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et-Takrîb ve’l-irşâd Eseri Bağlamında Bâkıllânî’nin Eş‘arî 
Mezhebindeki Konumu* 

The Position of al-Bāqillānī in the Ash‘arite Madhhab in the Context of al-Taqrīb wa al-irshād 

Şuheda BOZYEL* 
Öz 

Hicrî dördüncü asır âlimlerinden Bâkıllânî, Eş‘arî kelâmının sistemleşmesinde etkili bir rol oynamıştır. 
Bâkıllânî’nin kelâm ilmi dışında usûl ilmi açısından da Eş‘arî mezhebi için önemli bir konumu 
bulunmaktadır. Usûl ilminin olgunlaştığı bir dönemde bu ilmin bütün konularını içerecek şekilde ele 
aldığı et-Takrîb ve’l-irşâd adlı eseri kurucu bir usûl eseri olma özelliğine sahiptir. Bâkıllânî bu eserde 
Eş‘arî mezhebinin temel prensiplerini sistemli bir şekilde işlemiştir. et-Takrîb’in geç bir döneme kadar 
kayıp kalması akademik çalışmalara yeterince konu olmasını engellemiştir. Zira mütekellimîn yazım 
yönteminin öne çıkan kriterlerine sahip olduğu halde et-Takrîb’e, söz konusu yazım geleneğinin 
örnekleri zikredilirken çoğunlukla temas edilmemiştir. Halbuki Bâkıllânî’nin bu yöntemin tipik 
örnekleri olarak zikredilen eserlerin müellifleri Cüveynî ve Gazzâlî üzerinde büyük bir etkisi 
bulunmaktadır. Cüveynî, eserleri vasıtasıyla Bâkıllânî’nin ilmi birikimini sonraki nesillere aktarmış, 
Gazzâlî de son dönem eseri el-Müstasfâ’da et-Takrîb’i yakından takip etmiştir. Bu çalışmanın amacı usûl 
ilmi açısından oldukça önemli bir konumda yer alan et-Takrîb ve’l-irşâd’ın ve bu eserin müellifi 
Bâkıllânî’nin usûlî yönünü ön plana çıkarmaktır. Bu kapsamda et-Takrîb’in Eş‘arî iki âlim olan Cüveynî 
ve Gazzâlî’nin eserleri üzerindeki etkisi incelenecektir.  Son yıllarda et-Takrîb’in yeni bulunan bazı 
cüzleri tahkik edilerek ilim dünyasına kazandırıldı. Bu çalışma yayınlanan bu parçalara dair bir 
değerlendirmeyi de içermektedir. Böylece et-Takrîb’den günümüze hangi kısımlarının ulaştığı ve 
hangilerinin henüz kayıp olduğuna dair zihinlerde bir netlik oluşacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Eş‘arî mezhebi, Mütekellim, Usûlcü, Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd. 

Abstract 

Al-Bāqillānī, a fourth-century scholar, played an influential role in the systematization of Ashʿarite 
theology. Apart from theology, al-Bāqillānī has an important position for the Ashʿarite madhhab in 
terms of usūl al-fıqh. His work titled al-Taqrīb wa’l-irshād, which he wrote at a time when the science 
of usul was maturing in a way to cover all the topics of this science, has the characteristic of being a 
founding work of usūl. In this work, al-Bāqillānī systematized the basic principles of the Ashʿarite 

 
* Bu çalışma, Doç. Dr. Nail Okuyucu danışmanlığında 2024 tarihinde tamamladığımız “İlahi Hitabın 

Mahiyeti Çerçevesinde Bâkıllânî’nin Usul Düşüncesi” başlıklı doktora tezi esas alınarak hazırlanmıştır. 
* Arş. Gör. Dr., Şırnak Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, Temel İslam Bilimleri ABD, İslam Hukuku Bilim Dalı, 

suhedagereksar@gmail.com, ORCID: 0000-0002-5043-8671, Research Article/Araştırma Makalesi, Received/Geliş 
Tarihi: 28/05/2024, Accepted/Kabul Tarihi: 16/08/2024, Published/Yayım Tarihi: 18/09/2024. 
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madhhab. The fact that al-Taqrīb remained lost until a later period prevented it from being the subject 
of academic studies sufficiently. Although it contains the prominent criteria of the method of writing 
of the mutakallimūn, al-Taqrīb is often not mentioned when examples of this writing tradition are 
mentioned. However, al-Bāqillānī had a great influence on al-Juwaynī and al-Ghazālī, the authors of 
the works mentioned as typical examples of this method. Al-Juwaynī transmitted al-Bāqillānī's 
scholarship to the next generations through his works, and al-Ghazālī closely followed al-Taqrīb in his 
late work al-Müstasfā. The aim of this study is to highlight al-Taqrīb wa’l-irshād, which has a very 
important position in terms of the science of usūl, and the author of this work, al-Bāqillānī's usūlī aspect. 
In this context, the impact of al-Taqrīb on the works of two Ashʿarite scholars, al-Juwaynī and al-
Ghazālī, will be analyzed. In recent years, some newly discovered volumes of al-Taqrīb have been 
criticized and brought to the scholarly world. This study includes an interpretation of these published 
fragments. Thus, there will be a clarity in the minds about which parts of al-Taqrīb have survived to 
the present day and which parts are still missing. 

Keywords: Ash‘arite madhhab, Mutaqallīm, Usūlī, al-Bāqillānī, al-Taqrīb al-irshād. 

Giriş 

Eş‘arî mezhebi, İmam Eş‘arî’nin (ö. 324/935) ömrünün kırk yılını geçirdiği 
Mu‘tezile’den ayrılarak kendi fikirlerini ortaya koyduğu bir kelâm mektebidir. İbn Fûrek (ö. 
406/1015), İsferâyînî (ö. 418/1027) ve Bâkıllânî (ö. 403/1013) Eş‘arî’nin ikinci nesil 
talebeleri olup bu üç âlimin tedris ve telif çalışmaları ile Eş‘arîlik sistemli bir görünüme 
kavuşmuştur.1 Bâkıllânî, Eş‘arî mezhebinin sistemleştirilmesinde önemli rol oynayan kelâmcı 
ve aynı zamanda bir usûl âlimidir. Diğer iki âlimden farklı olarak Bâkıllânî kelâm ilmi dışında 
usûl ilmindeki faaliyetleri ile de Eş‘arîliğe önemli katkılar sağlamıştır. Kaleme aldığı et-Takrîb 
ve’l-irşâd eseri, Kâdî Abdülcebbâr’ın (ö. 415/1025) el-Umed’i ve Cessâs’ın (ö. 370/981) el-
Fusûl’ü ile birlikte hicrî dördüncü asırda usûl ilmine dair yazılmış kapsamlı ilk eserlerden 
biridir. Usûl ilminin bütün konularını kapsayacak şekilde ele alınan bu eserlerden sonra 
özellikle hicrî beşinci asırda yoğun bir usûl telifatı göze çarpmaktadır.2 Bu artışta mezkûr üç 
âlimin katkısı olmalıdır. 

Bâkıllânî, Mu‘tezile’nin büyük bir etkisinin olduğu dönemin Bağdat’ında Eş‘arî 
mezhebinin temel kabullerini sistemli bir şekilde işlettiği kapsamlı bir usûl eseri kaleme 
almıştır. Hüsün-kubhun şer‘îliği, şer‘den önce fiillerin hükmü,3 kelâmullâhın mahiyeti gibi 

 
1 Mezkûr üç âlime kadar Eş‘arî’nin görüşlerinin Küllâbîlik içerisinde değerlendirildiği, Eş‘arîliğin müstakil 

bir mezhep olarak anılmasında bu üç âlimin çabalarının bulunduğuna dair ifadeler için bk. Mehmet Kalaycı, 
Tarihsel süreçte Eşarilik-Maturidilik İlişkisi (Ankara: Ankara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 
2011), 48. 

2 Tuncay Başoğlu, Hicrî Beşinci Asır Fıkıh Usûlü Eserlerinde İllet Tartışmaları (Marmara Üniversitesi, Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2001), 6. 

3 Mütekaddimîn dönemde hüsün-kubuh meselesi ve şer'in vürûdundan önce fiillerin hükmüne dair 
tartışmaları ele alan bir çalışma için bk. Hikmet Şavluk, “İslam Hukuk Düşüncesinde Aklîlik Şer'îlik Ayrımının 
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Mu‘tezile’nin kelâmî kabullerinin izlerini taşıyan usûl konularını Eş‘arî bakış açısıyla yeniden 
teorize etmiştir. Kronolojik olarak çok daha erken dönemde tarih sahnesine çıktığı için 
Mu‘tezile kelâm ve usûlü, Eş‘arîliği önceleyen bir konumda yer alır. Bu açıdan Eş‘arî kelâm 
anlayışına dayanan bir usûl tesis edilmeden önce İbn Süreyc (ö. 306/918), Sayrafî (ö. 
330/942), Kaffâl eş-Şâşî (ö. 365/976) gibi Şâfiî âlimlerin Mu‘tezile ile ortak bazı görüşlere 
sahip olduğu kaynaklarda nakledilir.4 Bâkıllânî İmâm Eş‘arî’nin temel ilkelerini sistemli bir 
şekilde usûl eserine yansıtmış ve önceleri Mu‘tezilî bakış açısıyla ele alınan ve kelâmî arka 
planı olan bu hususları yeniden teorize etmiştir. Bu açıdan kelâmî arka plana sahip bu eser 
Ehl-i Sünnet için ilk olma hüviyetine sahiptir ve kurucu bir usûl metni olarak vasıflandırılmayı 
hak etmektedir. et-Takrîb ve’l-irşâd sonraki dönemlerde sınırları belirlenmeye çalışılan fukahâ 
ve mütekellimîn şeklindeki yazım metodlarından “mütekellimîn metodunun” da öncü 
eserlerinden biridir. Nitekim bu metodun tipik örnekleri arasında zikredilen eserlerin 
müellifleri olan Cüveynî (ö. 478/1085) ve Gazzâlî (ö. 505/1111) Bâkıllânî’den çokça 
etkilenmiş âlimlerdir. 

Çoğunlukla kelâmî yönüne vurgu yapılan ancak usûl tarihi için de oldukça önemli bir 
konumda yer alan Bâkıllânî ve onun bu öncü eserinin önemi yeterince aydınlatılabilmiş 
değildir.5 Bu çalışma literatürde sıklıkla Eş‘arî bir kelâmcı olarak zikri geçen Bâkıllânî’nin 
usûlcülüğünü, usûl ilmindeki yerini ve bu alanda telif ettiği et-Takrîb ve’l-irşâd adlı eserini 
konu edinmektedir. Bu kapsamda et-Takrîb’in Eş‘arî mezhebinde önemli iki şahsiyet olan 
Cüveynî ve Gazzâlî’nin eserlerine etkisi de ele alınacaktır. Çalışmanın ana iddiası Bâkıllânî’nin 
et-Takrîb ve’l-irşâd eserinin Mu‘tezile karşısında konumlanan Ehl-i Sünnet kanadı için kurucu 
bir metin olma hususiyetine sahip olmasıdır. Bu doğrultuda ilk olarak Bâkıllânî’nin kelâmcı 
bir usûl âlimi olduğuna vurgu yapılacak ve tevarüs ettiği ilmi birikimine dikkat çekilecektir. 
Sonrasında ise et-Takrîb ve’l-İrşâd’ın usûl ilmindeki önemi ortaya konacak ve Cüveynî ile 
Gazzâlî’nin metinleri üzerinden Bâkıllânî’nîn etkisi ortaya konacaktır.  

 
Somut Örneği: Şer'î Bildirim Öncesi Eylemlerin Hükmü”, Theosophia: Felsefe, İlahiyat, Sosyal ve Beşeri Bilimler Dergisi 
= Journal for Philosophy, Theology, Social Sciences and Humanities 3 (2021). 

4 Osman Güman, Fıkıh Geleneğinde Hukuk Felsefesi (İstanbul: Beka Yayıncılık, 2019), 35; Mu‘tezile’nin Şâfiî 
usûlcüler üzerindeki etkisine dair geniş bir açıklama için bk. Davut Eşit, IV/X-V/XI. Asırlarda Irak ve Horasan’da 
Şâfi’î Fıkıh Usûlünün Gelişimi (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2019), 108-116. 

5 Müstakil olarak Bâkıllânî ve et-Takrîb eserine dair ülkemizde yapılan tek çalışma için bk. Hafsa Kesgin, 
“Bâkıllânî ve Et-Takrîb ve’l-İrşâd es-Sağîr İsimli Usûl Eseri”, Çukurova Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 20/1 
(2020). Bu çalışmada Bâkıllânî ve söz konusu eserine dair genel bir çerçeve sunulduktan sonra hususen 
Bâkıllânî’nin Mâlikî usûlcüleri üzerindeki etkisi üzerinde durulmuştur. Arap dünyasında Bâkıllânî ve usûl 
düşüncesine dair yapılmış çalışmalar için bk. Ahmned Şâyib Firâs Abdülhamit, el-Arâu’l-usûliyye lî Ebî Bekr b. Tayyib 
el-Bâkıllânî fi’l-Mukaddimâti’l-Usûliyye ve Delâlâti’l-Elfâz ve Avâridiha (Câmi‘atu Âlî ’l-Beyt, Yüksek Lisans Tezi, 
2000); Kutub b. Mustafa Sânû, Arâu’l-Kâdî Ebî Bekr el-Bâkıllânî ve Eseruhâ fî İlmi Usûli’l-fıkh (Câmiatu’l-Melik Suûd, 
Yüksek Lisans Tezi, 1992). 
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1. Eş‘arî Bir Usûlcü Olarak Bâkıllânî 

Tam adı Muhammed b. Tayyib b. Muhammed b. Ca‘fer b. el-Kâsım Ebû Bekr olan 
Bâkıllânî, hicrî dördüncü asırda ticaret ile uğraşan bir ailenin oğlu olarak Basra’da dünyaya 
gelmiştir. Doğum tarihi kesin olarak bilinmemekle birlikte hicrî 403 yılında vefat etmiş olması 
ve Şiî-Büveyhî hükümdarı Adududevle’nin (ö. 372/983) daveti ile Şîraz’a gittiğinde 
kendisinden “genç” olarak bahsedilmesi dikkate alındığında 330’lu yılların başında doğduğu 
tahmin edilmektedir. Her ne kadar “Bâkıllânî” nisbesi ile meşhur olsa da aslında bakla ticareti 
ile meşgul olan kendisi değil babası veya büyük dedeleridir. Bundan ötürü kendisi için bazı 
eserlerde “ibnü’l-Bâkıllânî” şeklinde bir kullanım da mevcuttur. Öte yandan “Bâkıllânî” 
şeklindeki isimlendirmenin ashabı içerisinde meşhur olmadığı, yaşadığı dönemde muhalif 
olan kimseler tarafından onu küçümsemek için kullanıldığı ifade edilir. İbnü’l-Mu‘allim olarak 
tanınan Râfızî âlim Şeyh Müfîd’in ( ö. 413/1022) onu tahkir etmek için bir münâzara 
esnasında yüzüne bakla fırlattığı kaynaklarda geçmektedir. Bununla birlikte zamanla çok 
kullanılmasından ötürü “Bâkıllânî”, kötü anlamı çağrıştırmaktan ziyade onun için ayırt edici 
bir vasıf haline gelmiştir.6 Bâkıllânî’nin küçük yaşlarında babasına işlerinde yardımcı olduğu 
anlatılır. O, Basra’da doğup büyümüş, ilim tahsil etmek için bir süre Bağdat’a gitmiş 
sonrasında tekrar Basra’ya dönmüştür. Bâkıllânî kaynaklarda “Şeyhu’s-sünne”, “Lisânu’l-
ümme”, “el-Kâdî”7 gibi lakaplarla anılır. Doğduğu yere nispetle Basrî, hayatının büyük bir 
kısmını geçirdiği yere nispetle Bağdâdî, itikâdî mensubiyeti ile Eş‘arî; kelâmî meşguliyeti 
sebebiyle mütekellim ve usûl ilmindeki payesi sebebiyle usûlî şeklinde birçok nisbesi 
mevcuttur.8  

Bâkıllânî’nin ömrünün büyük bir kısmını geçirdiği hicrî dördüncü asır, Abbâsî 
hilâfetinin etkisinin azaldığı ve küçük hanedanların ortaya çıkmaya başladığı bir dönemdir. 
Söz konusu dönemde Mısır’da İhşidîler, Fâtımîler, Irak’ta Büveyhîler, Şam’da Hamdânîler 
hüküm sürmekteydi. Onun doğduğu ve yetiştiği Basra ve Bağdat ise Büveyhîlerin hüküm 

 
6 Bu hususa dair ayrıntılı bilgi için bk. Ebû Bekr Muhammed b. Tayyib b. Muhammed el-Basrî el-Bâkıllânî, 

Cüz'un mine't-Takrîb ve’l-irşâd fi usûli’l-fıkh, thk. Adnân b. Fehd el-Abiyyât (Havallî: Esfâr li-Neşr Nefisi’l-Kütüb ve’r-
Resâili’l-İlmiyye, 2022), 18-19 (Muhakkikin mukaddimesi). 

7 Bu lakaplardan “el-Kâdî” olana vurgu yapan muhakkik, Eş‘arîlik’te mutlak olarak Kâdî denince 
Bâkıllânî'nin anlaşıldığını hatırlatmaktadır. Bâkıllânî’nin el-Kâdî olarak anılmasının Cüveynî ile başladığı, 
öncesinde “Ebû Bekr b. Tayyib”, “Muhammed b. Tayyib”, “Ebû Bekr el-Eş‘arî” şeklinde eserlerde kendisine atıf 
yapıldığı ile ilgili bk. Bâkıllânî, Cüz'un mine't-Takrîb ve’l-irşâd, 16 (Muhakkikin mukaddimesi). 

8 Bâkıllânî’nin hayatı ile ilgili bilgilerin kaynağı çoğunlukla Kâdî İyâz’ın eseridir. Bunun için bk. Ebü’l-Fazl 
İyâz b. Musa b. İyâz es-Sebtî Kâdî İyâz, Tertîbu’l-medârik ve takrîbu’l-mesâlik li-ma’rifeti a‘lâmi mezhebi Mâlik, thk. 
Sa‘îd Ahmed E‘râb (Rabat: Vizâretü’l-Evkâf ve’ş-Şuûni’l-İslâmiyye, 1982), 7/44-70. Bâkıllânî’nin hayatına dair 
detaylı bilgiler için bk. Ebû Bekr Muhammed b. Tayyib b. Muhammed el-Basrî el-Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, thk. 
Abdülhamîd b. Alî Ebû Züneyd (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1998), 1/23-49 (Muhakkikin mukaddimesi). 
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sürdüğü bölgeler arasındaydı.9 Bâkıllânî, Büveyhîlerin merkezi olan Şîraz’a davet edildiği 
sırada hükümdar Adudüddevle idi. Adudüddevle’nin Büveyhîlerin en güçlü 
hükümdarlarından biri olduğu ve onun döneminin nispeten istikrarlı bir dönem olduğu ifade 
edilir.10 Adudüddevle, âlimleri severdi ve her ilim dalından âlimleri meclisinde barındırdı. 
Meclisindeki âlimlerin çoğunluğunu ise fakih ve kelâmcılar oluştururdu. Zaman zaman bu ilim 
meclislerinde münazâralar düzenlenirdi. Bunların birisinde hükümdar, Mu‘tezilî kâdi’l-kudât 
Bişr b. el-Hüseyn’e (ö. 381/991) neden meclisinde mezhebini savunacak Ehl-i İsbât’tan 
kimsenin olmadığını sordu. Kâdî’nin cevabı ise şöyle oldu: “Onlar taklit ve rivâyet ehli bir 
gruptur. Bir haberi zıddıyla rivâyet ederler ve ikisine de birlikte inanırlar. Onlardan bu işi 
yapabilecek kimseyi bilmiyorum.” Ancak Adudüddevle, “yeryüzünde savunucusu olmayan bir 
mezhebin olması mümkün değildir. Münazâra yapılan yerleri araştır bak” diyerek bu 
isteğindeki ısrarı sürdürdü. Hükümdar ile kâdi’l-kudât arasında gerçekleşen bu diyalog 
sonrasında Bâkıllânî’nin saraya davet edilmesi ve sonrasında gelişen olaylar kaynaklarda şöyle 
aktarılmaktadır: 

…Kâdî, hükümdarın bu kararlılığını anlayınca, “Basra’da bir şeyh ve gençten 
bahsediyorlar. Şeyh, Ebu’l-Hasen el-Bâhilî (ö. 370/980) -bir rivâyete göre İbn 
Mücâhid (ö. 370/980)-, genç de İbnü’l-Bâkıllânî” (diye cevap verdi). Adudüddevle 
hemen Basrâ’daki âmiline bu kimseleri göndermeleri için mektup yazdı. Ayrıca yol 
masraflarının karşılanması için bir miktar para da gönderdi. Bu mektup onlara 
ulaşınca Şeyh Bâhilî şöyle dedi: “Bu Deylem kavmi kâfir, fâsık, Râfızî bir gruptur. 
Onların halısına ayak basmamız bize helâl değildir. Melik’in amacı da meclisinin 
bütün âlimleri kuşattığını düşündürmek istemesidir. Şayet onların bu konuda 
samimi olduklarını bilseydim kalkıp giderdim.” Hocasının bu tavrına karşılık 
Bâkıllânî farklı bir fikirde idi: “İbn Küllâb (ö. 240/854), Hâris el-Muhâsibî (ö. 
243/857) ve onun asrındakiler de böyle demişlerdi. Onlar Me’mûn (ö. 218/833) 
fâsık, zâlim biridir meclisine gitmeyiz dediler. Ahmed b. Hanbel (ö. 241/855) 
Tarsus’a sürüldü. Sonrasında başına nelerin geldiğini hepimiz biliyoruz. Şayet bu 
kimseler Me’mûn ile münazârada bulunup onu bu işten uzak tutsalar idi, bu konuda 
hüccetleri ortaya çıkmış olurdu. Sen de ey Şeyh onların yolundan gitmektesin, şayet 
böyle olursa Ahmed’in başına gelenler fakihlerin başına da gelecektir. Onlar 
Kur’an’ın mahlûk olduğunu iddia edip rü’yeti nefyediyorlar. Sen gelmesen de ben 
gidiyorum.”  Hocası “öyleyse Allah sadrını açsın, dediğini yap” diye ona dua ederek 
onu gönderdi.11 

 
9 Hicrî dördüncü asırdaki siyasî, toplumsal ve kültürel durum hakkında bk. Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 

1/11-20 (Muhakkikin mukaddimesi). 
10 Bu döneme dair müstakil bir çalışma için bk. Ahmet Güner, Büveyhîler’den Adudu’d-Devle ve Dönemi (338-

372/949-983) (İzmir: Dokuz Eylül Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 1992). 
11 Kâdî İyâz, Tertîbu’l-medârik, 7/51-53; Bâkıllânî’nin bu daveti kabul etmesi ile Ehl-i Sünnet inancının halk 

önünde savunulması ve bunun gelecekteki kariyeri adına siyasi bir ağ kurması için mükemmel bir fırsat olarak 
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Bâkıllânî’nin saraya davet edilmesi kendisi açısından bir dönüm noktası olsa da 
öncesinde Eş‘arîlik içerisinde önemli bir konumda olduğu ve tanındığı anlaşılmaktadır. 
Nitekim isminin saraydaki Mu‘tezilî kâdi’l-kudâta ulaşmış olması buna işaret eder. Ayrıca 
saraya davet sebebiyle Şîraz’a gittiğinde onu karşılayan ve Eş‘arî’nin öğrencilerinden biri olan 
İbn Hafîf (ö. 371/982) ile aralarındaki şu diyalog, Bâkıllânî’nin Eş‘arî müntesipleri içerisindeki 
konumunu göstermesi açısından oldukça önemlidir: 

Şîraz’a doğru yola çıktım. Şehre girdiğimde sûfî ve Ehl-i Sünnet’ten bazı kimselerin 
de aralarında bulunduğu bir gruptan İbn Hafîf beni karşıladı. Bir yerde 
oturduğumuzda İbn Hafîf, ashabına Şeyh Ebu’l-Hasen el-Eş‘arî’nin el-Lüma‘ını 
okutuyordu. Dersine devam etmesini istedim. “Allah hayrını versin, ben suyun 
yokluğundaki teyemmüm menzilesindeyim. Su bulununca teyemmüme ihtiyaç 
kalmaz” deyince ben de: Allah sana hayırla muamelede bulunsun. Sen teyemmüm 
konumunda değilsin, bilakis senin bu ilimde büyük bir payın var ve sen hak 
üzeresin, Allah yardımcın olsun” dedim.12 

Bizzât Eş‘arî’ye talebelik yapan bir zâtın Bâkıllânî’yi bu şekilde övmesi, saraya davet 
edilmeden önce de onun kendi mezhebi içerisinde bir şöhretinin olduğunu göstermektedir.13 

Bâkıllânî ilim meclisindeki ilk gününde Büveyhî hükümdarının teveccühüne mazhar 
olmuştur. Hükümdarın, Bâkıllânî’ye yakın ilgi gösterdiği, yanından ayırmadığı ve oğlu 
Samsâmüddevle’yi (ö. 388/998) Ehl-i Sünnet akâidini öğretmesi için ona yönlendirdiği 
kaynaklarda geçer.14 Nitekim onun kelâm ilmine dair günümüze ulaşan eserlerinden Temhîd, 
Büveyhî hükümdarının oğluna Ehl-i Sünnet akâidinin öğretilmesi maksadıyla kaleme 
alınmıştır.15 

Bâkıllânî, Eş‘arî bir âlim olmakla birlikte yalnızca kelâmcılar değil, dönemin bazı önemli 
muhadddis ve fakihleri tarafından da takdir görmüştür. Örneğin hadis âlimi Ebû Zer el-Herevî 
(ö. 434/1043), Dârekutnî’nin (ö. 385/995) Bâkıllânî’ye teveccüh göstermesi sebebiyle 
kendisinden dersler almıştır.16 Dönemin önemli Hanbelî âlimlerinden Ebu’l-Fazl et-Temîmî (ö. 

 
değerlendirilmesi hususunda bk. Muhammed Seyyit Şen, “Büveyhîler Dönemi Bağdat’ında Yaşayan Sünnî Bir Âlim 
ve Diplomat: Bâkıllânî’nin Farklı İnanç Mensuplarıyla Etkileşimi”, İslâm Tetkikleri Dergisi 13/1 (2023), 248. 

12 Bâkıllânî, Cüz'un mine't-Takrîb ve’l-irşâd, 43 (Muhakkikin mukaddimesi). 
13 İbn Hafîf’in Eş‘arî’nin öğrenci olması ile ilgili bk. Ebü’l-Kasım Ali b. Hasan b. Hibetullah İbn Asâkir, 

Tebyînü kezibi’l-müfterî fî mâ nüsibe ile’l-İmam Ebi’l-Hasan el-Eş‘arî (Dımaşk: Dâru’l-Fikr, ts.), 190. 
14 Kâdî İyâz, Tertîbu’l-medârik, 7/57; Güner, Büveyhîler’den Adudu’d-Devle ve Dönemi, 186. 
15 Temhîd eserinin söz konusu yazılış sebebine dair eserin muhakkikinin ifadeleri için bk. Ebû Bekr 

Muhammed b. Tayyib b. Muhammed el-Basrî el-Bâkıllânî, Temhîdu’l evâil ve telhîsu’d-delâil, thk. Şeyh İmâdüddîn 
Ahmed Hayder (Beyrut: Müessesetü’l-Kütübi’s-Sekâfiyye, 1987), 19.  

16 Herevî’nin anlattığına göre Dârekutnî, Bâkıllânî’yi alnından öperek onu “nâsıru’s-sünne”, “kam‘ul 
Mu‘tezile” (Mu‘tezile’yi zapteden) şeklinde övmüştür. Kâdî İyâz, Tertîbu’l-medârik, 7/46; ayrıca bk. Ayşe Nur 
Yamanus, Eş'arî Hadis Ekolü (İstanbul: İstanbul Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2023), 187. 
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410/1020) ile Bâkıllânî’nin yakın dostlukları olmuştur.17 Bâkıllânî ile dostluklarını ifade 
ederken yedi yıl boyunca ondan hiç ayrılmadığını belirten Temîmî, vefât ettiği zaman 
münâdîden şu ifadelerle insanlara haberi ilan etmesini talep etmiştir: “Bu kimse nâsıru’s-sünne 
ve nâsıru’d-dîndir. Bu kişi, Müslümanların imamı, şeriatı muhaliflerin dillerinden koruyan 
kimsedir. Bu, mülhidlere karşı yetmiş bin sayfa telif eden zattır.” Yakın öğrencileriyle üç gün 
boyunca taziye yerinden ayrılmayan Temîmî’nin her cuma Bâkıllânî’nin kabrini ziyaret ettiği 
aktarılır.18 

Ömrünün büyük bir kısmını Bağdat’ta geçiren Bâkıllânî’nin Mansûr Camii’nde, 
aralarında birçok meşhur âlimin de yer aldığı büyük bir ders halkasının bulunduğu 
kaynaklarda nakledilir.19 Onun her gece vird edindiği yirmi rekâtlık namazını kıldıktan sonra 
yaklaşık otuz beş sayfa yazdığı ve sabah namazında öğrencilerine bu yazdıklarını okuttuğu ve 
eksik kalan kısımları imlâ ettirdiği aktarılır.20 Eserlerini kaleme alırken başka kitaplardan 
nakiller yapmadığı, ele aldığı meselelere dair bilgisinin genişliğinden dolayı kısa yazmakta 
zorlandığı nakledilen bilgiler arasındadır.21 

2. Bâkıllânî’nin Tevarüs Ettiği Fıkıh Usûlü Birikimi 

Bâkıllânî, İmam Eş‘arî’nin iki önemli öğrencisi olan İbn Mücâhid et-Tâî ile Ebü’l-Hasan 
el-Bâhilî’den ders almıştır. Bu iki hocasından İbn Mücâhid’in Bâkıllânî üzerinde daha etkili 
olduğu ifade edilir.22 Bu etkinin muhtemel kaynağı olarak İbn Mücâhid’in de onun gibi Mâlikî 
mezhebine mensup oluşu akla gelse de diğer hocası Bâhilî’nin insanlara karşı tutumu da bu 
alakayı etkilemiş olabilir. Nitekim bu hocasına dair Bâkıllânî’nin şu ifadeleri dikkate değerdir: 

Ben, İsferâyînî ve İbn Fûrek, Eş‘arî’nin talebelerinden olan Bâhilî’nin dersinde 
birlikte bulunuyorduk. Şeyh haftada yalnızca bir defa, cuma günleri bize ders 
verirdi. Ders esnasında aramızda bir örtü bulunurdu ve biz onu göremezdik. Mecnûn 
veya kendinden geçmiş derecede Allah’a ibâdetle çokça meşgul bir halde idi. Çoğu 

 
17 Muhammed Usame Onuş, VI.-VII. Asırlarda Dımaşk Hanbelîliği (İstanbul: Marmara Üniversitesi, Sosyal 

Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2020), 158. 
18 İbn Asâkir, Tebyînü kezibi’l-müfterî, 221. 
19 Bâkıllânî’nin öğrencilerine dair detaylı bilgi için bk. Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/33-38 ("Dirâse" 

kısmı); Bâkıllânî, Cüz'un mine'et-Takrîb ve’l-irşâd, 59-90 (Muhakkikin mukaddimesi). 
20 İbn Asâkir, Tebyînü kezibi’l-müfterî, 219-220. 
21 Ebû Bekir el-Hârizmî’nin (ö. 383/993) şöyle dediği aktarılır: “Bâkıllânî hariç Bağdat’taki bütün 

musannifler, (başka) insanların kitaplarından nakiller yaparlardı. O ise kendisinin ve başkasının ilmini sadrında 
taşırdı.” Bu ifadeler için bk. Kâdî İyâz, Tertîbu’l-medârik, 7/47. 

22 Bâkıllânî’nin İbn Mücâhid ile ilişkisinin daha kuvvetli olduğuna dair bk. Ebû Nasr Taceddin İbnü’s-Sübki 
Abdülvehhab b. Ali b. Abdilkâfî es-Sübkî, Tabakatü’ş-Şafiiyyeti’l-kübrâ, thk. Mahmûd Muhammed Tanâhî-
Abdülfettah Muhammed el-Hulv (Kâhire: İsa el-Bâbî el-Halebî, 1964), 5/368; Ebû Bekr Muhammed b. Tayyib b. 
Muhammed el-Basrî el-Bâkıllânî, el-İnsâf fîmâ yecibu i’tikâduhu velâ yecûzü’l-cehl bihi (Kahire: Müessesetü’l-Hanci, 
1963), 10-11. 
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zaman derste nerede kaldığımızı bilmezdi de biz ona hatırlatırdık. Ona aramızdaki 
bu örtünün sebebini sorduğumuzda şöyle demişti: Siz gaflet ehli insanların olduğu 
çarşılara gidiyorsunuz. Ve oraya baktığınız gözlerle bana bakacaksınız”. Hizmetinde 
bulunan câriyesine karşı da Bâhilî örtü ile saklanırdı.23 

Bâkıllânî’nin bu ifadelerinden hocası Bâhilî ile sınırlı düzeyde bir ilişkisinin, İbn 
Mücâhid ile ise daha yakın bağlarının olduğu anlaşılmaktadır. Bâkıllânî Bağdat’a gittiğinde 
Hanbelî âlim Ebu’l-Hasan et-Temîmî (ö. 371/982) kendisini davet etmiş ve orada hocası İbn 
Mücâhid ile aralarında ictihad meselesi üzerinde sabah namazına dek devam eden bir ilmi 
müzakere gerçekleşmiştir. Kimsenin üstünlük sağlayamadığı-bir rivâyete göre ise Bâkıllânî’nin 
üstün geldiği- bu tartışma sonrasında Temîmî’nin ashabına dönerek Bâkıllânî hakkında, “Bu 
adama tutunun. Sünnet konusunda ondan daha bilgili kimse yoktur” dediği anlatılır.24 

Bâkıllânî fıkıh eğitimini ise dönemin önemli Mâlikî âlimlerinden biri olan Ebherî’den (ö. 
375/986) almıştır. Ebherî’nin, Irak Mâlikî ekolünün Kâdî İsmâil’den (ö. 282/895) sonraki en 
önemli temsilcisi olduğu25 ve Irak Mâlikî ekolünün Ebherî ile birlikte tam bir “klasik fıkıh 
mezhebi” niteliği kazandığı ifade edilir.26 Her ne kadar bazı kaynaklarda onun Şâfiî veya 
Hanbelî olduğunda dair görüşler yer alsa da Bâkıllânî Mâlikî bir âlimdir.27 Eş‘arî mezhebinin 
Şâfiîlik ile özdeşleşmesi, Bâkıllânî’nin yukarıda geçtiği üzere Hanbelî bazı âlimler ile yakın 
ilişkiler kurması ve vefat ettiğinde Ahmed b. Hanbel’in kabrinin yanına defnedilmesi bu 
ihtimalleri akla getirmiş olmalıdır. İki önemli hocası İbn Mücâhid ve Ebherî ile ders 
halkasındaki öğrencilerin birçoğunun Mâlikî olması Bâkıllânî’nin amelî mezhebinin Mâlikî 
olduğuna bir kanıttır. Öğrencileri arasında yer alan Kâdî Abdülvehhâb (ö. 422/1031) ve Ebû 
İmrân el-Fâsî (430/1039) önemli Mâlikî âlimlerdir. Dönemin Bağdat’ında Bâkıllânî gibi güçlü 
bir Mâlikî simanın olmasının Endülüs, Fas ve Kuzey Afrika’daki Mâlikîleri buraya çektiğine 

 
23 İbn Asâkir, Tebyînü kezibi’l-müfterî, 178. 
24 İbn Asâkir, Tebyînü kezibi’l-müfterî, 221. 
25 Ebherî’nin Mâlikî mezhebi içerisindeki konumuna dair detaylı bilgi için bk. Ali Hakan Çavuşoğlu, Irak 

Mâlikî Ekolü (III.-V./IX.-X.yy.) (İstanbul: Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2004), 208-
214. 

26 Christopher Melchert, Sünnî Düşüncenin Teşekkülü: Din-Yorum-Dindarlık, ed. Ali Hakan Çavuşoğlu 
(İstanbul: Klasik, 2018), 64. 

27 Bâkıllânî’nin mezhebine dair ihtilâflar için bk. Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/43-44 (Dirâse kısmı); 
Bâkıllânî’nin Mâlikî olduğuna dair bk. Kâdî İyâz, Tertîbu’l-medârik, 7/45-46; Mâlikî âlim Ebu’l Velîd el-Bâci (ö. 
474/1081) el-İhkâm eserinin mukaddimesinde kendisinden Mâlikî âlimlerinin görüşlerini toplayan ve mezhebin 
meşhur âlimlerinin görüşlerini ihtiva eden bir usûl eseri kaleme alınmasının talep edildiğini ifade eder. Bâcî’nin 
eserinde Bâkıllânî’ye çok fazla atıfta bulunması da onun Mâlikî bir âlim olarak şöhret bulduğunun bir göstergesidir. 
Bâcî’nin ifadeleri için bk. Ebü’l-Velid Süleyman b. Halef el-Bâcî, İhkâmü’l-fusûl fî ahkâmi’l-usûl, thk. Abdullah 
Muhammed el-Cubûrî (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1989), 44. 
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kaynaklarda temas edilir.28 Bunlardan biri olan Ebû İmran el-Fâsî’nin Bâkıllânî ile ilgili şu 
ifadeleri oldukça dikkat çekicidir: 

Bağdat’a gittim. Daha öncesinde Mağrib’de ve Endülüs’te Ebü’l-Hasan el-Kâbisî’den 
ve Ebû Muhammed el-Asîlî’den fıkıh eğitimi almıştım. İkisi de usûlde âlimdi. Kâdî 
Ebî Bekr’in meclisine geldiğimde onun birbirine benzeyen ve farklılık arz eden 
meselelere dair usûl ve fıkha dair kelâmını görünce nefsimi hakir gördüm ve bu 
ilimde hiçbir şey bilmiyormuşum dedim. Bir mübtedî gibi Kâdî’ya yöneldim.29 

Fâsî’nin bu ifadelerinden Bâkıllânî’nin ders halkasında hem fıkıh hem de usûle dair 
dersler verdiği anlaşılmaktadır.30 Fürû fıkha dair derslerinin Mâlikî mezhebi odaklı olması 
uzak bir ihtimal değildir. Bu ders halklarına katılan öğrenciler kendi diyarlarına gittikleri 
zaman Bağdat’taki bu ilmi müktesebatı da taşımışlardır.31 

Bâkıllânî’nin kelâm ve fıkıhtaki birikiminin Eş‘arîlik ve Mâlikîlik şeklinde iki ayrı koldan 
beslendiği görülmektedir. Ancak aşağıda ele alacağımız üzere Bâkıllânî’nin yazdığı usûl 
eserinde Mâlikîliğin bir yansıması bulunmadığı gibi Eş‘arîlik içerisinde yaslandığı ve geriden 
güç almasını sağlayacak bir yazım geleneği de bulunmamaktadır. 

3. et-Takrîb ve’l-İrşâd: Mütekellimîn Usûl Yazıcılığının Ehl-i Sünnet 
Kanadının Kurucu Usûl Metni 

3.1. Günümüze Ulaşan Kısımları 

Bâkıllânî’nin usûl ilmine dair günümüze ulaşan tek eseri et-Takrîb ve’l-irşâd’dır. 
Kendisine el-Mukni‘ fî usûli’l-fıkh, el-Ahkâm ve’l-‘ilel ve Kitâbu emâlî icmâ‘i ehli’l Medîne gibi 
başka usûl eserleri nispet edilmekte ise de bu eserlerin hiçbiri günümüze ulaşmamıştır.32 

 
28 Abdulhamit Dündar, 4/10. Yüzyılda Bağdat (Topografya, Toplumsal Yapı, Gündelik Hayat) (Bilecik: Bilecik 

Şeyh Edebali Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2019), 248. 
29 Kâdî İyâz, Tertîbu’l-medârik, 7/46-47. 
30 Ebû Zer el-Herevî çok sayıda kişinin Bâkıllânî’den usûlu’d-dîn, usûl-ü fıkıh ve fıkıh alanında dersler 

aldığını ifade eder. Kâdî İyâz, Tertîbu’l-medârik, 7/46. 
31 Mağrib’de Eş‘arîliğin yayılmasında Bâkıllânî ve Cüveynî’nin etkisini ortaya koyan bir çalışma olarak bk. 

Ahmet Çelik, “Mağrib’de Eş'arîliğin Yayılmasında Bâkıllânî ve Cüveynî’nin Etkileri”, V. Uluslararası Şeyh Şa’ban-ı 
Velî Sempozyumu -Eş'arîlik-, ed. Mustafa Aykaç vd. (Kastamonu: Kastamonu Üniversitesi Matbaası, 2018); Endülüs 
bölgesinde Bâkıllânî’nin Temhîd eserinin ilgiye mazhar olması ile ilgili ayrıca bk. Yamanus, Eş'arî Hadis Ekolü, 244. 

32 Kâdî İyâz, Tertîbu’l-medârik, 7/69-70;  Bâkıllânî’nin usûl eserlerini de kapsayan telifatlarının dökümü için 
bk. Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/74-82; Ebû Bekr Muhammed b. Tayyib b. Muhammed el-Basrî el-Bâkıllânî, et-
Takrîb ve’l-irşâd -İmlâu’l-Kâdî-, thk. Muhammed b. Abdurrezzak b. Ahmed er-Ruveyş (Kuveyt: el-Evkâf ve’ş-Şûuni’l-
İslamiyye, 2015), 64-83; et-Takrîb’in son yayınlanan kısmında muhakkik bu eserleri usûli’d-dîn, usûli’l-fıkh, 
ulûmu’l-Kur’an, siyasi telifatlar şeklinde dört başlık altında toplamıştır. Ayrıca Bâkıllânî’ye ait olduğu ifade edilen 
ve ilim dünyasında mütedâvel olan İ‘câzu’l-Kur’an adlı eserinin ona nispetini sorguladığı özel bir başlık ayırmıştır. 
Bu hususlar için bk. Bâkıllânî, Cüz'un mine't-Takrîb ve’l-irşâd, 97-191. 
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Kaynaklarda geçen bilgilerden et-Takrîb’in kebîr (büyük), vasît (orta) ve sağîr (küçük) olmak 
üzere üç versiyonu olduğu anlaşılmaktadır. Kebîr olan versiyonunun on iki, sağîr olanın ise 
dört cilt olduğu nakledilmektedir.33 et-Takrîb’den günümüze ulaşanlar ise sağîr olanın bazı 
cüzleri olması kuvvetle muhtemeldir.34 Peyderpey bulunup tahkik edilerek ilim dünyasına 
kazandırılan bu cüzlerden ilk yayınlanan et-Takrîb’in birinci cildidir. Bu cildin sonuna 
müstensihin düştüğü not sebebiyle eser sehven müstensihe nispet edilmiş ve kütüphaneye de 
bu şekilde kaydedilmiştir. Bu nedenle eserin Bâkıllânî’ye ait olduğu uzun zaman fark 
edilememiştir.35 Söz konusu cildin ilk neşri 1998 yılında Ebû Züneyd tarafından tek nüsha 
üzerinden titiz bir çalışmayla tahkik edilmiş ve üç cilt halinde basılmıştır. Birinci cildin 
başında muhakkik, Bâkıllânî ve yaşadığı dönem ile ilgili önemli bilgilere yer vermektedir. 
Muhakkik ayrıca “şer‘î isimler” ve “müşterek lafız” şeklinde iki önemli hususta Bâkıllânî’nin 
konu ile ilgili görüşlerini incelemiş ve sonraki dönemlerde bu meseleler ile ilgili ona atfedilen 
görüşleri ele almıştır.36 

2015 yılında, et-Takrîb’e dair bazı yeni kısımlar bulunmuş ve et-Takrîb ve’l-irşâd -İmlâu’l-
Kâdî- ismiyle yayınlanmıştır. Muhakkik bu bölümlerin Bâkıllânî’nin et-Takrîb ve’l-irşâd 
eserinin son kısmına tekabül ettiğini ifade etmekle beraber daha önce Ebû Züneyd tarafından 
tahkik edilen et-Takrîb ve’l-irşâd es-sağîr’in devamı olmayabileceğini ifade eder. Zira 
muhakkike göre et-Takrîb ve’l-İrşâd’ın isimlendirmesi ile ilgili bir netlik yoktur. Her ne kadar 
Ebû Züneyd, yayınladığı birinci cildi es-sağîr olarak kayıtlandırmış olsa da bu kendi 
tasarrufudur. Zira bulunan cildin sonunda yer alan bilgide et-Takrîb ve’l-irşâd mutlak olarak 
geçmektedir. Bâkıllânî’nin kendi eserlerine atfında ve mütekaddimîn dönem âlimler arasında 
et-Takrîb ve’l-irşâd’ın bu şekilde kayıtlandırılmış bir isimlendirmesi bulunmamaktadır. Ayrıca 

 
33 Sübkî’nin, et-Takrîb’in kebîr versiyonunun on iki, sağîrin ise dört cilt olduğuna dair ifadeleri için bk. 

İmamü’l-Haremeyn Ebü’l-Meâlî Rüknüddîn Abdülmelik b. Abdullâh b. Yûsuf el-Cüveynî, Kitâbü’t-Telhîs fî usûli’l-
fıkh, thk. Abdullah Cevlem en-Nîbâlî-Şübbeyr Ahmed el-Ömerî (Beyrut: Dârü’l-Beşâiri’l-İslâmiyye, 1996), 1/8 
(Muhakkikin mukaddimesi). 

34 Günümüze ulaşan bölümlerin et-Takrîb'in sağîr versiyonuna ait olduğunu eserde vasît ve kebîr şeklinde 
daha geniş muhtevalı eserlerine yaptığı atıflardan çıkarabiliriz. Ancak vasît ve kebîr şeklinde zikredilen bu eserlerin 
farklı telifler olması da ihtimal dahilindedir. Bâkıllânî’nin et-Takrîb’in söz konusu versiyonlarına atıfları için bk. 
Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/420, 2/11. 

35 Muhakkik Ebû Züneyd, yıllar evvel et-Takrîb ile ilk karşılaşmasını söyle anlatır: "Hindistan’daki Âsifiyye 
kütüphanesinde Hâfız Muhammed b. Muzaffer b. Hibetullâh b. Serâya el-Makdisî’ye nispet edilen “et-Takrîb ve’l-
irşâd” ismi ile kaydedilmiş bir eser gördüm. Ancak bunun Kâdî’nin eseri ile isim benzerliği olduğunu zannettim 
bunun için eserin peşine düşmedim. Aradan on iki yıl geçtikten sonra bu nüshayı tekrar hatırlayınca yazmayı temin 
ederek Cüveynî’nin (ö. 478/1085) et-Telhîs'indeki ve Zerkeşî’nin (ö. 794/1392) el-Bahru’l-muhît’indeki nakiller ile 
karşılaştırdım. O zaman bunun Bâkıllânî’nin eseri olduğunu anladım ve büyük bir mutluluk hissettim." Muhakkikin 
bu ifadeleri için bk. Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/7-8; 2012 yılında Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye tarafından yine aynı 
nüsha üzerinden yapılan baskı ise tek cilt olarak yayınlanmıştır. Bu baskı için bk. Ebû Bekr Muhammed b. Tayyib 
b. Muhammed el-Basrî el-Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd fî usûli’l-fıkh, thk. Muhammed Seyyit Osman (Beyrut: Dârü’l-
Kutubi’l-İlmiyye, 2012). 

36 Dirâsede ele alınan bu kısımlar için bk. Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/104-161. 
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bu kitaplar arasında bir karşılaştırma yapıldığında İmlâul-Kâdî’nin daha kısa ve özet olduğu, 
üç cilt olarak yayınlanan ilk kısmında ise meselelerin daha geniş açıklandığı görülecektir. 
Muhakkik, et-Takrîb’de vasît ve kebîr şeklinde atıfta bulunulan eserlerin et-Takrîb’in diğer 
versiyonları olduğuna dair elimizde yeterli veri olmadığını düşünmektedir. Muhakkik bu 
hususlara dayanarak her iki metnin kaynağının Bâkıllânî’nin görüşleri olmakla birlikte 
bunların farklı iki telif olabileceğini söylemektedir.37 

2022 yılında et-Takrîb’in bir kısmı daha tahkik edilerek yayınlanmıştır. Yayınlanan bu 
kısımlar bir arada düşünüldüğü zaman et-Takrîb’e dair elimizde ne var sorusuna şöyle cevap 
verilebilir: Elimizde Bâkıllânî’nin et-Takrîb eserine dair üç ayrı parça bulunmaktadır.38 İlk 
bulunan ve üç cilt olarak 1998 yılında yayınlanan kısım, et-Takrîb’in birinci cüzü olup 
Bâkıllânî’nin kendi usûl tertibine göre “Hz. Peygamber’in fiilleri”ne kadar olan meseleleri 
ihtiva etmektedir. Bu cüz, usûl-i fıkhın tanımına ve hitabın anlaşılmasına yönelik geniş 
açıklamalar ile başlamakta; emir-nehiy, umûm-husûs ve beyâna dair meseleleri içermektedir. 
2015 yılında yayınlanan bölüm ise et-Takrîb’in son kısmına tekabül etmektedir. Bu kısım “Hz. 
Peygamber’in huzurunda kıyas ile taabbüdün cevâzı” bahsi ile başlamakta taklit, hazr ve 
ibâhaya dair meseleleri ele almaktadır. 2022 yılında yayınlanan bölüm ise tercîhu’l-ille, 
istihsân ve ictihadda hata-sevap meselelerini ihtiva etmektedir. Bu bölüm ile 2015 yılında 
yayınlanan kısımlar birbirinin devamı niteliğinde olup 2022 baskısında kalan yerden 2015 
baskısı devam etmiştir.  

Sonuç olarak et-Takrîb’in sağîr olan versiyonunun dört cilt olduğuna dair görüşü dikkate 
aldığımızda elimizde üç cildin tamamı, bir cildinden ise bir kısmın bulunduğu 
anlaşılmaktadır. Yani birinci, üçüncü ve dördüncü ciltler -en azından muhtevası ile- elimizde, 
ikinci cildin büyük kısmı ise henüz kayıptır. Ancak burada İmlâu’l-Kâdî şeklinde yayınlanan 
kısmının et-Takrîb’in kendisi olmayıp onun özeti veya ondan derlenen notlar olması ihtimalini 
de akılda tutmak gerekir. Bâkıllânî’nin fıkıh usûlü konularının tertibine dair ele aldığı fasıldan 
ve et-Takrîb’i ihtisar eden Cüveynî’nin et-Telhîs’indeki içeriğinden yola çıkarak şu bölümlerin 
henüz elimize ulaşmadığını söyleyebiliriz: Hz. Peygamber’in fiilleri, haberlere dair meseleler, 
icmâ ve kıyasın büyük bir kısmı.39 Bu kısımlar bir arada düşünüldüğünde henüz kayıp olan 
cildin oldukça hacimli olduğunu tahmin etmek zor değildir.  

 
37 Muhakkikin buna dair ifadeleri için bk. Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd -İmlâu’l-Kâdî-, 121-122. 
38 Bu çalışmada et-Takrîb’in yayınlanmış bu her üç parçasına atıf yapılırken kafa karışıklığını engellemek 

adına farklı şekilde eser adının kısaltılması tercih edilmiştir. Buna göre, et-Takrîb ve’l-irşâd’ın baş taraflarına tekabül 
eden ve bize ulaşan en uzun kısmını oluşturanlar, et-Takrîb ve’l-irşâd; en son bulunan ve et-Takrîb’den bazı bölümleri 
ihtiva eden kısımlar, Cüz'un mine't-Takrîb ve’l-irşâd; son kısımlarına tekâbül eden kısım et-Takrîb ve’l-irşâd -İmlâu’l-
Kâdî şeklinde ifade edilmiştir. 

39 Bâkıllânî’nin konu tertibine dair ifadeleri için bk. Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/310-311. Günümüze 
ulaşan eserler incelendiğinde usûl-i fıkıh konularının tertibinin müstakil bir bâb başlığı altında açıklandığı ilk 
eserin et-Takrîb olmasına dair bk. Şuheda Bozyel, İlahi Hitabın Mahiyeti Çerçevesinde Bâkıllânî’nin Usul Düşüncesi 
(İstanbul: Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2024), 26. 
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3.2. Usûl İlmindeki Yeri 

et-Takrîb ve’l-irşâd İmam Şâfiî’nin er-Risâle’sinden sonra usûlün bütün konularını içeren 
ilk metinlerden biridir.40 Çağdaşı ve Ehl-i rey kanadına müntesip Cessâs’ın yazdığı usûl metni 
bir taraftan Hanefîlerin tarih içerisinde Mu‘tezile ile kurduğu yakın bağların izlerini taşıdığı 
için mütekellimîn, diğer taraftan mezhebin fürû müktesebatını temellendirdiği için fukahâ 
metodunun özelliklerini taşımaktadır.41 Bâkıllânî’nin yazdığı metnin ise sonraki dönemde 
sınırları belirginleştirilmeye çalışılan mütekellimîn metodunun tipik bir örneği olduğu 
söylenebilir. 

Bâkıllânî’nin bu eserinde usûl anlayışını belirleyen ana unsur amelî mezhebi değil, 
kelâmî mensubiyeti olmuştur. et-Takrîb’deki meseleleri ele alma tarzı bunu göstermektedir. 
Örneğin Bâkıllânî, delîlu’l-hitâb ile ilgili ihtilâfı ele alırken İmam Mâlik’in (ö. 179/795) 
ashabının çoğunluğunun Şâfiîlerle aynı kanaatte olduğunu ifade eder. Sonrasında “Şeyhuna” 
diyerek konu ile ilgili Eş‘arî’nin görüşüne yer verir. Yine Bâkıllânî’nin illete dair bir hususta 
konuyu ele alırken İmam Mâlik, İmam Şâfiî ve Ebû Hanîfe’nin ashabının çoğunluğuna atfettiği 
görüşleri bu mezhepler arasında bir tercihte bulunmaksızın zikrettiği görülür.42 Bâkıllânî’nin 
bu tavrı kendisini usûl görüşlerinde İmam Mâlik’e değil de İmam Eş‘arî’ye nispet ettiğini 
göstermesi açısından önemlidir. Öte yandan Bâkıllânî bu yaklaşımı ile çağdaşı Mâlikî âlim 
İbnü’l-Kassâr’dan (ö. 397/1007) da farklılaşmaktadır. Nitekim İbnü’l-Kassâr’ın el-Mukaddime 
fi’l-usûl eserinde İmam Mâlik’in görüşlerini belirlemeye çalışmasından hareketle eserinin 
fukahâ metodunun bir örneği olduğu söylenebilir.43 Diğer taraftan Bâkıllânî, Eş‘arîlik 
içerisinde diğer iki önemli âlim olan İbn Fûrek ve İsferâyînî’den de farklılaşmaktadır. Bu iki 

 
40 İmam Şâfiî ve Cessâs arasında yazılan metinlerin usûlün belli başlı konuları ile ilgili olduğu ve bu açıdan 

mütekâmil metinler olmadığı ifade edilir. Yazılan bu metinlerin isimleri ve müelliflerinin görüşleri kaynaklarda 
zikredilse de bu metinlerin hiçbiri günümüze ulaşmamıştır. İmam Şâfiî ve Cessâs arasındaki yaklaşık bir asra 
tekabül eden bu dönem literatürde “kayıp halka” olarak adlandırılmaktadır. Bu döneme dair aynı zamanlarda 
yapılmış iki çalışma için bk. Ahmet Temel, The Missing Link in the History of Islamic Legal Theory: The Development 
of Uṣūl Al-Fiqh Between Al-Shāfi’ī and Al-Jaṣṣāṣ During the 3rd/9th and Early 4th/10th Centuries (Santa Barbara: 
University of California Santa Barbara, Doktora Tezi, 2014); Abdulbasıt Saltekin, Fıkıh Usûlü Tarihinde Kayıp Halka: 
Hicri III. ve IV. Asırlarda Usûlî Görüşler (Diyarbakır: Dicle Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 
2015). 

41 Fukahâ ve mütekellimîn şeklindeki ayrımı farklı bir bakış açısıyla değerlendirdiği yazısında Hasan Hacak, 
Hanefîlerin usûlünün ilk dönemden itibaren hem kelâmî hem fıkhî özellikler taşıdığını belirtir. Usûlün “dinin 
rasyonel olarak temellendirilmesi” işlevini onun kelâmî özelliği, bu kelâmî ilkelerle “mezhebin temellendirilmesi” 
işlevini ise fıkhî özelliği olarak ifade eden Hacak, bu anlayışı en güzel şekilde Cessâs’ın el-Fusûl eserinin yansıttığını 
ifade eder. Buna dair geniş açıklamalar için bk. Hasan Hacak, “Klasik Dönemde Fıkıh Usûlü”, İslam Düşünce Atlası: 
Klasik Dönem, ed. İbrahim Halil Üçer (Konya: Konya Büyükşehir Belediyesi Kültür Yayınları, 2022), 1/317, 323. 

42 İlgili ifadeler için bk. Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 3/332; Bâkıllânî, Cüz'un mine't-Takrîb ve’l-irşâd, 331. 
43 İbnü’l-Kassâr’ın bu eseri aslında müstakil bir eser olmayıp Mâlikî mezhebinin diğer mezheplerle ihtilâfını 

ele aldığı Uyûnu’l-edille’sine yazdığı bir mukaddimedir. Buna dair bk. Ayşegül Yılmaz, Fıkıh Usûlünde Husün-Kubuh 
-el-Mu‘temed ve el-Müstasfâ Karşılaştırması Işığında- (İstanbul: Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 
Doktora Tezi, 2012), 30-32. 
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âlim Şâfiî mezhebine mensup olup usûle dair görüşlerine sonraki kaynaklarda çok sık atıf 
yapılmaktadır.44 Ancak bu iki âlimin, Eş‘arî ile İmam Şâfiî’nin farklılaştığı konularda amelî 
mezheplerini tercih ettikleri nakledilir. Örneğin Cüveynî el-Burhân’da Ebû İshâk el-
İsferâyînî’nin mücerred emrin hükmü konusunda vücûb görüşünü benimseyerek Eş‘arî’nin vakf 
görüşünü terk ettiğini ve Şâfiî ashabı ile aynı kanaatte olduğunu ifade eder.45 Dahası kelâm-ı 
nefsî gibi Eş‘arîlik için önemli bir teori dahi onlar tarafından sürdürülmemiştir. İmam 
Eş‘arî’nin kelâm-ı nefsî ve tevakkuf şeklindeki iki anlayışına vurgu yapan Vishanoff, onun iki 
önemli öğrencisinden Bâhilî ve İbn Mücâhid’in bu anlayışın farklı yönlerini koruduklarını 
belirtir. Buna göre, öğrencileri vasıtasıyla Eş‘arî düşüncesinin Horasan’a yayılmasını sağlayan 
Bâhilî, kelâm-ı nefsî anlayışını korumakla birlikte bu anlayışın bir devamı niteliğindeki 
tevakkuf prensibini terk etmiştir. Vishanoff’a göre İbn Fûrek, İsferâyînî ve Bağdâdî (ö. 
429/1037-38) gibi Eş‘arî-Şâfiî âlimler Eş‘arî’nin Şâfiî ile çelişen görüşlerinde amelî mezhepleri 
olan Şâfiîliği tercih etmişlerdir. Bunun somut bir göstergesi olarak umûm lafızlar ve emre dair 
hususları örnek veren Vishanoff, Eş‘arî’nin bu görüşlerinin terk edilmesini Horasan’daki 
Eş‘arîler’in “fıkıh kökenli paradigmaya kaymasının bir yansıması” olarak 
değerlendirmektedir.46 Bâkıllânî ise Eş‘arî’nin her iki anlayışını da sistemli bir şekilde usûl 
eserinde takip etmiştir. Örneğin emir-nehiy gibi konuları ele alırken ilk olarak kelâmın bir 
türü olması yönüyle bu meselelerin kelâmın özelliklerine tabi olması gerektiğini ifade eder.47 
Bundan dolayı et-Takrîb’in Eş‘arî’nin kelâmî görüşlerinin sistemli bir şekilde sürdürüldüğü ilk 
usûl eseri olduğu söylenebilir. Çünkü İmam Eş‘arî’nin usûle dair görüşleri nakledilse de usûle 
has bir eserinin olup olmadığı bilinmemektedir.48 Bâkıllânî’nin hocası İbn Mücâhid’e 
kaynaklarda bir usûl eseri nispet edilse de günümüze ulaşmadığı için bu eserin muhtevası ve 

 
44 Bu iki âlimin usûle dair görüşlerine atıf yapılıyor ise de onların eserlerinin Bâkıllânî kadar sonraki 

literatüre etkisi olmadığı söylenebilir. Bununla birlikte fıkıh usûlünde şer‘î delillerin asl, ma‘akûlu’l-asl ve 
ıstıshâbu’l-hâl şeklindeki üçlü tasnifinin İbn Fûrek’e dayandırıldığını ifade etmek gerekir. Muhtasar düzeydeki 
eserin bu üçlü delil tasnifi üzerinden takibi için bk. Ebû Bekr Muhammed b. el-Huseyn el-Asbâhânî İbn Fûrek, 
Mukaddime fî nuket min usûli’l-fıkh (Mecmuu resâil min Usûli’l-Fıkh’ın içinde) (Beyrût: el-Matbaatu’l-Ehliyye, 1906); 
İbn Fûrek’in bu tasnifinin İmam Şâfiî’nin beyân teorisine dayandığına dair ifadeler için bk. Eşit, Şâfi’î Fıkıh Usûlünün 
Gelişimi, 50-51. 

45 İmamü’l-Haremeyn Ebü’l-Meâlî Rüknüddîn Abdülmelik b. Abdullâh b. Yûsuf el-Cüveynî, el-Burhân fî 
usûli’l-fıkh, thk. Abdülazim ed-Dîb (Doha: Câmiatu Katar, 1978), 1/216; İsferâyînî’nin nesih konusunda da benzer 
bir tavrı takındığına dair bk. Eşit, Şâfi’î Fıkıh Usûlünün Gelişimi, 295-296. 

46 Vishanoff, The Formation of Islamic Hermeneutics, 159. 
47 Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 2/5. Cüveynî de kelâmın hakikatine yönelik açıklamalara dikkat çekerek 

emir ile ilgili kısımlara başlar. Cüveynî’nin buna dair ifadeleri için bk. Cüveynî, et-Telhîs, 1/239-242. 
48 İbn Fûrek’in İmam Eş‘arî’nin görüşlerini derlediği eserindeki bir bölüm usûle dair düşüncelerine 

hasredilmiştir. Bunun için bk. Ebû Bekr Muhammed b. Hasan b. Fûrek el-Ensârî İbn Fûrek, Mücerredü makâlâti’ş-
şeyh Ebi’l-Hasan el-Eş'arî, thk. Daniel Gimaret (Beyrut: Dâru’-l Meşrik, 1987), 190-202; Bu eserdeki bilgilerden 
hareketle İmam Eş‘arî’nin usûl düşüncesinin ele alınması hususunda bk. Eşit, Şâfi’î Fıkıh Usûlünün Gelişimi, 184-
199. 
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yazım tarzına dair bilgimiz bulunmamaktadır.49 Bu açıdan et-Takrîb, Eş‘arîlik gibi bir düşünce 
geleneğine ait olsa da dayandığı bir yazım geleneği ve kendisine örneklik teşkil edecek 
günümüze ulaşmış herhangi bir metin bulunmamaktadır. Nitekim çağdaşı Kâdî 
Abdülcebbâr’ın yazdığı usûl metinlerinin Ehl-i rey anlayışının bir devamı niteliğinde olduğu 
malumdur. Her ne kadar usûl ilmi açısından Bâkıllânî Eş‘arî geleneğe eklemlense de bu ilme 
dair yazdığı eserin kendi mezhebi içerisinde bir ilk olduğu anlaşılmaktadır.50 Bu açıdan 
yazdığı et-Takrîb eseri dar anlamda Eş‘arîlik için, daha geniş anlamda da Ehl-i Sünnet için 
kurucu bir usûl metnidir. Zira Ehl-i rey kanadında mütekellimîn metodunun örnekleri olarak 
zikredilen Kâdî Abdülcebbâr ve öğrencisi Ebu’l-Hüseyin el-Basrî’nin metinleri kendilerinden 
önceki Mu‘tezile geleneklerine dayanmaktadır. Özellikle burada baba-oğul Cübbâiler’in 
önemli bir konumunun olduğunu belirtmek gerekir. 

Bâkıllânî, Eş‘arî mezhebi içerisinde önemli bir konuma sahip bulunan ve aynı zamanda 
usûl ilmi açısından da önem arz eden Cüveynî, Gazzâlî ve Fahreddin er-Râzî’yi (ö. 606/1210) 
derinden etkilemiş bir isimdir. Sözgelimi Eş‘arî-Şâfiî gelenek içerisinde önemli bir yeri olan 
Cüveynî, “Bâkıllânî’nin kelâm ilmine dair yazdıklarından on iki bin varak ezberlemeden bu 
ilme dair tek bir kelime dahi konuşmadığını”  ifade eder.51 Eş‘arî-Şâfiî çizgisi için bir diğer önemli 
âlim olan ve Cüveynî’ye talebelik yapan Gazzâlî de Bâkıllânî’den oldukça etkilenmiştir. Böyle olmakla 
birlikte fıkıh usûlü yazım yöntemlerinden bahseden modern dönemdeki çalışmalarda fukâha ve 
mütekellimîn şeklindeki ikili taksimde mütekellimîn yönteminin önde gelen isimlerinden Cüveynî ve 
Gazzâlî’nin ismi sıklıkla zikredildiği halde Bâkıllânî’ye neredeyse hiç atıf yapılmamaktadır.52 Halbuki 
Cüveynî ve Gazzâlî’nin gerek usûl düşüncelerinin gerekse kelâmî nosyonlarının oluşumunda Bâkıllânî 
önemli bir yere sahiptir. et-Takrîb’in mütekellimîn yazım yönteminde zikredilmemesinde İbn 
Haldun’un (ö. 808/1406) konu ile ilgili açıklamalarının takip edilmesinin etkili olduğu kanaatindeyiz. 
Zira İbn Haldûn, Mu‘tezile mezhebi içerisinde Kâdî Abdülcebbâr’ın eserini mütekellimîn yazım 
yöntemi için bir örnek olarak zikrederken, Eş‘arî mezhebi için aynı konum ve önemde olan Bâkıllânî’ye 

 
49 İbn Asâkir, Tebyînü kezibi’l-müfterî, 177. 
50 “Salt kelâmcı yöntemi” olarak ifade ettiği bu yöntemin iki türünün olduğunu ifade eden Hacak, bunun 

Hanefî-mütekellimîn türünün Mu‘tezile-Mürcie merkezli olan ve dini temellendirme amacının bir devamı 
niteliğinde olduğunu belirtir. Mütekellimîn usûlünün diğer türü için Eş‘arî çevreleri işaret eden Hacak, bu türün 
fürû fıkıh ile ilgili olmadığını ve daha önce usûl geleneği de bulunmayan bir kelâm sisteminin sıfırdan ürettiği bir 
usûl tarzı olduğunu ifade eder. “Yeni” olarak üretilen bu eserlerin başlangıcının ise Bâkıllânî’nin et-Takrîb eseri 
olduğunu belirtir. Bu açıklamalar için bk. Hacak, “Klasik Dönemde Fıkıh Usûlü”, 1/324. 

51 Sübkî, Tabakatü’ş-Şafiiyyeti’l-kübrâ, 5/85; Ayrıca bk. el-Cüveynî, et-Telhîs, 1/34. 
52 Örneğin mütekellimîn yazım yönteminin hususiyetlerinin ele alındığı şu eserlerin ilgili kısımlarında 

Bâkıllânî’ye hiçbir atıf bulunmamaktadır: Abdülvehhab b. İbrâhim Ebû Süleyman, el-Fikru’l-usûlî (Cidde: Dârü’ş-
Şürûk, 1984), 446-451; Zekiyüddîn Şa’ban, İslam Hukuk İlminin Esasları (Usûlü’l Fıkh), çev. İbrahim Kâfi Dönmez 
(Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı, 2008), 39; Mehmed Seyyid, Usûl-i fıkıh: Medhal (İstanbul: Işık Akademi Yayınları, 
2011), 52-54; Şu iki eserde ise et-Takrîb mütekellimîn metodu ile yazılmış eserler arasında zikredilir: Ebû Hamid 
Hüccetü'l-İslâm Muhammed b. Muhammed el-Gazzâlî, el-Menhûl min ta'likâti’l-usûl, thk. Muhammed Hasan Hayto 
(Dımaşk: Dârü’l-Fikr, 1980), 7; Mustafa Saîd Hın, Dirâse Târihiyye li’l-fıkh ve Usûlih (Dımaşk: eş-Şeriketü’l-
Müttehide, 1984), 190-191. 
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atıfta bulunmamaktadır.53 Buna karşılık Zerkeşî (ö. 794/1392), ansiklopedik eserinin başında fıkıh usûlü 
ilminin önemine ve tarihsel serencamına değinirken Kâdî Abdülcebbâr ve Bâkıllânî’ye benzer misyonlar 
yükleyerek tarihi önemlerini şöyle vurgulamaktadır: 

…İmam Şâfiî’den sonra birileri [usûl meselelerini] beyan ettiler, açıkladılar, 
yaydılar ve şerh ettiler. [Ehl-i] Sünnet’in kâdısı Ebû Bekir b. et-Tayyib ve 
Mu‘tezile’nin kâdısı Abdülcebbâr gelinceye kadar (bu böyle sürüp gitti). Bu iki âlim 
ibareleri genişlettiler, işaretleri çözdüler, mücmel olanları beyân ettiler, müşkilleri 
de çözdüler.54 

Zerkeşî bu değerlendirmeleriyle, İmam Şâfiî’den sonra usûl alanındaki telifatın gelişimi 
bakımından Bâkıllânî ve Kâdî Abdülcebbâr’a hususi bir vurgu yapmış ve bu iki âlimin 
faaliyetlerinin usûl için yeni bir merhale olduğu izlenimini vermiştir. Bu yeni merhalenin 
belirgin niteliği, usûl konularının kelâmî anlayışa uygun olarak yeniden ele alınmasıdır. Kâdî 
Abdülcebbâr bunu Mu‘tezile için yapmışken Bâkıllânî’nin bu faaliyeti Eş‘arîlik ve daha üst 
paydada Sünnîlik için başlattığı söylenebilir.55 

Fukahâ ve mütekellimîn şeklindeki ayrımın başlangıç noktası, mahiyeti, bu ayrımın tam 
olarak neyi ifade ettiği ve kriterlerinin ne olduğu hususunda ortak bir kanaatin bulunmadığını 
ifade etmek gerekir.56 Bununla birlikte usûlcünün herhangi bir mezhebin görüşünü esas 
almadan veya herhangi bir fıkhî mezhebin görüşlerini temellendirme gayesi gütmeden yazdığı 
eserler sonradan sınırları belirlenmeye çalışılan fukahâ ve mütekellimîn şeklindeki usûl 
yazıcılığında mütekellimîn yönteminin bir hususiyeti olarak öne çıkar.57 Ayrımı ifade ederken 
zikredilen bu husus et-Takrîb’de Bâkıllânî’nin cümlelerinde şöyle dile gelir: 

 
53 et-Takrîb’in, mütekellimîn metodunun tipik özelliklerini taşıdığını belirten Yetkin, İbn Haldûn’un 

tasnifinde bu eserin yer almamasını dikkat çekici bir durum olarak ifade eder. İlgili yer için bk. Hacer Yetkin, 
“Fukahâ Metodu Usûl Yazımının Ortaya Çıkışında Hilâfiyâtın ve Fıkıh Münazâralarının Rolü”, Kader 21/1 (2023), 
355; Demir de Bâkıllânî’nin et-Takrîb’inin kelamcı usûlcülere temel teşkil ettiğini ve el-Müstasfâ’nın da bu eserin 
sistemli bir hali olduğunu ifade ederek İbn Haldûn’un mezkûr tasnifinin yanıltıcı olabileceğini söyler. Hilmi Demir, 
“Kelam Düşünce Tarihinde Yaygın Bir Hatanın Tashihi (İn‘ikâs-ı Edille) ve Mütekaddimin Kelamı ile Mantık İlişkisi 
Üzerine Bir Eleştiri”, Dinî Araştırmalar 10/29 (2007), 83. 

54 Ebû Abdullah Bedreddin Muhammed b. Bahadır b. Abdullah ez-Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît fî usûli’l-fıkh, thk. 
Abdülkadir Abdullah el-’Âni (Kuveyt: Vizâretü’l-Evkâf ve’ş-Şuûni’l-İslâmiyye, 1992), 1/6. 

55 Bedir, fıkıh usûlü-kelâm ilişkisini ele aldığı başlıkta fıkıh usûlünü kelâmla uyumlu kılma çabasında hicrî 
4. asrın sonu 5. asrın başına işaret eder. Bu tarihlerde Eş‘arî ve Mu‘tezilî âlimlerin kelâmî mezheplerinin prensipleri 
usûl ilkeleri ile uyumlu olacak şekilde usûl eserleri kaleme aldığını belirtir. Bedir, sonraki literatürde Kâdî 
Abdülcebbâr ve Bâkıllânî’nin “Kâdî” olarak anılmasının ve kendilerine otorite olarak atıfta bulunulmasının onların 
kelâm ilkelerini sistematik bir şekilde usûl ilmine uyarlamasından kaynaklandığını ifade eder. İlgili ifadeler için 
bk. Murteza Bedir, Fıkıh Mezhep ve Sünnet: Hanefi Fıkıh Teorisinde Peygamberin Otoritesi (İstanbul: Ensar Neşriyat, 
2004), 22-23. 

56 Örneğin Başoğlu’nun, fukahâ ve mütekellimîn şeklindeki yazım tarzının ayırt edilmesinde meslek farkı 
ve gelenek, fürû'a isnad edip etmeme şeklinde ifade ettiği iki ölçüte dair değerlendirmeleri için bk. Başoğlu, İllet 
Tartışmaları, 16-17. 

57 Hacak, “Klasik Dönemde Fıkıh Usûlü”, 1/317, 323. 
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Bâb: Usûl-i fıkhın herhangi bir fakihin asıllarını [temellendirmesi] veya herhangi 
bir mezhebe uygun düşmesi gerekmez. 

Biliniz ki -Allah sizi muvaffak kılsın- bir görüş, sahibi onu savunduğu için değil, delil 
ona delâlet ettiği için benimsenir. Bunun için delillerin mezhepler üzerine değil, 
mezheblerin deliller üzerine bina edilmesi gerekir.58 

Burada Bâkıllânî açıkça usûldeki meselelerde görüş sahibinin kimliğinin değil delilinin 
itibara alınması gerektiğini belirtir.  Gazzâlî de bir delilin, kuvvetli olması hasebiyle tercih 
edilmesi gerektiği ve delilin müctehidin tercih etmesiyle güçlenmeyeceği şeklindeki görüşü 
Bâkıllânî’ye nispet eder.59 Gerek Zerkeşî’nin konuya dair ifadeleri gerekse Bâkıllânî ve 
Gazzâlî’nin teyit edici açıklamaları et-Takrîb’in mütekellimîn metoduyla yazılmış eserler 
arasında zikredilmesi için yeterli verileri sağlamaktadır. 

Bâkıllânî’nin Basra-Şîraz ve Bağdat hattında yoğun olarak geçen hayatında kendisinden 
sonra başka beldelere dağılacak pek çok öğrencisi olduğu kaynaklarda geçmektedir.60 
Bâkıllânî’nin öğrencileri arasında Mâlikî fakihi Kâdî Abdülvehhab61, Hanefî-Eş‘arî Simnânî (ö. 
444/1052)62, Eş‘arî-muhaddis Herevî, devlet ricalinden Samsâmüddevle gibi muhtelif kesim 
ve ekollerden farklı isimler yer alır. Ancak bu çeşitliliğe rağmen sonraki nesillere usûl 
ilmindeki etkisinin bizzat talebeleri üzerinden değil de eserleri vasıtasıyla, özellikle Cüveynî 
kanalı üzerinden gittiği görülmektedir. 

4. et-Takrîb’in Özeti Olarak et-Telhîs 

Bâkıllânî’nin et-Takrîb’i üzerine yapılan tek ihtisar, Cüveynî’nin Kitâbu’t-Telhîs fî usûli’l-
fıkh adlı eseridir. Bu nedenle et-Takrîb’in günümüze ulaşmayan kısımlarında yer alan konulara 
dair görüşleri için sıklıkla et-Telhîs’e müracaat edilir.63 Cüveynî, Kündürî’nin (ö. 456/1064) 

 
58 Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/305; Bu pasajın çevirisi için ayrıca bk. Davut İltaş, Kelâmcı Usûlcülerin 

Delâlet Anlayışı (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı İslam Araştırmaları Merkezi (İSAM), 2020), 25. 
59 Hüccetü’l-İslâm Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Ahmed el-Gazzâli, el-Müstasfâ, 

thk. Nâci es-Süveyd (Beyrut: el-Mektebetü’l-Asriyye, 2012), 1/307; Ayrıca bk. Gazzâli, Mustasfâ: İslam Hukuk 
Metodolojisi, çev. Yunus Apaydın (İstanbul: Klasik, 2019), 462. 

60 Bâkıllânî’den ders almış meşhûr öğrencilerinin listesi için bk. el-Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd -İmlâu’l-Kâdî-
, 20-22. 

61 Kâdî Abdülvehhâb’ın yazdığı usûl metinleri incelendiğinde Bâkıllânî gibi değil diğer hocası İbnü’l-Kassâr 
gibi sonrasında fukâhâ metodu olarak isimlendirilecek tarzda usûl yaptığı söylenebilir. Teklifî hükümler, amel-i 
ehli Medine’nin ve icmânın hücciyetine dair günümüze ulaşmış bu metinler için bk. Ebü’l-Hasan Ali b. Ömer İbnü’l-
Kassâr, el-Mukaddime fi’l-usûl: Dirâsât ve nusûs fî usûli’l-fıkhi’l-Mâlikî, thk. Muhammed b. el-Hüseyin es-Süleymânî 
(Beyrut: Dârü’l-Garbi’l-İslâmî, 1996), 227-287. 

62 Simnânî’nin Eş‘arî ve Hanefî bir âlim olması ile ilgili bk. İbn Asâkir, Tebyînü kezibi’l-müfterî, 259. 
63 Örneğin Eş‘arî mezhebinin oluşum sürecinde bir delil olarak kıyasın mahiyeti ve hücciyetinin incelendiği 

bir çalışmada konu ile ilgili Bâkıllânî’nin görüşleri için et-Telhîs referans verilmiştir. Yazarın bunun sebebine dair 
açıklamaları için bk. Yasemin Yıkar, Eş'arî Usûlünün Oluşum Sürecinde Kıyas (İstanbul: Marmara Üniversitesi, Sosyal 
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baskılarından dolayı memleketi Nîşâbur’dan 445 yılında ayrıldığı zaman, önce Bağdât’a 
oradan da Mekke ve Medine’ye gitmiştir. Cüveynî’nin et-Takrîb ile tanışması bu yolculuk 
sırasında Bağdat’a uğramasıyla olmalıdır. Zira et-Telhîs adlı eserini Bağdat’tan sonra geçtiği 
Mekke’de kaleme aldığı rivâyet edilir.64  

Cüveynî’nin et-Telhîs eserinin et-Takrîb’in özeti ve yer yer şerhi niteliğinde olduğu 
söylenebilir. Cüveynî et-Telhîs’te et-Takrîb’den aynen nakilde hiç bulunmamış, ele aldığı 
meseleleri kendi cümleleri ile ifade etmiştir. Konuları ele alışı, delillendirmesi ve meseleleri 
aktarım tarzı incelendiğinde Cüveynî’nin ilâve, hazif, takdim-tehir noktalarında et-Takrîb 
üzerinde tasarruflarda bulunduğu söylenebilir. et-Telhîs muhakkiki ise bu eserde Cüveynî’nin 
çok az tasarrufu olduğunu ve Bâkıllânî’nin görüşlerine çok fazla muhalefet etmediğini ifade 
etmektedir.65 Ancak muhakkikin bu kanaatinin dayanağını bilemiyoruz. Zira et-Telhîs tahkik 
edildiğinde et-Takrîb henüz bulunmamıştı.66 Çalışmanın bu aşamasında Cüveynî’nin et-
Telhîs’teki tasarruflarının mahiyeti ele alınacak ve bu tasarruflar et-Takrîb’in elimizde mevcut 
bulunan “es-sağîr” versiyonu üzerinden değerlendirmeye tabi tutulacaktır. Bu nokta özellikle 
Cüveynî’nin tasarruflarından biri olarak zikredeceğimiz “ilâve” kısmında göz önünde 
bulundurulmalıdır. Zira bizim ilâve olarak yorumladığımız kısımların, et-Takrîb’in vasît ve 
kebîr versiyonlarında bulunma ihtimali vardır. et-Takrîb’in bu iki versiyonu muhteva açısından 
daha geniş ve hacim bakımından daha büyüktür. Örneğin fıkıh usûlünün kat‘îliğine dair 
mesele et-Takrîb’de yer almazken et-Telhîs’te fıkıh ve usûl-i fıkhın tanımından sonra bir itiraza 
cevap olarak söz konusu mesele gündeme gelmektedir.67 Cüveynî’nin bu meseleyi kendisinin 
ilâve etmiş olması mümkündür. Ancak bu konuda sarih bir ifadesi bulunmamaktadır. Bir 
başka ilâve olarak zikredebileceğimiz umûmun tahsisi ile ilgili meselede ise tahsis edilen 
miktarın sınırı ile ilgili hususa dair Cüveynî, Bâkıllânî’nin ifadelerinin bulunmadığını açıkça 
belirtir.68 

et-Telhîs adından da anlaşılacağı üzere özet bir eser olduğu için hazifler içermesi normal 
olmakla birlikte Cüveynî’nin bazı kritik noktalardaki tasarrufları Bâkıllânî’nin et-Takrîb’deki 
amacının net olarak anlaşılmasını zorlaştırmaktadır. Örneğin Cüveynî, et-Takrîb’deki bilgiye 
dair kısımlarda yalnızca tanımın amacı ve aklın mahiyetine yönelik açıklamalara yer 
vermiştir. Bâkıllânî’nin yaptığı ilim tanımına kısaca yer vermiş, bu kapsamda Mu‘tezile’nin 
tanımını ve Bâkıllânî’nin bu tanıma yönelik eleştirilerini hazfetmiştir. et-Takrîb’de oldukça 
detaylı bir şekilde yer alan ilmin kısımları, oluşum şekli, zarûrî bilginin mahiyeti, nazarî 
bilgiden farkı ve hüsün-kubhun zarûrî bilgilerden olmadığına dair kısımların hiçbiri et-

 
Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2018), 3; Benzer durum icmâ ile ilgili şu çalışma için de geçerlidir. Taha 
Nas, “İcmâ Teorisi ve Bâkıllânî’nin Etkisi”, Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 16/30 (2014). 

64 Cüveynî, et-Telhîs, 1/35 vd. (Muhakkikin mukaddimesi). 
65 Cüveynî, et-Telhîs, 1/18.  
66 Muhakkikin de bu hususa dair ifadeleri için bk. Cüveynî, et-Telhîs, 1/67. 
67 Cüveynî, et-Telhîs, 1/106-107. 
68 Cüveynî, et-Telhîs, 1/181. 
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Telhîs’te yer almamaktadır. Eserin başında yer alan fıkhın tanımı ve şer‘î hüküm ile delil 
arasındaki ilişkiye dair et-Takrîb’deki ifadeler de et-Telhîs’te bulunmaz. Bu açıdan Bâkıllânî’nin 
bilgi teorisinin yalnızca et-Telhîs üzerinden takip edilmesi, kapsayıcı olmayan sınırlı sonuçlar 
verecektir.69 İlme dair hususları özetle aktaran Cüveynî’nin delil ile ilgili hususları daha 
ayrıntılı ele aldığı görülür. et-Takrîb’de yer alan delil tanımını aynen aktarmış, delil 
kavramından türeyen medlûl, medlûlün leh, müstedil gibi kavramların da tanımlarına yer 
vermiştir.70 Nazar konusunda her iki eser paralel ilerlerken, et-Takrîb’de daha tafsilatlı yer alan 
delil-emâre ayrımı et-Telhîs’de özetlenmiştir.71 

Bâkıllânî, et-Takrîb’de mükellefin fiilleri meselesinde esas konu olan “teklif”e geçmeden 
evvel, fiilin anlamını açıklamakta, fiilden kastedilenin kullar söz konusu olunca “kesb” 
olduğunu belirtmektedir. Fıkıh usûlü kapsamında ele alınan şeyin fiilin mevcut veya hâdisliği 
değil kesbedilmiş olması olduğunu ifade etmektedir. Burada Mu‘tezile’nin fiil tanımını 
eleştirmekte ve çeşitli itirazlar getirmektedir. Böyle bir girişten sonra teklif konusunu ele 
almaya başlayan Bâkıllânî’nin aksine Cüveynî et-Telhîs’te teklifin manasını vererek konuya 
başlamış, Bâkıllânî’nin ele aldığı fiil ve kesb ile ilgili meselelere, eserin ilerleyen kısımlarında 
kısaca değinmekle yetinmiştir.72 Cüveynî bu bahisleri kelâm ilminin meseleleri olarak görmüş 
ve bu konuların detayı için kelâm eserlerini işaret etmiştir. Ancak Bâkıllânî’nin sistematiğinde 
bu meselelerin konuların başında ele alınmasının hususi bir önemi bulunmaktadır. Bâkıllânî 
meseleleri ele alırken kelâma taalluk eden konuların ayrıntılarını buna dair eserlere ircâ 
ederek usûl ile ilişkili gördüğü kısımları ele almakta ve hangi noktada usûl ile ilgisinin 
başladığını belirtme ihtiyacı hissetmektedir. Bâkıllânî’nin her iki ilmin sınırlarına işaret eden 
açıklamalarının et-Telhîs’te hazfedilmiş olması konunun bu boyutunun tespitini 
zorlaştırmaktadır. 

et-Takrîb’de usûl-i fıkıhta delil ile hareket etmenin gerekli olduğu ve bu ilmin farz-ı ayn 
değil farz-ı kifâye olduğuna dair bâblar et-Telhîs’te hazfedilmiştir. Özellikle Bâkıllânî nezdinde 
usûlün anlamını ve yazdığı eserdeki metodunu ifade eden bâbın çok önemli olduğunu 
belirtmek gerekir. Cüveynî, usûl-i fıkıh konularının nasıl bir tertip ile ele alınacağına dair 
fasıldaki açıklamaları faydadan uzak gördüğü için ele almayacağını açıkça ifade eder.73 
Bâkıllânî’nin hitap ile ilgili hususlara başlarken yer verdiği kelâm-ı nefsî meselesini 
Cüveynî’nin, emir bahislerinin önüne alması, et-Telhîs’te dikkat çeken tasarruflarından 
biridir.74 

 
69 Bu hususları karşılaştırmak için bk. Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/174-201; Cüveynî, et-Telhîs, 1/107-

114. 
70 Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/202-210; Cüveynî, et-Telhîs, 1/115-122. 
71 Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/221-227; Cüveynî, et-Telhîs, 1/131-133. 
72 Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/232-239; Cüveynî, et-Telhîs, 1/146. 
73 Cüveynî, et-Telhîs, 1/174. 
74 Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/317-318; Cüveynî, et-Telhîs, 1/239-242. 
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Cüveynî’nin tasarruflarını görmek adına örnek kabilinden zikredilen bu hususlar 
çoğaltılabilir. Burada bir fikir vermesi açısından yalnızca mukaddime kısımlarındaki bahisler 
karşılaştırılmıştır. Buna göre et-Telhîs’in, Bâkıllânî’nin özellikle et-Takrîb’in henüz ortaya 
çıkmayan kısımlarında yer alan görüşlerinin bilgisini edinmek için bir avantaj sağlasa da 
Bâkıllânî’nin inşa ettiği usûl sisteminin anlaşılmasına etki eden kimi tasarrufları açısından bir 
dezavantaj arz ettiği söylenmelidir. 

5. et-Takrîb’in Sistematik Bir Hali Olarak el-Müstasfâ 

Gazzâlî’nin el-Müstasfâ eserinin başında üç mukaddime bulunmaktadır. İlk 
mukaddimede -ki bu müellif mukaddimesi olup diğer ikisi kitabın mukaddimesi ve mantık 
mukaddimesidir- yaptığı ilimler taksiminde akıl ve sem‘in bir arada bulunduğunu ve ilimlerin 
en şereflisinin fıkıh ve fıkıh usûlü olduğunu belirtmektedir. İhyâü ‘ulûmi’d-dîn ve Kimyâ-i 
sa‘âdet gibi eserlerden sonra el-Müstasfâ’yı yazdığını belirten Gazzâlî, hacim olarak uzun veya 
kısa olmasından kaçındığı bir eser kaleme almak istediğini ifade eder. Eserinde farklı bir 
sistem geliştirdiğini ve bu sistem sayesinde okuyucunun daha ilk andan usûl ilminin 
maksadını daha kolay anlayabileceğini belirtir.75 “Semere”, “müsmir”, “müstesmir” ve “turuku’l-
istismâr” şeklinde “semere” metaforu üzerinden fıkıh usûlünü dört ana bölüme ayıran 
Gazzâlî’nin bu tasnifi el-Müstasfâ’nın orijinal bir yönüdür. Bununla birlikte bu taksimde yer 
alan hususların içeriği incelendiğinde et-Takrîb ile büyük oranda benzerlikler olduğu 
görülmektedir. 

el-Müstasfâ’nın “semere” şeklindeki birinci ana bölümü büyük oranda et-Takrîb’de 
Bâkıllânî’nin fıkıh usûlü tanımında yer alan kavramlardan hareketle ele aldığı mukaddimedeki 
bilgileri ihtiva etmektedir. Gazzâlî, Bâkıllânî’nin şer‘î hükme dair ele aldığı meseleleri 
“hüküm”, mükellefe dair ele aldığı meseleleri “mahkûmun aleyh”, mükellefin fiillerine dair 
meseleleri ise “mahkûmun fîh” başlıkları altında incelemiştir. Hükmün rükünlerinden biri olan 
“hâkim”e dair Gazzâlî’nin ifadelerinin mefhûmu da et-Takrîb’te farklı bağlamlarda yer alan 
Bâkıllânî’nin açıklamaları ile paraleldir.76 

İkinci ana bölüm olan ve Gazzâlî’nin “müsmir” adını verdiği hükümlerin delillerine dair 
hususlar incelendiğinde şunlar ifade edilebilir: Birinci asıl olarak ifade ettiği “Kitabın Hakikati 
ve Manası” ile ilgili fasılda Gazzâlî’nin kelâm-ı nefsîye dair açıklamaları, bu konuda delil 
olarak getirdiği âyetler ve Allah’ın kelâmı ile insanların kelâmının birbirinden farkına dair 
ifadeleri et-Takrîb’deki konu ile ilgili pasajların özetlenmiş halidir.77 Burada şu hususu ifade 
etmek gerekir ki Gazzâlî, Bâkıllânî’den farklı olarak “kelâm”ın müşterek bir lafız olduğunu, 

 
75 Gazzâli, Mustasfâ, 32-33; el-Müstasfâ’nın sistematiğine dair bilgiler için bk. Asım Cüneyd Köksal, Fıkıh 

Usulünün Mahiyeti ve Gayesi (Ankara: İsam yayınları, 2017), 203-204; Yılmaz, Fıkıh Usûlünde Husün-Kubuh, 219-
220. 

76 Gazzâli, Mustasfâ, 183-184; Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 2/183-184. 
77 Karşılaştırmak için bk. Gazzâli, Mustasfâ, 224-225; Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/316, 317, 336. 
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ibâreler ve bu ibârelerin medlûlü şeklinde iki anlamının bulunduğunu ifade eder. Bâkıllânî ise 
kelâmın hakikatinin nefiste kâim mana olduğunu ve bu manaya delâlet eden ibârelere kelâm 
denmesinin mecazen olduğunu açıkça belirtir. Bâkıllânî’nin hitabın hükme delâletinin kelâmî 
ve lügavî zeminini inşa etmeye yönelik ele aldığı meselelerin bir kısmına Gazzâlî, el-
Müstasfâ’da birinci asıl olan Kitap bölümünde, diğer kısmına üçüncü ana bölüm olan “turuku’l 
istismâr”da yer vermiştir. Gazzâlî, Kur’an’da mecazın varlığı, Kur’an’ın Arapça olmayan 
sözcükleri barındırması, Kur’an’daki müteşâbih âyetlerin anlamı şeklinde doğrudan Kur’an ile 
ilgili hususlara, hükümlerin ilk delili olan Kitap başlığında yer vermeyi tercih etmiştir. Dillerin 
kökeni, dilin kıyas yoluyla sabit olup olmaması, örfî ve şer‘î isimler, müfîd kelâmın anlamı, 
hitapla muradın anlaşılması ve hakikat-mecaza dair hususları ise üçüncü ana bölümde 
“manzûm ile istidlâl” başlığı için mukaddime olarak ele almıştır. Zikredilen bu meselelerin 
tamamı Bâkıllânî’nin et-Takrîb’inde Kitap ve Sünnette varit olan hitabın anlaşılmasına yönelik 
ele aldığı mukaddimede geçmektedir. Gazzâlî, bu hususları çoğunlukla et-Takrîb’den 
özetlemiştir.78 

Gazzâlî’nin hükmün delilleri kapsamında yer verdiği nesih konusu ile Sünnet, kıyas ve 
icmâ delilleri et-Takrîb’in henüz bulunmayan kısımlarında yer alır. Bu nedenle söz konusu 
meseleleri iki eser arasında karşılaştırma imkânı bulunmamaktadır. Gazzâlî’nin “mevhum 
deliller”den biri olarak yer verdiği istihsân konusu ise et-Takrîb’in son yayınlanan kısmında 
yer almaktadır.  Gazzâlî de istihsân konusuna Bâkıllânî gibi İmam Şâfiî’nin konu ile ilgili 
görüşünü ifade ederek başlamaktadır. İstihsânın anlamlarına dair açıklamaları ve bu delili 
kabul edenlerin öne sürdüğü üç gerekçe et-Takrîb’de aynen yer almaktadır.79 Gazzâlî’nin 
mevhum deliller arasında zikrettiği şer‘u men kablenâ, sahabe kavli ve istislâh delillerinin et-
Telhîs’teki içerik dikkate alınırsa, et-Takrîb’de yer almayan konular olduğu söylenebilir. Burada 
Bâkıllânî’nin bu hususlara et-Takrîb’in diğer versiyonlarında yer vermiş olması, Cüveynî’nin 
bu hususları et-Telhîs’te hazfetmesi ve et-Takrîb’de müstakil başlık altında olmasa da bu 
meselelere farklı bağlamlarda değinilmiş olması ihtimallerinin de bulunduğunu söylemek 
gerekir. 

el-Müstasfâ’daki üçüncü ana bölüm olan “turuku’l-istismâr” yani delillerden hüküm 
çıkarma kısmı incelendiğinde şunları söyleyebiliriz: Lafzın manzûmundan, mefhûmundan ve 
ma‘kûlünden hüküm elde etme yöntemlerinin incelendiği bu kısımlarda manzûm ile istidlâlin 
mukaddimesinin muhtevası et-Takrîb’deki ilgili konu başlıklarından oluşmaktadır. 
Bâkıllânî’nin örnek kabilinden yer verdiği hususları Gazzâlî’nin kimi zaman daha üst bir başlık 
altında toplamayı tercih ettiği görülür. Örneğin Bâkıllânî’nin farklı konular bağlamında ele 
aldığı mücmelliği ihtilâflı olan âyetleri ve buna dair hususları Gazzâlî, “Mücmel-Mübeyyen” 

 
78 Bu hususlarda Bâkıllânî’nin Gazzâlî’ye tesiri konusunda ayrıca bk. İlyas Yıldırım, Fıkıh Usûlünde el-

Bâkıllânî’nin el-Gazzâlî’ye Tesiri (Hüküm Çıkarma Metodları Çerçevesinde) (Rize: Rize Üniversitesi, Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2008), 30-42. 

79 Karşılaştırmak için bk. Gazzâli, Mustasfâ, 463-469; Bâkıllânî, Cüz'un mine't-Takrîb ve’l-irşâd, 345-360. 
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şeklinde bir bâb altında toplamayı tercih etmiştir. Bâkıllânî her ne kadar mücmel ve 
mübeyyene dair açıklamalara yer verse de bunları tek bir başlık altında toplamamıştır.80 Öte 
yandan Bâkıllânî’nin umûm-husûs konularından sonra yer verdiği “Beyân” meselesini Gazzâlî, 
manzûm ile istidlâl kısmında ele almayı tercih etmiştir. 

Üçüncü bölümde yer alan emir-nehiy, umûm-husûsa dair meseleler et-Takrîb’deki ilgili 
konular ile karşılaştırıldığında Gazzâlî’nin bu hususlara dair ele aldığı görüşler, meseleleri 
temellendirmesi ve konu ile ilgili açıklamalarının büyük oranda et-Takrîb ile paralel olduğu 
görülmektedir. Örneğin umûmun bir sîgası olup olmadığı hususundaki görüş ayrılığında 
Gazzâlî’nin umûmu kabul edenlere dair yer verdiği görüşler ve bu kimselerin öne sürdükleri 
deliller ve bu delillerin nakzedilmesine yönelik açıklamaların kaynağı Bâkıllânî’nin et-
Takrîb’deki ilgili ifadeleridir.81 Bununla birlikte Gazzâlî kimi zaman et-Takrîb’de yer alan 
meseleleri farklı yerlerde incelemeyi tercih etmiştir. Örneğin Bâkıllânî’nin emir-nehiy 
konusunda ele aldığı muhayyer vâcibe dair hususları Gazzâlî teklifî hükümleri tanımladıktan 
sonra ele almıştır.82 Yine Bâkıllânî’nin emir-nehiy bağlamında yer verdiği şu hususları Gazzâlî 
el-Müstasfâ’da umûm-husûs ile ilgili kısımda ele almıştır: Emirlerin kapsamına kadın, erkek, 
köle ve hür kimselerin girmesi, erkeklere yönelik hitaba kadınların da dâhil olması, ümmete 
yönelik hitaba Hz. Peygamber’in dâhil olup olmaması.83 

el-Müstasfâ’daki dördüncü ana bölüm olan “müstesmir” yani müctehid bölümünde yer 
alan ictihadın tanımı,84 kelâmî, usûlî ve fıkhî konulardaki kat‘î olan hususlarda doğrunun tek 
olmasının detaylandırılması,85 ictihadda hata-isabet konusunda Câhiz (ö. 255/869) ve 
Anberî’nin görüşlerinin değerlendirilmesine dair ifadeler ilk bakışta iki eser arasında ciddi bir 
benzerlik olduğunu gösterir.86 Yine bu bölümde yer alan tercîhu’l-ille kısmı et-Takrîb’in ilgili 
kısımları ile paraleldir.87 Gazzâlî’nin illetlerin tercihi ile ilgili zikrettiği yirmi vecih et-Takrîb’in 
ilgili bölümünden özetle aktarılmıştır. 

Mütekaddimîn dönem kelâmcı usûlcülerin delâlet anlayışını dakik bir şekilde tahlil 
ettiği doktora çalışmasında İltaş, Gazzâlî’nin el-Müstasfâ eserinin Bâkıllânî’nin et-Takrîb’inin 
sistematik bir özeti sayılabileceğini ifade etmektedir.88 Aynı zamanda el-Müstasfâ’nın çevirisini 
yapan Apaydın da ilgili maddede eserin büyük oranda Bâkıllânî’nin et-Takrîb’i ve Cüveynî’nin 

 
80 Karşılaştırmak için bk. Gazzâli, Mustasfâ, 504-513; Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 1/344-348, 370, 371. 
81 Karşılaştırmak için bk. Gazzâli, Mustasfâ, 600-610; Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 3/16-49. 
82 Gazzâli, Mustasfâ, 151-154; Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 2/147-167. 
83 Gazzâli, Mustasfâ, 639-641; Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-irşâd, 2/173-181. 
84 Karşılaştırmak için bk. Gazzâli, Mustasfâ, 895; Bâkıllânî, Cüz'un mine't-Takrîb ve’l-irşâd, 377. 
85 Gazzâli, Mustasfâ, 910-911; Bâkıllânî, Cüz'un mine't-Takrîb ve’l-irşâd, 378-379. 
86 Gazzâli, Mustasfâ, 913-914; Bâkıllânî, Cüz'un mine't-Takrîb ve’l-irşâd, 386-390. Câhiz’ın konu ile ilgili 

görüşüne bir usûl eserinde ilk defa yer verilmesinin et-Takrîb ile başladığını belirten muhakkik, bu konuda el-
Müstasfâ, el-Mahsûl, el-İhkâm gibi eserlerin onu takip ettiğini ifade eder. 

87 Gazzâli, Mustasfâ, 991-1001; Bâkıllânî, Cüz'un mine't-Takrîb ve’l-irşâd, 297-317. 
88 İltaş, Kelâmcı Usûlcülerin Delâlet Anlayışı, 39. 
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et-Telhîs’inden faydalanılarak kaleme alındığını belirtir.89 Burada dört ana bölüm üzerinden 
ortaya koyduğumuz iki eser arasındaki benzerlikler bunların haklı tespitler olduğunu 
göstermektedir. Ancak burada bizim de başlığa yansıttığımız “el-Müstasfâ’nın daha sistematik 
olması” özelliğine dair şunu ifade etmek gerekir: et-Takrîb’e göre el-Müstasfâ’nın daha sistemli 
bir görüntü arz edişi, müellifi tarafından eserde takip edilen yöntemin açıkça ifade 
edilmesinden ileri gelir. et-Takrîb’de böyle bir açıklama yer almamaktadır. Ancak yazarı ifade 
etmese de her eserin kendi içinde bir sisteminin bulunduğu izahtan varestedir. el-Müstasfâ’dan 
yaklaşık yüz yıl önce kaleme alınmış et-Takrîb’in de kendi içinde bir sisteminin olduğunu 
söylemek gerekir. 

Sonuç 

Kelâmcı bir usûl âlimi Bâkıllânî’nin ve onun et-Takrîb ve’l-irşâd eserinin usûl alanındaki 
çalışmalara konu olması nispeten yenidir. Literatürdeki çalışmaların daha çok Bâkıllânî’nin 
kelâmî yönüne yoğunlaştığı görülmektedir. Bâkıllânî ve onun et-Takrîb eserinin merkeze 
alındığı bu çalışma, onun usûl ilminde önemli bir konumunun bulunduğunu ortaya 
koymaktadır. Bâkıllânî, amelde Mâlikî mezhebine mensuptur. Bununla birlikte usûl eserinde 
İmâm Eş‘arî’nin temel prensiplerini sistemli bir şekilde takip etmiştir. Bu yönüyle Eş‘arîlik için 
diğer iki önemli âlim olan İbn Fûrek ve İsferâyînî’den farklılaşmaktadır. Bâkıllânî’nin kaleme 
aldığı et-Takrîb, dönemin Mâlikî âlimlerinin eserlerinden de farklıdır.  Bu açıdan et-Takrîb’in 
kendisinden önce dayandığı bir yazım geleneği olmadığı söylenebilir. Kelâmî arka plana sahip 
bu eser Mu‘tezile’nin karşısında konumlanmakta ve daha geniş paydada Ehl-i Sünnet için 
kurucu bir usûl metni olma özelliği taşımaktadır. Böyle olmakla birlikte mütekellimîn usûl 
yazım yönteminde kendisine çok az atıf yapılmaktadır. Bunun İbn Haldûn’un konuya dair 
eksik ve yanıltıcı ifadeleri, et-Takrîb’in geç bir dönemde bulunmuş olması ve bu yüzden 
akademik çalışmalarda incelenmesinin ihmal edilmesi ile ilgili olabileceği sonucuna 
varılmıştır. 
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Tâwûs b. Kaysân as a Narrator and His Place in Hadith Science 

Furkan YÜKSEL** 
Öz 

Yemen’de doğan Tâvûs b. Keysân, (ö. 106/725) farklı bölgelerdeki ders halkalarına katılarak ilmî 
gelişimini tamamlamış ve Mekke’de h. 106 yılında vefat etmiştir. O, h. 1. asır hadis râvîlerinden biri 
olarak tanınır ve hadis ilminin gelişiminde önemli bir rol oynamıştır.  “İmâm”, “fakîh” ve “hâfız” 
unvanlarıyla anılan Tâvûs, İbn Abbas (ö. 68/687-88), Ebû Hureyre (ö. 58/678) ve İbn Ömer (ö. 73/692) 
gibi muksirûn sahâbîlerin ilminden istifade ederek, onların önemli talebeleri arasında yer almıştır. 
Tabiîn neslinin önde gelen simalarından Tâvûs, özellikle İbn Abbas’ın meclisinde uzun süre kalmış ve 
onun ashabı arasında kabul edilmiştir. Hac vesilesiyle Harem-i Şerife devamlı gelip giden Tâvûs’un ilmi 
gelişimine Yemen’den ziyade Mekke’nin önemli katkı sağladığı anlaşılmıştır. Kendisinden en çok 
rivayette bulunan oğlu dışında daha çok Mekke’de talebe yoğunluğu yakalamıştır. Netice itibariyle bu 
çalışma, Yemen ve Mekke ilim dünyasını somut olarak değerlendirmek amacıyla Hz. Peygamber’in 
sünnetinin aktarılmasında önemli bir rol oynayan tabiîn âlimlerinden Tâvûs b. Keysân’ın hadisçiliğini 
inceleyecektir. Bu çerçevede Tâvûs’un hayatı, ilmî kişiliği, hadis ilmindeki yeri, hadislerin yazılması ve 
imhası, lafzen rivayet vb. hadis meselelerine bakışı, hoca-talebe ilişkileri, ilmî seyahatleri, cerh ve tadil 
durumu ve rivayetleri farklı açılardan detaylı bir şekilde ele alınacaktır. Tâvûs’un tabiînin önde gelen 
ilmî şahsiyetlerinden biri olduğu ve özellikle İbn Abbas’ın birçok rivayetinin günümüze intikal 
etmesinde ve onun bakış açısının aktarılmasında önemli bir rol oynadığı sonucuna ulaşılmıştır. Ayrıca 
Tâvûs’un farklı kimselerden elde ettiği ilmi, oğlu Abdullah aracılığıyla sonraki nesle taşınmıştır. 
Tâvûs’un hadis ilmindeki yerini ve etkisini belirlemeye çalışan bu araştırmada kaynak taraması yöntemi 
kullanılmıştır. Çalışmanın ana kaynakları arasında tarih ve tabakât eserleri bulunmakla birlikte modern 
çalışmalar ve araştırmalar da incelenmiştir.  
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Abstract 

Tâwûs b. Kaysân (d. 106/725) was born and raised in Yemen, but he completed his scholarly 
development in various regions and died in Mecca in 106 hijri. He is recognized as one of the prominent 
hadith scholars of the first hijri century and played a significant role in the development of hadith 
sciences. Tâvûs was referred to with titles such as “İmam,” “Fakih,” and “Hafız” and he was one of the 
distinguished students of prominent companions like Ibn Abbas (d. 68/687-88), Ibn Umar (d. 73/692), 
and Abu Huraira (d. 58/678). A leading figure among the Tabiîn generation, Tâvûs particularly 
remained in Ibn Abbas’s circle for an extended period and was considered among his disciples. Although 
Tâvûs frequently traveled (riḥla) to the Haram in Mecca for pilgrimage, it is understood that Mecca 
significantly contributed to his scholarly development more than Yemen. He attracted a substantial 
number of students in Mecca, aside from his son, who was his primary transmitter. This study aims to 
evaluate the scholarly environments of Yemen and Mecca by examining the hadith scholarship of Tâvûs 
b. Keysân, who played a crucial role in transmitting the Sunnah of the Prophet Muhammad, the second 
source of Islam. The study will delve into Tâvûs’s life, scholarly personality, position in hadith sciences, 
views on issues like the writing and destruction of hadiths, verbatim transmission, his teacher-student 
relationships, scholarly travels, jarh wa al-ta’dil status, and his narrations from various perspectives. 
The research concludes that Tâvûs was a leading muhaddith of the Tabiîn generation and played a 
significant role in transmitting many of Ibn Abbas’s narrations and thought processes to future 
generations. Furthermore, the knowledge he obtained from various individuals was passed down to 
subsequent generations through his son Abdullah. This research aims to determine Tâvûs’s place and 
influence in hadith sciences by employing a literature review methodology. The main sources of the 
study include historical and biographical works, as well as modern studies and research. 

Keywords: Hadith, Tâwûs b. Kaysân, Ibn Abbâs, Tabiîn, Yemen, Mecca. 

 

Giriş 

Hicrî 1. asır Hz. Peygamber’in sahâbîlerinin ve kibarı tâbiînin yaşadığı, İslam tarihinin 
önemli bir dönemi olarak öne çıkmaktadır. Bu zaman diliminde hadis rivayeti ve bu 
rivayetlerin kuralları şekillenmeye başlamış, Hz. Peygamber hadislerin doğru aktarımı 
konusunda sahâbîleri teşvik etmiştir.1 Tâbiîn nesli ise sahâbîlerden aldıkları bilgileri sonraki 
nesillere aktarmışlardır. Bu dönemde meydana gelen fitne hadiseleri sebebiyle siyasî ve itikadî 
gruplaşmalar oluşmuş ve hadis uydurmacılığı faaliyetleri artış göstermiştir.2 İnsanlar arasında 
güven duygusu kaybolduğundan isnad ve cerh-ta‘dîl  çalışmalarının önemi artmıştır.3 Bu 
dönemde ortaya çıkan önemli tartışmalardan biri de hadislerin kitâbeti meselesidir. Hz. 
Peygamber’den hem müsbet hem de olumsuz rivayetlerin gelmesi, sahâbe ve tabiînin bir kısmı 

 
1 Ahmet Yücel, Hadis Tarihi ve Usûlü (İstanbul: İFAV Yayınları, 2010), 42. 
2 Mustafa Çağrıcı, “Fitne” (İstanbul: TDV İslâm Ansiklopedisi, 1996), 13/158. 
3 Yücel, Hadis Tarihi ve Usûlü, 53-57. 
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hadislerin yazılmasını desteklerken diğerleri karşı çıkmıştır.4 Ancak hadisleri kayıt altına 
alanların, sonraki nesle yazılı malzeme bırakmaktan ziyade ezberlerine yardımcı olması 
amacıyla bu faaliyet içerisinde oldukları bilinmektedir.5  

Yemen, İslamiyet öncesinde ve sonrasında önemli bir kültürel ve dini merkez olmuştur. 
Hz. Peygamber’in “İman Yemenlidir, hikmet de Yemenlidir”6 şeklindeki ifadesi, Yemen’in 
hadis tarihi açısından önemini vurgular. Birçok önemli muhaddis, Yemen’e ilmî seyahatlerde 
bulunmuş ve buradan hadis öğrenmişlerdir.7 Yemen’de doğup büyüyen Tâvûs, Yemen ve 
Mekke ilim dünyasında önemli bir yere sahip olmuştur. Tâvûs her ne kadar Yemen’de doğup 
büyüse de Haremeyn bölgesi onun ilmî gelişimi noktasında önemli bir merkez olmuştur. Zira 
her yıl hacca giden Tâvûs burada birçok sahâbîyle görüşmüş onlardan hadis dinlemiştir.8 
Özellikle de İbn Abbas, Ebû Hureyre ve İbn Ömer gibi muksirûn sahâbîlerin ilim meclislerine 
katılmıştır. Öyle ki İbn Abbas’ın ve Ebu Hureyre’nin ashapları (en yakın talebeleri) arasında 
sayılmıştır.9 Tâvûs İbn Abbas’tan aldığı birçok rivayeti kendisinden en çok nakilde bulunan 
oğlu Abdullah dışında yine Mekke’deki talebeleri vasıtasıyla sonraki nesle taşımıştır. Yemen 
ve Mekke’de kadılık müftülük gibi görevlerde bulunan Tâvûs’un yaşadığı dönem itibariyle 
önde gelen tabiînden olduğu anlaşılmaktadır.10 Tâvûs’un kendi döneminde önemli ilmi 
şahsiyetlerden olması, hakkında araştırma yapılmasını gerekli kılmıştır. Literatür taraması 
yöntemiyle yapılan bu çalışmada Tâvûs’un hayatı, ilmi kişiliği, hadis ilmindeki yeri, hadislerin 
yazılması ve imhası, lafzen rivayet vb. hadis meselelerine bakışı, hoca-talebe ilişkileri, ilmî 

 
4 Hz. Peygamber’in hadislerin yazılmasını yasakladığına dair rivâyetler için bk.Ebû Bekr Ahmed b. Alî b. 

Sâbit Hatîb el-Bağdâdî, Takyîdu’l-ilm, thk. Yûsuf el-‘Uş (y.y.: Dârü İhyâi’s-Sünneti’n-Nebeviyye, 1974), 29-48. 
Yazılmasını müsaade ettiğine dair nakiller için bk. Hatîb el-Bağdâdî, Takyîdu’l-ilm, 64-113. 

5 Ahmet Yücel, “Hadislerin Yazılı Rivayeti ve İmla Geleneği”, Anadolu’da Hadis Geleneği ve Daru’l-Hadisler, 
(2011), 41. 

6 Buhârî, “Menâkıb”, 1; “Meğâzî”, 74; Müslim, “İman”, 82. Bu rivayetle alakalı geniş bilgi için bk. Ayşe Esra 
Şahyar, “‘İman Yemenlidir, Hikmet Yemenlidir’ Hadisi Üzerine Din, Şehir ve Medeniyet İlişkisi Bakımından Bir 
Değerlendirme”, Hadis Tetkikleri Dergisi X/1 (2012), 7-33. 

7 Hicri ikinci asır özelinde Yemen’e yapılan rıhlelere dair veri için bk.Hatice Demirci, Hicrî İkinci Asırda 
Yemen’de Hadis (İstanbul: Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2021), 43. 

8 Ebü’l-Haccac Cemaleddin Yusuf b. Abdurrahman b. Yusuf el-Mizzî, Tehzîbü’l-Kemâl fî esmâi’r-ricâl (Beyrût: 
Müessesetü’r-Risâle, 1980), 13/361; İbn Hacer Ebü’l-Fazl Şehabeddin Ahmed el-Askalani, Tehzîbü’t-Tehzîb, thk. Ali 
b. Mes‘ûd Ömer Selâmî (Beyrût : Dâru Sadır, 1996), 5/9; Şemseddin Muhammed b. Ahmed b. Osman Zehebî, Siyeru 
a’lâmi’n-nübelâ, thk. Şuayb el-Arnaût-v.dğr. (Beyrût: Müessesetü’r-Risâle, 1985), 5/47. 

9 Zehebî, Siyer, 5/17, 39; İbn Hacer, Tehzîbu’t-Tehzîb, 5/9; İbn Hacer Ebü’l-Fazl Şihâbüddîn Ahmed b. Alî b. 
Muhammed el-Askalânî, el-İsâbe fi temyîzi’s-sahâbe, thk. Adil Ahmed Abdulmevcûd Ali Muhammed Muavvid 
(Beyrût, 1995), 2/330; Ebû Bekr el-Hatîb Ahmed b. Ali b. Sabit Hatîb el-Bağdadi, Târîhu Bağdad ev Medîneti’s-selam. 
(Beyrût: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,), 5/333. 

10  Ebû Abdillâh Şemsüddîn Muhammed b. Ebî Bekr b. Eyyûb ez-Züraî ed-Dımaşkī el-Hanbelî, İ‘lâmu’l-
muvakki‘în an Rabbi’l-âlemîn, thk. Abdurrahman el-Vekîl (y.y., 1969), 1/24. 



Bir Râvî Olarak Tâvûs b. Keysân ve Hadis İlmindeki Yeri 29 

seyahatleri, cerh ve tadil durumu ve rivayetleri farklı açılardan ayrıntılı bir şekilde 
değerlendirilecektir. 

Çalışmanın ana kaynakları arasında tarih ve tabakât eserleri bulunmaktadır. Tâvûs’un 
rivayetlerinin, hoca ve talebelerinin tespitinde Kütüb-i sitte temel kaynaklardan olmuştur. 
Ayrıca modern akademik çalışmalar ve araştırmalar da bu çalışmanın temel kaynakları 
arasında yer almıştır. Ülkemizde Tâvûs b. Keysân ile ilgili doğrudan akademik çalışmalar 
yapılmamış11 olsa da Arap dünyasında birkaç önemli araştırma gerçekleştirilmiş ve bunların 
bazılarından faydalanılmıştır. İbrâhim Tâhâ İbrâhim Abdülkâdir, Fıkhü Tâvûs b. Keysân isimli 
bir yüksek lisans çalışmasında onun fıkhî görüşlerini derlemiş ve bunu sonra kitap olarak 
yayımlamıştır.12 Bu eser, Tâvûs’un fıkhî görüşlerinin tespitinde başvurulan kaynaklar arasında 
yer almaktadır. Ayrıca Abdullah Osman Ahmed Tâvûs b. Keysân el-Yemânî: Merviyyâtühû ve 
âsâruhû fi’t-tefsîr13 adlı bir yüksek lisans tezinde Tâvûs’un tefsir ilmindeki yerini belirlemeye 
çalışmıştır. Bunun yanı sıra, Tâvûs hakkında daha başka çalışmalar da yapılmıştır.14 Bununla 
birlikte doğrudan olmasa da dolaylı olarak Tâvûs’la ilgili bilgiler bazı araştırmalarda yer 
almıştır. Mustafa Canlı’nın Hicrî İlk Üç Asırda Yemen’de Hadis, Hatice Demirci’nin Hicrî İkinci 
Asırda Yemen’de Hadis çalışmaları bunlardan bazılarıdır.15 Bu makalede ise literatür taraması 
yöntemiyle tarih ve tabakât eserlerinde yer alan Tâvûs’la alakalı bilgiler toplanarak hadis 
ilmindeki yeri ortaya konmaya çalışılmıştır. Ayrıca Tâvûs’un Kütüb-i sitte rivayetleri 
incelenerek isnatlar üzerinden hoca talebe ilişkileri tespit edilmiştir. Bu tespitte Cevâmiu’l-
Kelîm isimli hadis programından istifade edilmiştir. Daha sonra bu veriler tarih ve tabakât 
kitaplarından elde edilen bilgilerle karşılaştırılarak yakın hoca ve talebeleri ortaya 
çıkarılmıştır. Tâvûs’un daha çok kimin halkasından istifade ettiğinin ve bu ilmi, hangi 
bölgedeki talebeleri aracılığıyla sonraki nesle aktardığının mülahazası yapılmıştır. 

 
11 Bu hususta Tâvûs’la alakalı olarak bir DİA maddesi bir de akademik olmayan bir çalışmadan söz edilebilir. 

Bk. Abdullah Kahraman, “Tâvûs b. Keysân”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 
2011); M. Sadık Faruki, Dervişlerin Gözdesi Tavus Bin Keysan, (Nun Yayıncılık, 2008). 

12 İbrâhim Tâhâ İbrâhim Abdülkâdir, Fıkhü Tâvûs b. Keysân (Riyad, 2006). 
13 Abdullah Osman Ahmed, Tâvûs b. Keysân el-Yemânî: Merviyyâtühû ve âsâruhû fi’t-tefsîr (Mekke: Câmiatü 

Ümmi’l-kurâ, Yüksek Lisans Tezi, 1992). 
14 Ahmed el-Hâc Ali Ahmed, el-İmâm Tâvûs b. Keysân ve Fıkhühû fi’l-mu’âmelât, (Nablus: Câmiatü’n-necâh 

el-vataniyye, Yüksek Lisans Tezi, 1944); Sâmî Muhammed Hasan Deyûlî, el-İmâm Tâvûs ve ârâ’ühû fî fıķhi’l-‘ibâdât 
ve’l-büyû’ (Medine: el-Câmiatü’l-İslâmiyye, Yüksek Lisans Tezi 1989); Ahmed Abd Ömer ed-Deylemî, Tâvûs b. 
Keysân ve ârâ’ühü’l-fıķhiyye (Bağdat: Câmiatü Bağdâd, Yüksek Lisans Tezi, 1993). 

15 Mustafa Canlı, Hicrî İlk Üç Asırda Yemen’de Hadis (İstanbul: Yüzakı Yayıncılık, 2017); Demirci, Hicrî İkinci 
Asırda Yemen’de Hadis.  
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1. Hayatı 

Tâvûs b. Keysân’ın tam adı kaynaklarda “Ebû Abdurrahmân Tâvûs b. Keysân el-
Hemedânî el-Yemenî el-Cenedî el-Hımyerî el-Ebnâvî el-Havlânî”16 şeklinde zikredilmektedir. 
Tâvûs’un doğum tarihi, kaynaklarda net bir şekilde belirtilmemesi veya çeşitli tarihlerin 
verilmesi sebebiyle net olarak tespit edilememektedir. Ziriklî (1893-1976), onun h. 33 yılında 
doğduğunu ve h. 106 yılında vefat ettiğini zikreder.17 Nevevî ö. 676/1277) de Tâvûs’un 
ortalama yetmiş yıl yaşadığını hesap ederek yine bu tarihlerde doğduğunu belirtmiştir.18 
Bununla birlikte bazı kaynaklar onun doksan yıl yaşadığını ve h. 106 yılında vefat ettiğini 
belirtmektedir.19 Bu durumda doğum yılının h. 16 olduğu anlaşılmaktadır. Bu görüş, 
Zehebî’nin (ö. 748/1348) Tâvûs’un Hz. Osman’ın hilafet yıllarında veya daha öncesinde 
doğmuş olabileceği yönündeki ifadesiyle20 de uyum arz etmektedir. Netice olarak bu farklı 
rivayetler, Tâvûs’un doğum tarihi hakkında kesin bir sonuç vermese de onun erken İslam 
tarihinin önemli isimlerinden biri olduğunu ve en iyi ihtimalle Hz. Osman’ın hilafeti 
döneminde dünyaya geldiğine işaret etmektedir. 

Tâvûs b. Keysân, h. 1. asırda yaşamış tabiîn âlimlerindendir. Yemen’in Cened şehrinde 
doğup, hayatının büyük bir kısmını bu bölgede geçirmiştir.21 Ancak ilim ve ibadet amacıyla 
sık sık Mekke ve Medine’ye seyahatlerde bulunmuş ve bu şehirlerde çeşitli dönemlerde uzun 
süreler geçirmiştir. Hac mevsiminde her sene Mekke’ye uğradığı ve toplamda kırk kez hac için 
bu kutsal şehre gittiği kaynaklarda belirtilmektedir.22 Ayrıca ilmî çalışmalar için de Mekke’ye 
Abdullah b. Abbas’ın yanına seyahat ettiği bilinmektedir.23 Tâvûs’un doğumunun Hz. Ömer 
veya Hz. Osman’ın hilafet yıllarına denk gelmesi nedeniyle, ilerleyen dönemlerde ortaya çıkan 
fitne olaylarına tanıklık ettiği bilinmektedir. Fitne ortamının sebep olduğu kargaşadan 
uzaklaşmak amacıyla insanlarla ve devlet yetkilileriyle fazla ilişki kurmaktan kaçınmıştır. 

 
16 Ebû Abdullah Muhammed b. Sa'd b. Meni’ ez-Zühri, Kitâbü’t-Tabakâti’l-kebîr (Beyrût: Dâru Sadır, 1968), 

5/537; Ebû Sa’d Abdülkerim b. Muhammed b. Mansur el-Mervezi es-Sem’ânî, el-Ensâb, thk. Abdurrahman b. Yahya 
el-Muallimi el-Yemani (Beyrût: 1400), 1/122; Mizzî, Tehzîb, 13/357. 

17 Ziriklî Ebû Gays Muhammed Hayrüddîn b. Mahmûd b. Muhammed b. Alî b. Fâris ed-Dımaşkī, el-A’lâm : 
Kamûsu terâcim li-eşheri’r-ricâl ve’n-nisâ min’el-Arab ve’l-müstarebîn ve’l-müsteşrikın (Beyrût: Dârü’l-İlm li’l-Melayin, 
1984), 3/224. 

18 Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Şeref b. Mürî en-Nevevî, Tehzîbü’l-esmâ ve’l-lugât. (Beyrût: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 
ts.), 1/251. 

19 Ebû Abdillâh Muhammed b. İsmâîl el-Buhârî, et-Târîhu’l-kebîr (Beyrût, 1407), 4/365; Mizzî, Tehzîb, 
13/373; İbn Hacer, Tehzîbü’t-Tehzîb, 5/10. 

20 Zehebî, Siyer, 5/38. 
21 İbn Sa’d, Tabakât, 5/537; Ziriklî, A’lâm, 3/224; Mizzî, Tehzîb, 13/359; İbn Hacer, Tehzîbu’t-Tehzîb, 5/8-

10; Zehebî, Siyer, 5/39 
22 Ebû Nuaym Ahmed b. Abdullah b. İshak el-İsfahânî, Hilyetü’l-evliyâ ve tabakâtü’l-asfiyâ (Kahire: 

Matbaatü’s-Saade, 1974), 4/3; Mizzî, Tehzîb, 13/361; İbn Hacer, Tehzîbu’t-Tehzîb, 5/9; Zehebî, Siyer, 5/47. 
23 Zehebî, Siyer, 5/39. 
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Nitekim Süfyân es-Sevrî, Tâvûs’un bu dönemdeki yaşantısıyla alakalı olarak, Tâvûs’un sürekli 
evinde oturduğunu bir keresinde ona neden her zaman evde olduğu sorulduğunda, “İnsanların 
bozulması ve devlet adamlarının zulmü nedeniyle evde kalmayı tercih ediyorum” şeklinde 
cevap verdiğini aktarmıştır.24 Her ne kadar Tâvûs yöneticilerle mesafeli olmaya gayret etse 
de, kaynaklar ilmî faaliyetlerinin yanı sıra onun San’a ve Cened’de kadılık yaptığını25 ve 
Emevîler döneminde Yemen’de vergi toplama işinde (zekât âmili olarak) görev aldığını26 
belirtmektedir. 

Tâvûs b. Keysân, Yemen’in önemli ailelerinden birine mensuptur. Fars kökenli babası 
Keysân, İran kralı tarafından Yemen’i Habeşlilerin hâkimiyetinden kurtarmak üzere olarak 
Yemen’e gönderilmiştir.27 Bu sebeple Tâvûs’un babası askeri bir görevde bulunmuş bir 
komutan olarak bilinmektedir. Tâvûs’un “Yemenî” nisbesini ise, babasının Yemen’e taşınması 
ya da Yemen’de doğup büyümesi sebebiyle aldığı düşünülmektedir. Aile hayatına dair çok 
fazla bilgi bulunmasa da Tâvûs’un Abdurrahman adındaki oğlundan dolayı künyesinin Ebû 
Abdurrahman şeklinde kaynaklarda kaydedildiği belirtilmektedir.28 Diğer oğlu Abdullah’ın da 
Tâvûs’tan ders aldığı ve onun ilmî mirasını devraldığı bilinmektedir.29 

Hadis ilmiyle tanınan Tâvûs b. Keysân, özellikle Yemen ve Mekke gibi önemli İslam ilim 
merkezlerinde yaşamış ve bu şehirlerde birçok sahâbîden hadis naklinde bulunmuştur. Hayatı 
boyunca elli veya yetmişten fazla sahâbîyle görüştüğü nakledilmektedir.30  İbn Abbas, Ebû 
Hureyre ve İbn Ömer gibi önde gelen birçok sahâbî ile karşılaşan ve onların ilim meclislerine 
iştirak eden Tâvûs 106/725 senesinde ömrünün son yıllarını geçirdiği Mekke’de hac 
günlerinde vefat etmiştir.31 

2. İlmî ve Ahlakî Kişiliği 

“İmâm”, “fakîh” ve “hâfız” gibi sıfatlarla nitelenen32 Tâvûs b. Keysân hicri 1. asırda 
yaşamış önemli tabiîn âlimlerindendir. Hadis, fıkıh ve tefsir ilimlerinde şöhretiyle ön plana 
çıkan Tâvûs, özellikle İbn Abbas, Ebû Hureyre ve İbn Ömer gibi önde gelen sahâbîlerden ilmi 

 
24 Ebû Nuaym, Hilye, 4/4. 
25 İbn Kayyîm el-Cevziyye, İ’lâmu’l-Muvakkiîn, 1/24. 
26 İbn Sa‘d, Tabakât, 5/541. 
27 Zehebî, Siyer, 5/38; Mizzî, Tehzîb, 13/357. 
28 İbn Sa‘d, Tabakât, 5/537; Buhârî, et-Târîhu’l-kebîr, 4/365; et-Târîhu’s-sagîr, 1/287; Ebû Yûsuf Yakub b. 

Süfyan b. Cüvvan el-Farisi el-Fesevi, Kitâbü’l-Ma’rife ve’t-târih, thk. Ekrem Ziyâ el-Ömerî (Medine: Mektebetü’d-
Dâr, 1410), 1/705; Zehebî, Siyer, 5/38. 

29 Mizzî, Tehzîb, 13/358; Zehebî, Siyer, 5/39. 
30 Ebü’l-Velîd Süleymân b. Halef b. Sa‘d et-Tücîbî el-Bâcî, et-Taʿdîl ve’t-tecrîh li-men harrece lehü’l-Buhârî fi’l-

Câmiʿi’s-sahîh, thk. Ebû Lübâbe Hüseyin (Riyad: Dârü’l-Liva, 1986), 607. 
31 İbn Sa‘d, Tabakât, 5/542. 
32 Zehebî, Siyer, 5/38; Tezkire, 1/90; Süyûtî, İs'âf el-mubatta' bi ricâli'l-muvatta', 14. 
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mirası almıştır.33 Hayatı boyunca elli ile yetmiş arasında sahâbeyle görüşmüş34 ve bu 
sahâbîlerden aldığı hadisleri sonraki nesle aktarmıştır. İbn Abbas’ın önde gelen talebelerinden 
biri olarak kabul edilen Tâvûs, onun ilmî meclislerinde uzun süre bulunmuş35 ve İbn Abbas 
tarikiyle rivayet ettiği hadislerle tanınmıştır.  

Tâvûs, sadece hadis ilminde değil tefsir ve fıkıh alanlarında da öne çıkan kimselerdendir. 
Daha önce belirtildiği gibi Tâvûs, İbn Abbas’ın seçkin talebeleri arasında yer almaktadır ve 
İbn Abbas’ın Mekke’de oluşturduğu tefsir ekolünde adı sıkça anılmaktadır.36 Bazı tefsir 
âlimleri, “Ayetlerin anlamını ve dil özelliklerini öğrenmek isteyenler, Mücâhid, İkrime ve 
Tâvûs’a kadar olan rivayet zincirlerini bilmelidir”37 şeklinde ifadeleriyle, Tâvûs’un tefsir 
ilmindeki önemine dikkat çekmektedirler. Ancak yapılan araştırmalara göre Tâvûs’un tefsire 
dair kendi görüşleri sınırlıdır, yaptığı tefsirler çoğunlukla İbn Abbas’ın tefsirleriyle benzerlik 
göstermektedir. Bu benzerlik nedeniyle Tâvûs, tefsirde İbn Abbas’ın râvîsi olarak 
değerlendirilmiştir.38 

Tâvûs b. Keysân, fıkıh ilminde de dönemin önemli şahsiyetlerinden biri olarak kabul 
edilmiştir. Mekke ve Yemen’in önde gelen fakihi olarak tanınan39 Tâvûs’un derin fıkhî bilgiye 
sahip olduğunu vurgulamak için dönemindeki bazı kimseler “Kendi zamanında haram ve 
helali en iyi bilen tabiîndir”40 şeklinde görüş bildirmişlerdir. Yine Zeyd b. Eslem’in Abâdile 
vefat ettikten sonra fıkhın mevaliye intikal ettiğini ve bu süreçte Yemen’in fakihinin ise Tâvûs 
olduğunu belirtmesi41 bu duruma işaret eder. Tâvûs’un Mekke’de yaşamış olması ve Mekke 
müftüsü olarak görev yapması42, onun fıkıh ilmindeki yetkinliğini gözler önüne sermektedir. 
Fıkıh ilmindeki yaklaşımıyla da dikkat çeken Tâvûs, naslara dayalı içtihatlarını geliştirmiş ve 
genellikle re’y yerine naslara bağlı kalmıştır.43 Ancak bazı meselelerde cumhûru’l-fukahâdan 
ayrılarak kendi içtihatlarını ortaya koyduğu belirtilmektedir.44  

 
33 Mizzî, Tehzîb, 13/358; Zehebî, Siyer, 5/39. 
34 Mizzî, Tehzîb, 13/359; Bâcî, et-Ta’dîl ve’t-tecrîh, 607. 
35 Zehebî, Siyer, 5/39. 
36 Celâluddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr es-Süyûtî, el-İtkân fi ulumi’l-Kur’ân (Kahire: Mektebetu Dari’t-Türâs, 

2007), 2/242. 
37 Bedreddin Muhammed b. Abdullah ez-Zerkeşi, el-Burhân fî ulumi’l-Kur’ân, thk. Muhammed Ebü’l-Fazl 

İbrâhim (Kahire: Dâru İhyai’l-Kütübi’l-Arabiyye, 1957), 2/188. 
38 Abdullah Muhammed Selkinî, Habru’l-Ümme Abdullâh b. Abbâs ve Medresetuhû fi’t-Tefsîri bi Mekke (Kahire: 

Dârü’s-Selam, 1986), 124. 
39 İbn Hacer Ebü’l-Fazl Şihâbüddîn Ahmed el-Askalânî, Takrîbü’t-Tehzîb, ed. Muhammed Avvame (Haleb: 

Dârü’r-Reşid, 1988), 1/281. 
40 Şîrâzî, Tabakâtü'l-fukahâ, 73. 
41 Şirazi, Tabakâtü’l-Fukahâ, 25. Yâkût er-Rûmî, Mu’cemu’l-Buldan, (Beyrût, 1374), 2/354; İbnu’l- Kayyîm 

el-Cevziyye, İ’lâmu’l-Muvakkı’în, 1/22. 
42 İbnu’l- Kayyîm el-Cevziyye, İ’lâmu’l-Muvakkiîn, 1/24. 
43 İbrâhim Tâhâ İbrâhim, Fıkhü Tâvûs b. Keysân, 527. 
44 İbrâhim Tâhâ İbrâhim, Fıkhü Tâvûs b. Keysân, 527. 



Bir Râvî Olarak Tâvûs b. Keysân ve Hadis İlmindeki Yeri 33 

Ahlakî kişiliğiyle de tanınan Tâvûs, doğruluk ve dürüstlük konusunda örnek bir 
şahsiyettir. Amr b. Dinar’ın ifadesiyle, “Aramızda Tâvûs’tan daha doğru dürüst, güvenilir 
kimse yoktur”45 şeklinde övgüyle anılmıştır. Güvenilirliğiyle tanınan Tâvûs, hem Allah’a hem 
de insanlara karşı dürüstlükten taviz vermemiştir. Cömertliği ve misafirperverliği de ahlakî 
kişiliğinin önemli unsurlarındandır. İbn Abbas’ın kölesi İkrime’yi Yemen’de ağırlayıp ona 
değerli bir hediye sunması46, Tâvûs’un ilme ve ilim talebelerine verdiği değeri gösteren bir 
örnektir. Ayrıca, insanlarla olan ilişkilerinde yumuşak huylu ve nazik davranışlarıyla da 
bilinir. İbrahim b. Meysere’nin belirttiği gibi, Tâvûs söz ve davranışlarında incitici olmaktan 
kaçınmış ve insanların kalplerini kazanmıştır.47 Tâvûs’un hükümdarlarla olan mesafeli 
duruşu48 da onun ahlakî kişiliğinin bir parçasıdır. Emevî idaresinin zulmüne karşı çıkmış ve 
hükümdarların siyasî otoritelerinden uzak durmuştur.49 Bu tutumu, onun ilmî ve ahlakî 
değerlere bağlılığının bir yansımasıdır. 

Sonuç olarak, Tâvûs b. Keysân, h. 1. asırda hem ilmî hem de ahlakî kişiliğiyle öne çıkan 
tabiîn âlimlerindendir. Hadis, fıkıh ve tefsir ilimlerindeki bilgisiyle tanınan Tâvûs, aynı 
zamanda doğruluğu, cömertliği, yumuşak huyluluğu ve hükümdarlarla olan mesafesiyle de 
örnek bir şahsiyettir. Tâvûs, hadis ilminde önemli bir yere sahip olup, İbn Abbâs gibi önemli 
sahâbîlerden hadis öğrenmiştir. Tefsir ve fıkıh ilimlerinde de tanınmış bir kişiliktir. 

3. Hoca ve Talebeleri 

Tâvûs’un önemli hocaları arasında İbn Abbâs, Ebû Hureyre, İbn Ömer gibi muksirûn 
sahâbîler bulunmaktadır. Bunlar Hz. Peygamber’den en çok rivayette bulunan kimseler 
arasında yer aldığı için hadis ilmi konusunda Tâvûs’a önemli katkılar sağlamışlardır. 

Tâvûs’un talebeleri arasında Abdullah b. Tâvûs, Amr b. Dinâr, Muhammed b. Müslim, 
Mücâhid b. Cebr, Habib b. Ebî Sâbit, Hanzala b. Ebû Süfyan, İbrahim b. Meysera ve Leys b. 
Ebû Süleym gibi önemli isimler bulunmaktadır. Bu talebeler, Tâvûs’un ilmî mirasını sonraki 
nesillere aktarmışlardır. Bu konu daha sonra rivayetleri bölümünde ayrıntılı olarak ele 
alınacaktır. 

4. Hadis İlmindeki Konumu ve Güvenilirliği 

Tâvûs b. Keysân, Yemen’de doğup büyümüş İbn Abbas, Ebû Hureyre ve İbn Ömer gibi 
önemli sahâbîlerden hadis öğrenmiş ve bu hadisleri sonraki nesillere aktarmıştır. Özellikle İbn 

 
45 Mizzî, Tehzîb, 13/359; Zehebî, Siyer, 5/46. 
46 Zehebî, Siyer, 5/44. 
47 Ebu Nuaym, Hilye, I4/16; Mizzî, Tehzîb, 13/371; Zehebî, Siyer, 5/41. 
48 Hükümdarlardan uzak duran üç kişiden birisi olarak zikredilmiş. Bk. İbn Hacer, Tehzîbu’t-Tehzîb, 5/10. 
49 Emevi idarecilerinin halktan kendilerine itaat konusunda biat almaları ve itaatlarından dönenmeleri 

halinde eşlerinin boş olacağına dair zorla yemin ettirmelerine karşı çıkmıştır. Bk. Zehebî, Siyer, 5/45. 
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Abbas, onun eğitiminde ve ilmî gelişiminde önemli bir rol oynamıştır. Tâvûs İbn Abbas’ın en 
seçkin talebelerinden biri olmuş ve onun ilmî mirasını ve hadis bilgisini büyük bir titizlikle 
korumuş ve rivayet etmiştir. Tâvûs’un hadis ilmindeki konumu, sadece öğrenimi ve 
öğretimiyle sınırlı kalmamıştır. Aynı zamanda birçok talebeye de hadis ilmini aktarmış bunun 
sonucu olarak bu alandaki bilgileri geniş bölgelere yayılmıştır. 

4.1. Hadisçiler Arasındaki Yeri 

Tâvûs, bölgesinin önde gelen şahsiyetlerinden biri olarak tanınmış, yaşadığı dönemde 
güvenilirliği ve ilmî otoritesiyle saygı görmüştür. Hadis ilmi açısından büyük bir değere sahip 
olan Tâvûs, kendisine ilmi konularda danışılan bir otorite olmuştur. Nitekim Süleyman b. 
Mûsâ’nın (ö. 119/737) ifadelerine göre, “Hicaz’da Zührî ve Atâ, Şam’da Mekhûl, Irak’ta 
Hasan-ı Basrî ve Yemen’de Tâvûs’tan gelen hadisler muteber kabul edilmekteydi.”50 Buna göre 
fitne ortamının getirdiği kargaşa sebebiyle hadis râvîleri, güvenilir kişilerin hadislerini almak 
için çaba göstermiş ve bu süreçte Tâvûs gibi hadis ilminde temayüz etmiş kimselerin 
onayladıkları rivayetler tercih edilmiştir. 

Tâvûs’un güvenilirliği çağdaşları tarafından da teyit edilmiştir. Örneğin, Eyyûb es-
Sahtiyânî’nin bir ilim talibine “Aleyke fülân” (şu kişiye gitmelisin)51 diyerek, Tâvûs’a işaret 
etmesi onun ilmî değerini ve hadis ilmindeki konumuna vurgu olarak anlaşılabilir. Aynı 
şekilde Eyyûb es-Sahtiyânî, Leys b. Ebû Süleym’e Tâvûs ve Mücâhid’den duyduklarına 
sarılmasını, ancak Vehb b. Münebbih ve Amr b. Şuayb’ın nakillerinden sakınmasını tavsiye 
etmiştir. Çünkü bu iki isim, rivayetlerini vicâde yoluyla elde ettikleri kitaplardan 
nakletmekteydi52 ve bu tür rivayetler hadis âlimleri tarafından tarih boyunca zayıf kabul 
edilmiştir.53 Bu nedenle Eyyûb es-Sahtiyânî, talebesi Leys b. Ebû Süleym’e Tâvûs’un nakillerini 
öncelemesini ve onlardan yararlanmasını istemiştir. Netice itibariyle bu bilgiler Tâvûs’un, 
bölgesinde önde gelen ilmi şahsiyetlerinden olduğunun döneminin hadis âlimleri tarafından 
ikrar edildiğini göstermektedir.  

 
50 Abdurrahmân b. Amr b. Abdillâh Ebû Zür‘a ed-Dımaşkī, et-Târîh, thk. Şükrullah b. Ni‘metullah el-Kūcânî 

(Dımaşk, 1980), 1/315; Fesevi, Ma’rife ve’t-târih, 2/404-10. 
51  İbn Ebû Hâtim Ebû Muhammed Abdurrahman b. Ebû Hâtim er-Râzî, el-Cerḥ ve’t-taʿdîl (Beyrût, 1371), 

6/238. 
52 Muhammed b. Ahmed b. Osmân ez-Zehebî, Mîzânu’l-itidâl, thk. Ali Muhammed Muavvid, v.dğr. (Beyrût, 

1415), 3/265. 
53 Muhaddislerin vicadeyi zayıf bir yöntem olarak kabul ettiklerine dair bk. Ebû Muhammed el-Hasan b. 

Abdirrahman b. Hallâd er-Râmehürmüzî, el-Muhaddisu’l-fâsıl beyne’r-râvî ve’l-vâ‘î, thk. M. Acâc el-Hatîb (Beyrût: 
Dârü’l-Fikr, 1404), 212. 
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4.2. Rıhleleri 

Hz. Peygamber’in vefatını takip eden dönemde sahâbîlerin çeşitli bölgelere dağılması, 
hadislerin farklı coğrafyalara yayılmasına yol açmış ve bu durum, hadis taliplerinin 
kaynaklara en yakın kişilere ulaşma arzusuyla uzak diyarlara seyahat etmelerini zorunlu 
kılmıştır.54 Hatîb el-Bağdâdî’nin belirttiğine göre, bu ilmi seyahatlerin iki ana amacı vardır: 
Birincisi, doğrudan hocadan dinlemek ve âlî isnad elde etmek; ikincisi ise, hadis hafızlarıyla 
buluşup onlarla müzakerelerde bulunarak istifade etmektir.55 

İslam ilim geleneğinde rıhle olarak bilinen ilim tahsili ve ilim yayma amacıyla yapılan 
sistemli yolculuklar her ne kadar ilk dönemlerde geniş kitleler halinde yaygın bir şekilde 
gerçekleştirilmiyorsa da belli birtakım seyahatlerin yapıldığı söylenebilir.56 Bu dönemdeki 
rıhlelerin genel itibariyle bir bütün olarak o bölgedeki veya şahıstaki hadislerin tamamını 
almak olarak tezahür etmediği bunun yerine tek hadis veya mesele için yapıldığı ifade 
edilmektedir.57 Bu bağlamda Tâvûs’un Mekke ve Medine’ye olan seyahatleri dikkat çekicidir. 
Mekke’de İbn Abbas’ın öğrencisi olarak belli bir süre ikamet eden Tâvûs, burada aldığı ilimle 
kendisini geliştirmiş ve İbn Abbas’ın en yakın beş talebesinden biri olarak anılmıştır.58 Mekke 
ve Medine, o dönemde ilimle meşgul olanlar için merkezî yerlerdendi ve Tâvûs da bu bölgelere 
sık sık giderek ilmi çalışmalarını sürdürmüştür. Hac ve umre dışında da Mekke’ye düzenli 
olarak gidip gelmesi, onun bu bölgedeki ilmi meclislerde aktif rol oynadığını göstermektedir. 
Ayrıca Medine’de otuz kadar tanınmış sahâbeden hadis aldığı, bunlar arasında Ebû Hureyre, 
Zeyd b. Sabit, İbn Ömer ve Hz. Âişe gibi önemli isimlerin bulunduğu bilinmektedir.59 Ebû 
Hureyre’nin altı kişilik seçkin talebeleri arasında anılması60, Tâvûs’un Medine’deki 
seyahatlerin önemini vurgular. Medine, Hz. Peygamber’in yaşadığı ve sahâbenin yoğun olarak 
bulunduğu bir şehir olması nedeniyle Tâvûs’un ilmî gelişiminde önemli bir yer tutmuştur. 

Kaynaklara göre Tâvûs’un Haremeyn dışında başka bölgelere ilmi seyahatler yaptığına 
dair net bilgilere rastlanmamaktadır. Bu husus o dönemde ilim merkezlerinin başında Mekke 
ve Medine’nin geldiğini ve bu bölgelerin ilimle meşgul olanların uğrak yerleri olduğunu 
göstermektedir. Tâvûs’un Yemen’den Mekke ve Medine’ye yaptığı seyahatler, ilim öğrenme 

 
54 Huriye Martı, Hadis, Usul ve Hayat (İnsan Yayınları, 2014), 130. 
55 Ebû Bekr Ahmed b. Alî b. Sâbit Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmî’ li ahlâki’r-râvî ve âdâbi’s-sâmî’, thk. Mahmûd 

Tahhân (Riyâd, 1403), 378. 
56 İlk dönem rıhlelerin mahiyetine ve sistemli olmadığına dair bilgi için bk. Bekir Kuzudişli, Hadis Tarihi 

(İstanbul: Kayıhan Yayınları, 2017), 109-110. 
57 Bu konuda bilgi ve örnekler için bk. Kuzudişli, Hadis Tarihi, 108-9. 
58 Zehebî, Siyer, 5/39; İbn Hacer, Tehzîbu’t-Tehzîb, 5/9; İsâbe, 2/330. 
59 Furkan Yüksel, Tâvûs b. Keysân ve Hadis İlmindeki Yeri (İstanbul: Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2017), 71. 
60 Hatib el-Bağdadi, Târihu Bağdâd, 5/333; Ali b. Medinî, Süâlâtü Muhammed b. Osmân b. Ebî Şeybe li Alî b. 

Medinî, 82. 
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ve öğretme sürecinde önemli rol oynamıştır. Mekke ve Medine dışında farklı bölgelerdeki 
kişilerden hadis tahammül etmesi veya onlardan rivayette bulunması, ya Tâvûs’un bu kişilerin 
bulunduğu yerlere gitmesi ya da bu kişilerin Tâvûs’un bulunduğu yerlere gelmesiyle 
açıklanabilir. Ancak bunlardan daha önemlisi ve bu dönemdeki rıhlelerin mahiyetini 
yansıtması açısından hac yolculukları bu hususta önem arz etmektedir. Zira hac ve umre 
yolculuklarının ilk asırlarda hadis talipleri için doğal bir rıhle görevi gördüğü söylenebilir.61 
Tâvûs’un kırk kez hac için Mekke ve Medine’ye gittiği belirtilmektedir.62 Onun bu seyahatler 
sırasında hem yakın hocaları ve talebeleriyle ilmi alışveriş yaptığı hem de diğer ilim 
talipleriyle görüşerek hadis nakli veya kabulünde bulunduğu ifade edilebilir. Netice olarak 
Tâvûs b. Keysân yaptığı bu ilmî seyahatler sayesinde, farklı bölgelerdeki âlimlerden hadis 
almış, onların ilmi birikimlerinden de istifade etmiştir. Ayrıca Tâvûs bu seyahatler sırasında 
kendi ilmî birikimini de farklı bölgelere taşımış ve yaymıştır. Onun bu kısmi seyahatleri, 
sadece kendi ilmî gelişimine katkı sağlamakla kalmamış, aynı zamanda ilminin farklı 
coğrafyalarda yayılmasına da önemli bir katkı sunmuştur. 

4.3. Tâvûs b. Keysân’ın Cerh ve Ta‘dîl Durumu 

Tâvûs b. Keysân, cerh ve ta’dil âlimleri tarafından genel itibariyle güvenilir biri olarak 
değerlendirilmiştir.63 Örneğin, Yahyâ b. Maîn64, İclî65, Ebû Zür’a er-Razî66 ve İbn Hacer67, onun 
güvenilirliğini vurgulamış ve “sika” olarak nitelendirmişlerdir. Yine Sikât sahibi İbn Hibbân’ın 
eserinde Tâvûs’u zikretmesi onun güvenilir olduğuna işaret eder.68 Bununla birlikte onun cerh 
ve ta‘dîl  durumu üzerine bazı tartışmalar ve iddialar da bulunmaktadır. 

Tâvûs b. Keysân, münekkitler tarafından sika olarak kabul edilmesine rağmen, bazı 
kaynaklar onun doğrudan sahâbilerden işitmediği birtakım hadisleri rivayet ettiğini ve bu 
nedenle tedlis yaptığını belirtmişlerdir.69 İbn Hacer’in Tabakâtü’l-müdellisîn adlı eserinde, 
Kerâbisî’nin Tâvûs’u müdellis râvîler arasında zikrettiği zira onun İbn Abbas’ın hadislerini 
kölesi İkrime’den aldığını ancak İbn Abbas’tan doğrudan rivayet etmiş gibi naklettiği ifade 
edilmektedir. Ayrıca, Hz. Aişe’den hadis rivayet etmesine rağmen Yahya b. Maîn, Tâvûs’un 

 
61 Bk. Kuzudişli, Hadis Tarihi, 109. 
62 Mizzî, Tehzîb, 13/361; İbn Hacer, Tehzîbu’t-Tehzîb, 5/9; Zehebî, Siyer, 5/47. 
63 İbn Ebî Hâtim, el-Cerh ve’t-Ta’dîl, 4/500, 501; Muhammed b. Hibbân b. Ahmed et-Temîmî el-Bustî, es-

Sikât (Haydârâbâd, 1392), 4/391; Bâcî, Taʿdîl ve’t-tecrîh, 607. 
64 Osman b. Saîd ed-Dârimî, Târîh, 117. 
65 Ahmed b. Abdullâh b. Sâlih el-İclî, Ma’rifetu’s-sikât (Medîne: Mektebetü'd-Dâr, 1405), 1/477. 
66 İbn Ebî Hâtim, el-Cerh ve’t-Ta’dîl, 4/501. 
67 İbn Hacer, Takrîb, 281. 
68 İbn Hibbân, Sikât, 4/391. 
69 Tedlîs, bir râvînin görüştüğü bir kişiden işitmediği halde işiterek aldığı vehmini uyandıracak şekilde 

rivâyette bulunmasıdır. Bk. Osman b. Abdurrahman eş-Şehrezûrî İbnü’s-Salâh, Ulûmü’l-Hadîs, thk. Nureddin Itr 
(Dımaşk-Beyrût: Dâru’l-Fikr-Dâru’l-Fikri’l-Muâsır, 1427/2006, ts.), 73. 
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Hz. Aişe’den hadis işitmediğini belirtmiştir. Ebû Dâvûd da bu görüşü desteklemiştir.70 
Görüldüğü üzere Kerâbisî, Tâvûs’un en çok nakilde bulunduğu İbn Abbas’tan yaptığı 
nakillerinde tedlis şüphesi olduğunu iddia etmektedir. Ancak Ömer Özpınar, Hadis 
Edebiyatının Oluşumu adlı eserinde, hadisçiler tarafından muteber kabul edilen bazı râvîler 
hakkında şüphe uyandıracak eserler yazıldığını ve Kerâbisî’nin Kitabü’l-müdellisîn adlı eserinin 
de bu tür bir çalışma olduğunu öne sürmektedir.71 Ayrıca Ahmed b. Hanbel, Kerâbisî’nin bu 
eseri hakkında uyarıda bulunarak, kitabın hadis muhalifleri için delil toplamak amacıyla 
yazıldığını ve dikkat edilmesi gerektiğini ifade etmiştir.72 İbn Receb el-Hanbelî de bu kitabın 
Mu’tezili düşüncedeki kimseler tarafından hadis ehline karşı kullanıldığını ve bazı hadis 
ehlinin bu kitaptan etkilendiğini belirtmiştir.73 Bu sebeplerden dolayı, Kerâbisî’nin Tâvûs 
hakkındaki müdellis iddialarına ihtiyatla yaklaşılması gerekmektedir. 

Tâvûs’un İbn Abbas’tan yaptığı nakiller dışında, Ali b. Medînî, onun Muaz b. Cebel’den; 
Yahya b. Maîn, Hz. Aişe’den; Ebû Zür’a ise Hz. Osman’dan rivayet ettiği hadislerde tedlis veya 
irsal şüphesi olduğunu belirtmişlerdir.74 İbn Hacer Tâvûs’u birinci derece müdellis râvîler 
arasında sınıflandırmakta ve bu kategorideki râvîlerin tedlislerinin kabul edilebilir olduğunu 
vurgulayarak75, Tâvûs’un güvenilirliğine dikkat çekmiştir. 

Tâvûs b. Keysân bazı kaynaklarda Şiilikle de itham edilmiştir. İbn Kuteybe76 ve 
Şehristânî77, eserlerinde Tâvûs’un Şii olduğundan bahsederken, Süfyân es-Sevrî de onu Şiilik 
eğiliminde biri olarak nitelendirmiştir.78 Zehebî, eserinde Süfyân es-Sevrî’nin bu 
değerlendirmesini aktarmış ve Tâvûs’un Şiilik durumunun aşırı düzeyde olmadığını ve bu 
durumun onun cerh edilmesi için bir sebep sayılmaması gerektiğini ifade etmiştir.79  

Bununla birlikte Şii rical eserlerinde de Tâvûs’un biyografisine rastlanmaktadır. M. Enes 
Topgül, Hadis Râvîlerinde Şiilik Eğilimi adlı yüksek lisan tezinde, Şii müellif Tûsî’nin Tâvûs’u 
Ali b. el-Hüseyin’in ashabı arasında saydığını ve diğer Şii rical müellifi olan İbn Dâvûd’un 

 
70  Ahmed b. Ali b. Hacer el-Askalânî, Tabakâtu’l-müdellisîn (Zerka:Mektebetü'l-Menar, 1983), 21. 
71 Ömer Özpınar, Hadis Edebiyatının Oluşumu (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2005), 254. 
72 Zeynuddîn Abdurrahmân b. Ahmed b. Receb el-Hanbelî, Şerhu ‘İleli’t-Tirmizî, thk. Nûruddîn Itr (Riyâd, 

1421), 2/893. 
73 İbn Receb, Şerhu’l-İ’lel, 2/893. 
74 Alâî, Camiu’t-tahsil, 201; İbn Hacer, Tabakâtü’l-müdellisîn, 21. 
75 Bk. İbn Hacer, Tabakâtü’l-müdellisîn, 13,14. 
76 İbn Kuteybe, el-Ma‘ârif, 624. İbn Kuteybe, eserinin bir başka yerinde onun biyografisini vermektedir. 

Ancak burada herhangi bir Şiîlik eğiliminden veya ithâmından bahsetmemiştir (bk. İbn Kuteybe, Ma‘ârif, 455). 
77 Muhammed b. Abdülkerîm Şehristânî, el-Milel ve’n-nihal, thk. Muhammed Seyyid Kilani (Kâhire: Mustafa 

el-Babi el-Halebi, 1380), 1/190. 
78 Radiyuddin Ebû İshak İbrahim b. Muhammed b. İbrahim et-Taberi, el-Müntehab fi İlmi'l-Hadis, (Beyrût: 

Darü'l-Beşairi'l-İslamiyye, 2012), 636. 
79 Zehebî, Siyer, 5/43, 45. 
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kitabında Tâvûs’a yer verdiğini belirtmiştir.80 Bu durum, Tâvûs’ta Şiilik eğilimleri 
olabileceğine dair bir işaret olarak görülmektedir. Netice olarak Tâvûs b. Keysân, Yahyâ b. 
Maîn, İclî, Ebû Zür’a er-Râzî ve İbn Hacer gibi Sünnî ricâl âlimleri tarafından güvenilir olarak 
kabul edilmiştir. Bununla birlikte bazı Sünni müellifler, onun Şii eğilimlere sahip olabileceğini 
öne sürmüşlerdir. Ancak ilk dönemlerde Şii kavramının, Hz. Ali’yi diğer sahâbîlerden daha 
üstün tutan ve ona daha fazla sevgi besleyen gruplar için kullanıldığı81 dikkate alındığında, 
Tâvûs’a yöneltilen Şiilik suçlaması ile ne kastedildiği daha anlaşılır hale gelmektedir. 

5. Tâvûs b. Keysân’ın Hadis ve Sünnet Anlayışı 

5.1. Hadisçiliği 

Tâvûs b. Keysân, hadis ilminin gelişiminde önemli bir yere sahip olan ve hadis 
rivayetinde titizliğiyle tanınan bir âlimdir. Onun hadisçiliği, hadislerin korunması ve doğru 
bir şekilde nakledilmesi açısından büyük bir önem arz eder. Tâvûs’un hadisçiliği, hadislerin 
lafzen rivayeti, yazılması, yazılı malzemelerin imhası ve ricâl tenkidi gibi çeşitli konularda 
belirgin özellikler taşır. 

5.1.1. Lafzen Rivayet Meselesi 

Tâvûs b. Keysân’ın hadis rivayetine dair tutumu, onun hadisleri lafzen yani kelimesi 
kelimesine ve harfi harfine aktararak nakletme konusundaki titizliğiyle dikkat çekmektedir. 
Bu konuda talebesi Leys b. Ebû Süleym, Tâvûs’un hadisleri işittiği şekilde aktardığını 
belirtmiştir.82 Aynı şekilde Tâvûs’un hadisleri harfi harfine ezberlediği ve bu şekliyle rivayet 
ettiği belirtilmiştir.83 Bu bilgiler Tâvûs’un hadisleri lafzen rivayet etmeye verdiği önemi ve 
tahammül ettiği şekliyle hadisleri nakletme hassasiyetine sahip olduğunu açıkça 
göstermektedir. Ayrıca bir başka rivayette Habîb b. Ebî Sâbit, Tâvûs’un kendisine “Sana bir 
hadis aktardığım zaman, onu emin olarak aktarırım. Aktardığım hadis hakkında başkalarına 
bir şey sorma!”84 dediğini rivayet etmiştir. Tâvûs bu ifadelerle her râvînin sahip olması 
gereken tesebbüt ve titizliğe dikkat çektiği gibi kendisinin hadisleri duyduğu şekliyle aktarma 
çabasını da ortaya koymaktadır. Zira hadislerin anlamlarının değişmemesi ve Hz. 
Peygamber’in sözlerinin tam olarak korunması amacıyla, hadisleri aynen öğrendiği şekilde 

 
80 Muhammed Enes Topgül, Hadis Ravilerinde Şiilik Eğilimi (İstanbul: Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2010), 164. 
81 İbn Hacer, Tehzîbü’t-Tehzîb, 1/94. 
82 İbn Ebû Şeybe, Musannef, 7/191. 
83 Mizzî, Tehzîb, 13/360. 
84 İbn Sa‘d, Tabakât, 5/541; Ahmed b. Hanbel, el-İlel ve Ma’rifetü’r-Ricâl, thk. Vasiyyullâh b. Muhammed 

Abbâs (Beyrût: el-Mektebetü'l-İslâmiyye, 1408), 1/281; Mizzî, Tehzîb, 13/360; Zehebî, Siyer, 5/46; İbn Hacer, 
Tehzîbu’t-Tehzîb, 5/9; İbn Kesîr, el-Bidâye ve'n-nihâye', 9/249. 
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nakletmeye özen gösterdiği anlaşılmaktadır. Dolayısıyla onun bu hassasiyeti nedeniyle kendisi 
için “O, aramızda Basra’daki İbn Sîrîn gibidir” ifadesi kullanılmıştır.85 

5.1.2. Hadislerin Yazılması 

Hadis rivayetinin ilk dönemlerinde önemli tartışma konularından biri, hadislerin 
kitabeti meselesidir. Hz. Peygamber’den hadislerin yazılmasını yasaklayan rivayetlerin yanı 
sıra buna müsaade eden nakillerin de bulunması, sahâbe ve tabiînin bir kısmının kitabete 
karşı olması diğerlerinin ise bunu gerekli görmesi, bu tartışmanın ana unsurlarını 
oluşturmaktadır.86 İlk dönemlerde Hz. Peygamber, Kur’ân’la karışır endişesi nedeniyle bazı 
durumlarda hadislerin yazılmasını yasaklamış, ancak belli şahıslara bu konuda izin vermiş ve 
bazı zamanlarda da hadisleri bizzat kendisi yazdırmıştır.87 İlk dönem âlimleri hadisleri 
yazarken esas amaçlarının gelecek nesillere yazılı malzeme bırakmak olmadığını, öğrendikleri 
bilgileri hafızalarına yardımcı olmak amacıyla kayıt altına aldıklarını belirtmişlerdir.88 

Tâvûs b. Keysân, hadislerin yazılı olarak muhafaza edilmesi konusunda da dikkatli bir 
tavır sergilemiştir. Yazılı hadisler, zamanla unutulma veya yanlış anlaşılma riskine karşı bir 
tedbir olarak görüldüğünden Tâvûs, hadislerin yazılı olarak kaydedilmesine önem vermiştir. 
Tâvûs, hadislerin yazılmasına karşı çıkmamış, hatta bizzat kendisi yazdırmıştır. Hasan-ı Basri, 
Tâvûs’un Kâbe’de büyük bir topluluğa hadis yazdırdığını gözlemlemiş, Leys b. Ebû Süleym ise 
Tâvûs’u büyük bir levhaya yazı yazarken gördüğünü ve daha sonra Tâvûs’un kendisine imla 
ettirdiğini belirtmiştir.89 Buna göre Tâvûs’un hadislerin kitabetine karşı olmadığı 
anlaşılmaktadır. Öte yandan Tâvûs’tan nakledilen diğer bir rivayete göre, onun İbn Abbas’ın 
ilim meclisinde bulunduğu, Said b. Cübeyr’in söylenenleri yazdığı, fakat Tâvûs’un yazmadığı 
ifade edilmiştir.90 Bu durum, Tâvûs’un ilim öğrenirken yazmak yerine hafızasına güvendiğini 
göstermesi açısından önemlidir. 

5.1.3. Yazılan Malzemelerin İmhası 

Hz. Osman’ın şehadetinden sonra meydana gelen fitne ve beraberindeki toplumsal 
güvensizlik, hadis uydurma faaliyetlerinin artmasına yol açmış, bu da bazı âlimlerin hadis 
nakletmekten vazgeçmelerine ve bazılarının ise hadis naklinde son derece temkinli olmalarına 

 
85 İbn Sa‘d, Tabakât, 5/541; Zehebî, Siyer, 5/39; İbn Hacer, Tehzîb, 3/9. İbn Sirin’in (ö. 110/728) lafzen 

rivayetteki titizliği konusunda bk. İbn Sa’d, Tabakât, 7/194. 
86 Hz. Peygamber’in hadislerin yazılmasını yasakladığına dair rivayetler için bk. Hatîb el-Bağdâdî, Takyîdu’l-

ilm, 29-48. Yazılmasına müsaade ettiğine dair nakiller için bk. Hatîb el-Bağdâdî, Takyîdu’l-ilm, 64-113. 
87 Ahmet Yücel, “Hadislerin Yazılması ile İlgili Rivâyetlerin Tenkit ve Değerlendirilmesi”, Marmara 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 16-17 (Ocak 2014), 117. Hadislerin kitabetinin yasaklanmasının arka plandaki 
nedenleri için ayrıca bk. Hatîb el-Bağdâdî, Takyîdu’lilm, 49-60. 

88 Yücel, “Hadislerin Yazılı Rivâyeti ve İmlâ Geleneği”, 41. 
89 Ahmed b. Hanbel, İlel, 1/260. 
90 Ahmed b. Hanbel, İlel, 1/405. 
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neden olmuştur.91 Tâvûs, bu fitne döneminde “Ne öğretirsen kendi nefsine öğretmiş olursun. 
İnsanlarda emanet duygusu kalmadı”92 diyerek, toplumdaki güven kaybını ve emanet 
duygusunun yokluğunu dile getirmiştir. İnsanların birbirlerine olan güvenlerinin kaybolduğu 
bu atmosferde Tâvûs’un ilmin ehil olmayan kimselerin eline geçmesi veya hadislerin yanlış 
anlaşılma ve hadislerde değişiklik yapma riskine karşı, yazdığı hadis metinlerini imha ettirdiği 
bildirilmektedir.93 Yazılan malzemenin imha edilme uygulaması, Tâvûs’a özel bir durum 
olmayıp, aksine o dönemdeki birçok âlimin de fitne döneminde hadis metinlerinin ehil 
olmayan kişilerin eline geçme endişesiyle yazdıklarını yaktığı veya yakmalarını vasiyet ettiği 
bilinmektedir.94 Tâvûs’un hadis malzemelerinin imhası konusundaki yaklaşımının temelinde 
dönemin fitne ortamının getirdiği güvensizlik bulunmaktadır. Onun ezberlemek için kayıt 
altına aldığı rivayetleri hıfzettikten sonra veya unuttuğu yerleri hatırlamak için sakladığı 
metinleri vefatına yakın imha ettiği söylenebilir. Böyle bir bakış açısına sahip olması 
hadislerin titiz ve dikkatli bir şekilde sonraki nesillere aktarılmasına verdiği önemi 
göstermektedir. 

5.1.4. Ricâl Tenkidi 

Hicrî 1. asrın son çeyreğinden itibaren hadisler için isnad sisteminin önem kazandığı ve 
bu nedenle senetlerde yer alan râvîlerin güvenilirliklerinin titizlikle incelenmesi gerektiği 
kaçınılmaz hale gelmiştir. İsnad sistemi, hadislerin kimler tarafından ve nasıl aktarıldığını 
gösterdiği için muhaddisler râvîlerin yeterliliklerini belirlemeye öncelik vermişlerdir. Bu 
incelemeler cerh ve ta’dil ilmi olarak bilinen râvîlerin adalet ve zabt açısından 
değerlendirilmesini içeren bir ilim dalının doğmasına neden olmuştur.95 

Tâvûs b. Keysân gibi bazı tabiîn âlimleri, rical tenkidi yaparak râvîlerin güvenilir olup 
olmadığını belirlemeye çalışmışlardır. Tâvûs b. Keysân, Said b. Cübeyr, Nehaî, Şa’bî ve İbn 
Sirin gibi isimler bu dönemin önemli münekkitleri arasında sayılmaktadır.96 Örneğin, Tirmizî, 
tabiûn âlimlerinden rical tenkidi yapanlar arasında Tâvûs’un da bulunduğunu belirtmiştir.97 
Tâvûs, bu dönemin münekkitleri arasında kabul edildiğinden tabiûn döneminde rical 

 
91 İbn Sirin’in “İlk zamanlarda isnad aramazlardı. Ancak fitne meydana gelince onlar ‘Bize hadisi kimden 

aldığınızı söyleyin' dediler. Şayet hadisi rivayet edenler sünnet ehli iseler hadisleri kabul ettiler, bid'at ehli iseler 
reddettiler” sözü muhaddislerin aldığı tedbirlere örnek olarak verilebilir. Bk. Müslim, “Mukaddime”, 15. Fitnenin 
tarihi ve hadis ilmi açısından değerlendirmesi için bk. Arif Ulu, “Hadis Rivâyetinde İsnadın Başlaması ya da 
Fitnenin Tarihi”, Din Bilimleri Akademik Araştırma Dergisi, XII/1(2012), 119-166; Kuzudişli, Hadis Tarihi, 89-94. 

92 İbn Sa‘d, Tabakât, 5/541; Mizzî, Tehzîb, 13/360; Zehebî, Siyer, 5/46; İbn Hacer, Tehzîbu’t-Tehzîb, 5/9. 
93 Hatîb el-Bağdâdî, Takyîdu’l-ilm, 61. 
94 Bk. Yücel, “Hadislerin Yazılı Rivâyeti ve İmlâ Geleneği”, 44. 
95 Emin Âşıkkutlu, “Cerh ve Ta‘dîl”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1993), 

7/394; Yücel, Hadis Tarihi ve Usulü, 55. 
96 Muhammed b. Abdurrahmân es-Sehâvî, el-Mütekellimûn fi’r-ricâl thk. Abdülfettâh Ebû Gudde, (Beyrût, 

1410/1990), 94-96. 
97 Tirmizî, Sünen (Kitâbü’l-İlel), 5/738. 



Bir Râvî Olarak Tâvûs b. Keysân ve Hadis İlmindeki Yeri 41 

hakkında değerlendirmelerde bulunmuştur. Onun Hasan-ı Basri ile birlikte Ma’bed el-
Cühenî’yi kaderi olduğu için eleştirmesi98 ve Katâde’nin kaderî olması nedeniyle ondan uzak 
durması99, onun rical tenkidinde bulunduğuna dair bazı örneklerdendir. Bununla birlikte 
kaynaklar, Tâvûs’un sistematik bir cerh ve ta’dil faaliyeti yürütmediğini, az sayıda râvî 
hakkında değerlendirme yaptığını belirtmektedir.100 Bu durum dönemin şartları gereği yaygın 
bir uygulama olup101, tabiûn dönemi râvîlerinin genel olarak güvenilir olmaları ve hadis 
aldıkları kimselerin çoğunlukla sahâbe olmasıyla açıklanabilir. Ayrıca bu dönemdeki râvî 
tenkitlerinin genellikle adalet vasfıyla ilgili olduğu, bid‘at ehli olma veya dini emir ve 
yasaklara dikkat etmeme gibi hususlara odaklandığı, dolayısıyla muhteva bakımından 
çeşitlilik arz etmediği görülmektedir. Bunun yanı sıra onların zabtlarına yönelik tenkitler de 
mevcuttur ancak adalet vasfına yönelik tenkitler daha ağır basmaktadır. Tâvûs’un Ma’bed el-
Cühenî’yi bidat ehli olarak tenkit etmesi de bu bağlamda değerlendirilebilir.  

Fitne dönemi ve sonrasındaki güvensizlik nedeniyle Tâvûs, rivayetleri doğru bir şekilde 
tahammül edebilmek amacıyla cerh-ta‘dîl  durumunu bildiği kimselerden hadis almak 
konusunda titiz davranmıştır. Nitekim Şafiî Tâvûs’un da içinde bulunduğu münekkit tabiîn 
âlimlerinin hadisleri yalnızca güvendikleri ve tanıdıkları kişilerden sema ettiklerini 
zikreder.102  Ayrıca Tâvûs, hadis rivayet edenlerin geçimlerini sağlamakta zorlanabileceklerini 
belirterek, tahdis karşılığı ücret almanın caiz olduğunu savunmuş ve bunu bir tenkit sebebi 
olarak görmediği belirtilmiştir.103 Bu durum onun müteşeddit münekkitlerden olmadığı 
şeklinde anlaşılabilir. 

5.2. Tâvûs b. Keysân’ın Sünnet Anlayışı 

Sünnet, Hz. Peygamber’in sözleri, fiilleri ve onaylarından oluşan bir uygulamalar bütünü 
olup, İslam dininin ikinci temel kaynağıdır.104 İlk dönem âlimleri, sünnetin anlamı ve tespiti 
konusunda farklı bakış açılarına sahip olmuşlardır. Ehl-i rey ve ehl-i hadis olarak bilinen iki 
ana ekol, sünnetin tespitinde ve anlaşılmasında farklı yöntemler kullanmışlardır.105 Tâvûs’un 

 
98 Mizzî, Tehzîb, 27/247; Zehebî, Siyer, 7/207; İbn Hacer, Tehzîbu’t-Tehzîb, 10/203. 
99 İbn Ebî Hayseme, Tarih, 3/309; Mizzî, Tehzîb, 23/509; Zehebî, Siyer, 9/331. 
100 Yüksel, Tâvûs b. Keysân ve Hadis İlmindeki Yeri, 63. 
101 Hicri 1. asırda tenkit edilen kişilere örnek olarak Hâris el-A’ver (ö. 65/684), Muhtar es-Sekafî (ö. 

74/693), ve Asım b. Damre (ö. 74/693) gibi çok az sayıda isim örnek verilebilir. Bkz. Zehebî, Zikru men yu’temedu 
kavlüh, 173. 

102 Muhammed b. İdris eş-Şâfiî, el-Ümm, thk. Ahmed Bedruddin Hassûn, (Dâr Kuteybe, 1996), 7/256. 
103 Hatib el-Bağdadî, Kifâye, 155-156; Irâkî, et-Tebsıra ve’t-tezkire, 1/340; Emir es-San’ânî, Tavzîhu’l-efkâr, 

2/352. 
104 Abdullah Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü (İstanbul: M.Ü. İlahiyat Fakültesi Vakfı Yayınları, 2015), 284. 
105 Ehl-i hadis ve ehl-i rey sünnet tespit yöntemlerine dair geniş bilgi için bk. Mehmet Özşenel, İlk Dönem 

Hadis-Rey Tartışmaları: Şeybani Örneği. (İstanbul: M.Ü İlahiyat Fakültesi, 2015); Mansur Koçinkağ, Erken Dönem 
İslam Hukuk Düşüncesinde Re’y ve Hadis, (İstanbul: Rağbet Yayınları, 2018). 
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sünnet anlayışını tespit etmek için onun bu iki ekolden hangisine daha yakın olduğunun 
belirlenmesi gerekmektedir. Her ne kadar Tâvûs’un yaşadığı dönemde bu ekoller tam 
anlamıyla oluşmamış olsa da sahâbe döneminden itibaren bu düşünce yapılarına 
rastlanmaktadır. 

Tâvûs’un ehl-i hadis ekolüne yakınlığını gösteren birçok rivayet vardır. Bu durum onun 
bu gruba dâhil olduğunu düşündürmektedir. Nitekim ashâbu’l-hadis anlayışının öncüsü olarak 
görülen Ahmed b. Hanbel (ö. 241/855)’in: “Ashâbu’l-hadis’in şu işine şaşılır: Herhangi bir 
meseleyle karşılaştıklarında, o konuda Hasan, İbn Sirin, Atâ ve Tâvûs’tan görüşler nakledildiği 
halde, ashâb-ı re’ye gidip konuyu onlara sorarlar. Oysa kendi ilimlerine baksalar ve tefakkuh 
etseler olmaz mı?”106 ifadesi, Şafiî’nin “İbn Sirin, Nehaî, Tâvûs ve diğer birçok tabiûn, sadece 
ne ezberleyip rivayet ettiğini bilen sika râvîden hadis kabul ederdi. Ehl-i hadisten bu mezhebe 
muhalefet eden kimse görmedim”107 sözü ve Tâvûs’un bilmediği konularda fetva vermekten 
kaçındığını belirten Hanzala b. Ebî Süfyan’ın anlatımı108 onun ehl-i hadis düşünce yapısına 
yakın olduğunu göstermektedir. Öte yandan, Tâvûs’un fukahaya yakın olduğunu gösteren 
rivayetler de bulunmaktadır. Nitekim Tâvûs, Mekke ve Yemen bölgelerinin önde gelen 
fakihlerinden biri olarak tanınmaktadır.109 Yaşadığı dönemde fıkıh alanında önemli bir otorite 
olarak kabul edilmiş, Mekke’de bir süre yaşamış ve hatta bir dönem Mekke müftüsü olarak 
görev yapmıştır.110 Onun hakkında “Kendi zamanında haram ve helali en iyi bilen tabiîn”111 
gibi övgü içeren ifadeler kullanılması, onun tabiînin fakihlerinden olabileceği fikrini 
desteklemektedir. Netice olarak bu bilgiler birlikte değerlendirildiğinde Tâvûs’un hadis 
ilmiyle yoğun bir şekilde ilgilenmesi ve bu alanda önde gelen şahsiyetlerden biri olarak kabul 
edilmesi, onu ehl-i hadis taraftarı yapmaktadır. Ancak gerektiğinde reyini kullanarak çeşitli 
yorumlarda bulunması ve meselelerde fıkhi bakış açısını ortaya koyması, Mehmet Özşenel’in 
de belirttiği üzere, onun ehl-i hadisin fıkıh bilenleri arasına dâhil edilebileceği fikrini öne 
çıkarmaktadır.112  

Tâvûs’un ehl-i hadisin fakihlerinden olduğu anlaşılmıştır. Onun açık bir nas olan 
konularda ona tabi olduğu, ancak böyle bir nas olmadığında ise fakih gibi davranarak 
görüşünü ortaya koyduğu söylenebilir. Nitekim onun, kedinin artığını köpeğin artığına kıyas 
ederek  cumhuru’l-fukahanın aksine kedinin artığını necis saydığı kaynaklarda 

 
106 İbn Ebî Ya’lâ Ebû’l-Hüseyn Muhammed b. Muhammed, Tabakâtü’l-Hanâbile, thk. Muhammed Hâmid el-

Fıkhî, (Beyrût: Dâru’l-Ma’rife, ty.), 1/238. 
107 İbn Abdilber, Temhîd, 1/39. 
108 Zehebî, Siyer, 5/43. 
109 Zehebî, Siyer, 5/39. 
110 İbn Hacer, Takrîb, 1/281; İbn Kayyîm el-Cevziyye, İ’lâmu’l-Muvakkiîn, 24 
111 Şîrâzî, Tabakâtü'l-fukahâ, 73; İbnü'l-İmâd, Şezeratü'z-Zeheb, 1/134. 
112 İlk üç asırdaki ulemayı tasnif ettiği çalışmasında ehl-i hadisin bir grubunu “Temel uğraşları itibariyle 

hadis mütehassısı olmakla birlikte, tefakkuh etmiş kimseler” olarak tanımlamıştır. Bk. Özşenel, İlk Dönem Hadis 
Rey Tartışmaları, 131. 
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zikredilmektedir.113 Bu durum onun ehl-i hadisinin geneli gibi sadece rivayetle ve rical 
tenkidiyle uğraşan bir kimse olmadığını aksine nas olmayan hususlarda kendi reyine 
başvurması onun sünnet anlayışını ortaya koyar. Her ne kadar o ehl-i hadisin tefakkuh eden 
grubuna dâhil olsa da onun haber, sünnet konusunda ehl-i hadisin genel bakışına uyumlu 
hareket ettiği anlaşılmaktadır. Nitekim Şafiî, haber-i vahidin kabulünde icma olduğunu 
belirtmek ve bunların sünnetin bir parçası olduğunu ortaya koymak için Tâvûs ve diğer tabiîn 
âlimlerinin bu konudaki görüşünü örnek olarak verir.114 Bu durum Tâvûs’un haber-i vahidi 
kabul edip onunla amel etmesi ve sünnetin bir cüzü olarak görmesi onun ehl-i hadis sünnet 
anlayışını yansıttığı söylenebilir. Zira ehl-i hadise göre hadis eşittir sünnet olup Hz. 
Peygamber’den gelen her türlü bilgi sünnet olarak kabul edilmiştir.115 Netice olarak tüm bu 
bilgiler ışığında Tâvûs’un sünnet anlayışı, ehl-i hadis ve ehl-i rey ekollerinin bir sentezi olarak 
değerlendirilebilir. 

6. Tâvûs b. Keysân’ın Rivâyetleri 

6.1. Hocalarına Göre  

Tablo 1: Tâvûs’un Rivayette Bulunduğu Râvîler 

 

Tâvûs b. Keysân’ın Kütüb-i sittede geçen rivayetleri incelendiğinde ilim tahsil ettiği ve 
rivayette bulunduğu hocaları arasında İbn Abbas, Ebû Hureyre ve İbn Ömer gibi meşhur 
sahâbilerin isimleri öne çıkmaktadır. Tabakât eserleri de bu durumu doğrulamaktadır. 
Nitekim İbn Abbas, Tâvûs’u övgüyle anmış ve onu seçkin talebeleri arasına almıştır.116 
Kaynaklar İbn Abbas’ın en yakın beş talebesi (ashabı) arasında Tâvûs’u zikretmektedir.117 
Ayrıca Tâvûs, rivayet ettiği hadislerin büyük çoğunluğunu İbn Abbas’tan almıştır. Bu, 
Tâvûs’un İbn Abbas’ın ilim meclisinde uzun süre bulunduğunu, Yemenli olmasına rağmen 
Mekke’de İbn Abbas’ın halkasından derinlemesine istifade ettiğini ve bunun sonucu olarak 

 
113 İbrâhim Tâhâ İbrâhim, Fıkhü Tâvûs b. Keysân, 527. 
114 Muhammed b. İdris eş-Şâfiî, İhtilâfu’l-hadîs, thk. Muhammed Ahmed Abdulaziz, (Beyrût: Dâru’l-Kütübi’l-

İlmiyye, 1986), 22-23. Ayrıca bk. a.mlf., er-Risâle, thk. Ahmed Muhammed Şakir, (Beyrût: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 
ts), 448 vd; a.mlf., Ümm, 15/54. 

115 Bk. Yücel, Başlangıçtan Günümüze Hadis Usûlü, 105. 
116 Zehebî, Siyer, 5/44. 
117 Zehebî, Siyer, 5/17, 39; İbn Hacer, Tehzîbu’t-Tehzîb, 5/9; İsabe, 2/330. 
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onun ashabı arasında kaydedildiğini gösterir. Süfyân b. Uyeyne ile Ubeydullah b. Ebû Yezîd 
arasında geçen bir konuşma, Tâvûs’un İbn Abbas’a ne derece yakın olduğunu göstermesi 
açısından önemlidir. Ubeydullah b. Ebû Yezîd, kendisinin İbn Abbas’ın yanına sıradan 
insanlarla girerken, Tâvûs’un özel kişilerle birlikte girdiğini belirtmiştir.118 Bu da onun İbn 
Abbas’ın seçkin talebeleri arasında olduğunu vurgular. 

Tâvûs’un ilmî birikimine önemli katkı sağlayan diğer bir hocasının Ebû Hureyre olduğu 
anlaşılmaktadır. Ebû Hureyre’nin yakın talebeleri arasında Tâvûs’un kabul edilmesi, onun Ebû 
Hureyre’den belli rivayetlerin nakli konusunda istifade ettiğini göstermektedir. Hatta o, Ebu 
Hureyre ile olan birlikteliğini ileri seviyeye götürerek onun altı kişilik ashabı arasında 
sayılmıştır.119 Tabloya göre Tâvûs’un çok rivayette bulunduğu diğer sahâbî İbn Ömer’dir. İbn 
Ömer’in meclislerine katıldığı anlaşılan Tâvûs, İbn Ömer için “Onun gibi takvalı birisini 
görmedim”120 diyerek övgüyle bahsetmiştir. 

Tâvûs’un ilminin büyük çoğunluğunu Mekke’deki sahâbilerden elde ettiği 
anlaşılmaktadır. Zira onun rivayet sayısı olarak, Kütüb-i sitte’deki diğer rivayetlerine oranla 
yüzde yetmişini İbn Abbas’tan aldığı görülmektedir.121  Bununla birlikte Tâvûs’un rivayette 
bulunduğu sahâbîler arasında Medine’de yaşayanların sayısının daha fazla olduğu 
görülmektedir.122  

Tablo 2: Rivâyet Alıp veya Naklettiği Râvîlerin Şehirleri 

 

Tâvûs’un ifadesine göre elli veya yetmiş sahâbî ile görüşmesine123 ve Medine’de daha 
çok sahâbîden hadis nakletmiş olmasına rağmen, ilmi birikiminin büyük kısmını Mekke’deki 

 
118 Ahmed b. Hanbel, İlel, 3/139. 
119 Hatib el-Bağdadi, Târihu Bağdâd, 5/333. 
120 Fesevî, el-Ma‘rife ve’t-târîh, 1/496. 
121 Yüksel, Tâvûs b. Keysân ve Hadis İlmindeki Yeri, 71-72. 
122 Otuza yakın Medine’deki sahâbîlerden rivayette bulunmuştur. Bk. Yüksel, Tâvûs b. Keysân ve Hadis 

İlmindeki Yeri, 104-108. İlk asırda ravilerin hadis almak için Medine’ye gittiği bilinmektedir. Bk. Bekir Kuzudişli, 
Hadis Rivayetinde Bağlam: Sebebü îrâdi’l-hadîs (İstanbul: Klasik Yayınları, 2020), 262. 

123 Tâvûs, “Elli sahâbeyle karşılaşma imkânım oldu.” Bk. Mizzî, Tehzîb, 13/359. Bir başka rivayete göre ise, 
“Elli ila yetmiş arasında Peygamberimizin ashabıyla görüştüm.” Bk. Bâcî, et-Ta’dîl ve’t-Tecrîh, 607. 
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sahâbîlerden edindiği anlaşılmaktadır.124 Bu bilgiler, Tâvûs’un ilmi olarak daha çok Mekke’ye 
yoğunlaştığını ve burada bulunan sahâbilerden istifade ettiğini göstermektedir. Ayrıca onun 
ilminin çoğunluğunu Haremeyn bölgesinden elde ettiği anlaşılmaktadır. Tâvûs’un her sene 
hacca gitmesinin125 bu verilere doğru orantılı bir şekilde etki ettiği söylenebilir. Tâvûs’un 
Haremeyn bölgesinden daha fazla yararlanması ilk asırlardaki ilmi bakış açısının genel 
atmosferini ve koşullarını yansıtmaktadır. Zira İslam’ın doğup yayıldığı ve Hz. Peygamber’in 
sahâbîlerini yetiştirdiği Haremeyn bölgesinin doğal olarak ilmi anlamda öne çıkması ve 
burada daha fazla ilim meclisinin kurulması, ilim talebelerinin dikkatlerini bu bölgelere 
yöneltmesine sebep olmuştur. Diğer taraftan Tâvûs’un farklı bölgedeki kimselerden hadis 
alması da yine haccın rivayet etmeye olan etkisiyle açıklanabilir.  

6.2. Talebelerine Göre  

Tablo 3: Tâvûs’dan Rivayette Bulunan Râvîler 

 

 

Tablo incelendiğinde Kütüb-i sitte özelinde Tâvûs’tan en çok rivayette bulunan râvîler 
arasında Abdullah b. Tâvûs, Amr b. Dinâr, Mücâhid b. Cebr, Muhammed b. Müslim, Hasan b. 
Müslim gibi isimlerin dikkat çektiği görülmektedir. 

Oğlu Abdullah b. Tâvûs, Tâvûs’un en önemli talebelerinden biridir ve babasından pek 
çok hadis nakletmiştir. Tabakât eserleri de bu bilgiyi doğrulamaktadır.126 Kütüb-i tisa’da 219, 
Kütüb-i sitte’de ise 130 hadis rivayet eden Abdullah, babasının ilmi bilgisini büyük ölçüde 
almıştır. Zira Abdullah b. Tâvûs’un mükerrerleri de dâhil olmak üzere toplamda 243 hadis 
rivayet ettiği tespit edilmiştir. Bu hadislerden 219’u babası Tâvûs’tan gelmektedir. Bu bilgi, 
Abdullah’ın hadis bilgisinin büyük ölçüde babasına dayandığını ortaya koymaktadır.  

 
124 On bir Mekkeli kişiden hadis rivayetinde bulunmuştur. Bk. Yüksel, Tâvûs b. Keysân ve Hadis İlmindeki 

Yeri, 104-108. 
125 Mizzî, Tehzîb, 13/361; İbn Hacer, Tehzîbu’t-Tehzîb, 5/9; Zehebî, Siyer, 5/47. 
126 Bk. Mizzî, Tehzîb, 13/358; Zehebî, Siyer, 5/39; 6/103. 
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Tâvûs’un diğer önemli talebesi ise Amr b. Dinâr’dır. Abdullah b. Tâvûs’tan sonra en fazla 
hadis aktaran kişi olduğu görülmektedir. Tâvûs, Amr b. Dinâr’ın Mekke’deki ilmi mirası 
taşıdığını vurgulamıştır. Zira rivayete göre “Mekke’de İbn Abbas’ın bilgisi Tâvûs, Sa’îd b. 
Cübeyr, Atâ b. Ebî Rebâh, İkrime ve Mücâhid aracılığıyla Amr b. Dinâr’da toplanmıştır.”127 Bu 
nedenle Tâvûs, oğluna “Mekke’ye geldiğinde Amr b. Dinâr’dan faydalanmaya çalış. Çünkü o, 
kulakları âlimlerin bilgilerini toplayan bir huni gibidir (tüm âlimlerin görüşlerini bilir)”128 
diyerek bu hususa dikkat çekmiştir. Amr b. Dinar, Tâvûs’un kendisine “Sana bir rivayette 
bulunursam onu iyi bir şekilde anla” dediğini bildirmiştir.129 Yine Amr b. Dinar’ın Tâvûs 
hakkında “Aramızda Tâvûs’tan daha doğru dürüst, güvenilir kimse yoktur”130 şeklindeki 
ifadeleri ikili arasındaki irtibatın varlığına işaret etmektedir. Tablo incelendiğinde bir diğer 
talebesinin Mücâhid b. Cebir olduğu anlaşılmaktadır. Kütüb-i tisa özelinde Mücâhid’in 
Tâvûs’tan 154 rivayetinin olduğu tespit edilmiştir. O, İbn Abbas’ın Mekke’de bulunan 
meclisine iştirak eden aynı dönem tabiîn âlimlerindendirler. Kaynaklarda geçen rüya meselesi, 
Mücâhid b. Cebr ve Tâvûs arasındaki ilişkiyi anlamak açısından önemlidir. Mücâhid, Tâvûs’a 
rüyasında gördüğü bir olayı anlatır: “Ey Ebû Abdurrahman, seni rüyamda Kâbe’de namaz 
kılarken gördüm. Peygamber Efendimiz de Kâbe’nin kapısındaydı ve sana yönelerek başındaki 
örtüyü aç ve okuduğun ayetleri sesli oku, dedi.” Bu sözleri duyunca Tâvûs, “Bunu kimseye 
söyleme, sessiz ol,” diyerek Mücâhid’i uyarır.131 Ayrıca beraber aynı meclislerde 
bulunduklarına dair nakillerin olması132 ikili arasındaki irtibata işaret eder. 

Kütüb-i sitte özelinde Tâvûs’tan rivayetleri az olup da aralarında hoca talebe ilişkisi 
olabileceği düşünülen birtakım kimselerin olduğu da bilinmektedir. Nitekim Habib b. Ebî 
Sâbit Tâvûs’un ilmi şahsiyeti hakkında “Yanımda beş kişi toplandı ve onların benzerleri başka 
bir yerde bir araya gelmemiştir. Bu beş kişi şunlardır: Ata, Tâvûs, Mücahid, Said b. Cübeyr ve 
İkrime”133 diye ifade kullanması ikili arasındaki irtibatın varlığına işaret eder. Ayrıca Habib 
b. Ebi Sabit’in, Tâvûs’un kendisine: “Sana bir hadis aktardığımda, o hadisin doğru olduğundan 
emin olabilirsin. O hadisi başkalarına sorma!”134 şeklindeki ifadesi ve İbrahim b. Meysera’nın 
“Tâvûs b. Keysân’dan başka güçlü ve zayıfı aynı mertebede gören kimseyi görmedim”135 
demesi aralarındaki hoca talebe ilişkisine vurgu olarak anlaşılabilir. Yine Hanzala b. Ebû 

 
127 Ali b. el-Medînî, İlelü’l-hadîs, 131, 145. Bk. Ayhan Tekineş, Bilgi Aktarım Yöntemi Olarak İsnâd, 250. 
128 İbn Sa’d, Tabakât, 4/479. 
129 Fesevî, el-Ma‘rife ve’t-târîh, 1/706. 
130 Mizzî, Tehzîb, 13/359; Zehebî, Siyer, 5/46. 
131 Mizzî, Tehzîb, 13/363; Zehebî, Siyer, 5/39. 
132 İbn Sa‘d, Tabakât, 7/115. 
133 İbn Kesîr, el-Bidâye ve'n-nihâye', 9/248; Zehebî, Siyer, 5/47. 
134 İbn Sa‘d, Tabakât, 5/541; Ahmed b. Hanbel, İlel, 1/281; Mizzî, Tehzîb, 13/360; Zehebî, Siyer, 5/46; İbn 

Hacer, Tehzîbu’t-Tehzîb, 5/9; İbn Kesîr, el-Bidâye ve'n-nihâye', 9/249. 
135 Ebu Nuaym, Hilye, 4/16; Mizzî, Tehzîb, 13/371; Zehebî, Siyer, 5/41. 
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Süfyan’ın “Tâvûs’dan daha çok ‘bilmiyorum’ diyen kimsenin olmadığını”136 ifade etmesi ayrıca 
Katâde’nin Kaderî olarak suçlanmasından dolayı Tâvûs’un ondan uzak durduğunu belirten 
ifadelere yer vermesi137 aralarındaki hoca-talebe ilişkisinin varlığını gösterir. Leys b. Ebû 
Süleym’in ise, Tâvûs’un ilminin genişliği ve fıkhi yetkinliği sayesinde insanların bir konuda 
katı davrandıklarında onlara kolaylık sağlamak için ruhsat tarafını seçtiğini, ancak insanlar 
gevşek davrandıklarında ise daha titiz ve sıkı davrandığını dair ifadesi138 aynı şekilde Leys’in, 
Tâvûs’un kendi huzurunda imla ettirdiği hadisleri büyük bir levhaya yazarken görülmesi,139 
aralarındaki hoca talebelik bağına işaret eder. Yine Leys b. Ebû Süleym’in Tâvûs’un vefatına 
sebep olan hastalığı zamanında yatakta namaz kıldığını ve secdelerini yatağa yaparak ibadet 
ettiğine dair ayrıntılı bilgileri nakletmesi140 aralarındaki yakınlığı ortaya koyması açısından 
önemlidir. 

Tâvûs’un rivayetleri incelendiğinde, talebelerinin çoğunun Mekkeli olduğu 
görülmektedir. Bu, Tâvûs’un ilmî mirasını en çok Mekke’deki öğrencilerine aktardığını 
göstermektedir ve onun Mekke’ye olan ilmi katkısını oldukça önemli kılmaktadır. Mekke 
dışındaki talebeleri sayıca fazla değildir. Özellikle hoca yoğunluğu olarak çokça istifade ettiği 
Medine’den az sayıda talebenin kendisinden istifade ettiği anlaşılmaktadır. Aynı şekilde 
Yemen’de doğup büyümesine rağmen Yemenli öğrencilerinin sayısının az olduğu 
görülmektedir.  Ancak Tâvûs’un oğlunun tek başına onun rivayetlerinin büyük çoğunluğunu 
sonraki nesillere aktardığı söylenebilir. Her ne kadar durum böyle olsa da Tâvûs’un asıl 
ilminden faydalandığı yer Mekke olmuş ve oradan aldığı ilmi yine o bölgedeki talebelerin 
istifadesine sunmuştur. Tâvûs, Yemen’de yaşamış ve orada çeşitli görevlerde bulunmuş olsa 
da ilmi hayatı boyunca sürekli olarak Harem-i Şerif’e gidip gelmiş ve bu süre zarfında hem o 
bölgedeki hem de farklı şehirlerden gelen diğer ilim talebeleriyle görüşerek hadis alıp 
naklettiği söylenebilir. Tâvûs’un ilim yolculuğunun ağırlıklı olarak Hicaz’da geçmesi 
talebelerinin büyük bir kısmının Mekke’de bulunmasını doğrulamaktadır. Ama rivayet 
yoğunluğu olarak Tâvûs’un haberlerinin büyük çoğunluğunun -oğlu olması hasebiyle- 
Abdullah aracılığıyla nakledildiği de gözden kaçmaması gereken bir husustur. 

 
136 Zehebî, Siyer, 5/43. 
137 İbn Ebî Hayseme, Tarih, 3/309; Mizzî, Tehzîb, 13/509; Zehebî, Siyer, 9/331. 
138 Zehebî, Siyer, 5/43. 
139 Ahmed b. Hanbel, İlel, 1/260. 
140 İbn Sa’d, Tabakât, 5/542. 
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6.3. Konularına Göre 

Tablo 3: Konularına Göre Tâvûs’un Rivâyetlerinin Oranı 

Tâvûs’un Kütüb-i sitte özelinde rivayetlerinin konularına göre dağılımı incelendiğinde en 
çok ahkâma yönelik hadislerin ön plana çıktığı görülmektedir. Mekke ve Yemen’in fakihi 
olarak anılan141 ve “Kendi zamanında haram ve helali en iyi bilen tabiîndir”142 şeklinde 
övgüler alan Tâvûs’un dini hükümler konusundaki üstün yetkinliği, rivayetlerine de açıkça 
yansımıştır. İbn Abbas ve İbn Ömer gibi önde gelen sahâbîlerin meclislerine katılması, onun 
ahkâm konularındaki rivayetlerinin geniş kapsamlı olmasında etkili olmuştur. Tâvûs, 
muamelatla ilgili neredeyse her konuda hadis rivayet etmiş, ibadet alanında ise özellikle 
namazla ilgili hadislere yoğunlaşmıştır.143 Pek çok kez hac için Mekke’ye gitmesi, hac 
konusundaki rivayetlerinin fazlalığını açıklamaktadır ve bu, râvîlerin hayat tecrübelerinin 
hadislerin içeriğine olan etkisini ortaya koyan önemli bir bulgu olarak değerlendirilebilir. 

İnanç konularında özellikle kader mevzusundaki rivayetlerinin fazlalığı, yaşadığı 
dönemde bidat fırkalarla mücadelesinin bir yansımasıdır. Ma’bed el-Cühenî’yi144 ve 
Katâde’yi145 kaderî olarak eleştirmesi, bu mücadelesinin somut örneklerindendir. Ancak 
Mekke tefsir ekolünün önde gelen isimlerinden biri olmasına rağmen tefsirle ilgili 
rivayetlerinin azlığı, onun tefsirde sanıldığı kadar ön planda olmadığına işaret olarak 
görülebilir. 

Tâvûs’un ahkâma dair rivayetlerinin fazlalık göstermesi onun katıldığı bu meclislerin 
bazılarının hadis meclisi olmaktan ziyade fetva (soru cevap) meclisleri olduğunu 
düşündürmektedir. Zira bu asırlarda sonraki dönemlerde olduğu gibi sistemli bir şekilde sırf 
hadislerin nakledildiği meclislerin azlığından bahsedilmektedir.146 İlk dönemlerde her âlimin 

 
141 Zehebî, Siyer, 5/39. 
142 Şîrâzî, Tabakâtü'l-fukahâ, 73; İbnü'l-İmâd, Şezeratü'z-Zeheb, 1/134. 
143 Bk. Yüksel, Tâvûs b. Keysân ve Hadis İlmindeki Yeri, 77-8. 
144 Mizzî, Tehzîb, 28/247; Zehebî, Siyer, 7/207; İbn Hacer, Tehzîbu’t-Tehzîb, 10/203. 
145 İbn Ebî Hayseme, Tarih, 3/309; Mizzî, Tehzîb, 23/509; Zehebî, Siyer, 9/331. 
146 Ebu Hureyre gibi halka kurarak hadis nakledenler olduğu gibi ihtiyaç hasıl olduğunda hayatın doğal 

akışı içinde hadis nakleden sahâbîler de olmuşlardır. Genel itibariyle muksirûn sahâbîler nispeten ihtiyaç olmasa 

86,9

3,7 1,06 3,7 1,6 2,1
0

50

100

Ahkâm İnanç konuları Ahlak Tefsir, Târîh
Siyer ve Meğâzî

Fedâil ve
Menâkıb

Hastalık ve Duâ

Konularına Göre Rivâyetlerinin Oranı



Bir Râvî Olarak Tâvûs b. Keysân ve Hadis İlmindeki Yeri 49 

hadis meclisinden ziyade onların önde gelenlerinin oluşturmuş olduğu fetva meclislerinin 
varlığından söz edilmektedir. Bu meclislerde fetva veya fıkhî meselelere dair ilim öğrenilirken 
otomatik olarak fetvaya kaynaklık teşkil etmesi amacıyla hadis nakli de gerçekleşmiş olduğu 
ifade edilmektedir.147 Tâvûs’un da naklettiği rivayetlerinin çoğunun ahkâma dair olması da 
bu durumu doğrular nitelikte olduğu söylenebilir. Zira Tâvûs’un hem merfu rivayetlerinde 
ahkâma yönelik nakillerin fazlalık göstermesi hem de maktu nakiller bağlamında kendi fıkhi 
görünüşlerinin oran olarak çok olması148 yukarıda ifade edilen iddiayı desteklediği ifade 
edilebilir. Bu sebeple Tâvûs’un katıldığı bu meclislerin bazılarının doğrudan hadislerin 
nakledildiği bir sema meclisi olmadığı ihtimali güçlenmektedir. Ayrıca ilk dönemlerde Ebu 
Hureyre gibi istisnai şahsiyetler dışında sema meclisi kurup peş peşe rivayette bulunan sahâbî 
meclislerinden bahsedilmemesi bu iddiayı doğrular niteliktedir.149 Bu durumla alakalı olarak 
Tâvûs’un İbn Abbas aracılığıyla rivayet ettiği Buhari’deki hadisleri genellikle ahkâma ilişkin 
konularla ilgili iken Ebû Hureyre kanalıyla gelen rivayetleri incelendiğinde, ahkâm dışındaki 
çeşitli konuları kapsayan hadislerden oluştuğu görülmektedir.150 Bu tablo, Tâvûs’un fıkhi 
bilgilerini ve ahkâma dair rivayetleri büyük ölçüde İbn Abbas’ın meclisinden edindiğini 
göstermektedir.151 Tâvûs’un Mekke’nin fetva veren âlimlerinden biri olması ve müftülük 
görevinde bulunması, Mekkeli hocası İbn Abbas’a olan yakınlığı ve ondan aldığı derslerin bir 
sonucu olarak değerlendirilebilir. Bununla birlikte peş peşe hadis nakleden ve hadis meclisi 
kurmakla meşhur olan Ebu Hureyre’den Tâvûs’un ahkâm dışındaki rivayetleri aktarması o 
dönemdeki ilmi meclislerin durumu hakkında ifade edilen görüşü desteklemesi açısından 
önemlidir. 

Sonuç 

Kibâr-ı tâbiînden sayılan Tâvûs b. Keysân, Yemen’de doğmuş, farklı bölgelerde ilmi 
gelişimini tamamlamış ve h. 106 yılında hac aylarında Mekke’de vefat etmiştir. Tâvûs, 
Yemen’de doğup büyümesine rağmen çeşitli yerlerde pek çok hocanın derslerine katılmış ve 
birçok öğrenci yetiştirmiştir. Tâvûs’un farklı bölgelerdeki râvîlerden tahammül veya edada 
bulunması onun sistemli rıhlelerde bulunduğunu göstermeyebilir. Zira onun döneminde henüz 
ilim (hadis) için seyahatlerin tam olarak sistemleşmemesi bu hususta etkili olmakla birlikte 

 
da hadis nakletmişlerdir. Bunların oranları her sahâbî için farklılık arz etmiştir. Geniş bilgi için bk. Kuzudişli, Hadis 
Rivayetinde Bağlam, 43-99. 

147 Bk. Kuzudişli, Hadis Rivayetinde Bağlam, 43-44, 62.  
148 Demirci, Hicrî İkinci Asırda Yemen’de Hadis, 68. Yapılan bu çalışmada onun maktu nakiller bağlamında 

kendi fıkhi görünüşlerinin tüm rivayetlerine oranı yüzde 60 olarak gerçekleşmiştir. 
149 Kuzudişli, Hadis Rivayetinde Bağlam, 44. 
150 Tâvûs’un Buhari’deki senedleri ve bab başlıkları için bk. Yüksel, Tâvûs b. Keysân ve Hadis İlmindeki Yeri, 

82-90. 
151 İbn Abbas’ın meclisine gelenler ona çeşitli konulardan soru sorduğunu onun da hadis rivayet ederek 

buna karşılık verdiğine dair bilgi ve örnekler için bk. Kuzudişli, Hadis Rivayetinde Bağlam, 59-62. 
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hac ve umre vazifesinin ilk asırlarda hadis talipleri için doğal bir rıhle görevi gördüğü 
söylenebilir. Tâvûs’un birçok kez hac için Haremeyn’e gitmesiyle bu usulde bir ilmi alışveriş 
gerçekleşmiştir. 

Tâvûs’un hadislerin lafzen rivayetini önemsediği, hadislerin yazılmasına karşı 
çıkmadığı, Kaderî olanlarla mücadele ettiği sonucuna ulaşılmıştır.  Tâvûs, tabiîn döneminde 
ricalle ilgili değerlendirmelerde bulunanlar arasında yer alsa da onun sistematik bir cerh ve 
ta’dil faaliyeti içinde olmadığı anlaşılmıştır. 

Tâvûs hem İbn Abbas’ın hem de Ebû Hureyre’nin hadis meclislerine katılmış ve onların 
ashapları (önemli talebeleri) arasında kabul edilmiştir. Rivayet ettiği hadislerin çoğu İbn 
Abbas tarikiyle nakledilmiştir. Bu durum İbn Abbas’ın pek çok rivayetinin günümüze 
ulaşmasında ve düşüncesinin sonraki nesillere aktarılmasında Tâvûs’un kritik bir rol 
üstlendiğini ortaya koyar. Tâvûs’un önde gelen talebeleri arasında Abdullah b. Tâvûs, Amr b. 
Dinâr, Mücâhid b. Cebr, Hanzala b. Ebû Süfyan, Leys b. Ebû Süleym gibi önemli isimler yer 
almaktadır. Talebelerinin büyük kısmının Mekkeli olması, Tâvûs’un ilmî birikimini en yoğun 
şekilde Mekke’de aktardığını gösterir. Ancak Tâvûs’un rivayetlerinin çoğu oğlu Abdullah 
aracılığıyla sonraki nesle aktarılmıştır. Onun rivayetlerinin konularına göre dağılımında en 
çok ahkâma yönelik hadisler ön plana çıkmıştır. Bu durum onun hem hadis meclislerine hem 
de fetva (fıkıh) meclislerine katıldığını gösterir. Buhârî özelinde senedler ve bab başlıkları 
incelendiğinde ahkâma dair hadisleri fakihliğiyle tanınan İbn Abbas aracılığıyla aldığı, ahkâm 
dışındaki rivayetleri ise ilk dönemlerde hadis meclisi kurmakla meşhur olan Ebu Hureyre’den 
naklettiği tespit edilmiştir. Bu tespit Tâvûs’un katıldığı meclislere işaret etmesi açısından 
önemli olarak değerlendirilmiştir. Diğer rivayet eserleri özelinde yapılacak bir çalışmayla bu 
husus daha da netlik kazanmış olacaktır. 
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İbâzîlerin Yedi Harf ve Mushaf İstinsahı ile İlgili Yaklaşımları* 

The Ibāzīs' Approach to the Seven Letters and the Mushāf Istinsāh 

Kenan AKLAN** 

Öz 

Bu makalede, Hâricîlerin/Muhakkime’nin ılımlı bir kolu olduğu söylenen ve günümüzde varlığını 
sürdüren İbâzî ekolüne mensup âlimlerin kıraatlerin temel meselelerinden olan yedi harf ve Kur’an’ın 
Mushaf haline gelme sürecine dair yaklaşımları ele alınmıştır. İslâm’ın yayılmasıyla birlikte Kur’an 
kelimelerinin telaffuzu noktasında Müslümanlara tanınan kolaylık şeklinde kendisini gösteren yedi harf 
ruhsatının mahiyeti ve kapsamı günümüzde bile hâlâ tartışılan konulardandır. Çünkü konuyla ilgili 
hadislerde yedi harf ruhsatının mahiyetine dair açık bir hüküm bildirilmemiştir. Bu bağlamda öncelikle 
yedi harf meselesiyle ilgili öne çıkan rivayetler ve âlimlerin görüşlerine temas edilmiş, ardından 
mukayese yöntemi uygulanarak İbâzîlerin yedi harfe dair yaklaşımlarına yer verilmiştir. Kur’an-ı Kerim, 
Hz. Peygamber hayatta iken kitaplaştırılmamıştır. Bunun başlıca nedeni vahyin devam ediyor 
olmasıydı. Bu süreçte Hz. Peygamber hem kendisine inen âyetleri vahiy kâtiplerine yazdırıyor hem de 
sahâbe bu âyetleri hıfzediyordu. Ancak Hz. Peygamber’in vefatından kısa süre sonra Kur’an âyetlerinin 
bir araya getirilme fikri gündeme gelmiş ve hayata geçirilmiştir. Hz. Ebû Bekir devrinde Kur’an 
âyetlerinin bir araya getirilmesi ve Hz. Osman döneminde istinsah edilen Mushafların belli merkezlere 
gönderilme faaliyetleri Kur’an metninin beşerî planda muhafazası bağlamında önemli kilometre 
taşlarındandır. Bu kapsamda çalışmanın ikinci kısmında Kur’an’ın Hz. Osman döneminde 
gerçekleştirilen istinsah faaliyetiyle ilgili İbâzî âlimlerin değerlendirmelerine yer verilmiştir. Buna bağlı 
olarak çalışmanın amacı, İbâzî âlimlerin, yedi harf ve Mushaf istinsahı ile ilgili temel paradigmadan 
ayrışan bir yaklaşımının söz konusu olup olmadığının gösterilmesi ve/veya örtüşen noktalarının tespit 
edilmesidir. 

Anahtar Kelimeler: Kur’an, Kıraat, Yedi harf, Mushaf imlâsı, İbâzîlik. 

Abstract 

In this article, the approaches of the scholars belonging to the Ibāzī school, which is said to be a 
moderate branch of the Khāricīs/Muhaqqimeen and which continues to exist today, to the seven letters, 
one of the basic issues of the Qur'ān and the process of the Qur'ān becoming a Mushaf. The nature and 
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scope of the seven-letter concession, which manifested itself as the convenience granted to Muslims in 
the pronunciation of the words of the Qur'an with the spread of Islam, is still one of the issues that are 
still debated even today. Because there is no clear ruling on the nature of the seven letter concession 
in the hadiths on the subject. In this context, first of all, the prominent narrations and the views of the 
scholars on the issue of the seven letters are touched upon, and then, by applying the method of 
comparison, the approaches of the Ibāzīs to the seven letters are included. The Holy Qur'an was not 
published while the Prophet was alive. The main reason for this was the continuation of revelation. In 
this process, the Prophet was both dictating the verses that were revealed to him to the scribes of 
revelation and the Companions were memorizing these verses. However, shortly after the Prophet's 
death, the idea of compiling the verses of the Qur'an came to the fore and was realized. The gathering 
of Qur'anic verses during the reign of Prophet Abū Bakr and the sending of the Mushafs to certain 
centers during the reign of Prophet 'Uthman are important milestones in the context of human 
preservation of the Qur'anic text. In this context, the second part of the study includes the evaluations 
of the Ibāzī scholars regarding the Qur'ān's printing activities during the reign of Prophet 'Uthman. 
Accordingly, the aim of the study is to show whether there is a divergent approach of the Ibāzī scholars 
from the basic paradigm regarding the seven letters and the Mushaf inscription and/or to identify the 
overlapping points. 

Keywords: Qur'an, Qiraat, Seven letters, Mushaf orthography, Ibāzīism. 

Giriş 

Kur’an, nüzulü ile paralel olarak sadece hayata tatbik edilmekle kalmamış, aynı 
zamanda onun lafzı da hıfzedilip gerek vahiy katipleri gerek diğer sahâbe tarafından yazılarak 
koruma altına alınmıştır. Sonraki süreçte genişleyen İslâm coğrafyası, Arap kabilelerinin 
arasında söz konusu olan lehçe farklılıkları, Müslümanlar içerisinde okuma-yazma 
bilmeyenlerin yanı sıra yaşlılar ve çocukların varlığı gibi faktörler bazı Kur’an kelimelerinin 
telaffuzu noktasında birtakım değişik okuyuş izni tanınması sürecinin başlamasına yol 
açmıştır. Bu bağlamda yedi harf ruhsatı da anılan sorunların çözümüne yönelik Müslümanlara 
verilen ilahi bir kolaylıktır. Diğer taraftan Hz. Peygamber hayatta iken vahiy devam ettiği için 
Kur’an âyetleri müstakil bir kitap haline getirilmemişti. Ancak onun vefatından sonra İslâm’ın 
fetihlerle genişlemesi, bazı Müslümanlar arasında irili ufaklı ihtilafların söz konusu olması ve 
ashabın ileri gelenlerinin Kur’an’la ilgili Yahudi ve Hıristiyanların kutsal kitaplarında yapmış 
olduğu tahrifin benzerinin yaşanacağı endişesi Kur’an’ın iki kapak arasına alınması 
gerekliliğini doğurdu. 

Bu makalede İbâzîlerin kıraat ilminin temel meselelerinden addedilen yedi harf ve 
Mushaf imlâsıyla ilgili değerlendirmeleri genel hatlarıyla incelenecektir. İbâzîlik, 
Hâricîliğin/Muhakkime’nin1 günümüze ulaşan ılımlı bir kolu olarak görülen ve halen varlığını 

 
1 İslâm tarihi kaynaklarında genel kabul, Hâricîlerin Sıffîn Savaşı’nda tahkimin kabulüyle Hz. Ali’nin 

ordusundan ayrıldığı yönündedir. Bu süreçte en erken ortaya çıkan grup, Hz. Ali’nin hakemleri kabul etmesi 
üzerine ona verdikleri desteği geri çekenler tarafından kuruldu. Kendilerini Muhakkime olarak tanımlayan bu grup, 
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sürdüren, Umman’ın resmi mezhebi kabul edilen, bunun yanı sıra az da olsa Cezayir, Tunus 
ve Zanzibar gibi ülkelerde mensupları bulunan bir ekoldür. İbâziyye ekolü siyasi ve fikirsel 
bir konjonktürde önce tahkim sonra da Ezârika’nın şiddet yanlısı faaliyetlerine karşı ortaya 
çıkmış, sonrasında devrin şartlarına göre belirli süre gizlilik içerisinde hayatını sürdürmeye 
çalışmış bir ekoldür. Ayrıca bazı öncü İbâzî komutanların üstün gayret ve faaliyetleriyle sınırlı 
da olsa belirli bir alana yayılma şansı bulmuştur.2 Fırkaya, ilk fakihlerinden olan Abdullah b. 
İbâz’a3 nispetle İbâziyye denmiştir.4 

Yapılan kapsamlı tarama sonucunda İbâzîlerin kıraat tasavvuruna dair kaleme alınmış 
müstakil kitap, tez ya da makale bulgusuna ulaşılamadığından bu makalenin alandaki boşluğu 
doldurması hedeflenmektedir. Çalışmada öncelikle yedi harfle ilgili öne çıkan bazı rivayetler 
ve konuya dair âlimlerin görüşlerine temas edildikten sonra İbâzîlerin değerlendirmelerine 
yer verilecektir. İkinci kısımda ise aynı yöntemle önce Kur’an’ın mushaflaşma sürecine dair 
mücmel bazı bilgiler verildikten sonra İbâzîlerin bu konudaki argümanları ele alınacaktır. 
Çalışmada yararlanılan başlıca kaynaklar ise İbâzîlerin öne çıkan âlimlerinden Hûd b. 
Muhakkem el-Hevvârî’nin (öl. 280/893 civarı) Tefsîru kitâbillahi’l-ʿazîz’i, Ebû Muhammed Saîd 
el-Umânî’nin (öl. 500/1106’dan sonra) kıraate dair el-Kitâbü’l-evsat fî ‘ulûmi’l-kırâ’ât’i, 
Muhammed b. Âmir b. Râşid el-Mi‘velî’nin (öl. 1190/1777) ulûmü’l-Kur’ân’la ilgili Kitâbü’t-
tehzîb fi’l-fesâhati ve’l-elfâz’ı, Saîd el-Kindî’nin (öl. 1207/1792) et-Tefsîru’l-müyesser li’l- 
Kur’âni’l-Kerîm’i, Muhammed b. Yûsuf et-Tafeyyiş’in (öl. 1332/1914) Himyânü’z-zâd ilâ dâri’l-
meʿâd ve Teysîru’t-tefsîr adlı eserleridir.  

 
tahkimin Kur’an ve sünnete aykırılığını öne sürüyorlardı. Ancak tahkimden önce de gelecekteki potansiyel ayrılık 
ve isyanların izlerini taşıyan fikir ayrılıkları ve zaman zaman ortaya çıkan gruplar göz önünde tutulduğunda 
Muhakkime’nin de birdenbire ortaya çıkmış bir fırka olduğunu söylemek zordur. Bk. İrfan Abdülhamid, Dirâsât fi’l-
fırak ve’l-akâidi’l-İslâmiyye (Bağdat: Matbaatü’l-İrşad, 1967), 67; Ebû Abdillâh Muhammed b. Saîd el-Ezdî el-Kalhâtî, 
el-Keşf ve’l-Beyân, thk. Seyyide İsmâîl Kâşif (Umman: Vizâretü’t-türâsi’l-kavmî ve’s-sekâfe, 1980), 140; Süheyr 
Kalamâvî, Edebü’l-Havâric fi’l-asri’l-Emevî (Kahire: Matbaatü Lücneti’Te’lîf ve’t-Tercüme ve’n-Neşr, 1945), 2; Ethem 
Ruhi Fığlalı, İbâdiye’nin Doğuşu ve Görüşleri (Ankara: Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Yayınları, 1983), 53; 
Albert Hourani, Arap Halkları Tarihi (İstanbul: İletişim Yayınları, 2013), 55. 

2 Amr Halîfe en-Nâmî, İbâzilik Araştırmaları, çev. Orhan Ateş (Ankara: Astana Yayınları, ts.), 104. 
3 Abdullah İbn İbâz’la ilgili kaynaklarda “İmâmü’l-Müslimîn, İmâm-u Ehli’t-Tahkîk ve’l-‘Umde (ve’l-Adl) 

gibi vasıflar zikredilmiştir. Bk. Ebü’l-Kâsım b. İbrahim el-Berrâdî, el-Cevâhiru’l-Müntekâh (Londra: Dâru’l-Hikme, 
2014), 155; Ebü’l-Abbâs Ahmed b. Saîd Ebû Osmân b. Abdulvâhid Bedreddîn eş-Şemmâhî, Kitâbü’s-siyer (Umman: 
Vizâretü’t-türâsi’l-kavmî ve’s-sekâfe, 1987), 39; Kalhâtî, el-Keşf ve’l-Beyân, 225; Fığlalı, İbâdiye’nin Doğuşu, 85. 

4 Ebu’l-Abbâs Muhammed b. Yezîd el-Müberred, el-Kâmil fi’l-luga ve’l-edeb, thk. Muhammed Ebu’l-Fadl 
İbrahim (Kahire: Dârü’l-Fikri’l-Arabî, 1997), 3/151-154; Nâmî, İbâzilik Araştırmaları, 21, 23. Bazı araştırmacılar, 
İbâziyye’nin kurucusu olarak sadece Abdullah b. İbâz isminin zikredilmesini doğru bulmazlar. Daha ayrıntılı bilgi 
için bk. Fığlalı, İbâdiye’nin Doğuşu, 82. 



İbâzîlerin Yedi Harf ve Mushaf İstinsahı ile İlgili Yaklaşımları 56 

1. Yedi Harf 

İbâzî müellifler, eserlerinde yedi harf tartışmalarına bazen müstakil konu başlıklarında 
bazen âyetleri yorumlamaları esnasında yer vermiş, zaman zaman da konuyla ilgili kendi 
görüşlerini ortaya koymuşlardır. Ancak konunun mahiyetinin anlaşılması açısından öncelikle 
“yedi harf” kavramıyla ilgili rivayetlere ve bu meselede öne sürülen çeşitli değerlendirmelere 
temas edilecektir. 

1.1. Yedi Harfle İlgili Rivayetler ve Âlimlerin Görüşleri 

Yedi harfle ilgili rivayetler5 derinlemesine tetkik edildiğinde görülecektir ki Araplar 
arasında okuma yazma bilmeyenlerin çoğunlukta olması, Arap kabilelerinin dağınık bir 
şekilde ve genellikle şehirlerden uzak bir yaşam sürmeleri farklı lehçelerin ortaya çıkmasında 
önemli faktörlerden olmuştur. Ayrıca toplum içerisinde ihtiyar, çocuk, kadın, köle ve 
düşkünlerin bulunması gibi nedenler, Kur’an’ın sadece bir lehçe ile okunmasını 
zorlaştırmıştır.6 Ebû Ca‘fer et-Tahâvî’ye (öl. 321/933) göre yedi harf ruhsatı verilmesinin ana 
sebebi ilk dönem Müslümanlarının kendi lehçesi dışında diğer lehçelerle Kur’an okumaları 
noktasında karşı karşıya kaldıkları güçlüktür. Çünkü İslâm’la müşerref olan ilk dönem 
Müslümanlarının büyük bir çoğunluğu ümmî idi. İçlerinden pek azı okuma yazma biliyordu. 
Bunun sonucu olarak da kendi kabilesinde dillerinin alışkanlık haline getirdiği kelimeleri 
başka lehçelerde telaffuz etmek ancak büyük bir zorluğun sonucunda mümkün olabiliyordu. 
Nihayetinde anlamı aynı fakat lafzı farklı olan kelimelerle (müterâdif) telaffuz konusunda 
kendilerine ruhsat tanındı. Ancak sonraki dönemlerde okuma-yazma oranının artmasıyla 
birlikte daha önce telaffuz zorluğu yaşayanların sayısı azaldı.7 Bu görüşten yola çıkarak 
okuma-yazma bilenlerin oranının yükselmesinin sonucunda sözü edilen telaffuz zorluklarının 
azaldığı söylenebilir. 

Konuyla ilgili hadislerden ve âlimlerin değerlendirmelerinden anlaşıldığına göre yedi 
harf; Hz. Peygamber’in talebi üzerine, Allah’ın kullarına vermiş olduğu okuma kolaylığı ve 
ruhsatıdır. Ancak yedi harfin mahiyeti, kapsamı ve ruhsatın geçerlilik süresi ile ilgili net bir 
bilgiye ulaşılamadığından ilk dönemden günümüze kadar âlimler bu hususu tartışmışlar ve 
konuya dair çeşitli görüşler serdetmişlerdir.8 

Yedi harf söz konusu olduğunda en çok zikredilen rivayetlerden birisi Abdullah b. 

Mes‘ûd’dan (öl. 32/652-53) aktarılan “ لْبِقَْٔاوَ لَاعَتَوَ َّملُهَ مْكُدِحََٔا لِوْقَكَ وَهُوَ فٍرُحَْٔا ةِعَبْسَ يلَعَ نَٰارْقُلْا اؤُارَقِْا  / 

 
5 İlgili hadisler aşağıda verilecektir. 
6 Mustafa Kılıç, Kırâat-Tefsîr İlişkisi Zemahşeri Örneği (İstanbul: İFAV, 2015), 105. Örnek için bk. Ebû Ca‘fer 

Ahmed b. Muhammed b. Selâme el-Ezdî el-Hacrî el-Mısrî et-Tahavî, Şerhu müşkili’l-âsâr, thk. Şuayb el-Arnavut 
(Beyrut: Müessesetü’r Risâle, 1994), 8/125. 

7 Tahavî, Şerhu müşkili’l-âsâr, 8/115. 
8 Kılıç, Kırâat-Tefsîr İlişkisi, 106. 
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Kur’an’ı yedi harf üzere okuyunuz. Bu durum sizden birinin ‘ َّملُهَ /gel!’ (yerine) ‘ لَاعَتَ ’ veya ‘ لْبِقَْٔاوَ ’ 

demesi gibidir.” ifadesidir.9 

Bir diğer rivayet de Hz. Ömer’den aktarılmıştır: “Allah resulü hayatta iken Hişâm b. 
Hakîm’in namazda Furkân sûresini okuduğunu işittim. Ancak Hişâm Furkân sûresini 
Resûlullah’ın bana okutmadığı şekilde okudu. Neredeyse üzerine atılacaktım ama selam 
vermesini bekleyerek sabrettim. Selam verdikten sonra yakasından tutarak ‘Bu sûreyi bu 
şekilde sana kim okuttu?’ diye sordum. Bunun üzerine Hişâm: ‘Allah resulü okuttu’, dedi. Ben 
de ‘Yalan söylüyorsun! Zira Resûlullah bu sûreyi, senin okuduğundan farklı bir şekilde bana 
okuttu.’ dedim. Ardından yakasından tutarak onu Resûlullah’ın huzuruna götürdüm ve dedim 
ki: ‘Ey Allah’ın Resulü! Bunun Furkân sûresini senin bana okuttuğundan farklı bir şekilde 
okuduğunu işittim.’ Resûlullah bunun üzerine: ‘Ey Ömer, Hişâm’ın yakasını bırak!’ buyurdu. 
Daha sonra ona ‘Ey Hişâm oku!’ dedi. Hişâm da kendisinden duyduğu gibi okudu. Bunun 
üzerine Allah resulü: ‘Bu sûre böyle indirilmiştir’, buyurdu. Ardından bana dönüp: ‘Oku ey 
Ömer!’ diye buyurdu. Ben de onun zamanında bana okuttuğu şekilde okudum. Allah resulü 
bunun üzerine bana: ‘Bu sûre böyle de indirilmiştir. Bu Kur’an, yedi harf üzere indirilmiştir. 
Bu harflerden hangisi kolayınıza gelirse o şekilde okuyun’ buyurdu.”10 

Yedi harf içerikli hadislerde müterâdif okumayla ilgili genelde şu ifade ağırlık 

kazanmıştır: “O yedi harfin tamamı şâfî ve kâfîdir (açık ve yeterlidir): Şayet “ امًيحِرَ ارًوفُغَ ” veya 

“ امًيلِعَ اعًيمِسَ ” ya da “ اعًيمِسَ امًيلِعَ ” dersen, azap âyetini rahmet, rahmet âyetini de azap yapmazsan 

(okuyuşun doğrudur).”11 Bazı araştırmacılara göre yedi harfle ilgili hadisler incelendiğinde 

 
9 İbn Miskîn el-Herevî Ebû Ubeyd el-Kâsım b. Sellâm, Fezâ’ilü’l-Kur’ân li’l-Kâsım b. Sellâm, thk. Mervân el-

Atıyye vd. (Beyrut: Dâru İbn Kesîr, 1995), 347; Ebû Bekir Ahmed b. el-Hüseyin b. Ali el-Beyhakî, es-Sünenüs-sağir, 
thk. Abdulmutî‘ Emîn Kal‘acî (Pakistan: Câmiatü Dirâsâti’l-İslâmiyye, 1989), “Fedâilu’l-Kur’ân”, (No. 1003). 

10 Muhammed b. İsmâîl el-Buhârî, el-Câmiʿu’s-Sahîh, thk. Muhammed Züheyr b. Nâsır (Beyrut: Dâru 
Tavki’n-Necât, 2001), Fezâilu’l-Kur’ân, 5/27; Buhârî, el-Câmiʿu’s-Sahîh, Tevhîd, 53; Buhârî, el-Câmiʿu’s-Sahîh, 
Bed’u’l-Halk, 6; Ebü’l-Hüseyn Müslim b. el-Haccâc Müslim, el-Câmiʿu’s-sahîh (Beyrut: Daru ihyâi’t-Türâsü’l-
arabiyye, 1955), Salâtü’l-Müsâfirîn, 270; Süleymân b. el-Eş‘as b. İshâk es-Sicistânî el-Ezdî Ebû Dâvûd, Sünenü Ebî 
Dâvûd, thk. Muhammed Muhyiddîn Abdulhamîd (Mektebetü’l-’Asriyye, 2009), Vitr, 22; Ebû Îsâ Muhammed b. Îsâ 
b. Sevre et-Tirmizî, Sünenü’t-Tirmizî, ed. Beşşâr Avvâd Ma‘rûf (Beyrut: Dârü’l-Garbi’l-İslâmî, 1998), Kırâât, 11; Ebû 
Abdirrahmân Ahmed b. Şuayb b. Alî en-Nesâî, es-Sünenü’l-kübrâ, ed. Şuayb el-Arnaûd (Beyrut: Müessesetü’r Risâle, 
2001), İftitâh, 36; Ebû Abdillâh b. Mâlik b. Ebî Âmir el-Asbahî el-Yemenî Mâlik b. Enes, el-Muvatta’, thk. 
Muhammed Mustafa el-A‘zamî (Birleşik Arap Emirlikleri: Müessesetü Zâyid b. Sultân Âli Nehyân li’l-A’mâli’l-
Hayriyye ve’l-İnsâniyye, 2004), 2/281; Abdurrahman Çetin, Kur’ân-ı Kerîm’in İndirildiği Yedi Harf ve Kıraatler 
(İstanbul: Ensar Neşriyat, 2013), 75; Osman Bostan, “en-Neşr Merkezli Çalışmalar (Tahrîrât Örneği)”, Ondokuz 
Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 52 (2022), 218-219. Benzer bir rivayette de Übey b. Ka‘b’ın başından bu 
olayın benzeri geçmiştir. Resûlullah, Übeyy’e “Ey Übey, bu Kur’an yedi harf üzere nâzil olmuştur. Onların hepsi 
de kâfî ve şâfîdir.” şeklinde bir cevap vermiştir. Bk. Nesâî, el-Kübrâ, 2001, 2/153; Mehmet Ünal, Kur’ân’ın 
Anlaşılmasında Kıraat Farklılıklarının Rolü (İstanbul: Hacıveyiszade İlim ve Kültür Vakfı Yayınları, 2019), 100. 

11 Ebû Abdillâh Ahmed b. Muhammed b. Hanbel eş-Şeybânî el-Mervezî Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, ed. 
Şuayb el-Arnaût - Âdil Mürşid (Beyrut: Müessesetü’r Risâle, 2001), 5/124. 
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azap âyetiyle rahmet âyetini veya rahmet âyetiyle azap âyetini değiştirmeme şartı 
bulunmaktadır. Dolayısıyla azap ile rahmet, aynı anlama gelen kelime türünden olmayıp zıt 
anlamı ifade ettiklerinden yedi harf ruhsatı müterâdifleri de aşmaktadır.12 

Hadislerde geçen “el-ahrufü’s-seb‘a” tabirindeki “harf”in üslûp, okuyuş, lügat ve 
özellikle vecih olarak değerlendirilmesini yedi harf-kıraat bağlamında daha doğru gören 
âlimler olmuştur.13 “el-Ahrufü’s-seb‘a” ifadesindeki “seb‘a”nın içerdiği anlam konusunda da 
âlimler tarafından birçok görüş ortaya konulmuştur. Çalışmanın boyutunu aşmamak amacıyla 
bu görüşlerin öne çıkanlarından bazıları incelenecektir. Nitekim Ebû Muhammed Ca‘fer 
Muhammed b. Sâdân (öl. 231/845) ve Celâleddîn es-Süyûtî (öl. 911/1505), nasıl ki Kur’an’da 
muhkem ve müteşâbih âyetler var ise hadiste de muhkem ve müteşâbihlerin varlığının söz 
konusu olduğunu, “el-ahrufü’s-seb‘a” ifadesindeki “seb‘a”nın yani “yedi harf”in ise te’vilinin 
bilinmesi mümkün olmayan müteşâbihlerden sayılması gerektiği görüşünü savunmuşlardır.14 

Ebû Ubeyd Kâsım b. Sellâm (öl. 224/838), Ebû Hâtim Sehl b. Muhammed es-Sicistânî 
(öl. 255/869),15 Ahmed b. Yahyâ b. Sa‘leb (öl. 291/903), Ebû Mansûr Muhammed b. Ahmed 
el-Ezherî (öl. 370/980), Ahmed b. Hüseyin el-Beyhakî (öl. 458/1065) gibi öne çıkan kimi 
âlimlere göre ise yedi harf, yedi Arap kabilesinin lehçesidir.16 Sözü edilen bu kabilelerin hangi 
kabileler olduğuyla ilgili de onlarca görüş öne sürülmüştür.17 Örneğin Ebü’l-Kâsım el-Hüzelî 

 
12 Hacı Önen, Kıraat Tarihi ve Kıraat Farklılıklarının Kur’ân Tefsirine Etkisi (İstanbul: Rağbet Yayınları, 

2017), 144; İhsan Sütşurup, Sa‘lebî’nin el-Keşf ve’l-Beyân Tefsirinde Kıraatlere Yaklaşımı, ed. Kenan Aklan - Resul 
Akcan (Ankara: Sonçağ Akademi, 2023), 92-95. 

13 Çetin, Yedi Harf, 35; Kılıç, Kırâat-Tefsîr İlişkisi, 108. 
14 Ebü’l-Kâsım Şihâbüddîn Abdurrahmân b. İsmâîl b. İbrâhîm el-Makdisî Ebû Şâme, el-Mürşidü’l-vecîz ilâ 

ʿulûm teteʿalleku bi’l-Kitâbi’l-ʿAzîz, thk. Tayyar Altıkulaç (Beyrut: Dâru Sâdır, 1975), 93; Celâlüddîn Abdurrahmân 
b. Ebî Bekr es-Süyûtî, Tenvîrü’l-havâlik ʿalâ Muvattaʾi Mâlik, thk. Sıdkî Muhammed Cemil el-Attâr (Beyrut: Dârü’l-
Fikr, 2005), 1/178; Çetin, Yedi Harf, 123. 

15 Süyûtî, Tenvîrü’l-havâlik, 1/47. Süyûtî, Sicistânî'nin bu yedi kabileyi Kureyş, Hüzeyl, Temim, Ezd, Rabia, 
Hevazin ve Sa'd b. Bekr olarak zikrettiğini aktarır. Aynı eserde İbn Kuteybe’nin bu görüşü reddettiği 
belirtilmektedir. 

16 Ebû Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Kurtubî, el-Câmi‘ li-ahkâmi’l-Kur’ân, thk. Abdullâh b. 
Abdülmuhsin et-Türkî (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 2006), 1/43-44; Nizâmüddîn Hasen b. Muhammed b. Hüseyn 
el-A‘rec en-Nîsâbûrî, Garâʾibü’l-Kurʾân ve regāʾibü’l-furkân, thk. Zekeriyya Ümeyrat (Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1995), 
1/24; Ebü’l-Fidâ’ İmâdüddîn İsmâîl b. Şihâbiddîn Ömer b. Kesîr b. Dav’ b. Kesîr el-Kaysî el-Kureşî el-Busrâvî ed-
Dımaşkî eş-Şâfiî İbn Kesîr, Fezâʾilü’l-Kurʾân (Kahire: Mektebetü İbn Teymiyye, 1995), 135; Bedreddin Muhammed 
b. Abdullah ez-Zerkeşî, el-Burhân fî ʿulûmi’l-Kur’ân, thk. M. Ebu’l-Fazl İbrahim (Kahire: Darü’t-Türâs, 1957), 1/217; 
Ebü’l-Hayr Şemsüddin Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Alî b. Yûsuf İbnü’l-Cezerî, en-Neşr fi’l-kırââti’l-
aşr, thk. Zekeriyya Umayrât (Beyrut: Dâru’l- Kütübi’l-İlmiyye, 2011), 1/24; Mustafa Sâdık er-Râfiî, İʿcâzü’l-Kurʾân 
ve’l-belâgatü’n-nübüvve (Beyrut: Dârü’l-Kitâbi’l-Arabî, 2005), 50; Çetin, Yedi Harf, 124. 

17 Bu görüşlerin ayrıntıları için bk. Ebû Şâme, el-Mürşidü’l-vecîz, 94; Zerkeşî, el-Burhân, 1/217; Ebü’l-Fazl 
Ahmed b. Ali İbn Hacer el-Askalânî, Fethu’l-bârî şerhu Sahîhi’l-Buhârî, thk. Muhammed Fuâd Abdülbâki (Beyrut: 
Dâru’l-Ma’rife, 1379), 9/24; Abdurrahmân b. Ebî Bekr es-Süyûtî, el-İtkân fî ʿUlûmi’l-Kur’ân, thk. M. Ebu’l-Fazl 
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(öl. 465/1073), el-Kâmil isimli eserinde bu yedi lehçeyi şöyle sıralamıştır: “Kureyş, Hüzeyl, 
Sakîf, Hevâzin, Kinâne, Temîm ve Yemen.”18 Bazıları da sözü edilen kabilelerin beş olduğu 
kanaatindedir ve sözü edilen kabilelerin “Saîd, Sakîf, Kinâne, Hüzeyl ve Kureyş” olduğunu 
belirtmişlerdir.19 

Yedi harfle ilgili bir diğer yorum aynı anlama gelen lafızların yedi farklı şekli olduğudur. 
Dolayısıyla bir kelimeyle aynı mânaya gelen yedi farklı kelime (müterâdif) bu görüşün 

kapsamına girmektedir. Nitekim “gel” anlamındaki “ يِبرُْق ، ىوِحْنَ ، ىدِصْقَ ، َّيلَِا ، لْبِقَْٔا ، لَاعَتَ ، َّملُهَ ” 

lafızları bu duruma örnek teşkil etmektedir.20 Abdullah b. Vehb (öl. 197/812), Süfyân b. 
Uyeyne (öl. 198/813), Muhammed b. Cerîr et-Taberî (öl. 310/923) ve Ahmed b. Muhammed 
et-Tahâvî (öl. 321/933) gibi âlimleri bahsi geçen görüşü savunanlar arasında saymak 
mümkündür.21 

Konuyla ilgili zikredilen diğer bir yoruma göre “el-ahrufü’s-seb‘a” ifadesindeki “seb‘a” 
(yedi), çokluktan kinayedir. Dolayısıyla kastedilen, bilinen yedi sayısı değil; genişlik, kolaylık 
ve çokluktur. Bu kanaatte olan âlimlerin başında Kâdî İyâd (öl. 544/1149), Kâsımî (1914) ve 
Râfi‘î (1937) gibi isimler bulunmaktadır.22 

“Yedi harf” ifadesindeki “yedi”nin mahiyetiyle ilgili kuvvetli görülen kanaatler 
içerisinde bunları “yedi vecih” olarak değerlendirenlerin görüşleri bulunmaktadır. Bu görüşte 
olanlar arasında Ebû Hâtim es-Sicistânî, İbn Kuteybe (öl. 276/889), Ebü’l-Fadl er-Râzî (öl. 
454/1062), Kâdî b. Tayyib el-Bâkıllânî (öl. 403/1013), Mekkî b. Ebî Tâlib (öl. 437/1045), 
Ebû Amr ed-Dânî (öl. 444/1053), İbnü’l-Cezerî (öl. 833/1429), Abdülazîm ez-Zürkânî (öl. 
1948), Subhî es-Sâlih (öl. 1986) ve Abdussabûr Şâhin (öl. 2010) gibi âlimler yer almaktadır.23 
Yedi harfin yedi vecih olduğunu savunan bu kadar çok âlim olmasına rağmen yedi vechin 
içeriği hakkında her birinin müttefik olduklarını söylemek mümkün değildir. Örneğin Ebû 
Hâtim es-Sicistânî bu yedi vechi (1) bir kelimeyi başka bir kelimeye çevirmek, (2) bir harfi 
başka bir harfe çevirmek, (3) takdîm-tehîr, (4) harf ziyadesi ya da noksanlığı, (5) hareke 

 
İbrâhim (Mısır: el-Hey’etü’l Mısriyye, 1974), 1/47; İsmail Karaçam, Kur’ân-ı Kerîm’in Nüzûlü ve Kırâati (İstanbul: 
Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı Yayınları, 2012); Çetin, Yedi Harf, 125-126. 

18 Ebû Şâme, el-Mürşidü’l-vecîz, 92. 
19 Ebû Şâme, el-Mürşidü’l-vecîz, 93. 
20 Kurtubî, Ahkâmü’l-Kurân, 1/42-43; Zerkeşî, el-Burhân, 1/220-222; Süyûtî, el-İtkân, 1/46-47; Muhammed 

Abdülazim ez-Zürkânî, Menâhilü’l-’irfân fî ’ulûmi’l-Kur’an (Beyrut: Daru’l-Kitabi’l-Arabî, t.s.), 1/174-175; Subhî es-
Sâlih, Mebâhis fî ʿulûmi’l-Kurʾân (Beyrut, 1979), 107; Çetin, Yedi Harf, 129. 

21 Ebû Ca‘fer Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Câmiu’l-beyân an te’vîli’l-Kur’ân, thk. Ahmed Muhammed Şâkir 
(Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 2000), 1/25; Kurtubî, Ahkâmü’l-Kurân, 1/42; Zerkeşî, el-Burhân, 1/220; Süyûtî, el-
İtkân, 1/46; Zürkânî, Menâhilü’l-’irfân, 1/174; Çetin, Yedi Harf, 129-130. 

22 Süyûtî, el-İtkân, 1/45; Muhammed Cemâlüddîn b. Muhammed Saîd b.  ed-Dımaşkî el-Kâsımî, Mehâsinü’t-
teʾvîl, thk. Muhammed Bâsil Uyûn es-Sûd (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1997), 1/64; Râfiî, İʿcâzü’l-Kurʾân, 68; 
Çetin, Yedi Harf, 136. 

23 Çetin, Yedi Harf, 141. 



İbâzîlerin Yedi Harf ve Mushaf İstinsahı ile İlgili Yaklaşımları 60 

değişimi, (6) i‘rab farklılığı, (7) tefhîm-terkîk, idgam-izhâr, feth-imâle gibi farklılıklar olarak 
zikretmiştir.24 İbn Kuteybe’nin yedi vecihle kastettiği farklılıklar ise şunlardır: (1) Kelimenin 
i‘rabında ya da harekesinde meydana gelen ancak yazısında ve anlamında değişikliğe sebep 
olmayan farklılıklar, (2) kelimenin i‘rabında ya da harekesinde meydana gelen, anlamı 
değiştiren ancak yazılışının değişmediği farklılıklar, (3) kelimenin harflerinde meydana gelip 
yazının değişmediği ancak anlamın değiştiği farklılıklar, (4) kelimede yazılışın değiştiği ancak 
anlamın değişmediği farklılıklar, (5) hem yazılışın hem de anlamın değiştiği farklılıklar, (6) 
takdîm-tehîr suretiyle gerçekleşen farklılıklar, (7) ziyade ve noksanlık şeklinde meydana gelen 
farklılıklardır.25  

Yedi harfin yedi vecih olduğunu ileri süren âlimler de olmuştur. Ancak bu görüşe yönelik 
itirazlarda Kur’an’ın tamamında kıraat farklılığı bulunan her kelimede yedi vecih mümkün 
olmadığı için söz konusu görüşün tutarsız olduğu yorumu ağırlık kazanmıştır. Nitekim İbn 
Abdülber en-Nemerî (öl. 463/1071), et-Temhîd adlı eserinde yedi vechin; Kur’an’ın bütün 
harfleri, kelimeleri ve âyetlerinde değil pek az yerde geçerli olduğunu söylemiştir. İbn 

Abdülber bu görüşüne delil olarak “ انَيْلَعَ هَبَاشَتَ ”26 ve “ تَوغُاَّطلا دَبَعَوَ ”27 âyetlerini göstermiştir.28 İbn 

Kuteybe ise “Bildiğim kadarıyla, Kur’an’da yedi vecih üzere okunan herhangi bir âyet yoktur.” 
diyerek itirazını dile getirirken İbnü’l-Enbârî (öl. 328/940) ise İbn Kuteybe’nin bu sözünün 

hata olduğunu savunmuştur. Çünkü “ تَوغُاَّطلا دَبَعَوَ ” ve “ بْعَلْيَوَ عْتَرْيَ ”29 örneklerinde görüleceği 

üzere bazı âyetlerde yedi vecih bulunmaktadır. Ebû Şâme el-Makdisî (öl. 665/1267) bu 
itirazda bulunanların “Kur’an’ın bazısı yedi harf üzere nazil olmuştur, tamamı değil.” 
görüşünü savunduklarını söylemiştir.30 

Yedi harf ruhsatının kıyamete kadar devam edip etmeyeceği ile ilgili de çeşitli görüşler 
öne sürülmüştür. Öne çıkan bu görüşlerden bazısına göre yedi harf ruhsatı, Hz. Osman’ın 
Kur’an’ı Kureyş lehçesi üzerine istinsah faaliyeti sonrasında kaldırılmıştır. Öncesinde de Hz. 

 
24 Arthur Jeffery, Mukaddimetân fî ‘ulûmi’l-Kur’ân (Bağdat: Mektebetü l-Hâncî, 1954), 221-228; Çetin, Yedi 

Harf, 142. 
25 Ebû Muhammed Abdullāh b. Müslim İbn Kuteybe Dîneverî, Te’vîlü müşkili’l-Kur’ân, thk. İbrahim 

Şemsüddin (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, ts.), 29-32; Çetin, Yedi Harf, 142-143. Diğer âlimlerin tasnifleri ve 
farklı yedi vecih değerlendirmeleri ile ilgili daha ayrıntılı bilgi için bk. Çetin, Yedi Harf, 141-147. 

26 el-Bakara 2/70. 
27 el-Mâide 5/60. 
28 Ebû Şâme, el-Mürşidü’l-vecîz, 100. Örnek olarak verilen âyetlerde yer alan “ هَبَاشَتَ ” ve “ دَبَعَ ” lafızlarında 

yedi vecih olduğu öne sürülse de bu görüşe karşı çıkanlar da olmuştur. Nitekim Ebû Hayyân verilen örneklerden 

“ هَبَاشَتَ ”’ kelimesinde on iki, “ تَوغُاَّطلا دَبَعَوَ ”’ta yirmi iki farklı vecih saymış ve her birerinin tevcihini yapmıştır. Bk. 

Muhammed b. Yûsuf b. Alî b. Yûsuf b. Ebû Hayyân el-Endelüsî, el-Bahrü’l-muhît fi’t-tefsîr, thk. Âdil Ahmed 
Abdülmevcûd - Alî Muhammed Muavvız (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1993), 1/419, 3/529-531; Mustafa Kılıç, 
“İbn Kuteybe’nin Yedi Harf Anlayışı”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 49 (Aralık 2020), 243. 

29 Yûsuf 12/12. 
30 Ebû Şâme, el-Mürşidü’l-vecîz, 98; Kılıç, “İbn Kuteybe’nin Yedi Harf Anlayışı”, 49. 
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Ömer’in İbn Mes‘ûd’a yazdığı mektupta “…Allah Kur’an’ı Kureyş lehçesine göre indirmiştir. 
Mektubum sana ulaştığında insanlara Kureyş lehçesi ile oku. Hüzeyl lehçesiyle oku(t)maktan 
vazgeç!” ifadesi bu görüşü doğrular mahiyettedir.31 Süfyân b. Uyeyne, İbn Vehb, Taberî, 
Tahâvî, İbn Abdilberr, Mekkî b. Ebû Tâlib ve İbnü’l-Arabî bu görüşü savunanlar arasında 
bulunmaktadır.32 Bazı âlimler de yedi harf ruhsatının neshedilmediği ve kıyamete kadar 
geçerli olacağı kanaatini taşımaktadırlar. Bu âlimlere göre Hz. Peygamber’in “Ümmetimin 
buna gücü yetmez.” Sözü, sadece sahâbe dönemiyle sınırlandırılamaz; Muhammed ümmeti, 
kıyamete kadar bâkî olacağına göre Kur’an’ın tilavetinde kolaylığa dair verilen izin, onun 
i‘câzı gibi devamlıdır.33 Dânî, konuyla ilgili şunları söylemiştir: “Bu yedi harfin tamamı, Hz. 
Peygamber’den sudûr edip meşhur olmuştur. Ümmeti ise bunları, ondan çeşitli şekillerde 
almış ve muhafaza etmişlerdir. Yedi harfte şüphe duyulan hiçbir şey söz konusu değildir. Hz. 
Osman ve arkadaşları bu harflerin tamamını Mushaflarda belirleyip, onların sıhhatini haber 
vermişlerdir. Übey b. Ka‘b’in harfi de Zeyd b. Sâbit’in harfi de bu harflerdendir. Hz. Osman 
ve diğer sahâbe ancak bilinmeyen, sabit olmayan batıl okuyuşları ve harfleri Mushaf metnine 
sokmamışlardır.”34  

1.2. İbâzîlerin Yedi Harfe Bakışı 

İbâzîlerin ilk müfessirlerinden Hûd b. Muhakkem el-Hevvârî, kıraat ilminin temel 
tartışma noktalarından olan yedi harf konusuna, tespit edebildiğimiz kadarıyla Tefsîru 
kitâbillâhi’l-Azîz eserinin sadece mukaddime kısmında değinmiştir. Müellif bu kısımda 
Kur’an’dan ilk ve son nazil olan âyetlerle ilgili rivayetleri zikrettikten sonra yedi harf 
konusuna dair kıraat ve tefsir kaynaklarında sıkça atıf yapılan şu meşhur hadise yer 

 
31 Ebû Şâme, el-Mürşidü’l-vecîz, 93. Rivayeti, İbn Ebû Şeybe (öl. 235/849), Târîhu’l-Medîne’de, Hatîb el-

Bağdâdî (öl. 463/1071) ise Târîhu Medînedi’l-İslâm adlı eserlerinde tahriç etmişlerdir. Bk. Ebû Zeyd Ömer b. Şebbe 
en-Nümeyrî el-Basrî İbn Şebbe, Târîhu’l-Medînetü’l-münevvere, thk. Fehîm Muhammed Şeltût (Cidde, 1979), 2/711; 
Ebû Bekr Ahmed b. Alî b. Sâbit el-Hatîb el-Bağdâdî, Târîhu Bağdâd (Medînetü’s-Selâm), thk. Mustafa Abdülkâdir 
Atâ (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2004), 4/176. Fakat cehâletü’r-râvî gerekçesiyle rivayetin isnâdı zayıf 
görülmüştür. Bk. Ebû Ömer Cemâlüddîn Yûsuf b. Abdillâh b. Muhammed en-Nemerî İbn Abdülber, et-Temhîd limâ 
fi’l-Muvattaʾ mine’l-meʿânî ve’l-esânîd, thk. Beşşâr Avvâd Ma‘rûf (Londra: Müessesetü’l-Furkân, 2017), 5/589. 

32 Ebû Muhammed b. Hammuş b. Muhammed Mekkî b. Ebî Tâlip, el-İbâne an meâni’l-kırâât, thk. 
Abdülfettah İsmail Şelebî (Kahire: Dâru Nahzati Mısr, 1960), 3, 27; Ebû Şâme, el-Mürşidü’l-vecîz, 106; Ebû Abdullah 
Muhammed b. Ahmed el-Kurtubî, el-Câmi‘ li-ahkâmi’l-Kurân (Mısır, 1966), 10/1/43; İbn Kesîr, Fezâʾilü’l-Kurʾân, 22; 
Zerkeşî, el-Burhân, 1/213, 221-222; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 1/32; Süyûtî, el-İtkân, 1/47; Ebü’l-Abbâs Şihâbüddîn 
Ahmed b. Muhammed b. Ebû Bekr el-Kastallânî, İrşâdü’s-sârî (Mısır: 1872, ts.), 7/504; Çetin, Yedi Harf, 180. 

33 Zürkânî, Menâhilü’l-’irfân, 1/176; Muhammed Ali es-Sâbûnî, et-Tibyân fî ‘ulûmi’l-Kur’ân (Beyrut, 1985), 
224; Çetin, Yedi Harf, 184. 

34 Ebû Amr Osmân b. Saîd b. Osmân ed-Dânî, el-Mukni‘ fî rasmi mesâhifi’l-emsâr, thk. Muhammed Sâdık 
Gamhâvî (Kahire: Mektebetü’l-Külliyati’l-Ezheriyye, t.s.), 106; Çetin, Yedi Harf, 185-186. 
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vermiştir:35 Abdurrahmân b. Ebû Bekre’nin babasından rivayetine göre Resûlullah şöyle 
buyurmuştur: Bana Cebrâil ve Mîkâil geldiler. Cebrâil sağıma, Mîkâil ise soluma oturdu. 
Cebrâil “Bismillâh” dedi. Aynı kişinin (Abdurrahmân b. Ebû Bekre) başka rivayetine göre 
“Cebrâil şöyle dedi: ‘Ey Muhammed! Kur’an’ı bir harf üzerine oku!’ Mîkâil bana yöneldi ve 
dedi ki: ‘Ondan artırmasını iste!’ Ben de: Cebrâil’e ‘Artır!’ dedim. Cebrâil ise ‘Onu (Kur’an) iki 
harf üzerine oku!’ deyince bu sefer Mîkâil tekrar ‘Ondan arttırmasını iste.’ dedi. Ben de: ‘Onu 
bana arttır.’ dedim. Cebrâil: ‘Üç harf üzerine oku!’ dedi. Mîkâil: ‘Arttırmasını iste!’ dedi. Ben: 
‘Onu bana artır.’ dedim. Cebrâil: ‘Dört harf üzerine oku!’ dedi. Mîkâil: ‘Arttırmasını iste!’ dedi. 
Ben: ‘Onu bana arttır.’ dedim. Cebrâil: ‘Beş harf üzerine oku!’ dedi. Mîkâil: ‘Arttırmasını iste!’ 
dedi. Ben: ‘Onu bana arttır.’ Dedim. Cebrâil: ‘Altı harf üzerine oku!’ dedi. Mîkâil: ‘Arttırmasını 
iste!’ dedi. Ben: ‘Onu bana arttır.’ dedim. Bunun üzerine Cebrâil: ‘Yedi harf üzerine oku! 
Rahmet âyetini azap âyetiyle veya azap âyetini mağfiret âyetiyle değiştirmedikçe hepsi şâfîdir, 
kâfîdir.’ dedi.” Başka bir rivayette “Rahmet âyetini azap âyetiyle ya da azap âyetini rahmet 
âyetiyle değiştirmedikçe” şeklinde ikinci “mağfiret” kelimesi yerine “rahmet” ifadesi 
geçmektedir.36 

 Hevvârî bu nakillerinden sonra İbn Mes‘ûd’dan yapılan şu rivayeti ele alır: “Kur’an 
okuyanları işittim ve onların kıraatler konusunda ihtilaf ettiklerini gördüm. Onlara dedim ki: 
‘Nasıl öğrendiyseniz öyle okuyun, gereksiz tartışma ve ihtilaftan sakının. Çünkü bu (Kur’an 

âyetleri) sizin ‘َّم ‘ veya ’هَلُ لَا  demeniz gibidir.” Müfessirin bu naklin devamında aktardığı 37’تَعَ

bir başka İbn Mes‘ûd rivayeti ise yedi harfle ilgilidir: “Kur’an yedi harf üzerine nazil olmuştur. 

Bu, senin ‘َْٔاقْبِل ’, ‘ لَا َّم‘ ve ’تَعَ  demen gibidir.”38 ’هَلُ

Hevvârî yedi harfle ilgili Kur’an’ın izin verilen bütün lehçelerde indirildiği görüşünü 
seleften bazılarına dayandırarak aktarır. Buna göre “Hiçbir lügat yoktur ki Kur’an o lügat 
üzerine indirilmiş olmasın. Ancak bunlardan bir tanesi varlığını sürdürmektedir.”39 Son 
cümlede müellif, muhtemeldir ki Kureyş lehçesi dışındaki lehçelerle okunması ruhsatının 
kaldırılışından bahsetmektedir. Nitekim Hevvârî, izin verilen harfin Zeyd b. Sâbit’in harfi 
olduğunu belirtmiştir.40 Müfessir, Mushaf istinsahı sonrası sadece bir harfin varlığını 
sürdürdüğü konusuyla ilgili başka âlimlerden de görüşler nakletmiştir. Buna göre Ebü’l-Âliye 
er-Riyâhî (öl. 90/709), kendisinin okumadığı bir harf (kıraat) okunduğunda “Böyle olmaz.” 
demedi de “Bense böyle okurum.” dedi. Riyâhî’nin mezkûr diyalogu İbrâhîm b. Sa‘d’a (öl. 

 
35 Hûd b. Muhakkem el-Hevvârî, Tefsîru kitâbillahi’l-ʿazîz, thk. Saîd Şerîfî (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, 

1990), 1/63-65.  
36 Hevvârî, Tefsîru kitâbillahi’l-ʿazîz, 1/63. 
37 Her iki kelime de “Gel!” anlamına gelmektedir. 
38 Hevvârî, Tefsîru kitâbillahi’l-ʿazîz, 1/63. 
39 Hevvârî, Tefsîru kitâbillahi’l-ʿazîz, 1/63. 
40 Hevvârî, Tefsîru kitâbillahi’l-ʿazîz, 1/63-64. 
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183/799) ulaştığında “Riyâhî bu sözüyle ‘Herhangi bir harfi inkâr eden bütün harfleri inkâr 
etmiş gibi kâfir olur.’ diye düşünmüş olabilir.” şeklinde bir yorumda bulunmuştur.41 

Hevvârî, her ne kadar yedi harf kavramına eserinde çok az değinmiş olsa da kıraatleri 

ele aldığı yerlerin çoğunda “harf” kelimesini kullanmıştır. Örneğin Sebe’ sûresindeki “  دْقَلَوَ

مْهِيْلَعَ قََّدصَ ” âyetindeki42 “ قََّدصَ ” fiilinin mâlum ve meçhul okunuşlarını izah ederken “Hasan-ı 

Basrî (öl. 110/728), bu harfi ‘ قََّدصَ ’ okumuştur.” şeklinde bir ifadede bulunmuştur.43 

Ettafeyyiş ise -tespit edebildiğimiz kadarıyla- tefsirinde yedi harf olgusuna sadece bir 
yerde değinmiştir. Aslında -açıkça zikretmese de- yedi harfin tazammun ettiği lehçeler 

arasındaki farklı telaffuzlar ile imâle, teshil, sâd (ص) harfinin işmâmı gibi fonetik farklılıkların 

onun tefsirinde oldukça yekûn tuttuğunu söylemek mümkündür. Yukarıda zikredildiği üzere 
yedi harf kavramına bir yerde de olsa değinmesi ve yedi harfin içeriğine dahil olduğuyla ilgili 
hakkında görüşler bulunan birtakım farklılıklara sıkça temas etmesi onun yedi harfi bildiği ve 
kabul ettiği sonucunu göstermektedir. 

Ettafeyyiş, yedi harf konusuna sadece Nisâ sûresinin 162. âyetini44 yorumlarken yer 

vermiştir. Bu âyette bulunan “ ةََلاَّصلا نَيمِيقِمُلْاوَ ” ibaresinin tefsirinde Hz. Âişe rivayetini 

zikretmiştir. Bu rivayete göre Hz. Âişe, “ ةَاكََّزلا نَوُتؤْمُلْاوَ ةََلاَّصلا نَيمِيقِمُلْاوَ ”, “ نِارَحِاسَلَ نِاذَهَ نِْٕا ” ve “  َّنِٕا

اودُاهَ نَيذَِّلاوَ اْونُمَآ نَيذَِّلا ” âyetlerinde lahnin varlığıyla ilgili soruya “Bu (şekilde yazılmaları), 

kâtiplerin işidir. Onlar Kur’an’ı yazarken hata ettiler.” diye cevap vermiştir. Ettafeyyiş, Hz. 
Âişe’nin bu rivayetine “Zikredilen âyetler, yedi harften birinin tercih edilmesi nedeniyle bu 
şekilde yazılmıştır.” diyerek cevap vermiştir. Ayrıca nakledilen Hz. Âişe rivayetinin doğru 
olmadığıyla ilgili görüşler bulunduğunu söylemişse de bu görüşleri zikretmemiştir.45 

Râşid el-Mi‘velî (öl. 1190/1777), yedi harfle ilgili aktarılan “Kur’an, yedi harf üzerine 
nâzil olmuştur.” hadisini değerlendirirken bu yedi harfin neye tekabül ettiğine dair âlimlerin 
görüşlerine yer vermiştir. Ona göre yedi harfle ilgili öne çıkan dört görüş vardır: 

 
41 Hevvârî, Tefsîru kitâbillahi’l-ʿazîz, 1/63-64. 
42 Sebe‘ 34/20. 
43 Hevvârî, Tefsîru kitâbillahi’l-ʿazîz, 3/396. Hevvârî bu âyette Mücâhid’in mezkûr kelimeyi meçhul 

vezninde “ قَِّدصُ ” şeklinde okuduğunu da belirtmiştir. 
44 “ اوَ كَلِبْقَ نمِ لَزِنُٔا امَوَ كَيلَِٕا لَزِنُٔا امَِب نَونُمِؤْيُ نَونُمِؤْمُلْاوَ مْهُنْمِ مِلْعِلْا يِف نَوخُسِاَّرلا نِكِلَ هِّٰللاِب نَونُمِؤْمُلْاوَ ةَاكََّزلا نَوُتؤْمُلْاوَ ةََلاَّصلا نَيمِيقِمُلْ

امًيظِعَ ارًجَْٔا مْهِيِتؤْنُسَ كَئِلَؤُا رِخِٓلْاا مِوْيَلْاوَ ” 

Meâli: Şu kadar ki onlardan ilimde yüksek payeye erenlerle mü'minler, (gerek) sana indirilene (Kur'an-ı 
Kerim), (gerek) senden evvel indirilenlere iman ederler. (Onlar) namazı dosdoğru kılanlar, zekatı verenler, Allaha 
ve ahiret gününe inananlardır. İşte onlara biz çok büyük bir ecir vereceğiz. 

45 Muhammed b. Yûsuf b. Îsâ b. Sâlih el-Hafsî el-Adevî Ettafeyyiş, Himyânü’z-zâd ilâ dâri’l-meʿâd (Uman: 
Vizâretü’t-türâsi’l-kavmî ve’s-sekâfe, 1980), 5/257-258. 
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1. Yedi harften kastedilen, va‘d-vaîd, haram-helâl, emr-nehiy, öğütler ve darb-ı 
mesellerdir. 

2. Yedi harf, haram-helâl, emir-nehiy, önceki kavimlerin haberleri, sonradan 
geleceklerin haberleri ve darb-ı mesellerdir. 

3. Yedi harf, Kur’an’ın farklı yerlerinde bulunan yedi lehçedir. Çünkü Kur’an’da tek 
bir kelimede yedi lehçenin tamamı bulunmaz. 

4. Yedi harf, bir kelimede bulunan yedi lehçedir.46 

İbâzî âlimlerden Ebü’l-Fazl el-Berrâdî (öl. IX./XV. yüzyılın başları), el-Cevâhirü’l-müntekâ 
adlı eserinde Hz. Osman’ın kendince yanlış gördüğü uygulamalarını anlatırken onun yedi 
harfle ilgili tasarruflarını eleştirel bir dille aktarmıştır. Buna göre Hz. Osman, özel sahâbe 
mushaflarını yaktırmış, Abdullah b. Mes‘ûd ve Übey b. Ka‘b’ın harflerini (kıraatlerini) 
yasaklamıştır. Ayrıca farklı harfle okuyanların da bu uygulamaya tâbi tutulmasını 
emretmiştir.47 Halbuki Resûlullah, “Bu Kur’an, yedi harf üzere nâzil olmuştur. Her biri şâfi ve 
kâfidir.” buyurmuştur. Berrâdî’ye göre yedi harf, müterâdif kelimelerle ilgilidir. Yukarıda da 

değinildiği üzere bu “ َّملُهَ /gel!” yerine onunla aynı anlama gelen “ لْبِقَْٔا ” fiilinin, “ بْهَذْٕا /git!” 

yerine ise aynı anlamdaki “ قْلِطَنِْٕا ” fiilinin kullanılması gibidir.48 İbn Mes‘ûd kıraatinin 

yasaklanmasını eleştiren Berrâdî, zikrettiği bir hadisle bu görüşünü desteklemiştir. Nitekim 
Hz. Peygamber, “Kur’an’ı nâzil olduğu gibi terütaze okumak isteyen kimse İbn Ümmü Abd’in49 
kıraati üzere okusun.” buyurmuştur.50 

Bir diğer İbâzî müellif, Saîd b. Halfân el-Halîlî (öl. 1287/1870) muhtelif konulardaki 
soruların cevaplandırıldığı el-Ecvibetü’l-muhakkik adlı eserinde kendisine yöneltilen “Kur’an 
yedi harf üzere indirilmiştir. Bütün hepsi şâfi ve kâfidir.”51 hadisi hakkında ne düşündüğü 
sorusuna cevap sadedinde bu yedi harften anlaşılması gerekenin Kureyş veya Temîm gibi yedi 
lehçe telaffuzları olduğunu belirtmiştir. Her kıraatin tek bir kelimede toplanabileceğini ancak 

 
46 Muhammed b. Âmir b. Râşid el-Mi‘velî, Kitâbü’t-tehzîb fi’-l-fesâhati ve’l-elfâz, thk. Abdullah b. Saîd b. 

Nâsır el-Kanûbî (Umman: Mektebetü Hazâini’l-Âsâr, 2017), 1/203-204. 
47 Ebü’l-Kâsım b. İbrahim el-Berrâdî, el-Cevâhiru’l-Müntekâh (Londra: Dâru’l-Hikme, 2014), 73. 
48 Berrâdî, el-Cevâhiru’l-Müntekâh, 2014, 74. 
49 İbn Mes‘ûd’un annesinin adı Ümmü Abd olduğu için annesine nispetle kendisine İbn Ümmü Abd 

denilmiştir. Bk. Berrâdî, el-Cevâhiru’l-Müntekâh, 2014, 74. 
50 Ebû Abdillâh Muhammed b. Yezîd Mâce el-Kazvînî İbn Mâce, es-Sünen (Kahire: Mektebetü Ebi’l-Muâtî, 

ts.), 1/97; Ebü’l-Kâsım Müsnidü’d-Dünyâ Süleymân b. Ahmed b. Eyyûb et-Taberânî, el-Mu’cemü’l-evsat, thk. Târık 
b. Ivazullah b. Muhammed - Abdülmuhsin b. İbrahim el-Huseynî (Kahire: Dârü’l-Harameyn, ts.), 3/336. 

51 “ فٍاك فٍاش اه ُّلك ، فٍرح َٔا ةِع  بْس ىلع نُآرقلا  ُنزِلَ  ” Bk. Buhârî, el-Câmiʿu’s-Sahîh, (Fezâʾilü’l-Kurʾân, 4992); Müslim, 

el-Câmiʿu’s-sahîh, (Salâtü’l-Müsâfirîn, 1896); Nesâî, el-Kübrâ, 2001, (el-İftitâh, 937); Ebû Amr b. Amr el-Ezdî el-
Ferâhîdî el-Basrî er-Rebî‘ b. Habîb, Müsnedü’r-Rebî‘ b. Habîb (el-Câmiʿu’s-sahîh), thk. Muhammed İdris - Âşûr b. 
Yûsuf (Beyrut: Dârü’l-Hikme, 1994), (Zikru’l-Kur’ân, 14). 
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hazif-isbât, ziyade gibi telaffuzlar neticesinde tek kelimede toplanması mümkün olmadığında 
yedi harf ruhsatından söz edilebileceğini söylemiştir. Bu görüşünü desteklemek için de yedi 
harf söz konusu olduğunda en çok gündeme getirilen hadislerden birine atıf yapmıştır. Bu 
rivayette Hz. Peygamber “Şu Kur’an yedi harf üzerine nazil olmuştur. Her biri şâfî ve kâfidir. 
Sizler bundan kolayınıza geleni okuyunuz.”52 buyurmuştur. Halîlî zikredilen hadisin Hz. 
Peygamber tarafından sahâbenin kıraatle ilgili tartışmaya girdiği bir ortamda dile getirildiğini 
belirtmiştir. Halîlî’ye göre yedi harfin tazammun ettiği mâna ihtimallerinden birisi de Kur’an-
ı Kerim’deki emir-nehiy, va‘d-va‘îd, nâsih-mensûh, kıssa ve darb-ı mesellerdir. Ancak yedi 
harfin yedincisinin kıssa ve darb-ı meseller olduğu görüşü ona göre doğruya en uzak 
görüştür.53 

Çağdaş İbâzî müfessir Ahmed Hamed el-Halîlî (d. 1942), Cevâhiru’t-tefsîr adlı eserinde 
Fâtiha’nın birden fazla nüzûlüyle ilgili değerlendirmelerde bulunurken “Muhtemeldir ki 
Fâtiha sûresi, önce bir harf üzere nâzil olmuş, sonrasında ise başka bir harf üzere nâzil 
olmuştur.” diyerek -zımnen de olsa- yedi harf konusuna temas etmiştir. Buna göre Fâtiha 

sûresi öncelikle “ كلِمَ ”54 kıraatiyle indirilmiş, sonrasında ise “ كِِلامَ ” kıraatiyle -ya da tam tersi 

bir sırada- indirilmiştir.55 

İbâzî âlimlerin konuyla ilgili görüşleri değerlendirildiğinde görülecektir ki Hevvârî, 
eserinde sadece mukaddime kısmında yedi harfe değinmiştir. O, söz konusu yerde yedi harf 
meselesiyle ilgili zikredilen meşhur rivayetlere yer vermiş, Kur'an'ın muhtelif lehçelerle 
indirildiğini ve bunlardan sadece birinin varlığını sürdürdüğünü bu lehçenin de Kureyş lehçesi 
olduğunu söylemiştir. Benzer şekilde Ettafeyiş de sadece bir yerde konuya değinmiş ve Hz. 
Âişe'den nakledilen rivayete yedi harfi delil göstererek itiraz etmiştir. Mi'velî, yedi harf'teki 
yedi'nin izahıyla ilgili mevcut öne çıkan görüşleri zikretmiştir. Halîlî yedi harfin lehçe 
telaffuzları olduğu değerlendirmesinde bulunmuş, bir kelimede birden fazla kıraatin 
gösterilmesi mümkün olmadığında ancak yedi harf ruhsatından söz edilebileceğini 
belirtmiştir. İbâzî âlimlerden sadece tarihçi Berrâdî konuya eleştirel yaklaşmış ve Hz. 
Osman'ın Kureyş lehçesi dışındaki lehçeleri ve sahâbe mushaflarını yasaklamasını tenkit 
etmiştir. Ona göre yedi harf ruhsatı varlığını sürdürdüğü için Hz. Osman'ın uygulaması 
yanlıştır. 

 
52 Ebû Abdirrahmân Ahmed b. Şuayb b. Alî en-Nesâî, es-Sünenü’l-kübrâ, ed. Şuayb el-Abdülfettah Ebû 

Gudde (Halep: Mektebetü’l-Matbûâti’l-İslâmiyye, 1986), 2/153; Taberânî, el-Mu’cemü’l-evsat, 6/142. 
53 Saîd b. Halfân b. Ahmed b. Sâlih b. Ahmed b. Âmir Halîlî, Ecvibetü’l-Muhakkik el-Halîlî, thk. Bedr b. 

Abdullah er-Rahbî vd. (Mektebetü’l-Ceyl el-Vâid, 2010), 1/375. 
54 el-Fâtiha 1/4. 
55 Şeyh Ahmed b. Hamed el-Halîlî, Cevâhiru’t-tefsîr envâru min beyâni’t-tenzîl (Umman: Mektebetü’l-

İstikâme, 1984), 1/161. 
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2. Kur’an’ın Mushaf Haline Getirilmesi 

Kur’an âyetleri, Hz. Peygamber hayatta iken vahiy katipleri tarafından ince ve yassı 
taşlara, tahta, kemik, deri, hurma dalı gibi çeşitli materyallere yazılıyordu. Ayrıca sahâbe, 
inen âyetleri ezberliyor ve sürekli bir şekilde tekrar ediyordu. Nüzul süreci devam ettiği için 
bu yöntem, Hz. Peygamber’in vefatına kadar sürdürülmüştür. Bu bölümde, Kur’an’ın dört 
halife döneminde kitap haline getirilmesi ve çoğaltılması konusunun tarihsel serencamı 
üzerinde kısaca durulduktan sonra İbâzîlerin konuya dair görüşleri ele alınacaktır. 

2.1. Mushaflaşma Sürecinin Tarihi Seyri 

Hz. Peygamber hayatta iken Kur’an, iki kapak arasına alınmamıştı. Kitap haline 
getirmek zorluğa neden olabilirdi, sonradan nâzil olan ilahi bir nesih, âyetlerin şer‘î 
hükümlerini ya da söz dizimini etkilemek suretiyle uygun bir yere dahil edilmeyi 
gerektirebilirdi.56 Hz. Peygamber’in vefatının ardından nesih ve yeni birtakım 
düzenlemelerden söz edilemeyeceği için, özellikle birçok hafız sahâbenin Yemâme savaşında 
(12/633) şehit olmalarının da ortaya çıkardığı kritik durum sonucunda, Hz. Ömer’in teklifi 
üzerine halife Hz. Ebû Bekir’in direktifiyle âyetler bir araya getirilmiş ve muhafaza altına 
alınmıştır.57 Zeyd b. Sâbit başkanlığındaki heyet, yazılı malzemeyi ve ashâbın hafızasında yer 
alan âyetleri bir araya getirmişlerdi. Bu derleme işi sona erince Suhuf adı verilen malzeme, 
Hz. Ebû Bekir’in nezaretinde devlet arşivine alındı.58 Hz. Osman döneminde Azerbaycan ve 
Ermenistan savaşlarına katılmış olan Huzeyfe b. el-Yemân’ın (öl. 36/656) Irak ve Suriyeli 
Müslümanlar arasında Kur’an’ın telaffuzuyla ilgili yaşanan sürtüşmeye yol açan lehçe 
farklılıklarına dikkat çekmesi ve “Hıristiyan ve Yahudiler gibi ihtilafa düşmeden bu ümmeti 
kontrol altına almalısın.” şeklindeki uyarısı sonucu halifenin emriyle bir araya gelen heyet 
tarafından Kur’an âyetleri yeniden derlenmiştir.59 Hz. Osman, insanları tek bir mushafta 
birleştirmeyi hayata geçirmek amacıyla Kur’an Zeyd b. Sâbit başkanlığında, Hz. Ebû Bekir 
zamanında derlenen ve daha sonra Hz. Hafsa tarafından muhafaza edilen Suhuf’la 
karşılaştırarak yeniden istinsah ettirmiştir.60 Başka bir görüşte ise halife, Suhuf’la 
karşılaştırmadan Mushaf’ın derlenmesini emretmiştir. Rivayetlere göre istinsah heyetinde 

 
56 Muhammed Mustafa el-A‘zamî, Vahyedilişinden Derlenişine Kur’an Tarihi Eski ve Yeni Ahit ile Karşılaştımalı 

Bir Araştırma, çev. Ömer Türker - Fatih Serenli (İstanbul: İz Yayıncılık, 2018), 117. 
57 Buhârî, el-Câmiʿu’s-Sahîh, (Cem‘u’l-Kur’ân), 4986; Ebû Bekr Abdullah b. Süleymân b. Eş‘as es-Sicistânî 

İbn Ebî Davud, Kitabü’l-Mesâhif, ed. Muhammed b. Abduh (Kahire: el-Fârûku’l-Hadîse, 2002), 6-9; Ebû Şâme, el-
Mürşidü’l-vecîz, 72; A‘zamî, Kur’an Tarihi, 173. 

58 Buhârî, el-Câmiʿu’s-Sahîh, (Fezâilü’l-Kur’ân), 3; Ebû Ubeyd el-Kâsım b. Sellâm, Fezâ’ilü’l-Kur’ân, 281; 
Tirmizî, Sünenü’t-Tirmizî, 3102. 

59 Buhârî, el-Câmiʿu’s-Sahîh, 4987; Ebû Ubeyd el-Kâsım b. Sellâm, Fezâ’ilü’l-Kur’ân, 282; A‘zamî, Kur’an 
Tarihi, 129. 

60 İbn Şebbe, Târîhu’l-Medîne, 3/990-991; Süyûtî, el-İtkân, 1/203. 
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Zeyd b. Sâbit başkan olmak üzere Saîd b. el-Âs (öl. 58/678), Abdullah b. Zübeyr (öl. 73/692) 
ve Abdurrahman b. Hâris b. Hişâm (öl. 43/663-64) yer almıştır. Hz. Osman bu dört kişilik 
heyete şu uyarıyı yapmıştır: “Eğer Kur’an’ın yazımıyla ilgili herhangi bir konuda Zeyd’le 
ihtilafa düşerseniz Kur’an’ın indiği dil olan Kureyş lehçesinde yazın.” Nitekim Zeyd hariç diğer 
üç sahâbî Kureyşli idiler.61 İstinsah edilen nüshalar çeşitli şehirlere gönderildi. Bu nüshaların 
sayısıyla ilgili farklı görüşler bulunmaktadır. Bazılarına göre birisi Medine’de kalmak üzere 
Kûfe, Basra ve Şam’a gönderilen dört nüshanın varlığından söz edilmektedir. Bazıları Mekke’yi 
ilave etmek suretiyle bu şehirlerin sayısının beş olduğunu söylerken kimi âlimler de Yemen, 
Bahreyn, Mısır, Cezire’yi zikretmişlerdir. Nüshaların gönderilmesinin ardından Hz. Osman, 
Müslümanların elindeki diğer Kur’an parçalarının imha edilmesini emretmiştir.62 

2.2. İbâzîlerin Kur’an’ın Mushaf Haline Getirilmesine Dair Görüşleri 

Hevvârî, nüzûl süreci tamamlandıktan sonra en önemli kilometre taşlarından olan 
Kur’an’ın kitap olarak bir araya toplanması faaliyetiyle ilgili mukaddimesinde birtakım görüş 
ve rivayetlere yer vermiştir. Nitekim onun ifadesiyle Mushafları ilk yazdıran kişi Yemâme 
Savaşı’na katılan hafız sahâbîlerin şehadeti sonrasında Hz. Ebû Bekir, bu Mushafları tek bir 
mushafta cemeden ise Osmân b. Affân’dır. Müfessir, sahâbeden Huzeyfe b. el-Yemân’ın Hz. 
Osman’a “Ehl-i kitap’ın yaptığı gibi ‘Falancanın kıraati, filancanın kıraati’ diye söylendiğinde 
ne yapacaksın?” dediği zaman halifenin Kur’an’ı tek mushafta bir harf üzerine cem ettiğini 
söylemiştir. Daha önce de ifade edildiği gibi Hevvârî bu harfin Zeyd’in harfi olduğunu 
belirtmiştir.63 Pek çok kaynakta Hz. Osman’ın yedi harften Kur’an’ın imlasına müsait olan 
okumalara izin verdiği, geri kalanları ise yasakladığı bilgisine temas edildiği gibi64 yedi 
harften Hz. Zeyd’in harfinin tercih edilmiş olduğu ayrıntısı da ele alınmıştır. Nitekim ihtilaf 
durumunda halife tarafından Kureyş lisanının tercih edildiğine yönelik rivayetler ağırlıkta 
olmasına rağmen Zeyd’in okuyuşunun esas alınmasıyla ilgili nakiller de mevcuttur.65 Örneğin 
Ebû Amr ed-Dânî, Hz. Osman’ın istinsah faaliyetini planlama esnasında, Mushaf yazımıyla 
ilgili görevlendirilen kişilere “Eğer bir kelimenin yazımı konusunda ihtilafa düşerseniz, onu 
Kureyş lisanına göre yazın. Çünkü Kur’an, Kureyş lisanına göre inmiştir.” dediğini 

aktarmıştır.66 Konuyla ilgili “ تو بُا  kelimesinin yazımı konusundaki ihtilaf, Kureyş lehçesinin ”تَ

esas alınmasına dair örnek teşkil etmektedir. Buna göre mezkûr kelimenin yazımına sıra 

geldiğinde Mushaf istinsah heyetinden bazıları tâ-i meftûha ile “ توبُاتَ ” şeklinde yazılması 

 
61 İbn Hacer el-Askalânî, Fethu’l-bârî, 9/11 (4987); İbn Ebî Davud, Kitabü’l-Mesâhif, 19-20; Ebû Ubeyd el-

Kâsım b. Sellâm, Fezâ’ilü’l-Kur’ân, 282; A‘zamî, Kur’an Tarihi, 131. 
62 A‘zamî, Kur’an Tarihi, 136. 
63 Hevvârî, Tefsîru kitâbillahi’l-ʿazîz, 1/64-65. 
64 Buhârî, el-Câmiʿu’s-Sahîh, 6/183; İbn Ebî Davud, Kitabü’l-Mesâhif, 88-91. 
65 Dânî, el-Mukni‘, 14. 
66 Dânî, el-Mukni‘, 14. 
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gerektiğini söylerken Zeyd b. Sâbit ise tâ-i merbûta ile “ ةوبُاتَ ” diye yazılması fikrini 

savunuyordu.67 Konu Hz. Osman’a intikal edince halife, tâ-i meftûha ile yazmalarını çünkü 
Kur’an’ın Kureyş lehçesi ile nazil olduğunu söylemiştir.68 Bir başka rivayette ise Zeyd’in 
Mushaf istinsahındaki önemli rolü, kendisini gösterir. Bahsedilen rivayet şu şekildedir: 
“Huzeyfe b. el-Yemân, Hz. Osman’a ‘Ehl-i kitâbın düştüğü durum gibi ‘Bu falanın kıraati, şu 
da falanın kıraati’ denildiği zaman ne yapacaksın?’ dediğinde halife, insanları bir mushafın 
etrafında birleştirdi. Bu mushafın lisanı Zeyd’in harfidir.”69 Bu ifadeden Hevvârî’nin “Zeyd’in 
harfi” sözünden kastettiği mana daha iyi anlaşılmış olacaktır. Ayrıca erken dönem 
literatüründe bu kelime (harf), kıraat ihtilafı anlamında da kullanıldığı için “Zeyd’in harfi” 
sözünden anlaşılan mananın “Zeyd’in kıraati” şeklinde olması mümkündür. Nitekim 

Ettafeyyiş, mezkûr kelimenin izahında Übey ve Zeyd b. Sâbit’in “ هُوبُاَّتلاَ ” şeklinde okuduklarını 

naklettikten sonra bu kıraatin ensârın lehçesi olduğunu belirtmiştir. Böyle okunma gerekçesini 

de hâ (ه) harfini tâ (ت) harfinden bedel olarak getirilmesiyle izah etmiştir. Çünkü her iki harf 

de hems70 sıfatını haizdir.71 

Bir önceki başlık olan “Yedi Harf” konusunda da değinildiği üzere İbâzî tarihçi Berrâdî, 
Hz. Osman’ın İbn Mes‘ûd ve Übey b Ka‘b kıraatlerini yasaklamak ve sahâbe mushaflarını 
yaktırmak faaliyetlerini onun İslâm cemaatinde fitneye yol açan uygulamalarından saymıştır. 
Müellif bu görüşlerini desteklemek amacıyla bazen hadislere bazen de sahâbe sözlerine yer 
vermiştir. Mushafların yaktırılması ile ilgili Hârûn b. Sa‘d ez-Zühelî’den nakledildiğine göre 
Ebû Zerr’in, Osman’ın mushaflarını yaktığını öğrendiğinde “Ey Osman, Allah’ın kitabını 
yakanların ilki sen olma! Yoksa Allah da senin kanını yakar.” dediği rivayet olunmaktadır. 
Konuyla ilgili ikinci rivayet de Haccâc b. Amr el-Ensârî’nin şu sözüdür: “Ey Osman, mushafı 
yakarak çok büyük bir hata işledin. Kur’an’ı yok etmeye cüret edip yeltendin. Allah, 
meleklerin en hayırlısı olan Cebrâil’le Kur’an’ı inzal ettikten sonra onu sen mi yok 
edeceksin?”72 Ebu Bekr b. el-Arabî, istinsah faaliyeti sonucunda yazılan mushafların dışındaki 

 
67 “ توبُاتَ ” örneğinde olduğu gibi tâ (ت) şeklinde resmedilen kelimelerin farklı yazımına ilişkin 

değerlendirmeler için bk. Resul Akcan, Mushaf İmlâsının İrfânî Yorumu -Merrâkuşî Örneği- (Ankara: İlâhiyât 
Yayınları, 2022), 152-157, 107-165. 

68 Dânî, el-Mukni‘, 14-15. 
69 Dânî, el-Mukni‘, 16. 
70 Harfi telaffuz ederken nefesin akarak çıkmasıdır. Bk. İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 1/202; Yavuz Fırat, Tecvîd 

ve Kıraat İlmi Terimleri Sözlüğü (Konya: Hacıveyiszade İlim ve Kültür Vakfı Yayınları, 2018), 225; Osman Bostan, 
“Mukaddimetü’l-Cezerî’nin Muhtevası ve Metodu”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 54 (Haziran 
2023), 195. 

71 Ettafeyyiş, Himyânü’z-zâd, 3/321. 
72 Berrâdî, el-Cevâhiru’l-Müntekâh, 2014, 74. 
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bütün lehçe ve kıraatlerin ortadan kalktığını ve bu durumun salt Hz. Osman’la sınırlı olmayıp 
sahâbenin icmâı sonucu meydana geldiğini söylemiştir.73 

Sonuç 

Makalede günümüzde varlığını sürdüren İslâmî ekollerden biri olan İbâzîlerin yedi harf 
ve Kur’an’ın kitaplaştırılma sürecine dair yaklaşımları ele alınmıştır.  

İbâzî âlimler, yedi harf meselesine eserlerinde bazen ayrı bir başlık açarak bazen âyetleri 
tefsir ederken bazen de diğer konuların muhtevasında temas etmişlerdir. Buna göre Hevvârî 
gibi kimi âlimler, yedi harf söz konusu olduğunda sıkça rivayet edilen hadislere ve sahâbe 
sözlerine yer vermek suretiyle yedi harfin varlığını kabul noktasında ipucu vermişlerdir. 
Aktarılan bu rivayetlerden hareketle, onların bazısının yedi harfi, Arap lehçeleriyle ilgili 
tanınan bir ruhsat ve anlam değişmedikçe müterâdif okumalara verilen bir izin olarak 
değerlendirdikleri anlaşılmaktadır. Kur’an’ın Mushaf haline getirilme faaliyetinde tek bir 
lehçeye izin verildiğini, bu lehçenin de Kureyş lehçesi olduğunu belirtmişlerdir. Berrâdî 
örneğinde olduğu gibi kimi âlimler de Hz. Osman’ın Kur’an’ın kitaplaştırılması ve çoğaltılması 
faaliyetinde yedi harf ruhsatının varlığı söz konusuyken onun bir harfe müsaade edip diğer 
harfleri yasaklaması ve resmü’l-mushaf haricindeki diğer mushafları imha ettirmesi 
işlemlerine itirazlarını dile getirmişlerdir. Ayrıca bu uygulamaları İslâm toplumunda meydana 
gelecek fitnenin nedenlerinden saymışlardır. Ancak bu değerlendirmeler bireysel itirazlar olup 
İbâzîlerin genelinin Hz. Osman’ın istinsah faaliyeti esnasında yapmış olduğu faaliyetlere karşı 
çıkmadıkları anlaşılmıştır. 
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Öz 

Âlemin özü ve yapısı antik Yunan filozoflarından beri üzerine düşünülen ve tartışılan bir meseledir. İlk 
çağ filozoflarından sonra Platon, Aristoteles, Plotinus gibi meşhur filozoflar bu meseleye dair fikir beyan 
eden kişilerdendir. Felsefenin İslam coğrafyasına intikali ile beraber bu ve buna benzer meseleler İslam 
coğrafyasında da tartışılmaya başlanmıştır. Fârâbî ve İbn Sînâ’nın mezkûr meseleye dair yorumları 
sonrasında birtakım sorunlar ortaya çıkmıştır. Sorunu tartışmaya açan Gazzâlî ve onun ile başlayan 
Tehâfut geleneği, İslam felsefesi tarihinde yeni bir dönemin başlamasına vesile olduğu söylenebilir. Bu 
gelenek meşşâî filozoflar ile Gazzâlî arasında geçen fikrî çatışmanın sonucunda ortaya çıkmıştır.  

Gazzâlî, tüm İslam aleminde olduğu gibi Endülüs’te de etkili olmuş ve İbn Tufeyl’in eserlerinde 
kendisine yer bulmuştur. İbn Tufeyl’in doğup büyüdüğü ve vezirlik makamını işgal ettiği çağda Gazzâlî 
Endülüs’te oldukça tartışılan ve güçlü otoritesi olan bir âlimdi. Kitaplarının yakılması ve yasaklanması 
ile beraber Gazzâlî’nin otoritesi ve onun taraftarları Endülüs’ün siyasi hayatında önemli bir denge 
unsuru haline gelmiştir. Bu nedenle, zikredilen olayların ortasında devletin ileri düzey yöneticiliğinde 
bulunmuş olan İbn Tufeyl’in Gazzâlî hakkındaki görüşleri ve felsefî olarak ondan ne derece etkilenmiş 
olabileceği sorusu önem kazanmaktadır. 

Bu çalışmada âlemin ezeliliği/kıdemi meselesinin tarihsel seyrine kısaca yer verilmiş, her iki düşünürün 
mesele hakkındaki görüşleri mukayese edilerek Gazzâlî’nin bu meselede İbn Tufeyl üzerindeki olası 
etkisi araştırılmıştır. 
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Abstract 

The essence and structure of the universe is an issue that has been thought and discussed since ancient 
Greek philosophers. After the philosophers of the first age, famous philosophers such as Plato, Aristotle 
and Plotinus are among the people who expressed their opinions on this issue. With the transfer of 
philosophy to the Islamic geography, this and similar issues began to be discussed in the Islamic 
geography. After al-Fārābī and Avicenna's interpretations of the aforementioned issue, some problems 
arose. It can be said that al-Ghazālī and the Tehāfut tradition, which began with him, led to the 
beginning of a new era in the history of Islamic philosophy. In a way, this tradition emerged as a result 
of the intellectual conflict between the Peripatetic philosophers and al-Ghazālī. 

Al-Ghazālī was influential in Andalusia, as in the whole Islamic world, and found a place in Ibn Tufayl's 
works. At the time when Ibn Tufayl was born and raised and occupied the position of vizier, al-Ghazālī 
was in a position that was highly debated and subject to major events in Andalusia. With the burning 
and banning of his books, al-Ghazālī's authority and his followers became an important counterweight 
in the political life of al-Andalus. For this reason, the question of Ibn Tufayl's views on al-Ghazālī and 
the extent to which he may have been philosophically influenced by him, who was a high-level 
administrator of the state in the midst of the aforementioned events, gains importance. 

In this study, the historical course of the issue of the eternity of the universe is briefly analysed, the 
views of both thinkers on the issue are compared, and al-Ghazālī's possible influence on Ibn Tufayl on 
this issue is investigated. 

Keywords: Eternity, Universe, al-Ghazālī, Ibn Tufayl, Hayy b. Yaqdhan. 

Giriş 

İslam felsefesi geleneğinin öncüleri, Yunan coğrafyasından kendilerine tevarüs etmiş 
olan felsefi mirası, çeviri hareketleri vasıtasıyla Arap diline kazandırmış, dolayısıyla felsefenin 
tekrar dirilmesine vesile olmuşlardır. Kendi dillerine çevirdikleri bu birikim üzerine derin 
düşünce faaliyetleri gerçekleştiren Müslüman düşünürler, edindikleri bilgileri kendi 
coğrafyalarının düşünce sistemine entegre etmeye çalışmışsalar da bu çabalar kimi zaman 
içinden çıkılmaz tartışmalara yol açmıştır. Bu tartışmalardan biri olan âlemin ezeliliği 
meselesi, İslam felsefesi tarihi boyunca harareti dinmeyen Tehâfut tartışmalarının başlamasına 
sebep olan meselelerden bir tanesidir. İslam düşünürlerinin önde gelen isimlerinden olan 
Gazzâlî, meşşâî filozofların metafizik âlem hakkında öne sürdükleri iddiaların birçoğuna karşı 
çıkmış, onların argümanlarını Tehâfutu’l-Felâsife adlı eserinde değerlendirerek eleştirilerini 
ortaya koymuştur. Bu eleştiriler İslam felsefesi tarihinde önemli bir yer tutmaktadır.  

Gazzâlî’nin eleştirileri sonrasında süregelen bu tartışma geleneği, İslam dünyasında 
düşüncenin ilerlemesine katkı sunmuş olduğu söylenebilir. Dolayısıyla onun düşünceleri hem 
kendi çağında hem de kendisinden sonra birçok düşünürün değerlendirmesine konu olmuştur. 
Bu değerlendirmeler sonucunda Gazzâlî kimi zaman haklı görülse de kimi zaman da sert 
eleştirilere maruz kalmıştır. Dolayısıyla Gazzâlî’nin gerek kendi çevresinde gerekse de Endülüs 
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gibi kendisinden uzak çevrelerde hem siyasi hem de fikrî olarak etkili olduğunu söylemek 
mümkündür.1 Onun İhyâ’u-‘Ulûmi’d-Dîn adlı eserinin Endülüs’te bir taraftan geniş kitleler 
tarafından rağbet görmesi diğer taraftan elli yıl ara ile iki kez toplatılarak yakılması2 bu görüşü 
destekler niteliktedir.  

Gazzâlî’nin Endülüs’teki etkisini İslam düşünce tarihinin üç önemli ismi üzerinden de 
takip edebilmemiz mümkündür. İbn Bâcce, İbn Tufeyl ve İbn Rüşd. Bu üç isim çeşitli 
meselelerde Gazzâlî’nin fikirlerini incelemiş ve onun fikirlerine karşı kendi düşüncelerini öne 
sürmüş Endülüslü düşünürlerdendir. Dönemin siyasi konjonktürü göz önünde 
bulundurulduğunda İbn Tufeyl’in içerisinde bulunduğu tarih aralığı ve işgal ettiği sosyal ve 
siyasi konumun önemi, zikredilen diğer iki düşünürden daha fazla dikkat çekici olarak 
görülebilir.3 Buna bağlı olarak İbn Tufeyl’in Gazzâlî hakkındaki beyanları, Gazzâlî’nin 
fikirlerine karşı takındığı tavır bir hayli önem arz etmektedir. İbn Tufeyl’in alegorik tarzda 
yazmış olduğu Hayy b. Yakzân adlı eseri, gerek Fârâbî, İbn Bâcce, İbn Sînâ ve gerekse Gazzâlî 
hakkında birtakım değerlendirmeler içermektedir. Bu değerlendirmelerden hareketle onun 
Gazzâlî’yi dikkate değer bulduğu ve görüşlerini dikkate aldığı sonucuna varılabilir. İbn 
Tufeyl’in kurgusal metni içerisinde kimi zaman açık, kimi zaman örtük ifadeler onun felsefî 
kimliğinin anlaşılması açısından önemlidir. Metnin yazılış amacı hakkında çeşitli görüşler 
ortaya atılmış olsa da4, içerik ele alındığında birtakım meselelerin İbn Tufeyl’in felsefî 
düşüncesini açığa çıkardığı aşikardır. Bu nedenle çalışmada metnin yazılış amacına dair 
söylemlere eğilmekten ziyade, spesifik bir konu olarak âlemin ezeliliği tartışmasına 
yoğunlaşılmış ve her iki düşünürün mesele hakkındaki görüşleri mukayese edilmeye 
çalışılmıştır. 

1. Âlemin Ezeliliği Tartışmalarının Tarihsel Süreci 

Âlemin ezeliliği meselesinin tarihsel sürecinin antik Yunana kadar dayandığını söylemek 
mümkündür. Sokrates sonrası antik Yunan filozoflarından olan Platon, Timaios diyaloglarında 
âlemin özüne ve yapısına dair şu soruları sormuştur: 

 
1 Şihâbuddîn el-Makkarî, Nefhu’t-Tîb min Gusni’l-Endelüsi’r-Ratîb, thk. İhsan Abbâs (Beyrut: Dâru’s-Sâdır, 

1968), 5/359; M. A. Ğinan, Devletü’l-İslam fi’l-Endelüs (Kahire: Mektebetu’l-Hanci, 1990), 3a/161-163. 
2 Birgül Bozkurt, “Endülüs’te Gazâlî Algısı”, Beytulhikme An İnternational Journal of Philosphy 7/1 (2017), 

245-309. 
3 Abdulvâhid Merrâkuşî, el-Mu’cib fî Telhîsi Ahbâri’l-Mağrib, thk. Muhammad Zaynhum Muhammad (Kahire: 

Dâru’l-Farcânî, 1994), 201; İbn Hallikân, Vefeyâtu’l-A’yân ve Enbâü Ebnâi’z-Zemân, thk. Hasan Abbâs (Beyrut, 
1978), 7/134. 

4 Metnin yazılış amacına dair görüşler için bkz. Avner Ben-Zaken, Hay bin Yakzan’ı Okumak (İstanbul: İthaki 
Yayınları, 2017); Selahattin Akti, Dînî, Siyasi ve Felsefi Arka Planıyla Hayy bin Yakzân (İstanbul: Litera Yayıncılık, 
2022). 
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Bütün göğü ya da evreni (âlemi) ele alalım; ona daha uygun bir ad verebilirsek 
verelim ve başlangıçta her şey için sorulması gereken şeyi soralım. Acaba (âlem) 
başlangıçsız zamandan beri var mıydı? Bir başlangıcı olmadı mı? Yoksa bir 
başlangıcı olmuş yani doğmuş mudur? (…) Evrenle (âlem) alakalı olarak sormamız 
gereken bir soru daha vardır: Yapıcısı (fâil) onu (âlem) bu iki örnekten hangisine 
göre yapmıştır? Değişmeyen, her zaman aynı kalana göre mi yoksa doğmuş 
(sonradan meydana gelmiş) olana mı?5 

Anlaşıldığı üzere âlemin ezeliliği meselesi Platon’da da kendisinden öncekilerden 
tevarüs edilen bilgiler ışığında sorgulanmış ve onun (âlem) yapısına dair birtakım sorular 
ortaya çıkarmıştır. Bu soruların antik Yunandan beri süregelmesi ve İslam felsefesi 
literatüründe de tartışılmaya devam edilmesi şaşırılacak bir durum değildir. Zira daha önce 
bahsedildiği üzere, İslam felsefesi literatürü bir nevi Yunan coğrafyasından nakledilen 
düşüncelerin üzerine yürütülen çalışmalar bağlamında ortaya çıkmıştır denilebilir. Nitekim 
ilk İslam filozofu olarak kabul edilen Kindî, Platon ve Aristoteles gibi isimlerin ilmî olarak ata 
kabul edilmesi gerektiğini ve onlardan gelen bilgilerin bu bakış açısıyla işlenmesi gerektiğini 
savunur.6 Dolayısıyla çalışmanın konusu kapsamında tarihsel süreç ele alındığında 
Aristoteles’in meseleye dair görüşlerinin de dikkate alınması gerekmektedir. 

Aristoteles için bir şey zorunlu olarak varlık sahasına gelmişse ezelîdir. Ezelî olan ise 
zorunlu olarak vardır. Buradaki en önemli nokta Aristoteles için maddenin ezelî ve 
yaratılmamış olması düşüncesidir. Zira ona göre hiçbir şey yokluktan meydana 
gelmemektedir.7Bu anlayış İslam felsefesi literatürüne aktarılırken birtakım değişimlere 
uğramıştır. Netice olarak Aristoteles için âlem her şekilde ezelîdir ve bu yapısı Tanrı 
tarafından belirlenmiştir. Sonradan meydana gelen şeyler doğal olarak başkalaşıma uğrar ve 
nihayetinde yok olur. Halbuki âlem, sonradan var edilmediği için doğal olarak yok da 
olmayacaktır. Bu nedenle Aristoteles için mutlak bir yok oluşun var olmadığı söylenebilir.8 

İslam felsefesi literatürüne meşşâî filozoflar yoluyla giren ve daha sonra büyük 
tartışmalara neden olan bu mesele, aslında Sokrates öncesi filozofların düşünce faaliyetlerinin 
birer meyvesi olarak görülebilir. Bu bağlamda, Gazzâlî’nin bu konuya dair reddiyelerinin 
temel sebeplerden en önemli olanının, meşşâî filozofların âlem anlayışlarını İslam’a 
uyarlayarak, aslında İslam’a aykırı bir Tanrı-âlem ilişkisi oluşturma çabalarına karşı çıkmak 
olduğu söylenebilir. Meselenin tarihsel sürecine bu kısa bakıştan sonra Gazzâlî’nin bu konu 
hakkındaki görüşlerine göz atmaya çalışalım. 

 
5 Platon, Timaios, çev. Erol Güney - Lütfi Ay (Cumhuriyet, 2001), 28. 
6 Kindî, Felsefî Risâleler, thk. Mahmut Kaya (İstanbul: Klasik Yayınları, 2002), 141. 
7 W.D Ross, Aristoteles, çev. Ahmet Arslan (İstanbul: Kabalcı, 2011), 111. 
8 S. Hayri Bolay, Aristo Metafiziği ile Gazzalî Metafiziğinin Karşılaştırılması (İstanbul: Milli Eğitim Bakanlığı 

Yayınları, 1993), 69. 



Gazzâlî ve İbn Tufeyl Ekseninde Âlemin Ezeliliği Meselesine Dair Bir İnceleme 77 

2. Gazzâlî’nin Âlemin Ezeliliği Meselesine Dair Görüşleri 

Gazzâlî, âlemin ezeliliği tartışmalarında sonradan yaratılma görüşünü, yani zamansal 
olarak sonralığı (hudûs) savunmuştur. Tehâfutu’l-Felâsife adlı eserinde meşşâî filozofların 
görüşlerini, ileri sürdükleri delillerden hareketle dört başlıkta ele almıştır. Zira ona göre bu 
dört delil (iddia), diğerlerine göre daha tehlikeli ve diğer delillere nazaran daha kafa 
karıştırıcıdır. Gazzâlî meşşâî filozofların bu dört delilini aktardıktan sonra kendi görüşlerini 
öne sürmüştür.9 Bilindiği gibi âlemin ezeliliği meselesi Gazzâlî’nin meşşâî filozofları tekfir 
ettiği üç meseleden (cesetlerin dirilmesi, tikellerin Tanrı tarafından bilinmesi) birisidir. Bu 
bağlamda mesele inanan insanlar açısından itikâdî bir yönü olması hasebiyle de oldukça ciddi 
bir meseledir.10 

Gazzâlî ilk olarak meşşâî filozofların kadîm (başı olmayan) olandan hâdis (sonradan 
yaratılan) olanın meydana gelmesinin imkânsız olduğu görüşünü ele almıştır. Onlara göre 
böyle bir durum mümkün değildir. Zira böyle bir durum kabul edildiğinde kaçınılmaz olarak 
bir tercih edenin (müreccih) var olmadığı sonucuna varılacaktır. Nitekim âlemin varlığı 
mutlak olmasından kaynaklanmaktadır. Meşşâî filozoflara göre âlemin hâdis olduğu görüşü 
kabul edildiğinde, tercih edenin niçin yenilendiği (değişime uğradığı), âlemin zamansal olarak 
meydana gelmesindeki öncelik-sonralık ilişkisinin neye göre belirlendiği, daha önce meydana 
gelmemesindeki sebebin tercih edenin kudretinin yetmemesinden mi kaynaklandığı, yahut 
tercih edenin bu fiili gerçekleştirmesinde bir alıkoyucu gücün mü olduğu, veya tercih edeni 
bu fiili gerçekleştirmesi için iten, sonradan ortaya çıkan bir sebebin mi var olduğu şeklinde 
sorular ortaya çıkmaktadır. Meşşâî filozoflara göre bu sorular sonsuza kadar sürüp 
gidecektir.11 

Bu nedenle meşşâî filozoflara göre kadîm olan müreccihten, kendisinde herhangi bir 
değişim ortaya çıkmaksızın hâdis olanın meydana gelmesi (sudur) imkânsız bir durumdur. 
Zira kadîm olanda bir değişmenin meydana gelebileceği düşüncesi başlı başına imkansızdır. 
Böylelikle meşşâî filozoflar açısından âlemin ezelî/kıdemi olduğu görüşü kesin olarak 
kanıtlanmıştır. 

Gazzâlî meşşâî filozofların bu argümanına iki şekilde cevap vermiştir. Birincisi; âlem 
meydana geldiğinde (hudûs) şeyleri zamansal açıdan birbirlerinden ayırt edebilme gücüne 
sahip olan, kadîm bir irade edici (müreccih) tarafından meydana getirilmiştir. Âlemin ezeli 
olduğu görüşü, feleklerin sonsuz şekilde dönmesini gerekli kılacağından reddedilmesi gereken 
bir görüştür. Çünkü birtakım gezegenlerin diğerlerinden daha hızlı bir şekilde döndükleri 

 
9 M.Caner Ilgaroğlu - L.Hatem Yaqoob, “Alemin Ezeliliği Meselesi: İbn Sinâ, Gazzâli ve Hocazâde’nin 

Görüşlerinin Karşılaştırılması”, Adıyaman Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi 12/32 (2019), 326. 
10 Frank Griffel, Gazâlî’nin Felsefî Kelâmı, çev. İbrahim Halil Üçer - Muhammed Fatih Kılıç (İstanbul: Klasik 

Yayınları, 2021), 174-177. 
11 Gazzâlî, Tehâfutu’l-Felâsife, thk. Süleyman Dünyâ (Kahire: Dârü’l-Maarif, 1976), 91. 
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bilinmektedir. Nitekim gezegenlerin (felek) dönüş hızları birbirlerine oranla üçte bir, altıda 
bir ve dörtte bir şeklinde derecelenmiştir.12 Bu oran esas alındığında sonsuza uzanan cisimler 
arasında matematiksel bir tutarsızlığa yol açacaktır.  

Gazzâlî, meşşâî filozofların bu argümanına dair ikinci cevabında ise; kadîm olan 
yaratıcıdan (müreccih) hâdis olan şeyin meydana gelmesinden/ortaya çıkmasından başka bir 
yol bulunmadığını ifade etmiştir. Zira herkesin bildiği ve onayladığı üzere, âlemde sonradan 
var olan, ortaya çıkan şeyler bulunmaktadır. Bu sonradan varlığa gelenler (hâdis) sürekli 
şekilde başka sonradan varlığa gelenlere (hâdis) dayandırıldıkları/bağlandıkları takdirde, 
ortaya bir tercih edene (müreccih) ihtiyacı olmayan, kendi kendine teşekkül edebilen ve 
içeriğinde müsebbibe yer olmayan bir sistem meydana gelecektir ki, bu akla sahip olan bir 
kimsenin kabul edebileceği bir durum değildir, böyle bir durum mümkün de değildir.13 
Gazzâlî’nin öne sürdüğü bu görüşlerden hareketle, ona göre sonradan meydana gelen (hâdis) 
varlıkların, kendisinden önceki diğer hâdis varlıklara dayandırılmaksızın, kadîm olan, 
sonradan irade ve tercih eden bir müreccihe bağlanılması gerektiği sonucuna varılmaktadır. 

Meşşâî filozofların söz konusu mesele hakkındaki ikinci delilleri (argüman) ise zaman 
ile alakalıdır. Bu delile göre Tanrının âlemden önce olması ya zâtî ya da zamansal olarak 
mümkündür. Zât bakımından önce olması, illetin malulden önce gelmesine benzer. Bu, bir 
sayısının iki sayısından önce olması gibidir. İnsan gölgesinin insanın hareketine bağımlı olup, 
hareketten hemen sonra olması da bu duruma örnek olarak verilebilir.14 Bu örnek kendisiyle 
beraber iki varsayımı ortaya çıkarmaktadır. Tanrı ve âlem birbirlerine bağımlı olarak ya 
hâdistir (sonradan meydana gelmiş) ya da kadîmdir (öncesi olmayan). Tanrının sonradan 
meydana gelmesi (hudûs) gibi bir durumun söz konusu olamayacağı açıktır. Buna bağlı olarak 
âlem zorunlu olarak Tanrı ile beraber kadîm (öncesi olmayan) olmak mecburiyetindedir. 
Böylelikle Tanrı, zikredilen şekilde illet-malul ilişkisinde olduğu gibi zât, mertebe ve 
üstünlük/şeref yönünden âlemden önce gelmektedir. Zamansal öncelik (tekaddüm) ise âlemin 
varlığa gelmeden önce yok olduğu (mâdum) bir vaktin bulunduğu sonucunu doğurmaktadır. 
Zaman sonsuz bir olgu olduğuna göre, bu durumun kabulü, onun bir başlangıcının 
bulunmadığı anlamına gelmektedir. Bu durum zamanın başlangıç bakımından sonsuz, 
nihayeti bakımından sonlu bir olgu olduğu sonucuna çıkmaktadır ki, meşşâî filozoflara göre 
böyle bir sonuç çelişki barındırmaktadır. Bu sebepten dolayı miktar belirten zaman olgusu 
kâdim olmak zorundadır. Hareket kabiliyetine sahip olan âlemin ezelî olması ancak böylelikle 
mümkün olabilir.  

Gazzâlî, meşşâî filozofların bu argümanına özetle şu şekilde karşılık vermiştir: Zaman, 
âlemin yaratılmasına (hudûs) bağlı olarak meydana gelmiştir ve buna bağlı olarak zamanın 

 
12 Gazzâlî, Tehâfutu’l-Felâsife, 99. 
13 Gazzâlî, Tehâfutu’l-Felâsife, 107. 
14 Gazzâlî, Tehâfutu’l-Felâsife, 110. 
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kendisi de sonradan meydana gelmiştir (hudûs). Gazzâlî’ye göre aslında zamandan önce başka 
bir zaman mevcut değildir. Bu nedenle zamanı âlemden önce meydana gelmiş varsaymak 
yalnızca bir yanılgıdan ibarettir. Nitekim Gazzâlî’ye göre bizi bu düşünceye sevk edecek aklî 
bir delil bulunmamaktadır. Gazzâlî’nin Tanrının zamandan ve âlemden zamansal olarak önce 
gelmesi açıkça şu şekilde ifade edilebilir; Tanrı vardı ve Tanrıyla beraber varlık sahasında 
hiçbir şey yoktu. Yani Tanrının zamansal olarak her şeyden önce gelmesinden kasıt, O’nun 
tek başına olması durumu ile açıklanmıştır.15 

Meşşâî filozofların mezkûr mesele ile alakalı öne sürdükleri üçüncü delil (iddia) ise 
imkân ile alakalıdır. Öne sürmüş oldukları bu delil ile âlemin varlığının mümtenî (imkânsız) 
olmadığını, yani âlemin kendi varlığından önce mümkün olabileceğini (var olabileceğini) 
ispatlamaya çalışmışlardır. Meşşâî filozoflara göre imkân, bir varlığın meydana gelmesini 
mümkün hale getiren ezelî bir kategoridir. Bu açıklamaya bağlı olarak, mümkün 
kategorisindeki bir varlık ezelî bir biçimde mevcut olabilmektedir. Nitekim mümkün varlık, 
muhâl (belirsiz) kategorisinde bulunamaz. İmkânın, bir önceki aşamasının evvel (önce) 
olduğu kabul edildiğinde dolaylı olarak varlığa gelmeden önce mümkün olanın imkânsız 
kategorisine dahil edilmesi gerekecektir ki, böylesi bir durum Tanrının gücünün, âlemin var 
olmasından önce buna yetmeyeceği sonucunu doğurmaktadır. Bu durum ise meşşâî filozoflara 
göre imkânsızdır.16 

Gazzâlî bu iddiaya karşı âlemin ezelî olarak sonradan meydana gelmesinin (hudûs) 
mümkün (mümkinu’l-hudûs) kategorisinde yer aldığını ve Tanrının herhangi bir zamanda 
âlemi yaratabilmesinin mümkün olduğu iddiası ile reddetmiştir. Ayrıca Gazzâlî, sonu 
gelmeyen bir varoluşun mümkün olmadığını belirtmiştir.17Bu nedenle meşşâî filozofların bu 
delilinin Gazzâlî için ikna edici bir yanı bulunmadığını söylemek mümkündür. 

Meşşâî filozofların mesele ile alakalı öne sürdükleri dördüncü delil (iddia) ise maddenin 
imkânı ile alakalıdır. Bu delil, sonradan meydana gelen şeyin (hudûs) maddeye ihtiyaç 
duymamasının imkânsız olduğu savını içermektedir. Zira her hâdisin (sonradan meydana 
gelen) kendisinden önce maddesi gelmektedir. Buna bağlı olarak maddenin kendisinin hâdis 
olması mümkün değildir, yalnızca suretler, keyfiyetler ve arazlar hâdis (sonradan meydana 
gelen) kategorisine dahil edilebilir. Nitekim hâdis olanın mümtenî (varlığı imkânsız) olması 
imkansızdır. Zira mümtenî, varlık sahasında bulunması imkânsız olan şeyler için tabir edilen 
bir kategoridir. Hâdis olanın meydana gelmeden önce mümkün kategorisinde bulunması, 
onun meydana gelmesinin vâcib olduğu anlamına gelmez ki, bu muhâl (imkânsız) bir kabulün 
sonucudur. İmkân ise, birşeyin bir şeye eklenmesi yahut eklenebilir olması için mekâna ihtiyaç 

 
15 Gazzâlî, Tehâfutu’l-Felâsife, 111. 
16 Gazzâlî, Tehâfutu’l-Felâsife, 118. 
17 Gazzâlî, Tehâfutu’l-Felâsife, 118. 
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duyan bir öze sahiptir. Bu duruma örnek olarak, ısınıp soğuyabilen, eriyip donabilen veya 
hareket edip hareket eylemini dondurabilen maddeler gösterilebilir. 

Gazzâlî, meşşâî filozofların bu iddiasına karşılık olarak şu şekilde yanıt vermiştir: 

Akıl, siyah ile beyazın varlığından önce mümkün kategorisinde olduğuna hükmeder. 
Şayet bu imkân siyah ve beyazın kendisinde bulunduğu cisimle ilişkili olup “Bu 
cismin siyah ve beyaz olması mümkündür.” denilebiliyor ise, öz olarak beyaz ne 
mümkündür ne de imkân niteliğine sahiptir. Çünkü mümkün olan yalnızca cisimdir, 
imkân ise onunla ilintili bir kavramdır. O halde deriz ki: Öz itibarıyla siyahın kendisi 
ne olmaktadır; mümkün mü, zorunlu mu, yoksa imkânsız mı? Tabiî ki siyahın 
mümkün olduğu söylenecektir. Bu da gösterir ki akıl, imkân hakkında çıkarımda 
bulunurken, imkânı kendisine dayandıracağı var olan bir özü kabul etmeye ihtiyaç 
duymamaktadır.18 

Buraya kadar Gazzâlî’nin âlemin ezeliliği meselesine dair görüşleri özetle aktarılmıştır. 
Tehâfutu’l-Felâsife adlı eserinde serdettiği görüşlerinden anlaşılacağı üzere o, âlemin ezeliliği 
meselesini kesin bir şekilde reddetmiştir. Gazzâlî’ye göre her varlık (mevcud), zamansal olarak 
Tanrının kendisinden sonra ortaya çıkan, Tanrının yani tercih edenin (müreccih) iradesine 
bağımlı birer yaratılmışlar bütününü oluşturmaktadır. Nitekim Gazzâlî’ye göre âlemin 
ezeliliği aklen imkânsız olduğu gibi, kabulü küfrü gerektirecek olan bir meseledir. 

Gazzâlî’nin meseleye dair görüşlerini aktardıktan sonra, Endülüs İslam Devleti’nde 
vezirlik yapmış ve Endülüs’te Gazzâlî ile ilgili yukarıda zikredilen olaylara yakından şahit 
olmuş olan İbn Tufeyl’in görüşlerine geçelim.19 İbn Tufeyl ya saraydaki vazifelerinin 
yoğunluğundan dolayı ya da eserlerinin günümüze ulaşmamış olması hasebiyle Gazzâlî’de 
olduğu gibi kendisinden sonra bir külliyat bırak(a)mamıştır. Bu konunun sebepleri hakkında 
çeşitli görüşler ortaya atılmış olsa da bu görüşlerin incelenmesi çalışmamızın konusunun 
sınırları dışındadır.20 İbn Tufeyl’in meseleye dair fikirlerinin incelenmesi, onun günümüze 
ulaşmış olan tek felsefi içerikli eseri Hayy b. Yakzân üzerinden ilerleyecektir. 

 
18 Gazzâlî, Tehâfutu’l-Felâsife, 120. 
19 Konu ile alakalı detaylı bilgi için bu çalışmalara bkz. Mahmoud Makki, “The Political History of al-

Andalus”, The Legacy Of Muslim Spain, ed. Salma Khadra Jayyusi (Leiden- New York- Köln: BRILL, 1992); Maribel 
Fierro, “Opposition to Sufism Al-Andalus”, İslamic Mysticisim Concested: Thirteen Centuries of Controversies and 
Polemics, ed. Frederick de Jong - Bernd Radtke (Leiden; Boston; Köln, 1999); Hugh Kennedy, Muslim Spain And 
Portugal: A Political History of al-Andalus (Edinburgh-United Kingdom: Pearson Education, 1996); Ben-Zaken, Hay 
bin Yakzan’ı Okumak; M. el-Menûnî, Hadâratu’l-Muvahhidîn (Mağrib: Dâru’l-Tubkâl, 1989); Maribel Fierro, 
“Between the Maghreb and al-Andalus: Political an Religious Authority under the Almovarids”, çev. Mc Allister, 
The Almohad Revolution: Politics and Religion in the Islamic West during the Twelfth-Thirteenth Centuries, ed. Mc Allister 
(Farnham-Burlington: Ashgate, 2012); Bozkurt, “Endülüs’te Gazâlî Algısı”. 

20 Mehmet Harmancı, İslâm Felsefesinde Metaforik Üslup (Ankara: Hece Yayınları, 2012), 70-71. 
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İbn Tufeyl’in Âlemin Ezeliliği Meselesine Dair Görüşleri  

İbn Tufeyl, âlemin ezeliliği meselesini Hayy b. Yakzân’da işlemiş, fakat eserin kurgulanış 
biçiminden dolayı fikirlerini işlerken kendisinden önce bu konuda görüş beyan etmiş 
seleflerine direkt olarak atıfta bulunmamıştır. Bu nedenle eserin anlatımından hareketle 
birtakım çıkarımlar yapılarak Gazzâlî’nin fikirleri ile İbn Tufeyl’in fikirlerinin izdüşümleri 
tespit edilerek mukayese edilmiştir. Belirtmek gerekir ki eser ciddi ipuçları sunmaktadır. Buna 
bağlı olarak İbn Tufeyl’in mezkûr meseleye dair görüşlerinin Gazzâlî ile ne derece örtüştüğü 
yahut ne derece ayrıştığı hususunda bir sonuca varılmaya çalışılmıştır. 

Hayy b. Yakzân, bir adada ceylan tarafından muhafaza edilip büyütülen bir insandır. 
Onun belirli merhalelerden geçtikten sonra kendisinde temyîz (ayırt etme) gücünün ortaya 
çıkması, dış dünyaya dair incelemelere ve sorgulamalara başlamasına vesile olmuştur. 
Çevresini dikkatli bir şekilde gözlemleyen ve bu gözlemleri sırasında kademeli olarak 
düşüncesini inşâ eden Hayy, cansız varlıkları, bitkileri ve hayvanları Aristotelesçi bir yaklaşım 
ile sınıflandırdıktan sonra, kendisinin bu üç kategoriye dahil olmayan farklı bir kategoride 
olduğuna kesin olarak kanaat getirmiştir. Yıllar geçtikçe doğa üzerinde araştırmalarına devam 
eden Hayy, bir süre sonra doğa üstü âlemin varlığına dair birtakım düşüncelere gark olmuş, 
sonrasında bir failin bütün bu olan bitenleri yönettiğine dair bir kanaate doğal olarak 
varmıştır. 

İbn Tufeyl, Hayy b. Yakzân’ı belirli aşamalardan geçirdikten ve düşüncesini belirli bir 
seviyeye getirdikten sonra Hayy’ı âlem, âlemin yapısı ve özellikleri hakkında düşündürtmeye 
başlamıştır.  Hayy, bir gün kendisine: “Acaba bütün gökler ve içerisinde bulundurduğu şeyler 
yoktan mı meydana gelmişti?” “Yoksa bunlar (âlem) başlangıcı olmayan (kadîm) miydi?” “Yokluk 
(hiçbir şeyin olmadığı bir yokluk durumu) hiçbir şekilde yok muydu?”21 gibi âlemin ve âlem 
içerisindeki şeylerin varlık-yokluk, sınırlılık ve sınırsızlık durumları hakkında sorular sormaya 
başlamıştır. İbn Tufeyl Hayy’ın bu soruları yanıtlamak üzere derin düşüncelere daldığını ve 
kendisini derin bir kararsızlık içerisinde bulduğunu ifade etmiştir.22 Zira ona göre bu iki 
ihtimalden birinin diğerine tercih edilmesi mümkün görünmemektedir. İbn Tufeyl Hayy’ın 
içine düştüğü vehim ve kararsızlık durumunu eserinde şu şekilde izah etmiştir: 

Âlemin kadîm olduğuna inanmak istediğinde sonsuzluğa sahip bir cismin varlığın 
mümkün olmadığını zihnine oturtan deliller vasıtasıyla, yine sonsuzluğa sahip 
olmayan bir mevcudun da mümkün olmasına benzer birçok engeller ortaya 
çıkıyordu. Dahası bu varlığın sonradan meydana gelme hadisesinden de kurtulmuş 
olmadığını görüyordu. Sonradan oluştan kurtulamayan bir varlığın var edilmişlere 

 
21 İbn Tufeyl, “Risâletu Hayy bin Yakzân fî Esrâri’l-Hikmeti’l-Meşrîkiyye”, Dînî, Siyasi ve Felsefi Arka Planıyla 

Hayy bin Yakzân, thk. Selahattin Akti (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2022), 114. 
22 İbn Tufeyl, “Risâletu Hayy bin Yakzân fî Esrâri’l-Hikmeti’l-Meşrîkiyye”, 116. 
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takaddümü (önceliği) düşünülemezdi. Var edilmişler üzerine önceliği bulunmayan 
herhangi bir mevcudun zorunlu olarak yaratılmış olması gerekir. Fakat âlemin hâdis 
(sonradan yaratılmış) olduğuna inanmak istediğinde önüne başka engeller çıkıyor 
ve âlemin hâdis olduğuna (sonradan yaratılmış) inanamıyordu.23 

Zira âlemin yokluktan sonra meydana gelmesi (hudûs), zamanın âlemi öncelediği 
anlamına gelmektedir. Sonradan meydana gelmekten tam olarak bu sonuç çıkmaktadır. Fakat 
biz, zamanın sonradan yaratıldığını varsaymakta ve buna bağlı olarak, zamanı âleme bağımlı, 
âlemden ayrılmaz bir parça olarak telakki etmekteyiz. Bu nedenle âlemin zamandan sonra 
meydana gelmesi (var olması) anlaşılması mümkün olmayan bir durum haline gelmektedir. 
Hayy eğer âlem hâdis (sonradan meydana gelmiş) mutlak surette bir yaratıcının iradesine ve 
onun tercihine muhtaç olacağı fikrine ulaşmıştır. Fakat bu düşünceye ulaştıktan sonra Hayy, 
fâilin bu yaratma fiilinin zamanının belirlenmesi konusunu sorgulamaya başlamıştır. 
Kendisine: “Acaba bu zâtın (fâil) âlemi sonradan var etmesini gerektirecek bir durum mu meydana 
geldi?”24 şeklinde bir soru sorar. Oysa ki, hudûs kabul edildiğinde Tanrı ile beraber hiçbir şeyin 
olmadığını da kabul etmek gerekir ve dolayısı ile ona ilişecek bir gücün de olmadığı sonucuna 
varılması lazımdır. Hayy sonrasında: “Yoksa yaratıcının yaratma eylemini gerçekleştirmesi için 
sonradan ortaya çıkan bir değişiklik mi meydana gelmiştir? Eğer böyle bir durum vaki ise bu duruma 
sebep olan şey nedir?” gibi, aslında daha önce zikredilmiş olan, meşşâî filozofların iddialarını 
temellendirirken sordukları soruların benzerini yahut aynı soruları kendisine sormuştur. 
Hayy’ın sorduğu bu sorulardan, İbn Tufeyl’in meşşâî filozofların düşüncelerine gönderme 
yaptığı ve Hayy’ı onların düşünce dünyası ile tefekkür ettirdiği sonucuna varılabilir. Zaten 
Gazzâlî Tehâfut’te bu sorulara muhatap olmuş ve yanıtlamaya gayret göstermiştir.25 

İbn Tufeyl, Hayy’ın aklındaki bu sorular ile günlerini geçirdiğini hatta yıllarca bu 
sorulara yanıt aramak ile meşgul olduğunu ifade eder. Hayy âlemin ezeliliği meselesinde 
herhangi bir sonuca varamamış, iki olasılığı da derinlemesine düşündükten sonra birini 
diğerine tercih edebilecek aklî ve mantıkî bir sebep bulamamıştır.26 Dolayısı ile Hayy için 
âlemin kadîm (başlangıçsız) yahut hâdis (sonradan meydana gelen) olması hususunda 
şüpheleri ve zihnindeki düşünceler nihayete ermemiştir. İbn Tufeyl, Hayy’ın bu meselede bir 
tercih yapmak adına düşünmekten yorulduğunu, dolayısı ile her iki kabulün sonuçlarının ne 
gibi bir netice doğuracağını düşünmeye karar verdiğini söyler. Buna bağlı olarak Hayy 
öncelikle Gazzâlî’nin de iddia ettiği hudûs (sonradan meydana gelme) fikrinin sonuçlarını 
düşünmeye koyulur.  

 
23 İbn Tufeyl, “Risâletu Hayy bin Yakzân fî Esrâri’l-Hikmeti’l-Meşrîkiyye”, 117. 
24 İbn Tufeyl, “Risâletu Hayy bin Yakzân fî Esrâri’l-Hikmeti’l-Meşrîkiyye”, 116. 
25 İbn Tufeyl, “Risâletu Hayy bin Yakzân fî Esrâri’l-Hikmeti’l-Meşrîkiyye”, 117; Gazzâlî, Tehâfutu’l-Felâsife, 

90. 
26 İbn Tufeyl, “Risâletu Hayy bin Yakzân fî Esrâri’l-Hikmeti’l-Meşrîkiyye”, 117. 
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Hayy, Âlemin bir fâile bağlı olmadan kendi kendine meydana gelmesinin imkânsız 
olduğunu düşünür. Fakat ona göre bu fâilin duyular ile algılanabilen bir yapısının olmaması 
gerekmektedir. Zira duyular ile algılanabilen şeyler cisim kategorisinde yer almaktadırlar. 
Eğer fâil cisimlerden bir cisim olursa kendisi de bir fâile ihtiyaç duyacak ve böylelikle ortaya 
üçüncü bir fâilin çıkması gerekecektir. Böyle bir durumun aklî olmadığını idrak eden Hayy, 
âlemi yaratmış olan fâilin kesin olarak cisimlerin özelliklerini kendisinde barındırmayan bir 
yapıya sahip olması gerektiği düşüncesine zorunlu olarak varır. Hayy bu düşünce seviyesine 
geldikten ve kendisinde fâilin cisimlerden bir cisim olmaması gerektiği düşüncesi 
kesinleştikten sonra, fâilin âlemin yaratıcısı olması yönünün ve âlem ile olan ilgisinin, onun 
kudretinden ve ilminden kaynaklandığı sonucuna varmıştır. İbn Tufeyl bu noktada eserinde 
“Yaratan bilmez mi? O latiftir, habîrdir.” ayetini nakletmiştir.27 Sonuç olarak Hayy b. Yakzân, 
alemin sonradan meydana geldiğini (hudûs) düşündüğünde ve buna bağlı olarak bir çıkarıma 
vardığında âleme içkin olmayan, aşkın bir fâil Tanrı bilgisine ulaşmıştır denilebilir. 

İbn Tufeyl, Hayy’ı hudûs konusunda bir neticeye ulaştırdıktan sonra, âlemin kadîm 
olduğunu, yani varlığından önce yokluğunun olmadığı durumunu Hayy’ın ağzından 
aktarmaya başlar. Buna göre Hayy âlemin ezelî/kadîm olduğunu kabul ettiğinde, âlemin 
hareketinin başlangıçsız olarak ezele doğru sonsuza uzanması ve varlığının başına 
hareketsizlik (sükûn) ilişmemesi gerektiği düşüncesine ulaşır. Halbuki hareketin varlığı bir 
hareket ettiricinin (muharrik) kuvvetine bağlıdır. Bu hareket ettiricinin (muharrik) de ya 
cisimlerden bir cisim olması ya da başka bir hareket ettiricinin (muharrik) gücünü kendisinde 
barındırması gerekmektedir. Ve bu güç sirayet etsin ya da etmesin (muhayyerlik durumu) 
sirayet etme gücünü kendisinde barındırması gerekmektedir. İbn Tufeyl’e göre hareket ettirici 
(muharrik) cisme sirayet ettiğinde, doğal olarak cismin varlığı ile var olur. Cismin üzerinde 
etkisini gösteren her şey, hareket ettiricinin (muharrik) üzerinde de etkisini gösterir (sayı, 
bölünme vs.). Örneğin, bir taşa bir adet daha taş eklenecek olursa, ilk taşın ağırlığında da bir 
artış meydana gelecektir. Şayet bu taş sonsuza dek genişleyecek ve büyüyecek olursa, aynı 
orantıda taşın ağırlığının da sonsuzlaşması gerekmektedir. Şayet taşın büyümesi duracak 
olursa, ancak o zaman ağırlığındaki artış da kesintiye uğrayacaktır.  

Hayy, cismin mutlak olarak bir sınırının olması gerektiği fikrine kesin olarak ispat 
ettikten sonra, sonsuz kuvvete sahip olan bir cismin var olamayacağı düşüncesi kendisinde 
doğal olarak zorunlu hale gelmiştir. İbn Tufeyl, göğün başlangıcının bulunmadığının kabul 
edilmesi halinde, göğün hareketinin de sonsuza kadar devam edeceğinin kabul edilmesi 
gerektiğini ifade eder. Öyleyse göklerin deveranını sağlayan mutlak kudretin hiçbir şekilde 
cisimsel özellikler barındırmaması gerektiği bir zorunluluk halini alır. İbn Tufeyl fâilin bu 
özellikleri kendisinde barındıran bir yapıda olması gerektiğini savunur.28 Hayy b. Yakzân’da 

 
27 İbn Tufeyl, “Risâletu Hayy bin Yakzân fî Esrâri’l-Hikmeti’l-Meşrîkiyye”, 119. 
28 İbn Tufeyl, “Risâletu Hayy bin Yakzân fî Esrâri’l-Hikmeti’l-Meşrîkiyye”, 119. 



Gazzâlî ve İbn Tufeyl Ekseninde Âlemin Ezeliliği Meselesine Dair Bir İnceleme 84 

bu düşüncelerden yola çıkarak oluş ve bozuluş âlemine dair gözlemleri neticesinde cisimlerin 
varlığının mahiyet ve hakikatlerinde bulunan hareket kabiliyetleri ile birer suret olduklarını 
anlar ve madde yönünden cisimlerin zayıf birer varlık olduklarına kesin olarak kanaat getirir. 
Hayy’ın varmış olduğu bu noktadan sonra İbn Tufeyl onun ulaşmış olduğu nihaî sonucu şu 
şekilde açıklamıştır: 

Hayy, âlemi kadîm olduğunu (başlangıçsız) kabul ettiğinde de hadîs (yaratılmış) 
olduğunu kabul ettiğinde de aynı sonuçlara ulaşmıştır. Âlemin kadîm ya da hâdis 
olmasındaki şüpheleri varmış olduğu sonucu etkilememiştir. İki durumda da cisim 
olmayan, ne cisimle bitişik ne cisimden ayrı, ne cismin içerisinde ne de cismin 
dışarısında olan bir fâil’in varlığının mutlak surette zorunlu olduğu zihninde 
kesinlik kazanmış ve kök salmıştır. Zira bitişmek, ayrılmak, bir şeyin içerisinde ya 
da dışarısında olmak, bütünüyle cisimlere ait özellikler arasında yer almaktadır. 
Fâil-i mutlak ise cismânî bütün özelliklerden münezzehtir. Hayy İbn Yakzan’ın, 
aklında bütün varlıkların var olmaları için bir fâile muhtaç olduğu belirgin hâle 
geldi. Demek ki o fâil bütün var olanların varlık sebebidir.29 

İbn Tufeyl’in son satırlardaki ifadeleri Gazzâlî ile örtüşmektedir. Cismanî olan 
özelliklerin fâilde bulunmaması gerektiği hususunda iki düşünür de ortak görüştedirler. Fakat, 
Gazzâlî’ye göre cisimlerin sonradan var edildiğini kabul etmeyen bir kimsenin, fâil olan 
Tanrının cismânî sıfatlardan münezzeh olduğunu ispat etmesi asla mümkün bir durum 
değildir.30 

Her ne kadar, İbn Tufeyl âlemin ezeliliği meselesine dair Hayy’ı açıkça bir tercihe 
yöneltmemiş görünüyor olsa da içerik analiz edildiğinde hem meşşâî filozofların hem de 
Gazzâlî’nin fikirlerine uygun ifadelerde bulunmakla beraber, bir konuda Gazzâlî’nin görüşünü 
onaylarken, diğer bir konuda meşşâî filozofların görüşleri ile meseleyi nihayete erdirmiştir. 
Örneğin İbn Tufeyl Hayy’ın âlemin ezeliliği meselesindeki düşünce faaliyetini nihayete 
erdirdikten sonra “Kâinatı gözlemlemeye koyuldu.” demeden hemen önce aslında kendi fikrini 
beyan etmiş görünmektedir. İbn Tufeyl mezkûr meseleyi nihayete erdirmeden önceki son 
satırlarda şu sözleri sarf etmiştir: 

Yaratılmışlar, zaman bakımından fâilden sonra olmasalar bile zât ve mertebe 
yönünden ondan sonradırlar. Nasıl ki, elde tutulan herhangi bir cisim hareket 
ettirildiğinde elin hareketi ile cismin hareketi aynı anda meydana geliyor, cismin 
hareketi zaman bakımından elin hareketinden sonra gelmiş olmasa bile, zât ve 
mertebe itibariyle ondan sonradır.31 

 
29 İbn Tufeyl, “Risâletu Hayy bin Yakzân fî Esrâri’l-Hikmeti’l-Meşrîkiyye”, 121. 
30 Gazzâlî, Tehâfutu’l-Felâsife, 190. 
31 İbn Tufeyl, “Risâletu Hayy bin Yakzân fî Esrâri’l-Hikmeti’l-Meşrîkiyye”, 123. 
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İbn Tufeyl âlemin ezeliliği meselesinde nihai olarak bütün varlıkların ister yoktan var 
olmuş ister kadîm olsunlar bir fâilin eseri (ma’lûl) olmalarının zorunlu olduğunu belirtir. 
Nitekim her iki şekilde de varlıklar eser kategorisindedirler ve varlıkları bir fâile bağımlıdır. 
Onun varlığı olmasa hiçbir şey var olamazdı, o kıdemî olmasaydı varlıklar da kadîm 
olamazlardı. 

Sonuç 

Âlemin ezeliliği meselesi, Sokrates öncesi Yunan filozoflarından itibaren tartışılmaya 
başlanmış, Platon ve Aristoteles gibi düşünürler vasıtasıyla süregelen gelenek ile İslam 
felsefesi literatürüne dahil olmuştur. Meşşâî filozofların devam ettirdiği bu gelenek, Gazzâlî 
gibi isimler tarafından eleştirilmiş ve bu eleştiriler kimi zaman büyük tartışmalara yol 
açmıştır.  Özellikle Gazzâlî’nin Tehâfutu’l-Felâsife adlı eserinin oluşturmuş olduğu tehâfut 
geleneği, meşşâî filozoflar ile Gazzâlî düşüncesindeki mütekellimlerin asırlar sürecek bir 
ihtilafa düşmesine neden olmuştur. Gazzâlî, eserinde âlemin ezeli olduğunu söylemenin küfür 
olduğunu dolayısıyla bunu iddia eden meşşâî filozofların küfre düştüklerini savunmuştur. Ona 
göre âlem Tanrının irade etmesiyle sonradan yaratılmış bir mahluktur. Ne zamansal açıdan 
ne de zâti açıdan Tanrı ile bir olamaz ve (âlemin) bir sonu vardır. Bu görüşlerden hareketle 
Gazzâlî için âlemin ezeliliği meselesi kesin bir şekilde reddedilecek bir meseledir. Zira meşşâî 
filozofların öne sürdükleri deliller (iddia) İslam dininin itikadına uymaması bir yana, aklî 
zeminde dahi ispatlanamayacak bir meseledir.  

Belirtmek gerekir ki Gazzâlî eserinde bu meseleyi ele alırken Kur’an ayetleri ve hadisleri 
delil getirerek itiraz etmekten ziyade, aklî ve mantıkî delilleri öne sürerek cevaplamış ve 
filozofların içerisinde bulundukları çelişkiyi kendi düşüncesi ekseninde ortaya koymaya 
çalışmıştır. Dolayısıyla her ne kadar meşşâî filozofları küfür ile itham etmiş olsa da, kendi 
argümanlarını dini delillere dayandırarak temellendirmemiştir. Bu durum Gazzâlî’nin 
yönteminin anlaşılabilmesi açısından önemlidir. 

İbn Tufeyl ise meseleyi Hayy b. Yakzân’ın tekâmül serüveni üzerinden ele almış ve kurgu 
içerisinde yazmış olduğu hikâyenin alt metninde bu meseleyi tartışmıştır. Buna bağlı olarak 
Hayy b. Yakzân’ın kendisine sormuş olduğu sorulardan hareketle bir sonuca varılacak olursa, 
İbn Tufeyl’in antik Yunan filozofları ile aynı soruları Hayy’a sordurtmuş olduğu 
anlaşılmaktadır. Hayy’ın kendisine sormuş olduğu sorulardan hareket edilecek olursa, 
Sokrates öncesi ve sonrası Yunan filozoflarının âlemin yapısına ve özüne dair sordukları 
sorular ile neredeyse birebir benzerlik göstermektedir. Platonun Timaios diyaloğunda geçen 
“Acaba (âlem) başlangıçsız zamandan beri var mıydı?” sorusu ile İbn Tufeyl’in Hayy b. Yakzân 
eserindeki “Acaba bütün gökler ve içerisinde bulundurduğu şeyler yoktan mı meydana gelmişti?” 
sorusu aslında İslam felsefesi tarihindeki bu geleneğin ne derece güçlü bir gelenek olduğunu 
ispatlar niteliktedir. 
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İbn Tufeyl Hayy’ın âlemin ezelî/kıdemi olduğu düşüncesi ile sonradan yaratılmış olduğu 
düşüncesini ele alırken düşmüş olduğu kararsızlık sonucunda her iki seçeneğin sonuçları 
bağlamında bir çıkarım yapmış olması dikkate değer bir husustur. Zira ona göre her iki 
düşüncenin sonunda da faîl bir Tanrı düşüncesine ulaşılmakta ve sonuç değişmemektedir. 
Hayy uzun yıllar düşünmüş olduğu âlemin ezeliliği meselesinde bir tercih yapmaksızın 
kafasındaki soruları gidermiştir. Fakat dikkate değer bir husus vardır ki; İbn Tufeyl açıkça dile 
getirmiş olmasa da, düşüncelerinin meşşâî filozoflar ile örtüştüğü satır aralarındaki 
işaretlerden anlaşılmaktadır. Zira o, âlemin zamansal olarak sonralıktan ziyade zât ve mertebe 
yönünden sonra geldiğini kabul etmiş görünmektedir. Yukarıda ifade edildiği üzere, bu 
düşüncesini Hayy’ın meseleye dair düşüncelerini sonlandırmadan hemen önceki satırlarda 
dile getirmiştir. 

Sonuç olarak âlemin ezeliliği meselesinde Gazzâlî ve İbn Tufeyl’in düşünceleri benzer 
görünmemektedir. Gazzâlî, âlemin ezeli olduğu görüşünü kabul etmenin insanı küfre 
düşüreceğini ifade ederken, İbn Tufeyl’e göre her iki seçeneğin de kabul edilmesi bir şeyi 
değiştirmemektedir. İlaveten, İbn Tufeyl’in meşşâî filozofların düşüncesine daha yakın olduğu 
metnin içeriğinden anlaşılabilmektedir. Buna bağlı olarak her iki filozofun meseleye dair 
görüşleri birbirleriyle uyuşmamaktadır. 
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Öz 

Bu çalışma, toplumda ekonomik ve sosyal hedeflere ulaşmada önemli mali yükümlülükler olan zekât 
ve vergiler üzerine olup, zekâtın şerî anlamı ve düzenleyici kuralları üzerine odaklanarak, zekât ve 
vergilerin ekonominin gelişimine katkısını vurgulamış. Aynı zamanda bu finansal araçların toplumdaki 
bazı ekonomik sorunların çözümündeki rollerini incelemiş. Biçim, içerik ve toplumsal gelişim ile 
ekonomik sorunların çözümüne olan etkileri açılarından zekât ile vergiyi karşılaştırmıştır. Tanımlayıcı 
analitik bir yaklaşım kullanılarak yapılan araştırma, zekât verilmesi ile genel ekonomik kalkınma 
arasında pozitif bir ilişki olduğunu ortaya koymuştur. Şöyle ki zekât zengin insanların mal mülk edinip 
yatırım dışı tutmalarını engellemekte ve onları sahip oldukları kaynakları kullanmaya teşvik 
etmektedir. Aynı şekilde bu araştırma, vergi alma ile ekonomik kalkınma arasında da pozitif bir ilişki 
olduğu sonucuna varmıştır. Şöyle ki vergiler devlete mali katkılar sunmakta ve devlet de bu mali 
katkılar ile kamusal hizmetleri sunma ve vatandaşların yaşam kalitesini iyileştirme imkânı bulmaktadır. 
Çalışmada ayrıca zekât ile vergi arasında benzerlikler olduğu, ancak zekâtın ekonomiyi geliştirmede ve 
özellikle yoksullar, düşük gelirliler ve ihtiyaç sahipleri için yaşam standardını yükseltmede daha etkili 
bir araç olduğu tespit edilmiştir. Zekâtın, vergilere kıyasla bireylerin yaşam kalitesini doğrudan 
artırmada daha etkili olduğu belirlenmiştir. Bununla birlikte, zekât ve vergi arasında bazı farklılıklar 
da bulunmaktadır, örneğin vergiler tüm bireylere uygulanırken, zekât sadece Müslümanlar için 
zorunludur. 
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 صخلملا

 للاخ نمف ،ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا فادهٔلاا نم ةعومجم عمتجملل ققحت ةيلام ةضيرفك ةبيرضلاو ةاكزلا ةسارد ثحبلا اذه لوانتي

 ،نينطاوملل ةشيعملا ىوتسم عفرو عمتجملا ةيمنت يف مهاسي يلام ردصم ريفوت عيطتست امهب نيفلكملا نم ةبيرضلاو ةاكزلا ةلودلا ةيابج

 ةمظنملا اهتاعيرشتو يعرشلا اهموهفمب ةاكزلا ةسارد للاخ نم ثحبلا لواح دقو .عمتجملا تائفو تاقبط نيب ةيعامتجلاا ةوجفلا ليلقتو

 ؛ةبيرضلا ةسارد كلذكو ،عمتجملا يف ةيداصتقلاا لكاشملا لح يف اهتامهاسمو ،داصتقلاا ةيمنت يف هب موقت يذلا رودلا زاربٕا اهل

 ةاكزلا نيب ةنراقملاب ةساردلا تمتها امك ،داصتقلااو ةيمنتلا ىلع اهرثٔاو اهل ةمظنملا نيناوقلاو اهعاونٔاو اهعيرشت نم فدهلاو اهموهفم

 جهنملا ثحبلا مدختسا .ةيداصتقلاا هلكاشم لح يف امهرودو عمتجملا ةيمنت يف امهنم لك ريثٔاتو ،نومضملاو لكشلا يف ةبيرضلاو

 ةاكزلا نٕا ثيح ،ماع لكشب عمتجملا يف ةيداصتقلاا ةيمنتلاو ةاكزلا ءادٔا نيب ةيباجيٕا ةقلاع كانه نٔا ىلٕا صلخ دقو يليلحتلا يفصولا

 ىلٕا اضًئا لصوتو .ةاكزلا اهلكٔات لا ىتح لاومٔا نم مهدنع ام رامثتسا ىلٕا مهعفدتو ،اهليطعتو لاومٔلاا زانتكا نم تاورثلا باحصٔا عنمت

 نم عيطتست ةيلام دراوم نم ةلودلل ةبيرضلا هرفوت ام للاخ نم كلذو ةيداصتقلاا ةيمنتلاو بئارضلا ةيابج نيب ةيباجيٕا ةقلاع كانه نٔا

 ةبيرضلاو ةاكزلا نيبً اهباشت كانه نٔا ثحبلا لصوتو اذه ،نينطاوملل ةشيعملا ىوتسم نيسحتو ،ةماعلا تامدخلا ىلع قافنلٕاا اهللاخ

 ديعص ىلعو ،اهعفد ىلع اهب نيفلكملا رابجٕا رمٔلاا يلو قح نمف ةمزلا ةبجاو ةضيرف ةبيرضلاو ةاكزلاف ،ةيمازللٕااك ؛بناوجلا ضعب يف

 باحصٔاو لخدلا يدودحمو ءارقفلا ةصاخو دارفٔلاا ةشيعم ىوتسم عفرو عمتجملا داصتقا ةيمنت يف ةيلعاف رثكٔا ةادٔا ةاكزلاف رخٔا

  .دارفٔلاا عيمج ىلع ةبيرضلا ضرفت امنيب طقف نيملسملا ىلع ةبجاو ةاكزلا نٔا اهنم ةبيرضلاو ةاكزلا نيب اقًورف كانه نٔا امك ،تاجاحلا

 .عمتجملا ةيمنت ،ةبيرضلا ،ةاكزلا ،داصتقلاا ،هقفلا :ةيحاتفملا تاملكلا

Abstract  

This research focus on the zakat and taxes as a financial obligations which achieves set of economic 
and social goals in the community. Through the study of Zakat in its legal concept and its regulating 
legislation, this study attempted to highlight the role of Zakat and taxes in developing the economy 
and solving some economic issues the in society, in addition, the study compare between zakat and tax 
in form, content and the impact of both on the development of society and their role in solving its 
economic problems. The research used the descriptive analytical approach and its found that there is a 
positive relationship between the performance of Zakat and the economic development in society in 
general, also we found that the Zakat prevents wealthy people from hoarding and obstructing money, 
and pushes them to invest what they have. It is concluded that there is a positive relationship between 
tax collection and economic development through the financial resources that the tax provides to the 
state through which it can be spend on public services and improve the standard of people living. The 
study found also that there is a similarity between zakat and tax in some aspects, while on the other 
hand, zakat is a more effective tool in developing the economy and raising the standard of living for 
individuals, especially the poor, low-income and those with needs. There are also other differences 
between zakat and tax, including that Zakat is obligatory only for Muslims while tax is imposed on all 
individuals. 

Keywords: Zakat, Taxes, Community Development Economy. 

JEL Classification Code: Z23 
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 :ةمدقملا -١

 يف دوقنلاو لاومٔلال ةددجتمو ةتباث رداصم داجيٕا ؛خيراتلا رادم ىلع لودلاو تاعمتجملا اهب تمتها يتلا رومٔلاا نم

 ةلودلا ةيامح لجٔا نم ،اهزيهجتو شويجلا حيلست نم دلابلا هذه ةرادٕاو مكح ىلع نومئاقلا نكمتيل كلذو ،ةلودلا ةنيزخ

 لودلا اهتفرع يتلا رداصملا هذه نمو ،اهيضارٔاو اهمكح ىلع ةظفاحمللو ،ناودع ئا دض اهدودح نع عافدلاو

 ةيراجتلا لفاوقلا ؤا ،اهقاوسٔا يف نورجاتي نيذلا راجتلا ىلع اهضرفت ةلودلا تناك يتلا موسرلا ؛ملاسلٕاا لبق تاعمتجملاو

 ،لاومٔلااو دوقنلا نم اهتاجايتحا تداز تاعمتجملا روطت عمو ،اهل ضرعتلا مدع نامض ؤا اهتيامح لباقم اهيضارٔاب رمت يتلا

 ،ايًلخاد عمتجملا ةيامحلو ،عمتجملل ةيرورضلا تاجايتحلااو تامدخلا ريفوت لاومٔلاا كلت للاخ نم ةلودلا عيطتستل

 نم مهظوظحو مهتاناكمٕا يف نيتوافتم سانلا قلخ هنٔا هقلخ يف هّٰللا ننس نمو ،ةيجراخلا راطخٔلاا نم ةلودلا ةيامح بناجب

 ءزج عفد ىلع ءاينغٔلاا رابجٕا اهللاخ نم نكمي ةيلآ دوجو ةيمهٔا ىلٕا لودلا تنطفف ،ريقفلا مهنمو ،ينغلا مهنمف ،تاورثلا

 باحصٔاو ءاينغٔلاا نم عمجت يتلاو ،بئارضلا تضرفف ،نيجاتحملاو ءارقفلا ةدعاسمل ،عمتجملا حلاصل مهتاورث نم

 ،ةماع تامدخ لكش ىلع ؤا ماعطو لاومٔا لكش ىلع امٕا نيجاتحملاو ءارقفلل ىطعتو ،لامعٔلاا باحصٔاو راجتلاو تاورثلا

  .رارقتسلااو يلخادلا نمٔلااب عمتجملا معني ىتح

 نم نيملسمللو ملسو هيلع هّٰللا ىلص دمحم هيبنل لجو زع هّٰللا عرش ،ةيملاسلٕاا ةلودلا ةٔاشنو ملاسلٕاا راشتنا عمو

 عمتجملا دارفٔا نيب تاورثلا عيزوت ةداعلٕاو ةيملاسلٕاا ةلودلا يف ءارقفلاو ءاينغٔلاا نيب نماضتلاو لفاكتلا هب ققحي ام لئاسولا

 يف تاورثلا زكرتت لا ىتح ءارقفلا ىلٕا درتو ءاينغٔلاا نم ذخٔات ةقدصلاو ةاكزلا هّٰللا عرشف ءايرثٔلااو ءارقفلا نيب قورفلا قييضتو

 ةيداصتقلاا هتدعاق للاخ نم ميركلا نآرقلا هدكؤي ام وهو ،عمتجملا دارفٔا ةيقب اهنم مرحيُ نيح يف سانلا نم ةعومجم يدئا

 نِباوَ نِيكِاسَمَلاوَ ىماتيلاو ىبرقُلا يذِِلوَ لِوسَُّرلِلوَ هَِّلِلفَ ىرقُلا لِهَٔا نمِ هِِلوسُرَ ىٰلَعَ هَُّللا ءَافََٔا ام" :لجو زع هّٰللا لوقي ثيح

 "بِاقَعِلا دُيدِشَ هََّللا َّنِٕا هََّللا اوقَُّتاوَ اوهُتَنافَ هُنعَ مْكُاهَنَ امَوَ هُوذُخُفَ لُوسَُّرلا مُكُاتَآ امَوَ مكُنمِ ءِايَنِغَٔلاا نَيبَ ةًلَودُ نَوكُيَ لَا يكَ لِيبَِّسلا

 نيح لبج نب اذًاعم ملسو هيلع هّٰللا ىلص يبنلا رمٔا ثيح امهنع هّٰللا يضر سابع نبا ثيدح يف درو امكو ،]٧ :رشحلا[

 كوعاطٔا مه نإف مهِئارقف ىلع ُّدرتف مهِئاينغٔا نم ذُخؤت ةًقدص مهيلع ضرف دق هَّٰللا نٔا مهربخٔاف ..." :لاقف نِميلا ىلٕا هثَعب

"بٌاجح هِّٰللا نيبو اهنيب سيل هنإف مِولظملا ةَوعد ِّقتاو مهِلاومٔا مَئاركو كايإف كلذل
 لئاسولا زربٔا نم تلاز امو تناك ةاكزلاف ،)1(

 دساحتلا نم عمتجملا يمحتو نيمدعملاو ءارقفلل ةميرك ةايح نمضتو عمتجملا دارفٔا ىلع ةورثلا عيزوت ديعت يتلا ةيداصتقلاا

 .نايغطلاو ضغابتلاو

 نامرحلا نم فيفختلا ىلع لــمعتل اهفراصم ددــحو لجو زع هّٰللا اهضرف ملاسلٕاا ناكرٔا نم نكرو ،ةيلام ةدابع ةاكزــلاو

 تلاز امو ،اهراهدزا نابٕا ةيملاسلٕاا ةراضحلا تدناسو ،اهرود ةاكزلا تدٔا دقلو ،عمتجملا يف ةشمهملا تائفلل ةجاحلاو

 نيملسملا نم ريثك كانه نٔلا ارًظنو ،ةرصاعملا تاريغتملا نم ديدعلل ةجيتن هنٔا لٕاا ،رصاعملا عمتجملا يف امًهم ارًود ىدؤت

 ،هلجٔا نم ةاكزــلا هّٰللا عرش يذلا فدهلا ققحي لاو ،لومٔاملا نود رودلا اذه حبصٔا دقف ،لماكلا لكشلاب اهئادٔاب نوموقي لا

 
 ٦٣ ،"ةاكزلا" ،)٢٠٠٢ ،عيزوتلاو رشنلاو ةعابطلل ريثك نبا راد :توريب – قشمد( ،حيحصلا عماجلا ،يراخبلا ليعامسٕا نب دمحم )1

)١٤٩٦(. 
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 يذلا تقولا يفف ،صاخ لكشب ةيملاسلٕاا لودلا يفو ماع لكــشب ملاعلا يف رقفلا قاطن عاــستاو ةدايز يف ببست امم

 ملاعلا يف ىلعٔلاا لوخدلا باحصٔا نم اهناكسو ملاعلا يف ةينغلا لودلا نم فنصت ةيملاسلٕاا لودلا نم ادًدع هيف دجن

  .جايتحلااو رقفلا نم اهناكس يناعي ةيملاسلٕاا لودلا نم ارًيثك دجن

  .ناثحبم اهيلي ةمدقملا للاخ نم عوضوملا اذه لوانتب ثحبلا موقيسو

 :هيفو ؛لؤلاا ثحبملا

  .احًلاطصاو ةغل ةاكزلا فيرعت :لؤلاا بلطملا

  .اهيف بغر فيكو ملاسلٕاا يف اهتناكمو ،ةاكزلا ةيعورشم ةمكح :يناثلا بلطملا

  .اهتبصنٔاو ةاكزلا عاونٔا :ثلاثلا بلطملا

 .ةاكزلا فراصم :عبارلا بلطملا

 .ةيداصتقلاا لكاشملا لحو داصتقلاا ةيمنت يف ةاكزلا جارخٕا رثٔا لوح :سماخلا بلطملا 

  :هيفو ؛يناثلا ثحبملا

  .اهصئاصخو ،ةبيرضلا فيرعت :لؤلاا بلطملا

  .بئارضلا عاونٔاو ،بئارضلا ضرف فادهٔا لوانتي :يناثلا بلطملا

  .داصتقلاا ةيمنت يف بئارضلا رود لوانتي :ثلاثلا بلطملا

 .تايصوتلاو ةمتاخلاو ثحبلا جئاتن ضرع ارًيخٔاو .ةبيرضلاو ةاكزلا نيب ةنراقم :عبارلا بلطملا

ثحبلا ةيمهأ -١.١  

 ةمهم ةيداصتقا ةادٔاك ةيلعافو رثٔا نم اهل امو ،ةيلام ةينيد ةضيرفك ةاكزلا ةضيرف ةيمهٔا نم ثحبلا اذه ةيمهٔا يتٔات

 .ةيداصتقلاا تلاكشملا لح يف ةمهاسملاو داصتقلاا ةيمنتل

 ديفي يذلا هاجتلاا يف جاتنلٕاا هيجوتو ،داصتقلاا  ةيمنت يف اهينطاوم ىلع لودلا اهضرفت يتلا بئارضلا رود ةيمهٔا

 .ةيداصتقلاا هفادهٔا مدخيو ،عمتجملا

ثحبلا ةلكشم -١.٢  

 :ةيلاتلا ةلئسٔلاا نع ةباجلٕاا ةلواحم يف ثحبلا ةلكشم لثمتت

 ؟ةيداصتقلاا هلكاشم لح يف اهرودو عمتجملا ةيمنت يف ةاكزلا رثٔا ام •

 ؟ةيداصتقلاا هلكاشم لح يف اهرودو عمتجملا ةيمنت يف ةبيرضلا رثٔا ام •

 ؟بئارضلا عفد نع ةاكزلا ينغت لهو ؟ةاكزلا جارخٕا نم لًادب بئارضلا عفدب يفتكن نٔا نكمي له •
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 ؟ةبيرضلاو ةاكزلا نيب فلاتخلااو هباشتلا هجؤا ام •

ثحبلا فادهأ -١.٣  

 :ىلٕا ثحبلا فدهي

 .ةيداصتقلاا هتلاكشم لح يف اهرود زاربٕاو عمتجملا ةيمنت يف ةاكزلا رثٔا نايب •

 .كلاهتسلاا جاتنلٕاا هيجوتو ،عمتجملا داصتقا ةيمنت يف ةبيرضلا رثٔا نايب •

 .ةضورفملا هاكزلا جارخٕا نع ينغي لا ةلودلل ةبيرضلا عفد نٔا نايب •

   .عمتجملا يف اهرثٔاو ،اهتعيبط يف ةبيرضلاو ةاكزلا ةضيرف نيب فلاتخلااو هباشتلا هجؤا نايب •

ثحبلا ةيجهنم -١.٤  

 فصولا للاخ نم كلذو ،يليلحتلا يفصولا جهنملا وه عوضوملا اذه ةساردي ثحبلا هذه يف ثحابلا دمتعٔا

 كلذكو ،ةيداصتقلاا ةيحانلا نمو ،ةيهقفلا ةيحانلا نم ةاكزلا نع تثدحت يتلا عجارملاو رداصملا يف درو امل ليلحتلاو

 للاخ نم لوصولل امهنيب ةنراقمب مايقلا مث ،ةيعامتجلااو ةيداصتقلااو ةينوناقلا ةيحانلا نم بئارضلا تلوانت يتلا رداصملا

 .ةساردلل ةيملع جئاتن ىلٕا ةيجهنملا كلت

ةقباسلا تاساردلا -١.٥  

 تزكر تاساردلا ضعبف ،ةفلتخم اياوز نم عوضوملا اذه ةسارد تلواح يتلا ثاحبٔلااو تاساردلا نم ديدعلا كانه

 فئاظولا ىلع زكر تاساردلا ضعبو ،اهريغو مخضتلاو ةلاطبلاك ةيداصتقلاا لكاشملا ضعب لح يف اهرثٔاو ةاكزلا رود ىلع

 بئارضلا رثٔا نيب نراق تاساردلا هذه نم ادًدع كانه نٔا امك ،عمتجملا يف بئارضلا هب موقت يتلا ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا

 :تاساردلا هذه مهٔا نمو ةاكزلاو

 ةيافكلا دح ريفوتل ةيلٓاك ةاكزلا" :ناونعب تايوشلا ميلس دومحم ،ريشبلا نيمٔا ،يناعلا ديجملا دبع ةماسٔا ةسارد -

 ءاهقفلا ءارآ نايب ىلٕا ثحبلا فدهو ،٢٠١٧ ماع "ةيمشاهلا ةيندرٔلاا ةكلمملا :ةلاح ةسارد لخدلا عيزوت ةداعٕا ىلع اهرثٔاو

 نيب توافتلا ليلقت يف ةاكزلا رثٔا نايبو ،ءاهقفلا دنع ةيافكلا دح رادقمو ،دحلا اذه ريفوت يف ةاكزلا رودو ،ةيافكلا دح لوح

 لصوت امك ،رقفلا ةبراحمل ةنزاوتم ةسايس رفوي ةاكزلا ماظن نٔا ىلٕا ثحابلا لصوت دقو ،لخدلا عيزوت ةداعٕاو ،عمتجملا تائف

 دعب )٠٫٣٦٨١( ىلٕا ةاكزلا ءادٔا لبق )٠٫٣٩٤٥( نم ينيج لماعم ضافخنا ىلٕا ىدٔا ءارقفلا ىلع اهعيزوتو ةاكزلا جارخٕا نٔا

 .اهئادٔا

 ،ةاروتكد ةلاسر "رئازجلا ةلاح ةسارد -ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع هراثآ يبيرضلا ماظنلا" :ناونعب مامج دومحم ةسارد -

 ماظنلا نيب ةدوجوملا ةقلاعلا نم دكٔاتلا ىلٕا ةساردلا تفدهو ،٢٠١٠ -٢٠٠٩ يساردلا ماعلا ،ةيداصتقلاا مولعلا ةيلك

 مدختسا دقو ،رئازجلا يف ةيلامجلٕاا تاداريلٕاا يف ةيداعلا ةيابجلا ةمهاسم ىدم ةفرعمو ،ةيداصتقلاا لكايهلا و يبيرضلا

 يبيرضلا لكيهلا تانوكم ةيمهٔا يف افًلاتخا كانه نٔا  ىلٕا ةساردلا تلصوتو ،عوضوملا اذه ةساردل يفصولا جهنملا ثحابلا



İslami Perspektiften Zekât ve Vergiler ve Bunların Toplumun Gelişimine Etkileri 

 

 

93 

 نيح يف ،ةغلاب ةيمهٔا اهل ةمدقتملا لودلاب ةيبيرضلا ةليصحلا يف ةرشابملا بئارضلا ةمهاسم نٔا ثيحب ،لودلا ىدل

 ضافخنا ،يبيرضلا لقحلا قيضل كلذ عجريو ،اًّدج ةفيعض دعت ةفلختملا لودلاب ةيبيرضلا ةليصحلا يف اهتمهاسم

  .دارفٔلاا لوخد ،حابرٔلاا

 ةيلیلحت ةسارد ةماعلا تاداریلٕاا لیصحت يف ةاكزلاو لخدلا ةبيرض نیب ةنراقم" :ناونعب كلم هط نمئا ماسح ةسارد -

 تاداریلاا تلاصحتم نیب قرفلا نايب ىلٕا ثحبلا فدهو ،٢٠٢٠ ماع ،طسؤلاا قرشلا ةعماج ،ريتسجام ةلاسر" ةنراقم

 يراجتلاو يعانصلاو يفرصملا( ةفلتخملا تاعاطقلا يف لمعت يتلا تاكرشلا نم ةاكزلاو لخدلا ةبيرض نم ةلودلل ةماعلا

 ثحابلا لصوت دقو .ةيندرٔلاا ةيراجتلا كونبلا يف ةاكزلا نمو لخدلا ةبيرض نم ةلودلا تلاصحتم نیب قرفلا نايبو ،)يمدخلاو

 ةاكزلا نم اهتلاصحتم نع لخدلا ةبيرض نم ةلودلل ةماعلا تاداریلاا تلاصحتم نیب ةيئاصحا ةللاد وذ قرف دجوی لا هنٔا ىلٕا

 .ةيندرٔلاا ةيعانصلا تاكرشلا يف ةاكزلاو لخدلا ةبيرض نم ةلودلا تلاصحتم نیب ةيئاصحا ةللاد وذ قرف دجوی لاو

 ةعماج ،ةيداصتقلاا مولعلا يف ريتسجام ةلاسر ،"ةاكزلاو ةبيرضلل ةنراقم ةسارد" :ناونعب ،رضخل دمحٔا نب ةسارد - 

 فلاتخلااو قافتلاا هجؤا طابنتساو ،ةاكزلاو ةبيرضلا موهفم ديدحت ىلٕا ةساردلا تفده دقو ،٢٠٠١-٢٠٠٠ ماع ،رئازجلا

 مدختسا دقو ،ةيعامتجلااو ةيداصـتقلاا تلاكشـملا ةبراحمو ةيمنتلا ةيلمع عفد يف ةاكزلاو ةبيرضلا ةمهاسم ىدمو ،اـمهنيب

 لمعلاو عمتجملا تلاكشم لح يف مهم رود ةبيرضلاو ةاكزلل نٔا ةساردلا تلصوتو ،يـليلحتلا يفصولا جهنملا ثحابلا

  .هدارفٔا ىوتسم عفرو هتيمنت ىلع

 ةلاسر ،"ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع ةبيرضلاو ةاكزلا نم لك رثٔا" :ناونعب ،ةنوسح ظفاحلا دبع دمحم ةمطاف ةسارد -

 ةيداصتقلاا راثٓلاا ديدحت ىلع ةثحابلا تزكرو ،٢٠٠٩ ،نيطسلف ،ةينطولا حاجنلا ةعماج ،ايلعلا تاساردلا ةيلك ،ريتسجام

 اهيلٕا تلصوت يتلا تايصوتلاو جئاتنلا مهٔا نم ناكو ،امهنيب فلاتخلااو هباشتلا هجؤاو ةيمنتلا ىلع ةبيرضلاو ةاكزلا نم لكل

 مامتهلاا قحتست ةلعاف ةيداصتقا ةادٔاك ةاكزلا ةصاخ يملاسلٕاا يداصتقلاا ماظنلا نع ةقمعمو ةعسوم تاسارد ءارجٕا ةرورض

 .لماشلا يداصتقلاا اهرثٔا راهظلٕا

 لامكتسلا ةلاسر ،"ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا ةيمنتلا لاجم يف ةبيرضلل ةاكزلا ةاكاحم" ناونعب ،لدعلب دیزیاب ةسارد -

 ىدم ىلع ثحابلا زكرو ،٢٠١٣ ،رئازجلا -ةلقرو ،حابرم يدصاق ةعماج ،ةيراجتلا مولعلا يف ريتسجاملا ةداهش تابلطتم

 للاخ نم ةبيرضلل اهتاكاحمو ةاكزلا ةرياسم زاربٕا ىلع لمعلاو ،ةيداصتقلاا ةيمنتلا ةيلمع عفد يف ةبيرضلاو ةاكزلا ةمهاسم

 ىقبت ةاكزلا ةليصح نٔا ةساردلا اهيلٕا تلصوت يتلا جئاتنلا مهٔا نمو ،ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا اهراثآو ،رئازجلا جذومن ةسارد

 نكمي امل ةيقيقحلا ةميقلا نٔاو ،ةيمنتلا ىلع قافنلٕاا ليومت يف اهرودو ،بئارضلا للاخ نم ةلودلا هينجت امب سايقلاب ةليلق

 ةيعيرشتو ةينوناق ةموظنم ءاشنٕا ةساردلا هب تصؤا ام مهٔاو ،اهقوفت نٔاو ةبيرضلا يكاحت نٔا اهنكمي ةاكزلا نم ةلودلا ةينجت نٔا

 .اهعفد نم برهتلا عنمو ،ةاكزلا عفدب نيفلكملا صاخشٔلااب مامللٕال

 لك رثٔا نيب ةنراقملاو ،فلاتخلااو ةباشتلا هجؤا ةفرعم امهنيب ةنراقملاو ةبيرضلاو ةاكزلا ةسارد للاخ نم لواحٔاسو

 تلاكشم لح يف ارًيثٔات رثكٔا امهئا ةفرعمو ،عمتجملا يف ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا تلاكشملا جلاعو لح يف امهنم

  .عمتجملا
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 ةاكزلا -٢

 لوادتلو ،ينملسلما ينب لفاكتلل ةليسو نوكتل ينملسلما هدابعل اهعرشو لجو زع الله اهضرف ،ةيلام ةدابعو ةيعرش ةضيرف ةاكزلا
 رملأ هدايقناو يكزلما عوضخ نياعم اهيف ىلجتتو ،ءارقفلا هنم مريحو ءاينغلأا دنع لالما عمجتي لا تىح ،عمتNا تائف عيجم ينب لاوملأا

 ثحبلما اذه في حضوأسو ،ينملسلما ينب لفاكتلاو محاترلاو ةوخلأا نياعم اهيف ىلجتتو ،سفنلا تابغر ىلع هرمأ يمدقتو لجو زع الله
  .عمتNا في اهرودو ،اهعاونأو اهفراصمو ،ةاكزلا نىعم

احًلاطصاو ةغل ةاكزلا موهفم -٢.١  

 ىنعمب طيسولا مجعملا يف امك اضًئا يتٔاتو حلص ىنعمب نلاف اكزو ،امنو داز ىنعمب اكز :لعفلا ردصم :ةغل ةاكزلا -

 ىَّدٔا اذٕا ةيكزت يكزي ىكز هنم لعفلاو ،هريهطت وهو ،ةفورعملا لاملا ةاكز :ةاكزلا :برعلا ناسل يفو ،ةراهطلاو ءامنلاو ةكربلا

 هذه عيمجب ةرهطملا ةنسلاو ميركلا نآرقلا اهلمعتسا دقو ،ةكربلاو ءامنلاو ةراهطلا :ةغللا يف ةاكزلا لصٔاو ،هتاكز هلام نع

 :ةيميت نبا لاق .تافٓلاا هيقتو هنم تجرخٔا يذلا لاملا يف ديزت اهنٔلا ةاكز تيمس" طيسولا مجعملا يف ءاجو ،)2(يناعملا

 .)3("ىنعملا يف ديزيو رهطي ،وكزي هلامو ،وكزت قدصتملا سفن"

 ةصحلا ىلع قلطت ةاكزلاو" ،)4(صوصخم نمز يف ةصوصخم ةفئاطل بجاو يلام قح يه :احًلاطصا ةاكزلا -

 يناهبسلا روتكدلا اهفرعو ،)5("ةصحلا هذه جارخٕا سفن ىلع قلطت اـمك ،نيقحتسملل هّٰللاا اهضرف يتلا لاملا نم ةردقملا

 نيقحتسملل لجو زع هّٰللا اهضرف لاملا نم ةردقم ةصح يه اعًرش ةاكزلا" :فقولاو ةاكزلا تايداصتقا يف زيجولا هباتك يف

 .)6("ةصوصخم طورشب ةصوصخم ةفئاطل صوصخم لام يف صوصخم رادقم يه ؤا ،ميركلا هباتك يف مهامس نيذلا

 نْمِ ذْخُ" ىلاعت هلوق يف امك ةقدصلاب اضًئا يمس دقو ،ىكزملا لاملا نم ةصحلا هذه ىلع ةاكزلا ظفل قلطيو

 ثيدحلا يفو ،]١٠٣ :ةبوتلا[ "مٌيلِعَ عٌيمِسَ هَُّللاوَ مْهَُّل نٌكَسَ كَتَلَاصَ َّنِٕا مْهِيْلَعَ ِّلصَوَ اهَِب مهِيِّكزَُتوَ مْهُرُِّهطَُت ةًقَدَصَ مْهِِلاوَمَْٔا

 مهلاومٔا يف ةقدص مهيلع ضرتفا هّٰللا نٔا مهملعٔاف ..." :نميلل هثعب نيح لبج نب ذاعمل ملسو هيلع هّٰللا ىلص لاق حيحصلا

 .)7("مهئارقف ىلع درتو مهئاينغٔا نم ذخؤت

 
  .٣٥٨ ،١٤ ،)ـه١٤١٤ ،رداص راد :توريب( ،برعلا ناسل ،روظنم نب مركم نب دمحم نيدلا لامج لضفلا وبٔا )2
 ،دهف كلملا عباطم :ةرونملا ةنيدملا( ،ةيميت نبلا ىربكلا ىواتفلا عومجم ،ةيميت نبا ميلحلا دبع نب دمحٔا نيدلا يقت سابعلا وبٔا )3

٨ ،٢٥ ،)٢٠٠٤. 

 .٤٢ ،)٢٠٠٩ ،يسيرجلا ةسسؤم :ضايرلا( ،فادهأو ئدابمو سسأ يملاسلٕاا داصتقلاا ،يفيرطلا نسحملا دبع هّٰللا دبع )4

 .٣٨ ،)١٩٧٣ ،ةلاسرلا ةسسؤم :نانبل( ،ةنسلاو نآرقلا ءوض يف اهتفتسلفو اهماكحلٔا ةنراقم ةسارد ةاكزلا هقف  ،يواضرقلا فسوي )5

 .٢٣ ،)٢٠١٦ ،ةولاح ةعبطم :ندرٔلاا( ،فقولاو ةاكزلا تايداصتقا يف زيجولا ،يناهبسلا رابجلا دبع )6

 .)١٣٩٥( ،١ ،)ةاكزلا" ،يراخبلا )7
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ةاكزلا ةيعورشم نم ةمكحلا  -٢.٢(8) 

 ،ةمج دئاوفو ةديدع فادهٔاو ةليلج مكحل نيملسملا نم نيرداقلاو ءاينغٔلاا ىلع اهضرفو ةاكزلا لجو زع هّٰللا عرش 

 ىلع دوعت لب ،بسحف اهل نيقحتسملاو نيذخٓلاا ىلع دوعت لا دئاوفلا هذه ؛يملاسلٕاا عمتجملا دارفٔا عيمج ىلع دوعت

 :اهدئاوفو ةاكزلا ةيعورشم نم ةمكحلا حضوت ةمداقلا روطسلاو ،اهيدؤم

 لاملا كلمت ةوهش نع عفرتيف ،هتبحمو هّٰللا هتيدوبع ىلٕا لاملا بحو ةدابع نم هرهطتف نمؤملا حورب ومست ةاكزلا -

 ،سفنلا تابغر ىلع هّٰللا رمٔا مدقيف ،هباوثو هاضر يف اعًمطو قحلا هّٰللا دعول اقًيدصتو ،همكحلو هّٰللا رمٔلا انًاعذٕاو ةعاط هلذبيو

 لًاضفَو هُنمِ ةًرفِغمَ مكُدُعِيَ هُّٰللااو ءِاشحفلاب مكُرُمُٔايو رَقفَلا مكُدُعِيَ نُاطيَّشلا" :ىلاعت لوقي ،ةبذاكلا هدوعوو ،ناطيشلا ةسوسوو

  .]٢٦٨ :ةرقبلا[ "ميلع عٌسِاو هُّٰللاو

 لٕاا وه امو ،هلل لاملا نٔاب هقيدصتو هناميٕا ىلع ليلدو ،ةرثٔلااو لخبلاو حشلا نم يكزملا سفنل ريهطت ةاكزلا -

 هديزي لب هصقني لا هلام نم هقفني ام نٔاو ،ىقبٔاو ريخ هّٰللا دنع ام نٔاب هناميٕا ىلع ليلدو ،هّٰللا هرمٔا امب هيف موقي هيف فلختسم

 هيوري يذلا ثيدحلا يفو ،]٣٩ ٔ:ابس[ "نَيقِزِاَّرلا رُيخَ وَهُوَ هُفُلِخيُ وَهُفَ ءٍيشَ نِّم متُقفَنَٔا امَوَ" :لجو زع لوقي ،ةكربو ءامن

 .)9("لام نم ةقدص تصقن ام" :ملسو هيلع هّٰللا ىلص هّٰللا لوسر لاق هنع هّٰللا يضر ةريره يبٔا نع ملسم ماملٕاا

 صرحيو ،نيمدعملاو ءارقفلا ةجاحب رعشي انًاسنٕا يكزملا نم لعجت يهف ،عمطلاو ةينانٔلاا نم يكزملل ريهطت ةاكزلا -

 يذلا نٔا امك ،بيصن هيف ءارقفللف احًبر ققح ؤا هلام داز املكو ،هلام يف اقًح مهل نٔا فرعي ،نيجاتحملا ةدعاسم ىلع

 هريغ لام ىلع يدتعي نٔا نع دعبلا دشٔا دعبي ،هتمٔا حلاصم يف ةمهاسمو هناوخلٕا ةاساوم هكلم نم لذبلاو ،قافنلٕاا داتعي

   .هّٰللاا طخس قحتسيف ،هل سيل ام ذخٔاي نٔا هّٰللاا اضر ءاغتبا هلام نم يطعي نمل فيكف ،اقًراس ؤا ابًهان

 ءاخلٕااو ةبحملا نم نيتم طابرب هعمتجمو ينغلا نيب طبرت ةاكزلاف عمتجملا دارفٔا نيب طبارتلاو ةدوملاو فيلٔاتلا -

 ءاقب هل نونمتيسف ،مهيلٕا فرصي ام داز هلام رثك املك هنٔاو ،هلام نم اءًزج مهيطعي ينغلا نٔا اوملع اذٕا ءارقفلا نإف ،نواعتلاو

     .)10(ضغابتلاو نحاشتلا نم هظفحيو ،دسحلاو لغلا نم عمتجملا رهطيف ،لامو ريخ نم هدنع ام ةدايزو ينغلا

 هرهطت ،ةيمنتو ينغلا لامل ريهطت يه - اهل ةيكزتو سفنلل ةراهط يه امك - ةاكزلاف :هل ءامنٕاو لاملل ريهطت ةاكزلا - 

 ىنعملا اذه لثم يفو ،هنم هجارخإب لٕاا رهطي لا ،رهاط ريغ اثًولم هلعجي لاملاب ريغلا قح قلعت نإف ،هيف ريغلا قوقح نم

 هثيولتب نهر لاملا يف ريقفلا هقحتسا يذلا مهردلا كلذكو ."اهبارخب نهر رادلا يف بوصغملا رجحلا" :فلسلا ضعب لوقي

 .)11("هرش كنع تبهذٔا دقف كلام ةاكز تيدٔا اذٕا" :ملاسلاو ةلاصلا هيلع لوقي اذهلو هلك

 
 .)١٩٨٤ :لؤلاا ةاكزلا رمتؤم ،ةاكزلا تيب( ،تاعمتجملاو دارفلٔاا يف ةاكزلا راثآ ثحب ،يواضرقلا فسوي )8

 ربلا" ،)٢٠٠٦ ةبيط راد( ،يبايرافلا دمحم رظن ةبيتق وبٔا قيقحت ،حيحصلا دنسملا ،يروباسينلا يريشقلا نسحلا وبٔا جاجحلا نب ملسم )9

 .٢٥٨٨ ،"بادٓلااو ةلصلاو

 .مقرم ريغ ثحب ،تاعمتجملاو دارفلٔاا يف ةاكزلا راثآ  ،يواضرقلا )10
 دلجم ،)٢٠٠٣ ،يملاسلٕاا بتكملا( ،يمظعٔلاا ىفطصم دمحم قيقحت ،ةميزخ نبا حيحص ،ةميزخ نبا قاحسا نب دمحم ركب وبٔا )11

١٠٧٨ ،١. 
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اهتبصنأو اهطورشو ةاكزلا عاونأ -٢.٣  

 روطسلا يف ثحابلا هحضويس ام اذهو هباصنو هطورش اهنم عون لكلو ةيملاسلٕاا ةعيرشلا يف ةاكزلا عاونٔا ددعتت

 :ةيتٔلاا

  .]٢٥،٢٤ :جراعملا[ "مِورُحمَلْاوَ لِِئاَّسلِل  ،مٌولُعمَ ٌّقحَ مْهِِلاوَمَٔا يِف نَيذَِّلاوَ" :ىلاعت لاق لاملا ةاكز :لؤلاا عونلا -

 .)12(باصنلل كلاملا لقاعلا غلابلا ملسملا ىلع ةبجاو يهو

   :ةاكزلا هيف بجت يتلا لاملا طورش -

 هتاكز لبقت لا ثيبخ مارحلا لاملاف ،مارح لاو بوصغم ريغ لاملا نوكي نٔا كلذب دصقيو ؛لاملل ماتلا كلملا -١

 امهنع هّٰللا يضر رمع نب هّٰللا دبع ىورو ،)13("ابًيط لٕاا لُبقي لا بٌيط هّٰللا َّنٕا سانلا اهئا" :ملسو هيلع هّٰللا ىلص هّٰللا لوسر لاق

 ةردقلا طرتشي امك ،)14("لٍولُغُ نمِ ةٌقَدَصَ لاو رٍوهُطُ رِيغب ةٌلاصَ لُبَقُت لا" :لوقي ملسو هيلع هّٰللا ىلص هِّٰللا لَوسرَ تُعمِسَ :لاق

 رخؤم يف لاو ،هناكم فرعي ملو هبحاص نع باغ ام وهو رامضلا لاملا يف ةاكز لاف ،لاملا يف فرصتلا ىلع ةيعرشلا

 .)15(رسعم ىلع نيدلا يف ةاكز لاو ،هيف فرصتلا ةٔارملل نكمي لا هنٔلا قادصلا

 لًاباق ينعي ءامنلل لًاباق ؤا لعفلاب ايًمان نوكي نٔا لاملا يف طرتشي :ارًيدقت ؤا ةقيقح ءامنلل لًاباق لاملا نوكي نٔا -٢

 يف ةقدص مِلِسملا ىلع سيل" :لاق ملسو هيلع هّٰللا ىلص يبنلا َّنٔا ؛هنع هّٰللا يضر ةريره يبٔا نعف ،)16(ةدايزلاو رامثتسلال

  .)17("هسِرَفَ يف لاو هدِبع

 اميف ةاكزلا بجت لاف ،هغولب ىلع ةاكزلا بوجو عرشلا بتر لاملا نم ردق وه باصنلاو :ددحملا باصنلا غولب -٣

 هيلع هّٰللا ىلص يبنلا لاق :لاق هنع هّٰللا يضر ِّيردخلا دٍيعس يبٔا نعف ،)18(يوكزلا لاملا فلاتخاب فلتخي وهو ،هنم لقٔا

 . )19("ةقدص قٍسُؤا سِمخ نود اميف سيلو ،ةقدص دوذَ سمخ نود اميف سيلو ،ةقدص قاؤا سمخ نود اميف سيل" :ملسو

 
 ،٤٣ )١٤٣١/٢٠١٠ :ضايرلا( ،ةنسلاو باتكلا ءوض يف طورشو عاونأو موهفم :ملاسلٕاا يف ةاكزلا ،يناطحقلا فهو نب يلع نب ديعس )12

٤٤. 

 .١٠١٥ ،"ةاكزلا" ،ملسم )13

 .٢٢٤ ،"ةراهطلا" ،ملسم )14

 .١٤ ،)٢٠١٨ ،ةيملاعلا ةيملاسلٕاا ةيريخلا ةئيهلا( ،ةرصاعملا اهاياضقو ةاكزلا ماكحلٔا ديفملا صخلملا ،بيلكلا دوعس يلع )15

 .١٤١ ،١٤٠ ،ةاكزلا هقف ،يواضرقلا )16

 .)١٤٦٤( ٤٦ ،"ةاكزلا" ،يراخبلا )17

 .١٥ ،ةاكزلا ماكحلٔا ديفملا صخلملا ،بيلكلا)18

 .)١٤٨٤( ٥٦ ،"ةاكزلا" ،يراخبلا )19
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 )٥٩٥( يواستو ،مهرد اتئمِ ةَّضفلا باصِنو ،بهذلا نم امًارج )٨٥( يواستو ،لًااقثم نورشعِ بهذلل باصنلاو 

 لِبلٕاا باصِنو ،هوحنو حمقلا نم امًارجوليك )٦٥٣( لداعُتو ،قسُؤا ةسمخ رامِّثلاو عورُّزلا باصِنو ،ةَّضفلا نم امًارج

 .)20( ةاكزلا اهيف تبجو ةبصنٔلاا هذه لاومٔلاا تغلب اذإف .نوعبرٔا منَغَلا باصِنو ،نوثلاث رقبلا باصِنو ،سمخ

 يكزيف ،ةيرمقلا رهشٔلاا باسحب ارًهش رشع انثٕا ؛ابًاصن لاملا غولب ىلع يضقني نٔا وه دوصقملاو :لوحلا نلاوح -

 هيلع لاحو لاملا نم باصنلا لمتكا اذإف ،)٪٢٫٥( رشعلا عبر ةبسنب لاومٔا نم هيدل ام عيمج ىلع ذئدنع لاملا بحاص

 ،لوحلا عطقنا ؛لوحلا للاخ باصنلا صقن نإف ؛لوحلا عيمج يف لًاماك باصنلا دجوي نٔا طرشب ةاكزلا هيف بجو لوحلا

 .)21(ءاهقفلا هيلع عمجٔا امم لوحلا نلاوح طرشو ،باصنلا لمكي نيح نم لوحلا فنؤتسا كلذ دعب لمك نإف

 ىلع بجتو ،هتليلو ديعلا موي هلايع توقو هتوق كلمي يذلا رحلا ملسملا ىلع بجتو ،)22(رطفلا ةاكز :يناثلا عونلا -

 ةعبرٔا عاصلاو ،سانلا توق بلاغ نم ؤا رمت ؤا ريعش ؤا حمق نم عاص اهرادقمو ،هتقفن همزلت نمعو هسفن نع ملسملا

 رطفلا ةاكز ملسو هيلع هّٰللا ىلص هّٰللا لوسر ضرف" :لاق امهنع هّٰللا يضر رمَعُ نبا نعف .نيتئلتمملا نيتلدتعملا نيديلاب دادمٔا

 لبق ىدَّؤت نٔا اهب رمٔاو ،نيملسملا نم ريبكلاو ريغصلاو ،ىثنٔلااو ركذلاو ،رحلاو دبعلا ىلع ريعش نم اعًاص ؤا ،رمت نم اعًاص

 هّٰللا لوسر ضرف" :لاق امهنع هّٰللا يضر سابع نبا نعف ديعلا ةلاص لبق اهجارخٕا بجيو ،)23("ةلاصلا ىلٕا سانلا جورخ

 ،ةلوبقم ةاكز يهف ةلاصلا لبق اهادٔا نم ؛نيكاسملل ةمعطو ،ثفرلاو وغللا نم مئاصلل ةرهط ؛رطفلا ةاكز ملسو هيلع هّٰللا ىلص

 .)24("تاقدصلا نم ةقدص يهف ةلاصلا دعب اهادٔا نمو

ةاكزلا فراصم -٢.٤  

 ديدحت لجو زع هتمكح تضتقا كلذكو ،ةنيعم ريداقمو ةبصنٔاو طورشب نيملسملا ىلع اهضرفو ةاكزلا هّٰللا عرش

 نٔا لجو زع هملعل ،فراصم ةينامث يف ميركلا هباتك يف ةقد لكب مهيلٕا عفدت يتلا عاونٔلااو ،اهيف فرصت يتلا اهفراصم

 :هناحبس هلوق يف ىلاعت هّٰللا مهركذ دقو .اهريغ نود فراصملا كلت يف اهجارخإب ىلجتتو لمتكت ةاكزلا نم ةدئافلاو عفنلا

 لِيبَِّسلا نِباوَ هّٰللا لِيبِسَ يِفوَ نَيمِرِاغَلاو بِاقَِّرلا يِفوَ مهُبُولُُق ةِفََّلؤَمُـلاوَ اهَيلَعَ نَيلِمِاعَلاوَ نِيكِاسَمَـلاوَ ءِارَقَفُلِل تُاقَدََّصلا امََّنِٕا"

"مٌيكِحَ مٌيلِعَ هّٰللاوَ هّٰللا نَمِ ةًضَيرِفَ
 حلاصٕا ؤا ،دجسم ءانب نم ؛مهريغ ىلٕا ةضورفملا ةاكزلا فرص زوجي لاو ،]٦٠ :ةبوتلا[  

 تبثت ،رصحلل يهو "امََّنإ" :هلوق يف اهب ةينامثلا فانصٔلاا هذه صخ ىلاعت هّٰللا نٔلا ؛ربلا لامعٔا نم كلذ ريغ ؤا ،قيرط

 ةاكزلا هذه عفد زوجي لا هنٔا يف ملعلا لهٔا نيب افًلاخ ملعن لاو" :هّٰللا همحر ةمادق نبا ماملٕاا لاق ،هادع ام يفنتو ،روكذملا

 :ةينامثلا فراصملا هذهب فيرعت ةيتٓلاا روطسلا يفو ،)25("فانصٔلاا هذه ريغ ىلٕا

 
 .٧٧ ،٧٠ ،)٥٢٠٠ /١٤٢٦ ،ةيعرشلا نوؤشلا بتكم :تيوكلا( ،تارافكلاو روذنلاو تاقدصلاو ةاكزلا ىواتفو ماكحأ ،ةاكزلا تيب )20

 .١٦٢ ،ةاكزلا هقف ،يواضرقلا )21

 .٢١٠ ،٢٠٩ ،ملاسلٕاا يف ةاكزلا ،يناطحقلا )22

 .)٥٠٣١( ٧٠ ،"ةاكزلا" ،يراخبلا )23

 .)١٦٠٩( ١٧ ،"ةاكزلا" ،)١٩٩٨ ،فراعملا ةبتكم :ضايرلا( ،وواد وبٔا يناتسجسلا ريشب نب قاحسٕا نب ثعشٔلاا نب ناميلس )24

 .١٢٥ )١٩٩٧ بتكلا ملاع راد :ضايرلا( ،ولحلا حاتفلا دبع - يكرت نسحملا دبع نب هّٰللا دبع :قيقحت .ينغملا .ةمادق نبا )25
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  :ءارقفلا -١

 لِّمكيُ ام ةاكزلا لاومٔا نم ريقفلا ىطعيُو .)26(مهيفكي ام ضعب نودجي ؤا ،ائًيش نودجي لا نيذلا ةجاحلا لهٔا مهو

 ذخٔايف .ةوسكلاو ،نكسلاو ،برشلاو ،لكٔلاا نم ؛مهلوعي نم ةيافكو هتيافك :ربتعملاو ،لًاماك لًاوح ةقفنلا نم هتيافك هل

 .)27(مهلوعي نمو ،هتلئاعلو ،هل ةيافكلا دوجو ربتعيو - يناثلا لوحلا ىلٕا ئا -هلثم ىلٕا هيفكي ام لوح لك - ةاكزلا ئا - اهنم

  :)28(يلي ام نيكاسملاو ءارقفلا مهس نم ىطعيو

  .ةداتعملا هفيلاكت نع زجاع وهو جاوزلا ىلٕا ةجاحب ناك نم -

 .بسكتلاو ملعلا بلط نيب عمجلا نع زجاعلا ملعلا بلاط -

  .هتءورمو هتناكمب قيلي لًامع دجي مل نم ؤا بسكتلا نع زجاعلا -

  .مهتاجاح دسل اهريغ ؤا تابترم نم مهلوخد يفكت لا نكل فئاظو يف نيلماعلا -

  .اهلام ةاكز نم هيطعت نٔا هتجوزل زوجيف ،اهليصحت ىلع ردقي لاو هتيافك كلمي لا يذلا جوزلا -

  :نيكاسملا -٢

 فارسٕا ريغ نم هتقفن هيلع بجت نمو هسفنل هيفكي لا هنكل ،رثكٔاف هتيافك فصن غلبي لام هل نم وه نيكسملاو

 "رِحبَلا يِف نَولُمَعيَ نَيكِاسَمµَِل تنَاكَفَ ةُ´نَيفَِّسلا اَّمَٔا" :لاق ىلاعت هّٰللا نٔلا ؛ريقفلا نم لًااح نسحٔا نيكسملا ربتعيو ،ريتقت لاو

 هيفكي ام لوح لك  ةاكزلا نم نيكسملا ذخٔايو ،ةنيفس نوكلمي مهنٔا عم ،نيكاسم مهنٔا لجو زع هّٰللا ربخٔاف ]٧٩ :فهكلا[

 .)29(مهلوعي نمو ،هتلئاعلو هل ،ةيافكلا دح وهو - يناثلا لوحلا ىلٕا ئا -هلثم ىلٕا

 اهيلع نولماعلا -٣

 رصحب موقي نم ؤا بتاكلا ؤا ةاكزلا لام عمج يف يعاسلا ؤا يباجلا :لثم ةاكزلا ىلع لمعي يذلا وه ةاكزلا لماع

 ،هلمع لباقم ةاكزلا لام نم ةرجٔاو ةصح لماعلا ىطعي ثيح .كلذ ريغو ،نيقحتسملل فرصلا ؤا باسحلا ؤا ةاكزلا لاومٔا

 ةاكَّزلا عمجب ةلَّوخملا تُاسَّسؤملا اهيلع نيلماعلا مكحُ يف لخدت امك  ،هلمع لباقم ارًجٔا ذخٔاي هنٔلا اًّينغ ناك نٕا ىتح

 لاومٔا نم ذخٔاي لاف ،هلمع لباقم ةهج ئا نم ؤا ةلودلا نم هيلع لصحتي بتار  - لماعلا ئا - هل ناك اذٕا نكل ،اهعِيزوتو

 .)30(هلمع يف ماد ام ةاكزلا ءادٔاب نيفلكملا نم هيلٕا ىطعت يتلا ايادهلا لوبق هل قحي لا امك ،ةاكزلا

 
 .٥٤٧ ،ةاكزلا هقف ،يواضرقلا )26

 .٢٤٠ ،ملاسلٕاا يف ةاكزلا ،يناطحقلا )27

 .قباسلا ردصملا )28
 .٢٤٨،ملاسلٕاا يف ةاكزلا ،يناطحقلا )29

 .٥٩٠ ،٧٩٥ ،ةاكزلا هقف ،يواضرقلا )30
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 مهبولق فُيلٔات مهتَِّيطِعَب ىجريُ ؤا ،مهِّرش ُّفك ؤا ،مهملاسٕا ىجريُ نم مه مهبُولق ةفَّلؤَمُلاف :مهبولق ةفلؤملا -٤

 ،هّٰللا لوسر يناطعٔا" :لاق ةيمٔا نب ناوفص نعف .)31(اهيطعي لا نمم ةاكزلا ةيابج ؤا ،مهئارظن ملاسٕا ؤا مهملاسٕا نسحيل

  .)32("يّلٕا سانلا بحٔلا هنٕا ىتح ينيطعي لاز امف ،يلٕا سانلا ضغبٔلا هنٕاو نينح موي ،ملسو هيلع هّٰللا ىلص

 يضر ةريره يبٔا نعف .هيلع ام ءادٔا ديري يذلا بِتاكملاو كولمملا دبعلا فنصلا اذه تحت لخديو :باقرلا يف -٥

 ديري يذلا بتاكملاو ،هّٰللا ليبس يف يزاغلا :مهنوع هّٰللا ىلع قح ةثلاث" :لاق ،ملسو هيلع هّٰللا ىلص ،يبنلا نٔا هنع هّٰللا

 .)34(نيملسملا ىرسٔلاا ءادتفا باقرلا يفو مهس لمشي امك ،)33("فافعلا ديري يذلا حكانلاو ،ءادٔلاا

 زجعو حابم رمٔلا لًاام نادتسا :ناك اذٕا ةاكزلا نم ىطعيو ،هنيدب ءافولا نع زجعو نيد هيلع نم مراغلاو :نيمراغلا -٦

 يفي ام ،ةاكزلا لام نم ىطعيف .هب مزتلا ام عفد نع زجعو انًماض ناك ؤا .سانلا نيب حلاصلٕا ةلامح لمحت ؤا .هئاضق نع
 .)35(هئامرغل هلمحت امو هيلع امب

  :هّٰللا ليبس يف -٧

 ةازغلا :مهب دوصقملاف رافكلا وزغو ،هئادعٔا لاتقب هدابعل اهعرش يتلا هتعيرشو ،هقيرطو ،هّٰللا نيد ةرصن يف ةقفنلا يهو

 .)36(مهيفكي لا ناويد مهل ؤا ،هنم بتاور مهل فرصي لاو مهل ناويد لا نيذلا ةعوطتملا

  :ليبسلا نبا -٨

 يف عطقنا اذٕا نكلو .هدلب يف اًّينغ ناك نٕاو ةاكزلا نم ىطعيف ،هدلب ىلٕا هب عجِري ام هديب سيل يذلا بيرغلا وهو

ةاكَّزلا نمِ ىطَعيُ لاف بتُي ملو ةيصعمل رفس
 "نِاودعُلاوَ مِثلِٕاا ىلَعَ اونوَاعتَ لَاوَ ىوَقَّتلاوَ ِّربِلا ىلَعَ اونوَاعتَوَ" :ىلاعت لوقي ،)37(

 .]٢ :ةدئاملا[

داصتقلاا ةيمنتو عمتجملا يف لفاكتلا قيقحتو لاومٔلاا لوادت يف ةاكزلا جارخإ رثأ -٢.٥  

 يلاملا عباطلا تاذ تادابعلا مهٔا نم يهف كلذل ،ةدابع اهنوكل ةفاضٕا ادًدجتمو اتًباث اًّيليومت ادًروم ةاكزلا ربتعت

 داصتقلاا اهمدقي ةيومنت ةادٔا تقولا سفن يفو ،هبرل ملسملا اهب برقتي ةدابعك جودزملا اهرود يتٔاي انه نمو ،صلاخلا

 ةيلاملا ةسايسلا دامع يه ةاكزلاف ،لخدلاو ةورثلا عيزوت يف للاتخا نم ةيناسنلٕاا تاعمتجملا هيناعت امل اجًلاع يملاسلٕاا

 
 .٥٩٤ ،قباسلا ردصملا )31

 /١٣٩٧ يبلحلا يبابلا ىفطصم ةعبطمو ةبتكم( ،ركاش دمحم دمحٔا :قيقحت ،ريبكلا عماجلا ،يذمرتلا ىسيع نب ىسيع نب دمحم )32

  .)٦٦٦( ٣٠ "ةاكزلا" )١٩٧٧

 .)١٦٥٥( ٢٠ ،"داهجلا لئاضف" ،ريبكلا عماجلا ،يذمرتلا )33

 .٢٦٩ ،ملاسلٕاا يف ةاكزلا ،يناطحقلا )34

 نم ةيليصأت ةسارد لخدلا عيزوت ةداعٕاو يدقنلا مــــــخضتلا ةجـلاعم يف يعامتجلااو يداصتقلاا اهرثأو ةاکزلا ،هط وبٔا دمحٔا دمحم دمحٔا )35

 .٥٣٦ )2012 فارشلٔاا انهفتب نوناقلاو ةعيرشلا ةيلک ةلجم( ،يملاسلٕاا داصتقلاا روظنم

 .٢٧٣،ملاسلٕاا يف ةاكزلا ،يناطحقلا )36

 .٦٧٨ ،ةاكزلا هقف ،يواضرقلا )37

https://www.qcharity.org/ar/qa/zakat/pay-zakat/zakat-calculator-for-money
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 عيراشم ءاشنلٕا مزلالا ليومتلا ريفوت للاخ نم رقفلا براحتو رامثتسلاا عجشتو زانتكلاا براحتل تضرف ،ملاسلٕاا يف

 يرامثتسلاا خانملا ريفوت للاخ نم ةيمنتلا ةيلمع يف مهاست ةاكزلا نإف كلذكو ،ةيساسٔلاا تاجاحلا ريفوتو ،ليغشتلل ةيجاتنٕا

 لح يف ةلاعف ةيداصتقا ةادٔا ةاكزلاف ،ةيداصتقا ةيمنت ةيلمع ئلا ةمزلالا ةيضرٔلاا ربتعت يتلا ةيتحتلا ةينبلا عيراشم ليومتو

 هلكاشم جلاعو عمتجملا ةيمنت يف ةاكزلا رود حضوت ةمداقلا روطسلاو ،عمتجملا يف ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا لكاشملا

 :ةيداصتقلاا

 امك ءارقفلا ىلع درتل ءاينغٔلاا نم ذخؤت ةيلام ةضيرف اهنٔا ةاكزلا صئاصخ مهٔا نم :لاومٔلاا لوادتل ةليسو ةاكزلا -لًاؤا

 :لاقف نِميلا ىلٕا هثَعب نيح لبج نب اذًاعم ملسو هيلع هّٰللا ىلص يبنلا رمٔا نيح امهنع هّٰللا يضر سابع نبا ثيدح يف ءاج

 لاملا كيرحت ىلع لمعت كلذب يهو ،)38("مهِئارقف ىلع ُّدرتف مهِئاينغٔا نم ذُخؤت ةًقدص مهيلع ضرف دق هَّٰللا نٔا مهربخٔاف ..."

 نإف باصنلا لاملا غلب اذٕا لٕاا بجت لا ةاكزلا نٔلاو ،ءارقفلا هاجتا يف ءاينغٔلاا نم لاملا كرحتيف ،عمتجملا تاقبط لخاد

 املك هلام نم ينغلا هعفدي يذلا رادقملا ديزيو ،لوعي نمو وه هيفكي لاملا نم ردق ىلع لصحت دق ملسملا نٔا نمضي اذه

  .ةئف نود ةئف هب رثٔاتست لاو عمتجملا دارفٔا عيمج ىلع عفنلاب دوعي هرامثتساو لاملا ءامن نٔا نمضي اذهو ،هلاومٔا تداز

 باحصٔا نم ابًلاغ مه نيذلاو اهيقحتسم لخد نم ديزي اهفراصم يف ةاكزلا قافنٕا نٕا :كلاهتسلاا يف ةاكزلا رثٔا -ايًناث

 ىلعو ،ةديدج ةيئارش ىوق ثدحتست ،ليبسلا نباو ،نيمراغلاو ،اهيلع نيلماعلاو ،نيكاسملاو ،ءارقفلا نم ةليلقلا لوخدلا

 ،مهكلاهتسا مجح نم نوفعاضي مهلوخد ةدايز عمف ،هناصقنب صقنيو ،لخدلا دايدزا عم ديزي كلاهتسلاا مجح نٔا رابتعا

 فوس كلذب ،قوسلا يف يكلاهتسلاا يلكلا بلطلا تلادعم عافترا ىلٕا مث نمو ،متهابغر عابشٕا ىلٕا ةمئاد ةجاحب مهنٔلا

 ىلع يلعفلا بلطلا ةدايز ىلٕا يدؤي ام وهو ،كلاهتسلال يدحلا ليملا اهدنع ديزي عمتجملا نم ةفئاط ىلٕا ةاكزلا هجوت

 طاشنلا نم يئاهنلا فدهلا نٕا" ،ليغشتلا تايوتسم عافترا عم اهريغو علسلا هذه يف جاتنلٕاا ةدايزو ،ةيكلاهتسلاا علسلا

 كلاهتسلاا ةيمك يف ةدايز ربكٔا قيقحت ئا كلاهتسلاا وه اًّيملاسٕا مٔا اًّيعضو ناك ءاوس يداصتقا ماظن ئا يف يداصتقلاا

 .)39("عمتجملا دارفٔلا ةيداصتقلاا ةيهافرلا قيقحت ينعي كلذ نٔلا عمتجملا دارفٔلا يموقلا

 دحٔا ىلٕا لاومٔلااو تاورثلا باحصٔا عفدي ةورثلا ىلع ةاكزلا ةضيرف قيبطت نٕا :رامثتسلاا عيجشت يف ةاكزلا رود -اثًلاث

 يف اهرامثتسا ؤا ،عمتجملا هافر ىلٕا يدؤي ام وهو – فارسٕا نودو هّٰللا هلحٔا اميف – هلايعو هسفن ىلع اهقافنٕا امٕا ؛نيقيرط

 هانعم اهرامثتسا مدعو لاومٔلاا زانتكا نٔلا كلذو ،لاومٔلاا زانتكلا يملاسلٕاا داصتقلاا يف ناكم لاف ،يداصتقلاا طاشنلا

 لاومٔلاا ىلع ةدئافلا رعس ءاغلٕا دنع ةصاخو ،باصنلا رادقم نم لقٔا ىلٕا لصي ىتح رمتسم لكشب لاملا سٔار صقانت

 يف ةيجاتنلٕاا رصانعلا عيمج فيظوتو مادختسا ينعي ام وهو ،لاومٔلاا رامثتسلا لٕاا لاجم لاف ،ةيراجتلا كونبلا يف ةعدوملا

 ؤا لامعلا نيب ةلاطب دجوت لاف ،رصانعلا هذه يكلامل دئاوع ؤا لوخد نم اهنع دلوتي امو تامدخلاو علسلا جاتنٕا تايلمع

 
 .)٩٦١٤( ٦٣ ،"ةاكزلا" ،يراخبلا )38

  .١٠٨ )٢٠١٢ ،٣٣ ددع ،ةرشاعلا ةنسلا ،ةيداصتقلاا مولعلل ةيقارعلا ةلجملا( ،يئامنلٕاا اهرودو ةاكزلا ،يمظاك ديجم رامع )39
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 يذلاو رارمتساب يلكلا بلطلا ةدايز ىلٕا يدؤتس كلاهتسلاا ةدايز نٔا امك ،هل نكمم جاتنلٕاا رصانع نم رصنع ئلا ليطعت

 .)40(لاومٔلاا سوؤر ةرودب ىمسي ام وهو ،جاتنلٕاا يف ةدايزو ،حبرملا رامثتسلال ةيتاوم اصًرف حيتي

 ريثٔاتلاف ،رشابم ريغ ؤا رشابم لكشب امٕا ؛ةلاطبلا ةبراحم يف مهم رودب ةاكزلا موقت :ةلاطبلا ىلع ةاكزلا رثٔا -اعًبار

 نوكي دقو نيمراغلا ىلع ةاكزلا نم ةصح عيزوت نٔا امك ،اهعيزوتو اهليصحت ىلع نيلماعلا ليغشت يف لثمتي ةاكزلل رشابملا

 .مهتراجتو مهلامعٔا يف ءاقبلا ىلع ءلاؤه دعاسي نوفظومو لامع اهيف لمعي تاعورشم باحصٔا مهنم

 ةدايز ىلٕا يدؤي ام وهو ،علسلا ىلع بلطلاو كلاهتسلاا ديزت ةاكزلا نٔا اقًباس ركذ امكف ؛ةاكزلل رشابم ريغلا ريثٔاتلا امٔا

 ةيرامثتسلاا تاعورشملا للاخ نم لمع صرف ريفوت يلاتلابو ،لاومٔلاا سوؤر ليغشتو رامثتسلاا عجشت اهنٔا امك ،جاتنلٕاا

 .)41(عمتجملا يف ةلاطبلا بسن للقي امم ،ةماقملا

 ةبيرضلا -٣

 لثم ؛اهينطاوم حلاصل اهب موقت يتلا تامدخلا ىلع قافنلٕاا اهللاخ نم عيطتستل ةتباث ةيلام دراوم ىلٕا ةلودلا جاتحت

 هذه نٔا امك ،اهينطاومو ةلودلل ةيرورضلا تامدخلا نم اهريغو تايفشتسملاو سرادملا ءانبو روسجلا ءانبو قرطلا قش

 يف نيلماعلا كلذكو ةطرشلاو شيجلاو ةلودلا ناويد يف نيلماعلا بتاور نم ةلودلا تامازتلا ىلع قافنلٕال ةيرورض دراوملا

 ؤا نداعملاو زاغلاو لورتبلا ؛لثم ىرخٔا دراوم كانهو ،تاعماجلاو سرادملا يف نيملعملاو ءابطٔلااك ةيمدخلا تلااجملا

 امٔا ،رخٓلاا ضعبلل ةحاتم ريغو لودلا ضعبل ةحاتم نوكت دق يتلا دراوملا نم اهريغو ريدصتلا تادئاع ؤا ةحايسلا تادئاع

 ةصاخو لودلا نم ريثكلل دراوملا مهٔا نم دروملا اذه ربتعيو ،بئارضلا تادئاع وهف ابًيرقت لودلا عيمج نيب كرتشملا دروملا

 امك ،ةفلتخملا اهعاونٔاب بئارضلا ليصحتو ميظنتب لودلا متهت كلذل ،اهيضارٔا يف ةيعيبط دراوم دوجو ىلٕا رقتفت يتلا لودلا

 .نوناقلا هيلع بقاعي ةميرج اهئادآ نم برهتلا ربتعت

 هجؤاو بئارضلا نم ةلودلا ديفتست فيكو ،اهعاونٔاو اهصئاصخو اهموهفمو ةبيرضلا فيرعتب موقت ةيتٓلاا ثحابملاو

     :اهقافنٕا

ةبيرضلا فيرعت -٣.١  

 ىلع هتردقمل اعًبت ،ةلودلا ىلٕا اهئادٔاب لومملا مزتلي ةيدقن ةيمازلٕا ةضيرف اهنٔاب ةبيرضلا ثيدحلا يلاملا ركفلا فَّرع

 يف اهتليصح مدختستو ،ةماعلا تاطلسلا اهيدؤت يتلا تامدخلا ءارو نم هيلع دوعت يتلا عفانملا نع رظنلا ضغب ،عفدلا

 هضرفت يدقن غلبم نع ةرابع يهو .)42(ةيسايسلاو ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا فادهٔلاا ضعب قيقحتو ،ةماعلا تاقفنلا ةيطغت

 
 .٢٢٥ )٢٠١٧ ،١١ ددعلا ،داصتقلااو ةعيرشلا ةلجم( ،ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا ةيمنتلا قيقحت يف ةاكزلا رود ،يحساك ىسوم )40

 ددع ،يملاسلٕاا داصتقلااو ليومتلا ةلجم( ،تايدحتلا و عقاولا نيب رامثتسلاا ةيمنت لجأ نم ةاكزلا ميظنت ،نورخآو يجوجحل ةديمح )41

١٠٤ )٢٠١٨ ،٤.   

 ةلاسر ،ةينطولا حاجنلا ةعماج :نيطسلف( ،ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع ةبيرضلاو ةاكزلا نم لك رثأ ،ةنوسح ظفاحلا دبع دمحم ةمطاف )42

 .٦٨ )٢٠٠٩ ،ريتسجام
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 ،ددحم عيرشت ؤا نوناق قفو لباقم نودو يئاهن لكشب فلكملا نم لصحتو ،ارًبج اهيف ةيلحملا تائيهلا ىدحٕا ؤا ةلودلا

 ةلودلا ىعست يتلا ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا فادهٔلاا ضعب قيقحتو ةلودلا تاقفن ةيطغت يف ةمهاسملا اهنم فدهلا نوكيو

 .)43(اهيلٕا لوصولل

ةبيرضلا صئاصخ  -٣.٢  

 :اهنمو ةبيرضلا اهب زيمتت يتلا صئاصخلا لمجن نٔا نكمي ةبيرضلا فيرعت للاخ نم

 ةميدقلا روصعلا يف ناك املثم ،انًيع سيلو ادًقن فلكملا اهعفدي ئا :يدقن لكشب لصحتو ضرفت ةبيرضلا -١

 هل انًيع اهليصحت نٔا امك ،دوقنلا ماقم موقت تناك ةميدقلا تايداصتقلٕاا يف علسلا نٔلا ،انًيع بلاغلا يف عفدت تناكف

  .)44(رضاحلا انرصع مئلاي لاو ةريثك بويع

 تاطلسلاو ،اهعفد يف اًّرح سيل فلكملاف ،ارًبج نيفلكملا دارفٔلاا نم ىبجت ،ةيمازلٕا ئا :ةيرسق ةضيرف ةبيرضلا -٢

 ،دارفٔلاا ىلع ةلودلا اهسرامت يتلا ةدايسلا ةركف نم اقًلاطنٕا اهعفد دعومو اهتيفيكو ،ةبيرضلا رادقم ددحت يتلا يه ةماعلا

   .)45(اهعفد نم برهتي ؤا فلختي نم بقاعتو ،ةبيرضلا عفدب نيفلكملا ةلودلا مزلت ثيح

 سلاجملاو ،تارازولاك ،ةماعلا تائيهلا نم اهنع بوني نمو تاموكحلا اهضرفت :ةيموكح ةضيرف ةبيرضلا -٣

 لاو ةماعلا ةطلسلا تارارق ذيفنتب موقت بئارضلا ةرادٕاو ،نوناقب لٕاا ىغلت ؤا لدعت ؤا ضرفت نٔا نكمي لا ةبيرضلاف ،ةيلحملا

 .)46(اـهب حومـسملا بئارـضلا ةيابج لٕاا اهل قحي

 .اهعفد دعب اهنم اءًزج درتسي ؤا  اهدرتسي نٔا فلكملل قحي لا و درتست لا اهنٔا ىنعمب :ةيئاهن ةبيرضلا -٤

 نم لباقم ؤا عفن ىلع فلكملا لوصح نيبو ةبيرضلا عفد نيب ةقلاع كانه سيل هنٔا ئا :لباقم نودب ةبيرضلا -٥

 قافنلٕااب ةلودلا مايق للاخ نم اهيلع لـصحتي اـمنٕاو ةرشابم ةعفنم ىلع لصحي لا ةبيرضلا عفدي يذلا فلكملاف ،ةلودلا

 ةعفنم قيقحت وه اهفده نوكي نٔا بجي ةيبيرضلا تاداريلٕاا نٔا امك ،ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا تلااجملا فلتخم ىلع ماعلا

   .)47(مهريغ ؤا بئارضلا يعفادل ءاوس ةصاخ عفانم سيلو ةماع

 ىلع رداقلا صخشلا ىلع ضرفت ةبيرضلا نٕا :اهب نيفلكملا لخد ىوتسمل اقًفو توافتم رادقمب ةبيرضلا ضرفت -٦

 ،ةيفيلكتلا مهتردق قفو دارفٔلاا نيب ةماعلا ءابعٔلاا ميسقتل ةقيرط اهنٔا ةبيرضلا يف لصٔلااف ،ةيلاملا هتردقمل اعًبت ةداع عفدلا

 
 ،ةينطولا ةبتكملا :ندرٔلاا( ،ةيلمعلاو ةيرظنلا بناوجلا ةيلودلا يلاملا غلابلٕااو ةبساحملا ريياعم ،تاديمح ةعمج – راصن وبٔا دمحم )43

٢٠٤ )٢٠١٧. 

 .٧٠ ،ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع ةبيرضلاو ةاكزلا نم لك رثأ  ،ةنوسح )44

 .٧٠ ،ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع ةبيرضلاو ةاكزلا نم لك رثأ  ،ةنوسح )45

 ،ةاروتكد ةلاسر ،ةيداصتقلاا مولعلا ةيلك ،رئازجلا( ،رئازجلا ةلاح ةسارد ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع هراثآو يبيرضلا ماظنلا ،مامج دمحم )46

١٦ )٢٠١٠.   

   .٢٤٦ )٢٠٢٠ :زيزعلا دبع كلملا ةعماج ةلجم( ،ةنراقم ةيهقف ةسارد موسرلاو بئارضلا ،خيشلا للاه نب دمحٔا )47



İslami Perspektiften Zekât ve Vergiler ve Bunların Toplumun Gelişimine Etkileri 

 

 

103 

 اعًبت ةلودلا ءابعٔا لمحت يف عمتجملا ءاضعٔا لك مهاسي نٔا اهب دصقيو ثيمس مدآ هـب ىدان يتلا ةلادعلا ةدعاق يه هذهو

  .)48(عفدلا ىلع ةيبسنلا مهتردقمل

 بئارضلا ضرف نم سيئرلا فدهلا نٔا ئا :ةلودلل ةيلاملاو ةسايسلاو ةيعامتجلاا فادهٔلاا قيقحتل ةبيرضلا ضرفت -7

 ةدئافلاب دوعت يتلاو ةماعلا تامدخلاو تاعورشملا ىلع قافنلٕاا ةلودلل ىنستيل كلذو ،ةلودلا ةنيزخ ليومت وه اهليصحتو

 ةليسو اهنكلو ،مهب رارضلٕااو مهباقعل سانلا لاومٔلا اذًخٔا لاو ةمارغ لاو ءازج تسيل ةبيرضلاف ،اهينطاوم ىلعو ةلودلا ىلع

 ،لوخدلا عيزوت ةداعٕا للاخ نم يلخادلا نمٔلااو ملاسلا قيقحت نم ؛تاياغو فادهٔا نم ةلودلا هيلٕا فدهت ام قيقحتل

  .اًّيجراخو اًّيلخاد ةلودلا ةيوقتو ،داصتقلاا ةيمنتو

بئارضلا ضرف فادهأ -٣.٣  

 ةيداصتقاو ةيلام فادهٔا اهنم ةينعم فادهٔاو ضارغٔا قيقحت لجٔا نم دارفٔلاا ىلع ةبيرضلا ضرفت: بئارضلا فادهٔا

 : يلاتلا وحنلا ىلع اهرصح نكميو ةلودلا رود روطتب فادهٔلاا هذه تروطت دقو ةيسايسو ةيعامتجاو

 ةلودلا اهيلع دمتعت يتلا ةيلاملا دراوملا مهٔا نم ربتعت اهنوك يف ةبيرضل يلاملا فدهلا لثمتي :يلاملا فدهلا -

 تاجايتحا ةيطغتل يفاك ردقبو ارًيبك بئارضلا تادئاع مجح نوكي نٔا ئا ،اهتليصح ةرفو طرشب ،ةماعلا اهتاقفن ةيطغتل

 . ماعلا قافنلاا

 ةرتف ءانثٔا بئارضلا ضيفخت قيرط نع ةيداصتقلاا ةرودلا ربع رارقتسلاا قيقحت يف لثمتيو :يداصتقلاا فدهلا -

 طاشن عيجشتل ةبيرضلا مدختست امك ،ةيئارشلا ةردقلا ىلع ظافحلا لجٔا نم مخضتلا ةرتف ءانثٔا اهتدايزو شامكنلٕااو دوكرلا

 .)49(نيعم يبيرض ءافعٕا ةرتف ةحنمب نيعم يداصتقا عاطق

 لخدلا ةدودحم ةريقفلا تائفلا ةدئافل ينطولا لخدلا عيزوت ةداعلٕا ةبيرضلا مدختست :يعامتجلاا فدهلا -

 صيلقتو لخدلا ةدودحم تائفلل ةيئارشلا ةردقلا ةدايزب كلذو ةيعامتجلاا ةلادعلا قيقحت يف مهاست ةيبيرضلا تاءارجلٕااف

 نيب ةيهاركلاو تانحاشملا ءافتخاو ،يعامتجلاا ملاسلا راشتنا ىلٕا يدؤي امم ،ةعفترملا لوخدلا باحصٔا نيبو اهنيب ةوهلا

 . عمتجملا تاقبط

بئارضلا عاونأ -٣.٤  

 : اهنم اهيلٕا رظني يتلا ةيوازلا فلاتخاب فلتخت عاونٔا ةدع ىلٕا بئارضلا مسقنت

 :ةرشابم ريغ ؤا ةرشابم امٕا نوكت :ءبعلا لمحت ثيح نم -لًاؤا

 
 .٣٧ ،ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع هراثآو يبيرضلا ماظنلا ،مامج )48

 .٢٣٠ ،يلاملا غلابلٕااو ةبساحملا ريياعم ،تادیمح – راصن وبٔا )49
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 ،لاملا سٔار نم صخشلا هكلتمي ام ىلع ؤا صاخشٔلاا ىلع ةرشابم مئاق عاطتقا لك يه: ةرشابملا بئارضلا -ٔا

 ةبيرضلا ايازم نمو .ةيمومعلا ةنيزخلا ىلٕا ةبيرضلاب فلكملا نم ةرشابم لقتنت ئا ،سفنب فلكملا صخشلا هلمحتيو

 عيزوت للاخ نم كلذو ةلادعلاب زيمتت اهنٔا امك ،يبسنلا تابثلاب عتمتت رصانع ىلع ضرفت ذٕا اهتليصح تابث  :ةرشابملا

 .)50(لومملا فورظو قفتي امب عفدلا ديعاومو اهعفد طورش ددحتي امك ،عفدلا ىلع نيفلكملا ةردقمل اقًفو ةيبيرضلا ءابعٔلاا

 تقو ىلٕا ةجاحب تسيل يلاتلابو اهرصح لهسي رصانع ىلع ضرفت اهنٔا ثيح اهتيابج فيلاكت ةلقب زيمتت امك

 .اهيلٕا لوصولاو اهليصحتل نيريبك دهجو

 امك ،ةنازخلل اهديروتو ةبيرضلا قاقحتسا نيب ةرتف رورمو اهتليصح ءطب يف لثمتتف ؛ةرشابملا ةبيرضلا بويع امٔا -

  .)51(يبيرضلا برهتلا ىلٕا اهب فلكملا عفدي يبيرضلا ءبعلا ةماخض نٔا

 يلاتلابو ةادؤملا تامدخلا ؤا كلاهتسلاا رصانع ىلع نايحٔلاا مظعم يف ضرفت يهو :ةرشابملا ريغ بئارضلا -ب

 ،ةبيرضلل ةعضاخلا تامدخلا لامعتسا ؤا علسلا كلاهتسا دوي يذلا صخشلا فرط نم ةرشابم ريغ ةقيرطب اهديدست متي

   .)52(كلذ ريغ ىلٕا لقنلا ،عيبلا ،عينصتلا ،تادراولا ىلع بئارضلا لثم

 كلاهتسلااو جاتنلٕاا لمشت ذٕا اهقاطن عاستلا اهتليصح عافتراو اهتنورمب زيمتت ؛ةرشابملا ريغ ةبيرضلا ايازم -

 اهقفدتو اهليصحت يف ةعرسلاب زيمتت امك ،اهليصحت ةلوهس بناجب اهئادآ يف نينطاوملا ةفاك مهاسي امك تاعيبملاو

 .)53(ةنسلا للاخ رمتسملا

 يوذ ىلع ربكٔا ماع لكشب ةرشابملا ريغ بئارضلا ءبع نٔلا اهتلادع مدعف ؛ةرشابملا ريغ ةبيرضلا بويع امٔا -

 نٔا امك ،كلاهتسلاا ىلع مهلخد نم ربكٔا ةبسنب ءارقفلا صصخي ثيح ،ةعفترملا لوخدلا يوذ ىلع هنم ةريغصلا لوخدلا

 ىبجُت يكلف اهتيابجل ةيلاع فيلاكت ىلٕا جاتحت اهنٔا امك ،ةيرورضلا علسلا ىلع تقولا مظعم زكرتت بئارضلا ةليصح

  .)54(ليصحت تاقفنو ةبقارمو ريدقت تاءارجٕا ىلٕا ةجاحب نوكت ةرشابملا ريغ بئارضلا

 : ةبيرضلل ةعضاخلا ةداملا ثيح نم -ايًناث

 هتاذ صخشلا اهبجوم نوكي يتلا ةبيرضلا كلت صاخشٔلاا ىلع ةبيرضلاب دوصقملا :صاخشٔلاا ىلع ةبيرضلا -ٔا

 اهقبطو )سوؤرلا ىلع ةبيرضلا( يضاملا يف اهيلع قلطي ناكو ةفاك تاراضحلا اهتفرعو ،خيراتلا يف بئارضلا مدقٔا نم يهو

  .)55()ةيزجلا( مسا تحت نوملسملا

 
 ،ايجلونكتلاو مولعلل نادوسلا ةعماج :نادوسلا( .نادوسلا ىلع ةيقيبطت ةسارد يلامجلٕاا يلحملا جتانلا ىلع بئارضلا رثأ ،اغٔلاا رباج دارم )50

 .١٧ )٢٠٠٥ ريتسجام ةلاسر

 .٨٦ ،ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع ةبيرضلاو ةاكزلا نم لك رثأ  ،ةنوسح )51

 .٢٤٥ ،ةنراقم ةيهقف ةسارد موسرلاو بئارضلا ،خيشلا )52

 .٢٨ ،ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع هراثآو يبيرضلا ماظنلا ،مامج )53

 .قباسلا ردصملا )54
 .٢٣ ،يلامجلٕاا يلحملا جتانلا ىلع بئارضلا رثأ ،اغٔلاا )55
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 ثيح لاملا سٔار ةبيرض اهيلع قلطي ام ؤا هتاذ لاملا ىلع ضرفت يتلا ةبيرضلا يهف: لاومٔلاا ىلع ةبيرضلا -ب

 .)56(اهريغو تاراقعلاك لاومٔلاا سوؤر ىلع ضرفت

 :ىلٕا مسقنتو رعسلا ثيح نم -اثًلاث

 ةبيرض ضرفت نٔاك ،ةبيرضلل ةعضاخلا ةداملا رييغت عم تباث اهرعس يقبي يتلا بئارضلا كلت يه :ةيبسنلا ةبيرضلا ٔ-ا

 .ةريغص مٔا تناك ةريبك لوخدلا عيمج ىلع قبطنيو تباث رعسب لخدلا ىلع

 ةبيرضلا لدعمف ،ةبيرضلل ةعضاخلا ةداملا دايدزاب اهتبسن دادزت يتلا بئارضلا كلت يهو :ةيدعاصتلا ةبيرضلا -ب

 تاعيرشتلا مظعم همدختست ةبيرضلا نم عونلا اذهو ،ةبيرضلا ةليصح ديزت يلاتلابو ةبيرضلل عضاخلا غلبملا داز املك ديزي

 باحصٔا نٔلا كلذو ةاواسملاو ةلادعلا قيقحتب ةيدعاصتلا بئارضلا زاتمتف ،ةيعامتجلاا ةلادعلا يعارت يتلا ةصاخ ،ةيبيرضلا

 ديب اهزكرمت مدعو ةورثلاو لخدلا عيزوت ةداعٕا ىلٕا يدؤت امك ،ةيندتملا لوخدلا باحصٔا نم رثكٔا نوعفدي ةيلاعلا لوخدلا

  .عمتجملا دارفٔا نم ةليلق ةئف

 ،ةنيعم ةلود نم ؤا ىرخٔلاا لودلا نم ةلودلا ىلٕا لخدت يتلا تادراولا ىلع ضرفت يتلا يهو :ةيكرمجلا بئارضلا -ج

 ،ةيكرمجلا بئارضلا رثٔا فيفختل اهنيب ةيراجت تاقافتا دقعت لودلا نم ريثكو ،ةيلحملا قاوسٔلاا ىلٕا اهعئاضب لوخد لباقم

 ةيامحك فادهٔلاا نم ديدعلا قيقحت ىلٕا بئارضلا هذه فدهتو ،ةعفترم بئارض ضرف مدع يف ىرخٔلاا اهنم لك يعارتو

 ،عمتجملا اهجاتحي يتلا ةيرورضلا علسلا داريتسا عيجشتو ،ةيهيفرتلا علسلا ضعب داريتسا نم دحلاو ،ةيلحملا ةعانصلا

 ةيمهٔا رثكٔلاا يه تادراولا ىلع بئارضلا ربتعتو ،تادراولا ىلع ىرخٔاو تراداصلا ىلع بئارض ةيكرمجلا بئارضلا لمشتو

   .)57(جراخلا ىلٕا ةعلسلا ريدصت قيعت دق ةبيرض ردصملا ؤا جتنملا لمحت لا كلذلو اهتارداص عيجشت ىلٕا ةلودلا ىعست ذٕا

داصتقلاا ةيمنت يف بئارضلا رود -٣.٥  

 نمضت يتلا دعاوقلاو نيناوقلا ميظنتب متهت امك ،ةفلتخملا اهعاونٔاب بئارضلا ليصحتل ةريبك ةيمهٔا لودلا يطعت

 ،رخآ بناج نم اهعفد نم نينطاوملا برهت مدع نامضو ،بناج نم بئارضلا عفد يف نينطاوملا نيب ةلادعلأ ادبم قيقحت

 :اهنم ةمهم ةيداصتقا راثآ نم بئارضلل امل لماك لكشب بئارضلا ليصحت نم ةلودلا نكمتت ىتح كلذو

 ةادٔا وـهف ،هـساسٔاو ةيداصتقلاا ةيمنتلا روحم وه رامثتسلاا نٔا فورعملا نم :رامثتسلاا هيجوت يف ةبيرضلا رثٔا -لًاؤا

 طاشنلل ةفلتخملا عورفلا نيب اهعيزوتو تارامثتسلاا ةيمك ىلع يداصتقلاا ومنلا لدعم فقوتيو يداصتقلاا وـمنلا قـيقحتل

 ؤا ضفخنـم لدـعمب ام يداصتقا عاطق ىلع ةبيرضلا ضرفت امدنعف ،نيرمثتسملا تارايتخا يف ةبيرضلا رثؤتو ،يداصتقلاا

 ةبيرضلا نوكت كلذبو ،ربكٔا ةيحبر اذ نوكيس هنٔلا عاطقلا اذه وحن مهتارامثتسا نوفلكملا هجوي عساو هيف ءافعلٕاا نوـكي

 
 .٩٢٤ ،ةنراقم ةيهقف ةسارد موسرلاو بئارضلا ،خيشلا )56

 .٤٤٢ ،ةنراقم ةيهقف ةسارد موسرلاو بئارضلا ،خيشلا )57
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 هيجوتو ،عفترم يبيرض لدعمل ةعضاخلا ةيجاتنلٕاا تاـعاطقلا يـف لاوـمٔلاا سوؤر فيظوت عنم نم ةلودلا نكمت ةلاعف ةادٔا

 .)58(يداصتقلاا اهماظنلو ةلودلل ةدئاف رثكٔلاا تلااجملا يف رامثتسلاا

 ام ةيمكو مهقافنٔا مجح يف ريبك ريثٔات نيفلكملا لوخد ىلع ةضورفملا بئارضلل :كلاهتسلاا يف ةبيرضلا رثٔا -ايًناث

 ةضورفملا ةبيرضلا ةجيتن ةعلسلا رعس عفتري امدنعف ،)59(راعسٔلاا يف اهرثٔا للاخ نم كلذو ،تامدخو علس نم هنوكلهتسي

 علسلا ضعبب ةيحضتلا ىلٕا مهعفدي امم ؛نيفلكملا لوخد ليلقت ىلٕا بئارضلا يدوت ثيح ،اهل دارفٔلاا كلاهتسا لقي اهيلع

 اهريثٔات نٔا ثيح ،ارًيثٔات رثكٔا نوكت ةرشابملا ريغ بئارضلا نٔا لٕاا ،اهيلع مهبلط لقيف ةيلامكلا علسلا ةـصاخبو ،تامدخلاو

 امم تاجتنملا عيب رعس ىلٕا مسرلا غلبم فيضت ةفاضملا ةميقلا ةبيرض لًاثمف ،تاجتنملاو علسلا راعسٔا ىلع احًضاو نوكي

 يتلا تاجتنملا ضعب كلاهتسا ليلقت ةلودلل نكمي كلذبو ،كلاهتسلاا ىوتسم يف ابًلس رثؤي ام وهو رعسلا عفر ىلٕا يدؤي

 ءافعٕا ؤا ضفخ نكمي امك ،ةعفترملا لوخدلا باحصٔا لٕاا ةداع اهكلهتسي لا يتلاو ،ةيهيفرت علس ؤا ةيرورض ريغ اهارت

 .نينطاوملا عيمجل ةحاتم نوكتو اهرعس عفتري لا ىتح بئارضلا نم ةيرورضلا علسلا

 اذهو ،دارـفٔلاا ىدل راخدلال ةحاتملا لاومٔلاا ضيفخت ىلٕا يدؤيس ةبيرضلا ضرف نٕا :راخدلاا يف ةبيرضلا رثٔا -اثًلاث

 ظفاحت يكل اهتارخدم نم ءزجب يحضت فوس عفترملا لخدلا تاذ ةـقبطلاف ،تارخدملا صاقنٕا ىلٕا يدؤيس هنٔا ينعي

 داصتقلااو جاتنلٕاا ىلع عفنلاب دوعي امم اهراخدا نم لًادب قاوسٔلاا يف لاومٔلاا لوادت ىلٕا يدؤيس اذهو ،اهتشيعم ىوتسم ىلع

 .هرخدت اضًئاف كلتمت لا اهنٔلا اهراخدا ىلع رثؤي لا ةريقفلا تاـقبطلا ىـلع بئارضلا ضرف نكلو ،ماع لكشب

 ىلع ابًلس رثٔات دق كلذل ؛كلاهتسلاا ىلع ثحابلا ركذ امك ةبيرضلا رثؤت :ةلامعلاو جاتنلٕاا ىلع ةبيرضلا رثٔا -اعًبار 

 ،عمتجملا تائف ضعبل ةشيعملا ىوتسم ضفخ يف يلاتلابو درفلل ةيئارشلا ةوقلا يف رثؤت اهنٔا امك ،ةيجاتنلٕاا تاعورشملا

 كلذ يدؤي دقو ،جاتنلٕاا ةفلك نم ديزت اهنٔا امك ،جاتنلٕاا تايمك ضفخ ىلٕا بئارضلا ببسب كلاهتسلاا ةلق يدؤت دـقو

 تلااجم ؤا ةنيعم علسل يبيرضلا ءافعلٕال نكمي نكل ،ةلامعلا مجح ىلع رثؤي امم ،يرامثتسلاا قافنلٕاا نم ليلقتلا ىلٕا

 ليلقتو ةلامعلا ةدايز ىلٕا يدؤي امم ،يرامثتسلاا قافنلٕاا ةدايزو طيشنت ىلع دعاسيو ،جاـتنلٕاا ةـيمك نـم ديزي نٔا ةنيعم

 عيجشتل بئارضلا نم تاطاشنلا ضعب حابرٔا ءاـفعٕا اهنٔاش نم ةيبيرض ةسايس ذاختاب لودلا ضعب هعبتت ام اذهو ،ةلاطبلا

 ىـلع زيفحتلا ىلٕا يدؤت اهنٔا ضعبلا ىريف ؛عمتجملا دارفٔا دنع لمعلا يف ةبغرلا ةدايز يف بئارضلا رثؤت دقو ،اهيف رامثتسلاا

 لمعلا ىلع زيفحتلا يف رود ةبيرضلل نٔا اذه ينعيو ،نيعم يشيعم ىوتسم ىلع ةظفاحملاو لخدـلاو جاـتنلٕاا ةداـيزل لـمعلا

 .)60(جاتنلٕااو

 ىلٕا نييداصتقلاا نم ريثكلا عفد ةيعامتجلاا ةلادعلا راكفٔا راشتنا نٕا :لخدلا عيزوت ةداعٕا يف ةبيرضلا رود -اسًماخ

 ،اهنيب ةيقبطلا قراوفلا ىلع ءاضقلاو ،ةيعامتجلاا حئارشلا فلتخم نيب ينطولا لخدلا عيزوت ةداعٕا حاتفم ةبيرضلا رابتعا

 ةرشابملا بئارضلا قيرط نع كلذ نوكيو ،ةيلمعلا هذهب اهمايقل ةلودلا اهيلع دمتعت يتلا لئاسولا لضفٔا نم دعت ةبيرضلاف

 
 .٢٧ ،يلامجلٕاا يلحملا جتانلا ىلع بئارضلا رثأ ،اغٔلاا )58

 .٣٣ )٢٠٠١ ريتسجام ةلاسر ،رئازجلا ةعماج :رئازجلا( ،ةاكزلاو ةبيرضلل ةنراقم ةسارد ،رضخل دمحٔا نب )59

 .٣٤ ،ةاكزلاو ةبيرضلل ةنراقم ةسارد ،رضخل )60
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 علسلا ىلعو ،ةعفترملا لوخدلا باحصٔا ىلع ةيدعاصت بئارض ضرفب ةصاخو ؛لخدلا ةبيرضو ،ةرشابملا ريغ بئارضلاو

 هذه قافنٕا داعي امدنعو ،ةلودلل رثكٔا بئارض نوعفديس ةعفترملا لوخدلا باحصٔاو ءاينغٔلاا نٔا ينعي ةيهيفرتلاو ةيلامكلا

    .ماع لكشب مهتشيعم ىوتسم نم نسحيو ،لخدلا يدودحمو ءارقفلا ةحلصم يف بصتس ةماعلا تامدخلا ىلع لاومٔلاا

ةبيرضلاو ةاكزلا نيب فلاتخلااو هباشتلا هجوأ -٣.٦  

 :يتٔاي اميف اهحضون تافلاتخلاا نم ديدعلا دجوي امك ةبيرضلاو ةاكزلا نيب هباشتلا هجؤا ضعب كانه

 هباشتلا هجوأ لًاوأ -٣.٦.١

 ارًبج اهليصحت يف قحلا رمٔلاا يلول نٔا امك ،نيملسملا هدابع اهب مزلٔاو هّٰللا اهضرف ةيعرش ةضيرف ةاكزلا :مازللٕاا -١

 نيناوقلا بقاعت يمازلٕاو يرابجٕا عاطتقا اضًئا ةبيرضلاو ،اهيعنام لاتق ىلٕا اذه ىدٔا ولو هنع امًغر اهعفد ىلع اهعنام ربجيو

  .اهعفد نم برهتي نم

 ةبسنلاب هلامع ؤا رمٔلاا يلولو ،بئارضلل ةبسنلاب ةيلحم ؤا ةيزكرم ةطلس ؛ةماع ةهجل عفدت امهلاكف :ةيابجلا ةهج -٢

 .ةاكزلل

 ةصاخ ةعفنم راظتنٔا نود اهعفدي ةبيرضلاب فلكملاف :ةبيرضلا ؤا ةاكزلا عفاد ىلع دوعي يذلا لباقملاو عفنلا ءافتنا -٣

 .لجو زع هّٰللاا نـم  باوثلاو رجٔلاا رظتني هنكلو هتاكزل اًّيدام لًاباقم يكزملا رظتني لاف ةاكزلل كلذكو

 عفدت اهنٔا امك باصنلا كلتمي نيح ملسملا ىلع بجت ةاكزلاف ؛فلكملا ةردقب ةطبترم ةبيرضلاو ةاكزلا نم لًاك -٤

 ىلع رداقلا صخشلا نم لصحتو ،نيـفلكملا ةردق قفو ضرفت ةبيرضلا كلذكو ،دارفٔلال ةيقيقحلا ةـيفلكتلا ةردـقملا بـسح

 .)61(يرورضلا لخدلا غلبم ةبيرـضلا ىدعتت لا ثيحب ةيلاملا هتردقمل اعًبت عفدلا

 ،تاجاحلا باحصٔلا ةشيعملا ىوتسم عفرو ةناعٕا وه ةاكزلا نم فدهلاف :ةبيرضلاو ةاكزلل ماعلا فدهلا ثيح نم -٥

 سوؤر رامثتسا عيجشت ىلع لمعت ةيداصتقا ةادٔا اهنٔا امك ،ءارقفلاو ءاينغٔلاا نيب ةوجفلا ليلقتو ،ةليلقلا لوخدلا باحصٔلاو

 نم ةماعلا تاقفنلا ةيطغتل مزلالا لاـملا ريفوت ةبيرضلا نم فدهلاو ،تاورثلاو لوخدـلا عـيزوت ةداـعلٕا ةادٔاو اهتيمنتو لاومٔلاا

 .عمتجملا تاقبطو تائف نيب قراوفلا قييضتو ،ماعلا حلاصلا لجٔا

 فلاتخلاا هجوأ -ايًناث -٣.٦.٢

 ةصاخ ةيلام ةدابع يهف نينمؤملا هدابع ىلع اهضرتفا لجو زع هّٰللا نم ةضيرف ةاكزلا :ةيضرفلا ةهج ثيح نم -١

 اهيف طرتشيو ،ىلاعت هّٰللا صلاخلٕااو ناميلٕاا حورب نرتقت ،هاضرو هباوث يف اعًمطو هلل ةعاط نوملسملا اهيدؤي ،نيملسملاب

 ،نيملسم ريغ ؤا نيملسم اوناك ءاوـس دارفٔلاا لاومٔا ىلع ةلودلا اهضرفت ةيلام ةضيرف يهف ةبيرضلا امٔا ،تادابعلا ةيقبك ةينلا

 .اهنيناوقو ةلودلا ةطلس نم افًوخ ؤا ،هنطو ةحلصم ىلع اصًرح نطاوملا اهيدؤيو

 
   .٩١ ،ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع ةبيرضلاو ةاكزلا نم لك رثأ  ،ةنوسح )61
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 ةفيرشلا ةيوبنلا ةنسلا تلوت دقو ،اهضرف يذلا لجو زع هّٰللا وه ةاكزلا عيرشت ردصم :عيرشتلا ردصم ثيح نم -٢

 ؤا ةدايزلاب اهنيناوق لدعي ؤا اهماكحٔا يف ريغي نٔا دحٔلا سيلو ،اهيف ةاكزلا رادقمو اهتبصنٔاو اهيف بجت يتلا لاومٔلاا ديدحت

 ريغتي نٔا نكمي يرشب لمع وهو اهريداقم ددحتو اهمظنت يتلا يهو ،ةطلسلا ؤا ةلودلا اهردصمف ةبيرضلا امٔا ،ناصقنلا

 .نامزلا بسحو دلب بسح

 ،هلامو يكزملا سفنل رهط يهف ،)62(ءامنلاو رهطلاو ةكربلاو ةدايزلا ينعت ةملك ةاكزلا :ةللادلاو حلطصملا ثيح نم -٣

 ربجلا اهانعمف ةبيرضلا امٔا ،ةرخٓلااو ايندلا باوث ايًغتبم سفن بيط نع ةيعاوط ملسملا اهيدؤي اذل ؛ومنيو لاملا وكزي اهئادٔاب

 .اًّرطضم لٕاا ةداع اهعفدي لاو اهعفد نم برهتلا اهب نيفلكملا نم ريثك لواحي اذل ؛مازللٕااو

 اهئادٔلا ةبجاولا طورشلا نمف ،طقف نيملسملا ىلع ضرفت ةينيد ةضيرف انركذ امك ةاكزلا :اهب نيفلكملا ثيح نم -٤

 .نيملسم ريغو نيملسم نينطاوملا عيمج ىلع ةيمازلٕا يهف ةبيرضلا امٔا ،نيملسملا ريغ ىلع ةبجاو ريغ يهف  ،ملاسلٕاا

 نٕا سانلا اهئا" للاح نم بستكا يذلا رهاطلا يمانلا لاملا يف بجت ةاكزلا :هيف بجت يتلا لاملا ةيحان نم -٥

 .مارحلاو للاحلا لاملا نيب قرفت لاو لاومٔلاا عيمج يف بجتف بئارضلا امٔا ،)63("ابًيط لٕاا لبقي لا بيط هّٰللا

 يف فرصت نٔا زوجت لا ،ميركلا هنآرق يف لجو زع هّٰللا لبق نم ةددحم ةاكزلا فراصم :فراصملا ةيحان نم -٦

  .ةطلسلا اهددحت يتلاو ةلودلل ةماعلا تاقفنلا ةيطغتل فرصتو ةلودلا ةينازيم باسحل اهليصحت متيف ةبيرضلا امٔا ،اهريغ

 قحلا ةلودلل ئا ،ةلودلا ةدايس ةيرظن يه ةبيرضلا ضرفل ةثيدحلا ةيرظنلا :امهضرفل يرظنلا ساسٔلاا ةيحان نم -٧

 نينماضتم مهرابتعاب كلذو ماعلا قافنلٕاا ءبعب ضوهنلل نواعتلاو كراشتلا اهيضارٔا يف نينطاقلاو اهاياعر نم بلطت نٔا يف

 ساسٔلاا دـمتعيو ،يدئاقع ينيد ساسٔا تاذ يهف لجو زع هّٰللاا نم تضرف دقف ةاكزلا امٔا ،ةلودلا يـه ةسايس ةمظنم يف

 ةلاصلاك ةدابع يهف معنملا هّٰللاا نم فيلكت ةاـكزلاف يعرـشلا فـيلكتلا ةيرظن ،تايرظن ةدع ىلع ةاكزلا ضرفل يرظنلا

 ةيرظن اضًئا كانهو ،ءاشي ام هيف مكحي نٔا هللو هيف فلختسم ناسنلٕااو ىلاعت هّٰللاا لام لاملاف قاقحتسلاا ةـيرظنو ،مايصلاو

 .)64(ىمحلاو رهسلاب ءاضعٔلاا رئاس هل تعادـت وـضع مهنم ىكتشا اذٕا نونماضتم نونواعتم ةوخٕا نونمؤملاف ةيملاسلٕاا ةوخلٕاا

 ؛ةبيرضلا عفد نم لاومٔلال نيكلاـملا ضعبل ءافعٕا ىلع ةبيرضلا نيناوق صنت دق :اهقيبطت يف ةلادعلا ةيحان نم -٨

 ىفعي لا ،ةاكزلا طورـش هـيف رفاوتت لًاام كلمي ملسم لك ىلع بجتف ةاكزلا امٔا ،مهنم نيبرقملا ضعبو ماـكحلاو ءاـسؤرلاك

 .)65(ةاكزلا ةيضرف يف ةماتلا  ةلادعلا ىلع لدي اذهو امًوكحم ؤا امًكاح ناك ءاوس دحٔا اهنم

 
 .٣٥٨ ،١٤ ،برعلا ناسل ،روظنم نب )62
 .١٠١٥ ،"ةاكزلا" ،ملسم )63

 .١٠٠٨ ،١٠٠٧ ،ةاكزلا هقف ،يواضرقلا )64

   .٣٩ ،ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع ةبيرضلاو ةاكزلا نم لك رثأ  ،ةنوسح )65
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 ثحبلا جئاتن

 ةيداصتقلاا هلكاشم لح يف ةمهاسملاو عمتجملا ةيمنت يف ةبيرضلاو ةاكزلا رثٔا يف ثحبلا للاخ نم ةساردلا تلصوت

 :ةيتٓلاا جئاتنلا ىلٕا

 اهجارخٕا مت اذٕا- ةاكزلا يدؤت ثيح ،ماع لكشب عمتجملا يف ةيداصتقلاا ةيمنتلاو ةاكزلا ءادٔا نيب ةيباجيٕا ةقلاع كانه -

 نيب ةوجفلا قييضت ىلٕا يدؤي امم ،عمتجملا يف تاورثلاو لاومٔلاا عيزوت ةداعٕا ىلٕا - اهفراصم يف اهفرصو ماتلا لكشلاب

 ءارقفلاك اهفراصم يف اهفرص للاخ نم لخدلا ةمودعم ؤا لخدلا ةليلق تائفلل ةشيعملا ىوتسم عفرو عمتجملا تاقبط

 قاوسٔا يف جاورلا نم ةلاح ىلٕا هرودب يدؤيس اذهو ،اهكلاهتساو ةيرورضلا علسلا ءارش ىلع ةرداق اهلعجتو ،نيكاسملاو

 .فيظوتلاو لمعلا صرف نم ديزي امم لمعلا قاوسٔاو ةيرورضلا علسلا ةصاخو ةفلتخملا علسلا

 ىتح لاومٔا نم مهدنع ام رامثتسا ىلٕا مهعفدتو ،اهليطعتو لاومٔلاا زانتكا نم تاورثلا باحصٔا عنمت ةاكزلا نٔا امك -

 .ةيجاتنلٕااو ةيمدخلا تاعورشملا ةدايزو داصتقلاا شاعنا ىلع لمعت لًااومٔا عمتجملا يف خضي امم ،ةاكزلا اهلكٔات لا

 ةبيرضلا هرفوت ام للاخ نم كلذو ةيداصتقلاا ةيمنتلاو بئارضلا ةيابج نيب ةيباجيٕا ةقلاع كانه نٔا ةساردلا تلصوتو -

 ريفوتو ،نينطاوملل ةشيعملا ىوتسم نيسحتو ،ةماعلا تامدخلا ىلع قافنلٕاا اهللاخ نم عيطتست ةيلام دراوم نم ةلودلل

 .تامدخلا نم اهريغو ميلعتو ةحص نم عمتجملا دارفٔلا ةيرورضلا تامدخلا

 علسلل دارفٔلاا كلاهتسا نم للقت اهنٔلا ،جاتنلٕاا ىلع يبلس ريثٔات ةبيرضلل نوكي دق هنٔا ىلٕا ثحبلا لصوت دقو -

 ىلٕا يدؤي امم جاتنلٕاا ةفلكت نم ديزتو نيجتنملا ءابعٔا نم ديزت ةبيرضلا نٔا امك ،ةضفخنملا لوخدلا باحصٔا ةصاخو

 ةفلكت ةدايزل امٕا علسلا راعسٔا عفر ىلٕا ةبيرضلا يدؤت امك،تاعورشملا كلت يف لاومٔلاا رامثتسا نع مهنم نيريثكلا ماجحٕا

 .ضورعملا ةيمك للقي امم اهل نيجتنملا ةلقل ؤا اهجاتنٕا

 ديزتف ؛فيظوتلاو لمعلا صرف لقت ،ةيجاتنلٕاا تاعورشملا ةلق نم هعبتي امو كلاهتسلاا ضافخنلا ةيعيبط ةجيتنكو

 جاتنإك تلااجملا ضعب ىلع ةبيرضلا ضيفخت ؤا ءاغلٕا ةلودلا يف ةيبيرضلا ةسايسلا تعار اذٕا لٕاا ،عمتجملا يف ةلاطبلا

 .ةيرورضلا علسلا هذهل ةيجاتنلٕاا تاعورشملا عيجشتل لًاثم ةيرورضلا علسلا

 ةبيرضلاو ةاكزلاف ،امهيلك يف ةيمازللٕااك ؛بناوجلا ضعب يف ةبيرضلاو ةاكزلا نيب هباشت كانه نٔا ةساردلا تلصوت -

 ،اهعفد نم برهتلا ؤا اهئادٔا نع عنتمملا باقعو ،اهعفد ىلع اهب نيفلكملا رابجٕا رمٔلاا يلو قح نم ةمزلا ةبجاو ةضيرف

 وهو ماعلا فدهلا يف ناكرتشي امهنٔا امك ،هنع بوني نم ؤا رمٔلاا يلو ؤا ةلودلا يه امهتيابج نع ةلوؤسملا ةهجلا نٔا امك

 .عمتجملا دارفٔا ىلع لخدلاو ةورثلا عيزوت ةداعٕا ىلع لمعلا

 ةبيرضلا نع ةاكزلا اهيف فلتخت ةديدع بناوج كانه نإف ةبيرضلاو ةاكزلا نيب يلكشلا هباشتلا اذه نم مغرلابو -

 نيفلكملا ؛امهنيب ةحضاولا تافلاتخلاا نم اضًئاو ،اهريداقمو اهتبصنٔا عضوو اهعيرشت ةهجو اهب مازللٕاا ردصمو ةهج ؛اهنم

 تافلاتخلاا مهٔا نم نٔا امك ،ملسم ريغو ملسم عيمجلا ىلع ةبجاوف ةبيرضلا امٔا طقف نيملسملا ىلع ةبجاو ةاكزلاف اهب
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 نإف ،تاجاحلا باحصٔاو ءارقفلا مهمظعم ةصاخ فراصم يف ةاكزلا فرصت امنيبف اهيف فرصت يتلا فراصملا يه امهنيب

 .ةلودلا يف ةماعلا تامدخلاو حلاصملا ىلع قفنت ةبيرضلا

 ءارقفلا ةصاخو دارفٔلاا ةشيعم ىوتسم عفرو عمتجملا داصتقا ةيمنت يف ةيلعاف رثكٔا ةادٔا ةاكزلا نٔا ةساردلا تلصوتو -

 ؛ةماتلا ةلادعلاب فصتت اهنٔا امك ،رشابم لكشب تائفلا هذهل فرصت اهنٔلا كلذو ،تاجاحلا باحصٔاو لخدلا يدودحمو

 ىلع ةبيرضلا ضرفت امنيب ،مهيلع بجت لاف نيرداقلا ريغ امٔا ،اهتبصنٔا نوكلمي نمم نيرداقلا ىلع طقف بجت ةاكزلاف

 اهيف عفدي دق لودلا ضعب نٕا لب ،ريقفو ينغ نيب لاو رداق ريغو رداق نيب قرفت لاف ةرشابملا ريغ ةبيرضلا لثم ؛دارفٔلاا عيمج

   .نايحٔلاا نم ريثك يف ةلداع ريغ ةادٔا يهف ،ةيلاعلا لوخدلا باحصٔا نم رثكٔا بئارض ةليلقلا لوخدلا باحصٔا

 تايصوتلاو ةمتاخلا

 :عمتجملا ىلع عفنلاب دوعت يتلا تايصوتلا ضعب ثحبلا مدقي جئاتن نم ثحبلا هيلٕا لصوت ام للاخ نم

 رادقمو اهتبصنٔاو ،ةاكزلا اهيف بجت يتلا لاومٔلاا نع ؛اهينطاوم نيب يوكزلا يعولا رشنب ةيملاسلٕاا لودلا موقت نٔا -١

 .لاومٔلاا كلت يف ةاكزلا بجوت يتلا طورشلاو ،اهيف بجاولا ةاكزلا

 رجٔلاا نايبو ؛لًاؤا بيغرتلاب ،قيقدلاو حيحصلا لكشلاب مهلاومٔا ةاكز ءادٔا ىلع مهعيجشتو نيملسملا ثح -٢

 ايندلا يف ةاكزلا عنام هقحتسي يذلا باقعلا نايبب ؛ايًناث بيهرتلاو ،يكزملا ىلع دوعي يذلا يورخٔلااو يويندلا باوثلاو

 .ةرخٓلااو

 ةاكزلا اهيف بجي يتلا لاومٔلاا رصحل ؛بئارضلا ةئيه رارغ ىلع ةلودلا ةرادلٕا ةعبات ةيموكح ةيمسر ةسسؤم ءاشنٕا -٣

 اهفراصم يف اهفرص مث ،اهليصحتو ةاكز نم اهيف بجي ام باسحو ،نيفلكملا تاكلتممل ةيمسرلا تامولعملا ىلع ءانب

 ءارقفلل ةيافكلا دح ريفوتب موقتف ،اهل نيقحتسملا نع تامولعم نم هكلمت ام بسحو ءاهقفلا ءارآ بسح ةيعرشلا

 .ةاكزلل نيقحتسملا نم مهريغو نيمراغلا ةناعٕاو نيكاسملاو

 نيناوق نسو ،ملاسلٕاا اهعرش يتلا ةيفيكلابو ردقلاب مهلاومٔا ةاكز جارخإب ةاكزلاب نيفلكملا مزلت نيناوق عيرشت -٤ 

 سفن بيطو ةعانق نع هلاومٔا ةاكز يكزملا جرخي نٔا لضفٔا تنك نٕاو ،اهئادٔا نع نيعنتمملاو اهعفد نع نيفلختملا ةبقاعمل

 ،لام نم هّٰللا هقزر اميف قوقحلا باحصٔا نم هناوخٕا قحب انًاميٕاو نيجاتحملاو ءافعضلاب ةمحرو هباوث يف ةبغرو هلل ةعاط

   .]٤٢،٥٢ :جراعملا[ "مِورحمَلْاوَ لِئِاَّسللِّ مولُعَّم ٌّقحَ مهِِلاوَمَٔا يِف نَيذَِّلاو" :لجو زع هّٰللا لوقي

 ملسملا نطاوملا ديعتسي ىتح ةاكزلا تاسسؤم ىلع فرشت يملاسٕا داصتقاو هقف ءاملع مضت ةئيه نيوكت ةرورض -٥

 .ةاكزلا تاسسؤم يف هتقث

 رامثتسلاا عيجشتل ةيرورضلاو ةيساسٔلاا علسلا جتنت يتلا ةيجاتنلٕاا تاعورشملا ىلع بئارضلا ضيفخت ؤا ءافعٕا -٦

 لوخدلا باحصٔا عيطتسيف اهراعسٔا ديزت لا ىتح بئارضلا نم علسلا هذه ءافعٕاو ،اهنم ضورعملا ةدايزو اهريفوتلو ،اهيف

 .ءانع نود اهنم مهتاجايتحا ءارش ةضفخنملا

http://quran.ksu.edu.sa/tafseer/tabary/sura70-aya25.html
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 عجارملا

 ٢٠٠٤ دهف كلملا تاعوبطم .ةيميت نبلا ىربكلا ىواتفلا عومجم .ميلحلا دبع نب دمحٔا نيدلا يقت سابعلا وبٔا ،ةيميت نبا -

 ،يملاسلٕاا بتكملا .١ دلجم .يمظعٔلاا ىفطصم دمحم قيقحت .ةميزخ نبا حيحص .قاحسا نب دمحم ركب وبا ،ةميزخ نبا -

 ١٠٧٨ ةحفص .٢٠٠٣

 ،ةيملعلا بتكلا راد :نانبل ،يندعسلا ديمحلا دبع دعسم - سراف دمحم :قيقحت .لبنح نب دمحأ ماملٕاا هقف يف يفاكلا .ةمادق نبا -

١٩٩٤. 

 .١٩٩٧ ،بتكلا ملاع راد :ضايرلا ،ولحلا حاتفلا دبع - يكرت نسحملا دبع نب هّٰللا دبع :قيقحت .ينغملا .ةمادق نبا -

 .١٩٩٨ :ضايرلا ،فراعملا ةبتكم ،يناتسجسلا ريشب نب قاحسٕا نب ثعشٔلاا نب ناميلس ،دواد وبٔا -

 ةيليصأت ةسارد لخدلا عيزوت ةداعٕاو يدقنلا مــــــخضتلا ةجـلاعم يف يعامتجلااو يداصتقلاا اهرثأو ةاکزلا .دمحٔا دمحم دمحٔا ،هط وبٔا -

 .2012 فارشلٔاا انهفتب نوناقلاو ةعيرشلا ةيلک ةلجم  .يملاسلٕاا داصتقلاا روظنم نم

 ،ةينطولا ةبتكملا :ندرٔلاا .ةيلمعلاو ةيرظنلا بناوجلا ةيلودلا يلاملا غلابلٕااو ةبساحملا ريياعم .ةعمج ،تاديمح - دمحم ،راصن وبٔا -

٢٠١٧. 

 ايجلونكتلاو مولعلل نادوسلا ةعماج :نادوسلا .نادوسلا ىلع ةيقيبطت ةسارد يلامجلٕاا يلحملا جتانلا ىلع بئارضلا رثأ .رباج دارم ،اغٔلاا -

٢٠٠٥. 

 ٢٠٠٢ :توريب - قشمد ،عيزوتلاو رشنلاو ةعابطلل ريثك نبا راد .حيحصلا عماجلا .ليعامسٕا نب دمحم ،يراخبلا -

 /١٣٩٧ ،يبلحلا يبابلا ىفطصم ةعبطمو ةبتكم .ركاش دمحم دمحٔا :قيقحت .ريبكلا عماجلا .ىسيع نب ىسيع نب دمحم ،يذمرتلا -

١٩٧٧.  

  .٢٠١٦ ،ةولاح ةعبطم :ندرٔلاا .فقولاو ةاكزلا تايداصتقا يف زيجولا .رابجلا دبع ،يناهبسلا -

   .٢٠٢٠ :زيزعلا دبع كلملا ةعماج ةلجم .ةنراقم ةيهقف ةسارد موسرلاو بئارضلا .للاه نب دمحٔا ،خيشلا -

 .٢٠٠٩ ،يسيرجلا ةسسؤم :ضايرلا .فادهأو ئدابمو سسأ يملاسلٕاا داصتقلاا .نسحملا دبع هّٰللا دبع ،يفيرطلا -

 ةيندرلٔاا ةكلمملا ةلاح ةسارد لخدلا عيزوت ةداعٕا ىلع اهرثأو ةيافكلا دح ريفوتل ةيلآك ةاكزلا .نورخآو ديجملا دبع ةماسٔا ،يناعلا -

  .٢٠١٧ :داصتقلااو ةرادلٕاا ةيلك دادغب ةعماج ٢٣ دلجملا ،ةيرادلٕااو ةيداصتقلاا مولعلا ةلجم .ةيمشاهلا

  .١٤٣١/٢٠١٠ :بيصقلا .ةنسلاو باتكلا ءوض يف طورشو عاونأو موهفم :ملاسلٕاا يف ةاكزلا .فهو نب يلع نب ديعس ،يناطحقلا -

 .١٩٨٤ :لؤلاا ةاكزلا رمتؤم ،ةاكزلا تيب .تاعمتجملاو دارفلٔاا يف ةاكزلا راثآ ثحب .فسوي ،يواضرقلا -

 .١٩٧٣ ،ةلاسرلا ةسسؤم :نانبل .ةنسلاو نآرقلا ءوض يف اهتفتسلفو اهماكحلٔا ةنراقم ةسارد ةاكزلا هقف .فسوي ،يواضرقلا -

 ،ريتسجاملا ةداهش تابلطتم لامكتسلا ةركذم .ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا ةيمنتلا لاجم يف ةبيرضلل ةاكزلا ةاكاحم .ديزياب ،لدعلب -

 .٢٠١٣ :رئازجلا – ةلقرو ،حابرم يدصاق ةعماج

 .٢٠٠٩ نماثلا رادصلٕاا :تيوكلا ،ةيعرشلا نوؤشلا بتكم .تارافكلاو روذنلاو تاقدصلاو ةاكزلا ىواتفو ماكحأ .ةاكزلا تيب -

   .٢٠١٠ ةيداصتقلاا مولعلا ةيلك ،ةاروتكد ةلاسر .رئازجلا ةلاح ةسارد ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع هراثآو يبيرضلا ماظنلا .دمحم ،مامج -
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 ةعماج ،ريتسجام ةحورطٔا .ةنراقم ةيلیلحت ةسارد ةماعلا تاداریلٕاا لیصحت يف ةاكزلاو لخدلا ةبيرض نیب ةنراقم .كلم هط نمئا ماسح -

 .٢٠٢٠ ،طسؤلاا قرشلا

 ،ةينطولا حاجنلا ةعماج ،ريتسجام ةلاسر .ةيداصتقلاا ةيمنتلا ىلع ةبيرضلاو ةاكزلا نم لك رثأ .ظفاحلا دبع دمحم ةمطاف ،ةنوسح -

 .٢٠٠٩ :نيطسلف

 .١٩٤٧ ،باتكلل ةيرصملا ةئيهلا ةعبطم :رصم ،٥/١٠ دلجملا.رانملا ريسفت .ديشر دمحم ،اضر -

 .٢٠١٧ ،١١ ددعلا ،داصتقلااو ةعيرشلا ةلجم .ةيعامتجلااو ةيداصتقلاا ةيمنتلا قيقحت يف ةاكزلا رود .ىسوم ،يحساك -

  .٢٠١٢ ،٣٣ ددع ،ةرشاعلا ةنسلا ،ةيداصتقلاا مولعلل ةيقارعلا ةلجملا .يئامنلٕاا اهرودو ةاكزلا .ديجم رامع ،مظاك -

 .٢٠١٨ ،ةيملاعلا ةيملاسلٕاا ةيريخلا ةئيهلا .ةرصاعملا اهاياضقو ةاكزلا ماكحلٔا ديفملا صخلملا .دوعس يلع ،بيلكلا -

 ددع ،يملاسلٕاا داصتقلااو ليومتلا ةلجم .تايدحتلا و عقاولا نيب رامثتسلاا ةيمنت لجأ نم ةاكزلا ميظنت .نورخآو ةديمح ،يجوجحل -

٢٠١٨ ،٤.   

 .٢٠٠١ :رئازجلا ةعماج ،ريتسجام ةحورطٔا .ةاكزلاو ةبيرضلل ةنراقم ةسارد .دمحٔا نب ،رضخل -

  .ةوعدلا راد :ةيردنكسلٕاا ،رصم .مجعملا ،طيسولا مجعملا .ةيبرعلا ةغللا عمجم - 

 ىلص هّٰللا لوسر ىلٕا لدعلا نع لدعلا لقنب رصتخملا حيحصلا دنسملا .يروباسينلا يريشقلا نسحلا وبٔا جاجحلا نب ملسم ،ملسم -

  ١٢٠١ ةحفص .٢٠٠٦ ةبيط راد .١ دلجم .يبايرافلا دمحم رظن ةبيتق وبٔا قيقحت .ملسو هيلع هّٰللا

 .٢٠٠٥ ةيندملا ةسدنهلا ةيلك :قشمد ،ايروس .اهلاكشأ ،اهفيرعت ةبيرضلا موهفم .بيدٔا انر ،رذنم -

 .ه١٤١٤ ،رداص راد :توريب .برعلا ناسل .روظنم نب مركم نب دمحم نيدلا لامج لضفلا وبٔا ،روظنم -
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Muvahhidler’in Mezhebî Kimliklerindeki Kelâmî Tezahürler ve İbn 
Tûmert’in Bu Tezahürlerdeki Etkisi* 

Theological Manifestations in the Sectarian Identity of the Almohads and IbnTūmart's 
Influence 

Fikri GÖNCÜ** 
Öz 

Muvahhidler XII. ve XIII. yüzyıllarda Kuzey Afrika ve Endülüs’te yaşamış önemli bir gücün 
temsilcileridir. Nitekim Muvahhidler bölgede kendilerine has bir medeniyet inşa etmişler, siyasî, 
ekonomik, coğrafî ve askerî alanlarda önemli atılımlar gerçekleştirmişlerdir. Muvahhidler fıkhî olarak 
Malikiyye, itikadî olarak da Eş’ariyye mezhebine tâbi olmakla beraber yeni arayış ve açılımlarla 
geleneksel anlayış ve uygulamaların dışına çıkmışlardır. Makalede Muvahhidler Devleti’nin mezhebî 
kimliğinde ortaya çıkan kelâmî tezahürler tespit edilmeye çalışılacaktır. Muvahhidler’in mezhebî 
kimliğinin oluşmasında önemli bir etkiye sahip olan Muhammed b. Tûmert’e (öl. 1130) ait inanç ve 
politika bağlamındaki düşünceler değerlendirmeye tabi tutulacaktır. Hüküm sürdüğü dönemde İslâm 
devletleri arasında en güçlü siyasî, askerî, ekonomik gücü ve dinî otoriteyi temsil eden Muvahhidler 
Devleti’nin mezhebî yapısı ülkemizde hak ettiği akademik ilgiyi görememiştir. Muvahhidler miladî 
1121-1269 yılları arasında Kuzey Afrika ve Endülüs’te yaşamış amelde Malikî ve son dönemlerinde 
Zahirî bir yapıya; itikatta ise Eş’arî mezhebine mensup bir devlettir. Bu devletin siyasi ve itikadî mimarı 
durumunda olan Muhammed b. Tûmert hicrî 471 (1078) veya 474 (1081) yılında Fas’ın Antiatlas 
dağlarındaki Sûs şehrinde doğmuştur. Murabıtlar Devleti’nin Müşebbihe ve Mücessime Mezheplerinin 
itikadî görüşlerine meylederek dinin tevhid ilkesini ihlal ettiğini öne süren İbn Tûmert, Berberî 
kabilelerin de desteğini alarak Murâbıtlar’ı ortadan kaldırmış yerine Muvahhidler Devleti’ni kurmuştur. 
Ancak onun kurduğu bu devlet de sadece bir buçuk asır kadar dünya sahnesinde kaldıktan sonra Mâlikî 
fakihlerin de desteğini alan Merînîler’in başlattığı karşı devrim hareketleri ile tarih sahnesinden 
silinmiştir. Makalede Muvahhidler’in tarih sahnesinden silinmesine neden olan siyasî, dinî ve mezhebî 
eğilimleri ve bu eğilimlerin sahadaki tezahürleri konu edilecektir. Araştırmanın kapsamı ile ilgili bilgi 
sunan genel kaynaklar taranarak elde edilecek olan veriler birbirleri ile mukayese edilmek suretiyle 
tarafsız ve objektif bir metodoloji ile incelenecektir. 
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Abstract 

The Almohads were a significant power in North Africa and Andalusia during the 12th and 13th 
centuries. They established a unique civilization in the region, making substantial advancements in 
political, economic, geographical, and military fields. Although the Almohads were adherents of the 
Maliki school of jurisprudence and the Ashʿari school of theology, they sought new approaches and 
innovations, diverging from traditional practices and understandings. This article will focus on the 
theological manifestations in the sectarian identity of the Almohad State. Additionally, it will evaluate 
the beliefs and political thoughts of Muhammad b. Tūmart (d. 1130), who had a significant influence 
on the formation of the Almohads’ sectarian identity. Despite being one of the most powerful political, 
military, economic, and religious authorities in Islamic history during its time, the sectarian structure 
of the Almohads has not received the academic attention it deserves in our country. The Almohads, 
wholived in North Africa and Andalusia between 1121 and 1269 AD, were a significant state with a 
Maliki and later Zahiri legal structure, and an Ashʿari theological structure. Muhammad b. Tūmart, the 
political and theological architect of this state, wasborn in the city of Sūs in the Anti-Atlas Mountains 
of Morocco in 471 AH (1078) or 474 AH (1081). Ibn Tūmart accused the Murabitun of violating the 
principle of Tawhid by leaning towards the theological views of the Mushabbiha and Mujassima sects, 
and with the support of Berber tribes, he overthrew the Murabitun and established the Almohad State. 
However, this state, which he founded, lastedonly about a century and a half before it waserased from 
history by the counter-revolutionary movements initiated by the Marinids, who had the support of 
Maliki jurists. This article will explore the political, religious, and sectarian tendencies that led to the 
disappearance of the Almohads from the stage of history and their theological manifestations. The 
research will involve a comparative analysis of all available sourcesrelated to the scope of the study, 
using an unbiased and objective methodology. 

Keywords: History of Sects, Theological, Caliphate, Almohad, IbnTūmart. 

Giriş 

İslam fetihlerinin Kuzey Afrika ve İberya Yarımadasında artması sonucu bölgeye hâkim 
olan Müslümanların bölgede ilim ve medeniyete dair çalışmalar büyük bir ivme kazanmış 
olmakla birlikte diğer yandan kabileler arasında hüküm süren taht kavgaları bütün bu 
çalışmaları sekteye uğratmıştır. Sonu gelmeyen taht kavgaları nedeniyle yönetim erki belli 
aralıklarla bir kabileden diğerine geçmiştir. Zaman zaman din alimlerinin öncülüğünde belli 
dinî ve mezhebî arayışlarla başlayıp yönetimlerin kendilerine devredilmesi ile biten bu 
ayaklanmalar başka bir din aliminin öncülüğünde gelişen karşıt kalkışmalarla sona 
erdirilmiştir. Karşıt kalkışmalar nedeniyle sürekli değişkenlik arz eden güç dengeleri yönetim 
erkinin sürekli olarak bir kabilden diğerine geçmesine neden olmuştur. Öte yandan iktidar 
gücünün sürekli olarak bir kabileden diğerine geçip durması halkın dinî anlayış ve yaşam 
şekillerinin de sürekli olarak değişkenlik arz etmesine neden olmuştur. 
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İktidarın belli odaklar arasında paylaşılmasının oluşturduğu hazımsızlıklar ve aynı 
zamanda dinî yaşamda gözlemlenen taviz ve bozulmaların oluşturduğu rahatsızlıklar sonucu 
başlatılan isyan hareketleri ile Malikî mezhebine bağlı olan Abdullah b. Yasin Senhâce, 
Lemtûne, Zenâte ve Cüdâle kabilelerini yanına alarak Sûs’ta hüküm süren Fatimî Devleti’ni 
sonlandırıp yerine Murabıtlar Devleti’ni kurmuştur. Ancak sonraki süreçte yine Malikî 
mezhebine bağlı olmakla beraber, “tevhid” vurgusu ile ortaya çıkan Muhammed b. Tûmert, 
teşbih ve tecsîmle suçladığı Murâbıtlar’ı tarih sahnesinden silerek yerine Muvahhidler 
Devleti’ni kurmuştur.1 

Bu çalışmada hicri altıncı ve yedinci yüzyıllarda Mağrib ve Endülüs topraklarında etkili 
bir devlet kurarak bölgenin dinî ve mezhebî anlayış tarzlarında önemli etkilere sahip olan 
Muvahhidler’in inanç biçimlerindeki farklı kelâmî görüşleri konu edilecektir. Özellikle de bu 
dönemin bânîsi ve fikir hocası olan, yetiştirdiği öğrenciler ve siyasi liderler ile döneme 
damgasını vuran Berberî lider Muhammed İbn-i Tûmert ve bazı Muvahhid halifelerin inanç 
biçimlerindeki kelâmî görüş ve düşünceler ele alınacaktır. Aynı şekilde söz konusu bu 
gelişmelerin arka planında yer alan dinî-itikadî sebeplerin neler olduğu, bu sebeplerin itikadî 
birer görüş olarak hangi tezahürler eşliğinde sistemleştiği konu edilecektir.  

Muvahhidler dönemi İslam mezhepleri tarihi açısından kendine has önemli özellikleri 
bünyesinde barındırması ve bu döneme has önemli gelişmelere sahne olmasından dolayı 
üzerinde durulması gereken bir dönemdir. Ancak bu dönemin mezhebî hareketliliği 
konusunda yeterli bir bilgi ve kanaat edinebilmek için devletin kurucusu ve dinî lideri 
konumunda olan Muhammed b. Tûmert’in mezhebî ve kelâmî görüşlerini bilmek gerekir. Bu 
yüzden onun mezhebî, kelâmî görüş ve düşünceleri merkeze alınarak konu incelenecektir. 
Birbirine girift ve karmaşık bir hal arz eden dönemin itikadî eğilimleri ve bu eğilimlerin 
kelâmî tezahürleri neden-sonuç denklemi içinde ele alınacaktır.  

Dinî kişiliğini Hicaz ve önemli İslam başkentlerinde şekillendiren İbn-i Tûmert, 
Murabıtlar Devleti’nin (1056-1147 m.) dinî konularda büyük tavizler verip birçok hurafenin 
ortaya çıkarılmasına zemin hazırladığını iddia etmiş ve sözünü ettiği bu taviz ve hurafeler ile 
en sert bir biçimde mücadele edeceğini her fırsatta deklare etmiştir. İbn Tûmert’in dinî ve 
siyasî konularda Murâbıtlar’ın uygulamalarını şiddetli ve kesin bir dil ile eleştirmiş olması, 
geleneksel bir yapıya bürünmüş olan dinî anlayış ve yaşam tarzını benimseyen halk 
kitlelerinde birtakım rahatsızlıklara neden olmuştur. İbn-i Tûmert’in sert bir dil ile devletin 
siyasî ve dinî otoritelerine karşı yürütmüş olduğu propaganda belli bir zaman sonra dinî ve 
siyasî çevrelerin dikkatini celbetmiş ve kendisinin istenmeyen adam olarak ilan edilmesine 
neden olmuştur. Siyasî ve dinî otoritelerce çeşitli cezalara çarptırılan İbn Tûmert başlatmış 

 
1 İsmail Yiğit, “Murabıtlar”, Türkiye Diyanet Vakıf İslam Ansiklopedisi (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı 

Yayınları, 2020), 31/152. 
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olduğu hareketinden vazgeçmemiş ancak hareketini daha kolay bir şekilde sürdüreceği 
şehirlerin arayışına girmiştir. Zaman zaman tutuklanıp kendisine göz dağı verilen İbn 
Tûmert’in en nihayetinde sürgün edilmesi artık onun için çok daha zor geçecek bir hayatın 
ayak sesleri olmuştur. Aslında Muhammed b. Tûmert’in ülkenin başkenti Merâkeş’ten Berberî 
kabilelerin yaşadığı Sûs bölgesine sürgün edilmesi, onun liderliğini yaptığı bu hareketin 
gözlerden ırak bir yerde sessizce gelişip büyümesine olanak sağlayacak ve aleyhte gibi görülen 
bu durum oluşturduğu hareketin yeşermesi ve güçlenmesi için uygun zemini ve şartları 
oluşturarak lehte sonuçlar doğuracaktır. 

Muvahhidler’in tevhide vurgu yaparken tekfirci eğilimler göstermeleri; Emir bi’l-ma‘rûf 
ve nehiy ani’l-münker konusuna önem verirken insanları fasıklıkla suçlamaları; bir yandan 
İmam Malik’in mezhebini savunurken diğer yandan mezhebin ana karakteri olan ‘makasıt”ı 
dikkate almayıp zahirî yaklaşımlar sergilemiş olmaları; Eş‘ariliği savunurken Haricîler gibi 
davranmış olmaları; naslara literal yaklaşan Zahirîliği savunurken Bâtınîler gibi davranışlar 
sergilemiş olmaları; bir taraftan nasların tefsirinde akla yer vermezken diğer taraftanaklı 
önemseyen Mu‘tezile gibi davranışlar sergilemiş olmaları söz konusu dönemle ilgili 
açıklanması gereken karmaşık kelâmî tezahürler olarak görülmektedir.  

Ülkemizde söz konusu dönemle ilgili olarak Adnan Adıgüzel,2 Ali Kanber İlyas,3 İlyas 
Uçar’ın4 ve ülke dışında Maribel Fierro5 gibi araştırmacıların konu ile ilgili önemli çalışmaları 
bulunmaktadır. Bu makalede bütün bu çalışmalar taranarak söz konusu dönemin kelâmî 
görüşleri ve bu görüşlerle ilgili ortaya çıkan sorular ve bu soruların cevapları aranacaktır. Bu 
dönemde görülen mezhebî görüşlerin mahiyetinin daha iyi anlaşılabilmesi için daha fazla 
araştırmacı ve araştırmalara ihtiyaç olduğu inkâr edilemez bir gerçektir. Zira bu konu özellikle 
Kuzey Afrika ülkelerinde birçok araştırmacı tarafından araştırılırken ülkemizde bu alanda 
yapılan araştırmaların az olduğu görülmektedir. “İbn Tûmert’in Kelâmî Görüşleri” adlı yüksek 
lisans çalışmasında İbn Tûmert’in, siyasi yönü ve mehdiliği ile şöhret kazanmış olsa da Kur’an 
ilimleri, kelâm, fıkıh, hadis, usul, dil ve edebiyat alanlarında gözle görülür bir yetkinliğe sahip 

 
2 bk. Adnan Adıgüzel, Mağrib Medeniyetinin Zirvesi Muvahhidler Kuruluş Dönemi (Ankara: Araştırma Yayınları, 

2011), 10-120; Adnan Adıgüzel, “Muvahhidi Halifesi Abdulmümin’in Yönetim Anlayışı”, e-Şarkıyyat İlmi 
Araştırmalar Dergisi 5 (Nisan 2011), 72; Adıgüzel, “Muvahhidler Hareketinin Doğuşu”, Ekev Akademi Dergisi 51 
(Bahar 2012), 128; Adnan Adıgüzel, “Muvahhidler Devletinin Tarihi Sürecinde Rota Değişimi”, Ekev Akademi 
Dergisi 55 (2013), 1-20. 

3 bk. Ali Kanber İlyas, “Benî Ganiye Ailesinin Mağrib ve Endülüs’te Muvahhidler Devleti’̇ne Karşı Siẏasî-
Askerî Mücadelesi”, çev. Adnan Adıgüzel, Yakın Doğu Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 4/2 (Güz 2018), 317-
346. 

4 İlyas Uçar, “Bir Berberî Hanedânlık Muvahhidler (1147-1229)”, Kalemname Kırıkkale Üniversitesi İslami 
İlimler Fakültesi Dergisi 7 (Ocak -Temmuz 2019), 49. 

5 Maribel Fierro, “es-Siyase ed-Diniyye li’l-Muvahhidin”, el-Merci fi Tarihi İlmi’l-Kelam, ed. Sabine 
Schmidtke, çev. Usâme Şâfiî es-Seyyid (Beyrut: Merkezi Nemâi li’l-Buhusi ve’d-Dirâsât Yayınları, 2018), 1130. 



Muvahhidler’in Mezhebî Kimliklerindeki Kelâmî Tezahürler 

 
 

119 

olduğunu kaydeden Kasım Coşkun’un bu araştırması ülkemizde bu sahaya ışık tutan yeni 
çalışmalar arasında yer almaktadır. 6 

Batılı araştırmacılar tarafından yapılan çalışmalara bakıldığında söz konusu dönemle 
ilgili olarak çok olumsuz eleştiriler yapılmaktadır. Bu araştırmacıların eleştiriye tabi tuttukları 
dinî ve içtimâî meseleler zaman zaman İslam dinini karalamak amacıyla kullanılmaktadır. 
Sözü edilen bu karalama çalışmaları söz konusu dönemle ilgili olarak yapılan bazı çalışmalara 
kaynaklık teşkil etmekte ve dolayısı ile doğru bilinen yanlışlar gerçek bir tarih bilgisi olarak 
kayda geçebilmektedir. Bu çalışma ile söz konusu dönemde meydana gelmiş olan kelâmî 
tezahürler, aslî kaynaklarına müracaat edilip incelenecek ve böylece daha sağlam bilginin 
üretilmesi için yapılmış olan çalışmalara farklı bir katkı sağlanmış olunacaktır. 

Muvahhidler döneminin akademik çalışmalar açısından Batılılar ve Arap İslam âleminde 
gördüğü ilgiyi ülkemizde de görmesi gerekir. Zira Muvahhidler, İslam medeniyet tarihinin bir 
buçuk asırlık dönemine damgasını vuran ve kendine münhasır dinî ve mezhebî özellikleri olan 
bir İslam devletidir. Söz konusu dönemde kendini gösteren dinî söylem ve uygulamalar batılı 
ve doğulu birçok tarih araştırmacısı tarafından çeşitli eleştirilere tabi tutulmuştur. Özellikle 
Batılı bazı araştırmacılar ortaya koydukları çalışmalarında bu dönemde meydana geldiği iddia 
edilen bazı olumsuz uygulamalara dayanarak İslam Medeniyet Tarihi konusunda olumsuz 
nitelemelere yer vermişlerdir. Dolayısı ile dönemin siyasi ve dinî eğilim ve uygulamalarının 
araştırılarak gün yüzüne çıkartılması İslam medeniyet tarihi açısından oldukça önemlidir.  

1. Muvahhidler ve İbn Tûmert 

Muvahhidler dönemi mezhep hareketlerini anlayabilmek bu dönemin bânîsi olan 
Muhammed b. Tûmert’i hayatını,7 eserlerini,8 fikirlerini, mezhebini, kelâmî kimliğini ve 
yetiştirdiği talebelerin dinî ve îtikâdî düşüncelerini tanımaya bağlıdır. Yaklaşık bir buçuk asır 
boyunca hüküm süren ve bölgenin en güçlü imparatorluğunu kuran Muhammed b. Tûmertile 

 
6 Kasım Coşkun, İbn Tûmert’in Kelâmî Görüşleri (Sakarya: Sakarya Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

Yüksek Lisans Tezi, 2023), 164.  
7 Dursun Yıldız, “Berberîler”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1992, 

5/478-480; İbn Haldun, Veliyyüddin Abdurrahman b. Muhammed, el-İber ve Divanü’l-Mübtedei ve’l-Haber, haz. Halil 
Şehhade, tsh. Süheyl Zekkar (Beyrut: Daru’l-Fikr Yayınları, 2001), 5/7; Şemsüddin Ahmed b. Muhammed b. Ebi 
Bekir b. Hallikan, Vefeyâtü’l-A’yan ve Enbâü İbni’z-Zeman, 5/45-46; Ali Muhammed Muhammed es-Sallâbî, Devletü’l-
Muvahhidîn, Safahat mine’t-Tarihi’l-İslâmî (Amman: Daru’l-Beyarık Yayınları, 1998), 5/7; Arif Aytekin, “İbn 
Tûmert”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2000), 20/425. 

8 Aytekin, “İbn Tûmert”, 20/426-427; Muhammed Mehdi İbn Tûmert, Eazzu Ma Yutlab, thk. Ammar Talibî 
(Cezayir: Cezayir Kültür Bakanlığı Yayınları, 2007), 6-7; Abdulmelik b. Sahibussalat, Tarihu el-Mennu bi’l-İmâmeti 
ale’l-Mustad’afîn bi en Caalehumullahu Eimmeten ve Caalehumu’l-Vârisîn, thk. Abdulhâdi et-Tâzî (Lübnan: Dâru’l-
Ğarbi’l-İslâmî, 1987), 43; Muhammed Abdullah İnan, Devletü’l-İslam fi’l-Endelüs Asru’s-Salis Asru’l-Murâbıtîn ve 
Muvahhidîn fi’l-Mağrib ve’l-Endelüs el-Asru’s-Salis (Kahire: Mektebetü’l-Hancȋ Yayınları, 1417/1997), 199. 
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onun güzide talebesi Abdulmü’min bu dönemin itikadî ve siyasî eğilimlerini belirlemiş olan 
dinî ve siyasî otoriteleri olmuşlardır.9 Muhammed b. Tûmert’in ilkelerinden ayrılmadan 
yollarına devam eden Muvahhid liderler için “Halife” unvanının yanı sıra “el-Emirü’l-
Mü’minȋn” unvanları verilmiş ve bu unvanlar birbirine yakın anlamda kullanılmıştır.10 

Tarih kaynaklarında Muhammed b. Tûmert’in yaşadığı dönemde islâmî ilimlerin 
başkenti konumunda bulunan Bağdat’a ilmî bir seyahat düzenlendiği bilgisi yer almaktadır. 
İbn Tûmert’in Bağdat’a yaptığı seyahatta Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed b. 
Muhammed b. Ahmed el-Gazzâlî et-Tûsî (ö. 505/1111) ve Şemsülislâm İmâdüddîn Alî b. 
Muhammed b. Alî el-Herrâsî et-Taberî (ö. 504/1110) ile görüştüğü iddia edilmektedir. Bazı 
araştırmacılar İbn Tûmert’in, Gazzâli ve el-Kiyâ el-Harrâsî ile görüştüğü iddialarının gerçeği 
yansıtmadığını söyleseler de bu sahada otorite olan Ebû Nasır Taceddîn Abdulvehhab b. Ali 
es-Sübkî (771/1369), Tabakâtu’ş-Şafiîyyeti’l-Kübrâ aslı eserinde İbn Tûmert’in Gazzâlî ve el-
Kiyâ el-Harrâsî ile görüştüğünü ifade eder.11 Yapılan araştırmalar neticesinde İbn Tûmert’in 
İmam Gazzâlî ile görüştüğü iddiasının birçok Batılı tarihçi tarafından da kabul edildiği 
sonucuna varılmıştır.12 

Tarih kaynaklarında Muhammed b. Tûmert’in genç bir yaşta başlayan ilim talebeliği 
yolculuğunun Hicaz, Bağdat gibi önemli ilim merkezlerine uğradıktan sonra doğup büyüdüğü 
topraklara dönüşü ile sona erdiği zikredilir. İlim seyahatlerinden dönen İbn Tûmert artık 
zekâsı ile öne çıkan, muhakeme gücü oldukça yüksek olan, girdiği münazara ve 
mücadelelerden daima galip çıkan, çevresindeki alimlerin kendisi ile münazaraya girmekten 
çekindiği bir muallim ve kuvvetli bir münazaracı haline gelmiştir. İbn Tûmert açmış olduğu 
medreselerde yetiştirmiş olduğu talebelerle13 sahip olduğu kelâmî görüşlerin ülkenin dört bir 
yanına yayılmasını sağlayan ve gerçekleştirmiş olduğu dâvet ve irşat çalışmaları ile ünü 
gitgide artan, ulema ve ümeraya karşı yönelttiği eleştirilerle şimşekleri üzerine çeken, sert ve 
tavizsiz bir üslup ile gerçekleştirdiği “tevhid” anlatımları14 ve “Emir bi’l-ma‘rûf ve nehiy ani’l-

 
9 Ahmed b. Halid en-Nasiri, Kitabü’l-İstiksa li-Ahbari Düveli’l-Mağribi’l-Aksa, thk. Cafer en-Nasırî vd., 

(Darulbeyda: Daru’l-Kitab Yayınları, 1997), 1/140; Fierro, “es-Siyase ed-Diniyye li’l-Muvahhidin”, 1130.   
10 Daha geniş bilgi için bk. İbn Kattan, Ebu Muhammed Hasen b. Ali b. Muammed b. Abdu’l-Melik el-Kitâmȋ 

el-Merrakûşȋ, Nazmü’l-Cümân li Tertîbi mâ Selefe min Ahbâri’z-Zaman, thk. Mahmud Ali Mekkî (Rabat: Daru’l-Garbi’l-
İslami Yayınları, 1990),101, Bkz. İbn Tûmert, Eazzu Ma Yutlab, 229-236. 

11 Ebû Nasır Taceddîn Abdulvehhab b. Ali b. Abdulkafȋ es-Sübkî, Tabakâtu’ş-Şafiîyyeti’l-Kübrâ, thk. 
Abdulfettah Muhammed el-Hulv - Mahmut Muhammed et-Tenâhî (Kahire: Dâru’l-İhyai Kütübü’l-İslamiyye 
Yayınları, 1918), 6/109. 

12 Amira K. Bennison, The Almoravid and Almohad Empires (Edinburgh: Edinburgh Üniversitesi Yayınları: 
2016), 62. 

13 Abdülvâhid Merrâkûşî, el-Mucib fi Telhisi Ahbari’l-Mağrib, thk. Muhammed Said el-Ureyyan (Kahire: 
Mektebetü’l-İstikame Yayınları, 1368/1949), 247-248. 

14 bk. Sabine Schmidtke, “Mu’tezilî Hareket (III) Skolastik Evre”, Başlangıçtan Günümüze İslam Kelâmı, ed. 
Sabine Schmidtke, 229-254. 
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münker” çalışmalarından dolayı ülkede dinî ve siyasî otoritelerce sert eleştirilere maruz kalan 
önemli bir şahsiyet haline gelmiştir.15 

2. İbn Tûmert’in Davet ve İrşat Üslubu 

İbn Tûmert, “Emir bi’l-ma‘rûf ve nehiy ani’l-münker” (iyiliği emretme ve kötülüğü 
nehyetme) anlayışı çerçevesinde, gördüğü olumsuzluklara sözlü ve fiilî müdahalelerde 
bulunarak yanlış gördüğü uygulamaları önlemeye çalışmıştır. Onun bu müdahaleleri çoğu 
zaman başına problemli işler açmış; tehdit, hakaret, hırpalanma, kovulma ve sürgün gibi kötü 
muamelelerle karşılaşmış, bazen de canını kurtarmak için bulunduğu şehirden gizlice kaçmak 
zorunda kalmıştır.16 Örneğin; müdahil olduğu bir tartışmadan dolayı İskenderiye’den kaçmak 
için bindiği gemide bulunanlara ısrarla namaz kılmaları, Kur’an okumaları ve içki içmekten 
kaçınmaları gerektiği hususlarında telkinlerde bulunmuş, onun bu ısrarlı telkin ve uyarıları 
gemidekileri öyle kızdırmıştır ki bu yüzden yolculuk etmiş olduğu gemiden denize atılmıştır. 
Belli bir müddet denizde kalan İbn Tûmert diğer bazı yolcuların şefaatiyle tekrar gemiye 
alınabilmiştir.17 

İbn Tûmert’in tavizsiz yaklaşımları ve sert mizacı, konuşmalarında sürekli olarak 
gerçekleştirdiği “tevhid” vurgusu ve “Emir bi’l-ma‘rûf ve nehiy ani’l-münker” çalışmaları kısa 
sürede bütün şimşekleri üzerine çekmesine neden olmuştur. Onun verdiği dersler ve 
yetiştirdiği talebeler ile sürdürdüğü ilmî ve irşadî faaliyetler, toplumun geniş kesimlerinde 
ma‘kes bulmuş ve kısa bir sürede İbn Tûmert’in ünü saray tarafından da duyulmuştur.18 

Murâbıtlar’ın tavizkȃr din anlayışına karşı tavizsiz ve cihat eksenli bir din anlayışını 
savunan İbn-i Tûmert’in fikirleri, kurmuş olduğu Muvahhidler Devleti (1121-1269 m.) ile 
resmî bir hüviyet kazanarak yaklaşık bir buçuk asır boyunca Afrika’nın kuzeyinde ve 
Endülüs’te hüküm sürmüştür. İbn Tûmert’in cihad eksenli ve asla taviz kabul etmeyen sert 
yaklaşımı, bir yönüyle Zâhiriyye mezhebinin özelliklerini taşırken diğer bir yönüyle de 
Hâriciyye mezhebinin literal ve aksiyoner yapısı ile de örtüşmektedir. Zira ileride de temas 
edileceği gibi onun naslara literal ve son derece yargılayıcı yaklaşımları davet hayatının 
bütününe yansımış olduğu dikkatleri celbetmektedir. Muvahhidler Devleti’nin hüküm 
sürdüğü bu bir buçuk asırlık zaman diliminde bölgede farklı dinî anlayışlardan kaynaklanan 
fikir ayrılıkları konusunda birçok münazaralar yapılmış, birbirine reddiye niteliğinde eserler 
kaleme alınmıştır. Karşılıklı verilen reddiyelerin ve münazaraların tarafları teskin etmemesi 

 
15 İbn Hallikan, Vefeyâtü’l-A’yan ve Enbâü İbni’z-Zeman, 5/46. 
16 bk. el-Beyzak, Ahbaru’l-Mehdi İbn Tûmert Bidayetü Devleti’l-Muvahhidin, 50-67. 
17 Adıgüzel, “Muvahhidler Hareketinin Doğuşu,” Ekev Akademi Dergisi, 120. 
18 İbn Hallikân, Vefeyâtü’l-A’yan ve Enbâü İbni’z-Zaman, 5/49-50. 
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durumunda taraflar, kozlarını paylaşabilmek için savaş meydanlarına inerek bazı kanlı 
savaşların fitilini ateşlemişlerdir. 

3. İbn Tûmert’in İsyanı, İbn Tûmert’in Mezhebî Kimliği ve Muvahhidler 
Devleti 

İbn Tûmert ve arkadaşları 514 (1120-1121) yılında Merâkeş’ten ayrılmışlar, İbn 
Tûmert’in kabilesinin de bulunduğu Berberi Mesmûde kabilesinin yaşamakta olduğu 
Sûsulaksa’ya hareket etmişlerdir. Onlar önce Merakeş’e en yakın yer olan Ağmat’a uğramışlar, 
orada bir müddet kaldıktan sonra Tinmellel’e, oradan Herğa’ya geçmişlerdir.19 

İbn Tûmert konuşmalarında sık sık tevhide vurgu yaparak, tevhidin gereklerini 
anlatmaya çalışmıştır. Bu çerçevede Murâbıtlar’ın Allah hakkındaki anlayışlarının İslamiyet’in 
tevhit inancıyla bağdaşmadığını ve bu durumun tevhid inancından sapma olduğunu 
söylemiştir. O, Murâbıtlar’ı Allah hakkında “teşbih ve tecsim” anlayışına saptıklarını 
söyleyerek tenkit etmiş, onları Mücessime-Müşebbihe olduklarını ileri sürerek suçlamıştır.20 

İbn Tûmert, ortaya çıktığı topluma yeni bir ruh aşılayarak Allah yolunda cihadı, sünneti 
ihyâ etmeyi hedeflemiş ve bid’at ve yanlış uygulamaları ortadan kaldırmak için elinden gelen 
gayreti göstermiştir. Hedeflerine ulaşmak için cihadı ve sünnetin ihyası için sürdürdüğü davet 
ve irşat çalışmalarını vesile kılan İbn Tûmert hayatı boyunca üslenmiş olduğu bu 
sorumluluğun gereğini yerine getirmekten hiçbir zaman geri durmamıştır. Onun ana 
kaynaklara dönüş, her türlü bid’atten kaçınma, tevhid ve akîde anlayışıyla Murâbıtlar’ı müşrik 
olmakla suçlaması ve yine bazı eserlerini Berberîce yazmış olması Avrupa’daki reform 
hareketinin bir benzeri olarak değerlendirilmiştir. İbn Tûmert’in daveti ve elde ettiği başarı 
açısından bakıldığında İslam dünyasında kendine has orijinal bir hareket olduğu 
söylenebilir.21 

Kendisini tutuklayıp idam etmeyi planlayan Murâbıtlar’a karşı İbn Tûmert, kendini 
savunabilmek için direnmeyi son seçeneği olarak görmüştür. İbn Tûmert kendini tutuklamaya 
veya öldürmeye gelen askerlere karşı direnerek her seferinde onları geri püskürtmeyi ve hatta 
çoğunu bertaraf etmeyi başarmıştır. İbn Tûmert artık içine girmiş olduğu bu yolun kendisi ve 
cemaati için geri dönüşü olmayan bir yol olduğunu anlamış ve bu nedenle her geçen gün daha 
da fazla güçlenmenin yollarını aramıştır. Murâbıtlar’ın bazı uygulamalarından bıkan ve 
yönetimde yeterince söz sahibi olamayan Berberî kabilelerin bu hoşnutsuzluğunu iyi 
değerlendiren İbn Tûmert onları kendi tarafına çekerek onlardan biat almış ve böylelikle güçlü 
bir lider haline gelmiştir. Önceleri kendisini hafife alan Murabıtlar, karşılarında baş edilmesi 

 
19 Adıgüzel, “Mağrib Medeniyetinin Zirvesi Muvahhidler Kuruluş Dönemi”, 10-20. 
20 Adıgüzel, “Muvahhidler Hareketinin Doğuşu”, Ekev Akademi Dergisi, 119-120.  
21 Adıgüzel, “Muvahhidler Devletinin Tarihi Sürecinde Rota Değişimi”, Ekev Akademi Dergisi, 2-3. 
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oldukça zor bir isyancı ile karşı karşıya olduklarına iyice kani olduktan sonra onun üstüne 
birkaç kez askeri birlik göndermişler ancak her seferinde bu birlikler İbn Tûmert karşısında 
hezimete uğramış ve sağ kalanlar gerisin geriye kaçmak zorunda kalmışlardır. Her seferinde 
binlerce askerini kaybetmek zorunda kalan Murabıtlar daha fazla asker kaybetmemek adına 
İbn Tûmert konusunda yeni bir hamle yapmama ve belli bir müddet bekleme kararı 
almışlardır.22 Bu boşluğu iyi bir şekilde değerlendiren İbn Tûmert, Murâbıtlar’ı ortadan 
kaldırmak için güçlenmeye devam etmiş ancak onun hayatı devletinin bölgeye hakimiyet 
kurduğu günleri görmeye yetmemiş ve genç sayılabilecek bir yaşta yakalandığı bir hastalık 
nedeniyle vefat etmiştir (ö. 524/1130). 

Muhammed b. Tûmert’in ölümünden sonra onun başlattığı isyanı onun talebesi olan 
Abdülmü’min b. Ali (1130-1163) sürdürmüş ve on bir ay süren bir muhasara sonunda 
Merâkeş’i teslim almıştır (23 Mart 1147). Merâkeş’i teslim alan Abdülmü’min b. Ali, 
Murâbıtlar’ın hükümdarı İshak b. Ali’yi öldürerek Murâbıtlar Devleti’ne son vermiştir. 

Muhammed İbn Tûmert’in Murabıtlar Devleti’ne karşı giriştiği bu isyanın arkasında 
sadece makam mevki tutkusu olduğunu söylemek oldukça güçtür. İbn Tûmert’in kendisinin 
ve cemaatinin can ve mal güvenliğini sağlamak ve kendi inanç ve anlayışına göre münker 
olarak telakki ettiği durumları ortadan kaldırmak için siyasi gücü elde etmek gerektiği 
düşüncesinden hareketle bu isyanın içinde kendini bulduğunu söylemek daha insaflı bir 
yaklaşım olacaktır. Zira o bu hareketiyle dünyayı talep etmiş olsaydı zamanının fakihleri gibi 
üstün ilim, akıl ve dehasıyla içinde yaşamış olduğu Murabıtlar Devleti’nin en üst dini 
makamlarına rahatlıkla ulaşabilir ve böylelikle canını tehdit eden bunca tehlike ve zorluğa 
katlanmamış olurdu. Hayatının hiçbir döneminde rahatı tercih etmemiş olan İbn Tûmert bir 
savaş yolculuğu sırasında soğuk hava şartlarından etkilenerek hastalanmış ve bu hastalık onun 
ölümüne neden olmuştur.23 

Aslına bakılırsa Muvahhidler’in ortadan kaldırdıkları Murabıtlar Devleti de Berberî 
kabileler tarafından kurulmuş bir devlettir. Ancak Murâbıtlar’ı kuran Berberî kabileler ile 
Muvahhidler Devleti’ni kuran Berberî kabileler farklı kabilelerdir. Murâbıtlar’ı ve 
Muvahhidler’i kuran Berberî kavimlerin ortak istekleri yönetimde söz sahibi olmaktır. Bu 
kabileler yönetimde hak ettikleri yeri alamadıklarından ve haksız muamelelere tabi 
tutulduklarından yakınarak isyan hareketlerine girişmişlerdir. Ancak bu hareketlerin çoğu, 
iktidarların dine muhalif olarak düşünülen söylem ve eylemleri eleştiri konusu edilerek 
başlatılmıştır. Bu isyan hareketlerinde dinî söylemlerin kullanılıp din adamlarının devrimci 
hareketlere liderlik yapmış olmaları son derece manidardır. Kitleleri kutsal bir dava etrafında 
birleştirebilecek elverişli kişiliklerin din adamları olduğunu bilen Berberî kabileler her 

 
22 İbn Hallikan, Vefeyâtü’l-A’yan ve Enbâü İbni’z-Zeman, 5/46. 
23 İbnü’l-Kattan, Ebu Muhammed Hasen b. Ali b. Muammed b. Abdulmelik el-Kitâmȋ el-Merrakûşȋ, Nazmü’l-

Cümân li-Tertîbi mâ Selefe min Ahbâri’z-Zaman, thk. Mahmud Ali Mekkî, Rabat: Daru’l-Ğarbi’l-İslâmî, 1990, 123. 
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defasında bu argümanı en iyi şekilde kullanmayı başarmışlardır. İbn Tûmert Berberî kabileleri 
kendi amaçlarında kullanmak isterken diğer taraftan Berberî kabileler de İbn Tûmert’i iktidar 
olma heveslerini gerçekleştirmek için kullanmak istemişlerdir. Bu kabilelerin Müslümanlara 
karşı giriştikleri savaşlara cihad, bu uğurda ölenlere de şehit denmiştir. İşin garip tarafı onları 
şehid edenler de aynı duygu ve düşünce içinde şehit olmak için ölmüşler veya gazi olmak için 
kendileri gibi aynı kıbleye yönelen Müslümanlarla savaşıp onları katletmişlerdir.  

Murabıtlar Devleti’ni kuran Berberî kabileler de tıpkı Muvahhidler’i kuran Berberî 
kabileler gibi oluştukları birkaç isyan hareketi sonucunda yönetimi ele geçirmeyi 
başarmışlardır. Şüphesiz bu Berberî isyan girişimlerinin en önemli nedeni iktidarın belli 
çevrelerce paylaşılıp diğer dinî ve etnik kimliklerin iktidar tarafından dışlanmış olması sonucu 
oluşan hazımsızlıklardır. İbn Tûmert, Berberî kabilelerin bu hazımsızlığını fırsata çevirerek, 
dinî açıdan olumsuzluklar ve tavizkâr davranışlar ile dolu olduğuna inandığı Murabıtlar 
yönetimini devirip ikame etmek istediği dini anlayışı hâkim kılabilmek için harekete 
geçmiştir. 

İbn Tûmert’in hayat serüvenine bakıldığında onun giriştiği bu ayaklanma isyan 
hareketinin kendisi açısından değerlendirildiğinde ilk planda siyasi çıkar gayesi güden bir 
hareket olmadığı anlaşılmaktadır.24 Ancak onun peşinden sürüklediği kitleler daha çok siyasi 
iktidarı ele geçirme motivasyonu ile hareket ettikleri görülmektedir. Zira İbn Tûmert’in 
kabilesi iktidarın nimetlerinden yeterince istifade etmediklerine inanmaktadırlar. İbn 
Tûmert’in Berberî kabileleri ikna etmek için onları Murabıtlar’ın zulmünden kurtarmayı ve 
onlara dünyada zenginliği, ahirette ise cenneti vaad ettiği bilinmektedir.25Buda kitlelerin 
sadece ahiret için değil aynı zamanda dünya için de harekete geçtiklerinin bir göstergesidir. 
Ne yazık ki yeterli ilmi birikim ve dinî terbiyeye sahip olmayan Berberî kabileler giriştikleri 
bu isyan hareketinde zaman zaman halka karşı sert ve aşırı muameleler içinde olmuşlar, 
kendilerini engellemeye çalışan ve kendileri gibi düşünmeyen birçok Müslümanın eza 
görmesine ve hatta katledilmesine neden olmuşlardır.  

İbn Tûmert’in Berberî halk kitlelerince aşırı derece abartılıp yüceltilmesi kendisi 
tarafından olumlu karşılanmış ancak onun fikirlerine karşı çıkan muhaliflerinin eleştirileri 
dışlanmalarına ve cezalandırılmalarına neden olmuştur. Görüşlerinin çok rahat bir şekilde 
eleştirilmesi için gerekli fikirsel özgürlük ortamını temin etmemiş olması, onun oluşturduğu 
hareketin yayılmasına sahte bir ivme ve momentum kazandırmıştır. Ancak yükselen muhalif 
söylemlerin günden güne artarak yayılması bir asırdır yükselişte olan İbn Tûmert hareketinin 
yavaş yavaş terkedilmesine neden olmuştur. Hareketin muhalifleri o kadar çoğalmıştır ki 
çoğunluğu elde eden muhalifler en nihayetinde bu hareketin ilkelerine bağlı kalmakta ısrar 

 
24 İbn Hallikân, Vefeyâtü’l-A’yan ve Enbâü İbni’z-Zaman, 5/46. 
25 İbn Hallikân, Vefeyâtü’l-A’yan ve Enbâü İbni’z-Zaman, 5/52. 
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edenlere isyancı muamelesi yaparak onlarla savaşarak onlara üstün gelmeyi başarmışlardır. 
Söz konusu bu tartışma ve kavgalar Muvahidler Devleti’ni bir yarım asır boyunca sürekli 
zayıflatarak en nihayetinde devletin Berberî Zenâte kabilesine mensup büyük bir sülâle olan 
Merînîler (1196-1465) tarafından son derece zayıflatılmış ve çöküş sürecine giren 
Muvahhidler’in ilerleyen süreçte Haçlılar karşısında aldıkları askerî yenilgiler devletlerinin 
sonunu getirmiştir Sultan Ebu Yusuf el-Mansur komutasındaki Muvahhidler ordusunun 
Kastilya Kralı 8. Alfonso karşısında kazandığı Erak zaferi (591/1195) ile zirveyi yakalayan 
Muvahhidler Ukab Savaşında (609/1212) Haçlı ordusu karşısında uğradıkları hezimetle geri 
dönüşü olmayan bir çöküşün içine girmişlerdir. 26 

İbn Tûmert’in mezhebî kimliği seçmeci bir tavrın sonucunda ortaya çıkmıştır. 
Oluşturmuş olduğu mezhebî kimliği ile hem aksiyoner kişiliğini hem de siyasî hedeflerini bir 
arada sunacağı bir zemin elde etmiştir.27Griffel onu, başarılı ve yenilikçi bir kelâmcı olarak 
görmektedir.28İbn Tûmert’in İmam Gazzâlî ile görüştüğü iddiasının bazı Batılı tarihçilerce 
kabul edildiği görülmektedir.29Amira K. Bennison gibi bazı Batılı araştırmacılar da İbn 
Tûmert’in Bağdat’ta bulunduğu yıllarda orada meşhur olan akımları tanıma fırsatı bulduğunu 
ve bunlardan belli ölçülerde etkilenmiş olabileceğini ileri sürerler ki bu tezin doğruluğunu 
tespit eden bulguları onun hayatının her aşamasında görmemiz mümkündür. Bu 
araştırmacılardan biri olan Henri Laoust, İbn Tûmert’in ilim tahsili için Bağdat, Kahire ve 
muhtemelen Şam’a ve benzeri doğu vilayetlerine gittiğini ve bu vilayetlerde o yıllarda kendini 
gösteren birtakım dinî ve mezhebî cereyanları tanıma fırsatı bulduğunu ve fikrî cereyanlardan 
belli ölçülerde etkilenmiş olabileceğini,30 İlkiyâ el-Harrâsî’nin öğretisi vasıtasıyla onun hocası 
Ebü’l-Meâlî Rüknüddîn Abdülmelik b. Abdillâh b. Yûsuf el-Cüveynî et-Tâî en-Nîsâbûrî (ö. 
478/1085)’nin nazariyesi ve Hanbelîlik doktrinini, yine o günlerde Bağdat’ta yaygın olan 
İmamiyye ve İsmailiyye mezheplerini tanıma imkânı bulmuş olabileceğini ifade eder.31 Diğer 
bazı araştırmacılar ise İbn Tûmert’in, Gazzâlî ve İlkiyâ el-Harrâsî ile görüştüğü iddialarının 
gerçeği yansıtmadığını iddia ederler. Ancak bu sahada bir otorite olarak kabul gören Ebû 

 
26 Râğıb, Sercanî, Kıssatü Endelüs mine’l-Fethi Hatta’s-Sukût (Kahire: Müessesetü İkra, 2010), 606. 
27 Yavuz, “İbn Tûmert’in Mezhebî Kimliği”, CUİD, 2069-2101. 
28 Frank Griffel, Gazzâlî’nin Felsefi Kelamı, çev. İbrahim. H. Üçer (İstanbul: Klasik Yayınları, 2015), 139. 
29 Bkz. Amira K. Bennison, The Almoravid and Almohad Empires (Edinburgh: Edinburgh Üniversitesi 

Yayınları, 2016), 62. 
30 Yusuf Eşbah, Tarîhu’l-Endelüs fi Ahdi’l-Murâbitîn ve’l-Muvahhidîn, çev. Muhammed Abdullah İnan (Kahire: 

Mektebetü’l-Hancî Yayınları, 1996), 1/195-196. 
31 Laoust, İslam’da Ayrılıkçı Görüşler, 304-305. 
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Nasır Taceddîn Abdulvehhab b. Ali es-Sübkî (771/1369), Tabakâtu’ş-Şafiîyyeti’l-Kübrâ adlı 
eserinde bunun tersini kaydeder.32 

Bazı Batılı kaynaklar İbn Tûmert’in Eş ‘arive Şafiȋ mezheplerine tabi olduğunu 
kaydetmekte33 ve ülkemizdeki Sönmez Kutlu gibi bazı araştırmacılar da İbn Tûmert’in 
Mağrip’te Eş‘ariliğin yayılmasına vesile olduğunu iddia etmektedirler.34 Fâtımîler ve onların 
kontrolündeki siyasi oluşumlarla mücadele halinde olan Selçuklular, bir bakıma İsmâiliyye ve 
Bâtınî düşünce ile mücadele edeceğini düşündükleri Eş‘arîliğe Nizamiye Medreseleri 
aracılığıyla geniş imkânlar tanımışlardır. Öte yandan Eş‘arîlik ise sadece kendi bölgesinde 
hapsolmayıp farklı coğrafyalara yayılmayı amaçlamıştır. Tam da bu dönemde İbn Tûmert, 
Bağdat’a gelmiş ve Bağdat Nizamiye Medresesi’nde ilim tahsil etmiştir.35 On yıl süren bu ilim 
yolculuğunda İbn Tûmert’in Eş‘arî ilim adamlarından ders aldığı bilinmektedir. Bu isimlerin 
ortak özelliği kendi mezhepleri içinde de saygın bir konuma sahip olmalarıdır.36 

Daha önce de temas edildiği gibi İbn Tûmert ve Muvahhidler Malikî Mezhebine 
bağlıdırlar ancak bu bağlılıkları taassupkâr bir bağlılık değildir. Muvahhidler’i kuran ve 
devletinin dini, siyasi ilkelerini belirlemiş olan İbn Tûmert başta Malikî mezhebi olmak üzere 
bütün fıkhî ve akidevî mezheplerden istifade etmiş ve öğrendiği her bilgiyi kendi görüş ve 
anlayışına göre yeniden yorumlayarak şekillendirmiştir. O, bunu yaparken bilginin kullandığı 
bir insan değil bilgiyi kullanan bir insan olmuştur. İnançlı, azimli, sabırlı, gayretli, aksiyoner 
ve güçlü bir lider olarak kendini ispatlayan İbn Tûmert hayatı boyunca birçok zorlukla 
mücadele etmek zorunda kalmıştır ancak o, bütün bu zorlukların üstesinden gelmeyi 
başarmıştır.37 

Muvahhidler dönemi mezhebî hareketlilik -bu dönemin son kısımları hariç tutulursa- 
devletin kurucusu olan Muhammed b. Tûmert’in dinî, mezhebi ve îtikâdî görüşü ile özdeş bir 
yapı arz etmektedir. Zira onun kurduğu devleti her yönüyle kurumsal bir devlet haline getiren 
Abdulmü’min b. Ali (1130-1163) bu yoldan hiçbir taviz vermeden uzun süre devlet 
yönetiminde kalmıştır.38 

1184-1199 yılları arasında halifelik makamına geçen Muvahhidler’in en üst düzeydeki 
istişare grubu olan ‘Onlar Grubu’nun üyelerinden biri olan Berberî Hintâtî kabilesinin lideri 

 
32 Ebû Nasır Taceddîn Abdulvehhab b. Ali b. Abdulkafȋ es-Sübkî, Tabakâtu’ş-Şafiîyyeti’l-Kübrâ, thk. 

Abdulfettah Muhammed el-Hulv - Mahmut Muhammed et-Tenâhî, Kahire: Dâru’l-İhyai Kütübü’l-İslamiyye 
Yayınları, 1918), 6/109. 

33 Sübkî, Tabakâtu’ş-Şafiîyyeti’l-Kübrâ, 6/109. 
34  Bkz. Sönmez Kutlu, Tarihsel Din Söylemi Üzerine Zihniyet Çözümlemeleri (Ankara: Otto Yayınları, 2012), 

184. 
35 Merrâkûşî, el-Mu‘cib fî Telhîsi Ahbâri’l-Mağrib, 136. 
36 İbn Hallikân, Vefeyâtü’l-A’yan ve Enbâü İbni’z-Zaman, 5/46.  
37 Henri Laoust, İslam’da Ayrılıkçı Görüşler, 306-307. 
38 Mehmet Özdemir, “Yûsuf b. Abdilmü’min”, 44/5-7. 
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Ebu Yusuf Nasır b. Yakup el-Mansur’un (ö. 595/1199) dönemine kadar İbn Tûmert’in 
ilkelerine bağlılık hiç bozulmadan devam etmiştir. Yakup el-Mansur’un halifelik makamına 
geçmesinden sonra bu gelenek bozularak Muvahhidler tarihinde ilk defa İbn Tûmert’in 
öğretileri ve ilkeleri tartışılmaya açılmıştır. Bu dönemde tartışmaya açılan İbn Tûmert ilkeleri, 
halk nezdinde yavaş yavaş etkisini kaybetmeye başlamış ve nihayetinde söz konusu bu ilkeler 
Muvahhidler Devleti tarafından da terkedilmeye başlanmıştır.39 İbn Tûmert ilkelerinin 
terkedilmeye başlamasıyla baş gösteren tartışmalar, Muvahhidler’in birlik ve beraberliğini 
olumsuz etkileyerek Muvahhidler Devleti’ni zayıflatmaya başlamış ve bu genç devleti çöküş 
sürecine sokmuştur. Son dönemde başlayan itikadî tartışmalar merkezi yönetime olan bağlılığı 
ve güveni azaltmış ve bütün bu tartışmalara eklenen taht kavgaları ve bu kavgalarda Haçlılara 
kendilerine yardım etmeleri karşılığında çeşitli tavizlerin verilmiş olması halk arasında cihadî 
ruhun son derece zayıflamasına ve dolayısıyla daha önce Haçlılara karşı kazanılan zaferlerin 
yerini hezimetlerin almasına neden olmuştur.40 

4. İbn Tûmert ve Muvahhidler’in İnanç Yapılarında Kelâmî Tezâhürler 

Muvahhidler Devleti’nin tarih sahnesinde kaldığı bir buçuk asırlık zaman zarfı içinde 
barındırdığı dinî ve mezhebi hareketliliğin genel olarak Malikî Mezhebi41 dairesinde kalmak 
suretiyle tarih boyunca İslam coğrafyalarında görülen birçok dinî ve itikadî fraksiyonlardan 
etkilendiğini söylemek mümkündür.42 Muvahhidler’in “mehdilik”, “imamet” ve “imamın 
masumiyeti” konularındaki görüşlerine bakıldığında onların Şia’dan; “tevhid” ve “emr-i bi’l-
ma‘ruf ve’n-nehyi ani ‘l-münker” ve “adalet” konularındaki aşırı hassasiyetlerine bakıldığında 
Mu‘tezile’den; nasların görünen manası ile amel etme eğilimlerine bakıldığında Zâhiriyye’den; 
uydurma kerâmetler planlayarak halkı etkileme girişimlerine ve nasları anlamları dışında 
te’vil etmiş olmalarına bakıldığında Batinîyye’den; tekfirci yaklaşımlarına baktığımızda 
Hâricîyye’den etkilendikleri söylenebilir. Ancak bu durum İbn Tûmert'in bu kelâmî 
mezheplerden herhangi birine tâbi olduğu manasına gelmemektedir. Bu olsa olsa onun, 
mezheplerin farklı eğilimlerini ihtiyaç duyduğu zaman ve zeminde kullanmak istemiş 
olduğunun taktiksel bir tezahürüdür. 

Tarih araştırmacıları, İbn Tûmert’in Doğudaki uzun ikâmeti sırasında Batinî fikir 
akımlarından herhangi birinden etkilenmiş olabileceği düşüncesini genellikle kabul ederler.43 
Muhammed b. Tûmert oluşturmuş olduğu bu yeni ve renkli mezhebî kimliği ile yaşadığı 

 
39 bk. Adıgüzel, “Muvahhidler Devletinin Tarihi Sürecinde Rota Değişimi”, 11-15. 
40 Yavuz, “İbn Tûmert’in Mezhebî Kimliği”, 2085-2087. 
41 İsmail Yiğit, “Murabıtlar”, 31/152. 
42 Henri Laoust, İslam’da Ayrılıkçı Görüşler, çev. Ethem Ruhi Fığlalı - Sabri Hizmetli (İstanbul: Pınar 

Yayınları, 2017), 306-307. 
43 Elford Bell, el-Firaku’l-İslamiyye fi Şimali’l-İfrikıyye mine’l-Fethi’l-Arabî Hatta’l-Yevm, çev. Abdurrahman 

Bedevî (Beyrut: Daru’l-Ğarbi’l-İslâmî Yayınları, 1987), 267. 
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dönemdeki geleneksel din anlayışına farklı bir bakış açısı kazandırmıştır. İbn Tûmert’in içinde 
yaşamış olduğu topluma kazandırmış olduğu bu yeni dinî anlayış ve sergilemiş olduğu 
aksiyoner kişiliği, onu toplum tarafından tanınan ve aynı zamanda sevilip sayılan etkili bir 
dinî-siyasî şahsiyet haline getirmiştir.44 İbn Tûmert’in Bağdat’ta bulunduğu yıllarda bölgede 
yaygın olan kelâmî akımları tanıma fırsatı bulduğunu ve bunlardan belli ölçülerde etkilenmiş 
olduğu anlaşılmaktadır.45 

Bütün bu bilgilere ve sunulan kanıtlara bakılarak Muvahhidler’in dinî ve itikadi 
yapılarında homojen bir yapıdan söz etmenin zor olduğunu söylemek mümkündür. Diğer 
taraftan Muhammed b. Tûmert’in uzun bir dönem tartışmaya kapatılmış olan kişisel dinî-
itikadî görüşleriyle şekillenip siyasî ve toplumsal beklentileri karşılamak adına farklı 
fraksiyonların etkisine giren bu hareketin, itikâdî, ilmî ve ideolojik olmaktan daha çok, 
milliyetçi ve millî çıkarlar ve beklentiler üzerinden beslenen, dinî görünümlü, Berberî bir 
hareket olduğunu söylemek de mümkün olacaktır. Nitekim İbn Tûmert davet ve irşat 
çalışmalarıyla dini yaşamda bir ıslahat girişimi ile tatmin olmayacağını ve kendi yetiştirdiği 
talebeler ile yönetime talip olduğunu, imamet iddiasında bulunarak çok açık bir şekilde ortaya 
koymuştur. Ancak onun bu iddiasındaki gayesinin, yapmayı planladığı geniş çaplı ıslahat 
çalışmalarında siyasi ve askeri güçten de istifade etmek olduğu söylenebilir. Zira onun, bütün 
hayatı boyunca bütün imkân ve gücünü iyiliği emretme ve kötülükten nehyetme 
faaliyetlerinin yanı sıra dâvet, ıslah ve ilmî çalışmalara vakfetmiş olduğu görülmektedir. Zira 
İbn Tûmert, hayatının hiçbir döneminde rahatı ve şatafatı tercih etmemiştir. Yaşam boyunca 
mütevazı bir hayat yaşamayı tercih eden İbn Tûmert’in bütün bu gayretlerinin arkasında 
sadece siyasi bir makam elde etme sevdasının olabileceğini düşünmek gerçeği yansıtan bir 
düşünce olmayacaktır. Onun ilmî birikimi, muhakeme ve münâzara gücünün karşısında 
zamanının hiçbir fakihi duramamış ve genellikle dönemin alimleri ile girdiği bütün 
münazaralarda onlara üstünlük sağlamayı başarmıştır.46 

Daha önce de temas edildiği gibi -Muhammed b. Tûmert başta olmak üzere-
Mu‘tezile’nin üzerinde yoğun bir şekilde durduğu “tevhid, adalet, iyiliği emretmek ve 
kötülükten nehyetmek” gibi ilkelere o kadar önem vermiştir ki bu durum onun Mû‘tezilî 
olabileceği düşüncesini bile akla getirmiştir. Şerafeddin Yaltkaya’nın iddiasına göre İbn 
Tûmert’in öncülük ettiği Muvahhidler hareketine bu ismin verilmesinin ana sebebi aslında 
onun Mu‘tezile ile olan bağlarından kaynaklanmaktadır.47 

Muhammed İbn Tûmert’in başlattığı ve başlarda çok da ilkesel giden bu harekette -kısa 
sürede kitleleri etkileyebilmek veya hareketin taraftarı olmayanların bertaraf edilebilmesini 

 
44 bk. Yavuz, “İbn Tûmert’in Mezhebî Kimliği”, 2069-2101. 
45 Sübkî, Tabakâtu’ş-Şafiîyyeti’l-Kübrâ, 6/109. 
46 İbn Hallikân, Vefeyâtü’l-A’yan ve Enbâü İbni’z-Zaman, 5/49-50. 
47 M. Şerafettin Yaltkaya, “İbn Tûmert”, Dâru’l-Funûn İlahiyat Fakültesi Mecmuası (1928), 45-46. 
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sağlamak adına- zaman zaman Zahirî ve zaman zaman da Batinî yaklaşımlara yer vermiş 
olduğu bilgisi araştırmacılar tarafından kabul edilen bir gerçektir. Bir düşünce hareketinin 
ana ilkelerini muhafaza etmesi kaydıyla farklı düşüncelerden etkilenmiş olması ve taşıdığı 
bazı özelliklerin diğer düşünce hareketlerine benzemesi düşünce hareketleri dünyasında 
oldukça doğal karşılanan bir durumdur. Bu ve benzeri kısmî benzeşmeleri delil göstererek 
hareketin esas yapısı ile ilgili sınıflandırıcı hükümler vermek doğru ve ilmî bir yaklaşım 
olmayacaktır. 

İtikatta Ehl-i Hadis’in metodunu benimseyen Murâbıtlar’ı Mücessime ve Müşebbihe 
olarak niteleyip onları dalâlet ehli olmakla suçlayan Muvahhidler’in, Murâbıtlar’dan birçok 
kişiyi katletmiş olmaları Haricîlerin ve tekfirci yaklaşım sergileyen diğer grupların anlayış ve 
uygulamaları ile benzerlik teşkil etmektedir. Muvahhidler’in kendileri dışındaki dinî 
anlayışlara karşı tahammülleri olmayan, tasvip etmedikleri fıkıh kitaplarını yaktırtabilen ve 
kendilerinden olmayan Müslümanları en şiddetli baskılara maruz bırakabilen bir anlayışa 
sahip oldukları görülmektedir. Muvahhidler’in takdir edilen faaliyetlerinin yanı sıra bu sert 
tutumları İslam araştırmacıları tarafından en şiddetli şekilde eleştirilmiştir. İşin daha hazin 
olan yanı ise; birçok şarkiyatçının söz konusu sert uygulamalara işaret ederek İslam 
Medeniyetini lekeleyici ithamlarda bulunmuş olmalarıdır.48 Batılı şarkiyatçılardan biri olan 
Maribel Fierro Muvahhidler’in hakimiyeti altında bulunan topraklarda yaşayan 
gayrimüslimlere ve onların düşüncelerini kabul etmeyen Müslümanlara karşı büyük baskı 
kurduklarını iddia ederek bu konuda benzer eleştirileri yapan diğer şarkiyatçılara öncülük 
etmiştir.49 

5. Muvahhidler’in Mâlikîlik ve Eş’arîlik Mezheplerine Bağlılıklarını 
Gösteren Tezahürler 

Muvahhidler Hareketi’nin kurucusu olan Muhammed b. Tûmert’in, onun yolunda hiç 
ayrılamadan yürüyerek gerçek manada Muvahhidler Devleti’ni kurup kurumsal bir yapıya 
kavuşturan Abdulmü’min ve ardından gelen Muvahhid halifelerin fıkhî olarak Malikî ve 
itikadî olarak da Eş‘arî mezheplerine kuvvetle bağlı oldukları hususu araştırmacılarca genel 
olarak kabul görmüş bir durumdur.50 Ancak daha önce de belirtildiği gibi İbn Tûmert’in Malikî 
Mezhebine olan bağlılığı taassupkâr bir bağlılık olmaktan uzaktır. O, aslında başta Malikî 
mezhebi olmak üzere bütün fıkhî ve akıdevî mezheplerden istifade ederek kendi özel anlayış, 
düşünce ve yaşantısını şekillendirmiş aksiyoner bir kimlik olarak kendisini göstermiştir.51 

 
48 Selmânî, Rakmü’l-Hülel fi Nuzumi’d-Düveli, 57. 
49 bk. Fierro, “es-Siyase ed-Diniyye li’l-Muvahhidin”, 1129-1150. 
50 İbn Hallikan, Vefeyâtü’l-A’yan ve Enbâü İbni’z-Zeman, 5/46. 
51 Henri Laoust, İslam’da Ayrılıkçı Görüşler, 306-307. 
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İbn Tûmert yapmış olduğu davet ve irşat çalışmalarının yanı sıra Malikî mezhebine son 
derece bağlı olan Murâbıtlar’ın birçok dinî ve siyasi uygulamalarını ağır bir şekilde eleştiriye 
tâbi tutarak bu devleti ve devlete bağlı olan dinî ve siyasî otoriteleri yıpratma girişiminde 
bulunmuştur. Bütün bunlar Murabıtlar Devleti’nin fakihlerinin İbn Tûmert’e hücum etmeleri 
ve onun ortadan kaldırılması için siyasi otoriteler nezdinde çalışmalar başlatmalarına neden 
olmuştur.52 

909-1171 yılları arasında Kuzey Afrika, Mısır ve Suriye’de hüküm süren bir Şiî devleti 
olan Fâtımîler aracılığı ile Fas bölgesine giren Rafizî görüşler, Muvahhidler’in İbn Tûmert ile 
başlattığı tevhid hareketi sonucu önemli ölçüde ortadan kaldırılmış ve yapılan davet, irşat ve 
eğitim çalışmaları ile Mağrib bölgesinde Malikî mezhebi yaygınlaşmıştır. 

İbn-i Tûmert, Eş’ari kelamına göre akaid dersleri vermiş, “Allah’ın sıfatları, tevhid, 
adalet ve emr-i bi’l-maruf ve’n-nehyi ani’l-münker” gibi kavramlara yapmış olduğu aşırı 
vurguyu kendi Eş’ariliğine mâni bir durum olarak görmemiştir. Ancak bu durumu gözden 
kaçıranbazı araştırmacılar onun Mu’tezilî olabileceği düşüncesini ortaya atmışlardır. Halbuki 
bu kavramlar İslâm dîninin ortak kavramlarıdır ve birtakım akıdevî mezheplere aidiyeti 
gerektirmemektedir.  

Malikî kelam alimlerinin zaman zaman “Teşbih ve Tecsîme” düştüklerini iddia eden İbn 
Tûmert onları bu konuda da şiddetle eleştirmiştir. İbn Tûmert, kendisinin kurtarıcı bir mehdi 
ve ümmeti hakikate ve tevhide davet eden dinî ve siyasi bir lider olarak tanıtmıştır. İbn 
Tûmert aynı zamanda kendisine Muvahhidlerce masumiyet atfedilmiş olmasına ses 
çıkarmayarak imametinin tartışma konusu yapılmasının önüne geçmek istemiş olabilir. 
Masum bir imam olarak tanıtılmış olmasına ses çıkarma yarak bu şekilde tanıtımının yapılmış 
olmasına onay vermiş olan İbn Tûmert’in kendisini tartışılmaz bir dinî otorite olarak 
benimsetebilmek için de yapay kerâmetler üretmeye çalıştığı iddia edilmektedir.53 Ancak bazı 
tarih kitaplarında yer alan bu iddiaların gerçeği yansıtıp yansıtmadığı tartışma konusudur. 
Zira bölgede sık sık el değiştiren iktidarların bir önceki iktidar ile ilgili olarak karalamacı bir 
yaklaşımla tarihsel kayıtlara girebildiği göz ardı edilmemelidir. 

Muvahhidler itikadî olarak Eş’arî, amelde Malikî olmalarına rağmen Malikî fukahasına, 
re’y ashabına ve fürû kitaplarına karşı bir tutum içinde olmuşlardır. İslam tarihçileri ve 
kelamcıları Muvahhidler’in Malikî fukahasına, re’y ashabına ve fürû kitaplarına karşı bir 
tutum içinde oldukları hususunu dile getirmişlerdir. 54 

Muvahhidler’in naslardan hüküm çıkarma konusunda Zahirî mezhebinin usulünü takip 
ederek nasların zâhirine göre hüküm verdikleri bilinmektedir. Yine onların nasların 

 
52 Adnan Adıgüzel, “Muvahhidler Hareketinin Doğuşu”, Ekev Akademi Dergisi 51 (Bahar 2012), 118. 
53 İbn Tûmert, Eazzu ma Yutlab, 217-218. 
54  İbn Tûmert, Eazzu ma Yutlab, 6-7. 
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anlaşılmasında Re’y’e (görüş) yer veren Malikî fakihlere ve onların kaleme aldıkları fıkhî 
eserlere kesinlikle karşı oldukları anlaşılmaktadır. Malikî mezhebine sahip çıkarak katıksız bir 
Zahirî anlayış sergileyen Merînîler’in önde gelen tarihçisi İsmail b. el-Ahmar (725-807 H. 
/1325-1405 M.) Buyûtât Fâs el-Kübrâ adlı eserinde Muvahhidler’in naslardan hüküm 
çıkartırken sadece nasların zâhirine göre hareket ettiklerini ve şeriatın maksat ve gayelerini 
dikkate almadıklarını iddia eder. İbn el-Ahmer, Muvahhidler’in fetva verirken makasıdı 
dikkate almayan Malikî fakihlerini şiddetle eleştirip onların fetva vermelerini 
yasakladıklarını, onlara ait fıkhî eserleri ve bazı kütüphaneleri yaktırdıklarını zikretmektedir 
ki tarih kaynaklarında İsmail Ahmer’in bu iddiasını doğrulayacak birçok kayda rastlamak 
mümkündür.   

Henri Laoust, İslam’da Ayrılıkçı Görüşler adlı kitabında İbn Tûmert ile ilgili şu sözlere yer 
veriyor: 

Mezhep imamlarının otoritelerini reddeden İbn Tûmert, -ister Ebu Hanife, Malik, 
Şafii, İbn Hanbel, İbn Hazm isterse başka bir müçtehidin mezhebi olsun- belli bir 
mezhebe tamamıyla bağlılığı ret ediyordu. Bununla birlikte o, İmam Malik’in 
Muvatta’sını bir hadis mecmuası olarak değerini kabul ediyordu. Onun, Muvatta’yı 
bir hadis mecmuası olarak görmesi hâkim mezhep olan Malikiliğe karşı taviz 
verdiğini gösteriyor. Ancak onun buradaki hadisleri kendine göre şerh etmekte 
olduğunu da unutmamak gerekmektedir.55 

Laoust ’un bu iddiası bazı tarihçiler tarafından teyit edilmiş olsa da tarihçilerin birçoğu 
İbn Tûmert’in amelde Maliki, itikatta ise Eş’ari olduğunu kabul eder ve onun bazı itikadî 
konularda Ehl-i sünnet olarak kabul edilmeyen mezheplerin görüşlerini almış olmasını istisnaî 
durumlar olarak değerlendirir.  

6. Muvahhidler’de Cifir İlmi ve Bâtınî Tezahürler 

İbn Tûmert’in başlattığı Muvahhidler Hareketinin ilk döneminde bazı Bâtınî fikirlerle 
tanıştığı, “Cifir”56 adı verilen bir kitabı incelediği ve bazı kaynaklarda Ehl-i Beyt’e has olduğu 
iddia edilen bu ilmi tahsil ettiği iddia edilmektedir. Yine bu iddialarda İbn Tûmert’in Ca‘fer 
es-Sâdık (ö. 148/765) tarafından miras bırakıldığına inanılan bu ilmi elde ettiği ve onun bu 
ilimle gelecek ile ilgili haberler verdiği hususu yer almaktadır. Tarih kaynaklarında daha çok 

 
55 Laoust, İslam’da Ayrılıkçı Görüşler, 306-307. 
56 Cifr: Gelecekte vuku bulacak olayları değişik metotlarla öğrettiğine inanılan ilmin adıdır. bk. İbrahim 

Mustafa vd., el-Mu‘cemü'l-vasit (Kahire: Çağrı Yayınları, 1960), 1/126; Fîrûzâbâdî, el-Kamusu’l-Muhit (Beyrut: 
Müessesetü’r-Risale Yayınları, 1987), 468; Yurdagür, “Cefr”, 7/215; Emrullah İşler - İbrahim Özay, Türkçe Arapça 
Kapsamlı Sözlük (Ankara: Fecir Yayınları, 2010), 230; Mehmet Sait Şimşek, Cifir Hesabı (İstanbul: Şamil Yayınevi 
Yayınları, 2000), 1/189; Subhȋ Salih, Mebahis fi Ulûmi’l-Kuran (Beyrut: Daru’l-İlim li’l-Melâyîn Yayınları, 1977), 
237-238. 
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Şiiler ve bazı sûfî gruplarca kabul gören söz konusu bu ilmin İbn Tûmert tarafından da kabul 
edildiği ve İbn Tûmert’in Kitabu’l-Cefr adlı bir kitabı olduğu57 ve bu kitapta gelecekle ilgili 
birtakım bilgiler verdiği nakledilir.58 

İbn Tûmert’in gaipten haber vermeye yeltenmiş olması ve diğer bazı eylem ve söylemleri 
sünnî mezhepler tarafından eleştirilmiştir. Bölgede Muvahhidler Devleti’ne son vererek kendi 
devletlerini kuran Merînîler’in tarihçilerinden olan İbnü’l-Ahmer (ö. 807/1404) Buyutâtü’l-
Fasü’l-Kübrâ adlı eserinde her ne kadar İbn Tûmert’in bu tür ilimleri İmam Gazzâlî’den (ö. 
505/1111) tahsil ettiğini iddia etmiş olsa da bu iddia teyide muhtaçtır. Zira İbnü’l-Ahmer 
kitabında bu iddiasını ispat edecek deliller sunamamıştır.59 Bâtınî zihniyetin fikirlerini 
benimsemiş olan İbn Ahmer’in Bâtıniyye aleyhinde kitap yazan Hamid el-Gazzâlî hakkında 
bu türden iddialarda bulunmuş olması mezhebî bir husumetin tezahürü olabilir. Zira Gazzâlî 
Bâtınî fikirlere karşı reddiyelerini içeren bir kitap kaleme almıştır.60 İbn Tûmert’in Bâtınî bazı 
fikirlere sahip olduğu söylenebilir ancak bu fikirleri Gazzâlî’den aldığı bilgisinin gerçeği 
yansıtmadığı görüşü akademik çevrelerde genel kabul görmüştür.61 

Muvahhidler’in anayasası niteliğinde olan Eazzu ma Yutlab adlı eseri kaleme alan 
Muhammed b. Tûmert’in fikirleri geleneksel yaklaşıma sahip İslam kelamcıları ve 
tarihçilerinin büyük bir bölümü tarafından kabul görmemiş ve onun bazı fikirleri şiddetli 
eleştirilere maruz bırakılmıştır. İbn Tûmert’i şiddetle eleştirenlerden biri olan Ramü’l-Hülel fi 
Nuzumi’d-Düvel adlı eserin sahibi Lisanüddin b. Hatib (776/1374) İbn Tûmert’in kendisine 
gelen bir çeşit vahiy ile dinî tebliğ etmek üzere görevlendirildiğini iddia ettiğini, içtihada ve 
taklide dayalı kitapları reddettiğini, Haricilik yönü ağır basan ve gelecekte vuku bulacak 
birtakım olayları haber vermeye çalışan biri olduğunu iddia etmektedir.62 

Muhammed b. Tûmert’in kendisine tâbi olanlara: “Şayet dileseydim gelecekte başınıza 
hangi halifeler gelecek size tek tek sayardım,”63 demiş olması ve bazı rivayetlerde Murâbıtlar’ın 
cehennem ehlinden olduklarını haber verdiği, Muvahhid olanların cennetlik; Muvahhid 
olmayanların ise cehennemlik oldukları yönündeki konuşmaları onun bazı nasları Bâtınîler 

 
57 İbn Hallikan, Vefeyâtü’l-A’yan ve Enbâü İbni’z-Zeman, 5/48. 
58 Nasiri, Kitabü’l-İstiksa li Ahbari Düveli’l-Meğribi’l-Aksa, 1/138-139. 
59 İsmail İbnü’l- Ahmer, Buyûtât Fâs el-Kübrâ,(Rabât: Dâru’l-Mansûr Yayınları, 1972),34. 
60 Gazali’nin Bâtıniyye hakkındaki görüşleri için Bkz. Ebu Hamid el-Gazali, Fedaihu’l-Bâtıniyye, thk. 

Abdurrahman Bedevî, (Kuveyt: Müessesetü Darü’l-Kitabi’s-Sekafiyye, 1964), 11-20. 
61 Mustafa Mağzâvî, et-Tehavvulâti’l-Mezhebiyye fi’l-Mağribi’l-İslâmî ve’l-Endülüs Hilâle’l-Asri’l-Muvahhidiyyi 

(6. H.-8. H. / 11.-13. M.), Bozeriah (Cezayir): Öğretmen Yüksek Akademisi, Doktora Tezi, 2012), 120. 
62 İbn Hatîb es-Selmânî, Rakmü’l-Hülel fi Nuzumi’d-Düvel, (Tunus: Hatıratı Tunus el-Mahmiyye, 1316),57. 
63 Mağzâvî, et-Tehavvulâti’l-Mezhebiyyefi’l-Mağribi’l-İslâmî ve’l-Endülüs Hilâle’l-Asri’l-Muvahhidiyyi, 121. 
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gibi yorumladığını göstermektedir.64 Zira kabul edilemez derecede hakikatten uzak te’viller 
yapmak Bâtinîler’in en önemli yöntemlerinden biridir.65 

7. Muvahhidler’in Naslara Zahirî Yaklaşımları ve Sonuçları 

İbn Ahmer gibi bazı tarihçiler Muvahhidler’in, Murâbıtlar’a karşı başlattıkları savaşlar 
yüzünden İslâmȋ fetihlerinin sekteye uğradığını, Müslümanların Haçlılardan gelen saldırılara 
karşı savunmasız bir duruma düştüklerini, Haricîlerin yaptıkları gibi Müslümanları tekfir 
ederek onları hiç düşünmeden katlettiklerini iddia ederler. Ancak Muvahhidler’e muhalifliği 
ile bilinen bu ve benzeri tarihçilerin olayları tasvir ederken abartılı bir dil kullanmış 
olabileceği de gözden kaçırılmamalıdır.66 Zira Muvahhidler’in davet ve irşat üsluplarında belli 
derece bir sertliğin hâkim olduğuna birçok araştırmacı dikkat çekmekle beraber -iç 
çekişmelerde ölenler hariç tutulursa- müslümanları sırf müslüman oldukları için 
katlettiklerine dair iddilar asla gerçeği yansıtmamaktadır.  

Daha önce de belirtildiği gibi Muvahhidler’e yöneltilen en büyük eleştirilerden biri de 
onların nasların zahirîne göre hareket etmiş olmalarıdır. Onların bu yaklaşımı nasları 
bağlamından ve maksadından koparılmasına neden olduğu iddia edilmiştir. Araştırmacılar bu 
durumun dini ilkelerin, gaye ve maksatları açıklanırken farklı ön yargı ve sapmalara neden 
olduğunu ifade etmektedirler. Muvahhidler’in zahirî yaklaşımlarının dînin davet ettiği bazı 
gayelerinyanlış anlaşılmasına neden olduğu iddiası Muvahhidler’e yöneltilen önemli 
eleştirilerden biridir.67 

Naslara kuvvetle bağlı kalmaya gayret sarf etmekle övünen Muvahhidler’in bazı 
dönemlerinde nasları tefsir ederken keyfi yoruma başvurdukları görülür. Bu duruma dair 

örneklerden biri de İbn Ömer’in rivayetiyle gelen 68  ” ةٌلَبْقِ بِرِغْمَلْاوَ قِرِشْمَلْا نَيْبَ امَ “ (Kıble doğu ile 

batının arasında bir istikâmettedir)69 hadisini kendilerine münhasır bir yorumla algılayarak imar 

 
64 Mağzâvî, et-Tehavvulâti’l-Mezhebiyye fi’l-Mağribi’l-İslâmî ve’l-Endülüs Hilâle’l-Asri’l-Muvahhidiyyi, 121. 
65 Gazzâlî, Fedaihu’l-Bâtıniyye, 53-54. 
66 İbnü’l-Ahmer, Buyûtât Fâs el-Kübrâ, 19-20.   
67 İbnü’l-Ahmer, Buyûtât Fâs el-Kübrâ, 19-20.   
68 Muhammed b. Abdurrahman b. Abdurrahim el-Mübarkefûrî, Tuhfetü’l-Ahvezî (Beyrut: Daru’l-fikr 

Yayınları, 2011), Kitabu’s-Salât, Babu ma câe enne ma beyne’l-meşrıkı ve’l-mağribi kıbletün, 344, 2/267. 
69 Hadisin Manası: “Doğu ile batı arası kıble sayılır.” Bu; Peygamber -sallallahu aleyhi ve sellem- tarafından 

doğu ve batı yönünün arasının namaz kılanların kıblesi olduğunun beyanıdır. Bu hitap Medine ehline ve onların 
yönüne uyanlar içindir. Çünkü onlar Kâbe'nin kuzeyine düşmektedirler. Kıble; Medine ehline ve Şam ehlinden olup 
Medine ehli ile aynı yönde ve hizada bulunanlar ile kuzey bölgesinde yaşayanlar için doğu ve batı yönleri arasıdır. 
Bunların kıble yönleri güneye doğru yani Kâbe yönüne doğrudur. Güney yönünde bulunan Yemen ve o istikamette 
olan yerler ise doğu ile batı arasına yönelirler. Doğu ve batı ahalisine gelince onlar için kıble kuzey ve güney 
yönleri arasındadır. Çünkü asıl olarak yönler dört tanedir: Kuzey, güney, doğu ve batı. Şayet namaz kılan kişi 
Kâbe'ye göre doğuda, ya da batıda ise kıblesi kuzey ile güney arasındadır. Şayet kuzey ve güney tarafında ise onun 
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etmiş oldukları camilerin mihrabını kuzey yönünde yapmış olmalarıdır. Muhaddisler bu 
hadisin Medine ve onun Mekke istikametinde bulunan yerleşim birimlerinde yaşayanlar için 
söylendiğini, her bölge için kıble yönünün kişinin dünya üzerindeki konumuna göre 
değişmesinin bilinen bir gerçek olduğunu ifade etmektedirler. Medine’de bulunan bir insanın 
sağ tarafını doğuya, sol tarafını da batıya verdiğinde kıble istikameti tam olarak onun ön tarafı 
olan güney yönünde olmaktadır. Peygamber (sas) batı ve doğunun ortası olan güneye 
dönüldüğünde kıbleye dönülmüş olunacağını ve hafif sapmalarının namaza zarar 
vermeyeceğini beyan etmek istemiştir. Bu durum Medine ve onun Mekke istikametinde 
bulunan yerler için geçerlidir. Zira insanın kıbleye dönebilmesi için yeryüzündeki konumuna 
göre yönünü Kâbe yönüne bakacak şekilde ayarlaması gerekecektir.  

Tinmellel Mescidi’ni yaptıran Abdulmü’min’in bahsi geçen hadisi yanlış değerlendirerek 
Peygamberimizin Medine ve Medine yönünde yer alan yerleşim birimleri için söylediği bu 
durumu Kuzey Afrika’da bulunan şehirler için de tatbik etmiş ve kıblenin tam tersi olan bir 
istikameti kıble olarak tayin etmiş olduğu anlaşılmaktadır. Miladi 1153 yılında Tinmellel’de 
bulunan Atlas dağlarında Abdulmü’min b. Ali tarafından tesis edilen ve İbn Tûmert hayatta 
iken yapımı tamamlanan Tinmellel Mescidi’nin kıble yönünün yanlış olması bu anlayışın canlı 
bir örneğidir. Muvahhidler’in, hadisi bu şekilde yorumlamaları elbette naslara zahirî olarak 
yaklaşımlarının bir tezahürüdür. Muvahhidler, Murâbıtlar’ın elinde olan Merâkeş’i ele 
geçirmek için yaptıkları saldırıları ve kuşatmaları buradan hareket ederek 
gerçekleştirmişlerdir. Muvahhidler’den sonra hüküm sahibi olan Merînîler döneminde bu 
mescid ve mihrabı yanlış yöne konan diğer mescitlerin kıbleleri düzeltilerek bu yanlıştan 
dönülmüştür. İbn Tûmert ölünce cenazesi bu külliye mescidinin bir kenarına defnedilmiştir. 
Mescidin namaz kılınan alanında herhangi bir kabir bulunmamaktadır. Bu da Muvahhidler’in 
bazı bölgelerde rastlanan ve önemli bazı şahsiyetler öldüklerinde cenazelerinin inşa 
ettirdikleri camilerin avlularına veya uygun bir kenarına defnedilmesi geleneğini başlattıkları 
veya daha önce Murâbıtlar tarafından başlatılan bu geleneği sürdürdükleri anlamına 
gelmektedir.  

Fierro, Muvahhidler’in ele geçirdikleri yerlerde bulunan ve Murâbıtlar tarafından 
yaptırılmış olan mescitleri, tam olarak mü’min saymadıkları Murâbıtlar’ın ellerinde necis 
yerler haline geldiğini bu mescitlerde ibâdet yapılabilmesi için bu mekanların temizlenmesi 
ve kıblelerinin değiştirilmesi gerektiğini, ancak bundan sonra buraların mescid sayılabileceği 

 
kıblesi doğu ile batı arasındadır. Bu durum Allah Teâlâ'nın kulları için bir kolaylaştırmadır. Eğer O, kullarından 
Kâbe'nin tam olarak kendisine yönelmelerini isteseydi hiç kimsenin namazı sahih olmazdı. Kâbe'yi arkasına ya da 
yanına almadığı müddetçe ondan uzak olup Kâbe’yi göremeyen için kıbleden biraz sapmak onun namazına etki 
etmez. Şayet aksi bir durum olsaydı, bu durumda namazı sahih olmazdı. Çünkü bu kimse, kıblenin kendisi olan 
Kâbe'ye doğru yönelmemiş olacaktır. 
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şeklinde bir inanca sahip olduklarını iddia eder.70 Ancak Muhammed b. Tûmert’e ait olduğu 
iddia edilen Muvatta İmami’l-Mehdiyyi adlı eserde kıblenin Kudüs’ten Mekke’deki Kâbe’ye 
çevrildiğini beyan eden hadis-i şerif yer almış ve söz konusu hadisin şerhinde kıble yönünün 
Kâbe’den başka bir yöne değiştirdiğine dair bir açıklamaya rastlanmamıştır.71 

Fierro, zikri geçen makalesinde Muvahhidler’in, Murâbıtlar’a ait camiler ve kıbleleri 
hakkındaki inançlarını şöyle açıklar:  

Muvahhidler feth ettikleri yerlerde yapılmış mescitleri Murâbıtlar tarafından 
kirletilmiş mekanlar olarak görürlerdi. Onlara göre bu mescitlerde ibâdet 
yapılabilmesi için oraların bu kirlilikten kurtulması gerekecekti… Bu mescitler 
onların necasetinden temizledikten ve kıbleleri değiştirildikten sonra ibâdethane 
olarak kullanılabilirdi.72 

8. Muvahhidler’in Çöküş Sürecine Girişi  

Son dönemine kadar Muvahhidler, İbn Tûmert’in fikirlerinden asla taviz 
vermemişlerdir. Ancak Halife Yakûb el-Mansûr (1184-1199) bu ilkeleri eleştirmeye başlamış 
ve bu ilkelerden ve bu ilkelere bağlı olarak ortaya çıkan anlayışlardan uzaklaşmaya 
başlamıştır. Zâhirîliği benimseyen Yakûb el-Mansûr’un hüküm sahibi olduğu bu son zaman 
diliminde bu mezhebin nüfuzu artma eğilimine girmiştir. İbn Tûmert ve Muvahhid 
hükümdarların çoğu amel bakımından Malikî olmakla birlikte zaman zaman Zâhirî tezahürler 
de göstermişlerdir ancak, bu mezhep Mağrib ulemâsı arasında fazla rağbet görmemiştir. 
Zahirîliğin halk nezdinde gerekli ilgiyi görmediğini gören Yakûb el-Mansûr bu sefer de Şâfiî 
mezhebine yönelmiştir. 

Yakûb el-Mansûrla beraber Muvahhidler’i gerçek birer Muvahhidî yapan değerler artık 
toplum tarafından da terk edilmeye başlanmış ve Muvahhidler Devleti’nin İbn Tûmert’in 
ilkeleri ile daha fazla yaşayamayacağı anlaşılmıştır.73 Muhammed b. Tûmert’in siyasî ve dinî 
ilkelerinin belli bir süre sonra İslam toplumundaki birliği, kardeşliği ve barışı tehdit eder bir 
hal aldığını gören siyasiler çareyi bu ilkeleri terk etmeye başlamakta bulmuşlardır. Ancak 
bütün Muvahhidler bu uzaklaşmayı hazmedemediklerinden Muvahhidler’in özellikle yönetici 
tabakasının söz konusu ilkelerden uzaklaşmaları Muvahhidler Devleti’nin birlik ve 
beraberliğini zayıflatmış ve buna paralel olarak yönetimde söz sahibi olanlar arasında 
başlayan iktidar mücadeleleri ve elbette ki Haçlı seferleri devleti çöküşün eşiğine getirmiştir. 

 
70 Fierro, “es-Siyase ed-Dîniyye li’l-Muvahhidîn”, 1139. 
71 İbn Tûmert, Muvatta el-İmami’l-Mehdi (Cezayir: Vilayetü Umûmi’l-Fıtri’l-Cezâîrî Yayınları, 1322/1905), 

343. 
72 Fierro, “es-Siyase ed-Dîniyye li’l-Muvahhidîn”, 1139. 
73 Yavuz, “İbn Tûmert’in Mezhebî Kimliği”, 2085-2087. 
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Sonuç 

Muvahhidler’in itikadî mezheplerinin Eş’arilik olduğu konusunda genel bir kanaatten 
bahsetmek mümkündür. Ancak Muvahhidler’in Eş’ari olmakla birlikte özellikle ilmi 
çevrelerde birçok farklı mezheplerin itikadî görüşlerinden etkilenerek diğer kelâmî 
mezheplerle ortak birtakım anlayış ve uygulamalarının olduğu söylenebilir.74 Bundan dolayı 
onların belli bir mezhep disiplinine tam olarak ait oldukları ve bu disiplinin dışına asla 
çıkmadıkları düşüncesi gerçeği yansıtmayacaktır. Muvahhidler’in kurucusu Muhammed b. 
Tûmert genel olarak amelde Malikî, itikatta Eş’arî olmakla beraber zaman zaman bu mezhebin 
ilkelerinin dışına çıkmaktan çekinmemiş, yerine ve zamanına göre, Ehl-i Sünnet/Şiî ayırımı 
yapmadan itikadî mezheplerden faydalanmıştır. Kurduğu devletin amelî ve îtikâdî yapısı 
konusunda birçok mezhebin görüşlerinden yararlanan İbn Tûmert böylelikle kendisine özgü 
itikâdî bir yapı ortaya çıkarmıştır. İbn Tûmert keskin zekâsı ile almış olduğu ilimleri kendi 
süzgecinden geçirerek ilmî dirayet ve yüksek özgüven duygusu içinde bu ilimlere yeni 
açılımlar kazandırmış yüksek münazara ve ikna kabiliyetini kullanarak fikirlerini yayma 
gayretine girişmiştir. 

İbn Tûmert’in itikad dünyasında yansımaları olan bazı yenilikçi yaklaşımların ve bu 
yaklaşımların topluma sunumunda kullandığı özgün metotların yapılacak olan yeni 
araştırmalarda ele alınması, dönemin itikâdî özellikleri hakkında kapsamlı tarihsel ve dinî 
bilgi birikiminin elde edilmesi açısından son derece önemlidir. Bu alanda yeni konu ve 
başlıklar altında yapılacak olan ilmi araştırmalar, dönemin dinî, kültürel ve medeniyet 
alanında sergilemiş olduğu yeni yaklaşımların tanınmasına katkı sağlayacaktır. Ülkemizde 
Muvahhidler dönemi ile ilgili olarak yapılan çalışmaların son derece sınırlı kalmış olduğu 
gerçeği dikkate alındığında, artık ülkemiz mezhep tarihçilerinin söz konusu dönemle ilgili 
yeni çalışmaların yapılması gerekir. Aynı şekilde başlangıçta çok radikal temeller üzerine inşa 
edilen Muvahhidler Devleti’nin sadece bir buçuk asır sürmüş olmasında dinî söylemlerdeki 
zahirî ve köktenci yaklaşımların etkilerinin olup olmadığı konusu araştırılmaya muhtaç 
konulardan biri olarak önümüzde durmaktadır.   
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Yazım Kuralları 

Çalışmanızı gönderirken dergimizin ana sayfasında sağ taraftaki menüde bulunan telif hakkı formu sekmesine tıklayarak açılan 
sayfadan dergimizin telif hakkı formunu kopyalayıp doldurabilirsiniz. Telif hakkı formunun imzalı bir şekilde taranıp makale 
gönderme sürecinde sisteme yüklenmesi gerekmektedir.  

Kilitbahir dergisi, altı ayda bir yayımlanan ve içeriğini oluşturan Türkçe, İngilizce ve Arapça makalelerin konusunda uzman 
akademisyenlerce değerlendirildiği bir yapıya sahiptir. 

Değerlendirilmesi maksadıyla gönderilen makalelerin kabul görebilmesi için daha önce hiçbir yerde yayımlanmamış olması şartı 
aranmaktadır. Arz edilen makaleler ilk olarak yayın kurulu tarafından incelenmektedir. Eğer bir makale içerik ve şekil açısından 
gerekli koşulları karşılarsa değerlendirmeyi yapan kişiler, daha sonra makaleyi yayımlanması için uygunluğu yönünden 
incelemeye tabi tutar. Tüm makaleler iki hakem tarafından değerlendirilir ve gerekli görüldüğü takdirde üçüncü bir hakeme 
gönderilir. Bir makalenin yayımlanması hakemlerin onayına bağlıdır. Yazarlar hakemler tarafından istenen gerekli düzeltmeleri 
yapmakla yükümlüdür. 

Genel olarak arz edilen çalışmalar şu formatta olmalıdır: 

• Makaleler en az 5000, en çok 10000 kelimeden oluşmalıdır. 

• Makaleler MS Word işlemcisinde normal kenar aralıkları, 12 puntoluk Times New Roman yazı tipi ve 1.5 satır aralığıyla 
sola dayalı olarak yazılmalıdır. 

• Tablolar, figürler, resimler ve çizelgeler derginin sayfasına uygun boyutta olmalıdır. Eğer gerekiyorsa daha küçük 
puntolarla ve tek satır aralığıyla da yazılabilirler. 

• Tablolar ve çizelgeler, yazınızdaki görünümlerine uygun olarak sıralı bir şekilde numaralandırılmalıdır. Tablo 
gövdesinin hemen altına tablolara ait dipnotlar koyulmalı ve bunları küçük harfli tanımlayıcı harflerle belirtilmelidir. 
Dikey cetveller kullanmaktan kaçınılmalıdır. Mümkün olduğu kadar az tablo kullanılmalı ve tablolarda sunulan 
verilerin hâlihazırda makalenin herhangi bir yerinde belirtilen sonuçlarla aynı olmamasına dikkat edilmelidir. 

• Metnin en başında makalenin başlığı, başlığın altında yazar/yazarların adı, ORCID numarası, unvanı, e-mail adresi ve 
telefon numarası olmalıdır. Dizgi aşamasında telefon numaraları metne eklenmeyecektir. 

Çalışmanın, aşağıda belirtilen bölümleri içermesi gerekmektedir: 

• Türkçe bir başlık ve 5-8 anahtar kelime içeren 200-300 kelimelik bir özet. 

• İngilizce bir başlık ve 5-8 anahtar kelime içeren 200-300 kelimelik bir özet. 

Kilitbahir dergisinin referans göstermede kullandığı format, İSNAD Atıf Sistemi Versiyon 2’dir. İSNAD Atıf Sistemine uygun 
olarak dipnot atıf kullanılmalıdır. 

Yayın aşamasının ilk adımı için makaleler Dergipark üzerinden gönderilmelidir. Başvurunun hemen ardından yazara makalenin 
teslim alındığına dair bir onay mesajı gönderilecektir. Eğer bu mesajı almazsanız veya bir sorunla karşılaşırsanız lütfen e-mail 
yoluyla ifd@comu.edu.tr üzerinden bizimle bağlantıya geçiniz. Kilitbahir dergisi yazarlardan herhangi bir başvuru veya yayın 
ücreti talep etmemektedir. 

Eserler, yazarları tarafından Türk Dil Kurumu'nun imla kılavuzuna ve Kilitbahir'in yayın ve yazım ilkelerine uygun olarak 
hazırlanmalı ve gönderilmelidir. 

İzinler 

Eserlerinde daha önce başka yerde yayınlanmış metin, tablo, grafik gibi kısımlar bulunan ve telif hakkı bulunan yazar(lar)ın telif 
hakkı sahiplerinden izin almaları ve bunu başvurularına eklemeleri gerekmektedir. Bu tür izinler alınmadan yapılan yayın 
başvurularında, gönderilen eserin yazarın kendi eseri olduğu belirtilir. 
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Etik İlkeler ve Yayın Politikası 

Kilitbahir dergisinin kullanıcıları (editör, yazar, hakem, bölüm editörü, okuyucu) yapılan tüm işlemlerde Committee on 
Publication Ethics (COPE) tarafından belirtilen etik kurallara ve sorumluluklara uymak zorundadır. Bu etik kurallara ve 
sorumluluklar aşağıda da özetlenmiştir. 

A. DERGİ İMTİYAZ SAHİBİNİN ETİK GÖREV ve SORUMLULUKLARI 

1. Kilitbahir dergisi, herhangi bir şekilde yazarlardan ücret talep etmemektedir. 

2. Bağımsız editör kararı oluşturulmasını taahhüt eder. 

3. Editörler, Kilitbahir dergisine gönderilen çalışmaların tüm süreçlerinden sorumludur. Bu çerçevede ekonomik ya da 
politik kazançlar göz önüne alınmaksızın karar verici kişiler editörlerdir. 

4. Kilitbahir dergisi, yayınlanmış her makalenin mülkiyet ve telif hakkını korur ve yayınlanmış her kopyanın kaydını 
saklama yükümlüğünü üstlenir. 

5. Bununla birlikte veri tabanını internet üzerinden erişime açık tutar. 

6. Editörlere ilişkin her türlü bilimsel suiistimal, atıf çeteciliği ve intihalle ilgili önlemleri alma sorumluluğuna sahiptir. 

B. YAYIN KURULUNUN ETİK GÖREV ve SORUMLULUKLARI 

1. Kilitbahir dergisine başvurusu yapılan her makaleden, Kilitbahir Dergisi Yayın Kurulu (Bundan sonra, “Yayın Kurulu”) 
ve Editörler/Editör yardımcıları sorumludur. 

2. Yayın Kurulu, yayın, kör hakemlik, değerlendirme süreci, etik ilkeler gibi dergi politikalarının belirlenmesini ve 
uygulanmasını sağlar. 

3. Makalenin Yayın Kurulu’nca hakem sürecine alınması bir yayın taahhüdü anlamına gelmez. Yayın için hakem süreci 
olumlu sonuçlansa bile mutlaka Yayın Kurulunun ve Editörlerin/Editör yardımcılarının kararı gerekir. 

4. Yayın Kurulu, akademik dürüstlüğü teşvik eder. Yayın Kurulu, yazılı eserlerin orijinalliğini, bu eserleri yayın öncesinde 
intihal önleme programı aracılığıyla denetleyerek teminat altına alır. 

5. Yayın Kurulu, yayımlanmış makalelere ilişkin intihal ve suistimal iddialarını her zaman incelemeye alır. Örneğin, bir 
yazar makalesinde başka çalışmalardan intihal yapmış, izin alınması gereken durumlarda izin almaksızın veya eksik 
bildirimle üçüncü şahısların telif materyalini kullanmışsa, Yayın Kurulu makaleyi geri çekmek, meseleyi yazarın 
çalıştığı kurumdaki bölüm başkanına, dekanına ve/veya ilgili akademik kurumlara bildirme dâhil çeşitli işlemler 
yapma hakkını kendinde saklı tutar. 

C. EDİTÖRLERİN ETİK GÖREV ve SORUMLULUKLARI 

Kilitbahir dergisinde editör ve alan editörleri, “Code of Conduct and Best Practice Guidelines For Journal Editors” ve “Cope Best 
Practice Guidelines For Journal Editors” rehberlerinde belirtilen etik görev ve sorumluluklara sahip olmalıdır. Bu görev ve 
sorumluluklar aşağıda özetlenmiştir. 

1. Editörlerin Okuyucu ile ilişkileri 

Editörler yayınlanan çalışmalar hakkında okuyucu, araştırmacı ve uygulayıcılardan gelen geri bildirimleri dikkate almak ve 
gereken cevapları ve işlemleri yapmakla yükümlüdür. 

2. Editörlerin Yazarlar ile ilişkileri 

1. Editörler makalenin özgün değerine, derginin amaçlarına ve etik kurallara dayanılarak makale hakkındaki kararını 
verir.  

2. Makale özgün değeri yüksek, dergi amaçlarına ve etik kurallar dikkate alınarak hazırlanmış makaleyi değerlendirme 
sürecine almalıdır. 

3. Editör ve bölüm editörü önemli bir gerekçe olmadığı sürece olumlu yöndeki hakem görüşlerini dikkate alması gerekir. 

4. Yazarlardan gelen talep ve görüşlere geri bildirimler ile dönüş yapması gerekmektedir. 

3. Editörlerin Hakemler ile ilişkileri 

1. Atanacak hakemler makale konusuna uygun olarak seçilmelidir. 

2. Hakem ile yazarlar arasında çıkar çatışması ve çıkar ilişkisi olmamasına özen göstermelidir. 

3. Makale değerlendirme sürecinde hakemlere rehberlik etmesi ve talep ettiği bilgiyi sağlamakla görevlidir. 
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4. Editör körleme hakemlik sayesinde yazar ve hakemin kimlik bilgilerini gizlemekle yükümlüdür. 

5. Hakemlerin makaleyi zamanında, tarafsız ve bilimsel olarak değerlendirmesi için gereken uyarıları ve tedbirleri alması 
gerekmektedir. 

6. Dergimize hakemlik yapanların sayısını artırması yönünde gayret göstermelidir. 

4. Editörlerin Danışma Kurulu ile ilişkiler 

Editörler, makaleler hakkında danışma kurulunun görüş ve önerilerini dikkate alması gerekmektedir. 

5. Editörlerin Dergi sahibi ve yayıncı ile ilişkiler 

Editörler makale hakkında alacağı kararlar dergi sahibi ve yayıncı kuruluştan bağımsız olmalıdır. 

6. Editörlerin makaleyi yayına vermesi 

Editörler; dergide yayına verilecek makalelerde dergi yayın ilkelerini, dergi amaçlarını ve uluslararası standartları gözetmekle 
sorumludur. 

7. Kişisel verilerin muhafazası 

Editörler makale yazarlarının rızası haricindeki kişisel bilgilerini üçüncü kişilere aktarmamakla sorumludur. 

8. Etik kurul, insan ve hayvan hakları 

Editörler makale içeriklerinde insan ve hayvanlar üzerinde yapılmış çalışmalar olması durumunda insan ve hayvan haklarını 
korumakla sorumludur. Etik kurul raporu alınması gereken çalışmalarda etik kurul onayı gönderilmemesi durumunda makaleyi 
reddetmekle sorumludur. 

9. Fikri mülkiyet haklarının korunması 

Editörler dergiye gönderilen ve yayınlanan tüm makalelerin fikri mülkiyet haklarını korumakla sorumludur. 

10. Editörlere gelen Şikayetler 

Editörler hakem, yazar ve okuyuculardan gelen şikayetlere açık ve aydınlatıcı cevap vermekle sorumludur. 

11. Çıkar çatışmaları ve ilişkileri 

Editörler makalelerin tarafsız ve bağımsız olarak değerlendirme süreçlerinin tamamlanması için yazarlar, hakemler ve üçüncü 
kişiler arasında oluşabilecek çıkar ilişkisi ve çatışmalarına karşı önlem almakla sorumludur. 

D. HAKEMLERİN ETİK GÖREV ve SORUMLULUKLARI 

1. Hakemler yazarların kökeni, cinsiyeti, cinsel eğilimi veya siyasal felsefesine bakmaksızın eserleri 
değerlendirmektedirler. Hakemler ayrıca, dergiye gönderilen metinlerin değerlendirilmesi için adil bir kör hakemlik 
süreci sağlamaktadırlar. 

2. Dergiye gönderilen makalelere ilişkin tüm bilgiler gizli tutulmaktadır. Hakemler, editör tarafından yetkilendirilmiş 
olanlar dışında başkaları müzakere etmemelidir. 

3. Hakemlerin; yazarlar, fon sağlayıcılar, editörler vb. gibi taraflar ile menfaat çatışması bulunmamaktadır. 

4. Hakemler, karar verme aşamasında editörlere yardım ederler ve ayrıca metinlerin iyileştirilmesinde yazarlara yardımcı 
olabilmektedirler. 

5. Objektif bir karar değerlendirmesi, daima hakemler tarafından yapılmaktadır. Hakemler, uygun destekleyici iddialarla, 
açık bir şekilde görüşlerini ifade etmektedirler. 

6. Hakemler ayrıca, kendi bilgileri dahilindeki yayınlanmış diğer herhangi bir makale ile dergiye gönderilen metin 
arasında herhangi önemli bir benzerlik veya örtüşme ile ilgili olarak editörü bilgilendirmelidir.  

E. YAZARLARIN ETİK GÖREV ve SORUMLULUKLARI 

1. Yazarlar çalışmalarını özgün olarak hazırlar ve gönderir. 

2. Yazarlar gönderdikleri makalelerde yapmış oldukları atıfların ve alıntıların doğru ve eksiksiz olmasını sağlar. 

3. Yazarlar gönderdikleri makalelerde çıkar çatışması olabilecek durumları belirtmeleri ve açıklamaları gerekir. 

4. Editör, hakem ve bölüm editörü tarafından yazardan makalesine ait ham veriler talep edebilir. Bundan dolayı yazar 
makalesine ait ham verileri sunacak şekilde hazır bulundurmalıdır. 

5. Yazarlar, aynı çalışmayı herhangi bir başka dergide yayınlanmak üzere göndermemelidirler. Aynı çalışmanın birden 
fazla dergiye eş zamanlı gönderilmesi etik olmayan bir davranış teşkil etmektedir ve kabul edilemez. 
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6. Başkalarının çalışmalarıyla ilgili olarak uygun referanslar verilmelidir. Yazarlar, çalışmalarının belirlenmesinde etkili 
olmuş yayınlara referans vermelidirler. Çalışma sürecinde kullanılan kaynakların tümü belirtilmelidir. 

7. Finansal destek ile ilgili tüm kaynaklar açıklanmalıdır. Tüm yazarlar, çalışmalarının oluşturulması sürecinde yer alan 
çıkar çatışmasını ortaya koymalıdırlar. 

8. Bir yazar, yayımlanmış bir makalesinde ciddi bir hata veya yanlışlık keşfedince, bu konuda dergi editörlüğüne vakit 
geçirmeksizin haber vermelidir. Bu durumda yazar, makalesini geri çekme veya makaleye dair bir düzeltme 
yayınlamada dergi editörlüğü ile işbirliği yapmakla sorumludur.  

9. Yapılan araştırmalar için ve etik kurul kararı gerektiren klinik ve deneysel insan ve hayvanlar üzerindeki çalışmalar 
için ayrı ayrı etik kurul onayı alınmış olmalı, bu onay makalede belirtilmeli ve belgelendirilmelidir. 

F. ETİK İLKELERE UYMAYAN DURUMUN EDİTÖRE BİLDİRİLMESİ 

Kilitbahir dergisinde yayınlanan bir makalede önemli bir hata ya da yanlışlık fark ettiğinizde ya da yukarıda bahsedilen etik 
sorumluluklar ve dışında etik olmayan bir davranış veya içerikle karşılaşırsanız lütfen ifd@comu.edu.tr adresine e-posta yoluyla 
bildiriniz. 

 

Not: Kilitbahir dergisi Etik Beyannamesi hazırlanırken; Committee on Publication Ethics (COPE) tarafından yayınlanan “Code of 
Conduct and Best Practice Guidelines For Journal Editors” ve “Cope Best Practice Guidelines For Journal Editors” rehberleri ile 
Theosophia Dergisi, Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi, KADER Kelam Araştırmaları Dergisi, Iğdır Üniversitesi Fen 
Bilimleri Enstitüsü Dergisi, Uluslararası Dağcılık ve Tırmanış Dergisi ve Üsküdar Üniversitesi Sosyal Bilimler Dergisi’nin yayın 
ve etik ilkelerinden yararlanılmıştır. 

 

İntihal Politikası 

Yayın Kurulu tarafından belirlenen intihal/benzerlik oranı %24'tür. Bu oranı aşan yazılar hakem sürecine dahil edilmeden 
reddedilir. 

İntihal kontrolü sırasında ilgili alan editörü, intihal/benzerlik kontrolü için üretilmiş programları kullanır ve sonuçları rapor 
halinde editöre sunar. İntihal/benzerlik kontrolü için kullanılan hizmet/program Çanakkale Onsekiz Mart Üniversitesinin 
bünyesinde kullandığımız iThenticate adlı programdır. Detaylı bilgi için: https://lib.comu.edu.tr/araclar/ithenticate.html  

 

Bu çalışma, Creative Commons Atıf-GayriTicari 4.0 Uluslararası Lisansı ile lisanslanmıştır. 

 
This work is licensed under a Creative Commons Attribution-NonCommercial 4.0 International License. 

 

Lisanslama Politikası 

Yazarlar, yayınlanma talebiyle dergiye yazı gönderdiklerinde, derginin telif hakları ve lisans politikasını kabul etmiş sayılırlar. 

Yazarlar, yazarların telif hakkına sahip olduğu, ancak makalelerinde yayıncıya münhasır haklara lisans verdiği münhasır lisans 
sözleşmesini kabul eder. 

Yazarlar patent, ticari marka ve diğer fikri mülkiyet haklarını (araştırma verileri dahil) elinde tutar. 

Yayınlanan eserlerin her tür sorumluluğu yazar(lar)ına aittir. 

Yazarlar, makalelerini, Kilitbahir dergisinin web sitesindeki sürümü kullandıkları sürece, ilgili son kullanıcı lisansı seçimlerinde 
(Kişisel Kullanım haklarıyla birlikte) üçüncü şahıslara izin verilen yollarla paylaşma veya yeniden kullanma hakkına sahiptir. 

Yazarlar, makalelerin nasıl yeniden kullanılabileceğini belirleyen bir lisans seçeneğine sahiptir. Bunlar, Creative Commons 
Attribution (CC BY) lisansını ve Creative Commons Türev Olmayan Ticari Olmayan (CC BY-NC-ND) lisansını içerir. Her iki lisans 
da yazarın makaleyi herhangi bir formatta kopyalayıp yeniden dağıtmasını sağlar. Makaleler ayrıca metin ve veri madenciliği 
amacıyla indirilebilir ve makalelerin alıntıları başka çalışmalarda kullanılabilir. 

 
Bu eser Creative Commons Atıf-GayriTicari 4.0 Uluslararası Lisansı ile lisanslanmıştır. 
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