قبرل� لازلزلا هبشي ذإ ،هتمظعو لازلزلا لوه ىهتنم ينّبت ةعئار ةيغلاب بيلاسأ
 ةدش نم لازلزلا نأ نع انل برعيل ةينكلما ةراعتسلاا قيرط نع ةرئاطل� ملاعلإا لئاسو اضيأ هبِّشيو ،اهيلع ليوتسيو نويعلا
 مهنكامأ نيرفاسلما للاقتسا لثم رابخلأاو فحصلا في هناكم لّقتساو ،سانلا لوقع لغَش حاورلأل هقاهزإو نيابملل هيرمدت
 :لازلزلا ثادحأ لاإ تاعاذلإا في عاذي لاو فحصلا في بتكي لاو سانلا هاوفأ نم جريخ لاف ،ةرئاطلا تنم ىلع
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 هنأ لاإ ،ةروصنلما ةعمابج – ةيزيلنجلإا ةغللا مسق – بادلآا ةيلك في جرّتخو ،م1963 ماع رصبم ديعسروب ةظفامح في ناميلس يلع دحمأ رصاعلما رعاشلا دلو 70

 صصقلاو ةيدقنلاو ةيبدلأا بتكلاو ةيرعشلا نيواودلا نم ديدعلا هلو .ةفلتمخ تاعوضوم في دئاصق مظن في هتايح سرّكف بيرعلا بدلأاو رعشلi نوتفم
 ةعوبطم يرغ اينوتركلإ ةبوتكم تلاز ام ةيملعلا تHودلما هذه بلغأ نأ هيلإ ةراشلإا رديج امم نكلو .ةيزيلنجلإا ةغللi اهبتك تيلا بتكلا لىإ ةفاضإ ت¬اورلاو
 .339–325 ،هلهأ ينب محر رعشلا ،ميحرلا دبع ناميلس يلع دحمأ :رظنا .انملع بسح رٍشن راد نم
 نام¬دأو ةنضأو سلكو افروأ يلناشو )زيزعلا( غيزلاأو ايطلامو باتنع يزاغو ةيكاطنأو ةينامثعو لازلزلا زكرم يه تيلا شعرم نامرهك :يه تاظفالمحا هذهو 71
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 .4/1999 ،)1955 ،بيللحا بيابلا ىسيع ةعبطم :ةرهاقلا( ملسم حيحص ،جاجلحا نب ملسم ينسلحا وبأ 73
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ــــــــــــــــــــــــــطخَ ــــــــــــــــــــــــــلزِّلا فََ ــــــــــــــــــــــــــعوَ لُازَْ ــــــــــــــــــــــــــنلا يَْ  نْيرِظِاَّ
ـــــــــــــــــــــــــــــساوَ ـــــــــــــــــــــــــــــع ىمَتَْ ـــــــــــــــــــــــــــــصوَ يِّأَ نَْ  ىؤًرُ وْأَ فٍْ
ــــــــــــــــــــــــــغ ــــــــــــــــــــــــــتلا فيِ لَاَ ــــــــــــــــــــــــــبلْأَ يرِمِدَّْ ــــــــــــــــــــــــــلا بَاَ   ىرَوَْ

ــــــــــــــــــــــــــــــسو  ــــــــــــــــــــــــــــــشمَ فيِ ابََ ــــــــــــــــــــــــــــــلها دِهَْ ــــــــــــــــــــــــــــــيعُلْا مِدَْْ  نْوُ
ـــــــــــــــــــــــــــــيلَ ـــــــــــــــــــــــــــــش تَْ ـــــــــــــــــــــــــــــتحوَ يرِعِْ ـــــــــــــــــــــــــــــصاوَلْا ىَّدََ  ينْفِِ
ـــــــــــــــــــــــــــلـَتعْاوَ ـــــــــــــــــــــــــــم ىَ ـــــــــــــــــــــــــــكلحَْا تنََْ ـــــــــــــــــــــــــــنُّظلاوَ َ�اَ   74نْوُ

 في بهسأ ثيح ،هلجمأ ام لصّفي ةيتلآا تايبلأا في هارن لاممج اريوصت هدئادشو لازلزلا لاوحأ رعاشلا روّص امدعبو
 ،ا�لايهو ضرلأا عادصنا لثم ،لاوملأاو حاورلأا ىلعو لزانلماو نارمعلا ىلع لازلزلا اهكتري تيلا ةيبلسلا تايرثأتلا ركذ
 نم سلما نم ناطيشلا هطبختي يذلاك حبصيس ةلمؤلما دهاشلما هذه ىأر نم لكو .سانلا ىلع اهراي�او تويبلا ماد�او
 :لاوهلأا نم هآر ام ةدش

ــــــــــــــــــــــــــــصحَ ــــــــــــــــــــــــــــمعُلا دََ ــــــــــــــــــــــــــــصحَ نَارَْ ــــــــــــــــــــــــــــقحِامَ ادًْ  اً
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنجَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــفأَوَ ،ضَرْلأَْا لَدَْ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــهلَهْأَ نىَْ  اَ
ـــــــــــــــــــــــــــــــطَ� ـــــــــــــــــــــــــــــــغ ضِرْلأَْا نُِ ـــــــــــــــــــــــــــــــهظَ ادََ ـــــــــــــــــــــــــــــــله ارًْ  اََ
ـــــــــــــــــــــصلاوَ ـــــــــــــــــــــم حُورُـُّ ـــــــــــــــــــــق نِْ ـــــــــــــــــــــلها ىوَِ ـــــــــــــــــــــه لِوَْْ  تْوََ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــبلأَْا اذَإِوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلها فيِ ٌّرذَ جُارَْ   اوََْ

ـــــــــــــــــــــــــــقبحُِ  ـــــــــــــــــــــــــــنلا قِوُ ـــــــــــــــــــــــــــسمْأَ سِاَّ ـــــــــــــــــــــــــــسيَ ىـَ  ينهِتَْ
ــــــــــــــــــــــــــــــملَـْثمِ ــــــــــــــــــــــــــــــفـُت اَ ــــــــــــــــــــــــــــــلا نيِْ ــــــــــــــــــــــــــــــنمَلْاوَ َ�لاَبَْ  نوُ
ــــــــــــــــــــــــــــغرَ ــــــــــــــــــــــــــــبلْا َّنأَ مَْ ــــــــــــــــــــــــــــسلا حِيرِّــــــــــــــــــــــــــــلِ� ءَدَْ  نوفُُّ
ـــــــــــــــــم ـــــــــــــــــهدَ اَ ــــــــــــــــــيلْا كِاَ ـــــــــــــــــه َ� مَوَْ ـــــــــــــــــصلحُْا يذَِ  ؟نوُ
ــــــــــــــــــــــــظنْمَ ــــــــــــــــــــــــضفْـُي رٌَ ــــــــــــــــــــــــسمَلِ يـِ ــــــــــــــــــــــــنلجُا تِاَّ   75نوُ

 ءامدلا اهنم ليست تاحارج اووذ مهضعبو ،ضاقنلأاو مدرّلا تتح ينثيغتسم مهضعب ىقبيف سانلا ىلع نيابلما ىواهتت
 رعاشلا لوقيف .ينجعلا لثم باترل� ةجوزمم مهثثجو ،ةعوطقم ملهاصوأ تدغ نورخلآا مهضعبو ،تارطقلا ريزغ رطلماك
 :سانلا حاورأ ذخأيل ةقيمعلا ضاقنلأا تتح هولد يقلي تولما كلذك ،قيمع رئب نم ءالما ذخÀ ناسنÙ تَولما اهبشم

ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنبِلاوَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــF تَُ�اَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــهـَقوْـَف تْوَاََ  اَ
ـــــــــــــــــــــــــــــضعْـَب ـــــــــــــــــــــــــــــض اهَُ ـــــــــــــــــــــــــــــقـْنأَ هُتَّْمَ  ىدََّرـــــــــــــــــــــــــــــلا ضُاَ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــعطِقُ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــصوْأَ تَْ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــظلحَْ فيِ مْلهُُاَ  ةٍَ
ـــــــــــــــــــــــــــحارَلجِْاوَ ـــــــــــــــــــــــــــغ تُاَ ـــــــــــــــــــــــــــعـَب تْزََ ـــــــــــــــــــــــــــلا ضَْ  ىرَوَْ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــف ـــــــــــــــــــــــــــــــــــملِْ� اذَإَِ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــي تِوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــلدَ ليِدُْ   هُوَْ

ـــــــــــــــــــــــــــــــضوَ  ـــــــــــــــــــــــــــــــك َ�احََ ـــــــــــــــــــــــــــــــبمَ لُِّ ـــــــــــــــــــــــــــــــئمِلِْ� نىًْ  ينِ
ـــــــــــــــــــــــــــــسمُ ـــــــــــــــــــــــــــــسفْـَن امًلَِّ ـــــــــــــــــــــــــــــحورُوَ اً ـــــــــــــــــــــــــــــتفُلْلِ اً  نوُ
ـــــــــــــــــــــــــغوَ ـــــــــــــــــــــــــسجْأَ تْدََ ـــــــــــــــــــــــــثمِ مْهُمُاَ ـــــــــــــــــــــــــجعَلا لَْ  ينِ
ـــــــــــــــــــس امَدِّـــــــــــــــــــلاوَ ـــــــــــــــــــمكَ تْلَاَ ـــــــــــــــــــيغَلْا اَ ـــــــــــــــــــتلهَْا ثِْ  نوُ
ــــــــــــــــــــــسممُْ ــــــــــــــــــــــبلحَِْ� اكًِ ــــــــــــــــــــــئبِلْا فيِ لِْ ــــــــــــــــــــــشلا رِْ   76نوطَُّ

 باتنع يزاغو ةيكاطنأو شعرم نامرهكو ايطلام ةنيدمك ةيكترلا ندلما ضعب انل رعاشلا ددعي ةمداقلا تايبلأا في ثم
 .ضرلأا عم تاعفترلما نيابلما يواستَلِ اتمْأ لاو اجوعِ نهيف ىرت لاف ،اÔكد نّهكّدو لازلزلا نّهفصع تياوللا افروأ يلناشو
 :اررضت ندلما رثكأ ام�أ لىإ ةراشإ ينترم ةيكاطنأو شعرم نامرهك تينيدم رعاشلا رركو
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ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنلا َ¥راو ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــيطِلَمَ( فيِ سُاَّ  )ةٍَ
ــــــــــــــــــــــــــــــكوَ ــــــــــــــــــــــــــــــم( فيِ اذََ ــــــــــــــــــــــــــــــع )شٍعَرَْ ــــــــــــــــــــــــــــــسلأَْا َّمَ  ىَ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــيكِاطَنْأَ( َّنإِ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــتَ� )ةََ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنـَف تَْ  اَ
ـــــــــــــــــــــــــــــــكوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــش( فيِ اذََ ـــــــــــــــــــــــــــــــفرْوأُ يلِنْاَ ـــــــــــــــــــــــــــــــم )اَ  تمٌَأَْ
ـــــــــــــــــــــــــــــساوَ ـــــــــــــــــــــــــــــه( اولُأَْ ـــــــــــــــــــــــــــــع )يََ¶اَ ـــــــــــــــــــــــــــــسأْمَ نَْ  اFَِاَ
ـــــــــــــــــــــــــــــكوَ ـــــــــــــــــــــــــــــغ( فيِ اذََ ـــــــــــــــــــــــــــــتْـنعَ يزِاَ ـــــــــــــــــــــــــــــش )باَ  اقََ
ــــــــــــــــــــــــــــــساوَ ــــــــــــــــــــــــــــــمرَهْـَق( فيِ اولُأَْ ــــــــــــــــــــــــــــــم )نَاَ ــــــــــــــــــــــــــــــنج نَْ  اََ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــصيحَْ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــبـُي لمَْ حَاوَرْلأَْا دُُ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــس قَْ   ىوَِ

ــــــــــــــــــــــــــــنبِ فيِ  ــــــــــــــــــــــــــــميقِأُ تٍَ�اَ ــــــــــــــــــــــــــــم تَْ ـــــــــــــــــــــــــــــق نِْ  نورُُ
ـــــــــــــــــــــــــــــصأَوَ ـــــــــــــــــــــــــــــهلَهْأَ تْبَاَ ـــــــــــــــــــــــــــــش اَ ـــــــــــــــــــــــــــــلحا َّتىَ  نوزُُ
ـــــــــــــــــــــــــــــلهاغَ ـــــــــــــــــــــــــــــلزِّلا اََ ـــــــــــــــــــــــــــــتهْافَ ،لُازَْ ـــــــــــــــــــــــــــــنلأَْا جَاَ  ينِ
ــــــــــــــــــــــلأُوَ ــــــــــــــــــــــنلا فُوُ ــــــــــــــــــــــم سِاَّ ــــــــــــــــــــــع اوتُاَ ــــــــــــــــــــــقيَ نَْ  ينِ
ـــــــــــــــــهوَ ـــــــــــــــــكبْـَت يَْ ـــــــــــــــــكدُ رَوُّدـــــــــــــــــلا يَ ـــــــــــــــــصلحُْاوَ تَّْ  نوُ
ـــــــــــــــــــــــــــــF ذْإِ ـــــــــــــــــــــــــــــك ىوَاََ ـــــــــــــــــــــــــــــيْـنـُب ُّلُ ـــــــــــــــــــــــــــــصحَ نٍاَ  ينِ
ــــــــــــــــــــــــــــــب ذْإِ ــــــــــــــــــــــــــــــلزِّلا ادََ ــــــــــــــــــــــــــــــسمُ لُازَْ ــــــــــــــــــــــــــــــبلجَا َّدوَْ  ينِ
ـــــــــــــــــــــــــــــثأَ ـــــــــــــــــــــــــــــهَّـتلا رِْ ــــــــــــــــــــــــــــــف يمِدِْ ـــــــــــــــــــــــــــــتيِّمَلْا قَوَْ   77ينِ

 لازلزلا لزِّنيُ رعاشلا تلعج مهتكبرأو سانّلا تفاخأو ،لزانلماو جوبرلاو روصقل� تحاطأ تيلا لازلزّلا فصاوع نإ
 ليللا كلذ في ناك لافط لا ادًحأ محري لم هنلأ ،فللجا يساقلا لاإ هلعفي لم هب ماق ام ن³ هركّذيو ،همكاحيل ناسنإ ةلزنم
 لىإ جاتيح ادعقمُ ازوجع لاو ،ليوطلا شيعلا لمÀ هبابش ناعيْرَ في تىف لاو ،ةلضفلما هباعلأ قناعي وهو هريرس ىلع امئ(
 نوشيعي اولاز ام نيذلا ىماتيلا لاو ،تانبلاو يننبلا بانجإ في نعمطيو جاوزلا نوجري تيلالا ىم�لأا لاو ،نانلحاو ةحمرلا

 :تولما ينثارب في مهَّلك ءلاؤه لازلزلا ىقلأ دقف ،مهئ�آ نادقف ملاآ تارجم تتح
ـــــــــــــــــــــــــــــهُّـيأَ ـــــــــــــــــــــــــــــلزِّلا اَ ـــــــــــــــــــــــــــــم لُازَْ ـــــــــــــــــــــــــــــسقْأَ اَ  ذْإِ ،كَاَ
ــــــــــــــــــــــــــــــــهُّـيأَ ــــــــــــــــــــــــــــــــلزِّلا اَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــت لمَْ لُازَْ ــــــــــــــــــــــــــــــــف مْحَرَْ  تىًَ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــص وْأَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلوْحَ اÔيبَِ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــباعَلْأَ هَُ  هُُ
ـــــــــــــــــــــــــــــــضرَ وْأ ـــــــــــــــــــــــــــــــمأُ اعًيِ ـــــــــــــــــــــــــــــــق هُُّ ـــــــــــــــــــــــــــــــقرَافَ دَْ  تَْ
ــــــــــــــــــــــــــجعُ وْأَ ــــــــــــــــــــــــــنـَياعَ ازًوُ ــــــــــــــــــــــــــقوَ تَْ  اوََّدــــــــــــــــــــــــــلا تَْ
ــــــــــــــــــــــــــــتـَي وْأَ ــــــــــــــــــــــــــــئاعَ ىمَاَ ــــــــــــــــــــــــــــتح لٍِ ـــــــــــــــــــــــــــــثلا تََْ  ىرََّ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــمَ�أَ وْأَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلَّمأَ ىَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــت اوُ  مْهُيجَوِزَْ
ــــــــــــــــــــــــــــــف ــــــــــــــــــــــــــــــلزِّلا اذَإَِ ــــــــــــــــــــــــــــــهنْـُي لُازَْ ــــــــــــــــــــــــــــــشيْعَ يِ   مْهََ

ــــــــــــــــــــــــــــــعَّورَ  ــــــــــــــــــــــــــــــش تَْ ــــــــــــــــــــــــــــــموْـَق كَاوَجَْ ــــــــــــــــــــــــــــــنمِآ اً  ينِ
ــــــــــــــــــــــــهمَلْا فيِ مََ( ــــــــــــــــــــــــصيَوَ دِْ ــــــــــــــــــــــــعـَب وحُْ ــــــــــــــــــــــــح دَْ  ينِ
ــــــــــــــــــــــــقـَبوَ ــــــــــــــــــــــــكلأَْا َ�اَ ــــــــــــــــــــــــعـَب فيِ لِْ ــــــــــــــــــــــــصلا ضِْ  نوحُُّ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــلهوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــقـَف اذََِ ـــــــــــــــــــــــــــــــــكلْا دََ ـــــــــــــــــــــــــــــــــنلحَْا َّفَ  نوُ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــسلِ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــك مٍاقَِ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــمزَ هِــــــــــــــــــــــــــــــــــــينِاعَـُت مَْ  ينِ
ـــــــــــــــــــــــــــــــلهوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــقلْا وذُ مَُْ ـــــــــــــــــــــــــــــــتمَلْا بَِّرـــــــــــــــــــــــــــــــلا ةَِّوُ  ينِ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــط ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنـَب فيِ ينَعِمِاَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنبَ وْأَ تٍاَ  ينِ
ــــــــــــــــــــــــــمح ــــــــــــــــــــــــــم ً¢دُِْ ــــــــــــــــــــــــــجرَـُي لاَ اَ ــــــــــــــــــــــــــكيَ نْأَ ىَّ   78نوُ

 ءايحلأا وعديو ،م�ازحأ في مهكراشيو مهيساويل كارتلأا هناوخإ لىإ يزاعتلا تاملك رعاشلا هجِّوي ةديصقلا ماتخ في
 روفغ بر نم ةرفغلماو ةحمرلا مه¶ولم لأسيو ،بابحلأاو لهلأا نم مهودقف نلم باستحلااو برصتلاو برصلا لىإ مهنم
 هل نكيم هناوخإ هاتج بجاو لقأ وه يذلا ءازعلا اذه هنم اولبقي نأ ابلاط لوقيف ،لجاعلا ءافشلا مهاحرلج وجريو ،ميحر
 :هب موقي نأ

 
 .)ت.د( "رمدلما ايكرت لازلز" ،ميحرلا دبع 77
 .)ت.د( "رمدلما ايكرت لازلز" ،ميحرلا دبع 78
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ـــــــــــــــــــــــــــــــف ـــــــــــــــــــــــــــــــم اولُـَبـْقاَ ـــــــــــــــــــــــــــــــعَّـتلا نيِِّ ـــــــــــــــــــــــــــــــسحِ يَزِاَ  ةًبَْ
ـــــــــــــــــــــــــــكلَ ـــــــــــــــــــــــــــه مُُ ـــــــــــــــــــــــــــعلْا اذََ ـــــــــــــــــــــــــــم ازََ ـــــــــــــــــــــــــــش نِْ  رٍعِاَ
ــــــــــــــــــــــــــــــــل ــــــــــــــــــــــــــــــــم لىَلأُِ ــــــــــــــــــــــــــــــــفَّلكَتَ اوتُاَ  اعَُّدــــــــــــــــــــــــــــــــلا تُْ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــشاعَ لىَلأُْاوَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــصيَلْـَف لاَأَ اوُ  اوبرُِْ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــضرْمَلِوَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــشلا َ(اَ ــــــــــــــــــــــــــــــــــم افَِّ ــــــــــــــــــــــــــــــــــنبِّرَ نِْ   اَ

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنَّـنإِ  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــموْـَي òِ اَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــعجِارَ اً  نوُ
ــــــــــــــــــــــــجوَ بَاذَ ــــــــــــــــــــــــم ادًْ ــــــــــــــــــــــــصتَ نِْ ــــــــــــــــــــــــتفُلْا فِيرِاَ  نوُ
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــحرَ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــضلا اللهُ مَِ ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــملْا َ�احََّ  يننِمِؤُْ
ـــــــــــــــــــــــــــــــنُّـبرَ ـــــــــــــــــــــــــــــــم نُحمََّْرـــــــــــــــــــــــــــــــلا اَ ـــــــــــــــــــــــــــــــصلا لىَوَْ  نيرِبِاَّ
ــــــــــــــــــــنلا هَــــــــــــــــــــلإ َ� ــــــــــــــــــــفخَ سِاَّ ــــــــــــــــــــك فِّْ ــــــــــــــــــــه َّلُ   79نوُ

 نايب قبس امك-ةيقار ةيغلاب تاينفو ةلهس ظافل³ فصتت ةثراكلا هذه تلوانت تيلا دئاصقلا نإف لوقلا ةصلاخو
 مFارظنو ةقداصلا ا�احصأ فطاوع لمتحو ،ضومغ لاو ديقعت يرغ نم اهيسآمو لزلازلا ثادحأ نع برعت-اهضعب
 بيلاسلأاو روصلا عونتب زيمتت دئاصقلا هذه نأ امك .نيرخلآا ملاآو نازح³ نورعشي مهتلعج تيلا ةعساولا ةيناسنلإا
 .نوررضتلماو نوبوكنلما اهشيعي تيلا ةلمؤلما ءاوجلأا لقنتو لازلزلا دهاشم دستج تيلا ةيغلابلا

 ةمتاخلا

 دودح في لاإ بيرعلا رعشلا في هيبصن ديج لم رشبلا خير¶ نم يواسأم ءزج لازلزلا نأ ةساردلا هذه للاخ نم انكردأ
 الهاوحأو اهءاوجأ اودصريو ،مهرصع لزلاز هيف اوقثويل رعشلا نوضرقي نرقلا كلذ ءارعش أدب ثيح ،يرجلها سداسلا نرقلا
 اوروصو ،لزلازلل �احض اوعقو نيذلا ينبوكنلماو نيررضتملل ةيرخلأا تاظحللا اوفصو دقو .اعئار اينّف ادصر اFافلمخو
Fجوزملما يئ¢رلا دهشلما هيف رهَظْي اريوصت ماكرلاو ضاقنلأا تتح سانلا تلااحو ،علاقلاو جاربلأاو روصقلاو نيابلما يوا 
 ةيناسنإ ةعزن ةيعيبطلا ةثراكلا هذه اولوانت نيذلا ينثدلمحاو ىمادقلا ينملسلما ءارعشلل نإ .نازحلأاو يسآلما نم ناول³
 اوركذيل امًيطتح اهومطح لب ،سانلا ينب ةدوجولما ةيفاقثلاو ةيعامتجلاا قراوفلاو ةيفارغلجا زجاولح� اوفترعي لم ثيح ةيلماع
 لاو نيد مهعميج لا نيذلا نم اوناك وأ ،نيدلا في مFوخإ نم وأ مFدلج نيب نم اوناكأ ءاوس ،مFابكنو سانلا يسآم
 سوفن في �ò ةقثلاو لؤافتلاو لملأا ثبو ةنينأمطلا رشن لىإ مهدئاصق في اودمع م�أ امك .ةيناسنلإا ىوس نول لاو قرع
 .سوفنلا في لازلزلا هكتري يذلا فولخاو رتوتلاو علهلل افيفتخو ،دئادشلل ةًهجاوم نيررضتلما ينبوكنلما

 دعب تناك وأ نيامثعلا دهعلا في تناكأ ءاوس ايكرت خير¶ في تعقو تيلا لزلازلا ثادحأ بيرعلا رعشلا لمهي لم
 بيلطلما دممح خيشلا نبا نيدلا يقت دممحو يدرولا نباك ىمادقلا برعلا ءارعش ضعب (دجو ثيح ،ةثيدلحا ايكرت سيس¥
 شعرم نامرهكو ةيكاطنأك ةيكترلا ندلما ضعب لمشت اهنيح تناك تيلا ماشلا دلاب تبرض اهيخراوت ةفلتمخ لزلاز اولوانت
 دنع اضيأ لالحا كلذكو .يضارلأا هذه في لزلازلا اهتكرت تيلا ةيواسألما تافلخلما فصو في اوداجأو ،اهيرغو سلكو
 تبرض تيلا لزلازلا ثادحأ ضعب تطغ دئاصق اوضرق ذإ ،هيرغو ليعاسمإ نسح دوممح رعاشلاك نيرصاعلما ءارعشلا
 يسآلما هذه لقنت ةيح ةروص مسر لجأ نمو .يرخلأا شعرم نامرهك لازلزو نانجزرأ لازلز لثم ثيدلحا دهعلا في ايكرت
 ةينايبلا بيلاسلأا ينب ام تعونت ةيقار ةينف لااكشأو ،ةفلكتم يرغ ةلسلس يرباعت ءارعشلا ءلاؤه مدختسا اهثراوكو ةيلازلزلا
 بسانت تيلا ةلزلزلا ةروس نم ةذوخأم اهمظعم ةينآرق تاسابتقا نم نييدلا صانتلا ينب امو ةيانكو ةراعتساو هيبشت نم
 لماعم لمتكت تىح تاعوضولما هذه لثبم مامتهلاا لىإ لا�ا اذه في ينصصختلماو ينثحابلا يصون ايرخأو .لاقلماو ماقلما
 .بيرعلا بدلأا في مامتهلااو ةيانعلا نم ديزم لىإ جاتيح اديدج اعون لاز ام يذلا ةيعيبطلا ثراوكلا بدأ

 
 .)ت.د( "رمدلما ايكرت لازلز" ،ميحرلا دبع 79
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 عجارلما

 .1995 ،ةفرعلما لماع :تيوكلا .اهرآو اهتقيقح لزلازلا .لاجم رهاش ،اغآ
 .)2023 وينوي ،دافآ :ةرقنأ( لزلازلا ريرقت ،7.6 :و.م – 7.7 :و.م )شعرم نامرهك( ناتسبلأ-كيجرزM 2023 ريابرف 06 ،دافآ
 .1987 ،باتكلل ةماعلا ةيرصلما ةئيلها :ةرهاقلا .ميهاربإ ظفاح ناويد .ظفاح ،ميهاربإ
 .1998 ،ركفلا راد :تويرب .ادلمج 12 .بلح خيرÏ في بلََّطلا ةيَغْـُب .نيدلا لامك ،يمدعلا نبا
 .2017 ،نيدلا دعس راد :قشمد .ديمعلا نبا خيرÏ دعب اميف ديرفلا ردلاو ديدسلا جهنلا .لئاضفلا بيأ نب لضفم ،لاسعلا نبا
 .1986 ،يرثك نبا راد :قشمد .ادلمج 11 .بهذ نم رابخأ في بهذلا تارذش .دحمأ نب يلحا دبع ،دامعلا نبا
 .1986 ،ملقلا راد :تيوكلا .يدرولا نبا ناويد .رفظم نب رمع ،يدرولا نبا
 .1999 ،ةيرصعلا ةبتكلما :تويرب .ملاسلإا خيرÏ في مÒلأا ةهزن .دممح نب ميهاربإ نيدلا مراص ،قامقْدُ نبا
 .1414 ،رداص راد :تويرب .ادلمج 15 .برعلا ناسل .مركم نب دممح ،روظنم نبا
 .1983 ،ةعبطلا 2 ،بتكلا لماع :تويرب .ذقنم نب ةماسأ ناويد .ةماسأ ،ذقنم نبا
 .1955 ،بيللحا بيابلا ىسيع ةعبطم :ةرهاقلا .تادلمج 5 .ملسم حيحص .جاجلحا نب ملسم ينسلحا وبأ
 ،ةلاسرلا ةسسؤم :تويرب .ةيحلاصلاو ةيرونلا ينتلودلا رابخأ في ينتضورلا .يقشمدلا يسدقلما ليعاسمإ نب نحمرلا دبع نيدلا باهش ،ةماش وبأ

1997. 
 .2004 ،باتكلل ةماعلا ةيرصلما ةئيلها :ةرهاقلا .تادلمج 3 .ليعاسمإ نسح دوممح رعاشلل ةلماكلا لامعلأا .نسح دوممح ،ليعاسمإ
 .2002 ،ةينيدلا ةفاقثلا ةبتكم :ةرهاقلا .قافلآا قاترخا في قاتشلما ةهزن .الله دبع نب دممح نب دممح ،يسيردلإا
 .2001 ،تيوكلا في ءابنلأاو داشرلإا ةرازو :تيوكلا .ادلمج 40 .سوماقلا رهاوج نم سورعلا جÏ .نييسلحا ىضترم دمّمح ،يديبَّزلا
 .74-72 ،)1960( 29 قلحا ةوعد ."ايندلا نايحر Ø" .ميلس ،يلكرزلا
 .2000 ،ثاترلا ءايحإ راد :تويرب .ادلمج 29 .تايفولM فياولا .كبيأ نب ليلخ نيدلا حلاص ،يدفصلا
 .1408 ،بيرعلا ملقلا راد :بلح .تادلمج 8 .ءابهشلا بلح خيراتب ءلابنلا ملاعإ .دوممح نب بغار دممح ،بيللحا خابّطلا
 .2022 ،دوعس كلم ةعماج :ضØرلا .تايرجفتلاو لزلازلا .دممح نب الله دبع ،يرمعلا
 .1405 ،ةيملعلا بتكلا راد :تويرب .رشاعلا نرقلا رابخأ نع رفاسلا رونلا .خيش نب رداقلا دبع نيدلا يمح ،سورُدَيْعَلا
 .1419 ،ملقلا راد :بلح .تادلمج 3 .بلح خيرÏ في بهذلا رÚ .لماك ،يزغلا
 .1422 ،ةيموقلا قئولاو بتكلا راد :ةرهاقلا .ادلمج ٣٣ .بدلأا نونف في برلأا ةياÚ .باهولا دبع نب دحمأ ،يريونلا
 ،)1999( 14/4 جاهوسب تانبلل ةيبرعلاو ةيملاسلإا تاساردلا ةيلک ةلمج ."ليعاسمإ نسح دوممح رعش في ةيرقلا" .ةعجم دوممح ،ينمأ

492–583. 
-1381 ،)2020( 24/3 ،تايلهإ تيروهجم ةلمج "ئناه نبا يسلدنلأا رعاشلا دئاصق في عيشتلا ةرهاظ" .قوراف ،يجتفيج .نوراه ،لازوأ

1406. 
 ثابحأ ةلمج "لزلازلا نم نرق رادم ىلع يربك لازلز :)7.1 و.م( 1908 برمسيد 28 في انيسّم قيضم لازلز" .نورخآو وردناسلأ لاوكين ،ونيب

 .259-249 ،)2009( 80/2 ،لزلازلا
 .2013 ،ةيقرشلا ثابحلأل نيالملأا دهعلما :تويرب .رصاعلما بيرعلا بدلأا ملاعأ .نوج ،ويهونود - لزيل ،نييتنومارت
 ،)2015( 4/7 ،خيراتلا تاسارد ةلمج "نانجزرأ ةيلاو في ةدعاسلما تايلاعفو 1939 ماع يربكلا لوضÒلأا لازلز" .حتاف ،ولغوأ ولغوت

113-136. 
 .75 ،)1960( 29 قلحا ةوعد ."ةديهشلا ريداكأ" .دحمأ ،قيفوت
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 .2013 ،يوادنه ةسسؤم :ةدحتلما ةكلملما .ىطسولا روصعلا في نوملسلما ةلاحرلا .دممح يكز ،نسح
 .1964 ،ةيلهلأا ةبتكلما :فجنلا .كيزّر عئلاط ناويد .عئلاط ،كيزّر
 .2007 ،رشنلل مفوم :رئازلجا .سدقلما بهللا .يدفم ،ءØركز
 .2003 ،ينجالخا ةبتكم :ةرهاقلا .نادلمج .ركاش دممح دوممح ذاتسلأا تلااقم ةرهجم ،دممح دوممح ،ركاش
 .1988 ،ةدوعلا راد :تويرب .نيدلمج .تايقوشلا .دحمأ ،يقوش
 noor-book.com/cn0tudk 339 :ديعسروب .هلهأ ينب محر رعشلا .ناميلس يلع دحمأ ،ميحرلا دبع
 .2024 ،ريابرف 22 :حفصتلا خيرÏ .ت.د .ناويدلا ."رمدلما ايكرت لازلز" .ناميلس يلع دحمأ ،ميحرلا دبع

https://www.aldiwan.net/poem114185.html 
 ،قشمدب بيرعلا يملعلا عمâا تاعوبطم :قشمد .تادلمج 3 .رصعلا ةديرجو رصقلا ةديرخ .دممح نب دممح ،نياهبصلأا بتاكلا نيدلا دامع

1955. 
 .1982 ،ةيرصلما ولنجلأا ةبتكم :ةرهاقلا .هيلع ىترفلما ةفيللخا ،الله رم� مكالحا .معنلما دبع ،دجام
 .328-305 ،)2023( 18/2 ،ةيملاسلإا مولعلا ةلمج "بيّرعلا رعشّلا في لزلازّلا فصو" .ركب ،يلع دممح
 .1996 ،ملقلا راد :قشمد .نادلمج .اÚونفو اهمولعو اهسسأ ةيبرعلا ةغلابلا .ةكنبح نسح نحمرلا دبع ،نياديلما
Ø1995 ،رداص راد :تويرب .تادلمج 8 .نادلبلا مجعم .نيدلا باهش ،يوملحا توق. 
Øدلأا مجعم ،نيدلا باهش يوملحا توقM1993 ،يملاسلإا برغلا راد :تويرب .تادلمج 7 .ء. 
 /https://www.aljazeera.net .21/02/2023 .تن ةريزلجا ،ةنودم ،لملأا يحو نم .دلاخ ،ييح

 

  

https://www.aljazeera.net/blogs/2023/2/21/%D8%B2%D9%84%D8%B2%D8%A7%D9%84-%D8%AA%D8%B1%D9%83%D9%8A%D8%A7-%D9%88%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%8A%D8%A7-%D9%85%D9%86-%D9%88%D8%AD%D9%8A-%D8%A7%D9%84%D8%A3%D9%84%D9%85
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Öz 

Takrîbü’l-Mezâhib başta Ehl-i Sünnet ve Şîa olmak üzere, İslam mezhepleri arasındaki problemleri asgari 
düzeye indirmek, İslam dünyasında birlik ve beraberliği sağlamak amacıyla ortaya atılmış bir fikirdir. 
Özellikle XX. yüzyıl başlarında Osmanlı ve İran’ın zayıflamasıyla birlikte bu çabalar hız kazanmıştır. 
Mezhepleri birbirine yaklaştırmak amacıyla 1940’lı yılların sonuna doğru Mısır’da Dâru’t-Takrîb Beyne’l-
Mezâhibi’l-İslamiyye adında bir cemiyet kurulmuştur. Böylece dağılan İslam dünyasını bir araya getirme ve 
Müslümanlar arasındaki ihtilafları çözüme kavuşturma ümidi ortaya çıkmıştır. Cemiyeti oluşturanlar 
arasında Sünnî ve Şiî dünyadan önemli bazı âlimler bulunmuştur. Söz konusu cemiyetin temel hedefi ise 
öncelikli olarak ihtilaflı konuları geri planda tutarak mezheplerin ittifak ettiği meseleleri ön plana çıkarmak, 
İslam’ın genel prensipleri üzerinde odaklanarak Müslümanlar arasındaki sevgi ve dayanışmayı 
güçlendirmektir. Şiî kesimin öncülük ettiği bu cemiyete, bir kısmı Ezher şeyhi olmak üzere Sünnî dünyadan 
birçok âlim destek vermiştir. Müslümanları bir araya getirmek ve aralarındaki ihtilafları çözmek adına ümit 
kaynağı olarak görülen bu çaba birçok İslam ülkesinde olduğu gibi Türkiye’de de bazı dergi ve yazarlar 
tarafından desteklenmiştir. Türkiye’de yayın yapan İslamcı dergilerden Selâmet ve Sebîlürreşâd, bu destekte 
ön plana çıkmıştır. Söz konusu dergilerde Ömer Rıza Doğrul (ö. 1952) ve Mehmet Raif Ogan (ö. 1976) gibi 
yazarlar da Dâru’t-Takrîb’in çabalarına yayımladıkları makalelerle katkı sağlamışlardır. Selâmet dergisi, 
İslam dünyasına dair geniş kapsamlı haberler ve makaleler sunarak, okuyucularının evrensel bir bakış açısı 
kazanmasına katkı sağlamıştır. Ayrıca İslam birliği düşüncesini desteklemiş ve bu doğrultuda Türkiye başta 
olmak üzere İslam dünyasındaki Müslümanların siyasi ve kültürel konularına odaklanmış birçok yazı 
yayımlamıştır. Derginin sahibi ve aynı zamanda başyazarı olan Ömer Rıza Doğrul, özellikle "İslam Birliği 
Cereyanı Bütün İslam Âlemini Kapladı" başlıklı yazısıyla İslam dünyasında birlik ve kardeşlik duygusunun 
güçlenmesi gerektiğini vurgulamıştır. Ona göre İslam âlemi, asırlardır özlemini duyduğu birlik ve beraberliği 
yeniden yakalama yolundadır. Mezhepler arasındaki ayrılıkların giderilmesi, Müslümanların bir araya 
gelmesi ve ortak tehlikelere karşı birlikte hareket edilmesi gerektiği üzerinde durmuştur. Selâmet dergisi 
aynı zamanda Dâru’t-Takrîb cemiyetinin faaliyetlerini de yakından takip etmiş ve desteklemiştir. Bu 
cemiyet, farklı mezheplere mensup Müslümanları bir araya getirerek İslam birliğini sağlamayı amaçlamıştır. 
Özellikle cemiyetin kurucusu Muhammed Takî el-Kummî'nin (ö. 1990) ve diğer ilim adamlarının bu 
çabalarını dergi geniş bir şekilde okuyucularına aktarmıştır. Selâmet dergisi, İslam mezhepleri arasındaki 
yakınlaşma çabalarını destekleyen ve bu doğrultuda birçok makale yayımlayan bir platform olmuştur. 
Takrîbü’l-Mezâhib cemiyetinin faaliyetlerini ve İslam birliği için atılan adımları kamuoyuna duyurarak bu 
yöndeki çabaları cesaretlendirmiştir. Sebîlürreşâd dergisi ise genellikle İslam dünyasında bir araya gelen 
Müslüman cemiyetlere, İslam birliği düşüncesi ve İslam ülkeleri konularına odaklanmış, kültürel ve siyasi 
konuları ele almıştır. Özellikle İslam mezhepleri arasındaki ayrılık ve birleşmeler üzerine yapılan tartışmalar 
dergide sıkça ele alınmıştır. Derginin yazarı olan Mehmet Raif Ogan ise makalelerinde mezheplerin birbirine 
yaklaştırılması gerektiğini savunmuş, ancak bu sürecin zorluklarına da işaret etmiştir. Örneğin, Sünnî ve Şiî 
mezhepler arasındaki farklılıkların sadece hilâfetle sınırlı olmadığını ve fıkhi usullerde de önemli ayrılıklar 
bulunduğunu vurgulamıştır. Bu çalışmada, Takrîbü’l-Mezâhib düşüncesinin önemi ortaya konmaya 
çalışılmış, Selâmet ve Sebîlürreşâd dergileri bağlamında Türk basınındaki yansımaları ele alınmıştır. 
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Çalışmanın sonucunda, Dâru’t-Takrîb çabalarının Türkiye’de de yankı bulduğu; bu çabanın Selâmet ve 
Sebîlürreşâd gibi dergilerin söz konusu yazarları vasıtasıyla Türk kamuoyuna duyurulduğu görülmüştür. 
Ancak, tarihsel, kültürel ve doktrinel farklılıklar nedeniyle bu çabaların istenilen düzeyde başarıya 
ulaşamadığı anlaşılmıştır. 
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Abstract 

Taqrib al-madhahib is an idea put forth to minimize the problems between Islamic sects, particularly Ahl al-
Sunnah and Shiite, and to foster unity and solidarity within the Islamic world. Especially at the beginning of 
the 20th century, as the Ottoman Empire and Iran weakened, these efforts gained momentum. Towards the 
end of the 1940s, a society called Dar al-Taqrib Bayn al-Madhahib al-Islamiyya was established in Egypt with 
the aim of bringing the sects closer together. Thus, hope emerged to unite the fragmented Islamic world and 
resolve disputes among Muslims. The society included significant scholars from both Sunni and Shia 
backgrounds. Its primary goal was to prioritize issues of consensus among sects, set aside contentious 
matters, and focus on the general principles of Islam to strengthen love and solidarity among Muslims. The 
Shia-led society received support from many Sunni scholars, including some from Al-Azhar. This effort was 
seen as a source of hope to bring Muslims together and resolve their differences, and it was supported by 
magazines and writers in Türkiye as well as in many other Islamic countries. Islamic magazines in Türkiye, 
such as Selamet and Sebilurreshad, prominently featured this support. In those magazines, writers like Omar 
Rıza Dogrul (d. 1952) and Mehmet Raif Ogan (d. 1976) contributed to Dar al-Taqrib’s efforts through their 
published articles. Selamet magazine provided extensive coverage and articles on the Islamic world, helping 
its readers gain a universal perspective. It also supported the idea of Islamic unity and published numerous 
articles focusing on political and cultural issues facing Muslims in Türkiye and beyond the Islamic world. 
Omar Rıza Dogrul, the owner and chief editor of the magazine, emphasized the necessity of strengthening 
the sense of unity and brotherhood in the Islamic world, particularly in his article titled “The Current of 
Islamic Unity Has Embraced the Entire Islamic World”. According to him, the Islamic world is on the path to 
reclaiming the unity and solidarity it has yearned for centuries. He underscored the importance of resolving 
divisions among sects, bringing Muslims together, and collectively addressing common challenges. Selamet 
magazine also closely followed and supported the activities of Dar al-Taqrib society. This society aimed to 
achieve Islamic unity by bringing together Muslims from different sects. The magazine extensively covered 
and communicated to its readers the efforts of the society’s founder, Muhammad Takī al-Kummī (d. 1990), 
and other scholars in this regard. Selamet magazine thus served as a platform that supported efforts for 
closer relations between Islamic sects, publishing numerous articles on this topic. Mehmet Raif Ogan, who 
was a writer for the magazine, argued in his articles for the need to bring Islamic sects closer together while 
also highlighting the challenges of this process. For instance, he emphasized that the differences between 
Sunnite and Shiite sects extended beyond issues like the caliphate to significant discrepancies in 
jurisprudential principles. In this study, the importance of the Taqrib al-madhahib concept has been 
discussed, focusing on its reflections in the Turkish press through magazines like Selamet and Sebilurreşhad. 
The study revealed that the Dar al-Taqrib’s efforts resonated in Türkiye, as the aforementioned writers 
publicized these efforts through magazines like Selamet and Sebilurreşhad. However, due to historical, 
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cultural, and doctrinal differences, it has been understood that these efforts did not achieve the desired level 
of success. 
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Giriş 

Mezheplerin birbirlerine yaklaştırılması anlamına gelen Takrîbü’l-Mezâhib İslâm düşünce 
tarihine giren önemli kavramlardan biridir. Bu kavram genelde İslâm mezheplerini özelde ise 
Ehl-i Sünnet ile Şîa’yı yakınlaştırma anlamı taşımaktadır. Sünnî-Şiî yakınlaşması çabalarına 
yönelik faaliyetlerin çok erken dönemlerde başladığını söylemek mümkündür. Hatta bazı 
kaynaklar, 437-438/1046 yılında Bağdat’ta Sünnîler ile Şiîlerin Yahudilere karşı ortak mücadele 
etme kararını Takrîbü’l-Mezâhib düşüncesi kapsamında değerlendirmiş; bu iş birliğini de 
mezhep yakınlaşmasının ilk örneği olarak sunmuştur.1 Takrîbü’l-Mezâhib konusunda ilk ciddi 
girişimler, Nâdir Şah (1736-1747) döneminde Sünnî-Şiî ittifakı için yapılan faaliyetlerle 
gerçekleşmiştir. Nâdir Şah tarafından 1743 yılında düzenlenen Necef Toplantısı’nda Sünnî-Şiî 
âlimlerin bir araya gelmesi ve mezheplere dair meseleleri karşılıklı görüşmeleri ve 
değerlendirmeleri bu düşüncenin ilk nüvesidir.2 

XX. yüzyıl başlarına gelindiğinde Birinci Dünya Savaşı sonrasında Osmanlı ve İran’ın bitkin 
duruma düşmesi, takrîb çalışmalarının yeniden gündeme gelip hızlanmasında önemli bir etken 
olmuş ve bu konuda önemli adımlar atılmıştır. Çünkü her iki devletten kalan topraklar savaş 
sonrası hemen sömürgeleştirilmeye çalışılmış ve uzun yıllar çeşitli yollarla güçlenmeleri 
engellenmiştir.3 Dolayısıyla İslâm ülkeleri batılılar tarafından istila edilip sömürge haline 
getirilmiş ve başta itikadî olmak üzere İslâm dünyasında birçok alanda değişim meydana 
gelmiştir. Bu bozulmayı fark eden bazı âlim ve düşünür, söz konusu bozulmanın önemli 
sebeplerinden biri olarak mezhep ihtilâflarını göstermişlerdir. Bu durumda Sünnî ve Şiî âlimler 
çıkış yolu olarak mezhepleri birleştirmek gerektiğine ve İslâm birliğinin zorunlu olduğuna 
inanmışlar,4 Müslümanlar arasındaki ihtilafları azaltıp aralarında dayanışma sağlamaya 
yönelmişlerdir. Özellikle de İslâm dünyasında en çok müntesibi bulunan Ehl-i Sünnet ile Şîa’nın 
ortak amaçlar etrafında hareket etmesine çalışmışlardır. Müslüman toplumun birliğinin 
sağlanması adına, Sünnîler ve Şiîler arasında bazı çalışmalar yapılmıştır. Dâru’t-Takrîb5 
müessesesinin oluşumu bu konuda meydana gelen gelişmelerden biri sayılır. Sünnî-Şiî 
yakınlaşması çabalarına6 yönelik Muhammed Takî el-Kummî (ö. 1990)7 adlı Şiî âlim kendi 

 
1  İlyas Üzüm, “Takrîbü‟l-Mezâhib”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları 2010), 

39/467. 
2  Ramazan Tarik, “Türkiye’de Takrîbü’l-Mezâhib Alanında Yapılan Çalışmaların Değerlendirilmesi”, Bitlis Eren Üniversitesi 

Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi 3/2 (2019), 617.  
3  Hasan Hüseyin Güneş, “Sünnî-Şiî Ulema ve Aydınlarının İslâm Mezheplerini Yakınlaştırma Çabaları”, Alevîlik Araştırmaları 

Dergisi 13 (2017), 201.  
4  A. Bülent Ünal, “İtikadi ve Siyasi İslâm Mezheplerinin Yakınlaştırılmasına Dair Bazı Mülahazalar”, Dokuz Eylül Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi 25 (2007) 31.  

5  Dârü’d-Takrîb çalışmaları hakkında geniş bilgi için bk. Cemil Hakyemez, “Mezhepleri Yakınlaştırma (Takrîbü’l-Mezâhib) 
Çalışmalarının Değerlendirilmesi”, İslâmî Araştırmalar 29/2 (2018), 298-306; Ayrıca Geçmişten günümüze takrîb çalışmaları 
hakkında bk. Doğan Kaplan, “Sünnî-Şiî Yakınlaştırma (Takrîbü’l-Mezâhib) Çabalarının Başarıya Ulaşamamasının 
Nedenleri Üzerine”, Kur’an ve Toplumsal Bütünleşme (Mezhepler ve Dini Gruplar Arası İlişkiler), ed. Hayati Kökelekli-Vejdi 
Bilgin, (Bursa: Büyükşehir Belediyesi Yayınları, 2015), 338-349. 

6  Bu konu hakkında geniş bilgi için bk. Hasan Hüseyin Güneş, “Sünnî-Şiî Ulema ve Aydınlarının İslâm Mezheplerini 
Yakınlaştırma Çabaları”, Alevîlik Araştırmaları Dergisi 13 (2017), 185-203; Sıddık Ağçoban, “Postmodernizm Açısından Şiî-
Sünnî Yakınlaşmasının Değerlendirilmesi”, e-Makâlât Mezhep Araştırmaları XIII/2 (Güz 2020), 551-553.  

7  Selâmet dergisinin haberine göre bu cemiyet Mısır’ın eski baş müftüsü olan Abdülmecîd Selîm tarafından kurulmuş ve 
Muhammed Takî el-Kummî ise genel sekreterliğini yapmıştır. bk. Selâmet, “İslâm Mezheplerini Birbirine Yaklaştırmak 
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gayretiyle 1947 yılında Mısır’da bazı Şiî ve Sünnî âlimlerin de desteğini alarak “Dâru’t-Takrîb 
Beyne’l-Mezâhibi’l-İslâmiyye” diğer adıyla “Takrîbü’l-Mezâhib” adında bir cemiyetin 
oluşumuna önderlik etmiştir. Bu cemiyetin ana gayesi; mezheplerin ittifak ettiği hususları öne 
çıkarmak, ihtilaflı konuları ise ikinci planda tutarak İslâm’ın genel esasları üzerinde 
yoğunlaşmak suretiyle Müslümanlar arasındaki sevgi ve dayanışmayı güçlendirmektir.8  

Dâru’t-Takrîb cemiyetini oluşturanlar arasında Sünnî ve Şiî dünyadan önemli bazı âlimler 
bulunmaktadır. Şiî dünyadan başta Muhammed Hüseyin Âl-i Kâşifülgıtâ (ö. 1954) olmak üzere, 
Abdülhüseyin Şerefüddin (ö. 1957), Ayetullah el-Burûcirdî (ö. 1961), Hibetüddin eş-Şehristanî (ö. 
1967) ve Muhammed Cevad Muğniye (ö. 1979) gibi ileri gelen âlimler yer almıştır. Sünnî 
dünyadan ise Ezher Şeyhlerinden Şeyh Mahmut Şeltût (ö. 1963) ile Ezher ulemasından 
Muhammed Ebu Zehre (ö. 1974) gibi âlimlerin isimleri geçmiştir. Bu cemiyet, 1949 yılından 1972 
yılına kadar yayın hayatına devam eden ve üç ayda bir yayın yapan Risâletü’l-İslâm9 adlı bir de 
dergi çıkartmıştır. Dergide, Sünnî, Zeydî ve İsnâaşerî yazarların cemiyetin amacına yönelik 
yazıları yer almıştır. 1960’lı yıllardan itibaren etkisini yitirmeye başlayan Dâru’t-Takrîb, 1979 
İran İslâm Devrimi ile birlikte önemini kaybetmeye başlamıştır.10  

Sünnî-Şiî yakınlaşması çabaları günümüze kadar zamanla devam etmiş ancak bir türlü 
başarıya ulaşamamıştır. Teoride son derece yararlı olması ve meseleyi temelden ele alması 
yönüyle bakış açısı doğru olan Dâru’t-Takîb, maalesef zihnî ve fikrî açıdan taraflarca işlevini tam 
olarak yerine getirememiştir. Cemiyetin Şiîlerin önderliğinde kurulup idare edilmesinden dolayı 
uluslararası bir hüviyet kazanamadığı anlaşılmaktadır. Kurumun başarısız olmasının nedenleri 
arasında Kur’ânî bakış açısının göz ardı edilmesi, geçmişte yaşanan olumsuz hadiselerin hâlâ 
unutulmamış olması, bazı din adamlarının konulara taassupla yaklaşması gibi nedenler 
sıralanmıştır.11 

Ezher Üniversitesi bünyesinde kurulan Dâru’t-Takrîb’in, başta Ehl-i Sünnet ile Şîa olmak 
üzere, kendisini İslâm’a nispet eden ve aşırılığa düşmeyen İslâm fırkaları arasında yakınlaştırma 
meydana getirme çabası, aynı zamanda cemiyetin kapsam ve sınırlarını da belirlemiştir. 
Dolayısıyla Ehl-i Sünnet ile Şîa’yı yakınlaştırmak gibi bir amacı olan Dâru’t-Takrîb, kurulduktan 
sonra başta Türkiye olmak üzere İslâm dünyasındaki birçok ülkeye mektup göndermiştir. 

 
Teşebbüsü”, Selâmet 3/53 (21 Mayıs 1948), 3; Ayrıca bk. Muhammed Takî el-Kummî, “İslâm Birliği ve İslâm Kültürü”, 
Selâmet 3/77 (9 Mart 1949), 6. 

8  İlyas Üzüm, “Takrîbü’l-Mezâhib”, 468; Selâmet dergisinin haberine göre bu cemiyet Mısır’ın eski baş müftüsü olan 
Abdülmecîd Selîm tarafından kurulmuş ve Muhammed Takî el-Kummî ise genel sekreterliğini yapmıştır. bk. Selâmet, 
“İslâm Mezheplerini Birbirine Yaklaştırmak Teşebbüsü”, Selâmet 3/53 (21 Mayıs 1948), 3; Kummî “İslâm Birliği ve İslâm 
Kültürü”, Selâmet 3/77 (9 Mart 1949), 6; Ayrıca Sünnî-Şiî arasındaki takrîb hakkında bk. Ahmet Yönem, “Sünnî-Şiî İlişkileri 
Bağlamında Günümüz Selefîliği”, e-Makâlât Mezhep Araştırmaları VI/2 (Güz 2013), 211-213.  

9  Dârû’t-Takrîb’in yayın faaliyetlerinden biri olan Risâletü’l-İslâm hakkında bk. İlyas Üzüm, “Sünnî-Şiî Yakınlaşması: 
Dâru’t-Takrîb Tecrübesi”, İslâm Araştırmaları 2, (1998), 175-176.  

10  Cemil Hakyemez, “Mezhepleri Yakınlaştırma (Takrîbü’l-Mezâhib) Çalışmalarının Değerlendirilmesi”, İslâmî Araştırmalar 
29/2 (2018), 299; Ayrıca bk. Adem Arıkan, “Şiîlerin Takribi ve Suûdîleirn Teklifi”, Ortadoğu’nun Geleceği Açısından Şiî-Sünnî 
İlişkileri, (Çorum, 27-27 Eylül 2013), ed. Mesut Okumuş-Cemil Hakyemez (Çorum: Çorum Belediyesi Kültür Yayınları 2014), 
178.  

11  Kaplan, “Sünnî-Şiî Yakınlaştırma (Takrîbü’l-Mezâhib) Çabalarının Başarıya Ulaşamamasının Nedenleri Üzerine”, 345-349. 
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Mektuplaşma yoluyla Türkiye’de birçok âlimle bilgi alışverişinde bulunulmuştur. Dolayısıyla bu 
mektuplaşmalar o dönem Türk basınında geniş yer bulmuştur.12  

Dâru’t-Takrîb cemiyetinin çıkarmış olduğu Risâletü’l-İslâm adlı derginin Türkiye ile olan 
iletişiminde Irak İlahiyat Fakültesi Dekanı Şeyh Hamdi el-A’zâmî’nin önemli rolü olmuştur. 
Çünkü A’zâmî, İstanbul’da bulunduğu bir dönemde Dâru’t-Takrîb cemiyetinin kurulacağı 
haberini alınca bazı tarihçi, gazeteci, fikir ve ilim adamları ile irtibata geçmiş ve bu haberi onlarla 
paylaşarak desteklerini beklediklerini belirtmiştir. A’zâmî, Türkiye’de bu olayın sevinçle ve 
memnuniyetle karşılandığını hatta Sebîlürreşâd’ın başyazarı Eşref Edip’in (ö. 1971) kendisinden 
Dâru’t-Takrîb konusunda bir makale yazmasını istediğini söylemiştir.13   

Mısır’da kurulan Dâru’t-Takrîb, Türk basınında özellikle de Selâmet ve Sebîlürreşâd 
dergilerinde ön plana çıkmıştır. Türk basınında geniş yer bulan bu meseleyi köşesine ilk 
taşıyanlardan birisi Sebîlürreşâd yazarlarından Mehmet Raif Ogan (ö. 1976)’dır. Ogan, Sebîlürreşâd 
dergisinde konu ile alakalı makaleler kaleme almıştır. Ogan, Dâru’t-Takrîb düşüncesinin mimarı 
Muhammed Takî el-Kummî’nin yazdığı makaleden yola çıkarak bazı değerlendirmelerde 
bulunmuştur. Müşterek kültür kavramına dikkat çeken Ogan, müşterek kültürü yapanlarla 
yıkanların bir arada olmasının zor olacağını düşünmüş, “olmaz” demektense “İnşallah olur” 
demenin daha doğru olduğunu vurgulamıştır. Bu düşüncelerle Ogan, makalelerinde Dâru’t-
Takrîb hakkında tanıtıcı bilgiler vermiş, özellikle kurum tarafından 1949 yılında çıkarılan 
Risâletü’l-İslâm dergisinde yayımlanan makalelere değinerek desteğini göstermiştir.14 

Türk basınında Dâru’t-Takrîb cemiyetine destek veren mecmualardan birisi de Selâmet 
dergisidir. Bu konuda Selâmet’in başmuharrirlerinden Ömer Rıza Doğrul ön plana çıkmıştır. 
Selâmet dergisi, Doğrul’un İslâm mezhepleri arasındaki ihtilaflardan kaynaklanan ayrılıkları 
kaldırmak, İslâm toplumunu birbirine yaklaştırmak ve müşterek bir kültürün sağladığı kardeşlik 
idealine bağlamak amacıyla Kâhire’de kurulan Dâru’t-Takrîb cemiyetini destekleyen yazısını 
kamuoyu ile paylaşmıştır. 

1. Takrîbü’l-Mezâhib’in Türk Basınındaki Dergilere Yansımaları 

Takrîbü’l-Mezâhib düşüncesi doğrultusunda Mısır’da kurulan Dâru’t-Takrîb hususunda ilk 
dönemlerde ülkemizde kurumsal bir girişim olmasa da bazı gazete ve dergilerde haber 
niteliğinde yazılar yer almıştır. Selâmet ve Sebîlşürreşâd mecmualarında Dâru’t-Takrîb’in 
yansımaları olmakla birlikte 90’lı yıllarda İslâmcı yayın yapan dergilerden Haksöz ve İktibas’ta 
da bu konuyla alakalı yazılar yayımlanmıştır.15 Söz konusu dergilerde Müslümanlar arasında 
çekişme ve ihtilafların kaldırılması ve İslâm hâkimiyetinin sağlanması için mücadele verilmesi 

 
12  Selâmet, “İslâm Mezheplerini Birbirine Yaklaştırmak Teşebbüsü”, Selâmet 3/53 (21 Mayıs 1948), 3. 
13  Hamdi el-A’zamî, “Dâr-üt-Takrîb İslâm Mezheplerini Yakınlaştırma Cemiyeti”, İslâm-Türk Muhitulmaarif Mecmuası 2/78 

(Eylül 1947), 16; Ayrıca bk. Ramazan Tarik, İslâm Düşüncesinde Mezhepleri Yaklaştırma Girişimleri (Takrîbü’l-Mezâhib: Mısır 
Örneği), (İstanbul: İstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Basılmamış Doktora Tezi, 2018), 243. 

14  Tarik, “Türkiye’de Takrîbü’l-Mezâhib Alanında Yapılan Çalışmaların Değerlendirilmesi”, 612-613. 
15  Haksöz ve İktibas dergilerinde Dâru’t-Takrîb ile alakalı yazılar şunlardır: İktibas, “Vahdet Konferansı ve Dâru’t-Takrîb 

Toplantısı Çevresinde”, İktibas 8/143 (Kasım 1990), 62; İktibas, “Süleyman Arslantaş’ın İslâmî Vahdet ve Dâru’t-Takrîb 
Konusundaki Görüşleri”, İktibas 8/143 (Kasım 1990), 62; Mahmut Şeltut, “Dâru’t-Takrîb Çalışmaları”, Haksöz 15 (Haziran 
1992), 5.  
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gerektiği vurgulanmıştır. Dâru’t-Takrîb’in kurulmasında görev almış olan âlimlerin Sünnî-Şiî 
ayırımı yapmadan ilmî, usulî ve itikâdî açılardan İslâmî fırkaları birbirlerine yaklaştırmaları için 
çaba sarf etmeleri gerektiği ifade edilmiştir. Dâru’t-Takrîb’in Türk basınına yansımaları 
konusunda özellikle de Selâmet ve Sebîlşürreşâd dergileri ön plana çıkmıştır. Aşağıda söz konusu 
dergilerin bu konuya yaklaşımları ele alınmıştır. 

1.1. Takrîbü’l-Mezâhib’in Selâmet Dergisi’ne Yansımaları 

Selâmet dergisi dinî, ilmî, ahlakî, siyasî haftalık mecmua kimliğiyle 1947-1949 yılları arasında 
yayımlanmıştır. Derginin başyazarı ve sahibi İslâmî konulardaki yayınları ile tanınan Ömer Rıza 
Doğrul’dur. Dergi, İslâm dünyasına dair geniş haberler ve makalelerle toplumun ve 
okuyucularının evrensel bir bakış açısı kazanmalarını, İslâm beldelerinden ve davalarından 
haberdar olmalarını sağlamıştır. Ayrıca dergi, İslâm birliği düşüncesini desteklemiş, başta 
Türkiye olmak üzere İslâm dünyasındaki Müslümanların siyasi meselelerin yanında kültürel 
konularına değinen birçok yazı ve habere yer vermiştir.  

Takrîbü’l-Mezâhib çalışmaları bağlamında 1945’te Mısır’da Dâru’t-Takrîb cemiyetinin 
kurulup faaliyetlerine başlamasından sonra birçok İslâm ülkesinde olduğu gibi Türkiye’de de 
olumlu yansımaları görülmüştür. Bunun üzerine dağılan İslâm dünyasını bir araya getirme ve 
Müslümanlar arasındaki ihtilafları çözüme kavuşturma ümidi ortaya çıkmıştır. Bu ümitle 
Türkiye’de başta Selâmet dergisi olmak üzere birçok dergide mezhepleri birbirine yaklaştırma 
çabalarına yönelik bazı yazılar kaleme alınmıştır. 

Gerek yazılarıyla gerekse haberleriyle Dâru’t-Takrîb cemiyetini destekleyen Ömer Rıza 
Doğrul bu desteğini, Selâmet dergisinde yayımlanan “İslâm Birliği Cereyanı Bütün İslâm Âlemini 
Kapladı”16, “Millî Birliğimiz: İnkılâbın Başardığı ve Yaşattığı İlmî ve Amelî Hakikat”17 ve “İslâm 
Birliğini ve Türk Birliğini Bozmaya Çalışan Neşriyata Karşı”18 başlıklı yazılarında açıkça ortaya 
koymuştur. Selâmet dergisi ise cemiyete olan desteğini, Dâru’t-Takrîb’in kurucusu ve genel 
sekreteri Muhammed Takî el-Kummî’nin “İslâm birliği ve İslâm Kültürü”19 başlıklı yazısını 
yayımlamanın yanında “Şark ve İslâm Basını: Risâletü’l-İslâm İslâm Mezheplerini Birbirine 
Yaklaştırmak İçin Kâhire’de Neşrolunan Nefis ve Değerli Bir Mecmua”20  ve “İslâm Mezheplerini 
Birbirine Yaklaştırmak Teşebbüsü”21 başlıklı yazılarıyla da göstermiştir. 

Ömer Rıza Doğrul, önemli gördüğü bu konuyu “İslâm Birliği Cereyanı Bütün İslâm Âlemini 
Kapladı” başlığıyla Selâmet dergisindeki köşe yazısına taşıyarak kamuoyu ile paylaşmıştır. 
Doğrul; “İslâm âlemi yeni bir asr-ı saadet yaşamak üzeredir ve İslâm âlemi uzun asırlardan sonra 
çok özlediği bu asr-ı saadete kavuşmayı hak etmiştir” diyerek köşe yazısına başlamıştır. Doğrul, 
yazısında Müslümanlar arasındaki mezhep ayrılıklarına neden olduğu olumsuzlukları gidermek, 
gönül birliğini korumak, canlandırmak, ümmet birliği ve İslâm kardeşliğini sağlamayı amaçladığı 

 
16  Ömer Rıza Doğrul, “İslâm Birliği Cereyanı Bütün İslâm Âlemini Kapladı”, Selâmet 2/35 (16 Ocak 1948), 4-5. 
17  Doğrul, “Millî Birliğimiz: İnkılâbın Başardığı ve Yaşattığı İlmî ve Amelî Hakikat”, Selâmet 3/77 (9 Mart 1949), 2-16. 
18  Doğrul, “İslâm Birliğini ve Türk Birliğini Bozmaya Çalışan Neşriyata Karşı”, Selâmet 2/34 (9 Ocak 1948), 6. 
19  Muhammed Takî el-Kummî, “İslâm birliği ve İslâm Kültürü”, Selâmet 3/77 (9 Mart 1949), 7-8. 
20  Selâmet, “Şark ve İslâm Basını: Risâletü’l-İslâm: İslâm Mezheplerini Birbirine Yaklaştırmak İçin Kâhire’de Neşrolunan Nefis 

ve Değerli Bir Mecmua”, Selâmet 3/77 (9 Mart 1949), 11. 
21  Selâmet, “İslâm Mezheplerini Birbirine Yaklaştırmak Teşebbüsü”, Selâmet 3/53 (21 Mayıs 1948), 3-16. 
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için “Takrîbü’l-Mezâhib” cemiyetinin desteklenmesi gerektiğini söylemiştir. Doğrul, Sünnîlik ve 
Şiîlik gibi mezheplere mensup Müslümanlardan müteşekkil olan cemiyetin, aradaki görüş 
farklarının hiçbir zaman gönül ayrılığına meydan vermemek ve tek ümmet bilinciyle hareket 
etmek üzere ittifak etmesi gerektiğine inanmıştır. Dolayısıyla Kur’ân’ın bütün Müslümanları 
ümmet ve kardeş birliğine davet ettiğine dikkatleri çeken Doğrul, müşterek tehlikeler karşısında 
bütün Müslümanların mezhep ayrılıklarını bir tarafa bırakarak birleşmeleri ve ortak menfaat 
hissi ile hareket etmeleri çağrısında bulunmuştur. Doğrul, İslâm dininin temel kaynağı olan 
Kur’ân ve hadislerde yeryüzündeki bütün Müslümanların tek millet olduğu ve ümmet bilinciyle 
hareket edilmesi gerektiği vurgusuna dikkatleri çekmiştir.22 Dolayısıyla Doğrul’un Müslümanları 
dil, ırk, coğrafi bölge, mezhep ve diğer farklılıklara bakmadan bir araya gelmelerini arzuladığı ve 
bunun için çaba gösterdiği anlaşılmaktadır. 

Doğrul, yazısında bağımsızlığına kavuşan İslâm ülkelerinin tamamının vicdan hürriyetine en 
büyük değeri vermeleri nedeniyle dinî ihtilafların büyük oranda azaldığını ve İslâm Birliği 
ülküsünün bütün canlılığı ile doğduğunu belirtmiştir. Doğrul’a göre Mısır’da çeşitli mezheplere 
bağlı olan Müslümanların bir araya gelerek Dâru’t-Takrîb adında bir cemiyet kurmaları, 
aralarındaki ihtilafların gelip geçici bir mahiyet taşıdığı anlamına gelmektedir. Bu konuda 
Doğrul, Filistin’e girip yerleşmek isteyen Siyonistlere karşı farklı mezhebe mensup 
Müslümanların Filistin’i kurtarma konusunda görüş ayrılıklarını bir tarafa bırakıp müşterek 
menfaat hissiyle birleşmelerini örnek göstermektedir. Ona göre Hz. Osman’ın (ö. 35/656) 
şahadetinden sonra, çeşitli milletler hem kendi milliyetlerini korumak hem de İslâm âleminde 
fitne çıkarmak için birtakım batınî düşünceye sahip mezhepler uydurmuşlardır. İslâm dinini 
bozmak ve yayılmasını önlemek isteyen bu milletler, hedeflerine ulaşabilmek için çeşitli 
mezheplerin doğmasına neden olmuşlardır.23  

Bunların dışında Ömer Rıza Doğrul Selâmet dergisinde “İslâm Birliğini ve Türk Birliğini 
Bozmaya Çalışan Neşriyata Karşı” başlıklı yazısıyla, ülkemizde Müslümanları Alevî veya 
Muaviyeci sayan birtakım neşriyatların varlığından haberdar edip onların mezheplerin 
birbirlerine yaklaşmasına engel olabilecek yanlış sözlerine ve yayınlarına karşı Müslümanları 
uyarmak istemiştir. Doğrul yazısında, Türk milletinin Müslüman olduğunu, İslâmiyet’i sadece 
din olarak kabul ettiğini, bu milletin Alevîlik, Şiîlik, Müfrit Şiîlik, Mutedil Şiîlik gibi her türlü 
maksat ve hedeflerle İslâm’a sonradan giren siyasi mezheplerle hiçbir ilgisinin olmadığını 
belirtmiştir. O yazısında, tarihin sinesine gömülen ve unutulan birtakım ihtilafları körüklemeye 
çalışanları suçlamış, ihtilafları hortlatmayı milli birliğe karşı yapılan bir suikast olarak 
tanımlamıştır.24 Doğrul, bu tür yazılarıyla “Dâru’t-Takrîb” cemiyetinin Müslümanlar arasındaki 
mezhep ayrılıklarına neden olan ihtilafları giderme gayretine destek olmaya çalışmıştır. 

Daha sonra Selâmet dergisi, 21 Mayıs 1948 tarihli sayısında “İslâm Mezheplerini Birbirine 
Yaklaştırmak Teşebbüsü” başlığıyla yazarı belirtilmeyen yazısında Mısır’da ileri gelen değerli 
şahsiyetlerin katılımıyla kurulan bir cemiyetin İslâm birliğini yeniden kurmak imkânına dair 
büyük bir inanç beslendiğini haber yapmıştır. Bu habere göre Kahire’de “İslâm Mezheplerini 

 
22  Ömer Rıza Doğrul, “İslâm Birliği Cereyanı Bütün İslâm Âlemini Kapladı”, Selâmet 2/35 (16 Ocak 1948), 4-5.  
23  Doğrul, “İslâm Birliği Cereyanı Bütün İslâm Âlemini Kapladı”, Selâmet 2/35 (16 Ocak 1948), 4. 
24  Doğrul, “İslâm Birliğini ve Türk Birliğini Bozmaya Çalışan Neşriyata Karşı”, Selâmet 2/34 (9 Ocak 1948), 6. 



1080  •  Selâmet ve Sebîlürreşâd Dergileri Bağlamında Sünnî-Şiî Yakınlaşmasının Türk Basınına Yansımaları 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/esoguifd 

Birbirine Yaklaştırma” adıyla bir cemiyet kurulmuş ve bu cemiyetin başkanlığına Mısır’ın eski 
baş müftüsü olan Abdülmecîd Selîm getirilmiştir. Ayrıca bu cemiyetin kurucuları arasında 
Hanefî, Şâfiî Mâlikî ve Hanbelî mezhebine mensup tanınmış ilim adamları, akademisyenler, 
Sünnî ve Şîa mezhebine mensup önemli şahsiyetler bulunmuştur. O dönemde Selâmet dergisi 
başyazarı Ömer Rıza Doğrul, böyle bir oluşumu desteklemek istediğini cemiyetin başkanı 
Abdülmecîd Selîm’e gönderdiği bir mektupla bildirmiştir. Abdülmecîd Selîm ise kendisine 
cemiyetin kuruluş amacını ve anayasasını ihtiva eden bir risale göndermiştir. Bu risalede 
İslâm’ın temel kaynağının Kur’an ve sünnet olduğu vurgulanmış, müçtehit imamların 
birbirlerini ağır dille eleştirmediğine, dinden çıkmak ve kâfir olmakla itham etmediğine dikkat 
çekilmiş, daha sonra taklit ve taassup devriyle fıkıh ilminin daraldığına işaret edilmiştir. Son 
zamanlarda Ezher Üniversitesi’nde dört mezhep gibi diğer mezheplerin de tetkik edilmesi ve 
mukayeseli araştırmaların yapılmasıyla İslâm fıkhının yeniden kalkınma dönemine girdiği 
belirtilmiştir. Ancak diğer taraftan İslâm dünyasındaki siyasî ve itikadî alanlarda zuhur eden 
ihtilafları sömürgecilerin de tahrik etmesiyle Müslümanların birbirlerini kâfir ve zındıklıkla 
itham edip düşmanlığı körüklediği hatırlatılmıştır. Ayrıca Müslümanlar arasındaki bu 
ayrılıkların hiçbir dinî esasa dayanmadığı vurgulanmıştır. Buradan hareketle dinleri, 
peygamberleri ve kitapları bir olan İslâm mezheplerini birbirine yaklaştırmanın mümkün 
olduğuna işaret edilmiştir.25 Selâmet dergisi böyle bir girişimin Müslümanlar ve İslâm birliği için 
çok faydalı olacağını düşünerek açıkça desteklediğini ve bu cemiyetin faaliyetlerinden okurlarını 
her zaman haberdar edeceğini ifade etmiştir.26 

Selâmet dergisinin belirttiğine göre Takrîbü’l-Mezâhib cemiyeti başkanı, artık 
Müslümanların ayrılık içinde yaşamasının fenalığını anlamış, mezhepleri yakınlaştırma çabasını 
İslâm birliği lehine fırsata dönüştürmek gerektiğini ve bunu gerçekleştirmeyi de en büyük görev 
olarak saymıştır. İslâm mezheplerini yaklaştırma cemiyetinin bu görevi üzerine aldığını ve 
bütün Müslümanlar tarafından da desteklenmesi gerektiğini belirtmiştir. Dergi, bu cemiyetin 
hedefini şu üç maddeyle özetlemiştir: 

1) Bütün İslâm mezheplerini birleştiren ve esas itikatlara dokunmayan bazı sebepler, 
birtakım ayrılıklara yol açmıştır. Bunları izale etmek cemiyetin en temel görevidir.  

2) Cemiyet, çeşitli dillerle İslâm esaslarını neşredecek ve bunlar üzerinde en sağlam 
birliği kurmaya çalışır.  

3) Cemiyet, Sünnî ve Şiî olan iki Müslüman millet arasında çıkan her türlü ihtilafı 
çözmek ve bu uğurda mücadele etmek için çalışır.27 

Ayrıca Doğrul, Selâmet mecmuasındaki “Millî Birliğimiz: İnkılâbın Başardığı ve Yaşattığı İlmî 
ve Amelî Hakikat” başlıklı yazısıyla mezheplerin birleştirilmesini desteklemeye devam etmiştir. 
Bu yazıda o, Türk inkılâbının örnek alınmasını istemiş ve bu inkılâpla millî birliğimizin sağlandığı 
ve bu birliği sarsan bütün engellerin ve amillerin ortadan kaldırıldığını vurgulamıştır. Ona göre 
Türk milletinin birliğini sarsan ve ayrılıklara neden olan hilâfet ve mezhepler olmak üzere iki 
etken vardır. Sünnîlerin çoğunluğu hilâfeti tanırken Şiîlerin çoğunluğunun tanımamasından 

 
25  Selâmet, “İslâm Mezheplerini Birbirine Yaklaştırmak Teşebbüsü”, Selâmet 3/53 (21 Mayıs 1948), 3. 
26  Selâmet, “İslâm Mezheplerini Birbirine Yaklaştırmak Teşebbüsü”, Selâmet 3/53 (21 Mayıs 1948), 16. 
27  Selâmet, “İslâm Mezheplerini Birbirine Yaklaştırmak Teşebbüsü”, Selâmet 3/53 (21 Mayıs 1948), 16. 
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dolayı dini siyasi bir müessese olan hilâfet meselesinde Türk milleti ayrılığa düşmüştür. Çünkü 
ona göre mezhebî-siyasi bir ihtilaf, bütünlüğü parçalayan bir hâdisedir. Daha sonra hilâfetin 
kaldırılmasıyla da Sünnîlik-Şiîlik ayrılığı ortadan kalkmıştır. Doğrul’a göre Türk milleti arasında 
ayrılığa sebep olan bir diğer etken ise amelî mezheplerdir. Çünkü Sünnîler, Hanefî mezhebine 
göre amel ederlerken Şiîler ise Caferî mezhebine göre amel ettiklerinden dinî ayrılığa neden 
olmuşlardır. Medeni kanunun kabul edilmesiyle birlikte Hanefîlik ve Caferîlik ihtilafı tamamen 
ortadan kalkmış Türk milleti tek bir kanuna bağlanarak ayrılığa son vermiştir.28 Ona göre Türk 
inkılâbı Şiîliğin mutedil ve müfrit olan bütün fırkalarını da ortadan kaldıran bir hamle yapmış, 
ayrılıklara neden olan bütün müesseseleri yıkmış ve sonuç itibariyle millî birliği en sağlam 
esaslar üzerine inşa etmiştir.29 Burada Doğrul’un Dâru’t-Takrîb cemiyetinin Türk inkılâbını 
örnek alması durumunda mezhepleri birleştirmekten daha çok birbirlerine yaklaştırma 
hususunda başarılı olabileceğine inandığı anlaşılmaktadır. 

Selâmet mecmuasında İmamî Şiîlerin tanınmış müçtehidi ve aynı zamanda İslâm 
mezheplerini yaklaştırma cemiyeti genel sekreteri Muhammed Takî el-Kummî tarafından 
kaleme alınan “İslâm Birliği ve İslâm Kültürü” adlı bir makale yayımlanmıştır. Söz konusu 
makalede el-Kummî, İslâm kültürünün öneminden bahsetmektedir. Kummî’ye göre İslâm 
kültürü, bütün Müslümanlara her dilediklerini sunan bir kültür oluşturmuştur. Bu kültüre göre 
Sünnî olan halife Şiî bir âlimi Bağdat ders kürsüsüne yönlendirmiş, Sünnî olan bir âlimin ders 
halkasına ise Sünnî olmayan birçok kimse katılmıştır. Fetva için her mezhep sahibine 
başvurulmuş, bütün Müslümanlar bu kültüre saygı göstermişler ve ona bağlanmışlardır. Ancak 
daha sonra İslâm kültürü bozulmuş, umumî mahiyetini kaybederek dar bir mezhebî çerçeveye 
sıkışmıştır. Dolayısıyla her ilim adamı kendi mezhebi ile yetinerek diğer mezheplerle meşgul 
olmamış, kendi mezhebine taassup göstererek fikir ve içtihatta kendisine muhalif olan diğer 
mezheplere karşı düşmanca hareket etmiştir. Daha sonra gayri müslimler mezheplerin içine 
girerek bu durumu fırsata dönüştürmüşler, Şiîlere biz Sünnîyiz, Sünnîlere ise biz Şiîyiz demişler 
ve Müslümanların gafletlerinden yararlanarak İslâm dünyasını asırlarca uyutmayı 
başarmışlardır. Kummî’ye göre bütün bu olumsuzluklar mezhep taassubundan ve kavmiyet esası 
üzerine bu mirası parçalamayı amaçlayan müfrit cereyanlardan kaynaklanmıştır. Bu durumu 
fark edenler, mezhepleri yaklaştırma cemiyeti vasıtasıyla mezhepler arası taassubu ortadan 
kaldırmak için çalışmışlardır. Ona göre bu cemiyet hiçbir ferde, taifeye, mezhebe ve millete bağlı 
olmayıp sadece İslâm’a ait olmak üzere kurulmuştur. İslâm kültürü, Müslümanları birleştirecek 
en kuvvetli esastır ve onu daima canlı tutmak gerekmektedir.30 

Selâmet, “Şark ve İslâm Basını: Risâletü’l-İslâm İslâm Mezheplerini Birbirine Yaklaştırmak 
İçin Kâhire’de Neşrolunan Nefis ve Değerli Bir Mecmua” başlığıyla Takrîbü’l-Mezâhib meselesini 
gündeme tutmaya devam ederek Mısır’da kurulan “Dâru’t-Takrîb” adlı cemiyetin Risâletü’l-
İslâm adında bir yayın faaliyetinden bahsetmiş ve çıkan ilk sayısının kendilerine ulaştığını 
bildirmiştir. Mecmuanın şiarının ise “İşte bu sizin ümmetiniz bir tek ümmettir, ben de sizin 
Rabbinizim. Onun için sadece bana kulluk edin”31 mealindeki âyet olduğunu belirtmiştir. Selâmet 

 
28  Doğrul, “Millî Birliğimiz: İnkılâbın Başardığı ve Yaşattığı İlmî ve Amelî Hakikat”, Selâmet 3/77 (9 Mart 1949), 2. 
29  Doğrul, “Millî Birliğimiz: İnkılâbın Başardığı ve Yaşattığı İlmî ve Amelî Hakikat”, Selâmet 3/77 (9 Mart 1949), 16. 
30  Muhammed Takî el-Kummî “İslâm birliği ve İslâm Kültürü”, Selâmet 3/77 (9 Mart 1949), 7. 
31  Enbiyâ 21/92. 
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dergisinin verdiği bilgilere göre cemiyetin o günkü başkanı ve Mısır’ın Pakistan sefiri 
Muhammed Ali Allube Paşa, Risâletü’l-İslâm’ın ilk sayısında “Müslümanlar Tek Bir Ümmettir” 
adlı yazısıyla hem mecmuayı hem de cemiyeti okurlarına sunmuş, Müslümanlar arasındaki birlik 
amillerini hatırlatarak ayrılıklardan da korunmanın mümkün olduğunu belirtmiştir. Ayrıca 
dergiye göre Ezher Üniversitesi hocalarından Abdülmecit Selim, İslâmiyet’in sevmediği ve 
istemediği ayrılıkların mahiyetini anlatmış, ayrılıklardan kurtulmanın çareleri üzerinde 
durmuştur. Risâletü’l-İslâm mecmuasında Şîa ulemasının ve müçtehitlerinin yazılarına genişçe 
yer verilmiştir. Bu yazılardan biri Şiî ulemanın ileri gelenlerinden Muhammed el-Hüseyin el-
Kâşifülgıtâ tarafından kaleme alınmış yazıdır. O, Şiîlik hakkında yayılan bazı yanlış telakkîlerin 
tenkidine dikkat çekmek istemiştir. Ayrıca dergide İslâm toplumunu birleştirmeye ve ihtilaflara 
son vermeye yönelik birçok yazının varlığından haberdar edilmiştir. Bunlardan bir tanesi de 
İslâm âleminin en meşhur mütefekkirlerinden Muhammed Ferit Vecdi’nin (ö. 1954) “Hak Din 
Üzerinde İhtilaf Yoktur” serlevhalı yazısıdır. Selâmet dergisi, Risâletü’l-İslâm mecmuasının 
yayımlanmasından duyduğu memnuniyeti dile getirmiş ve okurlarına bu kıymetli mecmuanın 
yazılarından ve araştırmalarından daima faydalanacaklarını ifade etmiştir.32 

1.2. Takrîbü’l-Mezâhib’in Sebîlürreşâd Dergisi’ne Yansımaları 

Sebîlürreşâd dergisi ilk olarak Sırât-ı Müstakîm adıyla 1908’de yayımlanmaya başlamıştır. 
183’üncü sayıdan itibaren 1912 tarihinde isim değişikliğine giderek Sebîlürreşâd adıyla yayın 
hayatını sürdürmüştür. II. Dünya Savaşı sona erip çok partili hayata geçilmesiyle birlikte İslâmî 
neşriyat canlanmaya başlamıştır. Bu süreçle birlikte dergi, 1948’de Eşref Edip öncülüğünde 
yeniden yayın hayatına başlamış ve 1966 yılına kadar bu süreç devam etmiştir. Dergide, Eşref 
Edip başta olmak üzere Mehmet Raif Ogan (ö. 1976), Ahmet Hamdi Akseki (ö. 1951), Ömer Rıza 
Doğrul (ö. 1952) ve Cevat Rıfat Atilhan (ö. 1967)’ın yazılarına sıklıkla rastlanılmaktadır. 

Sebîlürreşâd’ın hemen her sayısında “İslâm Âleminden Haberler” ile “İslâm Birliği ve İslâm 
Ülkeleri” başlığı altında incelenebilecek pek çok konudan bahsedilmektedir. Aynı zamanda 
dergide İslâm dünyasındaki siyasi meselelerin yanında kültürel konulara da değinen birçok yazı 
ve haber yer almaktadır. İslâmcı bir çizgiye sahip olan derginin yazılarına bakıldığında genel 
olarak İslâm dünyasında bir araya gelen Müslüman cemiyetlere büyük önem verildiği ve İslâm 
birliği düşüncesinin savunulduğu görülmektedir. Dâru’t-Takrîb cemiyetinin faaliyetlerinin 
Türkiye’de de olumlu yansımaları olmuştur. Dağılan İslâm dünyasını bir araya getirmek ümidiyle 
Türkiye’de Selâmet dergisinden sonra Sebîlürreşâd dergisi de mezhepleri birbirine yaklaştırma 
çabalarına yönelik bazı yazılarla desteğini göstermiştir. Bu konuda Sebîlürreşâd dergisi ve 
yazarlarından Mehmet Râif Ogan ismi ön plana çıkmıştır. Onun Sebîlürreşâd dergisinde değişik 
sayılardaki yazıları, “İslâm Mezhepleri Arasında Ayrılık ve Birleşmeler-I”33, “İslâm Mezhepleri 
Arasında Ayrılık ve Birleşmeler-II”34 ve “İslâm Dünyasının Ehemmiyetli Mevzuları: Mezhepleri 
Birbirine Yaklaştırma”35 başlıkları ile yayımlanmıştır. 

 
32  Selâmet, “Şark ve İslâm Basını: Risâletü’l-İslâm: İslâm Mezheplerini Birbirine Yaklaştırmak İçin Kâhire’de Neşrolunan 

Nefis ve Değerli Bir Mecmua”, Selâmet 3/77 (9 Mart 1949), 11. 
33  Ogan, “İslâm Mezhepleri Arasında Ayrılık ve Birleşmeler-I”, Sebîlürreşâd 2/36 (Mart 1949), 164-165. 
34  Ogan, “İslâm Mezhepleri Arasında Ayrılık ve Birleşmeler- II”, Sebîlürreşâd 2/37 (Mart 1949), 182-184. 
35  Ogan, “İslâm Dünyasının Ehemmiyetli Mevzuları: Mezhepleri Birbirine Yaklaştırma”, Sebîlürreşâd 3/74 (Mart 1950), 371-

373. 
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Sebîlürreşâd dergisinde “İslâm Mezhepleri Arasında Ayrılık ve Birleşmeler-I” başlığıyla 
yayımlanan yazısını Ogan, Ömer Rıza Doğrul’un mezheplerin birleştirilmesi hususunda “Milli 
Birliğimiz: İnkılâbın Başardığı ve Yaşattığı İlmî ve Amelî Hakikat”36 başlığı altında Selâmet 
dergisinde çıkan yazısının maksadının daha iyi anlaşılması ve bu hususta kendi görüşlerini de 
belirtmek gayesiyle kaleme almıştır. Aynı düşüncelerle Ogan, İslâm Mezhepleri arasındaki 
ihtilaflardan kaynaklanan ayrılıkları kaldırmak ve Müslümanları birbirlerine yaklaştırıp 
müşterek kültürün sağladığı kardeşlik idealine bağlamak amacıyla İsnâaşeriyye 
müçtehitlerinden Muhammed Takî el-Kummî’nin Selâmet dergisinde “İslâm Birliği ve İslâm 
Kültürü” başlığıyla tercüme edilen makalesini de Sebîlürreşâd sütunlarına taşımıştır. 

Doğrul, Sünnî ve Şiî dünyada en önemli siyasi mesele olarak gördüğü hilâfetin, Türk halkı 
arasında ihtilaf meydana getirdiğini, Sünnîlerin çoğunluğunun Şiîlerin ise azınlığının hilâfeti 
tanıdığını ve 3 Mart 1924 yılında kaldırılması ile de Sünnî ve Şiîler arasında bu konuda ihtilafın 
ortadan kalktığını söylemiştir. Ogan ise yazısında Doğrul’un, Sünnîler ile Şiîler arasındaki 
ihtilafın tek sebebi olarak hilâfeti göstermesini doğru bulmamış, esas ayrılığın hilâfette değil de 
usulde sorun olduğunun altını çizmiştir. Sünnîler, hilâfeti sadece din ve dünya işlerinde şer’i bir 
devlet başkanlığı olarak görürken Şiîler ise her zaman ve mekânda masum, zahir veya gaip 
olabilecek imama bağlılığı şart olarak görmüştür. Diğer taraftan Ogan, Sünnîler ile Şiîler arasında 
bu konuda birçok ihtilafın bulunduğunu da belirtmiştir. Mesela Sünnîler, ismet sıfatını 
peygamberlere has bir özellik olarak kabul ederken Şiîler, imamların da masum olduğuna 
inanmaktadır. Şiîler, imamların nass ile tayin olunduğunu kabul ederken Sünnîler, Şîa’nın iddia 
ettiği şekliyle imametin nass ile tayinini kabul etmemektedir. Bunların dışında Sünnîler ile Şiîler 
arasında meâd ve rec’at gibi birçok konuda ihtilafın varlığı da söz konusudur. Bu tür 
ayrılıklardan dolayı Ogan, hilâfetin kaldırılmasıyla da Sünnîler ile Şiîlerin birleşmesini mümkün 
görmemektedir.37 

Aynı zamanda Ogan, Doğrul’un medenî kanunun kabul edilmesiyle fıkhî mezheplerden 
Sünnîlerin Hanefî ile Şiîlerin Caferî mezhebinin birleştirilmesiyle iki dünya arasındaki ihtilafın 
dini yönüyle ortadan kalkacağını iddia etmesini de doğru bulmamıştır. Çünkü İslâm dünyasında 
sadece Ehl-i Sünnet’in Hanefî mezhebi ile Şiîlerin Caferî mezhebi yoktur. Bunların dışında İslâm 
dünyasında Ehl-i Sünnet’in Şâfiî, Mâlikî, Hanbelî, Şîa’nın Zeydî ve Hâricîlerin İbâdî fıkhı da 
mevcuttur. Ayrıca bu fıkhî mezhepler hem usul hem de tatbikat yönüyle birbirlerinden 
farklıdır.38 Dolayısıyla Ogan, Doğrul’un ileri sürdüğü gibi halifeliğin kalkması ile siyaseten, 
sadece Hanefî ile Caferî fıkhının birleştirilmesiyle de fıkhî yönden Sünnî dünya ile Şiî dünya 
arasındaki ihtilafların ortadan kalkmasını ve bu şekilde mezheplerin birbirlerine 
yaklaşabileceğini mümkün görmemiştir. 

Diğer taraftan Ogan, Sebîlürreşâd dergisindeki “İslâm Mezhepleri Arasında Ayrılık ve 
Birleşmeler-II” adlı yazısında, Muhammed Takî el-Kummî’nin mezhepleri birbirine 
yaklaştırmaya yönelik Selâmet dergisinde “İslâm Birliği ve İslâm Kültürü”39 adıyla Türkçe’ye 

 
36  Doğrul, “Milli Birliğimiz: İnkılâbın Başardığı ve Yaşattığı İlmî ve Amelî Hakikat”, Selâmet 3/77 (9 Mart 1949), 2-16. 
37  Ogan, “İslâm Mezhepleri Arasında Ayrılık ve Birleşmeler-I”, Sebîlürreşâd 2/36 (Mart 1949), 164. 
38  Ogan, “İslâm Mezhepleri Arasında Ayrılık ve Birleşmeler- I”, Sebîlürreşâd 2/36 (Mart 1949), 165. 
39  el-Kummî, “İslâm Birliği ve İslâm Kültürü”, Selâmet 3/77 (9 Mart 1949), 6-7. 
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tercüme edilen makalesine yer vermiştir. Ogan, Muhammed Takî el-Kummî’nin mezheplerin 
birleştirilmesi hususundaki şu görüşlerini eleştirerek yazısına başlamıştır: 

 “İslâm kültürü, geniş mahiyetini kaybederek dar bir mezhebi çerçeveye sıkışmış, umumî bir 
milliyet sahibi olmaktan mahdut tâifeciliğe dönüşmüştür. Her ilim adamı kendi mezhebine 
taassup göstererek diğer mezheplere karşı düşmanca hareket etmiş, her taife yalnız kendi ilim 
adamlarının tesiri altında kalmış, fikir ve içtihatça kendisine muhalif olan bir mezhebe karşı 
nefret göstermiş, hatta başka bir mezhebi şüphe ile karşılamıştır.”40  

Ogan, el-Kummî’nin bu görüşlerinde bazı haklılıklarının olduğunu da belirtmektedir. Çünkü 
mezhebi kanaatlere bağlılıklardan dolayı bin üç yüz yıl öncesinde meydana gelen tarihi olaylar 
ve şahsiyetler arasındaki anlaşmazlıkların tartışılması mezhep usulleri arasına sokulmuştur. Bu 
gibi nedenlerle doğan ayrılıklar nesilden nesile miras bırakılmış, Müslümanlar İslâm adı altında 
birbirlerine hakaret ve nefretle bakmış, kardeşlik duygusu yerine birbirlerine kinle 
yaklaşmışlardır. Ogan, Müslümanlar arasında yüzyıllar boyunca devam eden kin ve nefret 
duyguları yerine karşılıklı sevgi ve muhabbeti koyarak mezhepleri birleştirmenin kolay 
olamayacağını söylemektedir. Ona göre mezhep taraftarlarını birbirlerine yaklaştırmaya 
çalışmak güzel bir idealdir. Ancak bu idealin gerçekleşememesi durumunda mezhepleri 
birleştirmek hatta usullerini birbirlerine yaklaştırmak hayaldir. Diğer taraftan Ogan, insanların 
tevarüs eylediği inançlarını ve bağlılıklarını kesip atamayacağını söyleyerek en azından 
birbirlerine yan gözle bakmamaları, usuller üzerindeki tartışmaları ilmî sınırlar dışına 
taşırmamaları, lanet ve hakaret yollarına sapmamaları, nezaket ve terbiye icaplarına riayet 
etmeleri gerektiğini tavsiye etmektedir.41  

Ogan, makalesinin devamında Dâru’t-Takrîb’in gayesinin özetle şu şekilde olması gerektiğini 
belirtmektedir: Günümüz nesillerin aralarını açmaya neden olabilecek tarihe yönelik hadiseleri 
ve şahsiyetleri sorgulamak yerine ilmî araştırmalarla yetinerek mezhep propagandasının önüne 
geçmek, lanet ve nefret duygularının körüklenmesini önlemektir. Ona göre gayrı Müslimler her 
ne kadar da farklı isimlerle Müslümanlar arasına girip Sünnîlerin ve Şiîlerin inançlarını istismar 
etmiş olsalar da dinin usulü ve mezheplerle doğrudan ilişkili olan birçok ayrılık noktalarının 
bulunması nedeniyle de söz konusu yakınlaşmanın gerçekleşmesi zor olacaktır. Çünkü mezhep 
ayrılıkları, sadece gayri müslimlerin cehaleti istismar etmelerinden ileri gelmemektedir aynı 
zamanda İslâm toplumuna dâhil olup da Müslüman olduğu düşünülen âlim görünümlü kişilerin 
kurdukları mezheplerin nazariye ve talimleri de yakınlaşmayı engellemektedir. Ogan, bu konuda 
gulât fırkalarından Bâtınîleri ve Bâtınî fırkaları ile gulât-ı mutasavvıfa tarikatları örnek 
göstermektedir. Çünkü bunlar İslâm’ın anlaşılması ve yayılmasında değil bozulmasında ve 
yıkılmasında gayri müslimlerin çok daha başarılı olmuşlardır. Bunların etkileri hâlâ maddeten 
olmasa bile manen devam etmektedir.42 

 Aynı zamanda Ogan, Sebîlürreşâd’daki yazısında Kummî’yi, mezhepleri birleştirmenin tek 
vasıtası olarak ileri sürdüğü müşterek kültürün tam bir tarifini yapamamakla ve bu tarifin içine 
kimlerin dâhil olup olmadığını belirtmemekle de tenkit etmiştir. Ona göre bu işe önce, 

 
40  el-Kummî, “İslâm Birliği ve İslâm Kültürü”, Selâmet 3/77 (9 Mart 1949), 7. 
41  Ogan, “İslâm Mezhepleri Arasında Ayrılık ve Birleşmeler- II”, Sebîlürreşâd 2/37 (Mart 1949), 182. 
42  Ogan, “İslâm Mezhepleri Arasında Ayrılık ve Birleşmeler- II”, Sebîlürreşâd 2/37 (Mart 1949), 182-183. 
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Müslüman kime denir? sorusu ile başlanmalı; ardından hangi usûlü’d-dîn ve mezhebe bağlı 
fırkaların, hatta tarikatların İslâm tarifine bağlı olup olmadıklarının belirlenmesi gerekir. Ondan 
sonra aralarındaki görüş farklılıklarının kardeşliğe ve birliğe mâni olamayacağı tam olarak 
açıklanmalıdır. Ogan, öncelikle Dâru’t-Takrîb’in bu işi yapması gerektiğini vurgular. Ancak bu iş 
büyük bir cesaret ve mesuliyet gerektirmektedir.43 Ogan’a göre Dâru’t-Takrîb’in 
gerçekleşmesinin bir Şiî müçtehidin dilinden çok kolay olduğu ilan edilmiş olsa da ilan edilen bu 
amaca karşı çıkıp hemen “olmaz” diyerek engel olmak yerine, “inşallah olur” demek gerekir.44  

Yukarıda belirtildiği üzere Ogan’ın usulü’d-in’in ortak bir şekilde belirlenmesi konusundaki 
görüşlerinde haklılığı söz konusu olabilir. Ancak herhangi bir mezhebin veya tarikatın bu 
usulü’d-din’e veya İslâm’a bağlı başka tartışmaları da beraberinde gelebilir. Zira mezhepleri veya 
tarikatları birilerinin dine uygunluk denetimine tabi tutması birilerini İslâm dairesinin dışına 
iteceğinden yine Müslümanlar arasında ayrılık ve bölünmelere sebep olabilir. Bu bakımdan 
Müslümanları yargılama veya denetleme işinden uzak durmak daha isabetli olacaktır. 

Ogan, mezheplerin birbirlerine yan gözle bakmadan, lanet ve hakaret yollarına 
başvurmadan nezaket ölçüsü dahilinde, usuller üzerine, ilmi sınırları aşmayacak şekilde 
konuşabilmelerinin imkân dâhilinde olduğunu belirtir. O, tarihi hâdiseleri ve hâdiselerle alakalı 
şahsiyetleri, bunlardan bahseden tarihi hitapları ve günümüze kadar intikal eden vesikaları 
ortadan kaldırmak yerine bugünkü nesillerin bunlardan sorumlu olmadığına inanmayı ve bunu 
da halka anlatmayı daha çok önemsemiştir. Ayrıca o mezhep propagandası yapılmamasını, lanet 
ve nefret duygularına yol açacak söylemlerden kaçınılmasını da gerekli görmüştür. Dâru’t-
Takrîb’in amacının da bu yönde olduğunu ve bu düşüncenin gerçekleştirilmesi için bütün 
Müslümanların sorumlu olduğunu ifade etmiştir.45 

Sebîlürreşâd dergisinde Dâru’t-Takrîb ile ilgili olarak Mehmet Raif Ogan’a ait diğer bir çalışma 
ise “İslâm Dünyasının Ehemmiyetli Mevzuları: Mezhepleri Birbirine Yaklaştırma” ismiyle 
kaleme aldığı yazıdır. Bu yazıda Ogan, Mısır’da İslâm mezheplerini birbirine yaklaştırıp 
uzlaştırma amacıyla Dâru’t-Takrîb adında bir ilmî cemiyetin kurulduğunu haber vermiştir. Onun 
belirttiğine göre bu ilmî cemiyet; mezhepler hakkında geniş ve müsamahalı bir metot takip eden 
ilim adamları, Hanefî, Şâfiî, Hanbeli ve Malikî gibi bazı Ehl-i Sünnet fakihlerinden oluşan âlimler 
ile özellikle de aşırı Şiî fırkalar hariç Şîa’nın Zeydiyye ve İsnâaşeriyye kollarına bağlı müçtehitler 
olmak üzere üç çeşit birimden oluşmaktadır. Bu doğrultuda yapılan toplantı ve çalışmalar, 
düşüncenin kapsamı içerisine giren mezheplerin temsilcileri ile gerçekleştirilmiştir. Ogan, 
İsnâaşeriye müctehidi olan Muhammed Takî el-Kümmî’yi Dâru’t-Takrîb cemiyetinin lideri 
olarak kabul etmiş ve cemiyetin faaliyetlerinde diğer arkadaşlarından daha fazla nüfuz ve yetkisi 
olması nedeniyle ona bazı uyarılarda bulunmuştur. Yazısında Dâru’t-Takrîb cemiyetini de 
tanıtan Ogan, bu cemiyetin Risâletü’l-İslâm adında bir dergi çıkardığını ve söz konusu dergide 
hem Şîa’nın hem de Ehl-i Sünnet’in tanınmış âlimlerinin yazıları bulunduğunu belirtmiş ve İslâm 
toplumlarında mezhep ayrılıklarının kaldırılması ve bir çatı altında birleştirilmesi gerektiğini 
vurgulamıştır. Ogan, söz konusu Dâru’t-Takrîb çalışmalarını, mezhebî ayrılıklardan dolayı 

 
43  Ogan, “İslâm Mezhepleri Arasında Ayrılık ve Birleşmeler- II”, Sebîlürreşâd 2/37 (Mart 1949), 183. 
44  Ogan, “İslâm Mezhepleri Arasında Ayrılık ve Birleşmeler- II”, Sebîlürreşâd 2/37 (Mart 1949), 184. 
45  Ogan, “İslâm Mezhepleri Arasında Ayrılık ve Birleşmeler- II”, Sebîlürreşâd 2/37 (Mart 1949), 182. 
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birbirlerine nefretle bakan Müslümanların ve cemaatlerin en azından birbirlerine 
yaklaşmalarını teşvik etmesi bakımından hayırlı bir girişim olarak değerlendirmiştir.46 

Sebîlüreşâd’ın verdiği habere göre, mezhepleri birbirine yaklaştırmaya yönelik Mısır’dakine 
benzer “Câmiâtü’t-Teblîğâtü’l-İslâmiyye” adında bir ilmî cemiyet de İran’da kurulmuştur. Bu 
cemiyetin Nuri Daniş adında Farsça yayın yapan bir dergisi bulunmaktadır. Söz konusu dergi, 
siyasi nedenlerle zamanla körüklenen nefret ve düşmanlık söylemini terk etmiş, Müslümanlar 
arasında sevgi ve beraberlik vurgusu yapan bir politika takip etmeye başlamıştır. Bu bağlamda 
da yayımlanan yazılarda Ehl-i Sünnet taraftarlarının incitilmemeye çalışıldığına dikkat edildiği 
açıklanmıştır.47 

Türk basınına yansıyan bilgilere göre mezhepleri birbirine yaklaştırma çabaları Mısır ve 
İran’la sınırlı kalmamış aynı zamanda benzer çalışmalar Suriye, Irak, Hindistan ve diğer 
Müslüman ülkelerde de icra edilmiştir. Söz konusu İslâm beldelerinde bu alanda çok sayıda 
mecmua çıkarılmıştır. Bu dergilerde mezhebî ayrılıklar düşmanlığa yol açan bir neden olarak 
gösterilmemiş, İslâm dininin Müslümanları fazilet, saadet ve selamete ulaştıracak üstün 
hakikatlerine yer verilmiştir. Bu tür faaliyetlerin Türkiye’de de olumlu yansımaları olmuştur. 
Dönemin İslâmcı yazarlarından Mehmet Raif Ogan, söz konusu girişimleri İslâm dünyasında 
genel bir uyanış, aynı zamanda kurtuluş döneminin bir işareti ve müjdesi olarak yorumlamıştır.48  

Ancak Ogan, mezhepleri birbirine yaklaştırmaya yönelik bazı faaliyetlerin varlığını 
memnuniyetle karşılasa da aynı dönemlerde mezhebî taassup duygusu ile yazılmış ve yazılmakta 
olan bazı çalışmaların varlığına da dikkat çekmiştir. Onun tespitlerine göre bu tür çalışmalarda 
her mezhep, kendisinin fırka-i nâciye olduğunu ispata yönelik tefsir ve tevillerde bulunmuştur. 
Dolayısıyla mezheplerin yakınlaştırılmaya çalışıldığı bir dönemde bu tür girişimlerin zararlı 
olduğuna dikkat çeken Ogan, bu konuda çözüm yollarının olabileceğine inandığını ayrıca 
vurgulamıştır.49  

Ogan’a göre bu konuda Şiî ulema ve mütefekkirlere önemli görevler düşmektedir. O, 
mezheplerin yakınlaştırılması ve birleştirilmesi için ilmî cemiyetler kurulup dergilerin 
çıkarılmasını olumlu karşılarken aynı zamanda Şiî ulemanın Sünnîleri rahatsız eden söylemlere 
engel olmaları gerektiğine de işaret etmiştir. Ona göre Şiî ulema, her ne kadar Ehl-i Sünnet’e 
karşı sevgi ve kardeşlik duygularını dile getirip vurgulamış olsa da sadece Ehl-i Sünnet inancına 
yönelik değil akla ve nakle aykırı düşen diğer bütün tefsir ve tevilleri reddedip cerh etmeleri 
gerekmektedir. Aynı şekilde bir taraftan dergi ve gazetelerde Sünnî ve Şiî yakınlaşması 
vurgulanırken eski kaynakların referans gösterilip Şîa hakkında kötü zanda bulunmanın doğru 
olmadığı gibi Şîa tarafından Ehl-i Sünnet’in inançlarının tartaklanması da doğru değildir. Bu 
durum devam ettiği sürece her iki taraf için de gerekli ve hayırlı olan yaklaşmayı 
gerçekleştirmek zor olacaktır. Ogan’a göre gazete ve dergilerde yazılanlara bakıldığında 
mezheplerin yakınlaşması için bir umut ışığı belirmekte ancak eski kitaplara bakıldığında 
mezhep taassubuyla yazıldığı için bu ışık sönmektedir. Mezhepleri birbirine yaklaştırmaya 

 
46  Ogan, “Mezhepleri Birbirine Yaklaştırma”, Sebîlürreşâd 3/74 (Mart 1950), 371. 
47  Ogan, “Mezhepleri Birbirine Yaklaştırma”, Sebîlürreşâd 3/74 (Mart 1950), 371. 
48  Ogan, “Mezhepleri Birbirine Yaklaştırma”, Sebîlürreşâd 3/74 (Mart 1950), 371. 
49  Ogan, “Mezhepleri Birbirine Yaklaştırma”, Sebîlürreşâd 3/74 (Mart 1950), 371. 
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yönelik çıkarılan dergiler incelendiğinde Şiî ulema tarafından yazılan tefsir ve hadis gibi dinî 
konularda Ehl-i Sünnet’in, Sünnî âlimlerce yazılanların ise Şîa’nın görüşlerini ve bağlılıklarını 
zedelemediği ve özellikle de mezheplerle ilgili konuların rahatsız etmeyecek hassas bir şekilde 
ele alındığının açıkça görüldüğünü belirten Ogan, mezheplerin yakınlaştırılması hususunda bir 
ümit ışığı görüldüğünü ifade etmiştir.50 

Bu ümit ışığından yola çıkan Ogan, mezhep taraftarlarının Müslümanlar arasında ayrılık 
oluşturan her türlü fitneden uzak durmasını, uyuyan fitneyi uyandırarak nefret dili kullanmakla 
birliğin sağlanamayacağını ancak İslâm dünyasının müşterek konularda birbirlerine yaklaşıp 
aralarında ayrılığın kaldırılması ve bu uğurda bütün fedakârlıkların gösterilmesi gerektiği 
uyarısında bulunmuştur. O, bu hususta Sünnî ve Şiî âlimlere bazı görevler düştüğünü şu 
ifadelerle dile getirmiştir: “Sünnî âlimlerimizden ve Şiî müçtehitlerden beklenilen onların 
sözlerine önem verenlere bu hayırlı yolu göstermeleri ve bizzat önder olmalarıdır.”51 

Ömer Rıza Doğrul gibi Mehmet Raif Ogan da ülkemizde bazı cahil mürşitlerin Hz. Ali (ö. 
40/661) ile Muâviye (ö. 60/680) davasına sarılarak mezheplerin birbirlerine yakınlaşmasına 
engel olabilecek yanlış sözlerine ve yayınlarına karşı gafil olunmaması gerektiğine dikkat 
çekmiştir. Ayrıca o, insanların dilediğini sevmede hür olduklarını ancak Şîa’nın insanlardaki bu 
hürriyeti iman malzemesi haline getirmesinin de doğru olmadığını, hatta Ehl-i Sünnet’in en az 
Şîa kadar Hz. Ali’yi sevdiğini, bu sevginin her türlü tarihi olaylardan bağımsız hasbî ve dinî bir 
gönül bağlılığı ile olduğunu dile getirmiştir.52 

Sonuç 

Muhammed Takî el-Kummî tarafından 1947 yılında Mısır’da kurulan Dâru’t-Takrîb adlı 
cemiyet, XX. yüzyılda batı sömürgeciliği karşısında başta Ortadoğu coğrafyası olmak üzere diğer 
İslâm beldelerini korumayı, İslâm âleminde İttihâd-ı İslâm’a engel olan mevcut mezhebî 
çatışmalara son vermeyi; Müslümanların, Sünnîlik veya Şiîlik gibi bir mezhep çatısı altında değil 
de İslâm çatısı altında bir araya gelmesini sağlamayı amaçlamıştır. Bu gaye ile hareket eden 
Dâru’t-Takrîb, İslâm mezheplerini birbirlerine yaklaştırma hususunda çok büyük ümit vermiş, 
kurulduğu dönemlerde İslâm dünyasında bir heyecan yaratmış ve destek bulmuştur. Bu 
heyecanın yansıması ülkemizde bazı dergi ve yazarlarda da görülmüş, bu yakınlaşma 
faaliyetlerine onlar da destek vermiştir. Türk basınında birçok derginin yanı sıra özellikle de 
Selâmet ve Sebîlürreşâd mecmuası mezheplerin yakınlaştırılması konusunu gündeme taşıyarak 
böyle bir teşebbüsü destekledikleri tespit edilmiştir. 

Selâmet dergisindeki yazıları ile Ömer Rıza Doğrul, söz konusu cemiyeti açıkça desteklemiştir. 
Ayrıca Doğrul, Takrîbü’l-Mezâhib’in Müslümanlar arasındaki mezhep ayrılıklarına neden olduğu 
olumsuzlukları gidermek, ümmet birliği ve İslâm kardeşliğini sağlamak amacıyla desteklediği 
gibi cemiyet ile ilgili bütün haberleri dergisine taşıyarak Türk kamuoyunu da bilgilendirmiştir. 
Ayrıca Selâmet dergisi, Dâru’t-Takrîb’in yayın organı olan Risâletü’l-İslâm mecmuasının 

 
50  Geniş bir bilgi için bk. Ogan, “Mezhepleri Birbirine Yaklaştırma”, Sebîlürreşâd 3/74 (Mart 1950), 371-372.  
51  Ogan, “Mezhepleri Birbirine Yaklaştırma”, Sebîlürreşâd 3/74 (Mart 1950), 372-373. 
52  Ogan, “Mezhepleri Birbirine Yaklaştırma”, Sebîlürreşâd 3/74 (Mart 1950), 373. 
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yayımlanmasında ve okurlarına mecmuanın yazılarından ve araştırmalarından sürekli haberdar 
etmek için çaba göstermiştir. 

Mehmet Raif Ogan ise, Takrîbü’l-Mezâhib konusunda Sebîlürreşâd dergisinde cemiyetin 
faaliyetlerine destek veren ve onu uyaran bazı yazılar kaleme almıştır. Bu konuda Ogan, Ömer 
Rıza Doğrul’a göre biraz daha karamsar görünmektedir. Ona göre Sünnîler ile Şiîler arasında 
tamamen ortadan kaldırılmasının mümkün olmadığı bazı anlaşmazlıklar bulunmaktadır. Ancak 
Ogan, böyle bir girişimi önemli bir adım olarak da görmektedir. Ogan, Sebîlürreşâd dergisinde 
yayımlanan makalelerinde başlangıçta, mezheplerin yakınlaştırılmasını beyhude bir çaba olarak 
görmüştür. Ancak sonraki yazılarında ise Mezheplerin birleştirilmesi hususundaki düşüncesinin 
yumuşadığı anlaşılmaktadır. Ancak Ogan, çözüm yolu olarak mezhepleri birleştirmekten ziyade 
mezhep taraftarlarını mezhep taassubundan kurtaran, birbirlerini kâfir ve zındıklıkla itham edip 
düşmanlığı körüklemelerine engel olan ve mezhepler arası kardeşlik inancını ön plana çıkaran 
bir yöntemi uygulamayı daha doğru bulmaktadır. Ogan, karşılık bulsa da bulmasa da tarihte 
mezhepleri birleştirme veya yakınlaştırma gibi bazı girişimleri takdire şayan olarak telakki 
etmiştir. Ancak ona göre tarihteki birleştirme faaliyetleri dikkate alındığında bunu 
gerçekleştirmek ve bütün Müslümanları bu amaçla bir araya getirmek çok zordur. Diğer taraftan 
o, mezhepleri birleştirmekle başka bir mezhebin ortaya çıkacağı endişesini de taşımaktadır. 

Sünnî-Şiî yakınlaşması çabaları geçmişten günümüze ara ara devam etmiş ancak istenilen 
sonuca ulaşılamadığı anlaşılmıştır. Bunun karşılığı İyi düşüncelerle yakın tarihte teşekkül eden 
Dâru’t-Takîb ise taraflarca işlevini tam olarak yerine getirememiştir. Cemiyetin başarısızlığında 
birçok etken olsa da en önemli etkenlerden biri olarak kurumun Şîa tarafından planlanması, 
uygulanmaya konması ve Şiîlerin Ehl-i Sünnet taraftarlarının kendilerini Sünnî yapma kararında 
olduğu vehmine kapılmaları gösterilmiştir. İyi düşüncelerle oluşturulan bu kurum, o günün 
şartlarında istediği hedefe ulaşamamış olabilir ancak ileride oluşabilecek bu tür girişimlerin her 
zaman desteklenmesi İslâm âleminin yararına olacağı kuşkusuzdur. 

İslâm coğrafyasının batılılar tarafından istila edildiği bir dönemde bütün İslâm 
mezheplerinin aynı safta yer alması gerekmektedir. Herhangi bir İslâm beldesi zulme maruz 
kaldığı durumlarda dil, coğrafya ve mezhep ayrımı gözetilmeksizin bütün Müslümanlar o beldeyi 
rahatlıkla desteklemeli, uluslararası arenada bu birlikteliği net bir şekilde ortaya koymalıdır. 
Ayrıca mezhep çeşitliliğinden kaynaklanan farklı görüşler anlayışla karşılanmalıdır. Çünkü her 
ne kadar dilleri, kültürleri, anlayışları ve coğrafyaları farklı olsa da Müslümanlar aynı Allah’a ve 
kutsal kitaba inanmakta, aynı peygamberin ümmeti olmakta ve aynı kıbleye yönelmektedir. 

Dâru’t-Takîb çalışmaları gerçek anlamıyla Müslümanlar arasındaki ihtilafları oluşturan 
yanlış tarihi değerlerin ve tahrif edilmiş geleneklerin giderilmesi konusunda yaygın, katılımcı 
ciddi bir kurumlaşmaya ulaşmalıdır. İslâm dini ile ilgili çalışmaların birbirleri ile irtibatı, ortak 
sorunların tartışılabileceği zeminin oluşturulması, bütün dini akımların yararlanabileceği 
iletişim yollarının sağlanması ve bu manada ciddi organizasyonların gerçekleştirilmesi 
gerekmektedir. Birlikteliğin önünde en önemli engel olan taassubun bir tarafa bırakılarak 
gösterilecek müsamaha ile geniş katılımların sağlanması ve muhtelif mezheplere mensup 
kimselerin birbirlerini kardeş olarak benimsemesi gerekmektedir. İslâm ülkesinde mezhepleri 
yakınlaştırmaya ve bunu yaymaya çalışan yetişmiş birçok İslâm âlimi bulunmaktadır. Bu âlimler, 
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Sünnî-Şiî demeden herhangi bir mezhebi ve coğrafi ayrıma tevessül etmeden, Kur’an ve sahih 
sünnetin Müslümanlardan ne istediğinin ve nasıl davranılması gerektiğinin sorularına cevap 
arayarak ümmetin ittifak etmesi gereken kaideleri belirlemeli ve belirlenen kurallar 
doğrultusunda hareket etmelidir. Ayrıca ihtilaflardan daha çok ittifak edilen konular gündeme 
getirilmeli, ayrılıkların İslâm dünyasına tarih boyunca kazandırmaktan daha çok kaybettirdiğine 
sürekli vurgu yapılmalıdır.  

Sünnî-Şiî olsun veya başka bir mezhep olsun fark etmez bunlar kendi aralarında Müslüman 
olma şuurunu hâkim kılmalıdır. Bununla birlikte Şîa’da imamet meselesi gibi bir takım feri 
esaslarda farklılıklar söz konusu olabilir burada önemli olan mezhep taraftarlarının birbirlerini 
kardeş olarak kabullenmeleridir. Ancak her mezhebin kendini haklı ve fırka-i nâciye olarak 
görmesi ve diğer mezhepleri yok sayması düşüncesi Müslümanlar arasında hâkim olursa, yani 
taassupla yaklaşılırsa burada zarar gören tarih boyunca olduğu gibi tabii ki Müslümanlar 
olacaktır. Bu manada mezheplerin yaklaştırılmasındaki en önemli adım, Kur’an ve sahih sünnete 
başvurmak ve mezhep taraftarları arasında uhuvvet bilincini oluşturmak olmalıdır.  
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 صخلم

 ،اًضيأ هقفلا لوصأ فيو لب ،يمركلا نآرقلا مولعو يرسفتلا لوصأ تاسارد في ةغلابلا ةيهملأا تاذ تاعوضولما نم يمركلا نآرقلا في هباشتلماو مكلمحا
 ةيحلاص ىلع ةللادلا غلبأ هيف امك ،ا_ عافتنلاا ثم ،اهعم لماعتلا تايلآو ،ةيملاسلإا تايعجرملل مهفلا ةعانص في قيمع رثأ نم هل الم كلذو
 تايبيغلاو تايلهلإاك ىبركلا ةيملاسلإا تايلكلn ةقلعتم لدبتت لا ةتبl تايعطق ىلع هلمتشا ابم :لاًوأ كلذو ،ناكمو نامز لكل يمركلا نآرقلا
 نْإ ،ةعونملما مأ ةبولطلما ءاوس ،ةيلمعلا قلاخلأا تاهمأو ،ليصافتلا نود ةلملجا ثيح نم ةيساسلأا ةيدابعلا ناكرلأاو ،دئاقعلا لوصأو امًومع
 دوللخا في ةبغرلاك لدبتت لا تيلا ةتباثلا ةيرطفلا ةيناسنلإا ةعيبطلا تايلك عم بسانتي ام وهو ،رخلآا عم وأ تاذلا عم ةقلاعلا ىوتسم ىلع
 اًينl .همأو باتكلا لصأ يهو ،تامكلمحا ت�لآا هيلع قلطي ام وهف يمركلا نآرقلا نم هذه لكب صتيخ امو ،ىلبي لا يذلا كللماو ةملاَّسلاو
 ققيح ام فورظلا تابلقتو لاوحلأا تايرغتم عم ماجسنلااو فيكتلل ةلباقلا ،ةيفيلكتلا ماكحلأا ليصافت في ةعيِّطو ةنرم صوصن نم هاوح ابم
 تلاوحتلا بسانتل كلذك اهدارأ ميكلحا �اف ،ةيماسلا هميقو هتباوث عم ضراعتي لا ابمو ،فينلحا نيدلل ةيساسلأا دصاقلماو ىبركلا لحاصلما
 قلاخ وه نآرقلا لَزِنْمُ نأ دكؤي مغانت في ،هيرغتو هروطتب قيضت يه لاو ،اهقافآو صوصنلا دامآ نع جريخ نوكلا لاف ،هقلخ يذلا نوكلا ةيرالجا
 فلسلا ىدل لياكشلإا مهفلا نم لحاربم َّرم دقف هباشتلماو مكلمحا عوضوم ةيهمأ ىلعو .تا_اشتلما نم اهلعتج يه ةعيبطلا هذهو ،ناسنلإا
 ةيلآ مهيرسفت في رهظي امك ،هيناعلم ينكردلماو هل ينهمافلا فانصأ ديدتح في مأ ،هرئاودو هتاحاسم ديدتح مأ ،هطبضو هفيرعت في ءاوس ،فللخاو
 نلو لم امم ملهاوقأ رهشأ في يهو ،تلاوقعلما ةحاسم في عقت لا تيلا تايبيغلا رئاود في تا_اشتلما رصح مهرثكأ ىلع بلغ دقف ،)7:نارمعلآ(
 اله الم ،نايملإا ةد�زو ،فطاوعلا جيي®و ،ا®ولاتب دبعتلا ىلع ةروصقم يرثأتلا ةروصمح ،ءارحم ةروظمح ةقطنم تا_اشتلما لعيج فيرعت وهو ،كردي
 ،ةيعرشلا هصوصن ةيّكيمانيدو ملاسلإا ةيكرح نم مغرلn ،ةيلمعلا ةايلحاو ،سوسلمحا عقاولا عم ٌّساتم اله نوكي نأ نود ،يدقع وأ يٍّظعو هاتجا نم
 مصعت طباوض لاب ،ة_اشتم موصلخا ةلدأو ةمكمح اهتلدأف ؛اهفلاتخا ىلع قرفِلا ديب اًحلاس تا_اشتلما تناك ىرخأ هج نمو ،ةهج نم اذه
 ،مهيرغو نييزيت بيطو نياولعلا رباج هط لعف امك همهف ديدتج اولواحو نيرصعلما نم نويرثك هباشتلماو مكلمحا سرد امك .تاقلازنلاا نم لقعلا
 ةيزكرلما ةركفلا ثيح نم قوبسم يرغو ركتبم يثبح نأ دقتعأف اذل ،يديدج نع ديعب هنكل ،ةشقانلما قحتسي ام مهديدتج في تدجو دقو
 .فييكتلا اذ_و ةيوازل هذه نم عوضولما تسرد ةقباس ةسارد دجأ لمو ،نارمع لآ ةيآ ليلتح في ةدلجا زبرت نأ نكيم كلذكو ،ا®اقيبطتو اهجئاتنو
 امهنم لك ةحاسم ديدتح لياتلnو ،امهفيرعت في رهتشا ام ةشقانم برع ،هباشتلماو مكلمحا موهفم في رظنلا ةداعلإ فدهي ثحبلا نإف دعبو
 صوصنلا ةلويسو ،ةهج نم ةييخراتلا ةركف مدهيو ،ناكمو نامز لكل نيآرقلا صنلا ةيحلاص موهفم ززعي ابم نيآرقلا هباشتلما ريرحتل ،هتاعوضومو
 موهفمو ،)باتكلا مأ( موهفمو ،)تا_اشتلما( موهفم في رظنلا قيقدتو ،نارمع لآ ةيآ ةشقانم ةداعإ برع كلذو ىرخأ ةهج نم اهمهف في
 عورفب قلعتت ا½أ اهيلع بلغي تيلاو نآرقلا في ءارضلخا ةحاسلما يهو ،ةيبسن تا_اشتلما نأ لىإ ثحبلا ىهتنا دقو ،)ليوأتلا( موهفمو )غيزلا(
 فلالخا عَضوم نوكت نأ ةنظم يهف اذل ،فُّيكََّتلاو لعافتلاو ةنورلما عضوم يهو ،ناكلماو نامزلا يرغتل ةددجتم تايرغت هيلع أرطي امم ،لئاسلما
 ضراعتي لا ابم ،ملهاوحأ بساني ابم اهيف لمأتلاو رظنلا ديدتج رصع لك ءاهقفو يرسفم نم ةجاتلمحا يهو ،اهقيبطتو اهليزنتو اهمهف في عازنلاو
 .عئارشلا ناكرأو دئاقعلn َّسلما نودو تباوثلاو لوصلأا عم

 ةيحاتفم تاملك

 نوغئازلا ،باتكلا مأ ،ةييخراتلا ،ليوأتلا ،هباشتلما ،مكلمحا ،يرسفتلا
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Abstract 

 
The study of the Muhkam and Mutashabih has gained prominence due to its inherent importance. It has 
undergone various stages of understanding, from problematic definitions and characterizations to specific 
areas, circles, and categories of those who comprehend and grasp its meanings. This is evident in the Ta'wil 
of four foundational terms: (Umm al-Kitab), (Mutashabih), (Zaigh), and (Ta'wil). Most scholars have limited 
the Quran's ambiguity, muhkam wa mutashabih, to the ghaybiyyat, which has not and will not be 
understood. They have made it a red line, restricted to worship and emotional arousal, without having any 
contact with reality, despite the dynamism of its texts. Then, ambiguity became a weapon in the hands of 
sects; its evidence was sound, and the evidence of its opponents was ambiguous, without any safeguards 
against slips. The difference in this case stems from the distinct definitions of the mutashabih. The definition 
of "Mutashabih" among the Salaf differs from that of the Khalaf. For the early scholars, Mutashabih was 
limited to its linguistic meaning. For the later scholars, it was defined by its technical meaning. This 
confusion has led to problems in identifying, defining, and explaining the benefits of Mutashabih. The 
mutashabih in the Quran is relative. It is the "green space" that relates to human reality in its various aspects, 
especially in the branches of issues. mutashabih constant change according to events, It is a place of 
flexibility, interaction, and adaptation. Therefore, it is a source of disagreement and dispute in its 
understanding, application, and implementation. It is the one that needs to be re-examined and 
contemplated in a way that suits their circumstances, without contradicting the principles and constants. 
The Ta'wil mutashabih means converting them from abstract concepts in the mind into practical behavior 
in the outside world. This applies to both declarative and injunctive sentences. For declarative sentences, 
Ta'wil involves revealing the image that these sentences form in the reality we live in the future of earthly 
life. For injunctive sentences, Ta'wil involves transforming them into practical behavior that can be 
implemented in the real world. The second type of verses is less in number than the first type There is no 
connection between the Muhkam and mutashabih in terms of clarification, explanation, restriction, 
specification, or other aspects. Ambiguity is relative; it is the green space related to reality, especially the 
branches, which are subject to renewed changes according to events. Ambiguity is a place of flexibility and 
adaptation, leading to disagreements in its understanding and application. The matter in question must be 
reevaluated in a manner that aligns with the current conditions while remaining consistent with the 
underlying principles and enduring factors. In fact, the difference and disparity in the mutashabih does not 
necessitate the excommunication of the other, since it falls within the realm of branches and its scope. The 
people of deviation are a group from the same people of the Sunnah and the Community, whose Ta'wils were 
influenced by passion and desire, not proof and argument; with the intention of misleading and causing 
strife. They came up with a strange Ta'wil of the branches. Therefore, the Mutashabih should not be a 
platform for excommunication. Most of it was not a subject of consensus and could be subject to difference. 
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 لخدلما

 ديدتحو ،هطبضو هفيرعت في لياكشلإا مهفلا نم لحاربم َّرمف ؛هتيهملأ كلذو هباشتلماو مكلمحا ةسارد بناوج تددعت
 ةعبرلأ مهيرسفتو نارمع لآ ةيلآ مهيرسفت في رهظي امك ،هيناعلم ينكردلماو هل ينهمافلا فانصأو ،هرئاودو هتاحاسم
لما(و )بِاتكِلا ُّمأُ( :يهو ةيسيسj تاحلطصم

ُ
 في نَيذَِّلا اَّمأَفَ﴿ :بيطاشلا لوق كلذ نمو ،)ليوأَّْتلا(و )غيَّزلا(و ،)هِبِاشتَ

 عابتا ثم ،باوصلا نع ليلما وهو ،لاًوأ مله غيزلا تبثأ دقف 1﴾هِلِيوjَِْ ءَاغَتِبْاوَ ةِنَْـتفِلْا ءَاغَتِبْا هُنْمِ هَبَاشَتَ امَ نَوعُبَِّتـَيـَف غٌيْزَ مِِْ�ولُـُق
 عابتا اوكترف ،ليلق اذه ىلع هباشتلماو ،همظعمو باتكلا مأ يهو ،نىعلما ةحضاولا يهو تامكحملل فلاخلما تا�اشتلما
 وأ ،لىاعت الله لاإ هملعي لا يذلا هانعلم اًبلطو ،هليوj ءاغتبا ؛ايًلجو اًحضاو اًموهفم يطعي لا يذلا لقلأا عابتلا رثكلأا

  .2مكلمحا لىإ هدرب كلذو ،ملعلا في نوخسارلاو لىاعت الله هملعي

 نأ لىإ هسفنب نيآرقلا صنلا راشأ دقل معن :نييزيت بيط لوق اهنمو ةيلاكشإ لٌاوقأ تجتن بيطاشلا ملاك لثم نمو
 يعو( هيلع قلطيُ اميف رولبت اًفثكم اًينهذ اًطاشن سرايم وهف َّثمَ نمو ،دحاو نٍآ في تامكلمحاو تا�اشتلما ىلع موقي هنتم
 ... يديقعلا هؤانب اهيلع موقي تيلا ةيلاكشلإا ةينبلا هب ةصالخا ةينيدلا ةيمجعلما عقوم نمو حوضوب ىعو دقف ،)يعولا
 ساسلأ¨ همايق هسفنب نلعأ يذلا ،نيآرقلا صنلا ةلضعم وأ ةيلاكشإ يهو ... ةددجتلما ةيلاكشلإا نمكت امًاتم انههو
 ذافنلا نم ةيوينب ةيلمعل ةًضرع هسفن لعج اًيلامتحا اًحوتفم رملأا هكترب وهو ،اًنيع كلذ ددتح نود ،هباشتلماو مكلمحا ىلع
ُ َّا﴿ :ساسلأا ثيح نم هلك هباشتم هن» رخآ عضوم في حرصي نآرقلا نإ لب ،اهفاقيلإ ليبس لا زواجتلاو قاترخلااو

 .3،4﴾اًِ�اشَتَُّم ً¨اتَكِ ثِيدِلحَْا نَسَحْأَ لََّزـَن

 امك زواجتلاو قاترخلااو تلاكشملل ً¨¨ حتفي لهو ،اًقح اًحضاو اًموهفم يطعي لا يمركلا نآرقلا نم هباشتلما لهف
 ،ينغئازل¨ لىاعت الله مهدصق نيذلا مه نمو ،مهفن لا ابم لىاعت الله انبطايخ نأ نكيم فيكو ،ه�اشت نىعم امو ،نييزيت ىري
 نآرقلل ةينايخراتل¨ لوقلا جاتنإ في تاهاتجلاا هذه لثم ةقلاع امو ،ةينآرقلا تاساردلا لقح في ميهافلما هذه رثأ امو
 ؟روصلا نم ةروصب ولو ،صوصنلل ليطعت اهيلع بتتري نأ نكيم لهو ،ىرخأ ةهج نم هصوصن ةلويسو ،ةهج نم يمركلا

  مكلمحاو هباشتملل فللخاو فلسلا ىدل روهشلما فيرعتلا .1

 هملع لىإ دحلأ سيل ام تا�اشتلماو .هيرسفتو هانعم مهفو هليوj فرع ام نآرقلا يآ نم تامكلمحا :بيطرقلا لاق
 ىسيعو لاجدلا حيسلماو جوجأمو جوج¹ جورخو ،ةعاسلا مايق تقوك ،هقلخ نود هملعب الله رثأتسا امم وهو ،ليبس نم
  .5هباشتلما في ليق ام نسحأ اذهو :تلق .روسلا ضعب علاطم في ةعطقلما فورلحا ونحو ،ملاسلا هيلع

 
 .3/7:نارمع لآ 1
 .1/143 ،)م2008 ،1ط ،ديحوتلا ةبتكم( ،ناملس لآ نسح نب روهشم :حت ،ماصتعلاا ،بيطاشلا دممح نب ىسوم نب ميهاربإ 2
 .39/23 :رمزلا 3
 .يرسي فرصتب .241 ،)م1997 ،عيبانيلا راد( ،ةءارقلاو ةينبلا ةيلاكشإ مامأ نيآرقلا صنلا ،نييزيت بيط 4
 ،2ط ،ةرهاقلا ،ةيرصلما بتكلا راد( ،شيفطأ ميهاربإو نيودبرلا دحمأ :حت ،يمركلا نآرقلا ماكحلأل عمالجا ،بيطرقلا ركب بيأ نب دحمأ نب دممح الله دبع وبأ 5

 .يرسي فرصتب .4/9 ،)م1964
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 .6رجح نبا اهحجر تيلا هوجولا نم وهو

 ىدل فيرعتلا دعتبي لمو .8يبرص ىفطصم لاق هبو .7يسوللأا نع لاًقن ،كلذك هن» ةيفنلحا فيرعت نياقرزلا لقنو
 .9مهيرغو ،زوو¿ فسوي روتكدلا بهذم كلذكو ةيكترلا ةعوسولما في كلذك وهو ،اًيرثك اذه نع يجرمد نسمح روتكدلا

  .11ةرهز وبأَ دممح نيرخأتلما نم هعبÂو .10قبس ام دكؤي ابم ةلأسلما روشاع نبا صَّلخَ دقو

 ،سانلا روهجم ىلع لقلأا ىلع هئافبخ وأ ،هباشتلم¨ ملعل¨ لىاعت الله راثئتس¨ لوقلا ىلع ءاملعلا رثكأ نأ ةقيقلحاو
 ام وه همهف عنتيم يذلا هباشتلما نأ لىإ هيونتلا نم دبلاو .13رملأا تاذ رانلما بحاص دكؤيو .12يطويسلا حرّص كلذبو
 .14همَيسقَ َّفياضلإا لَعجَو ،يقيقلحا هباشتلم¨ بيطاشلا هنع برع

 فيو ،هلمح في فلتمخ ،هفيرعت في مهعم قفتم Çأف ،سانلا ةماع ىلع يفلخا نم هباشتلما لعج في يدنع لاكشإ لاو
لماو ثحبلل لاًمح سيل وأ ،كرديُ لا هلعج نم عم يلكلا لياكشإو ،باتكلا مأو ،ينغئازلاو ،ليوأتلاو هباشتلما ةللاد

ُ
 ،ةسراد

 مهفمُ هنلأ ،هوفصو امك سيل ،هانعم كردي لاو ،اً�اشتم هولعج يذلا نآرقلا نأ وه اًسبل اهيف دجأ لا تيلا ةقيقلحاو
 ،ةمايقلا تقو يفتخ تيلا ت¿لآا اهنمو ،هباشتلما ىلع مهتلثمأ زربأ في لمأتلا دنعو ،ينئراقلل اًدافتسم نىعم زبريُو ،حضاوو
  .15﴾بير دَنعِ اهَمُلْعِ اََّنمإِ لْقُ اهَاسَرْمُ نََّ¿أَ ةِعَاَّسلا نِعَ كَنَولُأَسْيَ﴿ :لىاعت هلوقك

 ،ت¿لآا هذه لثلم حضاو موهفم كردي نأ يغبني لا هنإف ؛هباشتملل ءاملعلا نم هيرغو ،يطويسلا فيرعت بسبح :لوقأ
 ،ٌّيفخ هنأو ،ةمايقلل اًموي كانه نأ ررقت ذإ ،حوضولا نم ةياغلا في يهف ،كلذ نم سكعلا ىلع نيدجأ اÏءارق دنع نينكل
 ،رهاظلا نم يه لقلأا ىلع وأ ،ليوأتلا لمتيح لا نىعلما اذه في صن ت¿لآاو ،لىاعت الله ىلع روصقم هتقوب ملعلا نأو
 .ةيلج ةروصب تلاامتحلاا نم دحاو هيف حجتري يذلا

 :ينتهج نم سبللا أشنمو ،تا�اشتلما في صوصنلا هذه لثم لخدأ رملأا في اًسبل كانه نأ ةقيقلحاو

 
 .8/12 ،)م2005،ض±رلا ،ةبيط راد( ،بي±رافلا رظن :حت ،يراخبلا حيحص حرش يرابلا حتف ،نيلاقسعلا رجح نب يلع نب دحمأ 6
 .2/272 ،)3ط ،هاكرشو بيللحا بيابلا ىسيع ةعبطم( ،نآرقلا مولع في نافرعلا لهانم ،نياقرزلا ميظعلا دبع دممح 7
 .4/422 ،)م1981 ،2ط ،نانبل ،بيرعلا ثاترلا ءايحإ راد( ،ينلسرلما هدابعو ينلماعلا بر الله نم لماعلاو ملعلاو لقعلا فقوم ،يبرص ىفطصم 8
 فقول ةيملاسلإا ةعوسولما( ،هباشتلما ،زوو± يقوش فسوي .129-116 ،86-71 ،67-38 ،م1996 ،لوبنطسإ ،نآرقلا تا¸اشتم ،يجرمد نسمح 9

 ،ةيملاسلإا ةعمالجا ،تا¸اشتملل نآرقلا لامعتسا في ببسلا ،نياتسرهشلا يلع دممح .204 ،)م2016 ،يكترلا ةن±دلا فقو ،لوبنطسإ ،يكترلا ةن±دلا
 ،اينوق ،XIII ،قوجلس ةعمالج تايلهلإا ةيلك ةلمج ،هباشتلماو ليوأتلا :نآرقلا في نايساسلأا ناموهفلما ،كجيشا فسوي .66-57 ،1994 ،ندنل ،1/4

 .26-20 ،م2002
 نم اًيربك اًددع نأ لىإ ةراشلإا نم دبلاو .3/16 ،)م2000 ،1ط ،نانبل – تويرب ،بيرعلا خيراتلا ةسسؤم( ،ريونتلاو ريرحتلا ،روشاع نب رهاطلا دممح 10

 ثبح دقو ،نيرصاعلما روهجمو يوونلاو يزارلاو ليازغلاو ،بجالحا نباو ،يزايرشلا قاحسإ بيأو ،ةبيتق نباك ،نوخسارلا هملعي امم هباشتلما نأ نوري ءاملعلا
 .هيلإ عوجرلا نسيح ،ناهبرلا ناقتإ في اًنيتم اًثبح سابع نسح لضف �ذاتسأ ةلأسلما
 .١١٠٧/ ١٤ ،)م1978 ،1ط ،ةرهاقلا ،بيرعلا ركفلا راد( ،يرسافتلا ةرهز ،ةرهز وبأ دممح 11
 .2/5 ،)م2008 ،1ط ،قشمد ،ةلاسرلا ةسسؤم( ،ىفطصم خيش ىفطصم :حت ،نآرقلا مولع في ناقتلاا ،يطويسلا نيدلا للاج 12
 .3/173 ،)م 1990 ،باتكلل ةماعلا ةيرصلما ةئيلها( ،رانلما يرسفت ،اضر ديشر دممح 13
 .3/98 ،)م1997 /ـه1417 ،1ط ،نافع نبا راد( ،نسح روهشم :حت ،تاقفاولما ،بيطاشلا ىسوم نب ميهاربإ 14
 .7/187:فارعلأا 15
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 فيرعت نع فلتمخ وهو ،)هَبَشَ( ةداملل يوغللا عضاوتلا دودح نع جريخ لم هباشتملل لولأا ليلجا فيرعت :لىولأا
 متيأر اذإ( :يلي ابم هفَّرع دقف ملسو هيلع الله ىلص الله لوسر امأف ،ايًلوصأ احًلطصم هباشتلما مهيدل رقتسا نيذلا فللخا
 كئلوأف هنم هباشت ام نوعبتي نيذلا متيأر اذإ( :ملسم فيو ،16)مهورذحاف ،لىاعت الله مهانع نيذلا مهف هيف نولدايج نيذلا
 انمإ( :لاقف ينلجر ينب ةموصلخ بضغ بينلا نأ بابلا سفن في دروأ هباشتلما نىعلم ةراشإ فيو .)مهورذحاف الله ىسم نيذلا
 لىولأا لايجلأاو هباشتملل يوبنلا فيرعتلا حاضيتسا ىلع دعاسي اممو .17)باتكلا في مهفلاتخ¨ مكلبق ناك نم كله
 ينٌِّب مارلحاو ينٌِّب للالحا ب¨ :الهوأ ،تا�اشتلم¨ ةصتمخ ةيلاتتم يراخبلا اهدروأ باوبأ ةعبرأ في لمأتن نأ يغبني هباشتملل
 في ةلأسلما طبض هنأ رهاظو .)ثيدلحا ...تاهبشم امهنيبو ينب مارلحاو ينب للالحا( :ثيدلحا هيفو :تاهبشم امهنيبو
 في ينثيدح هتتح دروأو .تاهبشلما يرسفت ب¨ :هدعب ثم ،سانلا روهجم ىلع لكِشتُ تيلا ةيليصفتلا ةيعرشلا ماكحلأا
 رثم طقس لكأ مكح نع دحاو ثيدح هيفو .تاهبشلا نم هزنتي ام بابب :ثم .ديصلا ماكحأ في اثًل×و ةعاضرلا ماكحأ
 ديج نلم ةلاصلا مكح في لولأا ؛ينثيدح هيف دروأو .تاهبشلما نم اهونحو سواسولا ري لم نم بابب :هعبتأ ثم .رمتلا
 ةلص هل سيلو ،يراخبلا همهفي امك هباشتلا ةللاد نع فشكت باوبأ ةعبرأ .18ةحيبذلا ماكحأ في نياثلاو ،ائًيش اهءانثأ
 .فللخا ىدل امك هباشتلم¨

 .مارلحاو للالحا نإ :دهامج لاقو .﴾تامكمح ت¿آ هنم﴿ ب¨ ،نارمع لآ ةروس ،يرسفتلا باتك في دروأ هنكل
 سجرلا لعيجو﴿ :و .﴾ينقسافلا لاإ هب لضي امو﴿ :لجو زع هلوق لثم .ضعبلا هضعب قدصي ﴾تا�اشتم رخأو﴿

 قلخو رايتخلااو برلجاك ؛دئاقعل¨ قلعتم انه هباشتلماو .19﴾ىده مهداز اودتها نيذلاو﴿ :و .﴾نولقعي لا نيذلا ىلع
 يأرلا يد¨ هدوصقم حضتي لا لكشم لكف ،هباشتملل يوغللا موهفملل كلذب يرشي يراخبلا نأكو ،اهيرغو ،لاعفلأا
 دئاقعل¨ صتيخ ام ىلع نورخأتلما هرصق ثم ،هباشتلما وهف هعوضوم نع رظنلا فرصب ركفلا لامعإو لمأتلل جاتيحو
 تقو ةيلآا ةللاد مكيح لا هنكل ،مهراصعأ في دئاسلا فرعلا هزييجو ةغللا هب نذj فرصت وهو ،تايبيغلا مومعو ديحوتلاو
 احًلاطصا راص تىح فللخا ىدل ةللادلا في روطت نم هيلع عقو امو هفيرعتو خسنلا لاحك كلذ في هباشتلما لاحو ،الهوزن

 .20خوسنلماو خسانلا ب¨ في يولهدلا خيشلا كلذ َّينب دقو ،فلسلا هيلع ناك الم افًلامخ ايًلوصأ

 ا� هدابع دبعتو ،اهعرش دق عئارش لىاعت Ý نأ يأ :فنلآا مارلحاو للالحا ثيدح حرش في مهم ملاك يواحطللو
 هنم باتكلا كيلع لزنأ يذلا وه﴿ :هلوقك ،هباشتلما نم هركذ ام اهنمو ،نىعلما رهاظ يأ امًكمح هباتك في هركذ ام اهنمف
 ... مكتاهمأ مكيلع تمرح﴿ :هانعم رهظأ يذلا مكلمحا نم ناكو ﴾تا�اشتم رخأو باتكلا مأ نه تامكمح ت¿آ
 اولكو﴿ :هنمو ،﴾امهيديأ اوعطقاف ةقراسلاو قراسلاو﴿ :هلوقك هتللاد فشكي لم يذلا هباشتلما هنم ناكو ﴾تخلأا تانبو
 نم تانصلمحاو﴿ :ءاسنلا نم تامرلمحا في هنمو ،﴾رجفلا نم دوسلأا طيلخا نم ضيبلأا طيلخا مكل ينبتي تىح اوبرشاو

 
 .1/32 ،لدلجاو عدبلا بانتجا بk ،)ةرهاقلا ،يطاعلما وبأ ةبتكم( ،ليلخ دوممح :حت ،ةجام نبا ننس ،نييوزقلا ديزي نب دممح الله دبع وبأ ةجام نبا 16
 نم ريذحتلاو نآرقلا هباشتم عابتا نع ىهنلا بk ،)م1999 ،1ط ،تويرب ،ةديدلجا قافلأا رادو تويرب ليلجا راد( ،حيحصلا عمالجا ،جاجلحا نب ملسم 17

 .8/56 ،نآرقلا في فلاتخلاا نع ىهنلاو هيعبتم
  .70-3/69 ،تاهبشم امهنيبو ينب مارلحاو ينب للالحا بk ،)م1989 ،1ط ،ةرهاقلا ،بعشلا راد( ،عمالجا حيحصلا ،يراخبلا ليعاسمإ نب دممح 18
  .6/41 ،نارمع لآ ةروس يرسفتلا باتك ،قباسلا عجرلما 19
 .47 ،)م2006 ،يشتارك-ملعلا تيب( ،نياشخدبلا رونأ دممح :عت ،يرسفتلا لوصأ في يربكلا زوفلا ،يولهدلا الله ليو 20
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 اهمركذ ناذللا هباشتلماو مكلمحاف .﴾فلس دق ام لاإ ينتخلأا ينب اوعمتج نأو﴿ :كلذكو ،﴾مكنايمأ تكلم ام لاإ ءاسنلا
 ،نىعلما اذه ىلع ملسو هيلع الله ىلص مظعلأا هيبن ناسل ىلع هارجأ ام اهنمو ،اهمÇركذ نيذللا ينسنلجا نم باتكلا في
 ناعيبلا( :ملسو هيلع الله ىلص اً�اشتم هنع درو اممو ،سملخا تاولصلاك نىعلما فوشكم امًكمح هناسل ىلع هضعب ىرجأو

 مدع :نياثلا .فللخا هيلع الم افًلاخ ةيليصفتلا ماكحلأا في هباشتلما لعج يراخبلاك هنأ رهظيو .21)اقترفي لم ام رايلخ¨
 مولعلا ضعب هئافخÞ حرِّصلما ملاكلا ينبو ،لاًمjو اقًيقدت جاتتح ¿افخ هءارو ُّنكِيَ يذلا ملاكلا نم زغللما ينب قيرفتلا
 ددتح لا اßلأ لب ،اًحضاو اًموهفم يطعت لا صوصنلا نلأ سيل ةمايقلا موي دعوم كاردإ مدعف ،لىاعت Ý ةٌّيرصح اßأو
 ناكبم كبرخأ نل :رخلآ لوقي نمك ،هيرغ نود لىاعت Ý هملع تبثتو ،هددتح نأ ديرت لاو ،لاًصأ ةمايقلا موي دعوم
لما نأو ،يٍّرس ناكم في هنأو ،دٌوجوم اًبهذ نأ كرديس هنإف .بِهََّذلا

ُ
 ىلع دٍحأ علاطإ ديري لا هنأو ،هناكم فرعي ملكت

  .هباشتلما في )بهذلا ناكبم كبرخأ نل( :هلوق فينصت نم دب لا هنإف روهملجا لوق ىلعو .هزِرَمحَ

 ةدشل سانلا روهجم ىلع يفخ هنأو ،ملاكلا نم بهذلا عضوم كاردإ نكيم ناك ول اً�اشتم نوكي هنأ ةقيقلحاو
 .اهكاردإ ينعمتسلما رثكأ ىلع رذعتيو ،هيف ةنماكلا هرارسأ كِّفب لاإ مهفي نأ رسعي هنأو ،هئافخو ملاكلا زاغلإو

 فيكو ،رسيب ةسملخا هعباص» هكريح ،هبحاص فِّك في كسملما لهس هنأو ،ةدولج¨ ملقلا فصو -لاًثم- كلذ نمو

 :22ءاشي تقو يأ في ساطرقلا ىلع هدادم يريج

 يراج هنِفج نم هعُمدو *** دٌجاــــس عٌكار عٍوضخ يذو

 يرابلا ةمدخ في عٌطقنم *** اـــــــــÏاقولأ سِملخا بُظاوم

 سَانلا لٌزتعمُ ،اÏاقوأ في سملخا هتاولص ىلع بظاوم وهو ،اًعوشخ يكبي اًتناق لىاعت Ý اًيلصم فصي هنأ رهاظلاو
 هملاكو ،بيهذم ززعت تاراشإ روظنم نبلاو ،مهف نلم ينمكمح اراص ثم ،مهفلا لبق هباشتلما نم ينتيبلاف ،هبر ةدابعل عٌطقنمُ

 .23 هيلإ ليحأ اذل عستي لا ماقلما نكل ،لقنل¨ ٌّيرح ٌّيخس

 هباشتلماو مكحملل هجولأا فيرعتلا .2

 ،اهعُنتم اßلأ ةبّادلا ةُمكَحَو .ملُّْظلا نم عُنلما يأ مكْلحُا هلوّأو .عنْلما وهو ،دحاو لٌصأ ميلماو فاكلاو ءالحا :ةغل مكلمحا

 ليللخا لاق كلذبو .24 هيدي ىلع تَذخأ :يأ ،هتُمكحأو هَيفَّسلا تمكَح :لاقيو .اهتمكَحْأو ةَبادلا تُمْكَحَ :لاقي

 .25 ةٌمَكَحَ اهسأر في تيلا يهو :ةُموكُمح سٌرَـَفو :دَازو ،لُبق

 ىلع ظفللا قابطنلا ،ملاكلا نم دوصقلما يرغل فارصنلاا نم ئراقلا عنيم يذلا صنلا وه ينيلوصلأا ىدل مكلمحاف

 
 .يرسي فرصتب .2/220 )ـه1415،ندرلأا ،ةلاسرلا ةسسؤم( ،طوؤنرلأا بيعش :حت ،رSلآا لكشم حرش ،يواحطلا رفعج وبأ دممح نب دحمأ 21
 .2/342 ،)م1987 ،1ط ،تويرب ،للالها ةبتكمو راد( ،برلأا ةياغو بدلأا ةنازخ ،يوملحا ةجح نب نيدلا يقت 22
 .13/503 ،)1:ط ،تويرب ،رداص راد( ،برعلا ناسل ،روظنم نبا مركم نب دممح 23
 .2/91 ،)م1979 ،1ط ،ركفلا راد( ،نوراه ملاسلا دبع :حت ،ةغللا سيياقم مجعم ،سراف نب دحمأ 24
 .3/66 ،)ةرهاقلا ،للالها ةبتكمو راد( ،يئارماسلاو يموزخلما :حت ،ينعلا ،يديهارفلا دحمأ نب ليللخا 25
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 .اًقحلا ليصفت ديزم تيأيسو ،نىعلما تاذ اوكردي نأ ينئراقلا روهملج نكيم ثيبح ،نىعلما

 نم هُبَشّلاو .فصْوَلاوَ نوللا في هِلِكُاشتو ءيشّلا هبُاشت ىلع ُّلدي دٌحاو لٌصأ يهف ءالهاو ءابلاو ينشلا ةدام امأ

لماو .بهَذّلا هبشي يذلا :رهاولجا
ُ

 .26 لاَكَشْأَ اذإ :نِارملأا هبتشاو .تلاكشلما يأ :روملأا نم تاهَبِّشَ

 .27 سُابتللاا نيعي ةُهبُّْشلاو :روظنم نبا لاق

 هانعم كردي ام وهف ،زاåا مأ ةقيقلحا ءاوس ،ظفلل ةنكملما نياعلما نم ددع لامتحا نم عنيم ام هيف سيل :هباشتلماف

لما :روظنم نبا لاق ،هيرغ لامتحا عنيم لا هنكلو
ُ
  .28 هظفل نم هانعم َّقلَـَتـُي لم ام لك وه هباشتَ

 ،تلاامتحلاا نم ظفتحُ ملف ،اÏرابع مكتحُ لم تيلا :يأ تا�اشتلما :نييزيت لوق في رهاظلا أطلخا كردنس اذه دعبو

  .29ىوصقلا ةياغلا اهتغلاب غولب مدعل اضًيأ ،اهمظن ميکتح مدعل ةعنقم يرغ اßلأ كلذ

لما فيرعتل ةفلاخلما موهفم هرابتعلا ةجيتنلا هذله لصو دقو   
ُ

 تانقتلما يه تامكلمحا :هتايلك في يوفكلا ىدل مكح

 .اهيلع درلل ةجاح ةثم سيلو ،ةدر¨ ةطلاغم يهو .30ىوصقلا ةياغلا تغلب اهتغلاب نلأو اهمظن ميكحتل

 هلوق كلذ نمو ةدوهعلما ةيوغللا ةللادلا تاذ في اهعيجمو ،اًعضوم رشع نيثا في يمركلا نآرقلا في )هبش( ةدام تدرو

 .31﴾انَْـيلَعَ هَبَاشَتَ رَقَـَبلا َّنإِ﴿ :لىاعت

 فشكت وأ ،ةيعامتجلااو ةيسايسلاو ةيهقفلا ماكحلأا ىلع يوطنت تيلا ت¿لآا كلت يه :اًحلاطصا تا�اشتلما
 ددجتب ةددجتم تلاعافت هيلع أرطي امم ،هبناوج فلتمخ في ناسنلإا عقاوب قلعتي امم ،نوكلل ةمظانلا هنيناوقو الله ننس نع
 اهليزنتو اهمهف في عازنلاو فلالخا عَضوم نوكت نأ ةنظم يهف اذلو ،ناكلماو نامزلا يرغتو ،لاوحلأا لدبتو ثادحلأا
 عم ضراعتي لا ابم ،ملهاوحأ حلصي الم اهيف لمأتلاو رظنلا ديدتج رصع لك ءاهقفو يرسفم نم ةجاتلمحا يهو ،اهقيبطتو

 .32 عئارشلا ناكرأو دئاقعل¨ َّسلما نودو تباوثلاو لوصلأا

 ،ميقلا ةموظنمو ،قلاخلأ¨ قلعتي ام وأ ،توبثلا ثيح نم ملاسلإا ناكر» قلعتي ام ةيعرشلا ماكحلأ¨ دصقأ لاو
 يوطنت تيلا ت¿لآا يه تا�اشتلماف ،لئاسلما عورف دصقأ لب ،تامكلمحا نم هذهف ،ةرورضل¨ نيدلا نم مولعلما رئاسو
 وْلَوَ﴿ :لىاعت هلوقب ةدوصقلما يهو ،اÏلالاد روهظ مدعل ،ءاملعلل َّدرتُ نأ يغبني امم ةعيرشلا عورف في ةلكشم لئاسم ىلع

 
 .3/243 ،ةغللا سيياقم مجعم ،سراف نبا 26
 .13/503 ،برعلا ناسل ،روظنم نبا 27
 .13/503 ،قباسلا عجرلما 28
  .يرسي فرصتب .246 ،ةءارقلاو ةينبلا ةيلاكشإ مامأ نيآرقلا صنلا ،نييزيت 29
 .592 ،)م1998 ،تويرب ،ةلاسرلا ةسسؤم( ،يرصلما دممحو شيورد ن�دع :ت ،تايلكلا ،يوفكلا ءاقبلا وبأ ىسوم نب بويأ 30
 .1/70:ةرقبلا 31
 .حوضوب دارلما ينبتيل رثكأ مسرلا تمزتلاو ،لصفلاو دلحk فيرعتلا وهو ،ةقطانلما دعاوقب فيرعتلا في مزتلأ لم 32
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 .33﴾مْهُْـنمِ هُنَوطُبِنتَسْيَ نَيذَِّلا هُمَلِعَلَ مْهُْـنمِ رِمْلأَا ليِوْأُ لىَإِوَ لِوسَُّرلا لىَإِ هُوُّدرَ

 .34﴾نَومُلَعْـَت لاَ مْتُنكُ نإِ رِكْذِّلا لَهْأَ اْولُأَسْافَ﴿ :لىاعت هلوقو 

 ،ةينآرقلا صوصنلا تاذب لدتست تناك نإو ،ةددعتمو ةفلتمخ جئاتنل لصت ةبرتعلما ةيهقفلا بهاذلما Çدجو دقف اذلو
 يأرلا لدبتي هيقفلا تاذو بهذلما تاذ تىح ،ينملسلما ىلع لقثت دق تيلا ءابعلأل اًفيفتخو ،دصاقلماو لحاصملل ةاعارم
 امهنيبو ينٌب مارلحاو ينٌب للالحا( :صلى الله عليه وسلم هلوق انل رسفي ام اذهو ،تاداعلاو فارعلأا لدبتل يضفلما هتماقإ لمح لدبتب هيدل

 في ةيلمعلا ماكحلأا ليزنت نإف كش لاو .36تيركفل يرشي مهم ملاك فيارقللو .35)سانلا نم يرثك اهملعي لا تاهبشم
 دكؤي ام ميقلا نبا ىدلو .ءاملعلا ينب هابتشلااو فلالخا نطاوم رثكأ نمو ،ءاهقفلا فئاظو بعصأ نم سانلا عقاو

 تيلا ماكحلأا في يريغت نم اهيف الم ،ءاهقفلا ىلع صوصنلا هباشت في اًببس نوكت دق ةيعرشلا ةسايسلا نأ امك.37كلذ
 ةعساو ةيضقلاو ،ةأرلما ةداهشو ،داوَّسلا ضرأ ةيضق في امك ،ةدسفلم أردو ةحلصلم اًبلج ،اهصوصبخ اًصن ةلدلأا تj لم

 ،38﴾مْكُسِوؤُرُبِ اْوحُسَمْاوَ﴿ :لىاعت هلوق ماكحلأاو لئاسلما عورف في هباشتلما ىلع ليثمتللو .اهطسب عضوم اذه سيلو
 ،هاتجا نم رثكأ في تلاامتحلا هحتف في هباشتمو ،ءوضولا دنع حسلما بلط ىلع ةرهاظلا هتللاد في مكمح صن وهو
 نم نيديلا في يقب امم لمعتسم ءابم حسيمأ ثم ،هحسم بولطلما ردقلا فيو ،بدنلا مأ بوجوللأ ،رملأا عون ديدحتك
 هلمتيح امم ةلأسلما في لاوقأ نم هيلإ اوبهذ ام عيجمو ،اهيرغو ،ثدلحا عفر في لمعتسا يقب ام نلأ ؛هديدتج بيج مأ ،للبلا
 ،تا�اشتلما نم تسيل تايبيغلا وأ ،ميظعلا قلالخا لاعفأو ،الله ءاسم» ةقلعتلما ت¿لآا نإف اذه ىلعو .ةراشإ ولو صنلا

 ،اهيلع هقلخ علطي لاأ لىاعت الله دارأ لئاسم نع ثدحتت اßأ مهف في ءاملعلا فلتيخ لمو ةحضاو تلالاد لمتح اßلأ
 ،لاًصأ اهنع ثدتح ام نآرقلا نلأ لب ،ةموهفم يرغ اßأ لاو ،صنلا في ةئيبخ اßلأ لا ،كاردلإا عانتما اهنم ءاملعلا كردأف
 الهاكشأ ةقيقحو ةكئلالما ةعيبطو ،ناكلماو نامزلا قلخ لَبْـَق ام رُّوصتَ ناكمإو ،مدعلا نم قللخا ةيفيكو لىاعت الله تاذك
 .كلذ يرغو ،هعافتراو هنولو هلوطو ،اهنم عنص تيلا هتدامو طارصلاو ،اهروصو

 ملع ينب قرفلاك وهو ،ءايشلأل ةيجرالخا ةيفيكلا كاردإو روصت ينبو ،ءايشلأل فصاولا ملاكلا مهف ينب يربك قرفو
 :كلام ماملإا لوق نىعلما اذه فيو ،ءايشلأا تايفيك مهفن نأ نآرقلا صوصن نم دارلما سيلو ،ينقيلا ينعو ،ينقيلا

 .39ةعدب هنع لاؤسلاو بجاو هب نايملإاو )لوقعم يرغ( وأ لوهمج فيكلاو مولعم ءاوتسلاا

 نم وهف ،هلك نآرقلا ىلع اذه قبطنلا ةلماك ةروصب لىاعت الله دارلم كاردلإا مدع وه )هباشتلما( نم دوصقلما ناك ولو

 
 .4/83:ءاسنلا 33
 .16/43 :لحنلا 34
  .1/20 ،عمالجا حيحصلا ،يراخبلا 35
 .1/321 ،)م1998 ،تويرب ،ةيملعلا بتكلا راد( ،روصنلما ليلخ :حت ،قورفلا ءاونأ في قوبرلا راونأ وأ قورفلا ،فيارقلا سيردإ نب دحمأ سابعلا وبأ 36
 .3/78 ،)م1973 ،تويرب ،ليلجا راد( ،دعس فوؤرلا دبع هط :حت ،ينلماعلا بر نع ينعقولما ملاعإ ،ةيزولجا ميق نبا ركب بيأ نب دممح 37
 .5/6:ةدئالما 38
 نسح لضف :رظنيو .1/155 ،)م1998 ،1ط ،تويرب ،ةيملعلا بتكلا راد( ،تايرمع ±ركز :حت ،ظافلحا ةركذت ،بيهذلا نامثع نب دحمأ نب دممح 39

 .1/497 ،)م1997 ،1ط ،نامع ،ناقرفلا راد( ،نآرقلا مولع في ناهبرلا ناقتإ ،سابع
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 ،انتايح هب ميقتستو انلاوحأ حلصي ام هنم كردن اننأ يرغ ،قلطم نآرقلاو ،دودمح ناسنلإا كاردإ نلأ ،هباشتم ةهلجا هذه
 .ضرغو ةياغل هنأ مهفي لاو ،نىعم هنم كردي لا لىاعت الله باتك في ملاك ةثم سيلو ،انتلاكشم هب لجاعنو

 هباشتلما نم هنإ هيف ليق ام مهلأ ةشقانم .3

 عنيم اًنييعت هللاج لج يرابلا ءاسمأ ينيعت في ةرهاظ ةحضاو صوصن يدنع يهف ،لىاعت الله ءاسمأ ت¿آ اههمأ نم
 ةمظع كردن نأ ءاسملأا داريإ نم نآرقلا دارمو ،ءاسملأا رخآ لىإ ،يربخ ميكح ميلع يرصب عيسم وهف ،لاكشلإاو طللخا
 هلثمك سيل هنأو ،رصَبمُو عومسمو مولعم لكب ةماتلا هتطاحإو ،ةلماكلا هتدارإو ،ةيهانتلما يرغ هتردقو ميظعلا قلالخا

 كلذ كاردإ مدعو ،ههنكو هتلآو هتيفيكو هتقيقحو عمسلا رهوج ىلع لدت نأ )عيمسلا( ةملك دوصقم نم سيلو ،ءيش
 بيرعلا عضولا في لصلأاف ،تايمسلما ةيهام ىلع لدت نأ ءاسملأا دوصقم نم سيل هنلأ ،تا�اشتلما نم اßأ ىلع لدي لا
 يقيقح مزلات ةثم سيلو ،عمسلا ةلآ ىلع لدتل )نْذُأُ( ةملك اوعضوو ،تاوصلأا كاردإ ىلع ةردقلا ينبت نأ )عيسم( ةملكل
 .عقاولا في امهقافتا ةرثكل اًيفرع اًرمأ اًقحلا راص نإو ،)نذلأا(و )عمسلا( ينب

 لا اًرÇ روصتن نأ لاًقع نكيم امك ،هتلآ يرغب راصبلإا وأ ،عمسلا ةلآ يرغب عمسلا روصت لاًقع زئالجا نمف كلذ عمو
 نمو .هيلع ةردقلا اله بجوأ ءيش ةثم سيلو ،لاًقع اًبجاو سيل قارحلإاف ،جرالخا في قادصم اله نكي لم نإو ،قرتح
 .هيرغو ،شرعلا ىلع ءاوتسلااو ،)Ý دي( يمركلا نآرقلا في كلذ

 :بابسلأ كلذو هباشتلما جراخ كلذك يهف ،ةينآرقلا روسلا ضعب ةيادب في ةعطقلما فورلح¨ قلعتي اميف امأ

 نكيم وأ ،هيرغب طلتيخ وأ لكشي دق هنإ لاقيل لولدم اÏاذ في اله سيلف ،نٍاعم فورح لا نٍابم فورح يه :لاًوأ
 .يأرلا يد¨ هكاردإو هغولب رسعيو لكشم هنكل ،تياذ نىعم هل ام انملع امك هباشتلماو ،لمأتلاو ثحبل¨ هيلإ لصوتي نأ

 لآ في ةيمركلا ةيلآا ليلدب ،باذعلا مزلتسي ابم اهنيد نع سانلا فرتح ةنتف ردصم نوكي نأ نكيم ام هباشتلما :اًين×
 .ةعطقلما فورلحا تلالاد في ثحبلا نم ةعقوتم ةنتف ةثم سيلو ،ةنتفلا ءاغتبا هباشتلما نوعبتي نوغئازلاف ،نارمع

 مهف ناكمإ نوركني وأ ،اßوبيعي وأ اهيلع نوضترعي ةحاصفلاو ةغللا لهأ مهو ،شيرق يكرشم نم اًدحأ دنج لم :اًثل×

 لا ابم ءَلاقعلا لٌقاع بطايخ نأ حصي لاف .40برعلا رعش في لمعتسمو عبتم عيهم هنأ اوملع دقو ،اهنم ماعلا دارلما

 لميج ،اًضيأ فيرط نىعلم يدفصلا تفتلا دقو .41هديري ضرغل ،قلِغَلا لكشلما زغللم¨ بَطِايخ نأ حص نإو ،نومهفي

 فياضإ هنأ يدنع باوصلاو ،يقيقحو فياضإ هن» ،هباشتملل هميسقت في بيطاشلا فلاخأ نينإف هيلعو .42هيلإ عوجرلا

 
 ام نلأ ،مهملاك في ةعطقلما فورحلل برعلا لامعتسا ىلع رعشلا اذه لثبم اودهشتسا نيذلا ءاملعلا قفاوأ لا :تلق .2/23 ،ناقتلاا ،يطويسلا :رظنا 40

 .هشاقن عضوم اذه سيلو ،رخآ دٍاو نم هب اولثم
 ،)م2019 ،1ط ،لوبنطسإ )ماصيإ( ةيملاسلإا ثوحبلا زكرم( ،اتمرk نيدلا ءا¸ :حت ،راتسلأا كتهو رارسلأا فشك ،يدفصلا نيدلا لاجم :رظنا 41

1/39. 
 .1/40 ،قباسلا عجرلما 42
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  .43ةيميت نبا لاق اذبو ،لئاسلما عورف في وهو ،زغلي ام دوجو حصيو ،قلغلا هيف سيلو ،مهفلل لباق هنلأ ،هُُّلك

 ىقبي هباشتلماف ،اله همهفو هت¿آ عم رسفلما لماعت بسبح بيسن هباشتلاو ماكحلإا نأ هباشتملل يفيرعت ىلع بتتريو
 راصو هلاكشإ لنحا اذإف ،هيناعم هوجو دحأ رسفلما ىدل حجتري لمو ،هعوضوم نع رظنلا فرصب لاًكشم يقب ام اً�اشتم
 هباشتلماو ،دغ في مكمح مويلا هباشتمف ،مكلمح¨ قلحأُ ،ةرهاظ ةنيرقب هل ةنكملما تلاامتحلاا نم هجو حجرتو ،اًحضاو
 ،تلاامتحلاا دحأ حيجرت لقلأا ىلع وأ ،عضولما في لوقلا مسح ىلع مهنم لٍك ةردق بسبح ،هيرغل مٌكمح ثٍح¨ ىدل

 ،44﴾بِابَلْلأا اْولُوْأُ َّلاإِ رَُّكَّذيَ امَوَ انَبِّرَ دِنعِ نْمِّ ٌّلكُ﴿ :هباشتلما ليوj نوفرعي نيذلا ينخسارلا لوقب ةيمركلا ةيلآا تمتخ اذل
 تاذلا ىلع نوفوطعم مهو ،طقف ةيئاشنلإا تا�اشتلما دصقأو ،هليوj نوفرعي مهف ،ينفنصلا ينب قرف مهيدل دعي لم هنلأ
 .ا� ةفتلمحا ةفلتخلما نئارقل¨ مهيدل حجَّرت نيظ مهملعو ،يعطق نييقيف هملع امأف ،اهملع في ةيلعلا

 صنلا وهو برتعم دحاو هجو لاإ هل سيل مكلمحا نأ ةهج نم لاإ مكلمحاو هباشتلما ينب قرف مهيدل دعي ملف هيلعو
 ءاملع نم نيدهتåا ىدل سيلف اذه ىلعو ،ةيوقو ةيعوضوم نئارقب اهدحأ مله حجرت ثم ،هوجو هل هباشتلماو ،رهاظلاو
 ناك اميف ةبرتعلما نياعلما اونيع مßلأ ،نآرقلا في هباشتم ءيش ةبرتعلما ةيملاكلاو ةيهقفلا بهاذلما باحصأ نمو ةملأا
 ،ةمكمح ةلبانلحاو ةيعفاشلاو ةيكلالماو ةيفنلحا ىدل ةيعيرشتلا ماكحلأا ت¿آ لكف ،هليوj في اًسماح اًفقوم اوذخأو ،اً�اشتم
 روضح ددجتف ةديدلجا لزاونلا امأو ،مهنمز في لئاسم نم مله ضرع اميف اذهو ،ة�اشتم نأشلا ئد¨ في تناك نإو
 صوصنلا قوطنم نم اهنمف هوجو هل هباشتلا ن» لوقلل بهذأ نينإف اذل ةديدلجا عئاقولا ىلع ماكحلأا ليزنت في هباشتلا
 .صوصنلا في ايًتاذ لا يجراخ هباشتلاف اهنيحو ،اهليزنت وأ ةيلمعلا اÏاقيبطت في اهنمو ،اهموهفم في اهنمو

 نلأ ديدجتلاو يريغتلل اعًضوم تسيلف ةعاملجاو ةنسلا لهأ نم ةبرتعلما ةيملاسلإا قرفلا ىدل دئاقعلا ت¿آ امأ
 امإ اهنم مهفقوم اومسح لاًثم ةيديرتالماو ةرعاشلأاف ،أطلخا لمتيح لا اهيف مهيدل لوقلاو ،يرغتي لا يذلا بيغلا اهعوضوم
jلاح كلذك سيلو ،باوصلا لمتيح لا أطخ ينهجولا نيذه نع جرالخا مهيرغ لوقو ،هيلع ديزم لا ابم اضًيوفت وأ لاًيو 
 اذه تسستح دقو ،ةيضق دولل دسفي لا ثم ،فلالخا لمتتحو لئاسلما عسوت تيلا ةيليصفتلا ةيلمعلا ةيعرشلا ماكحلأا
 ناك الم ةيلكل¨ اًمكمح نآرقلا ناك ول هنأ ينبف ،يمركلا نآرقلا في هباشتلماو مكلمحا دئاوف ددع ينح يزارلا ملاك في نىعلما

 .45بهذلما كلذ ىوس ام لكل لاًطبم هيحرصت ناكو دحاو بهذلم لاإ اًقباطم

 ،ينتداضتم ينتهج نم وهو ،روهملجا فيرعت في لاكشلإا ينبأس نيإف هباشتلما نىعم في يدل برتعلما هجولل نيايب دعبو
 :ينهجو نم صوصنل¨ اًغل¨ اًررض قلحأ اهملاكو

 .صوصنلل ةيميهافلما ةميقلا .1

 .ناكمو نامز لكل ةيحلاصلا ىلع اÏردق .2

 
 ملاكلاو ،فرصتب .126 ،)ةرهاقلا ،ةيدملمحا ةعابطلا راد( ،ينهاش فسوي هط :حت ،صلاخلإا ةروس يرسفت ،ةيميت نبا ميللحا دبع نب دحمأ نيدلا يقت 43

 .هيلإ عوجرلا نسيح ،دوممح ليصفت هيفو اًدج ليوط
 .3:7:نارمع لآ 44
 .7/144 ،)م 2000 ،تويرب ،ةيملعلا بتكلا راد( ،بيغلا حيتافم ،يزارلا رمع نب دممح نيدلا رخف 45
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 اßأكو ،ة�اشتلما ةينآرقلا صوصنلا نم ةدافتسلاا تاحاسلم قييضت اهيفف ،ررضلا نم ينهجو جتنتف :لىولأا ةهلجا امأ
 ،ةييخراتلا دعب ام لىإ يدؤت اßأ ثم ،ينماضلماو نياعلما نم ةغرفم ،تاءاقللاو تابسانلماو تاولصلا في اÏولاتب دبعتلل تلزن
 كرت لىإ ةوعدلا امأ ،يئزج ليطعت وهو ،اهيرغل ىدعتت لا ةددمح ةلحرم في صوصنلا نم ةدافتسلاا ناكمإ نيعت ةييخراتلاف
 صلى الله عليه وسلم بينلا ن» اولاق نإ لاإ .اهدعبو ةييخراتلا قوف ام وهو ،اله لماكلا ليطعتلا وهف موهفم يرغ هنلأ هباشتلما في ثحبلا

 فيرعتل يزارلا ىدصت دقو ،ةييخراتلا لىإ يدؤي ملهوقف اهنيح ،اًحضاوو اًموهفم لولأا ليلجا في ناك هنأو ،هليوj ملعي ناك
 صنيو اهيلإ رشي لم نإو ،موزللا قيرطب تلاكشلما هذه لثم عنمو ،موقلا ةشقانم في ناسحإ ايمأ نسحأو ،نيرثكلأا
 .46اهيلع

 صنلا نوكيل ،طباوض نود ،هنيماضمو هيناعم في لاًايس هلعيج هباشتملل مهفيرعت نأ جتنت كلذك :ةيناثلا ةهلجاو
 ئُراقلا هُفُيِّكَيُ ¿اضقلا مهأ في تىح ةمزلم يرغ حئاصنو ،ةماع تايصوت درمج وهف ،هتعيبطو هتئيبو ئراقلا ةفاقثب اًموكمح
 نم ءيش اهيف ابمرو ةيلستلل درست تيلا ةيروطسلأا ت¿اورلل برقأ ،ناكلماو خيراتلا جراخ تا�اشتلما حبصتل ،هساقم ىلع
 ينلئاقلا ةملأا روهجم هيف هلزني يذلا ناكلما في وه لاف ،يدامر ثٍل× قدنخ في هباشتلما عضومَتيَ لياتل¨ ،ةبرعلاو ةظعلا
 هلعيج امم ،هل ةيقيقح ةميق لا لوزعم ييخرÂ وه لاو ،همهفو هتءارق دعاوق في طبضنمو ناكلماو خيراتلا لكل نآرقلا ن»
 نم نوكي دق اهنيحو ،)اقيطونمرلها( ليوأتلل ةيثادلحا جهانملل ءوجللا برع كلذو ،فيظوتلاو للاغتسلال ةضرع رثكأ
  :اهنمو ،ةماعلا اهزئاكر نم قلاطنلاا مزلالا

 .ييخراتلا دقنلا قيرط نع اهلئاقل صوصنلا ةبسن ةحص تابثا في ثحبلا

 وأ ةيعامتجا براتج درمج صوصنلا لعجو ،دصاقلماو ر×لآا رابتع¨ لب ،ةيمدقلا نياعلما رابتعا نود صوصنلا مهف
 .هتفاقثو ئراقلا نمز اهيليم ،ةديدج ةيؤربو ةيكيكفتو ةضرغمُ ةءارق يهو ،صوصنلل ةئيرب ةءارق ةثم سيلف ،ةمزلم يرغ ةينيد

 ةقلطلما ةقيقلح̈ رثأتست ةحيحص ةءارق ةثم سيلو ،ةروصمح يرغ تلاامتحلاا ةحاسم حبصتل صوصنلا ةيدصاقم ءاغلإ
 ينب قرف لا ثيح ؛كردي لاو مهفي لا هباشتلما ن» فلَّسلا رثكأ فيرعت جئاتن نع اًيرثك دعتبي لا اذهو .ةيبسنلا تىح وأ
 .دصاقلما مهف ةلاحتساو ،ةيدصاقلما ءاغلإ

 نأ ئراقلل قيحو ،تلالادلاو ةيوغللا تاراشلإا عيجم ىلع ةحتفنم ةيحوم زومر صوصنلاف ،صنلا ةيزمرب لوقلا
 هذه نم يرثكو ،نىعلما ةيّئاßلاو ،)فلّؤلما تولم( يعيبط دادتما يهو ،كوترلما كردتسي نأو ،هنع توكسلما فشكتسي
 ىلعو ،يفنح نسحو ،نييزيت بيطلاو ،نوكرأ دمحمك هاتجلاا اذه راصنأ هعمو ديز وبأ دماح رصن اهيلإ راشأ نياعلما

 .47مهيرغو ،شورس يمركلا دبعو ،فيرشلا ديåا دبعو ،برح

 لب ،صوصنلا نم هيرغ نع هسفن زييم وأ ،طقف هتيوه دديح لا هيف تا�اشتلما دوجوب صنلا نإ :ديز وبأ رصن لوقي
 نامزلا في ةفلتخلما تلايوأتـلاو ةددعتلما تايرسفتلل هتيلباق قيرط نع ةفاقثلا في اًرومح هسفن نم لعيج تىح كلذ زواجتي
 كفب اهتمهم يهتنت تيلا يهو ةصلالخا ةيملاعلإا ةفيظولا تاذ صوصنلا يه ةللادلا ةددلمحا صوصنلا نإ .ناكلماو

 
 .7/156 ،بيغلا حيتافم ،يزارلا 46
 .اهركذب ماقلما ليطأ لاف ،ةروهشم يهو ،مهبتكل عوجرلا نم دبلا ملهاوقأ ىلع علاطلال 47
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 ةروصب ةعضاخ نوكت نأ صوصنلا هذه نأش نمو ،اًيئاßو لاًماك لاًوصو اهاوتمحو اßومضلم اهيقلتم لوصوو ،اÏرفيش
 دنج نآرقلا فيو ،ةزاتملما صوصنلا فلابخ كلذو ،ةصالخا اهتغل عدبت لا صوصن اßلأ ،ةيداعلا ةغللا تايطعلم ةمÂ هبش
 اهتللاد في ةفثكلما ةيبدلأا ةغللا ينبو ،لقلأا صوصنلا يهو ،صلالخا ملاعلإا ينب حواترت ،ةفلتمخو ةتوافتم ةيوغل ت¿وتسم

 صنلا فلاتخا لىإ هبناوج في دتري صنلا لوح سانلا فلاتخا نإ :رخآ عضوم في لوقيو .48ةصالخا اÏايللآ ةعدبلماو
 مهو ةلازلإ ةلوامح لاإ هتقيقح في تامكحملل اهدرب تا�اشتلما ليوj سيلو ...ضقانتلا مهوي فلاتخا وهو ،هتاذ

 .49ةفلتخلما صوصنلا نع ضقانتلا

 ةيفاقثلا تانكملماو تلاامتحلاا ىلع ةحوتفم اًصوصن هباشتلما نم هيلع تلمتشا ابم اهلعيج نأ ديري هلوقب وهو
 ام وأ ءاشي ام تبنتل ءاشي ام اهيف عرزي ءارضخ ةحاسم اهديري ،اهيرغو ةيسايسلاو ةيداصتقلااو ةينفلاو ةيعامتجلااو
 ،ةعساولا ةيعقاولا ةيتاجمابرلا نم ةروصب ،ئدابلماو دعاوقلاو ،لوصلأاو تباوثلل رابتعا نود Çًايحا كلذ نوكيو ،هرصع ءاشي
 سكاعلما هجولا يهف اذه ىلعو ،كرحتم لايس وهف صنلا امأ ،صنلا ئراق ىدل يميهافلماو فياقثلا ديصرلا وه تباثلاف
 ،هدصاقمو هيناعم نم اًغرفم ،نامزلاو خيراتلا جراخ نوكيل هحتفت هذهو ،هادعتي لا نمزب صنلا رطؤت كلتف ،ةييخراتلل
 هباتك في اًحضاو اذه ديز بيأ هاتجا رهظيو .هطبضو هديدتحو هباشتلما فيرعت في ةقدِّلا مدع جئاتنلا هذه بابسأ مهأ نمو

 .50ملاسلإا في ةأرلما ماكحأ نع هثيدح ىدل ،فولخا رئاود

 ،ةثادلحا راكفأ ضعب عم يئزج قافتا وهو ،معن ءارضلخا ةقطنلما وه يمركلا نآرقلا في هباشتلما نأ دقتعأ نينإف دعبو
 ثمألم¨ رٍوعش لاب ،اÏاحاسم في يمركلا نآرقلل همهف دديج نأ صتخلما ثحِابلل حمستو ءارضخ اßوك نم مغرل¨ اهنكل
 دودح في نوكي نأو دبلا كلذ لك نكل ،هعئاقوو ،هعقاو بساني ديدتج ،هليزنتو هقاطنتسا في هلقع لامعإ نم مرغلماو
 تلالاد نم برعلا هتلمعتسا امو ،ةغللا دعاوقو ،لوبقلما ليوأتلا طباوض عم قفاوتي ابمو ،هب نوذألماو يعرشلا نكملما

 .عاجملاا تاحاسم جراخ وه امم وأ ،حراش حيرص حيحص صن هيف دري لم اممو ،ةيزامجو ةيقيقح

 )ليوأتلا(و )ينغئازلا(و )باتكلا مأ( موهفم في ةعجارم .4

 نم ةنتفلل ينغتبلما )ينغئازلا( فنصو )باتكلا مأ( موهفم ديدتح وه َّرم ام تجتنأ تيلا ةمهلما تامدقلما نمو
 هباشتلماو ،باتكلا مأ وهو مكلمحا ؛ينمسق لىإ نآرقلا ةيمركلا ةيلآا تمسق ثيح ،)ليوأتلا( ةللادو ،هباشتلما في ينضئالخا
 :يلي امك اهيف نيرسفلما لاوقأ تنيابت ثم ،ملعلا في ينخسارلاو ،ينغئازلا ؛ينمسق لىإ هباشتملل ينلوانتلما تمسقو .هيرغ

 )باتكلا مأ( :لاًوأ

 ،يبرطلاك ةقراشلما هاتجا وهف يعونلا امأ ،يٍّمكو يٍّعون ،ينهاتجلا )باتكلا مأ( ةللاد ديدتح في ءاملعلا لاوقأ تهتجا
 دعبأ يزارلا بهذ لب ،تا�اشتلما مهفت هب يذلا لصلأا نىعبم باتكلا مأ تامكلمحاف ،يرثك نباو ،يرشمخزلاو ،يزارلاو

 
 .187 ،)م2014 ،1ط ،برغلما ،ديدلجا ركفلا ةبتكم( ،نآرقلا مولع في ةسارد ،صنلا موهفم ،ديز وبأ دماح رصن 48
 .193 ،قباسلا ردصلما 49
 .86 ،)م0420 ،3ط ،برغلما ،بيرعلا فياقثلا زكرلما( ،ةأرلما باطخ في ةءارق -فولخا رئاود ،ديز وبأ دماح رصن :رظنأ 50
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 اهحرشت اßلأ بيجيف .51؟تا�اشتملل اًمأ تامكلمحا نوك نىعم ام :لاق ،تا�اشتلما مأ تامكلمحا لعجف ،كلذ نم

 هنم بيرقو .52باتكلا مأ لب ،هباشتلما ُّمأ مَكلمحا َّن» لاق ام نَآرقلا نأ ةقيقلحاو .اله اõمأُ تراص اذب اهمهف ىلع ينعتو

 .كلذ ىلع ةقراشلما رثكأو .53يرشمخزلا

 مأف ،ددعلاو ةيمكل¨ ةقلعتم ةيضقلا اولعج ثيح ،بيطاشلاو نايح بيأو ةيطع نباك ةبراغلما ىدل ُّيمكلا هاتجلااو
 ةدمع اßأو باتكلا مظعم اß» ملاعلإا هانعمف ،﴾بِاتكِلْا ُّمأُ﴿ :لىاعت هلوقو :ةيطع نبا لاق ،هرثكأو همظعم يأ باتكلا

 انب َّرمو ،55نايح بيأ لوق هلثمو .54ةتبلا هنم ءيش في طرفي لمو ،لصف دقو يرثك لىاعت الله ت¿آ في مكلمحا ذإ ؛هيف ام
 .اقًباس بيطاشلا لوق

 يذلاو ،امهنع نوجريخ لا نيرسفلما لجو ،ةدحاو نوكت نأ داكت ةجيتنلاو ،ةيوق ةجيشو ينهاتجلاا ينب َّنإف كش لاو
 ديحوتلاو دئاقعلا ت¿آك ،بلصلا هرهوجو ،مهلأا هزكرمو ،ساسلأا هنكر يأ ،﴾بِاتكِلْا ُّمأُ﴿ ـب دارلما نأ هيلإ بهذأ
 نايملإا ينب لاًصيف نوكي امم ،ةرورضل¨ نيدلا نم مولعم لكو ،ملاسلإاو نايملإاو ناكرأ نم ىبركلا ملاسلإا لوصأو
 :كلذب دصقي لا اًعطقو ،نآرقلا مأ ةتحافلاف ،هعم تلمعتسا ام لك في )مأ( ةملك ةللاد كلذكو ،رفكلاو

 .هقيرفو يزارلا ةقيرط ىلع نآرقلا رئاس مهف في ينعت اßأ

 .هعم نمو ةيطع نبا لوق ىلع ،نآرقلا رثكأ اßأ لاو

 .56)ضوع اهنم اهيرغ سيلو ،اهيرغ نم ضوع نآرقلا مأ( :صلى الله عليه وسلم بينلا لاق 

 ناكرأ نم هنم دبلا ام نمضتتو ،هب لاإ نايملإا حصي لا ام نمضتت اßلأ ؛باتكلا مأ تامكلمحا ت¿لآا كلذكو
 ،هجتنأ يذلا هلصأ ءيش لك مأو ،نيدلاو ديحوتلل ةيادبلا كلذب يهو ،ملاسلإا برتعي لا اهيرغب تيلا ملاسلإاو نايملإا

 نيفعسي يبرطلل ملاك نيبجعأو ،ليصافتو اله عورف الهوح امو لئاسلما لصأ تامكلمحا ت¿لآاو .57ناسنلإل ملأا كلذكو
 ةجالحا هيلإ قللخ¨ ام رئاسو ،دودلحاو ضئارفلاو نيدلا دامع هب يذلا باتكلا لصأ نßأ كلذب نيعي :لاق ،بيهذم في

  .58مهلجآو مهلجاع في هنوجاتيح ام رئاسو ،دودلحاو ضئارفلا نم اوفلك امو ،مهنيد رمأ نم ةيربك

 )نوغئازلا( :اًين×

 
 .7/150 ،بيغلا حيتافم ،يزارلا 51
 .7/150 ،قباسلا عجرلما 52
 .1/337 ،)ـه 1407 ،تويرب ـ بيرعلا باتكلا راد( ،فاشكلا ،يرشمخزلا رمع نب دوممح 53
 ،تويرب ،ةيملعلا بتكلا راد( ،دممح فياشلا دبع ملاسلا دبع :حت ،زيزعلا باتكلا يرسفت في زيجولا ررلمحا ،ةيطع نبأ بلاغ نب قلحا دبع دممح وبأ 54

 .1/380 ،)م2001
 .3/21 ،ـ)ه1420 ،1ط ،تويرب ،ركفلا راد( ،ليجم دممح يقدص :حت ،طيلمحا رحبلا ،يسلدنلأا نايح وبأ فسوي نب دممح 55
 .1/363 ،)م1990 ،تويرب ،ةيملعلا بتكلا راد( ،رداقلا دبع ىفطصم :حت ،ينحيحصلا ىلع كردتسلما ،مكالحا الله دبع نب دحم 56
 .غامدّلا وهو سأرلا مّأ :كلذ نمو ،اًمّأُ هيمِّستُ برعلا نإف هيلي ام رئاس هيلإ ُّمضي ءيش لّك .8/426 ،ينعلا ،يديهارفلا 57
 .5/188 ،)ـه 1420 ،1ط ،ةلاسرلا ةسسؤم( ،ركاش دممح دحمأ :حت ،نايبلا عمالجا ،يبرطلا ريرج نب دممح رفعج وبأ 58
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 باحصأ موهفم في ةعدتبلماو ةلاضلا دئاقعلا باحصأو ىراصنلاو دوهيلا نولخدي ءاملعلا رثكأف )نوغئازلا( امأو
 ىراصنلاو دوهيلا في اهلعجف يبرطلا امأف ،مهنيد نع سانلا دصو ةنتفلا ءاغتبا هباشتلما نوعبتتي نيذلا ،ةغئازلا بولقلا

 .61بيطرقلا لعف كلذكو .60غئاز َّلك باتكلا لهأ عم لمشتل ةيطع نبا هعسوو ،59 اًرصح

 ،هل مÏاشقانمو ،صلى الله عليه وسلم الله لوسرل مهئيمجو ،نارنج ىراصن في تلزن نارمع لآ ةروس نأ راهتشلا اذه لىإ اوعزن مهلعلو

 ةنعلالما ةيø قلعتي ام وهف لاًوبقم نوكي نأ نكيم امو .63للع هيفو اًدج فيعض ثيدلحاو ،62هدنسب يبرطلا هجرخأ امك

 ابًبس اله ن» لوقن يك ةروس لكل يفكي ناكل لاإو ،اًدج ديعب اهيلع ةروسلا علطم لحمو ،64ةروسلا في )61( ةيلآا يهو
 لهأ هيضتري لا ام وهو ،اهرخآ في ببسلا تاذ ةيلآا كلت تناك وأ ،تلاط ولو اهنم ةدحاو ةيø كلذ صتيخ نأ لوزنلل
 .ةبوتلا ةروس لوزنل ابًبس كوبت موي اوفلتخ نيذلا ةثلاثلا ةصق لعنج ن» لبقي دحأ نم امو ،ةِعنَّصلا

  .65تلام يأ سمشلا تغَازو ،نوغئاز يأ ،ةٌغَاز موقو ،اًغيْزَ غُيزيَ غاز .ءيشلا ليَمَ ىلع لدي لٌصأ وه )غيز(
   :يننثا ينينعلم يرشتو ،نآرقلا في عضاوم ةعست في تدرو دقو ،ةماقتسا دعب ليم غيزلاف

 .66عضاوم ةثلاث في كلذ دروو ،عزفلاو فولخا ةدشل رصبلا فارنحا ىلع لديو انثبح نع جراخ وهو :املهوأ

 تس في كلذو ،ناغوَّزل¨ ءًادتبا فرحنلما فصوي لاو ،للاضلل ادًصق اهنع لام ثم ةدالجا ىلع ناك نلم :نياثلا

 نيذلا ةلبقلا لهأ نم مßأ يدنع برقلأاو ،بيرغ ىراصنلاو دوهيلا مه ةيلآ¨ دوصقلما ن» لوقلا نإف دعبو .67ت¿آ

 نم نوديري لا 68مßأ اذه حجريو .رهاظلا في ولو ،اًبلاغ ملاسلإا ةرئاد نم جورلخا نود ،قلحا نع اودعتباو اوفرنحا
 ،تا�اشتلما ليوj برع تاهبشلاو تاوهشل¨ ةنتفلا مله نوديري انمإو ،ةلبقلا لهأ عوممج نم جورلخا وأ رفكلا ينملسلما

 اعًضوم ينتس في نآرقلا في )تنف( ةدام تدرو ثيح ،69باذعلاو ناحتملااو ءلاتبلاا ىلع لدي ةنتفلل يوغللا لصلأاو

 ،حجرأ لطابلاو تاهبشلاو تاوهشلل فارنحلاا ةدارإ انتيآ فيو 70نيدلا نم جارخلإا وأ رفكلا ىلع لدي ام اهنم سيل
 ذْإِ دَعْـَب انَـَبولُـُق غْزِتُ لاَ انََّـبرَ﴿ :ةرشابم ةيلاتلا ةيلآا في دردو ام وهو قلحا ىلع الله مهتبثي نأ يننمؤلما ءاعد كلذ ىلع لديو

 
 .5/195 ،قباسلا عجرلما 59
 .)1/380( ،ررلمحا ،ةيطع نبا 60
 .4/9 ،عمالجا ،بيطرقلا 61
  .5/205 ،عمالجا ،يبرطلا 62
 .1/230 ،ـ)ه1425 ،1ط ،ض±رلا ،يزولجا نبا راد( ،بابسلأا نايب في باعيتسلاا ،رصن لآ دممح ،ليلالها ميلس 63
 .59 ،)م2014 ،قشمد ،ملقلا راد( ،لوزنلا بابسأ حيحص ،يلعلا ميهاربإ 64
 .3/40 ،سيياقلما ،سراف نبا 65
 .53/17 :مجنلا .38/63:ص .33/10 :بازحلأا 66
 .61/5:فصلا ،34/12:أبس ،9/117:ةبوتلا ،8و3/7:نارمع لآ 67
 .هسأرب ثبح في درفت نأ اهلعلو ،اله ماقلما عستي لا ،اطًسبو رثكأ ةلدأ جاتتحو ،ةديدع نئارق اله نيم ىوعد يه 68
 .13/317 ،برعلا ناسل ،روظنم نبا :رظنا 69
  .623 ،)ـه1412،قشمد ،ةيماشلا ملعلا راد( ،نآرقلا بيرغ في تادرفلما ،نياهفصلأا بغارلk فورعلما لضفلما نب دممح نب ينسلحا 70
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 .71﴾بُاَّهوَلْا تَنأَ كََّنإِ ةًحمَْرَ كَندَُّل نمِ انَلَ بْهَوَ انَـَتـْيدَهَ

 )ليوأتلا( :اًثل× 

 لودعلا وأ ،حيضوتلاو حرشلا سيلو ،اهقيبطتو تا�اشتلما ليزنت يأ .ليزنتلا وه :72نيآرقلا لامعتسلاا في ليوأتلا
 انبر مهللا كناحبس( هدوجسو هعوكر في لوقي نأ رثكي صلى الله عليه وسلم الله لوسر ناك :تلاق ةشئاع نع ،زاåا لىإ ةقيقلحا نع

 ،عقاولا في يßو رمأ نم اهيف ام قيبطت وهف ةيئاشنإ ةلملج ناك اذإ ليوأتلاف .73نآرقلا لوأتي ،)لي رفغا مهللا كدمبحو
 يذلا يدالما لكشلا نايب وأ ،ايًلمع عقاولا في برلخا ليزنت اهليوjو ،ارًصح لبقتسلما نع يهف ةيبرخ ةلملج ناك نإو

 سخم في ،ةرم ةرشع عبس يمركلا نآرقلا في )ليوأتلا( موهفم درو دقو ،74اعًطق يرظن كلذو ،هتروص ىلع برلخا عقيس
 :يلي امك ،ةيآ ةرشع

 يلبقتسلما عقاولا في ملاكلا ليزنت ليوأتلاو لبقتسلما نع رابخأ 75 فسوي نم يرخلأا عضولماو سنويو فارعلأا في
 في وه ¿ؤرلا ليوj نع يننيجسلا لاؤس نلأ ،ينيلولأا فسوي يعضوم في كلذك وهو ،سبل لاب رهاظ اذهو ،وه امك
 هنلأ يننيجسلا ملاكل ايرًسفت سيل ملاسلا هيلع هباوج ناكف ،رملأا هيلإ لوؤيس يذلا يعقاولا لكشلا نع لاؤس ةقيقلحا
 رابخإ وهو ،كلملل ايًقاس يرصي نياثلاو ،هسأر نم يرطلا لكjو بلصي مهنم اًدحاو ن» ليوj لب ،Çًايب جاتيح لا حضاو
 ،ةقباسلا ت¿لآا في نىعلما تاذ وهو ،نييعلا دوجولا لىإ نيهذلا دوجولا نم ¿ؤرلا لوأتت ينح لبقتسلما في نوكيس ابم
 .¿ؤرلا قايس في اًعيجم اßلأ ،ةيقابلا ةسملخا فسوي ةروس عضاوم لك كلذكو

 76نىعلما سفن فيو ﴾لاًيوjَِْ نُسَحْأَوَ يرٌْخَ كَلِذَ﴿ ظفللا سفنب ءاشنلإا قايس في ةدالما تدرو ءارسلإاو ءاسنلا فيو
 دوجولا نم ماكحلأا لقتنتل ،اله يلمعلا قيبطتلا ىلع ضتحو عقاولاو كولسلا في ةعيرشلا ماكحلأ ليزنتلا ةبقاع ينبتل
 .ليزنت وأ اله ليوj نسحأ وهو ،جرالخا لىإ نيهذلا

 ،ةللادلا تاذ املهو ،ملاسلا امهيلع رضلخاو ىسوم ةصق في ،ين�اشتم ينعضوم في فهكلا في )ليوj( ةدالما تدرو

 اهآر تيلاو ،ةبيجعلا هلاعفلأ ةيعقاولا تلاآلما ملاسلا امهيلع ىسولم رضلخا ينب ينحف ،77يليزنتلا نىعلما سفن في اهمو
 تناك تيلا مانلما في ¿ؤرلا نم ةبيرق  ةثلاثلا ثادحلأل هتيؤر نأ ةاعارم عم ،اهجئاتن مهفي نأ نود ملاسلا هيلع ىسوم
 مهفي لم امهيلك فيو ،جرالخا في بينلا ¿ؤرو ،نهذلا في ةيمانلما ¿ؤرلا نأ قراف عم ،كللما وأ ملاسلا هيلع فسوي بيحاصل

 
 .3/8:نارمعلآ 71
 في ءاملعلا ُّلج هيلع جرد ام وهو ،ازًوتج يرسفتلا نىعبم هلامعتسا ةحص عنمأ نينأ نظي لا تىح ،اضًيأ يوبنلا لامعتسلاا لخديو نيآرقلا لامعتسلاا في هتديق 72

 .ارًصح ميكلحا ليزنتلا في ديرأ نينكل ،روطتيو ومني قولمخ ةغللاو ،يبرطلا ريرج نبا نيرسفلما خيشك ،ةيلاتلا نورقلا
 .1/375 ،عمالجا حيحصلا ،يراخبلا 73
 ضعب في هتفلاخ دقو ،فرصتب ،1/6 ،)م2000 ،ةرهاقلا ،ةبهو ةبتكم( ،نورسفلماو يرسفتلا ،بيهذلا ينسح دممح :ليوأتلاو يرسفتلا ينب قرفلا رظنا 74

  .ليصافتلا
 .100-37-12:36 :فسوي ،10/39:سنوي ،7/53:فارعلأا 75
 .17/35 :ءارسلإا ،4/59:ءاسنلا 76
 .82و18/78:فهكلا 77
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 .يلبقتسلما بيغل¨ رابخلإا في لخاد وهو ،ليزنتلا ليوأتلا ناكف ،اهليزنت نوكيس فيكو روملأا هيلإ يرصت ام يئارلا

 يهو ،نىعلما اذه يرغ في درت لمو ،هيلإ Çرشأ يذلا وحنلا ىلع )ليوأتلا( ةدام لامعتسا في نآرقلا دوهعم نإف هيلعو
 تاملاعو تنفلاو محلالماك ةيلبقتسلما رابخلأا وأ ةيليصفتلا ةيلمعلا ماكحلأا ليزنتب ةقلعتم نارمع لآ ةيآ في كلذك
 يأ ،ةيلمعلا ماكحلأل اهرثكأو ،ثحبلل اعًضوم تسيلو رشبلا ملع جراخ يهو ،نآرقلا في ادًج ةليلق يهو ،ةعاسلا
 .ةثم سيلو ،ةنيرقل جاتنح نىعلما اذه يرغ ىلع هلملحو ،كلذ براق امو ،يهنلاو رملأا نم ةيئاشنلإا تا�اشتلما

 ةتمالخا

 نم اهليوتح يأ ،اهليوأتل نوملسلما جاتيح تيلا يهو ،لئاسلما نم عورفلاو ،ةيليصفتلا ةيلمعلا ماكحلأا وه هباشتلما
 ،جردَّتلاو ليدبتلاو يريغتلا اهيلع أرطي نأ نكيم تيلا ماكحلأا يهو ،جرالخا في يقيبطت كولس لىإ ،نهذلا في ةدرمج ميهافم
 نامز لكل ةلحاص امًومع ةعيرشلا نمو اهنم تلعج تيلا ةيلباقلا كلت ،ناكلماو نامزلا يرغتو فورظلاو لاوحلأا بسبح
 مأ دصقب ءاوس ،ينملسلما ينب ةنتفلا عرزل اهبرع اولخدف ينغئازلاو ءاوهلأا لهلأ لاًخدم تناك تيلا اÏاذ يه ناكمو
 ،نوصم زرح في يهف ،ةرورضل¨ نيدلا نم مولعلماو ،نايملإا ناكرأو ،ديحوتلاك ،هتامكمحو نيدلا تايعطق امأ ،لهبج
 .عقوأو رسيأ ةيعرفلا ليصافتلاو ،دئاقعلاو ديحوتلا ب¨ نم اولخدي نأ ينغئازلل لاًهس سيلو

 ،نيآرقلا لامعتسلاا بسبح ةلاصأ ينغئازلا موهفم في ةدسافلا دئاقعلا باحصأو ىراصنلاو دوهيلا لخدي لاف هيلعو
 نأ دنج ةيلآا ماتخ فيو ،ةماقتسلاا دعب لاإ نوكي لا ناغوزلاف ؛مهيرغ ردابتلما نكل ،ليزنتلا ىدل اعًسوت كلذ نكيمو
 ينغئازلا نأ لىإ ةلباقلما قيرطب لديل ،هيف اوخسرو ملعلا اوتوأ نيذلا مه هب نونمؤي ثم هنونسيحو ليوأتلا نوفرعي نيذلا قيرفلا
 ليوj ىلع نيرداقلا مه نيدحولما يننمؤلما نأ ىلع ةيلآا تصن ولو ،ليزنتلا في داهتجلااو مهفلا تاودأ اوعمجتسي لم نمم
 نم مßأ حَّجرت كلذك كلذ ناك ينحف ،مهيرغو ىراصنلاو دوهيلاك ،نيرفاكلا نم مله لباقلما نأ انملعل ،هليزنتو هباشتلما
 نوكليم لاو ،هباشتلما في ةحيحصلا ثحبلا تاودأ مهيدل سيلو ،ملعلا في ينخسارلا نم دضلا ىلع مهنكل ،ينملسلما
 .اولضأو اولضف ،هليزنت ىلع ةردقلا

 لهأف ،هتحاسمو عورفلا ةرئاد في هنلأ ،فلاخلما يرفكت بجوي لا هباشتلما في فلاتخلاا نأ فلس ام ىلع بتتريو
 للاضلا لىإ اًدصق ؛ةجلحاو ناهبرلا لا ،ةوهشلاو ىوله¨ مÏلايوj ترثj ،ةعاملجاو ةنسلا لهأ سفن نم قيرف غيزلا
لما بهاذلماو ةملأا يرهاجم هيلع الم افًلاخ عورفلل عٍدتبْمُ ليزنتب اوتأف ،ةنتفلاو للاضلإاو

ُ
 عبرم في ناك ينح هنكل ،ةعبت

 لمتيح امم هرثكأو ،ةملأا قيزتمو تافلاخلل اًقلطنمو ،نيوختلل ةطمحو ،يرفكتلل ةصنم نوكي نأ يغبني لاف هنإف تاينظلا
 ةملأا ءاملع نم ةيرصبلا باحصأو دقعلاو للحا لهلأ تبث نإ لاإ ،ةمذلا ةءاربو ،نظلا نسح لصلأاو ،فلاتخلاا هيف
 .هِعِفن نم برُكأ هَّرش نأ مله رهظ ركفم وأ ثح¨ وأ ةئف تاحورط نم لاًلعمو ايًملع ارًيذتح اورذيحُ نأ
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 رداصلماو عجارلما

 .ةرهاقلا ،ةيدملمحا ةعابطلا راد ،ينهاش فسوي هط :حت ،صلاخلإا ةروس يرسفت ،ميللحا دبع نب دحمأ نيدلا يقت سابعلا وبأ ،ةيميت نبا
 .)2005،ض�رلا ،ةبيط راد( ،بي�رافلا رظن :حت ،يراخبلا حيحص حرش يرابلا حتف ،يلع نب دحمأ ،نيلاقسعلا رجح نبا
 بتكلا راد ،دممح فياشلا دبع ملاسلا دبع :حت ،زيزعلا باتكلا يرسفت في زيجولا ررلمحا ،يسلدنلأا بلاغ نب قلحا دبع دممح وبأ ،ةيطع نبا

 .م2001 ،ةيملعلا
 .م1979 ،1ط ،ركفلا راد ،نوراه دممح ملاسلا دبع :حت ،ةغللا سيياقم مجعم ،�ركز نب سراف نب دحمأ ينسلحا وبأ ،سراف نبا
 ،تويرب ،ليلجا راد ،دعس فوؤرلا دبع هط :حت ،ينلماعلا بر نع ينعقولما ملاعإ ،الله دبع وبأ يعرزلا بويأ ركب بيأ نب دممح ،ةيزولجا ميق نبا

 .م1973
 ،2ط ،عيزوتلاو رشنلل ةبيط راد ،ةملاس دممح نب يماس :حت ،ميظعلا نآرقلا يرسفت ،يقشمدلا يشرقلا رمع نب ليعاسمإ ءادفلا وبأ ،يرثك نبا

 .م1999
 .1ط ،تويرب ،رداص راد ،برعلا ناسل ،يرصلما يقيرفلأا مركم نب دممح ،روظنم نبا
 .م1998 تويرب ،ةلاسرلا ةسسؤم ،يرصلما دممحو شيورد نÐدع :حت ،تايلكلا ،نييسلحا ىسوم نب بويأ ،يوفكلا ءاقبلا وبأ
 .ـه1420 ،1ط ،تويرب ،ركفلا راد ،ليجم دممح يقدص :حت ،طيلمحا رحبلا ،فسوي نب دممح ،يسلدنلأا نايح وبأ
 .م2004 :3ط ،برغلما -بيرعلا فياقثلا زكرلما ،ةأرلما باطخ في ةءارق -فولخا رئاود ،دماح رصن ،ديز وبأ
 .م2014 :1ط ،برغلما -ديدلجا ركفلا ةبتكم ،نآرقلا مولع في ةسارد ،صنلا موهفم ،دماح رصن ،ديز وبأ
 .م1989 ،1ط ،ةرهاقلا ،بعشلا راد ،عمالجا حيحصلا ،ليعاسمإ نب دممح ،يراخبلا
 .م1997 ،عيبانيلا راد ،ةءارقلاو ةينبلا ةيلاكشإ مامأ نيآرقلا صنلا ،بيط ،نييزيت
 ،تويرب – ةيملعلا بتكلا راد ،اطع رداقلا دبع ىفطصم :حت ،ينحيحصلا ىلع كردتسلما ،يروباسينلا الله دبع وبأ الله دبع نب دممح ،مكالحا

 .م1990 ،1ط
 .ـه1412،قشمد ،ةيماشلا ملعلا راد ،نآرقلا بيرغ في تادرفلما ،نياهفصلأا بغارلn فورعلما لضفلما نب دممح نب ينسلحا
 .129-116 ،86-71 ،67-38 ،م1996 ،لوبنطسإ ،نآرقلا تا_اشتم ،نسمح ،يجرمد
 .م1998 ،1ط ،تويرب ،ةيملعلا بتكلا راد ،تايرمع �ركز :حت ،ظافلحا ةركذت ،نامثع نب دحمأ نب دممح ،بيهذلا
 .م2000 ،ةرهاقلا ،ةبهو ةبتكم ،نورسفلماو يرسفتلا ،ينسح دممح ،بيهذلا
 .م 2000 ،تويرب ،ةيملعلا بتكلا راد ،بيغلا حيتافم ،يعفاشلا يزارلا يميمتلا رمع نب دممح نيدلا رخف ،يزارلا
 .م 1990 ،باتكلل ةماعلا ةيرصلما ةئيلها ،رانلما يرسفت ،اضر يلع نب ديشر دممح ،اضر ديشر
 .3ط ،هاكرشو بيللحا بيابلا ىسيع ةعبطم ،نآرقلا مولع في نافرعلا لهانم ،ميظعلا دبع دممح ،نياقرزلا
 ـ بيرعلا باتكلا راد ،ليوأتلا هوجو في ليواقلأا نويعو ليزنتلا ضماوغ قئاقح نع فاشكلا ،رمع نب دوممح مساقلا وبأ الله راج ،يرشمخزلا

 .ـه 1407 ،تويرب
 .م2008 ،1ط ،قشمد ،ةلاسرلا ةسسؤم ،ىفطصم خيش ىفطصم :حت ،نآرقلا مولع في ناقتلاا ،نيدلا للاج ،يطويسلا
 .م2008 ،1ط ،ديحوتلا ةبتكم ،ناملس لآ نسح نب روهشم :حت ،ماصتعلاا ،يطÐرغلا دممح نب ىسوم نب ميهاربإ ،بيطاشلا
 .م1997 ،1ط ،نافع نبا راد ،ناملس لآ نسح نب روهشم :حت ،تاقفاولما ،يطÐرغلا ىسوم نب ميهاربإ ،بيطاشلا
 .1994 ،ندنل ،1/4 ،ةيملاسلإا ةعمالجا ،تا_اشتملل نآرقلا لامعتسا في ببسلا ،يلع دممح ،نياتسرهشلا
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