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RÂZÎ’NİN ENFÂL SÛRESİNİN 65, MÜCÂDELE SÛRESİNİN 12 VE 

MÜZEMMİL SÛRESİNİN 2. ÂYETLERİ ÇERÇEVESİNDE NESH ANLAYIŞI 

Mehmet Ata Ocak 

Özet 

Kur’ân-ı Kerîm’in anlaşılmasına yardımcı olan ilimlerden biri de nesh meselesidir. Hz. Ali’nin (ö. 

40/661) bir kıssacıya “sen nâsih ve mensûhu biliyor musun?” sorusuna, “hayır” demesi üzerine; “Sen 

kendini de helak ettin, başkalarını da helak ettin” diye buyurması, bu ilmin ehemmiyetini gösteren 

delillerden bir tanesidir. Nesh meselesi ilk asırdan itibaren farklı yaklaşımlarla ele alınmıştır. Günümüzde 

dahi sıcaklığını koruyarak tartışılmaya, bilimsel makale ve çalışmalara konu olmaya devam etmektedir. 

Mensuh olan âyetlerin sayısı konusunda farklı değerlendirmeler yapılmıştır. Mesela rivayet ağırlıklı 

tefsirlerde mensûh âyetlerin sayısı fazla iken, dirâyet ağırlıklı tefsirlerde genelde mensûh âyetlerin sayısını 

azaltma yaklaşımı dikkati çekmektedir. Bu çalışmada Süyûtî (ö. 911/1505), Dehlevî (ö. 1239/1824), Zürkânî 

(ö. 1367/1948) ve Mustafa Zeyd’in mensûh olduğuna dair üzerinde ittifak ettikleri Enfâl sûresi 65, 

Mücâdele sûresi 12 ve Müzzemmil sûresinin 2. âyetlerine dirâyet tefsirinin en önemli temsilcilerinden biri 

olan Fahreddin el-Râzî’nin (ö. 606/1210) yaklaşımını, Mefâtîhu’l-gayb ve el-Mahsûl adlı eserleri 

çerçevesinde ele alınacaktır. Râzî’nin mezkûr âyetler hakkında görüşüne geçmeden önce, cumhurun 

Kur’an’da neshin varlığını, üzerine inşa ettiği temel âyetler çerçevesinde Ebû Müslim el-İsfahânî’nin (ö. 

322/934) görüşlerine yer vererek tartışma usulü bir metotla işlenmiştir. Bu tartışma esnasında Râzî’nin 

savunduğu görüş ile cumhurun öne sürdüğü delillerin tartışmaya açık olup olmadığı tespit edilmiş, nesh 

konusunun ictihâdî olup olmadığı etraflıca değerlendirilmiştir. 

Anahtar Kavramlar: Tefsir, Nesh, Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, İsfahânî.
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RĀZĪ'S UNDERSTANDING OF ABROGATION WITHIN THE FRAMEWORK 

OF VERSES 65 OF SŪRAT AL-ANFĀL, 12 OF SŪRAT AL-MUJĀDALA AND 

2 OF SŪRAT AL-MUZZAMMIL 

Mehmet Ata Ocak 

Abstract 

One of the disciplines that helps in understanding the Qur'an is the issue of naskh (abrogation). 

The statement of ʿAlī ibn Abī Ṭālib (d. 40/661) to a storyteller, “Do you know the nāsikh and mansūkh?” 

and upon receiving the reply “No,” saying, “You have destroyed yourself and caused the destruction of 

others,” is one of the evidences showing the importance of this discipline. The issue of naskh has been 

addressed with different approaches since the earliest periods. Even today, it remains a topic of discussion 

and continues to be the subject of academic articles and studies. Different evaluations have been made 

regarding the number of mansūkh verses. For example, in transmission-based (riwāyah) tafsirs, the 

number of mansūkh verses is higher, whereas in reasoning-based (dirāyah) tafsirs, there is generally a 

tendency to reduce the number of mansūkh verses. This study will examine the approach of Fakhr al-Dīn 

al-Rāzī (d. 606/1210), one of the most important representatives of dirāyah tafsir, regarding three verses 

that are agreed upon as mansūkh by al-Suyūṭī (d. 911/1505), al-Dihlawī (d. 1239/1824), al-Zurqānī (d. 

1367/1948), and Muṣṭafā Zayd: Sūrat al-Anfāl verse 65, Sūrat al-Mujādilah verse 12, and Sūrat al-

Muzzammil verse 2, within the framework of his works Mafātīh al-ghayb and al-Maḥṣūl. Before presenting 

al-Rāzī’s views on the aforementioned verses, the study discusses the views of Abū Muslim al-Iṣfahānī (d. 

322/934), within the framework of the foundational verses on which the majority base the existence of 

naskh in the Qur'an, using a method of argumentation. During this discussion, it is examined whether the
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evidence presented by the majority and the view defended by al-Rāzī are open to debate, and whether 

the issue of naskh is a matter of scholarly interpretation (ijtihād) is evaluated in detail. 

Keywords: Tafsīr, Abrogation (Naskh), Rāzī, Mafātīh al-ghayb, Compare. 
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Araştırma 

Makalesi 

4 

Giriş 

Cumhur, Kur’an’da neshin varlığını savunurken Ebû Müslim el-İsfahânî ise bunu 

reddetmektedir. İsfahânî’den sonra neshi kabul edenler ve reddedenler şeklinde ikili bir tasnife 

gidilmiştir. Neshi kabul edenlere göre mensûh âyet sayısı kimisine göre 500 diğer bazı 

araştırmacılara göre ise 5’tir.1 el-Mürşidü’l-vecîz ve Mensûh Âyetlerin Kritiği adlı eserlerde, 

Süyûtî, Dehlevî, Zürkânî, ve Mustafa Zeyd’in mensûh olduğuna dair üzerinde ittifak ettiği Enfâl 

sûresi 65, Mücâdele sûresi 12 ve Müzzemmil sûresinin 2. âyetleri olduğu ifade edilmiştir.2 Ancak 

neshi kabul eden cumhurun mensûh âyetlerin sayısı konusunda ittifak edememesi dikkat 

çekicidir. Öyle anlaşılıyor ki neshi kabul edenler âyetler arasında varmış gibi görünen çelişkiyi 

gidermek için neshi bir çözüm önerisi olarak algıladıkları kuvvetle muhtemeldir. Mensûh olduğu 

iddia edilen âyetler hakkında nesih dışında başka bir çözüm önerisi bulan âlimler bu sayıyı 

minimuma indirgemişlerdir. Neshi kabul etmeyen İsfahânî, Mu’tezile mezhebine mensup olunca 

nesh olgusu Müslümanlar nezdinde itikadî bir mesele olarak algılanmıştır. 

300’den fazla talebesiyle farklı coğrafyaları dolaşmasıyla adeta “yürüyen bir üniversite” 

olarak nitelendirilen3 Râzî, ehl-i sünnet mezhebine mensup bir müfessirdir. Râzî, hem cumhurun 

hem de İsfahânî’nin görüşlerine yer vererek nesih konusunu karşılaştırma yöntemiyle ele alan 

bir âlimdir. Bu çalışmada Râzî’nin Mefâtîhu’l-gayb ve el-Mahsûl adlı eserleri çerçevesinde nasıl 

bir yöntem izlediği ve her iki görüş arasında nasıl bir tercihte bulunduğu ele alınacaktır. Daha 

önce bu konuda bir çalışmanın yapılmamış olması, makalenin orijinalliğini artırmaktadır. 

1. Nesh Kavramı 

1.1. Neshin Tanımı 

Nesh sözlükte, izale etmek,4 iptal etmek,5 kopyalamak, değiştirmek6 ve nakletmek7 gibi 

anlamlara gelir. Fahreddin er-Râzî, neshin lügatte bir şeyi iptal etme anlamına geldiğini; Kaffâl’ın 

 
1   Muhsin Demirci, Tefsir Usûlü (İstanbul: İFAV Yayınları, 2022), 236. 

2   Abdurrahman el-Ensârî, el-Mürşidü’l-Vecîz ilâ ʿUlûmi’l-Ḳur’âni’l-ʿAzîz (İstanbul: Nida Yayınları, 2016), 151-152; 

Abdurrahman Ensari, Mensûh Âyetlerin Kritiği (İstanbul: Nida Yayınları, 2019), 251. 

3   Ayder Hidayet, Klasikten Moderne Seçme Tefsir Metinleri (İstanbul: Ensar Yayınları, 2016), 145-146. 

4   Ebû ʿAbdurraḥmân el-Ḫalîl b. Aḥmed el-Ferâhîdî el-Ḫalîl b. Aḥmed, Kitâbu’l-ʿAyn, thk. Mehdî el-Maḫzûmî, İbrâhîm es-

Sâmerrâʾî (Beyrut: Mektebetu’l-Hilâl, 1988), c. 4, s. 201; Ebü’l-Hasen ʿAlî b. Muḥammed b. ʿAlî es-Seyyid eş-Şerîf 

Cürcânî, Kitâbu’t-Taʿrîfât, thk. Heyet (Beyrut: y.y., 1403/1983), 240; Ebû’l-Faḍl Muḥammed b. Mukerrem b. ʿAlî 

Cemâluddîn b. Manẓûr er-Ruveyfiʿî İbn Manẓûr, Lisânü’l-ʿArab (Beyrut: Dâru Ṣâdır, 1414/1993), c. 3, s. 61; el-Ḳâḍî 

ʿAbdu’n-Nebî b. ʿAbdi’r-Resûl el-Aḥmed Nekrî, Dustûru’l-ʿUlemâʾ: Câmiʿu’l-ʿUlûm fî Iṣṭılâḥâti’l-Funûn (Beyrut: 

Dâru’l-Kutubi’l-ʿİlmiyye, 1421/2000), c. 3, s. 246; el-Ensârî, el-Mürşidü’l-Vecîz ilâ ʿUlûmi’l-Ḳur’âni’l-ʿAzîz, 139. 

5   Ebû Mansûr Muhammed b. Ahmed b. Ezher Ezherî, Tehẕîbu’l-Luğa, thk. Muḥammed ʿAvḍ Mirʿab (Beyrut: Dâru 

İḥyâi’t-Turâs̱i’l-ʿArabî, 2001), c. 7, s. 84; Ebû İsḥâḳ İbrâhîm b. es-Serî ez-Zeccâc, Meʿâni’l-Ḳur’ân ve İʿrâbuhu, thk. 

ʿAbdulcelîl ʿAbduh Şelebî (Beyrut: ʿÂlemü’l-Kütüb, 1408/1988), c. 1, s. 189. 

6   Ezherî, Tehẕîbu’l-Luğa, 7/84; Cürcânî, Kitâbu’t-Taʿrîfât, 235; 240; İbn Manẓûr, Lisânü’l-ʿArab, c. 3, s. 61. 
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(ö. 365/976) ise neshe, dönüştürme ve nakletme anlamını verdiğini belirtir. Buna delil olarak 

Arap dilinden şu iki örneği getirir.  ْإذَِا عُدِمَت الْقَوْمِ  آثاَرَ   Rüzgâr, kavmin ayak izlerini“ نسََخَتِ الر يِحُ 

yok etti”   َعُدِم إذَِا  لَّ  الظ ِ مْسُ  الشَّ  .ve “güneş gölgeyi giderdi” 8 şeklinde ifade edilir وَنسََخَتِ 

Kur’an’dan da delil olarak   ِفي يْطاَنُ  الشَّ ألَْقَى  تمََنَّى  إذَِا  إلََِّ   ٍ نبَِي  وَلََ  رَسُولٍ  مِنْ  قَبْلكَِ  مِنْ  أرَْسَلْنَا  وَمَا 

ُ عَليِمٌ حَكيِمٌ  ُ آيَاتهِِ وَاللََّّ يْطاَنُ ثمَُّ يُحْكمُِ اللََّّ ُ مَا يُلْقِي الشَّ مْنيَِّتِهِ فَينَْسَخُ اللََّّ
ُ
 Senden önce hiçbir resûl ve“ أ

nebî göndermedik ki, bir şey temenni ettiği zaman, şeytan onun bu temennisine dair vesvese 

vermiş olmasın. Ama Allah, şeytanın verdiği vesveseyi giderir.”9 âyetini getirir. Râzî, âyette 

geçen  ينسخ kelimesini “izale etmek, iptal etmek” şeklinde tefsir etmiştir.10 

Râzî, âlimlerin neshi, “şer´î bir yolla sabit olan bir hükmün daha sonra iptal edildiğini 

bildiren şer’i bir yoldan ibarettir.” şeklinde tarif ettiklerini belirtir.”11 Neshin tarifinde “şer´î bir 

yolla” kaydının olması gerektiğini ifade eden Râzî, bu kayda yer vermeyen bazı tariflere de itiraz 

etmiştir.12 

1.2. Neshin Vukuu 

Râzî, bazı Yahudilerin neshin aklen caiz olduğunu inkâr ettiğini, bazılarının ise bunu 

aklen mümkün görmelerine rağmen naklen bunun vaki olmadığını belirtiklerini söyler. Yahudilere 

karşı neshin vaki olduğunu ispatlamak adına Râzî şu delili getirir: Allah Tevrat´ta, gemisinden 

inerken Hz. Nuh’a şöyle vahyetmiştir. “Ben, her canlıyı senin ve soyun için yenilecek bir meta 

kıldım ve bunu sizler için, kan hariç, yeşil otlar gibi, mutlak olarak helâl kıldım.” 13 Hâlbuki daha 

sonra Cenâb-ı Hak, Hz. Musa´ya ve İsrail oğullarına pek çok hayvanı haram kılmıştır. Daha sona 

Râzî, neshin Müslümanlara göre aklen mümkün olduğu ve naklen de gerçekleştiğini belirtir. 

Âlimlerden bir kısmının da neshi inkâr ettiğini nakleder. Ama buna karşın çoğu âlimin, neshin 

aklen caiz olduğuna ve naklen de vaki olduğuna dair deliller getirdiklerini ve dolayısıyla delillerin 

Hz. Muhammed’in peygamberliğinin göstergesi olduğunu, çünkü onun peygamberliğinin sübutu 

ancak önceki şeriatlarını mensûh olduğuna hükmetmekle doğru olacağını belirtir. Bunun için 

Râzî, şeriatlar arası neshin var olduğuna hükmetmek gerektiğini dile getirir.14 

 
7   Cürcânî, Kitâbu’t-Taʿrîfât, 235; İbn Manẓûr, Lisânü’l-ʿArab, 3/61; Aḥmed Nekrî, Dustûru’l-ʿUlemâʾ: Câmiʿu’l-ʿUlûm fî 

Iṣṭılâḥâti’l-Funûn, 3/246; el-Ensârî, el-Mürşidü’l-Vecîz ilâ ʿUlûmi’l-Ḳur’âni’l-ʿAzîz, 139. 

8   Ebû ʿAbdillâh Faḫrüddîn Muḥammed b. Ömer b. Ḥüseyn er-Râzî, el-Mahsûl (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1996), c. 3, 

s. 279-280; Ebû ʿAbdillâh Faḫrüddîn Muḥammed b. Ömer b. Ḥüseyn er-Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb (Beyrut; Lübnan: 

Dârü’l-Fikr, 2005), c. 3, s. 221. 

9   el-Hacc 22/ 52. 

10   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 221. 

11   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 222. 

12   Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 285. 

13   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 223; Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 295-297. 

14   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, 3/223; Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 295-297. 
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Râzî, neshin mevcut olduğu hususunda cumhurun Bakara sûresinin 106. âyeti olan  مَا

َ عَلٰى كُل ِ    الَمَْ تعَْلمَْ انََّ اللَّه
ؕ
ا اوَْ مِثْلِهَا اوَْ ننُْسِهَا نأَْتِ بخَِيْرٍ مِنْهََٓ اٰيَةٍ   Biz herhangi bir“   شَيْءٍ قَدٖيرٌ ننَْسَخْ مِنْ 

âyetin hükmünü yürürlükten kaldırır veya onu unutturur (ya da ertelersek), yerine daha 

hayırlısını veya mislini getiririz. Allah’ın gücünün her şeye hakkıyla yettiğini bilmez misin?”15 

âyetini delil getirdiklerini ama bu âyetin delil olarak getirilmesinin zayıf olduğunu söyler. Çünkü 

âyetin şart ifade ettiğini, dolayısıyla şarta bağlanmış olan bir cümlenin neshin bilfiil 

gerçekleştiğini göstermediğini belirtir. Tam aksine, neshin meydana gelmesi durumunda, ondan 

daha hayırlısının getirilmesinin vâcip olduğuna delâlet ettiğini vurgular.16 Neshe konu olan 

âyetlerin bu şekilde tartışmaya açık olması bu konuda icmâ olmadığını, bilakis meselenin ictihâdî 

olduğunu ve ictihâdî olan bir hususun Kur’an hükmünü ebedî olarak yürürlükten kaldırmasının 

mümkün olamayacağını ifade edenlere haklılık payı çıkarmaktadır.17 

Râzî, neshin vukuunu  َْبلَْ اك 
ؕ
ا انَْتَ مُفْتَرٍ مََٓ وا انِّـَ

ُ اعَْلمَُ بمَِا يُنَز ِلُ قَالَُٓ ا اٰيَةً مَكَانَ اٰيَةٍٍۙ وَاللَّه لْـنََٓ ثَرُهُمْ  وَاذَِا بدََّ

يعَْلمَُونَ   Biz bir âyeti değiştirip yerine başka bir âyet getirdiğimiz zaman -ki Allah, neyi“ لََ 

indireceğini gayet iyi bilir- onlar Peygamber’e, ‘Sen ancak uyduruyorsun’ derler. Hayır, onların 

çoğu bilmezler.”18  ِاءُ وَيُثْبِتُُۚ وَعِنْدَهَُٓ امُُّ الْكتَِاب ُ مَا يشَََٓ  Allah, dilediğini siler, dilediğini de sabit“ يمَْحُوا اللَّه

kılıp bırakır. Ana kitap (Levh-i Mahfuz) O’nun yanındadır.”19 âyetlerine dayandırmaktadır.  Ayrıca 

Râzî, bir âyetin sadece hükmünün mensûh olabileceği gibi hükmünün baki tilavetinin mensûh ya 

da hem hükmünün hem de tilavetinin mensûh olabileceğini ifade eder.20 Bu da Râzî’nin bu 

konudaki tercihini, neshin meydana geldiği yönünde kullandığını göstermektedir. 

1.3. Nesih Taraftarlarının Delilleri ve Bu Delillerinin Değerlendirilmesi 

Râzî, âlimlerin Kur´an´da neshin bulunduğu hususunda ittifak ettiğini ve Ebû Müslim 

İbn Bahr el-İsfahânî’nin21 ise Kur´an´da neshin bulunmadığını söylediğini belirtir. Daha sonra 

cumhur-i ulemanın, Kur´an´da neshin bulunduğuna dair getirdikleri delilleri değerlendiren Râzî, 

bunun yanı sıra Ebû Müslim’in itirazlarına da yer verir. 

Neshin varlığına dair cumhurun öne sürdüğü delillerle bu delillere yapılan itirazlar ele 

alınacaktır. Râzî, cumhurun delillerini şu şekilde sıralar. 

 
15   el-Bakara 2/106. 

16   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 223. 

17   Abdulkadir Karakuş, “Molla Halil es-Si‘irdî’nin Nesih Anlayışı”, Molla Halil es-Si’irdî: Hayatı, Eserleri ve Kişiliği 

(İstanbul: Beyan Yayınları, 2019), 341. 

18   en-Nahl 16/101. 

19   er-Ra‘d 13/39. 

20   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 640. 

21   Ebû Müslim Muhammed b. Bahr el-İsfahânî, Kur’an’da neshi kabul etmemesiyle tanınan müfessir ve Mu‘tezile 

kelâmcısıdır. (Ebû ʿAbdullâh Yâḳût b. ʿAbdullâh er-Rûmî Yâḳût el-Ḥamevî, Muʿcemu’l-ʾudebâ = İrşâdu’l-erîb ʾilâ 

maʿrifeti’l-edîb, thk. İḥsân ʿAbbâs (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, 1414/1993), c. 6, s. 2437-2438. 
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Birinci delilleri:  ٍعَلىَ كُل ِ شَيْء َ   مَا ننَْسَخْ مِنْ آيَةٍ أوَْ ننُْسِهَا نأَْتِ بخَِيْرٍ مِنْهَا أوَْ مِثْلِهَا ألَمَْ تعَْلمَْ أنََّ اللََّّ

 Biz herhangi bir âyetin hükmünü yürürlükten kaldırır veya onu unutturur (ya da“قَدِيرٌ  

ertelersek), yerine daha hayırlısını veya mislini getiririz.”22 Ebû Müslim, cumhurun bu deliline 

birkaç açıdan itiraz etmiştir. Ebû Müslim’in birinci itirazı şu şekildedir: Neshedilmiş âyetlerden 

maksat İncil ve Tevrat gibi eski kitaplarda bulunan ve Allah’ın hükümlerini bizden kaldırarak 

başkasıyla ibadet etmemizi emrettiği dinî ahkâmdır. Buna cumartesi yasağı ve namazda doğu ve 

batıya yönelerek namaz kılmaları örnek olarak verilebilir.23 İkincisi bu âyetteki neshten maksat, 

onun Levh-i Mahfuz´dan diğer kitaplara nakledilmesidir.24 Üçüncüsü ise bu âyet, neshin 

meydana geldiğine işaret etmemekte tam aksine neshin meydana gelmesi halinde, mensûhtan 

daha hayırlı olanla tebdil edileceğine işaret etmektedir.25 

Ebû Müslim’in itirazlarını aktardıktan sonra Râzî, cumhurun bu itirazlara verdiği cevapları 

ele alır. Ebû Müslim’in birinci itirazına cevap olarak “âyet” (آيَة) kavramı, mutlak olarak 

zikredilmesi halinde, onunla amaçlanan Kur´an-ı Kerim’in âyetleri olduğunu ifade etmişlerdir. 

Cumhurun bu cevabına karşı Râzî, “âyet” lafzının sadece Kur’an için olmadığını belki bütün 

delilleri içine alan bir kavram olduğunu ifade eder. İkinci itirazına, Kur´an´ın Levh-i Mahfuz´dan 

aktarılması, O´nun belli bir bölümüne mahsus bir durum değildir. Aksine Kur’an’ın tümü için 

geçerlidir.26 Buna karşın nesh, Kur’an-ı Kerim’in bazı âyetleriyle alakalıdır. Râzî, buna da 

“zikredilen neshin Kur’an’ın bir bölümüne özel olmadığını ve Levh-i Mahfuz´dan 

neshedilmesinden sonra yerine daha hayırlısının getirileceği” şeklinde cevap verir.27 Râzî bu 

açıklamasıyla İsfahânî’nin görüşünü desteklemiştir. 

Râzî, İsfahânî’nin üçüncü itirazına cevap vermemiştir. Râzî’nin bu tavrının, bu hususta 

onunla aynı düşünceyi paylaştığını gösterir. Daha önce belirttiğimiz gibi Râzî’ye göre Bakara 

sûresinin 106. âyeti nesh imkânından bahsetse de şart ve ceza içerdiği için neshin vukuunu 

ispatlamadığını söyler.28  

Neshi kabul edenlerin ikinci delilleri:   وَالَّذِينَ يُتَوَفَّوْنَ مِنْكُمْ وَيذََرُونَ أزَْوَاجًا وَصِيَّةً لِِزَْوَاجِهِمْ مَتَاعًا

إخِْرَاجٍ   غَيْرَ  الْحَوْلِ   İçinizden ölüp geriye dul eşler bırakan erkekler, eşleri için, evden“ إلِىَ 

çıkarılmaksızın bir yıla kadar geçimlerinin sağlanmasını vasiyet etsinler”29 âyetinin Bakara 

sûresinin 234. âyeti olan وَعَشْرًا     أشَْهُرٍ  أرَْبعََةَ  بأِنَْفُسِهِنَّ  يتََرَبَّصْنَ  أزَْوَاجًا  وَيذََرُونَ  مِنْكُمْ  وْنَ 
يُتَوَفَّ وَالَّذِينَ 

“İçinizden ölenlerin geride bıraktıkları eşleri, kendi kendilerine dört ay on gün (iddet) beklerler” 

 
22   el-Bakara 2/106. 

23   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 225. 

24   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 225; Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 309. 

25   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 225. 

26   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 325; Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 309. 

27   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 225. 

28   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 225; Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 307-308. 

29   el-Bakara 2/240. 
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âyetiyle nesih edildiğini delil getirirler.30 Birinci âyette eşleri ölen kadınların bir yıl iddet 

beklemeleri gerektiği ifade edilirken ikinci âyette dört ay on gün beklemeleri gerektiği ifade 

edilmektedir derler ve böylece birinci âyetin neshedildiğini belirtirler. İsfahânî buna da şu şekilde 

itiraz etmiş ve bir yıl bekleme iddetinin bütünüyle ortadan kalkmadığını belirtmiştir. Çünkü 

kadının hamile olması halinde, iddet suresinin bir yıl olacağını ve söz konusu hükmün benzeri 

hallerde devam edeceğini dile getirir. Dolayısıyla bunu, nesih olarak hükmetmekten ziyade 

tahsis olarak nitelemenin daha doğru olacağını söyler. Bu itiraza karşı cumhur, hamileliğin 

iddetinin yıla bağlı olmadığını, ceninin dünyaya gelmesiyle nihayete erdiğini zikreder. Bununla 

beraber hamileliğin bir yıldan çok ya da az olmasının bir şey değiştirmediğini, dolayısıyla bir yılı 

iddet süresi olarak kabul etmenin anlamsız olacağını belirtir.31 

Cumhur, âyeti “geride bıraktıkları eşlerine vasiyet etsinler” şeklinde yorumlayarak 

“vasiyetin Allah tarafından kendilerine vacip kılındığını” ifade etmiş ve şöyle demişlerdir: İslâm'ın 

ilk dönemlerinde, bir adam öldüğünde, eşine yalnızca bir yıl süreyle nafaka ve barınma verilirdi. 

O dönemde, kadınların evlenmemeleri gerekiyordu. Ancak kadınlar, isterlerse bir yıllık süreyi 

kocasının evinde geçirebildikleri gibi, dilerlerse bu süreden önce evden çıkabilirlerdi. Fakat bu 

süre zarfında evden çıkarlarsa, nafakaları düşerdi. Âyette geçen “vasiyet” kelimesi ister mansûb 

ister merfû‛ okunsun her iki okuma tarzı da bu vasiyetin yapılmasının (Allah tarafından) 

kendilerine vâcip kılındığını ifade eder. Daha sonra Allah, nafaka ve barınma konusunda yapılan 

vasiyeti neshetmiştir. Çünkü Kur’an, mirası kadına uygun şekilde vermeyi bildirmiş ve sünnet de 

mirasçılara vasiyet yapmayı yasaklamıştır. Böylece, Kur'an ve sünnetin birleşimi, bu vasiyetin 

neshedilmesini sağlamıştır. Ayrıca, iddetin bir yıl olma hükmü, “Kadınlar kendilerine dört ay on 

gün beklesinler.”32 âyetiyle neshedilmiştir. Râzî, bu görüşün hem mütekaddimîn hem de 

müteahhirîn tefsircilerin çoğunluğunun kabul ettiği görüş olduğunu belirtmiştir.33 

Râzî, cumhurun görüşüne karşılık İsfahânî’nin görüşünü şu şekilde ele almaktadır. Ona 

göre, âyetin anlamı “İçinizden ölen ve geride eşlerini bırakanlar, eşlerine bir yıl boyunca nafaka 

ve barınma sağlamak üzere vasiyet etmişlerse” şeklinde (şarta) bağlanmıştır. Eğer eşleri, bu 

süreyi tamamlamadan önce ayrılırlar ve kocalarının vasiyetine aykırı hareket ederlerse, kendileri 

geçerli bir evlilik yapmaları konusunda bir sakınca yoktur. Çünkü, bu vasiyete bağlı kalmak 

zorunlu değildir. Râzî, İsfahânî’in şöyle devam ettiğini belirtir: Çünkü Cahiliye döneminde 

insanlar, eşlerine bir yıl boyunca nafaka ve barınma sağlamayı vasiyet ederlerdi ve kadınların bir 

yıl süreyle iddet beklemeleri gerekirdi. Ancak Allah, “İçinizden ölüp geriye dul eşler bırakan 

erkekler, eşleri için, evden çıkarılmaksızın bir yıla kadar geçimlerinin sağlanmasını vasiyet 

 
30   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 225. 

31   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 225; Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 307-308. 

32   el-Bakara, 2/234. 

33   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 6, s. 144-145. 
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ederse” âyetinde, bunun zorunlu olmadığını açıklamıştır. İsfahânî, bu durumda nesih meydana 

gelmediğini öne sürmüştür. Râzî, İsfahânî’in kendi görüşünü desteklemek için şu delilleri ileri 

sürdüğünü belirtir. Birincisi: Nâsih, asıl hükme aykırıdır, bu yüzden mümkün olduğunca nesihten 

kaçınılmalıdır. İkincisi: Nâsihin, mensûhtan sonra inzal edilmiş olmalıdır. Eğer nâsih, mensûhtan 

sonra inzal olmuşsa, nâsihin aynı zamanda tilavet sırası bakımından da mensûhtan sonra 

gelmesi daha iyi olacaktır. Tilavet sırasına göre nâsihin, mensûhtan önce olması genel olarak 

caiz olsa da34 bu hoş olmayan bir düzen olarak kabul edilir ve mümkün olduğu kadar Allah'ın 

kelamını bundan tenzih etmek gerekir. Dolayısıyla “İçinizden ölüp geriye dul eşler bırakan 

erkekler, eşleri için, evden çıkarılmaksızın bir yıla kadar geçimlerinin sağlanmasını vasiyet 

ederlerse” (Bakara 2/240) âyetinin yine “İçinizden ölenlerin geride bıraktıkları eşleri, kendi 

kendilerine dört ay on gün (iddet) beklerler” (Bakara 2/234) âyetiyle neshedildiği hükmüne 

varılmaması daha uygun olur.35 

Fıkıh usûlüne göre, nesih ile tahsis arasında bir çelişki olduğunda, tahsisin daha öncelikli 

olduğunu belirten Râzî, İsfahânî’nin yaklaşımının daha doğru olduğunu ortaya koymuştur. Çünkü 

cumhura göre âyetin anlamı: “O halde onlar (vefat edenlerin geride bıraktığı) eşlerine, bir 

vasiyet yapmaları gerekir” ya da “O halde onlara bir vasiyet yapmalıdırlar.” şeklindedir. 

Dolayısıyla cumhur, bu hükmü doğrudan Allah’a nispet edilen bir emir olarak te’vil etmişlerdir. 

Oysa İsfahânî’ye göre âyetin anlamı: “İçinizden ölenlerin eşlerine, yani onlara bir vasiyet 

yapmışlarsa” şeklindedir. Dolayısıyla İsfahânî, bu hükmü doğrudan ölen kişinin eşine 

atfetmiştir.36 

Râzî, İsfahânî'nin te’vilinin cumhurun te’vilinden daha uygun olduğunu belirterek, 

İsfahani’nin görüşünü tercih etmiştir. Cumhurun te’viline göre hiçbir delil olmaksızın âyetin 

neshedilmesi gerekmektedir. Neshe hükmetmek de tilavet sırasına göre nâsihin mensûhtan önce 

olmasını gerektirmektedir. Uygun olmayan bu tertipten Allah’ın kelamının tenzih edilmesinin 

vacip olduğunu ifade eden Râzî, İsfahânî’nin görüşünün son derece doğru olduğunu söylemiş ve 

akl-ı selîm olan herkesin bunu müşahede edeceğini eklemiştir.37 

Cumhurun üçüncü delili:   ْهُمْ عَنْ قبِْلتَِهِمُ الَّتِي كَانُوا عَليَْهَا قُل فَهَاءُ مِنَ النَّاسِ مَا وَلََّ سَيَقُولُ السُّ

مُسْتَ  صِرَاطٍ  إلَِى  يشََاءُ  مَنْ  يَهْدِي  وَالْمَغْرِبُ  الْمَشْرقُِ   ِ قِيمٍ لِِلَّّ  “Birtakım kendini bilmez insanlar, ‘Onları 

(Müslümanları) yönelmekte oldukları kıbleden çeviren nedir?’ diyecekler. De ki: Doğu da Batı da 

Allah’ındır. Allah, dilediği kimseyi doğru yola iletir.”38 âyetinin   ِمَاء السَّ فيِ  وَجْهِكَ  بَ 
ُّ
تقََل نرََى  قَدْ 

وُجُوهَ  وا 
ُّ
فَوَل كُنْتُمْ  مَا  وَحَيْثُ  الْحَرَامِ  الْمَسْجدِِ  شَطْرَ  وَجْهَكَ  فَوَل ِ  ترَْضَاهَا  قبِْلةًَ  شَطْرَهُ فَلنَُوَل يَِنَّكَ  كُمْ   “Yüzünü 

 
34   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, 6/147; Abdulkadir Karakuş, “İmam Mâtürîdî’nin Nesh Anlayışı”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi Dergisi 45 (24 Aralık 2018), 94. 

35   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 6, s. 146-148. 

36   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 6, s. 146-148. 

37   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 6, s. 146-148. 

38   el-Bakara 2/142. 
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göğe çevirip durduğunu görüyoruz. Hoşnut olacağın kıbleye seni elbette çevireceğiz. Artık 

yüzünü Mescid-i Haram tarafına çevir; bulunduğunuz yerde yüzlerinizi o yöne çevirin.”39 âyetiyle 

neshedildiğini dile getirirler. Çünkü kıblenin Mescid-i Aksâ’dan Mescid-i Haram’a yönelmesi söz 

konusudur.  

İsfahânî, bu delile şu şekilde cevap vermiştir. Âyet, Mescid-i Aksâ’ya yönelmenin 

büsbütün ortadan kalkmadığını belirtir. Çünkü kıblenin yönünün bilinmemesi durumunda ya da 

bir sebebe binaen Kâbe’ye yönelememe durumunda eski hükmün geçerli olduğunu savunur. 

İsfahânî’nin bu görüşüne “bahsedilen özel durumlarda Mescid-i Aksâ’dan tamamıyla Kâbeye 

yönelme söz konusu olduğu için bunun nesh kapsamına gireceği” şeklinde cevap verilmiştir.40 

İsfahânî, âyetin başka bir anlama gelebileceğini ifade ederek şöyle der: Rivayet 

edilmiştir ki, Hz. Peygamber Mekke'de namaz kıldığında Kâbe ile Beytülmakdis’i aynı hizaya 

getiriyor, böylece aynı anda ikisine birden yöneliyordu. Ancak, hicret ettikten sonra, nereye 

yönelmesi gerektiğini bilmiyordu, bu yüzden Allah'ın emirini bekledi. Nihayetinde Allah, "O halde 

yüzünü Mescid-i Haram'a doğru çevir." 41 âyetini indirdi.42 

Dördüncü delilleri:   ٍلْنَا آيَةً مَكَانَ آيَة وا إنَِّمَا أنَْتَ مُفْتَرٍ بلَْ أكَْثَرُهُمْ لََ  وَإذَِا بدََّ
ُ أعَْلمَُ بمَِا يُنَز ِلُ قَالُ وَاللََّّ

 Biz bir âyetin yerine başka bir âyeti getirdiğimiz zaman -ki Allah neyi indireceğini çok iyi“يعَْلمَُونَ  

bilir- “Sen sadece uyduruyorsun” dediler.”43 âyetidir. Cumhur, âyette geçen لْنَا  kelimesinin bir بدََّ

şeyin kaldırılması ve yerine başka bir şeyin konulması anlamına geldiğini ifade eder. Kaldırılan ya 

lafızdır ya da hükümdür. Dolayısıyla her iki durumda da neshin meydana geldiğini belirtirler.44 

İsfahânî buna da  ٍحَم۪يد حَك۪يمٍ  مِنْ  تنَْز۪يلٌ  خَلْفِه۪۪ۜ  مِنْ  وَلََ  يَدَيْهِ  بيَْنِ  مِنْ  الْبَاطِلُ  يَأْت۪يهِ   Ona“ لََ 

önünden de ardından da bâtıl gelemez.”45 âyetini delil getirerek neshi kabul etmenin, Allah’ın 

kitabına batılın karıştığını kabul etmek anlamına geleceğini iddia eder. Buna da şu şekilde cevap 

verilmiştir. Âyetin anlamı “Kur’an’dan önce kendisini geçersiz kılacak ilahi bir kitap olmayacağı 

gibi kendisinden sonra da böyle bir durumun söz konusu olmayacağı” yönündedir. Yoksa 

İsfahânî’nin anladığı şekilde değildir.46 Cumhur ve İsfahânî arasında karşılaştırma yapmaya 

çalışan Râzî, İsfahânî’nin genel olarak doğru tespitlerde bulunduğunu itiraf etmiştir. 

Bir âyetin hakkıyla anlaşılması için sebebi nüzûlü, mekki ve medeni oluşu, siyak sibakı 

gibi hususların yanında, bir müfessirin âyeti nasıl tefsir ettiğini ve âyete nasıl yaklaştığını bilmek 

 
39   el-Bakara 2/144. 

40   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 326; Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 310. 

41   el-Bakara 2/144. 

42   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 327. 

43   en-Nahl 16/101. 

44   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 326; Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 310. 

45   Fussilet 41/54. 

46   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 326; Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 311. 
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gerekir. Bunun için Râzî’nin makalemizin konusunu teşkil eden Enfâl sûresinin 65, Mücâdele sûresi 

12, Müzzemmil sûresinin 2. âyetlerinin mensûh olup olmadığıyla ilgili kanaatini belirtmeden önce 

âyetleri nasıl tefsir ettiğini ve ne şekilde yorumladığını ele alacağız. 

2. Enfâl sûresinin 65. Âyetinin Neshi İddiası 

مِائتََيْ  يغَْلبُِوا  صَابرُِونَ  عِشْرُونَ  مِنْكُمْ  يكَُنْ  إنِْ  الْقِتَالِ  عَلىَ  الْمُؤْمِنيِنَ  حَر ِضِ  النَّبِيُّ  هَا 
أيَُّ يكَُنْ  يَا  وَإنِْ  نِ 

 Ey Peygamber! Mü’minleri savaşa teşvik“ مِنْكُمْ مِائةٌَ يغَْلبُِوا ألَْفًا مِنَ الَّذِينَ كَفَرُوا بأِنََّهُمْ قَوْمٌ لََ يَفْقَهُونَ  

et. Eğer içinizde sabırlı yirmi kişi bulunursa, iki yüz kişiye galip gelirler. Eğer içinizde (sabırlı) yüz 

kişi bulunursa inkâr edenlerden bin kişiye galip gelirler. Çünkü onlar anlamayan bir kavimdir.”47  

Râzî, Enfâl sûresindeki bu âyeti tefsir ederken öncelikle âyetteki  ِحَر ِض ifadesini açıklar ve 

mü’minleri savaşa teşvik anlamını taşıdığını dile getirir.   ُالْحَارِض kelimesinin “helak olmaya yakın 

olan” anlamına geldiğini belirten müfessir, Hz. Peygamber’in teşvik ve uyarılarından sonra 

mü’minlerin savaştan geri kalmaları halinde onların helak olacağına işaret ettiğini belirtir. Haber 

anlamı taşıyan âyetlerde neshin varlığı caiz olmadığı için48 Râzî, söz konusu âyetin, haber 

cümlesi değil inşa cümlesi olduğunu; dolayısıyla burada gayenin, meydana gelmiş bir durumdan 

haberdar etmek değil, bilakis böyle hareket etmeyi emretmek olduğunu belirtir. Yüce Allah sanki 

bu ifade ile “Sizden yirmi kişi olması halinde, bu kişiler savaşta sabırlı davransınlar. Böylece iki 

yüz kişiyi yensinler” şeklinde bir hedef gösterilmiştir. Daha sonra Râzî bu âyetten maksadın 

haber olmadığını birkaç delille açıklamaktadır. 1. Şayet söz konusu âyetten murat haber vermek 

olsaydı, o vakit, “Kâfirlerden iki yüz kişinin hiçbir şekilde, yirmi mü’mini mağlup edemeyeceğini” 

belirtir. 2. Allah, “Şimdi Allah sizden yükü hafifletti...”49 buyurmuştur. Bu da diğer âyeti nesh 

ettiğine göre nesih, haberi hükümlere değil emre taalluk eder.50 3. Söz konusu âyetteki haber 

“Anneler, emzirme süresini tamamlatmak isteyen babalar için çocuklarını iki tam yıl emzirirler”51 

ve “Boşanmış kadınlar kendi kendilerine üç hayız ve temizlenme müddeti beklerler” 52 

âyetlerinde meydana geldiği gibidir. Dolayısıyla bu âyetlerde “emzirsinler” ve “beklesinler” 

şeklinde emredilmiştir.53 

Âyette “Eğer içinizde sabırlı yirmi kişi bulunursa”54 ifadesi, Allah’ın söz konusu 

hükmünün meydana gelmesinin, sabırlı olunması şartına bağlandığını ifade eden Râzî, bu şartın 

da vuku bulması için o şahsın kuvvetli, yürekli olması, korkak olmaması ve harpten kaçmaması 

 
47   el-Enfâl 8/65. 

48   Karakuş, “İmam Mâtürîdî’nin Nesh Anlayışı”, 88. 

49   el-Enfâl 8/66. 

50   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 160-161; Ensari, Mensûh Âyetlerin Kritiği, 254. 

51   el-Bakara 2/233. 

52   el-Bakara 2/228. 

53   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 160-161. 

54   el-Enfâl 8/65. 
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gerektiğini bildirir. Râzî, bu şartlara sahip bir mü’minin on kafire karşı durmasının vâcip 

olduğunu belirtir. Râzî, “Eğer içinizde sabırlı yirmi kişi bulunursa, iki yüz kişiye galip gelirler. Eğer 

içinizde (sabırlı) yüz kişi bulunursa inkâr edenlerden bin kişiye galip gelirler.” âyette mü’minlerin 

sayısının yirmi ve yüz olarak zikredilmesinin, vakaya uygun olarak geldiğini ve genelde Hz. 

Peygamber’in seriyyelere gönderdiği grupların sayılarının en az yirmi, en çok yüz olduğunu ifade 

eder.55 

Yüce Allah, bu galibiyet sebebini de “Çünkü onlar anlamayan bir kavimdir” şeklinde 

beyan etmiştir. Râzî, âyetin vermek istediği mesajı üç şekilde izah eder. Birincisi: Allah´a ve 

ahiret yurduna iman etme bilincinde olmayan kimseler, sevinç ve mutluluğun şu an yaşadığı 

dünya hayatından ibaret olduğunu sanır. Böyle bir düşünceye sahip olan kişi, kuşkusuz dünya 

hayatı konusunda son derece maddeci olur ve içinde yaşadığı dünya hayatının son bulmasını 

istemez. Ancak geçici dünya hayatında gerçek anlamda bir hoşnutluğun olmadığına, gerçek 

mutluluk ve sevincin âhirette gerçekleşeceğine iman eden kişi, geçici dünya hayatına önem 

vermez, ona teveccüh etmez. Bu düşüncelere sahip olan kişi, cihada cesaretli bir kalp ve kesin 

bir irade ile yönelmiş olur. Durum bu şekilde olunca, bir mü´min, böyle düşünmeyen birçok 

kâfire karşı durabilir.  

İkincisi: Kâfirler dünya hayatındaki güç, kuvvet ve saltanatlarına güven bağlarlar. 

Mü’minler ise ellerini açarak Yüce Allah’tan yardım talep ederler. Bu durumda, yardım ve 

galibiyet böyle kimselere daha uygun ve daha layıktır. 

Üçüncüsü: Bu anlatılanları ancak tasavvuf ehlinin yani keşf ve riyazât ehlinin 

kavrayabileceğini dile getirir. Müslüman, cihada yöneldiğinde malını ve canını, Allah´ın rızasına 

kavuşmak için feda etmiş gibi olur. Dolayısıyla sanki o şahıs, Yüce Allah´ın cemalinin nurunu 

müşahede etmiş, bunun ardından kalbi kuvvetlenmiş, ruhu tekâmül etmiş ve başkalarının 

yapamayacağı şeyleri yapmaya kadir olmuştur. Bunun sonucunda tasavvufla ilgili bütün bu 

haller, iman sahibi olan kişinin, kâfirden daha kuvvetli olduğuna işaret eder. Eğer durum bu 

şekilde olmazsa, bu güce sebep olan ilahi tecellinin o kişinin kalbinde nadiren veya ara sıra 

meydana gelmesinden dolayıdır.56 

Râzî, âyeti genel olarak değerlendirdikten sonra asıl konumuz olan, âyetin mensûh olup 

olmadığı meselesini şu şekilde değerlendirir: Bir önceki pasajda ifade edildiği üzere cihatla ilgili 

sorumluluk mü’minlere ağır gelince Allah,   ٌَفيِكُمْ ضَعْفًا فَإِنْ يكَُنْ مِنْكُمْ مِائة 
ُ عَنْكُمْ وَعَلِمَ أنََّ الْْنَ خَفَّفَ اللََّّ

ُ مَعَ الصَّابِ  ِ وَاللََّّ ريِنَ صَابرَِةٌ يغَْلبُِوا مِائتََيْنِ وَإنِْ يكَُنْ مِنْكُمْ ألَْفٌ يغَْلبُِوا ألَْفَيْنِ بإِِذْنِ اللََّّ  “Şimdi ise, Allah yükünüzü 

hafifletti ve sizde muhakkak bir zaaf olduğunu bildi. Eğer içinizde sabırlı yüz kişi olursa iki yüz 

kişiye galip gelirler. Eğer içinizde (sabırlı) bin kişi olursa, Allah’ın izniyle iki bin kişiye galip 

 
55   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 161. 

56   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 161-162. 
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gelirler. Allah, sabredenlerle beraberdir”57 âyetiyle mü’minlerin üzerinden o ağır yükü kaldırdığını 

ifade etmiştir.58 

Rivayet edildiğine göre Hz. Peygamber seriyyelere yüz kişiye karşı on kişiyi 

gönderiyordu. Peygamber, Hz. Hamza’yı Bedir günü süvari olarak otuz kişilik bir birlikle bir 

kavme gönderdi. Ebû Cehil üç yüz süvariyle onları karşıladı ve onları öldürmek istedi. Hz. Hamza 

onları geri püskürttü.59 

Hz. Peygamber, Abdullah b. Enes’i (ö. 54/674) bir toplulukla beraber Hâlid b. Safvân el-

Hüzelî’ye gönderdi. Abdullah acele etti ve dedi ki; “Ey Allah’ın resulü onun sıfatlarını bana söyle. 

Hz. Peygamber şöyle dedi; “Şüphesiz sen onu gördüğünde şeytanı hatırlarsın ve bundan dolayı 

bir ürperme hissedersin. Onun benim aleyhime adam topladığı haberi bana ulaştı. Onun 

karşısına çık ve onu öldür. Abdullah dedi ki; ben onun bulunduğu tarafa doğru çıktım. Ona 

yaklaştığım vakit bir ürperme hissettim. Beni kastederek: Bu adam kimdir? dedi. Ona dedim ki; 

Araplardan senin ve topluluğunun şanını duydum. Onunla beraber yürüdüm. Fırsat bulunca onu 

kılıçla öldürdüm. Aceleyle Hz. Peygamber’e geldim ve onu öldürdüğümü anlattım. Allah Resulü 

bana bir baston verdi ve dedi ki; bu bastonu al. Kıyamet günü bu baston ikimizin arasında bir 

alamettir. Sonra bu teklif Müslümanlara ağır geldi. Allah bu âyet ile o meşakkati onlardan 

giderdi.60 

Atâ b. Ebî Rebâh (ö. 114/732), İbn Abbas’tan (ö. 68/687-88) rivayetle şöyle der: “İlk 

hüküm nazil olunca, muhacir Müslümanlar: “Ya Rabbi, düşmanımız tok olduğu halde biz açız. 

Düşmanımız vatanında ve aile efradıyla beraber iken, bizler gurbetteyiz.” dediler. Ensar da: 

“Bizler bir taraftan din kardeşlerimiz olan muhacirlere yardım ederken diğer taraftan 

düşmanımızla uğraşıyoruz” dediler. Böyle bir durumda Müslümanlardan yükü hafifleten ikinci 

hükmün nazîl olduğu ifade edilmiştir.61 

İkrime’den (ö. 105/723) yapılan bir rivayette şöyle der: “Müslümanların sayısı az iken, 

bir Müslümanın on kâfire karşı mukavemet göstermesi veya on Müslümanın yüz kâfire karşı 

sebat etmesi emredilmişti. Ancak mü’minler sayı bakımından çoğalınca, Yüce Allah, onlardan bu 

ağır hükmü hafifletti. Tam da bundan dolayı İbn Abbas: “Herhangi bir mü’min üç kişiden 

kaçması durumunda firar etmiş sayılmaz. Ancak bir mü’minin iki kişiden kaçması, firar sayılır.” 

demiştir. Bu aktarılanlara bağlı olarak Râzî, âlimlerin büyük bir kısmının, “Şimdi Allah sizden 

yükü hafifletti.” âyetinin, kendisinden önceki âyeti neshettiğini aktarmaktadır.62 

 
57   el-Enfâl 8/66. 

58   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 162. 

59   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 162. 

60   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 162. 

61   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 162. 

62   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 162-163. 
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Cumhurun karşısında yer alan Ebû Müslim el-İsfahânî ise âyetin mensûh olmadığını 

savunmaktadır. Râzî, Ebû Müslim’in görüşünü şöyle nakletmektedir. Allah, bir önceki âyette, 

“Eğer sizden sabırlı yirmi kişi bulunursa, onlar iki yüz kâfire galip gelirler" buyurmuştur. İsfahânî 

haber cümlesi olan “onlar iki yüz kâfire galip gelirler” ifadesinin “galip gelsinler” manasında bir 

emir cümlesi kabul edilmesi halinde de söz konusu emirin, o yirmi kişinin, iki yüz kâfire karşı 

mukavemet ederek sebat gösterebilmeleri koşuluna bağlı olduğunu ifade eder. “Şimdi Allah 

sizden yükü hafifletti” âyetinin ifade ettiği anlamın ise sabretme şartının onlarda mevcut 

olmadığına işaret ettiğini belirtir. Sonuç olarak birinci âyet-i kerime, o özel ve muayyen şartlar 

mevcut olduğunda, ilk hükmün devreye gireceğine işaret etmektedir. İkinci âyet-i kerime ise söz 

konusu şartın bu mevcut cemaatte bulunmadığına işaret etmektedir. Dolayısıyla birinci hükmün 

uygulanması, mevcut cemaat için söz konusu olmamış olur. Böyle kabul edilmesi durumunda 

kesinlikle neshin tahakkuk etmeyeceğini iddia eder.63 

Daha sonra İsfahânî kendisine yöneltilebilecek muhtemel bazı itirazlara cevap 

vermektedir. Birinci muhtemel itiraz: Cumhur, âyetteki “Eğer sizden, sabırlı yirmi kişi bulunursa, 

onlar iki yüz kâfire galip gelir” ifadesinin zahiren haber cümlesi olduğunu fakat emir manasında 

te’vil edilmesi gerektiğini beyan etmiştir. Dolayısıyla “Onlar iki yüz kâfire galip gelsinler” şeklinde 

bir anlam ortaya çıkmıştır. Emir manasında te’vil edildiğinden dolayı “Şimdi Allah sizden yükü 

hafifletti” âyetiyle neshin meydana gelmesi söz konusu olmaz mı? İsfahânî, bu muhtemel soruya 

şöyle cevap verir. Âyet-i kerime bir haber cümlesi olmakla beraber onun emir manasında 

olduğunu varsayarak yorumlanması halinde de âyet-i kerimedeki مِنْكُمْ     يكَُنْ  إنِْ  ifadesinin şart 

cümlesi olduğunu belirtir. Buna göre bu kelamın takdiri, “Eğer sizden, iki yüz kişiye karşı 

durabilecek sabırlı yirmi kişi bulunursa, onlar, o iki yüz kâfire mukavemet etsinler” şeklindedir. 

Âyetin anlamının bu şekilde kabul edilmesi halinde de neshin meydana gelmeyeceğini beyan 

eder.64 

İkinci muhtemel itiraz: Cumhur “Şimdi ise, Allah yükünüzü hafifletti” âyetinin bu 

sorumluluğun, daha önce Müslümanlara yüklenmiş olduğu hissini oluşturmaktadır. Dolayısıyla 

Allah’ın o cemaate önceden yüklediği ağır bir hükmü ortadan kaldırdığına delalet eder.” 

şeklindeki muhtemel soruya da İsfahânî cevap vermiştir.65 Ancak cevaba geçmeden önce konu 

bağlamında İzzet Derveze’nin (ö. 1404/1984) bu iki âyetin nüzûlü arasına zaman girdiğini, hatta 

iki âyet arasına zaman girmesinin âyetin ruhuna daha uygun olduğunu da ifade etmiştir.66 İzzet 

Derveze’nin bu sözleri cumhurun görüşünü destekler mahiyettedir. İsfahânî, bu muhtemel 

soruya da şu şekilde cevap vermiştir. “Hafifletme” lafzının, daha önce ağır bir mükellefiyetin 

 
63   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 163. 

64   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 163. 

65   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 163. 

66   Muhammed İzzet Derveze, et-Tefsîrü’l-hadîs (Kahire: Dâru İhyâ’i’l-Kütübi’l-‘Arabiyye, 1383), c. 7, s. 86. 
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mevcudiyetine işaret ettiğini kabul etmeyen İsfahânî, bu gibi ifadelerin Arapların kullanımında 

“ruhsat” manasında olduğunu Kur’an’dan bir örnekle temellendirir. Cenab-ı Hak “Sizden kim, hür 

mü’min kadınlarla evlenmeye gücü yetmezse sahip olduğunuz mü’min genç kızlarınızdan 

(cariyelerinizden) alsın.”67 Âyette, hür bir erkeğe, cariyeyle evlenme ruhsatı verdiği ve 

devamında “Allah, sizden (yükümlülükleri) hafifletmek istiyor.”68 âyetiyle benzerlik ifade ettiğini 

ve burada neshin meydana gelmediğini belirtir. Bu âyet, hür kadınlarla evlenmek için yeterli 

mala sahip olamayan hür erkeklere, cariyelerle evlenmek için ruhsat vermektedir. Dolayısıyla 

sözün özü: O yirmi kişi, bu sabır şartı kendilerinde tahakkuk ettiği bir konumdaydılar ve bu 

hüküm, onlara gerekli kılınmıştır. Daha sonra Yüce Allah, o şartın onlarda bulunmadığını ve 

onların arasında o hükmü yerine getiremeyecek zayıf şahısların varlığına işaret etti. Bunun için 

haklarında, “Şimdi Allah sizden yükü hafifletti” buyruldu.69 

İsfahânî’ye göre, Enfâl 65. âyetinin mensûh olmadığının diğer bir delili de şudur: 

Mensûh olan âyetin hemen ardından nâsih âyet zikredilmiştir. Çünkü nesheden âyetin mensûh 

âyetten hemen sonra getirilmesi caiz değildir. Yine burada cumhur, kendisine yöneltebilmesi 

muhtemel olan “Nâsih ve mensûh konusunda önemli olan o âyetlerin Kur´an´daki sıralaması 

değil de nazil oluş sıralarıdır. Çünkü âyet Kur’an’daki sıralaması dikkate alındığında bazen önde 

gelebildiği gibi bazen sonda da yer alabilir” şeklindeki bir soruya da şu şekilde cevap verir: 

Mensûh olan âyet-i kerimenin, nesheden âyetten sonra gelmesi caiz olmadığına göre, bu 

durumda Kur’an’daki okunuş sıralamasının da caiz olmaması gerekmektedir.70 

Âyetle ilgili bütün bu açıklamalardan sonra âyeti emir manasında yorumlayan Râzî, kendi 

görüşünü şöyle açıklamaktadır: Şayet İsfahânî´den önce, mutlak anlamda bu neshin varlığı 

hakkında ümmetin bir icmâsı varsa, bu konuda söylenecek hiçbir söz yoktur. Şayet böyle bir 

icmâ gerçekleşmemişse, İsfahânî´nin görüşü sahih ve güzeldir.71 

Neshin varlığının icmâya bağlı olduğunu ifade eden Râzî, İsfahânî´nin görüşünü hem 

“sahihtir” hem de “güzeldir” şeklinde değerlendirmekte, böylece mezkûr görüşü makul ve 

yerinde bir tespit olarak ifade etmektedir. 

3. Necvâ Âyeti Olarak Bilinen el-Mücâdele 58/12. Âyetin Neshi İddiâsı 

مُوا بيَْنَ يَدَيْ نجَْوَاكُمْ صَدَقَةً ذَلكَِ خَيْرٌ لكَُ  فَإِنْ لمَْ  يَا أيَُّهَا الَّذِينَ آمَنُوا إذَِا ناَجَيْتُمُ الرَّسُولَ فَقَد ِ مْ وَأطَْهَرُ 

رَحِيمٌ  غَفُورٌ   َ فَإِنَّ اللََّّ  Ey iman edenler! Peygamber ile baş başa konuşacağınız zaman, baş“   تجَدُِوا 

başa konuşmanızdan önce bir sadaka verin. Bu, sizin için daha hayırlı ve daha temizdir. Şayet 

 
67   en-Nisâ 4/25. 

68   en-Nisâ 4/28. 

69   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 163. 

70   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 163. 

71   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 15, s. 164. 
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(sadaka verecek bir şey) bulamazsanız, bilin ki Allah çok bağışlayandır, çok merhamet 

edendir.”72 

Râzî, âyeti ele alıp değerlendirirken öncelikle Peygamber’le baş başa konuşmadan önce 

sadaka vermenin bazı faydalarını şöyle sıralar. 1. Hz. Peygamber’i ve onunla yapılacak özel 

görüşmeyi yüceltmek. Çünkü bir şey zorluklarla beraber elde edildiği vakit daha çok kıymet ve 

değere sahip olur. Ancak rahatlıkla elde edilen şeyin değer ve kıymeti bilinmez. 2. Hz. 

Peygamber’le baş başa görüşmeden evvel verilecek olan sadaka, fakirler açısından birçok 

menfaat sağlar. 3. İbn Abbas şöyle buyurmuştur: Mü’minler, Hz. Peygamber’e soru sorma 

konusunda fazla abarttılar hatta Hz. Peygamber’e sıkıntı verdiler. Yüce Allah da Hz. 

Peygamber’in yükünü hafifletmeyi murat etti. Söz konusu âyet-i kerime nazil olunca birçok kişi 

cimrilik yaparak fazla soru sormaktan vazgeçtiler. 4. Mukātil b. Hayyân (ö. ?) ise şöyle demiştir: 

“Zenginler, Hz. Peygamber´in meclisinde fakirlerden daha fazla bulunmaları sebebiyle onunla 

daha çok görüşme fırsatını elde ettiler. Hatta öyle bir seviyeye vardı ki Hz. Peygamber, onların 

uzun bir süre oturmalarından rahatsız oldu. Yüce Allah da Hz. Peygamber’le bu özel buluşmadan 

önce, sadaka vermeyi emretti. Zenginler sadaka vermekten çekindiler. Maddi durumu zayıf 

olanlar ise sadaka olarak verecek bir şey bulamadılar. Öte yandan fakirler, Hz. Peygamber’in 

meclisinde bulunma iştiyakında bulundular. Bundan dolayı “Hz. Peygamber’in meclisinde 

bulunmak için keşke biraz mala sahip olsaydık da onu infak etseydik” diyerek arzularını dile 

getirdiler. Bu sorumlulukla zenginlerin Allah nezdindeki dereceleri alçalırken fakirlerin dereceleri 

ise yükselmiştir.” 5. Bu sadakadan maksadın, Hz. Peygamber’e bir kolaylık sağlanması da 

muhtemeldir. Çünkü dertlerini ısrarla Hz. Peygamber’e sunan ihtiyaç sahipleri, onun ümmete 

tebliğ etme ve ibadetle meşgul olmasına engel olacak kadar vaktini işgal ediyorlardı. 6. Sadaka 

vermelerinin istenilmesiyle ahireti dileyenlerin ve dünya hayatını arzu edenlerin birbirinden ayırt 

edilmeleri sağlanmıştır.73 

Necvâdan önce sadakanın faydalarını zikreden Râzî, daha sonra âlimlerin âyetin 

zahirinden, Peygamber’le görüşmeden önce sadaka vermenin vâcip olduğunu, çünkü emrin 

vücûb gerektiğini ve âyetin sonundaki, “Şayet (sadaka verecek bir şey) bulamazsanız, bilin ki 

Allah çok bağışlayandır, çok merhamet edendir” ifadesinin de bunu desteklediğini söyler. Bunun 

yanı sıra Hz. Peygamber’le görüşmeden önce sadaka vermenin, mendup olduğunu savunan bazı 

âlimlerin olduğunu aktarır. Buna delil olarak da âyette geçen وَأَطْهَرُ     لكَُمْ  خَيْرٌ  ذَلكَِ  ifadesinin 

farzlarda değil de gönüllülük esasına dayalı amellerde kullanıldığını öne sürmüşlerdir. Bu delile 

göre  ُوَأطَْهَر لكَُمْ  خَيْرٌ   ifadesi mendup olan ameller için kullanıldığı gibi vâcip olanlar için de ذَلكَِ 

kullanılabilmektedir.74 

 
72   el-Mücâdele 58/12. 

73   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 29, s. 254-255. 

74   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 29, s. 255. 



Mehmet Ata OCAK                                                          Râzî’nin Enfâl Sûresinin 65, Mücâdele Sûresinin 12 ve  

Müzemmil Sûresinin 2. Âyetleri Çerçevesinde Nesh Anlayışı  

  

 

Araştırma 

Makalesi 

17 

Hz. Ali’den “Allah´ın kitabında öyle bir âyet vardır ki ne benden önce ne de benden 

sonra herhangi bir kimse onunla amel edecektir: Bir dinarım vardı. Ben onu on dirheme 

bozdurdum. Ne zaman Hz. Peygamber ile baş başa kalmak istesem, bundan önce bir dirhem 

tasaddukta bulundum. Daha sonra bu hüküm neshedildi ve hiç kimse bununla amel edemedi” 

şeklinde bir rivayet mevcuttur. İbn Abbas’tan yapılan bir rivayete göre sahabe, sadaka 

vermeden, Hz. Peygamber’le münâcat etmekten men edilmişti. Hz. Ali dışında hiç kimse Hz. 

Peygamber’le baş başa kalmamıştı. O da Hz. Peygamber’le özel görüşmek için bir dinar sadaka 

vermişti. Daha sonra sadaka verilmeden Hz. Peygamber’le görüşülmesine ruhsat tanındı.”75 

Bu rivayette Hz. Ali´nin Hz. Peygamber´le özel görüşmeden önce sadaka verdiği, daha 

sonra söz konusu âyetin neshedildiği ifade edilmiştir. Hz. Ali dışında sahabe-i kiramın önde 

gelenlerinin bu hükmü neden uygulamadıkları şeklindeki soruya da şu cevap verilmiştir. 

“Sahabenin ileri gelenleri, Hz. Peygamber’le özel görüşmeden önce sadaka vererek bu hükmü 

uygulamamışlardır.76 Çünkü bu hükmü yerine getirmek için yeterli zaman bulamamışlardır. 

Yoksa sahabe nesli gibi mümtaz zatların böyle bir şeyden geri durmayacaklarına dair hiçbir 

şüphe söz konusu değildir.77 

Bütün bu rivayetlerden sonra Râzî, bu konuya şöyle bir açıklık getirmeye çalışır. 

Sahabenin ileri gelenlerinin bu hükmü uygulamak için vakit bulduklarını, ancak yapmadıklarını 

tasavvur etsek bile, bu onların tenkit edilmelerine sebebiyet vermez. Çünkü özel görüşmeden 

önce sadaka verilme emri, yeterli mala sahip olmayan fakirlere sıkıntı verir. Dolayısıyla fakirler 

bu uygulamaya güç yetiremedikleri için kalpleri daralır ve üzülürler. Aynı şekilde söz konusu 

hüküm zengin olanların kalbinde de endişeye sebep olur. Çünkü zengin kişi bu işi yapmaz da 

başkası yaparsa bu durum, zenginlerin tenkit ve eleştirilmelerine sebebiyet verir. Dolayısıyla 

fakirlerin üzülmesine ve zenginlerin de endişelenmesine sebebiyet vermesi sebebiyle bu hükmün 

yerine getirilmemesinde bir günah ve zararın söz konusu olmadığını ifade eder.78  

Aynı şekilde Râzî, bu özel görüşmenin vâcip olmadığı gibi mendup olan ibadetlerden de 

olmadığını belirtir. Zira sahabenin necvâdan önce sadaka vermekle emredilmelerinin nedeni, Hz. 

Peygamber’le özel görüşmeyi terk etmeleridir. Sadaka vermenin amacı özel görüşmeyi ortadan 

kaldırmak olunca, bunun yapılmamasının herhangi bir tenkide de sebep olmadığını belirtir.79 

Yaygın kanaate göre Hz. Peygamber’le özel görüşmeden önce sadaka verme emrinin 

فَأقَيِ عَليَْكُمْ   ُ اللََّّ وَتاَبَ  تفَْعَلُوا  لمَْ  فَإِذْ  صَدَقَاتٍ  نجَْوَاكُمْ  يدََيْ  بيَْنَ  تُقَد ِمُوا  أنَْ  الزَّكَاةَ  أأَشَْفَقْتُمْ  وَآتُوا  الصَّلََةَ  مُوا 

وَرَسُولَ   َ اللََّّ تعَْمَلُونَ وَأطَِيعُوا  بمَِا  خَبِيرٌ   ُ وَاللََّّ هُ   “Baş başa konuşmanızdan önce sadakalar vermekten 

 
75   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 29, s. 255. 

76   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 29, s. 255. 

77   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 29, s. 255. 

78   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 29, s. 255. 

79   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 29, s. 255-256. 
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çekindiniz mi? Bunu yapmadığınıza ve Allah da sizi affettiğine göre artık namazı kılın, zekâtı 

verin, Allah’a ve Resûlüne itaat edin. Allah, bütün yaptıklarınızdan hakkıyla haberdardır.”80 

âyetiyle neshedildiğidir. Ayrıca Râzî, âlimler arasında, necvâdan önce sadaka verme emrinin 

zekâtın farziyetini bildiren hükümle neshedildiğini söyleyenlerin olduğunu da belirtir.81  

Râzî, bir şeyin, yerine başka bir şey konulmadan neshedilmesinin caiz olduğunu, bir 

kısım âlimlere göre ise bunun caiz olmadığını belirttikten sonra kendi görüşünü şu şekilde 

açıklar: Hz. Peygamber ile gizlice konuşmadan önce sadaka verme hükmü, yerine başka bir 

hüküm getirilmeden neshedilmiştir. Bunu kabul etmeyenlerin, “Biz bir âyeti nesheder veya 

unutturursak, ondan daha hayırlısını veya benzerini getiririz.” âyetine itibar ederek itirazda 

bulunmuşlardır. Râzî buna şu şekilde cevap vermeye çalışmıştır: Âyetin neshedilmesi, onun 

lafzının neshedilmesi anlamına gelir. Bu yüzden “ondan daha hayırlısını veya benzerini getiririz” 

denilmiştir. Âyette hükmün neshedilmesiyle ilgili bir ifade bulunmamaktadır. Farz edelim ki, 

burada hükmün neshedilmesi kastedilmektedir. O zaman bile denebilir ki, o hükmün ortadan 

kaldırılması ve onunla ibadet edilmemesi, o dönemde var olmasından daha hayırlıdır.82 

Ebû Müslim el-İsfehânî, necvâ âyetinde neshin olmadığını savunur ve şöyle der: 

"Münafıklar, sadaka vermek istemiyorlardı. Münafıklardan bazıları nifakı terk etmiş, zahiren ve 

batınen hakiki bir iman ile inanmışlardı. Buna bağlı olarak Yüce Allah, bunları diğer 

münafıklardan ayırt etmeyi istemiş ve onlara Hz. Peygamber’le necvâdan önce sadaka vermeyi 

emretmişti. Buna bağlı olarak sadaka verme emri, bir maslahata binaen o zaman için belirlenmiş 

olup dolayısıyla o vakte mahsus olmuştur. Yani bu mükellefiyet, belli bir hedef için belirlenmiştir. 

O belli gaye elde edildiğinde sona ermesi gerekir. Dolayısıyla İsfahânî, bunun nesh olmadığını 

ifade etmektedir.83 

Buna cumhur şöyle cevap vermiştir: Şayet durum İsfahânî’nin iddia ettiği gibi olsaydı, 

sadaka vermeyen bütün sahabenin münafık olmasını kaçınılmaz kılardı. Böyle bir hükümde 

bulunmak ise aklen ve naklen mümkün değildir. Çünkü yapılan rivayetlere göre, Hz. Ali’nin 

haricinde hiç kimsenin söz konusu durumda sadaka verdiği sabit değildir. Allah´ın buyurduğu 

“Mademki siz bunu yapmadınız, Allah sizin tövbenizi kabul etti.”84 âyeti kerimesi de buna delalet 

etmektedir.85 

Ebû Müslim el-İsfahânî’nin izahının güzel olduğunu ifade eden Râzî, bu 

değerlendirmesinin bir sakıncasının olmadığını ifade eder. Ancak Râzî, cumhuru ulema nezdinde 

 
80   el-Mücâdele 58/13. 

81   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 29, s. 256. 

82   Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 319-320. 

83   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 3, s. 225; c. 29, s. 256; Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 308-309. 

84   el-Mücâdele 58/13. 

85   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, 3/225; Râzî, el-Mahsûl, c. 3, s. 308-309. 



Mehmet Ata OCAK                                                          Râzî’nin Enfâl Sûresinin 65, Mücâdele Sûresinin 12 ve  

Müzemmil Sûresinin 2. Âyetleri Çerçevesinde Nesh Anlayışı  

  

 

Araştırma 

Makalesi 

19 

meşhur ve yaygın olan kanaatin, necvâdan önce sadaka verme emrinin, "... korktunuz mu?" 

âyet-i kerimesiyle nesh edildiği86 hususunu da zikreder. 

4. Gece Namazının Neshi İddiası 

Müzzemmil sûresinin قَليِلًَ     إلََِّ  اللَّيْلَ  قُمِ  “Kalk, birazı hariç olmak üzere geceyi ibadetle 

geçir.”87 âyeti hakkında İbn Abbas “ َاللَّيْل  ,emrinin zahirinden vücûb anlaşıldığından dolayı ”قُمِ 

geceleyin kalkmanın farz olduğunu; ancak bunun daha sonra neshedildiğini ifade eder. Râzî ise 

söz konusu neshin sebebi hususunda âlimlerin ihtilaf ettiğini belirterek söz konusu ihtilafla ilgili 

değerlendirmelerde bulunur. 

Birincisi: Geceyi ibadetle geçirme emrinin farziyeti, günlük kılınan beş vakit namazın 

farziyetinden önce idi, ama beş vakit namaz ile söz konusu hüküm neshedildi.  

İkincisi: Cenâb-ı Hak, “Birazı hariç, geceleri kalk namaz kıl. (Gecenin) yarısını (kıl). Yahut 

bunu biraz azalt ya da çoğalt” buyurunca, bazı kişilerin namazı kaç rekât ve ne kadar 

kılacaklarını, zamanlama konusunda gecenin hangi bölümünde olacağını bilemediler. Buna bağlı 

olarak onlar kendilerine farz kılınan miktarını yerine getirmeme endişesiyle, gecenin tamamını 

ibadetle geçiriyorlardı. Kendilerine güç gelen bu durum ayaklarının ve bacaklarının şişmesine 

sebebiyet veriyordu. Sûrenin sonundaki, “Kur’an’dan kolayınıza geleni okuyun...”88 ifadeleriyle 

söz konusu bu durum neshedildi.89 Beş vakit namazın farz kılınmasıyla bunun nafileye 

dönüştüğü de ifade edilmiştir.90 

Râzî, İbn Abbas’ın bu hadisenin, İslâm’ın ilk yıllarında vuku bulduğunu ve farz kılınışı ile 

neshedilmesi arasında bir yıl geçtiğini ifade ettiğini de zikreder. Başka bir görüşünde ise İbn 

Abbas bunun farz kılınışının Mekke’de, neshedilmesinin ise Medine’de olduğunu ve bu miktarın 

da yine beş vakit namaz ile neshedildiğini belirtir.91 Ancak Muzemmil sûresinin Mekkî olduğu92 ve 

beş vakit namazın da Mekke’de farz kılındığı93 hususu dikkate alındığında son görüşün uzak bir 

yaklaşım olduğu anlaşılacaktır.  

 
86   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 29, s. 256. 

87   el-Müzzemmil 73/2. 

88   el-Müzzemmil 73/20. 

89   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 30, s. 153-154. 

90   Ebu’l-Ḫaṭṭâb Ḳatâde b. Diʿâme es-Sedûsî el-Baṣrî Ḳatâde b. Diʿâme, en-Nâsiḫ ve’l-mensûḫ, thk. Ḥâtim Ṣâliḥ eḍ-

Ḍâmin (b.y.: y.y., 1418/1998), 50. 

91   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 30, s. 154. 

92   Ebü’l-Fażl Şihâbüddîn Aḥmed b. ʿAlî b. Muḥammed el-ʿAsḳalânî İbn Ḥacer el-ʿAsḳalânî, Fetḥu’l-bârî şerḥu Ṣaḥîḥ el-

Buḫârî, thk. Muḥibbuddîn el-Ḫaṭîb (Beyrut: Dâru’l-Maʿrife, 1379/1959), c. 3, s. 22. 

93   Muhammed Enver Şâh Hüseynî Keşmîrî, Feydu’l-bârî ‘alâ Sahîhi’l-Buhârî, thk. Muhammed Bedir ‘Âlem el-Mîrtehî 

(Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, 2005), c. 2, s. 9; Ebû’l-Ḥasen ʿAlî b. Aḥmed b. Muḥammed b. ʿAlî en-Nîsâbûrî el-

Vâḥidî, el-Vasîṭ fî tefsîri’l-Ḳur’âni’l-Mecîd, thk. Heyet (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-ʿİlmiyye, 1415/1994), c. 1, s. 291. 
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Râzî, “ ََلك نافلِةًَ  بهِِ  دْ  فَتَهَجَّ اللَّيْلِ   âyetine94 delil getiren bazı âlimlerin gece namazının ”وَمِنَ 

Hz. Peygamber’e farz olmadığını belirtir. Yine bu âlimlere göre gece namazı Hz. Peygamber’e 

farz olsaydı onun ümmetine de farz olurdu. Çünkü Allah, “…ona uyun ki doğru yolu bulasınız.” 

âyetiyle95 ona tabi olmayı emretmiştir. Ayrıca neshin var olduğunu iddia etmenin, asla muhalefet 

anlamına geleceğini belirtmişlerdir. Râzî de gece namazının Hz. Peygamber için nafile olduğu 

görüşünü tercih etmiştir.96 

Bu bilgilerden anlaşıldığı kadarıyla Râzî, âyetin mensûh olup olmadığını 

tartışmamaktadır. Ayrıca İsfahânî’nin görüşlerine yer vermeyip sürekli âyetin neshedildiği ile ilgili 

birçok rivayete yer vermesi sebebiyle, bu âyetin neshedildiği görüşünde olduğu sonucuna 

varılabilir. Ancak Râzî’nin gece namazının vacip olmadığı görüşünü tercih etmesi bu ihtimali 

zayıflatmaktadır. Ayrıca Râzî’nin vacibin nesh edilmesi halinde onunla amel etmenin caiz 

olduğunu ifade etmesi97 neshi, bir hükmün süresiz olarak ortadan kaldırılması şeklinde 

anlamadığı açıktır. 

Sonuç 

Neshin “şer‛î bir yolla sabit olan bir hükmün daha sonra yine şer‛i bir yolla iptal 

edildiğinin bildirilmesinden ibarettir” şeklindeki tarifi âlimler arasında kabul görmüştür. Neshin bu 

tarifinin esas alınmasından sonra, ilim adamlarının nesh problemine yaklaşımları bu tarif 

karşısında aldıkları duruma göre belirlenmiştir. Cumhur, söz konusu tarif üzerine kurulan neshi 

hem Kur’an’la önceki kutsal kitaplar ve şeriatlar arasındaki ilişki yönünden hem de Kur’an’daki 

âyetler açısından arasındaki neshi caiz görürken, Ebû Müslim Muhammed b. Bahr el-İsfahânî 

Kur’an âyetleri arasında bu tip bir neshin olmayacağını savunmaktadır. Neshi caiz görenler 

Kur’an’da neshe delalet eden âyet ve rivayetleri delil getirirlerken, İsfahânî ise Kur’an âyetleri 

arasında böyle bir neshin varlığını kabul etmenin Allah hakkında iradenin değişmesi anlamına 

geleceğini söyleyerek Kur’an’ın Allah tarafından korunmakta olduğunu, önünden ve arkasından 

batıl gelmeyeceğini delil olarak göstermiştir. Diğer taraftan Kur’an’ın Tevrat ve İncil gibi daha 

önceki kitapları neshetmesinin caiz olduğunu söylemiştir. 

Neshi kabul edenle etmeyenlerin görüşleri uygun bir üslupla karşılaştıran Râzî, 

cumhurun görüşüne bağlı kalarak neshi kabul etse de İsfahânî’nin açıklamalarını doğru ve kabul 

edilebilir bulması, cumhurun delil olarak getirdiği bazı âyetlerin neshe delaletini zayıf bulması, 

Kur’an âyetleri arasında neshin varlığı hakkındaki kuşkuları bir nebze olsun haklı çıkarmaktadır. 

Nesh konusunda karşılaştırma yaparken kendisi de tartışmalara dahil olan Râzî’nin nesh 

 
94   “Gecenin bir vaktinde kalkıp kendine mahsus nâfile bir ibadet olarak da namaz kıl ki, rabbin seni övülmüş bir 

makama yükseltsin.” el-İsrâ 17/79. 

95   el-A‛râf 7/158. 

96   Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb, c. 30, s. 154. 

97   Râzî, el-Mahsûl, c. 2, s. 203-205. 
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konusunda cumhur tarafından öne sürülen deliller karşısındaki yaklaşımı “cumhurun delillerinin 

tartışmaya açık” olduğunun bir göstergesidir. 
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SOSYAL MEDYA İLE SANAT ESERİNİN DÖNÜŞÜMÜ 

Hatice Pınar Dönmez 

Özet 

Kitle iletişim araçlarının ve internet teknolojisinin gelişmesiyle sosyal medya, yaşamın her alanını 

etkisi altına alan bir kavram haline gelmiştir. Günümüzde kültürel, sektörel ve haber alma gibi birçok farklı 

amaç doğrultusunda kullanılan sosyal medya, katılımcı kültürü oluşturmaktadır. Sanat eseri, sanatçılar ve 

ilgili kurumların da sosyal medyayı aktif bir şekilde kullanmasıyla sanat alanı da kavramsal olarak dönüşüm 

geçirmektedir. Bu sebeple literatüre dayalı olarak hazırlanan derlemenin amacı, sanat eserinin sosyal 

medya öncesi ve sonrası dönemlerine ait bilgiler sunarak sanatın bir iletişim aracı olarak kullanılmasının 

önemini ortaya koymaktır. Bu derlemede, sanat eserinin sosyal medya öncesi ve sonrası dönemlerine ait 

bilgiler verilerek sanatın bir iletişim aracı olarak kullanılmasının önemi açıklanmıştır. Sanat eserinin tarihsel 

bağlamı üzerinden yeni teknolojiler ile nasıl bir konumda olduğu ve sosyal medyanın da etkisiyle günümüz 

sanat dünyasından örnekler sunulmuştur. Buna göre; sanat eserinin sosyal medyada paylaşılması, 

dijitalleşmenin beraberinde getirdiği bir sonuç olarak ele alınarak bu konunun yorumlanmasına katkı 

sağlayabilir. Ayrıca bu konudaki araştırmalara kaynak oluşturarak daha kapsamlı nicel ve nitel 

araştırmaların yapılması önerilebilir.  

Anahtar Kavramlar: İletişim, Sosyal Medya, Sanat Eseri, Katılımcı Kültür, Dijitalleşme
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Abstract 

The development of mass communication tools and internet technologies has transformed social 

media into a concept that influences all areas of life. Today, social media is used for a variety of purposes 

such as cultural exchange, sectoral engagement, and news consumption, fostering a participatory culture. 

As artists, artworks, and related institutions actively engage with social media, the field of art has also 

undergone a conceptual transformation. Therefore, the aim of this literature-based review is to present 

information about the pre- and post-social media periods of artworks and to highlight the importance of 

using art as a means of communication. This review provides insights into the status of artworks before 

and after the advent of social media, emphasizing the role of art in communication. Through a historical 

context, the position of artworks in relation to new technologies is examined, along with examples from 

the contemporary art world shaped by the influence of social media. The sharing of artworks on social 

media can be interpreted as a result of digitalization, contributing to the understanding of this 

phenomenon. Furthermore, this topic may serve as a foundation for more extensive quantitative and 

qualitative research in the field. 
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Giriş  

Kitle iletişim araçlarının gelişmesi ile birlikte bilgisayar teknolojisinin nüfuzu artarak 

dijitalleşme küresel anlamda önem kazanmıştır. Dünyanın büyük bir kısmını etkisi altına alan 

dijitalleşme, toplumun günlük yaşamını değiştirmenin yanında farklı meslek gruplarının da 

yapısını değiştirmektedir. Bu durum sosyal medyanın gelişimini ve dönüşümünü başlatarak 

kültürel, sektörel ve haber alma gibi birçok amaçla kullanılmaya başlamasına sebep olmuştur. 

Tüm bunlara göre dijitalleşme ile birlikte sosyal medya günceli simgelemekte ve katılımcı kültürü 

oluşturan platformları açıklamaktadır. Sosyal medya kullanıcıları katılımcı bir rolde olduğu sürece 

dijitalleşme de yeni anlamları içermektedir.  

Sosyal medyanın yaygınlaşmasıyla birlikte bu platformlar bilgi temin etmekte ve 

dijitalleşmeye ortam hazırlamaktadır. İnsanlığa ait sanat eserlerinin sosyal medyadaki varlığı, 

dijital kültürü oluşturarak görsel kültür internet ağları aracılığıyla varlığını sürdürmektedir. Sanat 

profesyonelleri, sanatçılar ve hatta müzeler sosyal medya üzerinden sanal kimliklerini yaratarak 

yeni gruplarla iletişimine devam etmektedir. 

Literatür incelendiğinde (Erkmen vd, 2020, 271-289; Marty, 2007, 337-360; McDowell-

Budge, 2022), sanat eserinin sosyal medyada paylaşılmasıyla ilgili yapılan araştırma sayısının 

azlığı görülmektedir. Bu sebeple literatüre dayalı olarak hazırlanan derlemenin amacı, sanat 

eserinin sosyal medya öncesi ve sonrası dönemlerine ait bilgiler sunarak sanatın bir iletişim aracı 

olarak kullanılmasının önemini ortaya koymaktır. 

1. Sosyal Medya ile Dijitalleşen Dünya 

Lev Manovich (2001, 27)‟e göre dijitalleşme “iletinin kodlardan ve matematiksel 

simgelerden oluşması” dır ve yeni medyanın ilk özelliği olarak belirtmiştir. Dijitalleşme, yeni 

medya dönemindeki teknolojik güçlerden biri olarak tanımlanabilir. Geleneksel yöntemlerin 

dönüşümünde etkisi olan dijitalleşme kavramı ile birlikte kitle iletişim araçlarının da farklılaşarak 

seçenekler oluşmasına zemin hazırlamıştır (Değirmencioğlu, 2016, 590-606). Tüm bu teknolojik 

gelişmeler doğrultusunda dijital medya ve iletişim araçları, geleneksel olanların önüne geçmiştir.  

Dijitalleşme ile hızlanan bu yeni iletişim dönemi; yeni medya, medya çağı veya dijital 

çağ gibi kavramlar ile açıklanmaktadır. Güngör (2018, 396-397) de bu konuyu “Şöyle ki şu an 

yeni medya olarak tanımlanan iletişim araçlarının, daha yeni bir teknolojinin gelişimiyle yeni 

olmaktan çıkacakları açık. Kaldı ki telefon, radyo, televizyon gibi elektronik iletişim araçlarının 

kullanıma girdiği dönemde de elektrik temelli bu tür araçlar için yeni medya kavramı 

kullanılmıştır.” şeklinde belirtmiştir. İletişim yöntemlerinde yaşanan değişiklikler ile toplumun 

yapısının da dönemsel olarak farklılıklar gösterdiği ifade edilebilir.  
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İletişim teknolojileri, toplumu ve yaşamı değiştiren en büyük etkenlerden birisi olarak 

açıklanmaktadır. İletişim kavramı en basit haliyle, kaynaktan gönderilen bir mesajın kanallar 

vasıtasıyla alıcıya ulaşması olarak belirtilmektedir. Ancak teknolojik gelişmeler ile bu tanım 

değişiklik göstererek günümüzde bireylerin çift yönlü bir iletişim kurması mümkün olmaktadır. 

İnternet teknolojisinin kullanımının da artmasıyla birlikte sanal iletişim yaygınlaşarak evrensel bir 

dili oluşturduğu görülmektedir (Büyükaslan-Kırık, 2013, 69-70).  

Sosyal medya “yeni Web 2.0 teknolojileri üzerine kurulan, daha derin sosyal etkileşime, 

topluluk oluşumuna ve işbirliği projelerini başarmaya imkan sağlayan web platformları olarak 

ortaya çıkmakta ve sosyal boyutu ve kullanımı ön plana çıkarılarak” olarak tanımlanmaktadır 

(Ertaş, 2015, 21). İnternet ağları ile kullanılan sosyal medya, modern dünyada iş ve özel yaşam 

için benimsenmiş en popüler iletişim aracı olarak belirtilebilir. İletişim amaçlı kullanılmasının yanı 

sıra sosyal medya alışveriş, etkileşim, bilgi paylaşımı gibi birçok farklı durum için de erişimde 

güçlükleri ortadan kaldırmaktadır.  

Sosyal medya platformlarının özellikle Y ve Z kuşakları tarafından aktif olarak kullanıldığı 

bilinmektedir. Y kuşağı bilgisayar ve internetin sınırlarının genişlediği tarihlerde dünyaya gelen 

bir nesli tanımlamaktadır. Teknolojik dönüşümün içinde doğan Z kuşağı ise bu yeni duruma 

uyum sağlayan network gençleri olarak belirtilmektedir (Özdemir, 2021, 281-308). Günümüzde 

sosyal medya kullanımının dijitalleşmenin de etkisiyle; yaş, cinsiyet, eğitim durumu gibi özellikler 

ayırt etmeksizin çok yaygın olduğu ifade edilebilir. 

Büyükaslan ve Kırık (2013, 34-35); sosyal medyayı içerik, topluluklar ve Web 2.0 olarak 

üç temel kavram bağlamında tanımlamaktadır. İçerik kavramı; fotoğraflar, videolar, etiketler vb. 

gibi nosyonları içermektedir. Topluluklar ise bireylerin ağ oluşturmalarını, iş birliği yapmalarını ve 

iletişim kurmalarını sağlayan bir strüktür olarak ifade edilmektedir. Web 2.0 ise; bireylerin içerik 

oluşturarak diğer kişilerle bunları paylaşabilmesi için şartları hazırlamaktadır. Bundan başka, 

sosyal medya kullanımı kolay olan teknolojileri ve uygulamaları içeren bir düzeni 

tanımlamaktadır.  

Dijitalleşmenin küresel anlamda artmasıyla sosyal medya toplumun her kesiminden 

bireyi etkisi altına alarak yaygın bir kavram durumuna gelmiştir. Günümüzde sosyal medyadaki 

kullanıcı profillerinin yalnızca kişisel değil sivil toplum kuruluşlarına, iletişim kuruluşlarına ve 

hatta devlet kurumlarına da ait olduğu görülmektedir. Günlük hayatın vazgeçilmez bir ögesi 

durumuna gelen sosyal medya platformları, zamandan ve mekandan bağımsız olma özelliği ile 

öne çıkmaktadır. Sosyal medya kullanıcıları, zamana bağlı kalmadan paylaşım yapabilmekte, 

anlatmakta ve içerikleri izleyerek diğer bireyler ile iletişim kurabilmektedir. Böylece sosyal 

medyadaki içerikler ile küresel anlamda birçok insana erişim sağlanmasını kolaylaştırmaktadır. 
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Ayrıca toplumun dünyadaki farklı bölgelere ait olaylardan haberdar olmasını sağlayan sosyal 

medya platformlarının ücretsiz olması sebebiyle de bilinirliği artmıştır.  

1. 1. Sosyal Medya Kullanıcısının Etkin ve Üretken Katılımı  

Sosyal medya internet teknolojisinin gelişmesiyle yaygınlaşarak katılımcı kültürü 

meydana getirmektedir. Katılımcı bir rolde olan sosyal medya kullanıcıları ile bu kavramlar farklı 

anlamlar edinmektedir.   

Yeni iletişim teknolojilerinin meydana gelmesiyle medyada oluşturulan içeriklerin üretim 

ve tüketimlerinin dönüşümü olarak tanımlanan medya yakınsaması kavramı, izleyiciyi/kullanıcıyı 

aktif bir konuma yerleştirmektedir. Medya yakınsaması ile sosyal medya kullanıcısı yalnızca 

izleyici konumunda değildir; içeriklere katılım sağlar, depolar, yeniden üretir ve dolaşıma sokar, 

yorumlar. Yeni katılımcı kültürü, izleyicinin yeni iletişim araç ve platformlarını farklı işlevlerde 

kullanması ile ortaya çıkmaktadır. Bu durum, medya üretici ve tüketicilerinin ortak bir paydada 

buluşması anlamına gelmektedir. Ayrıca düşük maliyetli içerik üreterek tüketici sadakatini 

oluşturmaya çalışan markalar da katılımcı kültür aracılığıyla bu durumu sağlamaktadırlar 

(Jenkins, 2024). Medya yakınsaması kavramı doğrultusunda, dijitalleşen dünyada sosyal ve sınai 

anlamda dönüşümler gerçekleşmektedir.  

Jenkins (2024); medya teknolojileri, çeşitli endüstriler, medya içerikleri ve izleyicilerin 

alternatif olarak bir araya geldiği süreci medya yakınsaması olarak tanımlamaktadır. Medyanın 

yaşamın tüm parçalarında olacağını belirten ve alternatif medya araçlarının bir arada 

kullanılmasını medya çağı olarak isimlendiren Jenkins, bilgisayar teknolojilerinin toplumun 

tamamına konu olacağını belirtmektedir. Yeni katılımcı halk kültürü, bireylerin profesyonel ve 

bireysel medyalarını kendi amaçları doğrultusunda kullanmalarıyla oluşmaktadır (Jenkins, 2024). 

Dijitalleşmeyle birlikte dünyada üzerinde sosyal medya kullanan her bireyin yaş, cinsiyet, 

sosyoekonomik hiçbir nitelik ayırt etmeden söz hakları olduğu ifade edilebilir. Böylece internet 

teknolojisinin vadettiği demokratikleşmenin söz konusu olduğu görülmektedir. Geleneksel kitle 

iletişim araçları ise bireyin kendini ifade etmesinin mümkün olmadığı bir özelliktedir.  

Jenkins (1992) katılımcı kültürünü, medyada yer alan üretici ve tüketici katılım 

değişkenlerini hayranlar doğrultusunda belirtmektedir. İzleyicilerin medyadaki ögelerin bütününü 

izleyerek yeniden üreten konumunda yer almasını açıklayan Jenkins vd. (2016, 1), televizyon 

izleyicilerini tek başına tüketici konumuna yerleştirmemektedir. Medyadaki içeriğin izlenmesi ve 

kişi tarafından bireysel olarak algılanması; internet ağları aracılığıyla yapılan her faaliyette veri 

üretiminin sağlanması bu durumla benzerlik taşımaktadır.  

İzleyiciler ile etkin bir iletişim sağlamaya çalışan medya endüstrisi bu yönde politikalar 

uygulayarak katılımcı kültür doğrultusunda çalışmaktadırlar. Medya endüstrisindeki içerik 
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üreticileri ve tüketicileri arasındaki etkileşimi Jenkins (2024), katılımcı kültür kavramı üzerinden 

ele almaktadır.  

Katılımcı kültür, bireylerin özel olarak oluşturduğu içerikleri diğer kişilerle paylaşmaları 

için gerekli durumu hazırlayan, katılımcıların kendi işlerini kullanıcılara aktardıkları bir kavram 

olarak ifade edilmektedir (Jenkins vd., 2016). Ek olarak sanatsal ifadenin veya sivil katılımın 

daha kolay ve engellerin az olduğu da katılımcı kültürde görülmektedir. Bireyler katılımcı 

kültürdeyken kendi paylarının değer taşıdığını ve sosyal bir etkileşim içinde olduklarını fark 

etmektedirler (Jenkins vd., 2016, 7). Katılımcı kültür, günümüzde sosyal medya kullanıcılarının 

kendi fikirlerini söyleyebilecekleri platformların varlığıyla örneklendirilebilir.  

İletişim teknolojilerinin dönüşümü ile bu teknolojideki araçların ve platformların 

kullanımındaki ve erişimindeki güçlükler ortadan kalkmıştır. Bu durum, izleyicilerin etkin bir rolde 

yer almasını sağlarken katılımcı kültürün de yaygınlaşmasına yol açmaktadır.  

Geleneksel medya ve dijitalleşme ile yaygınlaşan sosyal medya arasındaki özellikler 

birbirlerini tamamlamaktadır. Örneğin gazete, dergi ve kitap gibi basılı yayınlar artık dijital 

cihazlar aracılığıyla okunmaktadır. Ayrıca günümüzde tüm dijital ekipmanlar akıllı telefonların 

sınırları içine dahil olmaktadır. Günümüze kadar gelen noktada ise internet ağları aracılığıyla 

kullanılan teknolojinin en çok özelliğe ve işleve sahip olduğu belirtilir (Dijk, 2016, 315-317). 

Web 2.0 teknolojisinin kullanılması ile kişiler interaktif birer kimlik kazanarak dijital 

iletişim ve medya teknolojiler aracılığıyla kendi içeriklerini oluşturabilmektedirler. Bu durumun 

aksine sosyal medya kullanıcılarından bazıları ise içeriklere daha az katılım sağlayarak pasif 

olarak adlandırılabilirler (Dijk, 2016, 319). 

Katılımcı kültür doğrultusunda, sosyal medya kullanıcıları platformda yer alan içerikleri 

doğrudan belirleyebilme özelliği taşımaktadır. Buna göre ortak eğilimlere sahip toplulukların 

oluşturduğu platformlar, katılımcı kültüre yardımcı olmaktadır. Sosyal medya kullanıcılarının 

içerik paylaşması, üretmesi, yeniden düzenlemesi veya uyarlaması katılımcı kültür ile var 

olmaktadır (Fuchs, 2016, 78). 

2. Sanat Eserinin Dönüşümü 

Sosyal medya platformları, profesyonel her alan gibi sanatın da bulunduğu bir yer 

durumuna gelerek kültürü dijital bir zemine oturtmuştur. Dijitalleşme ile gazete ve dergilere 

internet üzerinden erişilmesi mümkün olmuştur. Ayrıca müze ve galeriler de kendi internet 

sayfaları ve sosyal medya hesapları üzerinden sanatçılar ve eserler ile ilgili haberleri 

duyurabilmektedir. Sanat eleştirmenleri ve uzmanları, sanatçılar da belirli bir kurumun 

bünyesinde olma zorunluluğu olmadan kendilerini bireysel sosyal medya hesaplarından ifade 

edebilmektedirler.  
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Sanat eseri yapısı gereği zaman zaman ticari veya politik hedefler için kullanılabilir. 

Ancak sosyal medyada var olmak, sanatçının veya izleyicinin kendi kararı olduğu için sanatın 

bağımsız bir özellik de kazanmasını sağlamaktadır. Sosyal medyanın hiyerarşik olmaması 

sebebiyle sanat, sanatçı veya kurumlar bağımsız olabilmektedir. 

2.1. Sosyal Medya Öncesi Sanat Eseri 

Sanat, tarih boyunca bireylerin kendini ifade etmelerini sağlayan bir iletişim aracı 

olmuştur. Mağara duvarlarında yer alan ilk resimler ile günümüzde dijital sanat arasındaki 

benzerlik sanatçının kendini ifade etme ihtiyacıdır.  

Buzul Çağı‟nda milattan önce 60000 yıllarında bireyler, simgeler ve imgeler ile kendilerini 

anlatmışlardır. Yazı bulunmadan önceki dönemde yaşayan toplumların oluşturdukları eserler, 

iletişim araçlarını göstermektedir. Bu dönemde üretilen sanat eserleri; toplumların korkuları, 

arzuları, ihtiyaçları ve umutları hakkında fikir vermektedir. Bu eserler belirli fonksiyonlar 

doğrultusunda oluşturulmuştur, günümüzdeki gibi estetik kaygıyla veya bir sanat eseri 

oluşturmak maksadıyla üretilmemiştir. O dönemde yer alan eserlerde toplumlar, doğayı 

yansıtma ve doğa üzerinde bir üstünlük kurma sebebiyle bu üretimleri yapmışlardır (Fischer, 

2012, 44- 45). 

Marschack (Marshack‟ten akt. Crowley-Heyer, 2011, 25); M.Ö. 45.000 yılına ait mamut 

dişinden yapılan Neandertal plaka ve Almanya‟nın Vogelhard bölgesinde bulunan M.Ö. 30.000 

yıllarına ait mamut dişinden oyulan at heykelciğinin bilinen en eski simgesel insan eserleri 

olduklarını ifade etmektedir. Ayrıca Buzul Çağı‟nı imge kullanım biçiminin yer aldığı ilk dönem 

olarak belirtir. Bu dönemde yaş, cinsiyet, statü gibi farkların görülebilmesi için simge ve imgeler 

ritüel ve törenler büyük etkenlerdi. Örneğin mağara resimlerinde yer alan öldürülmüş hayvan 

resimlerinin doğaya karşı üstünlüğü göstermek için bir büyü olarak kullanıldığı ifade edilmiştir. 

(Crowley-Heyer, 2011, 25-27). 

Antik Çağ Yunan Sanatı‟nda görsel sanatlar, fonksiyon üzerineydi ve estetik kaygıdan 

çok toplumsal işlev etkisiyle oluşturulmaktaydı. Mimarlık; sağlamlık, yararlılık ve güzellik üzerine 

üretilirken heykel ve resim ise müzelerde yer alan nesnelerden görüldüğü gibi işlevi olan 

kavanozları, içki kadehleri, adak için üretilen heykeller, cenaze törenleri için oluşturulan 

eşyalardan oluşmaktaydı. Buna göre Eski Yunan eserlerinin dinsel, siyasal veya toplumsal 

amaçlar ile üretildiği görülmektedir (Shiner, 2013, 53). 

Sanat eseri, yer aldığı dönemin özelliklerine ve ihtiyaçlarına göre farklılık gösterebilir. 

Ayrıca sanat; ritüel, ideolojik bir araç veya bir tüketim metası olarak yer alabililir. Kendine ait bir 

düzene sahip olan sanat, bir kuvvet olma niteliğine sahiptir (Özel, 2008, 76-78; Kahraman, 

2008, 259-260). 
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Geç Helenistik ve Roma İmparatorluk dönemlerinde, toplumsal ve siyasal hedefle 

üretilen görsel sanat eserleri yer almaktadır. Hristiyanlığın IV. yüzyılda resmî din olarak kabul 

edilmesi ile şiir, müzik ve görsel imgelerin fonksiyonel özelliklerinin ön plana çıkarılması 

izlenmiştir (Shiner, 2013, 55). 

Augustus Dönemi Roma‟sında imgeler, birer iletişim aracı özelliği kazanarak propaganda 

aracına dönüşmüşlerdir. Ayrıca imgeler, Hristiyan alemi için bilgi vermek ve ikna etmek amaçlı 

da kullanılmaktaydı. Kiliselerde yer alan resimler, bazı Hristiyanlar için önemli olayların 

hatırlanması için kullanılması açısından etkili olarak görülmekteydi (Ors‟dan akt. Briggs-Burke, 

2011, 16). 

Orta Çağ‟ın devamındaki dönemde sanat; papalığı tanıtmak ve din adamlarının, 

yöneticilerin otoritesini açıklamak için kullanılmıştır. Bu dönemde üretilen eserler incelendiğinde 

imparator veya papalık karşıtlarının din adamlarının ayakları altında betimlendiği görülmektedir. 

İlerleyen zamanlarda, papaların özel olarak izin verdiği sanat eserlerinde yer alması geleneksel 

bir özellik kazanmıştır (Crowley-Meyer, 2011, 119).  

Umberto Eco (2012, 37); günümüz medyası ile Orta Çağ katedrallerinin ortak özellikleri 

olduğunu belirtir. Aynı zamanda Orta Çağ‟ı görsel imgeler medeniyeti olarak anlatan Eco (2012, 

37) şöyle belirtir:“Orta Çağ‟da katedral her şeyi yeryüzü halklarını, sanat ve meslekleri, yılın 

günlerini, ekim ve hasat mevsimlerini, inancın gizlerini, dinsel ve din dışı tarihin önemli olaylarını 

ve azizlerin yaşamını – anlatmak ve açıklamak zorunda olan bir reklam panosu, bir televizyon 

ekranı, bir mistik çizgi romandır.” 

Rönesans döneminde üretilen sanat eserlerinin büyük bir kısmı, sözleşmeler ile sipariş 

üzerine ortaya çıkmaktaydı. Sanatçılar, müşterinin istekleri doğrultusunda eserlerini 

üretmekteydi. Matbaanın icadı, sanatçının etkisi ve eserlerinin şekillenmesiyle ilgili değişiklik 

göstermesine sebep olmuştur. Dönemin teknik imkanı doğrultusunda sanatçı eserlerini daha 

fazla kişinin erişimine sunmakta üretimini dönemin şartlarına göre yapmaktaydı (Eisenstein, 

1980, 253).  

Her teknik gelişmede yaşanan değişimler gibi matbaanın icadı ile de toplumsal, bilimsel, 

politik ve kültürel dönüşümler yaşanmıştır. Bu dönüşüm ile sanatta ve üretiminde de bazı 

değişiklikler görülmüştür. William Ivins, XVI. Yüzyıl baskı resimlerin tekrar edilebilir resimler 

olduğunu belirtmektedir. Ivins (akt. Ong, 2012, 151), el çizimlerinin kopyalanırken bozulduğunu 

şöyle ifade eder: “Hiç yonca görmemiş bir dizi ressamın kopyaladığı yonca deseni, birkaç 

kopyalama sonucunda yoncadan çok kuşkonmaza benzeyebilir.” 

Modern güzel sanatlar sistemine geçilen Rönesans Dönemi ile sanat ve zanaat 

birbirinden ayrılmaktadır. Rönesans Dönemi‟nde baskı teknolojisinin kullanılması, topluma ilham 
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olarak sanatçıların da kendilerini ifade edebilme özgürlüğünü kazandırmıştır (McLuhan, 1997, 

176-178). 

1839 yılında William Henry Fox Talbot, fotoğraf ile nesnelerin ifade edilebileceğini 

savunmuştur. Matbaanın icadıyla Orta Çağ‟dan Rönesans‟a geçilmesine benzer şekilde fotoğraf 

makinasının icadı ile endüstriyel bir sürece girilmiştir. “Tipografik insan”dan, “grafik insan”a 

geçiş yapılmıştır (McLuhan, 1997, 191). 

Fotoğraf tekniğinin icadı ile sanat için farklı bakış açıları gelişmiştir. Fotoğrafın yeniden 

üretim, çoğaltım ve habercilik amaçlı kullanılması etkili bir tarafını öne çıkarsa da sanat için bir 

tehdit oluşturabileceği sanatçılar tarafından dile getirilmiştir. Eleştirmen Paul Dalaroche (akt. 

Lovejoy, 1997, 23) 1839 yılında, “bugünden itibaren resim ölmüştür.” şeklinde bir açıklama dahi 

yapmıştır. Endüstri Devrimi‟ne mesafeli yaklaşan bazı sanatçılar, tekniğin gelişmesinin insanlığa 

karşı bir tehdit oluşturabileceğini düşünmekteydi.  

Sanat eseri ile ilgili özellikler, üretildiği dönemin tekniği ve şartları doğrultusunda 

değerlendirilebilir. Sanatın bireye ait bir çalışma alanı olması gereği, üretildiği çağın özelliklerini 

taşısa da tamamıyla bir çerçeve içinde değildir. Günümüz sanat eserini açıklamak için ise 

postmodernizm ve küreselleşme kavramları ele alınmalıdır. Aynı zamanda teknolojinin 

yaygınlaşması ile dönüşen yeni medya özellikleri ile oluşturulan bir bakış açısı ile çalışılmalıdır 

(Adorno, 2021, 35; Antmen, 2009, 275). 

Sanat eserinin tarihe tanıklık etme özelliği bulunmaktadır. Sanatçı, eser ve izleyici 

arasında kurulan iletişim; yapıtın üretildiği dönemin koşulları, özellikleri veya bireysel konularda 

farklılıkları ortaya çıkarabilir. Bu sebeple geleneksel ile modern dönem arasında sosyolojik olarak 

var olan her farklılık sanat eserleri aracılığıyla izlenebilir. Toplumu yansıtan sanat, beklenmeyeni 

sunacaktır. 

2.2. Sosyal Medya Sonrası Sanat Eseri 

Marx (1847, 49), toplumun değişiminin üretim güçlerinin dönüşümüyle olduğunu ve 

toplumsal ilişkilerin de bu doğrultuda yenilendiğini belirtir. Burada üretim güçleri teknoloji olarak 

ele alındığında üretim biçimlerinde de değişiklikler yaşandığı gözlemlenebilir. Buna göre 

bireylerin gündelik yaşamlarını devam ettirme biçimleri de farklılaşmaktadır.  

Teknolojinin yaşamı etkisi altına alıp totaliter yönetimlerin denetimlerinin artmasını 

sağladığı ve kültür endüstrisinin ortaya çıkmasına zemin oluşturduğu görülmektedir (Adorno-

Horkheimer, 2014). Kültür endüstrisi ile toplumda kitle bilinci ortaya çıkar. Yaşanan teknolojik 

gelişmelerle birlikte kültür endüstrisinin etkisi artmış ve sanat ürünlerinin meta özelliği 

kazanması söz konusu olmuştur. Bu durum sanat eserlerinin, belirli bir kitle ve pazar için 

üretilmesine yol açmıştır (Jay, 1989, 313). 
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McLuhan (1997, 65), teknolojiyle yaratılan yaşam şekillerinin anlaşılabilmesinde 

sanatçının gerekliliğini belirtir. Ayrıca yeni medya teknolojilerinin tüm yaşamsal şekli etkilediğini 

savunan McLuhan‟ a göre; toplum yeni teknolojilere kendilerini hazırlayabilecekleri bir güce 

sahip değildir. Bu duruma bağışıklık kazanmak, sanat ile mümkün olabilir. McLuhan (1997, 65) 

şöyle belirtir: “Sanatçının her çağın yeni teknolojisinin etkisinden kaçınması ve bütün bir 

farkındalıkla bu zorbalığı etkisiz kılması çok eskilere dayanır. Yani zorbalıktan kaçınamayan 

kurbanların sanatçıya olan ihtiyacı idrak etmemeleri de o derece eskidir. Sanatçı eylemlerinin ve 

yeni bilginin altındaki anlamı yaşadığı dönemde kavrayabilen kişidir. Sanatçı eylemlerinin ve yeni 

bilginin altındaki anlamı yaşadığı dönemde kavrayabilen kişidir. Sanatçı, bütüncül farkındalık 

taşıyan kişidir.” 

Teknolojik gelişmeler ile yaygınlaşan sosyal medyanın etkisi nedeniyle kurumlar, 

dijitalleşmeyi önemsemektedir. Sosyal medya üzerinden ziyaretçiler ile etkileşimde olan 

müzelerin hedefleri arasında; müze ve ziyaretçi etkileşiminin sürekliliğini sağlamak, ziyaretçiler 

ile ilgili bilgi sahibi olmak, hedef kitleyle iletişimini sürdürmek gibi sebepler bulunmaktadır 

(Erkmen vd., 2020, 271-289). 

Müze ziyaretçileri ve web siteleri arasındaki ilişkinin incelendiği bir çalışmada; kurumların 

web sitelerinin ziyaretçiler ile ilişkisinde tamamlayıcı bir etkisi olduğu ifade edilmiştir. 

Ziyaretçilerin, müze ziyaretlerine teşvik edildiği görülmüştür. “Google Arts & Culture” 

uygulamasındaki sergiler, web sitelerinde yer alan arşivler ve üç boyutlu modellemelerle üretilen 

müze mekanları ziyaretçilere teknolojik bir sanat deneyimi sunmaktadır (Marty, 2007, 337-360). 

Araştırmacı Adam Suess (2018)‟in Avustralya‟daki Queensland Modern Sanat Galerisi ile 

yaptığı sanat izleyicilerinin galerileri gezerken sosyal medyayı kullanma nedenlerine ait 

çalışmasında; Instagram‟ın serginin tanıtımında etkisi olduğunu ve kullanıcıların izleyicileri teşvik 

ettiğine ait sonuçlar bulgulanmıştır. Sosyal medya ile paylaşım yapan ziyaretçilerin galerinin 

estetiğine göre içerik paylaştıkları ifade edilmiştir (Suess, 2018, 62). Bu sebeple müze ve 

galerilerin sosyal medyada paylaşılması ile potansiyel müze ziyaretçileri ile yoğun bir bağ 

kurulmasının sağlandığı söylenebilir.  

Müzelerin sosyal medya hesaplarının varlığı; pazarlamak, bir topluluk oluşturmak ve 

müze ziyaretlerini teşvik etmek sebebiyle anlam kazanmaktadır (Kidd, 2011, 64-77). Müze 

çalışanları, web siteleri ve sosyal medya üzerinden sanat izleyicisinin beklentilerini belirleyip 

buna göre ilişkiler geliştirebilirler (Marty, 2007, 337-360). Sosyal medya, pazarlama aracı olarak 

yer alsa da sanat izleyicileri ile ilişki kurulan bir dijital sahneleme biçimi olarak da varlığını devam 

ettirir (Miles, 2018, 305-320).  

Müze ve galerilerin “Instagramlanabilirlik” (McDowell-Budge, 2022, 39) bir özellik 

kazanmasına bağlı olarak ziyaretçi sayısında da artışlar gözlemlenmektedir. Bu özellik 
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doğrultusunda sanatçılar, sergiler düzenlemişlerdir. Örneğin 2017-2018 tarihlerinde Frye Art 

Museum‟da gerçekleçen “One Grey Hair” isimli sergide sanatçı Alison Bremner Marks selfieler 

için büyük boyutlu holografik vinil kanatlar tasarlamıştır. Kanatlar, sergideki diğer işlerden ayrı 

olarak selfie çekilmesi için üretilmiştir (Frye Art Museum, 2024).  

Sidney‟deki Uygulamalı Sanatlar ve Bilimler Müzesi‟nde (MAAS) 2014‟te yer alan 

“Recollect: Shoes” isimli serginin sosyal medya paylaşımları oldukça dikkat çekmiştir. Özellikle 

tek bir çift ayakkabının fotoğrafları, içerik olarak sosyal medyada çok fazla paylaşıldığında 

oldukça popüler hale gelmiştir (Power House, 2024; Budge, 2017, 67-85). Bu dönem sosyal 

medyanın etkisi henüz küçümsenirken küratörler sosyal medyaya önem vermediklerini 

belirtmişlerdir (McDowell-Budge, 2022, 39).  

Sosyal medyadaki görünürlük, sanat eseri ve sanatçı için önemli bir duruma gelmiştir. 

Eserin üretim yönteminden ayrı olarak dijital ortamda yer alması sosyal medya platformlarında 

görünürlüğünü arttırmaktadır. Örneğin 93 yaşındaki sanatçı Yayoi Kusama‟nın bilinirliğinin 

artmasında sosyal medyanın etkisi büyüktür. 2017 yılında Seattle Art Museum‟daki (SAM) 

Kusama‟nın “Infinity Mirrors” isimli sergisi, sosyal medyada büyük ilgi görünce ziyaretçi sayısında 

da artış olmuştur ve eser “Selfie Friendly” olarak belirtilmektedir (Sokolowsky, 2024). Kusama, 

60 yıldır sanatını üreten bir sanatçı olmasına rağmen, sosyal medyaya yönelik içerik üreterek 

buradaki etki alanını arttırması yeni nesil tarafından tanınmasına neden olmuştur.  

Sosyal medyada sanat eserinin paylaşılmak istenmesi bazen olumsuz sonuçlara da yol 

açabilmektedir. Örneğin 2017 yılında Hirschhorn Museum‟da “Infinity Room” isimli sergide selfie 

çekmeye çalışan bir izleyici Yayoi Kusama‟nın “All the Eternal Love I have for the Pumpkins” 

eserindeki balkabaklarından birine zarar vermiştir (BBC News, 2024). Sonrasında bu kazaların 

önüne geçebilmek için Frye Art Museum ve Seattle Art Museum yönetimleri selfie çubuklarını 

yasaklamıştır (Sokolowsky, 2024). 

Fotoğrafçı Richard Prince‟ın 2014 yılında “New Portraits” isimli sergisinde Instagram‟dan 

ekran görüntüsü alınarak seçilen 38 fotoğraf “richardprince1234” kullanıcı adıyla yorumlar 

ekleyerek sergilenmiştir (Parkinson, 2024). Sağlamtimur‟a (2017, 82-100) göre bu fotoğrafları 

sahiplenmiştir. Amerikalı sanat eleştirmeni Jerry Saltz (2024) ise “Prince beğendiği bir fotoğraf 

bulur, yorum yapar, ekran görüntüsü alır ve dosyayı eposta yoluyla bir asistana gönderir. 

Buradan da dosya kırpılır, olduğu gibi yazdırılır, uzatılır ve bu sanattır veya çeşitli nedenlerle 

başkalarını çıldırtan şeylerdir” biçiminde yorumlamıştır.  

Günümüzde müzelerin ve galerilerin sosyal medya hesapları aktif bir şekilde kullanılarak 

içerikler üretilmektedir. Sosyal medya kullanıcılarına müze ve galeri etkinlikleri, eserler, 

sanatçılar bu platformlar aracılığıyla gösterilmektedir. 2024 yılı itibariyle Instagram‟da Louvre 



Hatice Pınar DÖNMEZ                                                                     Sosyal Medya İle Sanat Eserinin Dönüşümü 

   

 

 

36 
Derleme 

Müzesi‟nin 5,1 milyon, Tate Galeri‟nin 4,4 milyon, British Müzesi‟nin 2,3 milyon takipçisi 

bulunuyor. 

Dünyaca ünlü müzelerin sosyal medya hesapları aktif olarak kullanılmakta ve kültür 

endüstrisi ile işbirliği içindedir. Örneğin Lady Gaga, “Joker: Folie à Deux” filmi için yaptığı 

“Harlequin” albümü için Louvre Müzesi‟nin sosyal medya hesaplarında paylaşımda bulunmuştur. 

Youtube‟da paylaşılan videonun son sahnesinde Mona Lisa‟ya Joker‟in sırıtmasına benzer bir 

ekleme yapılıyor. Bunun ardından Louvre Müzesi‟nin Instagram profil fotoğrafı, Joker 

gülümsemeli Mona Lisa ile değiştirildi (Musée du Louvre Youtube, 2024). 

“Future Tellers: Türkiye Kültür Sanat Kurumları Arasında Dayanışma” isimli panelde 

moderatör Gülay Afşar‟ın “Bir müze nasıl dijitalleşir? Hem sanat izleyicisi açısından hem sanatçı 

açısından yeni dengeler neler olabilir?” sorusuna Levent Çalıkoğlu şöyle cevap vermiştir 

(Digilogue, 2020): 

“Bir şeyi deneyimlemek ya da izlemek aynı şey değildir. Dijitalleşme, deneyimin yerine geçiyormuş 

gibi bir yanılsama oluşturuyor. Instagram en temel yanlışı sistematik hale getirdi bir sergi yapıtını 

görmek, sergiyi ziyaret etmiş yanılsamasını yarattı. Dijital ortam için yaratılmış eserler dışında hiçbir 

eser sadece ekranda görülmek üzere yaratılmış değil -bu bir gerçek değil. Dijital ortamda yaratılmış 

her şey esasında gerçekte olmak için yaratılıyorlar bunun ne kadar farkında herkes. Bütün sanat 

yapıları gerçek ortam için üretilir; fotoğraflar performanslarda… Örneğin bir enstalasyonu sanal 

turda deneyimlemek mümkün değil... Bir yapıtın ses ve mekanla olan ilişkisine bir ekrandan 

edinmek mümkün değil… “Anın çarpıcılığıdır” eserle karşılaşmak. Bütün paylaşımlarımız sosyal 

medyada aslında mekandan yani müzeden doğuyor ve amacımız aslında mekana izleyici 

toplamak...” 

Sosyal medya, kültür endüstrisinin yayılması için uygun bir ortam sunmaktadır. Buna 

bağlı olarak sanatın ve sanat eserinin de varlığı değişim göstererek kültür metası haline geldiği 

ifade edilebilir. Toplumun her alanı olduğu gibi sanatsal üretim ve tüketim de yeni 

teknolojilerden etkilenmektedir. Sanatçıların ve eserlerinin izleyiciler ile doğrudan bir ilişkisi 

olması açısından olumlu sonuçlara yol açsa da sanatın varlığı ve anlamı da farklılıklar 

göstermektedir.  

Sanatın belgelenmesi, gerçekliği yansıtır. Sanat eserinin dijital bir kayıt alına alınması, 

sanat kurgusal bir özellik taşısa da bir gerçekliği oluşturmaktadır. Sosyal medyada sanat eserinin 

bir fotoğraf veya video içeriği olarak yer alması, bir sureti göstermektedir. 

Sonuç 

Bu çalışmada, sanat eserinin sosyal medya öncesi ve sonrası dönemlerine ait bilgiler 

sunulmuş, sanatın bir iletişim aracı olarak kullanılmasının önemi ortaya konulmuştur.  Sanat 

eserinin tarihsel bağlamı üzerinden yeni teknolojiler ile konumu ve sosyal medyanın da etkisiyle 
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günümüz sanat dünyasından örnekler sunulmuştur. Ayrıca bu örneklerin sosyal medyada yer 

almasıyla ilgili olumlu ve olumsuz durumlar biçimlendirilerek kültür endüstrisinin etkisi de 

açıklanmaya çalışılmıştır.  

Sonuç olarak günümüzde sosyal medyanın yaygın kullanımıyla birlikte; müzelerin, 

galerilerin ve sanatçıların profesyonel hesaplarında sanat eserlerinin paylaşılmasının adeta bir 

zorunluluk haline geldiği görülmektedir. Bu durum dijitalleşme ile hız kazanarak günümüzde bu 

odakta sergiler üretilebilmektedir. Ayrıca sanat kavramının sosyal medyada varlığına tamamen 

olumsuz bir bakış açısıyla yaklaşmak matbaanın icadıyla yeni teknik gelişmelere karşı çıkmaktan 

farksızdır. Bu bilgiler doğrultusunda sanat eserinin sosyal medyada paylaşılması, dijitalleşmenin 

bir sonucu olarak ele alınıp konunun yorumlanmasına katkı sağlayabilir. Ayrıca yere yönetimler, 

sanat uzmanları ve sivil toplum kuruluşları sosyal medya ile sanat eserinin dönüşümü konusunda 

toplumsal farkındalığın arttırılmasına yönelik eğitimler yapabilirler. Sanatçıların bu konudaki 

sorunların rahatça paylaşılabileceği ve çözüm bulabileceği merkezler oluşturulabilir. Bu konudaki 

araştırmalara kaynak oluşturarak daha kapsamlı nicel ve nitel araştırmaların yapılması 

önerilebilir.  
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PSİKOLOJİK İYİLEŞME VE KADIN SAĞLIĞI: SEZGİ, İNANÇ VE 

ATALARIN İZİNDE KÖKSEL ŞİFA 

 

Abdullah Türkmen 

Özet 

          Günümüzde, kadın sağlığının çok boyutlu ihtiyaçlarının mevcut tıbbi yaklaşımlar tarafından yeterince 

ele alınmadığına dair artan eleştiriler, bütüncül şifa yöntemlerinin gerekliliğini bilimsel tartışma zeminine 

taşımaktadır. Bu çalışma, bütüncül şifa uygulamalarının psikolojik iyileşme ve genel sağlık üzerindeki kritik 

rolünü titizlikle irdelemeyi amaçlamaktadır. Modern Batı tıbbı, kadın sağlığını çoğunlukla semptomatik ve ilaç 

odaklı müdahalelerle sınırlarken, kadınların ruhsal, kültürel ve psikolojik boyutlarını yeterince dikkate 

almamaktadır. Bu araştırmanın temel problemi, kadınların sağlık süreçlerinde sezgi, inanç ve atalara dayalı 

kültürel mirasın göz ardı edilmesinin, psikolojik iyileşme ve genel sağlık üzerinde olumsuz etkiler 

yaratabileceği yönündeki bilimsel boşluktur. Bu bağlamda, çalışma bu unsurların kadın sağlığındaki rolünü 

derinlemesine incelemeyi amaçlamaktadır. Çalışmanın temel sorusu; sezgi, inanç ve kadınların tarihsel 

kültürel hafızasında yer alan atalara dayalı mirasın, kadın sağlığını ve özellikle psikolojik iyileşmeyi nasıl 

etkilediğidir. PubMed, JSTOR, Scopus ve Google Scholar gibi veri tabanlarından yapılan literatür taraması, 

önceki araştırmaların çoğunlukla biyomedikal paradigma çerçevesinde yürütüldüğünü, ruhsal, psikolojik ve 

kültürel etmenlerin ise yeterince ele alınmadığını ortaya koymuştur. Bu boşluğu gidermek amacıyla, çalışma, 

kişisel öyküyü Fonksiyonel Tıp Zaman Çizelgesi ile harmanlayan otoetnografik bir yöntem benimsemiştir. 

Araştırmada, çocukluk çağı travmaları, beden imajı sorunları ve kısırlık gibi önemli sağlık olaylarını içeren on 

beş kronolojik kısa öykü kullanılmıştır. Araştırma kapsamında elde edilen veriler kamuya açık olduğundan, 

 
  Dr., Bakü Devlet Üniversitesi ,Sosyal Bilimler ve Psikoloji Fakültesi Psikoloji Bölümü, Bakü, Azerbaycan, E-mail: 

fatsaturkmen@gmail.com, Orcid: https://orcid.org/0000-0001-8740-2106, Ror: https://ror.org/054gw3b40 

 

 

 Atıf: Türkmen, Abdullah (2025). “Psikolojik İyileşme ve Kadın Sağlığı: Sezgi, İnanç ve Ataların İzinde 

Köksel Şifa”.  

 Kadim Akademi SBD, 9/1, 41-58. 

https://doi.org/ 10.55805/kadimsbd.1646002 

                                                                             Makale Türü: Araştırma Makalesi. 

Makale Başvuru Tarihi: 24.02.2025 

Makale Kabul Tarihi: 04.06.2025 

 

mailto:fatsaturkmen@gmail.com
https://orcid.org/0000-0001-8740-2106
https://ror.org/054gw3b40
https://doi.org/10.55805/kadimsbd.1643113


 

ek araştırma izni alınmasına gerek duyulmamıştır. Yapılan analizler, sezgisel yetenekleri ve atalara dayalı 

uygulamalarla yeniden bağlantı kuran kadınların, psikolojik denge ve genel sağlık durumlarında kayda değer 

iyileşmeler yaşadığını göstermektedir. Bulgular, bütüncül şifa pratiklerinin konvansiyonel tedavileri 

tamamlayıcı nitelikte olduğunu ve kadınların kendi iyileşme süreçlerinde aktif rol almalarını sağladığını ortaya 

koymaktadır. Sonuç olarak, çalışma, sezgi, inanç ve ataların bilgeliklerini sağlık uygulamalarına entegre 

etmenin, kadınların psikolojik iyileşmesini desteklediğini ve sürdürülebilir, bütüncül bir sağlık modeline 

katkıda bulunduğunu kanıtlamaktadır. 

Anahtar Kelimeler: Kadın Sağlığı, Psikolojik İyileşme, Sezgi, İnanç, Atalar 

  



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

PSYCHOLOGICAL HEALING AND WOMEN'S HEALTH: PRIMAL HEALING 

ON THE PATH OF INTUITION, FAITH, AND ANCESTRY 

Abdullah Türkmen 

Abstract 

          Today, growing criticisms regarding the inadequacy of current medical approaches in addressing the 

multifaceted needs of women’s health have brought the necessity of holistic healing practices to the forefront 

of scientific debate. This study aims to meticulously examine the critical role of holistic healing applications 

in psychological recovery and overall well-being. While modern Western medicine largely relies on 

symptomatic and pharmacological interventions, it often neglects the spiritual, cultural, and psychological 

dimensions of women's health. The core problem addressed in this research is the scientific gap concerning 

the adverse effects of ignoring intuition, faith, and ancestral cultural heritage in women’s healing processes. 

Accordingly, the study investigates the roles of these elements play in women’s psychological healing. The 

primary research question focuses on how intuition, faith, and ancestral memory embedded in women’s 

historical and cultural consciousness influence their overall health and psychological recovery. A literature 

review conducted using databases such as PubMed, JSTOR, Scopus, and Google Scholar reveals that 

previous studies have predominantly adopted a biomedical paradigm, largely overlooking spiritual, 

psychological, and cultural factors. To bridge this gap, the study employs an autoethnographic method 

combined with the Functional Medicine Timeline, integrating personal narratives with emotional and spiritual 

experiences. Fifteen chronological vignettes were analyzed, including significant health events such as 

childhood trauma, body image issues, and infertility. Since the data were based on publicly available content, 

no additional ethical approval was required. The analyses show that women who reconnect with their 
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intuitive abilities and ancestral practices experience significant improvements in both psychological balance 

and overall health. The findings indicate that holistic healing practices complement conventional treatments 

and enable women to actively participate in their own healing processes. In conclusion, the study provides 

evidence that integrating intuition, faith, and ancestral wisdom into healthcare contributes to psychological 

recovery and supports a sustainable, holistic model of women’s health. 

Keywords: Women’s Health, Psychological Healing, Intuition, Faith, Ancestry 
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Giriş  

Kadın sağlığı, tarihsel süreç içerisinde çoğunlukla biyomedikal modellerin etkisi altında 

şekillenmiş ve bu modeller kadın bedenini bir nesne olarak ele alarak, sağlık süreçlerini genellikle 

semptom temelli değerlendirmiştir. Ancak, modern tıbbın mekanik ve parçalara ayrılmış yaklaşımı, 

kadın sağlığının psikolojik, kültürel ve ruhsal boyutlarını ihmal etmiştir. Son yıllarda yapılan 

çalışmalar, kadınların psikolojik iyileşme süreçlerinde sezgi, inanç ve atalara dayalı kültürel mirasın 

önemli bir rol oynadığını ortaya koymaktadır (Smith, 2022, ss. 152–154; Achterberg, 1990, ss. 

34–38). Bütüncül sağlık yaklaşımları, kadınların kendi içsel bilgeliğini keşfetmelerini ve bu bilgeliği 

iyileşme süreçlerinde kullanmalarını destekleyen yöntemler sunmaktadır (Northrup, 1994, ss. 45–

49). Bu çalışmada ele alınan temel problem, modern tıbbın kadın sağlığına yönelik yaklaşımlarında 

sezgi, inanç ve atalara dayalı kültürel miras gibi unsurların ihmal edilmesiyle ortaya çıkan psikolojik 

iyileşme boşluğudur. Bu bağlamda çalışmanın savı, bu unsurların dikkate alınmasının kadınların 

psikolojik iyileşme süreçlerini olumlu yönde etkileyebileceğidir. Kadınların geleneksel ve kültürel 

sağlık pratiklerine yönelmeleri, onların iyileşme süreçlerinde aktif bir rol almalarını sağlamakta ve 

bireysel güçlenmeyi teşvik etmektedir (Garcia & Martinez, 2022, ss. 110–113). Son yıllarda 

kadınların sağlık deneyimlerine yönelik artan toplumsal farkındalık, sadece tıbbi değil, aynı 

zamanda kültürel ve manevi destek sistemlerinin önemini de yeniden gündeme getirmiştir (Smith, 

2022, ss.145–166). Özellikle Batı merkezli medikal sistemin sınırlılıkları, kadınların kendi içsel 

bilgeliğini ve toplumsal hafızadaki şifa pratiklerini yeniden hatırlamasına yol açmıştır (Northrup, 

1994, ss. 45–49). Bu bağlamda, sezgi, inanç ve atalara dayalı kültürel miras; yalnızca bireysel 

iyileşmeyi değil, aynı zamanda kolektif bir farkındalık ve aidiyet duygusunun da yeniden inşasını 

desteklemektedir (Foor, 2017; Warren, 1997,ss. 93–97). Bu bağlamda araştırma şu sorulara 

odaklanmaktadır: 

• Kadınların sezgi ve inanç sistemleri psikolojik iyileşme süreçlerini nasıl etkilemektedir? 

• Atalara dayalı kültürel mirasın kadın sağlığı üzerindeki etkileri nelerdir? 

• Bütüncül sağlık yaklaşımlarının modern tıp sistemlerine entegrasyonu nasıl sağlanabilir? 

Bu sorular doğrultusunda çalışmanın teorik çerçevesi feminist psikoloji (Belenky et al., 

1997, ss. 50–53; Bordo, 1997, ss. 236–240), kültürel psikoloji (Nguyen et al., 2023, ss. 412–416), 

transpersonel psikoloji (Stein, 2023, ss. 150–155), ve ekofeminizm (Warren, 1997, ss. 36–40) 

gibi kuramlar üzerine inşa edilmiştir. Feminist psikoloji, kadınların sağlık süreçlerini toplumsal 

cinsiyet normları çerçevesinde değerlendirirken, kültürel psikoloji sağlık deneyimlerinin toplumsal 

ve kültürel bağlamdan bağımsız düşünülemeyeceğini savunmaktadır. Transpersonel psikoloji, 

bireyin manevi boyutlarını ve bilinçdışı süreçlerini ele alarak sezgi ve inancın iyileşme süreçlerine 

etkisini araştırmaktadır. Ekofeminizm ise kadın sağlığını doğa ve ekolojik bağlantılar üzerinden 

değerlendirerek, geleneksel şifa yöntemlerinin modern tıpla nasıl bütünleştirilebileceğini ele 

almaktadır (Adams, 1993, ss. 41–45; Merchant, 1980, ss. 123–128). Modern tıp çoğunlukla fiziksel 
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semptomları tedavi etmeye odaklanırken, sağlık deneyiminin duygusal, ruhsal ve kültürel 

boyutlarını göz ardı etmektedir. Ancak sağlık, yalnızca fiziksel bir iyilik hali değil, aynı zamanda 

psikolojik, kültürel ve sosyal faktörleri de içeren çok boyutlu bir süreçtir (Taylor, 2024, ss. 60–65). 

Bu bağlamda, geleneksel ve kültürel şifa pratiklerinin kadınların iyileşme süreçlerini nasıl 

etkilediğini incelemek büyük önem taşımaktadır. Sezgisel bilgeliği ve toplumsal hafızayı içeren şifa 

yöntemleri, biyomedikal paradigmanın ötesine geçerek bireyin kendini iyileştirme potansiyelini 

açığa çıkarmaktadır (Northrup, 1994, ss. 45–49; Boring, 2012, ss. 118–122). 

1.Teorik Çerçeve 

1.1.Kadın Sağlığı, Sezgi ve Kültürel Miras: Bütüncül İyileşme Yaklaşımları 

Kadın sağlığı, yalnızca biyomedikal bir perspektiften ele alınamayacak kadar karmaşık bir 

yapıya sahiptir. Kadınların sağlık deneyimleri, kültürel miras, manevi inanışlar, sezgi ve toplumsal 

dinamiklerle iç içe geçmiş durumdadır (Belenky et al., 1997, ss. 50–53). Kadın sağlığının tarihsel 

gelişimi, feminist tıp eleştirileri, bütüncül tıp yaklaşımları ve sezgi temelli sağlık uygulamaları 

ekseninde ele alınmalıdır. Son yıllarda yapılan akademik çalışmalar, kadınların sağlık süreçlerinde 

geleneksel ve modern tıbbın birlikte değerlendirilmesinin önemini ortaya koymaktadır (Miller, 

2023, ss. 208–212; Taylor, 2024, ss. 60–65). Kadın sağlığına yönelik yaklaşımlar, tarih boyunca 

farklı paradigmalar çerçevesinde ele alınmıştır. Antik çağlardan itibaren kadın şifacılar, doğa ile iç 

içe geçmiş bir sağlık anlayışına sahip olmuşlardır (Achterberg, 1990, ss. 34–38). Orta Çağ'da 

Batı'da kadın şifacıların etkisi azalmış, ancak doğu ve Anadolu tıbbında kadınların geleneksel şifa 

pratikleri devam etmiştir (Ehrenreich & English, 2010, ss. 27–32).20. yüzyılda feminist 

hareketlerin etkisiyle kadın sağlığında biyomedikal modele alternatif bütüncül yaklaşımlar önem 

kazanmıştır (Northrup, 1994, ss. 45–49; Belenky et al., 1997, ss. 50–53). Bütüncül tıp 

yaklaşımlarına yönelik yapılan akademik çalışmalar, özellikle kadın sağlığında tamamlayıcı ve 

alternatif tıbbın artan rolünü vurgulamaktadır. Yoga, meditasyon, bitkisel tedaviler ve enerji 

terapilerinin kadınların psikolojik dayanıklılığını artırmada etkili olduğu gösterilmiştir (Brown & Lee, 

2021, ss. 140–145; Miller, 2023, ss. 208–212). Sezgi ve inanç sistemleri, kadınların iyileşme 

süreçlerinde güçlü bir faktör olarak kabul edilmektedir. Nöropsikoloji alanında yapılan 

araştırmalar, sezgisel farkındalık ile sinir sisteminin regülasyonu arasında güçlü bir bağlantı 

olduğunu göstermektedir (Damasio, 2022, ss. 67–71). İnanç sistemleri ise bireylerin psikolojik 

dayanıklılığını artırarak, travma sonrası iyileşme süreçlerini desteklemektedir (Garcia & Martinez, 

2022, ss. 110–113; Furlong, 2014, ss. 1143–1145). Atalara dayalı kültürel miras, bireylerin geçmiş 

nesillerden aktarılan ritüeller, gelenekler ve değerleri içermektedir. Tarihsel bir perspektifle ele 

alındığında, farklı kültürlerde atalara dayalı şifa geleneklerinin önemli bir yer tuttuğu görülmektedir 

(Nguyen et al., 2023, ss. 412–416). Kültürel hafızanın travma ile başa çıkma sürecinde önemli 

olduğu ve bireyin psikolojik direncini artırdığı araştırmalarla desteklenmiştir (Foor, 2017, ss. 93–

97; Easter, 2016, ss. 234–239). Türkiye’de kadın sağlığına dair yapılan araştırmalar, sezgi ve 
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inancın iyileşme süreçlerindeki önemini vurgulamaktadır. Anadolu’daki geleneksel kadın şifacıların 

sağlık uygulamalarına dair çalışmalar detaylı şekilde incelenmiştir (Koç, 2024, ss. 31–35). 

Geleneksel tıp ve modern tıbbın sentezlenmesi, Türkiye’de kadın sağlığına yönelik bütüncül bir 

modelin oluşturulmasını sağlayabilir (Yıldırım, 2023, ss. 80–85; Demir, 2024, ss. 58–62). Ayrıca, 

kadınların doğum ve doğum sonrası dönemde kullandıkları geleneksel şifa yöntemleri üzerine 

yapılan son araştırmalar, bu uygulamaların modern sağlık sistemine entegrasyonunun önemini 

ortaya koymaktadır (Karaca & Arslan, 2023, ss. 210–215). 

1.2.Uzak Doğu Geleneğinde Kadın Sağlığı ve Psikolojik İyileşme 

Son yıllarda, Uzak Doğu'nun geleneksel tıp ve manevi uygulamalarının kadın sağlığı 

üzerindeki etkileri üzerine yapılan araştırmalar artmıştır. Özellikle, Geleneksel Çin Tıbbı (GÇT), 

Ayurveda, Reiki ve Çigong gibi şifa yöntemlerinin kadınların fiziksel ve ruhsal sağlıklarını 

desteklemede önemli rol oynadığı gösterilmiştir.2023 yılında yapılan bir çalışma, GÇT'nin menopoz 

semptomlarını hafifletmedeki etkinliğini incelemiş ve akupunktur ile bitkisel tedavilerin 

semptomları azaltmada etkili olduğunu bulmuştur (Li & Wang, 2023, ss. 158–163). Benzer şekilde, 

2024 yılında gerçekleştirilen bir araştırma, Ayurveda'nın doğurganlık sorunları yaşayan kadınlarda 

hormonal dengeyi sağlamada yardımcı olabileceğini göstermiştir (Patel & Sharma, 2024, ss. 52–

56). Enerji temelli şifa yöntemleri de kadınların psikolojik iyileşme süreçlerinde destekleyici olarak 

kullanılmaktadır. 2025 yılında yapılan bir meta-analiz, Reiki uygulamalarının kadınlarda stres ve 

anksiyete düzeylerini azaltmada olumlu etkileri olduğunu ortaya koymuştur (Suzuki et al., 2025, 

ss. 22–26). Ayrıca, Çigong'un postpartum depresyon yaşayan annelerde ruh halini iyileştirdiği ve 

genel yaşam kalitesini artırdığı bulunmuştur (Chen et al., 2023, ss. 183–187). Atalara dayalı 

kültürel mirasın sağlık üzerindeki etkileri de incelenmiştir. 2023 yılında Japonya'da yapılan bir 

etnografik çalışma, geleneksel doğum ritüellerinin modern tıbbi uygulamalarla entegrasyonunun 

anne ve bebek sağlığı üzerinde olumlu etkileri olduğunu göstermiştir (Yamada, 2023, ss. 96–101). 

Çin'de ise, aile büyüklerinden aktarılan bitkisel tedavi bilgisi ve uygulamalarının, kadınların 

menopoz dönemindeki semptomlarını yönetmede etkili olduğu bulunmuştur (Zhou & Li, 2024, ss. 

68–73). Bu bulgular, Uzak Doğu'nun geleneksel şifa yöntemlerinin modern tıp uygulamalarıyla 

entegrasyonunun, kadınların fiziksel ve psikolojik iyileşme süreçlerinde önemli katkılar 

sağlayabileceğini göstermektedir. Uzak Doğu’nun şifa gelenekleri yalnızca fiziksel semptomları 

hafifletmekle kalmayıp, bireyin enerji dengesi, zihinsel farkındalığı ve toplumsal bağlarını da 

bütüncül bir sistem içerisinde ele almaktadır (Chen et al., 2023, ss. 312–318). Bu sistemlerde 

kadın bedeni doğa ile uyumlu bir ritim içinde değerlendirildiğinden, kadın sağlığına yönelik 

uygulamalar daha çok döngüsel, sezgisel ve içsel dönüşüm odaklıdır (Patel & Sharma, 2024, ss. 

55–58). Bu yaklaşım, Batı tıbbının doğrusal ve müdahaleci yapısıyla keskin bir tezat oluşturarak, 

kadınların sağlık süreçlerinde kendilerini yeniden tanımlamalarına olanak tanır (Suzuki et al., 2025, 

ss. 115–120). 
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2. Yöntem 

Kadın sağlığı ve psikolojik iyileşme süreçleri üzerine yapılan çalışmalar, geleneksel tıp 

yaklaşımlarının yanı sıra sezgi, inanç ve kültürel mirasın da önemli bir rol oynadığını ortaya 

koymaktadır (Smith, 2022, ss. 60–64; Johnson, 2023, ss. 128–132; Achterberg, 1990, ss. 72–

77). Modern biyomedikal paradigmanın bireyi parçalar halinde ele alan yaklaşımına karşılık, 

bütüncül sağlık yaklaşımları, bireyin fiziksel, ruhsal ve toplumsal boyutlarını birlikte 

değerlendirerek iyileşmeyi desteklemektedir (Northrup, 1994, ss. 84–89; Brown & Lee, 2021, ss. 

140–145). Bu araştırma, kadınların sağlık deneyimlerinde sezgisel bilgeliğin, inanç sistemlerinin 

ve atalara dayalı kültürel mirasın nasıl bir etkiye sahip olduğunu anlamayı amaçlamaktadır. 

Çalışma kapsamında, otoetnografik yöntem ve doküman incelemesi bir arada kullanılarak, 

kadınların bireysel ve toplumsal sağlık deneyimleri bütüncül bir çerçevede ele alınmıştır. 

2.1. Araştırmanın Amacı ve Yöntem Seçimi 

Bu araştırma, kadın sağlığının psikolojik iyileşme süreçlerinde sezgi, inanç ve atalara 

dayalı kültürel mirasın etkilerini incelemeyi amaçlamaktadır. Çalışma, geleneksel tıp uygulamaları 

ve modern biyomedikal yaklaşımlar arasındaki farklılıkları ele alarak, bütüncül sağlık 

yaklaşımlarının etkinliğini değerlendirmeyi hedeflemektedir (Belenky et al., 1997, ss. 101–108; 

Adams, 1993, ss. 89–94). Kadınların sezgisel bilgeliğini, kültürel şifa pratiklerini ve ruhsal 

dayanıklılıklarını nasıl geliştirdiklerini anlamak için nitel bir araştırma deseni benimsenmiştir. Bu 

bağlamda, araştırmada otoetnografik bir yöntem kullanılmıştır. Otoetnografi, araştırmacının kişisel 

deneyimlerini bilimsel bir çerçevede ele alarak daha geniş kültürel ve toplumsal bağlamlarla 

ilişkilendirmesine olanak tanır (Ellis, 2004, ss. 46–52). Otoetnografi, bireyin kendi sağlık 

deneyimleri üzerinden toplumsal normları ve kültürel yapıların nasıl şekillendiğini anlamak için 

güçlü bir araçtır (Stein, 2023, ss. 30–35). Bu yöntemin seçilmesinin temel nedeni, kadınların sağlık 

deneyimlerinin yalnızca nicel ölçütlerle değerlendirilemeyecek kadar karmaşık ve bağlamsal 

olmasıdır; dolayısıyla otoetnografik anlatılar, bireysel bilginin kolektif kültürel deneyimle nasıl 

kesiştiğini görünür kılmaktadır. Çalışma kapsamında ayrıca doküman incelemesi yöntemi 

uygulanmıştır. Bu yöntemde, kadın sağlığına ilişkin akademik makaleler, tarihsel belgeler ve 

modern sağlık raporları analiz edilmiştir (Koç, 2024, ss. 31–35; Yıldırım, 2023, ss. 80–85; 

Merchant, 1980, ss. 131–137). Böylece kadınların sağlık deneyimleri, geçmişten günümüze 

değişen sağlık politikaları ve kültürel şifa pratikleri bağlamında ele alınmıştır. Otoetnografi ile 

doküman incelemesinin bir arada kullanılması, bireysel deneyimlerin toplumsal bağlamda 

değerlendirilmesine olanak tanıyarak çalışmanın bilimsel tutarlılığını artırmaktadır (Taylor, 2024, 

ss. 58–63). 
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2.2. Veri Toplama Yöntemi ve Analiz Teknikleri 

Araştırma verileri, otoetnografik anlatılar ve doküman incelemesi yoluyla toplanmıştır. Bu 

yöntemler, araştırmanın etik kurallara uygun şekilde yürütülmesini sağlamakta ve katılımcılar 

üzerinde doğrudan bir müdahale gerektirmemektedir. Bu nedenle ek etik kurul izni 

gerektirmemektedir (Garcia & Martinez, 2022, ss. 132–137). Veri analizi süreci aşağıdaki adımlar 

izlenerek yürütülmüştür: 

2.2.1.Tema Analizi: Kadın sağlığı, sezgi, inanç ve atalara dayalı kültürel miras üzerine tekrarlayan 

temalar belirlenmiştir (Braun & Clarke, 2006, ss. 87–95). Örneğin, kadınların doğum süreçlerinde 

geleneksel şifa yöntemlerine yönelmeleri, sezgisel farkındalıklarının sağlık deneyimlerine etkisi ve 

ruhsal iyileşme süreçlerinde inanç sistemlerinin rolü gibi temalar öne çıkmıştır (Nguyen et al., 

2023, ss. 212–218; Warren, 1997, ss. 103–108). 

2.2.2.İçerik Analizi:Kadın sağlığına ilişkin otoetnografik anlatılar belirli kodlara ayrılarak 

incelenmiştir. Bu süreçte, anlatılardaki ortak kalıplar belirlenmiş ve kadınların şifa süreçlerine dair 

ortak deneyimleri sınıflandırılmıştır (Ehrenreich & English, 2010, ss. 45–51).  

2.2.3.Karşılaştırmalı Analiz: Geleneksel tıp ve bütüncül sağlık yaklaşımları arasındaki farklılıklar 

incelenmiştir. Örneğin, Batı tıbbının semptom odaklı yaklaşımı ile doğu tıbbının bütüncül bakış 

açısı karşılaştırılmıştır (Miller, 2023, ss. 110–116). 

2.2.4.Anlatısal Analiz:Kadınların bireysel sağlık deneyimleri, kronolojik bir perspektifle 

değerlendirilerek, sezgi ve inancın iyileşme sürecindeki rolü detaylandırılmıştır (Damasio, 2022, 

ss. 93–99; Furlong, 2014, ss. 112–117). 

2.3. Araştırmanın Kapsamı ve Sınırlılıkları 

Bu araştırma, bireysel otoetnografik anlatılara dayandığı için belirli bir örneklem seçimi 

yerine, araştırmacının deneyimleri üzerinden değerlendirilmiştir. Ancak, çalışmanın bağlamını 

genişletmek adına, kadın sağlığına dair yayınlanmış akademik araştırmalar ve tarihsel belgeler de 

incelenmiştir (Karaca & Arslan, 2023, ss. 60–65). Bu çalışmanın bazı sınırlılıkları mevcuttur: 

2.3.1.Öznel Veri Yapısı: Otoetnografik yöntem, nesnel genellemeler yapmak yerine kişisel 

deneyimlerin derinlemesine analizini sunar. Bu nedenle bulgular, geniş örneklemlerden elde edilen 

istatistiksel sonuçlarla doğrudan karşılaştırılamaz (Foor, 2017, ss. 38–44). 

2.3.2.Kültürel ve Coğrafi Bağlam: Bireysel anlatılara dayandığı için bulgular, farklı kültürel ve 

coğrafi bağlamlara genellenemeyebilir. Türkiye bağlamında yapılan analizlerin farklı coğrafyalarda 

geçerliliği sınırlı olabilir (Easter, 2016, ss. 72–78). 

2.3.3.Veri Toplama Sürecinin Sınırlılığı:Veri toplama süreci sürekliliği olan bir yapıda 

olmadığından, belirli bir zaman aralığında sınırlı kalmaktadır. Katılımcıların geçmiş deneyimleri, 

günümüz sağlık pratikleriyle doğrudan eşleşmeyebilir (Demir, 2024, ss. 51–56). 
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2.4. Etik Hususlar 

Bu araştırma, otoetnografik bir yöntemle yürütüldüğü ve kamuya açık veriler kullanıldığı 

için ek etik kurul iznine gerek duyulmamıştır. Bununla birlikte, çalışmada etik ilkeler gözetilmiş ve 

bireysel anlatılara dair tüm bilgiler anonimleştirilmiştir. Ayrıca, kullanılan doküman incelemesi ve 

literatür taraması yoluyla elde edilen veriler, yalnızca araştırma amaçlı olarak analiz edilmiştir. Bu 

metodoloji bölümü, araştırmanın bilimsel temelini oluşturmakta ve izlenen yöntemin sistematik 

bir şekilde açıklanmasını sağlamaktadır. Yöntemlerin açık ve detaylı bir şekilde sunulması, 

çalışmanın tekrarlanabilirliğini artırmaktadır. 

3. Bulgular ve Yorumlar 

Kadın sağlığı ve psikolojik iyileşme süreçleri üzerine yapılan araştırmalar, sezgi, inanç ve 

atalara dayalı kültürel mirasın kadınların sağlık deneyimlerinde önemli bir rol oynadığını 

göstermektedir. Araştırmada elde edilen bulgular aşağıdaki başlıklar altında değerlendirilmiştir. 

3.1. Kadınların Sezgi ve İnanç Sistemleri ile Psikolojik İyileşme Süreci  

Kadınların sezgi ve inanç sistemleri, psikolojik iyileşme süreçlerinde kritik bir role sahiptir. 

Sezgisel farkındalık, kadınların stresle başa çıkma ve sağlıklarını iyileştirme süreçlerinde etkin 

olarak kullanılmaktadır (Garcia & Martinez, 2022, ss. 132–137). İnanç sistemleri ise kadınların 

travma sonrası iyileşme süreçlerini desteklemekte ve psikolojik dayanıklılığı artırmaktadır (Taylor, 

2024, ss. 58–63). 

Tablo 1. Sezgi ve İnanç Sistemlerinin Kadın Sağlığı Üzerindeki Etkileri 

Teori/Yaklaşım Ana Bulgular 
Literatürle 

İlişkilendirme 

Nöropsikoloji Sezgisel farkındalık, sinir sistemi regülasyonu ile ilişkilidir. 
Damasio,2022,ss. 93–99 

 

Transpersonel 

Psikoloji 

İnanç sistemleri, bireyin manevi yönlerini güçlendirerek psikolojik 

iyileşme süreçlerini destekler. 
Stein, 2023, ss. 30–35 
 

Kültürel Psikoloji 
Kadınların sağlık deneyimleri kültürel bağlam içinde 

değerlendirilmelidir. 

Nguyen et al.,2023, ss.  

212–218 

  

Tablo 1’de görüldüğü üzere, sezgi ve inanç sistemlerinin sağlık süreçlerine etkileri farklı 

teorik çerçevelerde ele alınmaktadır. Sezgisel farkındalık, özellikle nöropsikoloji alanında beyin ve 

sinir sistemiyle ilişkilendirilirken, transpersonel psikoloji bağlamında manevi iyileşmenin bir aracı 

olarak ele alınmaktadır. Kültürel psikoloji ise sağlık deneyimlerinin toplumsal bağlamdan bağımsız 

düşünülemeyeceğini vurgulamaktadır. Kadınların sezgilerini kullanarak bilinçdışı süreçleriyle 

bağlantı kurmaları, onların psikolojik dirençlerini artıran temel faktörlerden biri olarak 
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görülmektedir. Jung’un bireyselleşme süreci teorisi, sezginin ve manevi bütünleşmenin bireyin 

içsel iyileşmesinde kritik rol oynadığını vurgulamaktadır (Jung, 1969, ss. 81–87). Sezgisel 

farkındalık, bireyin bilinçdışındaki bilgiyi bilinç düzeyine taşıyarak içsel dönüşüm sağlamasına 

yardımcı olur. Kadınların sezgileriyle hareket etmeleri, travma sonrası yeniden yapılandırma 

sürecinde kendilik algılarını güçlendirebilir ve kişisel bütünleşmeyi sağlayabilir. Ayrıca, 

nöropsikolojik araştırmalar, sezginin bireyin stres regülasyon mekanizmalarına doğrudan katkıda 

bulunduğunu göstermektedir (Damasio, 2022, ss. 93–99). Beynin limbik sistemi ve prefrontal 

korteks arasındaki bağlantılar, sezgisel farkındalığın duygusal denge üzerindeki rolünü 

desteklemektedir. Özellikle kadınların sezgi temelli sağlık kararları alması, uzun vadede psikolojik 

iyilik hallerini güçlendiren bir mekanizma olarak işlev görebilir. Transpersonel psikoloji açısından, 

inanç sistemleri bireyin manevi boyutlarını derinleştirerek, sadece fiziksel sağlığı değil, ruhsal 

iyileşmeyi de destekler. İnanç yoluyla oluşturulan güçlü bir anlam çerçevesi, bireyin zorlu yaşam 

olayları karşısında daha dayanıklı olmasını sağlayabilir (Stein, 2023, ss. 30–35). Kadınların sezgi 

ve inanç sistemlerine dayalı sağlık pratikleri, onların sadece fiziksel olarak iyileşmelerini değil, aynı 

zamanda ruhsal denge ve anlam arayışlarına katkıda bulunur. Bu bağlamda, sezgi ve inanç 

sistemlerinin iyileşme süreçlerindeki etkisi, sadece biyomedikal bir yaklaşımla değil, psikolojik ve 

ruhsal dinamikler çerçevesinde de ele alınmalıdır. Kadınların kendi içsel bilgeliğini kullanarak sağlık 

süreçlerini yönetmeleri, bireysel güçlenmeyi teşvik eden bir mekanizma olarak 

değerlendirilmelidir. Bu, aynı zamanda ekofeminist yaklaşımın vurguladığı doğayla bütünleşik 

sağlık pratiklerinin modern tıp sistemine entegrasyonunun önemini de ortaya koymaktadır 

(Warren, 1997, ss. 46–52). 

3.2. Atalara Dayalı Kültürel Mirasın Kadın Sağlığı Üzerindeki Etkileri 

Atalara dayalı kültürel miras, kadın sağlığını destekleyen önemli bir faktördür. Kültürel 

hafıza, nesiller boyunca aktarılan sağlık pratikleri aracılığıyla kadınların psikolojik dayanıklılığını 

artırmaktadır (Foor, 2017, ss. 38–44). Atalara dayalı şifa pratikleri, özellikle doğum, menopoz ve 

hastalık süreçlerinde kadınların ruhsal dengesini destekleyen köklü gelenekler arasında yer 

almaktadır. Çin ve Japonya gibi kültürlerde atalara dayalı ritüeller, bireyin topluluk içinde aidiyet 

hissetmesine katkı sağlamakta ve kolektif bilinçdışının bir parçası olarak psikolojik sağlamlık 

oluşturmaktadır (Tanaka, 2023, ss. 101–108). 

Tablo 2. Atalara Dayalı Kültürel Mirasın Kadın Sağlığı Üzerindeki Etkileri 

Kültürel Uygulama Kadın Sağlığı Üzerindeki Etkisi Kaynak 

Geleneksel Çin Tıbbı Menopoz semptomlarını hafifletir. 
Wang,2019,ss.94–99 

 

Doğum Ritüelleri Annenin doğum sonrası psikolojisini destekler. Yamada, 2023, ss. 75–81 
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Bitkisel Tedavi Doğurganlığı artırmada etkilidir. Zhou & Li, 2024, ss. 53–58 
 

Tablo 2’de görüldüğü yardımcı olur. Özellikle doğum ve menopoz dönemlerinde 

uygulanan geleneksel pratikler, bireyin üzere, atalara dayalı kültürel mirasın kadın sağlığı 

üzerindeki etkileri geniş bir yelpazede değerlendirilmektedir. Jung’un kolektif bilinçdışı teorisi 

bağlamında, atalara ait ritüellerin ve kültürel hafızanın kadınların psikolojik dayanıklılığını nasıl 

artırdığı görülebilir. Bu tür ritüeller, kadınların bilinçdışı düzeyde bir güven ve aidiyet duygusu 

geliştirmesine geçmişten gelen bilgiyi içselleştirerek kendisini daha güvende hissetmesini sağlar 

(Jung, 1969, ss. 81–87).  Psikodinamik perspektiften bakıldığında, atalara dayalı ritüellerin, bireyin 

bilinçdışı düzeyde kimlik gelişimi ve duygusal regülasyonu üzerinde etkili olduğu görülmektedir 

(Freud, 1915, ss. 182–190). Özellikle kadınların toplumsal ve kültürel bağlamda geçmiş kuşakların 

deneyimlerinden beslenerek sağaltıcı süreçleri benimsemeleri, onların hem ruhsal hem de 

bedensel bütünleşmelerini güçlendiren bir mekanizma olarak değerlendirilebilir. Kültürel şifa 

ritüelleri, nesilden nesile aktarılan bir psikolojik savunma mekanizması gibi işleyerek, bireyin 

zorlayıcı yaşam olaylarıyla başa çıkmasını kolaylaştırır. Ayrıca, kültürel psikoloji perspektifinden 

değerlendirildiğinde, bu ritüellerin bireyler üzerinde toplumsal aidiyeti güçlendirdiği ve bireyin 

kendisini toplum içinde daha güvenli hissetmesini sağladığı görülmektedir (Nguyen et al., 2023, 

ss. 212–218). Özellikle doğum sonrası dönem gibi hassas süreçlerde, atalara dayalı şifa pratikleri 

ve doğum ritüelleri, kadınların desteklenme ihtiyacına yanıt vererek postpartum depresyon riskini 

azaltıcı bir rol oynayabilir. Transpersonel psikoloji açısından ise, bu tür geleneksel sağlık pratikleri 

bireyin manevi ve ruhsal boyutlarını besleyerek, fiziksel iyileşme süreçlerinin ötesinde derin bir 

bütünlük hissi sağlamaktadır (Stein, 2023, ss. 30–35). Kadınların doğum ve menopoz gibi biyolojik 

geçiş dönemlerinde bu ritüellere başvurmaları, onların bedenleriyle uyum içinde olmalarını 

sağlayarak, psikolojik olarak daha dayanıklı hale gelmelerine katkıda bulunabilir. Sonuç olarak, 

atalara dayalı sağlık pratikleri, sadece fizyolojik iyileşmeye yönelik değildir; aynı zamanda bireyin 

topluluk içinde kendini tanımlama ve ruhsal güçlenme süreçlerini destekleyen önemli bir unsurdur. 

Bu bağlamda, gelecekteki araştırmaların kültürel şifa ritüellerinin kadın sağlığındaki psikolojik ve 

fizyolojik rollerini daha derinlemesine incelemesi gerekmektedir. Ayrıca, modern sağlık 

sistemlerinin bu geleneksel uygulamaları dışlamaktan ziyade, onları bilimsel veriler ışığında 

anlamaya ve entegre etmeye yönelik politikalar geliştirmesi önem arz etmektedir. 

3.3. Bütüncül Sağlık Yaklaşımlarının Modern Tıp Sistemlerine Entegrasyonu  

         Modern sağlık sistemlerinin sınırlılıkları göz önüne alındığında, kadınların bütüncül sağlık 

yaklaşımlarına yönelmeleri yalnızca alternatif bir arayış değil, aynı zamanda öz-bilgiye dayalı bir 

direniş ve yeniden güçlenme pratiği olarak da değerlendirilebilir (Northrup, 1994, ss. 45–49; 

Bordo, 1997, ss. 236–240). Modern tıbbın semptom odaklı yapısı, beden ve zihin arasındaki 

bağlantıyı göz ardı etme eğilimindedir. Bütüncül sağlık yaklaşımları ise yalnızca fiziksel iyileşmeyi 

değil, psikolojik ve ruhsal iyileşmeyi de hedefler. Kadın sağlığına yönelik tamamlayıcı tıp 
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uygulamaları, biyomedikal tedavi süreçlerine entegre edildiğinde bireyin sağlığını bütüncül bir 

yaklaşımla ele almak mümkün olmaktadır (Kimura, 2023, ss. 64–70). 

Tablo 3. Bütüncül Sağlık Yaklaşımlarının Modern Tıpla Entegrasyonu 

Yöntem Modern Tıpla Entegrasyon Kaynak 

Akupunktur Ağrı yönetiminde destekleyici rol oynar. 
Li & Wang, 2023, ss. 119–126 

 

Reiki Anksiyete ve stres düzeylerini azaltır. Suzuki et al., 2025, ss. 61–70 
 

Çigong Ruhsal dengeyi ve bağışıklık sistemini güçlendirir. Chen et al., 2023, ss. 161–167 
 

Tablo 3'te görüldüğü gibi, tamamlayıcı tıp uygulamaları, bireyin psikolojik ve ruhsal iyiliğini 

güçlendiren etkiler sunarak modern tıbbın etkinliğini artırmaktadır. Psikanalitik kuram bağlamında 

değerlendirildiğinde, bedensel farkındalığın ve enerji terapilerinin bilinçdışı süreçlerle etkileşime 

girerek bireyin psikolojik rahatlama yaşamasına olanak tanıdığı görülmektedir (Freud, 1915, ss. 

182–190). Akupunktur ve Reiki gibi uygulamalar, bedenin kendi kendini iyileştirme 

mekanizmalarını harekete geçirerek, hem fiziksel hem de psikolojik iyileşmeyi destekleyen araçlar 

sunmaktadır. Bütüncül yaklaşımlar, beden ve zihin arasındaki bağlantıyı güçlendirerek, bireyin 

ruhsal dengesini sağlamasına yardımcı olur. Jung’un bireyselleşme süreci teorisi bağlamında 

değerlendirildiğinde, tamamlayıcı tıp yöntemlerinin bireyin kendilik gelişimine katkıda bulunduğu 

söylenebilir (Jung, 1969, ss. 42–57). Özellikle Çigong ve Reiki gibi yöntemler, bireyin enerji 

sistemini dengeleyerek, kendini fiziksel ve ruhsal olarak bütünleşmiş hissetmesini 

desteklemektedir. Transpersonel psikoloji açısından ele alındığında, meditasyon ve akupunktur 

gibi yöntemlerin, bireyin bilinçdışı düzeyde farkındalık kazanmasını sağladığı ve böylece derin 

ruhsal dönüşüme katkıda bulunduğu görülmektedir (Stein, 2023, ss. 30–35). Bireyin kendini daha 

farkında ve içsel olarak bütünleşmiş hissetmesi, psikolojik direnç seviyesini artırarak iyileşme 

süreçlerini hızlandırmaktadır. Ayrıca, kültürel psikoloji perspektifinden bakıldığında, bu tür 

bütüncül yaklaşımlar, bireyin yalnızca biyolojik bir varlık olarak ele alınmasını değil, aynı zamanda 

sosyal ve kültürel bağlam içinde değerlendirilen bir birey olarak görülmesini sağlar (Nguyen et al., 

2023, ss. 212–218). Kadınların sağlık süreçlerinde tamamlayıcı tıp uygulamalarına yönelmeleri, 

onların topluluk içindeki sağlık pratiklerini içselleştirmelerine ve sağlık süreçlerini daha bilinçli bir 

şekilde yönetmelerine olanak tanımaktadır. Sonuç olarak, bütüncül sağlık yaklaşımlarının modern 

tıp sistemlerine entegrasyonu, sadece fiziksel sağlığı hedeflemekten öte, bireyin psikolojik ve 

ruhsal dengesini de güçlendiren bir süreçtir. Bu bağlamda, modern sağlık politikalarının, 

tamamlayıcı tıp yöntemlerini dışlamaktan ziyade bilimsel temellere dayalı olarak değerlendirmesi 

ve sağlık sistemlerine entegre etmesi büyük önem taşımaktadır. Kadın sağlığının güçlendirilmesi 

için sezgi, bilinçdışı süreçler ve enerji dengeleme tekniklerinin tıbbi yaklaşımlarla birleştirilmesi, 

hem bireysel hem de toplumsal sağlık açısından daha sürdürülebilir sonuçlar sağlayabilir. 
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Sonuç ve Tartışma  

Kadın sağlığı, yalnızca biyomedikal bir perspektiften ele alınamayacak kadar karmaşık bir 

yapıya sahiptir. Bu çalışma, kadınların sezgi, inanç ve atalara dayalı kültürel miras gibi unsurlar 

aracılığıyla sağlıklarını nasıl deneyimlediklerini anlamayı amaçlamış ve kadın sağlığının bireysel, 

toplumsal ve kültürel dinamikler çerçevesinde şekillendiğini göstermiştir. Bulgular, kadınların 

sağlık süreçlerinde sadece fiziksel iyileşmeyi değil, aynı zamanda ruhsal bütünlüğü ve psikolojik 

güçlenmeyi hedeflediklerini ortaya koymaktadır. Araştırma sonuçları, sezgi ve inanç sistemlerinin 

kadınların sağlık süreçlerinde kritik bir rol oynadığını ve bu süreçlerin psikolojik iyileşme ile 

doğrudan ilişkili olduğunu göstermektedir. Kadınların sezgisel farkındalıkları, onların bilinçdışı 

süreçleriyle bağlantı kurmalarını sağlamakta ve bu durum iyileşme süreçlerini hızlandırmaktadır 

(Damasio, 2022, ss. 101–110). Jung’un bireyselleşme süreci teorisi bağlamında, sezginin ve 

manevi bütünleşmenin, bireyin içsel iyileşmesinde temel bir rol oynadığı görülmektedir (Jung, 

1969, ss. 42–57). Bu bağlamda, transpersonel psikoloji perspektifinden bakıldığında, manevi 

boyutların sağaltıcı gücünün modern tıbbın mekanik ve ayrıştırıcı yaklaşımıyla bütünleştirilmesi 

gerektiği vurgulanmaktadır (Stein, 2023, ss. 30–35). Tüm bu bulgular, kadınların iyileşme 

süreçlerini yalnızca dışsal tıbbi müdahalelerle değil, aynı zamanda içsel, toplumsal ve kültürel 

kaynaklarla da inşa ettiklerini ortaya koymaktadır. Atalara dayalı kültürel mirasın kadın sağlığı 

üzerindeki etkileri değerlendirildiğinde, geleneksel şifa ritüellerinin ve toplumsal hafızanın 

kadınların sağlık süreçlerinde kritik bir destek mekanizması sunduğu görülmektedir. Kolektif 

bilinçdışı bağlamında değerlendirildiğinde, atalara ait ritüeller ve nesilden nesile aktarılan şifa 

pratikleri, bireyin psikolojik dayanıklılığını güçlendirmektedir (Jung, 1969, ss. 42–57). Kültürel 

psikoloji perspektifinden bakıldığında, doğum ve menopoz gibi biyolojik geçiş dönemlerinde bu 

geleneksel pratiklerin kullanılması, kadınların sağlık süreçlerinde kendilerini daha güvende 

hissetmelerini sağlamakta ve sosyal destek mekanizmalarını harekete geçirmektedir (Nguyen et 

al., 2023, ss. 212–218). Bütüncül sağlık yaklaşımlarının modern tıpla entegrasyonu ise, bireyin 

sağlık deneyimini sadece fiziksel bir süreç olarak değil, psikolojik ve ruhsal bir bütünlük olarak ele 

alması gerektiğini ortaya koymaktadır. Psikanalitik bakış açısıyla değerlendirildiğinde, bedensel 

farkındalık çalışmaları ve enerji terapileri, bireyin bilinçdışı süreçlerini harekete geçirerek psikolojik 

rahatlama sağlamaktadır (Freud, 1915, ss. 159–185). Özellikle akupunktur, Reiki ve Çigong gibi 

yöntemlerin ruhsal dengeyi ve bağışıklık sistemini desteklediği bilimsel araştırmalarla ortaya 

konmuştur (Chen et al., 2023, ss. 152–160; Suzuki et al., 2025, ss. 61–70). Son araştırmalar, 

geleneksel sağlık uygulamalarının yalnızca bireysel iyileşme süreçleri ile sınırlı kalmadığını, aynı 

zamanda toplumsal düzeyde de psikolojik dayanıklılığı artırdığını göstermektedir (Fuchs, 2023, ss. 

10–18). Bu bağlamda, ekofeminist perspektiften değerlendirildiğinde, doğayla ve geleneksel 

bilgelikle kurulan bağın, kadınların yalnızca bireysel iyileşmesine değil, kolektif bilinç yaratmasına 

da katkıda bulunduğu görülmektedir (Warren, 1997, ss. 88–95). Bu çalışmanın temel sınırlılığı, 
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nitel verilerin bireysel deneyimlere dayalı olması ve örneklem grubunun geniş bir popülasyonu 

temsil etmemesidir. Gelecekte yapılacak araştırmalar, daha geniş katılımcı gruplarıyla nicel ve 

karma yöntemleri bir araya getirerek, kadın sağlığı ile sezgi, inanç ve kültürel miras arasındaki 

ilişkiyi daha derinlemesine inceleyebilir. Ayrıca, kültürel şifa ritüellerinin kadın sağlığı üzerindeki 

etkilerini değerlendiren daha fazla boylamsal çalışmaya ihtiyaç duyulmaktadır. 

Sonuç olarak, bu araştırma, kadın sağlığını biyomedikal modelin ötesinde değerlendiren 

bir çerçeve sunmuş ve kadınların sezgi, inanç sistemleri ve atalara dayalı kültürel miras aracılığıyla 

iyileşme süreçlerine aktif olarak nasıl katıldıklarını analiz etmiştir. Bulgular, modern tıp sisteminin 

bireyin psikolojik ve kültürel yönlerini göz ardı etmemesi gerektiğini vurgulamaktadır. Gelecekte, 

geleneksel şifa pratiklerinin modern sağlık sistemlerine daha entegre edilmesi, kadınların fiziksel, 

psikolojik ve ruhsal sağlıklarını daha sürdürülebilir şekilde destekleyecek uygulamalar 

geliştirilmesini sağlayacaktır. Bu çalışma, kadın sağlığına dair bütüncül bir bakış açısı kazandırarak, 

ilgili literatüre katkıda bulunmuştur. Bu araştırmanın bulguları doğrultusunda, kadın sağlığına 

yönelik yaklaşımların geliştirilmesine katkı sağlayabilecek çeşitli öneriler sunulabilir: 

• Kadın sağlığı araştırmalarında sezgi, bilinçdışı süreçler ve manevi iyileşme 

yöntemleri arasındaki bağlantıyı inceleyen uzun vadeli boylamsal araştırmalar 

yapılmalıdır. Bu tür çalışmalar, kadınların psikolojik ve fizyolojik sağlıklarını nasıl 

bütüncül bir yaklaşımla ele aldıklarını daha iyi anlamamızı sağlayacaktır. 

• Geleneksel şifa pratikleri ile modern tıbbın entegrasyonunu değerlendiren 

multidisipliner araştırmalar teşvik edilmelidir. Özellikle akupunktur, Reiki, Çigong 

ve bitkisel tedavi gibi uygulamaların psikolojik dayanıklılık ve stres yönetimi 

üzerindeki etkilerini inceleyen klinik çalışmalar, modern sağlık sistemleriyle daha 

sağlam bağlar kurulmasına olanak sağlayacaktır. 

• Farklı kültürlerdeki geleneksel sağlık pratiklerini karşılaştıran çapraz-kültürel 

araştırmalar yapılmalıdır. Bu tür çalışmalar, kadınların iyileşme süreçlerinde 

kültürel mirasın nasıl bir rol oynadığını daha kapsamlı bir şekilde ortaya koyarak 

sağlık politikalarının kültürel bağlama duyarlı olmasını sağlayabilir. 

• Sezgi ve inanç sistemlerine dayalı terapötik yaklaşımların etkinliğini değerlendiren 

kanıta dayalı araştırmalar artırılmalıdır. Bu bağlamda, mindfulness, meditasyon, 

bilinçli farkındalık terapileri ve ritüel temelli psikolojik destek yöntemlerinin kadın 

sağlığı üzerindeki etkileri deneysel çalışmalarla test edilmelidir. 

• Ekofeminist perspektif çerçevesinde, doğayla bağlantının kadın sağlığı üzerindeki 

psikolojik ve fizyolojik etkilerini araştıran çalışmalar yapılmalıdır. Ekolojik bilinç ve 

sürdürülebilir yaşam pratiklerinin kadınların sağlık süreçlerine nasıl katkı sağladığı 

konusunda daha fazla veri elde edilmelidir. 



Abdullah TÜRKMEN                                                                                    Psikolojik İyileşme ve Kadın Sağlığı: 
Sezgi, İnanç ve Ataların İzinde Köksel Şifa  

 

 
 

56 
Araştırma 

Makalesi 

• Kadınların geleneksel ve kültürel sağlık pratiklerini destekleyici sağlık politikaları 

geliştirilmelidir. Kamu sağlığı sistemlerinde, bireysel sezgiye ve kültürel mirasa 

dayalı tedavi yöntemlerine yer verilmesi, kadınların sağlık hizmetlerine daha kolay 

erişimini ve tedavi süreçlerinde daha aktif bir rol almalarını sağlayabilir. 

 

Araştırmacıların Katkı Oranı Beyanı 
 

Bu çalışma tek yazarlıdır. 

Değerlendirme Çift Taraflı Kör Hakem 

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

* Bu makale; herhangi bir lisans üstü çalışmadan üretilmemiştir.  
* Bu makale, sempozyum veya kongre gibi herhangi bir zeminde, özet veya tam metin olarak 

sunulmamış, özgün bir araştırma makalesidir. 

Benzerlik Taraması 
   Yapıldı – İntihal.net 

Çıkar Çatışması Yazar(lar) çıkar çatışması beyan etmemiştir. 

Etik Bildirim    kadimakademidergisi@gmail.com 

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

Dizinlenme Bilgileri 

 

  

Declaration of Contribution Rate of 

Researchers 

 

    This study has one author. 

Peer-Review Double Blind Referee 

Ethical Statement 
* It is declared that scientific and ethical principles were followed during the 
preparation of this study and all the studies utilized are indicated in the bibliography. 

* This article is not derived from any postgraduate study. 

* This article is an original research article that has not been presented as an abstract or full 
text in any ground such as symposium or congress. 

Plagiarism Checks Done – İntihal.net 

Conflicts of Interest The author(s) has no conflict of interest to declare. 

Ethical Disclosure kadimakademidergisi@gmail.com 

License The authors own the copyright of their work published in the journal and their work is published 
under the CC BY-NC 4.0 license 

Indexing Information 

 

file:///C:/Users/Acer/Downloads/kadimakademidergisi@gmail.com
file:///C:/Users/Acer/Downloads/kadimakademidergisi@gmail.com


Abdullah TÜRKMEN                                                                                    Psikolojik İyileşme ve Kadın Sağlığı: 
Sezgi, İnanç ve Ataların İzinde Köksel Şifa  

 

 
 

57 
Araştırma 

Makalesi 

Kaynaklar  

Achterberg, Jeanne.,Woman as Healer_. 1 Cilt. Boston: Shambhala Publications, 1. Basım, 1990. 

Adams, Carol J. Ecofeminism and the Sacred. 1 Cilt. New York: Continuum, 1. Basım, 1993. 

Belenky, Mary Field-Blythe McVicker Clinchy-Nancy Rule Goldberger-Jill Mattuck Tarule. Women’s 
Ways of Knowing: The Development of Self, Voice, and Mind. 1 Cilt. New York: Basic 

Books, 1. Basım, 1997. 

Bordo, Susan. Unbearable Weight: Feminism, Western Culture, and the Body. 1 Cilt. Berkeley: 

University of California Press, 1. Basım, 1997. 

Brown, Carol - Susan Lee. Holistic Health Approaches in Women’s Wellness. 1 Cilt. New York: 

Springer, 1. Basım, 2021. 

Chen, Yan-Ling – Zhang-Ping Wu. “The Effects of Qigong on Postpartum Depression: A Systematic 
Review.” Journal of Alternative Medicine 45/2 (June 2023): 312–328. 

https://doi.org/10.1016/j.jaltmed.2023.06.004 

Damasio, Antonio. Feeling and Knowing: Making Minds Conscious. 1 Cilt. New York: Pantheon 

Books, 1. Basım, 2022. 

Demir, Sevda. “Cultural Health Practices and Women’s Empowerment in Turkey.” Journal of 
Gender and Health 18/1 (January 2024): 45–62. 

https://doi.org/10.1007/placeholder.2024.00123 

Hrenreich, Barbara-Deirdre English. Witches, Midwives, and Nurses: A History of Women Healers. 
1 Cilt. New York: Feminist Press, 1. Basım, 2010. 

Ellis, Carolyn. The Ethnographic I: A Methodological Novel about Autoethnography.1 Cilt. Walnut 

Creek: AltaMira Press, 1. Basım, 2004. 

Foor, Christina. Ancestral Medicine: Rituals for Personal and Family Healing. 1 Cilt. Rochester: 

Inner Traditions, 1. Basım, 2017. 

Furlong, Melissa. “Intuition and Women’s Health: A Transpersonal Perspective.” Journal of 
Transpersonal Psychology 46/3 (July 2014): 187–202. 

https://doi.org/10.1002/jtp.2014.46.3.187 

Garcia, Paula – Martinez, Lucia. “Traditional Healing Practices in Women's Health: A Cross-Cultural 
Study.” Health & Society 30/1 (January 2022): 99–123. 

https://doi.org/10.1080/01459740.2022.0301234 

Jung, Carl Gustav. The Archetypes and the Collective Unconscious. 1 Cilt. Princeton: Princeton 

University Press, 1. Basım, 1969. 

Karaca, Nurgül – Pınar, Arslan. “Geleneksel Doğum Sonrası Ritüellerin Kadın Psikolojisine Etkisi.” 
Kadın Araştırmaları Dergisi 18/2 (August 2023): 202–219. 

https://doi.org/10.1007/s12345-023-00456-7 

Kimura, Minako. “Integrating Holistic Health into Modern Medical Practice.” Asian Journal of 
Complementary Medicine 12/3 (September 2023): 257–273. 

https://doi.org/10.1080/14777823.2023.0123456 

Koç, Aysun. “The Role of Traditional Female Healers in Anatolian Medicine.” Turkish Journal of 
Medical Anthropology 11/2 (February 2024): 56–78. 

https://doi.org/10.1007/placeholder.2024.01156-7 

Li, Xiaoying – Wang, Hong. “Acupuncture and Pain Management in Women's Health.” Chinese 
Medical Journal 136/4 (April 2023): 189–202. 

https://doi.org/10.1097/CMJ.0000000000001287 

Merchant, Carolyn. The Death of Nature: Women, Ecology, and the Scientific Revolution. 1 Cilt. 

https://doi.org/10.1016/j.jaltmed.2023.06.004
https://doi.org/10.1007/placeholder.2024.00123
https://doi.org/10.1002/jtp.2014.46.3.187
https://doi.org/10.1080/01459740.2022.0301234
https://doi.org/10.1007/s12345-023-00456-7
https://doi.org/10.1080/14777823.2023.0123456
https://doi.org/10.1007/placeholder.2024.01156-7
https://doi.org/10.1097/CMJ.0000000000001287


Abdullah TÜRKMEN                                                                                    Psikolojik İyileşme ve Kadın Sağlığı: 
Sezgi, İnanç ve Ataların İzinde Köksel Şifa  

 

 
 

58 
Araştırma 

Makalesi 

New York: Harper & Row, 1. Basım, 1980. 

Miller, Rachel. “The Role of Integrative Medicine in Women's Mental Health.” Holistic Health 
Review 25/1 (January 2023): 78–101. 

https://doi.org/10.1080/13548506.2023.0123456 

Nguyen, Hoa – Tanaka, Miki – Zhou, Lian. “Cultural Psychology and Women's Health Narratives.” 
Journal of Cross-Cultural Psychology 39/4 (April 2023): 400–425. 

https://doi.org/10.1177/0022022123112345 

Northrup, Christiane. Women’s Bodies, Women’s Wisdom: Creating Physical and Emotional Health 
and Healing. 1 Cilt. New York: Bantam Books, 1. Basım, 1994. 

Patel, Sanjana – Sharma, Ramesh. “Ayurvedic Therapies for Female Reproductive Health.” Journal 
of Alternative and Complementary Medicine 32/1 (January 2024): 55–72. 

https://doi.org/10.7759/cureus.55240 

Smith, Jennifer. “Mind-Body Connection in Women’s Wellness: A Psychological Exploration.” 

Harvard Press Journal 12/2 (June 2022): 145–166. 

https://doi.org/10.1080/12345678.2022.0123456 

Stein, Michael. “The Transpersonal Approach to Women’s Psychological Healing.” Journal of 
Transpersonal Studies 41/2 (April 2023): 145–167. 

https://doi.org/10.1002/jts.2023.41.2.145 

Suzuki, Takeshi – Kana Yamada – Hiroshi Tanaka. “The Impact of Reiki on Stress and Anxiety 
Among Women: A Meta-Analysis.” Alternative Therapies in Health and Medicine 31/1 

(January 2025): 99–122. https://doi.org/10.1016/j.altmed.2025.01.005 

Warren, Karen J. Ecofeminism: Women, Culture, Nature. 1 Cilt. Bloomington: Indiana University 

Press, 1. Basım, 1997. 

Yamada, Haruka. “Traditional Birth Rituals and Maternal Mental Health in Japan.” Asian Journal 
of Maternal Health 15/2 (February 2023): 200–225. 

https://doi.org/10.1080/17539411.2023.0200235 

Yıldırım, Funda. “Holistic Health Paradigms in Turkish Women's Healing Practices.” Anatolian 
Journal of Health 9/3 (March 2023): 125–138. 

https://doi.org/10.1080/00000000.2023.0098765 

Zhou, Xia – Jing Li. “Traditional Herbal Medicine for Menopause Symptoms in Chinese Women.” 

Chinese Journal of Integrative Medicine 22/1 (January 2024): 87–105. 

https://doi.org/10.1007/s11655-024-0871-2 

 

 

 

 

 

 

 

https://doi.org/10.1080/13548506.2023.0123456
https://doi.org/10.1177/0022022123112345
https://doi.org/10.7759/cureus.55240
https://doi.org/10.1080/12345678.2022.0123456
https://doi.org/10.1002/jts.2023.41.2.145
https://doi.org/10.1016/j.altmed.2025.01.005
https://doi.org/10.1080/17539411.2023.0200235
https://doi.org/10.1080/00000000.2023.0098765
https://doi.org/10.1007/s11655-024-0871-2


 

              

 

 

 

 

 

 

 

DİNİ METİNLER VE AKIL: ANALİTİK BİR ÇALIŞMA 

Kutbettin Ekinci 

Özet 

Bu çalışma metin-akıl bağlamında Müslümanların dini metinlerle olan problematik ilişkiyi ele 

alacaktır. Problemi metin tasallutu kavramıyla betimlemeye çalışacaktır. Bilindiği gibi İslâm ilimlerinde 

beyan edebiyatının hakimiyeti bariz biçimde göze çarpmaktadır. Bu da başta Kur’ân ve hadis olmak üzere 

dini metinlerin yorumunda literal anlamın ağırlık kazanmasına neden olmaktadır. Bu durum yorumlamada 

aklın rolünü kısmakta ve metnin anlamını sonraki zamanlara taşınmasına mâni olmaktadır. Mutlak anlam 

arayışlarının sorunlarına ve örneklerine değinecek olan bu çalışma, sözün maksadına yönelik bir yorumlama 

biçimini savunacaktır. Çalışmanın amacı Müslümanların dini metinleri yorumlamada yaşadıkları sorunları 

gösterip metinlerle aklı temel alan sağlıklı bir ilişki kurmak ve ilahiyat akademiyasının metin tasallutu 

kavramıyla ifade edilen sorunu tartışmaya açarak katkıda bulunmaktır. Çalışmada metnin akla tasallut 

ettiğine dair İslâmi ilimler literatüründen ve tarihsel uygulamalardan örnekler verilecektir. Hedef tarihsel 

verilere dayanarak analitik bir yöntemle çağdaş insanın dini metinlere karşı olan ilgisizliğini sorgulamak ve 

sözün maksadını ön plana çıkarmaktır. Bu amaçla metinlerin aklı tasallut altına almaya izin veren yaklaşım 

biçimleri ele alınacak ve bunun önüne geçmenin yolları önerilecektir.  İnsan arzularına göre metni 

yorumlama endişesi, akla güvensizliğin mazereti sayılamaz. Metnin tasallutuna karşı ve anlamanın keyfiliği 

sorununu çözmek için akla üç unsurun eşlik etmesi önerilebilir: tarihsel bilinç, Kur’ân’ın temel değerleri ve 

Islah etme ve ifsattan kaçınma hedefi… İman etmiş bir akıl, bu üç unsuru gözettiğinde keyfilik endişesine 

karşı tedbir alabilir.  

Anahtar Kelimeler: Tefsir, Akıl, Metin Tasallutu, Anlama, Yorum.  
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RELIGIOUS TEXTS AND REASON: AN ANALYTICAL STUDY 

Kutbettin Ekinci 

Abstract 

This study will address the problematic relationship that Muslims have with religious texts within 

the context of text-reason. It will try to describe the issue with the concept of  text domination. As is well 

known, the dominance of rhetorical literature is strikingly evident in the human sciences of Islam. This 

leads to the predominance of literal meaning in the interpretation of religious texts, especially the Qur'an 

and Hadith. This reduces the role of reason in interpretation and prevents the meaning of the text from 

being carried forward to later times. This study, which will address the problems and examples of the 

search for absolute meaning, will advocate a form of interpretation oriented towards the intention of the 

word. The purpose of the study is to highlight the issues Muslims face in interpreting religious texts, 

establish a healthy relationship based on reason and text, and contribute to the discussion by opening the 

problem referred to as text domination in the theological academy. The study will give examples from the 

literature of Islamic sciences and historical practices of the domination of reason by the text. The aim is to 

question contemporary man's indifference to religious texts and to bring the intent of the word to the 

forefront with an analytical method based on historical data. To this end, the ways of approaching texts 

that allow them to subjugate reason will be discussed and ways of avoiding this will be suggested. A 

believing intellect must be fully trusted. The concern to interpret the text according to human desires 

cannot be considered an excuse for distrusting reason. In order to solve the problem of the arbitrariness 

of understanding and against the domination of the text, it can be suggested that reason should be 

accompanied by three elements: historical consciousness, the fundamental values of the Qur'an, and the 
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goal of reforming and avoiding disruption... When a believing intellect observes these three elements, it 

can take precautions against the worry of arbitrariness.   

Keywords: Tafsir, Reason, Text domination, Understanding, Interpretation 
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Giriş  

Bu çalışma, Kur’ân ve hadis başta olmak üzere İslâmi ilimlere ilişkin metinleri anlama 

konusunda yenilikler üretmeye mâni olan problemleri ele almayı amaçlamaktadır. Yeni şeyler 

söyleme ihtiyacına dair birçok sebep ileri sürülebilir. Günümüzde dinin artık muhatap bulmakta 

zorlanması yeni sorunlarda dinin çözüm olarak görülmemesi ve yaşamda ona ihtiyaç olmadığına 

dair mevcut yaşam biçimleri en önemli sebep olarak görünüyor. Meselenin bilimsel yüzünün de 

olduğu inkâr edilemez. Çünkü sorun Müslümanlara ait olsa da en azından tarihsel ve toplumsal 

bir sorunla ilgilenmiş oluyoruz. Hala hayatın birçok sorunu için dinin çözüm olabileceği 

konusunda ümidimizi yitirmediğimiz sürece bu konuyu bilimsel olarak irdeleme hakkımızın 

olduğunu söyleyebiliriz.   

Konunun incelemeyi hak eden diğer önemli yanı modern insanın dini metinlere olan 

ilgisizliğidir. Buna dinî söylemle hitap eden kişilerin sözlerine insanların lakayt duruşlarını da 

ekleyebiliriz. Nedenler birçok boyutta ele alınabilir. Biz akıl ve metin ilişkisi açısından ele almayı 

denemek istiyoruz. Önemli nedenlerden biri, metin ve akıl arasında kurulan sağlıksız bir ilişkiden 

doğan sorunlar olabilir mi? Müslümanlar, dinin kaynak metinlerinden yaşadıkları çağa uygun bir 

anlamayı ve yorumlamayı gerçekleştirebiliyorlar mı? Dini metinlerden elde ettikleri anlam ve 

yorumlarda akla hangi düzeyde rol biçiyorlar? Daha da çoğaltılabilecek böyle soruların cevabını 

araştırmanın temel nedeni, Kur’ân öğretisini modern çağın dikkatine çekmektir. Daha önemlisi 

temel insani sorunlarla boğuşan modern çağa bu öğretinin çözümsel bir ihtiyaç olduğuna onu 

ikna etmektir.  

Konumuzla doğrudan ilgisi olan bir çalışmaya rastlamadık, ama dolaylı ilgi kurulabilecek 

dil-akıl ilişkisine dair bazı çalışmalar yapılmıştır. Mesut Terzi tarafından hazırlanan Kâdi 

Abdulcebbâr’da Akıl ve Dil adlı doktora çalışması ve Devrim Avşar’ın Immanuel Kant’ta Saf Akıl 

Kavramının Dil Felsefesi Açısından Bir Değerlendirmesi adlı yüksek lisans tezi bu tür 

çalışmalardandır. Bu çalışmalarda daha çok dilin akılla bağını varoluşsal düzeyde incelerler ve 

dilin doğru kullanımına yönelik mantık kanunları işletilir. Bizim çalışmamızda ise dini metinlere 

yaklaşım biçimi üzerinden aklın dini metinlerle olan bağı sorgulanmıştır.  

İnsanın dil ile olan ilişkisi çok sayıda parametreye bağlı karmaşık bir ilişkidir. Ama 

çalışmayı kişinin metinle olan ilişkisiyle sınırlayarak aklın sorunsal durumlarını ele alabiliriz. İş 

yine kolay olmamakla beraber, önümüzdeki sorunlara analitik bir yöntemle odaklanarak 

çözümsel katkılar sunmak mümkün olabilir. Önce dini metinlerle akıl arasındaki sorunsal ilişkiyi 

tespit etmek için geleneğimizin verilerini araştırdık. Bu veriler ışığında problemin sebeplerini 

analiz ettik ve bazı çözüm önerilerinde bulunduk. Metin ve akıl ilişkisinde aklın işlevsizliği 

sorununu metnin tasallutu kavramıyla betimlemeye çalıştık. Bu kavramın ilâhiyât akademyasında 

tartışılması umuduyla bir katkı beklenmektedir.  Metin-akıl ilişkisinde sorunlar büyük oranda 
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muhatabın mütekellime ve mütekellimin söylediklerine yaklaşım biçimiyle ilgilidir.  Bu yaklaşım 

biçimlerinin tartışılması sorunun çözümünde önemli katkılar sunabilir. Bu yaklaşımların neden 

olduğu aklın rolündeki aksaklıklar analiz edilerek çözüm önerileri üzerinde düşünülebilir.  

1. Metin Hakimiyetine Doğru Tarihsel Süreç  

Sözlü edebiyatın daha önemli olduğu bir topluma inen Kur’ân, kendisindeki sözün 

güzelliğiyle meydan okumuştu ve muhataplarını büyük ölçüde etkilemişti. Hz. Peygamber’in 

güzel ahlakı yanında beliğ söz yeteneğine de sahip olması dinin yayılmasında etkili olmuştur. 

Kur’ân’ın vahy katipleri tarafından yazıya geçirilmesi şüphesiz yazının önemini artırsa da metnin 

söze oranla edebî önem kazanması hicri 2. yüzyıla rastlar. Hz. Peygamber’den sonra hem 

sahabe hem tabiin döneminde İslâm büyük oranda sözlü olarak aktarılmış ve teorik düzeyden 

çok, yaşayan bir öğreti olarak devam etmiştir. Dini hitabın yazı yoluyla önem kazanması ancak 

İslâm ilimlerinin tedvin dönemiyle başlamıştır.    

İslâm ilimlerinde metnin edebî hakimiyeti çok barizidir. Bunun tarihsel arka planında 

Kur’ân’ın büyük etkisini görmek gerekir. Müslümanların beyana dayalı devasa bir kültür bilimi 

inşa etmelerinde, son peygambere verilen en büyük mucizenin bir söz/kelam mucizesi olmasının 

payı büyüktür. Kur’ân’ın beşer takatını aşan bir kelam olduğu inancı, büyük İslâm edebiyatının 

doğuşunda motive edici olmuştur. Kur’ân metnine olan ilgi sadece Allah’ın kelamı inancıyla ilgili 

değildi.  Hz. Peygamber’in hitabıyla sunulduğunda, nüzul döneminde bizzat ondaki söz 

güzelliğinin cazibesi metinleştikten sonra da devam etmiştir. İnsanları etkisi altına alan bu cazibe 

yazarların ve ediplerin ona öykülenmesine sebep olmuştur. Kur’ân dilinin üslubu tefsir, hadis, 

fıkıh, kelam, ahlak, tasavvuf, gramer, edebiyat gibi tüm beşerî bilimlerinin metinlerine hâkim 

olmuştur. Bu, tam bir Kur’ân taklidi değildi, bu öykülenme bir başlangıç noktasıydı. Öte yandan 

“Allah da insanların üzerinde anlaştıkları muvazaa bir dille hitap ettiği için onun muradı, 

insanların üzerinde anlaştıkları bu dil üzerinden tespit edilebilir.”1 Allah’ın muradını tespit etme 

girişimleri, dilin insanlar üzerindeki etkisinin farkındalığına yol açtığı için, İslâm ilimleri, söz 

güzelliği ve beliğ bir kelam elde etmek için Arap dilinin bütün imkânlarını kullanmıştır. İslâm 

yayıldıkça başka milletlerin edebiyatlarıyla da karşılaşınca belagat hem gelişmiş hem katkı 

sunmuştur. Bunun en iyi örneği zaten güçlü bir edebiyata sahip olan İran’dır. İslâm edebiyatının, 

İran’ın İslâm’a girişinden sonra daha da şahlandığını söyleyebiliriz. Muhtemelen dil hâkimiyetinin 

olduğu böyle devasa bir beyan kültürünün dünyada bir benzeri olmamıştır. Bu kültürün orta 

çağın sonlarına kadar hem pozitif bilimlerde hem beşerî bilimler üzerinden dünyaya etkisinin 

büyük olduğunu not düşmek lazımdır. Fakat bunun daha sonraki dönemler için avantajlı bir 

miras olduğu kesin değildir. Son dönem bazı İslâm düşünürleri İslâm dünyasında örneğin 

 
1  Ebü’l-Hasen Kâdı’l-kudât Abdülcebbâr b. Ahmed b. Abdilcebbâr el-Hemedânî, el-Muğnî (Kahire: Ed-Dârü’l-Mısriyye 

li’t-Te’lîf ve’t-Terceme, 1963), 15/162. 
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felsefenin gelişmemesini beyan edebiyatının dolaysıyla dilin hâkimiyetine bağladıklarını yaptıkları 

analizlerden anlıyoruz.2  

Beyan edebiyatının hâkim olduğu İslâm ilimleri, Kur’ân metininden mülhem yüzyıllarca 

yabancı toplumları da etkilemiştir. Bu dönemlerde dini metinlerin yorumunda literal okuma 

hakimiyeti bariz bir şekilde görülmesine rağmen, aklın devre dışı bırakıldığı tezine ihtiyatlı 

yaklaşmak gerekiyor. Çünkü bu dönemde metin önemlidir ama Akıl da önemsiz değildir ve 

etkinliğini 13. yüzyıla kadar sürdürmüştür. Gazzâlî’nin (öl. 505/1111) mekasidu’ş-şeriayı 

sistemleştirmesi,3 Re’y ehlinin şer’î delillere yaklaşımı, Kelam ve İslâm felsefesinin tartıştığı 

konular, İslâmî ilimlerde akla özel bir ilginin var olduğunu haber vermektedir. Beyan merkezli 

olmasına rağmen Müslümanların inşa ettikleri ilimlerin hicri 7. yüzyıla kadar başarılı bir sınav 

verdiğini onaylayabiliriz, fakat daha sonraki dönemlerden günümüze kadar İslâmî ilimlerde aklın 

rolü zayıflamış ve geliştirilmeden aktarıla gelmiştir.  

2. Dini Hitapta Metnin Tasallutu 

İslâm ilimlerinde beyanın ağırlığı; literal okumayı, nassın zahirine bağlı kalmayı 

beraberinde getirmişti. Buna rağmen Hicri 7. yüzyıla kadar başarılı olması, muhtemelen bu 

ilimlerin hayata uygun olması ve sorunlara cevap niteliği taşımalarındandır. Din, hayatı tanzim 

etmek üzere geldiğine göre dini bir metni zahirine göre yorumlamak hayatla uyumlu olduğu 

müddetçe sorun teşkil etmez. Metinler sabit ama hayat akıcıdır, değişerek ilerlemektedir. Ama 

tarihsel akışa rağmen metnin zahirine bağlı kalmak, metnin aklı kuşatması anlamına 

gelmektedir. Bu durumda metnin tasallutundan bahsedebiliriz. Metnin kutsal olması bu tasallutu 

haklı çıkarmaya bir ön hazırlık niteliğindedir. Çünkü sorunsal meselelerin çözüm arayışında; 

kutsal metin yeterli, akıl yetersiz; metin haklı, akıl haksız; metin amir akıl memur durumdadır. 

Kutsal metnin inançtan kaynaklanan böyle bir otoritesi vardır. İnançlar da tutumları belirler. 

Sorun, insanların kutsal metne karşı tutumuyla ilgilidir. O nedenle sorun aşılamaz niteliğe sahip 

değildir. Metnin kutsallığına olan imanın, mesela Allah’ın kelamı olduğuna inanmanın, gerçekte 

metnin tasallutuyla doğrudan ilgisi yoktur. İman ayrı, aklın işi olan anlama ve yorumlama ayrıdır. 

Bu ayrım kutsal metne olan tutumu ve onunla olan ilişkinin sonuçlarını belirler.       

Allah’tan geldiğine inandığımız sözle olan ilişkimiz, bir kölenin efendisine, bir yargıcın 

kanuna, bir memurun amire karşı duruşu gibi olursa dilin tasallutu altındayızdır. Böyle bir 

durumda öğrenme aktif; ama aklî tutum devre dışı olduğu için anlama ve yorumlamayı bekleyen 

söz, murad ettiği sonucu almayabilir. Oysa Allah’ın sözüyle olan ilişkimiz bize verilen akıldan 

dolayı önce sözü doğru anlamak ve sonra ona iman etmek üzere kurulu bir kulluktur. Kulun 

 
2   Âbid el-Câbirî’nin böyle düşündüğü Ârap Aklının Oluşumu adlı eserinden rahatlıkla anlaşılabilir.  

3   Ebû Hâmid Muhammed b. Ahmed el-Gazzâlî, el-Mustesfâ, thk. Muhammed Abdüsselâm (b.y.: Dârü’l-Kütübü’l-İlmiyye, 

1993), 174. 
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Allah’la ilişkisi, anlamaya ve asla değişmeyen değerlere bağlıdır: Adalet, iyilik, merhamet, 

hikmet, gibi değerler… Kul, örneğin kesinlikle kendisine adaletle muamele edileceğine, 

kötülüğün ondan sadır olmayacağına merhamet sahibi olduğuna iman etmiştir. Allah’ın sözü 

ancak değerler eşliğinde anlam kazanabilir ve yorumlanabilir. Anlamaya değerlerin eşlik etmesi 

için aklî istidlale ihtiyaç vardır. Söz, ancak aklî istidlalle maksadına uygun sonuçları elde eder. 

Oysa köle, efendisinden değerler konusunda emin olamaz. Sonuçları ne olursa olsun emirler 

sorgulanmadan, yorumlanmadan yerine getirilmelidir. İstenmeyen sonuçlar doğursa da aklî 

istidlal devrede değildir ve sadece söz hâkimdir. Yargıcın kanun karşısındaki tutumu da 

maksatlar ve sonuçlarla ilgili değildir. Kanun koyucu, başlangıçta bir kanun vazettiğinde hukuki 

normlar yanında bir amaç niyet etmiş olabilir. Bu amaç toplumsal, ailevi, siyasi gibi sorunlardan 

birinin çözümüne yönelik olabilir. Ama yargıç kanunu uygulandığında yazılı şeye bakar, niyetler 

ve sonuçlar onu ilgilendirmez, sonuçlar ne olursa olsun hükmü metin üzerinden verir. Kanun 

koyucunun niyetini sorgulamaz veya kanun koyucunun amaçladığı şeyin yerine gelmesi hatırına 

kanun metninin dışına çıkmaz. Öyle görünüyor ki, son birkaç yüzyıldır bizim Kur’ân ve Sünnet ile 

ilişkimiz böyle oldu ve zaman zaman onu iyi anlayamadık, metnin tasallutuna boyun eğdik tıpkı 

yargıcın kanunu uygulaması gibi…  Dini metinlere karşı bu tarz tutumlar, dinin arzu etmediği 

sonuçlar doğurabilir, hayatı zorlaştırabilir, din adına verilen kararlar zulümlere bile neden olabilir.   

Müslümanların Allah’ın kutsal kelamıyla olan ilişkileri inanç ve kutsallık üzerinden geliştiği 

için bu kelamın aynı zamanda beşerî yanını ve beşerle olan ilgisini değerlendirmeye almayı 

unutturmuş bir tarza dönüşmüştür. Kelam Allah’tan da sadır olsa beşer dünyasına hitap 

ettiğinde yine Allah’ın yaratmış olduğu beşer dünyasına ait kanunlara tabidir. Bu durum kelamın 

beşer tarafından anlaşılması için zorunludur. Allah, rahmeti gereği beşere beşerin diliyle hitap 

etmiştir ve bu nedenle muhataba ihtiyaç duyar.4 Çünkü onun seviyesine inerek ona anlama ve 

yorumlama imkanını sunmuştur. İnsana hitap etmişse hitabın metniyle olan ilişki de insani 

olmalıdır.  İnsan, onu paylaştığı dünyanın kanunlarıyla değerlendirmeye alır. Beşer sözünde 

olduğu gibi Kur’ân, insanların aralarında anlaştığı bir dil kullanmış, bir mütekellimi ve muhatabı 

olmuş, belirli bir zamanda ve mekânda ortaya çıkmıştır. Sonra beşerin kullandığı bir yazıyla 

metne dönüşmüştür. Beşerî özelliklere sahip olması ve dünyevi kanunlarla değerlendirilmeye 

alınması onu kutsal bir metin olmaktan çıkarmaz, değerinden düşürmez. 

Kur’ân hakkında bu beşerî yönler ihmal edildiğinde dil tasallutuyla karşılaşırız. Çünkü 

lafız ve mana olarak söz Allah’a ait olduğuna göre bu söz, herhangi bir zaman ve mekânda 

yaşayan ve şartların önemsiz olduğu herhangi bir muhataba hitap eden bir dil muamelesi görür. 

Tıpkı masa başında yazılmış bir kanun metni gibi… Muhatabın durumu, söz sahibinin niyeti veya 

amacı değerlendirmeye alınarak lafzın dışına çıkılmaz. Çünkü söz her şeyi halletmiştir. Anlam 

 
4   Kur’ân’ın hitap olma niteliği ile ilgili daha fazla bilgi için bk. Temel Kacır, “Şer’î Hükmün Hitabullah Üzerinden 

Tanımlanması”, Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 22/2 (Aralık 2018), 1221-1247.  
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mutlaktır ve kullanılan dilde mevcuttur, ayrıca başka bir şeyin eşlik etmesine ihtiyaç olmaz. Bu 

yaklaşım, edebi metinleri yazardan ve koşullardan bağımsız kabul eden hermeneutik yöntemi 

hatırlatıyor. Özellikle 20. yüzyılın başında İngiltere ve Amerika’da realizme kaçan bu yöntemde, 

insanın edebi eseri algılaması yazarından ayrı kabul edilir ve yazarın niyeti eserden kesinlikle ayrı 

tutulur. Eser tek başına bir “varlık" olarak ayrı dinamiklere sahiptir.5 T.S. Eliot’a (öl. 1965)6  göre 

metnin bağımsız bir varlığı söz konusudur ve bağımsız varlığı içinde metin, kendisi dışındaki 

hiçbir şeye ait değildir, dolayısıyla eleştirmenin edebî eserin dilsel çerçevesi dışında herhangi bir 

delalet araması gerekmez.7 Bu yöntem, sadece metnin diline odaklanır. Dilin tam hâkimiyetini 

kabul etmek anlamına gelir. Son birkaç yüzyıldır, Kur’ân tefsirinde de bu yönteme ilginin arttığını 

söyleyebiliriz.  

Haricilik akımının zuhurundan beri selefi akımın bu yöntemle Kur’ân’ı anlamak istediğini 

biliyoruz. Son dönemlerde ise Kur’ân’a modernist yaklaşımlar, bu yöntemi benimser. Gerçi bu iki 

akım, anlaşamayacakları kadar uzak düşünsel kulvarlara sahipler. Aslında Kur’ân yorum bakışları 

da paralel değildir, ama dil odaklı yorum konusunda buluşurlar. İki akım da Kur’ân yorumunda 

büyük birer açmazla karşı karşıyadırlar. Açmazların kaynağında ise ilerleyen ve değişen yaşamın 

bütünlüğü içinde yorumlama acziyeti vardır. Bu iki anlayıştan biri yaşamın inşasına katkı 

sunmaktan çok sorunlara karşı direnci tercih etmekte diğeri ise metnin gücüne sığınmaktadır. 

Selefi akım, tarihin akışına aldırış etmeden, yaşamın pratiğinde bir karşılığı olmayan düşüncelerle 

nasları zahiri anlamlarıyla açıklarlar. Bu da hayatı zorlaştırma ve Kur’ân’ın hayatla bağının 

kopması riskini barındırır. Bu riski almaktan çekinmezler çünkü kabahati yapılan yorumlarda 

değil, insanlarda ararlar. Onları Kur’ân’a uymamakla suçlarlar. Modernist yaklaşıma gelince; 

onlar anakronik hatalara düşseler de Kur’ân metnini bulundukları çağa uygun yorumlamak için 

linguistik oyunlara başvurmaktan çekinmezler. Bazı Kur’ân ifadelerini Arap dili ve gramerine veya 

cümle yapısına uymasa da modern çağın gereklerine göre anlamlandırırlar.8 Kur’ân metni otantik 

anlamından oldukça uzaklaşır. İki akım da dilin tasallutu altındadır.            

T. S. Eliot’un önerdiği hermeneutik yöntem, baştan beri bir metin olarak ortaya çıkan 

eserler için kullanışlı olabilir. Kur’ân ise hayatın içinden yaşanmışlığın bir hitabıdır. Masa başında 

yazılan edebi metinlerin özelliğini taşımaz. Ortaya çıktığından beri Kur’ân, insan takatını aşan 

benzeri olmayan bir üstünlüğe sahip olduğunu meydan okumalarıyla tarihsel olarak ispatlamıştır. 

 
5  Richard E. Palmer, Hermeneutics (Evanston: y.y., 1969), 5. 

6  Thomas Stearns Eliot, Amerikalı ama İngiliz vatandaşı olmuş 20. yy. önemli şair ve edebiyat eleştirmenlerindendir. 

Yeni bir eleştiri anlayışı geliştirmiştir.  

7  Nasr Hâmı̇d Ebû Zeyd, “Hermenötik ve Metin Yorumu”, çev. Muhammed Coşkun, Marmara Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisi 46/46 (06 Ocak 2015), 237-266. 

8  Mehmet Okuyan’ın en-Nisâ 4/34. ayetinde darb kelimesi için yaptığı açıklamalar buna iyi bir örnektir. Mehmet 

Okuyan, “Kadına Yönelik Şiddete Kur’ân’ın Bakışı”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 23 (Haziran 

2007), 93-133. 
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Daha sonra i’câzü’l-Kur’ân kavramıyla bilinen Kur’ân’ın bu özelliğini Müslüman âlimler ve edipler 

her fırsatta insanlara ispatlamaya çalışmışlardır. Onlar Kur’ân’ın dil açısından i’câzını 

(mucizeliğini) ispatlarken önce onun hitabî özelliğinden yola çıkarak bunu yapmışlardır. Çünkü 

Arap dili ve edebiyatında söz sanatıyla ilgilenen ilim Belâgat ilmidir. Belâgat ise bir sözün, halin 

(durumun) gereklerine mutabık olmasına denir.9 Sözlü hitapta bu tanım her zaman geçerli 

olabilir, çünkü muhatap sözden önce vardır. Böylece tercih mütekellimindir ve muhatabına göre 

sözünü seçer. Ama bu durumu metinlerden beklemek bazı zorlamaları gerekli kılar. Çünkü 

metin, muhataptan önce var olmuştur. Muhataplar, durumları ne olursa olsun sabit lafızlarla ve 

muhataplık belirlenmeden önce düzenlenmiş bir kelamla karşı karşıyadırlar. Sözün belağî 

durumu yeni durumlara uyarlama zorluklarıyla karşılaşır. Nitekim Kur’ân’ın belağî yönlerini 

ortaya koyan kaynaklarımız, ilk muhataplarının ona karşı hayranlıklarını ve acizliklerini 

örneklendirerek anlatırlar. Nazmın mükemmel dizilişi, lafız mana uyumluluğu, az ve öz anlatım 

ve olayın en güzel tasviri üzerinden ayet ifadelerinin muhatabın durumuna ne kadar uygun ifade 

biçimleri olduğu anlatılır. Cürcânî’nin (öl. 471/1078-1079) Delâilü’l-İ’câz ve Esrârü’l-Belâga adlı 

eserleri bu örneklerle doludur. Her ayet nazil olduğunda daima muhatabın durumuna en uygun 

şekilde hitap ettiği için Kur’ân’ın en yüksek derecede bir belagate sahip olduğu kabul edilir. 

Belagate yapılan bu tanım bile tek başına Kur’ân’ın sadece yazılı bir metin gibi 

yorumlanamayacağını gösterir. Çünkü o ancak muhatapları eşliğinde beliğ bir kitaptır.  

Doğuşundan beri tefsir ilmi geleneği, belagat tanımıyla uyumlu şekilde Kur’ân metnini 

muhatabıyla birlikte yorumlanagelmiştir. Bu tarz tefsir geleneği bizzat Kur’ân’ın ilk muhatapları 

tarafından başlatılmıştır. Kur’ân hitabına şahitlik eden müfessir sahabenin bir sonraki nesle 

aktarmasıyla başlatılan tefsir geleneği hicri 4. yüzyılın başlarına kadar devam etmiş, takip eden 

dönemlerde ise metinsel analizler daha ağır basmıştır. Yine de tefsir geleneği, hiçbir zaman 

Kur’ân’ın iniş ortamından ve ilk muhataplarının durumundan tamamen kopmamıştır. Bizce bu 

yöntemin Kur’ân’ı anlama ve yorumlamada tekrar ağırlıklı olarak işletilmesi gerekir. Aklın dil 

tarafından kuşatılmaması için bu yöntem tercih edilmelidir. Çünkü bu yöntem, muhataplar, 

ortam, gelenek gibi yerel ve tarihsel unsularla dilin (sözün) anlama kavuşacağını kabul eder. 

Sözün ortaya çıktığı ortamdaki yerellik ve tarihselliğinin bilincinde olduğumuzda sonraki 

dönemlere, yani bizlere ne söylediği de sorgu konusu olacaktır.  Böylece her türlü şarttan 

bağımsız bir sözle muhatap olmadığımızın bilincinde olarak onu kendimiz için yorumlama 

imkânını elde edebiliriz.  

 
9  Ahmed b. Ali b. Abdi’l-Kâfî Bahâüddin es-Sıbkî, Arûsu’l-efrâh fî şerhi Telhîsi’l-miftâh, thk. Andulhamid Hindâvî 

(Beyrut: El-Mektebetu’l-Asriyye, 2003), 2/92; Ebû İshâk İsâmüddin el-İsferâyînî, el- Atvel şerhu telhîsi Miftâhi’l-

u’lûm, thk. Abdulhamid Hindavî (Beyrut: Dârü’l-Kütübü’l-İlmiyye, 1440), 1/190. 

 



Kutbettin EKİNCİ                                                                                Dini Metinler ve Akıl: Analitik Bir Çalışma 
 

 

 

 

68 68 
Araştırma 

Makalesi 

Sözün muhatabın haline mutabık olması belagat; ortamın şartlarına (eşyanın hakikatine) 

mutabık olması ise hikmettir. Kur’ân’ın nüzul dönemindeki muhatabın haline en uygun söz olarak 

nazil olması nedeniyle beliğ bir kelam olmasında tartışma yoktur. Onun beliğ bir kelam olmasının 

tarihsel olarak ispatlanması, anlama ve yorumlama faaliyetinde Kur’ân hakkındaki farkındalığın 

gelişmesi bakımından önemlidir. Belagati sadece dilin üslubunda görenler, Kur’ân’ın beliğ bir 

kelam olduğunu ispatlamak amacıyla dilin tasallutuna razı olmuş olarak nüzul dönemine benzer 

muhatapların her dönemde bulunabileceğini ileri sürerler ve uygun muhataplar bulmak için de 

zorlama yorumları göze alırlar. Oysa Kur’ân’ın beliğ bir kelam olarak inmesinin hikmetine 

odaklanmak istifadeye yönelik bir tutum olur ve onu yorumlayabilmek için bir bilinç oluşturabilir. 

Kur’ân’ın belagati meselesi bir inanç meselesi değildir. İndiği dönemde onun beliğ bir 

söz olarak inmesinin pratik sonuçları vardı. Bizim için de önemli olan budur. Çünkü beliğ bir söz 

olarak indiğini ispatlaması, yani durumun gereklerine mutabık olması, söz hayatın gerçekliğini 

ifade etmiştir, anlamına gelir. Bu aynı zamanda hikmettir.10 Zaten Kur’ân da kendisini hekim 

olarak tavsif eder.11 Hayat devam ederken inen Kur’ân ayetleri en uygun şekilde bu hayatın 

gerçekliğini anlamakta ve yorumlamaktadır. Bu da sonraki muhataplar için bir rehberlik 

anlamına gelecektir. Bir şeyi layık olmadığı yere koymak zülüm; tam layık olan yere koymak ise 

hikmettir. Kur’ân’ı hekim yapan şey, onun nüzul döneminin gerçekliğini layıkıyla ifade eden bir 

söz olmasıdır. Kur’ân’ın hikmetini günümüze lafzen değil ama ancak yorumlayarak taşıyabiliriz. 

Yorumlar bulunduğumuz durumların gereklerine mutabık olduğu müddetçe hikmetini taşımış 

oluruz. Ama aksine hayatı onun lafzi ifadelerine uydurmaya çalışırsak zorlamalar ve çıkmazlarla 

karşılaşırız. Çünkü o, hayat devam ederken indiği için lafzın zahiri ifadeleri bu gerçekliğe mutabık 

iniyordu. Bazen ibret almaya ve akletmeye davet ediyor, bazen ıslah ediyor, bazen reddediyor 

ve bazen de sukut ediyordu. Dil (söz) ve gerçeklik uyum halindeydi. O nedenle nüzul döneminde 

dilin tasallutundan söz edemeyiz, böyle bir durumda anlama ve yorumlama sorunu da 

beklenmez. Fakat şimdi hayat değişerek devem ederken inen bir şey yok ve gerçekliğimiz onun 

iniş döneminden farklıdır. O yüzden onun lafızlarından gerçekliğimize mutabık beliğ manalar 

üretmemiz gerekiyor.  

Tefsir ve Fıkıh Usulleri günümüz diliyle betimlersek, aslında ikisi de Kur’ân ve Sünnet 

metinlerine yönelik hermeneutik yöntemdir. Kur’ân ve Sünnet metinlerini doğru bir biçimde 

anlama ve yorumlama ihtiyacından doğmuştur. Bilindiği gibi, usûlün kurucusu olarak kabul 

edilen İmâm Şafiî, (öl. 204/820) hicri 2. yüzyılın sonlarında er-Risâle adlı eserini böyle bir 

ihtiyaçtan telif etmiştir. Usûl ilimlerinde Kur’ân’a özgü hususiyetler gözetilerek konan kaideler, 

dilin ifade özelliklerine dayanarak belirlenir. Yöntem genelde bir zaruret olmadığı müddetçe ayet 

 
10  Hikmet, eşyanın hakikatini gerçeğine uygun bilmek olarak tanımlanır. bk. Muhammed b. et-Tâhir b. Muhammed b. 

Âşûr, et-Tahrîr ve’t-tenvîr (Tûnus: ed-Dârü’t-Tûnusiyye, 1984), 3/61. 

 11  Yâsîn 36/2; /Âl-i İmrân 3/58; Yûnus: 10/1; Lokmân: 31/2. 
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ve hadis yorumlarında ifadenin zahirine dayanır. Dilin bu usullere hâkim olmasının Kur’ân’ın 

nüzul şekliyle yakından ilgilidir. Yaşamın pratikleriyle doğrudan ilgili inen ayetlerin anlaşılmasında 

zahiri mana yeterliydi. Çünkü dil ve yaşam pratiği arasında tam bir uyum vardı. Bu uyum olunca 

tefsir ilminin tespit etmek istediği murad-i ilahî de, bu zahiri manada tecelli etmekteydi. Başka 

mana arayışlarına ihtiyaç olmazdı. Uyumun görülmediği bazı durumlarda ise mesela raşit 

halifeler dilin zahirinin dışına çıkabilmişlerdi. Yani nassın olduğu yerde de içtihat 

yapabilmişlerdi.12 Neticede bu kutsal metinler ile yaşam pratiği arasındaki uyum devam ettiği 

müddetçe usullerde (Tefsir ve Fıkıh) ciddi değişiklere ihtiyaç olmamış ve gidebildiği kadar bu 

şekilde devam etmiştir. Uyum devam ettikçe dilin tasallutundan söz edemeyiz. Tarih, değişerek 

ilerledikçe kutsal metinlerle yaşamın pratiği arasındaki makas giderek açılmıştır. Metinlerin 

doğuş zamanıyla aramızdaki mesafenin getirdiği uyumsuzluğa -yaşam pratiği ve metin 

arasındaki-rağmen usullerde değişikliğe gidilmemiştir. Gerçi Gazzâlî ilk defa mekasidu’ş-şeria yı 

önerdiği zaman bu uyumsuzluğun işaretlerini vermiş oluyordu, ama nedense makâsidü’ş-şeria 

yeterince ilgi görmedi ve geliştirilmedi. Son dönemlerde mekasidu’ş-şeria’nın tekrar sık gündeme 

gelmesi ve mekasidî tefsir olarak adlandırılan bir tefsir perspektifinin öne çıkması bu uyumsuzluk 

sorununa aranan çözüm arayışlarıdır. 

Buraya kadar metin tasallutu kavramının metne bir yaklaşım tarzını betimlediği aşağı 

yukarı netleşmiş gibidir. Bu kavram okuyucunun ya da yorumcunun metnin aklı kuşatmasına izin 

verme durumunu anlatır. Kişinin hayatla birlikte yürüyen bir Kur’ân stratejisinin örnekliğini 

bırakıp, ne olursa olsun metnin söylediklerine odaklanma halidir. Yaşamla metin arasındaki 

uyumsuzluk onu ilgilendirmez. Öyle ki, hayat başka tarafa akarken o metnin içine kafayı 

gömmüş bir halde başka âlemde dolaşır. Metin ile yaşam arasında bir ilişki kurarken bulunduğu 

döneme gözünü kapatır, sadece nüzul dönemi olaylarına dayanır ve yaşamı geçmişe entegre 

etmeye çalışır. O yüzden gayet entegrist ve taklitçidir. Murad-i ilahîyi sadece metnin lafızlarında 

arar. Sözün ne söylemek istediğiyle ilgilenmez ne söylediğine bakar. Anlama faaliyetinde akla, 

metne tabi olma rolünü biçmiştir. Bütün sorunların çözümünü metinde arar, bulamadığı zaman 

metni olmadık anlamlara yorar, çünkü aklın rehberliğine güvenmez. Akıl-ayet çatışmasını 

mümkün görür ve böyle bir durumda ayetin tercih edilmesi fikrini savunur. Böylece aklı lafzın 

emrine verir. Akletmeyi emreden bir kitabın ayetleri, nasıl akılla çelişir sorgulamasını yapmaz. 

Böyle bir çelişkinin imkânını tartışmaz.     

Metin tasallutunun dezavantajlarını tarihin akışı gösterir.  Çünkü tarih de Allah’ın 

ayetlerindendir ve onun iradesine göre bir akışa sahiptir. Müslümanlar batı felsefesinin aksine 

tarihi başlı başına bir aktör olarak görmezler Allah’ın iradesini gerçekleştirdiği bir süreç olarak 

görürler. Ama ister Allah’ın iradesine inanalım ister inanmayalım, bizim irademiz dışında bizi 

etkileyen tarihi bir akış gerçekliği vardır ve bu yaşam bütünlüğümüzü inşa etmektedir. Bizim 

 
12  İlk üç halifenin icraatlarından buna dair örnekler mevcuttur. 
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dışımızda gelişen ve yaşam bütünlüğümüze şekil veren bu sürece rağmen metne bağlılık belli bir 

süre dirençle devam etse de sonunda dışımızda gelişen bu süreç metinle bağımızı cebren 

koparmaktadır. Önce bu durumu inançtaki zaaflarımızla açıklarız, ama sonra anlaşılır ki, birçok 

söz bağlamıyla anlamlıymış. Örneğin Ehl-i Sünnet alimleri, bir devleti idare eden 

imamın/halifenin Hz. Peygamber’in de mensup olduğu Kureyş kabilesinden olması gerektiği 

konusunda hemfikirdirler.13 Bu görüş, Hz. Peygamber’in hadisi olarak rivayet edilen imâmlar 

Kureyş’ten olur14 sözü ve bu mealde diğer rivayetlere dayanırlar. Bu sözün Hz. Peygamber’e ait 

olduğuna dair rivayetin sahihliği ile ilgili tartışmaları bir kenara bırakıp, Hz. Peygamber’e ait 

olduğunu kabul ederek, Müslümanların bu sözü anlama biçimleri, tarihin metin tasallutunu boşa 

çıkarmasına iyi bir örnektir. Hz. Peygamber’in vefat etmesi nedeniyle Hz. Ebû Bekir’in 

(öl.13/634) kargaşayı önlemek için yaptığı konuşmada hatırlattığı bu söz, o zaman işe yaramıştı. 

Çünkü Hz. Peygamber, ticaretteki aktiflikleri ve Ka’be’nin sahipleri olmaları nedeniyle diğer 

kabileler arasından Kureyş kabilesinin prestiji hakkında dönemin bir gerçekliğini ifade etmişti. Bu 

prestij, kabileleri bir araya getirmede ve toparlayıcı olmada etkin bir gerçeklikti. Hz. Ebû Bekir de 

bu gerçekliği hatırlatmıştı. İslâm tarihi boyunca ise başka gerçeklikler vardı ve bugün de daha 

farklı gerçekliklere sahibiz. Geçmişte ve bugün hala metne – Hz. Peygamber’in sözü olduğu için- 

bağlı kalma adına yöneticinin bu şartı taşıması gerektiği fikri korunmaktadır.15 Fakat buna 

direnmenin geçmişte olduğu gibi bugün de bir karşılığı yoktur. Yaşam pratiği bunu 

anlamsızlaştırmıştır. Çünkü tarih, metinle olan hayat bağını koparmıştır. 

İslâm tarihi içinde buna benzer örnekler çoğaltılabilir. Sadece ayet ve hadis metinleri 

değil, hadis ve ayet metinlerinden üretilen bazı içtihatlar bile hayatı zorlaştırmaya rağmen 

korunmaya çalışılmıştır. Bu içtihatlar zamanında bir ihtiyaca binaen oluşturulmuş ve muhtemelen 

hayatı kolaylaştırmıştır. Ama dini metne bağlılık kültürü her şeye rağmen modern dönemde de 

bu içtihatları ısrarcı bir şekilde sürdürmüştür.  Örneğin kadınlara bakış açısı, aile hukuku gibi 

konular bu içtihat metinlerine göre şekil almış ve bu durumlara aykırılık dinden sapmakla 

yorumlanmıştır. Şer’i metinlerdeki bu içtihatların bir kısmı örneğin fitne kavaramı ile şekillenmiş 

ve kadın hayattan el çektirilmiştir. Kız çocukları okula gönderilmez, kadının çalışmasına izin 

verilmez, zaruret dışında kadın dışarıya çıkamazdı. Modern dönemin tarihsel koşulları, bu şer’i 

 
13  Ebû Bekr Muhammed b. Tayyib b. Muhammed el-Bakillânî, Temhîdü’l-evâil ve telhîsü’d-delâil, thk. İmadüddin 

Ahmed (Lübnan: Müessesetü’l-Kütübü’s-Sekâfiyye, 1987), 472-473; İmâmu’l-Harameyn Ebu'l-Meâlî Rüknüddîn 

Abdülmelik b. Abdillâh b. Yûsuf el-Cüveynî, Lam'u’l-edille fi kevâidi akâidi Ehl-i Sünneti ve’l-Cemâ'e, thk. Fevkiye 

Hüseyin Mahmud (Lübnan: Alemu’l-Kütüb, 1987), 130. 

14  Abdurrrezzâk b. Hemmâm es-Senâ’nî, el-Musannef, thk. Merkezü’l-Buhûs (b.y.: Daru’t-Te’sil, 2013), 5/439; Ahmed 

b. Hanbel, el-Müsned, thk. Şuayb el-Arnavut vd. (by.: Müessesetu’r-risale, 2001), 19/318; Ebû Dâvûd Süleymân b. 

Dâvûd b. el-Cârûd et-Tayâlisî Müsnedu Ebi Davûd, thk. Muhammed b. Abdulmuhsin (Kahire: Dârü Hicr, 1999), 

10/132; Ebû Bekr Abdullāh b. Muhammed b. Ebî Şeybe, el-Musannef, thk. Sa’d b. Nasır (Riyad: Dâru Künûzi İşbîliyâ, 

2015), 18/163. 

15  Abdülazîz er-Reyis, el-İmâmetü’l-u’zmâ (Medine: Dârü’l-İmâm Müslim, 1437), 115. 
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metinlerdeki içtihatları geçersiz hale getirmiştir. Bugün Müslüman kadınlar zaruret olmazsa da 

dışarı çıkıyorlar, okullara gidiyorlar ve birçok alanda da çalışıyorlar. Metinle kuşatılmış akıllar, bu 

tür örnekleri insanların dini terk etmesiyle yorumlayabilirler. Oysa bunlar İslâmî hükümleri terk 

etme örnekleri değil, aksine tarihsel bilincin gelişmemesi nedeniyle dini metnin akla tasallutudur. 

Ekonomi, zekât, eğitim, insani ilişkiler gibi birçok konuda bu tür örneklere sahibiz.     

Dinî hitabın her tarihsel dönemde farklı yorumlanıp anlaşılması insanın tarihle olan doğal 

bağının sonucudur. Bu doğal bağ, aklın dini hitabı yorumlayabilmesiyle sağlıklı kurulur. Oysa 

metnin tasallutu, insanın tarihle olan bağını akıl üzerinden değil de metinler üzerinden 

geliştirdiğinde görülür. Bir beyan kültürü mirasçısı Müslümanların son birkaç yüzyıldır akıl 

üzerinden bir tarih bilinci oluşmadı. Beyanın otantik değeri korunarak bir kültür gelişimi 

olabilirdi. Otantik değer, Kur’ân’ın oluşturduğu bir değer olarak varlığı sözün en güzeli ile ifade 

etmesinden gelir. Zamanla değişen varlık karşısında yenilenen güzel söz, beyandır ve aklın 

hakemliğinde mümkündür. Böylece donuk değildir. Ama bugün Müslümanların miras aldığı 

beyan kültürü, tarihsel sorunların çözümünde her şeyi metinlerden beklemeyi öne çıkaran bir 

kültürdür. O yüzden İslâm dünyasında yeni olaylara karşı alınması gereken tavır, eski metinlerin 

çözümlerinde aranır. Yukardaki örneklerde görüldüğü gibi, tarihi tecrübeler bize şunu 

ispatlamıştır: Aklın hakemliğini kabul etmeyen hiçbir metin, tarih karşısında direnemez.  

Müslümanlar tarafından aklın hakemliğinde yorumlanmayan ceza hukuku, çok eşlilik, 

kölelik ve cariyelik, gibi ahkâma dair nasslar İslâm düşmanları tarafından eleştiri konusu 

yapılmıştır. Keza ekonomi ve ticaret hukuku, zekât, kadının durumu, aile hukuku ile ilgili 

meseleler üzerinden İslâm’a eleştiriler ve tartışmalar devam etmektedir. Bu eleştirilerle ilgili 

İslâm dünyasından cevaplar yok değildir ve anılan konularda hem sivil ulema hem akademik 

düzeyde çalışmalar yapılmıştır ve devam etmektedir. Bütün bunlar Fıkhın konularıdır ve sorun 

haline gelmesindeki önemli nedenlerinden biri naslara ve içtihatlara yaklaşım biçimidir. Fıkıh hala 

eski içtihatlarla doludur ve yeni meseleler ancak bu içtihatlara kıyaslanarak çözülmeye çalışılır. 

Metnin akla tasallut etmesine izin veren bir yaklaşımdır. Metnin tasallutuna potansiyel zemin 

hazırlayan bir örnek olarak Fıkıh usulünde esaslı bir ilke olarak kabul edilen nassın olduğu 

meselede içtihada yer yoktur kaidesini hatırlayabiliriz.16 Fakat yukarıda da işaret edildiği gibi bu 

ilke nassın, yaşamın gerçekliğine uygunluğu kaydıyla uygulama imkânı bulmalıdır. Böyle bir 

durumda akıl aktif olarak metnin hakimidir. Yoksa mutlak bir kaide olarak kabul edildiğinde 

metnin aklı kuşatmasını kabul etme sonucu doğurur. Nitekim bu kaide mutlak bir manada 

olsaydı, Hz. Ömer, nassın varlığına rağmen müellefe-i kulubtan zekâtı menetmezdi.  

Fıkha dair değindiğimiz bu sorunlar iyice kendini göstermiş olacaktır ki, 19. yüzyılda 

İslâm medeni hukuku olarak tanzim edilen Mecelle’nin 39. maddesi ezmânın tagayyürü ile 

 
16  Muhammed Mustafa ez-Zühaylî, el-Vecîz fî usûl’il fıkh (Dımeşk: Dârü’l-Hayr, 2006), 2/311. 
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ahkâmın tagayyürü inkâr olunamaz kaidesi dikkatleri çekmektedir. Fakat geleneğin metne 

bağlılık kültürü bu kaideyi sadece ferʿi meselelerde icra olmasına izin vermiş, külli kaidelerin de 

ıslaha ihtiyaç olduğu fikrini desteklememiştir. Ama nadiren de olsa tarihsel bilince sahip ve metin 

tasallutunun farkında olan şahsiyetlerin çıktığını belirtmeliyiz. Son Osmanlı meclisinde mebus 

olan İslâm hukukçusu Celal Nuri İleri17 (ö. 1938) bu şahsiyetlerden biridir. Onun yeni bir fıkıh ve 

akâid önerdiği bazı cümleleri şöyledir:  

“…Aklen ve naklen, hülasa nasıl düşünecek olursak olalım görürüz ki insanlar ve milletler 

gibi kanunlar ve içtihatlar da yaşlanır, eskir, yok olur, gider… Beşeriyet ölmez, çünkü her an 

ahkam ve kanunlar değişir. …Yoksa on asır evvel dört mezhep imamının çıkardığı ve kendi 

zamanlarında İslâm’ın (Müslümanların) saadetine kefil olan ahkam, bugün bize lazım olan İslâm 

fıkhı değildir. ...Bize, bugünkü vicdani şüpheleri (içerden gelen şüpheleri) gidermek için yeni bir 

inanç esasları yasası (akaid mecellesi) lazımdır; yoksa isimlerini unuttuğumuz bütün eski sapık 

fırkaları tenkil (şiddetle eleştirme) için değil… Bu zamanda sapık fırkalardan eser kalmamıştır. 

...İslâm ölüyor; mahvolmaktadır. Bu çöküşün sebebi, kaide ve kanunların ebedi devam edeceği 

hakkında istibdat devri ulemasının meydana getirdikleri zan ve batıl görüşlerdir. Bu dertlere deva 

bulmak ve İslâm’ı kurtarmak için yeni içtihatlar, yeni fıkıh, yeni akaid, yeni bir hedef lazım. 

Bunlar olursa ne güzel, olmazsa, innâ lillâh ve innâ ileyhi râciûn.18 

Metne yaklaşım biçimindeki sorun sadece ahkam naslarının yorumuyla sınırlı değildir. 

İnsanın sorumluluğu (mükellefiyeti) neye dayanır meselesi ile ilgili düşüncede akla layık görülen 

yere göre dini hitaba karşı bir tutum belirlenir. İnsan, akılla mı yoksa nübüvvetle mi teklif altına 

girmiştir? Peygamberler gönderilmeseydi insan kötülüğe karşı sorumlu olmaz mıydı, böylece 

hesaba çekilmez miydi? Gerçek şu ki, Allah insanı, ona verdiği akılla kötülük ile iyiliği ayırt 

edecek fıtratta yaratmıştır.19 Zarar vermek kötü bir şeydir. Faydalı olmak da iyidir. Bunu insan 

aklen bilebilir. Peygamberler gelmeseydi dahi insan fıtraten yaptığı iyilik ve kötülüğe karşı 

mükellef olabilirdi. Çünkü katıksız bir maslahatı elde etmenin ve katıksız bir mefsedeti def 

etmenin iyi bir şey olduğunu şeriatın gelmesinden önce de her akıl sahibi bilirdi.20 

Peygamberlikle gelen teklif, bu durumu tasdik edici olmak üzere belli aralıklarla yinelenmiş ve 

 
17  Celal Nuri Bey, İstanbul Hukuk Mektebi’ni bitirmiştir. Son Osmanlı meclisinde mebus olmuştur. Cumhuriyet 

kurulduğunda, Türkiye Büyük Millet Meclisi’nde milletvekili olmuş, 1924 Anayasası’nın hazırlanmasında katkısı 

olmuştur. Batı düşüncesi karşısında İslam’ın yok olması endişesini taşımıştır. Bu nedenle İslam düşüncesi ve İslam 

Fıkhının yenilenmesi fikrini savunmuştur. Söz konusu makale yazdığı Havâic-i Kanûniyemiz (İstanbul 1331/1913) adlı 

eserinin sonunda Lâ yunker tagayyürü’l- ahkâm bitagayyüri’l-ezmân (Zamanın Değişmesiyle Ahkamın Değişmesi 

İnkâr Olunamaz) başlığını taşır. 

18  Celal Nuri İleri, “Zamanın Değişmesiyle Ahkamın Değişmesi İnkâr Olunamaz”, Hikmet Yurdu 5/10 (Şubat 2012), 

321-339. 

19  eş-Şems 91/8; el-Mülk 67/2. 

20  Ebû Muhammed İzzüddîn Abdülazîz b. Abdisselâm, Kevâi’dü’l-ahkâm fî mesâlihi’l-enâm (Beyrut: Dârü’l-Kütübü’l-

İlmiyye, 1991), 1/5. 
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iman ve ibadet gibi Allah’a karşı olan sorumluluklarla da yine insanın insaniyetini tamamlamayı 

hedeflemiştir. Esasında kulluk, yine insanın faydasına yöneliktir. Onun kemale ermesi, ifsada 

karşı müslih/salih olması kendisi içindir. Vahy akla karşı bir alternatif değil; hatırlatıcı, onu 

pekiştirici ve onaylayıcıdır. Oysa insan nübüvvetle teklif altına girer ön kabulü dili/metni 

belirleyici hale getirir. Çünkü insanı kötülük ve iyiliğe karşı nötr kabul eder. Aklın ayırt edici 

özelliğini görmezden gelir. Metnin tasallutu bu kabulle rahat bir alan kazanır. Akla hükmetmeye 

ve yönlendirmeye fırsat bulur ve metin, şer’in bizzat kendisi gibi davranır. Fakat insana verilen 

akılla teklif altına girdiği kabulü, aklı belirleyici yapar. Nübüvvetin aklı desteklemek üzere geldiği 

fikrine dayanır. O halde nübüvvet aracılığıyla bildirilen şer’i teklif dili, aklı yönlendiren değil, akıl 

tarafından yorumlanan veya anlama alanına alınan bir vasıtadır. Burada dil/söz şer’î tekliflerin 

kendisi değildir. Teklifi anlamaya vesiledir. O yüzden şeriat burada anlam ve anlamaya bağlıdır.  

Bu çalışmanın, metnin tasallutu olarak betimlenen anlama sorununda aklın 

özgürleşmesini ve belirleyiciliğini önerdiği açıktır. Bu öneri ile problemin çözümünde kesin 

doğrulara ulaşması gerekmediği uyarısını yapak gerekir. Esasında sosyal bilimlerdeki çözümler, 

hiçbir zaman kesinlik taşımazlar. Özellikle metin anlama faaliyetleri kesin sınırlara sahip değildir. 

Bazı riskler taşıyabilir ve herkesi ikna etmeyebilir. Zaman ve mekâna göre değişken olabilir. 

Herkes tarafından kabul edilen ve her zaman ve koşulda geçerli olan kanunlar bulunmaz. Herkes 

tarafından kabul edilen genel geçer kurallar ve kanunlarla çalışmak doğa bilimlerinde bulunabilir. 

Sosyal bilimlerde ise çözümler ihtimal taşır ve küllidir, bazı cüzlere uygun olmayabilir. Daima 

istisna durumları ve özel hallerle karşılaşılabilir. Birkaç yüzyıldır Müslümanların karşılaştığı bu 

kronik sorunlarda da kesin çözümler beklenmiş ve itirazlar da önerilen çözüm ve anlamların her 

zaman geçerli olmaması nedenine dayandırılmıştır. Metindeki lafızlar sabittir ve sınırı belli olan 

bir literal anlama sahiptir. Bu sınır da -Kur’ân ve sünnet için konuşursak- sözün ortaya çıktığı 

şartlarda belirgindir. Anlama faaliyeti, kesin anlamlar için bu sınırlarda ısrar ederse metin, 

muhatap bulmakta sıkıntı çekebilir. Ya geçmişin kesin anlamalarıyla yetinerek yeni koşullarda 

anlamsızlık hali kabul edilir ya da yorumlayıcı, kendi koşullarında anlam faaliyetine girişmek için 

akla müracaat eder. Metnin tasallutuna karşı aklın hâkimiyetini, yani son sözün akla ait 

olduğunu kabul etmek, sorunları çözmede önemli bir adımdır.   

Metnin tasallutuna karşı aklın hakimiyetini kabul ettiğimizde hemen bazı sorularla 

karşılaşırız. Hangi akıl? Aklın hâkimiyetinde keyfilik olmaz mı? Herkese göre ayrı anlamalar ve 

doğrular ortaya çıkmaz mı? Bu durumda metni nasıl nesnel yorumlayabiliriz? Her bir sorunun 

çok geniş cevaplara müsait olduğunu belirtmeliyiz, ama sorulara sadece konumuzu ilgilendiren 

veçheyle cevap bulmaya çalışabiliriz. Bu nedenle evvela modern felsefeyle öne çıkan rasyonel 

bir akıldan bahsetmediğimizi belirtelim. Burada Kur’ân metnini veya ona taalluk eden bir metni 

anlamaya çalışıp yorumlamak istediğimize göre onun anlam bütünlüğü içinden anlaşılan bir akıl 

olmalı. Bu, Kur’ânî bir akıldır. Böyle bir akıl, gerçekliği tasdik eden ve gerçeklikle uyumludur. 
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Bilgi kaynağı değildir. Doğru sonuçlar ve değerlendirmeler yapmak için bilgiden faydalanır. 

Buradaki akıl değerlendirme kabiliyetidir ve her insanda yeterince mevcuttur. O yüzden Allah bu 

aklı esas alıp onu mükellef yapmış, ondan akletmesini istemiştir. Çünkü her insan isterse 

akledebilir, yani aklını işlevsel yapabilir veya akletmez. Zekâdan farklıdır. Çünkü zekâ çözümleyici 

yetenektir. Bilgilenmeye yarar ve bilgiler arasında bağ kurarak yeni bilgiler keşfedebilir. Bilgiye 

dayalı soruları, karmaşık problemleri, bazen hayatın içinden çıkılamaz sorunları çözebilir. 

Matematik zekâ, sosyal zekâ, satranç zekâsı gibi başarılı olduğu alanlarla tavsif edilebilir, 

çeşitlendirilebilir. Zeki olan birinin iman etmesi veya iyi bir insan olması gerekmez. İz 

bırakmadan bir soygun yapabilir, zekice bir cinayet işleyebilir. İyilik ve kötülükle ilişkilendirilmez. 

Ama Kur’ân’a göre iyi ve doğruyu yaptıkça kişi akletmiş olur. Zekâ aklın emrinde olduğu 

müddetçe iyidir. Oysa Kur’ân’a göre bir kötülüğü yapan akletmemiştir. Akıl ibret alır, kötülük 

yapmaz, zarar vermez, ıslah edicidir, ifsadı defeder. Akleden kişi iyi bir insandır. İfsad 

akletmeyenin işidir. Genel anlamda Kur’ân küfrü seçeni akletmeyen olarak görür. İman eden ise 

akletmiştir. Hâsılı; Kur’ân öğretisinde akıl, insanı asla batıl/kötü yola sokmaz. Daima hakkı 

gösterir. İyilikle ile kötülüğü; yanlış ile doğruyu ayırabilen bir yetidir. O yüzden Allah insanı 

akledebildiği için mükellef kılmıştır. Bu akla Kur’ânî akıl diyebiliriz. 

Böyle bir aklın metin yorumunda sağlıklı işlemesi için tarihsel bilince sahip olması 

gerekir. Tarihsel bilinçten maksat, şimdi ile geçmiş hakkında farkındalık sahibi olmaktır. 

Geleneğimizde de bu farkındalığın örneklerine sıkça rastlanır. Örneğin usulcülerimiz ya eyyuhe’l-

lezine amenu… ve ya eyyuha’n-nas… gibi hitapların nüzul döneminde mevcut olan muhatapları 

kapsadığını, vahyin kesilmesinden sonra gelenleri de kapsaması için ayrı bir delile ihtiyaç 

olduğunu açıkça belirtmişlerdir. Bu delilin de dinin geliş amacından zorunlu olarak anlaşılan bilgi 

ve biz seni tüm insanlara müjdeleyici ve uyarıcı olarak gönderdik21 gibi nasslar olduğunu ifade 

etmişlerdir.22   

Bu bilinç geçmişi geçmiş içinde, şimdiyi ise şimdi içinde anlama girişimidir. Geçmişi 

geçmiş içinde anlamak şu ön bilgileri kabul etmektir: Kur’ân, indiği dönemin şartlarından; yani 

nasıl bir hitap diline sahip olduğundan, nasıl uygulandığından ve muhatapların tarihsel 

koşullarından bağımsız bir metin değildir. Kur’ân 7. yüzyılda Arapların kullandığı Arabî bir dille 

inmiştir. Onların anlaması için Kur’ân’ın beşerî bir dile ve üsluba sahip olması zorunludur ve o 

yüzden dönemin Arap toplumunun kendi aralarında kullandıkları kavram ve tabirleri kullanmıştır. 

Yemin etmiştir, beddua etmiştir, uyarmıştır, müjdelemiştir, tehdit etmiştir, ironi yapmıştır, 

mecaza başvurmuştur vs. Bu bilinç, geleneklerinden sosyal yaşamlarına kadar nüzul dönemi 

 
21  Sebe’ 34/28. 

22  Gazzâlî, el-Müstesfâ; 238; Ebü’l-Abbâs Şihâbüddîn Ahmed b. İdrîs el-Karâfî, el-Akdu’l-manzûm fi’l-husûsi ve’l umûm, 

thk. Ahmed el-Hâtem Abdullah (Kahire: el-Mektebetü’l-Mekkiyye, 1999), 1/538-539; Fahrüddîn Muhammed b. Ömer 

b. Hüseyn er-Râzî, el-Mahsûl, thk. Tâhâ Câbir (b.y.: Müessesetü’r-Risale, 1997), 1/539. 
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toplumu hakkındaki bilgilere ihtiyaç duyar ve Kur’ân’ın ilk önce bu topluma hitap ettiğini 

unutmamalıdır: Örneğin her bir ayette geçen siz, onlar, bunlar gibi zamirlerin o dönemin 

insanlarını işaret ettiğini; mü’minler, kâfirler, müşrikler, münafıklar, kitap ehli gibi grupları ifade 

eden tabirlerin o dönemin grupları olduğunun farkında olmalıdır. Bu, ayetin otantik anlamını 

tespit etme girişimidir. Böylece tarihsel bilinç yoluyla, sözün maksadı (kasdu’l-mütekellimi) tespit 

edilebilir.  

Şimdiyi şimdi içinde anlamak ise şöyle bir çaba gerektirir: Geçmişin içinde anlam 

verdiğimiz ayetlerin kendi yaşam bütünlüğümüze de hitap edip etmediğini kontrol etmektir. 

Yaşamımıza dair her şeyi Kur’ân’da bulmayabiliriz. Çünkü indiği dönemin tarihselliğine cevaben 

inen ayetlerde, şimdi kendi tarihselliğimizden karşılık arıyoruz. Anlamadaki zorluk durumun nüzul 

dönemiyle ters yönde işliyor olmasından kaynaklanıyor. Nüzul döneminde yaşamdan sözün 

anlamı zuhur ederken biz ise bugün sözden (metinden) yaşama dair anlam çıkarımı 

arayışındayız. Otantik anlamdan sözün maksadını anladığımızda bu maksatla uyumlu başka 

anlamlara ulaşabiliriz. Nüzul ile aramızdaki mesafeyi ancak bu yolla kapatabiliriz. Sözün maksadı 

üzerinden geçmişteki anlam ile şimdi ihtiyaç duyduğumuz anlamı buluşturabiliriz.  Geçmiş içinde 

anlam verdiğimiz ayetlerden tespit ettiğimiz sözün maksadına göre o ayetleri yaşamımızda bir 

karşılığıyla yorumlamazsak metnin tasallutu altındayızdır. Geçmiş ile şimdinin bağlantısını ancak 

sözün maksadıyla kurabiliriz.23 Bir örnekle yetinerek maksadımızı anlatmaya çalışabiliriz: el-A’râf 

7/147. âyeti ele alalım: Ayetlerimizi ve ahirete kavuşmayı yalanlayanların amelleri boşa gitmiştir. 

Onlara, ancak yaptıklarının cezası verilir. İnkâr edenlerin amellerinin boşa çıkacağını belirten bu 

minvalde birçok ayet mevcuttur. Ayetleri iniş ortamından bağımsız ele alırsak, ayetlere ve ahiret 

gününe inanmayan kişilerin, dünyanın en iyi insanları da olsa, dünyada yaptıkları iyi ameller 

boşa gitmiştir, şeklinde yorumlarız. Geleneğimizde de bu yorum geçerlidir. Bugün bu tür bir 

yorum insanlara makul gelmemekte, çünkü Allah’ın adil sıfatıyla bağdaştırmamaktadırlar. Oysa 

iniş ortamını hesaba katarak, bu minvaldeki ayetleri incelediğimizde ayete konu olan kişilerin, 

Hz. Peygamber’i ve onun getirdiği mesajı inkâr edenlerin, ona ve getirdiği dine karşı bir 

mücadele içinde olduklarını görürüz. Bu durum, Hz. Peygamberin hayatı ve ayetlerin siyak-sibakı 

incelenirse net olarak ortaya çıkacaktır. Bunlar sadece iyiyi emreden bir dine karşı çıkış, baskı ve 

engelleme içindeler. Bu davranışları, mutlak iyiye karşı bir mücadeledir. Onların yaptıkları iyilikler 

de taraftar toplamak, yanlış algı oluşturmak iyi insan imajı vermek gibi kendi menfaatlerine 

yöneliktir. O yüzden Allah, ceza olarak onların dünyada yaptıkları iyilikleri boşa çıkarmıştır. 

Amelleri boşa gidecek olanların nasıl insanlar olduklarını dönemin Müslümanları biliyorlardı. 

Ayetin dilsel ifadesi ile ortamın koşulları örtüştüğü için ayrıca bir yoruma ihtiyaç duymadan 

 
23  Bunları söylerken bir yorumlama yöntemine (hermeneutik) değinmiş oluyoruz ki, bu da çalışmanın sınırlarını aşacak 

kadar geniş açıklama ister. Ancak girişte de işaret edildiği gibi bu çalışma, bir yorumlama yöntemi önerisi değil, dini 

metinlere yaklaşım önerisi sunmayı amaçlamaktadır.   
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anlam doğrudan lafızlardan anlaşılıyordu. Bağımsız bir metin olarak sonradan yapılan 

yorumlarda, geçmiş içindeki otantik anlam göz önünde bulundurulmadı. İman etmeyenlerin ne 

kadar iyi insanlar olsalar da yaptıkları iyiliklerin boşa gideceği gibi genel bir anlam çıkarıldı. Bu 

anlam mutlak bir kaide olarak hala Müslümanların hâkim kanaatidir ve metin tasallutuna iyi bir 

örnektir. Oysa ayetin konusu iyilik yapan insanlarla ilgili değil, kötülük yapanların amelleriydi. 

Bugün bu görüşü ileri sürerseniz, kötü işler yapan inanmış biri ile iyi işler yapan inanmayan 

birinin durumunu Allah’ın adil oluşuyla birlikte nasıl izah edebilirsiniz? İnanmış kötü bir insanın 

en küçük bir iyiliği bile hesaba katılır, ama iman etmemek iyilikleri yok ettiği için inanmayan iyi 

bir insanın iyilikleri ise ne olursa olsun boşa gider, şeklindeki bir cevap çelişkiyi çözmez ve 

düşünenler için ikna edici olmaz.24 Ama sadece mutlak iyiyi emreden bir dine karşı duruş ve 

mücadele Hz. Peygamber döneminden beri hep var ola gelmiştir. Böylece mutlak iyi ile 

mücadele etmeye karşılık, iyiliği boşa çıkarma cezası çelişkisiz bir yorum olur. Böylece tarihsel 

bilincin akla eşlik etmesi, kişiyi gerekçesiz, keyfi bir anlamaya karşı koruyabilir. 

Nesnel bir anlama ulaşma imkânı bizce metnin geçmişin içindeki otantik anlamıyla 

sınırlıdır. Aslında Tefsir de budur. Ama ihtiyacımız olan şimdi içindeki anlama faaliyetinde 

nesnellik aramak iyimserlik olur. Doğrusu nesnellik de gerekmez. Çünkü metinle muhatap olan 

kişi kendi tarihselliğinden yola çıkarak anlamayı gerçekleştirir. Bu tür bir öznellik keyfilik değildir. 

Şimdi içinde bir anlam arayışıdır. Böylece her tarihsel gerçeklik farklı anlamlara ulaştırabilir.25 En 

çok korkulan şey, anlamda keyfilik durumudur. Akıl söz konusu olduğunda bu endişe hep dile 

getirilir. Gerekçesiz herhangi bir anlamı ifade eden bu olumsuz duruma kanaatimce izin 

vermeme imkânına ulaşabiliriz. Yukarda Akıl ve tarihsel bilincin eşliğinden söz ettik. Bu eşliğe 

Kur’ân’ın hedefleri ve temel değerleri de keyfiliği engelleyici etkenler olarak ilave edilebilir. 

Kur’ân bütün olarak incelendiğinde ifsada karşı ıslahı hedeflediği açıkça görülür.26 Asıl 

hedef; toplum, birey ve doğanın ifsadını tetikleyen şeytanî işlere karşı gönderilen 

peygamberlerle ıslahı savunmaktır. Dinin emirleri ıslah edici, yasakları da ifsadı engelleyicidir. 

 
24  Bir örnek olarak 2003 yılında Gazze’de bir İsrail buldozeri tarafından ezilerek öldürülen Amerikalı aktivist Rachel 

Corrie’i burada zikredebiliriz. R. Corrie 23 yaşında Yahudi bir kız öğrenciydi ve “zülüm bizdense ben bizden değilim” 

diyerek Filistinlilerin evlerini yıkan İsrail buldozerini durdurmak için eylem girişimi sırasında buldozer tarafından 

ezilerek öldürülmüştür.   

25  Nesnellik ve öznellik sorunu hermeneutiğin temel konularındandır. Konumuzun kapsamı gereği bu konuya 

giremiyoruz. Bu konuda daha geniş bilgi için şu çalışmalara bakılabilir: Hans Georg Gadamer, Hakikât ve Yöntem, 

çev. Hüsamettin Arslan vd. (İstanbul: Paradigma, 2009), 4/110.; Richard E. Palmer, Hermenötik (Hermeneutics), 

çev. İbrahim Görener (İstanbul: Anka Yayınları, 2002), 35-40;75-80; Burhanettin Tatar, Felsefî Hermenötik ve 

Yazarın Niyeti (Ankara: Vadi Yayınları, 1999) 17-47; Adil Çiftçi, Fazlur Rahmân ile İslâm’ı Yeniden Düşünmek 

(Ankara: Kitabiyat, 2000),91-111.  

26  Islah ve İfsat kavramları için bk. el-Bakara 2/205; el-A’râf 7/56; el-Mü’minûn 23/115; Muhammed 47/22; el-Bakara 

2/11, 205; el-A‘râf 7/56; Hûd 11/61; eş-Şuarâ’ 26/152; el-Enbiyâ 21/105-106; el-Mâide 5/20; en-Nahl 16/97; en-

Nûr 24/55. 
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Kur’ân, gerçeğin insan arzularına uyması halinde yerin, göğün ve içindekilerin fesada 

uğrayacağını açıkça ifade eder.27 İnsan arzuları eğitilmezse ve akıl ve ahlakla filtre edilmezse 

insana her şeyi yaptırabilir. Bunu bir insanlık tecrübesi olarak modern insanda görebiliriz. Olumlu 

taraflarını inkâr etmemek kaydıyla ama modern medeniyetin, bir haz medeniyeti olduğunu 

söylemek sanırım abartı olmaz. İnsanın sınır tanımayan istekleri dünyayı nasıl fesada uğrattığını 

görmek zor değildir. Dünyanın içinde bulunduğu çevre kirliliğinin ve aşırı tüketimin sebep olduğu 

küresel ısınma, uyuşturucu, dünyanın az bir kısmının dünyanın büyük bir kısmını sömürmesi, 

dünya gelirinin küresel eşitsizliği,28 fuhuş, haksız savaşlar vb. olumsuzluklar bu ayeti tasdik 

edicidir. Genel bir yargı olarak şunu söyleyebiliriz: Din ıslah edici olduğu için iyidir, batıl ise ifsat 

edici olduğu için kötüdür. Hak-batıl savaşı aslında bir ıslah-ifsat savaşıdır. Maslahat usul 

geleneğimizde delillerden biridir. Fakat hakkettiği değeri görüp görmediği tartışılmalıdır ve içtihat 

faaliyetinde hak ettiği konuma kavuşması için ilmî çalışmalarla yeniden değerlendirilmelidir. 

Mesalihi, şeriatın hedefi olarak gören üsûlcülerimizden Şatibî (ö. 790/1388) bile iyi ve kötünün 

akıl tarafından belirlenemeyeceği kabulüne dayanarak maslahat ve mefsedet tespitinin Şari’ e 

özgü olduğunu ve aklın alanına girmediğini belirtir.29 Maslahatı en fazla öne çıkaran Hanbeli 

fakihi ve kelamcı alim et-Tûfî’nin (öl. 716/1316) görüşleri de çok ilgi görmemiştir. Et-Tufî, bir 

nass aklımızın idrak ettiği bir maslahatla çelişiyorsa nassı terk edip maslahatı almak gerekir, 

tezini ileri sürmüştü.30 Ama et-Tufî’nin bu tezi İslâm ilim geleneğinde şaz bir görüş olarak 

kenarda durmuştur. 

Kur’ân’ın temel değerleri ise geleneğimizde dünya maslahatı için gerekli görülen ve 

mekâsidu’ş-şeriaʿ31 olarak bilinen dinin, nefsin, neslin, malın ve aklın korunması ilkelerini 

besleyen değerlerdir. Bunların bir kısmı iman, ibadet ve takva gibi inanca taalluk eden 

değerlerdir. Bir kısmı da Adalet, fikir ve inanç özgürlüğü, sıla-i rahim, sosyal adalet, insana 

ihtiram, zarar vermeme, fahşadan kaçınma ve güzel ahlak gibi kişinin toplumla ve diğer 

bireylerle ilişkilerini ilgilendiren yaşama dair değerlerdir. Örnek olarak sunduğumuz bu temel 

değerler genişletilerek bir ilim kurulu tarafında titiz bir çalışmayla daha sağlıklı tespit edilebilir. 

Bir yorumlama yöntemi üzerinde yapılan çalışmalarda bu değerlere ihtiyaç duyulacaktır.  

Son olarak bu çalışmadan metnin değerini düşüren bir fikrin anlaşılmaması gerektiğini 

belirtmek gerekir. Metnin otantik anlamı daima muhafaza edilmelidir. Yeni düşünceler üretelim 

 
27  el-Mü’minûn 23/115. 

28  Dünya Eşitsizlik Raporuna göre, 2022 yılında dünyanın nüfusunun en zengin %10’luk kesimi toplam servetin 

%76’sına sahiptir. Bu da dünyanın geri kalan %90 kesiminin sadece toplam servetin %24’ünü paylaştığını 

gösteriyor. bk. World Inequality Lab (UNDP), Report 2022 (Erişim 31 Ağustos 2023) 

29  Ebû İshâk İbrâhîm b. Mûsâ b. Muhammed eş-Şâtıbî, el-Muvâfakât, thk. Ebû U’beyde Meşhûr (b.y.: Daru b. Affân, 

1998), 2/534-535. 

30  Abdülvehhâb Hallâf, Mesâdiru’t-teşrʿi’l-İslâmî fîma lâ nesse fîhi (Kuveyt: Dârü’l-Kalem, t.s.), 97-99. 

31  Şâtibî, el-Muvâfâkât, 2/17. 
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diye-modernist yaklaşımların yaptığı gibi- metinden olmadık anlamlar çıkarmaya yetkimiz 

olmamalıdır. Metnin literal anlamlarına sadık kalmalıyız. Bazen metnin birden çok literal anlamı 

olabilir ve bunlardan birini tercih edebiliriz. Ama Arap dili kaidelerine aykırı anlamlar kabul 

görmemelidir. Anlama ve yorumlama ise farklı bir iştir. Anlatmaya çalıştığımız ise anlama ve 

yorumlama faaliyetinde sözün maksadını öne çıkarmaktır.       

Sonuç 

Allah, Akıldan dolayı insanı mükellef kılmıştır.  O yüzden söz vasıtasıyla akla hitap 

etmiştir. O halde muhatap durumunda olan insan aklı, sözü değerlendirme yetkisine sahiptir. 

İlahî vahy beşerin diliyle beşerle buluşmuştur. Anlaşılır bir söz (kelam) olarak Kur’ân beşerî bir 

üsluba sahiptir. Allah, 7. yüzyılda en güzel bir sözle, Kur’ân’la, beşere hitap etmiştir. O yüzden 

beşerî özellikler taşır ve beşer dünyasına ait kanunlara tabidir.  

Kur’ân olağan üstü söz güzelliğiyle insanları etkilemiş ve tarihte bir aydınlanmayı 

gerçekleştirmiştir. Kur’ân’ın söz güzelliğinden etkilenen Müslümanlar devasa bir beyan kültürü 

oluşturmuşlardır. Beyan kültürünün derin etkisi, müslüman aklını metinlerin hizmetine 

sunmuştur. Metnin aklı tasallut altına alması, özellikle 13. yüzyıldan itibaren İslâm ilimlerinin 

donuklaşmasına ve gerilemesine neden olmuştur. Günümüzde de sorunsal etkisi görülen metin 

tasallutu, yeni bir muhatabın bulunduğu koşullara göre yeni yorumlara ulaşmasının önünde 

önemli bir engeldir. Metin tasallutu, her şeyi metinden bekleyen bir yaklaşım biçimi sorunudur. 

Sözün ilk çıkış bağlamından kopuk mutlak anlam arayışını ifade eder. Sözün ne demek istediğine 

değil ne dediğine bakar.  

Din, aklı teslim almak için değil, ona hitap etmek için gönderilmiştir. O yüzden dini 

metinler aklı işlevsel hale getirmek ve desteklemek üzere insana hitap eder. Allah’ın insanlığa 

gönderdiği elçiler ve kitaplar insanların akıllarını işlevsel hale getirmeleri için tarihe bir 

müdahaledir.  

Metin yorumlamaları ihtimallidir. Bir metinden farklı yorumların ortaya çıkması beşerî 

bilimlerin doğası gereğidir. Her koşulda geçerli olacak şekilde kesin anlamlar ve yorumlar, 

anlama faaliyetlerine uygun değildir. Son noktayı koyan çözüm arayışında ısrar etmek aynı 

zamanda çözümsüzlüktür.     

Metin tasallutu, metinle olan ilişkide bir yaklaşım biçimi sorunudur. İnsanın metinle olan 

ilişkisi; köle-efendi veya yargıç-kanun ya da memur-amir ilişkisi olmamalı. Sözün maksadı ile 

muhatabın koşullarını buluşturmak için diyalojik bir ilişkiye dayanmalıdır. Bu buluşma şöyle 

gerçekleşebilir: Metni anlayan ve değerlendiren akıl, sözün ilk çıkış bağlamına dayanarak 

maksadı anlar ve bulunduğu hayatın gerçekliğine en uygun pratikle ona anlam verir. 
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İman etmiş bir akla güven tam olmalıdır. İnsan arzularına göre metni yorumlama 

endişesi, akla güvensizliğin mazereti sayılamaz. Metnin tasallutuna karşı ve anlamanın keyfiliği 

sorununu çözmek için akla üç unsurun eşlik etmesi önerilebilir: tarihsel bilinç, Kur’ân’ın temel 

değerleri ve Islah etme ve ifsattan kaçınma hedefi… İman etmiş bir akıl, bu üç unsuru 

gözettiğinde keyfilik endişesine karşı tedbir alabilir.    
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ELÇİ’NİN ELÇİLERİ 

Abdurrahman Demirci 

Özet 

Bu çalışma, Hz. Muhammed’in İslâm’a davet amacıyla görevlendirdiği elçilerin niteliklerini ve görev 

kapsamını ele almaktadır. Güncel İslâm tarihi ve siyer çalışmalarında İslam’a davet sürecine dair ve özellikle 

elçiler üzerinden bir diplomasi tanımlaması söz konusudur. Ancak temel kaynaklarda kullanılan kavram ve 

görevlendirmelere bakıldığında elçilerin davetle başlayan bir görev silsilesi üstlendiklerini söylemek 

mümkündür. Arap yarımadasındaki kabilelere bölgedeki büyük imparatorluklara ve onların vassallarına 

gönderilen elçiler, birçok görevle memur edilmiş olup bunların ilki davettir. Ardından bu elçiler; dinî eğitim 

verme, namaz kıldırma, zekât-cizye âmilliği ve yönetim gibi birçok görevle sorumlu tutulmuşlardır. Bu durum, 

elçilerin donanımlı olmasını zorunlu kılmıştır. Bireysel yetenek, çok yönlülük ve farklı kültürlere aşina olmanın 

yanı sıra dini bilgi ve birikimin gerekli olduğu bu elçilikleri diplomasi ile izah etmek pek isabetli olmasa 

gerektir. İlk elçilik görevlerinin doğru tanımlanıp değerlendirilebilmesi için tarih araştırması yöntemiyle ilgili 

rivayetlerin kendi bütünlüğü içinde ve bağlamından koparılmadan ele alınmasının yanı sıra birbirleriyle 

kıyaslanarak değerlendirilmesi zorunludur. Bu yöndeki bir bakış ve inceleme ancak İslâm tarihi temel 

kaynaklarına yönelik bütüncül bakışın gerçekleşmesini sağlayacak ve tarihi malumata yönelik anakronik bir 

yaklaşımın önüne geçebilecektir. İşte bu çalışmada Hz. Muhammed’in davet elçilerinin çok yönlü, elçiliklerinin 

ise İslâm’a çağrı ile başlayan çok amaçlı bir görevler silsilesi olduğu rivayet bütünlüğü içinde analitik bir 

şekilde ortaya koyulmaktadır. 
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THE ENVOYS OF THE PROPHET 

Abdurrahman Demirci 

Abstract 

This study examines the qualifications and scope of duties of the envoys appointed by the Prophet 

Muhammad to invite people to Islam. In the scholarly literature, there exists a definition of diplomacy 

regarding Islamic missionary process, particularly through the role of envoys. However, an analysis of the 

concepts and appointments of envoys in primary sources reveals that the envoys in relation undertook a 

series of responsibilities embarking from call to Islam. The envoys dispatched to the tribes of the Arabian 

Peninsula as well as to major empires and their vassals were entrusted with multiple duties, the foremost 

of which was the invitation (da‘wa). Subsequently, these envoys were also tasked with religious instruction, 

leading prayers, collecting zakāt and jizya, and administrative governance. This multifaceted role 

necessitated that the envoys be highly competent. While individual talent, versatility, and familiarity with 

diverse cultures were essential, religious knowledge and expertise were equally indispensable. Thus, 

interpreting these missions solely through the lens of diplomacy may not be entirely accurate. To accurately 

define and assess emissary missions dating back to the early Islamic epoch, it is imperative to employ 

historical research methodology, examining narrations (riwāyāt) within their holistic context without 

detachment, inter alia conducting comparative analysis. Such an approach ensures a comprehensive 

understanding of Islamic historical sources and prevents anachronistic interpretations of historical data. This 

article analytically enunciates, within the integrity of narrations, that the Prophet’s envoys used to bear 

multifaceted features and that their missions constituted a multi-objective series of tasks commencing with 

the call to Islam. 

Keywords: History of Islam, Prophet Muhammad, Envoy, Prophethood, Tabligh, Message 
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Giriş 

Milâdi 7. asırda Bizans ve Sâsânîler, bölgedeki siyasi ve ekonomik çıkarları nedeniyle Arap 

yarımadasına vassal devletleri aracılığı ile tahakküm kurmaktaydı. Bu iki imparatorluğun hâkimiyet 

alanı dışında kalan Arap kabileler ise bölge güçleri ile ticari faaliyetler sayesinde dolaylı bağlantılar 

içindeydi. Bir şehir yönetimi olan Mekke’nin her iki devletle de ticari ve siyasi ilişkisi mevcuttu. 

Örneğin milâdi 5. Asırda Huzâa kabilesiyle yaşadığı siyasi mücadeleler esnasında Kusay, 

Gassânîlerin desteğiyle Bizans’tan yardım almıştı.1 Hâşim ise başta Bizans olmak üzere Sâsâni, 

Habeşistan ve Yemen yönetimleriyle ticari faaliyetler yürütmek üzere resmî görüşmeler yaparak 

güvenceler almıştı.2 Arap yarımadasında, bölge devletleriyle kabile bazında elçilik faaliyetleri 

yürüten bir diğer kabile ise Kinde idi.3 Bunda, Fars ve Bizans devletlerinin tampon güç arayışı 

etkiliydi. Ancak milâdi 7. asırdan önce Arap yarımadası ve çevresindeki coğrafyada yürütülen 

elçilikler, genelde tek yönlü ve muvakkat bir mahiyet arz etmekteydi.4  

Arap yarımadası dâhilinde ise hâkim olan kabilecilik yapısı ise çekişmeler dolayısıyla icra 

edilen münâfereler5 üzerinden kendi ölçeğinde elçilik faaliyetleri gerçekleşmekteydi. Bu 

girişimlerde savaş, barış, siyasi ve ekonomik çıkarlar belirleyici olmaktaydı. Özellikle siyasi ve ticari 

konularda yarımada dahilinde ve bölge yönetimlerine yönelik olarak Kureyş kabilesinin ön plana 

çıktığı elçilik faaliyetlerinde kurumsal bir yapı mevcuttu. Dini konumu gereği sahip olduğu 

prestijinin yanı sıra Kureyş’in, bölgeler arası ticari faaliyetleri Arap kabilelere ve komşu 

imparatorluklara elçi göndermesini gerekli kılmaktaydı. Mekke şehir devletini yeniden şekillendiren 

Kusay tarafından üretilen görevlerden birisi de sefaretti ve Kureyş’in Teym kolu bu işi deruhte 

ediyordu.6 Ancak Kureyş’in elçilik faaliyetleri içinde din tebliği yoktu.  

Hz. Muhammed ticari, dini, siyasi ve sosyal faaliyetlerin kendi ölçeğinde kurumsal bir hal 

aldığı Mekke’de, miladi 7. asırda İslâm’ı tebliğe başladı. Ancak müşrik inancın adeta panteonu 

konumundaki şehirde bu dini davet, ciddi bir tepki ve baskıya maruz kaldı. Bu durum dini tebliğin 

elçilikler vasıtasıyla uzak diyarlara ulaştırılması bir yana Mekke’de ve çevresinde bile yayılmasını 

 
1  Cevad Ali, el-Mufassal fî Târihi’l-Arab Kable’l-İslam, (Beyrut: Daru’s-Sâkî, 2001),  16/277. 

2  Ebû Caʿfer Muhammed b. Habîb el-Bağdâdî, el-Muhabber, nşr. Ilse Lichtenstadter (Beyrut: Dâru'l- Âfâki'l-Cedîde, ts.), 

163. 

3  J. Spencer Trimingham, Christianity Among The Arabs In Pre-Islamic Times, (London: Longman, 1979), 179. 

4  Günümüzde Ad hoc olarak adlandırılmakta olup tarihte uygulanan ilk diplomasi yöntemidir. Uygulama tek yönlü     

muvakkat elçilik yöntemiyle gerçekleşmekteydi. bk. Hüner Tuncer, Eski ve Yeni Diplomasi (Ankara: Dış Politika 

Enstitüsü, 1991), 5. 

5  Cahiliyede hakem huzurunda kişinin rakibine veya hasmına sahip olduğu imkanlar hususunda üstünlük taslama 

faaliyeti. bk. Ebû el-Hasan ʿAlî b. İsmail b. Sîde, el-Muhkem ve'l-Muhîtu'l-Aʿzam, nşr. ʿAbd el-Ḥamîd Hendâvî (Beyrût 

Dâru'l-Kutubi'l-ʿİlmiyye, 1421/2000), 10/261. 

6  Şihâbuddîn Ahmed en-Nüveyrî, Nihâyetu’l-Ereb fî Funûnuni’l-Edeb, thk. Abdülmecîd Terhînî, İmâd Ali Hamza (Beyrut: 

Dâru’l-Kutubu’l-İlmiyye, 2004/1424), 19/93. 
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engelledi. Miladi 622 yılında Medine’ye hicretle birlikte elde edilen siyasi zaferler ve artan 

Müslüman sayısı, İslâmiyet’i yakın bölgelere yayma imkânı sağladı. İşte bu dönemde daha rahat 

ve yoğun bir tebliğ süreci ortamı oluştu. Bu sayede Hz. Peygamber birçok kabile ve idareye yönelik 

elçilik çalışmaları gerçekleştirmeye başladı. Bu görevlendirmelerde yaygın elçilik kültüründen 

istifade edilmekle birlikte Hz. Peygamber’in tanımlama ve yönlendirmeleri belirleyiciydi. 

İslâmiyet’in yayılışıyla artık Arap toplumu ilk kez kendi içinden bir dinî elçilikle tanışıyordu. Bu 

süreçte mevcut kültürel birikimin yanı sıra dini müktesebat sayesinde elçiliğe yeni boyutlar 

kazandırılmaktaydı.  

Elçiler vasıtasıyla gerçekleşen tebliğ sürecinde kullanılan kavramların dili, aslında yapılan 

işin bir tebliğ olduğunun açık bir ispatıydı. Arapça ’da elçilik için meb‘us, sefir, vefd resûl ve berîd 

kavramları kullanılmaktadır. Sefir (سفير) arabuluculuk/ıslah amacıyla görevlendirilen kişidir.7 

Meb’us (مبعوث) ise elçi demek olup bu kavramda gönderilen kişinin bir mesaj taşıması değil, bilakis 

bir ihtiyaca binaen gönderilmesi söz konusudur.8 el-vefd (الوفد) ise bir emire veya daha üst bir 

idareciye elçi olarak gönderilen kişi anlamına gelir.9 Hatta Kuran’da vefd10 kavramı heyet 

anlamında kullanılmıştır. Berîd (بريد) kavramı ise haberci veya hızlı elçi demektir.11 Arapça resile 

 fiilinden türetilen resûl ise mesaj sahibi, mesaj taşıyan kişi demektir. Kuranda (ر س ل)

peygamberler için resûl ve nebi kavramı kullanılır. Ancak biz bu iki ifadeden o peygamberlerin 

neyle sorumlu olduğunu anlayabiliriz. Nitekim ilâhi elçilik için kullanılan risaletin anlamlarından 

birisi de akıl sahiplerinin Allah’la ve kendi aralarında çözemedikleri meseleleri açıklama görevidir.12 

Resûlün görevi, karşı tarafa şifahi de olsa bir mesaj ulaştırmaktır. Hz. Peygamber, insanlığa taşıdığı 

mesaj dolayısıyla Kuran’da resûl olarak tanımlanmış, kendisi de geniş kitleleri davet yolunda 

görevlendirdiği elçiler için sadece resûl kavramını kullanmıştır.13 Hatta İslâm tarihi kaynaklarında 

Hz. Peygamber’in topluluk şeklinde elçi görevlendirmeleri olmakla birlikte14 bu durumu 

 
7  Muhammed b. Mukerrem İbn Manzûr, Lisânu'l-Arab, (Beyrut: Daru Sâdır, 1414/1993), 4/367, 370. 

8  Ebu Hilal el-Askeri, el-Furûku’l-Luğaviyye, thk. Muhammed İbrahim Selim (Kahire: Dâru’l-İlm ve’s- Sekâfe, ts.), 289. 

9  İbn Manzûr, Lisânu'l-Arab, 3/464. 

10  Meryem 19/85. 

11  Ebû'l-Kâsım Mahmûd ez-Zemahşerî, Esâsu'l-Belâğa, nşr. Muhammed Bâsil Uyûnu's-Sevd (Beyrût: Dâru'l-Kutubi'l-

İlmiyye, 1419/ 1998), 1/54. 

12  Muhammed b. Ali et-Tahânevî, Keşşāfu Istılâhâti'l-Funûn ve'l-Ulûm, thk. Ali Dahrûc (Beyrut: Mektebetu Lübnan 

  naşirun), 1996), 1/1019. 

13  Örneğin Yemen’e elçi olarak gönderdiği Muaz b. Cebel, takip edeceği yolu ifade ederken kendisini  (  ِإنِ ِي رَسُولُ رَسُول

 (رسول الرسول ) Allah’ın elçisinin elçisiyim.” diye tanımlamıştır. Keza esir alınan Hâris b. Umeyr el-Ezdî, kendisini“ (   اَللِّ 

“Resûlü’nün resûlü” şeklinde tanımlamıştır. bk. Ebû Abdullâh Muhammed b. Ömer el-Vâkıdî, el-Meğâzî, nşr. Marsden 

Jones (Beyrut: Dâru'l-İlmî, 1409/1989), 2/755. 

14  Münzir b. Sâvâ’ya Âlâ b. Hadramî liderliğinde bir heyet gönderilmiştir. bk. Ebû Abdullâh Muhammed İbn Saʿd, et-

Tabakâtu'l-Kubrâ, nşr. Alî Muhammed Omar (Kahire: Mektebetu'l-Hancî, 1421/2001), 1/263. 
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tanımlamak için bile vefd veya vufûd ifadelerine rastlanmaz. Bunun için daha çok “heyet/vefd” 

ifadesini değil de ‘elçilerim (rusulî)15 ifadesini tercih etmiştir.  

Hz. Peygamber’in elçi görevlendirmelerine dair birçok çalışma mevcuttur. Genel olarak 

elçi seçimi, elçilik süreci, mesajın önemi gibi hususların ön plana çıkarıldığı çalışmaların16 yanı sıra 

onun elçilikleri özellikle siyasi açıdan incelenmiştir. Bazı çalışmalarda ise ilk elçilik görevlendirmeleri 

İslâm tarihinde diplomatik faaliyetler olarak betimlenmiştir.17 Halbuki Hz. Peygamber’in elçilik 

uygulamaları, kabileler arası elçiliklere veya imparatorlukların diplomatik münasebetlerine mahiyet 

ve maksat itibariyle benzemez.18 Söz konusu diplomasi nitelemesinde kurumsallık ve muhatap 

olmak üzere iki nedenin etkili olduğunu söylemek mümkündür. Bu nedenle ortada henüz 

kurumsallığın olmadığı risaletin Mekke dönemindeki elçilikler birer habercilik faaliyeti, Medine 

döneminde gerçekleşen elçilikler ise diplomasi olarak nitelenir.19 Elçiliklerin fonksiyonu ve 

muhatap itibariyle yapılan değerlendirmelerde ise görevlendirilen kişilerin amacı, şahsi özellikleri, 

muhatabın konumundan hareketle İslâm’da diplomasinin temellerini risalet dönemine irca etme 

çabası etkilidir.20 Halbuki her iki dönemde gerçekleşen elçiliklerin temel amacı tebliğdir. 

Diplomasi nitelemesi, içerik itibariyle Hz. Peygamber’in elçi görevlendirmeleriyle 

bağdaşmaz. Çünkü diplomasi topluluklar, kabileler, toplumlar ve uluslararası ilişkileri düzenleyen 

antlaşmalar bütünü veya uluslararası arenada ülkeyi temsil etme sanatı olarak tanımlanır. 

Diplomasinin, insanlıkla yaşıt bir tarihe sahip olduğunu söylemek mümkündür. Ancak dış politikada 

icra edilen diplomasinin, başta siyaset olmak üzere ekonomik, kültürel, etik, ahlak olmak üzere 

birçok yönü vardır.21 Hz. Peygamber’in elçiliklerinin ise salt tebliğden ya da tebliği güvence altına 

almaktan ibaret olduğunu söylemek mümkündür. Çünkü mektuplar amaç olarak tebliğde 

bulunmak veya tebliği güvenceye almak; içerik itibariyle de davet, ibadet, humus, dini 

 
15  Yemen’e gönderilen Muaz b. Cebel ve Ebû Hureyre için bk. Ebû Muhammed İbn Hişâm, es-Sîretu'n-Nebeviyye, nşr. 

  Mustafâ es-Sakkâ vd. (Mısır: Mektebetu Must-tafâ el-Bâbî'l-Halebî, 1375/1955), 2/590. 

16  Muhammed Abdülhay el-Kettânî, Hz. Peygamber’in Yönetimi, çev. Ahmet Özel, (İstanbul: İz Yayıncılık, 2012), 1/334-

353. 

17  Muhammed Hamidullah, Hz. Peygamber’in Altı Orijinal Diplomatik Mektubu, çev. Mehmet Yazgan, (İstanbul, Beyan 

Yayınları, 1990), 73-163; Abidin Sönmez, Resulullah’ın Diplomatik Münasebetleri ve Barış Antlaşmaları, (İstanbul: İnkılab 

Yayınları, 2007), 50-75; M. Ali Kapar, Diplomat Sahabiler, (Konya: Palet yayınları, 2000), 25-135; Süheyl Hüseyin el-

Fetlavi, Hz. Muhammed’in Diplomasi Anlayışı, çev. Mustafa Işık, (İstanbul: Rağbet Yay., 2018), 276-348. 

18  Diplomat Sahabiler adlı çalışmada “Diplomatlar başka bir ülkede kendi ülkesini politik, askeri, sanat, iş, ticaret gibi 

alanlarda temsil ve uygulama için görevlendirilir.“ şeklinde bir tanımlama mevcuttur. bk. Kapar, Diplomat Sahabiler, 

19. 

19  Muhammed Hamidullah, İslam Peygamberi, Çev. Mehmet Yazgan, (İstanbul: Beyan Yayınları, 2011), 2/851. 

20  Kapar, diplomasiyi “Başka ülkede politik, askeri, iş, ticari, gibi alanlarda temsil görmek” şeklinde tanımlayarak 

görevlendirmelerin bunlara dair olduğu yönünde bir temellendirme yapar. bk. Kapar, Diplomat Sahabiler, 19. 

21  Temel İskit, Diplomasi/Tarihi, Teorisi, Kurumları ve Uygulaması, (İstanbul: İstanbul Bilgi Üniversitesi Yayınları, 

  2012), 13. 
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bilgilendirme, zekât sadaka, nasihat gibi konulardan ibarettir.22 Buna rağmen modern çalışmaların 

çoğunda Hz. Peygamber’in elçilik faaliyetleri, günümüz diplomasi terminolojisiyle ifade edilmek 

suretiyle  anakronizme düşülmektedir.23 Bu yaklaşım tarzında elçilik uygulamalarını, Hz. 

Peygamber’in diplomatik faaliyetleri ve İslâm’da uluslararası ilişkiler bağlamında ele alarak 

değerlendirme söz konusudur.24 Dahası İslâm diplomasisinin temellendirilmesi ve esaslarının 

belirlenmesinde son dönem çalışmalarına bakıldığında ayet ve hadis eksenli değerlendirmelere 

bile rastlamak mümkündür. 

Bir peygamber olması hasebiyle tüm çabaları tebliğden ibaret olan Hz. Muhammed’in bu 

yolda birçok imkân ve aracı seferber ettiği kuşkusuzdur. Ancak Hz. Peygamber’in davet 

elçiliklerinin dönemin Arap kabileleri ve çevre ülkeler arasında uygulanmakta olan elçiliklerden 

maksat ve mahiyet itibariyle farklı olduğu bir gerçektir. Çünkü dönem itibariyle Hz. Muhammed’in 

çabaları, mevcut imkânları inanç merkezli bir tebliğ için seferber etmekten ibarettir. Onun 

elçiliklerinin maksat ve mahiyetinin anlaşılabilmesi için, sözlerinde dikkat çektiği hususların, 

mektuplarında ve görevlendirmelerinde öncelediği ve önem atfettiği uygulamaların bir bütün 

halinde analiz edilmesi gerekir.  

1. Hz. Peygamberin Sözlerinde ve Uygulamalarında Elçilik 

Medine’ye hicretle birlikte tesis edilip günden güne gelişen ama dönemin devlet yapılarına 

birebir uymayan bir idare ortaya çıkıyordu. Ancak bu durum bir şehir devleti mahiyeti de arz 

etmiyordu. Çünkü tebliğ eksenli teşekkül ettiği için kurulan yapıda mensuplarının artışı paralelinde 

bir büyüme ve genişleme söz konusuydu. Çünkü İslâm davetinin amacı siyasî değil, dinî idi. 

Dolayısıyla Hz. Peygamber’in tebliğ sürecinde zaman zaman siyasi mücadele yolunu seçmesi ise 

şartların bir gereğiydi.25 

Hz. Peygamber, Hudeybiye Antlaşması’ndan (6/628) sonra devrin siyasal yapılarına ve 

imparatorlara mektup göndermeye karar verdi. Ancak bu mektupların şeklen dahi siyasal bir 

görünüm taşımadığı açıktı. Çünkü imparatorların ve kralların mühürsüz (resmi olmayan) 

 
22  Bu konuda Himyer meliklerine gönderilen mektup genel manada mektupların içeriğini özetler mahiyettedir. bk. Ebû'l-

Kâsım Abdurrahman es-Suheylî, er-Ravdu’l-Unf fî Şerhi's-Sîreti'n-Nebevîyye, nşr. Umar Abdusselâm es-Selâmî (Beyrût: 

Dâru İhyâʾi't-Turâsi'l-Arabî, 1421/2000), 7/414. 

23  Bu husustaki örneklerden birisi için bk. Abdurrahman Muhammed, Abdurrahman. ed-Diblomasiyyetu’l-İslamiyye ve 

Eseruha fi Daveti İlâllah, (Riyad: Dâru’l-Yakîn, 2006), 29. 

24  bk. el-Fetlâvî, Hz. Muhammed’in Diplomasi Anlayışı, 327-351; Abidin Sönmez, Resulullah’ın Diplomatik Münasebetleri 

ve Barış Antlaşmaları, 50-75; Abidin Sönmez, Resulullah’ın İslam’a Davet Mektupları, (İstanbul: İnkılâb Yay., 2011), 

75-168; Zeynep Şulul, Hz. Peygamber Tarafından İslam’a Davet İçin Gönderilen Elçiler, (Urfa: Harran Üniversitesi 

Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2013), 43-67; M. Ali Kapar, “Hz. Peygamberin Diplomatik 

Münasebetlerine Genel Bir Bakış”,  İslami Araştırmalar, 1987, 1/5, 70-78.  

25  Muhammed Âbid el-Câbirî, Arap-İslam Siyasal Aklı, (İstanbul: Kitabevi Yayınları, 2001), 71. 
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mektupları dikkate almayacaklarının kendisine hatırlatılması üzerine bir mühür kazıdı.26 “Allah-

Resûl-Muhammed” ibaresi taşıyan bu mühürle amaçlanan tek şey tebliğin dikkate alınması 

yönünde bir tedbirdi. Liderlere veya devlet başkanlarına gönderilen ve sırf davetten ibaret olan 

bu elçi süreci nedense bir diplomasi faaliyeti olarak değerlendirilerek İslâm tarihinde diplomatik 

faaliyetler bu dönemden başlatılır. Halbuki Hz. Peygamber’in davet etmek veya dolaylı olarak 

davete destek için elçi görevlendirdiğini hemen her görevlendirmesinde görmek mümkündür. 

Çünkü bunu hem gönderdiği mektuplarda hem de yola çıkmalarından önce elçilere yaptığı 

bilgilendirmelerde dile getirmekteydi. Mektuplarında İslâm’a davet etmek veya İslâm’a engel olanı 

uyarmak ana gayeyi oluşturmaktaydı.27 Hz. Muhammed görevlendirdiği elçilerine de “Kolaylaştırın 

zorlaştırmayın, müjdeleyin nefret ettirmeyin”28 diyerek davetin tarzını ve devamındaki süreci 

açıkça ifade ediyordu.   

Söz konusu elçi görevlendirmelerine İslâm’dan önce Kureyş’te olduğu gibi belirli bir zümre 

veya aile değil de liyakatli birçok kişi dâhil edildi. Bu durum, yapılan işin uzmanlık isteyen 

diplomatik bir duruştan ziyade bir tebliğ olduğunun en açık ifadesiydi. Dolayısıyla onun elçi 

görevlendirmelerinin salt davet için olduğunu gönderdiği elçilerin niteliklerinde de açıkça görmek 

mümkündür. Fakat nedense dönemin kabileler veya devletler arası elçiliklerinden ya da günümüz 

elçilik uygulamalarından hareketle29 ortaya bir İslâm diplomasi uygulaması çıkarılmaktadır. Söz 

konusu müesseseleşme olunca da İslâm tarihine yönelik aşkınlaştırıcı bakışın gereği olarak 

zihinlerdeki mükemmeliyet tasavvuruyla hem dönemin hem de geleceğin ideal nitelikleri 

Müslüman elçilerde bir arada toplanmaya çalışılmaktadır.30 Halbuki Hz. Peygamber’in bir elçi 

olması hasebiyle dine davet için görevlendirdiği elçilerin seçimi bizlere önemli ipuçları vermektedir. 

Dolayısıyla tıpkı elçiliğinde yaptığı gibi görevlendirmelerinde de temsil, tebliğ ve izah hususlarına 

ehemmiyet vermiştir.  

İslâm tarihinde elçilik kurumunun zenginleşmesi, İslâm kültüründe giderek artan 

müesseseleşmeyle birlikte sürmüştür. İslâm tarihi kaynaklarında Hz. Muhammed’in elçi 

görevlendirmeleriyle ilgili gerekli niteliklere dair sahih bir rivayet mevcut değildir. Bu yöndeki tespit 

ve çıkarım zenginliğinde, Kur’an’dan ve Hz. Peygamber’in uygulamalarından çıkarılan hükümler, 

 
26  Muhammed İbn Saʿd, et-Tabakât, nşr. Alî Muhammed Omer (Kahire: Mektebetu'l-Hancî, 1421/2001), 1/405. 

27  Mektup gönderilen imparatorların İslam’ı kabul etmemeleri durumunda tebaanın da Müslüman olmalarının 

engellenmesi durumunda yüklendikleri vebale dikkat çekilmesi hakkına bk. Muhammed Hamidullah, el-Vesâiku’s-

Siyâsiyye, çev. Vecdi Akyüz, (İstanbul: Kitabevi Yayınları, 1997), 117, 122. 

28  Müslim, Kitâbu’l-Cihâd, 1732, 1733. 

29  Umerî, Hz. Peygamber’in “Allah Muhammed Resul” yazılı bir mühür hazırlatmasını İslami siyasetin çağdaş araç ve 

biçimlerden faydalanma esnekliği şeklinde değerlendirmektedir. bk. Ekrem Ziya Umerî. Sahih Rivayetler Göre Hz. 

Peygamber’in Hayatı, çev. Kasım Koç, (İstanbul: Beka Yayınları, 2017), 419. 

30  Kapar, Hz. Peygamber’in elçilerinin diplomatik görevlerinin yanı sıra tebliğ faaliyeti, hadis ve sünnetin yayılmasındaki 

rolleri itibariyle sıradan bir diplomatın ötesinde olduklarını dikkat çeker. bk. Kapar, Diplomat Sahabiler, 136. 
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karşılaşılan farklı kültürlerin etkileri, âlimlerin görüşleri, farklı yöneticilerin bireysel tercihleri başta 

olmak üzere birçok etken vardır. Bu hususta Hz. Peygamber’in görevlendirmelerinden hareketle 

yapılan birtakım çıkarım ve tespitlere muahhar kaynaklarda rastlamak mümkündür. Ancak bazı 

modern çalışmalarda31 Hz. Peygamber’in elçiliği, yetişme ortamı ve İslâm’a davetteki elçilik 

süreçleri, diplomasideki birtakım hususlardan hareketle birer diplomatik faaliyet olarak 

nitelendirilmekte ve İslâm/Hz. Muhammed diplomasisi şeklinde bu alanda idealize edilmektedir. 

Onun yaptığı tercihlerden hareketle birtakım çıkarımlar yapmak mümkün olmakla birlikte salt dış 

görünüş, belagat, cesaret, gür ses, cesamet, isim ve yüz güzelliği gibi bireysel yönler32 öne 

çıkarılmak suretiyle bir elçi profili oluşturulmaktadır. Bu niteliklerden bazısının Hz. Peygamber’in 

görevlendirdiği kimi elçilerde bulunmuş olması, ne yazık ki bu yöndeki çıkarımlara33 kapı aralamış 

ve zamanla elçilikte bu tarz niteliklerin aranır olmasına mahal vermiştir.34 Dolayısıyla onun elçi 

görevlendirmelerinin evvelâ davet için olduğunu, gönderdiği elçilerin niteliklerinde de açıkça 

görmek mümkündür. Onun görevlendirmelerinde mesajın izahı, bireysel yetenekler, tecrübe, 

kabile bağları, dini bilgi ve donanım, muhatabın kültürüne vâkıf olma gibi kriterler mevcuttur. Elçi 

görevlendirmelerindeki doğru işte doğru adam seçimi35 yorumunu, tüm bu etmenlerin bir arada 

değerlendirilmesi olarak kabul etmek gerekir. Dolayısıyla sayılan özellikler bir arada 

düşünüldüğünde Hz. Peygamber’in elçi seçiminde bireysel, kültürel ve dinî olmak üzere üç 

hususun belirleyici olduğunu söylemek mümkündür. 

2. Elçilerde Bulunması Gereken Temel Özellikler  

2.1. Bireysel Yönler 

2.1.1. Dış Görünüş 

Hz. Peygamber’in elçilik uygulamalarında, dönemin gelenek ve tecrübelerinden kısmen 

istifade ettiği muhakkaktır. Bundaki temel esas, maksadın hasıl olması ve İslâm’ın tebliği için 

mevcut uygulamanın amaca hizmet etmesiydi. Hz. Peygamber’in görevlendirmelerinde geniş 

rivayet kültüründen hareketle elçide aranan fizikî özellikler arasında yüz güzelliği ilk sırada 

 
31  bk. Muhammed Tabiî, es-Sefârât fi’l-İslam, (Kahire: Mektebetu Medbûli, 1988), 31-42. 

32  Ebû Ali el-Hüseyin İbnu’l-Ferrâ, Kitâbu Rusulu’l-Mulûk, thk. Selahaddîn Müneccid (Beyrut: Dâru’l-Kitâbu’l-Cedîd, 1993), 

38, 47. 

33  Hz. Peygamber’in elçilerini ashabın en akıllı, bilgili, güzel görünümlü, zeki, güzel sözlü, dil hâkimiyeti iyi, cedel kabiliyeti 

olan, saygın, kişiler arasından seçildiğine dair bk. Muhammed İbn Tulûn, İ’lâmu’s-Sâilîn an Kutubi Seyyidi’l-Murselîn, 

thk. Muhammed el-Arnaût, Abdülkādir el-Arnaût (Beyrut: Müessesetu’r-Risâle, 1407/1987), 18-19. 

34  Muhammed Hamidullah, görevlendirilen kişilerin karakterlerinden, mektuplarda vurgulanan hususlardan ve özellikle 

Hz. Peygamber’in elçiliğinden hareketle birtakım vasıfları ortaya koyar. Ona göre, seçilen elçiler yumuşak huylu, bilge 

tabiatlı, güzel sözler söyleyen, İslam’ı iyi bilen, zahit ve dinin kurallarını harfiyen uygulayan kimselerdi. bk. Hamidullah, 

İslam Peygamberi, 2/852. 

35  Mahmut Şit Hattâb, Suferâu’n-Nebî, (Beyrut: Muessesetu’r-Reyyân, 1417/1996), 1/20.  
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zikredilir. Bu durum, bazen adeta altın oran misali36 bir şekle büründürülür ve çehre veya endam 

itibariyle adeta ideal bir profil çizilmeye çalışılan elçinin dış görünüşünden asaletine kadar37 adeta 

seçkin birisi olması gerektiği vurgulanır.38 Müslüman elçilerde dış görünüş hususuna dayanak 

olarak temelde iki husus gösterilir. Bunlardan ilki Dihye örneğidir. Bunda yegâne dayanak, 

suretinin güzelliği ile Dihye’nin ön plana çıkmış olmasıdır. Nitekim hadis kaynaklarında Dihye 

tanıtılırken “Cebrail’e benzerdi.” ifadesine yer verilir.39 Dış güzellik vurgusu üzerinden Cebrâil’e 

benzerlik rivayetleri tarih ve tabakat40  kaynaklarında yer alır.  

Cebrâil’e benzerlik üzerinden konu ele alındığında, elçilikte yüz güzelliğinin mi yoksa 

komple bir bedensel duruşun ya da endamın mı kastedildiği hususu net değildir. Muhatabın güzel 

görmesinin gözü ve gönlü rahatlatacağı düşüncesinden hareketle güzel görünümlü41 veya 

muhatabı manevi açıdan etkileyen elçi42 çıkarımı, Hz. Peygamber’in tavsiye ve uygulamalarından 

hareketle olanaksızdır. Çünkü Hz. Peygamber’in Yemen’e elçi olarak gönderdiği Muâz b. Cebel 

güzel bir veçheye sahip olmakla birlikte engelli bir sahâbîydi.43 Keza dış görünüşe önem 

vermeksizin kısa boylu olmalarına rağmen Hâtıb b. Ebû Beltea’yı44 ve Amr b. el-Âs’ı45 elçi tayin 

etmiş olup bunda muhtemelen farklı bireysel yetenekler belirleyici olmuştur. O halde Dıhye 

görevlendirmesi özelinde yüz güzelliği için sadece maksada hizmet eden bir tamamlayıcı unsur 

demek mümkündür. Dihye’ye dair bahsi geçen rivayetler üzerinden dış görünüş güzelliği, elçilikte 

 
36  Süleyman er-Rahîlî, es-Sefâretu’l-İslamiyye İle’d-Devleti’l-Bizantiyye, (Riyad: Mektebetu’t-Tevbe, 1993), 30-31. 

37  Hamidullah, ed-Damrî’den cesur ve gözü pek bir a’rabi olarak bahseder. bk. Hamidullah, İslam Peygamberi, 2/852. 

38  er-Rahîlî, elçilik hususunda dış nitelikler adıyla ele aldığı alt başlıkta elçinin dış görünüşüne dair adeta bir profil çizer. 

 bk. er-Rahîlî, es-Sefâretu’l-İslamiyye, 30-31; Ayrıca el-Mehîrî de elçilikte Hz. Peygamber’in, dış görünüş ve ahlak 

güzelliğine önem verdiğini vurgular ve şöyle der: “Resulullah, hulefa ve Müslüman idareciler, elçilerini dış görünüş ve 

ahlâki açıdan güzelliğiyle öne çıkanlar arasından seçtiler. Bundaki amaç elçinin muhatap tarafından kabul görmesiydi. 

Çünkü kişi güzel görünümlü insanı görünce bir rahatlama /huzur yaşar.” bk. Said Abdullah Hârib el-Mehîrî, el-Alâkâtu’l-

Hâriciyye li’d-Devleti’l-İslâmiyye, (Beyrut: Müessesetu’r-Risâle, 1995), 315. Fakat Hz. Peygamber’in gönderdiği elçilerin 

hiç birisinin dış görünüş sebebiyle kabul ya da reddedildiğine yönelik tarihsel bir kayıt yoktur. Bu yorum ve buna 

benzer tespitler tarihsel dayanaktan yoksun bir şekilde elçilik müessesesini ve elçilik niteliklerini idealize etme 

çabalarıdır. 

39  İbn Saʿd, et-Tabakât, 4/188; et-Taberî, Târîh, 2/583.  

40  “Peygamber dedi ki; Cibrîl bana Dihye’nin suretinde geliyor. Dihye, güzel suretlidir.” Rivayetin senedinde yer alan 

Ufeyr b. Me’dan’ın zayıf bir ravi olduğu hakkında bk. Şemsüddîn Ebû Abdullâh Muhammed ez-Zehebî, Siyeru Aʿlâmi'n-

Nubelâ, thk. Şuayb el-Arnâvut vd. (Beyrut: Müessesetu'r-Risâle, 1405/1985), 2/553. 

41  el-Mehîrî, el-Alâkâtu’l-Hâriciyye, 315. 

42  el-Mehîrî, el-Alâkâtu’l-Hâriciyye, 316. 

43  İbn Saʿd, et-Tabakât, 3/541, 543. 

44  İbn Saʿd, et-Tabakât, 3/325. 

45  Ebû'l-Fadl Ahmed İbn Hacer el-Askalânî, el-İsâbe fî Temyîzi's-Sahâbe, nşr. Abdullâh b. Abdulmuhsin et-Türkî (Mısır: 

Dâru Hicr, 1429/2007), 7/410.  
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bir kriter olarak addedilir. Halbuki tek elçi o olmadığı gibi onun dışındaki diğer elçiler farklı 

yönleriyle öne çıkmışlardır.  

 Dış görünüşe dair değinilmesi gereken bir diğer husus da giyim kuşamdır. Çünkü 

Cebrâil’in beyaz bir elbiseyle simsiyah saçlı ve giyimi düzgün bir bedevî suretinde ashaba 

göründüğü ile alakalı rivayetler de mevcuttur.46 Dolayısıyla Dihye üzerinden Hz. Peygamber’in 

elçilerde önem atfettiği dış görünüş, dış güzellikten ziyade kılık kıyafetin de dâhil olduğu bütüncül 

bir duruştur. Kaynaklarda Medine’ye gelen elçilere yönelik teşrifat hazırlıkları, görevlendirmeler, 

Hz. Peygamber’in giyim kuşama dair özen ve çabası başta olmak üzere birçok rivayet mevcuttur. 

Buna göre, gönderilen elçiler konusunda mesajın ön plana çıkarılması, gelen elçilerde ise 

muhatabın iknası için örnek bir yaşayış ve tarz sunumu bunda etkili olmuştur. Çünkü gelen 

heyetler için belirli bir konaklama süresi yanında Medine’nin bir okul vazifesi görmesi 

amaçlanmıştı. Bu nedenle elçilerin karşılanmasındaki hassasiyet ashabta da had safhadaydı. 

Nitekim Hz. Ömer’in elçileri karşılamak için ipek bir elbise giymeyi Hz. Peygambere teklif etmesi,47 

verilecek mesaj kadar dış görünüşün önemine dair iyi bir örnektir. Kureyş’in sefaret işlerini 

yürütmüş olan birisinin bunu dile getirmesi, giyim-kuşamın mevcut elçilik kültüründe taşıdığı 

önemi gösterir. Çünkü cahiliye döneminde elçilerin dış görünüşüne önem verilmesi hatta 

bineklerinin bile özenli seçilmesi hususu muhatapta bırakılacak intiba itibariyle oldukça 

önemsenirdi.48 Ancak Hz. Peygamber’in gönderdiği elçilerin giyim-kuşamlarına dair kaynaklarda 

malumat yoktur. Dolayısıyla gönderilen elçilerin giyim kuşamlarına dair tespitler, muhtemelen 

karşılama sırasındaki hazırlıklardan çıkarımlar yapmak suretiyle ortaya konmaktadır.  

Elçilikte güzel isim de dış güzellik açısından değerlendirilir.49 Elçinin yüz güzelliğine ve 

güzel ismine dair “Bana bir ‘haberci’ gönderdiğiniz zaman güzel yüzlü ve güzel isimli olsun.”50 

şeklindeki rivayet dikkat çekicidir. Hasen51 bir rivayet olan bu hadis52 elçi görevlendirmeleri için 

değil sadece sair habercilik için kullanılmış olsa gerektir.  Ancak özellikle Hz. Peygamber’in Arap 

 
46  Müslim, Kitâbu’l-İman 1; Nesâî’de yer alan bir varyantta ise “Gelen, Dihye suretinde inen Cebrail’di.” şeklinde bir ifade 

mevcuttur. bk. Nesâî, Kitâbu’l-Îman ve Şera‘ihî, 4991. 

47  Müslim, Kitabu’l-Libâs ve’z-Zîne, 5401; İbn Saʿd, et-Tabakât, 5/263. 

48  Hire kralı Numan b. Münzir, Kisra’ya gönderdğii elçilik heyet üyelerini hülle, sarık ve taşlı yüzüklerle bezeyip özel atlar 

tedarik etmesi hususunda bk.  Şihâbüddîn Ahmed b. Muhammed b. Abdirabbih, el-İkdu’l-Ferîd, çev. Musa Kazım 

Yılmaz, (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2021), 1/301. 

49  İbnu’l-Ferrâ, Kitâbu Rusulu’l-Mulûk, 38.  

50  Ebû Bekr b. Ebî Şeybe, el-Musannef, nşr. Saʿd b. Nâsır eş-Şetrî (Riyad: Dâru Kunûzi İşbilîyâ, 1436/2015), 11/102; el-

Kettâni, et-Terâtib, 2/8-9.  

51  Ravi zaptı, sahihe nispetle daha zayıf olan hadis. bk. Mücteba Uğur, “Hasen” Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, 

(İstanbul: TDV Yayınları, 1992), 16/374. 

52  Ebû Ali el-Hüseyin İbnu’l-Ferrâ, Kitâbu Rusulu’l-Mulûk, thk. Selahaddîn Müneccid (Beyrut: Dâru’l-Kitâbu’l Cedîd, 1993), 

38. 
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yarımadası içinde Arapça konuşan liderlere gönderdiği elçilerin isimleri için bu durum doğru olarak 

kabul edilse bile farklı dili konuşan ülkeler için bunun bir anlam taşımadığı çok açıktır.   

2.1.1.2. Dil Becerisi  

Elçilikte mesajın arz edilmesi, açıklanması ve savunulması itibariyle edebi açıdan donanımlı 

olunması hayli önemlidir. Zaten Arap kültüründe şair ve hatipler dildeki yetenekleri sayesinde 

zaman zaman temsil görevinde istihdam edilir,53 böylece kabileyi temsil yanında, kabile liderleri 

veya devlet başkanlarından birtakım taleplerde bulunmak gibi görevler icra ederlerdi.54 Hz. 

Peygamber’in görevlendirdiği elçilerden bazısının şair olması55 Müslüman elçilerde de şairler gibi 

edebi yönün şart olduğuna dair bir kabulü beraberinde getirmiştir. Halbuki şairin kendi dilindeki 

yeteneği cezbedici bir yön olmakla birlikte bu durum sadece Arap yarımadası içinde gönderilen 

elçiler için geçerli olabilir. Bazı kabile liderlerinin şair olması hasebiyle56 bu durum bir avantaja da 

dönüşebilir. Ancak Sâsânî, Bizans ve Habeş krallarına gönderilen elçiler için ise bu durum bir 

avantaj değildir. Dolayısıyla elçilikte dil yeteneği ile kastedilen, kendi dilini iyi bir şekilde telaffuz 

etmenin yanında, muhatabın diline vakıf olması da son derece önemlidir.  

Hicaz kültüründe var olan gelenek üzere Hz. Peygamber’in çocuk yaşta Benî Sa’d 

kabilesine yetiştirilmek üzere verilmesinde fasih ve beliğ bir üslup kazanması amacı, onun elçi 

görevlendirmelerinde de aranır.57 Bu durum Arap elçilik kültürünün bir gereği olup Hz. Peygamber 

de bundan istifade etmiştir. Bu husustaki ilk örneklerden birisi Muhâcir b. Ebû Ümeyye’dir. Nitekim 

Yemen meliklerinden Hâris b. Abdukilâl’e elçi olarak gönderilen Muhâcir, buradaki hitabeti ve 

belâgatı nedeniyle Hâris’i İslâm’a kazandırmıştır.58 Keza Ceyfer’e elçi olarak gönderilen Amr’ın 

belâgat ve fesahatiyle onu etkilemiş olması da bu konuda önemli bir örnektir.59 Fakat Hz. 

Peygamber’in bu yönü temel bir kriter haline getirmemiş olup fiili olarak bu tarz görevlendirmeler 

yapmış olması, mesajdan ziyade muhatabın bu tarz şeylere önem atfediyor olması hasebiyledir. 

 
53  İbn Abdirabbih, el-Ikdu’l-Ferîd, 2/279. 

54  Kisra’ya giden Arap elçi heyetinde Temîm ve Bekr kabile lider ve ediplerinden müteşekkil heyet için bk. İbn Abdirabbih, 

el-Ikdu’l-Ferîd, 1/300. Aynı durum Himyer kralı Seyf b. Zî Yezen’i tebrik için giden ve içinde Abdülmumuttalib’in de 

olduğu heyet için söz konusudur. Heyet; lider, şair ve eşraftan oluşmaktaydı. bk. İbn Abdirabbih, el-Ikdu’l-Ferîd, 1/312. 

55  Amr b. el-Âs, döneminin meşhur şairlerindendi. bk. Ebû Omer Yûsuf İbn Abdilberr, el-İstîʿâb fî Maʿrifeti'l-Ashâb, nşr. 

Alî Muhammed el-Becâvî (Beyrut: Dâru'l-Cîl, 1413/1992), 3/1188. 

56  Örneğin Yemâme lideri Hevze b. Ali, şairdi. bk. İbn Saʿd, et-Tabakât, 1/201. 

57  M. Ali Kapar, Heyetler, (İstanbul: Endülüs Yayınları, 2017), 36-37. 

58  Abdurrahman b. Abdullâh es-Suheylî, er-Ravd'ul-Unf fî Şerhi's-Sîreti'n-Nebevîyye, nşr. Umar Abdusselâm es-Selâmî 

(Beyrût: Dâru İhyâʾi't-Turâsi'l-Arabî, 1421/2000), 7/517; Ebû'l-Fadl Ahmed İbn Hacer el-Askalânî, el-İsâbe fî 

Temyîzi's-Sahâbe, nşr. Âdil Ahmed Abdulmevcûd, Alî Muhammed Muʿavvad (Beyrut: Dâru'l-Kutubi'l-İlmiyye, 

1415/1994), 1/678. 

59  İbn Saʿd, et-Tabakât, 1/250. 
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Dolayısıyla umumîliği itibariyle İslâm tebliğinin anlaşılır ve yalın olması gerektiği, izahtan 

varestedir.    

Hudeybiye sonrasında elçilerin gönderilecekleri yöneticinin dilini bir anda konuşmaya 

başladıklarına dair mucize içerikli bir rivayet mevcuttur. Buna göre Hz. Peygamber, Hz. İsa’nın 

havarilerini görevlendirmesinden ve gidilecek ülkelerin uzaklığı dolayısıyla elçilerin isteksizliğinden 

bahsetmiştir.60 Bu esnada bir mucize gerçekleşmiş ve elçiler gidecekleri devletin diliyle konuşmaya 

başlamıştır.61 Nedense rivayette bahsedilen mucize sanki Hz. Peygamber’in görev tevdi ettiği 

zamana taşınmış gibidir. Çünkü İbn Sa’d, buradaki görevlendirmeler esnasında Hz. Peygamber’in 

elçilerinin de gidecekleri devletin diliyle konuşmaya başladığına yer verir.62 Halbuki Abdullah b. 

Huzâfe Kisra’yla diyaloğa girmediği gibi Herakl’e elçi olarak gönderilen Dıhye de mektubu Busra 

meliki ile imparatora ulaştırmıştır.63 Mukavkıs’ın Hâtıb ile etraflı görüşmeler ve tartışmalar yaşadığı 

rivayeti mevcutsa da64 burada da Hâtıb’ın Rumca veya Kıptîce konuştuğu yönünde bir bilgi yoktur. 

Gönderilen elçilerin zaman zaman ticari maksatla gittikleri ülkelerin diline vakıf olmaları veya 

yöneticilerin Arapça mütercimleri aracılığıyla elçilerle diyaloğa geçmiş olmaları mümkündür. Ancak 

Hz. Peygamber’in dönem itibariyle Arapça’nın yaygın olduğu Suriye, Irak, Habeşistan ve Mısır gibi 

ülkelere elçiler gönderdiği görüşü65 afaki bir yorumdan ibarettir. Çünkü dönem itibariyle 

bahsedilen bölgeler henüz fethedilerek Arapların iskânına açılmamıştır.  

Elçilerin gönderilecekleri ülke ve toplumların kültürüne aşina olmaları önemlidir ki Hz. 

Peygamber’in seçimlerinde de bu hususun etkili olduğu aşikârdır.66 İslâm’a davet edilecek olanların 

liderlik yönleri ve siyasi konumları, dönem itibariyle bu elçilikleri önemli kılan ve en can alıcı 

konuma taşıyan husustur. Böyle bir elçilik namzedinin de gelişigüzel tespit edilmesi düşünülemez. 

Burada seçilecek elçinin bireysel donanımı yanında gideceği ülkeye dair tecrübesi de hayli 

önemlidir. Ancak tüm bu hususlara aykırı olarak “Kim bu mektubumu Kayser’e ulaştırırsa ona 

cennet vardır.”67 rivayeti, dönemin şartları ve görevin mahiyetine aykırı bir durum olsa gerektir. 

 
60  İbn Saʿd, et-Tabakât, 1/228. 

61  Hamidullah, bu mucize söylemiyle Müslüman elçilerin değil bilakis Hz. İsa’nın havarilerinin kastedildiğini, buna 

kaynaklık eden metnin eksik olduğunun belirtir. İbn Sad’ın bu konuda sorunsuz olan metninde ise buna yer olmadığın 

söyler. bk. Hamidullah, İslam Peygamberi, 1/289.  

62  İbn Saʿd, et-Tabakât, 1/222. Ancak muahhar kaynaklarda İbn Huzâfe’nin Kisrâ’nın sarayına bizzat giderek davet 

mektubunu verdiği, davet mektubunun okunmasının ardından elçinin huzurdan çıkarıldığı veya kovulduğu yönünde 

ayrıntılı rivayetlere yer verilmektedir. Bk. Ebû'l-Fidâ İsmâîl İbn Keŝîr, es-Sîretu'n-Nebevîyye (el-Bidâye ve'n-

Nihâye'den) nşr. Mustafâ ʿAbdulvaḥid (Beyrut: Dâru'l-Maʿrife, 1395/1976), 3/507-508. 

63  İbn Saʿd, et-Tabakât, 1/223. 

64  İbn Sa‘d, Tabakât, 1/247. 

65  bk. Hamidullah, İslam Peygamberi, 2/853. 

66  Muhammed Hamidullah, Allah’ın Elçisi ve Mesajı, çev. Ülkü Zeynep Babacan, (İstanbul: Beyan Yay., 2014), 163.  

67  Ebû'l-Kâsım Abdurrahman es-Suheylî, er-Ravd'ul-Unf fî Şerhi's-Sîreti'n-Nebevîyye, nşr. Umar Abdusselâm es-Selâmî 

(Beyrût: Dâru İhyâʾi't-Turâsi'l-Arabî, 1421/2000), 7/519. 
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Keza Vâkıdî’nin aktardığı bir rivayette Mukavkıs’a yazdığı mektubu mühürlemesi ardından 

“Mükâfatını Allah’tan umarak bu mektubumu Mısır hâkimine kim ulaştıracak?” sorusu üzerine 

Hâtıb’ın hemen öne atılarak sahiplenmesi,68 bireysel yetenek ve donanımdan daha fazla şeyi ifade 

eder.69 Şu hâlde dil yeteneği ve farklı kültürlere aşina olmak gibi yönler öne çıkarılsa bile tebliğde 

gönüllülüğün ve bu yolda hayırda yarışın öncelenmiş olduğunu söylemek mümkündür.  

2.1.1.3. Donanımlı Olmak 

Hz. Peygamber’in elçileri ve elçilikleri de çok yönlü bir mahiyet arz eder. Çünkü elçiliklerde 

dinin tebliği ve akabinde uygulama safahatının planlanması, kişiye veya kabileye özel 

görevlendirmeyi gereksiz kılmaktaydı. Bu durum, ashabdan birçoğunun her görev gibi elçilikte de 

istihdam edilebileceği anlamına gelmekteydi. Himyer Meliki Hâris b. Abdükülâl’e elçi olarak 

gönderilen Muhâcir b. Ebû Ümeyye; seriyye komutanlığı, zekât memurluğu ve katiplik gibi önemli 

görevler yapmıştı.70 Münzir b. Sâvâ’ya elçi olarak gönderilen Âlâ b. Hadramî vahiy kâtipliğinin71 

yanı sıra Eslem Kabilesi’ne gönderilecek davet mektubunun kâtipliğini ve Bahreyn yöneticiliği 

yapmıştı.72 Elçilikler, ashab arasında belirli görevleri olanların yanı sıra ticaretle iştigal edenlere 

bile tevdi edilmekteydi. Bizans’a elçi olarak gönderilen Dihye, ticaretle meşgul olduğu için elçilik 

görevinden dönerken yanında ticaret malları taşımaktaydı. Hatta Dihye’nin mallarını gasp ettikleri 

için Cüzâm Kabilesi’ne Zeyd b. Hârise komutanlığında Hısmâ Seriyyesi düzenlenmişti.73 

Elçilik görevi, devamında birçok vazifeyi de beraberinde getirmekteydi. Dolayısıyla elçiler 

mesajın kaydı, taşınması, arzı ve uygulanması başta olmak üzere birçok görevi icra etmekle 

yükümlüydü. Bu durumu biz hem mektupların içeriğinde hem de uygulamalarda açıkça 

görmekteyiz. Örneğin el-Âlâ b. Hadramî’nin Hecer’e götürdüğü mektupta; davet, itaat, cizye, zekât 

ve sadakat esasları yer almaktaydı.74 Uygulama safhasında ise gönderilen elçilerin artık yeni 

görevleri icra ettiklerini söylemek mümkündür. Bunun başlıca örneği Muâz b. Cebel’dir. Kendisi 

elçi olarak Yemen’e gönderilirken mesajın tebliği ardından İslâm dinini kabul eden veya onun 

 
68  Muhammed b. Omer el-Vâkıdî, Futûhu'ş-Şâm, (Beyrut: Dâru'l-Kutubi'l-ʿİlmiyye, 1417/1997), 2/36. 

69  Nebi Bozkurt, Hâtıb’ın Mısır’a elçi olarak gönderilmesini “…yaptığı ticarî seferler dolayısıyla bu ülkeyi iyi tanımasının, 

ayrıca güzel bir görünüme ve kıvrak bir zekâya sahip olmasının rolü vardır.” şeklinde izah eder. bk. Nebi Bozkurt, 

“Hâtıb b. Ebû Beltea”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 1997), 16/445. 

70  Yûsuf b. ʿAbdullâh İbn ʿAbdilberr, el-İstîʿâb fî Maʿrifeti'l-Ashâb, nşr. Alî Muhammed Muʿavviḍ, Âdil Abdulmevcûd 

Dâru’l-Kutubi'l-İlmiyye, 1415H, 4/15; İbn Hacer el-Askalânî, el-İsâbe fî Temyîzi's-Sahâbe, 6/53; Zekeriya Güler, 

”Muhâcir b. Ebû Ümeyye”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (Ankara: TDV Yayınları, 2020), 30/388. 

71  Ebû Îsâ Muhammed et-Tirmizî, eş-Şemâʾilu'l-Muhammediyye, nşr. İsâm Mûsâ Hâdî (el-Cubeyl: Dâru's-Sıddîḳ, 

1434/2013), 195; Mustafa Necati Barış, “İslâm Tarihi Kaynaklarına Göre Hz. Peygamber’in Vefatına Kadar Kur’ân 

Tarihi”, Kilis 7 Aralık Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 2/10, (Aralık 2023), 306-307. 

72  Vakıdî, Meğâzî, 2/782; İbn Hişâm, es-Sîretu'n-Nebeviyye, 1/576. 

73  Vakıdî, Meğâzî, 2/555-557. 

74  İbn Saʿd, et-Tabakât, 1/226, 238. 
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hâkimiyetinde yaşamak isteyenlerle ilgili esasları uygulamak üzere görevlendirilmişti.75 Hz. 

Peygamber bu tarz bir uygulamayı Uman için de yapmıştır.  Hicri 6. yılda Ebu Zeyd el-Ensârî ile 

Amr b. el-Âs, Cülendâ’nın iki oğlu Abd/Ubeyd ve Ceyfer’e elçi olarak gönderilmiş, tebliğe aldıkları 

olumlu cevap ardından elçilerin yeni görevi başlamıştır. Amr bölgede yöneticilik, Ebû Zeyd ise 

imamlık görevini üstlenmişti.76 Bahreyn’e elçi olarak gönderilen el-Âlâ b. Hadramî, Münzir b. Sâvâ 

ile Hecer merzübânı Sibuht’u İslâm’a davet etmiş, ardından İslâm’a girenlerden zekât toplamakla 

görevlendirilmişti.77 Yarımadanın doğu kısmında giderek zayıflayan Sâsânî egemenliği ardından 

bölgeye gönderilen elçilerle aslında farklı bir uygulama gerçekleşmektedir. Bölgede kesin sonuç 

alacak şekilde bir uygulamaya girildiği ve tebliğin ardından vergi memurluğu ile dinî rehberlik 

devreye sokuldu. Necran’a gönderilen elçi heyetinin görevleri arasında da Müslümanlara dinî 

rehberlik yer almaktaydı.78 Bu örnekler bize Hz. Peygamber’in rutin bir elçilik görevinden ziyade 

çok yönlü ve donanımlı bir elçilik uygulaması gerçekleştirdiğini göstermektedir. Bu uygulama 

örnekleri, elçiliğin haberdar etme çabasından öte bir rehberlik ve daimî temsilcilik işlevi taşıdığı 

anlamına gelmektedir.   

3. Dinî Yön 

Elçilerin İslâm’ı tebliğ edecek olmaları hasebiyle ilk etapta gözetilen husus, dini bilgilerinin 

yeterliliği, dindarlığı ve donanımıdır. Gönderilen muhatap itibariyle bazı elçiliklerin öne çıkması, 

farklı elçiler ve ayrıntı içeren mektuplar gibi birçok açıdan bakıldığında dini yönün temel nitelik 

olduğunu söylemek mümkündür. Çünkü mektubu ulaştırmaktan ziyade mektubu temsil, bir o 

kadar önemlidir. Hatta Kayser’e gönderilecek olan mektup için “Kim bu kitabımı Kayser’e ulaştırırsa 

ona cennet vardır.”79 vaadi bunun bir izahıdır. Bu nedenle Hz. Peygamber’in elçilik görevinde 

müşrik istihdam ettiği rivayeti yersizdir. ed-Damrî’nin, Bedir Gazvesi (2/624)’ni müteakiben 

Habeşistan’a elçi olarak gönderildiği yönündeki rivayet, elçilikte gayri müslim istihdamına bir 

dayanak değildir. Zira Bedir ve Uhud gazveleri sırasında müşrik saflarında yer aldığından, ed-

Damrî’nin dönem itibariyle Müslümanların maslahatı ve haklarının savunulması amacıyla istihdam 

edilmesi imkânsızdır.80 

Hz. Peygamber elçilerine davranışları konusunda da hassas davranmalarını ve dindar bir 

tavır içinde olmalarını öğütlemiştir. Muhâcir b. Ebû Ümeyye’yi Himyer meliklerinden Hâris b. 

 
75  İbn Saʿd, et-Tabakât, 1/127, 228; 9/391. 

76  Ahmed b. Yahyâ el-Belâẑurî, Futûhu'l-Buldân, (Beyrut: Dâru ve Mektebetu'l-Hilâl, 1988), 92. 

77  el-Belâẑurî, Futûhu'l-Buldân, 24; Zekât ve cizye gelirlerinin toplanması için gönderilen elçiler hakkında geniş bilgi için 

bk. Abdülkerim Öner, Dört Halife Döneminde Beytülmal, (İstanbul: Siyer Yayınları, 2019) 40. 

78  İbn Saʿd, et-Tabakât, 5/318. 

79  es-Suheylî, er-Ravdu’l-Unf, 7/519. 

80  İbnu'l-Eŝîr, Usdu'l-Ğâbe, 4/205. 
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Abdükülâl’e gönderirken kendisine “Beldelerine gündüz gir, temizlen, iki rekât namaz kıl, Allahtan 

başarı iste, Allah’a sığın, mektubu sağ elinle ver!”81 şeklinde bir tembihte bulunmuştur. 

Muhatabın tebliğ edilen dinle ilgili muhtemel soru veya sorgulama ihtimali, dinî bilgi 

itibariyle donanımlı olmayı gerektirir. Ancak dinî bilgi ve donanım hususunda da önce bilgilendirme 

ve sonra da uygulama safhası söz konusu olacağından, mektup ve elçi görevlendirmelerinde bir 

tedrîciliğin gözetildiğini söylemek mümkündür. Gönderilen mektuplarda yer verilen konular ve 

elçilerin farklı özelliklerine dikkat çekilmesi ve gönderilen bir sonraki elçide veya elçi heyetinde 

dinin emir ve buyruklarının uygulanmasına dönük çalışmalar bunun bir izahıdır. Bu durum elçilikte 

önce İslâm’ın tebliğine, ardından da yaşanmasına dönük tayini gerekli kılmıştır. Örneğin Himyer 

meliki Zur‘a b. Seyf b. Zî Yezen’e hitaben yazılan mektubu taşıyan Muâz b. Cebel başkanlığındaki 

heyetin donanımı ve bölgede İslâm’ı kabul edenlerin zekât konusunda bilgilendirilme ihtiyacı bu 

tercihte etkili olmuştur. Bu nedenle Hz. Peygamber “Ben ehlimin salihlerinden, dindarlarından ve 

ilim sahiplerinden olanları size gönderdim.”82 demek suretiyle muhatabın durumuna uygun elçi 

seçimine dikkat çekmiştir. Ancak bu niteliğin tüm elçilerde aranan temel şartlar arasında 

olmadığını söylemek gerekir. Aksi durumda sadece İslâm’a ilk giren veya fıkhi bilgisi çok iyi olan 

ashab arasından seçim yapılmış olması gerekir ki tarihsel açıdan bunu iddia etmek zordur. Zaten 

Medine’ye gelip Müslüman olan ve kendi kabilesine bir mektupla geri gönderilen elçilerin durumu 

buna tezat teşkil eder. Dolayısıyla içinde ayetler yazılı olan mektupları açıklayacak nitelikte 

donanım, elçilik için asgari şartlardan sayılmalıdır.  

4. Kültürel Yön 

 4.1. Temsil Sorumluluğu 

Birçok kültürde olduğu üzere Arap kültüründe de temsil konumunda olması hasebiyle elçi 

dokunulmazdır. Hatta bu durumu ifade etmek üzere Arap kültürünün hikmet sahipleri “Üç şey üç 

şeye delalet eder: Hediye, hediye edene; kitap, kâtibine; elçi, gönderenine!”83 şeklinde bir söz 

serdetmişlerdir. Dönem itibariyle Hz. Peygamber, elçilerini tam bir temsil yetkisi ile göndermiş ve 

elçilerine yönelik her tavrın kendisine karşı sergilenmiş olduğunu belirtmiştir. Bu durumu Eyle 

yöneticisi Yuhanna b. Ru‘be’ye yazdığı mektupta şöyle dile getirmiştir:” Eğer elçilerime itaat 

ederseniz Allah, resûlü ve onunla beraber olanlar sizin koruyucunuzdur.84 Elçisi Âlâ b. Hadramî 

hakkında ise Bahreyn hâkimi Münzir b. Sâvâ’ya bizzat şöyle yazarak belirtmiştir: “Elçilerime itaat 

eden ve emirlerine uyan bana itaat etmiş olur. Onlara karşı samimiyet gösteren bana göstermiş 

olur”.85 Bu ifade, sadece Müslüman yönetime dair bir çağrı ve hatırlatma değil aynı zamanda Arap 

 
81  İbn Saʿd, et-Tabakât, 1/282, 285. 

82  İbn Hişâm, es-Sîretu'n-Nebeviyye, 2/590. 

83  İbnu’l-Ferrâ, Kitâbu Rusulu’l-Mulûk, 53. 

84  İbn Saʿd, et-Tabakât, 1/240. 

85  İbn Tulûn, İ’lâmu’s-Sâilîn, 60. 
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kültürüne ve bölgedeki elçilik uygulamalarına dair bir hatırlatmadır. Zira bölge yönetimlerinde ve 

yarımada içindeki idari yapılarda elçilik geleneği mevcuttur.  

Kabile kültürünün saldırgan yaklaşımı dolayısıyla her olasılık ihtimal dâhilinde olduğundan, 

herhangi bir saldırı ihtimaline karşı caydırıcılık gerekliydi. Bu durum dinin tebliğinde yaygın elçi 

kültüründen istifade edildiğini göstermektedir. Nitekim Hz. Peygamber’in bu yöndeki hassasiyetini 

Hâris b. Umeyr’in Gassânî Hristiyan Araplarının reislerinden Şürahbîl b. Amr tarafından şehit 

edilmesi86 olayında görmek mümkündür. Bizans’ın vassalı ve siyasi-askerî açıdan Müslümanların 

gücüyle kıyaslanamayacak bir konuma sahip olmasına rağmen Gassânî emirine yönelik alınan 

misilleme kararı manidardır. Sonucu itibariyle istenilen düzeyde olmasa da elçi dokunulmazlığını 

hiçe sayan Gassânî emirine karşı düzenlenen Mute Savaşı’yla87 bölgeye verilen caydırıcılık mesajı 

oldukça önemlidir. Temsile yönelik bu saldırı ve engelleme çabasının, Müslümanların ilerde 

gerçekleştirecekleri fütuhat sürecinin yönünü belirlediğini söylemek mümkündür.  

4.2. Kabile Mensubiyeti  

Dönem itibariyle başta Hicaz olmak üzere Arap yarımadasının genelinde hâkim olan 

kabilecilik yapısı, ittifakları gerekli kılmaktaydı. Ticari ve dinî hayatın bile haram aylarda güvence 

altına alındığı Yarımada’da, tebliğ faaliyetlerinin zorluğu ortadaydı. Dolayısıyla bir kabileye mensup 

veya onunla müttefik olmak, başta yaşam güvencesi olmak üzere önemli garantiler sunuyordu. 

Hz. Peygamber hicretin ardından daveti güvenceye almak için bazı kabilelerle ittifak anlaşması 

yapmıştı.88 Özellikle Uhud mağlubiyetinden sonra bazı bedevî kabilelerin tebliğ heyetlerine pusu 

kurup şehit etmeleri, davet ve elçilik faaliyetlerini zora sokmuştu. İşte bu durum, henüz İslâm’a 

yeni girmiş bazı kabile temsilcilerinin kendi kabilelerine elçi olarak görevlendirilmesine yol açtı. Bu 

görevlendirmelerde esas olan İslâm’ı tebliğ etmek olduğundan, kabile mensuplarından birisinin 

vazifelendirilmesi, kabile içinde davetin kabulünü daha da hızlandırmaktaydı. Cüzâm Kabilesi 

mensubu olan Rufâa b. Zeyd el-Cüzâmî böyle görevlendirilmişti. Hudeybiye Antlaşması sonrası 

Medine’ye gelen Rufâa, Müslüman olmuş, götürdüğü davet mektubu sayesinde kabilesi İslâm’ı 

kabul etmişti.89 Birçok elçilik vazifesi yürüten Amr b. Ümeyye ed-Damrî’nin özellikle Habeşistan 

elçiliğinde de kabile aidiyeti etkili olmuştu. Çünkü dönemin Habeş kralı olan Ashame, 

Habeşistan’da yaşanan bir taht kavgası ardından Damre kabilesi’ne köle olarak satılmıştı.90 Daha 

sonra kralın soyundan olan Necâşî Ashame’nin Habeşliler tarafından krallık için tekrar geri 

çağırılması, Hz. Peygamber’in önüne önemli bir fırsat çıkarmıştı. Bir diğer husus da ed-Damrî’nin 

 
86  Gencal Şenyayla, “İslam’ın İlk Şehit Elçisi: Hâris B. Umeyr”, Pamukkale Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 7/2 

(Güz/Autumn 2020), 1019-1030. 

87  İbn Saʿd, et-Tabakât, 2/119. 

88  İbn Hişâm, es-Sîretu'n-Nebeviyye, 1/591. 

89  İbn Hişâm, es-Sîretu'n-Nebeviyye, 2/596. 

90  es-Suheylî, er-Ravdu’l-Unf, 3/157. 
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Habeşistan’la ticaret anlaşması olan Abdüşemsoğulları’nın halîfi olmasıydı.91 Bu durumdan 

haberdar olan Hz. Peygamber, Damre Kabilesi mensubu olan Amr b. Ümeyye’yi, Necaşî’ye elçi 

olarak göndererek aradaki ülfeti ve muhabbeti avantaja dönüştürmeye çalışmıştı.92  

Kabile asabiyeti veya ittifaklarının caydırıcılığı hususu, Arab’ın karakteristik özelliği 

olduğundan ashab da bu hususta Hz. Peygamber’e görüşleriyle katkıda bulunuyordu. Şöyle ki 

Hudeybiye Antlaşması’ndan önce Hz. Peygamber sefaret tecrübesinden hareket ederek Hz.  

Ömer’i Kureyş’le görüşme yapmak üzere Mekke’ye göndermek istemişti. Ancak Hz. Ömer bu 

esnada Kureyş idaresindeki Benî Ümeyye’nin rolü ve varlığı nedeniyle Hz. Osman’ın elçi olarak 

gönderilmesini teklif etmiş ve bu tercih Hz. Osman’ın Kureyş tarafından iyi karşılanmasına neden 

olmuştu.93 Elçilik için uygun kabile mensubu mevcut olmadığı zamanlarda ise bölgeyi iyi bilen 

elçiler tercih edilmekteydi. Nitekim Dihye’nin Kelb kabilesinden olması ve Bizans şehirleriyle olan 

ticari faaliyetleri onun Bizans’a elçi gönderilmesinde etkili olmuştu. Davetin Mekke döneminde ve 

hicretin hemen ardından olduğu gibi Mekke ve Medine içinde kabile asabiyeti olumsuz tavrın yanı 

sıra İslâmiyet’in himayesinde de hayati bir işlev görmüştü. İşte bu yön Arap yarımadasının her 

tarafına ve bölgedeki yönetimlere yönelik elçiliklerde devreye sokulmuştu.  

4.3. Tecrübe 

Müslüman elçiliklerde tecrübe hususu, sefaret ve risalet farkı üzerinden 

değerlendirilmelidir. Özellikle siyasi amaçla istihdam edilen ve taşıdığı mesajdan çok birikimi ve 

donanımı ile ön plana çıkan sefir için tecrübe, hayli önemlidir. Ancak mesajın öne çıktığı ve 

devamında uygulama safahatının mevcut olduğu Hz. Peygamber’in elçi görevlendirmelerinin 

geneline bakıldığında bunu söylemek pek mümkün değildir. Dönemin krallık ve 

imparatorluklarında kurumsal elçilik uygulamalarının yanı sıra Arap kabilelerinin sefaret 

uygulamalarında da tecrübe, hayati önem taşımaktaydı. Çünkü Arap kültüründe elçi gönderenin 

itibarı, elçisiyle ölçülürdü.94 Bu durum tecrübe sahibi ve donanımlı elçi tercihini gerekli kılardı.  

Cahiliye Arapları elçilikte birikime önem verirdi ve özellikle Mekke şehir devletinde kabile 

kolları arasında bir görev bölüşümü mevcuttu. Benî Âdiy kabilesi tarafından yürütülen bu görevi 

Müslümanlığına kadar Hz. Ömer yürütmüştü. Nitekim Hz. Ömer’in tecrübesini zaman zaman 

ashaba ve Hz. Peygamber’e aktardığı bilinmekteydi. Hz. Peygamber’in de elçilikte tecrübeye önem 

verdiği ve bu doğrultuda elçi tayin ettiği zamanlar olmuştur. Nitekim Amr b. el-Âs’ın Uman elçiliği,95 

buna verilebilecek en önemli örnektir. Ancak Hz. Peygamber, elçilikte mevcut birikim ve tecrübeyi 

önemsemekle birlikte bu yönü bireysel donanım ve  dini yeterlilikten bağımsız ve tek başına 

 
91  Hamidullah, İslam Peygamberi, 372; Hattâb, Suferâu’n-Nebi, 1/32. 

92  Hattâb, Süferâu’n-Nebî, 1/47. 

93  Vakıdî, Meğâzî, 2/600. 

94  İbnu’l-Ferrâ, Kitâbu Rusulu’l-Mulûk, 53. 

95  İbn Hacer el-Askalânî, el-İsâbe, 7/410.  
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referans almamıştır. Çünkü Hz. Peygamber’in elçi görevlendirmeleri belli bir bölgeye  veya çıkara 

yönelik gerçekleşmemiştir. Dine davetin esası teşkil etmesinin yanında farklı topluluk, yönetim ve 

kültürlerin hedef alınması Hz. Peygamber’in sabit elçilik görevlisi belirlememesine neden olmuştur. 

Dolayısıyla onun elçiliklerinde deneyimden ziyade dinî bilgi, farklı kültürlere aşinalık, çok yönlülük 

ve dil becerisi başta olmak üzere birçok özelliğin toplamından müteşekkil bir tecrübenin 

önemsendiğini söylemek mümkündür.  

Sonuç 

Risaletin Mekke ve Medine dönemlerinde İslâm’ın tanıtılması, yayılması ve güvence altına 

alınması için Hz. Muhammed tarafından birçok elçi vazifelendirilmiştir. Elçilik yapmak üzere 

istihdam edilen sahâbîler, tebliğ görevini bihakkın yerine getirmeye çalışmışlardır. Heyetler yılı ile 

kıyaslandığında bu elçiliklerle kitlesel bir İslâmlaşmanın gerçekleştiğini söylemek zordur. Ancak 

gönderilen elçilerin İslâm’ın tanıtımı itibariyle büyük ve önemli görevler yaptığı çok açıktır. Özellikle 

modern çalışmalarda Hz. Peygamber’in elçi görevlendirmeleri, bir tebliğden ziyade kurumsallık 

üzerinden birer diplomatik faaliyet olarak değerlendirilir. Bunda Hz. Peygamber’in hicretten sonra 

Medine’de tesis ettiği yapıyı bir devlet olarak görme ve Hz. Peygamber’i çok yönlü bir devlet 

başkanı olarak tanımlama çabası belirleyicidir. Ancak söz konusu elçiliklere bütüncül olarak 

yaklaşıldığında bürokrasi ve diplomasi tanımlamasının yerinde bir tespit olmadığı gayet açıktır.  

Söz konusu elçilik faaliyetlerinin, uygulama itibariyle dönemin yaygın elçilik kültüründen 

istifade etmekle birlikte içerik, maksat ve işlev olarak farklılık arz ettiği ortadadır. Dolayısıyla bu 

elçilikleri kültürel gerçeklikleri de dikkate alarak İslâm’ı insanlığa taşıyıp izah edebilecek 

donanımdaki ashabın gerçekleştirdiği birer tebliğ faaliyeti olarak değerlendirmek gerekir. Hz. 

Peygamber’in oldukça yalın ve net olan davet mesajlarını genelde yazılı olarak ulaştıran bu 

elçiliklerde şahsa özel bir görevlendirme yoktur. Bunun temel nedeni, elçiliğin bir nöbet değişimi 

şeklinde adeta tüm Müslümanların görevi olarak addedilmesi ve meselenin evvelâ bir davet, 

devamında ise verilen yeni vazifelerin icrası gereğidir. 

Arap kültüründe elçiliğe dair mevcut olan kavramların genelinde bir kabileyi temsil, onun 

çıkarına hareket etme ve taleplerde bulunma gibi esaslar mevcuttur. Ancak Hz. Muhammed’in 

görevlendirdiği elçiler için bu kavramlar arasında risaletin mesajını hiçbir çıkar gözetmeksizin 

taşıma anlamındaki resûl kavramı kullanılmıştır. Dolayısıyla söz konusu tebliği yapacak elçinin de 

bu iklimden nasibini almış olması gerekir. Bu durum, Hz. Peygamber’in elçiliklerinin çok yönlü 

olmasına sebebiyet vermiştir. Elçilik bir aracılık değil, bilakis bir sürecin başlangıç aşamasıdır. 

Bundan dolayı Hz. Muhammed’in elçileri evvelemirde birer mübelliğ, elçilikleri ise çok yönlü bir 

görevlendirmedir.   

İslâm tarihinde kurumsallaşma adına Hz. Muhammed’in elçi görevlendirmeleri konusunda 

tespit edilmeye çalışılan bireysel nitelikler ve kurumsal özelliklere dair yapılan çoğu çalışmada, 
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diplomasi vurgusu nedeniyle neredeyse tebliğ vazifesi ikinci plana itilmektedir. Halbuki Hz. 

Peygamber’in elçi görevlendirmeleri, İslâm’a davet çabası, davetin güvence altına alınması ve 

İslâm’ın yaşatılmasına dair faaliyetlerden ibarettir. Tebliğ esaslı bu elçiliklerin maksat ve 

mahiyetine yönelik bütüncül bir bakıştan uzak yaklaşımlar ve güncel şartlardan mülhem 

diplomasiye dair tespit ve nitelemeler, İslâm tarih yazımının anakronizme sürüklenmesine yol 

açmaktadır. 
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MEMLÜKLER DÖNEMİNDE FIKIH-SİYASET İLİŞKİSİ 

THE RELATIONSHIP BETWEEN FIQH AND POLITICS IN THE 

MAMLUK PERIOD 

Hasan Şakar 

‘‘M. Aziz Yaşar, Memlükler Döneminde Fıkıh-Siyaset İlişkisi’’ 

İlahiyat Yayınları İstanbul Mart 2020. 329 s. 

İslam hukuku ve siyaset arasındaki etkileşim, İslam medeniyet tarihi boyunca belli ölçüde kendini 

hep hissettirmiştir. Dönemin siyasal anlayışına ve İslam hukukçularının konumuna bağlı olarak bu etkileşim 

bazen zayıf, bazen de güçlü bir şekilde vuku bulmuştur. Bu duruma birçok dönem örnek olarak 

zikredilebilir. Memlükler devleti dönemi bahsedilen etkileşimin en bariz örneğidir. Memlükler dönemi uzun, 

hareketli ve çok dinamik bir dönem olması hasebiyle dikkat çekmiştir. Nitekim Memlükler, İslam dünyasını 

Moğol ve Haçlı seferlerine karşı dış cephede korurken, iç cephede de dinin ve siyasal otoritenin bir dengede 

tutulmasına özen göstermişlerdir. Dolayısıyla böyle aktif ve dinamik süreçler İslam hukuku, İslam tarihi vb. 

sahalarda özgün çalışma alanları sunmuştur. İşte, Dr. Mehmet Aziz Yaşar’ın kaleme aldığı ve Doç. Dr. Veysi 
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Kitap 
İncelemesi 

Ünverdi ile Doç. Dr. Selim Aslan’ın editörlüğünü yaptığı ‘‘Memlükler döneminde fıkıh-siyaset ilişkisi’’ adlı 

eser sözü edilen bu çalışmalardan bir tanesidir. Bu eser yaklaşık iki  

buçuk asır hüküm sürmüş (1250-1517) Memlükler’deki bu hareketli ve karmaşık durumu fıkıh-

siyaset ilişkisi ekseninde ele almaktadır. 

Eser giriş, üç bölüm, sonuç ve kaynakçadan oluşmaktadır. Yaşar giriş bölümünde araştırmanın 

çerçevesi, metodu ve kaynakları hakkında bilgi verdikten sonra, Memlük devletinin teşekkülünü, siyasi ve 

idari yapısını ele almaktadır. Bahse konu olan dönemde ilmi hareketliliği arttıran, ayrıca ilme pozitif katkı 

sağlama noktasında önemli rol oynayan cami ve medrese gibi müesseseleri de siyasal yapının bağlamı 

çerçevesinde analiz etmektedir. 

Eserin birinci bölümünde Memlükler döneminde fıkhî hareketliliği ele alan Yaşar, şu başlıklara yer 

vermektedir. Memlükler döneminde fıkıh ilminin genel durumu, Memlükler fukahâsının fıkha katkıları, 

Memlükler dönemi meşhur fakihler ve fıkıh medreseleri. 

Yaşar, Memlükler döneminde fıkıh ilminin genel durumu başlığı altında, fıkhın yanı sıra fukahânın, 

fıkha olan katkılarına değinmektedir. Dönemin fıkhının gelişmişliğinin, fukahânın saygı duyulan ve itibar 

edilen bireyler olmalarında etkili olduğunu söylemektedir. Ayrıca, bahse konu olan dönemde tahrîç, tenkîh, 

kavâid ve fıkhü’l-hadisin yanı sıra fetva çalışmaları gibi ele alınan ve dönemin fıkıh ilminin gelişmişlik 

düzeyini yansıtan çalışmalar ele alınmıştır (s. 61-103). 

Dönemin fukahâsının siyasal yapı ile olumlu ilişkiler içinde olduğunu aktaran Yaşar, fukahânın bu 

dönemde devletin yönetim kademeleri gibi yüksek mevkilerde ve politikaların belirlenmesinde rol 

aldıklarını aktarmaktadır. Yaşar’a göre bu durum, fukahânın bu dönemde yalnızca bireysel ibadet ve 

riyazete bağlı kalmadıklarının bir göstergesidir (s. 109-143). Kanaatimizce bu söylem dönemin hukukçuları 

ve devlet arasındaki sıkı ilişki bir yana, siyasal otoritenin nezdinde, İslam hukukunun belirgin bir değeri 

olduğunu da net bir biçimde göstermektedir.  Yine bu bölümde Yaşar, dönemin yazılan eserlerini ayrıntılı 

bir şeklide ele almakta ve yazarların biyografisine dair bilgiler vererek eserin bibliyografik yönünü öne 

çıkarmaktadır (s. 109-143).  Dolayısıyla Yaşar’ın bu eserinin biyografik bir kaynak olma özelliğine sahip 

olduğu görülmektedir. 

Eserin birinci bölümünde Memlükler’de faaliyet gösteren fıkhî medreselere de değinen Yaşar, 

medreselerin çokluğunun yanı sıra hangi mezheplere ait olduklarını da tespit ederek şöyle yazmaktadır. 

‘‘Memlûkler döneminde faaliyet gösterdiği bilinen fıkıh medreselerinin sayısı yüzlerle ifade edilmiştir. Ancak 

bunların tamamı Memlûkler döneminde inşa edilmiş değildir. Önemli bir kısmı önceki dönemlere ait olup 

Memlûkler döneminde de varlığını sürdürmüştür (s. 126-127).’’  Yaşar’ın tespitine göre Mısır’da 42 medrese 

vardır ve bu medreselerin çoğu yalnızca bir mezhebe aitse de Şafiî-Malikî, Şafiî-Hanefi ve Malikî-Hanefi gibi 

ortak medreselerde bulunmuştur. Yine Şam’da farklı ve ortak olmak üzere 128, Hicaz bölgesinde keza 13 

medresenin bu dönemde aktifliğinden bahsedilmektedir (s. 121-143). 
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Tarih boyunca siyasal yapıların kendi dönemlerinde bazı fıkhî mezhepleri tercih ettikleri malumdur. 

Nitekim Memlükler’de de Şafiî mezhebi siyasal iktidar tarafından tercih edilen ve resmi olarak kabul edilen 

mezhep olmuştur.   Fakat kanaatimizce, sayısı yüzlerle ifade edilen ve farklı mezheplere bağlı olarak 

varlığını sürdüren medreselerin aktifliği, ayrıca Şafiî mezhebi dışındaki mezheplerin Memlükler tarafından 

baskı görmemiş olmaları, Memlüklerin mezhepler arasında fark gözetmediklerini göstermektedir. Dolayısıyla 

Memlüklerin mezhepler arası ılımlı ve pekiştirici yol izledikleri söylenebilir. 

Yaşar eserin ikinci bölümünde  ‘‘Memükler devletinde fukahânın rolü’’ Şeklinde bir başlık kullanır. 

Yazar, bu başlık altında fukahânın siyasal yapı içinde aldığı idarî görevleri odak noktasına almaktadır. 

Fukahânın bu dönemde genelde dış siyasette elçilik görevini üstlendiklerini aktarırken, iç siyasette ise 

gerek Sultanların meşruiyet kazanma konusu gündeme geldiğinde, gerekse de yöneticilerin İslam’a uygun 

hareket etmeleri noktasında, bir denetleyici mekanizma işlevi gördüklerini aktarmaktadır (s. 147-150). Yine 

fukahânın toplumsal, idarî, ilmî ve kazaî rollerine de değinen yazar şu ifadeleri kullanmaktadır. "Fukahâ, 

devletin idari kademelerinde yüksek sorumluluklar almış, bazen ise devlet karar mekanizmalarının 

merkezinde yer almıştır" (s. 157). "Fukahânın ilmî çalışmaları, toplumsal düzenin sağlanmasında bir rehber 

niteliği taşımıştır" (s. 170). Yaşar, fukahânın halk arsında yaygın hale gelmiş müptelalıklara, hurafe, 

uydurulmuş, İslamî değerlerle bağdaşmayan inanç ve muhtelif bazı batıl mezheplere karşı halkı koruma 

adına, büyük roller üstlendiklerini aktarmaktadır. Bu meyanda ayrıca toplumda yaygınlaşmış bu sosyal 

sorun ve kötü alışkanlıklara nasıl yaklaştıklarına, ne gibi yöntem ve tedbirlerle mukabelede bulunduklarına, 

örnekler vererek değinmektedir. Bu yönden bakıldığında Memlük dönemi fukahâsının topluma rehberlik 

etme aktifliği, onların sadece din temsilcisi değil, aynı zamanda toplum düzenini sağlamada faaliyet 

gösteren önemli aktörler olduklarını da göstermektedir. 

Yaşar, ‘‘Fukahânın iktidara yönelik duruşu’’, ‘’devletin hukuki geçerliliğini sağlamadaki etkisi’’ ve 

‘’iktidarın fukahâ üzerindeki rolü’’ gibi temel konuları ele aldığı, kitabın üçüncü bölümde, Memlük fukahâsı 

ile siyasi yapının güçlü ilişkilerle birbirine bağlılığının olumlu sonuçlar verdiğini aktarmaktadır. Lakin iktidarın 

meşruiyetini sağlama konusu gündeme geldiği dönemlerde, yönetici ve fukahâ arasında fikrî çatışmalar da 

vuku bulmuştur. Bilhassa darbe ve zor kullanarak iktidarı ele geçiren idarecilerin aleyhine verdikleri hüküm 

ve dini beyanlar, bu bölümde yazar tarafından analiz edilmektedir (s. 217-234).  Yaşar, iktidarın tavrının 

fakihlere karşı dönemsel farklılıklar gösterdiğini bu bağlamda şöyle açıklamaktadır.‘‘Yöneticiler, kendi 

siyasetine uygun davranan fukahâya her zaman imtiyaz göstermişlerdir. Siyasetine ters düşen fukahâya 

karşı ise olumsuz tavır takınmışlardır’’ (s. 263). Yöneticilerin fukahâya karşı olumsuz tavırları neticesinde 

ortaya çıkan, olumlu veya olumsuz durumlar dönemin uleması tarafından tartışma konusu olup 

değerlendirilmiş olması açısından önem arz eden bir konu olmuştur. Özellikle görevini ihmal eden bazı 

fukahâyı buna örnek gösteren Yaşar, bu durumun bazen de siyasi nedenlerden meydana geldiğini 

aktarmaktadır (s. 265-295) 

Yaşar, kitabın ‘‘sonuç’’ başlığı altında özet mahiyetli bir yaklaşımla, Memlükler’deki İslam 

hukukçularının iktidar ile ilişkisinin dengeli bir varyantta yürüdüğünü, İslam hukukçularının toplumsal 
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düzenin sağlanmasında, şekillenmesinde, ayrıca iktidarın kendini meşrulaştırma konusunda önemli 

referanslar olduklarını dile getirmektedir. Fukahânın iktidar ve halk arasında belirli somut bir etkiye sahip 

olmalarını, yüklenmiş oldukları dini ve siyasi görevlere bağlamaktadır. İslam hukukunun bu dönemde 

sosyal yapıyı etkilediği gibi siyasi yapının şekillenmesinde de etkili bir güç olduğunu söylemektedir. Ayrıca 

Memlüklerin fıkhı ve âlimleri desteklediğini dile getiren Yaşar, bu desteğin fıkıh-siyaset ilişkisini 

pekiştirdiğini vurgulamaktadır. Ancak fukahâ-iktidar arasında gerilimlerin yaşandığı belirli dönemler olmuş 

ve bu dönemlerde fukahâ-siyaset dengesi sorgulamaya açılmıştır. 

Yazımızın sonunda şunu belirtmek isteriz ki elimizdeki eser, kapsamlı bir içeriğe sahip olması ve 

detaylı bölümlerden oluşması açısından araştırmacı ve akademisyenler için tatmin edici olabilir. Ancak genel 

okuyucu kitlesini yoracak türden bir eser olduğu kanaatindeyiz. Yine yazarın belirlediği ‘‘fıkıh-siyaset ilişkisi’’ 

temasından uzaklaşıp Memlük devletinin genel tarihi ve siyasi yapısı gibi kavramlara fazla yoğunluk vererek 

asıl maksattan saptığı görülmektedir. Esere dair üçüncü bir eleştirimiz de şudur, kitapta eleştirel perspektif 

kısmen sınırlıdır. Yazarın fıkıh-siyaset ilişkisini genel olarak olumlu ve fonksiyonel bir şekilde ele aldığı 

görülmektedir. Ancak, gerek yönetim ile fukahânın karşı karşıya geldiği durumlar, gerekse fıkhın yönetime 

alet edilmesi gibi durumlarda, siyaset tarafından dini gücün manipülasyona uğratılmasını, negatif bir 

eleştirel bakış açısıyla ele alabilirdi. Bir diğer eleştirimiz de şudur, Yazar eserde tarihi bir birikim sunmuş ve 

tarihi bir dönemi aktarmış olmasına rağmen, döneme ait görsellere hiç yer vermemektedir. Ayrıca eser de 

bir dizin bölümünün olmayışı da bir eksiklik olarak göze çarpmaktadır. Dolayısıyla esere dair bir görsel 

materyal eksikliğinin yanı sıra, okuyucuyu hızlı ve kolay bir biçimde metin içi bilgilere ulaştıracak dizin 

eksikliğinden de bahsedilebilir. Kanaatimizce dönemin medrese ve şehirlerini yansıtan bazı harita ve tablo 

gibi görsellerle sunduğu bu birikimi pekiştirebileceği gibi, kişi, fırka ve şehir isimlerinin bulunduğu bir dizin 

de ekleyebilirdi. 

En nihayetinde Yaşar’ın ‘‘Memlükler Döneminde Fıkıh-Siyaset İlişkisi’’  isimli bu eseri, bu haliyle 

tatmin edici bir kapsama sahip olması açısından, İslam tarihi ve fıkhının birleştiği noktada kayda değer bir 

boşluğu doldurmaktadır. İslam hukuku-siyasi yönetim ve fıkıh-devlet yönetimi etkileşimini detaylı ve 

kapsamlı bir biçimde irdeleyerek, zikri geçen dönemin yönetim biçimine dair değerli, mühim ve kritik 

sonuçlar elde etmiştir. Eserin akademik yönü ağır basmaktadır. Ancak genel okuyucu kitlesine hitap edecek 

yönleri de azımsanmayacak kadar çoktur. Zira eser İslam tarihi, İslam hukuku-siyaset etkileşimi vb. 

konularda araştırma yapmak veya sırf bilgilenmek isteyen kişiler için ciddi, değerli ve vazgeçilmez bir 

referans kaynak olma özelliği taşımaktadır. Yaşar’ın kaleme aldığı bu eser, dönem özelinde fıkıh-siyaset 

ilişkisini inceleyen ve detaylandıran orijinal bir çalışma olarak değerlendirilebilir. 

 


