


 

Editörden 

Değerli okurlar, 

Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi bünyesinde çıkartılan Mütefekkir Dergisi’nin Aralık 
(12/24) sayısını sizlere sunmanın heyecanını ve mutluluğunu yaşıyoruz. Dergimiz, uluslararası 
akademik ortamla daha güçlü bağlar kurmayı hedeflemekte olup bu doğrultuda uluslararası ilim 
dünyasında tanınan, atıf alan, takip edilen ve saygın bir dergi olma yönündeki çalışmalarına da devam 
etmektedir.   

Yayın serüvenine bugün yeni bir solukla devam eden dergimiz, bazı yeniliklerle karşınızdadır. 
Öncelikle, dergimizin editoryal ekibi, ülkemizin çeşitli fakültelerinde çalışmalarını sürdüren 
akademisyenlerin de katılımıyla zenginleştirilmiştir. Bu sayıyla birlikte dergimizde, yeni makale yazım 
şablonu kullanılmıştır. Makalelerin Türkçe ve İngilizce özetleri için birer sayfa tahsis edilmiştir. Makale 
sayfa sayısı da azaltmak için, sayfa kenar ölçülerindeki değişiklikler yapılmıştır. Bu yeni makale 
şablonuna da artık derginin web sitesinden ulaşılabilecektir. Ayrıca, dergimizin kurumsal kimliğine 
katkı sağlaması amacıyla ilk logo tasarımı hazırlanarak kullanıma sunulmuştur. 

Dergimiz bu sayısında, farklı disiplinlere ait 15 özgün akademik makale, hakemlik ve editoryal süreçleri 
başarıyla tamamlayarak yayıma kabul edilmiştir. Bu vesileyle çalışmalarını bizlere emanet eden değerli 
yazarlarımıza; sürece katkı sağlayan alan editörlerimize, titiz değerlendirmeleriyle dergimizin bilimsel 
niteliğini güçlendiren hakemlerimize; özveriyle çalışan ön kontrol ve dil editörlerimize, yeni dönemde 
görev alan editör kurulu üyelerine, dergimizin bugünlere erişmesinde ve önemli indekslerde yer alan 
saygın bir akademik yayın hâline gelmesinde samimi emeği bulunan önceki tüm katkı sahiplerine 
şükran borçluyum. Son olarak editörlük görevine yeni adım attığım bu süreçte, her aşamada desteğini 
esirgemeyen, teşvik edici yaklaşımı ve değer merkezli anlayışıyla yanımızda olan Fakülte Dekanımız 
Prof. Dr. Mustafa ÇOBAN’a ayrıca teşekkür etmek isterim. 

İlme hizmeti önceleyen yayın anlayışımız doğrultusunda, gelecek sayılarımızda da nitelikli, özgün ve 
akademik değeri yüksek çalışmalarınızı beklediğimizi ifade eder; tüm araştırmacılarımıza ve kıymetli 
okuyucularımıza saygılarımızı sunarız. Bir sonraki sayımızda tekrar buluşmayı temenni ederiz. 
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From the Editor 

Dear readers, 

We are thrilled and delighted to present to you the December (12/24) issue of Mütefekkir Journal, 
published by the Faculty of Islamic Sciences at Aksaray University. Our journal aims to establish 
stronger ties with the international academic community and, in this regard, continues its efforts to 
become a recognized, cited, followed, and respected journal in the international scientific world. 

Our journal, which continues its publishing journey with renewed vigor today, presents some 
innovations. First, our editorial team has been enriched with the participation of academics working in 
various faculties across our country. With this issue, a new article writing template has been 
implemented in our journal. One page has been allocated for the Turkish and English abstracts of the 
articles. To reduce the number of pages, changes have been made to the page margins. This new article 
template is now available on the magazine's website. In addition, the first logo design has been prepared 
and made available for use to contribute to the magazine's corporate identity. 

This issue of our journal features 15 original academic articles from various disciplines that have 
successfully completed the peer review and editorial processes and been accepted for publication. We 
would like to take this opportunity to thank our esteemed authors who entrusted their work to us; to 
our field editors who contributed to the process, to our reviewers who strengthened the scientific quality 
of our journal with their meticulous evaluations, to our dedicated pre-review and language editors, to 
the members of the editorial board who took on roles in the new term, and to all previous contributors 
whose sincere efforts have enabled our journal to reach this point and become a respected academic 
publication listed in important indexes. Finally, as I take my first steps in this editorial role, I would like 
to extend my special thanks to our Faculty Dean, Prof. Dr. Mustafa ÇOBAN, who has been by our side 
at every stage, offering his unwavering support, encouraging approach, and value-centered 
understanding. 

In line with our publication philosophy that prioritizes service to science, we look forward to receiving 
your high-quality, original, and academically valuable work in future issues. We extend our respect to 
all our researchers and valued readers. We hope to see you again in our next issue. 

 

 

Baş Editör/Editor in Chief  

Doç. Dr./ Assoc. Prof. Dr. Zahit KAPLANGÖZ 

 zahitkaplangoz@aksaray.edu.tr  

https://orcid.org/0000-0003-3789-0951 
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Doğu Endülüs’te Mülûkü’t-Tavâif’in Son Temsilcilerinden İbn Merdenîş ve Benî 
Merdenîş Hânedanı 

Mesut CAN 
Doç. Dr., Karamanoğlu Mehmetbey Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, Karaman/Türkiye, mesutcan42@hotmail.com, 
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Araştırma Makalesi 
 
Süreç 
Geliş Tarihi: 01.09.2025 
Kabul Tarihi: 04.11.2025 
Yayın Tarihi: 15.12.2025 
 

Öz 
Murâbıtların zayıflaması ve Muvahhidlerin yükselişi arasındaki siyasî 
istikrarsızlık döneminde Doğu Endülüs’te kurulan Benî Merdenîş 
Hânedanı’nın tarihi ile kurucusu Ebû Abdillâh Muhammed b. Sa‘d b. 
Merdenîş el-Cüzâmî’nin siyasî ve askerî faaliyetleri, bu çalışmanın temel 
konusunu oluşturmaktadır. Bağımsız bir hânedan haline gelmeden önce 
kaynak-larda “Hristiyan saldırılarına karşı koyan liderler” olarak çizilen 
ailenin imajı, bazı sonraki dönem kaynaklarında ve günümüz 
araştırmalarında Müslümanların karşısında “Hristiyanların dostu ve/veya 
iş birlikçileri” şeklinde dönüşüme uğramıştır. Nitel araştırma 
yöntemlerinden doküman analizi tekniğine dayanarak yürütülen 
araştırmada, bir yandan klasik İslâm Tarihi kaynaklarında dağınık halde 
yer alan veriler derlenerek kronolojiye göre tasnif edilmek suretiyle 
hânedanın ortaya çıkışı, gelişimi ve çöküşü, dönemin siyasî dinamikleri 
çerçevesinde ortaya konulurken; aynı zamanda söz konusu dönüşümün 
sebepleri irdelenmektedir. Araştırmada ortaya konduğu üzere; geçmişten 
günümüze kadar gelen farklı tarihsel algılamaların ortaya çıkmasında İbn 
Merdenîş’in Muvahhidler karşısında ayakta kalmak için izlediği dış 
siyaset ile, hânedanın kurucu ailesinin Arap soyluluğuna mensup 
görünme çabalarına rağmen köken itibariyle yerli İspanyol Müslüman 
(müvelledûn) olmalarının rolü büyüktür. İbn Merdenîş, Muvahhidlere 
boyun eğmek yerine mücadeleyi seçti ve yöntem olarak pragmatik bir 
hayatta kalma stratejisi izledi. Bu kapsamda, Kastilya ve Barselona 
krallıkları ile İtalyan deniz güçlerine (Pisa, Cenova) yüksek miktarda 
haraçlar ödeyerek ittifaklar kurdu. Ancak bu ittifakların halk üzerindeki 
ağır vergi yükünü ve hoşnutsuzlukları artırması, Fahsü’l-Cellâb 
Savaşı’ndaki (560/1165) yenilgiyle birleşince hânedanın içten çözülmesini 
hızlandırdı. İbn Merdenîş’in 567/1172’deki vefatının ardından 
Muvahhidlere teslim olunmasıyla sonuçlandı. Hânedanın Endülüs’teki 
siyasî varlığı ise, son temsilci Ebû Cemîl Zeyyân’ın direnişine rağmen 
Aragon Kralı I. Jaime’nin istilası karşısında Belensiye’nin 636/1238’de 
düşmesiyle kesin olarak sona erdi. 

Hakem Değerlendirmesi: 
Bu makale, en az iki dış hakem/çift 
taraflı kör hakem tarafından 
incelenmiştir. 
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müdahil olmamış, hakemleme 
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sadık kalınarak tamamlanmıştır. 
Finansman:  
Yazar, bu araştırmayı desteklemek 
için herhangi bir dış fon almadığını 
kabul eder. 
Çıkar Çatışması:  
Yazar, çıkar çatışması olmadığını 
beyan eder. 
Yazar Katkı Oranı: 
Çalışma tek yazar tarafından 
yürütülmüştür. 
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Ibn Mardanīsh and the Banū Mardanīsh Dynasty: The Last Representatives of the 
Mulūk al-Ṭawāʾif in Eastern Andalus 

 
Mesut CAN 
Doç. Dr., Karamanoğlu Mehmetbey University, Faculty of Theology, Karaman/Türkiye, mesutcan42@hotmail.com, 
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Research Article 
 
 
History 
Received: 01.09.2025 
Accepted: 04.11.2025 
Published: 15.12.2025 

Abstract 
The history of the Benū Mardānīsh Dynasty, which was established in 
Eastern Andalus during the period of political instability between the 
decline of the Murābiṭūn and the rise of the Muwaḥḥidūn, along with the 
political and military activities of its founder, Abū ʿ Abdillāh Muḥammad 
b. Saʿd b. Mardānīsh al-Judhāmī, constitutes the central subject of this 
study. The initial portrayal of the family in sources, prior to its estab-
lishment as an independent dynasty, depicted them as “leaders who re-
sisted Christian attacks.” However, subsequent sources and contempo-
rary research have redefined the family as “friends and/or collaborators 
of the Christians” against the Muslims. The research utilizes the docu-
ment analysis technique, a qualitative research method, to present the 
emergence, development, and collapse of the dynasty within the fra-
mework of the period’s political dynamics. This is achieved by compiling 
and chronologically classifying scattered data found in classical Islamic 
historical sources. Additionally, the research investigates the reasons for 
the aforementioned transformation. As demonstrated by the extant re-
search, Ibn Mardānīsh's foreign policy, aimed at ensuring survival aga-
inst the Muwaḥḥidūn, played a significant role in shaping historical per-
ceptions from the past to the present. This perception gap is further 
compounded by the fact that the dynasty’s founding family was of indi-
genous Iberian Muslim (muwalladūn) origin, despite their attempts to 
present themselves as members of the Arab nobility. Ibn Mardānīsh op-
ted for a strategy of resistance against the Muwaḥḥidūn, adopting a 
pragmatic approach to ensure his survival. This involved the establish-
ment of alliances with the kingdoms of Castile and Barcelona, as well as 
the Italian maritime powers (Pisa, Genoa) through the payment of subs-
tantial tribute (kharāj). However, the substantial tax burden and public 
discontent engendered by these alliances, in conjunction with the defeat 
at the Battle of Faḥṣ al-Jallāb (560/1165), precipitated the internal disso-
lution of the dynasty. This ultimately led to its surrender to the 
Muwaḥḥidūn following Ibn Mardānīsh’s death in 567/1172. The dy-
nasty’s political existence in al-Andalus ended with the failure of the last 
representative, Abū Jamīl Zayyān, to resist the invasion of King James I 
of Aragon, which resulted in the fall of Balansiya (Valencia) in 636/1238. 
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Giriş 

Endülüs’te Murâbıtların (1056-1147) zayıflaması ve Muvahhidlerin (1130-1269) yükselişi 
arasındaki geçiş dönemi, siyasî istikrarsızlığın hâkim olduğu ve yerel yönetimlerin yeniden ortaya 
çıktığı bir süreçtir. 1 Bu dönemde Doğu Endülüs’te Ebû Abdillâh Muhammed b. Sa‘d b. Muhammed b. 
Ahmed b. Merdenîş el-Cüzâmî (ö. 567/1172) liderliğinde kurulan Benî Merdenîş Hânedanı (542/1147-
567/1172), bölgede önemli bir siyasî ve askerî aktör haline gelmiştir. 

Gerek klasik tarih yazımında gerekse günümüz çalışmalarında birbirinden farklı bakış açılarıyla 
ele alınan Merdenîşîler, kimi zaman “Hristiyan saldırılarına karşı koyan liderler” olarak takdim 
edilirken, 2 kimi zaman Müslümanların karşısında “Hristiyanların dostu ve/veya iş birlikçileri” 3 veya 
“Endülüs Hristiyanlarının ve Yahudilerinin kurtarıcıları” 4 olarak lanse edilebilmektedir. Dolayısıyla 
çalışmanın cevap aradığı ana soruların başında, Merdenîşîlerin rol oynadığı siyasî olaylara dair klasik 
İslâm tarihi kaynaklarından elde edilen verilerin söz konusu farklı değerlendirmeler üzerindeki 
etkilerini görmek olduğu söylenebilir. Ayrıca, Merdenîş ailesi ve Endülüs siyasî hayatındaki yerine dair 
klasik kaynaklarımızda dağınık halde olan bilgilerin derlenip bir araya getirilmesi, dönemin olaylarının 
kronolojiye sadık kalınarak ama aynı zamanda konu bütünlüğü de korunarak okuyucuya sunulması, 
araştırmanın ulaşmak istediği amaçlardandır. Bu gayeyle, klasik İslâm tarihi kaynaklarından elde 
edilen veriler ışığında Benî Merdenîş Hânedanı’nın ortaya çıkışı, gelişimi ve çöküşü, dönemin siyasî 
dinamikleri çerçevesinde ortaya konulmaya çalışılacaktır. 

Yabancı yazında, özellikle Batılı araştırmacıların Endülüs’le ilgili çalışmalarında konuya 
değinmeleri oldukça geriye gitmekte olup halen canlılığını korumaktadır. 5 Ülkemizde ise, Endülüs’e 
dair muhtelif çalışmalarda ele alınan konular içerisinde İbn Merdenîş ve Merdenîşî ailesine temas 
edilmekle birlikte, 6 TDV İslâm Ansiklopedisi’nin ilgili maddesi 7 dışında müstakil bir akademik çalışma 
bulunmamaktadır. Bu açıdan çalışmanın genel manada Endülüs tarihi, özelde konusu hakkında yerli 
akademik yazındaki birikime katkı sunacağını düşünüyoruz. 

 
 

 
1  Mehmet Özdemir, Endülüs (İstanbul: İSAM Yayınları, 2014), 133. 
2  Örneğin bk. Lisânüddîn İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa fî aḫbâri Ġırnâṭa (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1424), 2/70; Ebû 

Abdillah Şemsüddîn Muhammed b. Ahmed b. Osmân ez-Zehebî, Siyeru aʿlâmi’n-nübelâ, thk. Şuayb el-Arnaûd 
vd. (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1405), 20/240-241. 

3  Örneğin bk. Ebû Mervân Abdülmelik b. Muhammed İbn Sâhibüssalât, el-Men bi’l-imâme, thk. Abdülhâdî et-Tâzî 
(Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, 1987), 109; Lütfi Şeyban, Reconquista (Endülüs’te Müslüman-Hıristiyan İlişkileri) 
(İstanbul: İz Yayıncılık, 2003), 222; Muhammed Abdullah İnân, Devletü’l-İslâm fi’l-Endelüs (Kahire: Mektebetü’l-
Hâncî, 1990), 3/367. 

4  Reinhart Pieter Anne Dozy, Recherches sur l’Histoire et la Littérature de l’Espagne pendant le Moyen Âge (Leyde: E.J. 
Brill, 1881), 1/370-371; Francisco Codera y Zaidín, Decadencia y desaparición de los Almoravides en España 
(Zaragoza: Tip. de Comas Hermanos, 1899), 118. 

5  Bk. Dozy, Recherches, 1/364-388; Zaidín, Decadencia y desaparición de los Almoravides en España, 111-153; María J. 
Viguera Molíns, “Sobre el nombre de Ibn Mardanīš”, Al-Qanṭara 17/1 (1996), 231-237; Hugh Kennedy, Endülüs 
(Müslüman İspanya ve Portekiz’in Siyasi Tarihi), çev. Ayşenur Demir (İstanbul: Dergah Yayınları, 2019), 202-324; 
Abigail Krasner Balbale, The Wolf King: Ibn Mardanish and the Construction of Power in al-Andalus (New York: 
Cornell University Press, 2023); Arap dünyasından birkaç örnek için bk. Câbir Halîfe Câbir, Benû Merdenîş ve 
devrühümü’s-siyâsî ve’l-ʿaskerî fi’l-Endelüs (h. 528-636/m. 1134-1238) (Basra: Basra Üniversitesi, Yüksek Lisans 
Tezi, 2016); Şerife Meryem İftahat, Üsretü Benî Merdenîş ve devrüha’s-siyâsî fi’l-Endelüs (528-646 h. / 1134-1248 m.) 
(Mesîle: Câmiʿatü Muḥammed Bûḍiyâf, Yüksek Lisans Tezi, 2018). 

6  Şeyban, Reconquista, 222-230; Özdemir, Endülüs, 130-141. 
7  Bk. Mehmet Özdemir, “İbn Merdenîş”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1999), 

20/183-184. 
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1. Merdenîş Ailesi ve Hânedanın Kuruluşu 

Kaynaklarda, aile üyelerinin nesep zincirlerinde en geride yer verilen isim “Merdenîş” olup, 
ailenin bilinen en büyük atasının adıdır. 8 Benî Merdenîş, Arab-ı Âribe’den Kehlân kabilesinin Cüzâm 
koluna mensup aileler arasında kaydedilir. 9 Biyografi eserlerinde aile üyelerinin tamamının 
nisbelerinde “el-Cüzâmî” şeklinde yer verilir ancak İbnü’l-Hatîb, Tucîb kabilesine mensup olduklarını 
söyleyenlerin de olduğunu belirtir. 10 Erken İslam tarihinde ve Endülüs'te önemli roller oynayan bu iki 
kabileden el-Cüzâmî nisbesi aileyi Kuzey Araplarına bağlarken, et-Tücîbî ise Güney Arap Kinde 
kabilesi içindeki Tücîb kabilesine ait olduğunu düşündürmektedir. Bu nisbelerin her ikisi de velâ 
yoluyla ihtidaya işaret ederek ailenin, Arabistan ve İberya'da köklü bir geçmişe sahip soyağacına 
bağlanmasını sağlamaktadır.11 

Akademi camiasında konuya ilk yer veren ve kendisinden sonrakilere tesir eden 
oryantalistlerden Reinhart Pieter Anne Dozy, muhtemelen İbnü’l-Hatîb’in İbn Merdenîş’in nesebine 
dair ikinci bir söylentiye yer vermesinden hareketle, bunun uyandırdığı şüpheye dikkat çeker ve bunun, 
ailenin İspanyol kökenli olmasından kaynaklandığına işaret eder. Ardından, Merdenîş isminin aslının 
açıkça İspanyolca “Martinez” (Martin'in oğlu) olduğunu ve 12. yüzyıl Latin belgelerinde “Martinizi” 
şeklinde geçtiğini belirtir. 12 Fransisco Codera y Zaidin de Dozy’ye atıfla aynı görüşü tekrar eder ve tüm 
bunların, İbn Merdenîş’in İspanyol ve Hristiyan kökenli olduğuna, dedesinin Müslüman olduğuna ve 
ailesinin, diğer müvelledûn 13  aileler gibi, Arap soyluluğuna mensup gibi görünmeye çalıştığına dair 
güçlü bir kanaat oluşturduğuna değinir. 14 Ancak eserinin sonunda yer alan dipnot ekinde, Arap 
müelliflerin bu ismi Arapça telaffuz etmek isteselerdi daha farklı yazmaları gerektiğini öne sürerek 
Dozy’nin görüşünün aksine Merdenîş isminin “Martinez” olduğundan şüphe duyduğunu dile getirir 
ve Kartaca civarındaki eski Bizanslıların soyundan gelen veya gelmeyen bir Mardonius’tan 
şüphelenilebileceği sonucuna ulaşır. 15 

Günümüzde ailenin müvelledûn tabakasına mensup olduğunda fikir birliği vardır ve ataları 
konusunda Dozy’nin dile getirdiği görüş tarihçiler arasında genel kabul görmüştür.16 Bununla birlikte, 
Dozy ve Codera’nın iddialarını değerlendiren Molins, günümüz akademi çevrelerinde dikkat 
çekmemiş ancak bizce de en az diğerleri kadar muhtemel hatta daha kuvvetli bir teori ortaya 
atmaktadır. Ona göre bu ismin kökeni, İspanya’da Navarra Kralı Sancho (ö. 1035) tarafından Nájera 
şehrine verilen ve Merdanix adlı akarsuyun belirli bentlerinin açılması gibi su kullanımını düzenleyen 
hükümler içeren Nájera Kanunu’nda (Fuero de Nájera) geçen Merdanix adlı akarsuyla ilişkilidir. Ayrıca 
çalışmada, ailenin Hristiyan ilerleyişi karşısında kuzeybatı bölgelerinden geri çekilerek güneydoğu 
yönüne doğru göç etmiş olabileceği dile getirilmektedir. 17 

İslâmî kaynaklarda Merdenîş ailesine dair tarihî bilgiler Murâbıt hükümdarlarından Yûsuf b. 
Tâşfîn (salt. 1073-1106) dönemiyle başlamakta, Merdenîş ailesinden sınır bölgelerinde gazâ ve cihat 
eden askerlere liderlik eden kimseler olarak bahsedilmektedir. Konumuz olan İbn Merdenîş’in 

 
8  Ebû Abdillâh Muhammed b. Abdillâh İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, thk. Hüseyin Mûnis. (Kahire: Dârü’l-

Maârif, 1985), 2/232. 
9  Ebü’l-ʿAbbâs Şihâbüddîn Aḥmed b. ʿAlî el-Ḳalḳaşendî, Ḳalâʾidü’l-cümân fi’t-taʿrîf bi-ḳabâili ʿArabi’z-zamân, thk. 

İbrahim el-Ebyârî (Kahire: Dârü’l-Kitâbi’l-Mıṣrî, Dârü’l-Kitâbi’l-Lübnânî, 1982), 57; Ahmed b. Muhammed el-
Makkarî, Nefḥu’ṭ-ṭîb min ġuṣni’l-Endelüsi’r-raṭîb, ve ẕikru vezîrihâ Lisâniddîn b. el-Ḫaṭîb, thk. İhsan Abbâs (Beyrut: 
Dâru Sâdır, 1900), 1/295-296. 

10  İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 2/70. 
11  Balbale, The Wolf King, 91-92. 
12  Dozy, Recherches, 1/365. 
13  Endülüs’ün fethinden sonra yerli halktan İslâm’a giren ilk neslin çocuklarına verilen isimdir. Bk. Mehmet 

Özdemir, “Müvelledûn”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2006), 32/228. 
14  Zaidín, Decadencia y desaparición de los Almoravides en España, 113. 
15  Zaidín, Decadencia y desaparición de los Almoravides en España, 310-311. 
16  Özdemir, “İbn Merdenîş”, 20/183; İnân, Devletü’l-İslâm fi’l-Endelüs, 3/366; ayrıca bk. Şeyban, Reconquista, 222. 
17  Bk. Molíns, “Sobre el nombre de Ibn Mardanīš”, 231-237. 
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künyesinde yer alan en büyük dedesinin tam ismi Ebû Abdullah Merdenîş Muhammed el-Cüzâmî el-
Mağribî olup zâhid ve mücâhid sıfatlarıyla nitelenmekte; onun döneminde Yûsuf b. Tâşfîn’in aileye ve 
maiyetindeki askerlere para ve mal yardımında bulunduğu kaydedilmektedir. 18  

Müslümanların hakimiyetindeki Endülüs’te ailenin tebarüz etmeye ve İslâm tarih yazınında 
isminin geçmeye başladığı söz konusu tarihler, Murâbıtlar ile Sarakusta (Zaragoza) merkezli Hûdîler 
(1039-1146) arasında bölgede hakimiyet mücadelesinin verildiği zamana tekabül etmektedir. Bu 
tarihlerde Hûdî tahtında İmâdüddevle Abdülmelik b. Hûd bulunmaktadır. Sarakusta halkı, İspanyol 
krallıklarıyla iş birliği yaptığı gerekçesiyle Abdülmelik’i tahttan indirerek şehri Murâbıt idaresine 
teslim etmiş (503/1109) ve böylece şehir yaklaşık dokuz yıl Murâbıtların elinde kalmıştır. Bölgedeki 
karışıklıklardan istifade etmek isteyen Aragon Kralı I. Alfonso (El Batallador, Savaşçı Alfonso) (salt. 
1104-1134) 512/1118 yılında büyük bir sefer düzenlemiş, kendisine sığınan İmâdüddevle’nin de 
yardımıyla şehri ve çevresindeki yüzden fazla kaleyi ele geçirmeyi başarmıştır. Alfonso’nun ilerleyişini 
Lâride’de (Lérida) Ebû Muhammed Abdullah b. Iyâz’ın (İbn Iyâz), İfrağa’da (Fraga) ise İbn Merdenîş’in 
dedesi Muhammed Merdenîş el-Cüzâmî’nin durdurduğu kaydedilir. 19 

Alfonso, İbn Merdenîş’in babası Sa‘d b. Muhammed zamanında da İfrâğa’yı ele geçirmek üzere 
saldırılarına devam etti. Bunlardan birinde, İfrâğa dışında gerçekleşen büyük bir savaşta gösterdiği 
başarı Sa‘d’a tıpkı babası gibi büyük bir şöhret kazandırdı. Bu olayın sonrasında Sa‘d’ın İfrâğa ve 
çevresinin liderliğini ve yönetimini üstlendiği kaydedilir. Alfonso İfrâğa’yı ele geçirme arzusunda 
ısrarcıydı ancak son kuşatmasında İbn Gâniye (Yahyâ b. Ali b. Gâniye) tarafından büyük bir hezimete 
uğradı. 20 Kaynaklarda İfrâğa Savaşı olarak geçen büyük muharebede düşmanın karşısına Emîr Yahyâ 
b. Ali b. Gâniye ile Lâride’den İbn İyâz birlikte çıktılar. Ayrıca Murâbıt hükümdarı Ali b. Yûsuf b. 
Tâşfîn’den yardım istenmesi üzerine dört bin kişilik bir kuvvet yardıma gelmişti. Yaptıkları ortak saldırı 
planıyla, 27 Ramazan 527 (1 Ağustos 1133) tarihinde yirmi dört bin süvariden oluştuğu kaydedilen 
düşman ordusunu bozguna uğratmayı başardılar. Alfonso, yanında dört yüz süvarisiyle birlikte 
kaçmak zorunda kaldı. Memleketine dönüş yolunda, savaştan on beş gün sonra kederinden 
hastalanarak öldü. 21 Bu saldırılar esnasında Belensiye kuşatıldığında şehirdeki direnişin liderliğini Sa‘d 
b. Merdenîş’in yaptığı anlaşılmaktadır. Kaynaklar, İbn Merdenîş’in babası Sa‘d’ın bundan sonraki 
hayatı hakkında bilgi vermemektedir. 

Endülüs’te, 12. yüzyılın ortalarında Murâbıtların zayıflamasıyla ikinci mülûkü’t-tavâif 22 dönemi 
yaşanmaya başladı. Özellikle doğrudan Murâbıt hakimiyetinin olmadığı Doğu Endülüs’te Müslüman 
emirlikler arasındaki rekabetin yanı sıra Hristiyan krallıkların ilerleyişi nedeniyle yoğun bir savaş 
atmosferi vardı. Belensiye (Valensiya) ve Mürsiye’de (Murcia) sadece birkaç ay ayakta kalabilen 
yönetimler sürekli el değiştiriyordu. 23 Bu süreçte yıldızı parlayan ve Lâride merkezli bir emirlik kuran 
Ebû Muhammed Abdullah b. İyâz, Sarakusta merkezli Hûdîler’le bir anlaşma yaptı. Buna göre halifelik 
makamı Abbâsî halifesinde kalacak, orduların ve malların idaresi İbn İyâz’a ait olacak, İbn Hûd (Ahmed 
b. Abdülmelik b. Hûd el-Müstansır-Billah) ise sultanlık makamında kabul edilecekti. 24 Bu anlaşma 
neticesinde İbn İyâz Mürsiye’ye hâkim oldu. Ayrıca bu tarihlerde yöneticilerinden memnun olmayan 
Belensiye halkı da valiyi şehirden çıkarıp İbn İyâz’a biat ettiler ve onun adına vekâleten Merdenîş 
ailesinden, İbn Merdenîş’in amcası Emîr Ebû Muhammed Abdullah b. Sa‘d b. Merdenîş el-Cüzami’yi 
(ö. 540/1145) nâib olarak atadılar. İbn İyâz Belensiye’ye gelerek idarî düzenlemeler yaptı ve sınır 

 
18  Zehebî, Siyeru aʿlâmi’n-nübelâ, 20/232. 
19  Zehebî, Siyeru aʿlâmi’n-nübelâ, 20/237-241. 
20  İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 2/70; Bk. Kennedy, Endülüs, 202. 
21  Zehebî, Siyeru aʿlâmi’n-nübelâ, 20/233-234; Ayrıca bk. Şeyban, Reconquista, 181-182. 
22  Bk. Mehmet Özdemir, “Mülûkü’t-Tavâif”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 

2006), 31/553. 
23  Ebû Zeyd Veliyyüddîn Abdurrahmân b. Muhammed İbn Haldûn, Kitâbü’l-ʿiber ve dîvânü’l-mübtedeʾi ve’l-ḫaber 

fî eyyâmi’l-ʿArab ve’l-ʿAcem ve’l-Berber ve men âsârahüm min zevi’s-sultâni’l-ekber, nşr. Halil Şehhâde vd. (Beyrut: 
Dâru’l-Fikr, 1981), 4/212-213. 

24  Zehebî, Siyeru aʿlâmi’n-nübelâ, 20/43. 
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kalelerini tahkim etti. Mürsiye’ye dönerken Ebû Muhammed Abdullah b. Sa‘d’ı Belensiye’ye vali olarak 
atadı. Ebû Muhammed Abdullah b. Sa‘d, Seyfüddevle İbn Hûd ile birlikte el-Basît (Albacete) Savaşı’nda 
(540/1146) şehit düştüğü için “Sâhibü'l-Basît” (Basît Savaşı Şehidi) lakabıyla anılmaktadır. 25 Ebû 
Abdullah Muhammed adında bir oğlu vardı ve İbn Merdenîş’in hükümdar olduğu dönemde 
Meriye’nin valiliğini üstlenmekteydi. 26 

el-Basît Savaşı’nda, Belensiye ordusunun başında olduğu anlaşılan ve İbn İyâz’la akrabalık 
kurduğu bilinen Emîr Ebû Muhammed Abdullah b. Merdenîş’in yanı sıra Seyfüddevle İbn Hûd ve yine 
Merdenîş ailesinden Ahmed b. Merdenîş’in 27 de şehit oldukları kaydedilir. Mürsiye’ye kaçmak 
zorunda kalan İbn İyâz ise canını zor kurtarmıştır ancak bu olay, onun tek başına Doğu Endülüs’ün 
hâkimi olma fırsatını da beraberinde getirmiştir. 28 İbn İyâz’ın 542/1148 yılında vefat etmesinin ardından 
Doğu Endülüs’te baş gösteren iktidar boşluğu, bölgenin idaresinin İbn Merdenîş’e geçişinin zeminini 
oluşturmuştur. 

518/1124 yılında Turtûşe (Tortosa) bölgesindeki Benişküle (Peñiscola) adı verilen kalede doğan 
Ebû Abdullah Muhammed b. Sa‘d b. Muhammed b. Ahmed b. Merdenîş el-Cüzâmî (ö. 567/1172),29 
saygın, cesur ve güçlü bir lider olarak tebarüz etmiş ve böylece İbn İyâz’ın vefatından sonra Belensiye 
ve Mürsiye’ye ilave olarak Şâtıbe ve Daniye’yi de içine alan bir devlet kurmayı başarmıştır. Ardından 
gerek evlilik yoluyla gerekse anlaşmalarla yaptığı siyasî iş birlikleri ile ve kısmen askerî zaferlerle kısa 
sürede devletin sınırlarını genişleterek Ceyyân (Jaén), Übede (Úbeda), Beyyâse (Baeza), Besta (Baza), 
Vâdîâş (Guadix), Karmûne (Carmona) ve İstice’yi (Ecija) topraklarına dahil etmiştir. Kurtuba (Cordoba) 
ve İşbîliye’yi (Sevilla) kuşatmış olup, eğer Muvahhidler harekete geçmeseydi neredeyse tüm Endülüs’ü 
ele geçireceği ifade edilir. 30 

Bu başlık altında ismine yer verilen kimselerden de anlaşıldığı üzere devletinin esası, 
dedelerinden ve babasından devraldığı miras gereğince, aile bağlarına dayanmaktaydı. Tarihçi 
Abdülvâhid el-Merrâküşî, bildiği kadarıyla, İbn Merdenîş’in vefat ettiği tarihlerde emirliğin başına 
geçmesini vasiyet ettiği en büyük oğlu Ebü'l-Kamer Hilâl, Gânim (veya Kâim), 31 Zübeyr, Azîz, Nasîr, 
Bedr, Erkam ve Asker adında sekiz erkek evladının; isimlerini bilmediği küçükleri ile Muvahhid 
hükümdarı Ebû Ya‘kûb Yûsuf ve oğlu Ebû Yûsuf Ya‘kûb b. Yûsuf’un nikâhladıkları kızlarının 
olduğunu kaydeder. 32 Kaynaklarda, İbn Merdenîş hayattayken erkek çocuklarının herhangi bir devlet 
görevi alıp almadıklarına dair bir bilgiye rastlanmamıştır. Devletin yıkılışından sonraki hadiselerde 
ismi geçen aile üyelerine, tekrara düşmemek adına çalışmanın son başlığı altında yer verilecektir. 
Devletin kuruluş ve yükseliş döneminde iktidarına destek verdiği anlaşılan kimseler, daha çok, kardeşi 
ile kayınpederi ve damadıdır. 

Kardeşi Ebü’l-Haccâc Yûsuf (ö. 582/1186), “Reîs” lakabıyla tanınmakta olup emirliğin 
kurulduktan sonra Belensiye valiliğini üstlenmişti. 33 İleriki satırlarda görüleceği üzere devletin 
yükseliş dönemindeki birçok hadisede rol oynamıştır. İbn Merdenîş’in devleti sona erdikten sonra 

 
25  İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/222-223; İbn Haldûn, el-İber, 4/212-213. 
26  İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/268. 
27  Kaynaklarda hakkında herhangi bir bilgi verilmemektedir. İbn Merdenîş’in künyesinde yer alan büyük büyük 

babası olmalıdır. 
28  Zehebî, Siyeru aʿlâmi’n-nübelâ, 20/43-44. 
29  Ebü’l-ʿAbbâs Şemseddin Aḥmed b. Muhammed İbn Hallikân, Vefeyâtü’l-aʿyân ve enbâʾü ebnâʾi’z-zamân, thk. 

İhsân Abbâs (Beyrut: Dâru Sâdır, 1978), 7/131; Bedreddin el-Aynî, ʿİḳdü’l-cümân fî târîḫi ehli’z-zamân, thk. 
Mahmûd Rızk Mahmûd (Kahire: Matbaʿatü Dâri’l-Kütübi ve’l-Ves ̱âʾiḳi’l-Ḳavmiyye, 2010), 1/103. 

30  Lisânüddîn İbnü’l-Ḥaṭîb, Aʿmâlü’l-aʿlâm fî men bûyiʿa ḳable’l-iḥtilâm min mülûki’l-İslâm, thk. Seyyid Kesrûyî 
Hasan (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2002), 2/235; Ebû Gays Muhammed Hayrüddîn Ziriklî, el-Aʿlâm 
(Beyrut: Dâru’l-İlm Li’l-Melâyîn, 2002), 6/137. 

31  Kitâbü’l-İber’de Kâim şeklinde geçer. Bk. İbn Haldûn, el-İber, 6/323 Noktalama işaretlerinin farklı tahkikinden 
kaynaklandığını düşünüyoruz. Çalışmada Gânim şeklinde yer verilecektir. 

32  Abdülvâhid el-Merrâküşî, el-Muʿcib fî telḫîṣi aḫbâri’l-Mağrib min ledün fetḥi’l-Endelüs ilâ âḫiri ʿaṣri’l-Muvahḥidîn, 
thk. Salâhuddîn el-Havârî (Beyrut: el-Mektebetü’l-Asriyye, 2006), 183-184. 

33  Merrâküşî, el-Muʿcib, 183-184; İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/268. 
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Yûsuf’un Muvahhidlere bağlı olarak Doğu Endülüs’teki valiliği 582/1187 yılında ölümüne kadar devam 
edecek, kendisinden sonra bölgenin yönetiminde çocukları ve torunları söz sahibi olacaklardır. Aynı 
şekilde bunlara da İbn Merdenîş’in ölümü ve devletin yıkılışı sonrasında yer verilen gelişmeler ele 
alınırken işaret edilmektedir. 

Merdenîşî iktidarının en büyük destekçilerinden bir diğeri, bölgenin kökleri eskiye dayanan 
güçlü ailelerinden birine mensup olan, kayınpederi İbn Hemüşk’tür. İbn Merdenîş, İbn Hemüşk’ün 
kızıyla evlenerek siyasî ve askerî gücünü artırmış, sonraki başlıklar altında yer verileceği üzere özellikle 
Muvahhidler’le olan mücadelesinde ona büyük destek vermiştir. O da tıpkı damadı İbn Merdenîş gibi 
müvelledûndandır. Muhtemelen Hristiyan İspanyol veya Kastilyalı Müferrec adlı dedesinin 
Sarakusta’da hüküm süren Hûdîlerden ismi verilmeyen bir hükümdar vasıtasıyla Müslüman olduğu 
kaydedilir. Dedesi savaşlardaki cesaretiyle tanınır, bir kulağı kesik olduğu için düşmanları onu savaşta 
gördüklerinde İspanyolca “kulağı kesik” anlamında “Hemüşk” derlerdi. Bir süre Kurtuba’da Yahyâ b. 
Gâniye’ye hizmet ettikten sonra 539/1144-1145 yılında Şekûbiş Kalesini ele geçirerek bağımsız hareket 
etmeye başladı. Şekûra’yı (Segura de la Sierra) zapt etti. İbn Merdenîş’le akrabalık kurarak reislik ve 
emirlik unvanlarını elde etti. Zorba ve acımasız bir idareci olarak ün salmıştı. 34 Hudîlerden 
İmâdüddevle Abdülmelik’in veziri olduğu belirtilen Ebû Muhammed Abdullah b. Hemüşk 35 de 
muhtemelen aynı aileye mensuptur. 

İbn Merdenîş’in sıhrî akrabalık vasıtasıyla ailesine dahil olan ve kendisine siyasî ve askerî destek 
verenlerden bir diğeri, Mertule (Moratalla) 36 şehrinin feodal yönetici ailesinden, İbn Hilâl diye bilinen 
Yûsuf b. Hilâl’dir (ö. 643/1245). İbn Merdenîş kızlarından birini onunla evlendirerek Matrîşa Kalesi’yle 
birlikte daha başka yerleri ikta olarak vermiştir. Cesur ve kararlı birisi olduğu kaydedilir. 37 Aile 
üyelerinin isyanlarına dair başlık altında detaylarına yer verileceği üzere, devletin çözülme sürecinde 
damadıyla arası açılmış ve onu bertaraf etmiştir. İbnü’l-Ebbâr’ın, olaydan kısa bir süre sonra meydana 
gelen Belensiye’deki isyanda ismine yer verdiği Ebû Eyyûb b. Hilâl 38 de muhtemelen aynı aileye 
mensuptur.  

2. Hristiyan Krallıklarla İlişkiler 

Murâbıtların yıkılış sürecinde Endülüs’te ortaya çıkan siyasî boşluktan istifade eden İbn 
Merdenîş, 542/1147’de bağımsız bir emirlik kurarak Mürsiye ve Belensiye ana merkezler olmak üzere 
Endülüs’ün doğu kısmını ellerinde tutmayı ve bu sırada Endülüs’e hâkim olmaya çalışan Muvahhidlere 
boyun eğmemeyi tercih etti. 39 Ancak, devletinin ilk yılları tahmin edilenden daha çetin geçti. Bir 
yandan Muvahhidlerin Endülüs’e yayılması devam ederken, diğer taraftan aynı yıl, yani 542/1147’de, 
ortaya çıkan karmaşadan istifade etmek isteyen Hristiyan krallıkların baskısı arttı. İlk saldırı Kastilya 
Krallığından geldi; Kral VII. Alfonso (salt. 1126-1157), Pisa ve Cenovalıların da desteklediği haçlı 
ordusuyla Meriye’yi (Almeria) ele geçirdi. 40 Bu olay, Reconquista sürecinde daha önce bu denli kapsamlı 
bir Hristiyan birliğine rastlanmamış olması ve Hristiyan kara kuvvetlerinin İtalya’nın deniz gücüyle 
birleştiğinde Endülüslülerin baş edemeyeceği bir güç oluşturduğunu gözler önüne sermesi bakımından 
Endülüs’ün geleceği için vahim bir gelişmeye işaret etmekteydi. 41 

 
34  Merrâküşî, el-Muʿcib, 154-155; İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 1/151-152; Ziriklî, el-Aʿlâm, 1/29; Dozy, Recherches, 1/368-369; 

Şeyban, Reconquista, 225-226. 
35  Zehebî, Siyeru aʿlâmi’n-nübelâ, 20/38. 
36  Günümüz Murcia bölgesindeki Moratalla kasabasıdır. Bk. Indalecio Pozo Martínez, “El castillo-fortaleza de 

Moratalla”, Murgetana 109 (2003), 20. 
37  İbnü’l-Ḥaṭîb, Aʿmâlü’l-aʿlâm, 2/236; İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 4/318-319; Ziriklî, el-Aʿlâm, 8/256. 
38  İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/268. 
39  Şeyban, Reconquista, 223. 
40  İzzeddin İbnü’l-Esîr, el-Kāmil fi’t-târîḫ, thk. Ömer Abdüsselam Tedmürî (Beyrut: Dâru’l-Kitâbi’l-Arabî, 1997), 

9/241-242; Şeyban, Reconquista, 188-189; Mehmet Özdemir, “Meriye”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 
(Ankara: TDV Yayınları, 2004), 29/200. 

41  Kennedy, Endülüs, 206. 
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İkinci saldırı Barselona kontu IV. Ramón Berenguer’den (salt. 1131-1162) geldi. Cenovalıların da 
desteklediği uzun bir kuşatmadan sonra Turtûşe (Tortosa) 543/1148 yılının son gününde Kastilya’ya 
teslim edildi. Bunu Lâride, İfrâğa ve Miknâse (Mequinenza) şehirleri takip etti. İbn Merdenîş, daha önce 
ailesinin defalarca savunduğu ve kendisinin de İbn İyâz’ın emri altında henüz bir askerken Savaşçı (El 
Batallador) Alfonso’ya karşı yaptığı gibi, bu kez Hristiyanların karşısına çıkamadı. Her ne kadar onun 
egemenliği altında olup olmadıkları kesin olarak bilinmese de İfrâğâ’nın alınmasından sonra 
Hristiyanlar İklîc (Uclés) ve Şirâniye (Serranía) Kalesi’ni ele geçirdiler. 42 

Kendi topraklarının da aynı akıbete uğramasından korkan İbn Merdenîş, çareyi Barselona ve 
Kastilya krallıkları ile anlaşma yapmakta buldu. Barselona Kontu IV. Ramon Berenguer’le 1148’de dört 
yıllığına yapılan anlaşmaya göre, yıllık 50 bin miskal 43 altın haraç ödemeyi taahhüt etmekteydi. Aynı 
şekilde, Kastilya Kralı VII. Alfonso’yla da benzer şartlarda bir anlaşma yapmış; ona da yıllık 50 bin 
miskal altın ödenmeyi taahhüt etmiştir. 44 

İbn Merdenîş yalnızca Barselona ve Kastilya krallarına değil, diğer bazı krallıklara da haraç 
ödemek zorunda kaldı. Hükümdarlığının ikinci yılında, 543 yılının Ramazan ayının 15. günü (27 Ocak 
1149), Pisa Cumhuriyeti ile on yıllık bir antlaşma imzaladı. Anlaşma, karşılıklı ticaretin güvence altına 
alınması ve tarafların birbirlerinin mallarına ve canlarına zarar vermemesini içeren birtakım maddeler 
içermektedir. Ayrıca, Belensiye ve Dâniye’de Pisalılara bir ticaret merkezi (funduk) verilmesini ve daha 
önce esir ettikleri on üç kişinin iadesini de içeriyordu. 45 Aynı yılın haziran ayında Cenova ile de on yıl 
sürecek benzer bir anlaşma yapmış; onlara da Dâniye ve Belensiye’de ticaret karakolları vermiş ve 
Meriye ile Turtûşe’deki diğer ticaret istasyonlarına saldırmayacağına dair söz vermiştir. 46 

Barselona Kontu’yla yapılan ittifak anlaşmasının süresi bitiminde yenilenip yenilenmediğine 
dair henüz bir bulguya sahip değiliz. Ancak bu anlaşmadan yirmi yıl sonra 1168’de IV. Ramon 
Berenguer’in halefi olan Aragon Kralı II. Alfonso’yla yeni bir ittifak anlaşması imzaladığı bilinmektedir. 
Bu anlaşmaya göre İbn Merdenîş, Kral II. Alfonso’ya yılsonuna kadar yirmi beş bin maravedi 47 ödemeyi 
kabul ederken; karşılığında Kral II. Alfonso, gelecek mayıs ayının birinci gününden itibaren iki yıl 
boyunca barışı korumayı taahhüt etmektedir. 48 Anlaşmanın adil ve İbn Merdenîş açısından çok da kârlı 
olmadığı, ödeyeceği haraç karşılığında kuzeyden gelebilecek saldırıyı engelleme amacında olduğu 
açıktır. Bu, beklenen bir durumdur çünkü çalışmanın sonraki başlığında görülebileceği üzere 
anlaşmanın yapıldığı söz konusu tarih, İbn Merdenîş’in Muvahhidler karşısında aldığı birçok yenilgi 
ve bu tarihlerde doruk noktasına ulaşan aile içerisindeki ihtilaflar sebebiyle iktidarının iyiden iyiye 
zayıfladığı bir zamana denk gelmektedir. 

 
42  İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 2/73; Zaidín, Decadencia y desaparición de los Almoravides en España, 123-126; Şeyban, 

Reconquista, 220-221. 
43  Kuzey Afrika ve Endülüs’te bir miskal, 4,722 grama tekabül etmekteydi. Bk. Walther Hinz, İslam’da Ölçü 

Sistemleri, çev. Acar Sevim (Marmara Üniversitesi Yayınları, 1990), 9 Buna göre anlaşmanın toplam miktarı 236 
kg altın eder. 

44  İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 2/71-72; Zaidín, Decadencia y desaparición de los Almoravides en España, 120-121; Bernard F. 
Reilly, The Contest of Christian and Muslim Spain 1031-1157 (Oxford: Wiley-Blackwell, 1992), 218. 

45  Anlaşma metninin Latince versiyonu için bk. Michele Amari (ed.), I Diplomi Arabi Del R. Archivio Fiorentini 
(Floransa: Le Monnier, 1863), 239-240. 

46  Zaidín, Decadencia y desaparición de los Almoravides en España, 122-123; Reilly, The Contest of Christian and Muslim 
Spain 1031-1157, 218; Anlaşma metni için bk. Cesare Imperiale di Sant’Angelo (ed.), Codice Diplomatico della 
Repubblica di Genova (Roma: Istituto Storico Italiano per il Medio Evo, 1936), 1/247-249. 

47  Maravedi, “Murâbıtî” kelimesinden türemiş olup kökenini, Murâbıtlar dönemindeki yüksek kaliteli Endülüs 
dinarlarından almıştır. Özellikle Kastilya Kralı VIII. Alfonso döneminde Toledo’da basılanlar, Murâbıt 
dinarlarının dört gramlık tipolojisini ve Arapça yazıtlarını taklit ederek ortaya çıkmıştır. Ancak bu Hristiyan 
taklit sikkeleri, İslâmî inanç ifadelerini (kelime-i şehadet gibi) çıkararak yerine Katolik inancına özgü unsurlar 
(örneğin “Katoliklerin Emiri” unvanı, Papa’ya atıf, haç ve İncil’den ayetler) ekleyerek kendi dini ve siyasî 
kimliklerini yansıtmışlardır. Bk. Almudena Ariza Armada, “The Coinage of Al-Andalus”, Shedet (Journal of The 
Faculty of Archaeology-Fayoum University) 4/4 (2017), 80-81. 

48  Zaidín, Decadencia y desaparición de los Almoravides en España, 121-122. 
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Tüm bu anlaşmaların getirdiği ağır haraç yükümlülüğü ve yardım olarak aldığı paralı askerlerin 
giderleri, doğal olarak halkın üzerindeki verginin artması anlamına gelmekteydi. İbnü’l-Hatîb’in, İbn 
Merdenîş’in yerildiği konulardan bahsederken kaydettiğine göre, küçük ve büyük baş hayvanlar 
üzerine daha önce görülmemiş vergiler koydu. Hatta düğün ve eğlence merasimlerinden dahi garip 
vergiler 49 almaya başladı. Bu da halkın fakirleşmesine ve hoşnutsuzluğuna sebep oldu. 50  Bu tür 
anlaşmalar, Müslüman yöneticilerin halk nezdindeki itibarını zedeleyerek devletin uzun vadede 
zayıflamasına yol açarken, Hristiyan krallıklara toparlanma imkânı vermekte ve mali sorunlarını 
hafifletmekteydi. 51 

İbn Merdenîş, sadece sınır komşusu olduğu devletlerle değil İngiltere Kralı II. Henry’ye (salt. 
1154-1189) bile altın, ipek, at, deve gibi hediyeler göndermiş ve karşılığında hediyeler almıştır. 52 Onun 
bu politikası, Hristiyan kaynaklarda ismine Kral Lope (Rey Lobo veya Lope) şeklinde yer verilmesinde 
ve ölümünden bir asır sonra bir Papanın ondan “şanlı hatıralı Kral Lope” olarak bahsedilmesinde 53 
etkili olmuştur. 

3.Muvahhidlerle Mücadele 

İbn Merdenîş’in iktidarı üstlenmesinden hemen sonra Vâdîâş (Guadix) halkı, köklü bir geçmişe 
sahip olduğu kaydedilen yöneticileri Emîr Ebû’l-Hasan İbn Nizâr’ı yönetimden uzaklaştırmış, şehirde 
İbn Merdenîş adına hutbe okutarak itaatlerini bildirmişlerdi. İbn Nizâr, bir süre Mürsiye’de hapiste 
kaldıktan sonra affedilmiş ve ardından İbn Merdenîş’i desteklemeye başlamıştı. 54 Ancak aradan geçen 
dört yıl içinde henüz sebebini bilmediğimiz bir dönüşüm yaşanmışa benzemektedir. 546/1152 yılında 
Muvahhid halifesi Abdülmü’min’nin Ebû Hafs Ömer b. Ebî Yahya el-Hintâtî komutasında yirmi bin 
süvariden oluşan bir orduyu Gırnata’daki Murabıt garnizonunu kuşatmak üzere gönderdiği esnada, 
bu tarihte Vâdîâş hâkimi olarak adı geçen Ahmed b. Milhân’ın kendi kuvvetleriyle Muvahhid ordusuna 
desteğe geldiği kaydedilir.55 Görünen o ki, her ne kadar Vâdîâş yönetimine dahil ettiği şehirler arasında 
zikredilse de,56 uzun süre elinde tutamamıştır. Ayrıca bağımsızlığının daha başlarındaki bu saf 
değiştirme, bölgedeki siyasî dengelerin oldukça kırılgan ve karmaşık bir yapıya sahip olduğunu ihsas 
etmektedir. 

Endülüs’e geçen Muvahhid kuvvetlerinin kendisine yöneleceğini düşünen İbn Merdenîş, 
yaptıkları anlaşmaya dayanarak Barselona kralından on bin süvari talep etti. Abdülmü’min’in ordusu, 
İbn Merdeniş’in başkenti Mürsiye’ye bir günlük mesafedeki Belkuvâre Kaplıcaları’na ulaştığında 
Hristiyan kuvvetlerinin desteğe geldiğini görerek geri çekilme kararı aldılar. Ardından Meriye şehrini 
birkaç ay kuşattılar ancak yaşanan kıtlık ve erzak sıkıntısı nedeniyle kuşatmayı kaldırmak zorunda 
kaldılar ve İşbîliye’ye çekilerek karargâh kurdular.57 

Aynı yıl, İbn Merdenîş’in iktidarının güçlü olduğu şehirlerden Belensiye’de, Ebü’l-Haccâc Yûsuf 
b. Hâmid (İbn Hâmid) ve Abdülmelik b. Şilbân (İbn Şilbân) adlı iki kişinin öncülük ettiği iki ayrı 

 
49  Düğün, tören ve eğlence meclislerinden alınan bu vergiye “Kıbâletü’l-lehv”, bu vergiyi toplayana ise “Tarkûn” 

denilmekteydi. Bk. Reinhart Pieter Anne Dozy, Tekmiletü’l-meʿâcimi’l-ʿArabiyye, çev. Selim en-Nuaymî (Bağdat: 
Vizâretü’s-Sekāfeti ve’l-İʿlâm, el-Cumhûriyyetü’l-ʿIrâkıyye, 1979), 8/178, 7/44-45. 

50  İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 2/72. 
51  Nizamettin Parlak, Endülüs’ün Çöküşü (İstanbul: Hikmetevi Yayınları, 2021), 67. 
52  Balbale, The Wolf King, 190-191. 
53  Dozy, Recherches, 1/366-367. 
54  Makkarî, Nefḥu’ṭ-ṭîb, 3/492-494. 
55  İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, 9/182. 
56  İbnü’l-Ḥaṭîb, Aʿmâlü’l-aʿlâm, 2/235. 
57  İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, 9/182 Müellif, İbn Merdenîş’in kayınpederi İbn Hemüşk’ün de Ceyyân’dan gelerek 

Muvahhid ordusuna katıldığını belirtir. Bu da İbn Hemüşk’ün 564/1168’de değil de 546/1151 veya 1152 yılında 
damadına karşı isyan ettiği anlamına gelir. Ancak, ilerleyen tarihlerde görüleceği üzere İbn Hemüşk Gırnat’a 
kuşatmasında Muvahhidler’e karşı savaşacaktır. Dolayısıyla onun söz konusu bu olayda Muvahhidler’le değil, 
İbn Merdenîş’le birlikte hareket ediyor olması gerekir. 
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ayaklanmadan bahsedilir. İkincisi yaklaşık bir yıl sürmüş, ancak 547/1153’te uzun bir kuşatma 
sonrasında sona erdirilebilmişti.58 Kaynaklar detaylı bilgi vermese de bu ayaklanmaların arkasında 
onun Hristiyanlarla yaptığı anlaşmaların, bunların getirdiği ağır vergi yükünün ve özellikle Vâdîâş’ta 
İbn Milhan örneğinde olduğu gibi, bölge halkının hatırı sayılı bir kısmının Muvahhidlere boyun eğme 
isteği olduğunda şüphe yoktur. Buna dair elimizdeki kanıt, Muvahhid halifesi Abdülmü’min’in, 16 
Cemaziye'l-Ahir 548 (23 Eylül 1153) tarihli İbn Merdenîş’e yazdığı mektuptur. Halife mektupta, 
muhtemelen az önce bahsi geçen isyanları kastederek Belensiye’nin “tevhid kelimesini” ilan etmesini 
ve “mutlu emre” bağlanmasını övmektedir. Ayrıca metin boyunca, “büyük emir” veya “aziz emir” 
(yüce buyruk) olarak adlandırılan davetine itaat çağrısını yineler ve “mübarek topluluk”a katılım 
çağrısı yapar.59 Bu durum, Belensiye gibi Merdenîş ailesinin nüfuzunun köklü ve güçlü olduğu 
düşünülen bir şehirde dahi Muvahhid davetine icabet etme isteğinde olan muhaliflerin varlığını ortaya 
koyması ve Merdenîşî iktidarının ana merkezlerde bile tartışılabilir olduğunu göstermesi bakımından 
dikkat çekicidir. 

Muvahhid ordusunun Endülüs’e gelişinin etkisiyle ve yine muhtemelen halifenin çağrısıyla 
Gırnata’daki Murâbıt bakiyesi yönetici Meymûn b. Bedr el-Lemtûnî şehri Abdülmü’min’in oğlu Ebû 
Saîd’e teslim etti (552/1157) ve böylece Murâbıtlar Devleti fiilen sona ermiş oldu.60 Bu başarısından 
sonra Gırnata’ya vali tayin edilen Ebû Saîd Osman, babasının talimatıyla yaklaşık on yıldır 
Hristiyanların elinde olan Meriye’yi denizden ve karadan kuşattı. Kastilya Kralı VII. Alfonso, 12.000 
kişilik ordusuyla bölgeye gelirken müttefiki İbn Merdenîş de anlaşma gereğince 6.000 kişilik ordusuyla 
yola çıktı. Ancak bu kadar büyük bir orduya sahip olmalarına rağmen, müttefikler Muvahhid 
kuşatmasını kaldıramadılar ve geri çekilmek zorunda kaldılar. Bu, İbn Merdenîş ile Alfonso’nun son 
görüşmeleriydi çünkü imparator, Tuleytula’ya ulaşamadan 21 Ağustos 1157’de vefat etti. Meriye, 
Hristiyanlar tarafından 20 Cemâziyelevvel 542’de (17 Ekim 1147) ele geçirilmesinden yaklaşık on yıl 
sonra tekrar Müslüman yönetimine geri dönmüş oldu.61 

Meriye’nin Muvahhidlerin eline geçmesinden sonra İbn Merdenîş 554/1159 yılında Mürsiye’den 
çıkarak bir dizi harekata girişti. Önce Ceyyân’ı kuşatarak valisi Muhammed b. Ali el-Kûmî’yi itaat 
ettirdi. Kurtuba’yı, ardından İşbîliye’yi kuşattı ancak ele geçiremedi. Yönünü Karmûna’ya çevirerek 
şehri ele geçirdi. Kurtuba’yı ikinci kez kuşattı ve savaşmak için karşısına çıkan vali İbn Bükeyt’i mağlup 
edip savaş meydanında öldürdü. Bu gelişmeler üzerine Endülüs’e yönelik askerî harekâtı hızlandıran 
Abdülmü’min’in orduları, İbn Merdenîş’in kuvvetlerini mağlup ederek önemli bir zafer kazandı. 
Bilhassa Seyyid Ebû Ya‘kûb’un Karmûna’yı İbn Merdenîş’in damadı İbn Hemüşk’ten geri almasıyla 
Muvahhidlerin Endülüs’teki otoritesi pekişmiş oldu.62 

556/1161 yılında Gırnata’da beklenmedik bir gelişme meydana geldi. Muvahhid baskısıyla 
İslam’ı kabul etmiş gibi görünen Yahudi halktan bir grup, İbn Merdenîş’in kayınpederi İbrahim b. 
Hemüşk’e şehri teslim etme teklifinde bulundu. İbn Dehrî adı verilen şahısın liderliğinde kırmayı 
başardıkları kapıdan İbn Hemüşk’ün şehre girmesiyle birlikte, Muvahhid taraftarlarından bir grup kale 
içerisinde direnişe geçti. Bu gelişmeler üzerine Mâleka’da (Malaga) bulunan Abdülmü’min’in oğlu Ebû 

 
58  Ebû Abdillâh Muhammed b. Abdillâh İbnü’l-Ebbâr, et-Tekmile li kitâbi’ṣ-ṣıle, thk. ʿAbdüsselâm el-Herrâs 

(Lübnan: Dâru’l-Fikr, 1405/1995), 2/38; Ebû Abdillâh Muhammed b. Abdillâh İbnü’l-Ebbâr, el-Muʿcem fî aṣhâbi’l-
ḳāḍî Ebî ʿAlî eṣ-Ṣadefî (Mısır: Mektebetü’s-Sekâfeti’d-Dîniyye, 2000), 179. 

59  Mektubun metni için bk. Ebü’l-ʿAbbâs Şihâbüddîn Aḥmed b. ʿAlî el-Ḳalḳaşendî, Ṣubḥu’l-aʿşâ fî ṣınâʿati’l-inşâ 
(Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, ts.), 6/432-435; Évariste Lévi Provençal (ed.), Mecmûʿu resâʾilin 
Muvahḥidiyyetin min inşâʾi küttâbi’d-devleti’l-Müʾminiyye (Rabat: Maṭbûʿâtü Maʿhedi’l-ʿUlûmi’l-ʿUlyâ el-
Maġribiyye, 1941), 35-37. 

60  İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, 9/241. 
61  Makkarî, Nefḥu’ṭ-ṭîb, 4/463-464; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, 9/241-242; Ahmed b. Hâlid es-Selâvî, el-İstiḳṣâ li-aḫbâri 

düveli’l-Maġribi’l-Aḳṣâ, thk. Cafer en-Nâsırî - Muhammed en-Nâsırî (Dârü’l-Beyzâ’, 1997), 2/122; Zaidín, 
Decadencia y desaparición de los Almoravides en España, 135-137; Kennedy, Endülüs, 229-230; Şeyban, Reconquista, 
120-121. 

62  İbn Sâhibüssalât, el-Men bi’l-imâme, 65-70, 75-82, 119-123; İbn Haldûn, el-İber, 6/318; ayrıca bk. Kennedy, Endülüs, 
226-227. 
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Saîd Osman, kendi ordusuyla Gırnata’daki Muvahhidleri desteklemek üzere harekete geçti. İbn 
Hemüşk de İbn Merdenîş’ten yardım talep etti. İbn Merdenîş bu talebe karşılık iki bin kişilik Frenk 
süvari birliğini Gırnata’ya sevk etti. İbn Hemüşk ve adamları, Muvahhid kuvvetlerini Mercü’r-Rukâd 
mevkiinde ağır bir yenilgiye uğrattı (26 Recep 557/11 Temmuz 1162). Muvahhidlerin Endülüs’teki en 
büyük yenilgilerinden sonra Ebû Saîd, Mâleka’ya çekilmek zorunda kaldı.  

Haber Selâ şehrinde bulunan Halife Abdülmü’min’e ulaştığında derhal harekete geçerek oğlu 
Ebû Ya‘kûb Yûsuf’u yirmi bin kişilik orduyla Endülüs’e gönderdi. Bu ordu hızla ilerlerken, İbn 
Merdenîş de İbn Hemüşk’e destek olmak amacıyla bizzat Gırnata’ya geldi. Her ne kadar haberi aktaran 
kaynaklarda geçmese de biyografisinde belirtildiğine göre İbn Merdenîş’in damadı Yûsuf b. Hilâl de 
kuşatma sırasında yanındaydı.63 Ordusu, Beyyâzîn varoşuna bitişik yüksek bir tepede karargâh kurdu. 
Daha önce gönderdiği iki bin atlı Elhamra Kalesi dışına, İbn Hemüşk ise adamlarıyla Elhamra Kalesi 
içine yerleşti. Muvahhid ordusu Gırnata yakınlarındaki bir dağda konuşlandıktan birkaç gün sonra, 
dört bin kişilik süvari birliğini Elhamra Kalesi dışındaki düşman kuvvetlerine karşı gece baskınına 
gönderdi. Gırnata kırsalında, Sebîke Vak‘ası olarak tarihe geçen bu ani saldırıyla İbn Merdenîş’in 
birlikleri tamamen imha edildi. Muvahhid ordusunun Gırnata’yı tamamen kuşatması üzerine, İbn 
Merdenîş ve İbn Hemüşk karşı koyamayacaklarını anlayarak ikinci gece kendi topraklarına çekildiler.64 
Böylece 557/1162 yılından sonra Muvahhidlerin Gırnata üzerindeki hakimiyetleri kesinleşmiş oldu. 

Halife Abdülmü’min’in 558/1163’de vefatının ardından yerine oğlu Ebû Ya‘kûb Yûsuf geçti. 
Onun hilafeti döneminde de Endülüs’te İbn Merdenîş’le mücadeleye devam edildi. 560/1165 yılında İbn 
Merdenîş’in muhtemelen kayınpederi İbn Hemüşk ile birlikte Kurtuba’yı yeniden ele geçirme 
teşebbüsünde bulunması üzerine Halife Ebû Ya‘kûb Yûsuf, kardeşleri Ebû Saîd Osman ve Ebû Hafs 
komutasında güçlü bir orduyu Endülüs’e sevk etti. Ordu Cebelitarık Boğazı’nı geçerek doğrudan İbn 
Merdenîş’in kontrolündeki Mürsiye’ye yöneldi. İbn Merdenîş, topladığı Arap kabileleri (Zuğbe, Riyâh 
ve Esbic) ve özellikle sayıları on üç bine ulaştığı kaydedilen Hristiyan müttefikleriyle Muvahhid 
ordusunu karşılamak üzere hazırlandı. İki ordu, Mürsiye ovasında karşılaştığında şiddetli bir çatışma 
yaşandı. Bu muharebe, Fahsu’l-Cellâb Savaşı olarak tarihe geçti ve İbn Merdenîş’in askerleri ağır bir 
bozguna uğradı (7 Zilhicce 560/15 Ekim 1165). Ayrıca ordusundaki çok sayıda önemli Hristiyan lider 
öldürüldü.65 Bu yenilginin ardından İbn Merdenîş, kuşatmaya hazırlanarak Mürsiye’ye kapandı. 
Muvahhidler şehri kuşatma altına alıp ablukayı sıkılaştırdı.66 Muvahhid ordusunun hiç acelesi yoktu; 
bir taraftan etraftaki bazı kaleleri ele geçirirken diğer taraftan itaat ettirdikleri halktan vergi 
topluyorlardı.67 

Halife, kazanılan zaferin ardından başkenti İşbîliye’den, stratejik konumu ve Emevîler’in eski 
başkenti olması nedeniyle Kurtuba’ya taşımaya karar verdi.68 Bu hamle, halifenin İbn Merdenîş ile 
müttefiklerine karşı yeni ve daha agresif bir siyasete yöneldiğini göstermektedir.69 Ayrıca, Kurtuba iç 
çatışmalar nedeniyle büyük oranda terk edilmiş ve harap haldeydi. Askerleri için uygun yer olduğunu 
ve bu vesileyle yeniden imar edebileceğini düşünmüş olmalıdır. 

 
 

 
63  İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 4/319. 
64  İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 1/154-155, 2/73; İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/258; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, 9/292-293; İbn 

Haldûn, el-İber, 6/318-319; Dozy, Recherches, 1/372-388; Zaidín, Decadencia y desaparición de los Almoravides en 
España, 139-145; Kennedy, Endülüs, 229; Şeyban, Reconquista, 227; İnân, Devletü’l-İslâm fi’l-Endelüs, 3/387. 

65  Örneğin, Granadalı El Calvo ile Alvar Fáñez’in torunu gibi. Bk. Zaidín, Decadencia y desaparición de los 
Almoravides en España, 144. 

66  İbn Sâhibüssalât, el-Men bi’l-imâme, 273-275; İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/259-260; Merrâküşî, el-Muʿcib, 
183; İbn Haldûn, el-İber, 6/620; Selâvî, el-İstiḳṣâ, 2/147; Kennedy, Endülüs, 235. 

67  İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, 9/355-356; Aynî, ʿİḳdü’l-cümân, 1/140; Ahmed b. Abdülvehhâb en-Nüveyrî, Nihâyetü’l-ereb 
fî fünûni’l-edeb (Kahire: Dârü’l-Kütüb ve’l-Vesâîḳi’l-Ḳavmiyye, 1423), 24/323. 

68  İbn Sâhibüssalât, el-Men bi’l-imâme, 370. 
69  Kennedy, Endülüs, 230-231. 
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4. Aile İçi Anlaşmazlıklar ve Ayrılık Hareketleri 

Cellâb ovasındaki bozgun, İbn Merdenîş ve emirliği için sonun başlangıcı olarak görülebilir. 
Kaynaklarda bu tarihten itibaren devletinin gücünü aldığı, güvendiği, üstelik ailesinden olan 
kimselerin birer birer yanından ayrıldığına ve Muvahhidlere itaat ettiğine dair bilgiler bulunmaktadır. 
Onu ilk terk eden, İbnü’l-Ebbâr’a göre 562/1167, İbn Sâhibüssalât’a ve İbn Haldûn’a göre 564/1169 
yılında kayınpederi İbn Hemüşk oldu. İbnü’l-Hatîb’e göre bu ayrılığın nedeni, İbn Merdenîş ile İbn 
Hemüşk’ün kızı olan karısı arasındaki ilişkilerdi. İbn Merdenîş, karısını boşayıp babasına geri 
göndermişti. Elbette bunu, İbn Merdenîş’in ve emirliğin içinde bulunduğu şartlar dikkate alınırsa, 
anlaşmazlığın sebebi değil sonucu olarak görmek gerekir. Sonuçta İbn Hemüşk, veziri olduğu belirtilen 
Ebû Ca‘fer Ahmed b. Abdurrahmân b. Ahmed el-Vakkaşî’yi damadına karşı halifeden yardım istemek 
üzere Merakeş’e gönderdi. Buna misilleme olarak İbn Merdenîş, vezir Vakkaşî’nin Belensiye’deki 
değirmenini yıktırdı. İbn Hemüşk, ertesi yıl bizzat kendisi karşı yakaya geçerek halifenin huzuruna 
çıktı (565/1169). İtaatinden memnuniyet duyan halife, ailesini Meknes’e yerleştirdi ve bir miktar araziyi 
ikta olarak bağışladı.70 

Aynı yıl halife, Müslümanlara Hristiyanların verdiği zarara dair kendisine ulaşan haberler 
üzerine, kardeşi ve veziri Ebû Hafs’ı Endülüs’e gönderdi. Ebû Hafs, kardeşi Ebû Saîd eşliğinde bir 
Muvahhid ordusuyla derhal görev yerine doğru yola çıktı. Yanlarında İbn Hemüşk’ü de alarak İbn 
Merdenîş’in bulunduğu Mürsiye’yi kuşatma altına aldılar. Daha önce yaptıkları gibi, etraftaki 
yerleşimleri tekrar itaat ettirdiler.71 Bu gelişmelerin neticesinde Lurka (Lorca) ve Meriye kendiliğinden 
Muvahhidlere teslim oldu. Üstelik Meriye’yi teslim eden kişi İbn Merdenîş’in amcasının oğlu olduğu 
kaydedilen Muhammed b. Merdenîş’ti.72 

İbn Merdenîş’e destek vermekten vaz geçen aile üyelerinden bir diğeri damadı Yûsuf b. Hilâl’dir. 
Yûsuf b. Hilâl, Muvahhid tarafına geçmek yerine Mertule’yi ele geçirerek Barselona kralıyla elindeki 
toprakları devretme konusunda anlaştı. Kralın yanına verdiği Hristiyanlardan oluşan bir orduyla 
sürekli olarak Belensiye’yi taciz etti.   Bu baskınlardan birinde İbn Merdenîş tarafından yakalandı. 
Memleketi Mertule’ye götürülerek kuşatılan kale önünde türlü işkencelerle halkı teslim olmaya 
çağırmaya zorlandı. Ancak, söylemesine rağmen şehir halkı teslim olmamış, kuşatmadan sonuç 
alınamayınca Şâtıbe’ye götürülüp hapsedilmiştir.73 

En güvendiği adamlarının ve yakın akrabalarının desteğini çekmesi, dahası, düşmanı olan 
Muvahhidlere katılması İbn Merdenîş’i moral çöküntüye sevk ettiği gibi askerî bakımından da 
tamamen Hristiyanlara muhtaç hale getirdi. Öyle ki, Belensiye halkını şehirden çıkarıp sur dışına 
yerleştirdi ve şehri Hristiyan askerlerle doldurdu. Aynı uygulamayı diğer şehirlerde de yapmayı 
planladığı kaydedilir.74 Nitekim, benzer bir uygulamanın Mürsiye’de yapıldığına dair bilgiler 
bulunmaktadır.75 

Onun bu tür uygulamalarının faydadan çok zarar getirdiği açıktır. Nitekim bu uygulamalarının 
bir sonucu olarak, 560 yılının Şevval ayının ortasında (Ağustos 1165) Cezîre’de (Alcira) şehrin yöneticisi 
Ebû Bekir b. Süfyân, kendisinin de şehrinden çıkarılmasından korkarak çareyi Muvahhidlere biat 
etmekte buldu. Bir süre görünüşte Muvahhidlere bağlı olarak serbest hareket etmeye devam etti. Daha 
sonra İbn Merdenîş’in kardeşi Ebü’l-Haccâc Yâsuf b. Sa‘d, büyük komutanlarından birine şehri kuşatma 
talimatını verdi. Yaklaşık iki ay süren kuşatma sonunda İbn Süfyân görünüşte razı olmuş, içten içe 
öfkeli bir şekilde isyanından vazgeçmek zorunda kaldı ve şehri teslim etti. Kuşatmaya İbn Merdenîş ve 
kardeşi de sonradan katılmış olmalıdır. Zira, haberin devamında belirtildiğine göre şehri teslim 

 
70  İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/260; İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 1/155; İbn Haldûn, el-İber, 6/321. 
71  Selâvî, el-İstiḳṣâ, 2/149; Zaidín, Decadencia y desaparición de los Almoravides en España, 148. 
72  İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/268; İbn Haldûn, el-İber, 6/321. 
73  İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 4/318-319. 
74  İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/268. 
75  Merrâküşî, el-Muʿcib, 183. 
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aldıktan sonra hastalanmış ve kardeşini şehri savunmakla görevlendirip Mürsiye’ye dönmüştür.76 
Muvahhid Halifesi Ebû Ya‘kûb Yûsuf’un, daha önce babasının yaptığı gibi, 564/1169 yılının Ramazan 
ayının ilk gününde yazdırdığı ve “Muvahhid tevhidini” kabul etmeye davet ettiği ancak uyarı ile biten 
mektubunu77 da bu sıralarda almış olmalıdır. 

Yanından ayrılanların hiçbirisi, herhalde 567/1172’de onu terk eden kardeşi Ebü’l-Haccâc Yûsuf 
kadar onu üzüntüye sevk etmemiştir.78 İbn Haldûn bu isyanı daha erkene tarihler ve Ebü’l-Haccâc 
Yûsuf’un Belensiye’yi ele geçirdiğini, orada Abbâsî halifesi Müsta‘sım adına hutbe okuttuğunu, 
halifeyle yazıştığını, halifenin de onun valiliğini onaylayarak cevap verdiğini, fakat 566/1171 yılında 
Muvahhidler’i tanıdığını kaydeder.79 Muhtemelen aynı tarihlerde İbn Merdenîş’in yönetimine baş 
kaldıran son şehir Elş (Elche) olmuştur. İsyan sırasında hayatını kaybeden bir şahsın biyografisinden 
anlaşıldığı kadarıyla 567/1172’de şehrin yönetimi elinden çıkmıştı.80 Kardeşinin ve diğer ayrılık 
hareketlerinin sebebinin ne olduğuna dair kesin bir bilgiye sahip değiliz ancak birbirinden kopuk gibi 
görünen bu ayrılış haberlerinin, Merrâküşî’nin ifadesiyle “sözde Hristiyanlara karşı bir gaza için ancak 
gerçekte Merdenîşî iktidarına son vermek amacıyla”,81 Muvahhid halifesi Ebû Ya‘kûb Yûsuf’un 
şimdiye kadar görülmemiş büyük bir orduyla Endülüs’e geçmeye hazırlandığı bir zamana denk 
gelmesi tesadüf olmasa gerektir. 

Halife 566/1171’de, kardeşi Seyyid Ebû İmrân’ı Marakeş’e vekil bırakarak Bicâye ve Tilimsân’dan 
gelen Arap ve Berberî birliklerle birlikte Sebte’ye geçti. Burada tüm ordusunun bir araya gelmesini 
bekleyeceği bir karargâh inşa ettirdi. Askerlerinin sayısı yüz bini buluyordu. Gerekli hazırlıklar 
tamamlandıktan sonra Endülüs’e geçti. Önce Kurtuba’ya uğradı, ardından Mürsiye bölgesine karşı 
yaptığı seferden dönen kardeşi Ebû Hafs ile buluştuğu İşbîliye’ye geçerek karargâhını kurdu.82 Şehre 
yerleştikten sonra ordularını İbn Merdenîş’in üzerine gönderdi. Bunun üzerine İbn Merdenîş 
muhasaraya hazırlık yapmak üzere Mürsiye’ye kapandı.83 Bu andan itibaren emirliğin bağımsız bir 
devlet olarak varlığını devam ettirme imkânı kalmamıştı. 

5. İbn Merdenîş’in Vefatı ve Benî Merdenîş Hânedanı’nın Yıkılışı 

Kaynaklar, Muvahhid halifesi Ebû Ya‘kûb’un kalabalık ordusuyla birlikte Endülüs’e geçerek 
İşbîliye’ye gelmesinden sonra  Mürsiye’de kuşatılan İbn Merdenîş’in moralinin bozulduğunu, korkusu 
ve kederinden hastalanarak 567/1172 yılının Recep ayının 29’unda (27 Mart 1172) kırk sekiz yaşında 
vefat ettiğini aktarmaktadır.84 Bazı kaynaklarda yer verilen bir diğer rivayette onun, çaresizlik hissettiği 
son zamanlarında yakınlarına, devlet adamlarına ve ordusunun ileri gelenlerinden bazı komutanlara 
kötü davrandığı; bu davranışından dolayı annesiyle tartıştıkları ve annesini tehdit ettiği, bunun üzerine 

 
76  İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/268. 
77  Provençal, Mecmûʿu resâʾilin Muvahḥidiyye, 141-149. 
78  Makkarî, Nefḥu’ṭ-ṭîb, 4/456; Ziriklî, el-Aʿlâm, 8/232. 
79  İbn Haldûn, el-İber, 4/213. 
80  İbn Abdülmelik el-Merrâküşî, ez-Zeyl ve’t-tekmile li-kitâbeyi’l-mevṣûl ve’s-ṣıla, thk. İhsan Abbâs vd. (Tunus: 

Dârü’l-Garbi’l-İslâmî, 2012), 3/235. 
81  Merrâküşî, el-Muʿcib, 183. 
82  Merrâküşî, el-Muʿcib, 183; İbn Hallikân, Vefeyât, 7/131; Nüveyrî, Nihâyetu’l-ereb, 24/323; el-Melikü’l-Müeyyed 

İmâdüddîn Ebü’l-Fidâ, el-Muḫtaṣar fî aḫbâri’l-beşer (Mısır: el-Matbaatü’l-Hüseyniyye el-Mısrıyye, ts.), 3/52; İbn 
Haldûn, el-İber, 6/322; Selâvî, el-İstiḳṣâ, 2/149-150. 

83  Merrâküşî, el-Muʿcib, 183-184. 
84  Merrâküşî, el-Muʿcib, 183-184; İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/233; Ebû Abdillah Şemsüddîn Muhammed b. 

Ahmed b. Osmân ez-Zehebî, Târîḫu’l-İslâm ve vefeyâtü’l-meşâhiri ve’l-aʿlâm, thk. Ömer Abdüsselâm Tedmürî 
(Beyrut: Dârü’l-Kitâbi’l-Arabî, 1993), 39/294-295; Selâvî, el-İstiḳṣâ, 2/150; İbnü’l-Hatîb, vefatının Recep ayının 
onuncu günü (8 Mart 1172) olduğunu kaydeder. Bk. İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 2/73-74; İşbiliye’de vefat ettiği de 
kaydedilir. Bk. İbn Hallikân, Vefeyât, 7/131; Aynî, ʿİḳdü’l-cümân, 1/103 Ancak kaynakların neredeyse tamamında 
belirtildiği üzere, Muvahhid halifesinin karargahını kurduğu İşbiliyye’de değil kuşatıldığı Mürsiye’de vefat 
etmiş olması daha makuldür. 
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korkuya kapılan annesi tarafından zehirlenerek öldürüldüğü ifade edilmektedir.85 Ancak bu bilginin 
İbnü’l-Ebbâr ve İbnü’l-Hatîb gibi Endülüslü tarihçiler tarafından dile getirilmemesi şüphe 
uyandırmaktadır. 

Vefatından sonra Belensiye’den Mürsiye’ye gelen kardeşi Ebü’l-Haccâc Yûsuf ile oğulları ve 
ailenin diğer ileri gelenleri toplandılar ve daha önce veliaht tayin edilen oğlu Ebü’l-Kamer Hilâl’i tahta 
geçirerek Muvahhidler’le savaşamayacaklarını bildiklerinden itaat etmeye karar verdiler.86 Merrâküşî, 
haberin devamında bir başka rivayete göre Muvahhidlere teslim olmalarını ölmeden önce İbn 
Merdenîş’in bizzat kendisinin ailesine tavsiye ve vasiyet ettiği bilgisine yer vermektedir. Benzer 
anlatılar bazı kaynaklarda tekrar etmektedir.87 Ailenin yönetimindeki toprakların Muvahhdilere 
bağlanmasıyla, Balear Adaları (el-Cezîretü’ş-şarkiyye) müstesna olmak üzere, Endülüs coğrafyasının 
tamamı Muvahhidlerin egemenliğine girmiş oldu.88 

İbn Merdenîş’in evlatlarının, Halife Ebû Ya‘kûb Yûsuf b. Abdül-mü’min’e, babalarının vefatını 
ve kendilerine itaat ve bağlılıklarını bildi-ren bir mektup göndermeleri memnuniyetle karşılandı. 
Akabinde, tüm aile üyeleri İşbîliye’de bulunan halifenin huzuruna çıktılar ve sıcak bir şekilde 
karşıladılar. Bu görüşmenin ardından emirliğin toprakları halifeye teslim edildi. Halife, İbnü’l-Hatîb’in 
ifadesiye “halkını kendi halkıyla karıştırmak ve böylece onlara doğu toprakları üzerinde 
azımsanmayacak bir süre egemenlik miras bırakmak için” İbn Merdenîş’in kızlarından biriyle evlendi; 
oğlu ve geleceğin halifesi Ebû Yûsuf Yaʿkûb’u da diğer kızı Safiye ile görkemli bir törenle evlendirdi. 
Aileye cömert ihsanlarda bulunarak sarayına yerleştirdi ve önemli mevkiler verdi. 88F

89 
Birkaç yılını Endülüs’te geçiren halife, 569/1174 yılı sonunda Merakeş’e döndü.90 Bu tarihten 

itibaren Merdenîş ailesinin kaderinin, Muvahhidlerin bilinçli olarak izlediklerini düşündüğümüz 
siyaset gereğince, Kuzey Afrika’da varlıklarını devam ettirdikleri anlaşılan İbn Merdenîş’in soyundan 
gelenler ile Doğu Endülüs’te kalan kardeşi Ebü’l-Haccâc Yûsuf ve soyundan gelenler olmak üzere iki 
farklı seyir izlediğini görmekteyiz. Merdenîşîlerin geçmişten beri etkili oldukları Belensiye ve 
çevresinin yönetimi İbn Merdenîş’in oğullarına değil, halifenin “itaatindeki samimiyetten emin 
olduğu” kardeşi Ebü’l-Haccâc Yûsuf’a bırakıldı.91 Yûsuf, 582/1186’da vefatına kadar bu görevi yaptı ve 
daha sonraki süreçte bölgede yine onun soyundan gelen kimseler söz sahibi oldular. Bunlar arasında 
liderlik vasıflarıyla meşhur olanlarının Ebu’l-Hamelât Müdâfi‘, Ebu’z-Zafer Gâlib, Ebu’l-Hâris Sübey‘, 
Ebû Sultân Azîz, Ebû Sâkin Âmir ve Ebû Muhammed Talhâ olduğu kaydedilir. Müdâfi‘, kardeşi Azîz 
zamanında katıldığı bir savaşta genç yaşta şehit düşmüştü. Azîz’in çocukları ise, Benû Azîz olarak 
meşhur olup Şukar Adası’nın (Cezîretü Şukar) idaresini uzun müddet ellerinde tuttular.92 Yûsuf’un 
torunlarından Ebû Cemîl lakaplı Zeyyân b. Müdâfi‘ b. Yûsuf (ö. 637/1240), Muvahhidler zamanında 
Belensiye emîriydi. Amca oğlu (Yusuf’un diğer oğlundan olma torunu) Ebû Abdullah Muhammed b. 
Sübey‘ b. Yûsuf (ö. 653/1255) ise Ebû Cemîl Zeyyân b. Müdâfi‘ b. Yûsuf adına Dâniye valiliğini 
üstlenmekteydi.93 

Veliaht olarak hânedanın başına geçirilen İbn Merdenîş’in oğlu Hilâl ve diğer çocukları ise 
Muvahhid halifesinin Afrika’ya dönüşünde birlikte gitmişler ve orada birtakım idarî görevler 
almışlardır. Çocuklarının Muvahhidlere hizmet ettikleri döneme ait ilk bilgi uzun bir müddet sonra, 
575/1179 yılında İbn Merdenîş’in oğlu Gânim’in komutan tayin edildiği bir donanmayla Üşbûne 
(Lizbon) şehrine düzenlediği bir sefere dairdir. Şehir ele geçirilememiş ancak ganimetle geri 

 
85  İbn Hallikân, Vefeyât, 7/131; Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 39/294-295; Aynî, ʿİḳdü’l-cümân, 1/103; Selâvî, el-İstiḳṣâ, 2/150. 
86  İbn Sâhibüssalât, el-Men bi’l-imâme, 379; İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 2/73-74; Merrâküşî, el-Muʿcib, 183-184. 
87  Bk. İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, 9/369; Nüveyrî, Nihâyetu’l-ereb, 24/323; Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 39/294; Selâvî, el-İstiḳṣâ, 

2/150. 
88  Mehmet Özdemir, Endülüs Müslümanları (Siyasî Tarih) (Ankara: TDV Yayınları, 2012), 213. 
89  İbn Sâhibüssalât, el-Men bi’l-imâme, 381-382; İbnü’l-Ḥaṭîb, Aʿmâlü’l-aʿlâm, 2/241; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, 9/369; İbn 

Hallikân, Vefeyât, 7/131; Nüveyrî, Nihâyetu’l-ereb, 24/323; Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 39/295; Selâvî, el-İstiḳṣâ, 2/150. 
90  Merrâküşî, el-Muʿcib, 184-185; Nüveyrî, Nihâyetu’l-ereb, 24/323-324. 
91  İbn Sâhibüssalât, el-Men bi’l-imâme, 515; Ziriklî, el-Aʿlâm, 8/232. 
92  İbnü’l-Ḥaṭîb, Aʿmâlü’l-aʿlâm, 2/241; İbn Haldûn, el-İber, 4/216. 
93  İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/217-218; Ziriklî, el-Aʿlâm, 3/56. 
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dönülmüştür.94 Gânim’in ismi son olarak, Kuzey Afrika’da Muvahhidî daveti reddederek Murâbıt 
hâkimiyetini tekrar kurmaya çalışan Berberî asıllı bir aile olan Benî Gâniye95 ile mücadeleleri esnasında 
geçmektedir. O tarihlerde ailenin reisi olan Ali b. Gâniye’yle mücadele etmeleri için Muvahhid 
Hükümdarı Ebû Yûsuf el-Mansûr’un (ö. 595/1199) 581/1185 yılında gönderdiği ordulardan birine 
Gânim b. Merdenîş komuta ediyordu.96 

İbn Merdenîş’in çocuklarına dair son tarihi kayıt, Muvahhid hükümdarı Abdülvâhid er-Reşîd 
(salt. 1232-1242) döneminde Sicilmâse’de gerçekleşen bir isyana dairdir. 632/1235 yılında Muvahhid 
hükümdarı Abdülvâhid er-Reşîd, Merakeş’e gitmek üzere Sicilmâse’den ayrılırken buraya vali olarak 
Yûsuf b. Ali et-Tînemellî’yi atamıştı. Yûsuf b. Ali ise idare için dayısının oğlu Yahyâ b. Erkam b. 
Merdenîş’i görevlendirmişti. Bu esnada Senhâce kabilesinden bir isyancı Yahyâ’ya karşı ayaklanarak 
onu öldürünce, Yahyâ’nın oğlu Erkam da şehri ele geçirerek yönetime el koydu. Erkam’ın, halifenin 
kendisini azletmesinden çekindiği için şehirde bağımsızlığını ilan ettiği kaydedilir. Ancak bir süre sonra 
ileri gelen bazı kimselerin aracı olmasıyla ikna edilmiş, halife de Erkam’ı affetmiştir.97 

Doğu Endülüs’te ise 7./13. yüzyılın başlarında meydana gelen İkâb Savaşı’nda (Las Navas de 
Tolosa) (609/1212) Hristiyanlara karşı alınan ağır yenilgiden sonra Muvahhidler için işler yolunda 
gitmiyordu. Muhammed en-Nâsır’ın yerine geçen genç yaştaki oğlu Yûsuf el-Müstansır’ın zayıf 
yönetimi, bazı devlet adamları ve yerel idarecilerin güçlenmesine yol açarak devletin otoritesini 
zayıflattı. Bu süreçte bölgede bazı yerel idareciler bağımsız hareket etmeye başladılar. Özellikle, 
Sarakusta ve çevresinde Hûdî Hanedanlığını yeniden canlandırmaya çalışan İbn Hûd (Muhammed b. 
Yûsuf b. Hûd) ile Belensiye ve çevresinde Ebü’l-Haccâc Yûsuf b. Merdenîş’in torunu Ebû Cemîl Zeyyân 
b. Müdâfî‘ b. Yûsuf b. Sa‘d b. Merdenîş el-Cüzâmî98 Doğu Endülüs’e hakim olmak için mücadele 
ediyorlardı.99 Zeyyân b. Merdenîş daha önce Muvahhid valisi Seyyid Ebû Zeyd b. Muhammed b. Ebî 
Hafs b. Abdülmü’min’in yardımcısı ve yakın adamlarından iken, 626/1229 yılında İbn Hûd’un 
Mürsiye’de bağımsızlığını ilan etmesinden sonra valiyi şehirden çıkararak Belensiye’yi ele geçirdi ve 
İbn Hûd’la mücadeleye girişti.100 

Zeyyân, Benî Merdenîş Hânedânı’nı yeniden canlandırmaya giriştiğinde Doğu Endülüs’te 
kendisine destek verebilecek, hepsi de “reîs” unvanlı on aile mensubu bulunduğu kaydedilir. 
Bunlardan, amcası Azîz b. Yûsuf’un çocukları Şukar Adası’nın yönetimini ellerinde tutmaktaydılar. 
Ancak, İbn Hûd’un Mürsiye’de bağımsızlığını ilan etmesinden sonra amcaoğulları Zeyyân’ın değil, İbn 
Hûd’un tarafında yer aldılar.101 Aile üyelerinden bir diğeri, Sübey‘ adlı diğer amcasının oğlu Ebû 
Abdullah Muhammed b. Sübey‘ b. Yûsuf b. Sa‘d b. Muhammed b. Sa‘d el-Cüzâmî, Zeyyân tarafından 
Dâniye’ye vali tayin edilmişti. Onun da Zeyyân’a karşı isyan edip şehri ele geçirdiği, daha sonra kaçarak 
şehri teslim etmek zorunda kaldığı kaydedilir. Üstelik, haberin devamında belirtildiğine göre bu isyanı 
ilk de değildi; daha önce de Mürsiye’de bir isyan girişiminde bulunmuş, yakalanıp Merakeş’e 
götürülerek bir süre hapsedildikten sonra serbest bırakılmıştı.102 Anlaşılan o ki, söz konusu tarihlerde 
bölgenin içinde bulunduğu siyasî ortam sadece asabiyet ve aile bağlarıyla izah edilemeyecek kadar 
karmaşıktır. 

İbn Hûd’la karşılaşmak üzere Şerîş’e (Jerez de la Frontera) doğru ilerleyen Zeyyân b. Merdenîş, 
girdiği savaşı kaybederek Belensiye’ye çekildi. Şehri bir süre kuşatan İbn Hûd netice alamayacağını 

 
94  İbn Haldûn, el-İber, 6/323; Selâvî, el-İstiḳṣâ, 2/152. 
95  Bk. İbrahim Harekât, “Gāniye (Benî Gāniye)”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 

1996), 13/354-355. 
96  İbn Haldûn, el-İber, 6/327. 
97  İbn Haldûn, el-İber, 6/344; İnân, Devletü’l-İslâm fi’l-Endelüs, 4/508-509. 
98  Kısa biyografisi için bk. Ziriklî, el-Aʿlâm, 3/56. 
99  Makkarî, Nefḥu’ṭ-ṭîb, 1/302; İbn Haldûn, el-İber, 6/392-393; Şeyban, Reconquista, 298; Özdemir, Endülüs 

Müslümanları (Siyasî Tarih), 225; Parlak, Endülüs’ün Çöküşü, 35-36. 
100  İbn Haldûn, el-İber, 4/214. 
101  İbn Haldûn, el-İber, 4/214. 
102  İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/317-318. 



Mesut CAN -  |307| 

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 292-310 

anlayarak kuşatmayı kaldırdı.103 Tüm bu olaylar olurken, Müslüman liderler arasındaki çatışmayı 
fırsata çevirmek isteyen Aragon kralı I. Jaime (salt. 1213-1276), Papa IX. Gregory’nin de desteğini alarak 
başlattığı istilaya hızla devam etmekteydi.104 

Aragon kralı Enîşe’yi kuşatıp ele geçirince Zeyyân b. Merdenîş, Şâtıbe ve Şukar Adası halkının 
da desteğiyle saldırıyı püskürtmeye çalıştı ancak başaramadı. Müslümanların Enîşe Savaşı dediği bu 
felaketin ardından halk korkudan Belensiye’yi terk etmeye başladı. Kuşatma yaklaşırken Zeyyan, kâtibi 
İbnü’l-Ebbâr’ın başında bulunduğu bir heyeti, yardım talebiyle Hafsî hükümdarı Ebû Zekeriyyâ’ya 
gönderdi. İbnü’l-Ebbâr Tunus’ta halifenin huzurunda dinleyenleri hayran bırakan “sin” kafiyeli ve 
istimdat içerikli meşhur kasidesini okudu.105 Şiirden oldukça etkilenen Emir Ebû Zekeriyyâ, değeri yüz 
bin dinara ulaştığı belirtilen yiyecek, silah ve para ile dolu bir donanmayı yardıma gönderdi. 
Kuşatmanın en şiddetli anlarında Dâniye limanına demirleyen gemiler, yardım malzemelerini teslim 
alacak kimse gelemediği için malları ve silahları bırakıp paralarla geri döndü. 5 Ramazan 635’ten (21 
Nisan 1238) 17 Safer 636 (29 Eylül 1238) tarihine kadar beş aydan fazla süren kuşatma sonunda, açlıktan 
ölümlerin artması üzerine Belensiye teslim olmak zorunda kaldı. Yapılan teslim anlaşmasına göre 
Müslümanlar yirmi gün içinde şehri terk edecekti. Anlaşmayı düzenleme görevini Ebû Cemîl Zeyyân 
b. Merdenîş adına, tüm bu olaylara şahit olduğunu kaydeden İbnü’l-Ebbâr üstlendi. Halkın şehri 
boşaltmasından sonra şehir Hristiyanlara teslim edildi.106 

Belensiye’nin düşüşünden sonra kâtip İbnü’l-Ebbâr Tunus’a döndü ve Hafsî Sultanı Ebû 
Zekeriyyâ’nın hizmetine girdi. Görünüşe göre Zeyyân bir süre daha bölgede tutunmaya çalışmış; Şukar 
Adası, Dâniye, Mürsiye ve Lekant Kalesi’nde (Alicante) bir yandan isyancıları Ebû Zekeriyyâ’ya biate 
zorlarken diğer yandan her gittiği şehirde adım adım kendisini takip eden Barselona kralıyla uğraşmak 
zorunda kalmıştır. Sonunda gücünün tükendiğini anlayıp 644/1246’da Tunus’a geçti ve muhtemelen 
vefat ettiği 668/1270 yılına kadar Hafsîlere hizmet etti.107 Adını son olarak Hafsîler döneminde, 
646/1249’da babasının vefatından sonra başa geçmeye hazırlanan veliaht Muhammed el-Müstansır’a 
karşı amcasının darbe girişimine müdahale edenler arasında görmekteyiz. Muhammed’in yakın 
adamlarından olduğu kaydedilen Zeyyân’ın da bulunduğu bir grup tarafından düzenlenen baskınla, 
kalkışmaya katılan yaklaşık elli kişi ortadan kaldırılarak isyan girişimi bastırılmıştır.108 Kaynaklarda 
bu tarihten itibaren Merdenîşîlere dair herhangi bir ize rastlanmamaktadır. 

Sonuç 

Endülüs’te Murâbıt-Muvahhid mücadelesiyle şekillenen ikinci mülûkü’t-tavâif döneminin 
siyasî, sosyal ve kültürel dönüşümlerini en iyi yansıtan örneklerden birini İbn Merdenîş ve liderliğini 
yaptığı Benî Merdenîş Hânedanı teşkil etmektedir. 12. yüzyılın ilk yarısında, Endülüs’te Murâbıt 
otoritesinin zayıflamaya başladığı yıllarda bölgede bağımsız hareket etmeye başlayan Ebû Muhammed 
Abdullah b. İyâz’ın 542/1148’de vefatından sonra yerine Ebû Abdullah Muhammed b. Sa‘d b. 
Muhammed b. Ahmed b. Merdenîş el-Cüzâmî’nin (ö. 567/1172) geçmesiyle Benî Merdenîş Hânedanı 
resmen kurulmuş oldu. İbn Merdenîş, bu tarihlerde Endülüs’e hâkim olmaya çalışan Muvahhidlere tabi 
olmak yerine onlarla mücadele etmeyi tercih etti. İki cephede birden savaşamayacağından, hem kuzey 
sınırlarını emniyet altına almak hem de Muvahhidlere karşı yardım almak amacıyla Hristiyan 
krallıklarla birtakım anlaşmalar yaptı ve askerî ittifaklar kurdu. Hânedanın bağımsız olduğu ve 
kendisinin iktidarda kaldığı yaklaşık yirmi beş yıl, Muvahhidler tarafından nihai olarak kuşatıldığı 

 
103  İbn Haldûn, el-İber, 4/214. 
104  Özdemir, Endülüs, 140; Özdemir, Endülüs Müslümanları (Siyasî Tarih), 227. 
105  Şiirin metni için bk. Ahmed b. Muhammed el-Makkarî, Ezhârü’r-riyâż fî aḫbâri’l-Ḳâḍî ʿİyâż, thk. Muṣṭafâ es-Seḳâ 

vd. (Kahire: Maṭbaʿatu lecneti’t-teʾlîf ve’t-terceme ve’n-neşr, 1358/1939), 3/207-210; Makkarî, Nefḥu’ṭ-ṭîb, 4/457-
460; İbn Haldûn, el-İber, 6/286-388. 

106  İbnü’l-Ebbâr, el-Ḥulletü’s-siyerâʾ, 2/126-127; İbn Haldûn, el-İber, 4/214-215, 6/385-389; Makkarî, Nefḥu’ṭ-ṭîb, 4/456-
460; Kennedy, Endülüs, 285-286. 

107  İbn Haldûn, el-İber, 4/215, 6/388-389; Kennedy, Endülüs, 286. 
108  İbnü’l-Ḥaṭîb, el-İḥâṭa, 1/161-162. 
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tarihte vefatına kadar mücadeleyle geçti ve geride sosyokültürel, siyasî, askerî vb. açılardan Endülüs’ün 
özgün koşullarını yansıtan bir miras bıraktı. 

Merdenîşî ailesinin kökenlerine ilişkin tartışmalar, Endülüs’teki etnik kimlik ile siyasî meşruiyet 
arasındaki karmaşık ilişkiyi açıkça ortaya koymaktadır. Ailenin Cüzâm veya Tücîb kabilesine nispet 
edilmesi, söz konusu kabilelerin bölgedeki tarihsel nüfuzu ve kadim Arap toplumlarındaki “velâ” 
uygulamasının bir tezahürüdür. Nitekim bazı araştırmalarda çelişkili olarak addedilen bu durum, 
geçmişte Endülüs coğrafyasında müvelledûn tabakasının sosyal ve siyasî arenada etkin olma 
arzusunun ve yerel elitlerin meşruiyet devşirme stratejilerinin bir yansıması olarak 
değerlendirilmelidir. 

Devlet idaresinde dönemin ruhuna ve koşullarına uygun olarak hânedan sistemi benimsenmiş; 
aile bağları ve özellikle evlilik yoluyla kurulan ittifaklar bir taraftan devletin bekasını temin eden bir 
kuvvet iken, diğer taraftan içsel kırılganlığının da müsebbibi olmuştur. Nitekim kayınpederi İbn 
Hemüşk ve damadı İbn Hilâl gibi figürlerin saflarından ayrılması, merkezî otoritenin zayıflamasıyla 
neticelenmiştir. Ekonomik yapı, süregelen savaş halinin beraberinde getirdiği ağır malî yükler sebebiyle 
baskıya maruz kalmış; alışılmadık vergi uygulamaları ise halkta hoşnutsuzluğa neden olmuş ve 
isyanlara zemin hazırlamıştır. Buna ilave olarak, askerî gücünün Müslüman unsurlar (Arap kabileleri 
ve müvelledûn) ile Hristiyan paralı askerler olmak üzere ikili yapıya dayanması devletin bir diğer zayıf 
karnını temsil etmektedir. Zira, Cellâb Savaşı’ndaki ağır yenilgi sistemin kırılganlığını bariz bir şekilde 
ortaya koymuştur. 

Muvahhidlerle olan sürekli mücadelesi, İbn Merdenîş döneminin karakteristik ve tayin edici 
özelliğini teşkil etmiştir. Vâdîâş ve Belensiye gibi şehirlerdeki Muvahhid yanlısı ayaklanmalar, 
Merdenîşî iktidarının içsel kırılganlığını gözler önüne sermiş; Meriye ve Gırnata’nın Muvahhidlerin 
kontrolüne geçişiyle birlikte, İbn Merdenîş’in üzerindeki Muvahhid baskısı zirveye ulaşmıştır. Yapılan 
anlaşmalar, yüksek miktarda haraç ödemelerinden anlaşıldığı üzere, devletin beka mücadelesinin bir 
yansımasıdır. İbn Merdenîş’in bu faydacı yaklaşımı, Muvahhid kaynaklarında “Hristiyanların dostu”, 
Hristiyan kaynaklarında ise “Rey Lobo/Lope” (Kurt Kral) olarak tanımlanmasına ve Müslüman halk 
nezdinde mahlût bir lider imajının oluşmasına yol açmıştır. Şüphesiz bu sosyopolitik tablo, bazı 
tarihçilerin ve araştırmacıların Merdenîşîleri farklı algılamalarında etkili olmuştur. 

Sonuç olarak, Benî Merdenîş Hânedanı’nın tarihi, Orta Çağ dünyasında küçük devletlerin büyük 
güçler karşısında verdiği bağımsızlık mücadelelerinin karakteristik örneklerinden birini teşkil 
etmektedir. Ayrıca, günümüz sosyopolitik tartışmalarında yer aldığı üzere, çokkültürlü toplumların 
yönetimindeki zorlukları, kültürel çeşitliliğin hem bir zenginlik hem de potansiyel bir çatışma kaynağı 
olabileceğini görmek adına Endülüs özelinde önemli dersler sunmaktadır. Bu açıdan, konunun tarihî 
arka planının ele alındığı çalışmanın söz konusu alanlarda ileride yapılacak yeni araştırmalar için zemin 
oluşturmasını ümit ediyoruz. 
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Öz 
Bu çalışma, Kur’an’ın evrensel mesajlarının anlaşılmasında sünnetullah ile 
Kur’an kıssaları arasındaki ilişkiyi incelemektedir. Araştırmanın 
kapsamını, sünnetullah’ın anlamı, Kur’an’daki kullanımı, kavramla ilişkili 
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kullanılmakta; kavramların lügat ve terim anlamları incelenmekte, ilgili 
ayetler siyak ve sibak bağlamı dikkate alınarak Kur’an bütünlüğü içinde 
değerlendirilmektedir. Ayrıca klasik tefsir birikimi ile modern yorum 
gelenekleri birlikte ele alınmaktadır. Araştırma bulguları, sünnetullah’ın 
Allah’ın kâinat ve toplumlar için geçerli olan değişmez yasaları; Kur’an 
kıssalarının ise bu yasaların tarihteki somut tezahürlerini ortaya koyan 
ibret içerikli anlatılar olduğunu göstermektedir. Kıssaların yalnızca 
tarihsel bilgi aktarmadığı, her döneme hitap eden evrensel mesajlar 
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evrenselliğini desteklediği ortaya konmaktadır. Çalışma, sünnetullah ile 
kıssalar arasındaki ilişkinin literatürde müstakil bir konu olarak yeterince 
ele alınmadığını, bu nedenle araştırmanın bu boşluğu doldurmayı 
hedeflediğini vurgulamaktadır. 

Hakem Değerlendirmesi: 
Bu makale, en az iki dış hakem/çift 
taraflı kör hakem tarafından 
incelenmiştir. 
Benzerlik taraması:  
Bu makale iThenticate ile taranmış 
ve intihal içermediği teyit 
edilmiştir. 
Etik Beyan:  
Bu çalışmanın hazırlanma 
sürecinde bilimsel ve etik ilkelere 
uyulmuştur. 
Tarafsızlık:  
Yazar, makale değerlendirme ve 
yayın sürecinin hiçbir aşamasına 
müdahil olmamış, hakemleme 
süreci bilimsel tarafsızlık ilkelerine 
sadık kalınarak tamamlanmıştır. 
Finansman:  
Yazar, bu araştırmayı desteklemek 
için herhangi bir dış fon almadığını 
kabul eder. 
Çıkar Çatışması:  
Yazar, çıkar çatışması olmadığını 
beyan eder. 
Yazar Katkı Oranı: 
Çalışma tek yazar tarafından 
yürütülmüştür. 
Telif Hakkı 
© Duran Ali YILDIRIM | Creative 
Commons Attribution-
Noncommercial 4.0 (CC BY-NC) 
International License 

Anahtar Kelimeler: Tefsir, Kur’an, Sünnetullah, Kur’an Kıssaları, Kıssa, 
Sünnet. 

 
Atıf 
Yıldırım, Duran Ali. “Sünnetullah ve Kur’an Kıssaları İlişkisinin Mahiyeti Üzerine Bir İnceleme”. mütefekkir 12/24 
(2025), 311-327 https://doi.org/10.30523/mutefekkir.1775447 

  
e-ISSN: 2148-8134 • cilt / volume: 12 •  sayı / issue: 24 •  Aralık / December 2025 • 311-327 

https://orcid.org/0000-0002-3472-538X
https://doi.org/10.30523/mutefekkir.1775447
https://creativecommons.org/licenses/by-nc/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by-nc/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by-nc/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by-nc/4.0/
https://doi.org/10.30523/mutefekkir.1775447


|312| Sünnetullah ve Kur’an Kıssaları İlişkisinin Mahiyeti Üzerine Bir İnceleme– 311-327 

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 311-327 

An Examination of the Nature of the Relationship Between Sunnatullah and 
Qur’anic Narratives 

Duran Ali YILDIRIM 
Associate Professor, Karamanoğlu Mehmetbey University, Faculty of Theology, Karaman/Turkey, 
dr.ali70@hotmail.com, https://orcid.org/0000-0002-3472-538X, doi:10.30523/mutefekkir.1775447 

Research Article 

History 
Received: 01.09.2025 
Accepted: 18.11.2025 
Published: 15.12.2025 

Abstract 

This study examines the relationship between sunnatullāh and Qur’anic 
qiṣaṣ in understanding the universal messages of the Qur’an. The scope 
of the research includes the meaning of sunnatullāh, its usage in the 
Qur’an, the concepts associated with it, and the historical and universal 
functions of the Qur’anic narratives. It is emphasized that Qur’anic qisas 
are not merely texts that recount historical events; rather, they should be 
understood as reflections of sunnatullāh manifested through human 
experience in religious, moral, and sociological dimensions. The study 
explores how the instructive, admonitory, and guiding aspects of the 
qisas relate to the coherence and consistency of the concept of 
sunnatullāh. The article employs analytic and thematic methods, 
examining the lexical and terminological meanings of the relevant 
concepts and evaluating the verses within the overall unity of the Qur’an 
by considering their rhetorical context. Both the classical exegetical 
tradition and modern interpretive approaches are also taken into 
account. The findings indicate that sunnatullāh refers to the immutable 
divine laws governing the universe and human societies, while the 
Qur’anic qisas illustrate the concrete manifestations of these laws 
throughout history. The study demonstrates that the narratives do not 
merely convey historical information; they also carry universal messages 
applicable to every era and reinforce the universality of the Qur’an when 
interpreted alongside the concept of sunnatullāh. Furthermore, the 
research highlights that the relationship between sunnatullāh and the 
Qur’anic qisas has not been sufficiently addressed as an independent 
subject in the existing literature, and therefore aims to fill this gap. 
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Giriş 
Vahiy geleneğinin son örneği olan Kur’an, her çağın insanına evrensel mesajlar vermektedir. 

Kur’an’ın mesajlarının evrenselliğini gösteren delilleri arasında “Sünnetullah” ve “Kur’an Kıssaları” da 
vardır. Sünnetullah, Allah’ın kâinatın yaratılışı, işleyişi ile toplumların dinî ve ahlâkî yaşayışları 
hakkında geçerli değişmez yasası olup, geçmişten geleceğe tüm zamanları ilgilendirmektedir. Kur’an 
kıssaları ise, insanlık tarihi boyunca meydana gelen ibretlik bazı hadiseleri muhataplarına aktaran 
Kur’an pasajlarıdır.  

Kur’an kendisinin Allah’ın bir vahiy olduğunu vurgulamakta ve vahiy geleneğinin sürekliliğine 
dikkat çekmektedir. Ayrıca ilahî kitapları tasdik edici ve onların şeriatlarını geçersiz kılıcı özelliğini de 
belirtmektedir. 1 Kur’an’ın önceki kitapları hem tasdik hem nesh edici olması bir tutarsızlık olarak 
görülemez. Zira Kur’an, kendisinde bir çelişkinin olmadığını net bir şekilde bildirmektedir. 2 Kur’an 
kıssaları ile diğer kutsal kitapların kıssalarının farklılıkları vahiy geleneğinin çelişkisi iddiasını haklı 
çıkarmaz. Çalışmamız bu konulara dair zihinlerde oluşacak diğer sorulara cevap aramayı, Kur’an’ın 
tarihselliği ve evrenselliği tartışmalarını da bu kavramlar üzerinden ele almayı hedeflemektedir. 

Kur’an, kendisini vahiy geleneğinin bir devamı olarak takdim ederken, 3 önceki kutsal metinlerin 
uğradığı tahrifattan bahisle onları düzeltici olduğunu ve ilahî kitapların misyonunu devam ettirdiğini 
de vurgular. 4 Bu yönüyle Kur’an kendisinin önceki ilahi kitaplarla bağlantılı, içerik itibariyle tamamen 
yeni olmayıp, önceki kitapları tamamlayıcı ve onaylayıcı olduğunu belirtmek suretiyle 5 vahiy 
kültürünün tarihsel sürecine ve evrensel özelliğine dikkat çeker. Kur’an ile diğer ilahi kitaplar 
arasındaki farklılıklar, her bir kitabın indiği dönemi, toplumu ve ortamı, tarihsel süreçle paralel olarak 
takip etmesinden kaynaklanmaktadır. Dolayısıyla başlangıçtan günümüze vahiy zincirinin halkaları 
arasındaki birliğin ve gerçekleştirmek istediği hedefin aynı olması bu sebepledir. 6 Diğer bir ifadeyle 
Allah, farklı zamanlarda değişik toplumlara, farklı Peygamberlerle, aynı dinin muhtelif uygulama 
tarzlarını göndermiştir. Fakat teorik yapıdaki aynılık, pratiklerin de öyle olmasını 
gerektirmeyeceğinden, sonraki şeriat öncekilerden bazı açılardan farklılaşabilmiştir. 7  

İlahî kitapların içeriklerindeki farklılık, her bir kitabın hitap ettiği toplumun sorunlarını şartlarını 
dikkate almış olmasındandır. Özsoy’a göre bu farklılıkların tarihsel perspektifle değerlendirilmesi 
Kur’an hakkında iki sonuca götürür: Birincisi, toplumların yaşamlarındaki olumsuz değişmeler, vahiy 
geleneğinin bir gereği olarak vahyin izleyeceği toplumsal ıslah modelinin değişmesini gerektirecektir. 
İkincisi, Kur’an’ın ön gördüğü toplumsal düzenin varlığını yok sayarak, verilen mesajları sadece 
bireysel ahlâkiliğe indirgemek suretiyle, erdemden ve değerden soyutlanmış, neticede dinamik 
olmayan ve sırf şekilden ibaret bir toplum düzeni haline geleceğinden, vahiy kültürünün özüyle 
örtüşmeyecektir. 8 

Kur’an’ın, indiği dönemi ve ortamı dikkate alan hitabı, tüm insanları ve çağları kuşatacak 
evrensel mesaja dönüştürmeyi hedeflediği bir gerçektir. Bu anlamda Kur’an’ın kullandığı iki kavram 
gündeme gelmektedir: Sünnetullah ve Kur’an kıssaları. Sünnetullah, Allah’ın toplumlar ve varlıklar 
hakkında tarihin her döneminde işlettiği değişmez yasalarını ifade ederken, kıssalar tarihî süreçte 
genellikle Allah’ın gönderdiği elçileri ve onların tevhide davet ettiği toplumların ilişkilerini anlatır. 9 Bu 
sebeple sünnetullah ile Kur’an kıssaları arasında yakın bir ilişki söz konusudur. Her ikisinde de 

 
1  el-Bakara 2106; Âl-i İmrân 3/3-4; er-Ra’d 13/39; es-Saf 61/6. 
2  el-Kehf 18/1; en-Nisâ 4/82.  
3  Hüseyin Aydin, “Vahiy Kültürünün İnsanî Kültüre Dönüştürülmesine Bir Örnek: ‘Yüce Kur’an ve Açıklamalı-

Yorumlu Meâli’”, Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 22/1 (2013), 2. 
4  el-Bakara 2/ 41, 91, 97; Âl-i İmrân 3/3-4; en-Nisâ 4/47. 
5  el-Mâide 5/3; el-Ahkâf 46/9, 30. 
6  Ömer Özsoy, “Sünnetullah”: Bir Kur’an İfadesinin Kavramlaşması (Ankara: Fecr Yayınları, 1994), 15; İlhami Güler, Sabit 

Din Dinamik Şeriat (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 1999), 7. 
7  Mevlüt Uyanık, Kur’an’ın Tarihsel ve Evrensel Okunuşu, ed. Mevlüt Uyanık (Ankara: Fecr Yayınları, 2017), 176. 
8  Özsoy, “Sünnetullah”: Bir Kur’an İfadesinin Kavramlaşması, 16. 
9  Mahmet Mahfuz Ata, “Tefsir Literatüründe Hz. Mûsâ-Hızır (A.S.) Kıssası Üzerine Bazı Mülahazalar”, İFD İlahiyat 

Fakültesi Dergisi 2/1 (ts.), 29. 
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tarihsellik, süreklilik, ilkelilik ve takiplilik yani evrensellik vardır. Bununla Kur’an muhataplarına 
öteden beri Allah’ın toplumlar ve onları tevhide çağıran elçiler hakkında işlettiği yasasının 
değişmezliğini hatırlatır. Dolayısıyla sünnetullah ve kıssalar tarihsel özelliklerinin yanında evrensellik 
özelliği de taşır. Bu özelliklerin Kur’an’a nasıl yansıdığı ve ayetlerde hangi yönleriyle ele alındığı 
önemlidir. Bunun için sünnetullahla ilişkili Kur’an kavramlarının anlamları üzerinde durulması da 
önem arz etmektedir. Sünnetullah’ın, Kur’an kıssalarıyla anlam ve amaç ilişkisi taşıması dolayısıyla, 
kavramlar arasındaki ilişkinin Kur’an ayetlerindeki yansımaları araştırılmalıdr. 

Kur’an’ın en etkili ders verme yöntemlerinden olan kıssalarda işlediği konuları ilk 
muhataplarının zihinlerinde var olan tarihi olaylardan seçmesi dikkat çekicidir. Bu durum bir taraftan 
Kur’an öncesine dikkatleri çevirirken diğer yandan muhataplarına bu yolla uyarılar ve mesajlar vererek 
tarihî ve evrensel özelliklerini göstermektedir. Kur’an’ın indiriliş amacı da Kur’an kıssalarının amacı da 
tevhide davet ve hidayettir. Zira  kıssalar, tarihî bilgi vermenin ötesinde anlamlar taşır. 10 Hakikatte 
ibretlik hadiseleri gündeme getirerek, olayların ilahî yasalara göre cereyan ettiğine, asıl amacın 
insanlara ders vermek ve onları düşünmeye sevketmek olduğuna dikkat çeker. 11 Kılıç’a göre “Kıssalar 
bir nevi, tarih ve toplum üzerine düşünme, birtakım yasalara ulaşmanın geçmişe yönelik zengin 
malzemesini oluştururken, aynı zamanda tarihte ilerlemenin, kazanılmış başarıların aktarılmasına 
dayandığı şeklindeki tarihsel kabullenişi de vurgular.” Kur’an kıssalarının, muhatapları açısından, 
teskin ve teselli olma, geçmişin acı tecrübelerinden ders çıkarma ve geleceğe daha güvenle bakma gibi 
kazanımlarına işaret edilmektedir.” 12 Çünkü “Kur’an kıssalarında önemli olan, tarihî olaylar hakkında 
bilgi vermek değil, geçmişte yaşanmış olayların halen yaşayan toplumlara ibret olmasıdır. Yani 
kıssalarda geçmişte yaşanmış bir olay bir nevi yaşanmakta olan bir olay gibi yansıtılır. Burada önemli 
olan, kıssanın yaşamın devam ettiği şu ana ve bu mekâna anlatılmasıdır. Çünkü geçmişte yaşanmış bir 
olayın yaşayanlar için önemli ve anlamlı hale gelmesini sağlayan, kıssanın anlatılış tarzıdır.” 13 Aslında 
Kur’an kıssalarını yaşayanlar için etkili bir olay haline getiren, onların içinde barındırdıkları gücü, etkiyi 
ve iradeyi, şu anda ve bu mekânda göstermesidir. 14 Yani kıssaların taşıdıkları güç ve irade, mevcut 
muhatabına ders vermesi ve onu düşünmeye sevketmesiyle ortaya çıkmaktadır. Bu özelliği onu canlı, 
etkin, dinamik bir ders ve ibret verme yöntemi haline getirmektedir. Kur’an’ın mevcut toplumları 
eğitmede ve onlara kalıcı ve değişim sağlayıcı ders vermede kıssaları çokça kullandığı görülmektedir.  

Sünnetullah, Allah’ın tarihten günümüze toplumların yaşayışı ve kâinatın işleyişi hakkındaki 
takdirinde ve hükmünde bir değişmenin olmayacağı anlamını taşırken, kıssalar tarihsel süreçte Allah’ın 
toplumlara benzer davranışlarına muamelesindeki değişmezliği tasvirle iki kavram arasındaki ilişkiyi 
göstermektedir. Buna göre “sünnet” ve “kıssa” kelimelerinde mevcut olan, “gidilen ve izlenen yol”, 
“yöntem”, “örnek uygulama”, “iz sürme,” “ardınca gitme ve takip etme” gibi ortak anlamlar sebebiyle 
önceden yapılan bir işin süregelen, devam eden ve değişmeyen tarz oluşu, sünnetullah ile Kur’an 
kıssaları arasında anlam ve amaç ilişkisini doğrular niteliktedir. Kavramlardaki bu ilişkinin varlığını ve 
mahiyetini ortaya koymayı amaçlayan araştırmamızda ayrıca sünnetullah ile ilişkili kavramlara da yer 
verilecek, kıssalarla ilişkisine değinilecek ve sünnetullahın değişmezliği üzerinden Kur’an’ın 
mesajlarının tarihsel ve evrensel yönüne işaret edilecektir. Tespitlerimize göre sünnetullah ve Kur’an 
kıssaları konusunda müstakil araştırmalar yapılmış 15 ancak bu iki kavram arasındaki ilişkiyi ve bu 

 
10  Bk. İdris Şengül, "Kıssa", Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2022). 

25/498-500. 
11  Mukadder Ârif Yüksel, “Kur’an’da Yasalı Tarih Perspektifi ve Tarih Bilinci”, Atlas Journal 9/51 (03 Ekim 2023), 48. 
12  Sadık Kılıç, Tarihsellik ve Akılcılık Bağlamında Kur’an’ı Anlama Sorunu (İstanbul: İhtar Yayıncılık, 1999), 72. 
13  Burhanettin Tatar, “Kur’an’da Kıssaların Temel Anlamları Üzerine Felsefi Notlar”, Milel ve Nihal 6/1 (2009), 100. 
14  Tatar, “Kur’an’da Kıssaların Temel Anlamları Üzerine Felsefi Notlar”. 101. 
15  Abdulbaki Güneş, “Kur’ân’da Sünnetullah Ve Toplumların Çöküş Nedenleri”, Dinbilimleri Akademik Araştırma Dergisi 

5/4 (2005), 61-93; Özsoy, “Sünnetullah”: Bir Kur’an İfadesinin Kavramlaşması; Selami Yalçın, “Gazzâlî’ye Göre Âdetullah 
ile Sünnetullah Kavramlarının Anlamı ve Nedensellik”, Eskiyeni 52 (Mart 2024), 243-266; Musa Turşak, “Nedensellik 
İlkesi Bağlamında Sünnetullahı Anlamak”, Bitlis Eren Üniversitesi Sosyal Bilimler Dergisi 8/2 (31 Aralık 2019), 558-570; 
Nuri Tok, Kur’an’da Sünnetullah Ve Helak Edilen Kavimler (Samsun: Etüt Yayınları, 1998); Mustafa Akçay, “Sünnetullah, 
Fıtratullah, Sıbğatullah” Kavramlarının Anlamlandırılışı Üzerine”, Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 10/17 
(15 Haziran 2008), 125-158; Bilal Atik, “Mucize-Sünnetullah İlişkisi Bağlamında İ‘câzu’l-Kur’an”, Tefsir Araştırmaları 
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ilişkinin boyutunu inceleyen bir çalışmaya rastlanmamıştır. Dolayısıyla böyle bir çalışma yapmanın 
gerekli olduğu düşünülmüştür. 

1. Sünnetullah ve Kıssa Kavramlarının Anlamları 

“Sünnetullah” kavramı sünnet (سُنَّة)ve Allah ( ّٰ�) kelimelerinden oluşmaktadır. Kavramdaki 
“sünnet” kelimesinin kökü olan “s-n-n” (سنن), bir şeyin sürekliliğini, tekrarını ve akıcılığını ifade eder. 
Bir şeyin âdet haline getirilerek tekrarlanması ve kolayca gerçekleşmesi, tabiî haliyle işlemesi şeklinde 
tanımlanmaktadır. 16 Sünnet kelimesinin kök anlamında bıçağı bilemek, mızrağa uç takmak, diş 
geçirmek, yönetmek ve kanun koymak gibi anlamlar mevcuttur. Lügat âlimleri sünnetin, tabiat/huy, 
davranış, yol, peşinden gidilen ve taklit edilen model 17 gibi anlamlara geldiğini söylemektedir. 18 Sünnet 
kavramı cahiliye döneminde, bir konuda yeni bir yol açmak, işaretlemek, şekil vermek, iz bırakmak, 
ortaya çıkmak, düzenli ve sürekli olmak, hayat tarzı, huy ve tabiat haline gelmek 19 gibi manalarda 
anlaşılmıştır. Cahiliye Araplarının kelimeyle kastettiği bu anlam, sünnet kelimesinin Kur’an’da 
kullanıldığı mana ile örtüşmektedir. Bunlardan sürekli olmak, ahlâk, gidişat, âdet, yasa, standart olmak, 
gidilen ve takip edilen yol, yaşam şekli veya hayat tarzı gibi anlamların 20 ayetlerde geçtiği anlamlarla 
örtüştüğü görülmektedir. 21 Ayetlerde sünnet, ikisi müfret diğerleri “sünen” (سنن) şeklinde çoğul olmak 
üzere 16 yerde geçmektedir. Bunlardan bir kısmı “önceki toplumların başına gelmiş ve sonrakilere ibret 
olmak üzere” ve “geçmiş ümmetlerin takip ettikleri yollar” anlamında, çoğunlukla “Allah” lafzına ve 
onun yerine geçen zamire muzâf olarak, “Allah’ın varlıklara muamelesindeki ilkelilik/tutarlılık ve 
kanunilik” 21F21 F

22 manasındadır. 22F22F

23 

 
Dergisi 2/2 (Ekim 2018), 185-216; Duran Ali Yıldırım, “Kur’ân Kıssalarında Toplumların Helâkı ve Sebepleri Üzerine”, 
Kahramanmaraş Sütçü İmam Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 36 (2020), 243-277; Tatar, “Kur’an’da Kıssaların  Temel 
Anlamları Üzerine Felsefi Notlar”; Tahsin Görgün, “Kur’ân Kıssalarının Neliği (Mahiyeti) Üzerine”, IV. Kur’ân 
Sempozyumu (Ankara, 1998), 19-40; Doç. Dr. Ahmet Yazıcı, “Süleyman Ateş’in Görüşleri Bağlamında Kur’an 
Kıssaları”, İslami Araştırmalar 22/2 (2011), 106-117; Muhammet Abay, Kur’an Kıssaları (İstanbul: Ensar Yayınları, 2007); 
Şehmus Demir, Mitoloji, Kur’ân Kıssaları ve Tarihi Gerçeklik (İstanbul: Beyan Yayınları, 2003); Mustafa Kara, “Kur’an 
Kıssalarında Konu ve Kapsam Merkezli Bir Analiz”, İslâmî İlimler Dergisi 9/1 (2014), 69-102; Mustafa Kara, “Kur’ân 
Kıssalarını ‘Hikâye’ Kavramıyla Tanımlamanın İmkânı”, Tefsir Araştırmaları Dergisi 2/1 (2018), 57-73; Mustafa Kara, 
“Kur’an Kıssalarının Anlaşılması”, Günümüz Tefsir Problemleri, ed. Ali Karataş, - Yunus Emre Gördük (Ankara: Bilay 
Yayınları, 2018), 207-228; İsa Kanik, “Kur’ân Kıssalarında Ailevî İlke ve Değerler”, Tefsir Araştırmaları Dergisi 4/2 (Ekim 
2020), 256-286. 

16  Ebü’l-Hüseyn Ahmed b. Fâris er-Râzî İbn Fâris, Muʿcemü Mekâyîsi’l-Luga, ed. Abdüsselam Muhammed Harun (Beyrut: 
Dârü’l-Fikr, 1399), 3/60. 

17  Ebü’l-Kâsım el-Hüseyin b. Muhammed er-Râgıb el-Isfehânî, el-Müfredât fî Garîbi’l-Kur’ân, thk. Safvân Adnân ed-
Dâvûdî (Beyrut: Dârü’l-Kalem; Dârü’ş-Şâmiyye, 1412), 250; Mecduddîn Muhammed b. Ya‘kûb el-Fîruzâbâdî, el-
Kâmûsu’l- muhît (Beyrut: Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-‘Arabî, 1991), 1207; Mecdu’d-Din Muhammed b. Yakup el-Fîruazabâdî, 
Besâiru zevi’t-temyîz fî letâifi’l-Kitâbi’l-azîz, thk. M. Ali en-Neccar (Kâhire: İhyâu’t-Turâsi’l-İslâmî, 1416), 3/267-268; 
Cemalüddin Muhammed b. Mükerrem en-Nesârî İbn Manzûr el-İfrikî, Lisânu’l-Arab (Beyrut: Dâr-u Sâdr, 1990), 13/220; 
Ebû Abdillâh Fahrüddîn Muhammed b. Ömer er-Râzî, Mefâtîhu’l-Gayb, thk. et-Tefsîrü’l-Kebîr (Beyrut: Dârü İhyâi’t-
Türâsi’l-Arabî, 1999), 9/11; Muhammed Reşîd Rızâ, Tefsîrü’l-Kur’âni’l-Hakîm, thk. Tefsîrü’l-Menâr (Kahire: el-
Hey’etü’l-Mısriyyetü’l-Âmme li’l-Kitâb, 1990), 4/140. 

18  Ebu’l-Fadl Cemalüddin Muhammed b. Mükerrem en-Nesârî, el-İfrikî, İbn Manzûr, “S-n-n”, Lisânu’l-arab, (Beyrut: Dâr-
u Sâdr, 1990), 13/220; Ebu’l-Kâsım el-Hüseyn b. Muhammed er-Râgıp el-Isfahânî, el-Müfredât fî garîbi’l-Kur’an, thk. M. 
Halil Aytânî, (b.y.y., b.y. 1998), 250; Mecdu’d-Din Muhammed b. Yakup el-Fîruzâbâdî, “S-n-n”, el-Ḳāmūsu’l-muḥīṭ, thk. 
Mektebetu Taḥḳīḳi’t-Turas̠ fī Muʾesseseti’r-Risāle, (Beyrut: Muʾessesetu’r-Risāle, 2005), 1207.; el-Fîruzâbâdî, Besâiru 
zevi’t-temyîz fî letâifi’l-Kitâbi’l-azîz, thk. M. Ali en-Neccar, (Kahire: İhyâu’t-Turâsi’l-İslâmî, 1416/1996), 3/267-268; 
Muhammed b. Ömer b. Hüseyin Fahruddin er-Râzî, Tefsir-i kebîr (Mefâtihu’l-gayb), (Beyrut: Dâr-u İhyâi’t-Türâsi’l-
Arabi, 1997), 9/11; Muhammed Reşit Rıza, Tefsiru’l-Kur’ani’l-Hakîm (Tefsiru’l-menâr), (Beyrut: Dâru’l-Ma‘rife,  1973), 
4/140.  

19  Bünyamin Erul, “Sünnet Kavramının Oluşum ve Gelişimi”, İslâmî Araştırmalar Dergisi 19/1 (2006), 85; Yaşar Ünal, 
“Sünnetullahın Değişmezliği Meselesi”, Kader 21/2 (31 Aralık 2023), 763-794. 

20  er-Râgıb el-Isfehânî, el-Müfredât fî Garîbi’l-Kur’ân, 580. 
21    Bk. el-Hicr 15/13; el-İsrâ 17/77. 
22  Muhammed Fuad Abdulbâki, el-Mu’cemu’l-müfehres li elfâzı’l-Kur’ani’l-Kerim (Beyrut: Dâr-u’l-Mârife, 2008), 612. 
23  Allah’ın ilkeli bir varlık oluşu hakkında bk. Muzaffer Barlak - Faruk Özdemi̇r, “Mûsâ-Hızır Kıssasının Allah’ın İlkeli 

Bir Varlık Oluşu Çerçevesinde Değerlendirilmesi”, Journal of Islamic Research 27/3 (2016), 353-371. 
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Sünnet kelimesinin Allah lafzına izafesiyle oluşan sünnetullah, “Allah’ın tabiatı ve toplumları 
yaratmak, yönetmek ve onlar üzerindeki takdirini ve hükmünü belirlemek üzere koyduğu yasası” 24 
olarak tanımlanmaktadır. Örneğin, “…Allah’ın daha önce gelmiş elçileri hakkında geçerli yasası böyleydi…” 25 
denilerek, Allah’ın hüküm ve takdirinin sürekliliği, O’nun elçileri hakkında işleyen yasasındaki 
değişmezliğine işaret edilmiştir. 26 Ayetlerde sünnetullah’ın “Allah’ın değişmez yasası” olduğu net bir 
şekilde vurgulanmıştır. 27 Peygambere hitaben, “kendisinden önce gönderilen elçiler hakkında Allah’ın işleyen 
yasası (sünnetullah) üzerinde bir değişikliğin bulunmadığı” 28 ve bu yasanın bütün elçiler ve toplumlar 
hakkında işlediği bildirilen ayette “Allah’ın elçileri ve gönderildikleri kavimleri hakkında geçerli olan değişmez 
kanunu” 29 ifade için kullanılmıştır. Sünnetullah’ın kıssalarla ilgili boyutuna vurgu yapılırken, Allah’ın 
yaratıkları hakkında öteden beri geçerli olan yasası olduğu ve onun değişmezliği hatırlatılmıştır. 30 Bu 
kavram, “âdetullah” olarak da isimlendirilmiş, ancak sünnetin bir modele bağlı olarak ortaya konulan 
tarz ve davranış 31 oluşuna dikkat çekilmiştir. 

Sünnet kelimesi hem Allah’a hem de O’nun yerine geçen zamire izafe edilerek sünnetullah, 
kanun-u ilahî anlamında “Allah’ın geçmiş toplumlar ve onlara gönderilen elçiler hakkında uyguladığı 
hüküm ve kanun 32 şeklinde anlaşılmıştır. İnsanların tutum ve davranışları karşısında onlara uygulanan 
ilahî kanun, insanlarla kâinatın uymak ve boyun eğmek zorunda olduğu evrensel yasa da denmiştir.” 33 
Özsoy sünnetullah’ı, “yüce yaratıcının varlıklar hakkında sürekli olan ve devam eden, tamamen 
kendisine mahsus, değişmeyen muamelesi” 34 olarak tanımlar. Cevdet Said’e göre Allah, sadece varlık 
âleminin aşkın yaratıcısı değil, aynı zamanda tarihî süreçlere kanunlarıyla müdahil olan ve yasalarıyla 
varlığa yön veren bir Rabb’dir. Bu bağlamda o, Allah’ın kudretini cebrî bir hâkimiyet değil, sünnetullah 
kavramı etrafında şekillenen düzenin ve ilkelerin hâkimiyeti olarak yorumlar. Yüce Allah, iradesini 
doğrudan müdahalelerle değil, sünnetullahla ortaya koyar. 35 

Sünnetullah, Kur’an’ın temel kavramlarından olup sekiz ayette geçmekte, hepsinde yaklaşık aynı 
anlamda kullanılmaktadır. Genel olarak toplumların yaşayışı, kainâtın düzeni ve işleyişi hakkında 
Allah’ın tarihten günümüze geçerliliği ve sürekliliği olan yasasıdır. 36 Varlık âlemi bu kanunun 
belirlediği ölçüler ve ilkeler çerçevesinde işleyişini sürdürür. 37 Ayetlerde, insanların ve kâinatın 
üzerindeki ilahî takdirin bu kanunla belirlendiği bildirilir. 38 “…Kâinatta ve insanın kendinde maruz kaldığı 
hiçbir musibet yoktur ki, biz yaratmadan önce bir kitapta yazılmış olmasın” 39 ayetinde geçen kitabı Mâturidî 

 
24  er-Râgıb el-Isfehânî, el-Müfredât fî Garîbi’l-Kur’ân, 429; İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, 13/225; el-Fîruzâbâdî, el-

Kâmûsu’l- muhît, 1207;İlyas Çelebi, “Sünnetullah”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: Türkiye Diyanet 
Vakfı Yayınları, 2010), 38/38/159; Yalçın, “Gazzâlî’ye Göre Âdetullah ile Sünnetullah Kavramlarının Anlamı ve 
Nedensellik”, 250; er-Râgıb el-Isfehânî, el-Müfredât fî Garîbi’l-Kur’ân, 429; İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, 13/225; el-
Fîruzâbâdî, el-Kâmûsu’l- muhît, 1207; Ejder Okumuş, Kur’an’da Toplumsal Değişme ve Din (İstanbul: İnsan Yayınları, 
2015), 180; Muhammed Heyşur, Medeniyetlerin Yükseliş ve Çöküşünde Kur’ân Yasaları, çev. Beşir Eryarsoy (İstanbul: 
Mahya Yayıncılık, 2014), 22-25. 

25  el-Ahzâb 33/38-39, 48. 
26  Hayrettin vd. Karaman vd., Kur’an Yolu Türkçe Meâl ve Tefsir (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2006), 4/386-

388. 
27  el-Ahzâb 33/62. 
28  el-İsra 17/77. 
29  Abdulbâki, el-Mu’cemu’l-müfehres li elfâzı’l-Kur’ani’l-Kerim, 612. 
30  el-Mü’min 40/85; el-Fetih 48/23. 
31  Geniş bilgi için bk. Yalçın, “Gazzâlî’ye Göre Âdetullah ile Sünnetullah Kavramlarının Anlamı ve Nedensellik”, 243-

266. 
32  Abdulbâki, el-Mu’cemu’l-müfehres li elfâzı’l-Kur’ani’l-Kerim, 612. 
33  Turşak, “Nedensellik İlkesi Bağlamında Sünnetullahı Anlamak”, 576-577. 
34  Özsoy, “Sünnetullah”: Bir Kur’an İfadesinin Kavramlaşması, 53. 
35  Cevdet Said, İslamî Mücadelede Bilginin Gücü, çev. Abdullah Kahraman (İstanbul: Pınar Yayınları, 1997), 81-82. 
36  İlyas Çelebi, “Sünnetullah”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2010), 

38/159; Nuri Tok, Kur’an’da Sünnetullah Ve Helak Edilen Kavimler (Samsun: Etüt Yayınları, 1998), 9-10. 
37  İbrahim Coşkun, İslam^’da İman Esasları (İstanbul: Kitap Dünyası Yayınları, 2023), 176-177; Yalçın, “Gazzâlî’ye Göre 

Âdetullah ile Sünnetullah Kavramlarının Anlamı ve Nedensellik”, 247. 
38  Bk. el-Hicr 15/13; el-Ahzâb 22/62; el-Fetih 25/23. 
39  el-Hadîd 57/22.  
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(öl. 334/944) varlığın ve hayatın kanunu yani “sünnetullah” olarak açıklamıştır. 40 Bu kavram, tarihten 
günümüze toplumların yaşayışını ve kâinatın işleyiş düzenini, bu düzen ve işleyişin sahibi olan 
yaratıcının ilim ve kudretini 41 ve orada var olan ölçü ve nizamı anlamak ve anlamlandırmak açısından 
önemlidir. Kur’an’ın, muhataplarına geçmiş toplumların dini ve ahlâkî yaşamlarından ve 
akıbetlerinden bahsetmesi, ibret almaları içindir. Zira Kur’an, tarihi bilgi vermek yerine, kıssalardan 
sadece ibret alınmasını ister. Bütün toplumların birbirlerine benzedikleri, dolayısıyla Kur’an’ın 
muhataplarını aynı hatalara karşı kıssalarla uyardığı anlaşılmaktadır. 42 

“Kıssa” ( ُة  ,kelime olarak, “iz sürmek, takip etmek, peşinden gitmek ,(ألقصََصُ ) ”çoğulu “kasas (ألقِصَّ
birisine bir sözü veya haberi anlatmak, nakletmek ve bildirmek” 43 anlamlarına gelir. Istılahta kıssa, 
kelimenin kökündeki “iz sürme, takip etme, peşinden gitme” manaları dikkate alınarak, “toplumların 
ders ve ibret almaları, bununla doğru yolu bulmaları için, genellikle zaman ve mekân tahsisi 
olmaksızın, önceki Peygamberler ve kavimleri hakkında ayetlerle anlatılan olaylardır. 44 Kıssa 
kelimesinde söylenen söz, gerçekleşen hadise, verilen haber, anlatılan mevzu, konuşulan mesele ve 
yaşanan hal gibi anlamlar vardır. 45 Kıssa kelimesinde “bir fikrin takip edilmesi” anlamının olduğu ve 
çoğunlukla bu izlemenin yaşanan zamandan geçen zamana doğru gerçekleştiği ve tarihte yaşamış 
toplumların sosyal hayatları ve dini tecrübeleri takip edilerek onlardan faydalanmak suretiyle geleceği 
planlamanın amaçlandığı kabul edilir. 46  

Kıssalar, idrak ve muhakememizi açarak ve uyararak, geniş bir zaman ve mekân penceresinden 
bakmamızı, olaylara evrensel perspektiften yaklaşmamızı sağlar. 47 Kur’an’daki kıssalar, mevcut 
toplumların gerçekliğini yine aynı topluma anlatan ve bu açıdan yaratıcının kudreti, bilgisi ve iradesine 
nispetle  mevcut toplumların nasıl bir konumda olduğunu daha iyi fark etmesini sağlayan birer ayna 
işlevi görür. 48 Kur’an’ın kıssaları, konu seçimi ve aktarım yöntemi güncel şartlara uygunluğu açısından, 
kıssanın anlatıldığı dönem tespit edildiğinde, anlatılan kıssadan hareketle mevcut durum hakkında da 
fikir sahibi olunmasını sağlayıcı özellikler taşır. 49 Bizi zihnen canlı tutan, bize tarih bilinci kazandıran, 
ibret alınması gereken tarihi gerçekliktirler.  

Netice itibariyle sünnet kelimesinin sözlük anlamlarında bulunan izleme, takip etme, tutulan 
yol ve yöntem, örnek uygulama gibi anlamlar, 50 kıssa kelimesinde iz sürme, peşinden gitme ve bir fikri 
takip etme anlamlarıyla örtüşmektedir. Her iki kavramda da öncekilerin yaşadıkları tecrübelerden ve 
uğradıkları akıbetlerden ibret alarak zamanı iyi yaşama ve geleceği doğru planlama mesajları 
bulunmaktadır.  

 
 
 
 

 
40  Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed el-Mâtürîdî, Teʾvîlâtü Ehli’s-Sünne: Tefsirü’l-Mâtürîdî, thk. Mecdi Basellûm 

(Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1426/2005). 
41  Bk. İbrahim Coşkun, Günümüz Akaid ve Kelam problemleri (İstanbul: Kitap Dünyası Yayınları, 2017), 102-103. 
42  Sait Şimşek, Hayat Kaynağı Kur’an Tefsiri (İstanbul: Beyan Yayınları, 2012), 2/323. 
43  Ebû Abdurrahman Halil b. Ahmed b. ‘Amr Ferâhidî el-Halil b. Ahmed, Kitâbu’l-‘ayn (Beyrut: Müessesetü’l-A‘lemîli’l-

Matbû‘ât, 1988), 5/10-12; er-Râgıb el-Isfehânî, el-Müfredât fî Garîbi’l-Kur’ân, 413-414; İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, 12/120-
122; Seyyid Muhammed Murtazâ ez-Zebidî, Tâcu’l-arûs min cevâhiri’l-kâmûs (Mısır: Matbaatü’l-Hayriyye, 1306), 4/422; 
Şengül, “Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedidi”, 25/498. 

44  Muhammed Hayr Mahmûd el-Adevî, Me‘âlimu’l-Kıssa fi’l-Kur’âni’l-Kerîm (Ürdün: Dâru’l-‘Adevî, 1988), 33; Görgün, 
“Kur’ân Kıssalarının Neliği (Mahiyeti) Üzerine”; Demir, Mitoloji, Kur’ân Kıssaları ve Tarihi Gerçeklik, 73-74. 

45  İdris Şengül, “Kıssa”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2022), 25/498. 
46  Bayraktar Bayraklı, “Kur’ân-ı Kerîm’de Öğretim Kavramı ve Vahiy”, Diyanet İlmi Dergi 27/4 (1991), 165. 
47  Kılıç, Tarihsellik ve Akılcılık Bağlamında Kur’an’ı Anlama Sorunu, 72. 
48  Tatar, “Kur’an’da Kıssaların Temel Anlamları Üzerine Felsefi Notlar”, 111. 
49  Bk. Özsoy, “Sünnetullah”: Bir Kur’an İfadesinin Kavramlaşması, 76-77. 
50  Murteza Bedir, “Sünnet”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2010), 

38/153. 
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1.2. Kur’an’da Sünnetullah ile Anlam İlişkisi Olan Kavramlar 
Kur’an’da sünnetullah kavramıyla anlam yakınlığı olan pek çok kavramdan bahsedilmektedir. 

Ayetlerde “kavl” (kavlunâ), 51 “halkullah”, 52 “fıtratullah”, “kelimetullah/kelimet-u Rabbik”, 53  
sıbgatullah”, 54 “hak” 55 gibi kavramların sünnetullah ile ilişkili olduğu anlaşılmaktadır. 56 Bu 
kavramlardan “hak” kavramı dışında tamamı Allah lafzına izafetle kullanılmıştır. Lügatlarda “hak”, 
kelime olarak, var etme, isabet etme, zamanı gelme, Allah’ın hikmete ve hakikate uygun olarak 
gerçekleşen fiilleri, 57 uygun ve münasip olma, 58 inkâr edilemeyen hakikat, bir işin gerçekleşmesi, 59 
peygamberlerin işleri ve getirdiği ayetler, 60 Kur’an, 61 İslam, 62 adâlet, 63 tevhit, 64 verilmiş hükmün 
geçerlik kazanması 65 anlamlarına geldiği belirtilmiştir. Allah’ın zatını ve onun kararlarını, irade ve 
hükümlerini ifade ettiğinden izafetle kullanılmamıştır. 66 Hak, vazife, görev, borç olma anlamında 
“Allah’ın elçilerini ve inananları kurtarması, müminlere yardım etmesi onları galip getirmesi öteden beri kendi 
üzerine hak/borç kabul etmesi” ifadeleriyle geçmiştir. 67  Bu kelime el-A’râf 6/30. ayette hak olmak, hak 
etmek ve müstahak olmak anlamında, Allah’ın adâletinin herkes için ve her zaman geçerliliğinden 
hareketle, O’nun bütün zamanlarda yaratıklara muamelesinin aynı olduğu anlatılmıştır. 68 “Allah Tealâ 
bir ülkeyi helak etmek istediğinde oranın şımarık azgınları topluma yönetici olurlar. Onlar toplum üzerinde 
hükmedecek imkâna kavuşunca işleyecekleri haksızlıklar ve kötülükler yüzünden o toplum helâki hak etmiş olur.” 69 
ayetinde sünnetullah “hak” kelimesiyle ifade edilmiştir. Yine et-Tevbe 9/48. ayette Allah’ın emri ve 
hükmü olan hakkın her zaman üstün geleceği, üstünlüğün bütün zamanlarda Allah’a ait oluşuna vurgu 
yapılmıştır. Hak Allah’tan gelen vahiy/hakikat bilgisi anlamında O’ndan gelen vahyin tarihten 
günümüze her elçiye gelen aynı hakikatler olup hiç değişmediğine işaret edilmiştir. 70 Bâtılın zıddı 
anlamında hak yine değişmeyen hakikat olarak kabul edilmiştir. 71  

Bazı ilk dönem tefsirlerinde el-Bakara 2/138.  ve el-Mü’minûn 23/20. ayetlerdeki “sıbgatullah” 
terkibi sünnetullahla açıklanmıştır. 72 Dil âlimleri sıbgatullahı, Allah’ın dini, Allah’ın insana verdiği ve 
bununla onu diğer varlıklardan farklı kılan akıl, fıtrat, Allah’ın şeriatı ve hilkati gibi anlamlarla izah 
etmişlerdir. 73 Ayetlerde, hiç kimsenin değiştiremeyeceği Allah’ın kanunları ve hükümleri anlamına 

 
51  en-Nahl 16/40. 
52  Lokmân 31/11. 
53  Hûd 11/119. 
54  el-Bakara 2/138; el-Mü’minûn 23/20. 
55  el-Bakara 2/149. 
56  Çelebi, “Sünnetullah”, 38/159. 
57  Yûnus 10/32. 
58  el-A’râf 6/105. 
59  el-Kasas 28/63. 
60  el-Enbiyâ 21/18. 
61  Kâf 50/5. 
62  el-İsrâ 17/81; en-Neml 27/79. 
63  el-A’râf 7/89; en-Nûr 24/25. 
64  es-Sâffât 37/37. 
65  Mahmud b. Ömer b. Ahmed ez-Zemahşerî, Esâsu’l-belâğa, (Mısır: el-Hey’etü’l- Mısrıyye el-‘Âmmeli’l-Kitâb, 1985), 

1/203; er-Râgıb el-Isfehânî, el-Müfredât fî Garîbi’l-Kur’ân, 132-133; Mecdu’d-Din Muhammed b. Yakup el-Fîruazabâdî, 
el-Kâmûsu’l-Muhît (Beyrut: Muʾessesetu’r-Risāle, 2005), 1/874; İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, 10/48; es-Seyyid eş-Şerif 
Cürcânî, et-Ta’rifât (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l’İlmiyye, 2013), 94; Hüseyin bin Muhammed ed-Dâmegânî, Kâmûsu’l-
Kur’ân (Beyrut: Dāru’l-ʿİlmili’l-Melāyīn, 1938), 139-141. 

66  Bk. el-Mü’minûn 23/71. 
67  Bk. Yûnus 10/103; er-Rûm 30/47. 
68  en-Nahl 16/36.  
69  el-İsrâ 17/16; Bk. Muhammed b. Alî eş-Şevkânî, Fethu’l-Kadîr, (Beyrut: Dârü’l-Kelimi’t-Tayyib, 1431), 3/242. 
70  Yûnus 10/77; er-Ra’d 13/1, 14. 
71  er-Ra’d 13/17. 
72  Bk. Muhammed İbn Cerîr et-Taberî, Câmi’ul-Beyân an Te’vîl-i âyi’l-Kur’ân, neşr. Ahmed Muhammed Şakir, (Beyrut: 

Müessesetü'r-Risâle, 2000), 1/570-572; Cârullah Ebû’l-Ḳâsım Maḥmûd b. Ömer ez-Zemaḥşerî, el-Keşşâf an Ḥaḳâiki 
Ġavâmidi’t-Tenzîl (Kahire: Dârü’r-Reyyân li’t-Türâs, 1407/1987), 1/97; er-Razi, Mefâtihu'l-gayb, 4/86-87. 

73  İsmāʿīl b. Ḥammād. el-Cevherî, es-Sıhâh (Beyrut: Dāru’l-ʿİlmili’l-Melāyīn, 1984), 2/1322; İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, 
2/2396; er-Râgıb el-Isfehânî, el-Müfredât fî Garîbi’l-Kur’ân, 274. 
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gelen “kelimâtullah” kavramı da kullanılmıştır. 74 et-Tevbe 9/40. ayette geçen kelimetullahın “İslam 
mesajı” olduğu ve onun hep en yüce kalacağı, kâfirlerin iddialarının boşa çıkacağı, İslâm meşalesinin 
hiç sönmeden tüm çağları aydınlatmaya devam edeceğiyle açıklanmıştır. 75 Ayetteki 
“kelimetullâh/kelimâtullâh” bazı müfessirler tarafından, O’nun dini, tek oluşu, “kelime-i tevhîd”, 
İslam’a çağrısı” gibi manalarla açıklanmıştır. 76 Bununla, inkârcıların her türlü kötü ve haksızlıklarına 
rağmen görevlerini yapan Peygamberlerin neticede başarıya ulaşacakları yönündeki ilahi vaadi 
şeklinde O’nun değişmez kanunu olduğu belirtilmiştir. 77 Yine “Rabbin sözünün” (kelimet-u Rabbik) her 
bakımdan doğru ve âdil oluşu, O’nun sözü ve yasasındaki bu özelliği değiştirecek kimsenin olmadığı” 78 bildirilen 
ayet, müfessir er-Râzi (öl. 606/1210) tarafından “O, ne haber veriyorsa doğruluğunun, ne karar veriyorsa 
adâletinin tam oluşu ve ondaki bu özelliğin değişmeyeceği” şeklinde tefsir edilmiştir. 79 Ayetlerde 
“Allah’ın kesinleşmiş sözü, kanun ve hükmü” anlamındadır. 80 Her zaman ve şartta Allah’ın geçerli olan 
sözü ve verilmiş hükmü için “kavl” kelimesi ayetlerde ( ُالْقوَْل الْقوَْلُ )ve(حَقَّ  عَلیَْھِ   ifadeleriyle (سَبقََ 
geçmiştir. 80F80F

81 
Sünnetullah kavramının sıbgatullah kavramı ile ilişkisinden hareketle, klasik dönem 

müfessirlerinin kavram hakkında yaptıkları açıklamalarla sünnetullah’ın tarihi ve evrensel boyutuna 
işaret ettikleri görülmektedir. Meselâ Taberî (öl. 310/923) “Allah’ın insan fıtratına yerleştirdiği Hak 
din” 82 açıklamasını yapmakla dinin fıtrî yönüne yani her zamanda ve tüm insanlarda bu duygunun 
bizzat varlığına ve değişmez oluşuna işaret etmiştir. Maturidî (öl. 333/944) “sıbgatullah” için 
sünnetullah anlamına ek olarak “Allah’ın kesin delili” 83 açıklamasıyla “Allah’ın değişmeyen ve her 
zamanda geçerli olan delili” oluşuna dikkat çekmiştir. Zemahşerî (öl. 538/1144) de terkibi “Allah’ın 
arındırması” anlamıyla Hristiyanlardaki vaftiz anlayışına atıfta bulunarak tevhid inancının insanı her 
türlü günahtan temizleyip arındırdığı, tevhid inancına ulaşan her insanın hangi zamanda olursa olsun 
arınmış olacağını 84 belirterek sünnetullahın sürekliliğini dile getirmiştir. Râzi de Taberi’nin yorumuna 
benzer bir yorumla sıbgatullah’ı “fıtrat” ve “Allah’ın dini” olarak açıklamıştır. 85  

Kur’an, Allah’ın dininin tek ve adının İslâm olup, 86 tüm zamanlar ve bütün insanlar için seçtiği 
ve razı olduğu din olduğunu bildirmiştir. 87 Kur’an’da Hz. İbrahim’in Yahudi ve Hıristiyan olmadığı, 
“müvahhit bir müslim” olduğu belirtilmekte, Yakup peygamberin de müslüman olup 88 her ikisinin de 
çocuklarına bu dini tavsiye ettiği belirtilmektedir. 89 er-Rûm 30/30. ayette Allah’ın insanları kendi 
fıtratında yarattığı ve yaratmasında hiçbir değişikliğin olmadığı bildirilmekte, ayette geçen fıtratın 
İslâm kültüründe sünnet ve âdet anlamına geldiği söylenmektedir. 90 Netice itibariyle sünnetullah, Hak, 
sıbgatullah, fıtratullah, kelimetullâh ve kavlullâh kavramları ve aralarındaki anlam yakınlığından 
hareketle sünnetullah hakkında onun bütün zamanlarda geçerli olan ve değişikliğe uğramayan 
hükümleri, kararları ve yasaları olduğu şeklinde bir anlam çıkarmamız mümkündür. Yani sünnetullah 
ile fıtrat/fıtrîlik arasında bir anlam yakınlığının ve değişmezlik özelliğinin olduğu görülmektedir. 

 
74  el-Bakara 2/124; el-En’âm 6/34, 115; el-Enfâl 8/7-8; Yûnus 10/64; el-Kehf 18/27. 
75  Karaman vd., Kur’an Yolu Türkçe Meâl ve Tefsir, 3/15-20. 
76  et-Taberî, Câmi’ul-Beyân an Te’vîl-i âyi’l-Kur’ân, 10/137; ez-Zemaḥşerî, el-Keşşâf an Ḥaḳâiki Ġavâmidi’t-Tenzîl, 2/152-153. 
77  Karaman vd., Kur’an Yolu Türkçe Meâl ve Tefsir, 2/397, 668-669. 
78  el-En’âm 5/115. Ayrıca bk. Hûd 11/119. 
79  er-Râzî, Mefâtîhu’l-Gayb, 13/161; Karaman vd., Kur’an Yolu Türkçe Meâl ve Tefsir, 2/460. 
80  Bk. Tâhâ 20/129; es-Sâffât 37/171; eş-Şûrâ 42/14. 
81  Hûd 11/40; es-Secde 32/13. 
82  et-Taberî, Câmi’ul-Beyân an Te’vîl-i âyi’l-Kur’ân, 1/572. 
83  el-Mâtürîdî, Teʾvîlâtü Ehli’s-Sünne: Tefsirü’l-Mâtürîdî, 1/254-255. 
84  ez-Zemaḥşerî, el-Keşşâf an Ḥaḳâiki Ġavâmidi’t-Tenzîl, 1/195. 
85  er-Râzî, Mefâtîhu’l-Gayb, 4/86-87. 
86  Âl-i İmrân 3/19. 
87  el-Mâide 5/3. 
88  Âl-i İmrân 3/67.  
89  el-Bakara 2/132. 
90  Muhammed Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’an Dili: Yeni Mealli Türkçe Tefsir (İstanbul: Eser Neşriyat, [t.y.]), 4/3822-3824; 

Hayati Hökelekli, “Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi”, Fıtrat (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 
1996), 13/47-48. 
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2.Sünnetullah’ın Özellikleri ve Kur’an Kıssalarıyla İlişkisinin Örnekleri 
Genellikle tanımlar, kavramların taşıdığı özellikleri yansıtır. Bu sebeple kavramların tanımları 

bize özellikleri hakkında bilgi verecektir. Kur’an’ın temel kavramlarından olan sünnetullah, “Allah’ın 
varlık âlemine muamelesi”, “kâinat ve içindekiler hakkındaki hükmü, takdiri ve sürekliliği olan 
değişmez yasası”, 91 “geçmişten günümüze toplumların yükselişi, çöküşü ve tükenişi hakkındaki 
Allah’ın hüküm, yasa ve uygulaması” olarak da tanımlanmıştır. 92 Yine bu kavram, “Allah’ın bütün 
zamanlarda ve her toplum için geçerli olan kanunu”, “kâinatın yaratılışı ve işleyişi hakkında geçerli 
kıldığı hükmü”, 93 “toplumların yapıp ettiklerinden dolayı Allah’ın onlar üzerinde işlettiği değişmeyen 
yasası” gibi anlamlar verilmektedir. Ayetlerde de bu yasanın sürekliliğine ve değişmezliğine vurgu 
yapılmaktadır. 94 Yani Allah tarafından belirlenmiş ve yaratıcının uyguladığı, yaratıkların ise uymak 
zorunda olduğu kevnî yasalar yani bir yaratılış ve işleyiş düzeninin genelliği ve her dönem için 
geçerliliği sünnetullahın temel ve genel özelliğidir. 95 Dolayısıyla doğal ve toplumsal olayların akışında 
tesadüflere yer olmadığı, hakikatte toplumlara ve dönemlere göre değişmeyen, adâlet ilkesine dayanan, 
bütün zamanlara ve varlıklara hükmedici olan sünnetullah, kevnî âlemin işleyişinde etkin ve belirleyici 
bir role sahiptir. 96  

Sünnetullah, evrenin düzen ve işleyişinin denge ve tutarlılığını sağlayıcı özellik taşır. Aynı 
zamanda Allah’ın sünneti gereği varlıklara muamelesinin tutarsızlıktan uzak oluşunu hatırlatır. Allah’a 
ait hüküm, fiil ve karar olması itibariyle sünnetullah hakkında tutarsızlık düşünülemez. 97 Zira işlerinde, 
karar ve hükümlerinde ilkeli ve tutarlı olduğunu ifade etmesi itibariyle sünnetullah, Allah’ın kuralları, 
ilkeleri ve prensipleri olan bir Rab oluşunun delilidir.  İnsan ve kâinat hakkında Allah’ın yasalarını ve 
onun işleyişindeki sürekli nizamı ifade etmesi bakımından O’na özeldir. 98 Sünnetullah’ın tanımında 
geçen “Allah’ın evren ve toplumlar hakkında işlettiği sürekli ve geçerli yasası” ifadesi onun özündeki 
değişmezliği bu kavramın anlamında mevcut olan tarihi gerçekliği ve evrenselliği ortaya koymaktadır.  

Varlık âleminde meydana gelen olaylar ilahî yasalar doğrultusunda gerçekleşmekte ve aynı 
yasalarla kontrol edilmektedir. 99 Gezegenlerin hareketleri, güneşin, ayın ve yıldızların doğup 
batması, 100 mevsimlerin oluşması ve birbirini takip etmesi gibi tabii oluşumların ve değişimlerin 
tamamı bu yasalarla gerçekleşmektedir. 101 Varlık âlemi bu kanunların belirlediği sınırlar ve kurallar 

 
91  Bk. Yazır, Hak Dini Kur’an Dili: Yeni Mealli Türkçe Tefsir, 5/3045, 6/3940-4000; Fazlur Rahman, Ana Konularıyla Kur’ân 

(Ankara: Fecr Yayınları, 1987), 349 s./124, 125; İbrahim b. Ali el-Vezir, Dirase li’s-süneni’l-ilâhiyye ve’l-müslimi’l-muâsır 
(Kahire, 1989), 7-12. 

92  Rahman, Ana Konularıyla Kur’ân, 349 s./138; Ejder Okumuş, Kur’an’da Toplumsal Çöküş (İstanbul: İnsan Yayınları, 1995), 
66. 

93  Bk. el-İsrâ 17/77; el-Fâtır 35/43; el-Fetih 48/23.  
94  Bk. el-Ahzâb 33/62; el-Fâtır 35/43.  
95  Yaşar Düzenli, Kur’an Işığında Evrensel Dengeler ve İnsan (İstanbul: İFAV Yayınları, 2000), 156. 
96  Mücteba Altıntaş, “Kur’an’da Toplumsal Değişim İlkeleri Üzerine Bir Deneme”, Toplum Bilimleri Dergisi 7/13 (Ocak 

2013), 297. 
97  Bk. En-Nisâ 4/82. 
98  Çelebi, “Sünnetullah”; Güneş, “Kur’ân’da Sünnetullah Ve Toplumların Çöküş Nedenleri”; Seyithan Can, “Allah’ın 

Adâleti ve Sünneti Bağlamında Günümüz Toplumsal Helâkının İmkânı”, Mesned İlahiyat Araştırmaları Dergisi 13/1 
(2022), 9-32; Can, “Allah’ın Adâleti ve Sünneti Bağlamında Günümüz Toplumsal Helâkının İmkânı”; Yalçın, 
“Gazzâlî’ye Göre Âdetullah ile Sünnetullah Kavramlarının Anlamı ve Nedensellik”; Özsoy, “Sünnetullah”: Bir Kur’an 
İfadesinin Kavramlaşması, 54. 

99  el-En’âm 6/59. 
100  el-Bakara 2/258; el-En’âm 6/96; el-A’râf 7/54; Yûnus 10/5; er-Ra’d 13/2; İbrâhim 14/33; en-Nahl 16/12; el-Enbiyâ 21/33; 

el-Furkan 25/45.el-Ankebût 29/61; Lokmân 31/29; el-Fâtır 35/13; Yâsîn 36/38, 40; ez-Zümer 39/5; er-Rahmân 55/5; Nûh 
71/16. 

101  Bk. el-Bakara 2/22, 164; el-En’âm 6/99, 141; el-A’râf 7/57, 58; er-Ra’d 13/3, 4; el-Hicr 15/19; en-Nahl 16/10, 11, 65, 67; el-
Hac 22/63; el-Furkan 25/48. 
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içerisinde işleyişini sürdürmektedir. 102 Toplumların ve kâinatın üzerindeki ilahî takdirin sünnetullahla 
belirlenmesi 103 onun süreklilik ve değişmezlik özelliğini yansıtır.  

Sünnetullah’ın geçtiği ayetler siyak-sibak açısından ve bağlamsal bir okuma ile incelendiğinde, 
öncesinde tevhide davet eden Peygamberlere, kavimleri tarafından bir tehdit ve karşı çıkışın olduğu 
görülecektir. Örneğin el-İsrâ 17/77. öncesinde kavminin Peygamberlerini yurdundan çıkarmak için her 
yolu denediği ama Peygamberin sürgün edildiği yerin bunu yapanlara kalmayacağı bildirilir. 104 
Nitekim Hz. Muhammed’i Mekke’den çıkaranlar daha sonra bir daha dönemeyecek şekilde oradan 
uzaklaştırılmışlardır. 105 el-Fâtır 35/43. ayette de yine Allah’ın önceki ümmetler hakkında uygulamış 
olduğu yasasında bir değişikliğin olmadığı, öncesinde “Mekke müşriklerinin kendilerine  bir uyarıcı gelirse 
tereddütsüz diğer ümmetlerden daha fazla doğru yolda olacaklarına dair sağlam yeminler etmelerine rağmen 
uyarıcı peygamber gelince daha çok Hak’tan uzaklaştıkları haber verilir.” 106 Sonrasında ise “yeryüzünde gezip 
dolaşarak kendilerinden öncekilerin akıbetlerinin nasıl olduğunu görmeleri” istenir. 107 Sonra da toplumlar 
hakkında Allah’ın işleyen yasasının değişmeyeceği belirtilir. 

Yukarıda verilen ayetlerde sünnetullah’tan ve onun değişmez özelliğinden bahsedilirken, siyak 
ve sibaklarında kıssaların içeriği ile örtüşen ayetler dikkat çekmektedir. Esasında kıssalarda Allah’ın 
doğal ve toplumsal yasalarının işleyiş tarzları gündeme getirilmektedir. Kur’an’da bütün 
peygamberlere ve onları yalanlayıp inkâr edenlere Allah’ın muamelesinin aynı olduğu belirtilmektedir. 
Ayrıca peygamberlerin insanlara sürekli aynı inancı, ibadetleri ve ahlâkî ölçüleri öğütledikleri 
görülmektedir. Yine inkârcı ve yalanlayıcıların elçilere aynı acı ve sıkıntıları yaşattığı belirtilir. Diğer 
yandan Allah’ın elçilerine haksızlık edenlere uygulanan ilahi hükmün de aynı olduğuna işaret edilir. 108 
Açıklaması verilen bu ayetin öncesinde “Allah’ın vaadinin mutlaka gerçekleşeceği bu nedenle Peygamberlerin 
davetini reddedenlere karşı sabırla tebliğ ve davetlerine devam etmeleri gerektiği” 109 bildirilmiştir. 

Tarihte yaşanmış toplumsal olaylar hakkında geniş bilgiler sunan Kur’an kıssaları, her çağın 
toplumları için geçerli olan ilahi muamelenin aynı olduğunu göstermektedir. 110 Sünnetullah’ın 
sürekliliği ve her toplum için geçerliliğinden hareketle Allah’ın, adâleti gereği her dönem ve toplum 
için uygulamasının aynı olması dolayısıyla, Kur’an’da yer alan kıssaların anlam ve amacı ile örtüştüğü 
görülür. Nitekim “tarih tekerrür eder” ve “tarih ibret almak içindir” sözleri de bu anlam ilişkisini 
doğrulamaktadır. Çünkü kıssalar, gerçekleştiği zaman ve toplumla sınırlandırılamayacak özellikler 
taşımakta, bütün zamanlarda yaşayan toplumlara ders ve ibret olacak evrensel mesajlar 
barındırmaktadır.  

Kâinatı yaratma, düzenli işleyişini devam ettirme ve toplumsal hayatı düzene koyma yönünde 
Allah’ın işleyen kanunu olma özelliğini taşıyan sünnetullah, bir nevi Allah’ın hüküm ve kararlarında 
özgürlüğü fikrini yani bütün zamanlara ve toplumlara hükümranlığını ifade eder. Tarih boyunca 
Peygamberler kavimlerini tevhide davet ederken sünnetullah’ın yani her dönemde ve toplumda geçerli 
olan ilahi yasaların kendileri için de işlerliğine dikkat çekmişlerdir. 111 Kur’an’da kıssalar yoluyla, önceki 
toplumların yaşanmışlıklarından sunulan kesitler, sünnetullah’ın nasıl tezahür ettiğini görmemize 
imkân sağlamaktadır. Zira Kur’an kıssalarında peygamberlerin kavimleriyle olan tevhit 
mücadelelerinin yanı sıra, toplumları kötü sonuca götüren sebepler de ibret verici tasvirlerle 

 
102  Yalçın, “Gazzâlî’ye Göre Âdetullah ile Sünnetullah Kavramlarının Anlamı ve Nedensellik”, 417; Karaman vd., Kur’an 

Yolu Türkçe Meâl ve Tefsir, 4/325. 
103  Bk. el-Hicr 15/13; el-Ahzâb 22/62; el-Fetih 25/23. 
104  el-İsrâ 17/76. 
105  Karaman vd., Kur’an Yolu Türkçe Meâl ve Tefsir, 3/509. 
106  el-Fâtır 35/42. 
107  el-Fâtır 35/44. 
108  Karaman vd., Kur’an Yolu Türkçe Meâl ve Tefsir, 4/680-681. 
109  el-Mü’min 40/77. 
110  Güneş, “Kur’ân’da Sünnetullah Ve Toplumların Çöküş Nedenleri”; Muhammet Karaosman, “Kur’ân’dan Hareketle 

Doğal Âfetlerin ve Salgın Hastalıkların İlâhî Bir Ceza Olarak Nitelendirilmesi Sorunu”, Tefsir Araştırmaları Dergisi 4/3 
(Aralık 2020), 100; Can, “Allah’ın Adâleti ve Sünneti Bağlamında Günümüz Toplumsal Helâkının İmkânı”, 29. 

111  Erdoğan Pazarbaşı, Kur’an ve Medeniyet (İstanbul: Pınar Yayınları, 1996), 353. 
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anlatılmıştır. 112 Kıssanın konusu olan olayı, sonraki toplumlara ve çağlara ibret alınması gereken mesaj 
haline getiren özellik, kıssanın anlamındaki genişliktir. Bu anlam genişliği kıssanın işlediği konuyu 
yerelde ve tarihte kalmaktan kurtarılarak genel ve evrensel hale dönüşmesi, tüm zamanlara ve 
toplumlara mesaj olması” 113 kıssaların sünnetullah ile bağlantısının somut bir belgesidir. 

3.Sünnetullah’ın İşleyişi ve Kur’an Kıssalarıyla İlişkisi 
Kıssaların ve onların işaret ettiği ilahi yasaların geçtiği ayetlerde genel olarak kevnî ve ictimâî 

kanunlara işaret edilmektedir. Söz konusu ayetler, bağlamları ile birlikte incelendiğinde mahiyetleri 
itibariyle, Allah’ın daha önceki toplumları elçileri vasıtasıyla uyardığı, 114 aynı durumda olan 
toplumlara bu ayetlerle ders verildiği görülecektir. Ayetlerde, geçmiş ümmetler ve onlara gönderilen 
elçiler hakkında ilâhî yasanın uygulanmasında bir değişmenin olmayacağı, 115 Allah’ın, elçilerini galip 
getireceği, düşmanlarına karşı onlara yardım edeceği ve bu yardımın öteden beri bütün elçiler için 
geçerli olduğu belirtilmektedir. 116  

Allah’ın elçilerinden kevnî mucizeler isteyip bu mucizelere şahit olduğu halde inanmayan 
toplumlar, Peygamberleri ölüm ve sürgün ile tehdit etmeleri 117 sebebiyle kötü sonla yüzleşmişlerdir. 
Zira onların yapıp ettikleri, toplumun inanç, ahlâk ve toplumsal değerlerindeki değişimi sırf kendi 
menfaatlerine yöneltilen bir tehdit ve tehlike olarak görmelerinden dolayı Peygamberleri şiddetle 
reddeden118 bu güruh Kur’an’da “müstekbirûn”, “mele” ve “mütrafûn” diye isimlendirilmiştir. 119 
Kötülüklerin ve zulmün öncüleri olan bu insanlar, hakikate kör kalıp, hakkı kabule uzak durarak ve 
inkârda direnerek elçileri tehdit etmişlerdir. 120 Buna karşın, kavimleri tarafından aşağılanan, şiddete ve 
tehdide maruz kalan elçiler 121 ilahî yardımla insanlardan korunacakları 122 haberiyle ve kıssalardan 
örneklerle teselli edilmişlerdir.  

Kur’ân’da Hz. İbrahim’i ateşin yakmaması, 123 Hz. Mûsâ’nın asasının yılana dönüşmesi, 124 Hz. 
Eyyûb’un ağır hastalıktan şifa bulması, 125 Hz. Yûnus’un balığın karnından çıkarılması 126, Hz. Musa’ya 
dokuz mucize verilmesi 127 ve onunla birlikte İsrâiloğullarının denizden geçirilip Firavun ordusuyla 
helâk edilmesi 128 Kur’an’ın haber verdiği kevnî mucizelerden bazılarıdır. 129 Bunlar, Allah’ın elçilerini 
nasıl koruduğunun örnekleri olup Allah’ın, elçilerine, müminlere ve onlara zulmedenlere 
muamelesindeki ilkeliliği ve tutarlılığı gösterir. Çünkü bunlar ilahî yasalara göre gerçekleşmektedir. 130 
Bu yasaların gereği olarak, geçmiş ümmetlerin inanç ve ahlâken bozulmalarının neticesinde uğradıkları 
akıbetleri Kur’an kıssalarında mevcut toplumlara ibret için tasvir edilmektedir. 131 “Çünkü kıssalar 

 
112  Kara, “Kur’an Kıssalarında Konu ve Kapsam Merkezli Bir Analiz”, 70. 
113  Tatar, “Kur’an’da Kıssaların Temel Anlamları Üzerine Felsefi Notlar”, 108. 
114  el-Bakara 2/119, 213; en-Nisâ 4/165; el-Mâide 5/19; el-A’râf 7/188; Hûd /12; er-Ra’d /7. 
115  Bk. el-Ahzâb 33/38,62; el-Fâtır 35/43; el-Mü’min 40/85; el-Fetih 48/23. 
116  es-Sâffât 37/171-173; el-Mücâdele 58/21.  
117  Ahmet Çelik, “Birey ve Toplumun Islahı Açısından Kur’an Kıssaları”, Atatürk Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi 22 

(2004), 54-87; Bayram Dalkılıç, Allah’ın Elçisini Kim, Neden, Nasıl Yalanlardı? (İstanbul: Kitap Dünyası Yayınları, 2021), 
7-8. 

118  Halil İbrahim Bulut, “Mûcizelerin Muhatapları Üzerindeki Etkileri”, Usûl: İslâm Araştırmaları 9/1 (2008), 155-156. 
119  Dalkılıç, Allah’ın Elçisini Kim, Neden, Nasıl Yalanlardı?, 24. 
120  Muhammed Reşîd Rızâ, Tefsîrü’l-Kur’âni’l-Hakîm, 9/196-197. 
121  Dalkılıç, Allah’ın Elçisini Kim, Neden, Nasıl Yalanlardı?, 7-8. 
122  el-Mâide 5/67; el-Hicr 15/95; Tâhâ 20/68; el-Enbiyâ 21/69-71; el-Ankebût 29/24, 32-33; el-Kasas 28/35; es-Sâffât 37/115. 
123  el-Enbiyâ 21/69; el-Ankebût 29/24. 
124  el-Bakara 60; el-A’râf 7/117. 
125  el-Enbiyâ 21/84. 
126  el-Enbiyâ 21/87-88. 
127  el-İsrâ 17/101-103. 
128  el-A’râf 7/138. 
129  el-A’râf 7/141; Yûnus 10/90-92; Tâhâ 16/18-23; el-Enbiyâ 21/69, 83, 84, 87,88; es-Sâffât 37/145-148; es-Sâd 38/42; el-Kalem 

68/49-50. 
130  Karaman vd., Kur’an Yolu Türkçe Meâl ve Tefsir, 5/49. 
131  Abdülkerim Zeydan, İlâhî Kanunların Hikmetleri, çev. Nizamettin Saltan (İstanbul: İhtar Yayınları, 1997), 18; Güneş, 

“Kur’ân’da Sünnetullah Ve Toplumların Çöküş Nedenleri”, 64. 
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tarihsel olayların doğduğu andan ziyade bütün zamanlarda geçerli olabilecek bir anlam ve değerin veya 
bir hakikatin gerçekleşme anına dikkat çeker. İşte bu açıdan kıssalar tarihi süreçte birer sabite ya da bir 
anlam merkezi oluşturmanın adımını atmış olur. Bu sayede meydana gelebilecek olaylar karşısında 
nerede ve nasıl durulacağını gösterir.” 132 İşte kıssaların toplumları eğitici ve onlara yol gösterici özelliği 
bu şekilde gerçekleşir.   

Kur’an kıssaları, tarihin içerisindeki yaşanmışlıklardan ve onlardan elde edilen tecrübelerden 
yola çıkarak önümüze konulmuş, 133  hayatın ağır ve çetin yönlerini, yaşayanlara gösteren ve onlara 
geleceklerini nasıl planlayacaklarını öğreten işaret levhaları olarak görülmelidir. 134 Yani kıssaları, 
tarihin derinliklerine gömülmüş ve unutulmuş yaşanmışlıklar olarak görmek, kıssaları yanlış anlamak 
ve yorumlamaktır. Kur’an, kıssalardaki inanç ve ahlâk boyutundan elde edilmesi gereken sonuçların 
çıkarılmasını isterken, hakikatte değişimin net sonucunu da vermektedir. 135 Buna göre, imanın da 
inkârın da toplumları hangi sonuçlara götüreceğini kıssalarla anlatılan sünnetullah üzerinden okumak 
mümkündür.  

Tarih göstermiştir ki, sünnetullah’ı dinlemeyerek kâinattaki işleyen düzeni bozan, yani ilahî 
yasalara karşı koyan müfsit ve inkârcı toplumlar tarihte çöküş yaşamışlardır. 136 Buna karşın inançlı ve 
ahlâklı olmayı tercih eden erdemli toplumlar yükselmişlerdir. Kur’an, eski toplumların dinî ve ahlâkî 
yaşamlarının süreçlerini ve sonuçlarını muhataplarına anlatarak, Allah’ın değişmez yasasının onlar için 
de geçerli olduğunu hatırlatmıştır. 137 Allah’ın kâinatta işleyen kanununa muhalif davranmak, hakikatte 
yaratılışın ve vahyin sahibine karşı çıkmak anlamına gelmektedir. 138 Bu sebeple sünnetullahın işleyişini 
gösteren Kur’an kıssaları, yaratıcının her çağda yaşayan toplumlara, yapıp ettikleri sebebiyle 
karşılaşacakları sonucun uyarısıdır.  

Kur’an’ın, ilk muhataplarına onların zihinlerinde mevcut olan toplumların akıbetleri hakkında 
bilgi vermesi şüphesiz onların dikkatlerini çekmiş ve hayretlerini celbetmiştir. 139 Bu bilgilerin 
muhatapların dikkatini çekmesi, onların zihnindeki tarihi bilgilerin gerçekliğini göstermektedir. 
Bunları inkâr edemedikleri için Hz. Muhammed’e bu bilgilerin başkaları tarafından öğretildiği ya da 
masal ve hayal ürünü uydurma hikayeler olduğunu iddia etmişlerdir. Mekke müşriklerinin bildikleri 
ve inkâr edemedikleri bu tarihi bilgiler karşısında birtakım bahanelere sığınmaları ve gerçeği 
gizlemeleri, 140 bu nedenle de Hz. Muhammed’in elçiliğini reddetmeleri şunu gösterir: Kıssalar geçmiş 
toplumların elçilerine nasıl davrandılar ve bunun sonuçlarıyla karşılaştılarsa Kur’an’ın muhatapları da 
aynı sonuçlarla karşılaşacaklardır. 

Kur’an-ı Kerim, son elçinin nübüvvet görevinin gerçekliğini ve evrenselliğini göstermek için, 
muhataplarına tarihte yaşamış toplumların Allah’ın elçilerinin davetine olan tepkilerini ve nasıl bir 
akıbete uğradıklarını haber vermektedir. Bununla mevcut toplumlara Allah’ın elçiler ve toplumlar 
hakkındaki muamelesinin baştan beri değişmediğini hatırlatmaktadır. 141 Sünnetullah’ın kıssalarla 
ilişkisinin boyutuna dikkat çeken ve “…Allah sizi sizden öncekilerin yoluna iletmek istiyor…” 142 mesajının 
geçtiği ayette geçen, “sizden öncekiler” ile kastedilenin ilk peygamberden son peygambere elçilerin 

 
132  Tatar, “Kur’an’da Kıssaların Temel Anlamları Üzerine Felsefi Notlar”, 109. 
133  Cumhur Demi̇rel, “Kur’ân’ın Özel Tarihine Ișık Tutan Bir İlim: Mekkî – Medenî”, Diyanet İlmi Dergi 53/4 (2017), 40. 
134  İmadüddin Halil, İslâm’ın Tarih Yorumu, çev. Ahmet Ağırakça (İstanbul: Risale Yayınları, 1988), 92. 
135  Kılıç, Tarihsellik ve Akılcılık Bağlamında Kur’an’ı Anlama Sorunu, 70. 
136  Kasım Şulûl, “İslam Düşüncesinde Tarih Felsefesi”, Divan: Disiplinlerarası Çalışmalar Dergisi 11 (Aralık 2001), 97. 
137  Yakup Yüksel, “Kur’an’da Fesât Kavramı ve Müfsitlerin Nitelikleri”, Mevzu-Sosyal Bilimler Dergisi 3/Mart (2020), 70-

71. 
138  Ebû Zeyd Veliyyüddîn Abdurrahmân b. Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Hasen el-Hadramî el-Mağribî 

et-Tûnisî İbn Haldûn, Mukaddime, çev. Halil Kendir, (İstanbul: Yeni Şafak Yayınları, 2004), 133; Güneş, “Kur’ân’da 
Sünnetullah Ve Toplumların Çöküş Nedenleri”, 84. 

139  Demi̇rel, “Kur’ân’ın Özel Tarihine Ișık Tutan Bir İlim: Mekkî – Medenî”, 41. 
140  Bk. Mahmut Ay, “Mekke Müşrikleri’nin Kur’an’a Yönelik Eleştirilerine Cevaplar”, Darulhadis İslami Araştırmalar 

Dergisi 3 (26 Aralık 2022), 340-386; Enver Bayram, “Mekke Müşriklerinin Nübüvvet Karşısındaki Tutum ve 
Davranışları ( Mekkî Sureler Bağlamında)”, MANAS Sosyal Araştırmalar Dergisi 8/1 (22 Şubat 2019), 920-921. 

141  el-İsrâ 17/77. 
142  en-Nisâ 4/26. 
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kavimlerine öğrettikleri yol-yöntem, inanış ve anlayış ve yaşayış tarzı olduğu söylenmiştir. 143 Tevhid 
temeline dayanan bu inanış ve yaşayış tarzının tüm insanlar ve bütün zamanlar için geçerliliği 
hatırlatılarak, Allah’ın dininin temel ilkelerinin ve elçilerin davetinin içeriklerinin aynı oluşuna dikkat 
çekilmiştir. Kur’an’ın bütün peygamberler ve toplumlar için geçerliliğini ve değişmezliğini haber 
verdiği sünnetullah ve kıssalarla, tarihin derinliklerine ve Kur’an’ın evrensel hedeflerine işaret 
edilmiştir. 

Sonuç 
Sünnetullah, Kur’an’ın temel kavramlarından birisi olup, özellikle kıssalar üzerinden önceki 

kavimlerin ve onlara gelen elçilerin tevhit mücadeleleri ve bunların neticeleri hakkında Allah’ın 
değişmez yasası olarak kevnî âlemdeki ve toplumsal hayattaki tezahürleri kıssalarla anlatılmıştır. 
Bunlar zaman ve mekân sınırı olmayan, insani değerlerin ve evrensel ilkelerin vurgulandığı hadiseler 
olarak Kur’an kıssalarında yer almıştır. Tarihte yaşamış toplumların Allah elçilerinin davetine karşı 
tutumlarına göre işleyen ve değişmeyen sünnetullah, Kur’an kıssalarıyla ilişkilendirilmek suretiyle 
kıssaların verdiği mesajların, gerçekleştiği zamanda ve o ortamda kalmayıp günümüze taşınmıştır.   

Kur’an kıssalarının sünnetullah kapsamında değerlendirilmesi gerektiği düşüncesi kıssayı, 
tarihin derinliklerinde kalmış yaşanmışlıklar olmaktan çıkarıp, geleceği planlamaya yardımcı olan 
işaret levhaları olarak görmek, kıssaları canlı, dinamik ve etkin bilgi kaynağı haline getirecektir.  
Sünnetullah ve kıssalar, Kur’an’ın mesajlarının hem tarihi hem de evrensel boyutunu yansıtan 
kavramlarından olup bunlar arasında bir anlam ve amaç ilişkisi bulunmaktadır.  

Kur’an, geçmişte yaşanmış olaylarla ilgili pek çok veriyi kullanarak örnekler vermiş ve bunları 
kıssa olarak isimlendirmiştir. Tarihin belli döneminde gerçekleşmiş olayları anlatırken, Peygamberlere 
ve inananlara içinde bulundukları durumun, tarihte yaşanan örneklerine atıfta bulunmak suretiyle 
onların direncini ve gücünü artırmayı hedeflemiştir. Bununla onları inançlarında kararlı olmaya ve 
Allah yolunda mücadeleye teşvik ederek teselli etmiş, bazen çok önemli bir ahlâk sorununa işaretle 
ahlâk dersi vermiş, bazen de güncele ilişkin başka amaçlarla bu anlatımlara yer vermiştir.  

Kıssalar salt bir hikâye ve edebî bir olgu veya bir olayın sadece nakledilmesinden ibaret olmayıp 
çok yönlü amaçlar taşımaktadır.  Kur’an’ın verdiği bilgiler muhataplarına, tarihi süreçte toplumların 
yükselmesinin ve çöküş yaşamasının ilahi yasalar doğrultusunda gerçekleştiğini göstermiştir. Böylece 
Kur’an, sünnetullah’ın tarihte ve günümüzdeki tezahürlerini kıssalar yoluyla göz önüne getirerek, 
Allah’ın kâinatı yaratma ve yönetme konusunda ilkeli, tutarlı ve kanunilik prensibiyle davrandığını 
belgelemektedir. Kur’an kıssaları gerçekleştiği tarihin belli bir dönemine ait olsa da çağlara ve çağların 
toplumlarına mesajlar vermekte, burada sünnetullah önemli bir rol oynamaktadır.  

Ayetlerde geçen, “Allah’ın yasası ve onu uygulamasında bir değişikliğin olmadığı” ve “Allah’ın 
elçileri ve onların kavimleri hakkında öteden beri işleyen kanunu budur.” gibi ifadeler, sünnetullah’ın 
tarihi ve evrensel özelliğinin delilidir. Kur’an, kıssalar yoluyla sünnetullahın işleyişindeki sürekliliği ve 
değişmezliği muhataplarına hatırlatarak onları geçmiş toplumların kötü sonuçlarıyla 
yüzleştirmektedir. Kıssalar, tarihî olayların o günde ve o mekânda kalan sınırlı ve süreli kesitleri 
olmayıp, gerçekleştiği zamanın dışında ve ötesinde evrensel mesajlar ve anlamlar taşıyan, canlı, 
dinamik ve etkin özellikleri olan ders verme yöntemidir.  

Toplumların yükseliş ve çöküşlerinde kendi yapıp ettiklerinin belirleyici olduğu, Kur’an 
kıssalarıyla bu yasanın toplumlar üzerinde nasıl işlediği gösterilmiştir. Allah'ın değişmez yasasını 
çiğneyerek, yeryüzünde işleyen düzeni bozan müfsit toplumlar, tarihte çöküş ve yok oluş sürecini 
yaşamıştır. Kur'an, muhataplarına geçmiş toplumların kötü sonuçlarının sebeplerini hatırlatarak, aynı 
sonuçların kendileri için de geçerli olduğu uyarısında bulunmuştur. “Yeryüzünde gezin, dolaşın, 
inkârcıların ve yalanlayanların sonunun nasıl olduğunu görün” hitabıyla gelen ibret içerikli ayetler, 
sünnetullah’ın Kur’an kıssalarıyla ilişkisinin mahiyetini göstermektedir. 

 

 
143  Hayrettin Karaman vd., Kur’an Yolu Türkçe Meâl ve Tefsir (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2006), 2/48-49. 
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Öz 
 
Kur’an’daki ḫ-s-f ile k-s-f köklerini ele alan bu çalışma, her iki kelimeyi de 
etimolojik açıdan inceleyerek aralarındaki anlam farklılıklarını ortaya 
koymayı amaçlamıştır. Üç aşamalı bir yol izlenen çalışmada, ilk olarak 
kadim Arapça sözlüklerden her iki kökün anlam haritaları çıkarılarak 
karşılaştırılmıştır. Ardından, Cahiliye dönemi Arap şiirinden örneklerle 
her bir kelimenin kullanım bağlamları ve nüansları tespit edilmiştir. En 
son aşamada da kelimelerin Kur’an-ı Kerim’de geçtiği ayetler, Mekkî-
Medenî ayrımı da dikkate alınarak kadim dönem eserler başta olmak üzere 
tefsir ilminin verileri çerçevesinde analiz edilmiştir. Araştırma sonucunda 
k-s-f kökünün, güneşin, ayın veya insan yüzünün ışığının kesilerek 
kararması gibi aslî hâlinden farklı ve istenmeyen bir değişikliği ifade ettiği 
görülmüştür. Buna karşılık ḫ-s-f kökü ise, bir şeyin izi kalmayacak şekilde 
ışığının tamamen kaybolması veya izinin silinmesi nedeniyle şeklinde 
meydana gelen değişikliği anlattğı tespit edilmiştir. Bu nedenle de 
Kur’an’da ayın batmasını ve ışığını tamamen yitirmesini ifade etmek üzere 
ḫ-s-f kökü kullanılmaktadır. Çünkü ayın ışığı kendine ait değil, güneşten 
yansıyan bir ışıktır. Buna karşılık güneşin ışığı kendinden olduğu için 
tamamen yok olmayıp sadece şekil bakımından bir değişiklik söz konusu 
olmaktadır. Yine yapılan inceleme sonucunda her ne kadar bazı 
kaynaklarda, tağlib yoluyla her iki tür tutulma için de ḫ-s-f kökünün 
kullanıldığı bilgisi yer alsa da yukarıda ifade edilmeye çalışılan anlam 
inceliği nedeniyle çoğunluğun, daha uygun bir tercih olduğu için güneş 
tutulmasını ifade etmede k-s-f kökünü kullandığı sonucu ortaya çıkmıştır. 
Araştırmada elde edilen bir diğer önemli sonuca göre ise tespit edilebildiği 
kadarıyla mevcut kaynaklarda, Câhiliye döneminde ḫ-s-f kökünün “ayın 
ışığının kaybolması” veya “bir şeyi yerin dibine geçirmek” anlamlarında 
kullanıldığına dair doğrudan bir beyit ya da metin bulunmamaktadır. Bu 
durum da kökün söz konusu anlamlarının, Kur’an’ın üslûbuyla birlikte 
daha belirgin ve yoğun bir şekilde ortaya çıktığını göstermektedir. 

Hakem Değerlendirmesi: 
Bu makale, en az iki dış hakem/çift 
taraflı kör hakem tarafından 
incelenmiştir. 
Benzerlik taraması:  
Bu makale iThenticate ile taranmış 
ve intihal içermediği teyit 
edilmiştir. 
Etik Beyan:  
Bu çalışmanın hazırlanma 
sürecinde bilimsel ve etik ilkelere 
uyulmuştur. 
Tarafsızlık:  
Yazar, makale değerlendirme ve 
yayın sürecinin hiçbir aşamasına 
müdahil olmamış, hakemleme 
süreci bilimsel tarafsızlık ilkelerine 
sadık kalınarak tamamlanmıştır. 
Finansman:  
Yazar, bu araştırmayı desteklemek 
için herhangi bir dış fon almadığını 
kabul eder. 
Çıkar Çatışması:  
Yazar, çıkar çatışması olmadığını 
beyan eder. 
Yazar Katkı Oranı: 
Çalışma tek yazar tarafından 
yürütülmüştür. 
Telif Hakkı 
© Süleyman NAROL | Creative 
Commons Attribution-
Noncommercial 4.0 (CC BY-NC) 
International License 

Anahtar Kelimeler: Tefsir, Anlam, Bağlam, Ḫ-s-f, K-s-f, Analiz. 

 
Atıf 
Narol, Süleyman. “Anlam ve Bağlam Açısından Kur’an’da Ḫ-s-f ve K-s-f Kökleri”. mütefekkir 12/24 (2025), 328-340 
https://doi.org/10.30523/mutefekkir.1789292 

 
 

e-ISSN: 2148-8134 • cilt / volume: 12 •  sayı / issue: 24 •  Aralık / December 2025 • 328-340 

https://orcid.org/0000-0003-0828-6819
https://doi.org/10.30523/mutefekkir.1789292
https://creativecommons.org/licenses/by-nc/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by-nc/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by-nc/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by-nc/4.0/
https://doi.org/10.30523/mutefekkir.1789292


Süleyman NAROL -  |329| 

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 328-340 

Ḫ-s-f and K-s-f Roots in the Qurʾān from the Perspective of Meaning and Context 
 

Süleyman NAROL 
Associate Professor, Selçuk University, Faculty of Theology, Konya/Türkiye, snarol@selcuk.edu.tr, 
https://orcid.org/0000-0003-0828-6819, doi: https://doi.org/10.30523/mutefekkir.1789292 
 

Research Article 
 
 
History 
Received: 22.09.2025 
Accepted: 04.11.2025 
Published: 15.12.2025 

Abstract 
This study, which addresses the Qurʾānic roots ḫ-s-f and k-s-f, aims to 
identify the semantic distinctions between them by examining both from 
an etymological perspective. In this study, which adopts a three-stage 
methodological approach, the semantic maps of both roots were first 
derived and compared using classical Arabic lexicons. In the second 
stage, the contextual usages and subtle nuances of each word were 
identified through examples drawn from pre-Islamic (Jāhilī) Arabic 
poetry. In the final stage, the Qur’ānic verses in which these words 
appear were analyzed—taking into account the distinction between 
Makkan and Madinan revelations—within the framework of the 
exegetical tradition, with particular emphasis on early classical sources. 
The findings demonstrate that the root k-s-f denotes an undesirable 
alteration from the original state, such as the extinguishing of the light of 
the sun, the moon, or the human face, resulting in darkness. By contrast, 
the root ḫ-s-f describes a change in which the light completely disappears 
without leaving a trace, or in which something vanishes altogether. For 
this reason, the Qurʾān employs the root ḫ-s-f to express the moon’s 
setting and the total loss of its light, since the moon’s light is not inherent 
but reflected from the sun. Conversely, because the sun’s light is intrinsic, 
it does not vanish entirely; rather, only a change in form occurs. The 
analysis further reveals that, although some sources report that by way 
of taġlīb the root ḫ-s-f was used for both types of eclipses, the semantic 
subtlety explained above suggests that the majority preferred the root k-
s-f to denote solar eclipse, as it was considered the more accurate choice. 
Another significant finding of the study is that, as far as could be 
determined from the available sources, there are no known verses or 
texts from the Jāhilī period that use the root ḫ-s-f in the meanings of “the 
disappearance of the moon’s light” or “causing something to sink into 
the earth.” This shows that the meanings in question became more 
explicit and pronounced through the stylistic usage of the Qurʾān. 
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Giriş 

Bir bütünü kavrayabilmek için öncelikle onu oluşturan parçaların anlaşılması gerekir. Kur’an’ın 
doğru anlaşılması da onun indiği dönemin dilsel zeminini ve fasih Arapçadaki kelime kullanımlarını 
dikkate almayı zorunlu kılmaktadır. Bu noktada üzerinde yoğunlaşılması gereken ilk adım, Kur’an’ın 
nüzûlünden önceki döneme ait fasih Arapçanın etimolojik boyutunu kavramaktır.1 Tarih boyunca 
âlimler, Kur’an’ı doğru anlamaya yönelik gayretlerini sürdürmüşler ve bu bağlamda kapsamlı bir 
literatür meydana getirmişlerdir.  

Meani’l-Kur’ân ve Garîbu’l-Kur’ân vb. isimlerde kaleme alınan eserlerde söz konusu husus 
titizlikle ele alınmıştır. Ferrâ  (ö. 207/822), İbn Kuteybe (ö. 276/889) ve Zeccâc’ın (ö. 311/923) Meani’l-
Kur’ânları ile Ragıb el-İsfahânî’nin (ö. V./XI. yüzyılın ilk çeyreği)  el-Müfredâtı bu alanlarda yazılmış en 
müstesna örneklerdendir. Câhiliye Arap toplumunda yazılı edebiyatın gelişmemesi sebebiyle bu 
çalışmaların başlıca kaynağını sözlü edebiyat, yani Arap şiiri teşkil etmiştir. Sahabe döneminden 
başlayarak müfessirler, Kur’an’daki kelimelerin anlamlarını açıklarken sıklıkla şiirden istişhâdda 
bulunmuşlardır. Nitekim bir defasında Hz. Ömer (r.a), minberde bulunduğu sırada Nahl sûresi 16/47. 
âyette geçen “taḫavvüf” kelimesinin anlamını meclistekilere sormuş, bunun üzerine Hüzeyl 
kabilesinden yaşlı bir kimse söz alarak kelimenin kendi lehçelerinde “tenaḳḳus” yani “azar azar 
eksiltmek” manasına geldiğini ifade etmiştir. Ardından, bu anlamı desteklemek üzere bir şiirden örnek 
getirmiştir. Bunun üzerine Hz. Ömer: “Ey insanlar, şiir divanlarınıza sahip çıkın; zira onda Kitabınızın 
tefsiri vardır” buyurmuştur.2 

Kur’an’da ḫ-s-f ve k-s-f köklerinin ele alan bu çalışmanın amacı her iki kökü de etimolojik açıdan 
incelemek ve aralarındaki anlam farklılıklarını ortaya koymaktır. Diğer bir amacı ise kelimelerin İslam 
düşüncesindeki kullanımlarına da işaret edilerek güncelde de daha doğru anlaşılmalarına katkıda 
bulunmaktır. Görebildiğimiz kadarıyla daha önce bu köklerin aralarındaki ince ama kritik anlam 
farklarını ortaya koyacak müstakil bir çalışma henüz yapılmamıştır. Bu çalışma, söz konusu boşluğu 
doldurmayı hedeflemektedir. Bu amaç doğrultusunda çalışmada, üç aşamalı bir yöntem izlenecektir. 
İlk olarak, klasik Arap sözlüklerinde her iki kökün anlam haritaları paralel bir şekilde çıkarılacak ve 
karşılaştırılacaktır. Ardından, Cahiliye dönemi Arap şiirinden örneklerle her bir kelimenin kullanım 
bağlamları ve nüansları tespit edilecektir. Nihayetinde ise Kur’an-ı Kerim’de geçtiği ayetler, Mekkî–
Medenî ayrımı da dikkate alınarak klasik eserler öncelikli olmak üzere tefsir müktesebatına müracaat 
edilerek derinlemesine analiz edilmeye çalışılacaktır. Benimsenen bu üçlü yöntem sayesinde, iki kök 
arasındaki anlam farkları sistematik bir şekilde ortaya konularak konuya ilmi ve akademik bir 
projekisyon tutulmaya gayret edilecektir.  

 
1  Mehmet Kaya, “Bazı Meâller Çerçevesinde İ’râb Farklılıklarının Âyetlerin   Anlamına Etkisi”, Mütefekkir 1/1 (30 

Haziran 2014), 36-37. 
2  Ebû ʿAbdullâh Muḥammed el-Ḳurṭubî, el-Câmiʿ li-Âḥkâmi’l-Ḳur’ân, thk. Aḥmed el-Berdûnî-İbrahim İṭfeyyiş (Kahire: 

Dâru’l-Kutubi’l-Mıṣriyye, 1384/1964), 10/100. 
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Literatürde her ne kadar başka kelime kökleri üzerinde kitap,3 makale4 ve tez5 türünden bir 
takım akademik çalışmalar mevcutsa da çalışmada ele alınan bu iki kökte olduğu gibi bazı kökler ve 
kelimeler üzerine karşılaştırmalı analize yönelik bir çalışma yapılmamış olması, özellikle birbirine 
yakın anlam alanlarının gözden kaçmasına sebep olmuştur. Meallerde de görüldüğü üzere, yakın 
anlamlı kök çiftlerindeki anlam farklılıkları veya ince nüanslar çoğu zaman ihmal edilmektedir. Bu 
durum da Kur’an’ın anlam derinliğini sınırlı bir biçimde yansıtmakta, Kur’an-ı Kerim’in i‘câzını ise 
yeterince yansıtmamaktadır. Örneğin çalışmada ele alınan k-s-f kökü güneş tutulmasını ifade eden bir 
kavram olarak kullanılırken, ḫ-s-f kökü ay tutulmasını anlatmak için tercih edilmektedir. Ancak Kıyâme 
sûresi 8. âyette ay tutulması bağlamında söz konusu edildiğinde, bu iki kök arasındaki anlam inceliği 
çoğu zaman gözden kaçmaktadır. Bu örnek, kelimeler arasındaki anlam kesişimlerinin ve aralarındaki 
ince ayrımların titizlikle ele alınmasının önemini ortaya koymaktadır. Şimdi her iki kökün tarihi 
süreçteki anlam serüvenlerini ortaya koymak için öncelikle etimolojileri ve ardından da sırasıyla 
cahiliye dönemindeki ve nüzul dönemindeki kullanımlarına yer verelim. 

1.Dilsel Çerçeve 

1.1.Etimolojik Açıdan Ḫ -s-f ve K-s-f Kökleri 

Ḫ-s-f kökü, Arapçada çok yönlü anlamlar taşıyan bir köktür. Bu kök; “bir şeyi yerin dibine 
geçirmek”, “bir yeri üzerindekiler ile beraber failin izi kalmayacak ve kaybolacak şekilde yere 
batırmak”, “göz bebeğinin silinmesi veya kaybolmasıyla gözün kör olması”, “Dünya'nın Güneş ile Ay 
arasına girmesi sonucu Ay’ın ışığını kaybetmesi (tutulması)”, “aç kalmak veya aç bırakılmak”, “sıska 
ve çelimsiz bir hâlde olmak”, “rezil ve rüsva olmak”, “istenmeyen bir duruma zorlanmak”, “eksiklik ve 
noksanlık” gibi anlamlarda kullanılmaktadır. 6  

Ḫ-s-f kökü, Arapçada farklı bağlamlarda çeşitli anlamlara gelen zengin bir köktür. Bu kökten 
türeyen kelimeler, kullanıldığı bağlama göre anlam farklılıkları şu şekildedir: 

Yalnızca insanlar için kullanıldığında, “rezil ve rüsva olmak, bu duruma rıza göstermek, 
istemediği şeylere zorlanmak, boyun eğdirmek; zulüm ve haksızlık” anlamlarını taşır. Bununla birlikte, 
ten renginin solması veya vücut yapısında zayıflama gibi fiziksel durumları da betimlemede kullanılır.7 

 
3  Muhammed Ersöz, Kur’an Kelimelerinin Anlam Serüveni (Konya: Kitaparası Yayınları, 2019). 
4  Bahattin Dartma, “Kur’ân Kelimesinin Semantik Analizi Üzerine”, Dinbilimleri Akademik Araştırma Dergisi 4/2 (01 

Nisan 2004), 7-16; Süleyman Narol, “Se’â Kelimesinin Anlam Analizi ve Meallerde Türkçeye Çeviri Sorunu”, Journal 
of Turkish Studies 12/Volume 12 Issue 10 (01 Ocak 2017), 225-248; Muhammed Ersöz, “V-r-d Fiilinin Semantik Analizi 
Bağlamında ‘Sizden Herkes Cehenneme Uğrayacaktır’ Ayetinin Değerlendirilmesi”, Cumhuriyet İlahiyat Dergisi 27/2 
(15 Aralık 2023), 524-537; Ahmet Tekin, “M-k-n Kavramının Etimolojik Yapısı, Semantik Analizi ve Kur’an’daki 
Kullanımı”, Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 11/2 (15 Eylül 2024), 727-741; Emrah Balık, 
“Kur’ân-ı Kerîm’de By‘a Kökünün Semantik Analizi”, Gümüşhane Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 13/26 (15 
Temmuz 2024), 761-796; Ayşe Betül Oruç, “‘Kulak’ Ve ‘Ses’ İfadelerinin Kur’an Ayetlerindeki İzdüşümleri”, Tasavvur 
/ Tekirdağ İlahiyat Dergisi 4/1 (30 Haziran 2018), 305-328; Hasan Nas, “Kur’ân’ın Nüzûl Sürecinde Rab Kavramının 
Semantik Alanı”, Mütefekkir 8/15 (15 Haziran 2021). 

5  Mahmut Sami Çöllüoğlu, Kur’ân-ı Kerîm’de kdy kökünün semantik incelemesi (Ankara: Ankara Üniversitesi, Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2010); Nermin Akça, Vahiy geleneğinde A-b-d kökünün semantik açıdan incelenmesi 
(Ankara: Ankara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2004); Fatma Betül Çipilioğlu, Vahiy geleneğinde 
“Kara’e” kökünün semantik açıdan incelenmesi (Ankara: Ankara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans 
Tezi, 2003). 

6  Ebû ʿAbdurraḥmân el-Ḫalîl b. Aḥmed el-Ferâhîdî, Kitâbu’l-ʿAyn, thk. Mehdî el-Maḫzûmî- İbrâhîm es-Sâmerrâʾî 
(Beyrut: Mektebetu’l-Hilâl, 1988), 4/503; Ebû’l-Ḳâsım ez-Zemaḫşerî, Esâsu’l-Belâğa, thk. Muḥammed Bâsil ʿUyûnu’s-
Sûd (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-ʿİlmiyye, 1419/1998), 1/246; Ebû’l-Faḍl Cemâluddîn b. Manẓûr, Lisânu’l-ʿArab (Beyrut: 
Dâru Ṣâdır, 1414/1993), 9/67; Muḥammed b. Muḥammed b. ʿ Abdurrezzâḳ ez-Zebîdî, Tâcu’l-ʿArûs min Cevâhiri’l-Ḳâmûs, 
thk. Heyet (b.y.: Dâru’l-Hidâye, ts.), 23/199; Ahmed Muhtar Ömer, Mucemül-Lugatil-ʿArabiyye el-Muʿasıra (Kahire: 
Alemül-Kütüb, 2008), 1/643. 

7  İbn Manẓûr, Lisânu’l-ʿArab, 9/68. 
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Asıl anlamından hareketle, vücudundaki et ve yağların sanki içe göçmesiyle oluşan vücudun sıska, 
zayıf görünmesini ifade etmek için de bu kök tercih edilir.8 

İnsanlar ve diğer canlılar için kullanıldığında ise, aç kalmak, aç karna bir şey içmek ya da geceyi 
yiyeceksiz geçirmek gibi durumları ifade eder. Aynı kök, hayvanlara yem verilmediği zamanlarda da 
kullanılır. Deve için kullanıldığında, kış mevsiminde erken sütten kesilen, sütü bol ve üretken dişi 
develeri tanımlar.9 Toprak ve zemin bağlamında, yumuşaklığı nedeniyle batma veya çökme ihtimali 
olan araziler için kullanılır. Bu anlamdan hareketle, düz ve yumuşak zeminleri de ifade eder. Bulut 
bağlamında, Mağribü’l-Aksâ (günümüz Fas bölgesi) yönünden gelen ve bol miktarda su taşıyan 
yağmur yüklü bulutları ifade eder. Aynı şekilde, kaynağını dağdan alan, taşlık zemine kazılmış, suyu 
bol ve kesintisiz kuyular için de bu kökten türeyen kelimelere başvurulmaktadır.10 Ayrıca, kıyamet 
gününde güneşin bir delikten semaya doğru yuvarlanırcasına girmesi gibi betimlemelerde de bu köke 
yer verilir. Kökün çatı veya benzeri yüzeylerde delik açılması, delinmesi anlamında da kullanımı 
mevcuttur.11 

S-y-ḫ ve ġ-v-r köklerinde de batma anlamları bulunması bakımından bu kelimeler de ḫ–s–f ile eş 
anlamlı olarak kabul edilir. Ancak bu kökleri ḫ–s–f’den ayıran küçük anlam farkları mevcuttur. S-y-ḫ 
kökü bir şeyin yavaş ve yumuşak bir şekilde batması ve nüfuz etmesi için kullanılır. Ġ-v-r kökü ise bir 
şeyin tamamen batması değil, batmanın yalnızca ilk aşaması için kullanılır. Örneğin ayakların çamura 
batması için bu kök kullanılır.12 

K-s-f kökü, temel anlamları itibarıyla “kesmek” (elbise, kaftan vb. nesneleri kesmek; deve veya 
atın diz arkasındaki sinir ve kirişleri kesmek), “bir şeyden parça koparmak veya kırmak”, “örtmek, 
kaplamak, perdelemek” ile “güneş ve ay ışığının kaybolması, kararması veya tutulması” şeklinde 
sınıflandırılabilir.13  

İnsan için olan kullanımlarında bu kök, işlerin kötüye gitmesi, arzuların boşa çıkması veya 
istenilenin elde edilememesi gibi durumları da ifade eder (örneğin kesefet ḥāluh, kesefe bāluh, kesefe 
emeluh). Ayrıca, “gözü yummak veya yere eğmek” anlamında da kullanılır (kesefe baṣarahū); bir 
kimseyi karamsar, somurtkan veya üzgün olarak tanımlamak için ise “kāsifu’l-vech” ve 
“meksūf/raculun kâşif” gibi terimler türetilmiştir. Bunun dışında kök, gök cisimlerinin görünmez 
olması veya tutulması (kesf, kusūf) anlamında da kullanılır. Ayrıca bulut veya benzeri şeylerin parçalı 
olması, üst üste binmesi durumu (kesif) ve elbise, kumaş, pamuk, yün gibi maddelerin parçaları (kisfun, 
eksāfun, kusūfun) kökten türeyen kelimelerle ifade edilir. Bunlara ek olarak, korkunç ve kötü gün 
(yevmun kāsif) ya da ışığını kaybederek kararmış nesneler (mukessef) anlamları da K-s-f kökünden 
türetilmiştir.14 

Kök, aynı zamanda bir kişinin hem asık suratlı hem de cimri davranması hâlini tanımlamak için 
de kullanılır. Bu kullanımda, kişinin iki olumsuz özelliği bir arada gözlemlendiğinde ortaya çıkan 
kaçınılmaz durum için mecazî bir ifade şekli vardır: “Zaten cimri, bir de asık suratlı; buna katlanacağız, 

 
8  İbn Fāris, Muʿcemu Meḳāyīsi’l-Luġa (Dımeşḳ: Dāru’l-Fikr, 1979), 2/180. 
9  Ebû el-Ḥasan ʿAlî b. İsmail b. Sîde el-Mursî İbn Sîde, el-Muḥkem ve’l-muḥîṭu’l-aʿẓam, thk. ʿAbd el-Ḥamîd Hendâvî 

(Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-ʿİlmiyye, 1421/2000), 5/84. 
10  İbn Manẓûr, Lisânu’l-ʿArab, 9/68. 
11  İbn Sîde, el-Muḥkem ve’l-muḥîṭu’l-aʿẓam, 5/84; İbn Manẓûr, Lisânu’l-ʿArab, 9/67. 
12  el-Muṣṭafavī Ḥasen, et-Taḥḳīḳ fī Kelimāti’l-Ḳurʾāni’l-Kerīm (Kahire – Londra: Merkezu Neşr As̠ār elʿAllāme el-

Muṣṭafavī–Beyrut: Dāru’l-Kutubi’l-ʿİlmiyye, 2009), 3/65. 
13  el-Ḫalīl b. Aḥmed, Kitābu’l-ʿAyn, 4/30; İbn Dureyd, Cemheretu’l-Luġa, 2/847; el-Ezherī, Tehẕību’l-Luġa, 10/75-77; Ṣāhib b. 

ʿAbbād, el-Muḥīt fi’l-Lüġa, 6/189; İbn Fāris, Muʿcemu Meḳāyīsi’l-Luġa, 5/177-178; el-Cevherī, eṣ-Ṣıḥāḥ, 4/1421; İbn Sīde, el-
Muḥkem ve’l-Muḥīṭu’l-Aʿẓam, 6/725; ez-Zemaḫşerī, Esāsu’l-Belāġa, 2/135; İbn Manẓūr, Lisānu’l-ʿArab, 9/ 298-300; el-
Fīrūzābādī, el-Ḳāmūsu’l-Muḥīṭ, 848; ez-Zebīdī, Tācu’l-ʿArūs, 24/307-312; ʿUmer, Aḥmed Muḫtār, Muʿcemu’l-Luġati’l-
ʿArabiyye el-Muʿāṣıra, 3/1933-1934. 

14  el-Ḫalīl b. Aḥmed, Kitābu’l-ʿAyn, 4/30; İbn Dureyd, Cemheretu’l-Luġa, 2/847; el-Ezherī, Tehẕību’l-Luġa, 10/75-77; Ṣāhib b. 
ʿAbbād, el-Muḥīt fi’l-Lüġa, 6/189; İbn Fāris, Muʿcemu Meḳāyīsi’l-Luġa, 5/177-178; el-Cevherī, eṣ-Ṣıḥāḥ, 4/1421; İbn Sīde, el-
Muḥkem ve’l-Muḥīṭu’l-Aʿẓam, 6/725; ez-Zemaḫşerī, Esāsu’l-Belāġa, 2/135; İbn Manẓūr, Lisānu’l-ʿArab, 9/298-300; el-
Fīrūzābādī, el-Ḳāmūsu’l-Muḥīṭ, 848; ez-Zebīdī, Tācu’l-ʿArūs, 14/307-312; ʿUmer, Aḥmed Muḫtār, Muʿcemu’l-Luġati’l-
ʿArabiyye el-Muʿāṣıra, 3/1933-1934. 
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öyle mi?” (e kesfen ve imsāken?).15 Ayrıca K-s-f kökünün “örtmek, perdelemek” anlamı, zıt anlamlı K-
ş-f köküyle ilişki gösterir; K-ş-f “açmak, ortaya çıkarmak” anlamına gelir ve bu yönüyle K-s-f ile karşıt 
bir kullanım alanı yaratır. 16 

Sonuç olarak ḫ–s–f kökünde ortaya çıkan asıl anlam, arkasından izi kalmayacak şekilde bir şeyin 
batmasıdır. Bunun dışında kalan körlük, sıskalık, açlık, eksiklik, rezil rüsva olmak vb. diğer anlamlar 
kelimenin mecazi anlamlarıdır. 

K-s-f kökünde öne çıkan temel anlam ise, güneş, ay veya insan yüzünün ışığının kesilmesi ve 
kararmasıdır. Yani kök, bir şeyin kesilerek veya koparak dış görünüşünde ortaya çıkan değişikliği ifade 
eder. Bu değişiklik, söz konusu nesnenin veya kişinin asli ve doğal hâlinin dışında olup, genellikle 
istenmeyen bir değişikliktir. İnsan yüzünün aydınlığını kaybederek kararması, dolayısıyla asık ve kötü 
bir hâle bürünmesi bu duruma örnek olarak verilebilir. 

Ḫ–s–f kökü, izi kalmayacak şekilde ışığın tamamen kaybolmasını ifade ettiğinden, genellikle ay 
tutulmasını ifade etmede kullanılmaktadır. Çünkü ayın ışığı kendisinden olmayıp; güneşten yansıma 
olduğundan ışığını tamamen kaybeder. Buna karşılık, güneş tutulmasında ışığın tümüyle kaybolması 
söz konusu olmadığından, bu durum için çoğunlukla K–s–f kökü tercih edilmiştir. Çünkü K-s-f kökünde 
tamamen yok olmasının aksine, yalnızca ışığının sönmesi anlamı vardır. Ancak bazı kaynaklarda, tağlib 
yoluyla her iki tür tutulma için de Ḫ–s–f kökü kullanılmıştır.17 

1.2. Cahiliyye Döneminde Ḫ-s-f ve K-s-f Köklerinin Kullanımı 

Ḫ–s–f kökü, İslâmiyet öncesi Arap edebiyatında da kullanılmaktaydı. Ancak bu dönemde kökün 
“yere batırma” anlamından ziyade, “zillet” ve “rezillik” anlamlarında kullanımı daha yaygındır. Arap 
toplumu, zulme ve haksızlığa boyun eğmemeyi tarih boyunca şiirlerinde işlemiş ve bunu bir övünç 
vesilesi saymıştır. Onlara göre haksızlığa boyun eğmek acziyet, başkaldırmak ise büyük bir erdemdir. 
Mu‘allaka şairlerinden Mütelemmis (ö. 569 veya 580), haksızlığa sessiz kalmayı yerdiği bir şiirinde, ḫ–
s–f kökünün mastarı olan el-ḫasf kelimesini “rezillik” anlamında kullanmıştır: 

 
نِ عَیْرُ الْحَيِّ وَالْوَتِدُ یسَُامُ ضَیْمٍ  عَلَى یقُِیمُ وَلاَ  بِھِ … إلاَّ الأْذَلاََّ  

تِھِ … وَذاَ یشَُجُّ فلاََ یَرْثِي لَھُ أحََدُ   ھَذاَ عَلَى الْخَسْفِ مَرْبوُطٌ بِرُمَّ
“Zulme maruz kalan ve buna boyun eğen kimse, 

Ancak şu iki zelil kişidir: kabiledeki eşek ve çadır kazığı 
Biri (eşek), rezilliğe ipiyle bağlıdır kaçamaz. 

Diğeri (kazık), kırılır, parçalanır, ama kimse ona acımaz.”18 
 

Mu‘allaka şairlerinden ‘Amr b. Külsûm (ö. 584 veya 600), Bekr Kabilesi’ne karşı kendi kabilesinin 
üstünlüklerini dile getirirken, Câhiliye Araplarının kabile onuru, güç ve bağımsızlık anlayışına, ayrıca 
Ḫazzâz Savaşı’na atıfta bulunur. Şair, bu bağlamda, söz konusu kökün masdarı olan ḫasfen kelimesini 
bir kabileye yönelik haksız muamele ve küçük düşürme anlamında kullanmıştır. İfade edilen 
beyitlerde, iktidar kaynaklı zulmün kabullenilmesine karşı çıkılarak toplumsal onuru muhafaza etme 
kararlılığı ön plana çıkarılmaktadır: 

أرََدنْا، … وأنَّا النّازِلونَ بِحَیْثُ شَینَا بما الحاكِمُونَ وَأنَّا   
 وأنَّا النّازِلوُنَ بكُِلّ ثغَْرٍ … یَخَافُ النّازِلوُنَ بِھِ المَنوُنَا

 إذا ما الملِكُ سامَ النَّاسَ خَسْفاً … أبیَْنا أنْ یقُرَّ الخَسْفُ فینا 
 

15  Ṣāhib b. ʿAbbād, el-Muḥīt fi’l-Lüġa, 6/189; Ebû Hilâl el-Ḥasen b. ʿAbdullâh Ebû Hilâl el-ʿAskerî, Cemheretu’l-Ems̱âl 
(Beyrut: Dâru’l-Fikr, ts.), 1/101; ez-Zemaḫşerī, Esāsu’l-Belāġa, 2/135. 

16  el-Cevherī, eṣ-Ṣıḥāḥ, 4/1421; İbn Manẓūr, Lisānu’l-ʿArab, 9/300. 
17  Ömer, Mucemül-Lugatil-ʿArabiyye el-Muʿasıra, 1/643. 
18  Ebû Hilâl el-ʿAskerî, Cemheretu’l-Ems ̱âl, 1/90. 
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“İstediğimiz gibi hükmeden biziz; dilediğimiz yere ineriz. 
Her sınır noktasına ineriz de; orada bulunanların yüreğine ölüm korkusu düşer. 

Hükümdar halka zillet dayattığında, zilletin içimizde kök salmasına asla izin vermeyiz.”19 
 
Ḫ–s–f kökünün “zillet” ve “rezillik” anlamları dışındaki kullanımları ise oldukça sınırlıdır. Bu 

bağlamda, Bişr b. Ebî Hâzim’e (ö. 598) ait şu beyit örnek olarak zikredilebilir. Beyitte geçen el-ḫasf 
kelimesi, “açlık” ve “yoksulluk” anlamlarında kullanılmıştır: 

الخَسْفِ المُبیََّنِ والجُدوُب لِضَیْفٍ قد ألمََّ بھم عِشَاءً … على    
“Bir misafir, akşam vakti onlara uğradı; 

Apaçık bir yoksulluk ve kıtlık içinde oldukları hâlde.”20 
Beyitte şair, akşam vakti kendilerine uğrayan bir misafirden söz etmektedir. Ancak bu ziyaret, 

bolluk ve refah döneminde değil; açıkça hissedilen bir yoksulluk (خَسْف) ve şiddetli kıtlık (جُدوب) 
zamanında gerçekleşmektedir. Burada hem maddî darlık hem de toplumsal sıkıntılar içinde bulunulan 
bir dönemde misafir ağırlama durumu tasvir edilmektedir. Bu durum, Arap bedevî kültüründe 
misafirperverliğin önemini yansıtan bir örnek olup, imkânların sınırlı olduğu zamanlarda dahi misafire 
ikram ve hürmetin terk edilmediğini göstermektedir. 

K-s-f kökünün de yine cahiliye dönemi Arap şiirinde kullanıldığını görmekteyiz. Örneğin, 
Muhelhil b. Rebīʿa et-Taġlibī (ö. 530), kardeşi Kuleyb’in intikamını almadan yıkanmayacağına ve 
eğlenmeyeceğine dair yemin ettiğinde, aşırı kirlenmesi nedeniyle eşinin kendisine karşı tavrını bir 
beyitte ifade etmiştir. Bu beyitte kāsif kelimesi, “yüzünün rengi değişmiş, kararmış veya sararmış” 
anlamında kullanılmıştır: 

كَاسِفَ اللَّوْنِ لاَ أطُِیقُ الْمُزَاحَا ...أنَْكَرَتْنيِ حَلیْلَتي إِذْ رَأتَْنيِ   
Eşim beni hoş karşılamadı, (İntikam hırsıyla) yüzümün rengi değişmiş/surat asmış, şakayı 

kaldıramaz halde görünce. 21 
‘Amr b. Kulsûm, savaş sırasında düşmanına indirdiği darbeyi anlattığı bir şiirinde, onu 

yaraladıktan sonra değersizliğini vurgulamak amacıyla K-s-f kökünü kullanmıştır: 

كَأنَّي فقَعَةٌ أوَ طَیرُ ماءِ ... نادىَ في العَجاجَةِ أیَنَ عَمروٌ فَ    
ھَةً تبَجِسُ بِالدِماءِ  ...فَأطَعنَھُُ وَقلُتُ لَھُ خُذنََّھا  مُشَوَّ  
لَھُ شَمسُ السَماءِ لا كَسَفَت وَ   ...فمَا اِفترََقتَ لِذاكَ نبَاتُ نعَشٍ   

Ve kargaşa içinde bağırdı: “‘Amr nerede? Parlak bir cisim, bir su kuşu gibi süzüldüm ileriye. 
Ona saldırdım, fırlattım: “Al bunu!” dedim, Kanla kararmış, korkunç bir hamleydi bu. 

Ne yıldızlar parçalandı onun için ne de güneş tutuldu.22 
Şair, “onun için güneş tutulmadı” ifadesiyle düşmanın önemsenmeyecek derecede basit biri 

olduğunu dile getirir. Bu kullanım, Arap toplumunda güneş tutulmasının, genellikle büyük bir 
şahsiyetin vefatına işaret eden olağanüstü bir olay olarak kabul edilmesiyle yakından ilişkilidir. 
Dolayısıyla ‘Amr b. Külsûm, düşmanını küçük düşürmek için, onun ölümü veya yaralanmasının 
böylesine büyük bir hadise ile kıyaslanamayacağını, yani toplumsal ölçekte hiçbir değer taşımadığını 
ifade etmiştir. 

 
19  Ebû Zeyd Muḥammed b. Ebî’l-Ḫaṭṭâb el-Ḳureşî, Cemheretu Eşʿâri’l-ʿArab, thk. ʿAli Muḥammed el-Bicâdî (b.y.: y.y., ts.), 

296. 
20  Ebû’l-Ḥasen ʿ Alî b. el-Ḥasen el-Ezdî Kurâʿu’n-Neml, el-Munecced fî’l-Luğa, thk. Aḥmed Muḫtâr ʿ Umer-Ḍâḥî ʿ Abdulbâḳî 

(Kahire: y.y., 1988), 196. 
21  Muhelhil b. Rabīʿa, Dīvānu Muhelhil b. Rebīʿa, şerh. Ṭalāl Ḥarb, (y.y.: ed-Dāru’l-ʿĀlemiyye, ts.), 24. 
22  Ali Ebû Zeyd,  Şuʿrâu Taġlib fi’l-Câhiliyye: ʾAḫbâruhum ve ʾEşʿâruhum (Kuveyt: el- Meclisu’l-Vatanî li’s-Sekâfe ve’l-

Funûn ve’l-ʾAdâb, 1421/2000), 2/7-8. 
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Câhiliye dönemi şairlerinden ‘Abîd b. Ebrâs, zamanın akışını, talihin iniş çıkışlarını ve devletler 
ile hükümdarların gelip geçiciliğini konu edindiği bir şiirinde kötü günleri tasvir ederken ḫ-s-f kökünü 
kullanarak gece karanlığına  atıfta bulunur: 

 
ةٌ  ترَعى مَخارِمَ أیَكَةٍ وَلَدودا ...وَلتَأَتیَِن بَعدي قرُونٌ جَمَّ  
وَالنَجمُ تجَري أنَحُساً وَسُعودا...فَالشَمسُ طالِعَةٌ وَلیَلٌ كاسِفٌ   

Benden sonra nice nesiller gelecek, 
Eyke ile Ledud toprakları yok olup harap olacak, 

Güneş doğar, gece karanlığa bürünür, 
Yıldızlar kayar; kimi uğursuzluk, kimi saadet taşır.23 

Şair, kendi uzun ömründen bahsederek yüzyıllar boyunca kralların saltanatlarına, sarayların 
yükselişine ve yıkılışına şahit olduğunu dile getirir. Nasr’ın mülkünü, Sindâd’ın inşasını, hatta 
Zülkarneyn’i ve Dâvûd’u görmeye çalıştığını söyler. Ancak bütün bu ihtişamın nihayetinde gelip geçici 
olduğunu vurgulayarak dünyanın faniliğini ön plana çıkarır. 

Yukarıdaki beyitlerde de görüldüğü gibi, her iki kök de İslâmiyet öncesi Arap edebiyatında 
kullanılmıştır. Ancak bu dönemde ḫ–s–f kökü, “yere batırma” anlamından ziyade, “zillet” ve “rezillik” 
anlamlarında daha yaygın biçimde kullanılmıştır. Öte yandan, k-s-f kökü, “yüzün renginin değişmesi”, 
“bir şeyin ışığının kaybolması” veya “güneş, ay gibi gök cisimlerinin ışığını yitirip tutulması” 
anlamlarında çeşitli biçimlerde kullanılmış olup, bu anlamların tamamının kelimenin lügatî 
manalarından olduğu görülmektedir. 

2.Anlam ve Bağlam Açısından Kur’an’da Ḫ-s-f ve K-s-f Kökleri 

2.1 Kur’an’da Ḫ-s-f Kökü 

Kur’ân-ı Kerîm’de Ḫ-s-f kökü, tamamı Mekkî sûrelerde olmak üzere sekiz kez geçmektedir. Bu 
kullanımların tümü fiil formundadır. Söz konusu örneklerden yalnızca birinde kök, “ayın ışığının 
kaybolması” anlamını ifade ederken; geri kalan yedi ayette ise “bir şeyi yerin dibine geçirmek, 
bulunduğu mekânı üzerindekilerle birlikte iz bırakmaksızın yok etmek” manasında kullanılmıştır. 

Nüzûl sırasına göre ḫ-s-f kökünün ilk geçtiği yer, Kıyâme sûresinin 75/8. âyeti ( ُقَمَر
�
 ,olup (وَخَسَفَ ٱل

burada kıyametin vuku bulacağı zamana ilişkin tasvirler içerisinde yer almaktadır. Kıyametin 
kopacağını inkâr edenlerin “onun ne zaman gerçekleşeceği” yönündeki sorularına cevap sadedinde 
gelen bu pasajda, kıyamet sahnesine dair üç aşama zikredilmektedir. İlk olarak gözlerin şimşek 
çakarcasına kamaşmasından bahsedilir; ardından 8. âyette ayın ışığının söneceği ḫ-s-f kökü ile ifade 
edilir; son olarak ise güneş ile ayın bir araya getirileceği bildirilir. 

Müfessirler söz konusu âyette ay ile ilgili iki temel yorum ortaya koymuşlardır. İlkine göre 
burada, dünya hayatında da zaman zaman meydana gelen ay tutulması-ayın ışığının gitmesi 
anlamında kullanılmıştır. Ancak kıyamet gününde gerçekleşecek bu tutulmanın ardından ayın ışığı bir 
daha geri dönmeyecek, tamamen karanlığa bürünecektir. İkinci yoruma göre ise kelime, kökün asli 
anlamına uygun olarak “bir şeyi yerin dibine geçirmek, bulunduğu yeri ve üzerindekileri tamamen yok 
ederek ortadan kaldırmak” şeklinde anlaşılmalıdır. Buna göre kıyamet gününde yalnızca ayın ışığı 
sönmekle kalmayacak, bizzat ayın kendisi yok olacaktır.24 

Geriye kalan bütün ayetlerde ḫ-s-f kökü, “yere batırmak, yerin dibine geçirmek” anlamlarında 
kullanılmıştır. Bunlardan dört tanesi doğrudan tehdit mahiyetinde kullanılmıştır. 

 
23  Ebû Ḥâtim Sehl b. Muḥammed el-Cuşemî es-Sicistânî, el-Muʿammerûn ve’l-vaṣâyâ (Kahire: Dâru İḥyâi’t-Turâs̱i’l-ʿArabî, 

1961), 75. 
24  Ebû ʿAbdillâh Faḫrüddîn Muḥammed b. Ömer er-Râzî, Mefâtîḥu’l-gayb (Beyrut: Dâru İḥyâi’t-Turâs̱i’l-ʿArabî, 

1420/1999), 30/723-724. 
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Nahl sûresi 16/45. âyette ( َرۡض
َ ۡ
ُ بِهِمُ ٱلأ ن َ�خۡسِفَ ٱ��

�
اتِ أ �� يِّ رُوا� ٱلسَّ

�
ذِينَ مَ�

�
مِنَ ٱل

�
أ
َ
ف
�
 Allah Teâlâ, kötü işler (أ

için tuzak kuranları dört unsur ile tehdit etmekte ve bu unsurlar aracılığıyla onlara güvenliklerinin 
olmadığı vurgulanmaktadır. Bu tehditler arasında ilk olarak, bu kişilerin yerin dibine geçirilmesi 
ihtimali zikredilmekte; yani her an böyle bir durumla karşılaşabilecekleri ve hiçbir şekilde güvende 
olamayacakları belirtilmektedir. Benzer bir kullanım İsrâ sûresi 68. âyette de görülmektedir. Burada, 
denizde bir musibetle karşılaştıklarında Allah’a yalvarıp dua eden, fakat kurtuluşun ardından karaya 
çıktıklarında eski hallerine dönerek nankörlüklerini sürdüren bir topluluktan bahsedilmektedir. Söz 
konusu âyette Allah Teâlâ, kendilerini denizde kurtardığı gibi, karada da dilediği takdirde onları yerin 
dibine geçirerek helak etmeye muktedir olduğunu bildirmektedir. (  َن َ�خۡسِف

�
اتِ أ �� يِّ رُوا� ٱلسَّ

�
ذِينَ مَ�

�
مِنَ ٱل

�
أ
َ
ف
�
أ

رۡضَ 
َ ۡ
ُ بِهِمُ ٱلأ  Böylece, kulların Allah’ın kudreti karşısında mutlak bir güvenlik içerisinde olmadıkları (ٱ��

vurgulanmaktadır. 
Benzer şekilde Sebe’ sûresi 34/9. âyette de Allah Teâlâ, kudretinin delilleri olarak gökleri ve yeri 

zikrettikten sonra, inkârcılara yönelik tehdidini dile getirmektedir. Bu âyette dikkat çekici olarak, anlam 
bakımından birbirine yakın iki kök, ḫ-s-f ve k-s-f, birlikte kullanılmıştır. Ḫ-s-f kökü ile inkârcıların yerin 
dibine geçirilmesi ( َرۡض

َ ۡ
ٱلأ بِهِمُ  خۡسِفۡ 

َ
ن  

�
شَأ َّ�  k-s-f kökü ile ise üzerlerine gökten parçalar indirilmesi ;(إِن 

ihtimali dile getirilmiştir. Müfessirler, bu âyette iki kökün birlikte kullanılmasının özellikle Allah’ın 
kudretini ve azabının kuşatıcılığını göstermek amacı taşıdığını belirtmişlerdir. Böylece âyet, Allah’ın 
azabının hem yerden hem de gökten gelebileceğini vurgulayarak, inkârcıların hiçbir yönden güvende 
olmadıklarını ortaya koymaktadır. 24F

25 

Ḫ-s-f kökünün tehdit bağlamında geçtiği son örnek, Mülk sûresi 67/16. âyettir: (  ِاء مَٓ ي السَّ ِ
مِنتُمْ مَنْ �ف ءَا�

رْضَ  َ ْ
ا� مُ 

�
بِك َ�خْسِفَ  نْ   Bu âyette Allah Teâlâ, “Göktekinin sizi yerin dibine geçirivermeyeceğinden emin mi .(ا�

oldunuz?” buyurarak, inkârcılara hitaben kendisinin buna muktedir olduğunu hatırlatmakta ve onları 
tehdit etmektedir. Devamındaki âyette ise ( 

�
مْ حَاصِبا

�
��ْ

�
نْ يُرْسِلَ عَل اءِ ا� مَٓ ي السَّ ِ

مِنتُمْ مَنْ �ف مْ ا�  bu tehdide paralel (ا�
olarak azabın kuşatıcılığını göstermek amacıyla, bu defa gökten gelebilecek bir azap zikredilmiştir. 
Ancak Sebe’ sûresi 9. âyette olduğu gibi burada k-s-f kökü kullanılmamış, onun yerine “taş yağmuru” 
anlamına gelen hâṣıb ( 

�
 kelimesi tercih edilmiştir. Böylece tehdit unsurlarının çeşitlendirilmesi ve (حَاصِبا

inkârcıların hiçbir yönden güvende olamayacaklarının hatırlatılması amaçlanmıştır. 
Ḫ-s-f kökünün diğer kullanım alanı, geçmiş ümmetlerin helâkine dair kıssalar bağlamında 

görülmektedir. Bunların ikisi, Karûn kıssasının anlatıldığı Kasas sûresinin 28/81 ve 82. âyetleridir. 
Burada Karûn’a verilen nimetlere rağmen onun nankörlük ederek, “Bu (servet) bana ancak sahip olduğum 
bilgi ve beceri sayesinde verildi”26 şeklindeki böbürlenmesi ve şımarıklığı aktarılır. Bunun üzerine Karûn, 
evi ve mallarıyla birlikte yerin dibine geçirilmiştir. 81. âyette bu helâk doğrudan aktarılırken ( خَسَفْنَا

َ
ف

رْضَ  َ ْ
ا� ەِ  وَِ�دَار�  âyette daha önce onun yerinde olmayı arzulayan kimselerin, “Allah bize lütufta .82 ,(بِه۪ 

bulunmamış olsaydı, bizi de (yerin dibine) geçirirdi” (خَسَفَ بِنَا
�
يْنَا ل

�
ُ عَل نْ مَنَّ ا��  ا�

َٓ
وْ�

�
 şeklindeki itirafları yer (ل

alır. Böylece her iki âyette de Karûn’un akıbetini anlatmak üzere ḫ-s-f kökü kullanılmıştır. 
Bu bağlamdaki diğer örnek ise Ankebût sûresi 29/40. âyettir. Söz konusu âyette, geçmiş 

ümmetlerin işledikleri günahların bir sonucu olarak uğradıkları farklı helâk türleri zikredilmiştir. 
Kimine gökten taş yağdırıldığı ( 

�
ْ�هِ حَـاصِبا

�
نَا عَـل

�
رْسَل مِنْهُمْ مَنْ ا�

َ
وَمِنْهُمْ  ) kimini korkunç bir sesin yakaladığı ,(ف

 
ُ
ْ�حَة تْهُ الصَّ

َ
خَذ نَا) kimini suların boğduğu ifade edilirken ,(مَنْ ا� ْ

رَق
ْ
غ  bir kısmının da yerin dibine ,(وَمِنْهُمْ مَنْ ا�

geçirildiği belirtilmiştir ( رْ  َ ْ
ا� بِهِ  خَسَفْنَا  مَنْ  ضَ وَمِنْهُمْ  ). Burada ḫ-s-f kökü, ilahî azabın çeşitlerinden biri 

olarak zikredilmekte ve böylece Allah’ın farklı kavimleri değişik şekillerde helâk edebileceği ortaya 
konmaktadır. Dolayısıyla bu kullanımlarda ḫ-s-f, bireysel yahut toplumsal ölçekte inkârcıların helâkini 
ifade eden güçlü bir tehdit unsuru olarak öne çıkmaktadır. 

 
25  Ebû Muḥammed ʿAbdurraḥman er-Râzî İbn Ebî Ḥâtim, Tefsîru’l Ḳurʾâni’l-ʿAzîm, thk. Esʿad Muḥammed eṭ-Ṭayyib 

(b.y.: y.y., 1419/1998), 10/3162. 
26    el-Kasas, 28/78. 
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Sonuç olarak ḫ-s-f kökünün Kur’an’daki kullanımlarına bakıldığında, ilgili kelimelerin iki ana 
bağlamda öne çıktığı görülmektedir: Kozmik hadiseler (ayın ışığının kaybolması) ve helâk/tehdit 
bağlamı (yerin dibine geçirmek). Özellikle helâk kıssalarında ve tehdit pasajlarında bu kök, Allah’ın 
kudretini ve azabının kaçınılmazlığını vurgulayan güçlü bir ifade aracı olarak kullanılmıştır. Ancak 
araştırıldığı kadarıyla mevcut kaynaklarda, Câhiliye döneminde ḫ-s-f kökünün “ayın ışığının 
kaybolması” veya “bir şeyi yerin dibine geçirmek” anlamlarında kullanıldığına dair doğrudan bir beyit 
ya da bir ifade bulunmamaktadır. Bu da söz konusu anlamların, Kur’an’ın kullanımları ve üslûbu ile 
birlikte daha belirgin ve yoğun bir şekilde ortaya çıktığını göstermektedir. 

2.2.Kur’an’da K-s-f Kökü 

Kur’an’da k-s-f kökü, tamamı Mekkî âyetlerde olmak üzere toplam 5 kez geçer.27 Dolayısıyla bu 
kökten gelen kelimelerin hepsi nüzul döneminde Mekkī bir bağlamda gelmiştir. K-s-f kökü Kur’ân’da 
kisefen (ا ا) şeklinde 4, kisfen (كِسَف�  şeklinde de bir defa olmak üzere iki farklı formda gelir. Bunlardan (كِسْف�
kisefen (ا  ,formu k-s-f kökünün kronolojik olarak Kur’an’da ilk geçtiği formdur. Söz konusu ifade (كِسَف�
Allah’ın birliği, peygamberlik, vahiy ve âhiret inancı temalarının işlendiği bir bağlamda ortaya çıkmış 
olup, Mekke’nin erken dönemlerinden birine tarihlendirilmektedir. Âyetin içerik ve bağlamı 
incelendiğinde, müşriklerin nübüvvetin ilk yıllarında Hz. Peygamber’e ve vahye yönelik yoğun 
itirazlarının vurgulandığı görülmektedir. Bu âyette, onların vahye ve peygamberliğe karşı tutumları, 
geçmiş peygamberlerden Şu‘ayb’ın (as) kavmiyle olan etkileşimleri üzerinden aktarılmaktadır. Benzer 
şekilde, Hz. Şu‘ayb’a “Eğer gerçekten peygamber isen, gökten bize parçalar halinde azap indir” anlamına gelen 
( يْنَا  

�
عَل سْقِطْ 

�
أ
َ
فَ ف ادِقِني الصَّ مِنَ  نْتَ 

�
إِنْ ك مَاءِ  السَّ مِنَ  ا  كِسَف� ) ifadesinde, k-s-f kökünün çoğul hâli olan kisefen 

kullanılmıştır.28 Bu kökün aynı formunun kullanıldığı ve tamamının Mekke bağlamında indiği diğer 
âyetler incelendiğinde, bir âyette müşriklerin Hz. Peygamber’in peygamberliğine ve vahye itiraz 
ettikleri, iman etmeleri için çeşitli şartlar ileri sürdükleri görülmektedir. Âyette, Hz. Peygamber’in eğer 
inançsızlıklarını sürdürürlerse kendilerine gelecek olan azabı vurguladığı; ancak müşriklerin, bu azap 
gerçekleşmeden ona inanmayacaklarını söyledikleri ifade edilirken kullanılmıştır. (  مَا

�
مَاءَ ك وْ ُ�سْقِطَ السَّ

�
أ

ا يْنَا  كِسَف�
�
عَل  ,Bu kökün geçtiği âyetlerden bir diğeri de benzer şekilde Hz. Peygamber’i, vahyi 29.(زَعَمْتَ 

kıyameti ve ardından gelecek hesap gününü inkâr eden müşriklere yöneliktir. Âyette, sonsuz kudret ve 
azamet sahibi olan Allah’ın kıyameti ve ahireti getireceği, bunun bir meydan okuma biçiminde 
müşriklere hatırlatıldığı görülmektedir. Bu bağlamda, k-s-f kökü, Allah’ın inkârcıları yerin dibine 
batırması veya gökten üzerlerine azap göndermesi durumunda onların buna engel olamayacaklarını 
ifade etmektedir. Azabın kendilerine geleceği, “gökten parçalar” şeklinde ifade edilmiştir. ( 

�
َ�شَأ إِنْ 

مَاءِ  ا مِنَ السَّ يْهِمْ  كِسَف�
�
وْ ُ�سْقِطْ عَل

�
رْضَ أ

َ ْ
خْسِفْ بِهِمُ الأ

َ
 Bu kökün geçtiği bir diğer âyet ise, önceki örneklerden 30(ن

farklı olarak Allah’ın yaratmadaki kusursuz ve sınırsız gücünü vurgulamaktadır. Âyette, Allah’ın 
gönderdiği rüzgârlarla bulutları parça parça etmesi ve dilediği yöne sevk etmesi tasvir edilirken, k-s-f 
kökü “bulut parçaları” anlamında kullanılmıştır. (  َف�ْ

�
مَاءِ ك ي السَّ ِ

يَبْسُطُهُ �ف
َ
ا ف ُ سَحَاب� تُثِ�ي

َ
َ�احَ ف ذِي يُرْسِلُ ال�ِّ

�
ُ ال ا��

ا هُ  كِسَف�
�
 .(َ�شَاءُ وََ�جْعَل

30F

31 
Kaynaklarda, Kur’an’da beş farklı ayette geçen k-s-f kökünün iki formundan biri olan kisef 

kelimesinin “tek parça” anlamında kullanıldığı, ayrıca kisfe ve kisf kelimelerinin çoğul hâliyle “parçalar” 
anlamını taşımasının da kabul edilebilir olduğu belirtilmektedir.32 Nitekim Sahabeden İbn ʿAbbâs (ö. 

 
27  el-İsrāʾ 17/92; eş-Şuʿarāʾ 26/187; er-Rūm 30/48; Sebeʾ 34/9; eṭ-Ṭūr 52/44. 
28  eş-Şuʿarāʾ 26/187. 
29  el-İsrāʾ 17/92. 
30  Sebeʾ 34/9. 
31  er-Rūm 30/48. 
32  Ebû Zekeriyyâ Yaḥyâ b. Ziyâd el-Ferrâʾ, Meʿânî’l-Ḳurʾân, thk. Aḥmed Yûsuf en-Necâtî v.dğr. (Mısır: y.y., ts.), 2/131; 

Ebû ʿUbeyde Maʿmer b. el-Mus̱ennâ, Mecâzu’l-Ḳurʾân, thk. Muḥammed Fuâd Sezgin (Kahire: y.y., 1381/1961), 1/390; 
2/91, 142, 234; Ebû Muḥammed ʿAbdullâh b. Muslim b. Ḳuteybe ed-Dîneverî, Ğarîbu’l-Ḳur’ân, thk. Saʿîd el-Liḥâm (b.y.: 
y.y., ts.), 261, 320, 353, 426; Muḥammed b. ʿUzeyr el-ʿUzeyrî Ebû Bekr es-Sicistânî, Ğarîbu’l-Ḳurʾân, thk. Muḥammed 
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68/687-88) ve tâbiûndan Mucāhid (ö. 103/721) ve Ḳatāde (ö. 117/735)  kisef kelimesinin geçtiği âyetlerde 
söz konusu kelimeye gökten parçalar ( ِمَاء السَّ مِنَ  ا   göğü parça parça etmek, parçalar halinde“ ,33(كِسَف�
indirmek (ا يْنَا  كِسَف�

�
عَل زَعَمْتَ  مَا 

�
مَاءَ ك السَّ ُ�سْقِطَ  وْ 

�
 ve “bulutları parça parça etmek, parçalara ayırmak 34”(أ

ا) هُ  كِسَف�
�
 ,şeklinde çoğul mana verirken bir yerde geçen kisfen kelimesine de “gökten bir parça 35”(وََ�جْعَل

kütle ( ِمَاء ا مِنَ السَّ ا) şeklinde tekil mana vermişlerdir.37 K-s-f kökünün kisfen 36”(كِسْف�  şeklindeki tekil (كِسْف�
formunun geçtiği bu âyet de, diğer kullanımları gibi “gökten düşen bir parça” anlamı taşımaktadır ve 
Mekke dönemine ait bir bağlamda benzer temalara yer vermektedir. Âyette, Hz. Peygamber hakkında 
batıl iddialar ileri süren, onun vahyi kendisinin uydurduğunu iddia eden kişilerden bahsedilmektedir. 
Bu kişiler, kendilerini ve akıllarını kaybetmiş bir hâlde her şeyi reddetmelerine rağmen, gökten 
üzerlerine düşen bir parçayı/kütleyi gördüklerinde bile bunu “üst üste yığılmış bulutlar” olarak 
nitelemekte ısrar ederler. İşte bu anlatımda k-s-f kökü kullanılmıştır. ( وا  وَِ�نْ يَرَوْا  

�
ا َ�قُول مَاءِ سَاقِط� ا مِنَ السَّ كِسْف�

ومٌ 
�
 .(سَحَابٌ مَرْ�

Sonuç 

Allah Teâlâ, yüce kitabında yer alan her bir kelimeyi büyük bir hikmet ve uyum içerisinde 
seçmiştir. Bir anlamı ifade etmek için pek çok kelimenin kullanılabileceği bilinse de Kur’an-ı Kerim’de 
kullanılan her bir kelimenin özel bir tercih sonucu yer aldığı açıktır. Bu çalışmada da zahiren birbirinin 
yerine kullanılabilecek gibi görünen k-s-f ve ḫ-s-f kökleri ele alınmış hem İslâmiyet öncesi Arap 
edebiyatındaki hem de Kur’an-ı Kerîm’deki kullanımları incelenmiştir. İnceleme neticesinde bu iki 
kökün tamamen aynı anlama gelmediği, aralarında anlam incelikleri bulunduğu tespit edilmiştir. 

K-s-f kökünün, güneşin, ayın veya insan yüzünün ışığının kesilerek kararması gibi, aslî hâlinden 
farklı ve istenmeyen bir değişikliği ifade ettiği görülmektedir. Buna karşılık ḫ-s-f kökü ise, bir şeyin 
tamamen kaybolması veya izinin silinmesi nedeniyle şeklinde meydana gelen değişikliği 
anlatmaktadır. Bu nedenle ayın batmasını ve ışığını tamamen yitirmesini ifade etmek üzere ḫ-s-f kökü 
kullanılmaktadır. Çünkü ayın ışığı kendine ait değil, güneşten yansıyan bir ışıktır. Buna karşılık 
güneşin ışığı kendinden olduğu için yok olmaz; yalnızca şekil bakımından bir değişiklik söz konusu 
olur. Dolayısıyla güneş tutulması için k-s-f kökünün kullanılması daha uygun bir tercihtir. 

Araştırıldığı kadarıyla mevcut kaynaklarda, Câhiliye döneminde ḫ-s-f kökünün “ayın ışığının 
kaybolması” veya “bir şeyi yerin dibine geçirmek” anlamlarında kullanıldığına dair doğrudan bir beyit 
ya da ifade bulunmamaktadır. Bu da söz konusu anlamların, Kur’an’ın üslûbuyla birlikte daha belirgin 
ve yoğun bir şekilde ortaya çıktığını göstermektedir. 
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Öz 
Din, ulusların kültürlerinde meydana gelen değişkenlerin büyük ölçüde 
bağlı olduğu önemli bir olgudur. Bu bağlamda dinî terminoloji, ulusların 
inanç anlayışlarından hareketle toplumların kavram dünyasını 
yansıtmaktadır. Söz varlığı çalışmalarıyla ulusların tarihte yer almaya 
başladıkları dönemlerden varlıklarını sürdürdükleri çağlara kadar sosyo-
kültürel değişim ve gelişimlerindeki unsurların ne gibi süreçlerden 
geçtikleri tespit edilebilmektedir. Her ulus, hangi inanç sistemine tâbi 
olmuşsa, dinî söz varlığını da kendisiyle birlikte yaşatmıştır. Göçebe 
yaşam tarzına sahip olan Türkler, gittikleri bölgelerde çeşitli inanç 
gruplarına dahil olmuşlardır. Bu çeşitlilik dolayısıyla Türk dili, söz varlığı 
açısından sürekli bir değişim göstermiştir. Bulundukları coğrafyada 
Hristiyan ve Musevîlerle yaşamış Karamanoğulları, Türklerin Avşar 
boyuna dahil olan bir Türk boyudur. Bu sebeple dil vasıtasıyla kuşaktan 
kuşağa aktarılan kadim Türk kültürüne ait dinî terminolojiyi 
kullanmışlardır. Bu çalışmada Şikârî mahlaslı şair tarafından yazılan 
“Kitab-ı Karamaniyye” adlı eserin dinî söz varlığı; tematik konu başlıkları 
altında değerlendirilmiştir. Böylece Türk kültüründe dinî terminoloji 
açısından Karamanoğulları özelinde görülen kelime ve kelime gruplarının 
tespiti yapılmıştır. 
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Abstract 
Religion is a significant phenomenon to which the variables occurring in 
the cultures of nations are largely linked. In this context, religious 
terminology reflects the conceptual world of societies based on the 
beliefs of nations. Through studies of lexical inventory, it is possible to 
determine the processes through which elements of socio-cultural 
change and development have undergone, from the periods when 
nations first appeared in history to the eras in which they have continued 
to exist. Every nation has preserved its religious vocabulary alongside its 
own, regardless of the belief system it has adhered to. Turks, who have a 
nomadic lifestyle, have joined various religious groups in the regions 
they have travelled to. Due to this diversity, the Turkish language has 
undergone constant change in terms of its vocabulary. The Karamanids, 
who lived alongside Christians and Jews in their region, were a Turkish 
tribe belonging to the Avsar clan. For this reason, they used religious 
terminology belonging to ancient Turkish culture, passed down from 
generation to generation through language. In this study, the religious 
vocabulary of the work entitled Kitab-ı Karamaniyye, written by the poet 
known by the pen name Şikârî, has been evaluated under thematic 
subject headings. Thus, words and word groups specific to the 
Karamanids in terms of religious terminology in Turkish culture have 
been identified. 
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Giriş 

Dil, kendisini sürekli değiştiren ve geliştiren dinamik bir yapıya sahiptir. Bu değişken yapı; çeşitli 
sosyal ve ekonomik hareketlilik vb. gibi gelişmelerden etkilenmektedir.1 Bu gelişmelerden özellikle 
göçebe yaşam tarzını benimsemiş olan Türk ulusu gibi toplumların dilleri daha fazla etkilenmektedir. 
Yoğun göç hareketleri sebebiyle farklı kültür çevrelerinin etkisiyle din değiştirme sonucunda kullanılan 
kelimelerde kaynak dilin ön plana çıktığı görülür. Dinin toplumlar üzerindeki büyük etkisi sadece dil 
üzerinde değil, hayatın hemen hemen her alanında görülür.2 Böylece başta din olmak üzere dilin 
değişkenliğiyle birlikte bir inanç kültürü meydana gelir. Oluşan bu kültür, dil aracılığıyla kuşaktan 
kuşağa aktarılır. Böylece inanç dünyasına ait olan öğretiler ya da dinî ritüeller çerçevesinde dinî söz 
varlığı oluşur. Dilin bu güncellenme neticesinde çeşitlilik kazanması kültürel zenginliğinin bir ifadesi 
olarak da görülebilir. Yani denilebilir ki din ile değişikliğe uğrayan dil ve bunun sonucunda oluşan 
kültür sürekli biçimde birbirlerini etkileyerek ortak bir zenginlik meydana getirir.  

Türk ulusuna ait boyların inanç dünyasına ve bunun neticesinde oluşturdukları dinî söz varlığına 
bakıldığında göç hareketlerine bağlı olarak birçok inanç kültürden etkilendiği görülür. Yüzyıllar 
içerisinde inanç, dil ve kültür bağlamında meydana gelen değişikliklere bakıldığında değişimin, 
özellikle dil üzerindeki etkisine rağmen değişik coğrafyalardaki Türk boyları tarafından kullanılmaya 
devam ettiği gerçeğiyle karşılaşılır.  

Bu çalışmada amaç, söz konusu devamlılığın hangi ölçülerde XVI. yüzyılda Anadolu 
coğrafyasında görüldüğü gerçeğini tespit edebilmektir. Eski çağlardan XVI. yüzyıla kadar dinî söz 
varlığına ait kelime ve kelime gruplarının tespit edilip ortaya konması ve bu hususun kuşaktan kuşağa 
nasıl aktarıldığı söz konusu çalışmayla birlikte açıklanmaya çalışılacaktır.   

İnsanoğlu yaradılış olarak yüce ve kutsal saydığı varlıklara karşı bir saygı ve tapınma 
eğilimindedir.3 Bu kült, insanoğlunu; tapınma, yakarış, yüce varlığa adanan kurban ve çeşitli dinî 
törenleri olan belli ritüelleri yerine getirme şeklinde kendisini göstermektedir.4 Tarih boyunca Türk 
uluslarına bakıldığında kültlerin oldukça çeşitli olduğu görülür. Özellikle atalar kültü olarak 
değerlendirilebilecek birçok uygulama İslâmiyet öncesi Türk uluslarında var olduğu bilinmektedir.5 Bu 
kültlere ait ritüeller sonucunda oluşan dinî söz varlığı daha sonraki inançlar için de kullanılmıştır. Bu 
noktada bir kült olarak var olan kurban ritüeli İslâm öncesi Türklerde de görülmektedir.6 

Türkler, İslâmiyet’e kadar olan süreçte Şamanizm temelinde oluşturdukları inanç dünyalarını, 
daha sonra Maniheizm, Budizm gibi felsefelerle ve Musevîlik, Hristiyanlık gibi semavî dinlerle de 
çeşitlendirmişlerdir.7 Bu çeşitlilikle birlikte yeni dinî çevreye geçiş keskin bir şekilde olmamış, bir önceki 
inanışa ait söz varlığı sonraki kültürel çevreye de sirayet edecek şekilde taşınmıştır.  

Türklerin İslâmiyet ile tanışmaları IX. yüzyıllara kadar uzansa da gerçek anlamıyla İslâm dininin 
kitleler halinde benimsenmesi Karahanlı Dönemiyle birlikte söz konusu olmuştur.8 Bu dönemden 

 
1Vefa Taşdelen, “Hilmi Ziya Ülken’de Türkçenin Bir Felsefe Dili Olarak İnşası Sorunu”, Selçuk Üniversitesi Türkiyat 
Araştırmaları Dergisi, 64 (25 Nisan 2025): 111. 
2 Emrah Dindi, “Kur’ân’daki Tekrarların 7. Yüzyıl Arapların Dili Kullanım Âdet ve Edebî Zevkleriyle İlişkisi”, Cumhuriyet 
İlahiyat Dergisi 27/2 (15 Aralık 2023): 588; Rıza Karabağ, “Savaş ve Barış Ahlâkı: Dinî Metinler, Uluslararası Hukuk ve Sivil 
Toplum Örgütleri Zemininde Bir Yaklaşım”, Mütefekkir 10/20 (15 Aralık 2023): 484-486; Muhammed Emir Tulum, 
“Fetihname Şairlerinin Propaganda Üslubu”, Selçuk Üniversitesi Türkiyat Araştırmaları Dergisi, 63 (23 Aralık 2024): 115. 
3 Salih Şahin, “Siyasetnâme Literatüründe Öne Çıkan İslâm Siyaset Ahlâkının Temel İlkeleri”, Mütefekkir 10/20 (15 Aralık 
2023): 521. 
4 Erman Artun, Türk Halkbilimi (Karahan Kitabevi- Ders Kitapları, 2015), 117. 
5 Doğan Kaya, Türk Dünyası Ansiklopedik Türk Halk Edebiyatı Kavramları ve Terimleri Sözlüğü (Ciltli) (Akçağ Yayınları, 2014), 
485; Fırat Umanç, “Türk-Moğol Şamanizm’inin Anadolu Tasavvufuna Yansıması: Şeyh Barak Baba Örneği”, Cumhuriyet 
İlahiyat Dergisi 29/1 (15 Haziran 2025): 385-386. 
6 Jean Paul Roux, Eski Türk Mitolojisi, trc. Musa Yaşar Sağlam (Ankara: Bilgesu Yayıncılık, 2011), 36-37. 
7 Hayati Beşirli - İhsan Çapcıoğlu, ed., Türk Kültürü El Kitabı (Grafiker Yayınları, 2015). 
8 Ünver Günay, Din Sosyolojisi (İnsan Yayınları, 2018), 515; Ali Aksu, “Karahanlılar ve İslam’ın Yayılmasındaki Katkıları”, 
Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 5/1 (15 Haziran 2001): 285-301; Rabia Mert, “İslam Öncesi Türkler ve 
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itibaren özellikle Arapçanın ve Farsçanın yoğun etkisi dinî terminolojinin değişmesine ve söz varlığının 
çeşitlenmesine yol açmıştır.9 Daha önce de bahsedildiği gibi bu süreç keskin bir şekilde gerçekleşmemiş 
çok eski dönemlerde oluşan dinî terminoloji yeni öğrenilen din üzerinde de etkisini sürdürmüştür. 
Böylece “Tanrı” kelimesinin anlamsal karşılığı “Allah” teriminin yerine kullanılmış hatta “Allah 
Te’ālā”yı belli bir süre “Tan͡grı Te’ālā” şeklinde kullanmayı tercih etmişlerdir.10  

Yazıldıkları dönemler hakkında önemli bir belge olma vasfı taşıyan tarih yazıcılığına ait eserler, 
tarihî bilgiler sunarak geçmişi aydınlatma özelliğini de taşımaktadır.11 Tarihî belge olma özellikleriyle 
genel olarak tarihçiler tarafından ele alınan bu eserler, söz varlığı açısından yeterince değerlendirmeye 
tâbi tutulmamışlardır. Anadolu coğrafyasında Dehhânî ile Türk tarih yazıcılığı sade bir Türkçeyle eser 
verme dönemine geçiş yapmıştır.12 Eski Anadolu Türkçesinin sade ve duru özelliklerini yansıtan, Şikârî 
mahlaslı müellif tarafından kaleme alınan Karamannâme; Karamanoğulları tarihine ışık tutmasının 
yanı sıra, ihtiva ettiği zengin söz varlığıyla da dönemin önemli kaynakları arasında yer almaktadır. 
Şikârî hakkındaki bilgiler sınırlı olmakla birlikte kendisine ait olan “Eğer bilmek dilersen bu Gubârı Ayaklar 
turağıya’ni Şikârî” beyiti eser sahibinin en azından mahlasını ortaya koyabilecek niteliktedir.13 Yaklaşık 
250 yıl hüküm süren Karamanoğullarının tarihinin anlatıldığı eser, genel itibariyle Osmanlı karşıtı bir 
kurguya sahiptir. Eser; “Kitâb-ı Karamaniyye, Kitâb-ı Tevârîh-i Karamaniyye, Kahramân-ı Zamân” gibi 
adlandırmalarla katalog haline getirilmiştir. Karamannâme’nin biri Konya’da bulunan Yusufağa 
(Millet) Kütüphanesi’nde, diğeri İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi’nde ve son olarak Berlin Devlet 
Kütüphanesi’nde olmak üzere günümüzde bilinen üç nüshası bulunmaktadır.14 Eser, ayrıca Anadolu 
sahasında Osmanlıya muhalif bir şekilde kaleme alınmış olmasıyla dönemin diğer tarih eserlerinden 
farklılık arz eder. Eserde Karamanlı beylerinin ve şehzadelerinin yaşamları anlatılsa da genellikle 
Alâeddin Ali Bey Dönemi ele almıştır.15 Eserin son kısmı, Kasım Bey’den yardım alan Osmanlı 
şehzadesi Cem Sultan’ın Rodos Adası’na gidip yaklaşık 22 yıl burada yaşadıktan sonra Osmanlı Sultanı 
Yavuz Selim tarafından zehirle öldürtülüp çeribaşısının da bu olay üzerine geride kalan adamlarıyla 
Şah İsmail’den sığınma talep etmelerinden oluşur.16  

Söz varlığı, bir ulusun maddî ve manevî kültürünün önemli bir parçasıdır ve bir toplumun 
dünyayı algılayış biçimine bağlı olarak kavramlar dünyasına ait somut ifadelerdir.17 Türklerin dünyayı 
anlamlandırmasında inanç dünyalarının doğal olarak büyük bir rolü vardır. İslâmiyet sonrasında da 
kadim inanç kültürleriyle oluşturdukları söz varlığına yeni kavramlar ekleyerek dinî terminolojiyi 
zenginleştirmeye devam etmişlerdir. 
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1. Yöntem 

1.1. Veri Analizi 

Bu çalışmada esas olarak nitel araştırma yöntemleri içerisinde doküman incelemesi adlı teknikten 
hareketle verilerin tespiti yapılmıştır. Çalışmanın araştırmaya değer görülen ve temelini oluşturan 
bulgular, içerik analizi tekniğiyle bir araya getirilmiştir. Böylece dinî terminoloji açısından 
değerlendirilmeye uygun söz varlığı unsurları cümlenin bağlamına bakılarak tematik konu başlıkları 
halinde sunulmuştur. Türk dilinin yazılı dönemlerinden itibaren elde bulunan somut dinî 
terminolojinin dil vasıtasıyla günümüze kadar gelebilmiş olması, verilerin değerlendirilmesinde 
birtakım hipotetik açıklamalardan ziyade net bir tanımlama yapabilmeyi mümkün kılmıştır. Böylece 
“Şikârî Karamannâmesi”nde geçen dinî terimler; “İnançla ilgili kavramlar”, “İbâdetle İlgili Kavramlar”, 
“Dinî Şahsiyetler ve Sıfatlar”, “Yaradılışla İlgili Kavramlar”, “Dinler ile İlgili Kavramlar”, 
“İbâdethâne/Mekân ile İlgili Kavramlar” ve “Diğer Dinî Kavramlar” başlıkları altında 
gruplandırılmıştır. Bu başlıklar altında verilen söz varlığı unsurları, eserde geçtikleri örnek cümle ile 
birlikte verilmiştir. Bu sayede cümlenin bağlamı da ilgililer tarafından görülebilecek ve söz konusu 
terimin dinî alana ait olup olmadığı noktasında oluşabilecek soru işaretlerini ortadan kaldıracaktır. 

2.Bulgular 

“Şikârî Karamannâmesi”nde tespit edilen dinî terimler ve söz konusu terimlerin eser içerisinde 
geçtiği cümleler şu şekildedir: 

2.1.İnanç ile İlgili Kavramlar 

2.1.1.Allah’ın Sıfatları 

Alîm ‘Zamân ve mekân sınırı olmaksızın her şeyi bilen Allah’ın sıfatlarından.’ 
“Alîm ü sâbir ü cebbâr mâcid.”18 
Allah ‘Yüce yaratıcı, tanrı.’ 
“Melik şâh, Allah emrine gitdi.”19 
Allah Te’âlâ ‘Yaratıcı için kullanılan sıfatlardan biri, Allah.’ 
“Allah te’âlânın emriyle Hüsrev’in fer-i mehâbeti zâil oldu.”20 
Bâtın ‘Allah’ın güzel sıfatlarından biri. Duyu organları ile hissedilemeyen.’ 
“Hazret-i Mevlânâ, bâtın kuvvetiyle sırr ile eyle muhabbet eyledi ki bir yıl mikdârı hizmet-i Mevlânâ’ya 

geldi ve gitdi.”21 
Cebbâr ‘Dilediğini yapan ve yaptıran Allah’ın sıfatlarından.’ 
“Alîm ü sâbir ü cebbâr mâcid.”22 
Hakk ‘Yüce yaratıcı, Allah.’ 
“Ey beglerim! Gayret edüb oğlumu düşmen eline vermeyesiz ve ey oğlum! Sen dahi cehd edüb kanımı 

sultâna komayasın, dedi. Cân-ı ‘azizin Hakk’a teslim eyledi.”23  
Hak Te’âlâ ‘Yaratıcı için kullanılan sıfatlardan biri, Allah.’ 

 
18 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
19 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 101. 
20 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 100. 
21 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 128. 
22 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
23 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 119. 
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“Hak te’âlâ fırsat verüb Behrâm sınub ! Horasan’a kaçdı.”24 
Hudâ ‘Yüce yaratıcı, Allah.’ 
“Dehhanî’nin Hudâ şâd eylesün rûh-ı revânın. Yâricânî’nin dahi türbesi pür-nûr olsun.”25 
İlâh ‘Tanrı, Allah, yaratıcı.’ 
“Felek müstahkem ez emr ilâh est.”26 
Kadîm ‘Başlangıcı olmayan, kimseye ihtiyaç duymadan var olan Allah’ın sıfatlarından.’ 
“Kadîm ü kaadir ü kayyûm vâhid.”27 
Kâdir ‘Her şeye gücü yeten Allah’ın sıfatlarından.’ 
“Kadîm ü kaadir ü kayyûm vâhid.”28 
Kayyûm ‘Kimseye muhtaç olmayan, her şeyin kendisine muhtaç olduğu Allah’ın sıfatlarından.’ 
“Kadîm ü kaadir ü kayyûm vâhid.”29 
Mâcid ‘Asil, şerefli, cömert, Allah’ın sıfatlarından.’ 
“Alîm ü sâbir ü cebbâr mâcid.”30 
Rahîm ‘Çok merhamet eden, bağışilayıcı, Allah’ın sıfatlarından.’ 
“Rahîm ü fâliku’l-esbâh settâr.”31 
Sâbir ‘Kullarını cezalandırmak için acele etmeyen, sabırlı, Allah’ın sıfatlarından.’ 
“Alîm ü sâbir ü cebbâr mâcid.”32 
Tanrı ‘Yaratıcı, Allah.’  
“Fir’avn’ın tanrılık da’vâsı eyledügü, hemân Mısr’a mâlik olduğu içün müdür? demiş.”33 
Vâhid ‘Zat, sıfat ve fiillerinde benzeri olmayan, eşsiz, tek olan Allah’ın sıfatlarından.’ 
“Kadîm ü kaadir ü kayyûm vâhid.”34 
Zü’l-celâl ‘Azamet ve kerem sahibi Allah.’ 
“Hudâvend-i hakîm zü’l-celâl est.”35 

2.1.2.Peygamber/Peygamberlik 

Danyâl Peygamber ‘Babiller zamanında yaşamış ve Yahudileri Babil zulmünden kurtardığı 
söylenen bir peygamber.’ 

“Menzil be-menzil Tarsus’a gelüb Danyâl Peygamberi ziyâret edüb andan geçüb kona göçe Haleb üstüne 
erişdiler.”36  

Muhammed Mustafâ ‘İslâm inancına göre Allah tarafından gönderilen son elçi.’ 
“Hazreti Muhammed Mustafâ sallallah ‘aleyhi vesellem nübüvvet da’vâsın etmezden evvel Rum 

diyârının pâdişâhlarına kayser derler, nitekim Hind’de rây dedikleri gibi.”37 

 
24 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
25 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 103. 
26 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
27 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
28 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
29 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
30 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
31 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
32 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
33 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 132. 
34 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
35 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
36 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 203. 
37 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
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Nübüvvet ‘Allah tarafından seçilmiş kişilere verilen görev, elçilik.’ 
“Hazreti Muhammed Mustafâ sallallah ‘aleyhi vesellem nübüvvet da’vâsın etmezden evvel Rum diyârının 

pâdişâhlarına kayser derler, nitekim Hind’de rây dedikleri gibi.”38 
Peygamber ‘Allah’ın elçi olarak belirlediği kimse.’ 
“Ben Mevlânâ’yım, anlar peygamberlerdir cümlesi.”39 
Peygamberin kavli ‘Peygamberin antlaşması, sözü, duası.’ 
“Ve Allah’un buyruğu mudur yâhud peygamberin kavli midir?”40 
Süleymân Peygamber ‘Mescid-i Aksâ’yı inşâ eden peygamber.’ 
“Süleymân Peygamber’in dîvleri gelse Bolğâr Tâğına çıkmaya deyüb hemân Kökezoğlu’n serdâr edüb on 

bin Bolğâr ‘askeri ile Lârende’ye gelüb zabt eyledi.”41 

2.1.3.Âhiret ile İlgili Kavramlar 

Âhiret ‘İslâm inancına göre öteki dünya, bu dünyada yapılanların hesabının sorulacağı yer.’ 
“Yigirmi altı yıl pâdişâh olub ‘âkıbet âhirete intikal eyledi.”42 
Kıyamet ‘Bütün ölülerin diriltilip mahşerde toplanacağı zaman.’ 
“Tâ kıyamete degin nâmımız erlikle söylene dedi.”43 

2.1.4.Kader ve Kazâ 

Gayb ‘Bilinmezlik, sadece Allah tarafından bilinenler.’  
“Gerçe gaybı Allah bilür ammâ bu civân, sultândan atâsı kanın alur, cümle mülk-i sultâna hükm (eder) 

dedi.”44 
Hikmet-i ilâhi ‘Allah’ın korumasına vesile olan sebep.’ 
“Hikmet-i ilâhi şöyle vâki’ oldu ki, Mud yanında bir devletlü dügün eyledi.”45 
Hikmet-i Rabbanî (bk. Hikmet-i ilâhi). 
“Hikmet-i Rabbanî sultânın buduna tüfenk tokundu.”46 
İnşâallah ‘Allah’ın izniyle anlamına gelen söz.’ 
“İnşâallah ol dahi bana nesne edemez deyüb kırk bin er ile iki yüz otuz pehlivânla cânib-i Konya’ya ‘azm 

edüb gelüb Konya kal’asının önüne erişdi.”47 
İnşâallah te’âlâ (bk. İnşâallah). 
“Gelüb Konya diyârın müşerref kılsan. İnşâallah te’âlâ sana küllî ri’âyet olunur, demiş.”48 
Takdir ‘Allah tarafından belirlenmiş ve başkası tarafından değiştirilmesi mümkün olmayan.’ 
“İş takdirindir. Bu bâbda evliyâ enbiyâ ‘âcizdir.”49 
Takdir-i ilâhi ‘Alın yazısı, kader.’ 

 
38 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
39 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 177. 
40 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 236. 
41 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 241. 
42 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 101. 
43 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 112. 
44 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 120. 
45 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 122. 
46 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 224. 
47 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 110. 
48 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 109. 
49 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 127. 
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“Pîr Ahmed Hân dönüb! bakayın derken takdir-i ilâhi, lâînin oku, gül yüzünün bir yüzünden bir yüzüne 
geçdi.”50  

Takdir-i kalem (bk. Takdir-i ilâhi). 
“Tâ ezelden takdir-i kalem böyle imiş.”51 
1.5.Şehâdet 
Allahü ekber ‘En büyük ve güçlü olan Allah’tır anlamında bir söz, tekbir.’  
“Şâh ‘Alâüddin erişüb Allahü ekber! Gürzün çâk çâk› felege erişdi.”52 
Allah korkusu ‘Yüce yaratıcının gazabından çekinme duygusu.’ 
“Allah’dan korkmadın? Karaman bir pâdişâh oğlu, senin kulun değil idi.”53 
Besmele ‘Bir işe başlarken yaratıcının adını anarak başlama işi.’ 
“Bismillâhirrahmanirrahîm ve bihi nesta’în.”54 
Bî-dîn ‘Dinsiz, inkârcı.’ 
“Bir gün beg gelüb zehr-i mektûb(u) dizdâr-ı bî-dîne sundu.”55 
Ehl-i tevhid ‘Allah’ın birliğine inan kişi, müslümân.’ 
“Hayrâtı bî-nihâyedir. Hem kendüsü ehl-i tevhiddir.”56 
Hakk-ı Hudâ ‘Allah rızasını gözetmek, Allah rızası için.’ 
“Bi-hakk-ı Hudâ bağışladım.”57 
Hamdülillah ‘Övgü ve şükür ancak Allah’adır.’ 
“Bi-hamdülillah sultân bizimledür, sâğ esendür dedi.”58 
Kâfir ‘Küfür içinde olan, inkârcı.’ 
“Taş-ili’ni kâfir elinden aldı.”59 
Lâ’in ‘Allah’ın lanet ettiği kimse.’ 
“Sitâresinde kâfi yağmâya girmişler idi. Lâ’inlerin kırkı bir yerde değil.”60 
Mel’ûn ‘Allah tarafından lanetlenmiş kişi.’ 
“Varub mektûbu mel’ûna sundular.”61 
Mu’cizât ‘Allah tarafından elçilerine verilen olağanüstü güçler.’  
“Dokuzuncu gün mu’cizât-ı Muhammed erişüb kâfir sınub kaçdı.”62 
Subhân ‘Allah’ı tesbih ve tenzih etmek.’ 
“Hak subhâne ve ta’âlâ sana nasib eyledi.”63 
Şehâdet ‘Allah yolunda savaşıp canından olma, şehitlik mertebesi.’ 
“Hudâdan şehâdet isterem.”64 

 
50 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 219. 
51 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 119. 
52 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 154. 
53 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 124. 
54 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 99. 
55 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 119. 
56 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 234. 
57 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 173. 
58 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 168. 
59 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 101. 
60 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 102. 
61 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 114. 
62 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 113. 
63 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 177. 
64 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 131. 
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Tekbîr getür- ‘Allah büyüktür, kullarının ibâdetine muhtaç değildir anlamında bir söz.’ 
“Kızıltâğ öñünde râst gelüb tîğ çeküb Tekbîr getürüb Tatar çerisine koyuldular.”65 
Tövbe ve İstiğfâr ‘İşlenen bir günah sonrasında pişmanlık duyup bir daha yapmamak üzere 

Allah’a verilen söz.’ 
“Harâmîliğe tövbe ve istiğfâr eyleyesin demiş.”66  
Yokdan vâr et- ‘Allah’a mahsus olan hareket, yaratma gücü.’  
“İmdi ey Alâüddin! Pâdişâhlık, cümle ‘âlemi yokdan vâr edene lâyıkdır.”67 
1.6.Kur’ân ve İlahî Kitaplar ile İlgili Kavramlar 
Ehl-i Kur’ân ‘Kur’ân-ı Kerîmi hıfzedip okuyan ve ona göre amel işleyen kişi.’ 
“Ehl-i Kur’ân hâfız idi. Kırk yıldır haftada! bir hatmederdi.”68 
Hatim et- ‘Kur’ân-ı Kerîmi ezberlemek.’  
“Ehl-i Kur’ân hâfız idi. Kırk yıldır haftada! bir hatmederdi.”69 
Kelâm-ı Kadîm ‘Allah’ın muhafazasına kavuşmaya vesile olan âyet-i kerîmler.’   
“Kelâm-ı Kadîm’e and içdiler ki her-giz kılıç çeküb sınurlarından içerü girmeyeler.”70 
Tilâvet ‘Kur’ân-ı Kerîm okuma.’ 
“Bir seherî, namâzın kılub virdin sürüb hammâmda gasl edüb namâzın edâ edüb tilâvet edüb taşra 

çıkdı.”71 

2.2.İbâdet ile İlgili Kavramlar 

2.2.1.Hac ile İlgili Kavramlar 

Hac ‘Yılın belli dönemlerine mahsus yapılan ve gücü yetenlere Allah tarafından farz kılınmış 
ibadet.’ 

“Cem Sultân hac niyyetin edüb Karamanoğlu Kasım Begden destûr diledi hacca gitmege.”72 
Hacı ‘Hac farizâsını yerine getiren müslüman.’ 
“Sivas Begi Hacı Bahâdin, bunların hareketin duyub Kürd kavmin cem’ edüb Eşref derler bir ulu beg var 

idi.”73 
Hüccâc ‘Hac görevini yerine getirenler, hacılar.’  
“Andan sonra hüccâcile Kâ’betullah’a gelüb ziyâret eyledi.”74 

2.2.2.Salât 

Cum’a namâzı ‘Müslümanlar için kutsal sayılan cuma gününde farz olarak topluca kılınan 
namaz.’ 

“Gelüb Karaman dahi erüşüb cum’a namâzın anda kıldılar.”75  

 
65 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 132. 
66 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 182. 
67 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 132. 
68 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 163. 
69 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 163. 
70 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 225. 
71 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 163. 
72 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 240. 
73 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 109. 
74 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 240. 
75 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 114. 
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Du’â ‘Allah’a yalvarma, yakarış.’  
“Bu derdmendi bir du’â ile şâd edeler.”76  
Kazâ ‘Namaz, oruç gibi farz olan ibâdetlerinin vaktinden sonra yerine getirilmesi.’  
“Süleymân şâh bir pâk mezheb ve bir pâk meşreb i’tikaadı muhkem bir pâdişâh idi ki bir vakt namâzın 

kazâya komamış idi.”77 
Münâcât ‘Yalvarma, yakarmai, dua.’ 
“‘Alâüddin’i sabâh helâk olacağın bilüb önce ağlayub Allah’dan meded taleb ederdi, münâcâtda idi.”78 
Sabâh namâzı ‘Allah tarafından Müslümanlara farz kılınmış olan beş vakit namaz ibadetinden 

ilki.’ 
“Kosun, Aydın, altı bin er ile sabâh namâzında gâfil Devle Karahisar’ı basub cümle kâfiri kılıcdan 

geçürüb kal’ayı zabt kıldılar.”79 
Vakt namâzı ‘İslâm inancına göre Allah’ın Müslümânlar üzerinde farz kıldığı ve beş vakitten 

oluşan ibâdet.’  
“Süleymân şâh bir pâk mezheb ve bir pâk meşreb i’tikaadı muhkem bir pâdişâh idi ki bir vakt namâzın 

kazâya komamış idi.”80 

2.2.3.Savm 

Ramazân-ı şerif ‘Müslümânlar için oruç ibâdeti zamanı.’ 
“Ramazân-ı şerifden evvel bir hafta mukaddem Kestel Yaylağına çıkdılar.”81 

2.2.4.Kurbân 

Kurbân ‘İslâmî açıdan kesilmesi vâcip olan hayvanlardan her biri.’ 
“Ne kadar evliyâ vâr ise Konya’da hep ziyâret eyledi, kurbân kesdi fukarâya ri’âyet eyledi.”82 

2.2.5.İbâdetle İlgili Diğer Kavramlar 

“Bir seherî, namâzın kılub virdin sürüb hammâmda gasl edüb namâzın edâ edüb tilâvet edüb 
taşra çıkdı.”83 

‘İbâdet ‘İslâmın gereklerine göre kulluk vazifesini yerine getirme.’ 
“Lârende’ye gelüb hergâh istiğfâr edüb ‘ibâdete başladı.”84 
İstiğfâr ‘Bağışlanma dilemek.’ 
“Lârende’ye gelüb hergâh istiğfâr edüb ‘ibâdete başladı.”85 
Müfsid ‘Bir ibadetin bozulmasına yol açan şey, hukukî bir uygulamayı sakatlayan fiil veya 

eksiklik.’ 
“Pâdişâhım, lûtf edüb müfsid sözüne uyma.”86 

 
76 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 103. 
77 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 163. 
78 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 167. 
79 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 114. 
80 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 163. 
81 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 245. 
82 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 174. 
83 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 163. 
84 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 130. 
85 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 130. 
86 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 114. 
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2.3.Dinî Şahsiyetler ve Sıfatlar 

‘Âbid ‘İtaat eden, hizmet eden kişi.’ 
“Yigirmi dört vezir dört yüz pehlivân ve bin altı yüz çavuş dört yüz didebân altmış bin kapukulu dört yüz 

ma’nidâr! şeyh, vâ’iz, ‘âlim, ‘âbid bile otururdu. Velî pâdişâh idi.”87 
‘Ali ‘İslâm peygamberi Hz. Muhammed (S.A.V.)’in amcasının oğlu ve damadı.’ 
“Yâ Muhammed! Yâ ‘Ali! Zebûn ümmetine Hak te’âlâdan meded fırsat dile.”88 
‘Âlim ‘İlim sahibi, bilen kişi.’ 
“Yigirmi dört vezir dört yüz pehlivân ve bin altı yüz çavuş dört yüz didebân altmış bin kapukulu dört yüz 

ma’nidâr! şeyh, vâ’iz, ‘âlim, ‘âbid bile otururdu. Velî pâdişâh idi.”89 
Derviş ‘Dünya malına gönül bağlamayan, İslâm dininin emir ve yasaklarına uyan, Allah’tan 

başka her şeyi gönlünden çıkaran kişi.’  
“Mehemmed Beg, derviş tonuna girüb abdâl olmuş dediler.”90 
Evliyâ ‘Veli kelimesinin çoğulu.’ 
“Ne kadar evliyâ vâr ise Konya’da hep ziyâret eyledi, kurbân kesdi fukarâya ri’âyet eyledi.”91 
Evliyâ enbiyâ ‘Veliler, peygamberler, nebiler.’ 
“İş takdirindir. Bu bâbda evliyâ enbiyâ ‘âcizdir.”92 
Hâfız- ‘Kur’ân-ı Kerîmi ezberleyen kişi.’  
“Ehl-i Kur’ân hâfız idi. Kırk yıldır haftada! bir hatmederdi.”93 
İmâm ‘Önder, lider, cemaate namaz kıldıran din görevlisi.’  
“İmâmına bir gün: – Evvel Tekbîrde Kâ’betullâh sana aşikâre olur mu, dedi.”94 
Kadı ‘İslâm hukukuna göre hükümler veren kimse.’ 
“Müftî şeyh kadı vâ’iz cümle ‘ulemâ, Musâ Begi yerine şâh eylediler.”95 
Müftî ‘Fetvâ veren kimse.’ 
“Müftî şeyh kadı vâ’iz cümle ‘ulemâ, Musâ Begi yerine şâh eylediler.”96 
Mürid ‘Bir şeyhe bağlı bulunan kişi.’  
“Şeyh Zekeriyyâ bin mürid ile gelüb buluşub Bahşâyiş Hâna eydür.”97 
Ruhbân ‘Hristiyanlıkta dinî bir sınıf, rahip.’ 
“Etrâfa âdem saldılar. Ruhbânlar ve Yahudi ‘âlimleri getürdüler.”98 
Şeyh ‘Bir tarikat büyüğü, tarikat kurucusu. 
“Yigirmi dört vezir dört yüz pehlivân ve bin altı yüz çavuş dört yüz didebân altmış bin kapukulu dört yüz 

ma’nidâr! şeyh, vâ’iz, ‘âlim, ‘âbid bile otururdu. Velî pâdişâh idi.”99 
‘Ulemâ fuzalâ ‘Ahlâk, ilim ve meziyetçe üstün kimseler.’ 

 
87 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 103. 
88 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 178. 
89 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 103. 
90 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 147. 
91 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 174. 
92 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 127. 
93 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 163. 
94 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 234. 
95 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 141. 
96 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 141. 
97 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 203. 
98 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 177. 
99 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 103. 
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“Sultân ‘Alâüddin, bir gün yigirmi dört vezir, altı yüz kırk dört sancak begi cümle ‘ulemâ fuzalâ 
oturub divân ederken Tarsusî begi Yahşi, Karaman’dan şekvâ idüb tâcın yere urdu.”100 

Vâ’iz ‘Va’az eden kişi.’ 
“Yigirmi dört vezir dört yüz pehlivân ve bin altı yüz çavuş dört yüz didebân altmış bin kapukulu dört yüz 

ma’nidâr! şeyh, vâ’iz, ‘âlim, ‘âbid bile otururdu. Velî pâdişâh idi.”101 
Velî ‘Ermiş kişi, eren, evliya.’ 
“Yigirmi dört vezir dört yüz pehlivân ve bin altı yüz çavuş dört yüz didebân altmış bin kapukulu dört yüz 

ma’nidâr! şeyh, vâ’iz, ‘âlim, ‘âbid bile otururdu. Velî pâdişâh idi.”102 

2.4.Yaradılış ile İlgili Kavramlar 

2.4.1.Yaratılanlarla İlgili Kavramlar 

Âdem ‘(Allah’a göre) insan.’ 
“Dilâverler kaplan gibi kana bulaşdılar. Karaman, ceng içinde âdemi âdeme çalardı.”103 
Kul ‘(Allah’a göre) insan.’ 
“Rûm Yunân begler, altmış bin altun libâslı murassâ’ kemerli kul durub cümle ‘ulemâ-i diyâr ve zurâfâ-i 

rûzigâr otururdu.”104 

2.4.2.Ruh ile İlgili Kavramlar 

Rûh ‘İnsan varlığının fiziksel olmayan tarafı.’  
“Dehhanî’nin Hudâ şâd eylesün rûh-ı revânın. Yâricânî’nin dahi türbesi pür-nûr olsun.”105 

2.4.3.Ölüm ile İlgili Kavramlar 

Cân-ı ‘azizin Hakk’a teslim eyle- ‘Hayatı son bulmak, ölmek.’ 
“Ey beglerim! Gayret edüb oğlumu düşmen eline vermeyesiz ve ey oğlum! Sen dahi cehd edüb kanımı 

sultâna komayasın, dedi. Cân-ı ‘azizin Hakk’a teslim eyledi.”106  
Defn eyle- ‘Ölüyü dinî usullere göre gömmek.’ 
“Karaman’ı tâbuta koyub Ermenâk’e götürüb defn eylediler.”107 
Ecel ‘Allah tarafından fanilere verilen ölüm zamanı.’ 
’”Âkıbet yakasın dest-i ecelden kurtarmayub vefât eyledi.”108 
Ecel câmın nûş eyle- ‘Hayatı sona ermek, ölmek.’  
“Alub ecel câmın nûş eyledi.”109 
Mâtem ‘Ölünün arkasından duyulan üzüntü, yas.’ 
“Ermenâk’e gelüb mâtem edüb oğlu Mehmed ve Mahmud, Bergün yaylağında idi.”110 

 
100 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 108. 
101 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 103. 
102 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 103. 
103 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 112. 
104 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 110. 
105 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 103. 
106 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 119. 
107 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 120. 
108 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 102. 
109 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 119. 
110 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 109. 
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Öl- ‘Hayatı sona ermek, vefât etmek.’ 
“Âhir konub yâr(e)lerin bağladılar, ölenler içün ağladılar.”111 
Tâbut ‘Ölülerin mezarlığa götürülene kadar içine konduğu tahta sandık.’ 
“Karaman’ı tâbuta koyub Ermenâk’e götürüb defn eylediler.”112 
Toprağa düş- ‘Ölmek, vefât etmek.’ 
“Dört bin er toprağa düşdü.”113 
Şehid ‘Allah yolunda canından olan kimse.’  
“Aksarây’a ardınca varub muhkem ceng edüb ‘âkıbet kâfir yegin gelüb şehid eyledi.”114 
Vefât ‘Ölüm, hayatın sona ermesi.’ 
’”Âkıbet yakasın dest-i ecelden kurtarmayub vefât eyledi.”115 

2.4.4.Yaşam ile İlgili Kavramlar 

‘Ömr ‘Allah tarafından fanilere verilen yaşam süresi.’ 
 “Bir gün ecel erişüb tomâr-ı ‘ömrün dürüb bırakub gitdi.”116 

2.5.Dinler ile İlgili Kavramlar 

Din ‘Karşılık vermek, itaat etmek anlamına gelen kutsal düşünceye dayalı sistem.’ 
“Bir dini yok kâfirdir, varub vilâyetin harâb idelim dedi.”117 
Din-i Muhammed ‘İslâm dini, İslâmiyet.’  
“Fetvâları yanında olan ‘ulemâlara okudasun, göreler din-i Muhammed’e eyledügün fi’iller var mıdır, 

demiş.”118 
İslâm ‘Allah katında geçerli olan tek dinin adı.’ 
“İslâm ‘askerinin yarı kalmadı.”119 
Mezheb ‘Bir dinin anlayış ve görüş ayrılıkları dolayısıyla ortaya çıkan büyük kolları.’ 
“Müslümân kâfir ‘askerinden yardım alub Müselmânlar kırmağa gelmek 
kangı mezhebde vardır, dedi.”120 
Müselmân ‘İslâm dinine mensup kişi.’  
“Zirâ Müselmânlara ziyâde cefâ eylemişler.”121 
Yahudi ‘Yakup peygâmberin on iki oğlundan birinin soyundan gelenler.’ 
“Birsin alub taşra çıkaralum, kâfirde Yahudide okur bulunur ola, dedi.”122 

2.6.İbâdethâne/Mekân ile İlgili Kavramlar 

 
111 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 113. 
112 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 120. 
113 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 104. 
114 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 101. 
115 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 102. 
116 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 102. 
117 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 114. 
118 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 210. 
119 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 113. 
120 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 210. 
121 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 106. 
122 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 176. 
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Câmi’ ‘İslâmiyet inancında ibadetlerin yapıldığı kutsal mekân.’ 
“Lârende’yi ma’mûr eylediler. Ol kilisâyı câmi’ eylediler.”123 
Gazâ mâli ‘Allah yolunda savaşılan yer.’ 
“Gazâ mâlinden gelüb Lârende’ye câmi’ yabdı.”124 
‘İmâret ‘Yoksullara ve medrese öğrencilerine yemek dağıtan hayır kurumu.’ 
“İbrâhim Hânın tekyesi ve câmi’, hânkah, ‘imâret, köprüsü ve hânları cümle altmış dört dânedir.”125 
Kâ’betullâh ‘Allah’ın evi, Müslümânların kıblesi.’  
“İmâmına bir gün: – Evvel Tekbîrde Kâ’betullâh sana aşikâre olur mu, dedi.”126 
Kilisâ ‘Hristiyanlık inancında ibadet yapılan kutsal yapı, kilise.’ 
“Bu diyâr hoş gelüb bunda bir kilisâ seyr eyledi. Sekiz yerde kapus› var. Bir ‘âli binâdır ki yüz seksen 

kubbe üstünde idi.”127 
Kudüs ‘İslâm tarihindeki ilk kıblenin bulunduğu yer.’ 
“Cümle peygamberleri ziyâret edüb andan sonra geçüb otuz yedi bin er ile Kudüs-i şerîfe gelüb ziyâret 

kıldılar.”128 
Mescid ‘Müslümânların ibâdet ettikleri yer.’ 
“Biri Câmi-i Hasan Basrî! birisi Ak Mescid, birisi Nizâm şâh Mescidi derlerdi.”129 
Tekye ‘İslâm ilminin, ahlâkının, tasavvufun öğretildiği yer, tekke.’ 
“Dört tekye, yigirmi bir hân yapmış diyâr-ı Karaman’a.”130 
Türbe ‘İslâm coğrafyasında tanınmış kişilerin mezarları.’ 
“Dehhanî’nin Hudâ şâd eylesün rûh-ı revânın. Yâricânî’nin dahi türbesi pür-nûr olsun.”131 
Vakt mescidi (bk. Mescid). 
“‘Alâüddin yapduğu câmi’yi yıkub andan gayri beş câmi’ dört medrese otuz üç vakt mescidi biri Câmi’-

i Sultân biri Câmi’-i Kâşî, biri Karamanşâh, biri Câmi’-i Kebîr derler.”132 
Zâviye ‘Dinî ilimlerin ve İslâm ahlâkının öğretildiği küçük tekke.’ 
“Şâh, el-hükmilillâh şehîd olub cân-ı ‘azizi Hakka teslim edüb muhibbleri mâtem edüb âyin-i erkân-ı 

Muhammedî üzre divân, oğlu Medresesinin yânında Kalemiyye Zâviyesinin türbesine Hazret-i Mevlânâ’nın 
vâlidesinin yânına defn eylediler.”133 

2.7.Diğer Dinî Kavramlar 

Allah’un buyruğu ‘Yaratıcının buyurduğu emir ve yasaklar.’ 
“Ve Allah’un buyruğu mudur yâhud peygamberin kavli midir?”134  
Allah emri ‘Yaratıcının buyurduğu emir ve yasaklar.’  

 
123 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 101. 
124 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 101. 
125 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 234. 
126 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 234. 
127 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 101. 
128 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 231. 
129 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 181. 
130 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 181. 
131 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 103. 
132 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 181. 
133 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 164. 
134 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 236. 
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“Yâricânî üstâd! Dehhanî şehnâmesi’n, Keykubâd oğlu Sultân ‘Alâüddin tamâm edüb Karaman nâmına 
altı yüz beyit söyleyüb itmâmı müyesser olmayub Allah emrine gitdi.”135 

Fetvâ ‘İslâm hukukuyla ilgili bir konu hakkında din âlimleri tarafından verilen hüküm.’  
“Fetvâları yanında olan ‘ulemâlara okudasun, göreler din-i Muhammed’e eyledügün fi’iller var mıdır, 

demiş.”136 
Gazâ ‘Allah yolunda yapılan savaş.’ 
“Gazâ eyledi. Eregli diyârın kâfir elinden Nizâm şâh aldı.”137 
Gâzi ‘Allah yolunda savaşa katılmış olan kişi.’ 
“Gâziler mest pelenge döndüler, kan içmekden.”138 
Günâh ‘Dinen yasaklanmış olan.’ 
“Lûtf edüb bunların günâhların ‘afv eyle, dedi.”139 
Hükmilillâh ‘Allah’ın vermiş olduğu emir.’ 
“Şâh, el-hükmilillâh şehîd olub cân-ı ‘azizi Hakka teslim edüb muhibbleri mâtem edüb âyin-i erkân-ı 

Muhammedî üzre divân, oğlu Medresesinin yânında Kalemiyye Zâviyesinin türbesine Hazret-i Mevlânâ’nın 
vâlidesinin yânına defn eylediler.”140 

Rızk ‘Allah’ın kulları için takdir etmiş olduğu maddî ve manevî nimetler.’ 
“Cümle rızk ve mâl, at, katır, deve kaldı.”141: 

Sonuç 

Şikârî Karamannâmesi’nde tespit edilen dinî söz varlığına ait bilimsel sonuçlar şu şekildedir: 
1. Dinî söz varlığı açısından eserde; 54 tanesi inançla, 15 tanesi ibadetle, 16 tanesi dinî şahsiyetler 

ve sıfatları ile, 14 tanesi yaradılışla, 11 tanesi ibadethâne/mekân ile, 6 tanesi dinlerle, 8 tanesi de 
diğer dinî kavramlarla ilgili olmak üzere toplamda 124 kelime ve kelime grubu tespit edilmiştir.  

2. Tespit edilen dinî söz varlığının büyük bir çoğunluğunda “Allah, âlim, kıyâmet vb.” Arapça 
kelimelerin yoğunluğu söz konudur.  

3. İslâmiyet’in Türkler arasında yaygınlaştığı dönemlerde İran coğrafyasının büyük etkisinin 
olduğu ve bu etkinin sonraki dönemlerde de devam ettiği bu eserde geçen; “Hudâ, peygamber, 
namaz, bî-din, din-i Muhammed” gibi Farsça kökenli kelime ve terkiplerin kullanılmasında 
görülmektedir. 

4. “Tanrı, kul vb.” Türkçe dinî söz varlığının bu eser içerisinde çok sınırlı bir şekilde kullanılmış 
olduğu, kelimelerin Türkçesinden ziyade Farsçalarının daha yoğun olarak kullanıldığı tespit 
edilmiştir. 

5. Kelimelerin ister Arapça isterse de Türkçe ve Farsçaları kullanılmış olsun tamlamalarda 
genellikle “Allah’ın buyruğu, Vakt namazı, Hakk-ı Hudâ vb.” iki farklı dilden oluşan kelimeler 
tercih edilmiştir. Ayrıca tamlama oluşturulurken genellikle “Din-i Muhammed, Hikmet-i İlâhi, 
Takdir-i kalem vb.” Farsça tamlamaya uygun olacak şekilde tamlamalar oluşturulmuştur. 
Bununla birlikte; “Allah korkusu, Allah’ın buyruğu, Allah’ın emri vb.” Türkçe tamlama yapısına 
uygun tamlamalar da tespit edilmiştir.  

6. XVI. yüzyılda yazılmış bir eserde; “toprağa düş-, yoktan var et- vb.” günümüzde de aynı şekilde 
kullanılmaya devam eden ifadelere yer verilmiştir. Bu da dinî söz varlığı özelinde yüzyıllar 

 
135 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 102. 
136 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 210. 
137 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 101. 
138 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 132. 
139 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 187. 
140 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 164. 
141 Sözen - Sakaoğlu, Karamannâme - Şikârî -, 191. 
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öncesine ait unsurların oluşan kültür dairesinde benimsendiği ve dil aracılığıyla da kuşaktan 
kuşağa aktarılarak olduğu gibi kullanıldığını göstermektedir. 

7. “Allah, peygamber, namaz, âhiret, şehîd, kurbân vb.” köken bakımından Türkçe olmasalar da 
günümüzde Türkçeleşmiş kelime olarak kabul ettiğimiz birçok kelime bu eserde de kullanılmış 
olup bazıları hiçbir değişikliğe uğramadan olduğu gibi kullanılmıştır.  

8. Türklerin, İslâmiyet’i kabul ettiği ilk dönemlerde söz varlığında bulunmayan; “Allah, 
peygamber, rahmân, rahîm vb.” kelimelerin çok uzun yıllardır herhangi bir değişikliğe 
uğramadan aynen kullanılmaya devam etmesi, bu kelimelerin Türk boyları tarafından 
kabullenilip benimsendiğini ve dinî kavramlar olarak kutsiyetlerine önem verildiğini açık bir 
şekilde göstermektedir.    
Kısacası; Karamannâme’de geçen sınırlı sayıdaki bu dinî terminoloji göstermektedir ki dinî 

kelimeler, İslâm dinine verilen önem ve duyulan saygı neticesinde yabancı dillerden alınmış olsa da çok 
iyi bir şekilde korunmuştur ve nesiller boyu yaşatılmaya devam etmektedir.. 
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Tabakât eserleri incelendiğinde 4./10. asırda yaşayan Bağdatlı 
râvilerin güvenilirlik durumlarına dair verilen hükümlerin 
kaynağının ömürlerinin tamamını veya çoğunu 4./10. asırda 
yaşayan Bağdatlı münekkitler olduğu görülmektedir. Bu 
münekkitlerin tanıtılması ve râvilerin güvenilirlik durumlarını 
tespit ederken kullandıkları metotların ortaya konulması hadis 
tarihi araştırmalarına katkı sağlaması açısından önemlidir. 
Çalışma 4./10. asırda Bağdat’taki ricâl âlimlerini, onların ricâl 
alanında telif ettiği eserleri ve râvileri değerlendirirken 
kullandıkları lafızları tespit etmeyi amaçlamaktadır. İki 
bölümden oluşan araştırmanın birinci bölümünde Bağdatlı 
münekkitlerin, güvenilirlik durumları hakkında doğrudan bilgi 
sahibi olmadıkları râviler hakkında kanaate varırken 
uyguladıkları çeşitli yöntemler ele alınmıştır. Münekkitlerin, 
râvilere dair verilen doğum ve ölüm tarihleri, hadis tahsili 
yapıp yapmadıkları, sahip oldukları rivayet miktarı, hocaları ve 
öğrencileri, seyahat tarihleri gibi her türlü bilgiyi onların 
güvenilirliklerini tespit ederken kullandıkları görülmüştür. 
Ayrıca râvilerin rivayetleri ve kitaplarını incelemek, teferrüd 
bilgisini kullanmak, râvileri imtihan etmek, râvilerin hadislerini 
ve kitaplarını muâraza etmek gibi yöntemlerle de onlar 
hakkında hüküm verdikleri tespit edilmiştir. İkinci bölümde ise 
Bağdatlı hadis münekkitleri, eserleri ve kullandıkları cerh-taꜥdîl 
lafızları ele alınmıştır. Hadis münekkitlerinin biyografik 
verileri, tarih ve tabakât eserleri taranarak derlenmiş; telif 
ettikleri eserlerin tespiti ilgili biyografi ve bibliyografya 
kaynakları aracılığıyla gerçekleştirilmiş; kullandıkları cerh ve 
taꜥdîl lafızları ise Târîhu Bağdâd esas alınarak belirlenmiştir. 
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Abstract 
 

An examination of ṭabaqāt (biographical) works reveals that the 
judgments concerning the reliability of Baghdadi transmitters who lived 
in the 4th/10th century are primarily based on the evaluations of 
Baghdadi critics who also lived during the same period or spent most of 
their lives in that century. Introducing these critics and analyzing the 
methodologies they employed in assessing the reliability of hadith 
transmitters will contribute significantly to the field of hadith history. 
This study aims to identify the ʿilm al-rijāl scholars active in Baghdad 
during the 4th/10th century, the works they authored in this field, and 
the evaluative terminology they used in their judgments of transmitters. 
The article consists of two main sections. The first section discusses the 
various methods employed by Baghdadi critics when forming opinions 
about transmitters whose reliability they could not directly observe. It is 
shown that the critics utilized a wide range of biographical data—such 
as dates of birth and death, whether the transmitter engaged in hadith 
study, the volume of their transmissions, their teachers and students, and 
their travel history—in their reliability assessments. Additionally, other 
techniques such as examining a transmitter’s narrations and authored 
works, analyzing solitary reports (tafarrud), testing the transmitters, and 
comparing their hadiths and books (muʿāraḍa) were used to reach critical 
judgments. The second section explores the major Baghdadi hadith 
critics of the period, their works, and the specific jarḥ and taʿdīl terms 
they used to express their evaluations. 
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Giriş 

4./10. asır sonrasında telif edilen ricâl kaynakları incelendiğinde 4./10. asırda yaşayan Bağdatlı 
râviler hakkındaki değerlendirmelerin tamamına yakınının Hatîb el-Bağdâdî’ye dayandığı 
görülmektedir.2 Hatîb el-Bağdâdî ise kendi eriştiği râviler hakkında bizatihi değerlendirme yaparken 
yaşamlarına erişemediği râviler hakkında hocalarının görüşlerini veya ilgili râvinin muasırı olan 
münekkitlerin görüşlerini zikretmektedir. Dolayısıyla 4./10. asırda yaşayan râviler hakkındaki 
görüşlerin kaynağı genellikle ilgili dönemde yaşayan Bağdatlı hadis münekkitleridir. Bu sebeple söz 
konusu münekkitlerin tanınması ve cerh-taꜥdîl metotlarının incelenmesi ricâl çalışmalarına katkı 
sunacaktır. Öncelikle Bağdatlı münekkitlerin güvenilirlik durumları hakkında bilgi sahibi olmadıkları 
râviler hakkında hüküm verirken kullandıkları yöntemler ele alınmış, ardından da onların kullandığı 
cerh-taꜥdîl lâfızları incelenmiştir. 

Söz konusu münekkitlerin tespitinde Hatîb el-Bağdâdî’nin Târîhu Medîneti’s-selâm’ı esas 
alınmıştır. Zira Hatîb, bu asrın sonlarında öğrenim hayatına başlayan bir öğrencidir ve araştırmaya 
konu olan münekkitlere ya doğrudan yahut birkaç râvi ile ulaşmıştır. Dolayısıyla onları en yakından 
tanıyan muhaddislerden biridir. Yukarıda zikredildiği gibi kendisinden sonraki tabakât müelliflerinin 
4./10. asırdaki Bağdatlı râviler konusunda neredeyse yegâne kaynağının Hatîb olması da onun bu 
konuda otorite kabul edildiğinin bir göstergesi olsa gerektir. İsimleri tespit edilen münekkitler hakkında 
kısaca bilgi verilmiştir. Ardından da Hatîb’in Târîh’inde kendilerine yapılan atıflardan yola çıkarak 
kullandıkları cerh-taꜥdîl lafızları ortaya koyulmaya çalışılmıştır. Bu münekkitlerin çoğunun eserleri 
günümüze ulaşamamıştır. Fakat Hatîb el-Bağdâdî’nin onlardan yaptığı alıntılarla 4./10. asırdaki 
râvilere yönelik değerlendirmeleri korunarak günümüze ulaşabilmiştir. Araştırmada, eserleri 
günümüze ulaşamamış olsa da bu münekkitlerin hadis ilmine katkısı tespit edilmeye çalışılmıştır.  

Çalışmada ulaşılan sonuçların bir kısmı erken dönem hadis münekkitlerinin râviler hakkında 
hüküm verirken uyguladıkları yöntemlere dair yapılan bir çalışmada ulaşılan sonuçlarla büyük ölçüde 
paralellik arz etmektedir.3 Bununla birlikte çalışmanın, bu yöntemlerin 4./10. asır Bağdatlı münekkitler 
tarafından uygulanma pratiklerini ortaya koyması, farklı bazı yöntemlerin tespit edilmesi ve özellikle 
çalışmaya konu olan zaman aralığındaki münekkitlerin kimliklerinin, eserlerinin ve kullandıkları cerh-
taꜥdîl lafızlarının tespit edilmesi gibi hususlarda literatüre özgün katkı sunacağı öngörülmektedir. 

1. 4/10 Asırdaki Bağdatlı Münekkitlerin Ricâl Bilgisine Ulaşmada Kullandıkları Genel 
Yöntemler 

Hadis münekkitleri, diğer münekkitlerden hakkında bilgi elde edemediği râvilerle ilgili bir 
hüküm vermek için çeşitli yöntemler kullanmışlardır. Bu başlık altında, münekkitlerin, bir râvinin 
güvenilirlik durumu hakkında yargıya varırken kullandıkları yöntemler ele alınacaktır.  

1.1.Râvi Hakkındaki Bilgilerden Yola Çıkarak Onun Hakkında Hüküm Vermek 

Hadislerin sıhhatini tespit etmede en önemli unsur isnâd, isnadı oluşturan unsur da râviler 
olduğu için muhaddisler râviler hakkında her türlü bilgiyi derlemeye çalışmıştır. Râvilerin doğum ve 
ölüm tarihleri, hadis tahsili yapıp yapmadıkları, sahip oldukları rivayet miktarı, hocaları ve öğrencileri, 
seyahat tarihleri gibi bilgileri onların güvenilirliklerini tespit ederken kullanmışlardır. 

Bu yöntemlerden biri râvinin hadis tahsili yapıp yapmadığının; bir başka deyişle hadis ilmiyle 
ilgilenip ilgilenmediğinin tespitidir. Münekkitler bu bilgiler sayesinde hadis meclislerine katılmayan, 
bununla birlikte hadis rivayet eden kişilerin yalan söyledikleri sonucuna ulaşmıştır. Böylece onların 

 
2  Mustafa Oral, Hicrî IV. Asırda Bağdat’ta Hadis İlmi (Konya: Necmettin Erbakan Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora 

Tezi, 2025), 7. 
3  Muhammed Enes Topgül, Rivayetten Râviye: Cerh-Ta’dil Hükümleri Nasıl Oluştu? (İstanbul: İFAV Yayınları, 2019). 
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rivayet ettikleri hadislerin değerlendirilmeye bile alınmadan reddedilmesi mümkün olmuştur. Bunun 
aksine hadis meclislerine katılan râvileri de kaydederek onların rivayetlerinin değerlendirmeyi hak 
ettiği ifade edilmiş ve ikinci aşamada bu rivayetlerin güvenilirlikleri aşağıda zikredilecek farklı 
yöntemlerle kontrol edilmiştir. Tabakât eserlerinde râviler hakkında söylenen “Ölene kadar bizimle 
hadis dinledi.”,4 “Ölene kadar bizimle hadis yazdı.”5 ve benzeri sözler onların hadis tahsil ettiğine dair 
kayıtlardır. 4./10. asrın önde gelen münekkitlerinden Ebü’l-Hasan ed-Dârekutnî (öl. 385/995), Ebü’l-
Kasım İbnü’s-Sellâc’ın “uğraşmaya değmeyecek bir râvi” olduğunu söylemiş, bu iddiasını ise hiçbir 
hadis meclisinde görülmemesi ve hadis dinlediğinin bilinmemesi ile gerekçelendirmiştir.6 

Bağdatlı münekkitlerin râvilerin güvenilirliğini tespitte kullandıkları bir diğer yöntem onların 
sahip oldukları hadis miktarlarından yola çıkarak hüküm vermektir. Tabakât eserlerindeki “Bundan 
başka hadisi yoktur.”,7 “Ahmed b. Hanbel’den bundan başka hadis dinlemedi.”,8 “Sadece bu tek hadise 
sahiptir.”,9 “Ondan, bu hadisten başka hadis yazmadım”,10 “Onun sahip olduğu tüm hadisler yalnızca 
iki cüzdür.”,11 “Onda Mehâmilî’den semâ ettiği sadece bir meclis, Saffâr’dan semâ ettiği bir cüz 
vardı.”12 gibi kayıtlar râvilerin mezkûr hadislerden başka hadis rivayet etmesi durumunda bu 
teşebbüsün tespit edilmesi amacını taşımaktadır. 

Münekkitlerin râviler hakkında hüküm verirken kullandıkları bir diğer bilgi türü onların hadis 
dinlediği şehirlere dair kaydedilen bilgilerdir. Muhaddisler râvilerin rihlelerini titizlikle takip etmiş ve 
onların gitmedikleri bir şehirde bulunan hocalardan hadis rivayet etmeleri durumunda bu bilgileri 
kullanarak onların doğru söylemediğini tespit etmiştir. Hatîb el-Bağdâdî, hocası Ebü’l-Hüseyin el-
ꜥAtîkî’ye (öl. 441/1049) bir râvinin Bağdat dışında hadis dinleyip dinlemediğini sormuş, ardından bu 
bilgiyi kaydetmiştir.13 Ebü’l-Hasan İbnü’l-Hatîb’in (öl. 405/1014) sadece Ahvâz ve çevresinde hadis 
dinlediği ve bu bölgenin dışına çıkmadığı kaydedilmiştir.14 

Muhaddisler râvilerin hadis dinlediği hocalarını titizlikle kayıt altına almıştır. Böylece bir râvinin 
hadis dinlemediği bilinen bir hocadan hadis rivayet etmeye teşebbüs etmesi gibi durumlarda onun 
güvenilir olmadığı hükmüne ulaşabilmişlerdir. Bu bilgiyi önemseyen muhaddisler kendilerinin hadis 
dinlediği ve dinlemediği hocaları ilan etmiştir. Böylece bu bilgilerin kendilerinden yapılan rivayetlerin 
kontrol edilmesinde kullanılmasını sağlamışlardır. Mesela muhaddislerin söylediği, “Ebü’l-Kasım el-
Enbârî 305 senesinde vefat etti. Ben 10 yaşındaydım. Onunla karşılaşmadım.”,15 “Ebû Ubeyd el-Kasım 
b. Sellâm’ı [öl. 224/838] gördüm ama ondan hiçbir şey dinlemedim.”,16 “Ona yetiştim. Ama ondan hadis 
dinlemek nasib olmadı.”17 gibi birçok söz bu amaçla söylenmiştir. Bu bilgilerden yola çıkılarak 
görmediği, erişemediği veya görüp erişse bile hadis dinlemediği hocalardan rivayet etmeye teşebbüs 
eden râviler tespit edilebilmiştir. Mesela bazı râviler hakkındaki “O yalan söylüyor. Selam b. Tevbe en-
Nehrevânî’den hadis rivayet ediyor fakat o kendisinden semâ etmeden önce vefat etti.”,18 “Biri çarşıdan 
Hişâm b. ꜥAmmâr’ın hadislerini içeren bir kitap almış, sonra onu Musa b. Sehl el-Cevnî’ye (öl. 307/919) 
okumuş. Oysa o Hişâm’dan [bu hadisleri] dinlememiştir.”19 gibi değerlendirmeler bu tür bilgilerin 

 
4  Ebû Bekir Ahmed b Ali Hatîb el-Bağdâdî, Târîhu Medîneti’s-selâm ve ahbâru muhaddisîhâ ve zikru kuttânihe’l-ꜥulemâ min 

ğayri ehlihâ ve vâridîhâ, thk. Beşşâr ꜥAvvâd Maꜥûf (Beyrut: Daru’l-Ğarbi’l-İslâmî, 1422/2002), 3/506. 
5  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/648. 
6  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/364-365. 
7  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/544. 
8  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 16/463. 
9  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/702. 
10  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/345. 
11  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/479. 
12  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/228. 
13  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/562. 
14  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 14/57. 
15  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 14/446. 
16  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/326. 
17  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/35. 
18  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/20. 
19  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 15/58. 
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kaydedilmesiyle mümkün olabilmiştir. Benzer şekilde Hatîb el-Bağdâdî bir hadis hakkında bu 
bilgilerden yola çıkarak değerlendirme yapmış ve şöyle demiştir: “Bu hadis bâtıldır. Çünkü Hâmid b. 
Muhammed el-Herevî ve Muhammed b. Muhammed el-İskâfî, Musa b. Sehl el-Veşşâ’dan hiçbir şey 
dinlememiştir.” 20  

Muhaddisler hoca-öğrenci ilişkilerini tespit etmek amacıyla râvilerin son öğrencilerini 
kaydetmeye önem vermiştir. Böylece râvinin öğrencileri içerisinde en son vefat edenin ardından o 
râviden hadis rivayet etmeye teşebbüs eden kişiler de tespit edilebilmiştir. “O, ondan hadis rivayet 
edenlerin sonuncusudur.”,21 “Ondan en son rivayet eden kişi falandır.”,22 “Onunla Hasan b. 
Süfyân’dan rivayet sona erdi.”23 gibi çok sayıdaki kayıt bu amaçla tutulmuştur. 

Muhaddislerin en çok kullandıkları bilgi türlerinden biri de râvinin yaşamında önemli olan 
olayların tarihleridir. Râvinin doğum ve ölüm tarihleri, rihleye çıkış tarihleri, belirli bir şehirde 
bulunduğu tarihler rivayet güvenliğini sağlamak ve hadis uyduranları tespit etmek amacıyla çok sık 
kullanılmıştır. Hassân b. Zeyd’in (öl. ?): “Biz yalancılara karşı tarihten yararlandığımız kadar hiçbir 
şeyden yararlanmadık. Şeyhe “Kaç yılında doğdun?” deriz. Eğer o doğum yılını söylerse doğru mu 
yalancı mı olduğunu anlarız.”24 sözü de bu bilginin kullanım sıklığını ve önemini göstermektedir. Bu 
amaçla muhaddisler râvilere doğum tarihlerini sorarak kaydetmiş,25 bu yöntemin sıklıkla kullanılması 
sebebiyle hadis otoritelerinin tenkidinden çekinen sorunlu râvilerden bazıları doğum tarihlerini 
gizlemiştir.26 Bu yöntemin kullanılarak yalancı râvilerin tespit edildiği birkaç örnek zikretmek konuyu 
vuzuha kavuşturacaktır. Ebü’l-Hüseyin İbnü’s-Semmâk (öl. 424/1032), hadis dinlediğini iddia ettiği 
hocanın vefatından sonra doğduğu gerekçesiyle eleştirilmiştir.27 Lâhık b. Hüseyin (öl. 384/994) bir 
mecliste hadis rivayet etmiş, meclisteki bazı muhaddisler yalan söylediğinden şüphelenmiş ve bu 
hocalardan nerede ve ne zaman hadis dinlediğini sormuştur. Onlardan 320 yılından sonra Mekke’de 
hadis yazdığını söyleyince oradaki muhaddislerden biri: “320 yılından sonra onlardan nasıl hadis 
yazdın! Onlar 310 yılından evvel vefat ettiler!”28 diyerek iddiasına karşı çıkmıştır. Kadı Ebü’l-Hüseyin 
Muhammed b. Osman en-Nasîbî’nin (öl. 406/1015) Ebü’l-Hüseyin İbnü’l-Münâdî ve İsmail es-
Saffâr’dan hadis rivayet etmesi eleştirilmiştir. Zira Nasîbî’nin Bağdat’a gelişi Saffâr’ın ölümünden 
birkaç sene sonradır.29 Ebû Bekir Muhammed b. Hüseyin İbn Şehriyâr’ın (öl. 306/918) Selam b. Tevbe 
en-Nehrevânî’den hadis dinlediğine dair iddiasının doğru olmadığı hocasının vefat tarihinden yola 
çıkılarak tespit edilmiştir.30 Bağdat’ın önemli hadis münekkitlerinden biri olan Ebü’l-Kasım el-Ezherî 
bir râvinin yalancılığını tespit ettiği olayı şöyle anlatmaktadır:  “[Râviye] Bu kitapları ne zaman işittin?” 
dedim, “335 senesinde” diye cevap verdi. Ben de: “Sen Bağdat’a 340 yılından sonra geldin. Bu nasıl 
olur?” dedim. Bana cevap veremedi.”31 Bu örnekler, muhaddislerin râvinin hayatındaki tarihsel 
verileri, bilhassa doğum ve vefat tarihlerini yalnızca biyografik bir bilgi olarak değil, aynı zamanda 
hadis uydurmacılığını ve iddialardaki tutarsızlıkları tespit etmeyi sağlayan temel bir tenkit aracı olarak 
kullandığını açıkça göstermektedir. 

1.2. Râvinin Rivayetlerinden veya Kitabından Yola Çıkarak Hüküm Vermek 
Münekkitlerin güvenilirlik durumu bilinmeyen râvilerin hadislerini inceledikleri ve hadislerini 

doğru olarak rivayet edip etmedikleri üzerinden onlar hakkında hüküm verdikleri görülmektedir. 
 

20  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/674. 
21  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 16/471. 
22  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/382, 3/619, 4/682, 11/214. 
23  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/40. 
24  Ebû Bekir Ali b. Sâbit Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmiꜥ li ahlâkı’r-râvî ve âdâbi’s-sâmiꜥ, thk. Mahmûd et-Tahhân (Riyad: 

Mektebetü’l-Maârif, 1403/1983), 1/131. 
25  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/74, 2/155, 2/162, 3/54, 4/177 vd. 
26  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/511. 
27  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/177. 
28  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 16/151-152. 
29  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/84. 
30  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/20. 
31  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/84-85. 
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Tabakât eserlerindeki “Falancadan [kendisinin] doğruluğunu ve güvenilirliğini gösteren hadisler 
rivayet etmiştir.”,32 “Düzgün hadisler rivayet etmiştir.”33 gibi çok sayıda değerlendirme hadisleri 
incelenen râvilerin tezkiye edildiğini; “Hadislerinde, onun güvenilir biri olmadığını gösteren münkerlik 
vardır.”,34 “Zabtının ve hâlinin zayıflığını gösteren hadisler rivayet etti.”,35 “Falancadan bâtıl hadisler 
rivayet etti.”36 gibi değerlendirmeler de cerh edildiğini göstermektedir. 

İlk asırlarda tartışma konusu olan kitâbet kısa zamanda meşrulaşarak gündemden kalkmış, 4./10. 
asırda ise hadis rivayetinin asıl aracı haline gelmiştir. Bu asırda hafızların bile kitabından hadis rivayet 
etmesi istenmiş, hafızasından hadis rivayet edenler eleştirilmiştir.37 Hatîb el-Bağdâdî kitap merkezli bu 
çağda hadis öğrenimini tamamlayarak hadis rivayet etmeye başlayacak genç râviler için şu şartı öne 
sürmüştür: “Râvinin hadis uydurduğu veya karşılaşmadığı şeyhten hadis dinlediğini iddia ettiği 
yönünde bir eleştiri yoksa ve adaleti düşüren eylemlerden uzak durmuşsa; bununla birlikte 
dinlediklerinin yazılı olduğu bir kitabı yoksa ve hıfzından hadis rivayet ediyorsa, hadis ilmini bilen ve 
anlayan ilim ehli bu râvi hakkında onun hadis öğrenimi yaptığı, hadisle ilgilendiği, hadisleri zapt edip 
hıfzettiği hususunda şahitlik edene kadar hadisiyle ihticâc edilemez.”38 Bu anlatıdan da anlaşılacağı 
üzere bu asırda rivayetlerin doğrulanmasında kullanılan birincil araç kitaptır. Kitaplar, tahammül 
edilen hadislerin doğru olarak rivayet edilmesini sağladığı gibi râvilerin adaletinin tespitinde ve hadis 
hırsızlığı yaparak dinlemediği kitaplardan hadis rivayet edenlerin ortaya çıkarılmasında da önemli 
vesikalar olmuştur.39 Kitapların baş veya son kısımlarında yer alan semâ kayıtları incelenerek onların 
râvilere aidiyeti tespit edilmiştir. Semâ kayıtları kontrol edildikten sonra sahipleri hakkında söylenen: 
“Ondan sahih asıllarından hadis yazdık”,40 “Semâ [iddiası] sahihtir.”41 ve “Semâ‘ı sebt, kitâbı 
sahihtir.”42 gibi sözler onların adaletinin tescili ve kitapları muteber usullerle hocalardan tahammül 
ettiklerinin belgesi olmuştur.  

Hadis hırsızlığı yaparak kendilerine ait olmayan kitapları rivayet etmeye teşebbüs eden râviler 
de kitapların kontrol edilmesiyle ifşa edilmiştir. Ebü’l-Kasım el-Ezherî (öl. 435/1043) bir râviyi kendisine 
ait olmayan kitaplardan hadis rivayet ettiği için cerh etmiş; Hatîb el-Bağdâdî ise hocasının sözünün 
doğruluğunu mecruh râvinin vefatından sonra sahafa düşen kitaplarını satın alıp kontrol ederek tespit 
etmiştir. O, bu tespitini şöyle anlatmaktadır: “Ben o kitaplardan bazılarını satın aldım. Durumun 
Ezherî’nin bana anlattığı gibi olduğunu gördüm. Çünkü bu kitaplarda onun semâꜥ (kaydını) 
bulamadım. Hiçbir yerinde ıslah ve muꜥâraza işareti de görmedim.”43 Münekkitlerin bazen 
şüphelendikleri râvinin kitabıyla başka kitapları karşılaştırdığı da görülmektedir. Mesela Ebû Abdullah 
Muhammed b. Ali es-Sûrî (öl. 44 /1 1049) hadis hırsızlığı yaptığından şüphelendiği bir râviden kitabını 
istemiş ve onu râvinin hocasından aynı hadisleri rivayet eden diğer öğrencilerin nüshaları ile 
karşılaştırmıştır. Hocanın bu hadisleri rivayet ettiği meclisin 344 yılında akdedildiğini, bu râvinin ise 
tarihi kazıyıp 347 olarak değiştirdiğini ve kendisinin semâ kaydını sonradan yazdığını tespit etmiştir. 
Râvinin yalan söylediğini anlayan Sûrî onun yalanını ifşa etmiş ve kendisi de ondan hadis yazmayı 
bırakmıştır. 43F

44 

 
32  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/77, 13/195, 9/61, 10/452 vd. 
33  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 13/389, 13/110, 10/452, 13/497, 13/86 vd. 
34  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/412. 
35  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/537. 
36  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/677. 
37  Mustafa Oral, Hicrî IV. Asırda Bağdat’ta Hadis İlmi (Konya: Necmettin Erbakan Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

Doktora Tezi, 2025), 139-151. 
38  Hatîb el-Bağdâdî, Câmi, 1/134. 
39  Nüshaların kontrol edilmesi ve bu yolla râvi ve rivayetler konusunda hüküm verilmesi hakkında geniş bilgi için bk. 

(Üsame Bozkurt, Hicrî 4. Asırda Ehl-i Hadîsin İç Tartışmaları (Diyarbakır: Dicle Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 
Doktora Tezi, 2022), 73-76) 

40  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 14/57. 
41  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 9/372. 
42  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 12/515. 
43  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/390. 
44  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/45. 
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Muhaddislerin kitaba daha sonra ekleme yapıldığını mürekkebin durumundan anladıkları 
görülmektedir. Sika râvilerden olan Ali b. Ahmed er-Rezzâz, gözlerini yitirdikten sonra kendisinden 
hadis dinlemek isteyenlere şu uyarıyı yapmıştır: “Eski hatlı [mürekkepli] olanlara bak ve onları bana 
oku. Kötü hatla semâ kaydı düşülenlerin üzerini çiz. Çünkü benim bir oğlum vardı. Semâ etmediğim 
hadislere benim için semâ kaydı düşerdi.”45 Bir münekkit, yukarıda zikredilen İbnü’s-Semmâk’in imlâ 
ettiği asıllarından bir cüzü görmüş, bu cüzdeki bazı hadislerin semâ kaydı eski hatla (hatt-ı ꜥatîk) 
düşüldüğünü, bazılarının sonundaki semâ kaydının ise değiştirilip yeni bir hatla ekleme yapıldığını 
tespit etmiştir.46 Zikredilen örneklerden anlaşıldığı üzere, hadis münekkitleri râviyi tenkit ederken salt 
biyografik verilere dayanmak yerine, aynı zamanda râvinin rivayet ettiği hadislerin içeriğini incelemeyi 
de temel almış; 4./10. asırdan itibaren ise hadislerin tahrifini ve râvi yalanlarını ortaya çıkarmada kitabın 
fizikî kontrolünü ve semâ kayıtlarının tahkikini merkezi bir yöntem olarak benimsemiştir. 

1.3.Râvi Hakkında Hüküm Vermede Uygulanan Diğer Yöntemler 

Münekkitlerin, güvenilirlik durumları hakkında bilgi sahibi olmadıkları râvilerin 
memleketlerindeki münekkitlerden bilgi isteyerek kanaat edindikleri görülmektedir. Aynı şekilde rihle 
esnasında bir râvi hakkında kanaat edinen münekkitler bu bilgiyi diğer münekkitlerle paylaşmaktadır. 
Mesela Ebû Zer ꜥAbd b. Ahmed el-Herevî (öl. 434/1043), Mekke’de Nasr el-Endelüsî adında bir râviden 
hadis dinlemiş, bu râvinin hadis hafızı olduğu, hadis ilmini iyi derecede bildiği kanaatine varmış ve bu 
kanaatini bir mektupla Bağdat’ta bulunan Hatîb el-Bağdâdî’ye bildirmiştir.47 İbn Batta Bağdat’a gelmiş, 
Ebü’l-Hasan İbnü’l-Furât (öl. 384/994) ona Racâ İbnu Muraccâ’nın Kitâbu’s-Sünen’ini okumuştur. İbnü’l-
Furât bu kitabı Racâ b. Muraccâ → Hafs b. Ömer el-Ürdübîlî → Racâ tariki ile yazmıştır. Ebü’l-Hasan 
ed-Dârekutnî, Hafs’ın yaşının küçük olması sebebiyle Racâ’dan bu kitabı dinlemesinin mümkün 
olmadığını söyleyerek bu isnada karşı çıkmıştır. Ürdübil’e (Erdebil) mektup yazarak oradaki Hafs’ın 
oğlu Ömer b. Hafs’a sormuşlar, o da cevâben babasının Racâ b. Murâccâ’dan bu kitabı dinlemediğini, 
onu görmediğini, babasının doğumunun onun ölümünden birkaç sene sonra olduğunu yine mektupla 
onlara bildirmiştir.48 Dolayısıyla bu kitabın isnadının sahih olmadığı tespit edilmiştir. 

Muhaddislerin hüküm verirken dayandıkları bir diğer bilgi türü, râvilerin teferrüden rivayet 
ettikleri hadislere dair bilgidir. 4./10. asırda muhaddisler hadisleri lâlettâyin derlememiş; sahih, âlî ve 
garîb hadisleri derleme çabasına girişmişlerdir. Dolayısıyla râvilerin teferrüden rivayet ettiği (garîb) 
hadisler önem kazanmış ve kayıtlara geçmiştir.49 Muhaddisler bu teferrüd bilgilerini hadis yazımında 
kullandığı gibi uydurma hadislerin tespitinde de kullanmıştır. Mesela Hatîb el-Bağdâdî bu yöntemle 
yalancı bir râviyi şöyle deşifre etmiştir: “Bu hadisi Askerumükrem’de yalancı bir şeyh İsa b. Ahmed el-
Askalânî → Bakıyye tariki ile rivayet etmiştir. Bu çok cüretkâr bir tavırdır. Zira Habâirî’nin bu hadisin 
rivayetinde teferrüd ettiği bilinmektedir.”50 Kezzâb olarak nitelenen Ebû Saꜥîd el-ꜥAdevî el-Basrî, bir 
hadisi Müsedded’den rivâyet etmiş, Hatîb el-Bağdâdî bu hadisi rivâyette Ârim b. Fadl’ın teferrüd 
ettiğini, Müsedded’de bu hadisin bulunmadığını ifade ederek senedin uydurulduğu sonucuna 
varmıştır.51 

Münekkitlerin bir râvinin zaptına dair hüküm vermek amacıyla onları imtihan ettikleri 
görülmektedir. Bu yöntemin Bağdatlı muhaddislerin genel yöntemlerinden biri olduğu ifade edilmiştir. 
İbn ꜥAdî (öl. 365/976), Bağdatlı hadis hâfızı Ebû Ali Hasan b. Ali el-Maꜥmerî’nin (öl. 295/907) hadisleri 
ref ettiği ve metinlerde ziyâde yaptığı yönündeki eleştirilere maruz kaldığından söz ettikten sonra 
bunun Bağdatlı muhaddislerin genel tutumu olduğunu, onların râvilerin zaptını test etmek amacıyla 

 
45  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 13/234. 
46  Şemsüddin Muhammed b Ahmed ez-Zehebî, Siyeru aꜥlâmi’n-nübelâ, thk. Hüseyin Esed vd. (Beyrut: Müessesetü’r-

Risâle, 1427/2006), 17/370. 
47  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 12/102. 
48  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 12/103. 
49  Oral, Hicrî IV. Asırda Bağdat’ta Hadis İlmi, 174-177. 
50  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/538. 
51  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/381. 
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bilerek mevkûf hadisleri ref, mürselleri vasl ettiklerini ve isnadlarda ziyâde yaptıklarını 
söylemektedir.52 Dolayısıyla Maꜥmerî’nin yanıldığı veya zaptı sorunlu olduğu için değil; râvileri 
imtihan etmek amacıyla bunu yaptığını ifade etmiştir. 

Münekkitlerin râviler hakkında hüküm verirken muâraza yöntemini kullandıkları 
görülmektedir. Muârazanın, bir muhaddisin rivâyetlerinin farklı zamanlarda muârazası, bir hocanın 
farklı öğrencilerinin rivayet ettiği hadislerin muârazası, muhaddis ve akranlarının hadislerinin ders 
esnasında muârazası, kitabın hafızayla ve kitabın kitapla muârazası, rivayetlerin Kuran ayetleri ile 
muârazası gibi birçok çeşidi bulunmaktadır. Burada sadece birine örnek vermekle yetinilecektir. Ebü’l-
Hasan ed-Dârekutnî bir râviyi hatalı bir rivayetinden ötürü eleştirmiş, Hatîb el-Bağdâdî ise 
Dârekutnî’nin eleştirisinde haksız olduğunu, zira bu râvinin hocanın diğer öğrencilerin rivayetlerinin 
mütâbaatıyla desteklendiğini, dolayısıyla hatanın bu râviden değil hocasından kaynaklandığını ifade 
etmiştir.53  

Büyük râvi antolojileri hüviyetindeki tarih ve tabakât eserlerinde yer alan bilgilerin amaçsızca 
zikredilmediği, her türlü verinin râvilerin güvenilirlik durumlarını tespit amacına yönelik olduğu 
görülmüştür. Hadis münekkitleri râviler hakkındaki kişisel bilgileri, onlar hakkında hüküm verirken 
kullanmıştır. 

2.4/10 Asırdaki Bağdatlı Münekkidler Ve Kullandıkları Cerh-taꜥdîl lafızları 

Bu başlık altında 4./10. asırda râviler hakkında değerlendirme yapan Bağdatlı hadis münekkitleri 
tanıtılacak, onların râviler hakkında verdikleri bilgiler, onlar hakkında kullandıkları cerh-taꜥdîl lâfızları, 
kendilerinden ricâl bilgisi rivayet eden öğrencileri ve telif ettikleri eserler zikredilecektir.  

2.1.Ebü’l-Hüseyin Ahmed b. Cafer “İbnü’l-Münâdî” (öl. 336/947) 

Bağdatlı hadis hâfızlarından biri olan İbnü’l-Münâdî, muhaddis bir aile çevresinde yetişmiştir. 
İlk hadisi dedesinden dinleyerek hadis öğrenimine başlamıştır. Çok sayıda eser telif ettiği ifade 
edilmiştir. Fakat sert mizacı sebebiyle eserleri yaygınlık kazanamamıştır.54 Sika, emîn, sebt, sadûk, 
hüccet gibi ifadelerle tezkiye edilmiştir.55 Telif ettiği 120’den fazla eserin ağırlıklı olarak Kur’ân ilimleri 

 
52  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/362. 
53  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/134. 
54  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/111. 
55  Şemseddin Muhammed b. Ahmed ez-Zehebî, Tezkiretü’l-huffâz, thk. Zekeriya Umeyrât (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-

ilmiyye, 1419/1998), 3/46-47; Celaluddin Abdurrahman b. Ebî Bekr es-Suyûtî, Tabakâtu’l-huffâz (Beyrut: Dâru’l-
Kütübi’l-ilmiyye, 1403), 353; Şemseddin Muhammed b Ahmed ez-Zehebî, Siyeru aꜥlâmi’n-nübelâ, thk. Hüseyin Esed 
vd. (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1427/2006), 11/540-541; Cemaluddin Yusuf b. Hasan İbnü’l-Mibred İbn ꜥAbdülhâdî, 
Tabakâtu ꜥulemâi’l-hadîs, thk. Ekrem el-Bûşî-İbrahim ez-Zeybek (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1996), 3/41-42; Zeynuddin 
Ebu’l-Fidâ Kasım İbn Kutluboğa, es-Sikât min men lem yekaꜥ fi’l-kütübi’s-sitte, thk. Şâdî b. Muhammed Salim Âlu Numan 
(Sanꜥa: Merkezu’n-Nuꜥmân, 1432/2011), 1/295; Şemseddin Muhammed b Ahmed ez-Zehebî, Maꜥrifetü’l-kurrâi’l-kibâr 
ꜥale’t-tabakâti ve’l-emsâr (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-ilmiyye, 1417/1997), 161-162; Şemsuddin Ebu’l-Hayr Muhammed b. 
Muhammed İbnü’l-Cezerî, Gâyetü’n-nihâye fî tabakâti’l-kurrâ, nşr. Gotthelf Bergsträsser (Kahire: Mektebetü İbn 
Teymiyye, 1351), 1/44; Celaluddin Abdurrahman b. Ebî Bekr es-Suyûtî, Buğyetu’l-vuꜥât fî tabakâti’l-luğaviyyîne ve’n-
nuhât, thk. Muhammed Ebu’l-Fadl İbrahim (Saydâ: el-Mektebetü’l-ꜥAsriyye, ts.), 1/300-301; Cemaleddin Ebu’l-Ferec 
Abdurrahman b. Ali İbnü’l-Cevzî, el-Muntazam fî târîhi’l-mülûki ve’l-ümem, thk. Muhammed Abdülkadis Atâ - Mustafa 
Abdülkadir Atâ (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-ilmiyye, 1412/1992), 14/65-66; Ebu’l-Hüseyin Muhammed İbn Ebû Yaꜥlâ, 
Tabakâtu’l-Hanâbile, nşr. Muhammed Hâmid el-Fakî (Kahire: Matbaatu’s-sünneti’l-Muhammediyye, 1371/1952), 2/3-6; 
Ebû Bekir Muhammed b. Abdülgani İbn Nukta, Tekmiletü’l-ikmâl, thk. Abdülkayyûm Abdürabbi’n-Nebî (Mekke: 
Câmiꜥatu Ümmi’l-Kurâ Yay., 1408-1418 ), 5/617-618; Kemaluddin Ömer b. Ahmed İbnü’l-ꜥAdîm el-Halebî, Buğyetü’t-
taleb fî târîhi Haleb, thk. Mehdî ꜥÎd er-Ravâdıyye (Londra: Müessesetü’l-Furkân, 2016), 2/17-21; Ebu’l-Fidâ İsmail b. 
Ömer İbn Kesîr, el-Bidâye ve’n-nihâye, thk. Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türkî (Dâru Hicr, 1418/1997), 11/247-248; 
Ebu’l-Mehâsin Yusuf İbn Tağrîberdî, en-Nücûmu’z-zâhira fî mülûki Mısr ve’l-Kâhira (Kahire: Dâru’l-kütübi’l-Mısriyye, 
1348/1929), 3/295-296; Burhanuddin Ebû İshak İbrahim b. Muhammed İbn Müflih, el-Maksadu’l-erşed fî zikri ashabi’l-
İmâm Ahmed, thk. Abdurrahman b. Süleyman el-Asîmîn (Riyad: Mektebetü’r-Rüşd, 1410/1990), 1/85-86; Şemseddin 
Muhammed b. Ali ed-Dâvûdî, Tabakâtu’l-müfessirîn (Dâru’l-Kütübi’l-ilmiyye, ts.), 1/34-35; Ebû Muhammed Tayyib b. 
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alanında yoğunlaştığı ifade edilmiştir.56 İbnü’l-Cevzî onun eserlerini incelemiş ve bu eserlerin son 
derece faydalı olduğunu, müellifin ilmi dirayetini ortaya koyar nitelikte olduğunu ve içlerinde gereksiz 
bilgi bulunmadığını söylemiştir.57 Hatîb’in nakillerinden ve İbnü’l-Cevzî’nin ifadelerinden bu eserlerin 
5./11. ve 6./12. asırlarda tedâvülde oldukları anlaşılmaktadır. Fakat söz konusu eserlerin çoğunun 
günümüze ulaştıkları bilinmemektedir. İbnü’l-Münâdî’nin günümüze ulaştığı bilinen tek kitabı 
Müteşâbihü’l-Kur’âni’l-ꜥazîm adlı eseridir.58 

Hatîb el-Bağdâdî, İbnü’l-Münâdî’den 4 yolla toplamda 334 iktibasta bulunmuştur. Rivayet ettiği 
bu bilgilerden bir kısmı sadece râvi bilgisi ve/veya güvenilirlik değerlendirmesi, bir kısmı sadece vefat 
tarihi, bir kısmı da hem râvi hakkında bilgi ve/veya değerlendirme hem de vefat tarihi içermektedir. 
Hatîb’in bilgi naklettiği söz konusu 4 yoldan biri vicâdedir. Vicâde yoluyla İbnü’l-Münâdî’ye ait 2 
kaynaktan bilgi rivayet ettiği görülmektedir. Bunlardan biri Kurrâu Medîneti’s-selâm adlı eseri59 diğeri 
ise Târîh’idir60. Birinci kaynaktan sadece 1 iktibas yapan Hatîb, ikinciden 9 kere bilgi nakletmiştir. 
Vicâde dışında 3 tarikten bilgi aktarmıştır. Bu tarikler rivayet sayısına göre sıralanmış olarak şunlardır: 

 Birinci tarîk: Ebû Abdullah Muhammed b. Abdülvahid el-Bezzâz → Ebû Ömer Muhammed b. 
Abbas “İbn Hayyûye” el-Hazzâz → İbnü’l-Münâdî tarikidir. Hatîb bu tarikten 292 kere bilgi rivayet 
etmiştir. Bu rivayetlerden 255’i 3./9. asırda vefat eden râviler hakkındadır. 38’i ise 4./10. asırda vefat 
eden râviler hakkındadır. 3./9. asırda vefat eden râviler hakkında verdiği 255 rivayetin 11’i sadece ricâl 
bilgisi ve/veya ricâl değerlendirmesi,61 111’i sadece vefat tarihi,62 133’ü ise hem vefat tarihi hem de ricâl 
bilgisi ve/veya ricâl değerlendirmesi63 içermektedir. 4./10. asırda vefat eden râviler hakkında bilgi 

 
Abdullah Bâmahrame, Kılâdetü’n-nahr fî vefeyâti aꜥyâni’d-dehr, thk. Ebû Cumʻa Mekrî vd. (Cidde: Dâru’l-Minhâc, 
1428/2008), 3/100; Salih b. Abdülaziz Âlu ꜥAsîmîn, Teshîlu’s-sâbile li-mürîdi maꜥrifeti’l-Hanâbile, thk. Ebû Zeyd Bekir b. 
Abdullah (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1422/2001), 1/417; Muhammed Muhammed Muhammed Sâlim Muhaysin, 
Muꜥcemu huffâzi’l-Kur’ân ꜥabra’t-târîh (Beyrut: Dâru’l-Cîl, 1412/1992), 1/206; Ebu’l-Ferec Muhammed b. Ebû Yakub 
İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, nşr. İbrahim Ramazan (Beyrut: Dârul-Maꜥrife, 1417/1997), 56; Ömer Rıza Kehhâle, Muꜥcemu’l-
müellifîn: Terâcimu musannifi’l-kütübi’l-ꜥArabiyye (Beyrut: Mektebetü’l-Müsennâ-Dâru İhyâi’t-türâsi’l-ꜥArabî, ts.), 1/183; 
Fuad Sezgin, Târîhu’t-türâsi’l-ꜥArabî, çev. Mahmud Fehmî Hicâzî (Riyad: Câmiꜥatu’l-İmam Muhammed b. Suꜥûd el-
İslâmiyye Yay., 1411/1991), 1/102-103; Hayreddin b. Mahmûd ez-Ziriklî, el-Aꜥlâm (Beyrut: Dâru’l-ilm li’l-melâyîn, 
2002), 1/107. 

56  İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, 59. 
57  Ziriklî, el-Aʻlâm,  
58  Bu eserin bir nüshası Belediyyetü’l-İskenderiye Kütüphanesi’nde 1993 d. numarada bulunmaktadır. (Sezgin, Târîh, 

1/103) Abdullah b. Muhammed el-Guneymân bu kitabı tahkik ederek 1408/1987 yılında Medine’de, 1414/1993 yılında 
ise Demenhûr’da yayınlamıştır. (Tayyar Altıkulaç, “İbnü’l-Münâdî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: 
TDV Yayınları, 2000), 21/153.) 

59  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/12. 
60  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/561, 6/104, 6/283, 7/417, 7/523, 9/39, 10/435, 11/13, 13/27, 3/128, 3/572. 
61  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/512, 4/674, 4/696, 5/137, 5/279, 6/247, 7/414, 8/427, 9/38, 10/437, 14/438. 
62  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/46, 2/53, 2/106, 2/113, 2/121, 2/237, 2/238, 2/283, 2/286, 2/363, 2/365, 2/372, 2/422, 2/431, 2/436, 

2/441, 2/547, 3/7, 3/10, 3/77, 3/225, 3/268, 3/281, 3/334, 3/444, 3/450, 3/543, 3/600, 3/603, 3/668, 4/68, 4/257, 4/321, 4/422, 
4/494, 4/511, 4/624, 4/668, 5/16, 5/268, 5/415, 5/577, 6/43, 6/44, 6/71, 6/170, 6/283, 6/316, 6/393, 6/422, 7/153, 7/168, 7/523, 
8/70, 8/72, 8/73, 8/75, 8/84, 8/294, 8/407, 8/469, 8/566, 8/602, 9/35, 9/53, 9/93, 9/217, 9/282, 9/350, 9/508, 10/284, 10/300, 
10/324, 10/339, 10/437, 10/438, 10/446, 11/9, 11/123, 11/288, 11/295, 11/564, 12/33, 12/46, 12/181, 12/218, 12/220, 12/344, 
12/359, 12/394, 12/494, 12/497, 13/54, 13/58, 13/211, 13/244, 13/255, 13/374, 13/384, 14/30, 14/213, 14/338, 14/343, 14/433, 
15/110, 15/112, 15/396, 15/397, 16/40, 16/148, 16/508. 

63  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/579, 3/9, 3/13, 3/16, 3/80, 3/89, 3/97, 3/228, 3/273, 3/306, 3/318, 3/322, 3/568, 3/663, 3/664, 3/684, 
4/110, 4/189, 4/243, 4/255, 4/259, 4/335, 4/395, 4/508, 4/561, 4/563, 4/578, 4/611, 5/88, 5/89, 5/160, 5/193, 5/209, 5/267, 5/298, 
5/409, 5/536, 5/565, 5/574, 6/72, 6/107, 6/172, 6/188, 6/221, 6/264, 6/295, 6/348, 6/350, 6/365, 6/369, 6/391, 6/415, 6/467, 
6/492, 6/516, 6/520, 6/522, 6/544, 6/590, 7/57, 7/59, 7/122, 7/133, 7/164, 7/272, 7/405, 7/408, 7/412, 7/468, 7/597, 8/74, 8/77, 
8/86, 8/90, 8/250, 8/313, 8/314, 8/404, 8/412, 8/426, 8/501, 8/507, 8/545, 8/599, 8/660, 8/722, 9/23, 9/164, 9/285, 9/477, 10/435, 
11/205, 11/281, 11/283, 11/411, 11/565, 11/566, 12/50, 12/51, 12/394, 12/395, 12/500, 13/48, 13/172, 3/176, 13/331, 13/366, 
13/398, 13/524, 13/600, 13/601, 14/32, 14/34, 14/36, 14/348, 14/368, 14/431, 14/439, 15/45, 15/46, 15/49, 15/53, 15/55, 15/220, 
15/220, 15/300, 15/681, 16/325, 16/336, 16/425, 16/452, 16/592. 
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içeren 38 rivayetin 2’si sadece ricâl bilgisi ve/veya ricâl değerlendirmesi,64 21’i sadece vefat tarihi,65 16’sı 
da hem ricâl bilgisi ve/veya ricâl değerlendirmesi hem de vefat tarihi66 içermektedir.  

İkinci tarîk: Hasan b. Ali el-Cevherî → Ebû Ömer Muhammed b. Abbas “İbn Hayyûye” el-Hazzâz 
→ İbnü’l-Münâdî tarikidir. Hatîb bu tarikten 21 kere bilgi rivayet etmiştir. Bu rivayetlerin tamamı 3./9. 
asırda vefat eden râviler hakkındadır. Bu 21 rivayetin 5’i fıkhi veya tarihi bilgi,67 10’u sadece ricâl bilgisi 
ve/veya ricâl değerlendirmesi,68 6’sı da hem vefat tarihi hem de ricâl bilgisi ve/veya ricâl 
değerlendirmesi 69 içermektedir.  

Üçüncü tarîk: Ebü’l-Kasım el-Ezherî → Ahmed b. Muhammed b. Musa → İbnü’l-Münâdî 
tarikidir. Hatîb el-Bağdâdî bu tarikten 10 kere bilgi aktarmıştır. 70 Bu 10 rivayetin 5’i fıkhî veya tarihi 
bilgiler ihtiva ederken 5’i de ricâl bilgisi ve değerlendirmesi71 içermektedir.  

İbnü’l-Münâdî Bağdatlı râvilerin bazen vefat tarihlerinin ve kimlik bilgilerinin yanında onlara 
dair bazı kişisel bilgileri, evlerinin nerede olduğunu,72 hangi kabristana defnedildiklerini,73 hocalarını74 
ve tasnif ettikleri veya rivayet ettikleri eserleri75 de bildirmiştir. Râvilerin hadis rivayetindeki 
güvenilirlik durumlarını da değerlendiren İbnü’l-Münâdî, olumlu değerlendirme yaptığı râviler için 
“Sika râvilerdendir”,76 “Sika insanlardandır”,77 “Sadûktur”,78 “Sika râvilerden biriydi. İnsanlar 
dürüstlüğü ve güvenilirliği (sikatih) sebebiyle ondan hadis yazdı”,79 “Sika olduğu için insanlar ondan 
hadis dinlemeyi bırakmadı.”,80 “İnsanlar ondan [hadis] yazdı/Ondan hadis yazıldı.”,81 “İnsanlar ondan 
hadis yazdılar ve onu tevsik ettiler.”,82 “İnsanlar ondan hadis yazdı ve ondan hoşnut oldular.”,83 
“İnsanlar ondan müzâkerede hadis yazdı.”,84 “Az sayıda kişi ondan hikâye ve hadis yazdı.”,85 
“Dürüstlüğü ve doğruluğuna şahitlik edilen biriydi”,86 “sâlihu’l-emr”,87  “salih”,88 “İtkân, hıfz ve 
doğruluk ile meşhurdu.”,89 “Karîbu’l-emr”,90 “Doğruluk ve dürüstlük hali üzere vefat etti.”,91 “Dürüst, 
sâlih ve sikadır”,92 “hıfz ve fehim ile tanınanlardan biridir”93 lâfızlarını kullandığı görülmektedir. 

 
64  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/128, 3/572. 
65  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/292, 2/501, 2/590, 3/20, 3/231, 3/336, 6/468, 7/42, 7/136, 8/252, 11/20, 11/220, 11/318, 13/65, 

13/67, 13/70, 13/256, 13/334, 16/43, 16/46, 16/96. 
66  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/189, 6/478, 6/546, 7/86, 8/106, 8/257, 8/371, 9/56, 11/160, 11/313, 13/265, 13/300, 14/231, 14/447, 

15/113, 16/361. 
67  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 1/318, 1/339, 1/343, 1/354, 1/364. 
68  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/7, 4/74, 4/103, 5/298, 8/79, 8/106, 12/283, 12/497, 14/393, 15/275. 
69  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 1/448, 2/7, 4/332, 4/417, 10/81, 10/495. 
70  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 1/318, 1/339, 1/343, 1/354, 1/364. 
71  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 1/448, 10/81, 10/495, 4/103, 12/284. 
72  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/668, 3/684, 4/508, 4/668, 5/209, 5/536, 6/107, 6/221, 6/350, 6/522, 7/86, 7/408 vd. 
73  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/268, 5/16, 6/391, 8/80 vd. 
74  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/444, 6/467, 7/165, 8/83 vd. 
75  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/322, 4/335, 4/668, 5/189, 7/424 vd. 
76  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/279, 7/86, 15/681, 5/88, 6/172, 7/424, 8/426, 9/285, 11/160, 11/314, 15/220 vd. 
77  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/415 vd. 
78  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/189, 4/575, 7/57. 
79  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/563; 5/409, 4/512; 6/264, 16/336 vd. 
80  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/313.  
81  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/243; 4/259, 4/575, 5/89, 6/188, 7/415, 7/468, 7/597, 8/74, 8/77, 8/86, 8/88, 8/356, 8/507, 9/164, 

11/566, 11/571, 12/50, 12/51, 13/301, 13/398, 15/53, 15/55, 15/681, 16/452, 16/461 vd. 
82  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 7/59, 7/85, 8/314,  
83  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 12/395. 
84  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/660. 
85  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/478. 
86  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/395. 
87  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/546. 
88  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/566. 
89  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/83. 
90  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/257, 16/461. 
91  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/371. 
92  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 9/38. 
93  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/573. 
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Olumsuz değerlendirme yaptığı râviler için ise “insanlar nezdinde nâhoş bir durumdadır”,94 
“İnsanların çoğu ondan uzaklaştı” ,95 “[Ehliyetsizliğine] göz yumularak ondan hadis yazıldı.”,96 
“İnsanlar onun [hadis rivayetinde] titiz olmadığını [leyyin] bildikleri halde ondan hadis yazdı. Fakat 
Ahmed b. Hanbel ve birçok kişi ondan [hadis yazmayı] bıraktı.”,97 “İnsanlar ondan hadis yazdı, sonra 
mürsellerdeki satırlar arasına yaptığı ilhakları görünce ondan hoşnutsuzluklarını dile getirdiler.”,98 
“Onda gevşeklik [lîn] vardı.”,99 “İnsanlar ondan çok miktarda hadis yazdı. Ardından [yalancılığı] açığa 
çıktı ve onu terk ettiler. Yazdıkları hadisleri yaktılar.”,100 “İnsanlardan bir kısmı ondan hadis yazsalar 
da çoğu yazmayı reddetti.”,101 “İnsanlar ondan hadis yazdı ama o kadar da güçlü değildi”, “Ondan 
hadis yazıldı ama hoşnut olunmadı.”102 lâfızlarını kullanmıştır. 

2.2.Ebû Bekir Ahmed b. Kâmil (öl. 350/961) 

İbn Cerîr et-Taberî’nin öğrencilerinden biridir. Zehebî onun hadis hafızı olduğunu söylemiştir.103 
Kûfe kadılığı yapmıştır. Abdülkadir el-Kureşî (öl. 775/1373) onu Hanefî fukahasından saysa da104 
Dârekutnî onun fıkıhta kimseyi taklid etmediğini söylemektedir.105 Kümillâî de onun Hanefî olduğuna 
dair açık bir ifade bulamadığını, Hatîb el-Bağdâdî’nin onun hakkında söylediklerinin onun Hanefî 
olmadığına delâlet ettiğini, bununla birlikte Abdülkadir el-Kureşî’nin onu Hanefî fukahasından 
zikretmesi sebebiyle kendisinin de ona dayanarak Ahmed b. Kâmil’i Hanefî fakihleri arasında 
zikrettiğini ifade etmiştir.106 Fıkıh, Kur’ân ilimleri, nahiv, şiir, tarih, muhaddislerin tabakâtı 
konularında otorite kabul edilmiştir. Bu ilimlerin çoğunda eser telif etmiştir. 90 yaşında vefat 
etmiştir.107 Dârekutnî onun hadis rivâyetinde mütesâhil olduğunu, bazen kitabında bulunmayan 
hadisleri hıfzından rivâyet ettiğini söyleyerek eleştirmiştir. 108 ʻUmerî, Hatîb el-Bağdâdî’nin sarahaten 
açıklamasa da Ahmed b. Kâmil’den yaptığı rivayetlerin onun Kitâbu’t-Târîh’inden iktibas olduğunu 
ifade etmiştir.109 Dolayısıyla Kitâbu’t-Târîh 4./10. asrın önemli ricâl bilgisi kaynaklarından biridir. 

Fakih bir muhaddis olan Ahmed b. Kâmil, 2./8., 3./9. ve 4./10. asırlarda yaşayan pek çok râvi 
hakkında bilgi vermiş ve onlardan bazılarının hadis rivayeti açısından durumları hakkında 
değerlendirme yapmıştır. Hatîb el-Bağdâdî ondan 200’e yakın rivayet aktarmıştır. Râvilerin nesebi ve 
kimlik bilgileri,110 defnedildikleri kabristanlar,111 doğum tarihleri112 ve vefat tarihleri113 hakkında 
bilgiler vermiştir. Bazı râviler hakkında sadece bilgi verip değerlendirme yaparken114 bazılarının hem 
vefat tarihlerini zikretmiş hem de onlar hakkında bilgi verip güvenilirlik değerlendirmesi yapmıştır.115 

 
94  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/189. 
95  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/243. 
96  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/137. 
97  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/160. 
98  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 7/414. 
99  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/356. 
100  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/412. 
101  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/599. 
102  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 13/265. 
103  Zehebî, Siyer, 12/108. 
104  Kureşî, el-Cevâhiru’l-mudıyye, 4/242. 
105  Zehebî, Siyer, 12/108. 
106  Muhammed Hıfzurrahman b. Muhibburrahman el-Kümillâî, el-Budûru’l-mudıyye fî terâcimi’l-Hanefiyye (Kâhire: 

Dâru’s-Sâlih, 1439/2018), 3/133 
107  Zehebî, el-ʻİber, 2/83. 
108  Sülemî, Suâlât, 91. 
109  Ekrem Ziya ꜥUmerî, Mevâridü’l-Hatîbi’l-Bağdâdî fî Târîhi Bağdâd (Riyad: Dâru Taybe, 1405/1985), 369. 
110  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/248, 3/269, 7/521. 
111  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/372; 4/398, 4/639, 7/96,  
112  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/553, 4/635, 6/352, 3/315, 3/410, 4/690, 5/158, 5/415, 7/96, 11/17, 14/51. 
113  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/356, 2/596, 4/639, 2/46, 2/371, 3/167, 3/228, 3/297, 5/88, 5/415, 5/438, 6/106, 6/221, 9/514, 11/27. 
114  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/248, 2/571, 3/267, 3/321, 4/397, 8/104. 
115  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/190, 2/553, 3/128, 5/137, 5/281, 6/352, 6/433, 7/10, 7/96, 8/257, 11/17, 11/314, 6/96, 2/234, 3/315, 

3/410, 3/444, 4/398, 4/526, 4/611, 4/629, 5/89, 5/158, 5/268, 6/275. 
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Ahmed b. Kâmil’in herhangi bir cerh değerlendirmesi yapmadığı görülmektedir. Yaptığı 
değerlendirmeler hep taʻdîl içeriklidir. Râvileri tezkiye ederken “İmâmun fi’l-hadîs”,116 “sika”,117 
“sebt”,118 “me’mûn mevsukun bih”,119 “hasenü’l-hadîs”,120 “hasenü’r-rivâye”,121 “kâne zâbıtan li-
kitâbih”,122 “Tarihi rivayetleri güzeldir. Saçlarındaki akı boyadığını bilmiyorum”,123 “Tenkide 
uğramamıştır”,124 lâfızlarını kullanmıştır. Yaşlanan Müslümanların ağaran saç ve sakallarını boyaması 
ashabu’l-hadîs tarafından sünnet addedilmiştir. Hatta Ahmed b. Hanbel bu sünneti, sünnet 
muhaliflerine karşı sembolik bir direniş olarak öne çıkarmış, saç ve sakallarını boyamayanları sünnete 
aykırı tutum sergiledikleri için eleştirmiştir. Onun bu keskin tavrı kendisinden sonraki ricâl edebiyatını 
etkilemiş ve ricâl âlimleri saç ve sakallarını boyayanları ve boyamayanları ricâl değerlendirmelerinde 
açıklamıştır.125 Kadı Ahmed b. Kâmil de bu hususta titiz davranmıştır. Onun saçlarını boyayanları ve 
boyamayanları dikkatle kaydettiği görülmektedir. Onun ifade ettiğine göre bazı muhaddisler saçlarını 
ve sakallarını boyamazken126 bazıları kızıla127 bazıları da sarıya boyardı.128 Bir kısmının çivit otu 
kullandıklarını129 bildiren Ahmed b. Kâmil bir kısmının da saçlarını ve sakallarını boyayıp 
boyamadıklarını bilmediğini ifade etmiştir.130 

2.3.Ebü’l-Hüseyin Abdülbâkî İbn Kâniʻ (öl. 351/962) 

İbn Kâniꜥ, bu asrın ricâl bilgisi açısından önemli kaynaklarından biridir. Özellikle vefeyât türü 
bilgileri hadis tarihine önemli katkılar sunmuştur. Dârekutnî onun hatasında ısrar ettiğini söylemiştir. 
Berkânî, Bağdatlıların sika saymalarına karşın onun zayıf bir râvi olduğu görüşündedir. Hatîb ise 
hocalarının onu sika saydığını ve Berkânî’nin zayıf saymasının nedenini anlamadığını ifade etmiştir.131 
Kaynaklarda İbn Kâniꜥnin Kitâbu’t-târîh ve Kitâbu’l-vefeyât adında 2 ricâl eseri olduğu kaydedilmektedir. 
Kaynaklarda bu eserlerin Hicrî 1-346 yılları arasında vefat eden kişilerin bilgisini içerdiği 
söylenmektedir. Bu iki eser için aynı ifadelerin kullanılmış olması bunların aslında aynı eser olduğu ve 
farklı kaynaklarda farklı adlarla anıldığını düşündürmektedir.132 Bu iki eserin de günümüze ulaştığı 
bilinmemektedir.133 Bununla birlikte 500’ün üzerinde iktibas yaparak bu eserlerden yararlanan Hatîb 

 
116  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/17, 
117  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/391, 9/115,  
118  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/665. 
119  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/104. 
120  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/665, 13/524,  
121  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 14/401. 
122  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 16/96. 
123  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/190, 6/458,  
124  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 16/458. 
125  Muhammed Enes Topgül, “Hicri 3. Asrın Başlarında Sünnete Sarılmak: ‘Saç-Sakalını da Boyardı!’”, Ankara Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi Dergisi 59/1 (2018), 94-106. 
126  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/235, 5/89, 5/137, 5/158, 5/268, 5/281, 6/352, 6/433, 7/10, 8/257, 8/363,  
127  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/398, 9/23, 9/115,  
128  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/314. 
129  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 7/96.  
130  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/444, 3/665,  
131  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 12/375-377; Zehebî, Tezkiretü’l-huffâz, 3/66-67; Suyûtî, Tabakâtu’l-huffâz, 362. 
132  Ebû Nasr Ali b. Hibetullah İbn Mâkûlâ, el-İkmâl fî rafꜥi’l-irtiyâb ꜥani’l-mü’telif ve’l-muhtelif fi’l-esmâ ve’l-künâ ve’l-ensâb, 

thk. Abdurrahman b. Yahya el-Muallimî el-Yemânî (Hindistan: Dâru’l-meʻârifi’l-ꜥUsmâniyye, 1381/1661-1386/1966), 
7/91; Alauddin Moğultay b. Kılıç, İkmâlu Tehzîbi’l-Kemâl, thk. Muhammed Osman (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-ilmiyye, 
2011), 1/109, 1/152, 1/223, 1/293 vd.; Ahmed b. Ali İbn Hacer el-ꜥAskalânî, Tehzîbu’t-Tehzîb (Haydarâbâd Deken: 
Matbaꜥatu Dâiratu’l-meꜥârifi’n-Nizâmiyye, 1325-1327), 1/147; Sehâvî, Şemsuddin Ebu’l-Hayr Muhammed b. 
Abdurrahman es-, el-İꜥlân bi’t-tevbîh li men zemme ehle’t-târîh, thk. Salim b. Ğıtr b. Salim ez-Zafîrî (Riyad: Daru’s-
Sumeyꜥî, 1438/2017), 505; Zeynuddin Ebu’l-Fadl Abdurrahim b. Hüseyin ꜥIrâkî, el-Vefeyât, nşr. Ahmed Abdussettar 
(Mısır: Dâru’z-Zehâir, 1439/2018), 8; Mustafa b. Abdullah Kâtib Çelebi, Keşfu’z-zunûn ꜥan esâmi’l-kütüb ve’l-fünûn, nşr. 
Şerefeddin Yaltkaya, Rıfat Bilge el-Kilisî (İstanbul: MEB Yay., 1360/1941-1362/1943), 1/279. 

133  ʻUmerî, Mevârid, 407. 
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el-Bağdâdî başta olmak üzere134 birçok tarih, tabakât ve vefeyât müellifi için bu kitaplar önemli bir 
kaynak durumundadır. Günümüze ulaşamamış olsalar bile onlardan iktibas yapan kaynaklar 
aracılığıyla hâlâ 3./9. ve 4./10. asrın önemli ricâl kaynakları olma özelliklerini korumaktadırlar.  Hatîb 
el-Bağdâdî’nin İbn Kâniꜥden yaptığı alıntıların kahir ekseriyetini vefat tarihi oluşturmaktadır.135 Bunun 
yanında az da olsa hadis râvileri hakkında kimlik bilgisi zikrettiği,136 cerh-taʻdîl değerlendirmesi 
yaptığı137 ve bu râvilerin ikâmet ettikleri mahallelere138 dair bilgi verdiği görülmektedir. Hatîb el-
Bağdâdî’nin aktardığı bilgilerden yola çıkarak Kitâbu’t-târîh/vefeyât’ın hadis râvilerinin vefat tarihlerini 
kısaca zikreden bir liste çalışmasından ibaret olduğu söylenebilir. Sadece 4 yerde râviler hakkında 
değerlendirme yapan İbn Kâniꜥ 2 kere “zayıf”,139 1 kere “tenkid edilmiştir”,140 1 kere de “Hadisi 
yazılmaz! Hadis uydururdu.”141 diyerek râvileri cerh etmiştir. 

2.4.Ebü’l-Kasım Talha b. Muhammed b. Cafer (öl. 380/990)  

Hadis rivayetinde makbul bir râvi olmadığı, itikâdî görüşlerinin propagandasını yapan bir 
Mutezilî olduğu ifade edilmiştir.142 Bazı muhaddisler ondan hadis rivayet etmenin doğru olmadığını 
söylemiştir. Bununla birlikte o mahkemelerde şahitlik eden profesyonel şahitlerden biridir.143 
Binaenaleyh onun karakter olarak güvenilir bir kişi olduğu fakat propagandasını yaptığı inanç sistemi 
gereğince kendisinden hadis rivayet edilmemesi gerektiği sonucuna varılmıştır. Talha b. Muhammed’in 
Ahbâru’l-kudât adlı bir eseri bulunmaktadır.144 Hatîb el-Bağdâdî, Ali b. Muhasin et-Tenûhî ve 
Ubeydullah b. Ebü’l-Feth tariki ile bu eserden 200’e yakın iktibasta bulunmuştur. Hatîb, genel metodu 
sebebiyle kitap ismi zikretmemekte, sadece isnadları zikretmekle yetinmektedir. Fakat bir yerde isnadı 
verdikten sonra “Talha b. Muhammed b. Cafer Tesmiyetü kudâtı Bağdâd’da bize haber verdi ki…”145 
diyerek Ahbâru’l-kudât adlı esere sarâhaten atıf yapmıştır. Ahbâru’l-kudât günümüze ulaşamamıştır.146 

 
134  Hatîb el-Bağdâdî İbn Kâniʻden yaptığı iktibaslarda isnad zikretmekte, herhangi bir kitap adı zikretmemektedir. 

Bununla birlikte bir yerde “Kitapta (bu isim) Abdülmelik İbnü’z-Zeyyât şeklinde geçiyor. Ancak doğrusu Abdülmelik 
ez-Zeyyât’tır.” (Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 12/185) diyerek Simsâr → Saffâr → İbn Kâniʻ tariki ile gelen rivayetleri bir 
kitaptan aktardığını açık etmektedir. Bu eser Kitâbu’t-Târîh/Vefeyât olmalıdır.  

135  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 1/501, 1/518, 2/189, 14/219, 5/374, 12/71, 5/162, 2/115, 2/126, 2/229-230, 2/261, 2/292, 2/297, 2/464, 
2/505, 2/506, 2/586, 13/377, 6/163, 11/317, 14/459, 5/159, 9/514, 13/64, 16/429, 5/470, 6/392, 7/42, 12/222, 13/215, 4/120, 
7/291, 6/544, 13/69, 13/245, 13/305, 4/674, 6/182, 11/17, 13/257, 3/335, 5/343, 7/425, 7/469, 8/435, 11/220,  12/287, 3/22, 
7/292, 8/112, 12/410, 13/72, 6/141, 6/300, 11/581, 12/507, 6/75, 6/292, 11/67, 3/179, 4/348, 5/264, 6/307, 10/259, 3/310, 3/360, 
6/308, 10/149, 10/370, 13/179, 13/73, 13/259, 13/514, 14/469, 8/437, 11/22, 8/119, 11/22, 12/67, 13/310, 5/56, 8/121 , 11/24, 
11/85, 12/252, 4/401, 12/287, 16/105, 7/92, 7/433, 9/220 , 14/454, 3/337, 4/520, 7/65, 10/154, 12/70, 13/218, 3/234, 6/56, 7/435, 
16/431, 4/411, 5/461, 6/410, 7/93, 11/339, 12/72, 12/345, 13/76, 13/537, 2/103, 5/24, 11/341, 13/476, 3/30, 8/206, 9/40, 3/218, 
14/51, 3/249, 4/132, 4/133, 4/195, 4/196,  6/318, 8/209, 8/211, 8/237, 11/345, 12/72, 14/52, 3/472, 12/184, 11/347, 13/86, 14/53, 
2/14, 4/134, 5/462, 6/540, 11/348, 13/460, 2/382, 2/524, 6/10. 16/573, 2/85, 2/305, 7/135, 11/215, 13/95, 6/394, 7/301 vd. 

136  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/330, 13/514, 15/253 vd. 
137  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 7/340, 8/434, 11/22, 13/512 vd. 
138  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/261, 3/179, 4/401, 5/264, 6/300 vd. 
139  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 7/340, 8/434. 
140  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/22. 
141  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 13/512. 
142  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 10/480-481. 
143  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 10/480-481; Şemsüddin Muhammed b Ahmed ez-Zehebî, el-Muğnî fi’d-duꜥafâ, thk. Ebu’z-Zehrâ 

Hâzim el-Kâdî (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-ilmiyye, 1418/1997), 1/317; Şemsüddin Muhammed b Ahmed ez-Zehebî, 
Dîvânu’d-duꜥafâ ve’l-metrûkîn ve halkın mine’l-mechûlîn ve sikâtin fîhim lîn, thk. Hammâd b. Muhammed el-Ensârî (Mekke: 
Mektebetü’n-Nahda el-Hadîse, 1387/1967), 201; Şihabüddin Ebu’l-Fadl Ahmed b. Ali İbn Hacer el-ꜥAskalânî, Lisânü’l-
Mîzân, nşr. Abdülfettah Ebû Gudde (Beyrut: Dâru’l-Beşâiri’l-İslâmiyye, 1423/2002), 4/357; Ebu’l-Fellâh Abdülhay b. 
Ahmed İbnü’l-ꜥİmâd, Şezerâtü’z-zeheb fî ahbâri men zeheb, thk. Mahmûd el-Arnaût (Dımeşk-Beyrut: Dâru İbn Kesîr, 
1406/1986), 4/422; Ziriklî, el-Aꜥlâm, 3/229. 

144  Ebu’l-Berekât el-Enbârî, Nüzhetü’l-elibbâ, 188;  Zehebî, Siyer, 12/380; Zehebî, Târîh, 8/478.  
145  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/53. 
146  Bağdat’ın Enbar Üniversitesi akademisyenleri İman Mahmud Hammâdî el-Ubeydî ve Latif Halef Muhammed ed-

Düleymî tarafından neşredilen bir makalede kaynaklarda Ahbâru’l-kudât’a yapılan atıflar derlenerek eser gün yüzüne 
çıkarılmaya çalışılmıştır. Önce Talha b. Muhammed’in bilgileri naklettiği kaynaklar ve hocaları tespit edilerek giriş 
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Hatîb el-Bağdâdî’nin ondan yaptığı rivayetler incelendiğinde bu eserin sadece bir liste çalışması 
olmadığı, kadıların hayatlarına dair çeşitli bilgilerin verildiği bir biyografi eseri olduğu anlaşılmaktadır. 
Hatîb’in ondan yaptığı iktibaslarda görüldüğü üzere Talha b. Muhammed bu eserde kadıların 
atanması, yaşantıları ve hadis rivayeti hakkındaki durumları ile ilgili bilgi verdiği,147 onların vefat 
tarihlerini zikrettiği148 ve az da olsa onların hadis rivayetindeki güvenilirlik durumlarına yönelik cerh-
taʻdîl değerlendirmesi yaptığı görülmektedir. Sadece 3 kere cerh-taʻdîl değerlendirmesi yapmış, 
bunların birinde “Hadis rivayetinde yalan söylüyor”,149 diğer ikisinde ise “sika”150 lâfızlarını 
kullanmıştır. Biyografilerini zikrettiği kadılar hakkında söylediği: “Hadis rivayet ettiğini 
bilmiyorum”,151 “Hadis rivayetinde yalan söylerdi”,152 “Ondan hadis rivayet edilmiştir”,153 “Çok 
hadis rivayet etmiştir”,154 “Ashâbu’l-hadîstendir. İnsanlar ondan çok hadis rivayet etmiştir”155 gibi 
sözleriyle onların hadis rivayeti konusundaki durumlarına özellikle değinen Talha b. Muhammed, bu 
tutumuyla hadis ilmine olan ilgisini açığa vurmaktadır.  

2.5.Ebü’l-Hasan Muhammed b. Abbas İbnü’l-Furât (öl. 384/994) 

Katıldığı hadis meclislerinde hadis kıraatinin güzel olması sebebiyle genellikle hadisleri İbnü’l-
Furât okumuştur. ꜥAtîkî, ondan daha güzel hadis okuyanı ne duyduğunu ne de bildiğini söylemiştir. 
Hadis rivayetinde sika olduğu, kitaplarının güvenilirliğin ve kalitenin zirvesinde olduğu ve ihtilaflarda 
hüccet kabul edildiği ifade edilmiştir.156 Hatîb el-Bağdâdî ondan 100’e yakın iktibas yapmıştır. Bu 
iktibaslardan çoğu “İbnü’l-Furât’ın kitabında okuduğum üzere…” ve “Bana İbnü’l-Furât’tan tahdîs 
edildiği üzere…” lafızlarıyla doğrudan onun kitabından yapılmıştır. Az miktardaki rivayet ise Ebü’l-
Kasım el-Ezherî tariki ile aktarılmıştır.157 Hatîb el-Bağdâdî, İbnü’l-Furât’ın iktibas yaptığı eserinin adını 
zikretmemiştir. Bir yerde “Ebü’l-Hasan Muhammed b. Abbas İbnü’l-Furât’ın aslından okudum”158 
demektedir. Bu sözü onun İbnü’l-Furât’ın eserinin müellif nüshasına sahip olduğunu göstermektedir. 
Kaynaklarda kitaplarının adı zikredilmese de İbnü’l-Furât’ın çok sayıda târîh eseri olduğu ifade 
edilmiştir.159 Bu eserler günümüze ulaşamamıştır. Zira İbnü’l-Furât ömrünü ölene kadar hadis ve ricâl 
bilgisi yazmaya adamış ve derlediği rivayet birikiminin çok azını rivayet etmiştir.160 Bu da eserlerinin 
sonraki nesillere intikâlini engellemiş olmalıdır. Fakat Hatîb el-Bağdâdî ve diğer tarih müelliflerinin 
ondan yaptığı nakiller eserlerinin içerdiği bazı rivayetlerin günümüze ulaşmasına vesile olmuştur. 
Hatîb el-Bağdâdî kaynaklarda sözü edilen bu eserlerden birinden iktibasta bulunmuş olmalıdır.  

 
yapılmış; ardından Talha b. Muhammed’e atfedilen rivayetler derlenmiştir. bk. İman Mahmud Hammâdî el-Ubeydî - 
Latif Halef Muhammed ed-Düleymî, “Nusûs mefkûde min kitâbi Ahbâri’l-kudât li Ebi’l-Kasım Talha b. Muhammed 
b. Cafer eş-Şâhid (t. 380 h.) cemʻ ve dirâse ve tahkik”, Mecelletü Dirâsât fi’t-târîh ve’l-âsâr 59 (Haziran 2017), 104-255. 

147  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/153, 2/601, 3/188, 3/380, 3/405, 3/451, 3/471, 3/705, 5/381, 6/142, 6/519, 7/217, 7/275, 8/314. 
148  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/88, 2/147, 2/191, 2/229, 2/249, 2/252, 2/292, 2/296, 2/303, 2/375, 2/384, 2/508, 2/524, 2/590, 3/22, 

3/31. 
149  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/606. 
150  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/201, 5/53. 
151  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/417. 
152  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/606. 
153  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/535. 
154  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/220. 
155  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/519. 
156  Hatîb, Târîh, 4/207-208; Zehebî, Tezkiretü’l-huffâz, 3/147; İbn Abdülhâdî, Tezkiretü’l-huffâz, 227; Zehebî, Siyer, 12/443; İbn 

Abdülhâdî, Tabakâtu ʻulemâi’l-hadîs, 3/209-211; İbn Kutluboğa, es-Sikât, 8/357-358; Zehebî, Târîh, 8/562-563; İbnü’l-
Cevzî, el-Muntazam, 14/371-372; Yâfiʻî, Mir’âtü’l-cenân, 2/316; Safedî, el-Vâfî bi’l-vefeyât, 3/161; İbn Tağrîberdî, en-
Nucûmu’z-zâhira, 4/168; Bâmahrame, Kılâdetü’n-nahr, 3/258; İbnü’l-ʻİmâd, Şezerâtü’z-zeheb, 4/443; Ziriklî, el-Aʻlâm, 6/183. 

157  Ezherî tariki ile aktardığı rivayetlere örnek olarak bk. Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 12/76, 16/346, 7/301, 8/386, 12/81, 9/166, 
6/51, 8/546, 12/81, 12/514, 13/121, 13/251, 6/507. 

158  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 16/237. 
159  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/207; Zehebî, Siyer, 12/443; Zehebî, Târîh, 8/563; Safedî, el-Vâfî bi’l-vefeyât, 3/161; Ziriklî, el-

Aʻlâm, 6/183. 
160  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/207-208. 
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Hatîb el-Bağdâdî’nin ondan aktardığı rivayetler incelendiğinde İbnü’l-Furât’ın adı meçhul bu 
eserinde hadis râvilerinin kimlik bilgilerini ve onlara dair çeşitli bilgiler zikrettiği,161 doğum162 ve 
vefat163 tarihlerini kaydettiği ve onların hadis rivayetinde güvenilirlik durumlarına dair cerh-taʻdîl 
değerlendirmeleri yaptığı görülmektedir. Râviler hakkında cerh taꜥdîl değerlendirmesi yaparken 
“sika”,164 “sika cemîlu’l-emr”,165 “cemîlu’l-emr”,166 “sika mestur”,167 “mestur”,168 “karîbu’l-emr”,169 
“muhallit”,170 “halleta”,171 “hasenu’l-usûl”,172 “gayru sika”,173 “lem yekun bi’l-mahmûd”,174 “gayru 
mahmûd”,175 “mezmûmun fi’r-rivâye”,176 “fîhi baʻdu’t-tesâhül”,177 lâfızlarını kullanmıştır. Ashâbu’l-
hadîsin genelinde bulunan mezheb hassasiyetine İbnü’l-Furât’ın da sahip olduğu görülmektedir. Râvi 
değerlendirmelerine bu hassasiyet yansımış olup onların mezhebi eğilimlerini “rafıdî”,178 “cemîlu’l-
mezheb”,179 “gayru mahmûdi’l-mezheb”,180 “mübtedi”,181 “redîu’l-mezheb”,182 “lehû mezhebun fi’t-
teşeyyü”183 sözleriyle ifade etmiştir. 

2.6.Ebü’l-Hasan Ali b. Ömer ed-Dârekutnî (öl. 385/995) 

Yaşadığı dönemde hadis ilimlerinde en büyük otoritelerden biri olarak kabul edilen Dârekutnî, 
fıkıh, nahiv ve kıraat ilimlerinde de önemli bir âlimdir. Ebû Saʻîd el-İstahrî’den Şâfiî fıkhını, Ebû Bekir 
en-Nakkâş ve İbn Mücahid’den kıraat ilmini tahsil etmiştir. Hadis ilmindeki yetkinliği sebebiyle 
“emîru’l-müminîn fi’l-hadîs” unvanı ile anılmıştır. Hatîb, İlelü’l-hadîs ve Esmâü’r-ricâl ilimlerinin son 
otoritesinin Dârekutnî olduğunu ifade etmiştir. Birçok hafız ve muhaddisten hadis dinleyen 
Dârekutnî’nin hocaları içerisinde Ebü’l-Kasım el-Beğavî, Ebû Bekir b. Ebû Dâvud, Yahya b. Sâʻid 
zikredilmektedir. Kendisinden hadis dinleyen öğrencileri arasında Hâkim en-Nesâbûrî, Ebû Bekir el-
Berkânî ve Ebû Nuaym el-Isfahânî gibi büyük hafızlar bulunmaktadır.184 Hadis hafızlarından Ebû 

 
161  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/74, 2/469, 2/479, 2/614, 2/615, 4/501, 5/117, 7/571, 8/317, 9/331, 13/130, 15/231, 16/31. 
162  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/145, 4/358, 5/584, 13/549, 13/560, 15/163, 16/347. 
163  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/88, 2/91, 2/137, 2/307, 2/533, 4/142, 4/223, 4/272, 4/358, 4/501, 5/112, 5/540, 6/222, 8/275, 8/386, 

11/385, 12/76, 13/130, 13/558, 13/611, 15/97. 
164  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/469, 4/358, 11/99, 12/81, 12/83. 
165  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/74, 2/91, 2/615, 4/645, 13/121. 
166  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/68. 
167  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 1/137, 3/492, 3/711, 11/385, 13/251. 
168  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 15/97. 
169  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/533. 
170  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/614, 13/558. 
171  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/117, 13/611. 
172  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/492. 
173  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/272. 
174  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/683. 
175  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 13/558. 
176  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/170. 
177  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 13/560. 
178  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/469. 
179  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/711, 11/99, 13/251. 
180  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/272. 
181  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 12/76. 
182  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 13/130. 
183  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 13/560. 
184  Hatîb, Târîh, 13/487-494; İbn ʻAsâkir, Târîhu Medîneti Dımeşk, 43/93-106; İbnü’l-Cevzî, el-Muntazam, 14/378-380; İbnü’s-

Salâh, Tabakâtu’l-fukahâi’ş-Şâfiʻiyye, 2/616-619; İbn Hallikân, Vefeyâtu’l-aʻyân, 3/297-299; İbn Abdülhadi, Tabakâtu 
ʻulemâi’l-hadîs, 3/183-187; Zehebî, Tezkiretü’l-huffâz, 3/132-134; Zehebî, Maʻrifetü’l-kurrâi’l-kibâr, 197; Zehebî, el-İber, 
2/167; Zehebî, Siyer, 12/414-420; Zehebî, Târîh, 8/576-580; ʻUmerî, Mesâliku’l-ebsâr, 5/485-491; İbnü’l-Verdî, Târîh, 1/306; 
Safedî, el-Vâfî bi’l-vefeyât, 21/231-235; Yâfiʻî, Mir’âtü’l-cenân, 2/319-320; Sübkî, Tabakâtu’ş-Şâfiʻiyyeti’l-kübrâ, 3/462-466; 
İbn Kesîr, Tabakâtu’ş-Şâfiʻiyyîn, 323; Siraceddin Ebû Hafs Ömer b. Ali İbnü’l-Mulakkin, el-ʿIkdü’l-müzheb fî tabakâti 
hameleti’l-mezheb, thk. Eymen Nasr el-Ezherî-Seyyid Mihenî, (Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, 1997), 61/129; İbnü’l-
Cezeri, Ğâyetu’n-nihâye, 1/558-559; İbn Kâdî Şühbe, Tabakâtu’ş-Şâfiʻiyye, 1/87; İbn Kutluboğa, es-Sikât, 7/227; Suyûtî, 
Tabakâtu’l-huffâz, 393-395; Mucîruddin el-ʻUleymî Abdurrahman b. Muhammed b. Abdurrahman el-Makdisî, et-
Târîhu’l-muʻteber fî enbâi men ğaber, thk. Nureddin Talib vd. (Suriye: Dâru’n-nevâdir, 1431/2011), 3/60; Bâmahrame, 



Mustafa ORAL - Fikret KARAPINAR -  |373| 

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 358-378 

Muhammed Abdülğani b. Saʻîd el-Mısrî (öl. 409/1018) Dârekutnî’yi Ali b. el-Medînî ve Musa b. Harun 
ile eş tutmuş, bu üç âlimin kendi dönemlerinde hadis ilminde en güzel değerlendirmeler yapan kişiler 
olduğunu söylemiştir.185 Dârekutnî’den yapılan iktibaslar onun hakkında yapılan bu iki 
değerlendirmeyi desteklemektedir. Dârekutnî sonrasında ricâl bilgisine dair değerlendirme yapan ve 
eser telif eden hiç kimse ona atıf yapmaktan müstağni kalamamıştır.  

Hatîb el-Bağdâdî, Dârekutnî’den 20 farklı tarikten rical bilgisi nakletmiştir. Bu tariklerde adı 
geçen muhaddislerden anlaşılmaktadır ki dönemin ricâl bilginlerinin neredeyse tamamı ondan rical 
bilgisi rivayet etmiştir. Söz konusu bu kişiler Hamza b. Yûsuf es-Sehmî,186 Ebü’l-Hüseyin Ahmed b. Ali 
et-Tevvezî,187 Ebû Bekir el-Berkânî,188 Ebü’l-Kasım Ali b. Muhassin et-Tenûhî,189 Ebü’l-Kasım 
Ubeydullah b. Ahmed el-Ezherî,190 Ebû Muhammed Hasan b. Ali el-Cevherî,191 Ubeydullah b. Ahmed 
b. Osman es-Sayrafî,192 Abdülaziz b. Ali el-Ezecî,193 Abdülkerim b. Muhammed b. Ahmed el-
Mehâmilî,194 Abdüssamed b. Ali el-Hâşimî,195 Ahmed b. Muhammed el-Galib,196 Ebû Muhammed 
Hasan b. Muhammed el-Hallâl,197 Ebû Hâzim Muhammed b. Hüseyin el-Ferrâ,198 Ebû Tahir Hamza b. 
Muhammed b. Tahir ed-Dekkâk,199 Hasan b. Ebû Talib,200 Ebû Tâlib Muhammed b. Ali b. Feth el-
Harbî,201 Ubeydullah b. Ebü’l-Feth,202 Ebü’l-Feth Muhammed b. Ebü’l-Fevâris,203 Ebü’l-Hasan 
Muhammed b. İsmail b. Ömer el-Becelî,204 Ebû Abdurrahman Muhammed b. Hüseyin es-Sülemî’dir.205 

 
Kılâdetü’n-nahr, 3/261-262; İbnü’l-ʻİmâd, Şezerâtü’z-zeheb, 4/452-453; Kehhâle, Muʻcemu’l-müellifîn, 7/157; Ebû Zeyd 
Bekir b. Abdullah b. Muhammed b. Abdullah, Tabakâtu’n-nessâbîn (Riyad: Dâru’r-Rüşd, 1407/1987), 89. 

185  Ebu’l-Kasım Ali b. Hasan İbn ꜥAsâkir, Târîhu Medîneti Dımeşk ve zikru fadlihâ ve ve tesmiyetu men hallehâ mine’l-emâsil 
ve’ctâze bi nevâhîhâ min vâridîne ve ehlihâ, thk. Muhibbuddin Ebû Saꜥîd Ömer b. Ğarâme el-Amravî (Beyrut: Dâru’l-Fikr, 
1996/1416), 43/101; İbnü’l-Cevzî, el-Muntazam fî târîhi’l-mülûki ve’l-ümem, 13/58; Ebû Muhammed Abdülgani b. 
Abdilvahid el-Makdisî, el-Kemâl fî esmâi’r-ricâl, thk. Şâdî b. Muhammed b. Salim Âlu Numan (Kuveyt: Şeriketü Ğırâs, 
1437/2016), 7/392; Tacuddin Abdülvehhab b. Takıyyüddin es-Sübkî, Tabakâtu’ş-Şâfiꜥiyyeti’l-Kübrâ, thk. Mahmud 
Muhammed et-Tanâhî - Abdülfettah Muhammed el-Hulv (Dâru Hicr, 1413), 3/465. 

186  Hatîb Ali b. Muhammed b. Nasr → Hamza b. Yûsuf es-Sehmî  → Dârekutnî tariki ile Hamza’nın Dârekutnî’ye râvilerin 
güvenilirlik durumları hakkında sorduğu sorulara verdiği cevapları derlediği Sûâlât’ından nakiller yapmaktadır. Bk. 
Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/211, 6/431, 8/256, 8/294, 6/264, 7/9, 7/418, 7/591, 11/317, 5/566, 8/105, 9/514, 13/64, 2/125, 6/392, 
7/41, 3/20, 13/69, 4/674, 6/191, 7/424, 8/108, 8/109, 8/307, 15/58-59, 2/590, 5/340, 8/434-435, 13/387, 3/21, 8/112, 9/38, 2/375, 
9/262-263, 9/354, 6/75, 11/67, 4/346, 7/427, 14/449, 3/661, 5/372, 8/436, 4/123, 3/23, 7/430, 8/663, 7/594, 6/173, 8/119, 16/343, 
8/123, 8/379, 2/66, 7/433, 2/596, 4/570, 6/213-214, 6/571, 5/23, 3/572, 6/49, 4/501, 5/462, 11/67, 5/587, 7/305, 2/613, 13/137, 
8/156, 4/347. 

187  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 12/87. 
188  Hatîb açıkça kitap ismi zikretmese de muhtemelen Berkânî’nin Suâlât’ından nakiller yapmaktadır. Zira Berkânî bazı 

rivayetlerin başında: “Dârekutnî’ye sordum…” diyerek söze başlamaktadır. Bk. Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/571, 4/674, 
5/342, 6/429, 16/343, 14/46, 15/404, 5/539, 6/239, 6/410, 12/71, 13/505, 6/229, 6/229, 11/347, 13/445, 6/158, 13/313, 12/77, 
7/420, 6/195. 

189  Bk. Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/61. 
190  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/293, 15/404, 3/484, 10/447, 6/544, 7/591, 7/52, 5/342, 6/176, 11/220, 6/558, 12/287, 14/46, 15/404, 

7/298, 13/311, 5/507, 9/223, 2/305, 13/387, 2/4/68, 7/426, 2/557, 9/220, 6/409, 16/430, 7/135, 7/301, 13/100, 4/515, 9/224. 
191  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 13/126. 
192  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 2/66, 7/9, 7/305.  
193  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/466, 4/411. 
194  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 3/127, 10/472, 8/730, 2/185. 
195  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/411. 
196  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/173, 4/519, 3/465-466, 6/222, 3/171. 
197  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/56, 14/446, 13/245, 7/90. 
198  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/85. 
199  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/328, 11/332, 13/494. 
200  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/301, 2/245. 
201  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/342, 3/234, 11/339, 13/218, 8/569. 
202  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/475, 7/592, 5/142, 5/142, 6/570-571, 2/103, 8/228. 
203  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 10/499, 8/382. 
204  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 8/569, 3/466. 
205  Hatîb, Sülemî’nin Suâlât’ından nakiller yapmaktadır. bk Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 5/137, 10/448, 11/140, 11/332, 6/195, 

11/366. 
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Darekutnî, kendisinden sonraki ricâl edebiyatına kaynaklık eden çok sayıda eser telif etmiştir. 
Bunlardan içerisinde Zikru esmâi’t-tâbiʻîn ve men baʻdehüm mimmen sahhat rivâyetuhû ʻani’s-sikât ʻinde’l-
Buhârî ve Müslim,206 Esmâu’s-sahâbeti’lleti ittefeka fîhe’l-Buhârî ve Müslim veme’nferade bihi küllün 
minhümâ,207 el-Müʾtelif ve’l-muhtelif fî esmâi’r-ricâl,208 Ricâlu’l-Buhârî ve Müslim,209 Kitâbu’d-Duʻafâ ve’l-
metrûkîn,210 Kitâbu’l-ihve ve’l-uhuvve (ehavât),211 Zikru kavmin mâ ahrace lehumu’l-Buhârî ve Müslim fî 
sahîhayhimâ ve da‘afehumu’n-Nesâî fî Kitâbi’d-Du‘afâ,212 Zikru’s-sahâbe ellezîne sahhati’r-rivâyetü ‘anhüm ve 
leysû fi’s-sahîhayn213 zikre değerdir. Ayrıca bazı öğrencilerinin hadis râvilerinin güvenilirlik durumları 
hakkında Dârekutnî’ye sordukları sorular ve onun verdiği cevapları derlemeleri suretiyle telif ettikleri 
Suâlâtlar ricâl edebiyatına önemli katkılar sunmuştur. Hatîb el-Bağdâdî’nin Dârekutnî’den aktardığı 
ricâl bilgilerinin çoğunu bu Suâlâtlardan rivayet etmesi hacmi küçük bu eserlerin etkisini 
göstermektedir. Bu eserler şunlardır: Suâlâtu’l-Hâkim en-Neysâbûrî li’d-Dârekutnî,214 Suâlâtu Ebî Bekr el-
Berkânî li’d-Dârekutnî,215 Suâlâtu’s-Sülemî li’d-Dârekutnî,216 Suâlâtu Hamza b. Yûsuf es-Sehmî li’d-
Dârekutnî,217 Suâlâtu Ebî Abdillah İbn Bükeyr ve ğayrihî li Ebi’l-Hasan ed-Dârekutnî. 217F

218 
Dârekutnî’nin ricâl edebiyatına katkı sunan eserleri arasında Sünen’i de zikredilmelidir. Zira 

Dârekutnî Sünen’inde hadis ricâline dair birçok değerlendirme yapmıştır. Nâsıruddin Muhammed b. 
Abdurrahman İbn Züreyk (öl. 803/1401) bu değerlendirmeleri derleyerek Men tekelleme fîhi’d-Dârekutnî 
fî Kitâbi’s-Sünen mine’d-duʻafâ ve’l-metrûkîn ve’l-mecrûhîn219 adını verdiği bir eser telif etmiştir. 
Dolayısıyla Sünen, rivayet eseri olmakla birlikte cerh-taʻdîl ilmine de katkı sunmuştur. 

 
206  Bûrân ed-Dannâvî ve Kemal Yusuf el-Hût tahkiki ile iki cilt halinde basılmıştır (Beyrut: Müessesetü’l-kütübi’s-

sekâfiyye, 1406/1985). Yazma nüshalarından biri Laleli 2089/4 numarada; bir diğeri ise Köprülü 40 numarada 
bulunmaktadır. (Sezgin, Târîh, 1/421). 

207  Câbir b. Abdullah es-Serîʻ tarafından yayınlanmıştır (Riyâd: Dâru’l-ʻAsıme, 1433/2012). Yazma nüshalarından biri 
Kâhire Kütüphanesi 8/18 Mecmû 103 numarada bulunmaktadır. (Sezgin, Târîh, 1/422). 

208  Muvaffak b. Abdullah b. Abdülkadir tarafından beş cilt olarak yayımlanmıştır (Beyrut: Dâru’l-Ğarbi’l-İslâmî, 
1406/1986). Eserin yazma nüshalarından biri Saray Kütüphanesi Medine Bölümü 464 numarada bulunmaktadır. 
(Sezgin, Târîh, 1/423). 

209  Sezgin, Târîh, 1/422. 
210  Muhammed es-Sabbâğ’ın tahkikiyle 1980 yılında Beyrut’ta, Muvaffak b. Abdullah’ın tahkikiyle 1984 yılında Riyad’da 

(Zekeriya Güler, İlk Yedi Asırda Hadis İlimleri Literatürü (Konya: Adal Ofset, 2002), 256)  ve Subhî el-Bedrî es-Sâmerrâî 
tarafından 1406/1986 yılında Beyrut’ta yayımlanmıştır. (İsmail Lütfi Çakan, “Dârekutnî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1993), 8/8/488-489). Ayrıca eserin mahtut nüshalarından bazıları Ayasofya 
Kütüphanesi 3405; Zâhiriyye Kütüphanesi Hadis Bölümü 369 ve mecmu 124 vr. 11-22 numaralarda bulunmaktadır. 
(Sezgin, Târîhu’t-türâsi’l-ꜥArabî, 1/420; Muhammed Nâsıruddin el-Elbânî, Fihrisu mahtûtâti Dâri’l-Kütübi’z-Zâhiriyye: el-
müntehab min mahtûtâti’l-hadîs, nşr. Meşhûr Hasan Âlu Selmân (Riyad: Mektebetü’l-Meꜥârif, 1422/2001), 373). 

211  Bâsim Faysal Ahmed el-Cevâbire tarafından tahkik edilerek yayınlanmıştır (Riyad: Dâru’r-Râye, 1413/1993). Eserin 
VII/XIII. asra ait bir yazma nüshası Chester Beatty Kütüphanesi 54-62 numarada bulunmaktadır. (Sezgin, Târîh, 1/424). 

212  Yazma nüshalarından biri Topkapı III. Ahmet Kütüphanesi 624/21 numarada bulunmaktadır. (Sezgin, Târîh, 1/423). 
213  Eserin yazma nüshalarından biri Zâhiriyye Kütüphanesi mecmu 831 numarada kayıtlıdır. (Elbânî, Fihris, 372-373). 
214  Muvaffak b. Abdullah b. Abdülkadir tarafından tahkik edilerek yayınlanmıştır (Riyâd: Mektebetü’l-Meʻârif, 

1404/1984). Eserin yazma nüshalarından biri Saray Kütüphanesi III. Ahmet Bölümü 624/23 numarada bulunmaktadır. 
(Sezgin, Târîh, 1/423). 

215  Bir baskısı Mecdî Seyyid İbrahim’in tahkikiyle yapılmış (Kahire: Mektebetü’l-Kur’ân, 1404/1984); bir diğeri de 
Abdurrahim Muhammed el-Kaşkârî’nin tahkikiyle yapılmıştır (Lahor: 1414). (Güler, Literatür, 256-257). Ayrıca Halil 
Hasan Hammâde tarafından tahkik edilerek yüksek lisans tezi olarak sunulmuştur. (Riyâd: Câmiʻatü’l-İmam 
Muhammed b. Suʻûd el-İslâmiyye, 1403). Eserin yazma nüshaları ise Saray Kütüphanesi III. Ahmet Bölümü 624/12 
numarada ve Kâhire Kütüphanesi 1/106 Hadis Bölümü 1558 numarada bulunmaktadır. (Sezgin, Târîh, 1/423). 

216  Bir neşri Süleyman Ateş’in tahkikiyle 1408 yılında Riyad’da (Güler, Literatür, 256), bir diğeri de Saʻd b. Abdullah el-
Humeyyid ve Halid b. Abdurrahman el-Cüreysî başkanlığında bir heyetin tahkikiyle yapılmıştır (Riyad: 1427). Eserin 
yazma nüshalarından biri Saray Kütüphanesi III. Ahmet Bölümü 624/16 numarada bulunmaktadır. (Sezgin, Târîh, 
1/423). 

217  Muvaffak b. Abdullah b. Abdülkadir tarafından tahkik edilerek yayınlanmıştır (Riyâd: Mektebetü’l-Meʻârif, 
1404/1984). Eserin yazma nüshalarından biri Saray Kütüphanesi III. Ahmet Bölümü 624/12 numarada; bir diğeri ise 
Dâru’l-kütübi’z-Zâhiriyye mecmu 111 vr. 209-215 numarada bulunmaktadır. (Sezgin, Târîh, 1/424; Elbânî, Fihris, 374). 

218  Ali Hasan Ali Abdülhamid tarafından tahkik edilerek yayınlanmıştır (Ammân: Dâru Ammâr, 1408/1988) 
219  Eser Ebû Abdullah Hüseyin b. Ukkâşe tarafından tahkik edilerek neşredilmiştir (Katar: Vizâretü’l-evkâf ve’ş-şuûni’l-

İslâmiyye bi-devleti Katar, 1428/2007) 
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2.7.Ebu Hafs Ömer b. Ahmed İbn Şâhîn (öl. 385/996) 

Bazı otoritelerce hadis ilminin incelikleri konusundaki bilgisi yeterli görülmeyen İbn Şâhîn, geniş 
hadis birikimine sahip olması ve bu birikimi nâsih-mensûh, ricâl ve rivâyet eserleri olarak tasnif ederek 
sonraki nesillere ulaştırması açısından önemli bir isim olarak görülmelidir. Hadis rivayetinde birçok 
münekkit onu sika olarak değerlendirmiş, bununla birlikte çokça lahn yaptığı ve hatasında ısrar ettiği 
ifade edilmiştir.220 Bazı muhaddislerce hadis ilmindeki bilgi seviyesi eleştirilse de telif ettiği geniş 
hacimli eserler sayesinde dönemine kadar gelen ilmî birikimi sonraki nesillere aktarması başlı başına 
büyük bir hizmet olarak görülmüştür.221 Hatîb el-Bağdâdî ondan 4 tarikle çok sayıda ricâl bilgisi rivayet 
etmiştir. En çok bilgi aktardığı tarik İbn Şâhîn’in oğlu Ubeydullah tarikidir.222 Bunun dışında 
Abdülkerim b. Muhammed b. Ahmed ed-Dabbî,223 Ebubekir Muhammed b. Ömer ed-Dâvûdî224 ve 
Ebü’l-Hasan Ahmed b. Muhammed el-Mücehhiz el-‘Atîkî225 tariki ile de ondan ricâl bilgisi rivayet 
etmiştir. Koçkuzu, Hatîb’in Târîh’inde İbn Şâhîn’den yaptığı iktibasları onun et-Târîhu’l-kebîr’inden 
rivayet ettiğini ifade etmiştir.226 Bunun dışında onun ricâle dair kaleme aldığı Târîhu esmâi’s-sikât 
mimmen nukıle ʻanhumu’l-ʻilm,227 Târîhu esmâi’d-duʻafâ’ ve’l-kezzâbîn,228 Zikru men ihtelefe’l-ʻulemâ ve 
nukkâdu’l-hadîs fîhi229 adlı eserleri de zikredilmelidir. İbn Şâhîn’in kaynaklarda zikredilen fakat 
günümüze ulaştığı henüz bilinmeyen diğer ricâl eserleri şunlardır: Men ravâ ꜥan ebîhi mine’s-sahâbe ve’t-
tâbiʻîn,230 Maꜥrifetü’s-sahâbe,231 Muꜥcemu’ş-şuyûh.232 

Sonuç 

Bu çalışma, 4./10. asır Bağdat’ında ricâl tenkidinin nasıl işlediğini, münekkitlerin hangi bilgi 
türlerinden hareketle râviler hakkında hüküm verdiklerini ve bu süreçte kullandıkları yöntemsel 
araçları sistematik biçimde ortaya koymuştur. Bulgular, Bağdatlı münekkitlerin değerlendirmelerinin 
rastlantısal veya yalnızca kişisel kanaatlere dayalı olmadığını, aksine çok katmanlı bir bilgi havuzunun 
titizlikle analiz edilmesine dayandığını göstermektedir. Doğum ve ölüm tarihlerinden rihle 

 
220  Hatîb, Târîh, 13/133-137; Zehebî, Tezkiretü’l-huffâz, 3/129-131; Suyûtî, Tabakâtu’l-huffâz, 402; İbn Abdülhâdî, Tezkiretü’l-

huffâz, 180; Zehebî, Siyer, 12/402-405; Zehebî, Târîh, 8/580-582; Zehebî, el-Muʻîn, 118; İbn Hacer, Lisânü’l-Mîzân, 6/67; 
İbn Kutluboğa, es-Sikât, 7/267; İbn Asâkir, Târîhu Medîneti Dımeşk, 43/531-538; İbnü’l-Cevzî, el-Muntazam, 14/378; 
Safedî, el-Vâfî bi’l-vefeyât, 22/258-259; İbn Kesîr, el-Bidâye ve’n-nihâye, 11/362; İbnü’l-Cezerî, Ğâyetü’n, 1/588; İbn 
Tağrîberdî, en-Nucûmu’z-zâhira, 4/172; Dâvûdî, Tabakâtu’l-müfessirîn, 2/4; Bâmahrame, Kılâdetü’n-nahr, 3/262; 
İbnü’lʻİmâd, Şezerâtü’z-zeheb, 4/454; İsmail Paşa, Hediyyetü’l-ʻârifîn, 1/781; Ziriklî, el-Aʻlâm, 5/40; Kehhâle, Muʻcemu’l-
müellifîn, 7/273-274; Sezgin, Târîh, 1/425-426. 

221  Ali Osman Koçkuzu, “İbn Şâhin”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1999), 20/20/368. 
222  Bk. Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 6/317, 6/46, 15/59, 3/335, 10/340, 6/293, 6/173, 8/118, 11/22, 6/371, 10/154, 7/298, 13/313, 15/63, 

8/123, 6/286, 4/348, 2/229, 2/244, 6/408, 6/423, 7/463, 11/582, 11/333-334, 2/230, 3/28, 16/344, 5/506, 10/88, 14/270, 13/76, 
13/535, 5/379, 13/444, 11/341, 11/141, 8/513. 

223  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 16/342. 
224  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 11/326. 
225  Hatîb el-Bağdâdî, Târîh, 4/345. 
226  Koçkuzu, “İbn Şâhîn”, 20/368. 
227  Subhî es-Sâmerrâî (Kuveyt: ed-Dâru’s-Selefiyye, 1402/1982) ve Abdülmu‘tî Emîn Kal‘acî (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-

ilmiyye, 1406/1986) tarafından yayınlanmıştır. Sa‘dî el-Hâşimî zikredilen bu iki baskıda hata ve eksiklikler 
bulunduğunu iddia ederek eserin eksik ve hatalı gördüğü kısımlarını Nusûs sâkıta min Tabakâti esmâi’s-sikât li İbn 
Şâhîn adıyla yayımlamıştır (Medine: Mektebetü’d-Dâr, 1407/1987). Ayrıca eserin mahtût nüshalarından bazıları San‘a 
el-Câmi‘u’l-Kebîr Kütüphanesi Mustalah Bölümü 12 numarada bulunmaktadır. (Sezgin, Târîh, 1/425). 

228  Eser, Abdurrahim Muhammed Ahmed el-Kâşgarî’nin tahkikiyle yayınlanmıştır (Medine: 1409/1989). (Güler, Literatür, 
257). 

229  Hammad b. Muhammed el-Ensârî’nin tahkikiyle (Riyad: Mektebetü Advâi’s-selef, 1419/1999) ve Ebû Muaz Târık b. 
Avdallah Muhammed’in talikiyle (Kâhire: Mektebetü’t-terbiyeti’l-İslâmiyye, 1412/1992) basılmıştır. (Güler, Literatür, 
257). 

230  Ebû Abdillah Muhammed b. Ebi’l-Feyd el-Kettânî, er-Risâletü’l-müstetrafe li beyâni meşhûri kütübi’s-sünneti’l-müşerrafe, 
thk. Muhammed el-Muntasır b. Muhammed ez-Zemzemî (Beyrut: Dâru’l-Beşâiri’l-İslâmiyye, 1421/2000), 163. 

231  Kettânî, er-Risâle, 127. 
232  Koçkuzu, “İbn Şâhîn”, 20/368. 
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güzergâhlarına, hadis tahsiline dair kayıtlardan semâ nüshalarının fizikî incelemesine, teferrüd 
verilerinden muâraza uygulamalarına kadar geniş bir veri seti, râvinin güvenilirliğinin tespitinde 
birbirini tamamlayan unsurlar olarak işlev görmüştür. Bu yönüyle çalışma, klasik ricâl literatüründe 
çoğu zaman dağınık hâlde aktarılan tenkit pratiklerini tarihsel bağlamına yerleştirerek analitik bir 
bütünlükle değerlendirmekte ve hadis tenkidinin metodolojik derinliğini görünür kılmaktadır. 

Tespit edilen örnekler, münekkitlerin tarihsel tutarsızlıkları belirlemede önemli bir hassasiyet 
geliştirdiklerini ve rivayet zincirlerindeki en küçük ihtilafı dahi sorgulamak için kapsamlı bir 
karşılaştırma ağı kurduklarını göstermektedir. Hoca–öğrenci ilişkilerine dair verilerin, semâ 
kayıtlarının, nisbe ve lakap bilgileriyle şehir hareketliliğinin bu derece ayrıntılı biçimde kaydedilmiş 
olması, hadis çevrelerinin dikkatli bir arşivciliğe sahip olduğunu ortaya koymaktadır. Bununla birlikte, 
bu yoğun kontrol mekanizması aynı zamanda hadis ilminde güvenilirlik tespitinin yalnızca teorik 
kriterlerden değil, pratik-tecrübî araçlardan beslendiğini de kanıtlamaktadır. Bu bağlamda çalışma, 
ricâl tenkidinin yalnızca “lafız merkezli” bir faaliyet değil, aynı zamanda metin, nüsha, tarih ve mekân 
verilerinin kesişiminde yürüyen çok yönlü bir süreç olduğunu vurgulamaktadır. 

Bu çalışma, tespit ettiği yöntem ve değerlendirme tarzlarıyla hadis tenkidinin teknik 
terminolojisinin nasıl pratik karşılıklar bulduğunu göstermiş; cerh-taꜥdîl lafızlarının arka planında yer 
alan somut tenkit zeminini görünür hâle getirmiştir. Bununla birlikte araştırma, gelecekte özellikle şu 
hususlarda daha ayrıntılı çalışmalar yapılmasına ihtiyaç olduğunu da göstermektedir: Bağdat dışındaki 
bölgelerde kullanılan yöntemlerle Bağdatlı münekkitlerin metotlarının mukayesesi ve bu dönemdeki 
hadis eleştirisinin diğer ilim çevreleriyle (fıkıh, kelâm, kıraat vb.) ilişkisi. Bu alanlarda yapılacak 
çalışmalar hem ricâl eleştirisinin kapsamını genişletecek hem de hadis ilminin tarihsel metodolojisini 
daha net biçimde ortaya koyacaktır. Araştırmanın kapsamına giren 7 âlimden sadece kitapları 
günümüze ulaşanlar müstakil akademik çalışmalara konu olmuştur. Bununla birlikte bu muhaddislerin 
görüşlerine ricâl eserlerinde sıklıkla atıf yapılmıştır. Bu atıfların derlenerek incelenmesi sonucunda söz 
konusu münekkitlerin hadis ilimlerine katkıları ve tenkit yöntemleri gün yüzüne çıkarılabilir. Bu 
konuda örnek bir çalışma Talha b. Muhammed b. Cafer hakkında yapılmıştır. Talha b. Muhammed’in 
günümüze ulaşamayan Ahbâru’l-kudât adlı eseri bir makalede kaynaklarda kendisine yapılan atıflar 
derlenerek gün yüzüne çıkarılmaya çalışılmıştır. Buna benzer çalışmalar diğer münekkitler için de 
yapılmalıdır. Bu sayede hadis tarihine katkı sunduğu halde unutulan birçok muhaddis tanınabilecek, 
hadis tarihindeki eksik halkalar tamamlanacak ve bu alandaki bilgi birikiminin daha kapsamlı bir 
şekilde anlaşılması mümkün olacaktır. 
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Abstract 
 

This study examines the principle of absolute ʿiṣma (infallibility), 
an essential attribute of the Imāma in Imāmī Shiʿism, through the 
approaches of the Shīʿī theologian al-Sharīf al-Murtaḍā (d. 
436/1044). The aim is to reveal how al-Murtaḍā employs taʾwīl 
(allegorical interpretation) for Quranic verses ostensibly 
contradicting sectarian dogma, thereby discussing the impact of 
sectarian taʿaṣṣub on the search for truth. Employing document 
analysis, the research evaluates al-Murtaḍā’s rational grounding 
of ʿ iṣma and his interpretations of controversial verses concerning 
Adam and Jonah. The study finds that, to preserve doctrine, the 
author redefines "disobedience" as the abandonment of 
supererogatory acts and "wrongdoing" (ẓulm) as the deprivation 
of reward, thus aligning the naṣṣ (scripture) with sectarian 
acceptance. These findings demonstrate that the effort to 
maintain doctrinal consistency—while transforming a political 
schism into a theological identity—produces a structure that 
strains the text's literal meaning. Furthermore, the study offers an 
original contribution by confirming the paradox that an attempt 
to defend a school’s fundamental principle may inadvertently 
reinforce the doctrinal basis of the opposing school. 
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Giriş 

İslam inanç geleneğinde ortaya çıkan ayrılıkların zaman içinde bir ekole dönüşmesi ve bu 
ekollerin de güçlenerek varlığını sürdürmesi bilinen bir durumdur. İslam düşünce geleneğinde, Sünnî 
düşünce ekolleri temel referans olarak kabul edildiğinde, ona karşıt olarak gelişen ekoller arasında en 
kapsamlı ve kurumsallaşmış muhalif sistemi Şîa şemsiyesi altındaki teolojik ve fıkhî oluşumlar temsil 
eder. Şiîliğin, uzun süre muhalefet zemininde kalması, sahip olduğu özgün düşüncelere nasslardan  
referans bulma teşebbüslerinde önemli bir mesafe kat etmesini sağlayan temel dinamiklerden biri 
olarak değerlendirilmektedir. Bu durum, Şiîliğin siyasi kökenli ayrılığını zamanla bütüncül bir dini 
kimliğe dönüştürme ve meşruiyetini derinleştirme çabasının bir sonucudur. 

Şiî düşünce sisteminin Ehl-i Sünnet ekollerinden ayrılması, temel olarak İslam toplumunun erken 
dönemlerindeki hilafet tercihi gibi siyasi-hukuki bir ihtilaftan neşet etmektedir. O günün şartlarında 
belli amaç ve dinamiklerin belirlediği bu tercih, tarihi süreç içinde dini bir kimliğe bürünmüştür. 
Değişen tarihi şartların bir ekole yönelik aidiyet duygusunu canlı tutarak taraftar toplamadaki 
yetersizliği, söz konusu ekolü dinden referanslar bulmaya sevk eden gerekçelerden biri olmaktadır. 
Takriben bütün ekoller için iddia edilebilecek bu tespitin Şîa ekolü için çok daha geçerli olduğu 
söylenilebilir.1 Kur'an-ı Kerim'deki bazı ayetlerin farklı tefsir ve tevil yöntemleriyle yorumlanabilme 
özelliği, bu ayetlerin mezheplerin temel doktrinleriyle çelişebilecek teolojik sonuçlar doğurma 
potansiyelini barındırmaktaydı. Bu gibi durumlarda, mezhebin iç tutarlılığını sağlamak ve dışarıdan 
gelebilecek eleştirilere karşı inanç sistemini savunmak amacıyla te'vil yoluna gidilmiştir. Örneğin, kader 
veya irade hürriyeti konularındaki ayetlerin yorumu, Mu‘tezile ve Ehl-i sünnet kelamcıları arasında 
farklılık göstermiş ve her mezhep kendi akidesini destekleyecek şekilde ayetleri te'vil etmiştir.2 

 İslam teolojisi tarihinde ismet-i enbiya ilkesi, Sünni ekoller, Mu‘tezile ve Şîa tarafından—farklı 
nüanslarla birlikte—temel bir kabul olarak benimsenmiştir. Bununla birlikte, bu ilke, tarih boyunca 
güçlü bir muhalif söylem geliştiren Şîa inancı için kritik bir öneme sahiptir. Zira Şîa’nın diğer inanç 
ekollerinden ayrılan en temel doktrini olan İmamet düşüncesi, zorunlu olarak masumiyet vasfını taşıma 
mecburiyeti bulunmayan hilafet makamına karşı bir alternatif olarak ileri sürülmüştür. Bu bağlamda, 
seçim yoluyla belirlenen halife ile ilahi tayinle belirlenen imam arasındaki esaslı farklılıklardan biri, 
halifede aranmayan ancak imamda zorunlu olan masumiyet özelliğidir. Şîa, masumiyeti konusunda 
İslami ekollerin ittifak ettiği peygamberlerin siyasi ve ruhani haleflerinin bu sıfatı taşımaması 
durumunu, Allah’ın, ümmeti büyük ihtilaflarla ve sapmalarla yüz yüze bırakacak hayati bir meseleye 
müdahale etmemesi şeklinde değerlendirmektedir. Onlar açısından böyle bir durum, aynı zamanda 
peygamberin vefatından sonra ümmetinin yoldan çıkmaması için gösterdiği azami çabanın hükümsüz 
kılınması sonucunu doğuracaktır. 3 

İsmet sıfatının, İslam teolojisi ekolleri tarafından benimsenen mutlak formuyla naslarda sarih bir 
karşılığının bulunmadığı ve akli gerekçelerle kabul edilen bir iddiadan öte olmadığı yönündeki eleştirel 
yaklaşım, önemli teolojik sonuçlar doğurmaktadır. Bu eleştiri, en başta Şîa’nın hakikati temsil iddiasını 
temelden sarsacak bir sonuca işaret eder. Zira Şîa, kendi en önemli doktrini olan İmamet'in 
meşruiyetini, imamların da peygamberler gibi mutlak masumiyet vasfına sahip olmasına 
dayandırmaktadır. İsmet ilkesinin naslarda zayıf bir temele oturtulması, bu merkezi iddianın felsefi 
zeminini zayıflatır. Ehl-i Sünnet ekollerinin ismet-i enbiya görüşü ise, peygamberlerin ümmet için örnek 
teşkil etmesi gerekliliği üzerinden kuramsallaştırılmış ve bu nedenle oldukça önemsenmiştir. Ancak, 
naslarda peygamberlere atfedilen hata veya uyarı içeren ifadeleri, ismet ilkesine aykırı düşmemesi için 
aşırı tevillerle açıklamaya çalışan samimi teolojik çabalar, farkında olmadan bir paradoks yaratmıştır. 

 
1  Bk. Hasan Kurt, “İtikadî Mezheplerin Oluşum Serüveni”, Gümüşhane Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 2/3 (01 

Haziran 2013), 25-32. 
2  Mehmet Kay, “Kur’an’ın Eleştirilen Yorum Biçimlerinin Ortak İfadesi: Tevil Ve Çeşitleri”, Dinbilimleri Akademik 

Araştırma Dergisi 18/2 (27 Eylül 2018), 128-160. 
3  Mahsum Aytepe, “İmametin Vucubiyeti Tartışmaları: Kadı Abdülcebbar-Şerif Murtaza”, Kelâm Araştırmaları Dergisi 

Kader XIV/1 (2016), 103-109. 



|382| Mezhep Taassubunun İnanç Esaslarının Tespitine Etkisi: Şerif El-Murtazâ’nın İsmet Görüşü 
Örneği– 379-394 

 

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 379-394 

Bu teviller, tarih boyunca en güçlü dinî ve siyasî muhalif düşünce sistemlerinin Şîa’nın temel 
dayanağını oluşturacak olan mutlak ismet iddiasının güçlenmesine dolaylı bir katkı sağlamıştır. Bu 
durum, bir ekolün kendi temel ilkesini savunma gayretinin, farkında olmadan, kendi karşısındaki 
muhalif ekolün doktriner dayanağını sağlamlaştırması paradoksunu ortaya koymaktadır. 4  

Şia için hayati önem taşıyan bu doktrini savunmak ve naslara dayalı sağlam bir temele oturtmak 
isteyen İmamiyye ekolünün teorisyenleri, bu bağlamda yoğun bir tevil çabasına yönelmektedir. Bu 
alanda ön plana çıkan hem peygamberlerin hem de imamların masumiyeti konusunda müstakil bir eser 
telif eden Şiî bilginlerden biri Şerîf el-Murtazâ’dır. O, İmamiyye Şiâ’sının en önemli kurucularından 
olan Şeyh Müfîd’den (ö. 413/1022) Şiî kelamı ve fıkhına dair dersler aldı. Nitekim, Bağdat İmamiyye 
ekolünün usûlîyye kolu Şerif el-Murtazâ ile zirveye çıkmıştır. O, hocası Şeyh Müfîd’in semiyyatı akla 
önceleyen metoduna karşı çıkarak, inanç esaslarının daha çok akli esaslarla temellendirilmesini gerekli 
görmektedir. Bu düşünce tarzıyla Mu‘tezile’ye yaklaşan Murtazâ, Kur’an’ın mahlûk olmadığı görüşünü 
benimsemiş olması sebebiyle bu ekolden ayrılmaktadır. Murtazâ (ö. 436/1044)’nın düşünsel 
tekâmülünü derinden etkileyen ikinci mühim entelektüel şahsiyet, önde gelen Mu‘tezilî âlimlerden olan 
Kadı Abdülcebbar el-Hemedânî (ö. 415/1025)’dir. Bu çift yönlü etki, Murtazâ'nın entelektüel kimliğinde 
hem Şii geleneğinin hem de Mu'tezile'nin rasyonalist eğilimlerinin bir sentezini ortaya koymaktadır. Bu 
arka plan, vahyi rasyonel ilkelerle uzlaştırmayı amaçlayan te'vil metodolojisinin oluşumunu doğrudan 
etkilemiştir.5 

Bu çalışmada, İmamiyye Şîa’sının önemli teorisyenlerinden olan Şerîf el-Murtazâ’nın, mensup 
olduğu mezhep çevrelerinde ittifakla benimsenen ismet anlayışı ve ismet görüşüyle çelişen nasların açık 
anlamını mezhebi saiklerle tevil ederken takip ettiği yöntem ele alınacaktır. Taassubun, şahıslar ve 
onların hakikat arayışı üzerindeki etkilerine dikkat çekmeyi amaçlayan bu çalışmada, sadece bir 
mezhepte değil nerede olursa olsun birçok problemin kaynağı olan bu mutaassıp tutumların etkilerinin 
tespiti amaçlanmaktadır. 

1.Şerif El-Murtazâ’nın İsmet Görüşü 

İsmet (عِصْمَة), kelime anlamıyla "koruma" demektir ve İslam teolojisinde, özellikle Şîa İslam'ında 
öne çıkan, günah işlememe, hatadan korunmuş olma veya ahlaki masumiyet kavramıdır. 5F6 Şîa 
teolojisinde ismet, peygamberlerin, imamların ve meleklerin temel bir özelliğidir. İnsanlara 
(peygamberler ve imamlar) atfedildiğinde, "günah işleme gücüne sahip olmalarına rağmen, itaatsizlik 
eylemlerinden kaçınma yeteneği" anlamına gelir. İsmet, saf bir yapı, üstün nitelikler, muhaliflere karşı 
sağlam duruş ve sükûnet ile birlikte Allah tarafından bahşedilen ilahi bir lütuf olarak kabul edilir. On 
İki İmam Şîa’sı perspektifinden, ismet On İki İmam'a özgü bir nitelik olup, Allah'tan gelen mucizevi bir 
hediye olarak görülür. Masum bir kişi, üstün dindarlığı, Allah bilinci, Allah sevgisi ve günahın 
sonuçları hakkındaki derin bilgisi nedeniyle günahtan korunmuş kabul edilir. İmamın masumiyeti, 
günah işleme veya işlememe konusundaki özgür iradesini ortadan kaldırmaz. Aksine, ismet, diğer 
insani yeteneklerin önüne geçen, kişiyi sapmaktan ve günah işlemekten tamamen koruyan, Allah 
vergisi bir bilinçtir. 6F7 

İmamiyye Şîa’sının kurumsal yapısını tamamlama sürecinde önemli bir rol üstlenen isimlerden 
biri de kuşkusuz Şeyh Müfid’tir. Onun İmamiyye mezhebinin temel ilkelerini savunurken müracaat 
ettiği yöntemler, kendisinden sonra gelen mezhep bilginlerinin önemli kaynaklarından olmaktadır. 
İmamet doktirinin, rivayetlerden daha çok akli açıdan temellendirilmesini önemseyen Şeyh Müfid’in 

 
4  Mehmet Emin Günel, “İsmet-i Enbiya İlkesinin Kur’an’a Aykırı Yorumlanması Ve Bunun Sebep Olduğu İtikadî 

Problemler”, Marife 19/2 (2019), 637-659. 
5  Bk. Habib Kartaloğlu - Ziya Erdinç, “Şiî-Usûlî Düşünce Açısından Şeyh Müfîd ile Şerîf el-Murtazâ Mukayesesi = 

Comparison of Shaikh Mufid and Sharif al-Murtada from Shi’i-Usuli Perspective”, e-Makâlât: Mezhep Araştırmaları X/1 
(2017), 150-153. 

6  Seyyid Şerîf el-Cürcânî, Kitâbü’t-taʿrîfât (Lübnan: Mektebetü Lübnân, 1985), 156. 
7  Bk. Muhammed b. Muhammed b. Numan el-Müfîd, el-İfṣâh fi’l-imame (Kum: Dâru’l-Müfîd, 2000), 27-29; Murtezâ el-

Mutahharî, el-İmâme. (Beyrut: Daru’l-Havrâ, ts.), 37-39. 
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başını çekip tam anlamıyla hakkını veremediği bu yöntemi, onun öğrencilerinden olan Murtazâ daha 
cesur bir şekilde takip etmektedir.8 Âhad rivayetlerin fıkıh alanında delil olamayacağını ileri sürerek 
hocasına muhalefet eden Murtazâ’nın bu temayülü, inanç konularında akla daha fazla değer vermesiyle 
paralel bir tercihtir. Rivayetlerin hemen hemen tamamına yakınının zan taşıyan âhad rivayetler olması 
hem Sünni hem de Şiî çevrelerde, inanç konularının tespitinde rivayetlerin değerini ve belirleyiciliğini 
oldukça azaltmaktadır. Bu sebeple itikadi meselelerde rivayetler, bir ilkenin tespitinden daha çok, tespit 
edilmiş bir esasın peygamber uygulamasındaki şahitleri olarak kullanılmaktadır.9 

Rivayetlerin bağlayıcılığını kabul etmeyen kelamcıların, itikadi meselelerde dayandıkları başlıca 
referanslar Kur'an, az sayıda mütevatir haber ve akli delillerdir. Kelamcıların çoğunluğunun görüşlerini 
oluştururken veya muhaliflerine cevap verirken dikkate aldığı bu kaynaklar, İmamiyye usulilerinden 
Murtazâ’nın da fikirlerini temellendirdiği esaslardır. Bu bağlamda, Murtazâ’nın peygamberlerin ve 
onların tayin edilmiş takipçileri olarak kabul ettiği imamların mutlak masumiyet sıfatına sahip 
olduğunu ileri sürerken kullandığı kanıtların büyük çoğunluğu akli önermelerden üretilmektedir. Öte 
yandan, ismet-i enbiya ilkesinin ispatı için müracaat edilmesi beklenen temel kaynak Kur’an olmasına 
rağmen, ilkenin mutlak gerekliliğini savunanların çoğu, Kur’an’dan doğrudan delil bulmak yerine, 
ilgili ayetleri te'vil etme çabasına odaklanmaktadır. Bu yaklaşım, söz konusu ilkenin nasslara dayalı bir 
kabulden ziyade, farklı akli gerekçelerle benimsenmesi gereken zorunlu bir ilke olarak 
değerlendirilmesinden kaynaklanmaktadır ki, Murtazâ'nın konuyu müstakil olarak ele aldığı eserinde 
de, ilkeyi akli temellerle ispatlamaya çalışıp, peygamberlerin masumiyetine aykırı görünen Kur'anî 
pasajların te'vili yoluyla savunduğu gözlemlenmektedir.10 

1.1.Murtazâ’ya Göre Nübüvvet ve İmâmette İsmet 

Murtazâ’ya göre, peygamberlerin niteliklerinden kabul edilen ismet sıfatında İmamiyye Şîa’sı ile 
diğer ekoller arasında ihtilaflar bulunmaktadır. O, Şîa’nın, peygamberlerin nübüvvet öncesinde de 
sonrasında da hem büyük hem de küçük günahlardan korunmuş olduğu inancına sahip olduğunu 
söylemektedir.11 Onlara göre imamlar da günahtan korunmuşluk sıfatında peygamberlerle ortaktır.12 
Peygamberlerin sahip olduğunu düşündükleri sıfatların aynısını bazen de daha fazlasını imamlara 
nispet eden Şiî düşüncenin bu itikadı, onların, imamları, imam olmayan peygamberlerden daha üstün 
görmelerine dayanmaktadır. İmamların sahip olduğu niteliklerin tespitinde önemli bir rolü olan bu 
iddianın delili olarak Hz. İbrahim’in insanlara imam kılındığının bildiren ayete işaret etmektedirler. 
Mevzubahis ayette “Bir zaman Rabbi İbrahim'i birtakım emirlerle sınamış, İbrahim onların hepsini 
yerine getirmiş de Rabbi şöyle buyurmuştu: "Ben seni insanlara önder yapacağım." İbrahim de, 
"Soyumdan da (önderler yap, ya Rabbi!)" demişti. Bunun üzerine Rabbi, "Benim ahdim (verdiğim söz) 
zalimleri kapsamaz" demişti.” buyurulmuştur.”13 İmamlığın Ehl-i sünnetin kabul ettiği halifelik 
makamından çok farklı olduğuna dikkat çeken Mutahharî’ye göre bu ayet, Şîa’nın savunduğu imamet 
doktrininden söz etmektedir. Zira bu ayetteki imamlık makamı, siyasi yöneticiliği de kapsayan önemli 
bir tayindir. Bu makama ulaşmak her peygambere nasip olmamıştır. Çünkü ayette, Hz. İbrahim gibi 
büyük bir peygamberin; evladını kurban etmek, ateşe atılmak gibi büyük sınavları tamamladıktan 

 
8  Bk.Mustafa Öz, “Şerîf el-Murtazâ”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2010), 38/586-

588. 
9  Bk. Ramazan Korkut, “Şiî-Usûlî Gelenekte Haber-i Vâhidin Hüccet Değeri: Şerif Murtazâ Örneği = The Value of 

Evidence of the Khabar al-Wahid in the Shiite Tradition: The Example of Sharif Murtaza”, Tasavvur: Tekirdağ İlahiyat 
Dergisi [Namık Kemal Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi] VII/2 (2021), 1413-1419. 

10  Ayrınıtılı bir çalışma için bk. Günel, “İsmet-i Enbiya İlkesinin Kur’an’a Aykırı Yorumlanması Ve Bunun Sebep Olduğu 
İtikadî Problemler”. 

11  Şerîf el-Mürtazâ, eẕ-Ẕaḫîre fî ʿilmi’l-kelâm, thk. Seyyid Ahmed el-Hüseynî (Kum: Müessesetü Neşri’l-İslâmî, 1991), 337-
338. 

12  Şerîf el-Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ (Kum: İntişârâtü’r-Rızâ, 1947), 15. 
13  Bakara 2/ 124. 
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sonra imamlığa layık görüldüğü bildirilmektedir. Her peygamberin ulaşamadığı bu makama tayin 
edilmiş olan on iki imam, bu niteliğe sahip olmayan herkesten daha faziletli görülmektedir.14 

Murtazâ’ya göre imamın masumiyetini bilmenin iki yolu vardır: Ya Allah tarafından nas ile 
bildirilecek veya peygamberlikte olduğu gibi imamlık iddiasında bulunan kimsenin bu iddiasının ispatı 
olarak Allah tarafından onu destekleyen bir mucize gönderilecektir. Çünkü masumiyet yani gücü yetse 
bile ömrünün sonuna kadar hiç günah işlememek ve bundan korunmak sıfatının kimlerde bulunduğu 
malumatı ancak Allah'ın bileceği ve haber vereceği türden bir bilgidir.15 

Murtazâ, Hadis ehli ve Haşviyye olarak nitelendirdiği kesimlerin ismet anlayışlarının, belli 
dönemlerde ve bazı günah türlerini peygamberlerden istisna etmekten ibaret olduğuna işaret 
etmektedir. Mukayyet bir ismet anlayışına sahip olan bu kesimlere nispet ettiği bazı görüşler şu 
şekildedir: 

• Peygamberlikten önce büyük günah işlemelerini caiz görenler, 
• Şeri vazifesiyle ilgili olan bir konuda yalan söylememek kaydıyla peygamberlik sürecinde 

büyük günah işlemelerini caiz görenler, 
• Peygamberlik esnasında gizleyip insanlara duyurmamak şartıyla günah işlemelerini caiz 

görenler, 
• Her durumda büyük günah işlemelerini caiz görenler.16 
 O, İmamiyye Şîası dışındaki ekoller içinde Mu’tezilenin ismet görüşünün kendilerine daha yakın 

olduğunu söylemektedir. Mu’tezileden Nazzam (ö. 231/845), Cafer b. Mübeşşir (ö. 234/848-49) ve 
onların takipçilerinin, peygamberlerin işlemiş oldukları günahların, ancak unutarak veya dalgınlıkla 
gerçekleşebileceği görüşünü savunduklarına dikkat çeken Murtazâ, imamların masumiyeti 
meselesinde ise Mu’tezilenin diğer fırkalarla aynı düşünceyi benimseyerek imamların büyük günah 
işlemelerini caiz gördüğüne işaret etmektedir. Mu’tezile, temsil ettikleri makamın yüceliği sebebiyle, 
unutarak veya yanılarak günah işleyen peygamberlerin, ümmetleri arasında aynı durumdaki bir fertten 
farklı olarak bu yaptıklarından da sorumlu tutulacaklarını iddia etmektedir.17 Mu’tezile, kulların, 
unutarak veya yanılarak yapılan yanlışlardan hesaba çekilmeyeceği görüşünü savunması gerekirken, 
peygamberler için bunun mümkün olduğunu savunmaktadır.18 En önemli ilkeleri olan adalete aykırı 
bu durumu mümkün görmelerinin sebebi ise, peygamberlerin yaptıkları bazı eylemlerinden dolayı 
Allah tarafından azarlanmış olduklarını bildiren Kur’an naslarının mevcudiyetidir. 

Murtazâ, Mu’tezile ile İmamiyye Şîası arasındaki ihtilafın, mesele tahkik edildiğinde ortadan 
kalkacak lafzi bir ihtilaf olduğunu düşünmektedir. Mu’tezile, peygamberlerin cezayı gerektirmeyecek 
günahlar işleyebileceklerinin cevazına kaildir. Ceza ve kınama gerektirmeyip yalnız sevabın azalması 
anlamına gelen bu durumu kabul eden Mu’tezile, konu hakkındaki Şiî görüşe yaklaşmaktadır.19 
Peygamberlerin küçük günahları işleyebileceğini söyleyen Mu’tezile, küçük günahlar hakkında ileri 
sürdükleri “ihbat ve tekfîr nazariyesi”20 aracılığıyla, bu durumun kınama ve cezalandırma 

 
14  Mutahharî, el-İmâme., 188-191. 
15  Şerîf el-Mürtazâ, Cümelü’l-ʿilm ve’l-ʿamel, thk. Rıza Yahya Purfarmet (Kum: Mecmeu’l-Buhusi’l-İlmiyye, 2020), 333. 
16  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 16. 
17  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 16. 
18  Ebü’l-Hasen b. Ahmed b. Abdilcebbâr el-Hemedânî Kâdî Abdülcebbâr, Şerḥu’l-usûli’l-ḫamse, thk. Abdülkerim Osman 

(Kahire: Mektebetü’l -Vehbe, 1996), 572-575. 
19  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 17. 
20  “İhbât ve tekfîr, işlenen günahlar sebebiyle yapılan iyi amellerin, yapılan güzel davranışlar sebebiyle de bazı 

günahların silinmesi anlamında iki Kur’ân terimidir. İhbat, sözlükte “boşa gitmek, değerini kaybetmek” anlamına 
gelen habt kökünden türemiş olup “boşa çıkarmak, silip yok etmek” anlamlarına gelir. III. yüzyıldan itibaren kelâm 
âlimleri, ihbât meselesini va’d-vaîd, sevâp-cezâ bağlamında ve tekfîr kavramıyla birlikte tartışmışlardır. “Örtmek” 
anlamındaki kefr kökünden gelen tekfîr kelimesi, sözlük mânâsı itibariyle, yıldızları örten güneş veya güneşi örten 
bulut, kılıcı örten elbise, eşyayı gizleyen kap, tohumu toprağın altına gömen çiftçi gibi, örtme, kaplama anlamlarında 
kullanılmaktadır. Tekfîr kelimesi terim olarak ise, birini küfürle itham etmek veya bir davranışın başka bir davranışın 
sonuçlarını ortadan kaldırması anlamındadır. Bazı kötü davranışların, iyi amellerin sevâbını boşa götürmesi 
anlamında kullanılan ihbâtla birlikte incelenmiştir. İhbât ve tekfîr konularında tartışmalar daha çok ihbât üzerinde 



Mehmet Emin GÜNEL -  |385| 

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 379-394 

gerektirmeyeceğini iddia etmektedir. Şîa’nın ihbat ve tekfîr nazariyesini kabul etmediğini söyleyen 
Murtazâ, ihbat ve tekfîr nazariyesini kabul eden Mu’tezile’nin peygamberler için gerçekleşeceğini 
savunduğu akıbetin, küçük büyük bütün günahları peygamberler için mümkün görmeyen Şîa’nın konu 
hakkındaki iddiasına benzediğini düşünmektedir.21 Her iki ekol, farklı yaklaşımlar sergileseler de 
peygamberlerin kınama ve cezayı hak edecekleri bir durumla karşılaşmayacaklarını iddia 
etmektedirler.22 

Murtazâ, peygamberlerin misyonları gereği müneffir niteliğine sahip her türlü davranıştan 
korunmuş olduğuna dikkat çekmektedir. Peygamber eylemlerinin tenfir/uzaklaştırıcılığı meselesi, 
onun, ismet sıfatının sınırlarını tayin ederken en çok dayandığı kavramlardan biridir. Uzaklaşma ve 
rahatsız etme kök anlamının geçişli formunun mastarı olan tenfîr; rahatsızlık veren, uzaklaştıran, nefret 
uyandıran kişi ve eylemler için kullanılmaktadır.23 Ona göre müneffir davranış, muhatapları 
peygamberlerden uzaklaştıran tiksindirici eylemlerdir. Peygamberlere tabi olunmasını zorunlu kılan 
Yüce Yaratıcının, onları müneffir eylemleri işleyecek bir yapıda kılmasının caiz olmayacağını 
söylemektedir. Sert ve kabalık gibi sıfatlardan uzak tutulan peygamberler, insanı olgunlaştırmak gibi 
güzel neticeleri barındıran hastalıklardan da tenfire yol açma ihtimalinden dolayı korunmuşlardır. 
Murtazâ, peygamberlerin tenfir sıfatını taşıyan büyük günahları işlemesini caiz görmelerine rağmen 
peygamberlerden uzaklaşmayıp onlara tabi olan kimselerin varlığının istisnai bir durum olup 
“peygamberlerde tenfir eylemlerinin imkânsızlığı” esasına zarar vermeyeceğini söylemektedir. Çünkü 
insanlar, davete icabeti güçlendirmesine rağmen güler yüzlü kimsenin çağrısını reddederken, 
kendilerini küçük düşürecek tavırlarla davet eden bir başkasının davetine icabet edebilirler. Bu durum 
davetine icabet edilmesini isteyen birinin yapması gereken eylemlerin tespitinde kriter olmayacak 
istisnai bir durumdur. Murtazâ,’ya göre, insan fıtratı ve toplumsal psikoloji, tenfir doğuracak eylemleri 
asla gerçekleştirmemiş olan bir rehbere itaat etme ve bağlanma konusunda, geçmişte bu tür eylemleri 
işlemiş ve tövbe etmiş olsa bile, gelecekte tekrarlama ihtimali taşıyan birine tabi olmaya kıyasla çok 
daha güçlü bir meyil taşır.24  

Murtazâ, Kâdı Abdülcebbâr’ın imamet görüşünü eleştirmek için kaleme aldığı eserinde, 
imamların masumiyetini, peygamberlerin masumiyeti ilkesinin bir neticesi görmektedir. Ümmetten 
farklı kesimlerinin, peygamberden sonra, üç ayrı adayı bu makama uygun gördüklerini söylemektedir. 
Bu adaylardan Hz. Ebu Bekir ve Hz. Abbas’ın masumiyeti söz konusu olmadığı için, ismet sıfatına sahip 
olduğunun delillerle sabit olduğunu iddia ettiği Hz. Ali’nin uygun ve atanmış tek seçenek olduğu 
sonucuna varmaktadır.25 Murtazâ, imam olduğu iddia edilen Hz. Ebubekir ve Abbas’ın masumiyetine 
dair hiçbir iddianın gelmemiş olmasını aleyhlerinde bir delil olarak ileri sürmektedir. Masum olduğu 
konusunda delil olan tek kişinin Hz. Ali olduğunu söyleyerek tek geçerli imamın o olduğunu ispat 
ettiğini iddia etmektedir.26 Bu konudaki delillendirmesi de imamet meselesinde ismet doktrininin ne 
kadar merkezi bir yerde bulunduğunu göstermektedir. Buradan hareketle ismet iddiası 
yanlışlandığında Şia'nın en temel ilkesi olan imamet iddiasının temelden sarsılacağını söyleyebiliriz. 

Murtazâ, kendileri dışındaki ekollerin, Müslümanların yöneticisi olacak kimsenin masum olma 
şartını reddederek, ümmetin en faziletlisi olmasını savunduklarını söylemektedir. Ona göre Allah 

 
yoğunlaşmaktadır. Mu’tezile, günâh ve sevâp konusunda ihbât ve tekfîri kabul etmek zorunda kalmıştır. Bunun en 
önemli sebebi, usulleri gereği bir mükellefte, aynı zamanda cezâ ve sevâp hallerinin bulunamayacağı inancıdır. Kebire 
sebebiyle birçok sâlih amelin boşa gideceğini savunmaktadırlar. Az olan sevâp veya cezânın, çok olan sevâp veya cezâ 
ile düşmesi kuralı, Mu’tezilî bilginlerin konu hakkındaki kabullerine uygun olarak geliştirdikleri ve savundukları bir 
kuramdır.” Bk. Yusuf Şevki Yavuz, “İhbât”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2000), 
21/529-530; Mehmet Emin Günel, “Mu’tezile Ekolünün İhbât ve Tekfîr Görüşlerine Eleştirel Bir Yaklaşım”, Marife Dini 
Araştırmalar Dergisi 17/2 (31 Aralık 2017), 271-285. 

21  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 17. 
22  Şerîf el-Mürtazâ, eş-Şâfî fi’l-imâme, thk. es-Seyyit Abdüzzehrâ (Tahrân: Müessesetü’s-Sâdık, 1986), 2/5. 
23  Muhammed b. Mükerrem İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab., thk. Abdullah Ali el-Kebir, Muhammed Ahmed Hasebullah, 

Haşim Muhammed eş-Şazeli (Kahire: Dâru’l-Maarif, ts.), 4498. 
24  Mürtazâ, eẕ-Ẕaḫîre fî ʿilmi’l-kelâm, 339. 
25  Mürtazâ, eş-Şâfî fi’l-imâme, 2/207-209. 
26  Mürtazâ, Cümelü’l-ʿilm ve’l-ʿamel, 335. 
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katında daha faziletli olan kimsenin tespiti, müşahede veya deliller aracılığıyla ulaşılamayacak özel bir 
alanda yer almaktadır. Bunu öğrenmenin yolu ise ya nas ya da mucizelerdir. İmamın tespitinde, nas 
veya mucizenin gerekliliğini kabul etmenin ise, Şia’nın ismet ve nasla tayin görüşünün doğruluğunu 
destekleyecek bir yaklaşım olarak görmektedir.27 

Murtazâ’ya göre imamın, döneminde üstü olmayan bir lider olması zorunludur. Masumiyet bu 
açıdan da önemlidir. Zira bu sıfat sorumlu olduğu muhatapları arasında yalnız kendisinde 
bulunmalıdır.28 Bu özellik imamın masum olmasını gerekli kılan ve onu diğer yönetici ve emirlerden 
ayıran bir sıfat olmalıdır.29 Murtazâ’ya göre, yöneticiler içinde bir masumun bulunmaması bu 
yöneticileri bir diğerine muhtaç kılar, zira masum olmayan her bir yönetici bir başka masuma muhtaç 
olacaktır. Teselsül şeklinde sürüp giden bu durumun mantık açısından muhal olması, her dönemde bir 
masumun varlığını aklen gerekli kılmaktadır.30 

Peygamberlerin masumiyetini kabul edip gerekçelendiren ama aynı gerekçenin imamlar için söz 
konusu olmadığı için imamların masumiyetine karşı çıkanlara göre peygamberler ilmin ana kaynağıdır. 
Murtazâ bu konuda imamların da peygamberler gibi olduğunu iddia etmektedir. Ona göre fitne ortaya 
çıktığında ve hakka ulaşma imkanları ortadan kalktığında insanlarla hakikat bilgisi arasında tek köprü 
ancak masum imamlardır. Bu açılardan imamlar da peygamberler gibi aynı illet sebebiyle masum 
olmalıdırlar.31 

Murtazâ, imamet inancının kabulü noktasında itirazların yükseldiğini, kendileriyle diğer kelami 
ekollerin bu açıdan karşı karşıya geldiklerini iddia etmektedir. İmamların masumiyeti meselesi, 
imametin gerekliliği tartışmalarından ayrı olarak ele alındığında masumiyet konusunda bir ihtilafın 
olmayacağını ifade etmektedir.32 Muarızlarının tamamının peygamberlerin ismetini kabul etmiş 
olmaları, onu, imamların ismeti probleminde onları kolaylıkla ikna edebileceği düşüncesine sevk etmiş 
görünmektedir. Murtaza’ya göre imametin kabulü sorunu aşılınca, imamın masumiyetini 
temellendirmek daha kolay ve daha makul bir zeminde gerçekleşecektir. 

2.Mezhep Taassubunun Sebep Olduğu Zorlama Te'viller 

Te'vil, Arapça "(اول)" kökünden türeyen bir kelime olup sözlükte "aslına dönmek", "bir şeyi 
varacağı yere vardırmak, götürmek ve döndürmek" gibi anlamlara gelir. Terim olarak ise te'vil, "meşru 
bir sebep veya delilden ötürü, herhangi bir ayeti ya da kelimeyi zahiri manasından alıp, bağlamından 
koparmadan kitap ve sünnete uygun biçimde yorumlamak" şeklinde tanımlanır. Genel anlamda, sözün 
zahiri (dışsal) anlamına yapılan bir müdahale, içsel manasını keşfetme çabası ve hakikatine döndürme 
ameliyesidir. 32F

33 
Te'vil'in temel amacı, ilahi iradeyi doğru bir şekilde anlayabilmek ve özellikle nakil ile akıl 

arasında yüzeysel bir çatışma görüldüğünde bu iki bilgi kaynağı arasındaki uyumu sağlamaktır. Te’vil, 
tarihsel süreçte tefsir ilmi açısından oldukça tartışmalı bir yöntem olmuştur. Kur'an'da uygulanıp 
uygulanamayacağı ve eğer uygulanacaksa sınırlarının ne olacağı konusunda farklı görüşler ortaya 
konmuştur.34 İmam Maturidi (ö. 333/944), tefsirine "Te'vilatu'l-Kur'an" adını vererek bu kavramın 
önemini vurgulayan ilk alimlerdendir. 

 
27  Mürtazâ, eş-Şâfî fi’l-imâme, 2/7. 
28  Mürtazâ, eẕ-Ẕaḫîre fî ʿilmi’l-kelâm, 410. 
29  Şerîf el-Mürtazâ, Cevâp Mesâili’l-Trablusiyye, thk. Haydar el-Beyâti (Kum: Mecmeu’l-Buhusi’l-İlmiyye, 2020), 326. 
30  Mürtazâ, Cümelü’l-ʿilm ve’l-ʿamel, 330. 
31  Mürtazâ, Cevâp Mesâili’l-Trablusiyye, 327. 
32  Mürtazâ, Cevâp Mesâili’l-Trablusiyye, 324. 
33  Bk. Ebu’l-Kasım Hüseyin Râgıp el-İsfehânî, el-Müfredât fi ğaribi’l-Ḳur’an, thk. Muhammed Seyyid Kiylanî (Kahire: 

Matbaatü’l-Halebî, 1961), 31-32; Cürcânî, Kitâbü’t-taʿrîfât, 52. 
34  Kur’an’ın mahiyeti ve farklı tevil anlayışlarına eleştirel bir bakış açısı için bk. Hasan İslam Sak, “Muhyiddîn İbnü’l-

Arabî’nin Kur’an ve Tefsir Telakkisi”, AKİF : Necmettin Erbakan Üniversitesi Ahmet Keleşoğlu İlahiyat Fakültesi Dergisi<br 
/> Necmettin Erbakan Üniversitesi Ahmet Keleşoğlu İlahiyat Fakültesi Dergisi LIV/1 (2024), 42-51. 
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Genel olarak te'vil için belirli şartlar öne sürülmüştür. Te'vile esas olacak mananın, mecaz yoluyla 
da olsa lafzın aslının delalet ettiği manalardan biri olması; yapılan te'vilin, manası açık bir nass ile asla 
çelişmemesi ve tevilin, lafzın ilk anda akla gelen zahiri manasından başka bir manaya hamledilmesi için 
açık bir şer'i delile dayanması gerekmektedir. Te'vilin bu şartlara tabi olması ve tartışmalı bir yöntem 
olarak kabul görmesi, onun keyfi bir yorum faaliyeti olmadığını, aksine İslami ilimler içinde belirli 
kurallara ve sınırlara tabi bir disiplin olduğunu göstermektedir.35 Bu durum, meşru yorumu sübjektif 
görüşlerden ayırmak için kullanılan önemli bir iç düzenleme mekanizmasıdır. Bu titizlik, vahyin genel 
otoritesinin korunmasını ve teolojik tutarlılığın sağlanmasını amaçlar.36 

İslam düşünce tarihinde kelam mezhepleri, Kur'an ayetlerini anlama ve yorumlama konusunda 
farklı metodolojiler geliştirmiştir. Özellikle bazı ayetlerin zahiri anlamlarının, mezhebin temel akidesi 
veya rasyonel kabulleriyle çelişiyor gibi görünmesi durumunda, te'vil mekanizmasına başvurulmuştur. 
Bu durum, kelamın kendine özgü bir tefsir geleneği oluşturmasının başlıca nedenlerinden biridir. 
Kelam mezheplerinin kendi inanç ilkelerine aykırı gördükleri ayetleri tevil etme gerekçeleri, başta 
tenzih ilkesi, akıl-vahiy uyumu, mezhebin akidesini koruma ve zahiri anlamın imkansızlığı gibi temel 
motivasyonlara dayanmaktadır. Bu teviller, İslam düşüncesindeki hermenötik zenginliği göstermekle 
birlikte, farklı kelami ekoller arasında önemli yorum farklılıklarının ortaya çıkmasına da zemin 
hazırlamıştır. 37 Bu bölümde, bir kelam mezhebinin kendi inanç ilkelerine aykırı gördükleri ayetleri tevil 
etme gerekçeleri ve bu yaklaşımın altında yatan temel motivasyonları, ekolün teolojik kurgusunun 
şekillenmesinde önemli rol üstlenen bir teorisyen bilgininin yaklaşımları üzerinden ele alınacaktır. 

2.1.İsmet İlkesine Aykırı Görülen Ayetlerin Tevili 

Şerif el-Murtazâ, peygamberlerin ve imamların masumiyetine odaklanan en önemli Şiî 
düşünürlerden biridir. Murtazâ, ismet doktrinini eleştirilere karşı aktif olarak savunmakta, hem iç 
(diğer Müslüman ekollerden) hem de potansiyel olarak dış eleştirilere yanıt vermektedir. Murtazâ'nın 
peygamberlerin masumiyeti üzerine tartışması, kendi konumuna ters düşüyor gibi görünen çok sayıda 
Kur'an ayetini açıklığa kavuşturmaya odaklanır. Onun masumiyeti imamlara genişletmesi, çoğunlukla 
tarihsel olaylara dayanmaktadır. Onun kitaplarında akıl ve nakil yollarından istifadeyle sergilediği ilmi 
çaba ve gayretin neticesi olan uzun açıklamaları Şii doktrinini sağlamlaştırmayı ve karşıt görüşleri 
çürütmeyi amaçlayan stratejik bir teolojik savunma olarak değerlendirilebilir. Bu bölümde, Murtazâ’nın 
tevil ettiği bazı ayetleri örnek vermek bu çalışmanın ileri sürdüğü iddianın anlaşılması için önemli bir 
adım olacaktır. 

Murtazâ, peygamberlerin, nübüvvet öncesinde ve sonrasında küçük-büyük bütün günahlardan 
korunmuş olduğunu, peygamberlerle aynı konumda olduğunu iddia ettiği imamların da aynı şekilde 
masumiyetini savunmaktadır.38 Onun bu iddiası, Kur’an’da hemen hemen bütün peygamberlere nispet 
edilen ve onların Allah tarafından uyarılmalarına sebep olan davranışlar işlediklerini bildiren ayet 
bölümlerini izah etmesini gerekli kılmaktadır. Peygamberlere nispet edilen mutlak masumiyet 
anlayışının, Kur’an’ın kabulünü istediği bir inanç ilkesi mi veya mezhebi aidiyetin gerekli kıldığı 
teolojik bir kurgu mu olup olmadığını değerlendirebilmek için ilgili ayetlerin nasıl yorumlandığına 
bakmak objektif bir değerlendirme imkânı sunacaktır.  

 
35  Tevilde bulunması gereken şartlar için bk. Hayati Aydın, “Kur’ân’ı Nasıl Sahih Olarak Anlayıp Tefsir Etmeliyiz? 

(Tefsir Metodolojisi)”, Necmettin Erbakan Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi - Selçuk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi 37 (2014), 10-38. 

36  Farklı tevil imkanlarıyla hakikat iddiasının imkanını değerlendiren bir çalışma için bk. Emine Öğük, “Mâtürîdî’nin 
Görüşleri Işığında Güven Toplumunun Oluşumuna Katkı Sunan Temel Unsurlar = Basic Elements That Contribute to 
the Formation of Trust Society in the Light of Maturidi’s Opinions”, AKİF : Necmettin Erbakan Üniversitesi Ahmet 
Keleşoğlu İlahiyat Fakültesi Dergisi LIV/2 (2024), 202-205. 

37  Bk. Murat Oral, “Selefin ve Halefin Tevil Yaklaşımları ve Bunun Yansımaları = Salaf and Khalaf’s Interpretation 
(Tawil) Approaches and Their Reflections on the Tafseer”, Antakiyat: Hatay Mustafa Kemal Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi V/1 (2022), 27-45. 

38  Mürtazâ, eẕ-Ẕaḫîre fî ʿilmi’l-kelâm, 337-341; Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 23-24. 
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Hz. Adem'e nispet edilen açık bir uyarı ve azarlamayı ifade ettiği için “Adem Rabbine isyan etti 
ve yolunu şaşırdı.”39 ayeti ile ilgili Mürteza’nın açıklamasını ele almak yerinde olacaktır. Bu ayette Hz. 
Adem’in Rabbine isyan ettiği ve yoldan çıktığı anlamına gelen iki kelimenin kullanıldığını görmekteyiz. 
Bu ayeti tevil etmeden olduğu gibi kabul ettiğinde Mürtazâ’nın peygamber ve imamların mutlak ismet 
anlayışını savunması mümkün görünmemektedir. Murtazâ öncelikle bu ayetin te’viline lügavî açıdan 
yaklaşarak ayette geçen masiyet kelimesinin “emre karşı gelmek” anlamında olduğunu söylemektedir. 
Bu emir vacip de olabilir nafile de olabilir. Burada Hz. Adem'in ağaçtan yemeyi terk etmesi onun için 
nafile bir iştir. Bu sebeple ağaçtan yiyerek yaptığı iş ise nafileyi terk etmesi olup onun çirkin bir iş 
yaparak Allah’a karşı gelmesi anlamına gelmez. O, iddiasında nafileyi terk edenin de vacibi terk eden 
kimse gibi isyankâr olarak adlandırılacağını, bunun dil açısından mümkün olduğunu söylemektedir.40 

Ayrıca ayette geçen ğavâ (غوى) kelimesi yoldan çıktı anlamına gelmektedir.41 Murtaza, bu 
kelimenin düşündürdüğü olumsuz anlamı ortadan kaldırmak için, Hz. Adem’in kendisine mendup 
olan ağacı terk etme eylemini yapmış olsaydı büyük bir sevap kazanacağını, emre karşı gelip ağaçtan 
yediği için de nafile emirden alabileceği sevabı elde edemeyerek bu imkânı kaybettiğini iddia 
etmektedir. Burada iyiliğin zıttı bir iş yapmak anlamına gelen ğavâ (غوى) kelimesine kaybetmek (خاب ) 
anlamı vermektedir.  

Murtazâ’nın bu iddiası, mendup bir şeyi terk edene asi isminin verilip verilemeyeceği gibi yeni 
bir tartışmaya yol açmaktadır. Onun bu iddiası, birçok nafile işi terk edebilecek olan peygamberlerin 
isyankâr ismiyle isimlendirilmesini gerekli kılacak ve adeta “asi” isminin peygamberlerde bulunan bir 
sıfat gibi düşünülmesine yol açacaktır. Çünkü peygamberlerin hayat içinde nafile işleri terk etmeleri 
dinen ve aklen mümkündür. Bu itiraza cevaben Murtazâ, mendup bir işi terk edenin asi olarak 
isimlendirilmesinin mecazi olduğunu ve bu durumun başka bir olaya kıyas edilerek benzeri özellikler 
sebebiyle “asi” isminin keyfi kullanılamayacağını iddia etmektedir. Görüldüğü üzere o, isyan ifadesinin 
peygamberler için ancak bir kayıt ile özel olarak kullanılmasının mümkün olduğunu, genelleyerek bu 
ifadenin kullanılamayacağını iddia ederek bu sıkıntılı durumdan çıkmaya çalışmaktadır.42 

İlgili ayetin devamında geçen “Sonra Rabbi onu seçti, tövbesini kabul etti ve ona doğru yolu 
gösterdi”43 ifadesi ya da başka ayetlerde geçen Hz. Adem'in tövbesinin kabul edildiğini bildiren pasajlar 
şayet Hz. Adem günah işlemediyse tövbesinin kabulünün ne anlama geldiği sorusunu akla 
getirmektedir. Murtazâ, peygambere nispet edilen tövbenin, günahın affı için kullanılmadığını, 
günahın affedilmesinin ancak Allah'tan bir lütuf olarak gerçekleşebileceğini söyleyerek burada “tövbe 
etti” ifadesinin Hz. Adem’in günah işlemesini gerekli kılan bir fiil olmadığını söylemektedir.44 

Murtazâ’nın konu bağlamında muhtemel görüp cevaplamaya değer kabul ettiği diğer bir itiraz 
da Kur’an’da Hz. Adem ve Havva’nın pişmanlık içinde yaptıkları dua da kendilerine zulüm nispet 
ederek zalim olduklarını itiraf etmeleridir. “Dediler ki: "Rabbimiz! Biz kendimize zulmettik. Eğer bizi 
bağışlamaz ve bize acımazsan mutlaka ziyan edenlerden oluruz."45 Bu ayetin okuyanda ilk çağrıştırdığı 
anlamına göre Hz. Adem ve Havva, yaptıkları bir yanlış sebebiyle pişmanlık içinde suçu üstlendiklerini 
itiraf ediyor gibi görünse de Murteza açısından bu anlamın kabul edilmesi mümkün değildir. Hz. Adem 
ve Havva, emre itaat ederlerse hak etmiş olacakları sevabı kaybetmiş olmalarından dolayı kendilerine 
zulmettiklerini söylemektedirler. Yasak ağaca yaklaşarak emri yerine getirmeyince zulmettiklerini 
söylemeleri bir günah işledikleri için olmayıp elde edilecek sevabı kaybetmiş olmalarına matuftur.46 

Murtazâ, meseleyi Allah’ın ilminde bir değişmenin olma ihtimaliyle de izah etmenin imkânsız 
olmadığı kanaatindedir. Allah bilmekteydi ki, Hz. Adem ve Havva, ağaçtan yememiş olsalardı cennette 

 
39  Tâhâ 20/ 121. 
40  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 24. 
41  İbn Manzûr, Lisânu’l-ʿArab., 3320-3321. 
42  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 25. 
43  Tâhâ 20/ 122. 
44  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 26. 
45  A’râf 7/23. 
46  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 27. 
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kalmaları ve orada imtihan hayatlarını sürdürmeleri kendi menfaatlerine olacaktı. Ne zaman ki ağaçtan 
yediler artık onların maslahatına olan durum cennetten çıkmaları ve başka bir yerde imtihan hayatlarını 
sürdürmeleri olarak değişti. Ağaçtan yemeleri suretiyle elbiselerinden soyutlanmaları da aynı şekilde 
yeni yerlerindeki maslahatları oldu. İblisin onlardan elbiselerini çekip almasını ise, onları kışkırttığı için 
kendisine nispet edilen bir hitap olarak görmektedir.47 Hz. Adem’in bu eylemiyle küçük günah 
işlediğini savunan kimselerin de kendisinin benimsediği bu yorumu kabul etmelerini gerekli 
görmektedir. Çünkü bir cezalandırma olduğunu kabul etmek Allah’ın peygamberini küçük 
düşürdüğünü iddia etmek anlamına gelecektir.48 

Murtazâ’nın mensup olduğu inanç ekolünün en ayırt edici ilkelerinden olan masumiyet 
doktriniyle çelişkili gibi durduğu için tevil etmeyi zorunlu gördüğü pasajlardan biri de Hz. Yunus’un 
kıssasında geçmektedir. Ayette “Zünnûn'u da hatırla. Hani öfkelenerek gitmişti de kendisini asla 
sıkıştırmayacağımızı sanmıştı. Derken karanlıklar içinde, "Senden başka hiçbir ilah yoktur. Seni 
eksikliklerden uzak tutarım. Ben gerçekten (nefsine) zulmedenlerden oldum" diye dua etti” 
buyurulmaktadır.49 Murtazâ, Hz. Yunus’un kavmine azabı geciktirmesi sebebiyle Allah’a değil de 
kavmine kızdığını söylemektedir.50 Ayette geçen “Allah Teala'nın da kendisine güç yetiremeyeceğini 
zannetti” ifadesindeki “قدر “fiilinin “daraltma, sıkıştırma” anlamını alarak sıkıntılarla zorluklarla ona 
hayatı ve imtihanını daraltmamasını istemesi olarak yorumlamaktadır. Hz. Yunus’un görevinden 
dolayı kızması ve Allah’ın kendisini cezalandırmayacağını düşünerek kaçıp gitmesi gibi bir anlamı 
kabul etmemektedir. 50F

51 
Hz. Yunus ben zalimlerden oldum derken kendisinden sıkıntıların gitmesini isteyen bir 

peygambere yakışır şekilde, gerçekte zalim olmadığı halde kendisini zulme nispet edip zalimlerden 
olduğunu söylediğini iddia etmektedir. Hz. Yunus’un zalimlerden olmadığı halde böyle söylemesi bir 
peygamber için yalan değil midir itirazına karşı ise Hz. Yunus 'un kendisinin insanlardan olduğunu 
meleklerden olmadığını vurgulamak için ben o zulmedenlerin cinsindenim, onlardan biriyim demek 
için böyle bir ifadeyi kullandığını, bu sebeple de insanlara ait bir özelliğe kendisini nispet ettiğini ifade 
etmektedir. Hz. Yunus bu tavrıyla kibirden uzaklaşmayı ve tevazuyu kastetmiş olmaktadır. 

Murtazâ, Hz. Yunus’a nispet edilen zulüm kelimesinin de Hz. Adem’e nispet edilenle aynı 
olduğunu iddia etmektedir. Bu durumda Hz. Yunus, “ben zalimlerden oldum” derken birçok nafileyi 
terk ettiğini ifade ederek bu nafileleri terk etmesi sebebiyle hak ettiği sevaplardan mahrumiyetini itiraf 
etmiş olmaktadır. Dilde nafileyi terk edene zalim ifadesinin kullanılmadığını itiraf etmesine rağmen, 
durumun bu kullanımı gerekli kıldığına işaret etmektedir. Murtazâ, Hz. Yunus’un küçük günah işlemiş 
olduğunu savunanların da yanıldıklarını ifade etmektedir. Çünkü zalimlerden oldum demenin 
herhangi bir yanlışı işlemekle bağlantılı olmadığını iddia ederek Hz. Yunus’a küçük günah sebebiyle 
de olsa zulüm nispetinin Allah'ın peygamberine yakışmayan bir duruma yol açacağını söylemektedir.52 

Murtazâ, “Sen, Rabbinin hükmüne sabret. Balık sahibi (Yunus) gibi olma. Hani o, (balığın 
karnında) kederli bir halde Rabbine yakarmıştı.”53 ayetini Hz. Yunus’un peygamberlik vazifesinin 
gereği olan bazı işlere sabretmediği şeklinde tefsir edenlerin cahillerden başkası olamayacağını 
söylemektedir. Murtazâ’ya göre Hz. Yunus, Allah Teala'nın kendisini imtihan edip de sonucunda 
kendisine çokça sevap vereceği durumlara karşı şikâyette bulunması ve bunlardan kurtulmak istemesi 
sebebiyle sabırsızlıkla nitelendirilmektedir. Hz. Yunus kendisinden istenen nafileleri yapmak 
hususunda sabır gösterseydi çok sevap elde ederek derecesini yükseltmiş olacaktı. Allah Teala, Hz. 
Muhammed’e “Balık sahibi gibi olma” derken nafile ibadetlerde devamlılık göstererek derecesini 
yükseltmesini emretmektedir.54 

 
47  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 27-28. 
48  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 28-29. 
49  Enbiyâ 21/87. 
50  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 141. 
51  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 142. 
52  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 142-143. 
53  Kalem 68/48. 
54  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 143-144. 
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Kur’an’da, yaptıkları bazı davranışlar sebebiyle uyarılan peygamber kıssaları birçok ayette 
geçmektedir. Murtazâ, peygamberlere nispet edilen bu türden davranışların tamamını konu ile ilgili 
kaleme aldığı kitabında detaylı bir şekilde ele alarak kendi inanç sistemine göre tevil etmektedir. Bu 
çalışmada, konunun kapsamını aşmadan maksadı izah etmeye kâfi görülen birkaç örnekle yetinilmiştir. 
Murtazâ, kalan ayetlerde de aynı metodunu takip ederek benimsenen inanç ilkelerine uygun bir tevile 
başvurma yönteminden taviz vermemektedir.55 

Konu bağlamında çalışmamamızda yer verdiğimiz ve Hz. Adem’e nispet edilen isyan fiili 
hakkında Murtaza’nın yapmış olduğu yorumlar makul te’vil ilkeleriyle izah edilemeyecek derecede 
problemlidir. İsmet-i enbiya konusunda Murtazâ’ya yakın bir görüşü benimsemesine rağmen Râzî, 
isyan kelimesinin vacip de olduğu gibi nafileyi de terk eden için kullanılabileceği iddiasının Arap 
kültüründe bilinmediğine işaret ederek bu te’vili temelsiz görmektedir. O, dilde bu kelimenin vacibi 
terk edeni kınamayı içerdiğini söylemektedir.56 Murtazâ’nın, Hz. Adem hakkında kullanılan isyan 
kelimesinin mecazen kullanıldığı için peygamberlerin diğer nafileleri terkinde aynı ismin kıyasen 
kullanılamayacağını iddia etmesinin de dilde ve nasta herhangi makul bir temeli bulunmamaktadır. 
Murtazâ’nın, ismet konusunda birçok zorlama tevile başvurmuş Râzî’nin de temelsiz ve zorlama olarak 
nitelediği yorumları tercih etmesinin temel sebebi, peygamberlerin peygamberliklerinin öncesinde ve 
sonrasında küçük büyük bütün günahlardan masum olduklarına dair benimsemiş olduğu mezhebî 
inanç ilkesine olan bağlılığıdır. Murtazâ’nın görüşlerini değerlendirirken özellikle Razi’nin 
eleştirilerinden hareket etmemizin sebebi, Râzî’nin de konu ile ilgili telif ettiği eserinde mezhebi 
saiklerle benzeri bir yöntem takip etmiş olmasıdır.57 O da benimsemiş olduğu ismet anlayışı için Hz. 
Adem’e nispet edilen isyan ve kınamanın getireceği problemleri bertaraf etmek için bu fiillerin 
peygamberlikten önce işlendiğini söyleyerek bir çıkış arama yoluna gitmektedir.58 

Murtazâ’nın, Hz. Adem ve Havva’nın tövbe etmesinin ve kendilerine zulüm nispet etmelerinin 
de işlemiş oldukları bir hatadan olmayıp kaybedilen nafile sevaplar sebebiyle olduğunu söylemesinin 
de makul bir mesnedi bulunmamaktadır. Bu sebeple tövbe ve zulüm kelimelerine iddia ettiği gibi bir 
kullanım örneği verememektedir. Şayet Murtazâ’nın iddia ettiği gibi Hz. Adem ve Havva küçük de olsa 
bir masiyet işlememişlerse neden “Derken şeytan, kendilerinden gizlenmiş olan avret yerlerini onlara 
açmak için kendilerine vesvese verdi…"59 ve “Derken, şeytan ayaklarını oradan kaydırdı. Onları içinde 
bulundukları konumdan çıkardı…”60  ayetlerinde geçtiği üzere kötü yerleri kendilerine gösterilerek 
cennetten çıkarılmışlardır? Murtazâ’ya göre ne cennetten çıkarılmaları ne de elbiselerinden 
uzaklaştırılmaları gibi menfaat ve lezzetlerden mahrumiyet bir cezalandırma olarak kabul edilemez, 
cezalandırma; küçük düşürerek birine vurmak veya acı çektirmektir. Bu durumların ceza kabul 
edilmesi veya edilmemesi imkân dahilindeyse de peygamberlerin küçük düşürülmeleri uygun 
olmayacağı için bunun bir ceza olmama seçeneğini benimsemek gerektiğini iddia etmektedir.61 Murtazâ 
ceza kelimesinin kapsamı, zulüm ile nitelendirmeye yol açan eylemler ve tövbe etmenin sebepleri 
konusunda ileri sürdüğü iddialarını destekleyecek bir otorite veya örnek de gösterememektedir. 62 

Murtazâ, Hz. Adem’in emre uymadığı için Allah tarafından azarlanmasını kabul etmenin sebep 
olacağı mezhebi çelişkiden kurtulmak için oldukça zorlama ve Allah’a iftira olabilecek bir iddiaya 
sığınmayı tercih etmektedir. Oysa Allah Teala Hz. Adem hakkında “Andolsun, bundan önce biz 
Adem'e (cennetteki ağacın meyvesinden yeme diye) emrettik. O ise bunu unutuverdi. Biz onda bir 

 
55  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 24-181. 
56  Bk. Ebu Abdullah Muhammed Fahreddin er-Râzî, Mefâtiḥu’l-gayb(et-Tefsîru’l-kebîr). (Beyrut: Dâru’l-Fikr, 1981), 22/127-

129. 
57     İsmet-i enbiya konusunda Râzî’nin ayetleri mezhebî saiklerle te’vil etme örnekleri için bk.  Ebu Abdullah Muhammed 

Fahreddin er-Râzî, İṣmetü’l-enbiyâ (Kahire: Mektebetü’s-Sekâfe ve’d-Diniyye, 1986), 49-162. 
58  Râzî, İṣmetü’l-enbiyâ, 50. 
59  A'râf 7/20. 
60  Bakara 2/36. 
61  Mürtazâ, Tenzîhu’l-enbiyâ, 26-27. 
62  Muhammed b. Cerir et-Taberî, Câmiu’l-beyân an te’vîli âyi’l-Kur’an, thk. Abdullah b. Abdulmuhsin et-Türkî (Kahire: 

Daru Hicr, 2001), 10/116-117. 
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kararlılık bulmadık. “63 diyerek onun göstermesi gereken kararlığı sergileyemediğini bildirmektedir. 
Hz. Âdem için bir cezalandırmanın olmadığını ispatlamak için Allah’a iftira olan ve mezhebi saiklerle 
imamlar konusunda da benimsedikleri “bedâ”64 görüşüne tevessül ederek cennetten çıkarılmayı 
Allah’ın ilminde meydana gelen bir değişiklikle izah etmeye çalışmaktadır. Bu yorumda mezhep 
taassubunun mutaassıp fertlerini sürükleyebileceği tahrifatın en açık örneklerinden birini görmekteyiz. 
Murtazâ, bir peygambere kendi inanç esaslarıyla çelişen ve naslarda açıkça yer verilmiş bir fiilin 
nispetini kabul etmek yerine, Allah Teâlâ’yı noksanlıkla nitelendirmek olarak değerlendirilebilecek bir 
yorumu tercih etmektedir. Böylece taassup Kur’an’da açıkça kınanmış olan “Allah’tan din öğrenmek 
yerine Allah’a din öğretmek” sapkınlığının sebeplerinden biri olmaktadır.65  

Murtazâ, Hz. Yunus'un kendini "zalimlerden" saymasını, gerçekte günah işlemediği halde tevazu 
ve kibirden uzaklaşma amacıyla, "insan cinsinden olma" vurgusuyla açıklamıştır. Benzer şekilde, Hz. 
Âdem'e atfedilen isyanı da nafile ibadetlerin terk edilmesi ve dolayısıyla hak edilen sevaplardan 
mahrumiyet olarak yorumlamıştır. Bu yorumlarında, "zalim" ve "isyan" gibi kavramlara dildeki genel 
kullanımının ötesinde, kendi mezhebî kabullerine uygun özel anlamlar yüklediği görülmüştür. 
Özellikle Hz. Âdem ve Havva’nın tövbe etmelerini ve kendilerine zulüm isnat etmelerini, işledikleri bir 
hatadan ziyade kaybedilen nafile sevaplarla ilişkilendirmesi, mevcut delillerle temellendirilemeyen 
zorlama bir te’vil örneği olarak değerlendirilmektedir. 

Murtazâ, Hz. Yunus’un, aceleyle kavmini terk ettikten sonra Allah tarafından cezalandırma 
olarak bir balık tarafından yutulmasını ve kendini zalimlere nispet ederek pişmanlığını ifade etmesini66 
kabul etmemektedir. Hz. Adem’in olayında olduğu gibi zulüm ve zalim kavramları hakkında dil ve 
örfte benzeri olmayan karşılıklar takdir etmektedir. “Balık sahibi gibi olma” ayetindeki açık kınamayı 
da “nafileleri çoğaltmakta sebatlı olmak” şeklinde te’vil ederek, mezhepsel ön kabullerin etkisini 
göstermiş olmaktadır. 

Murtazâ, ayetlerin olduğu gibi tefsir edilmesine karşı çıkarken peygamberlerin ismet sıfatının 
sarsılacağı gerekçesine sığınmaktadır. Oysa, önceden kabul edilen bir inanç ilkesini merkeze almak 
yerine temel kaynaklardan, salim akıl ve sahih te’vil yöntemiyle temel inanç esaslarına ulaşma 
gayretinin tercih edilmesi hakikate ulaşmada daha objektif bir metot olacaktır. Her mezhep bilgininin 
peşin kabullerden hareketle metne yaklaşmasının neticesi, açık tahrifat ve derinleştirilmiş bir ihtilaftan 
öteye geçemeyecektir. 

Murtazâ'nın peygamberlerin her türlü günahtan  masum olduğu yönündeki mezhebî inanç 
ilkesine olan güçlü bağlılığının, ayetleri tefsir ederken kullandığı metodun temelini oluşturduğunu 
ortaya koymuştur. Bu bağlılık, açık ayet ifadelerinin dahi, dil ve örf kurallarına aykırı düşecek şekilde, 
zorlama te’villerle açıklanmasına neden olmuştur. 

Sonuç 

Bu çalışma, İslam düşünce tarihinde önemli bir yere sahip olan mezhep taassubunun, inanç 
esaslarının tespitindeki etkisini Şerif el-Murtazâ’nın ismet görüşü özelinde, bir analizle ele almıştır. 
Peygamberin vefatından sonra ortaya çıkan ve zamanla kökleşen inanç farklılıkları ile ekolleşmelerin 

 
63  Tâhâ 20/ 115. 
64  Klasik ve modern sözlüklerde bedâ kelimesinin müşterek bir anlam üzerine tarif edildiği ifade edilebilir. Söz konusu 

tariflerin ise daha çok iki anlam üzerine öbeklendiği tespit edilmektedir. İlk anlamı itibara alındığında bedâ, gizlilik 
sonrası açığa çıkmayı ifade etmektedir. Sözlüklerde bedâ kelimesine verilen bir diğer anlam ise öncesinde 
bulunmayan bir fikrin kişide neşet etmesidir. Bedâ her ne kadar sözlük anlamından sıyrılarak terim anlam kazanmışsa 
da kelimenin bu yeni anlamının bütünüyle bir başka manaya sahip olduğu söylenemez. Bu haliyle sözcük daha önce 
verilmiş ilahi bir kararın meydana gelen yeni şartlar neticesinde değişmesini ifade etmektedir. Böylelikle kelimenin 
terim anlamıyla da sonradan meydana gelen bir hali ifade ettiği söylenebilir. Buna bağlı olarak da bedâ terimi yer yer 
tanrının değişkenliği olarak da izah ve tercüme edilmiştir. Bedâ konusundaki delillerin değerlendirilmesi ve konuyla 
ilgili detaylı bilgi için bk. Ömer Faruk Demirci, Şîa Kelamında Beda Anlayışı (Konya: Necmettin Erbakan Üniversitesi, 
2024), 31-35.  

65  bk. Hucurât 49/16. 
66  Taberî, Câmiu’l-beyân, 23/199-202. 
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tarihsel bir gerçek olduğu kabul edilmekle birlikte, çalışma, bu farklılıklar karşısında gösterilen 
dogmatik tutumların asıl problemi teşkil ettiğini öne sürmüştür. Özellikle Şîa’nın imamet doktrini için 
merkezi bir öneme sahip olan ismet ilkesinin Kur’an ve sünnetteki naslarla ilişkisi, Murtazâ’nın te’vil 
yaklaşımları üzerinden analiz edilmiş, bu te’vil çabalarının altında yatan mezhebi motivasyonlar 
sorgulanmıştır. 

Araştırma, Murtazâ’nın, İmamiyye Şîası’nın benimsediği mutlak ismet anlayışını savunurken, 
naslarda bu anlayışa aykırı gibi görünen ifadeleri nasıl bir metodolojiyle te’vil ettiğini ortaya 
koymuştur. Hz. Adem ve Hz. Yunus kıssaları gibi Kur’an’daki açık pasajların, Murtazâ tarafından dilsel 
ve anlamsal zorlamalarla, kendi mezhebinin ismet doktrinine uygun hale getirildiği gözlemlenmiştir. 
Bu te’vil çabaları, yalnızca metinsel bir yorum faaliyeti olmaktan öte, Şiî akidesinin temel sütunlarından 
birini tahkim etmeye yönelik stratejik bir teolojik savunma niteliği taşımaktadır. 

Bu bağlamda, Murtazâ'nın peygamberlerin ve imamların davetten uzaklaştıran (tenfîr) her türlü 
davranıştan korunmuş olduğu argümanı ile imamın masumiyetinin aklî ve mantıksal gerekliliği 
üzerine kurduğu çıkarımlar, onun ismet görüşünü mezhebî saiklerle temellendirme çabasının önemli 
göstergeleridir. Özellikle Hz. Ali'nin masumiyetini imamet makamı için tek geçerli delil olarak sunması, 
mezhep aidiyetinin inanç esaslarının tespitinde ne denli belirleyici ve yönlendirici olabileceğini açıkça 
sergilemektedir. Bu durum, mezhebî kabullerin, bazen mevcut nasların yorumlanmasında bir öncelik 
teşkil edebileceğini ve hatta onları yeniden şekillendirme potansiyeli taşıdığını ortaya koymuştur. 

Murtazâ'nın peygamberlerin ismetine dair yorumları, ayetlerin literal anlamlarından 
uzaklaşarak mezhebî bir inanç ilkesini öncül kabul etmenin doğurabileceği sorunlara işaret etmektedir. 
Hakikate ulaşmada daha objektif bir metodun, önceden kabul edilmiş inanç ilkelerini merkeze almak 
yerine, temel kaynaklardan, salim akıl ve sahih te’vil yöntemleriyle hareket etmek olduğu 
vurgulanmalıdır. Aksi takdirde, metinlere mezhepsel saiklerle yaklaşım, Kur'an'ın bütünlüğünü 
zedeleyebilecek tahrifata ve akademik ihtilafların derinleşmesine yol açabilecektir. 

Sonuç olarak, bu çalışma, mezhep taassubunun hakikat arayışını nasıl etkileyebileceğini ve bazı 
durumlarda nasların zahiri anlamından uzaklaşarak zorlama te’villerle kendi dogmatik yapılarını 
güçlendirme eğilimini Murtazâ örneği üzerinden gözler önüne sermiştir. Elde edilen bulgular, sadece 
Şîa kelam geleneği ve ismet doktrini için değil, genel olarak İslam düşüncesindeki hermenötik süreçler, 
yorum metodolojileri ve mezhep kimliğinin dinî metinler üzerindeki tesiri açısından da 
değerlendirmeler sunmaktadır. Bu çalışma, kelamî tartışmalarda nesnel bir bakış açısının, metinsel 
bütünlüğe saygılı yorumların ve eleştirel düşüncenin önemine dikkat çekerek, gelecekteki araştırmalar 
için mezhep aidiyetinden bağımsız, daha kapsayıcı ve bütüncül bir inanç esasları tespiti arayışının 
gerekliliğini bir kez daha vurgulamaktadır. Bu, farklı inanç ekolleri arasındaki diyaloğun güçlenmesi 
ve ortak zeminde buluşma imkanlarının artırılması adına da kritik bir adımdır. 
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Öz 
 
İmam Muhammed eş-Şeybânî’nin (ö. 189/805) hadis ve fıkıh 
bütünlüğünü yansıtan Muvattaʾ rivayeti, erken dönem İslâm hukuk 
terminolojisinin anlaşılması açısından önemli bir kaynak 
niteliğindedir. Fıkıh usulünün sistemleşmesinden önceki dönemde 
fetva ifadelerinin daha esnek anlamlar taşıdığı bilinmekte olup bu 
bağlamda “yenbeğî” ve “lâ yenbeğî” gibi kavramlar teklifî 
hükümlerin kesin kategorilerle ifade edilmediği dönemin anlayışını 
yansıtmaktadır. Literatürde bu tür hüküm bildiren ifadeler genellikle 
geniş ölçekte, farklı metinler ve fakihler üzerinden ele alınmışken, bu 
çalışma konuyu özellikle Muvatta’daki kullanımlarla sınırlandırarak 
dar ve muayyen bir çerçevede incelemekte; böylece terimlerin erken 
Hanefî düşüncesindeki fonksiyonunu somut bir metin üzerinden 
ortaya koymaktadır. Araştırma, nitel yöntem kapsamında literatür 
taramasına dayalı olarak yürütülmüş ve Muvatta’da geçen tüm ilgili 
ifadeler tespit edilerek ef‘âl-i mükellefîn bağlamında analiz 
edilmiştir. Elde edilen bulgular, “yenbeğî”nin dört yerde vâcip, yedi 
yerde sünnet ve dokuz yerde müstehap; “lâ yenbeğî”nin ise kırk beş 
kullanımında mekruh, câiz değildir, helâl değildir ve haram gibi 
çeşitli yasaklık derecelerini karşıladığını göstermektedir. Bu 
sonuçlar, fetva lafızlarının sonraki dönemlerde daralan anlam 
alanlarını aydınlatmakta ve Şeybânî’nin hüküm üretimindeki esnek 
yaklaşımını belirginleştirmektedir.. 
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Abstract 

Imām Muḥammad al-Shaybānī’s (d. 189/805) transmission of al-
Muwaṭṭaʾ, which reflects the unity of hadith and fiqh, constitutes an 
important source for understanding the legal terminology of the 
formative Islamic period. It is known that, prior to the systematic 
codification of legal theory (uṣūl al-fiqh), fatwā expressions carried more 
flexible semantic ranges; in this context, terms such as yanbaghī and lā 
yanbaghī reflect a period in which prescriptive rulings were not 
expressed through fixed and rigid categories. While previous studies 
have generally examined such evaluative expressions on a broader scale 
-across various texts and jurists- this study restricts the subject
specifically to their occurrences in al-Muwaṭṭaʾ, thereby providing a
focused and delimited analysis that reveals the function of these terms
within early Ḥanafī thought. The research was conducted through
qualitative methodology based on literature review, identifying all
relevant occurrences of these terms in al-Muwaṭṭaʾ and analyzing them
in the context of the afʿāl al-mukallafīn. The findings demonstrate that
yanbaghī appears four times with the meaning of obligatory (wājib),
seven times indicating sunnah, and nine times implying commendable
(mustaḥabb). Conversely, lā yanbaghī appears forty-five times with
varying degrees of discouragement or prohibition, such as makrūh, not
permissible, not lawful, and ḥarām. These results shed light on the
semantic narrowing of fatwā terminology in later periods and reveal the
flexible approach adopted by al-Shaybānī in formulating legal
judgments.
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Giriş 

İmam Muhammed eş-Şeybânî’nin fıkıh alanında Hanefî mezhebinin temel görüşlerini oluşturan 
zâhirü’r-rivâye1 kitapları dışında hadis alanında Muvaṭṭaʾü’l-İmâm Mâlik rivayetü Muḥammed2 ve el-Âsâr 
adlı eserleri de vardır.3 Şeybânî, hocası Ebû Hanîfe’nin (ö. 150/767) vefatından sonraki bir dönemde 
Medine’ye gitmiş İmam Mâlik’ten (ö. 179/795) yaklaşık üç sene hadis ilmi tahsil ederek kendisinden 
Muvatta’ı rivayet etmiştir.4 İmam Muhammed b. el-Hasan rivâyeti Muvatta’ (el-Muvatta’ bi-rivâyeti’l-İmâm 
Muhammed İbni’l-Hasen)5 olarak da anılan eserde hadisleri naklettikten sonra onlardan hükümler 
çıkarmıştır. Eser bu yönüyle diğer hadis kitaplarından farklı bir boyut kazanmıştır. 

Fıkhın sistematik hale geldiği dönemden önce fıkıh ilminin temelini atan fakihlerin kullandıkları 
fetva lafızları ile sonraki dönem fakihlerin kullandığı lafızları bilmek bir fakih için önem arz eder. Bu 
çalışma, İmâm Muhammed’in Muvatta’ adlı eserinde kullandığı ‘yenbeğî’ ve ‘lâ yenbeğî’ ifadelerinin, 
İslâm hukukundaki ef‘âl-i mükellefin6 kapsamında hangi hükümlere tekabül ettiğini tespit etmeyi 
amaçlamaktadır. ‘Yenbeğî’ ve ‘lâ yenbeğî’, bir hükmün gerekli olup olmadığını belirtmek için kullanılan 
geniş anlam ifade eden kavramlardır. Bu terimler, Hanefî mezhebinin erken dönem fakihlerinin fetva 
verme üslubunu yansıtmaktadır. Bu çalışmada, bu ifadelerin ef‘âl-i mükellefîn kapsamında hangi 
hükümlere denk geldiği araştırılmıştır.7 Örneğin, ‘yenbeğî’ ifadesi, bir fiilin müstehap veya mubah 
olduğunu, ‘lâ yenbeğî’ ifadesi ise mekruh veya haram olduğunu gösterebilir. Çalışmada, Muvatta’da 
geçen ‘yenbeğî’ ve ‘lâ yenbeğî’ ifadelerinin geçtiği tüm yerler tespit edilmiş ve bu ifadelerin hangi 
hükümleri ifade ettiği, Hanefî mezhebinin temel metinleri, şerhleri, fetva koleksiyonları ve ilmihal 
kitapları üzerinden analiz edilmiştir. Bu analizler, İmâm Muhammed’in bu ifadelerle geniş bir anlam 
yelpazesini kastettiğini ve bu kavramların müspet veya menfi anlamda kullanıldığını ortaya 
koymaktadır. Bu tür bir analiz, fıkıh ilminin gelişim sürecini anlamak ve erken dönem fakihlerin hüküm 
çıkarırken kullandıkları yöntemleri daha iyi kavramak açısından önemlidir. 

Fıkıh literatüründe kullanılan hüküm lafızları, İslâm hukukunun temel kavramlarını ifade eder 
ve bu kavramların doğru anlaşılması, hükümlerin doğru bir şekilde uygulanabilmesi açısından büyük 
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ve Arkadaşları (Beyrut: Müessetü’r-Risâle, 1435/2014), 8/75, 9/135. 

5  Ebü’l-Hasen Nûrüddîn Alî b. Sultân Muhammed el-Kârî el-Herevî, Şerhu Müşkilâti Muvatta’l-İmâm Mâlik b. Enes 
Rivayeti’l-İmam Muhammed b. Hasan eş-Şeybânî (Beyrut: Dâru İbn Hazm, 2014), 1/125. 

6  Kulların dinen yapmakla veya kaçınmakla yükümlü bulundukları işlere “ef‘âl-i mükellefîn”, bunlarla ilgili hükümlere 
teklif-i hükümler anlamında ahkâm-ı teklîfiyye denir. Bk. Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. 
Ahmed el-Gazzâlî et-Tûsî, el-Müstaṣfâ min ʿilmi’l-usûl, thk. Muhammed Abdüsselâm Abdüşşâfî, (Dâru'l-kütübi'l-
İlmiyye, 1413/1993), 67.  

7  Mükelleflerin fiillerine ilişkin hükümlerin doğuşu, gelişimi ve terimleşmesi hakkında yapılan en kapsamlı 
çalışmalardan biri Uğur Bekir Dilek tarafından hazırlanan doktora tezidir (Uğur Bekir Dilek, İslam Hukuk 
Metodolojisinde Teklifi Hüküm Terimleri (Doğuşu-Gelişimi-Terimselleşmesi) (Konya: Selçuk Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Doktora Tezi, 2010). Müellifin tezinin özeti mahiyetinde yayınladığı bir makalesi de bulunmaktadır (Uğur 
Bekir Dilek, “Teklifi Hüküm İfade Eden Kavramların Doğuşu, Gelişimi ve Terimleşmesi”. İslam Hukuku Araştırmaları 
Dergisi, sy. 18, 2011, 211-242). Teklifi hükümler hakkında yapılmış kapsamlı çalışmalardan bir diğeri de Recep Çetintaş 
tarafından hazırlanmış doktora tezidir (Recep Çetintaş, İlk Beş Asır Fıkıh Usulü Literatüründe Teklifî Hüküm Terminolojisi 
(İstanbul: Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2014). Bu çalışmalar makalenin spesifik 
olarak ele aldığı konuyu fıkıh usulü ilmi açısından incelemekte, bir bütün olarak teklifi hükümlerin tamamına ayrıntılı 
olarak yer vermektedir. Bu makalede ise sadece Muvatta’da geçen ‘yenbeğî’ ve ‘lâ yenbeğî’ ifadelerinin geçtiği tüm 
yerler tespit edilmekte, bunların ifade ettiği hükümler Hanefî mezhebinin fıkıh kitapları esas alınarak belirlenmeye 
çalışılmaktadır. 
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önem taşır. Bazı hüküm lafızları farklı müellifler tarafından farklı anlamlarda kullanılabilmekte ve bu 
durum, bu terimlerin doğru bir şekilde analiz edilmesini gerektirmektedir. Örneğin, ‘lâ be’se bih’ 
ifadesi, ilk bakışta ‘sakıncası yoktur’ şeklinde tercüme edilebilir, ancak bu ifade farklı bağlamlarda 
‘câiz’, ‘mubah’, ‘müstehap’ veya ‘terki evlâ’ gibi farklı hükümleri ifade edebilir. Bu nedenle, bu tür 
ifadelerin hangi anlamda kullanıldığının tespit edilmesi, fıkhi hükümlerin doğru anlaşılması açısından 
kritik öneme sahiptir.8 Müteahhir dönem âlimleri, selefin kullandığı fetva ifadelerini korumakla 
birlikte, daha net ve kesin hükümler verme ihtiyacı nedeniyle terimleri belirli kalıplara oturtmuşlardır. 
Bu terimler, ‘farz’, ‘vâcip’, ‘sünnet’, ‘helâl’, ‘haram’, ‘tenzîhen mekruh’, ‘tahrîmen mekruh’ gibi 
kavramlarla ifade edilmiştir. Bu şekilde, hükümlerin daha anlaşılır ve uygulanabilir olması 
hedeflenmiştir. 

İmam Muhammed’in Muvatta rivayeti, hem hadis hem de fıkıh içeriğiyle öne çıkan önemli bir 
eserdir.9 Bu eser, diğer hadis kitaplarından farklı olarak sadece hadis rivayetlerini aktarmakla kalmaz, 
aynı zamanda bu hadislerden çıkarılan hükümleri, fıkhi meseleleri ve dönemin önde gelen âlimlerinin 
görüşlerini de içerir. İmam Muhammed, Muvatta'da sadece hadisleri nakletmekle yetinmemiş, aynı 
zamanda Kûfe ve Hicaz bölgelerindeki âlimlerin görüşlerine yer vermiş, İmam Ebû Hanîfe gibi 
müçtehitlerin yaklaşımlarını aktarmış ve kendi içtihadını da ortaya koymuştur. Bu yönüyle Muvatta’, 
hadis ve fıkıh disiplinlerini birleştiren bir eser olarak kabul edilir.10 

Muvatta’, aynı zamanda İslâm tarihinde yazılan ilk hadis kitaplarından biridir. Zira İmam 
Muhammed, Kütüb-i Sitte'nin ilk kitabı olan Sahîh-i Buhârî’nin müellifi İmam Buhârî’nin doğumundan 
beş yıl önce vefat etmiştir.11 Bu durum, Muvatta'ın hadis literatüründe ne kadar erken bir dönemde 
derlendiğini gösterir. Muvatta’ın bu özellikleri, onu sadece bir hadis kitabı olmanın ötesine taşır ve İslâm 
hukuku alanında da temel bir kaynak haline getirir. 

İlk dönem âlimler, fetva verirken ve görüş beyan ederken bazı ifadeleri sık kullandıkları dikkati 
çekmektedir.12 Bunlar, olumlu ya da olumsuz mânada genellik ifade eden kavramlardır. Onların bu 
ifadeleri kullanırken gözettikleri ilkelerden biri de fetvada ihtiyatlı olma prensibidir.13 Fetvâ vermek 
İslam geleneğinde büyük bir sorumluluk olarak kabul edilmiş ve bu nedenle sahabe ve tâbiîn, ancak 
gerekli şartları taşıdıklarına inandıkları durumlarda fetva vermişlerdir.14 Sahabe döneminden itibaren 
ve sonraki yüzyıllarda âlimler ve fakihler, fetva vermekten genellikle kaçınmışlar ve bu sorumluluğun 
ağırlığını her zaman hissetmişlerdir. Fetva vermek zorunda kaldıklarında ise son derece dikkatli ve 
temkinli bir tutum sergilemişlerdir. Yanılma endişesi taşıdıkları için, fetva konusunda oldukça titiz ve 
ihtiyatlı davranmışlardır.15 Onların bu ihtiyatı fetvada kullandıkları ifadelere de yansımıştır. 

1. İmam Muhammed’in Muvatta’da Kullandığı Bazı İfadeler 

İmam Muhammed Muvatta’da yaygın olarak kullanılan teklifî hükümler dışında lâ be’se ( بأَْسَ   لا ), 
lâ hayra fî ( فيِ   خَيرَْ   لا ), yu‘cibunâ ( نَا ) lâ yu’cibunâ ,(يُـعْجِبُـ يُـعْجِبُـنَا  لا ), ehabbu ileynâ ( نَا  أَحَبُّ  إِليَـْ ), hasen (حسن), câiz ( ٌِجَائز) 

ve lâ yecûz ( يجوز لا ) terimlerine de yer vermiştir.   

Lâ be’se ( بأَسَْ   لا ), ‘Sakıncası yoktur, bir beis yoktur ve zararı olmaz’ anlamında müspet mâna ifade 
eden bir lafızdır. Hz. Peygamber hadislerinde, fakihler de fetvaya yönelik sözlerinde bu ifadeyi sık 

 
8  Ahmet Yaman, Fetva Usûlü ve Âdâbı (İstanbul: M.Ü. İlahiyat Vakfı Yay., 2019), 222. 
9  Ebü’l-Hasenât Muhammed Abdülhay b. Muhammed Abdilhalîm b. Muhammed Emînillâh es-Sihâlevî el-Leknevî, et-

Ta’lîku’l-Mümecced alâ Muvattai Muhammed, thk. Takiyyüddin en-Nedvî (Dımeşk: Dâru’l-Kalem, 2011), 1/18. 
Abdülfettâh Ebû Gudde’nin (1917-1997) önsözü.  

10  Taş, Şeybani’nin Hukuk Anlayışı, 63-64. 
11  Buhârî, 13 Şevval 194 (20 Temmuz 810) Cuma Günü Buhara’da doğmuştur. Bk. Zehebî, Siyeru a'lâmi’n-nübelâ, 12/391-

471. 
12  Mehmet Boynukalın, Hanefî Fıkıh ve Usulünün Doğuşu, (İstanbul: MÜİFV Yay., 2021), 266-279. 
13  Muhammed Takî el-Osmânî, Fetvâ Usûlü, çev. Emre Yazıcı (İstanbul: Yâsîn Yayıncılık, 2010), 5-7. 
14  Fahrettin Atar, “Fetva”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yay., 1995), 12/486-496. 
15  Muhammed ez-Zühaylî, “Fetva ve Takva”, çev. Mustafa Ateş, Diyanet Dergisi, 29/1 (Ankara: 1993), 98. 
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kullandığı, genellikle de bir şeyin yapılmasında veya terk edilmesinde bir sıkıntı, beis, mekruh, haram 
veya günah olmadığını belirtmek ve hatta yaygın bir ifade ile caiz olduğunu anlatmak için kullandığı 
görülür.16 Tespit edebildiğimiz kadarıyla İmam Muhammed Muvatta’da, kadın ve erkeğin aynı kaptan 
abdest alması17 örneğinde olduğu gibi yüz sekiz yerde bu ifadeye yer vermiştir.18 

Lâ hayra fî ( فيِ   خَيرَْ   لا  ) ifadesi ‘…onda hayır yoktur, iyi değildir’ anlamında, o işin yapılmaması 
gerektiğini, yapılmasının iyi olmayacağını belirten bir terimdir. Bu ifade genelde hürmete delalet 
etmekle birlikte bazen de kerahete delalet eden, olumsuz bir anlam içerir. 18F

19 Bu ifade Hz. Peygamber’in 
de hadislerinde geçmektedir. 19F

20 İmam Muhammed Muvatta’da bu ifadeyi “Biz bununla amel ederiz: Üçte 
ikisi gidip üçte biri kalan, tatlı olan ve sarhoş etmeyen Tılâ'yı içmekte bir sakınca yoktur. Ancak sarhoş 
eden her eski (bekletilmiş) içkide ise hayır yoktur” örneğinde olduğu gibi on yerde kullanmıştır. 20F

21 

Yu‘cibunâ (نَا  ifadelerinden birincisi ‘hoşumuza gider’ anlamında olup (لا يُـعْجِبُـنَا) ve lâ yu‘cibunâ (يُـعْجِبُـ
cevaz yönünde müstehaplık anlamında müspet bir mânada iken diğeri ise ‘Hoşumuza gitmez’ 
anlamında kerâhet bildiren olumsuz bir anlam içerir.  İmam Muhammed bu ifadeleri Muvatta’da altı 
yerde kullanmıştır. 21F

22 Mesela: “Biz bu görüşü alırız. Kişinin bayram namazını kılmak için musallaya 
çıkmadan önce fitresini vermesi bizim de hoşumuza gider. Bu, Ebû Hanîfe Rahımehullâh’ın da 
görüşüdür.” 22F

23 

Ehabbu ileynâ (نَا  ifadesi, ‘bize daha hoştur, daha sevimlidir’ anlamında müspet mâna ifade (أَحَبُّ إِليَـْ
eden bir sözdür. Câiz, müstehap ve sünnet anlamlarını içine alacak şekilde geniş bir ifade kalıbıdır. 
İmam Muhammed bu ifadeyi Muvatta’da on iki yerde kullanmıştır.24  Mesela: “Yemek yiyemeyecek 
derecede küçük erkek çocuğun bevli ile alakalı ruhsat verildiğine, kız çocukların bevlinin ise yıkanması 
gerektiğine dair haberler/hadisler gelmiştir. İkisinin de bevlinin değdiği yerin yıkanması bize daha 
sevimlidir. Bu, Ebû Hanîfe’nin de görüşüdür.” 24F

25 

Hasen (حسن) sözü, ‘güzel ve iyi olan, rağbet edilen’ anlamında müspet mâna içeren geniş bir ifade 
kalıbıdır. İmam Muhammed hasen kelimesini Muvatta’da, “Cuma günü gusletmek hasendir, vacip 
değildir” örneğinde olduğu gibi otuz bir yerde kullanmıştır. 25F

26 

Câiz ( ٌِجَائز) ‘geçerli ve mümkün olan’ ve lâ yecûz (لا يجوز) ‘geçerli ve mümkün olmayan’ anlamında 
fakihlerin en sık kullandığı fetva ifade kalıplarındandır, müspet ve menfi yönde geniş anlam içerir. Câiz 
ifadesi literatürde geçerli, mübah, mendup ve vacip gibi müspet manalarda; lâ yecûz ise geçersiz, 
mekruh ve haram gibi menfi manalarda kullanılmıştır. 26F

27 İmam Muhammed bu ifadeleri Muvatta’da on 

 
16  Ebû Abdillâh Muhammed b. el-Hasen b. Ferkad eş-Şeybânî, Muvatta’, thk. Safvân Dâvûdî (Dımeşk: Dâru’l-Kalem, 

2020), 423 (No. 640); Ebû Dâvûd Süleymân b. el-Eş‘as b. İshâk es-Sicistânî el-Ezdî, es-Sünen, thk. Şuayb Arnavûd ve 
arkadaşları (Beyrut: er-Risâletü’l-Âlemiyye, 2004), “Edâhî”, 15 (No. 2823); Ebû Abdillâh Ahmed b. Muhammed b. 
Hanbel eş-Şeybânî el-Mervezî, el-Müsned, thk. Şuayb Arnavûd (Beyrut: Müessetü’r-Risâle, 1436/2015), 39/54 (No. 
23647); Dilek, Teklifi Hüküm Terimleri, 187. 

17  Şeybânî, Muvatta’, 120 (No. 35).  َُّلَهَا، وَهُوَ قَـوْلُ أَبيِ حَنِيفَةَ رَحمَِهُ الله لَهُ، أَوْ بَدَأَ  قَـبـْ  لا بأَْسَ بأَِنْ تَـتـَوَضَّأَ الْمَرْأَةُ وَتَـغْتَسِلُ مَعَ الرَّجُلِ مِنْ إَِ�ءٍ وَاحِدٍ إِنْ بَدَأَتْ قَـبـْ
18  Şeybânî, Muvatta’, 118, 132, 135, 135, 145, 145, 145, 147, 149, 150, 170, 173, 183, 186, 186, 198, 210, 224, 227, 231, 236, 237, 

243, 248, 275, 275, 276, 277, 277, 279, 281, 288, 299, 308, 312, 315, 316, 316, 318, 321, 321, 326, 330, 333, 335, 338, 339, 345, 
348, 355, 396, 398, 420, 421, 423, 424, 424, 424, 430, 432, 432, 433, 433, 484, 512, 513, 513, 513, 514, 518, 518, 519, 520, 520, 
520, 524, 536, 551, 552, 553, 554, 563, 563, 571, 573, 576, 576, 584, 585, 585, 586, 588, 597, 602, 602, 604, 606, 607, 608, 611, 
622, 633, 634, 648, 648, 649, 651 ve 657.  

19  Dilek, Teklifi Hüküm Terimleri, 158. 
20  Şeybânî, Muvatta’, 479 (No. 711).  هَا ُ عَلَيْهِ وَسَلَّمَ سُئِلَ عَنِ الْغبَُيرْاَءِ؟ فَـقَالَ: لا خَيرَْ فِيهَا وََ�ىَ عَنـْ  أَنَّ النَّبيَِّ صَلَّى اللهَّ
21  Şeybânî, Muvatta’, 484, 513, 515, 520, 525, 552, 582, 599 ve 604  
22  Şeybânî, Muvatta’, 267, 304, 315, 333 ve 364. 
23  Şeybânî, Muvatta’, 267 (No. 411).  
24  Şeybânî, Muvatta’, 123, 147, 215, 217, 229, 229, 244, 245, 299, 502 ve 507. 
25  Şeybânî, Muvatta’, 123 (No. 41). 
26  Şeybânî, Muvatta’, 109, 111, 135, 137, 163, 172, 181, 183, 191, 191, 208, 223, 234, 235, 
245, 294, 294, 302, 322, 333, 336, 337, 339, 354, 355, 495, 563, 571, 602, 622 ve 658. 
27  Dilek, Teklifi Hüküm Terimleri, 180. 
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dokuz yerde kullanılmıştır.28 Mesela: “Akabe cemresini vadinin ortasından taşlamak daha faziletlidir. 
Nereden taşlarsa bu da câizdir. Bu, Ebû Hanîfe ve fakihlerimizin çoğunun görüşüdür.”29.  

2.Muvatta’da Yenbeğî İfadesinin Kullanımı 

Bir araştırma, 'yenbeğî' kelimesinin 'vâcip olur' anlamında kullanıldığını belirtir; nitekim Hanefî 
fakihi Kudûrî'nin (ö. 428/1037) “İnsanların Şaban ayının yirmi dokuzunda hilali gözetlemeleri gerekir 
(yenbeğî)” şeklindeki ibaresi sonraki dönem şarihleri tarafından “yani vaciptir” şeklinde 
açıklanmıştır.30 İşte bizim dikkati çekmeye çalıştığımız ve araştırdığımız konu tam olarak da bu gibi 
örneklerdir. Kudûrî’nin bahsettiği yerdeki yenbeğî kavramı vacip olur anlamına gelebilir. Ancak bu 
ifade her zaman ve her yerde aynı anlama gelmemektedir. Nitekim İmam Muhammed’in Muvatta’ını 
şerh eden Hanefî fakihi ve muhaddis Abdülhay el-Leknevî (1848-1886) bu hususa dikkat çeker. Ona 
göre, İmâm Muhammed’in kullandığı ‘yenbeğî’ kelimesi, sonraki dönem âlimlerinin yaygın olarak 
anladığı şekilde sadece ‘müstehap’ anlamıyla sınırlı değildir. Leknevî, İmâm Muhammed’in bu 
kelimeyi sünnet ve vacip gibi kavramları da içine alacak şekilde daha geniş bir anlamda kullandığını 
ifade etmektedir.31 Bu, İmâm Muhammed’in 'yenbeğî' kelimesini hükmün derecesine dair daha 
kapsayıcı ve esnek bir anlamda kullandığını göstermektedir. Bu durum, onun fıkıh metodolojisinde 
terimleri daha geniş bir çerçevede ele aldığını ve sonraki dönem âlimlerinin daraltıcı yaklaşımından 
farklı bir metot sergilediğini ortaya koyar. İmam Muhammed Muvatta’da ‘yenbeğî’ kelimesini ‘vacip’, 
‘sünnet’ ve ‘müstehap’ anlamlarında kullanmıştır. 

2.1.Vâcip 

İmam Muhammed yenbeğî ifadesini vâcip anlamında dört yerde kullanmıştır. Bunlardan biri 
ihramdan çıkış konusundadır. İmam Muhammed’e göre umre yapan erkek ve kadının, tavaf ve sa‘y 
yaptıktan sonra saçlarını kısaltmaları gerekir. Bu, Hanefîlerin genel kanaatidir.32 Hanefîler umre yapan 
erkek ve kadının tavaf ve sa‘ydan sonra saçlarını tıraş etmelerinin vâcip olduğunu belirtir.33 Bir diğeri 
kurbanlık hayvanın üzerindeki gem ve örtünün sadaka olarak verilmesiyle ilgilidir. İmam 
Muhammed’e göre kurbanlık deve ve sığırın üzerindeki gem ve örtünün sadaka verilmesi gerekir. 
Bunlar, kurbanı kestiği için kasaba ücret yerine verilmez. Kasaba, ücret yerine kurbanın etinden de 
verilmez.34 İmâm Muhammed’in kurbanlığın üzerindeki gem ve örtüyü sadaka olarak verdiği, kasabın 
ücretini de kurbanlıktan vermediği aktarılır.35 Tanınmış Hanefî fakihi ve muhaddis Ali el-Kârî (ö. 
1014/1605) kurbanlığın gem ve örtüsünün sadaka olarak verilmesinin vâcip ve zorunlu,36 Leknevî ise 
müstehap olduğu görüşündedir.37 

 
28  Şeybânî, Muvatta’, 178, 317, 344, 363, 365, 365, 370, 383, 421, 422, 496, 350, 522, 532, 533, 536, 540, 550 ve 569. 
29  Şeybânî, Muvatta’, 344 (No. 595). 
30  Osman Şahin, Fetva Usulü (Samsun: Ondokuz Mayıs Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2002), 161. 
31  Leknevî, et-Ta’lîku’l-Mümecced, 1/184. 
32  Şeybânî, Muvatta’, 326 (No. 456).   َرَ مِنْ شَعْرهِِ إِذَا طاَفَ وَسَعَى، فإَِذَا كَانَ  يَـوْمُ النَّحْرِ، ذَبَحَ مَا اسْتـَيْسَرَ مِن بَغِي أَنْ يُـقَصِّ قاَلَ محَُمَّدٌ: للِْمُعْتَمِرِ وَالْمُعْتَمِرَةِ، يَـنـْ

ُ تَـعَالىَ   .الهْدَْيِ، وَهُوَ قَـوْلُ أَبيِ حَنِيفَةَ، وَالْعَامَّةِ مِنْ فُـقَهَائنَِا رَحمَِهُمُ اللهَّ
33  Alâüddîn Ebû Bekr b. Mes‘ûd b. Ahmed el-Kâsânî, Bedâʾiʿu’s-sanâʾiʿ fî tertîbi’ş-şerâʾiʿ (Beyrut: Dâru’l-kütübi’lilmiyye, 

1406/1986), 2/227; Ali el-Kârî, Şerhu müşkilâti Muvatta’, 2/439; Heyet, Fetâvâ-i Hindiyye, çev. Mustafa Efe (Ankara: Akçağ 
Yay., 1986), 2/155. 

34  Şeybânî, Muvatta’, 349 (No. 506).   ،ئً ا، وَلا مِنْ لحُوُمِهَا بَغِي أَنْ يُـتَصَدَّقَ بجِِلالِ الْبُدْنِ وَبخِطُمُِهَا، وَأَنْ لا يُـعْطَى الجْزََّارُ مِنْ ذَلِكَ شَيـْ  قاَلَ محَُمَّدٌ: يَـنـْ
35  Ebû Abdillâh Muhammed b. el-Hasen b. Ferkad eş-Şeybânî, el-Asl, thk. Ebü’l-Vefâ el-Efğânî (Kerateş: İdâretü’l-Kur'ân 

ve ulûmi’l-islâmiyye), 2/435; Ebü’l-Hasen Burhânüddîn Alî b. Ebî Bekr b. Abdilcelîl el-Ferğânî el-Merğînânî, el-Hidâye 
şerhu Bidâyeti’l-mübtedî (Beyrut: Dâru’l-Erkam b. Ebi’l-Erkâm, ts), 1/221; Ebü’l-Fazl Mecdüddîn Abdullāh b. Mahmûd 
b. Mevdûd el-Mevsılî, el-İḫtiyâr li-taʿlîli’l-Muḫtâr, thk. Şuayb Arnavut, Ahmed Muhammed Berhûm, Abdüllatîf 
Hırzullâh (Beyrut: er-Risâletü’l-âlemiyye, 2010), 1/531; Fetâvâ-i Hindiyye, 2/233. 

36  Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 3/48. 
37  Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 2/424. 
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İmam Muhammed yenbeğî ifadesini vâcip anlamında kullandığı dört yerden bir diğeri de iddetli 
kadının yas tutması hakkındadır. İmam Muhammed’e göre kocası ölen kadın, iddeti bitene kadar yas 
tutmalıdır. İddet süresinde koku ve ziynet amacıyla yağ sürünmediği gibi, ziynet için sürme de çekmez. 
Bu, Ebû Hanîfe ve Hanefîlerin çoğunun da görüşüdür.38 Hanefîler, müslüman bir kadının kocasının 
ölümü veya boşaması sebebiyle iddet beklerken, güzel koku sürmesi, süslenmesi, sürme çekmesi, vers, 
safran ve aspurla boyanmış elbise giymesi ve geceleyin evi dışında başka bir yerde kalması gibi 
davranışlardan uzak durmasının vâcip olduğu kanaatindedir.39 

2.2.Sünnet 

İmam Muhammed’in Muvatta’da yenbeğî ifadesini sünnet anlamında yedi yerde kullandığı tespit 
edilmiştir. Bunlardan biri abdest konusundadır. İmam Muhammed’e göre abdest alan kimsenin ağzına 
ve burnuna su alması sünnettir. Def-i hâcetten sonra da istincâ yaparak temizlenmesi gerekir. Taşla 
temizlenmek olan isticmâr da istincâdır. Bu, Ebû Hanîfe’nin de görüşüdür.40 Abdest alırken ağza ve 
burna su vermek sünnettir.41 Hanefî mezhebinin görüşlerini toplayan meşhur fetvâ kitaplarından olan 
Fetâvâ-i Hindiyye’de: “Mazmaza ve istinşak sünnet-i müekkededir. Onu terk etmek zevâid sünneti terk 
etmek gibi değildir, günahı gerektirir. Zevâidin terk edilmiş olması ise kötülüğü gerektirmez” 
denilmiştir. 42 Ali el-Kârî ise müstehap olduğunu söylemiştir.43 

İmam Muhammed, Hz. Peygamber’in (s.a.v); “Sizden birisi uykusundan uyandığında, abdest alacağı 
kaba sokmadan elini yıkasın. Çünkü elinizin nerede gecelediğini bilemezsiniz”44 hadisiyle ilgili, “Bu güzeldir. 
Bu şekilde yapılması uygundur fakat terk edenin günaha gireceği vâcip bir emir değildir. Ebû 
Hanîfe’nin görüşü de bu şekildedir” der.45 Hanefîlerin çoğunluğu abdest alacak kimsenin ellerini kaba 
daldırmadan yıkamanın sünnet olduğu görüşündedir.46 Leknevî ellerini kaba daldırmadan önce 
yıkamayı mendup47, Hindistanlı Hanefî fıkıh ve hadis âlimi Zafer Ahmed et-Tehânevî (ö. 1974) ise 
ellerini yıkamadan su kabına daldırmanın tenzihen mekruh olduğu görüşündedir.48 

İmam Muhammed’in yenbeğî ifadesini sünnet anlamında kullandığı yerlerden biri de Fâtiha 
sûresinden sonra âmîn denilmesi konusundadır. İmam Muhammed’e göre imam Fatiha sûresini 

 
38  Şeybânî, Muvatta’, 398 (No. 589)  َّتُهاَ، وَلا تَـتَطيََّبُ، وَلا تَدَّ هِنُ لِزيِنَةٍ، وَلا تَكْتَحِلُ لِزيِنَةٍ، حَتى قَضِيَ عِدَّ بَغِي للِْمَرْأَةِ أَنْ تحُِدَّ عَلَى زَوْجِهَا حَتىَّ تَـنـْ قاَلَ محَُمَّدٌ: يَـنـْ

تُهاَ، وَهُوَ قَـوْلُ أَبيِ حَنِيفَةَ، وَالْعَامَّةِ مِنْ فُـقَهَائنَِا  قَضِيَ عِدَّ  تَـنـْ
39  Ebû Ca‘fer Ahmed b. Muhammed b. Selâme el-Ezdî el-Hacrî el-Mısrî et-Tahâvî, el-Muhtasar, çev. Soner Duman 

(İstanbul: Beka Yayıncılık, 2013), 417; Kâsânî, el-Bedâî, 3/208; Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 3/208; Leknevî, et-
Ta’lîku’l-Mümecced, 2/557; İbn Âbidîn, Reddü'l-muhtâr, 3/408. 

40  Şeybânî, Muvatta’, 110 (No. 7).  َبَغِي لهَُ أيَْضًا أَنْ يَسْتَجْمِرَ. وَالاسْتِجَمَارُ: الاسْتنِْجَاءُ، وَهُوَ قَـوْلُ أَبيِ حَنِيفَة ئِ أَنْ يَـتَمَضْمَضَ ويَسْتَـنْثِرَ، وَيَـنـْ بَغِي للِْمُتَـوَضِّ  قاَلَ محَُمَّدٌ:  يَـنـْ
41  Merğînânî, el-Hidâye, s.14; Mevsılî, el-İhtiyâr, s. 44; Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 1/184; İbn Âbidîn, Reddü'l-muhtâr, 

1/105; Alâüddîn Muhammed b. Muhammed Emîn b. Ömer el-Hüseynî ed-Dımaşkî, el-Hediyyetü’l-alâiyye, çev. Osman 
Bayder (İstanbul: Muallim Neşriyat, 2016) 34; Zafer Ahmed el-Osmânî et-Tehânevî, Hadislerle Hanefî Fıkhı (İ’lâü’s-
sünen), çev. Ahmet Yücel ve diğerleri (İstanbul: Misvak Neşriyat, 2006), 1/65. 

42  Fetâvâ-i Hindiyye, 1/25-26. 
43  Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 1/150.  
44  Şeybânî, Muvatta’, 111 (No. 9); Mâlik b. Enes, Muvatta, “Kitâbü’t-tehârat”, 2 (No. 41); Buhârî, “Kitâbü’l-vudû”, 26 (No. 

162); Ebü’l-Hüseyn Müslim b. el-Haccâc b. Müslim el-Kuşeyrî, el-Câmiʿu’s-sahîh, (Fethu’l-Mülhim ile beraber) (Dımeşk: 
Dâru’l-Kalem, 2006), “Kitâbü’t-tehârat”, 26 (No. 278); Ebû Dâvûd, “Kitâbü’t-tehâra”, 47 (No. 105); Muhammed b. İsa 
et-Tirmizî, es-Sünen, thk. Şuayb Arnavûd ve Abdullatif Hırzullah (Beyrut: er-Risâletü’l-Âlemiyye, 2010), “Ebvâbü’t-
tehârat”, 19 (No. 24); Ebû Abdillâh Muhammed b. Yezîd Mâce el-Kazvînî, es-Sünen, thk. Şuayb Arnavûd ve 
Muhammed Kâmil Karabellî (Dımeşk: er-Risâletü’l-Âlemiyye, 1431/2010), “Ebvâbü’t-tehârat ve sünenihâ”, 40 (No. 
393); Ahmed, el-Müsned, No. 9996. 

بَغِي أَنْ يُـفْعَلَ وَليَْسَ مِنَ الأَمْرِ الْوَاجِبِ الَّذِي إِنْ تَـركََهُ تَارِ كٌ أَثمَِ، وَهُوَ قَـوْلُ أَبيِ حَنِيفَةَ رَحمَِهُ اللهَُّ   45  قاَلَ محَُمَّدٌ: هَذَا حَسَنٌ، وَهَكَذَا يَـنـْ
46  Ebü’l-Hüseyn Ahmed b. Ebî Bekr Muhammed b. Ahmed el-Kudûrî, el-Muhtasar (İstanbul: Fazilet Neşriyat, 2015), 1; 

Merğînânî, el-Hidâye, 1/13; Mevsılî, el-İhtiyâr, 1/42; Ebü’l-Adl Zeynüddîn (Şerefüddîn) Kâsım b. Kutluboğa b. Abdillâh 
es-Sûdûnî el-Cemâlî el-Mısrî, et-Tashîh ve’t-Tercîh alâ muhtasari’l-Kudûrî, thk. Dıyâ Yunus (Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-
ilmiyye, 2002), 136; Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 1/156; Fetâvâ-i Hindiyye, 1/25.  

47  Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 1/192. 
48  Tehânevî, İ’lâü’s-sünen, 1/53. 
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bitirdiğinde hem kendisinin hem de cemaatin sessizce âmin demesi sünnettir. Ebû Hanîfe’ye göre ise 
imamın değil cemaatin âmîn demesi sünnettir.49 el-Âsâr’da, Irak fıkhının lisanı, tâbiîn döneminin önde 
gelen imamlarından muhaddis ve fakih İbrâhim en-Nehaî’den (ö. 96/714) dört şeyin gizli okunacağı 
rivayet edilmiştir: Sübhâneke duası, eûzü, besmele ve âmîndir.50 İmam Muhammed; “Biz, bunu alırız, 
Ebû Hanîfe’nin görüşü de budur”51 der. Hanefî fakihlerinden Şürünbülâlî (ö. 1069/1659), imam ve 
cemaatin âmin demesinin sünnet olduğunu belirtir.52 

İmam Muhammed’in yenbeğî ifadesini sünnet anlamında kullandığı yerlerden biri de Tahiyyat 
duasını okurken teşehhüdde işaret parmağının kısa bir müddet kaldırılması konusundadır. İmam 
Muhammed’e göre Hz. Peygamber’in (s.a.v.) işaret parmağı ile teşehhüdde duayı bir parmakla 
yapması,53 bunu namazın sünnetlerinden kılar. İmam Muhammed, sahabeden Abdullah b. Ömer’in (ö. 
73/693) Hz. Peygamber’den (s.a.v.) işaret parmağı ile teşehüdde işaret etmesi hadisini naklettikten 
sonra, “Hz. Peygamber’in yaptığı alınır. Bu, Ebû Hanîfe’nin de görüşüdür.” der.54 Hanefî mezhebinin 
genel kanaatine göre Tahıyatta kelime-i şehâdet okurken sağ elin işaret parmağını bir müddet 
kaldırmak namazın sünnetlerindendir.55 Leknevî ve Hindistanlı fıkıh ve hadis âlimi Muhammed 
Zekeriyyâ Kandehlevî (ö. 1982) ise teşehhüdde şehâdet parmağını bir müddet kaldırmayı müstehap 
kabul eder.56  

İmam Muhammed’in yenbeğî ifadesini sünnet anlamında kullandığı yerlerden biri de vitir namazı 
hakkındadır. İmam Muhammed, İbn Ömer’in: “Akşam namazı, gündüzün vitridir”57 sözü doğrultusunda, 
“Biz bunu alırız. İbn Ömer’in dediği üzere, gece namazının sonu vitir olduğu gibi, kişinin akşam namazını 
gündüzün vitri sayması gerekir. Akşam namazını selamla ayırmadığı gibi gece kıldığı vitir namazının arasını da 
selamla ayırmaz. Bu, Ebû Hanîfe’nin de görüşüdür.”58 Hâlbuki vitir namazı Ebû Hanîfe’ye göre vâcip, onun 
önde gelen müctehid talebesi Ebû Yûsuf (ö. 182/798) ve İmam Muhammed’e göre ise sünnet-i 
müekkededir. Bu nedenle onun buradaki yenbeğî ifadesini sünnet kısmına dâhil etmek gerekir. Buradaki 
benzetme, vitir namazının akşam namazı gibi üç rekât olduğu, arada selâm verilmediği şeklindedir. 
Eğer arada selâm verilecek olursa namaz bozulmuş olur.59 

 

 
49  Şeybânî, Muvatta’, 164 (No. 136).   ُنَ الإِمَامُ، وَيُـؤَمِّ نَ مَنْ خَلْفَهُ، وَلا يجَْهَرُونَ بِذَلِكَ، فأََمَّا أبَو بَغِي إِذَا فَـرغََ الإِمَامُ مِنْ أمُِّ الْكِتَابِ أَنْ يُـؤَمِّ قاَلَ محَُمَّدٌ: وَبِهذََا َ�ْخُذُ، يَـنـْ

نُ الإِمَامُ  نُ مَنْ خَلْفَ الإِمَامِ، وَلا يُـؤَمِّ  حَنيِفَةَ، فَـقَالَ: يُـؤَمِّ
50  Ebû Yûsuf Ya‘kūb b. İbrâhîm b. Habîb b. Sa‘d el-Kûfî, Kitâbü’l-Âsâr, çev. İsmail Karagözoğlu (İstanbul: Kayıhan Yay., 

2019), 1/135 (No. 107); Ebû Ca‘fer Ahmed b. Muhammed b. Selâme el-Ezdî el-Hacrî el-Mısrî et-Tahâvî, Şerhu me‘âni’l-
âsâr, çev. Beşir Eryarsoy (İstanbul: Kitâbî, 2009), 1/204. 

51  Ebû Abdillâh Muhammed b. el-Hasen b. Ferkad eş-Şeybânî, el-Âsâr, çev. İsmail Karagözoğlu (İstanbul: Kayıhan 
Yayınevi, 2021), 1/133-134 (No. 83). 

52  Ahmed b. Muhammed b. İsmâîl ed-Dûkâtî et-Tahtâvî, Hâşiye ʿ alâ Merâkı’l-felâh (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2009), 
260. 

53  Şeybânî, Muvatta’, 609 (No. 914).  َُّبَغِي أَنْ يُشِيرَ بأُِصْبُعٍ وَاحِدَةٍ، وَهُوَ قَـوْلُ أَبيِ حَنِيفَةَ رَحمَِهُ الله  وَبِقَوْلِ ابْنِ عُمَرَ �َْخُذُ، يَـنـْ
54  Şeybânî, Muvatta’, 170 (No. 145). 
55  Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 4/269; Ebü’l-İhlâs Hasen b. Ammâr b. Alî eş-Şürünbülâlî el-Vefâî el-Mısrî, Nûru’l-

îzâh (İstanbul: Fazilet Neşriyat, 1996), 60; İbn Âbidînzâde, el-Hediyyetü’l-alâiyye, s.100; Tehânevî, İ’lâü’s-sünen, 2/432. 
56  Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 3/436; Muhammed Zekeriyya Kandehlevî, Evcezü’l-mesâlik ilâ Muvattaʾi Mâlik (Beyrut: 

1974), 2/116. 
57  Ebû Abdillâh Mâlik b. Enes b. Mâlik b. Ebî Âmir el-Asbahî el-Yemenî, Muvatta, Yahya b. Yahya el-Leysî rivayeti, thk. 

Gülâl Hasan Ali (Beyrut: Müessetü’r-risâle nâşirûn, 2018), “Kitâbü salâti’l-leyl”, 3 (No. 284); Ahmed, el-Müsned, No. 
5549 (merfû‘ olarak rivayet etmiştir); Tahâvî, Şerhu Meâni'l-Âsâr, 2/214 (No. 1667). 

58  Şeybânî, Muvatta’, 214 (No. 249).   ،بَغِي لِمَنْ جَعَلَ الْمَغْرِبَ وتِـْرَ صَلاةِ النـَّهَارِ، كَمَا قاَلَ ابْنُ عُمَرَ  أَنْ يَكُونُ وتِـْرُ صَلاةِ اللَّيْلِ مِثـْلَهَا قاَلَ محَُمَّدٌ: وَبِهذََا �َْخُذُ، وَيَـنـْ
نـَهُمَا بتَِسْلِيمٍ، كَمَا لا يَـفْصِلُ فيِ الْمَغْرِبِ بتَِسْلِيمٍ، وَهُوَ قَـوْلُ أَبيِ حَنِيفَةَ رَحمَِهُ اللهَُّ   لا يَـفْصِلُ بَـيـْ

59  Merğînânî, el-Hidâye, 1/80; Mevsılî, el-İhtiyâr, 1/189; Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 1/647; Fetâvâ-i Hindiyye, 1/377; İbn 
Âbidînzâde, el-Hediyyetü’l-alâiyye, 141; Tehânevî, İ’lâü’s-sünen, 4/322-323. Selahattin Aydemir, “Ebû Hanîfe’nin Re’yini 
Hadis İle Temellendirmesi ve Uygulamaya Dair Bazı Örnekler”, Mütefekkir 8/15 (2021), 113. 
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2.3.Müstehap 

İmam Muhammed’in Muvatta’da yenbeğî ifadesini müstehap anlamında sekiz yerde kullandığı 
tespit edilmiştir. Bunlardan biri kâmet konusundadır. İmam Muhammed’e göre sabah namazının iki 
rekât sünneti dışında namaz için kâmet okunduktan sonra nafile namaz kılmak mekruhtur. Müezzin 
kâmet getirmeye başlasa bile sabah namazının iki rekât sünneti kılınmaya başlanır; uygun olan da 
budur. Ebû Hanîfe’nin görüşü de bu doğrultudadır.60 Ebû Hanîfe’ye göre kişi, cemaate yetiştiği zaman 
sabah namazının sünnetini kılmadıysa, sabah namazının farzının bir rekâtını kaçırmaktan korksa bile 
sünneti kılar sonra cemaate dahil olur.61 Kişi sabah namazı için sünnet kılmadan evinden çıkar ve 
camiye vardığında imamın namaza başladığını görür de sünnet kıldığında ikinci rekâtta imama 
yetişeceğini umarsa hemen sünneti kılarak cemaate katılır. Böylece hem sünneti kılmış hem de cemaate 
yetişmiş olur.62 

İmam Muhammed’in yenbeğî ifadesini müstehap anlamında kullandığı yerlerden biri de kâmet 
getirilirken cemaatle namaza kalkılması, saf tutulması hakkındadır. İmam Muhammed’e göre müezzin 
“hayye ‘ale’l-felâh” dediğinde cemaatin kalkıp saf tutması, safları düzeltmesi uygun olur.63 İmam 
mihraba yakınsa, imam ve cemaatin, müezzinin  “hayye 'alel-felâh” sözünü duyunca ayağa kalkması ve 
“kad kâmeti's-salâh” dediğinde de imamın namaza başlaması namazın müstehaplarındandır.64 İmam 
Muhammed el-Âsâr’da, “Biz, bu görüşü alırız. Bu, Ebû Hanîfe’nin de görüşüdür. İmam, müezzin kâmet 
getirmeyi tamamlayıncaya kadar tekbir getirmese ve kâmet bitince tekbir alsa bunda da bir sakınca 
yoktur. Bütün bunların tamamı güzeldir” der.65 İmam Ebû Yûsuf ise kâmet tamamlanınca namaza 
başlanmasını uygun görür.66 

İmam Muhammed’in yenbeğî ifadesini müstehap anlamında kullandığı yerlerden biri de kişinin 
çocuklarına bağış yapacağı zaman eşitliğe riayet etmesi hakkındadır. İmam Muhammed’ göre ebeveyn 
hayatta iken çocuklarına hediye vereceği zaman birini diğerleri üzerine üstün tutmadan hepsine eşit 
bağışta bulunması müstehaptır.67 Kişinin çocuklarına bağışta bulunurken zaruret olmaksızın bazısını 
üstün tutması mekruh olur.68 Muhammed b. Münkedir (ö. 131/748), Ebû Hanîfe, Süfyân Sevrî (ö. 
161/778), Leys b. Sa‘d (ö. 175/791), Ebû Yûsûf, İmam Muhammed, İbnü’l-Kasım (ö. 191/806), İmam Şafiî 
(ö. 204/820) ve bir rivayette Ahmed b. Hanbel (ö. 241/855) ise de kişinin çocuklarından bazısına bağışta 
bulunup diğerlerine vermemesini câiz görürler.69 Hz. Peygamber’in (s.a.v.); “Bunların ikisini de eşit 
tutsana” buyurmasını vücup için değil insaf ve ihsan niteliğinde görürler.70 Ebû Yûsuf’a göre 
evlatlarından bazısını üstün tutmakla, diğerlerine zarar vermeyi kastetmişse, bu durumda aralarında 
eşit muamelede bulunmak vaciptir. Fakat zarar vermeyi değil de bazılarını tercih etmeyi kastetmesinde 
ise bir sıkıntı yoktur, câizdir.71 

 
60  Şeybânî, Muvatta’, 150 (No. 96).   ْقاَلَ محَُمَّدٌ: يُكْرَهُ إِذَا أقُِيمَتِ الصَّلاةُ، أَنْ يُصَلِّيَ الرَّجُلُ تَطَوُّعًا غَيرَْ ركَْعَتيَِ الْفَجْرِ خَاصَةً،  فإَِنَّهُ لا بأَْسَ بأَِنْ يُصَلِّيـَهُمَا الرَّجُلُ إِن

بَغِي، وَهُوَ قَـوْلُ أَبيِ حَنِيفَةَ رَحمَِهُ اللهَُّ   أَخَذَ الْمُؤَذِّنُ فيِ الإِقاَمَةِ، وكََذَلِكَ يَـنـْ
61  Şeybânî, el-Asl, 1/165-166. Yakın mânada bk. Ebû Abdillâh Muhammed b. el-Hasen b. Ferkad eş-Şeybânî, el-Câmiu’s-

sağîr, thk. Muhammed Boynukalın (Beyrut: Dâru İbn Hazm, 2011), 69-70. 
62  Merğînânî, el-Hidâye, 1/86; Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 1/293; Fetâvâ-i Hindiyye 1/405; İbn Âbidînzâde, el-

Hediyyetü’l-alâiyye, 80. 
63  Şeybânî, Muvatta’, 151 (No. 98).  َْبَغِي للِْقَوْمِ إِذَا قاَلَ الْمُؤَذِّنُ حَيَّ عَلَى الْفَلاحِ أَنْ يَـقُومُوا إِلىَ الصَّلاةِ فَـيَصُفُّ وا، وَيُسَوُّوا الصُّفُوفَ، وَيحَُاذُوا بَين  قاَلَ محَُمَّدٌ: يَـنـْ

، الْمَنَاكِبِ   
64  Fetâvâ-i Hindiyye 1/200-201; İbn Âbidînzâde, el-Hediyyetü’l-alâiyye, 103. 
65  Muhammed b. Hasan, el-Âsâr, 1/117 (No. 63); Abdürrezzâk, el-Musannef, 2551; Ebûbekir b. Ebî Şeybe, el-Musannef, 

1/442. Muhammed b. Mahmûd el-Harezmî, Câmiʿu’l-Mesânîd (Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-İlmiyye, ts), 1/434. 
66  Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 1/297. Bk. Tehânevî, İ'lâü's-sünen, 3/298-299. 
67  Şeybânî, Muvatta’, 539 (No. 808).  ٍلُ بَـعْضَهُمْ عَلَى بَـعْض بَغِي للِرَّجُلِ أَنْ يُسَوِّيَ بَينَْ وَلَدِهِ فيِ النُّحْلَةِ، وَلا يُـفَضِّ  قاَلَ محَُمَّدٌ: يَـنـْ
68  Tehânevî, İ’lâü’s-sünen, 17/62. 
69  Aynî, Umdetü'l-Kârî, 6/280; İbn Abdilber, et-Temhîd, 7/225. 
70  Ahmed Davudoğlu, Sahih-i Müslim Tercüme ve Şerhi (İstanbul: Sönmez Neşriyat, 1980), 8/155. 
71  Aynî, Umdetü’l-Kârî, 6/275; Tehânevî, İ’lâü’s-sünen, 17/68. 



|404| İmam Muhammed’in Muvatta’da ‘Yenbeğî’ ve ‘Lâ Yenbeğî’ İfadelerini Teklifi Hükümler 
Bağlamında Kullanımı– 395-411 

  

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 395-411 

İmam Muhammed’in yenbeğî ifadesini müstehap anlamında kullandığı yerlerden biri de 
Medine’ye gidildiğinde Hz. Peygamber’in kabrini ziyaret etme hakkındadır. İmam Muhammed’e göre 
Abdullah b. Ömer gibi yolculuğa çıkmadan veya yolculuktan dönüldüğünde Hz. Peygamber’in kabrini 
ziyaret etmek, ona salât okuyup dua etmek gerekir.72 Hz. Peygamber’in kabrini ziyaret etmek, Allah’a 
yakınlaştıran hususlardan ve meşrû kılınan ibadetlerdendir. Malikîlerden bazısı Hz. Peygamber’in 
kabrini ziyaret etmenin sünnet,73 Hanefîlerden bazısı vacibe yakın,74 çoğunluk ise önde gelen 
müstehaplardan olduğu görüşündedir.75.  

3.Muvatta’da Lâ Yenbeğî İfadesinin Kullanımı 

İmam Muhammed'in Muvatta'da kullandığı "lâ yenbeğî" ifadesi, fıkıh literatüründe geniş bir 
anlam yelpazesine sahiptir. Bu ifade, "helâl değil", "mekruh", "câiz değil" ve hatta "haram" gibi farklı 
hükümleri ifade etmek için kullanılmıştır. Kırk beş yerde kullanıldığı tespit edilen “lâ yenbeğî” 
ifadesinin kullanıldığı anlam ve örnekleri şu şekilde sıralanabilir: 

3.1.Mekruh 

İmâm Muhammed’in el-Muvatta’da kullandığı lâ yenbeğî ifadesinin, Hanefî fakihleri tarafından 
on üç yerde mekruh anlamında kullanıldığı tespit edilmiştir. Bunlardan biri kerahet vaktinde tavaf 
namazının kılınması hakkındadır. İmam Muhammed’e göre güneş yükselip beyazlaşıncaya kadar tavaf 
namazının kılınmaması gerekir; Ebû Hanîfe ve Hanefî fakihlerin çoğunun görüşü de bu 
doğrultudadır.76 Hanefî mezhebine göre bir kimse güneş doğmadan tavaf yapsa, güneş doğup 
yükselinceye kadar tavaf namazı kılamaz. Aynı şekilde ikindiden sonra tavaf etse akşam namazını 
kılıncaya kadar tavaf namazı kılamaz.77 Kâbe’de güneş doğduktan sonra yükselinceye kadar namaz 
kılmak -tavaf namazı da olsa- mekruhtur.78 Tavaf namazı, nafile namaz kılmanın mubah olduğu 
vakitlerde kılınır.79 Namaz kılmanın yasaklandığı üç vakitte nafile namaz, cenaze namazı ve tavaf 
namazı kılınamaz ve tilâvet secdesi yapılamaz.80 Bu üç vakitte iki rekâtlik tavaf namazını kılmak 
tahrîmen mekruh olmakla beraber sahihtir.81 

İmam Muhammed’in lâ yenbeğî ifadesini mekruh anlamında kullandığı yerlerden biri de kişinin 
satın almaya niyeti bulunmadığı halde satılmakta olan bir malın fiyatını artırması veya ona rağbet 
kazandırmak için onu asılsız bir şekilde övmesi anlamına gelen neceş82 ile ilgilidir. İmam Muhammed’e 
göre bir kimse bir şey için başka bir adamla pazarlık yaparsa, o satın alana veya ayrılıncaya kadar 
başkasının ondan daha fazlasını vermesi uygun değildir.83 Satıcı malını birine satmaya çalıştığında bir 
başkasının bu mala talip olması ve fiyat teklif etmesi uygun olmaz.84 Bu uygulama, taraflar akde rıza 
gösterip bedelde karar kıldıktan sonra aralarında sadece “Sattım, satın aldım.” demek kalmışken 

 
72  Şeybânî, Muvatta’, 630 (No. 947).  َعَلَيْهِ  وَسَلَّم ُ بَغِي أَنْ يَـفْعَلَهُ إِذَا قَدِمَ الْمَدِينَةَ �َْتيِ قَبرَْ النَّبيِِّ صَلَّى اللهَّ  قاَلَ محَُمَّدٌ: هَكَذَا يَـنـْ
73  Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 3/481-482. 
74  Mevsılî, el-İhtiyâr, 1/535-536. 
75  Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 3/481-482; Fetâvâ-i Hindiyye, 2/242; Tehânevî, İ’lâü’s-sünen, 8/281. 
76  Şeybânî, Muvatta’, 319 (No. 439).   ِتَـعَالىَ، وَالْعَامَّة ُ ، وَهُوَ قَـوْلُ أَبيِ  حَنِيفَةَ رَحمَِهُ اللهَّ بَغِي أَنْ لا يُصَلِّيَ ركَْعَتيَِ الطَّوَافِ، حَتىَّ تَطْلُعَ الشَّمْسُ وَتَـبـْيَضَّ قاَلَ محَُمَّدٌ: يَـنـْ

 مِنْ فُـقَهَائنَِا 
77  Şeybânî, el-Asl, 2/402; Muvatta, 318 (No. 438); Merğînânî, el-Hidâye, 1/50; Mevsılî, el-İhtiyâr, 1/134-135. 
78  Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 2/409-410; Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 2/326; Tehânevî, İ’lâü’s-sünen, 2/71. 
79  Fetâvâ-i Hindiyye, 2/119. 
80  Tahâvî, el-Muhtasar, 71. 
81  İbn Âbidînzâde, el-Hediyyetü’l-alâiyye, 78. 
82  Tehânevî, İ’lâü’s-sünen, 14/181. 
83  Şeybânî, Muvatta’, 526 (No. 783).  ََبَغِي إِذَا سَاوَمَ الرَّجُلُ الرَّجُلَ بِالشَّيْءِ أَنْ يزَيِدَ عَلَيْهِ غَيرْهُُ فِيهِ حَتىَّ يَشْترَِ يَ، أَوْ يَدع  قاَلَ محَُمَّدٌ: لا يَـنـْ
84  Tahâvî, el-Muhtasar, 180. 



İsmail BİLGİLİ - İsmail KARAGÖZOĞLU -  |405| 

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 395-411 

üçüncü bir şahsın araya girmesi ve fiyatı artırıp önceki anlaşmayı iptal etmesidir.85 Alıcı ve satıcı mal 
üzerinde anlaştıktan sonra üçüncü bir kişinin kıymeti artırması mekruhtur.86 

İmam Muhammed’in lâ yenbeğî ifadesini mekruh anlamında kullandığı yerlerden biri de birinin 
bir başkasını oturduğu yerden kaldırarak kendisinin oraya oturmasıyla ilgilidir. İmam Muhammed’e 
göre müslüman birinin kardeşini yerinden kaldırarak oraya oturması uygun değildir.87 Kişi boş 
bulduğu yere oturur. Eğer boş yer yoksa meclisin sonuna oturur. Halkanın ortasına oturmaz.88 Camide 
veya herhangi bir mecliste, oturulması sakıncalı olmayan bir yere oturan birisini kaldırarak onun yerine 
oturmak erkek veya kadın hiç kimseye uygun değildir.89 Müslüman kardeşini kaldırıp onun yerine 
oturmak mekruhtur.90 Şâfiî fıkıh ve hadis âlimlerinden Nevevî (ö. 676/1277) ise hadiste geçen 
yasaklamanın haramlık ifade ettiğini söyler.91  

3.2.Helâl Değil 

‘Helâl değil’ kavramı, bazen yasak ve haram kavramlarıyla benzer anlamlar taşıyabilir. Bu iki 
kavram, birbirinin yerine kullanılabildiği gibi, aslında taşıdıkları anlamlar her zaman tam olarak 
örtüşmeyebilir ve farklı hükümleri ifade edebilir. Çünkü fıkıh terminolojisinde her kavram belirli bir 
hükmü karşılar ve ‘helâl değil’ ifadesi, kullanıldığı bağlama göre farklı anlamlar kazanabilir. Örneğin, 
kesin bir şekilde yasaklanan ve yapıldığında günah sayılan eylemler için "haram" terimi kullanılırken; 
yapılması uygun görülmeyen, terk edilmesi tavsiye edilen davranışlar için "mekruh" kullanılır. Helâl 
mi haram mı olduğu kesin olarak bilinmeyen durumlar ise "şüpheli" olarak nitelendirilir. Ayrıca, 
özellikle ahlak ve hukuk alanlarında yasaklanan şeyleri ifade etmek için "mahzûr" ve "memnû‘" gibi 
kavramlar da sıkça kullanılır. Bu terimler, haram ile aynı veya yakın anlamlara gelebilir. Dolayısıyla, 
bu kavramlar arasındaki ince farklar, kullanıldıkları bağlama ve taşıdıkları hükme göre değişkenlik 
gösterebilir.92  

İmâm Muhammed’in el-Muvatta’da kullandığı lâ yenbeğî ifadesinin, Hanefî fakihleri tarafından 
“helâl değil” anlamında kullandığı yerlerden biri mîkât yerlerinin ihramsız geçilemeyeceği 
konusundadır. İmam Muhammed, mîkât yerlerini Hz. Peygamber (s.a.v.) belirlemiştir, dolayısıyla 
haccetmek isteyenin bu sınırları ihramsız geçmemesi gerektiği93 kanaatindedir. Buna göre mîkât 
yerlerini ihramsız geçmek helâl olmaz,94 câiz değildir.95 

İmam Muhammed’in lâ yenbeğî ifadesini “helâl değil” anlamında kullandığı yerlerden biri de 
nikâh konusundadır. İmam Muhammed, anne ve kızını bir nikâhta birleştirmek helâl olmadığı gibi, 
câriye olan kadın ile kız kardeşini de bir nikâhta birleştirmenin de uygun olmadığı görüşündedir.96 
Anne ve kızını bir nikâhta birleştirmek hiç kimseye helâl olmaz.97 Aynı şekilde kişi iki kız kardeşi aynı 

 
85  Mevsılî, el-İhtiyâr, 2/60. 
86  Kâsânî, el-Bedâî, 5/232; Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 3/231. 
87  Şeybânî, Muvatta’, 587 (No. 874).  ِبَغِي للِرَّجُلِ الْمُسْلِمِ أَنْ يَصْنَعَ هَذَا بأَِخِيهِ وَيقُِيمَهُ مِنْ مجَْلِسِهِ، ثمَُّ يجَْلِسَ  فِيه  قاَلَ محَُمَّدٌ: لا يَـنـْ
88  Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 3/381; İbn Âbidînzâde, el-Hediyyetü’l-alâiyye, 413. 
89  M. Yaşar Kandemir, İ. Lütfi Çakan, Raşit Küçük. Riyâzü’s-Sâlihîn Tercüme ve Şerhi-Peygamberimizin Hayat Ölçüleri 

(İstanbul: Erkâm Yayınevi, 2012), 4/372. 
90  Aynî, Umdetü’l-Kârî, 5/71. 
91  Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Şeref b. Mürî en-Nevevî, el-Minhâc fî şerhi Ṣahîhi Müslim b. el-Haccâc (Kâhire) 14/160-161. 
92  Ferhat Koca, “Haram”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yay., 1997), 16/100. 
93  Şeybânî, Muvatta’, 292 (No. 382).  بَغِي لأَحَدٍ أَنْ يجَُاوِزهََا إِذَا أَراَدَ حَجًّا إِلا محُْرمًِا ُ عَلَيْهِ وَسَلَّمَ، فَلا يَـنـْ  قاَلَ محَُمَّدٌ: هَذِهِ مَوَاقِيتُ وَقَّـتـَهَا رَسُولُ اللهَِّ صَلَّى اللهَّ
94  Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 2/382; Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 2/234. 
95  Merğînânî, el-Hidâye, 1/163; Mevsılî, el-İhtiyâr, 1/441; Fetâvâ-i Hindiyye, 2/101; Ebü’l-Feyz Muhammed el-Murtazâ b. 

Muhammed b. Muhammed b. Abdirrezzâk el-Bilgrâmî el-Hüseynî ez-Zebîdî, ʿUḳūdü’l-cevâhiri’l-münîfe fî edilleti 
meẕhebi’l-İmâm Ebî Ḥanîfe (Ahkâm Hadisleri), 2 cilt, çev. İsmail Karagözoğlu (İstanbul: Kayıhan Yayınevi, 2018), 1/400. 

96  Şeybânî, Muvatta’, 367 (No. 539).  ،ِنَتِهَا، وَلا بَينَْ الْمَرْأَةِ وَأُخْتِهَا فيِ مِ لْكِ الْيَمِين بَغِي أَنْ يجُْمَعَ بَينَْ الْمَرْأَةِ وَبَينَْ ابْـ  قاَلَ محَُمَّدٌ: لا يَـنـْ
97  Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 3/105; Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 2/472. 
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anda nikâhı altında barındıramadığı gibi iki kız kardeş olan câriyeyle cinsel ilişki yönünden beraber de 
olamaz.98 

İmam Muhammed’in lâ yenbeğî ifadesini “helâl değil” anlamında kullandığı yerlerden biri de 
iddet konusundadır. O, boşandığı veya kocası öldüğü için iddet bekleyen kadının, sefere çıkmasının 
uygun olmadığı görüşündedir.99 Haccın farz olmasının şartlarından biri de yanında mahremi olsun ya 
da olmasın, kadının iddet beklemesidir. İddet bekleyen kadının, sefere çıkması helâl değildir.100 
Karısıyla birlikte hac yolculuğunda olan koca, herhangi bir şehrin dışında vefat etmişse kadın kendi 
şehrine döner, dilerse hacca devam eder. Kadının kendi şehriyle arasında üç günden daha az mesafe 
varsa, yanında mahremi bulunmasa bile şehre dönmesinde bir sakınca yoktur.101 

İmam Muhammed’in lâ yenbeğî ifadesini “helâl değil” anlamında kullandığı yerlerden biri de 
iddet bekleyen kadının süslenmesi konusundadır. O, kocası ölen kadının ziynet maksadıyla sürme 
çekmesi, yağlanması ve koku sürünmesini uygun görmez.102 Bâin talâkla103 boşanan kadın ile kocası 
ölen kadına, eğer ergenlik çağına ermiş ve müslüman iseler, ihdâd (yas tutmak) vaciptir.104 Bâin talâkla 
boşanmış kadın ile kocası ölen kadın -ağrı-sızı sebebi olmaksızın- güzel kokulu yağ ile yağlanamaz.105 
Kocası ölen kadının ziynet için sürme çekmesi, yağlanması ve koku sürünmesi helâl değildir.106 

İmam Muhammed’in lâ yenbeğî ifadesini “helâl değil” anlamında kullandığı yerlerden biri de 
borçlanmada ilave şart koşulmaması konusundadır. İmam Muhammed’e göre borç verirken borcundan 
daha iyisini şart koşmak câiz değildir. Çünkü borç verirken veya alırken bu tür şart koşmak uygun 
görülmemektedir.107  

3.3.Câiz Değil 

İmam Muhammed’in lâ yenbeğî ifadesini “câiz değil” anlamında on yedi yerde kullandığı tespit 
edilmiştir. Bunlardan biri cenaze namazı hakkındadır. İmam Muhammed’e göre cenaze namazı kılınan 
mevtânın üzerine tekrar cenaze namazı kılınması câiz değildir. Hz. Peygamber’in Habeşistan’da vefat 
eden müslüman Habeşistan kralı Necâşî’nin (ö. 9/630) cenaze namazını Medine’de kılması ise bundan 
farklıdır. Zira Hz. Peygamber’in (s.a.v.) bu konudaki uygulaması özeldir, başka insanlar gibi değildir. 
Hz. Peygamber (s.a.v.) Medine’de olduğu halde Habeşistan’da vefat eden Necâşî’nin cenaze namazını 
kılması ayrı bir berekettir ve ölünün günahlarından temizlenmesine vesiledir. Diğer insanların namazı 
ise böyle değildir. Bu, Ebû Hanîfe’nin de görüşüdür.108 Gıyabî cenaze namazı kılmak sadece Hz. 
Peygamber’e (s.a.v.) mahsustur.109 Namazı kılınan mevtânın üzerine tekrar cenaze namazı kılınması 
uygun değildir. Zira cenaze namazını nafile olarak kılmak meşrû değildir.110 

İmam Muhammed’in lâ yenbeğî ifadesini câiz değildir anlamında kullandığı yerlerden biri de 
iddet bekleyen kadının mesken hakkı konusundadır. İmam Muhammed’e göre kocası tarafından bâin 

 
98  Mevsılî, el-İhtiyâr, 3/46-47; Tehânevî, İ’lâü’s-sünen, 8/349. 
99  Şeybânî, Muvatta’, 394 (No. 582).  ٍقَضِيَ مِنْ طَلاقٍ كَانَتْ، أَوْ مَوْت تِهاَ حَتىَّ تَـنـْ بَغِي لامْرأََةٍ أَنْ تُسَافِرَ فيِ عِدَّ  قاَلَ محَُمَّدٌ: لا يَـنـْ
100  Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti'l-Muvatta, 3/194. 
101  Tahâvî, el-Muhtasar, 418. bk. el-Câmu’s-sağîr, s.125; Fetâvâ-i Hindiyye, 3/361-362. 
102  Şeybânî, Muvatta’, 398 (No. 588).  ،َهِنَ، وَلا تَـتَطيََّب بَغِي أَنْ تَكْتَحِلَ بِكُحْلِ الزّيِنَةِ، وَلا تَدَّ  قاَلَ محَُمَّدٌ: لا يَـنـْ
103  Talâk çeşitleri ve lafızları için bk. Pehlül Düzenli, “Türkçe Talâk Tabirleri ve Fıkhî Sonuçları”, Necmettin Erbakan 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 46 (2018), 107-140. 
104  İhdâd: Kokulanma, süslenme, sürme çekme ve yağlanmayı terk etmektir. Merğînânî, el-Hidâye, 1/319; Mevsılî, el-

İhtiyâr, 3/262-263; Fetâvâ-i Hindiyye, 3/357-358. 
105  Şeybânî, el-Câmu’s-sağîr, 125. 
106  Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 3/207. 
107  Şeybânî, Muvatta’, 552 (No. 826). بَغِي بَغِي لَهُ أَنْ يَشْترَِطَ أَفْضَلَ مِنْهُ، وَلا يَشْترَِطَ عَلَيْهِ أَحْسَنَ مِنْهُ، فإَِنَّ الشَّرْ طَ فيِ هَذَا لا يَـنـْ  قاَلَ محَُمَّدٌ: لا يَـنـْ
108  Şeybânî, Muvatta’, 251 (No. 317).   ُعَلَ يْهِ وَسَلَّمَ فيِ هَذَا كَغَيرْهِِ، أَلا يُـرَى أنََّه ُ هَا، وَليَْسَ النَّبيُِّ صَلَّى اللهَّ بَغِي أَنْ يُصَلَّى عَلَى جِنَازةٍَ قَدْ صُلِّيَ عَلَيـْ قاَلَ محَُمَّدٌ: وَلا يَـنـْ

ُ عَلَيْهِ وَسَلَّ  لَوَاتِ، وَهُوَ قَـوْلُ أَبيِ حَنِيفَةَ رَحمَِهُ اللهَُّ مَ بَـركََةٌ، وَطَهُورٌ فَـلَيْسَتْ كَغَيرْهَِا مِنَ الصَّ صَلَّى عَلَى النَّجَاشِيِّ بِالْمَدِينَةِ، وَقَدْ مَاتَ بِالحْبََشَةِ، فَصَلاةُ رَسُولِ اللهَِّ صَلَّى اللهَّ  
109  Tehânevî, İ’lâü’s-sünen, 6/228. 
110  Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 2/124. Bk. Merğînânî, el-Hidâye, 1/110. 
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talakla boşanan ya da kocası ölen kadının iddeti tamam oluncaya kadar ikâmet ettiği evden başka yere 
taşınmamalıdır.111 Kocası ölen kadın evinden çıkabilir ancak başka evde geceleyemez.112 Boşanmış 
kadın ise ne gece ne de gündüz evinden dışarıya çıkamaz,113 câiz olmaz,114 helâl değildir.115 

İmam Muhammed’in lâ yenbeğî ifadesini “câiz değildir” anlamında kullandığı yerlerden biri de 
narh konusundadır. İmam Muhammed’e göre, “Şu malı şu fiyattan satacaksın.” diye müslümanları 
mecbur ederek malın fiyatını sabitleyip buna zorlamak câiz değildir. Bu aynı zamanda Ebû Hanîfe ve 
Hanefîlerin çoğunun da görüşüdür.116 Satıcılar için muayyen bir fiyat belirlemek câiz olmamakla117 
birlikte fiyat belirlemeyi meşveret kabilinden söylenmesinde bir sakıncası yoktur.118 

3.4.Haram 

İmam Muhammed’in lâ yenbeğî ifadesini “haram” anlamında yedi yerde kullandığı tespit 
edilmiştir. Bunlardan biri teşrik günlerinde oruç tutmanın yasak olması hakkındadır. İmam 
Muhammed, “Hacılar teşrik günlerinde oruç tutmazlar; çünkü bu günlerde oruç tutmanın yasak olduğuna dair 
Hz. Peygamber’den (s.a.v.) bize haber ulaşmıştır. Bu, Ebû Hanîfe ve bizden önceki âlimlerin çoğunun görüşüdür.” 
der.119 Kurban Bayramı’nın birinci gününe “yevmü’n-nahr/kurban kesme günü”, bundan sonraki üç 
güne ise “eyyâm-ı teşrik/teşrik günleri” denir. Bayram günleri, oruç tutmanın yasak olduğu günlerin 
başında gelir. Ramazan Bayramı’nın birinci ve Kurban Bayramı’nın dört gününde oruç tutmak 
haramdır. Bugünlerde oruç tutmanın hoş karşılanmayıp yasaklanması, bayram günlerinin yeme, içme 
ve sevinç günleri olmasından dolayıdır.120 Ramazan Bayramı’nın birinci günü ve Kurban Bayramı’nın 
dört gününde oruç tutmak tahrîmen mekruhtur, diyen Hanefî fakihleri de vardır.121 

İmam Muhammed’in lâ yenbeğî ifadesini “haram” anlamında kullandığı yerlerden biri de kadının 
ihramlı iken yüzünü örtmemesi konusundadır. İmam Muhammed, “İhramlı kadın yüzünü peçe ile örtmez; 
örtmek isterse, elbisesini yüzüne değdirmeden başörtüsünden yüzüne doğru sarkıtır. Bu, Ebû Hanîfe’nin ve 
fakihlerimizin çoğunun da görüşüdür.”122 der. Kadınlar ihramlı iken yüzlerini örtmezler. Sadece 
yüzlerinden uzak tutmaları şartıyla üzerine peçe sarkıtabilirler.123 İhramlı kadının yüzünü örtmesi 
haramdır.124 İhramlı iken kadının yüzünü açması vâcip iken erkeğin yüzünü örtmesi câiz değildir.125 

İmam Muhammed’in lâ yenbeğî ifadesini “haram” anlamında kullandığı yerlerden biri de tesettür 
konusundadır. İmam Muhammed, “Tedavi ve benzer zaruri bir sebep olmadıkça, kişinin müslüman kardeşinin 

 
111  Şeybânî, Muvatta’, 399, 401 (No. 590 ve 594).  َتَقِلَ مِنْ مَنْزلهِِاَ الَّذِي طلََّقَهَا فِيهِ زَوْجُهَا طَلاقاً بَائنًِ ا، أَوْ غَيرْهَُ، أَوْ مَات بَغِي للِْمَرْأَةِ أَنْ تَـنـْ قاَلَ محَُمَّدٌ: لا يَـنـْ

تُهاَ  قَضِيَ عِدَّ هَا فِيهِ حَتىَّ تَـنـْ  عَنـْ
112  Şeybânî, el-Câmu’s-sağîr, 125. 
113  Mevsılî, el-İhtiyâr, 3/264. 
114  Merğînânî, el-Hidâye, 1/320. 
115  Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 3/211. 
116  Şeybânî, Muvatta’, 529 (No. 788).   ِبَغِي أَنْ يُسَعَّرَ عَلَى الْمُسْلِمِينَ، فَـيُـقَالُ لهَمُْ: بيِعُوا كَذَا وكََذَا بِكَذَا وكََذَا، وَ يجُْبرَوُا عَلَى ذَلِكَ، وَهُوَ قَـوْلُ أَبي قاَلَ محَُمَّدٌ: لا يَـنـْ

 حَنِيفَةَ، وَالْعَامَّةِ مِنْ فُـقَهَائنَِا 
117  Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 4/62. 
118  Leknevî, et-Ta’liku’l-mümecced, 3/249. 
119  Şeybânî, Muvatta’, 284 (No. 370).   ،َعَليَْهِ وَسَلَّم ُ عَةٍ، وَلا لغَِيرْهَِا، لمَِا جَاءَ مِنَ النـَّهْيِ عَنْ  صَوْمِهَا عَنِ النَّبيِِّ صَلَّى اللهَّ مُ التَّشْريِقِ لمُِتـْ بَغِي أَنْ يُصَامَ أَ�َّ قاَلَ محَُمَّدٌ: لا يَـنـْ

ُ، وَالْعَامَّةِ مِنْ قَـبْلنَِا،    وَهُوَ قَـوْلُ أَبيِ حَنيِفَةَ رَحمِهَُ اللهَّ
120  Mevsılî, el-İhtiyâr, 1/395-396; İbn Âbidîn, Reddü’l-Muhtâr, 3/336. 
121  Şürünbülâlî, Nûru’l-îzâh, 134-135; Fetâvâ-i Hindiyye, 2/27; İbn Âbidînzâde, el-Hediyyetü’l-alâiyye, 212; Tehânevî, İ’lâü’s-

sünen, 7/79. 
122  Şeybânî, Muvatta’, 312 (No. 424).   ،بَغِي للِْمَرْأةَِ أَنْ تَـتَـنَـقَّبَ فإَِنْ أرَاَدَتْ أَنْ تُـغَطِّيَ وَجْهَهَا فَـلْتَسْدِلِ الثَّـوْ بَ سَدْلا مِنْ فَـوْقِ خمِاَرهَِا عَلَى وَجْهِهَا قاَلَ محَُمَّدٌ: وَلاَ يَـنـْ

 وَتجَُافيِهِ عَنْ وَجْهِهَا، وَهُوَ قَـوْلُ أَبيِ حَنيِفَةَ وَالْعَامَّةِ مِنْ فُـقَهَائنَِا 
123  Tahâvî, el-Muhtasar, 153. 
124  Mevsılî, el-İhtiyâr, 1/450; Ali el-Kârî, Şerhu Müşkilâti’l-Muvatta, 2/390 
125  Tehânevî, İ’lâü’s-sünen, 7/411. 
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avret yerine bakması câiz değildir.”126 der. Müslüman bir erkeğin, eli ve yüzü dışında yabancı kadına 
bakması câiz değildir. Erkek, diğer bir erkeğin göbekle diz kapağı arası dışındaki bütün bedenine 
bakabilir.127 Doktorun zaruretler dışında avret yerine bakması haramdır.128 

Sonuç 

Bu çalışma, İmam Muhammed eş-Şeybânî'nin Muvatta adlı eserinde kullandığı "yenbeğî" ve "lâ 
yenbeğî" ifadelerinin Hanefî fıkıh terminolojisindeki yerini ve bu terimlerin hangi teklifî hükümlere 
tekabül ettiğini sistematik bir şekilde ortaya koymayı hedeflemiştir. Araştırmanın bulguları, İmam 
Muhammed'in bu ifadeleri kullanırken sonraki dönemlerde standartlaşan fıkıh terminolojisinden daha 
esnek ve bağlama duyarlı bir üslup benimsediğini göstermektedir. 

İmam Muhammed'in "yenbeğî" ifadesini incelediğimizde, bu terimin Muvatta’da on dokuz yerde 
geçtiği ve dört defa vâcip, yedi defa sünnet, dokuz defa da müstehap anlamında kullanıldığı 
görülmektedir. Bu durum, yenbeğî ifadesinin İslâm hukukundaki çeşitli hükümleri kapsayan esnek bir 
yapıya sahip olduğunu göstermektedir. Özellikle erken dönem Hanefî literatüründe bu ifadenin daha 
geniş bir anlam yelpazesine sahip olduğu, zamanla müstehap anlamında daraltıldığı tespit edilmiştir.  

Öte yandan, “lâ yenbeğî” ifadesi ise olumsuz anlamda geniş bir kullanım alanına sahip olduğu 
ve mekruh, câiz değildir, helâl değildir ve haram gibi farklı yasaklılık derecelerini ifade etmek için 
kullanıldığı anlaşılmaktadır. Muvatta’da bu ifade kırk beş yerde geçmekte olup, on üç yerde mekruh, 
sekiz yerde helâl değildir, on yedi yerde câiz değildir ve yedi yerde de haram anlamında kullanıldığı 
tespit edilmiştir. İmam Muhammed’in, hakkında kesin delil bulunmayan meselelerde haram tabirini 
kullanmaktan kaçındığı ve bunun yerine lâ yenbeğî, lâ yu‘cibünâ ve lâ hayra fîh gibi daha esnek 
ifadeleri tercih ettiği anlaşılmaktadır. Bu ifadeler, haramdan mekruha kadar uzanan geniş bir yasaklık 
yelpazesini kapsamaktadır. 

Bu çalışma, erken dönem fıkıh literatüründeki terminolojik çeşitliliğin anlaşılmasına önemli katkı 
sağlamaktadır. İmam Muhammed'in Muvatta'sındaki bu ifadelerin analizi, fıkıh tarihindeki kavramsal 
değişimin daha iyi anlaşılmasına yardımcı olacaktır. Ayrıca, günümüzdeki fıkıh çalışmaları için de 
önemli bir metodolojik perspektif sunmaktadır. 

Sonuç olarak, İmam Muhammed'in "yenbeğî" ve "lâ yenbeğî" ifadelerini kullanım tarzı, onun 
fıkıh metodolojisindeki derinliği ve esnekliği yansıtmaktadır. Bu ifadeler hem müspet hem de menfi 
anlamda geniş bir hüküm yelpazesini kapsamakta, fakihlerin deliller ışığında esnek bir şekilde hüküm 
vermesine imkân tanımaktadır. Bu çalışma, Hanefî mezhebinin erken dönem terminolojik yapısının 
anlaşılmasına ve İslam hukuku tarihindeki kavramsal gelişimin izlenebilmesine katkı sağlamakla 
kalmayıp, aynı zamanda İmam Muhammed'in Muvatta'daki üslubunu ve hüküm verme metodunu 
anlamaya yönelik önemli bir katkı sunmayı amaçlamıştır. 
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Çalışma, Kur’ân’da Hz. Âdem’e isim öğretiminin (taʿlīmü’l-
esmâ), bilgi ve anlam üretimine nasıl başlangıç teşkil ettiğini 
konu edinmektedir. İnsana yüklenen hilafet sorumluluğunun 
bilgiyle temellendirilmesi ve insanın varlıkla ilişkisinin bilgi 
üzerinden kurulması bu kapsamda ele alınmıştır. Literatürde 
taʿlīmü’l-esmâ, muhtelif açılardan ele alınmakla birlikte 
genellikle “esmâ” kavramı merkeze alınarak yorumlanmıştır. 
Ancak burada taʿlīmü’l-esmâ, sadece masalsı bir anlatım veya 
tasavvurî bir bilgi olarak anlatılmamış, bu tasvirin fiziki 
dünyadaki karşılığının ne olduğu açıklanmaya çalışılmıştır. 
Ayrıca insan zihnini inşa eden bir bilgi modeli olarak vahyin 
incelenmesi gerektiği öne sürülmüştür. Araştırmada taʿlīmü’l-
esmâ anlatısının, Hz. Âdem’in diğer varlıklara karşı 
üstünlüğünü sembolize ettiği belirtilmiştir. Bu bakış açısı, 
modern bilgi teorilerinde dilin anlam üretimindeki rolüne 
Kur’ân ve sünnet çerçevesinden katkı sunmayı ve insanın 
bilgiyle sorumluluk bilincini yeniden konumlandırmayı 
gerekli kılmıştır. Bu çalışmada taʿlīmü’l-esmâ kavramı, nitel 
araştırma yöntemlerinden literatür taramasıyla dil, bilgi ve 
hilâfet ilişkisi bağlamında incelenmiş, özellikle Kur’ân’ın 
epistemolojik (bilgi kaynağı, mahiyeti ve sınırı) çerçevesiyle 
modern bilgi kuramları arasındaki kavramsal paralellikler 
tespit edilmeye çalışılmıştır. İslam epistemolojisinin çağın 
bilgi krizine çözüm sunabilecek köklü ilkeler barındırdığına, 
insanın dil, düşünce ve medeniyet inşasındaki asli rolüne 
dikkat çekilmiştir. 
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Abstract 
 

This study examines how the teaching of names (taʿlīmü’l-esmâ) 
to Adam in the Qur’an constitutes the beginning of knowledge 
and meaning production. The grounding of the responsibility of 
stewardship entrusted to humans in knowledge and the 
establishment of the relationship between humans and existence 
through knowledge are discussed in this context. In the literature, 
taʿlīmü’l-esmâ has been approached from various angles but has 
generally been interpreted with the concept of “esmâ” at its 
center. However, taʿlīmü’l-esmâ is not presented here merely as 
a mythical narrative or speculative knowledge; an attempt is 
made to explain the physical world's counterpart to this 
depiction. Furthermore, it is argued that revelation should be 
examined as a model of knowledge that constructs the human 
mind. The study indicates that the narrative of taʿlīmü’l-esmâ 
symbolizes Adam's superiority over other beings. This 
perspective necessitates contributing to modern theories of 
knowledge regarding the role of language in meaning production 
within the framework of the Qur'an and Sunnah, and 
repositioning human responsibility with regard to knowledge. In 
this study, the concept of taʿlīmü’l-esmâ is examined in the 
context of the relationship between language, knowledge, and 
khilāfah through a literature review, one of the qualitative 
research methods. In particular, it attempts to identify conceptual 
parallels between the epistemological framework of the Qur'an 
(source, nature, and limits of knowledge) and modern theories of 
knowledge. Islamic epistemology contains fundamental 
principles that can offer solutions to the information crisis of our 
age, drawing attention to the essential role of humans in the 
construction of language, thought, and civilization. 
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Giriş 

Kur’ân-ı Kerîm’de Hz. Âdem’in yaratılış sürecinde hilâfet ve bilginin iki temel unsur olarak öne 
çıktığı görülmektedir. Bakara Sûresi 30-33. âyetlerde Allah’ın (c.c.) yeryüzünde bir halîfe yaratacağını 
meleklere bildirmesi ve ardından Âdem’e bütün isimleri öğretmesi (taʿlīmü’l-esmâ) bu bağlamın 
temelini teşkil eder. Kur’ân’a göre insanın halîfe kılınmasının ön şartı bilgidir. Bakara Sûresi 30. âyette 
buyurulduğu üzere melekler, insanın fesat çıkaracağı ve kan dökeceği gerekçesiyle insana verilecek 
halîfelik payesinin hikmetini sorduklarında Allah, onların bilmedikleri şeyleri bildiğini haber vererek 
Âdem’e isimleri öğretmiştir. Bu sıralamaya göre bilginin, hilâfet sorumluluğunu meşrulaştıran ilahî bir 
kriter olduğu anlaşılır. Dolayısıyla hilâfet, yalnızca dünyevî bir yönetim yetkisi değil, bilgi temelli 
ahlakî bir sorumluluğu da içeren bir görevdir. Bu sorumluluk, düşünceye dayalı üretim, adalet, ahlâk 
ve hikmet ilkeleriyle donatılmıştır. 

İsim öğretimi; nesneleri, olguları ve kavramları adlandırma yeteneğiyle doğrudan ilişkilidir. Bu 
bağlamda, taʿlīmü’l-esmâ insan aklının düşünce geliştirebilme potansiyelini göstermektedir. 
İsimlendirme, yalnızca bir şeyi tanımlamakla kalmaz aynı zamanda onunla ilgili düşünsel işlemlerin 
esasını oluşturur. Bu durum, insanın bilişsel faaliyetlerini mümkün kılan temel unsurlardan biri olarak 
görülmektedir.  

Kur’ân’da taʿlīmü’l-esmâ hadisesi, insanın bilgiyle ilişkisinin ilk ve en derin temsillerinden 
biridir. “الأَسمْاَء كُلَّهَا آدَمَ   Ve (Allah) Âdem’e bütün isimleri öğretti...”1 âyeti, insanın bilgiye erişim -وَعَلَّمَ 
kapasitesini ve dilsel yetkinliğini vurgulayan önemli bir referans noktasıdır. Âdem’in meleklerle 
karşılaştırılması ve onların bilgi karşısındaki yetersizliklerinin sergilenmesi, insanın öğrenme 
kapasitesiyle öne çıkan varlık olarak konumlandırıldığını gösterir.  

Hz. Âdem ile alakalı pek çok kitap ve makale yazılmakla birlikte taʿlīmü’l-esmâ konusunu bilgi 
anlayışı, kaynağı ve işlevi açısından derinlemesine inceleyen araştırmalar ne yazık ki yok denecek kadar 
azdır.2 Epistemolojik perspektiften3 taʿlīmü’l-esmâ, masalsı bir anlatım değil, insanın bilgiye erişim 
biçimini temellendiren, dil–bilgi–düşünce ilişkisini açıklayan, hilafeti bilgiye dayandıran, insanın 
bilişsel üstünlüğünü temellendiren, ontolojik gerçekliğe karşılık gelen bir bilgi teorisi sunduğunu 
ortaya koymaktadır. Bu bağlamda olay, insanın bilgiye dayalı üstünlüğünü ve yeryüzündeki temsil 
sorumluluğunu temellendiren ilahî bir düzenleme olarak açıklanmaktadır. 

Literatürde taʿlīmü’l-esmâ, genellikle “esmâ” kavramı etrafında şekillenmiş ve Hz. Âdem’e 
nesnelerin isimlerinin öğretildiği yönünde yorumlanmıştır. Bu yorumlarda dilsel semboller üzerinde 
durulmuş, mecaz anlamında yorumlanmış ve isimlerin insana anlam inşa etme yeteneği kazandırdığına 
kısmen değinilmiştir. Bu çalışmada ta‘limü‘l-esmâ kıssası, sadece eşya isimlerinin aktarımı anlamında 
değil; insanın kavramsallaştırma, sınıflandırma ve anlam üretme kapasitesinin ilahî kaynaklı olduğunu 
gösteren bir te’vil olarak incelenmektedir. Ayrıca Kur’ân’ın bu anlatımının, günümüz bilgi toplumunda 
karşılaşılan epistemik krizlere karşı bir referans noktası sunduğuna dikkat çekilmektedir. Araştırmanın 

 
1  Halil Altuntaş - Muzaffer Şahin, Kur’ân-ı Kerîm Meâli (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2009), el-Bakara 

2/31. 
2  Taʿlīmü’l-esmâ üzerine yazılan ve konumuzla da ilişkili olduğu düşünülen bazı çalışmalar şunlardır: Mehmet Akif 

Alpaydın’ın “Âdem’e (a.s.) Öğretilen İsimler”; Maşallah Turan’ın “Hz. Âdem’e İsimlerin Öğretilmesinin Mahiyeti 
Üzerine Değerlendirmeler”; Ferruh Kahraman’ın, “Hazreti Âdem’e Öğretilen İsimler: İnsanoğlunun Gerçek 
Mahiyetinin Tezahürü” ile “Hazreti Âdem’e Öğretilen İsimler: İslâmî İlimlerde Dilin Kökeni, Modern Bilimlerde Dilin 
Önemi”; Yusuf Temel’in “Bilginin İlahi Senaryosu: Hakikatle Mecaz Arasında Âdem’e Öğretilen İsimler” vb. kıymetli 
çalışmalardır. Bu makalelerde genellikle müfessirlerin ve son dönem çağdaş müelliflerin konuyla ilgili yorumlarına 
yer verilmiş, taʿlīmü’l-esmâ’nın dilsel, mecazî ve mahiyet gibi açılımlarına dair özgün değerlendirmeler yapılmış lakin 
konunun epistemolojik yönüne yeterince değinilmemiştir. 

3  Epistemolojik perspektif; bir konuyu bilginin mahiyeti, kaynağı, sınırları, doğrulanması ve gerekçelendirilmesi 
açısından ele alan bakış açısı anlamına gelir. Robert Audi, Epistemology: A Contemporary Introduction to the Theory of 
Knowledge (New York: Routledge, 2011), 1–4; Ahmet Cevizci, Felsefe Sözlüğü (İstanbul: Say Yayınları, 2012), “Bilgi 
Kuramı” md.; Doğan Özlem, Bilgi Felsefesi (İstanbul: İnkılâp Kitabevi, 2019), 11–18. 
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bulgularına göre, Âdem’e öğretilen isimler, insanın yalnızca bilgi depolama kapasitesine değil, anlam 
kurma ve kavramlaştırma kabiliyetine işaret etmektedir. Bu durum, insanın makineden farklı olarak 
veriye değer ve mana yükleme yeteneğini ortaya koymaktadır.  

Bu araştırma, taʿlīmü’l-esmâ kavramını Kur’ân ve sünnet bağlamında inceleyerek bilginin 
kaynağını, düşünsel gelişime katkılarını, dil-bilgi-sorumluluk ilişkisini ve hilâfet anlayışını analiz 
etmeyi hedeflemektedir. Böylece bu anlatımın, yalnızca sembolik bir kıssadan ibaret olmadığı aynı 
zamanda insanın düşünsel, epistemolojik ve ontolojik konumunu şekillendiren kurucu bir ilke olduğu 
vurgulanmakta; bilginin değeri, anlam üretimi ve dilin dönüşümü bağlamında yeniden yorumlanması 
amaçlanmaktadır. Bu itibarla dil, bilgi ve sorumluluk kavramları, dini metin bağlamında 
ilişkilendirilmeye çalışılacaktır. Çalışmada; katalog taraması, dokümantasyon ve veri analizi gibi nitel 
araştırma yöntemleri esas alınarak konuyla ilgili klasik ve modern kaynaklardaki bilgiler 
karşılaştırılacak ve metin merkezli çözümlemeler yapılacaktır. Literatür taramasıyla taʿlīmü’l-esmâ 
kavramının tarihsel bağlamı, dil, bilgi ve hilâfet ilişkisi incelenecek özellikle Kur’ân’ın epistemolojik 
çerçevesiyle modern bilgi kuramları arasındaki kavramsal paralellikler tespit edilmeye gayret 
edilecektir. 

1.Taʿlīmü’l-Esmâ’nın Kavramsal Analizi 

Taʿlīm(التعليم) kelimesi, ilm (العلم) kökünden türeyen bir isimdir. İlim, Arapça’da “bir şeyi 
kendisinden olmayandan ayıran alâmet, iz, eser veya delil” anlamına gelir, cehaletin zıddı olup özünde 
temyiz (ayırt etme kabiliyeti) manası taşır.4 Bu bakımdan ilim, doğruyu yanlıştan, hakkı bâtıldan, ıslahı 
ifsattan, iyiyi kötüden, adaleti zulümden ayırmayı sağlayan zihnî bir faaliyettir. İlim ile aynı kökten 
gelen taʿlīm kavramında da temyiz özelliği olduğu kabul edildiğinde insan taʿlīmü’l-esmâ’yı bir temyiz 
aracı olarak görebilir ve bu fıtrî yetenekle hakikati bulabilir. Dolayısıyla bilgi, salt bilişsel bir durum 
değil; değer merkezli bir temyiz aracıdır. 

‘Alleme/  َعَلَّم kelimesi, ‘alime/  َعَلِم fiilinin tef‘îl babından türetilmiş olup masdarı taʿlīm /التعليم’dir. 
Taʿlīm, lügatte “öğretmek, bilgilendirmek, belletmek ve bildirmek” demektir.5 Tefsir usûlü 
literatüründe taʿlīm, bir bilginin muhatabına aktarılmasında hem yöntemi hem de hedefi belirleyen bir 
kavram olarak değerlendirilir. Bu bağlamda taʿlīm, yalnızca sözlü veya yazılı bilgi aktarımı değil aynı 
zamanda muhatabın anlayabileceği şekilde bilgiyi sunma ve onun üzerinde düşünmesini sağlama 
süreci olarak tanımlanır. Tefsir usûlünde özellikle âyetlerin nüzul sebepleri, lafız ve anlam ilişkileri, 
tarihî ve kültürel bağlamı ile birlikte öğretilir ki bu, taʿlīm kavramının epistemolojik boyutunu da ortaya 
koymaktadır. 6 Kur’ân’da Yüce Allah’a nisbetle kullanıldığında bu kelime, “öğrenenin aklında ve 
nefsinde bir iz oluşuncaya kadar bilgiyi tekrar etmek; gittikçe bilgilendirmeyi artırmak; manaları 
zihinde tasavvur etmek için aklın ve nefsin ilgisini uyandırmak” anlamlarında geçmektedir.7 Bu 
yönüyle taʿlīm, bilginin zihinde süreklilik kazandığı bir süreci ifade etmektedir. 

Kur’ân’da taʿlīm kavramı genellikle Allah’a nispet edilmiştir. “Rahmân Kur’ân’ı öğretti ( َعَلَّم),8 O, 

kalemle yazmayı öğretendir ( َعَلَّم),9 sizin de babalarınızın da bilmediği şeylerin size öğretildiği ( ْعُلِّمْتُم) Kitab’ı kim 

indirdi?,10 Ey insanlar, bize kuş dili öğretildi (عُلِّمْنا),11 Rabbimiz! İçlerinden onlara bir peygamber gönder; onlara 

 
4  Ebü’l-Hüseyn Ahmed İbn Fâris, Muʿcemü meḳāyîsi’l-luġa, thk. Abdusselâm Muhammed Hârûn (Dımeşk: Dâru’l-Fikr, 

1399/1979), 4/109. 
5  Ebü’l-Fazl Cemâlüddîn Muhammed b. Mükerrem İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab (Beyrut: Dâru’s-Sadr, 1414/1993), 12/419. 
6  Muhammed el-Cezîrî, Usûlü’t-Tefsîr (Kahire: Mektebetu’l-Mısrî, 1987), 23-27; Muhammed Hamidullah, Tefsir Usûlü ve 

Tefsir Tarihi (İstanbul: İrfan Yayınları, 2008), 72-75. 
7  Ebü’l-Kāsım Hüseyn b. Muhammed er-Râgıb el-İsfahânî, el-Müfredât fî ġarîbi’l-Ḳurʾân, thk. Safvân  'Adnân ed-Dâvudî 

(Dımeşk: Dâru’l-Kalem, 1412/1991), 580. 
8  er-Rahmân 55/1-2. 
9  el-Alak 96/4. 
10  el-En’âm 6/91. 
11  en-Neml 27/16. 
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âyetlerini okusun, kitabı ve hikmeti öğretsin (يعَلِّمُهُم)”12 gibi âyetlerde “taʿlīm” fiilinin hep Allah’a veya ilahî 
kaynaklı bir öğretiye izafe edilmesi dikkat çekicidir. Bu kullanım, bilginin kaynağının beşerî değil, 
vahiy merkezli olduğunu vurgulamaktadır. 

Esmâ ( الأسماء) kelimesi, ism (اسم) kelimesinin çoğuludur ve lügatte “bir şeye delalet eden lafız” 
veya “yücelik” anlamlarına gelir.13 İsim, bir varlığın zihinde tanınmasını sağlayan bir göstergedir. 
Dolayısıyla isim, hem sembolik temsil gücünü hem de dilsel anlam üretimini içinde barındırır. Bu 
kelime kavramsal açıdan çeşitli manalarda te’vil edilmiştir. Abdurrezzâk b. Hemmâm (ö. 211/827), bu 
kelimeyi “deniz, dağ vb. tüm varlıkların adları” şeklinde açıklarken;14 Kuşeyrî (ö. 465/1072), isimlerin 
yalnızca eşyaya değil, aynı zamanda Allah’ın esmâsına da işaret ettiğini ifade eder.15 Taberî’ye (ö. 
310/923) göre burada kastedilen, meleklerin ve âdemoğullarının isimleridir.16 Fahreddin er-Râzî (ö. 
606/1210) ise yorum alanını genişleterek “bu isimlerin, varlıkların adları olabileceği gibi fiiller, sıfatlar 
ve hatta duyulara ilişkin kavramlar da olabileceğini” belirtir.17 Bu açıklamalara göre Allah’ın Âdem’e 
isimleri öğretmesi, kendisi sayesinde konuşacağı ve eşyanın adlarını va’z edeceği bir kuvvet verilmesi 
bağlamında yorumlanmıştır.18 Esmâ kelimesine dair farklı te’villerin yapılmış olması, isimlerin yalnızca 
dilsel bir envanter değil, aynı zamanda kavramsal bir yeti olduğunu ortaya koyar. Abdullah b. Mes‘ûd 
(ö. 32/652), Abdullah ibn Abbas, Mücahid b. Cebr (ö. 103/721) ve Katâde b. Diâme  (ö. 117/735) gibi 
müfessirlere göre “Allah, Âdem’e bütün varlıkların isimlerini öğretti (الأَسمْاَء كُلَّهَا آدَمَ   âyetinde 19”(وَعَلَّمَ 
zamiriyle birlikte geçen esmâ kelimesi, bütün eşya isimlerini kapsamaktadır.20  

Taʿlīmü’l-esmâ kavramı ise, ‘alîm sıfatıyla Allah’ın, diller aracılığıyla Âdem’e eşyayı sembolize 
eden kavramları, isimleri öğretmesini ifade eder.21 İnsana öğretim olayı, Allah’ın isimlerinin bir 
tecellisidir. İnsana bilme kabiliyetini ve aklı bahşettiği gibi ona bilginin ilk sermayesini de Allah 
vermiştir. Buna göre taʿlīmü’l-esmâ, insanın dilsel yetkinliğiyle epistemolojik inşa sürecinin kesiştiği 
bir noktayı temsil eder. 

Tanımlardan anlaşılacağı üzere Hz. Âdem'e öğretilen esmâ; eşyaya isim verme, kavramları 
anlama, ifade etme, anlamlandırma, beyan gücü ve bilgi sahibi olma gibi anlamlara gelmektedir. 
Böylece varlığa zihinsel bir nitelik kazandıran esmâ, kavramsal düşüncenin temelini oluşturmaktadır. 
Bu taʿlīm yalnızca geçmişin meçhul diplerinde teşekkül eden bir olay değildir, insan türünde taallüm 
olarak ortaya çıkan bir infialdir. Bu anlamıyla taʿlīm, devam edegelen bir ilhamdır ve her bir insan bu 
ilhama aday olup onda tecelli eden ilhamın ve öğretimin kaynağı ise Allah’tır. Âyetteki alleme fiilinin 

 
12  el-Bakara 2/129. 
13  İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 14/402; Ebû Abdurrahmân el-Halîl b. Ahmed el-Ferâhîdî, Kitâbü’l-‘Ayn, thk. Mehdî el-

Mehzûmî – İbrâhîm es-Sâmurâî (Beyrut: Dâr ve Mektebetü’l-Hilâl, ts.), 7/318. 
14  Abdurrezzâk b. Hemmâm es-San‘ânî, Tefsîru Abdurrezzâk, thk. Mahmud Muhammed Abduh (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-

İlmiyye, 1419/1998), 1/266. 
15  Abdülkerîm b. Hevâzin b. Abdülmelik el-Kuşeyrî, Leṭâʾifü’l-işârât /Tefsîrü’l-Kuşeyrî, thk. İbrâhîm el-Besyûnî (Kahire: 

el-Hey’etü’l-Mısriyye, ts.), 1/76. 
16  Ebû Ca‘fer Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Tefsîru’t-Taberî Câmi‘u’l-beyân ‘an te’vîli âyi’l-Kur’ân, thk. Abdullah b. 

Abdülmuhsin et-Türkî (b.y.: Dâru Hicr, 1422/2001), 1/482. 
17  Ebû Abdillah Fahrüddîn Muhammed b. Ömer er-Râzî, Mefâtîḥu’l-ġayb (et-Tefsîrü’l-kebîr) (Beyrut: Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-

Arabî, 1420/1999), 2/397. 
18  Ebü’l-Kāsım Mahmûd b. Ömer Zemahşerî, el-Keşşâf ʿan ḥaḳāʾiḳı ġavâmiżi’t-tenzîl ve ʿuyûni’l-eḳāvîl fî vücûhi’t-teʾvîl 

(Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-Arabiyye, 1407/1986), 1/125-126; Râzî, Mefâtîḥu’l-ġayb, 2/397-398; Muhammed et-Tâhir b. 
Muhammed İbn Âşûr, et-Tahrîr ve’t-Tenvîr (Tunus: Dâru’t-Tunusiyye li’n-Neşr, 1404/1984), 1/409-410. 

19  el-Bakara 2/31. 
20  Ahmed Rıza, Mu’cemü metnü’l-lüga (Beyrut: Dâru Mektebetü’l-Hayat, 1388/1958), 1/15. 
21  İsfahânî, el-Müfredât, 580; İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 14/402. 
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Allah’a nispet edilmesi de her yönüyle gerçektir.22 Buna göre taʿlīm bir süreç içerisinde aşama aşama 
öğrenmeyi23 ifade etmekte, ilahî bir senaryo dâhilinde gerçekleşmektedir.  

2.Taʿlīmü’l-Esmâ’ya Dair Klasik ve Modern Yorumlar 

Yukarıda taʿlīmü’l-esmâ’nın kavramsal açıdan tanım ve beyanına yer verildi. Bu kavramın dilsel 
açılımları, konuya dair ilham ve ıstılah teorileri ise bazı yazarlarca24 yeterince işlendiği için burada 
tekrar ele alınmadı. Şimdi ise bu kıssa ile ilgili selef âlimleri ve modern Müslüman düşünürlerin 
görüşlerine değinilecektir.  

2.1.Selef Âlimlerin Görüşlerine Göre Âyetin İmaları 

Kur’ân’da Hz. Âdem’in öğrenme ve bilme kabiliyeti ile donatıldığına dikkat çekilerek taʿlīmü’l-
esmâ hadisesiyle sembolleştirildiği görülür. Ancak kıssanın tam olarak anlaşılabilmesi, siyak–sibak 
bağlamı içinde bütüncül bir okuma gerektirir. Bu nedenle Bakara sûresi 30–33. âyetler, hem anlatı akışı 
hem de bilgi–hilâfet ilişkisi açısından bir bütün olarak değerlendirilmelidir. Kur’ân bu olayı şöyle 
aktarmaktadır:  

"Hani, Rabbin meleklere, 'Ben yeryüzünde bir halîfe yaratacağım' demişti. Onlar, 'Orada 
bozgunculuk yapacak, kan dökecek birini mi yaratacaksın? Oysa biz sana hamd ederek daima seni 
tesbih ve takdis ediyoruz.' demişler. Allah da, 'Ben sizin bilmediğinizi bilirim' demişti. Allah, 
Âdem’e bütün varlıkların isimlerini öğretti (وَعَلَّمَ آدَمَ الأَسمْاَء كُلَّهَا). Sonra onları meleklere göstererek, 'Eğer 
doğru söyleyenler iseniz, haydi bana bunların isimlerini bildirin' dedi. Melekler, 'Seni bütün 
eksikliklerden uzak tutarız. Senin bize öğrettiklerinden başka bizim hiçbir bilgimiz yoktur. Şüphesiz 
her şeyi hakkıyla bilen, her şeyi hikmetle yapan sensin' dediler. Allah, şöyle dedi: 'Ey Âdem! Onlara 
bunların isimlerini söyle.' Âdem, meleklere onların isimlerini bildirince Allah, 'Size, göklerin ve 
yerin gaybını şüphesiz ki ben bilirim, yine açığa vurduklarınızı da, gizli tuttuklarınızı da ben bilirim 
demedim mi?' dedi."24F

25  
Bu anlatıya göre Hz. Âdem’e yapılan öğretim, yaratılış sürecinin hemen ardından zikredilerek 

bilginin insan kimliğinin asli bir parçası olduğunu göstermektedir. Meleklerle yapılan diyalogda 
bilginin, hilâfet görevini meşrulaştıran ilahî bir kriter olduğu anlaşılır. Bu bağlamda klasik müfessirler, 
taʿlīmü’l-esmâ kıssasını genellikle rivayet ve dirayet temelli iki ana eksende yorumlamaktadırlar. 

2.1.1.Rivayet Temelli Yaklaşım 

Rivayet temelli yaklaşım, âyetleri hermenötik perspektiften açıklamak yerine rivayetleri dayanak 
göstererek değerlendirmede bulunmayı esas alır. Bu yaklaşımı ilke edinen Hasan-ı Basrî (ö. 110/728) ve 
Katâde b. Diâme’nin anlattığına göre Allah (c.c.), Âdem’i yaratıp ona ruhundan üflemesinin ardından 
meleklere, Âdem’e secde etmelerini emretmiş, eşyanın isimlerini öğretmiş ve bu durumu Âdem’in 
üstünlüğüne alamet kılmıştır.26 Buna göre, meleklerin “yeryüzünde fesat çıkaracak birini mi 
yaratacaksın?” şeklindeki soruları bilgi eksikliğinden kaynaklanmıştır. Allah, Âdem’e eşyanın 
isimlerini öğretip melekleri bu bilgiyle imtihan etmiş; böylece ilmin, yaratılışın merkezî değeri 

 
22  Yusuf Temel, “Bilginin İlahî Senaryosu: Hakikatle Mecaz Arasında Âdem’e Öğretilen İsimler”, Journal of Islamic 

Research 35/1 (2024), 127. 
23  Tef’il vezni genellikle teksir (çokluk) anlamına hamledilmiştir. Tenzîl ve ta‘lim kelimeleri bu vezinde teksir anlamını 

ihtiva etmekle birlikte tenzil, Kur’ân’ın parça parça indirildiğini, taʿlīm ise aşama aşama öğrenmeyi ifade etmektedir. 
Yusuf Temel, “Tef'îl Vezninin Kur'ân Belâgatındeki Ontolojik İmaları: Hz. Âdem’e İsimlerin Talimi Örneği”, Bilimname 
50/2 (2023), 104-105, 114. 

24  Bk. Temel, “Tef'îl Vezninin Kur'ân Belâgatındeki Ontolojik İmaları: Hz. Âdem’e İsimlerin Talimi Örneği”, 118. 
25  el-Bakara 2/30-33. 
26  Taberî, Câmi‘u’l-beyân, 1/482. 
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olduğunu göstermiştir. Ayrıca insana verilen bilginin özel ve üstün bir değer taşıdığı, ilmin vahiy ve 
ilham yoluyla da edinilebildiği, bilginin bir güç ve sorumluluk aracı olduğu anlaşılmaktadır.  

Taberî’ye göre Bakara 33. âyette zikredilen ve meleklerin açığa vurdukları bildirilen şeyden 
maksat, onların orada fesat çıkaracak ve kan dökecek birisini yaratmasına dair sözleridir. Meleklerin 
gizledikleri şeylerden kastedilen ise, birbirlerine “biz o halîfeden daha hayırlı ve daha bilgiliyiz” 
demeleridir.27 Bu bağlamda bilginin, ilahî bir tasarrufla insana verildiği ve meleklere karşı üstünlük 
sebebi olduğu vurgulanmaktadır. Bakara sûresi 30. âyetinde Allah (c.c.) yeryüzünde bir insan 
yaratacağını meleklere bildirmektedir. Allah ve melekler arasında gerçekleşen diyalog biter bitmez 31. 
âyette Hz. Âdem ismi zikredilmektedir. Demek ki Âdem diyalogdan önce yaratılmıştır ve yapılan ilk iş 
âyette de belirtildiği üzere Âdem’in taʿlīmidir. Söz konusu 31. âyetin atıf vâvı ile başlaması, bu iki 
durum arasındaki ilişkiye işaret etmektedir. Dolayısıyla yaratılış ve taʿlīm aşamalarının birbirini takip 
edişi âyetin doğru yorumlanması açısından son derece önemlidir. Benzer durum Rahmân sûresinde de 
şu şekilde geçmektedir: “Allah insanı yarattı, ona beyânı öğretti.”28 Burada yaratılış hadisesinden sonra 
 lafzındaki ”الأَسمْاَء“ .kelimesi zikredilmektedir ”الأَسمْاَء “ Bakara sûresinde ise yaratılıştan sonra ,”الْبيَانَ “

mücmelliği gidermek için ise “ َالْبيَان -beyân”28F

29 lafzından yararlanmak gerekir. 29F

30 Nitekim melekler 
Âdem’deki beyân özelliğini gördükten sonra bu husustaki acziyetlerini itiraf etmişlerdir. 30F

31 Görüldüğü 
üzere Âdem, isim verme işlevini Allah’ın kendisine bahşettiği bir yetenekle gerçekleştirmiştir. Bu bilgi 
Âdem’e Allah tarafından verilen beyân yeteneğinin bir sonucu olarak değerlendirilebilir. 

Sünnette, Hz. Âdem’e isimlerin öğretilmesine dair bilgi sınırlıdır ancak genel olarak ilmin 
faziletine dair çok sayıda rivayet bulunmaktadır. Nitekim sahih hadislerde geçen “Âlimin abid 
üzerindeki üstünlüğü, ayın diğer yıldızlar üzerindeki üstünlüğü gibidir”32 ifadesi, bilginin ibadetle 
kıyaslanamayacak kadar yüce bir mertebe olduğunu gösterir. Buradan da insanın bilgiyle yücelen ve 
anlam kazanan bir varlık olduğu anlaşılır. Yaratıldığında meleklerin Âdem’e secde etmesi de onun 
bilgisine duyulan saygıdandır. Âlim ilmiyle çevresini aydınlatır. Bu nedenle âlimin abide üstünlüğü, 
ayın yıldızlara olan üstünlüğüne benzetilir. Zira ilim, insanın kapasitesini aşan ve etrafını aydınlatan 
bir nurdur.33 İlgili hadis, ilmin hem bireysel hem toplumsal düzeyde rehberlik edici yönünü ortaya 
koymaktadır. Hz. Peygamber’e hitaben nazil olan ilk vahiyde “oku” emrinden, kalem ile yazmaktan, 
eğitim ve öğretimden söz edilerek ilmin değerine dikkat çekilir.34 Sahih bir hadiste Âdem’in 
peygamberliğiyle birlikte bilgiyle donatıldığı da vurgulanır. Bir rivâyette, “Allah Teâlâ Âdem’e her şeyi 
öğretti, Âdem de çocuklarına bunu aktardı. Böylece ilim, nesilden nesile geçti”35 ifadesi yer alır. Bu 
hadislerden, bilginin Âdem’i melekler karşısında üstün kıldığı ve sünnette bilginin Allah’a yakınlık ile 
birlikte peygamberlikle olan bağını kuvvetlendirdiği anlaşılmaktadır. Lafzî yorumcu olarak bilinen 

 
27  Taberî, Câmi‘u’l-beyân, 1/482. 
28  er-Rahmân 55/3-4. 
 ,fiilinin mastarı olan beyân kelimesi; açık bir şekilde konuşmak, ifade etmek, duygu ve düşünceyi ortaya koymak ”بَانَ “  29

açıklamak, tabir etmek, yorumlamak, tasvir etmek, tanımlamak gibi pek çok anlamda kullanılmaktadır. Ebû Nasr 
İsmaîl b. Hammâd el-Cevherî, es-Ṣıḥâḥ fî’l-luġa ve’l-ʿulûm, haz. Nedîm Mer‘aşlî – Usâme Mer‘aşlî (Beyrut: Dâr ve 
Mektebetü’l-Hilâl, ts.), 3907; Nâsırüddîn Ebû Saîd Abdullah b. Ömer el-Beydâvî, Envârü’t-tenzîl ve esrârü’t-te’vîl, thk. 
Muhammed Abdurrahman el-Mer’aşlî (Beyrut: Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, 1418/1997), 5/170; Ebü’l-Fidâ’ İsmâîl b. 
Ömer İbn Kesîr, Tefsîrü’l-Kur’âni’l-Azîm, thk. Muhammed Hüseyn Şemsuddîn (Beyrut: Dâru'l-Kütübi’l-İlmiyye, 
1419/1998), 7/452; İbn Âşûr, et-Tahrîr ve’t-Tenvîr, 27/233.  

30  Mehmet Akif Alpaydın, “Âdem’e (a.s.) Öğretilen İsimler”, Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi (Tokat 
İlmiyat Dergisi) 4/2 (2016), 130. 

31  Tevrat’ta da anlatıldığına göre Allah (c.c.), tüm mahlûkatı yarattıktan sonra Hz. Âdem’e her bir varlığa isim vermesini 
emretmiş, o da bu emri yerine getirmiştir. Bu bilgi, kıssanın kısmen de olsa diğer ilahî kaynaklı kitaplarda yer aldığına 
işaret etmektedir. bk. Kitab-ı Mukaddes, Eski Ahid (İstanbul: Orhan Matbaacılık Şirketi, 1995), Tekvin 2/19-20. 

32  Muhammed b. Îsâ et-Tirmizî, Sünen-i Tirmizî, thk. Ahmed Muhammed Şakir (Kahire: Şirketü Mektebeti ve Matbaati 
Mustafa el-Bâb el-Halebî, 1395/1975), “İlim”, 19 (No. 2682); Süleyman b. el-Eş‘as Ebû Dâvûd, es-Sünen, thk. Yâsir Hasen 
vd. (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1436/2015), “İlim”, 1. 

33  Komisyon Mehmet Görmez vd., Hadislerle İslam I (İstanbul: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2017), 1/376. 
34  el-Alak 96/1-5. 
35  bk. Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, thk. Şuayb el-Arnaût vd. (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1421/2001), 14/172. 
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rivayet temelli yaklaşım, dilin ilahî bir kökene dayandığı, insanın varlıkla olan ilişkisinin ise başlangıçta 
doğrusal ve hatasız olduğu tezini savunmuş olmaktadır. 

2.1.2.Dirayet Temelli Yaklaşım 

Bu yaklaşım, genellikle nasları yorumsal açıdan incelemeyi ilke edinir. Bu bağlamda Beydâvî (ö. 
685/1286), kıssa ile ilgili olarak Allah’ın (c.c.) Hz. Âdem’i muhtelif parçalardan oluşan bir takım 
duygularla aklî, hissî, hayalî ve sanal şeyleri anlayabilecek bir yetenekle yarattığını belirtmektedir. 
Ayrıca ona eşyanın özelliklerini, isimlerini, ilimlerin usullerini, sanatların kanunlarını ve aletlerin 
niteliğini bilmeyi ilham ettiğini ifade etmektedir.36 Beydâvî, Âdem’in fıtrî olarak eşyaya isim verme 
yeteneği ile donatıldığını iddia ederek burada müfessirlerin pek değinmediği bir zaviyeden olaya 
yaklaşmaktadır. Ona göre taʿlīmü’l-esmâ olayından Âdem’e Allah tarafından verilen bazı aklî 
meziyetler anlaşılmalıdır.37 Dolayısıyla bu kıssa, insanın varlıklarla olan ilişkisinde dili nasıl 
yapılandırdığına dair önemli bir mesaj taşımakta, esmâ kavramı ise insanın zihinsel dünyasını ve anlam 
haritasını temsil etmektedir. 

Bilmek, aşkın bir eylemi ifade eder. Bilgi, potansiyel olarak fıtratta derç edilen bir şeydir ve 
kaynağı Yüce Allah’tır. İnsanın şerefi bilgiyi Allah’tan almasına dayanır. İlgili âyet, bilginin yaratılışta 
var olan bir kabiliyetin sonradan alınıp keşfedildiğine işaret eder. Buradan hareketle, dilin ana 
umdesinin isimlerden müteşekkil olduğu söylenebilir. Buna göre Bakara sûresi 31. âyet, Rahmân 
sûresinin 3. ve 4. âyetleri ile kurduğu anlam bağı konunun daha derinlikli anlaşılmasına katkı 
sağlamaktadır.38 

Âdem'e beyân kabiliyeti öğretilmiştir. Beyân, iletişim ve anlam üretiminin aracı kabul edilmiş; 
hilâfet ise bilginin ahlakî ve sosyopolitik yönünü ortaya koymuştur. İnsanoğlunun ilim ve kelâm 
sıfatlarına mazhar olması, kelâm ve lisanın hilâfet işinde önemli bir yere sahip olduğunun işaretidir. 
Dilin var edilmesi, Âdem’in hilafet misyonuyla ilişkilidir. Âdem’e isimlerin öğretilmesi sadece dil 
öğretmek ya da tebei, cüz’i maksatlar için değil bilakis meleklerin haklı itirazına cevaben ve Kur’ân’ın 
işaret ettiği diğer ana maksatlar içindir. İlgili âyetteki39 atıf vavı bu bağlantıya ve âyetin asıl manasına 
matuf bir uyarıdır.40 

Taʿlīmü’l-esmâ, Âdem'in yeryüzü nizamında yetkin olduğunu gösterir. Yeryüzünün halîfesi 
olarak yaratılan insan, bu görevini sürdürebilmek için isimlere, sembollere, bunların arkasındaki 
manaları keşfetmeye, bilmeye, idrak etmeye, anladığını ifade etmeye, kelimelere ve sözlere muhtaçtı. 
Allah, ona bilme yeteneğini vererek dünyadaki görevini kolaylaştırmıştır. Bu kıssa, insanın bilgi ile 
sorumluluk üstlenme sürecini açıklayan bir anlatıdır. Bu öğretim, insanı sadece bilen değil, bildiğini 
beyan eden, anlamlandıran ve ahlaki bir sistem içinde kullanan bir varlık haline getirmiştir. Bu 
bağlamda kıssa, hem dil felsefesi hem de bilgi kuramı açısından ontolojik ve epistemolojik bir bakış 
açısı sunmaktadır. 

Dirayet temelli yaklaşıma göre insanoğlu bilgiyle seçkin kılınmıştır. Bu kıssa, bilginin insan 
tarafından yoktan var edilmediğini, aksine Allah tarafından insana potansiyel olarak verildiğini 
göstermektedir. Alınan her bilgi sonradandır, geçicidir, emanettir.41 Hz. Âdem’e yapılan öğretim, insan 
türünde süreklilik arz eden ilahî bir tecellidir. Bu yönüyle taʿlīmü’l-esmâ, hem kozmik bir eğitim olayı 
hem de insanın bilgiye erişim biçimini tanımlayan ilahî bir süreçtir. Klasik tefsirler, taʿlīmü’l-esmâ 

 
36  Beydâvî, Envârü’t-tenzîl ve esrârü’t-te’vîl, 1/69; Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır ve Muhammed Esed de Yüce Allah’ın 

Hz. Âdem’e bahşettiği istidat ile onun ilme vukufiyet kesbettiğini ileri sürmektedir.  bk. Elmalılı Muhammed Hamdi 
Yazır, Hak Dîni Kur’ân Dili (Ankara: Akçağ Basım Yayım Pazarlama A.Ş., 1995), 1/263-264; Muhammed Esed, Kur’an 
Mesajı (İstanbul: İşaret Yayınları, 1999), 1/12. 

37   Alpaydın, “Âdem’e (a.s.) Öğretilen İsimler”, 132-133. 
38  İslamoğlu, Hayat Kitabı Kur’ân, 16; Alpaydın, “Âdem’e (a.s.) Öğretilen İsimler”, 134-135.  
39  el-Bakara 2/31. 
40  Temel, “Bilginin İlahî Senaryosu: Hakikatle Mecaz Arasında Âdem’e Öğretilen İsimler”, 125. 
41  Hüseyin Kerim Ece, Hz. Âdem (İstanbul: Denge Yayınları, 1998), 146-153; Mustafa İslamoğlu, Hayat Kitabı Kur’ân 

(İstanbul: Düşün Yayıncılık, 2012), 16; Alpaydın, “Âdem’e (a.s.) Öğretilen İsimler”, 134-135. 
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kıssasını doğrudan bir bilgi teorisi olarak ele almamış olsalar da, içerdiği kavramlar epistemolojik bir 
derinlik taşır. Buna göre bilginin kaynağı, Allah’tır. Bilgi, ilham ve vahiy yoluyla verilir. Bilginin niteliği, 
kavramsal ve işlevseldir; insan, bilgiyle eşyayı düzenler. Bilgi, sorumluluk ve adalet temelli bir hilâfet 
bilinci oluşturmayı amaçlar. Kıssada geçen  “Senin bize öğrettiklerinden başka hiçbir bilgimiz yoktur”42  
ifadesi de insan ve meleklerin bilgisinin sınırlı olduğunu göstermektedir.  

Rivayet ve dirayet temelli yaklaşımlar, bilginin hem ilahî kaynaklı hem de insan zihninde 
işlenebilir bir potansiyele sahip olduğunu ortaya koymaktadır. Bu bağlamda Taberî’nin açıklaması 
bilginin kaynağına; Beydâvî’nin yorumu ise bilginin işlevine vurgu yapmaktadır. Dolayısıyla taʿlīmü’l-
esmâ, insanın bilgiyle var olan bir varlık oluşunu anlatan ilahî bir olay olarak yorumlanmaktadır. 
Modern epistemolojiyle birlikte değerlendirildiğinde bu kıssa, bilginin ilahî kaynağıyla insan zihninin 
üretken doğası arasındaki dengeye işaret etmektedir.  

2.2.Modern Müslüman Düşünürlere Göre Âyetin İmaları 

Modern Müslüman düşünürler, taʿlīmü’l-esmâ kıssasını insan bilincinin teşekkül sürecini beyan 
eden ve temel bilgiye dayanan bir yapı olarak yorumlamışlardır. Buna göre kıssa, insanın varlıkla bilgi, 
dil ve anlam temelinde kurduğu ilişkinin başlangıç noktasını temsil eder. Bilincin ontolojik temelini 
esas alan Toshihiko Izutsu (ö. 1993), taʿlīmü’l-esmâ’yı insanın varlıkla anlam temelli ilişkisinin 
başlangıcı olarak görür. Ona göre bu olayda “esmâ”, kelimelerden ziyade varlığın zihinsel formlarını 
temsil eder.43  Böylece insan, eşyayı sadece adlandırmakla kalmaz, onları zihninde yeniden 
anlamlandırır. Bu anlamda ilgili âyet, insanın sistematik bilincinin ve anlam dünyasının ortaya çıkışını 
ifade etmektedir. 

Taʿlīmü’l-esmâ olayını metafizik bir düzlemde inceleyen Seyyid Hüseyin Nasr, bunu kozmik 
düzenin insana açılması şeklinde değerlendirir. Ona göre bilgi, zihinsel bir kazanımla birlikte insanın 
varlık düzeniyle kurduğu kutsal ilişkinin bir yansımasıdır ve bilginin bu şekilde verilmesi, insan için 
eşyanın hakikatine vukuf kabiliyetini sembolize eder.44 Bu durum, insanın hem kozmik düzeni 
anlamaya hem de ilahî hikmetle uyum içinde yaşamaya çağrıldığını gösterir. Arap dünyasının modern 
dönemdeki en önemli temsilcilerinden biri olan Muhammed Âbid el-Câbirî (ö. 2010), bu olayı vahiyden 
akla geçişte ilk epistemolojik adım olarak niteler.  Ona göre bilgi, burada hem ilhamî hem aklî bir 
düzlemde şekillenmektedir.45 Böylece vahiy, insan aklını devre dışı bırakmaz; bilakis onu epistemolojik 
sürecin asli bir öznesi haline getirir. Fazlurrahman (ö. 1988) taʿlīmü’l-esmâ olayını, vahyin insanda 
sürekli yenilenen sistematik bir tecrübesi olarak görür.46 Buna göre, bilginin verilmesi insana güç 
kazandırmaz; aksine onu mükellefiyet ile sınar. Kur’ân’da Âdem’in meleklerden üstün kılınması,47 
bilginin emanetle birlikte gelen yükümlülük olduğunu gösterir. Dolayısıyla bilgi, İslam 
epistemolojisinde etik temelden kopuk değildir.  

Bazı modern İslam düşünürleri, taʿlīmü’l-esmâ kıssasını dilin kökeni ekseninde tevkîfîlik, 
ıstılâhîlik ve meleke teorileriyle ilişkilendirirler. Dilde tevkîfîlik teorisine göre diller, Allah tarafından 
Âdem’e vahiy veya ilham edilir ve oradan çocuklarına geçer. Eş‘arî (ö. 324/935), bu teoriyi savunur.48 
Istılâhîlik, dilin insanlar arasında sözleşme ile temellendirildiğini belirtir. Cübbâî (ö. 321/933) bu 
görüştedir.49 Tevkîfîlik teorisi, dilin sözcük üretiminde beşerî katkıyı görmezden gelirken; Istılâhîlik 
teorisi, insanın sözcük üretme kapasitesinin ilâhî olduğunu göz ardı etmektedir. Bu durum orta bir yol 

 
42  el-Bakara 2/32. 
43  Toshihiko Izutsu, God and Man in the Qur’an (Kuala Lumpur: Islamic Book Trust, 2002), 11–13. 
44  Seyyed Hossein Nasr, Knowledge and the Sacred (Albany: SUNY Press, 1989), 52. 
45  Muhammed Âbid el-Câbirî, Fikrü’l-‘Arabî el-Mu‘âsır (Beyrut: Merkezü Dirâsât el-Vahde, 1990), 75–78. 
46  Fazlurrahman, Major Themes of the Qur’an (Chicago: University of Chicago Press, 2009), 19. 
47  el-Bakara 2/31-33. 
48  Ebü’l-Hasen Kādî Abdülcebbâr, Muğnî fi ebvâbî tevhîd ve’l-adl. thk. Mahmud Hudeyri (Kahire: Daru’l-Mısriyye, 

1378/1958), 7/101; Zeki Yıldırım, “Kur’ân Işığında Dillerin Kaynağı Problemi”, Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi 22 (Haziran 2005), 90. 

49  Yıldırım, “Kur’ân Işığında Dillerin Kaynağı Problemi”, 99. 
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olarak meleke teorisinin ortaya çıkmasına sebebiyet vermiştir. Bu teoriyi sistemli bir şekilde ele alan 
Fârâbî (ö. 339/950) olmuştur. İbn Haldûn (ö. 808/1406), meleke teorisini “Dildeki kelimeler herkesçe 
bilinip kullanılan anlamlar için üretilmiştir. Yeni ihtiyaçları karşılayacak bir anlam oluştuğunda onu 
muhataba aktarmaya imkân sağlayacak yeni bir kelime icat edilir.” şeklinde tanımlayarak dillerin 
kaynağı bağlamında ileri sürülen tevkîfî ve ıstılâhî teorilerin mezcedilebileceğini iddia etmiştir.50  

Dilin, bilgi üretimi ve anlam inşasında merkezi bir rol oynadığı da vurgulanır. Ancak bu olayın 
yalnızca bir dil teorisine indirgenemeyeceği, bilakis dilin insanda bilincin ve kavramsal düşüncenin 
tezahürü olduğu belirtilir. Böylece dil, insanın hilâfet misyonunun epistemolojik aracına dönüşür.51 
Modern bilgi teorilerinin aksine vahiy merkezli epistemoloji, bilginin değerini insanın anlam verme, 
kavram oluşturma ve sorumluluk bilinciyle ilişkilendirir. Bu yönüyle taʿlīmü’l-esmâ olayı, insanın 
makineden farklı olarak anlam kurucu bir özne olarak konumlandırılmasına imkân sağlar. Böylece selef 
âlimleri ile modern Müslüman düşünürler, taʿlīmü’l-esmâ’nın insanın bilgi, dil ve anlam üretme 
sürecini başlatan ilk bilinç eylemi olduğu noktasında birleşmektedir. Selef âlimleri bunu ilâhî öğretim 
ve hilâfet çerçevesinde yorumlarken; modern düşünürler, bu olayın bilginin metafizik kökenine işaret 
ettiğini vurgularlar. Sonuç olarak taʿlīmü’l-esmâ, hem vahiy-bilgi-dil üçgeninin ilk tezahürü hem de 
insanın anlam kurucu varlık olarak konumlandırılmasının anahtarı şeklinde gösterilmiştir. 

3.Bilgi, Hilâfet ve Sorumluluk İlişkisi Bağlamında Taʿlīmü’l-Esmâ’nın Düşünsel Temelleri 

Kur’ân’da geçen “Ben yeryüzünde bir halîfe yaratacağım”52 ifadesi, Allah’ın (c.c.) insana özel bir 
mükellefiyet yüklediğini bildirir. Bu mükellefiyetin yerine getirilmesi ise bilgi ile mümkündür. İbn 
Abbas’a göre Allah, Âdem’e her şeyin ismini öğreterek ona zihinsel yeterlilik kazandırmıştır.53 Bu bilgi, 
onun hilâfet görevini bilinçli bir şekilde ifa edebilmesinin sistematik zeminini oluşturur. 

Kur’ân’da taʿlīmü’l-esmâ gibi pek çok olay anlatılmıştır. Bunların her birinin ardında genel ilkeler 
konulmuş ve bu olaylar, evrensel ilkelerin işaretleri olarak sunulmuştur. Bu vb. olaylarda, görünen 
anlamın ötesinde gizli kalan evrensel ilkelerin de anlaşılması hedeflenmiştir. Taşıdığı kapsamlı 
potansiyel kabiliyeti sayesinde insana Allah tarafından eşyanın isimleri ve mahiyeti öğretilmiştir. 
Sonuçta göklere, yere ve dağlara sunulan emanet-i kübrâ’yı54 taşıma sorumluluğunu insanoğlu 
üstlenmiştir. Böylece insan, genel mahiyeti itibariyle yeryüzünün manevi halîfesi olmaya uygun 
görülmüş, meleklerin bile ulaşamayacağı bazı makamlar kazanmıştır.55 Âdem’in halîfelik davasındaki 
en büyük mûcizesi, taʿlīmü’l-esmâ’dır. Diğer peygamberlerin mûcizeleri, dar çerçevede insanlık 
harikasına işaret ettiği gibi Âdem’in mûcizesi, insanoğluna sunulan ilerlemelerin nihai sınırını 
göstermektedir. Said Nursi (ö. 1960), âyetin56 işârî anlamını açıklarken, Âdem’in meleklere karşı hilâfet 
davasındaki üstünlüğünün taʿlīmü’l-esmâ yoluyla gerçekleştiğini belirtir. Ona göre insanoğlu, Allah’ın 
esmâsının hakikatlerine vakıf olmak ve bu isimlerin gereğini yeryüzünde tatbik etmek suretiyle hilâfet 
makamının hakkını yerine getirir. Böylece insan, bilgi ve irfan yoluyla kâinatın anlamını keşfetmeye 
yönelir.57  

Râzî’ye göre Bakara 31. âyet, ilmin değerine işaret eder. Çünkü Allah, Âdem’i yaratmasındaki 
hikmetinin yüceliğini onun ilmini göstererek ilan etmiştir. Eğer ilimden daha şerefli bir nitelik olsaydı 

 
50  Ebû Zeyd Veliyyüddîn Abdurrahmân b. Muhammed İbn Haldûn, Mukaddime, çev. Süleyman Uludağ (İstanbul: 

Dergâh Yayınları, 2009), 2/851; Hamdullah Arvas, “Kelâm’da ‘Ta‘lîm-i esmâ’: Dil Teorileri Bağlamında İlâhî Mânaların 
İsimlendirilmesi Meselesi”, Kader 18/2 (2020), 510-519. 

51  Ferruh Kahraman, “Hz. Âdem’e Öğretilen İsimler: İslâmî İlimlerde Dilin Kökeni, Modern Bilimlerde Dilin Önemi”, 
Bülent Ecevit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 8/2 (2021), 380; Temel, “Bilginin İlahî Senaryosu: Hakikatle Mecaz 
Arasında Âdem’e Öğretilen İsimler”, 126-127. 

52  el-Bakara 2/30. 
53  İbn Kesîr, Tefsîrü’l-Kur’âni’l-Azîm, 1/133-134. 
54  el-Ahzâb 33/72. 
55  Şihâbüddîn Mahmûd b. Abdillâh el-Âlûsî, Rûhu’l-Meʿânî fî tefsîri’l-Kur’âni’l-‘azîm, thk. ‘Alî Abdülbârî Atiyye (Beyrut: 

Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1415/1994), 1/225-227; Said Nursi, Sözler (İstanbul: Söz Matbaacılık Yayıncılık, 2011), 334. 
56  el-Bakara 2/31. 
57  Nursi, Sözler, 354-358. 
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Allah, Âdem’in üstünlüğünü ilimle değil, başka bir şeyle ortaya koyardı. Ona göre bu bilgi öğretimi, 
insanın duyularla değil, doğrudan ilahî bildirimle elde edilen vahye dayalı bilgidir.58 Âyetin 
devamında meleklerin bilgi yetersizliklerini itiraf etmeleri ve Allah’ın Âdem’e onların bilmediği şeyleri 
bildirmesi,59 insanın akıl ve bilgi yönünden üstün kılındığını gösterir. Bu durum, insanın yeryüzünde 
halîfe olarak seçilmesinin ön koşulunun bilgiye dayalı yetkinlik olduğunu ortaya koymaktadır.  

Bakara sûresi 31-32. âyetlerde ifade edildiği üzere Âdem yaratıldıktan sonra ona eşyanın hakikati 
öğretilmiş ve bu konum onu mükellef bir varlık haline getirmiştir. Böylece Allah, Âdem’i yeryüzünün 
halîfesi olarak isimlendirmiş, hükmetme yetkisini ona ve nesline vermiştir. Buna delil ise şu âyet 
gösterilebilir: “Ey Dâvud, biz seni yeryüzünde halîfe yaptık. Öyleyse, insanlar arasında hak ile hükmet!”60 Bu 
âyete göre hilâfet makamının gereği, hak ile hükmetmek ve ilme dayalı adaleti tesis etmektir.61 
Mevdûdî’ye (ö. 1979) göre insan, bilgi sayesinde Allah nezdinde şeref kazanmış bu şeref ile yeryüzünün 
hâlifesi kılınmıştır. Bu görev ile de insanoğluna sorumluluk yüklenmiştir.62 Muhammed Hamidullah 
(ö. 2002), hilâfetin ontolojik temelinin taʿlīmü’l-esmâ olduğunu vurgulamış, Âdem’e öğretilen ilmin, 
insanın yeryüzündeki temsil yetkisinin epistemik kaynağı olduğunu belirtmiştir. Dolayısıyla hilâfet, 
bilgi ve bilinçle kazanılan bir makamdır.63 Anlaşıldığı üzere modern Müslüman düşünürler, bilginin 
sorumluluğu artırdığı konusunda neredeyse cumhur ile aynı kanaati paylaşmışlardır. Onlara göre 
taʿlīmü’l-esmâ, insanın yeryüzünde etik bir özne olarak hareket etmesini sağlayan bilişsel ve manevi 
bir çerçevedir. 

Kıssanın bağlamına göre Hz. Âdem, tüm insanlar anlamında mecaza hamledilmiştir. Zira âyetin 
içinde geçtiği kıssada Âdem’in yükselişine anlam veremeyenler tek bir şahıs değil bilakis tür olarak 
meleklerdir. Yani melekler tek bir şahsa değil o bireyin şahsında yeni bir türün yaratılışına karşı 
çıkmaktadırlar. Özellikle meleklerin “Orada bozgunculuk yapacak, kan dökecek birini mi yaratacaksın”64 
şeklindeki sorusu, meleklerin Âdem’i de daha önceki türler gibi kendi aralarında birbirini öldürecek 
yeni bir tür olarak algıladıklarını gösterir. Bunu böyle kabul etmezsek “kan dökecek biri” ibaresini 
kendi kanını döküp intihar eden tekil bir Âdem manasına hamletmemiz kaçınılmaz olacaktır ki böylesi 
bir yakıştırma kusurlu bir tasavvurdur. Dolayısıyla Âdem’in bu olayda tür olarak tüm insanlığı temsil 
eden bir mecaz olduğu Arap dili açısından sorunsuz, kıssanın anlam örüntüsü açısından zorunludur. 
Bunun yanı sıra âyetin içinde yer aldığı kıssanın Âdem’in tekilliğine ve özel biri oluşuna vurgu 
yaptığını da unutmamak gerekir.65 

Âdem ilim cihetiyle daha donanımlı kılınmıştır. Zira Allah, meleklere isimlerin bilgisini sorduğu 
zaman onlar bu hususta acizliklerini itiraf etmiş, ardından Âdem, onlara eşyanın isimlerini bildirmiştir. 
Bu lütuf, Âdem’in meleklerin bilmediği şeyleri bildiğini ve daha bilgili olanın ise üstünlüğünü gösterir. 
Bu hakikat, “De ki, bilenlerle bilmeyenler bir olurlar mı?”66 âyetiyle delillendirilmiştir. Dolayısıyla insanın 
hilâfet görevi, bilgiye dayalı şuur, ahlâk ve sorumluluk bilincinin bir yansımasıdır. Kur’ân’ın Âdem 
kıssasında taʿlīmü’l-esmâ vurgusu, insanın bilgi edinme yeteneği ile hilâfet görevi arasındaki doğrudan 
ilişkiyi ortaya koymaktadır. İnsanın yeryüzünde halîfe olarak konumlandırılması, bilginin varlık ve 
değer düzeninin idrak edilmesi anlamına geldiğini göstermektedir.  

 

 
58  Râzî, Mefâtîḥu’l-ġayb, 2/399. 
59  el-Bakara 2/32-33. 
60  Sâd 38/26. 
61  Râzî, Mefâtîḥu’l-ġayb, 2/389; Celal Yıldırım, İlmin Işığında Asrın Kur’an Tefsiri (İzmir: Anadolu Yayınları, 1986), 1/143. 
62  Ebü’l-Al’â el-Mevdûdî, Tefhîmü’l-Kur’ân- Kur’ân’ın Anlamı ve Tefsiri, trc. Muhammed Han Kayanî vd.  (İstanbul: İnsan 

Yayınları, 1991), 61-62. 
63  Muhammed Hamidullah, İslam Peygamberi, çev. Salih Tuğ (İstanbul: İrfan Yayınları, 1993), 52-54. 
64  el-Bakara 2/30. 
65  Temel, “Bilginin İlahî Senaryosu: Hakikatle Mecaz Arasında Âdem’e Öğretilen İsimler”, 128. 
66  ez-Zümer 39/9. 
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4.Taʿlīmü’l-Esmâ’nın Teoloji, Bilgi Kaynağı, Dil, Düşünce ve Varlık İlişkisi Bağlamında 
Yorumlanması 

Taʿlīmü’l-esmâ, elbette pek çok açıdan değerlendirilebilir ancak sınırlılığı dikkate alındığında 
konunun sadece teoloji, bilgi kaynağı, dil, düşünce ve varlık ilişkisi bağlamında yorumlanması yeterli 
olacaktır. 

4.1.Taʿlīmü’l-Esmâ’nın Teolojik Temeli 

Hz. Âdem’e isimlerin öğretilmesi, vahyin merkezinde yer alan bilgi anlayışının ve insanın ilahî 
hakikatle kurduğu ilişkinin temel göstergesidir. Bu olay, eşyanın mahiyetinin ve hakikatlerinin insana 
tanıtıldığına işaret eder.67  

Daha önce de belirtildiği üzere âyette geçen “esmâ” kelimesi, eşyanın iç yüzü, mahiyeti ve zihin 
dünyasındaki karşılığı olarak yorumlanmıştır.68 Zihinsel faaliyetler lisan ve beyan ile gerçekleşir. 
Allah'ın insanoğluna ilim ve kelâm sıfatlarını lütfetmiş olması, kelâm ve dil meselesinin hilâfet 
görevinde mühim bir konuma sahip olduğunu gösterir. Bütün insanlığın tarih boyunca geliştirdiği 
dilsel çeşitlilik ve anlam üretme kabiliyeti, esasen Âdem’e verilen taʿlīmü’l-esmâ istidadının bir 
yansımasıdır.  Âdem, fiilen lisan yeteneğiyle şereflenmiş ve böylece gereğine uygun olarak isimleri 
dillendirmiştir. Lisan, onun hilâfetinin eseri değil; hilâfetinin sebebidir.69 Allah, ya eşyaya o isimleri 
kendisi koyup Âdem’in ruhuna nakş ve ilham etmiş veya ona bu isimlendirmeyi gerektiğinde 
yapabilecek ve kullanacak özel kabiliyeti hâiz bir ruh üflemeyi takdir etmiştir.70 Âdem’e yapılan bu 
bilgi telkini, vahyin en temel mesajlarından biri olan “oku”71 emriyle de uyumludur. İnsan, bu öğretimle 
yalnızca bilgiye değil; bilginin sorumluluğuna da muhatap kılınmış, hakikatle bağ kurma ve dünyayı 
anlamlandırma kapasitesiyle kutsanmıştır. Dolayısıyla bu öğretim, insanın ilahî kelâmı anlamaya ve 
yeryüzünde adalet üzere bir düzen kurmaya matuf düşünsel kapasitesinin başlangıcıdır. Bu yönüyle 
de taʿlīmü’l-esmâ, medeniyet inşasının anahtar kavramı sayılır.  

Taʿlīmü’l-esmâ, bilginin ilahî kökenine, insanın dilsel yetisinin metafizik temellerine ve bilgi ile 
ahlak arasındaki bağa işaret eder. Bu bağlamda insanın değeri, bilgiyle donatılmış bir varlık olması ve 
bilgiyi emanet bilinciyle kullanmasına dayanır. Kur’ân’daki bu öğretim süreci, hem bilgi felsefesi hem 
de insanın anlam üretimi açısından epistemolojik bir başlangıç noktası teşkil etmektedir. 

4.2.Dil, Düşünce ve Varlık İlişkisi Bağlamında Taʿlīmü’l-Esmâ 

Taʿlīmü’l-esmâ, insanın düşünme yetisinin kökensel ifadesidir. Bu olay, dil felsefesi, varlık 
felsefesi ve anlam kuramları açısından derin bir metafizik zemine sahiptir. “İsim vermek” fiili, nesneler 
arasındaki farkları ayırt etmek, onları sınıflandırmak ve bu sınıflamalar üzerinden zihinsel şemalar 
kurmak anlamına gelir.72 Eşyayı sınıflandırarak adlandırmak, düşünme eyleminden bağımsız değildir. 
İnsanın varlığı anlamlandırması da dil ve düşünce eylemine bağlıdır. Zira eşyaya anlam yüklemek, 
karmaşık cüzleri anlamlı bir bütün haline getirmek ve bu parçalar arasında münasebet kurmak 
demektir. Varlıklar pek çok yönden insan zihni için karmaşık bir yapıdadır. Bu karmaşık varlık âlemini 
anlamlandırabilmek için onları yorumlamak gerekir. Yorumlamak, eşyayı sınıflandırıp onları isim 
denen semboller aracılığıyla zihne aktarmakla olur. Bu faaliyette kullanılan ortak vasıtalar isimlerdir. 

 
67  Râzî, Mefâtîḥu’l-ġayb, 2/398. 
68  Taberî, Câmi‘u’l-beyân, 1/514; Râzî, Mefâtîḥu’l-ġayb, 2/398. 
69  Ebû Hayyân Muhammed b. Yûsuf b. ‘Alî Esîrüddîn el-Endülüsî, el-Bahru’l-muhît fi’t-tefsîr, thk. Sıdkî Muhammed 

Cemîl (Beyrut: Dâru’l-Fikr, 1420/1999), 1/235-240; Yazır, Hak Dîni Kur’ân Dili, 1/263-264. 
70  Muhammed Hüseyin Tabâtabâî, el-Mîzân fî tefsîri’l-Kur’ân, çev. Vahdettin İnce (İstanbul: Kevser Yayınları, 1441/2020), 

1/164-166. 
71  el-Alak 96/1. 
72  Izutsu, God and Man in the Qur’an, 23. 
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Buna göre “isimler” kavramı âyet için kapalı bir kilit ve o kilidi açan anahtar bir kavram 
mesabesindedir. Çünkü isimler olmaksızın düşünmek, konuşmak mümkün değildir.73  

İsim öğretimi, insanın varlıkla kurduğu ilişkinin dil üzerinden inşa edildiğini gösterir. Hz. 
Âdem’e isimlerin öğretilmesi, sadece bir bilgi aktarımı değil aynı zamanda bir dilsel yapı 
kazandırmadır. İsimlendirme, insanın düşünsel kapasitesinin temeli olan kavramlaştırmayı mümkün 
kılar. Modern dil felsefesi, “Dil olmadan düşünce olmaz” önermesiyle bu Kur’ânî anlatımla örtüşür. Bu 
bağlamda Lev S. Vygotsky (ö. 1934): “Düşünce dilde cisimleşir”,74 Ludwig Wittgenstein (ö. 1951) ise: 
“Dilim, dünyamın sınırlarını belirler”75 görüşleriyle dilin önemine dikkat çekmişlerdir. Chomsky, dili 
doğuştan gelen bir yeti olarak kabul etmiş, onun öğrencileri olan Edward Sapir ve Benjamin Lee 
Whorf’un determinist görüşleri de bu önerme ile doğrudan ilişkilendirilmiştir.76 Davidson ise bu 
görüşe eleştirel yaklaşmış; düşüncenin dil öncesi bir biçimi olabileceğini savunmuştur.77 Buna göre “Dil 
olmadan düşünce olmaz” görüşü özellikle Vygotsky, Sapir-Whorf ve erken dönem Wittgenstein 
tarafından desteklenmiştir. Ancak bu görüş, Davidson gibi düşünürlerce eleştirildiği için evrensel kabul 
olarak görülmemiştir. İnsanlar kendi duygu ve düşüncelerini muhataba dille aktardıkları gibi, 
muhatabı da yine dil sayesinde anlarlar. Bu güçlü bağ sebebiyle dil ve düşüncenin birbiriyle çok yakın 
kavramlar oldukları belirtilmiştir.78 

Antik Yunan felsefesinde olduğu gibi İslam felsefesinde de isim meselesi varlığın kavranışında 
merkezi rol oynar. Fârâbî, İbn Sînâ (ö. 428/1037) gibi bilginler, varlık ile kavram arasındaki ilişkiyi 
sadece epistemolojik değil aynı zamanda ontolojik bir düzlemde de yorumlamışlardır. Fârâbî’ye göre 
dil, varlıkla zihin arasında kurulan simgesel bir köprüdür ve bu köprü olmadan anlam inşa edilemez.79 
Bu filozoflar taʿlīmü’l-esmâ kıssasını, insanın nazarî aklını geliştirmesi ve eşyanın mahiyetlerine 
ulaşabilmesi açısından yorumlamışlardır. Onlara göre Allah’ın Âdem’e isimleri öğretmesi, varlıkların 
hakikatlerine dair zihinsel temsilleri kazanması anlamına gelir.80 Taʿlīmü’l-esmâ, bu simgesel düzenin 
başlangıcını ifade eder ve insanın evrenle kurduğu anlam ilişkisinin temelini oluşturur. Bu çerçevede, 
Âdem’in isimlere vakıf kılınması, insanın bilgi edinme süreçlerinin bir varoluş imtiyazı olduğu 
manasını çağrıştırmaktadır. 

4.3.Bilginin Kaynağı Bağlamında Taʿlīmü’l-Esmâ 

Taʿlīmü’l-esmâ, bilginin kaynağı, imkânı ve sınırları üzerine temel soruları gündeme getiren bir 
olaydır. Kur’ân’daki bu anlatım, insanın doğrudan vahiy yoluyla bilgiye ulaşabileceğini gösterirken 
aynı zamanda bilişsel potansiyelinin de ilahî bir lütuf olarak verildiğine işaret eder. Buna göre insan, 
bilginin hem muhatabı hem de faili olarak yaratılmıştır. 

İslâm düşüncesinde bilginin mahiyeti; genellikle hiss, akıl ve vahiy temelleri üzerine inşa 
edilmiştir. İslam düşünürlerinden İbn Sînâ, “Faal akıl, suretleri soyutlayarak aklî bilginin kaynağını 
oluşturur” sözüyle bilginin duyulardan geldiğini iddia eder ancak insan zihninin tasavvur ve tasdik 

 
73  Temel, “Bilginin İlahî Senaryosu: Hakikatle Mecaz Arasında Âdem’e Öğretilen İsimler”, 135. 
74  Lev S. Vygotsky, Thought and Language, çev. Alex Kozulin (Cambridge: MA: MIT Press, 1986), 212. 
75  Ludwig Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, çev. Teo Grünberg (İstanbul: Say Yayınları, 1996),  madde 5-6. 
76  Edward Sapir, Selected Writings of Edward Sapir in Language, Culture and Personality, ed. David G. Mandelbaum 

(Berkeley: University of California Press, 1949), 69-74; Benjamin L. Whorf, Language, Thought and Reality: Selected 
Writings of Benjamin Lee Whorf,  ed. John B. Carroll (Cambridge: MA: MIT Press, 1956), 212-214. 

77  Donald Davidson, “Thought and Talk”, Inquiries into Truth and Interpretation (Oxford: Clarendon Press, 1984), 155-170. 
78  Ebû Nasr Muhammed b. Muhammed el-Fârâbî, el-Elfâzu’l-musta‘mele fi’l-mantık, thk. Muhsin Mehdi (Beyrut: Dâru’l-

Meşrik, 1388/1968), 41-43; Ferruh Kahraman, “Hazreti Âdem’e Öğretilen İsimler: İnsanoğlunun Gerçek Mahiyetinin 
Tezahürü”, Balıkesir İlahiyat Dergisi 11/1 (2020), 58. 

79  Detaylı bilgi için bk. Ebû Nasr Muhammed b. Muhammed el-Fârâbî, Kitâbü’l-hurûf, çev. Muhsin Mehdi (Kahire: 
Maṭbaʿat Dâr el-Maʿârif, 1389/1969). 

80  Ebû Nasr Muhammed b. Muhammed el-Fârâbî, İhsâu’l-ʿulûm (Ulûmu’n-nevâ), thk. Osman Amîn (Kahire: Mektebetü’n-
Nehda el-Mısriyye, 1368/1949), 15-17; Ebû Alî el-Hüseyn b. Abdillâh b. Alî İbn Sînâ, eş-Şifâ: el-İlâhiyyât (Beyrut: Dâru’l-
Âfâk el-Cedîde, 1405/1985), 2/304-305; Mehdi Ha’iri Yazdi, The Principles of Epistemology in Islamic Philosophy: Knowledge 
by Presence (Albany: State University of New York Press, 1992), 112-118. 
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yoluyla bilgiye ulaştığını, en yüksek bilginin ise faal akıl tarafından ilham edildiğini belirtir. Ona göre 
faal akıl, insana akledilebilir suretleri ilham eden metafizik bir kaynaktır. Bu sebeple taʿlīmü’l-esmâ, 
insanın doğrudan vahyi ilhamla bilgilendirilmesine dair Kur’ânî bir örnektir.81 Gazzâlî (ö. 505/1111), 
dillerin köken olarak vahiy ile başladığını söylemekle birlikte insanların müdahalesi ile de üretilmiş 
olduğunu aklen mümkün görür. O, taʿlīmü’l-esmâ’yı mecazî olarak Âdem’e dil üretme potansiyelinin 
bahşedilmesi anlamında yorumlar.82 Bu bakımdan Gazzâlî’nin yorumu, bilginin bir kısmının doğuştan 
gelen (fitrî), bir kısmının ise sonradan kazanılan (kesbî) olduğunu savunan karma bir bilgi anlayışına 
tekabül eder. Bu yaklaşım, klasik bilgi kuramlarında tartışılan “a priori bilgi” (deneyim öncesi bilgi) 
fikrine yakındır.  

Batı epistemolojisinde bilginin doğası üzerine tartışmalar, özellikle Immanuel Kant (ö. 1804) ile 
sistematik bir çerçeveye kavuşmuştur. Kant, “Anlama yetimiz, yalnızca kendisine sunulanı değil, aynı 
zamanda onu şekillendirerek bilgiyi oluşturur.” diyerek bilginin salt deneyimle gerçekleşmediğine aynı 
zamanda insan zihninin önsel yapılarıyla meydana geldiğine dikkat çekmektedir. O, insanın dış 
dünyayı zihinsel kategoriler aracılığıyla anlamlandırdığını, gerçekliğin bize olduğu gibi değil, 
göründüğü gibi açıldığını belirtmektedir.83 Kur’ân’da taʿlīmü’l-esmâ, insanın kavramlarla varlığı 
anlama yetisine sahip kılındığını gösterir. Buradan hareketle Kant’ın “bilgi zihnin kategorileriyle 
üretilir” fikri ile Kur’ân’daki “isimlerin öğretilmesi” (kavramların yüklenmesi) arasında epistemolojik 
bir paralellik kurulabilir. Ancak bu, doğrudan değil, modern bilgi felsefesi çerçevesinde yapılan 
hermenötik bir ilişkilendirmedir. Çünkü Âdem’e öğretilen bu bilgi, tecrübe ile elde edilen değil, 
doğrudan vahiy veya ilham yoluyla verilmiş bir bilgidir. Bu bağlamda insan, bilgiyi almanın yanı sıra 
onu işleyip anlamlandırabilen bir varlık olarak tasarlanır. 

Fazlurrahman ilgili âyeti sadece bilgi aktarımı şeklinde değil, aynı zamanda ahlâkî sorumluluk 
ve anlam üretimi çerçevesinde yorumlamaktadır. Ona göre taʿlīmü’l-esmâ, insanın yaratılıştan itibaren 
dünyayı tanıma, anlama ve ona hükmetme potansiyelini göstermektedir. Bu, insanoğlunun 
yeryüzünde hilâfet görevini icra edebilmesi için gerekli bir bilgi donanımıdır. Ona göre bu ilk öğretim 
vakasındaki bilginin mutlak kaynağı Yüce Allah’tır ve bu bilgi insanın faal aklıyla anlamlandırılır. 
Fazlurrahman, “İnsan anlam kurar ve o anlamla sorumluluk üstlenir” sözüyle Kur’ân’ın insanı anlam 
inşa eden, ahlâkî sorumluluk taşıyan bir özne olarak sunduğuna delil gösterir.84 Dolayısıyla bilgi, ahlâkî 
ve sosyal bir sorumluluğun da yüklenmesi anlamına gelir. Bu yaklaşım tarzı, klasik epistemolojiden 
farklı olarak bilgi ile eylem arasındaki kopukluğu ortadan kaldırmakta ve bilginin sadece duyularla 
değil, aklî ve metafizik düzlemde temellendirilmiş olduğunu da göstermektedir.  

Fazlurrahman, taʿlīmü’l-esmâ’yı insanın eşya ile kurduğu anlam ve temsil ilişkisinin başlangıcı 
olarak tasavvur etmiş, ona göre bu süreç Allah’ın öğretmesiyle başlamış ancak insan, bu bilgiyi sosyal 
ve ahlâkî düzlemde işlemiştir.85 İbn Sînâ, taʿlīmü’l-esmâ kavramını doğrudan işlememiştir. Ancak o, 
insanın kavramsal düşünme ve soyutlama yeteneğini metafizik bilgiye ulaşma aracı olarak görmüş, 
insanın eşya ile olan ilişkisini suretlerin soyutlanmasıyla başladığını savunmuştur. Kant da, Kur’ân ya 
da taʿlīmü’l-esmâ’yı doğrudan işlememiştir. Ancak onun bilgi felsefesi, insanın dış dünyaya anlam 
yükleyen aktif özne olduğu görüşüyle örtüşmüştür. O, zihnin dış veriyi biçimlendiren bir güç olduğuna 
inanmıştır. Böylece bu çok katmanlı yaklaşımlar, Kur’ân’ın bilgiye yüklediği derin anlamın hem klasik 
İslâm anlayışıyla hem de modern epistemolojiyle irtibatlandırılabileceğini göstermektedir. Bu bilgiler 
ışığında; insanın dil ile düşündüğü, kavramlarla anlam kurduğu ve bilgiyle eşyayı konumlandırdığı 
sonucunu çıkarmak mümkündür. 

 
81  Ebû Alî el-Hüseyn b. Abdillâh b. Alî İbn Sînâ, eş-Şifâ: el-Mantık ve el-Nefs (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1425/2004), 

25-40. 
82  Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed el-Gazzâlî, el-Müstaṣfâ min ʿilmi’l-uṣûl, thk. Muhammed Abdu’s-Selâm 

Abdu’ş-Şafî (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1414/1993), 181. 
83  Immanuel Kant, Critique of Pure Reason,  ed. and trans. Paul Guyer & Allen W. Wood (Cambridge: Cambridge 

University Press, 1998),  B75–B106; A51/B75 – A130/B169. 
84  Fazlurrahman, Major Themes of the Qur’an, 17-25. 
85  Fazlurrahman, Islam and Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition (Chicago: University of Chicago Press, 

1982), 146-147. 
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5.Medeniyetin Kavramsal Temeli Olarak Taʿlīmü’l-Esmâ  

Taʿlīmü’l-esmâ, yeryüzünde halîfelik görevini üstlenen insana verilen ilahî bir lütuftur. Çünkü 
isimler, varlığı hem dilde hem zihinde sembolleştirerek tanınır ve anlamlı hale getirir. İsim verme, 
insanın eşyaya hükmetme yetisini temsil eder. Bu kabiliyet, insana yaratılışın ilk anında bahşedilmiş 
olup onun hem bilişsel hem de medeniyet kurucu yönünü şekillendirmiştir. Allah (c.c.), Hz. Âdem'e 
isimleri öğreterek bir anlamda halîfe olarak yaratılmasının hikmetini bildirmiştir.  

Kur’ân, meleklerin Âdem’in üstünlüğünü kabul edişini ve şeytanın kibirle secdeden kaçınışını 
anlatarak,86 bilginin insana yücelik kazandırdığını bildirmektedir.87 Dolayısıyla taʿlīmü’l-esmâ, 
insanoğlunun aklını kullanarak eşyanın içyüzünü öğrenebileceği; maddi ve manevi gelişmeler 
kaydedebileceği yönünde motive edici bir güç olmaktadır. Bu bağlamda günümüze kadar bilim, sanayi 
ve teknolojide sağlanan gelişmelerin bir yönüyle taʿlīmü’l-esmâ’nın bir neticesi olduğu söylenebilir. 
Zira Âdem’e isimlerin hakikati öğretilmemiş olsaydı, insanoğlu bugünkü gelişmeleri elde edemezdi. 
Bu zaviyeden bakıldığında ilmi ve fenni başarılar ile taʿlīmü’l-esmâ arasında güçlü bir bağ olduğu ifade 
edilebilir.88  

Âdem’e isimlerin öğretilmesi, insanın yeryüzündeki yaşamı açısından son derece önemli bir 
yetidir. Bu yetinin olağanüstü önemini idrak edebilmek için insanoğlunun varlıklara ad takma 
kabiliyetinden mahrum bırakıldığını hayal etmek yeterlidir. Bunun sonucunda karşılaşılacak büyük 
sıkıntıların, sağlıklı iletişim kurmayı ve ortak yaşamı ne kadar zorlaştıracağı aşikârdır. Örneğin, iki 
insan hurma ağacının ismini bilmeden onu tarif etmek durumunda kalsaydı o ağacı göstermekten başka 
bir çareleri kalmazdı. Bunun gibi örnekler çoğaltılabilir. Sonuçta bu eziyet, hayatı yaşanmaz hale 
getirecek ciddi bir iletişim engeline dönüşürdü. Başka bir ifadeyle şayet Allah, insanoğluna nesneleri 
isimlerle sembolize etme kabiliyetini vermemiş olsaydı dünya yaşamı sürdürülemez ve gelişim 
gösterilemezdi. Oysa melekler görevleri gereği böyle bir kabiliyet veya yetkinlikle donatılmamıştı. 
Allah bu sırrı Âdem'e bildirdikten sonra bazı eşyanın ismini meleklere sormuş ancak onlar isimleri 
bilememişlerdi. Çünkü onlara bu bilgi verilmemişti. Oysa Âdem kendisine gösterilen nesnelerin 
isimlerini kolaylıkla söyleyebilmiş ve bunun hemen ardından melekler, Allah'ın âlim ve hakîm 
olduğuna boyun eğmişlerdi.89 

Bilginin düşünsel hayata katkısı, sadece bireysel idrak düzeyinde değil, toplumsal düzenin 
kurulmasında da kendini göstermektedir. Çünkü sadece dil aracılığıyla bilgi paylaşımı, anlam birliği 
ve değer inşası mümkün hale gelebilir. Bu bağlamda Âdem’e öğretilen isimler, insan neslinin kavramsal 
düşünce geliştirerek medeniyet kurma sürecinin başlangıç noktası olarak değerlendirilebilir. 

Hülasa, taʿlīmü’l-esmâ kıssası, yalnızca bir vahiy anlatısı değil, aynı zamanda insanın bilgi, dil, 
düşünce ve medeniyet inşasındaki asli rolünü bildiren felsefî bir öğretidir. Bu ilahî öğretim sayesinde 
insan, eşyayı kavrayabilen, bilgi üretebilen, hakikati arayabilen ve nihayetinde değer inşa edebilen bir 
varlık haline gelmiştir. 

Sonuç 

Kavramlar ve kelimeler, insanın varlığı anlamlandırma sürecinde zihinsel temsillerin en temel 
araçlarıdır. Âdemoğlunun eşyaya dair bilgisi, eşyayı isimlerle sembolleştirme kabiliyetine dayanır. Bu 
bağlamda Hz. Âdem’e isimlerin öğretilmesi, zürriyetine de bu bilginin asli bir miras olarak aktarıldığı 
şeklinde yorumlanmıştır.  

“İsimler” kelimesi ile bilgi ve bilinç kavramları da kast edilmiştir. İlgili âyette esas vurgu “الأَسمْاَء” 
kelimesine yapılmıştır. Bu kelime âyetin siyak-sibakı ve Kur’ân bütünlüğü çerçevesinde yorumlanmış, 

 
86  el-Bakara 2/34. 
87  Râzî, Mefâtîḥu’l-ġayb, 2/430. 
88  Hasan Bulut, Kur’ân Kıssalarının Motivasyona Etkisi (İstanbul: Kitap Dünyası Yayınları, 2023), 67-69. 
89  Seyyid Kutub, Fî zılâli’l-Kur’ân, çev. Salih Uçan vd. (İstanbul: Dünya Yayıncılık, 1991), 1/80-81. 
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bu yorumlar muvacehesinde âyetin lafzi manasından ziyade anlama dayalı bir tercümenin daha sağlıklı 
sonuç vereceğine kanaat getirilmiştir. 

“Esmâ-isimler” lafzının tam olarak neye delalet ettiği tefsir kaynaklarında çok net bir şekilde 
tespit edilememiştir. Bu nedenle çoğu müfessirin nihâî anlamda söyledikleri şey, Allah’ın Âdem’e 
bütün eşyanın ismini öğrettiğidir. Ancak Âdem’in sosyal çevresi ve yaşam alanı sınırlı olduğu için 
âyetin yalnızca isimler ya da dillerin öğretimi anlamıyla sınırlandırılması yeterli değildir. Böyle bir 
yorum, Kur’ân bütünlüğü açısından eksik kalmaktadır. Bunun yerine Allah’ın Âdem’i ve neslini beyân 
kabiliyeti ile donattığını, eşyanın içyüzünü onlara öğrettiğini söylemek, akıl ve nakil verileri ile daha 
iyi örtüşmektedir.  

Modern dönemde bilgiye erişim, dijital ağlar ve yapay zekâ sistemleri aracılığıyla kolaylaşmış 
görünse de, bu süreçlerin temelinde insanın anlam üretme kabiliyeti yer almaktadır. Bu yeti, taʿlīmü’l-
esmâ kıssasında temellendirilen ilahî biliş yetisinin çağdaş bir yansımasıdır. Zira yapay zekâ bilgi 
işleyebilir; fakat anlam inşa edemez. Bu durumda taʿlīmü’l-esmâ’nın bilgiyle varlık kazanan insanı 
etken, yapay zekâyı ise edilgen kıldığı söylenebilir. 

Taʿlīmü’l-esmâ, bilgi eksenli bir insan ve toplum anlayışının temellerini atmıştır. Bu anlatı, 
insanın yalnızca fiziksel değil, zihinsel ve ahlakî açıdan da sorumlu bir varlık olarak yaratıldığını ortaya 
koymuştur. Buna göre taʿlīmü’l-esmâ, insanın bilgiye dayalı üstünlüğünü ve yeryüzündeki halîfelik 
misyonunu temellendiren ilahî bir bildiri olarak sunulmuştur. Kur’ân’da bilginin, Allah’a yakınlaşma 
ve hilâfete hazırlık açısından önemli görülmesi; sünnette ise ilim, hikmet ve düşünmenin ibadetin özü 
sayılması, İslam geleneğinde bilgiye dayalı düşünsel bir hayatın merkeziliğine delil teşkil etmiştir. 
Âdem’e isimlerin öğretilmesi, insanın yaratılış amacının bilgiyle donandığını ve bu bilgi aracılığıyla 
anlamlı bir hayat inşa edebileceğini göstermiştir. Bu öğretim, İslam düşüncesinde insanın entelektüel 
varlık olarak tasavvurunun temel dayanaklarından birini oluşturmuş, dolayısıyla bu âyet, düşünceye 
dayalı bir yaşamın kaynağı, amacı ve yöntemleri üzerine derin teolojik ve felsefî yorumlara zemin 
hazırlamıştır. 

Taʿlīmü’l-esmâ’nın, çok katmanlı ve disiplinler arası yorumlara açık metafizik bir hakikati ifade 
ettiği bu çalışmadan anlaşılmaktadır. Bu öğretim; dinsel açıdan vahiy, bilgi ve sorumluluk ilişkisini, 
felsefî açıdan insanın varlıkla kurduğu bilişsel bağı, epistemoloji açısından ise bilginin mahiyeti ve 
sınırlarını anlamamıza katkı sağlamıştır. En önemlisi de bu olay, düşünce dünyamızın ontolojik 
temelini, dilin işlevini ve insanın bilgiyle tanımlanan üstün konumunu temellendiren bir başlangıç 
noktası olarak yorumlanmıştır.  

Taʿlīmü’l-esmâ, İslam’ın bilgiye verdiği önemin teolojik ve ontolojik bir göstergesidir. 
Kur’ân’daki bu anlatı, insanın bilgiyle değer kazandığını göstermiştir. Sünnette ise bilginin imanla 
birleşince kemale erdiği ifade edilmiştir. İnsan hayatı, bu bilgi zemininde varlık, anlam ve değer 
ekseninde inşa edilmiştir. Bu nedenle isimlerin öğretilmesi, sadece bireysel bir öğretim değil; insanlık 
için evrensel bir bilgi mirasının başlangıcı sayılmış, İslam’da bilgi temelli bir insan ve toplum inşasının 
esasını oluşturmuştur. Bu çalışma, taʿlīmü’l-esmâ anlatısının yalnızca ontolojik bir öğretim olmadığını 
aynı zamanda Kur’ân’ın bilgi, dil ve anlam felsefesine dair temel paradigmalar taşıdığını ortaya 
koymuştur. Buradan hareketle İslam epistemolojisinin dijital çağın bilgi krizine çözüm sunabilecek 
köklü ilkeler barındırdığını söylemek mümkündür. 

Kaynakça 

Ahmed b. Hanbel. el-Müsned. thk. Şuayb el-Arnaût vd. Cilt 50. Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1421/2001. 
Alpaydın, Mehmet Akif. “Âdem’e (a.s.) Öğretilen İsimler”. Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

Dergisi (Tokat İlmiyat Dergisi) 4/2 (2016), 123-138. 
Altuntaş, Halil - Şahin, Muzaffer. Kur’ân-ı Kerîm Meâli. Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2009. 
Âlûsî, Şihâbüddîn Mahmûd b. Abdillâh. Rûhu’l-Meʿânî fî tefsîri’l-Kur’âni’l-‘azîm. thk. ‘Alî Abdülbârî 

Atiyye. Cilt 15. Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1415/1994. 



|428| Taʿlīmü’l-Esmâ’nın Epistemolojik Boyutu: Kur’ân’da Bilgi ve Anlam Üretiminin Başlangıcı– 412-
430 

  

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 412-430 

Arvas, Hamdullah. “Kelâm’da ‘Ta‘lîm-i Esmâ’: Dil Teorileri Bağlamında İlâhî Mânaların 
İsimlendirilmesi Meselesi”. Kader 18/2 (2020), 500-538. 
https://doi.org/10.18317/kaderdergi.805186 

Audi, Robert. Epistemology: A Contemporary Introduction to the Theory of Knowledge. New York: Routledge, 
2011. 

Beydâvî, Nâsırüddîn Ebû Saîd Abdullah b. Ömer. Envârü’t-tenzîl ve esrârü’t-te’vîl. thk. Muhammed 
Abdurrahman el-Mer‘aşlî. Cilt 5. Beyrut: Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, 1418/1997. 

Bulut, Hasan. Kur’ân Kıssalarının Motivasyona Etkisi. İstanbul: Kitap Dünyası Yayınları, 2023. 
Câbirî, Muhammed Âbid. Fikrü’l-‘Arabî el-Mu‘âsır. Beyrut: Merkezü Dirâsât el-Vahde, 1990. 
Cevherî, Ebû Nasr İsmaîl b. Hammâd. es-Ṣıḥâḥ fî’l-luġa ve’l-ʿulûm. haz. Nedîm Mer‘aşlî – Usâme 

Mer‘aşlî. Beyrut: Dâr ve Mektebetü’l-Hilâl, ts. 
Cevizci, Ahmet. Felsefe Sözlüğü. İstanbul: Say Yayınları, 2012. 
Cezîrî, Muhammed. Usûlü’t-Tefsîr. Kahire: Mektebetu’l-Mısrî, 1987. 
Davidson, Donald. “Thought and Talk”, Inquiries into Truth and Interpretation. Oxford: Clarendon Press, 

1984. 
Ebû Dâvûd, Süleyman b. el-Eş‘as. es-Sünen. thk. Yâsir Hasen vd. Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1436/2015. 
Ebû Hayyân, Muhammed b. Yûsuf b. ‘Alî Esîrüddîn el-Endülüsî. el-Bahru’l-muhît fi’t-tefsîr. thk. Sıdkî 

Muhammed Cemîl. Cilt 10. Beyrut: Dâru’l-Fikr, 1420/1999. 
Ece, Hüseyin Kerim. Hz. Âdem. İstanbul: Denge Yayınları, 1998. 
Esed, Muhammed. Kur’an Mesajı. İstanbul: İşaret Yayınları, 1999. 
Fârâbî, Ebû Nasr Muhammed b. Muhammed. el-Elfâzu’l-musta‘mele fi’l-mantık. thk. Muhsin Mehdi. 

Beyrut: Dâru’l-Meşrik, 1388/1968. 
Fârâbî, Ebû Nasr Muhammed b. Muhammed. İhsâu’l-ʿulûm (Ulûmu’n-nevâ). thk. Osman Amîn. Kahire: 

Mektebetü’n-Nehda el-Mısriyye, 1368/1949. 
Fârâbî, Ebû Nasr Muhammed b. Muhammed. Kitâbü’l-hurûf. çev. Muhsin Mehdi. Kahire: Maṭbaʿat Dâr 

el-Maʿârif, 1389/1969. 
Fazlurrahman. Major Themes of the Qur’an. Chicago: University of Chicago Press, 2009. 
Fazlurrahman. Islam and Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition. Chicago: University of 

Chicago Press, 1982. 
Ferâhîdî, Ebû Abdurrahmân el-Halîl b. Ahmed. Kitâbü’l-‘Ayn. thk. Mehdî el-Mehzûmî – İbrâhîm es-

Sâmurâî. Cilt 8. Beyrut: Dâr ve Mektebetü’l-Hilâl, ts. 
Gazzâlî, Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed. el-Müstaṣfâ min ʿilmi’l-uṣûl. thk. Muhammed Abdu’s-

Selâm Abdu’ş-Şafî. Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1414/1993. 
Hamidullah, Muhammed. İslam Peygamberi. çev. Salih Tuğ. İstanbul: İrfan Yayınları, 1993. 
Hamidullah, Muhammed. Tefsir Usûlü ve Tefsir Tarihi. İstanbul: İrfan Yayınları, 2008. 
Izutsu, Toshihiko. God and Man in the Qur’an. Kuala Lumpur: Islamic Book Trust, 2002. 
İbn Âşûr, Muhammed et-Tâhir b. Muhammed. et-Tahrîr ve’t-Tenvîr. Cilt 30. Tunus: Dâru’t-Tunusiyye 

li’n-Neşr, 1404/1984. 
İbn Fâris, Ebü’l-Hüseyn Ahmed. Muʿcemü meḳāyîsi’l-luġa. thk. Abdusselâm Muhammed Hârûn. Cilt 6. 

Dımeşk: Dâru’l-Fikr, 1399/1979. 
İbn Haldûn, Ebû Zeyd Veliyyüddîn Abdurrahmân b. Muhammed. Mukaddime. çev. Süleyman Uludağ. 

İstanbul: Dergâh Yayınları, 2009. 
İbn Kesîr, Ebü’l-Fidâ’ İsmâîl b. Ömer. Tefsîrü’l-Kur’âni’l-Azîm. thk. Muhammed Hüseyn Şemsuddîn. Cilt 

9. Beyrut: Dârul-Kütübi’l-İlmiyye, 1419/1998. 



Hasan BULUT -  |429| 

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 412-430 

İbn Manzûr, Ebü’l-Fazl Cemâlüddîn Muhammed b. Mükerrem. Lisânü’l-‘Arab. Cilt 15. Beyrut: Dâru’s-
Sadr, 3. Basım, 1414/1993. 

İbn Sînâ, Ebû Alî el-Hüseyn b. Abdillâh b. Alî. eş-Şifâ: el-İlâhiyyât. Beyrut: Dâru’l-Âfâk el-Cedîde, 
1405/1985. 

İbn Sînâ, Ebû Alî el-Hüseyn b. Abdillâh b. Alî. eş-Şifâ: el-Mantık ve el-Nefs. Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye, 1425/2004. 

İsfahânî, Ebü’l-Kāsım Hüseyn b. Muhammed er-Râgıb. el-Müfredât fî ġarîbi’l-Ḳurʾân. thk. Safvân ‘Adnân 
ed-Dâvudî. Dımeşk: Dâru’l-Kalem, 1412/1991. 

İslamoğlu, Mustafa. Hayat Kitabı Kur’ân. İstanbul: Düşün Yayıncılık, 2012. 
Kādî Abdülcebbâr, Ebü’l-Hasen. Muğnî fi ebvâbî tevhîd ve’l-adl. thk. Mahmud Hudeyri. Kahire: Daru’l-

Mısriyye, 1378/1958. 
Kahraman, Ferruh. “Hazreti Âdem’e Öğretilen İsimler: İnsanoğlunun Gerçek Mahiyetinin Tezahürü”. 

Balıkesir İlahiyat Dergisi 11/1 (2020), 39-63. https://doi.org/10.33460/beuifd.975088 
Kahraman, Ferruh. “Hz. Âdem’e Öğretilen İsimler: İslâmî İlimlerde Dilin Kökeni, Modern Bilimlerde 

Dilin Önemi”. Bülent Ecevit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 8/2 (2021), 355-384. 
https://doi.org/10.33460/beuifd.975088 

Kant, Immanuel. Critique of Pure Reason. ed. and trans. Paul Guyer & Allen W. Wood. Cambridge: 
Cambridge University Press, 1998. 

Kitab-ı Mukaddes, Eski Ahid. İstanbul: Orhan Matbaacılık Şirketi, 1995. 
Komisyon, Mehmet Görmez vd. Hadislerle İslam I. İstanbul: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2017. 
Kuşeyrî, Abdülkerîm b. Hevâzin b. Abdülmelik. Leṭâʾifü’l-işârât /Tefsîrü’l-Kuşeyrî. thk. İbrâhîm el-

Besyûnî. Kahire: el-Hey’etü’l-Mısriyye, 3. Basım, ts. 
Kutub, Seyyid. Fî zılâli’l-Kur’ân. çev. Salih Uçan vd. Cilt 10. İstanbul: Dünya Yayıncılık, 9. Basım, 1991. 
Mevdûdî, Ebü’l-Al’â. Tefhîmü’l-Kur’ân-Kur’ân’ın Anlamı ve Tefsiri. trc. Muhammed Han Kayanî vd.  

İstanbul: İnsan Yayınları, 1991. 
Nasr, Seyyed Hossein. Knowledge and the Sacred. Albany: SUNY Press, 1989. 
Nursi, Said. Sözler. İstanbul: Söz Matbaacılık Yayıncılık, 2011. 
Özlem, Doğan. Bilgi Felsefesi. İstanbul: İnkılâp Kitabevi, 2019. 
Râzî, Ebû Abdillah Fahrüddîn Muhammed b. Ömer. Mefâtîḥu’l-ġayb (et-Tefsîrü’l-kebîr). Cilt 32. Beyrut: 

Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, 3. Basım, 1420/1999. 
Rıza, Ahmed. Mu’cemü metnü’l-lüga. Cilt 5. Beyrut: Dâru Mektebetü’l-Hayat, 1388/1958. 
San‘ânî, Abdurrezzâk b. Hemmâm. Tefsîru Abdurrezzâk. thk. Mahmud Muhammed Abduh. Cilt 3. 

Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1419/1998. 
Sapir, Edward. Selected Writings of Edward Sapir in Language, Culture and Personality. ed. David G. 

Mandelbaum. Berkeley: University of California Press, 1949. 
Tabâtabâî, Muhammed Hüseyin. el-Mîzân fî tefsîri’l-Kur’ân. çev. Vahdettin İnce. Cilt 15.  İstanbul: Kevser 

Yayınları, 1441/2020. 
Taberî, Ebû Ca‘fer Muhammed b. Cerîr. Tefsîru’t-Taberî Câmi‘u’l-beyân ‘an te’vîli âyi’l-Kur’ân. thk. 

Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türkî. Cilt 26. b.y.: Dâru Hicr, 1422/2001. 
Temel, Yusuf. “Bilginin İlahî Senaryosu: Hakikatle Mecaz Arasında Âdem’e Öğretilen İsimler”. Journal 

of Islamic Research 35/1 (2024), 121-139. https://doi.org/10.62862/isar.2023-99962 
Yusuf Temel, “Tef'îl Vezninin Kur'ân Belâgatındeki Ontolojik İmaları: Hz. Âdem’e İsimlerin Talimi 

Örneği”, Bilimname 50/2 (2023), 101-125. doi: 10.28949/bilimname.1207581 
Tirmizî, Muhammed b. Îsâ. Sünen-i Tirmizî. thk. Ahmed Muhammed Şakir. Cilt 5. Kahire: Şirketü 

Mektebeti ve Matbaati Mustafa el-Bâb el-Halebî, 2. Basım, 1395/1975. 
Vygotsky, Lev S. Thought and Language. çev. Alex Kozulin. Cambridge: MA: MIT Press, 1986. 

https://doi.org/10.33460/beuifd.975088
https://doi.org/10.62862/isar.2023-99962


|430| Taʿlīmü’l-Esmâ’nın Epistemolojik Boyutu: Kur’ân’da Bilgi ve Anlam Üretiminin Başlangıcı– 412-
430 

  

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 412-430 

Whorf, Benjamin L. Language. Thought and Reality: Selected Writings of Benjamin Lee Whorf. Cambridge: 
MA: MIT Press, 1956. 

Wittgenstein, Ludwig. Tractatus Logico-Philosophicus. İstanbul: Say Yayınları, 1996. 
Yazdi, Mehdi Ha’iri. The Principles of Epistemology in Islamic Philosophy: Knowledge by Presence. Albany: 

State University of New York Press, 1992. 
Yazır, Elmalılı Muhammed Hamdi. Hak Dîni Kur’ân Dili. sad. M. Nur Çetin vd. Cilt 9. Ankara: Akçağ 

Basım Yayım Pazarlama A.Ş., 1995. 
Yıldırım, Celal. İlmin Işığında Asrın Kur’an Tefsiri. Cilt 14. İzmir: Anadolu Yayınları, 1986. 
Yıldırım, Zeki. “Kur’ân Işığında Dillerin Kaynağı Problemi”. Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 

22 (Haziran 2005), 88-107. 
Zemahşerî, Ebü’l-Kāsım Mahmûd b. Ömer. el-Keşşâf ʿan ḥaḳāʾiḳı ġavâmiżi’t-tenzîl ve ʿuyûni’l-eḳāvîl fî 

vücûhi’t-teʾvîl. Cilt 4. Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-Arabiyye, 1407/1986. 
 

 



 

An Examination on The Problem of the Legitimacy of Islamic Philosophy in the 
Maktab-e Tafkīk School1 

Sinan YILMAZ* Ö. Faruk ERDEM** 
*Assistant Professor, Hatay Mustafa Kemal University, Faculty of Theology, Hatay/Türkiye, 
yilmazsinan44@gmail.com, https://orcid.org/0000-0001-7385-6801, doi: https://doi.org/10.30523/mutefekkir.1775336 
**Associate Professor, Necmettin Erbakan University, Ahmet Keleşoğlu Faculty of Theology, Konya/Türkiye, 
omferdem@hotmail.com, https://orcid.org/0000-0003-0761-3830, doi: https://doi.org/10.30523/mutefekkir.1775336 
 

Research Article 
 
History 
Received: 01.09.2025 
Accepted: 10.12.2025 
Published: 15.12.2025 

Abstract 

This study examines the critiques that Maktab-e Tafkīk directs at the 
legitimacy of Islamic philosophy and evaluates the consistency of those 
critiques. It considers the views of Mirza Mahdī Isfahānī, Mujtaba Qazvīnī, 
Sayyid Ja'far Saydān, and Muḥammad Riḍā Ḥakīmī, who are regarded as 
significant representatives of this Khorasan-centered movement. The school 
advances two fundamental claims. First, philosophy has come from 
“outside” and has no connection to the religion of Islam. Second, truth 
cannot be attained through this externally derived discipline. Our aim is to 
question the consistency and accuracy of these claims and to assess the issue 
of the legitimacy of philosophy with conceptual clarity. For the claims in 
question regarding philosophy seem open to criticism from various 
perspectives. For example, the school’s concepts of “pure religion” and “the 
boundaries of the religious knowledge” are ambiguous. To take 
disagreements among philosophers as evidence that the discipline is invalid 
is a methodological error. The school’s claims rest on logical fallacies. A 
model of knowledge reduced solely to revelation is dogmatic and 
impracticable. The study is limited to the problem of the legitimacy of 
Islamic philosophy; comprehensive information on the school’s history and 
biographical analyses are excluded. In this study, the school’s anti-
philosophical arguments -relatively little known in the literature outside 
Iran- were systematically brought into the Turkish literature, tested from 
the perspectives of logic and epistemology. Consequently, it was 
demonstrated that the claim that philosophy is illegitimate cannot be 
substantiated. The methodology follows qualitative documentary analysis 
based on primary texts -the works of the school’s representatives- alongside 
comparative argumentation analysis. Relevant secondary literature is used 
for support, and the study concludes with a concluding section. 
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Öz 
 

Bu çalışmada Mekteb-i Tefkîk’in İslam felsefesinin meşruiyetine 
yönelttiği eleştiriler ve bu eleştirilerin tutarlılıkları incelenecektir. Hora-
san merkezli bu hareketin önemli kabul edilen temsilcilerinden Mirzâ 
Mehdî İsfahânî, Müctebâ Kazvînî, Seyyid Câfer Seydân ve Muhammed 
Rızâ Hakîmî’nin görüşleri ele alınacaktır. Ekolün iki temel iddiası 
vardır. Bunlardan birincisi felsefe “dışarıdan” gelmiştir ve İslam dini ile 
bir bağlantısı yoktur. İkincisi dışarıdan gelen bu ilimle hakikate 
ulaşılamaz. Amacımız bu iddiaların tutarlılık ve doğruluğunu 
sorgulamak ve felsefenin meşruiyeti meselesini kavramsal açıklıkla 
değerlendirmektir. Çünkü felsefeye yönelik söz konusu iddialar çeşitli 
açılardan eleştiriye açık görünmektedir. Örneğin ekolün “Saf din” ve 
“dinî ilimlerin sınırları” kavramları muğlaktır. Filozoflar arasındaki 
ihtilafları bu ilmin bâtıl olduğuna delil saymak metodolojik bir hatadır. 
Ekolün iddiaları mantık hatalarına dayanmaktadır. Yalnızca vahye 
indirgenen bilgi modeli dogmatik ve pratikte uygulanamazdır. Çalışma 
İslam felsefesinin meşruiyeti sorunuyla sınırlandırılmış, ekolün tarihi ile 
ilgili ayrıntılı bilgiler ve biyografi tahlilleri dışarıda bırakılmıştır. 
Çalışmada İran dışı literatürde görece az bilinen bu ekolün felsefe karşıtı 
argümanları Türkçe literatüre sistematik bir biçimde taşınmış, mantık 
ve epistemoloji açısından sınanmıştır. Sonuçta felsefenin meşru 
olmadığı iddiasının temellendirilemediği gösterilmiştir. Çalışmada 
ekolün temsilcilerinin eserleri olan birincil metinlere dayalı nitel 
dökümantasyon analizi ve karşılaştırmalı argümantasyon çözümlemesi 
izlenmiştir. Konuyla ilgili ikincil literatür destek olarak kullanılmış ve 
çalışma sonuç bölümü ile bitirilmiştir. 
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Introduction 
Maktab-e Tafkīk is a school that emerged in the Khorasan region of eastern Iran and has a history 

of approximately one hundred years.2 This school, which is basically based on criticism of philosophy 
and Sufism, mostly relies on Qur’ānic verses (āyāt) and narrations (riwāyāt) to discover the truths of 
existence and to justify their thoughts.3 The most comprehensive information about the name, general 
framework, and purpose of this school can be found mostly in the works of Muḥammad Riḍā Ḥakīmī 
(d. 2021). In the scientific journal Kayhān-e Farhangī, the 12th issue of which was published in 1992, 
Ḥakīmī used the term “Maktab-e Tafkīk” for the first time, thus officially naming this movement.4 After 
his article in this journal, he wrote a comprehensive book titled Maktab-e Tafkīk, published in 2004, in 
order to introduce the general framework of this movement, of which he was a member. In his work, 
he stated that he used the name “'Tafkīk” for this movement for the first time and that the school in 
question was known by this name after him.5 With the publication of this book, the term “Maktab-e 
Tafkīk” was officially introduced and became the subject of study by researchers.6 

According to Ḥakīmī, although it may seem modern, in fact the beginnings of this movement go 
back to the early periods of Islam. Nevertheless, its first official representatives were some scholars from 
Qazvin and Khorasan who lived in the 20th century. According to him, although there are many 
representatives of this movement, there are three important figures. These are Sayyid Mūsā Zarābādī 
(d. 1934), Mirzā Mahdī Isfahānī (d. 1946), and Shaykh Mujtaba Qazvīnī (d. 1966).7 Although the first 
two of them taught in Najaf, they never met. The third was a student of the first two.8 

Sayyid Mūsā Zarābādī, whom Ḥakīmī counted among the pillars of the school, wrote various 
commentaries but did not author any works in the field of rational sciences.9 For this reason, we will 
primarily examine the views of Mirzā Mahdī Isfahānī and Shaykh Mujtaba Qazvīnī regarding the 
Islamic philosophy of the Tafkīk School. Isfahani’s work, particularly Abwāb al-Hudā, and Qazvini's 
comprehensive rational reflections on the Qur’ān formed the foundations of this school of 
thought.10  However, alongside these, the views of Sayyid Ja'far Saydān (b. 1934) and Muḥammad Riḍā 
Ḥakīmī (d. 2021), who are considered important representatives of the school today, are also important 
to us. 

It is possible to say that these names are important and influential representatives of the 
movement. However, it is Isfahānī who stands out among them and is considered the real founder of 
the movement. When he arrived in Mashhad, he began to criticize philosophy in his jurisprudence 
classes. Parallel to his fame in the field of fiqh, his critical stance towards philosophy became popular 
in the region.11 His attitude towards the humanities and philosophy in particular is strict and definitive. 
Especially after his arrival in Mashhad from Najaf (1922), his attitude towards the humanities became 
widespread in the region, and his followers spread these views after him.12  

 
2  Majīd Sāqī - Zeynab Ḥosrevī, “Nigāhī ba Marifat-i Dīnī wa Maktab-e Tafkīk”, Vakf-i Mīrās-i Jāvidān 61 (1387), 61. 
3  Muḥammad Ḥasan Vakīlī, Sırāt-e Mustaqīm Naqd-e Mabānīyi Maktab-e Tafkīk (Mu’allif, 1429), 20. 
4  Moḥammad Riḍā Ḥakīmī, “Maktab-e Tafkīk”, Keyhān-e Farhangī 95 (1371), 5-25. 
5  Moḥammad Riḍā Ḥakīmī, Maktab-e Tafkīk (Qom: Intishārāt-i Dalīl-i Mā, 1383), 159. 
6  Ğulâmhüseyin İbrâhîmî Dînânî, İslâm Dünyasında Felsefî Düşüncenin Serüveni, çev. Tahir Uluç (İstanbul: Ketebe, 2020), 

3/306. 
7  Ḥakīmī, Maktab-e Tafkīk, 1383, 538. 
8  Sajjad H. Rizvi, "Only the Imam Knows Best’ The Maktab-e Tafkîk’s Attack on the Legitimacy of Philosophy in Iran", 

Journal of the Royal Asiatic Society 22 (2012), 492. 
9  Ḥoseyn Moẓaffarī, “Mo’arrefī-ye ‘Maktab-e Tafkīk’ va Naqd-e Negāh-e Īn Maktab be Tarjome-ye Falsafe az Yūnānī be 

Arabī”, Ma’ārif-e Aqlī 2 (1384), 88. 
10 Mīrzā Mahdī Esfahānī, Abwāb al-Hudā, ed. Ḥoseyn Mofīd (Tehrān: Markaz-e Farhangī-e Entešārāt-e Monīr, 1387), 493. 
11 Sayyid Meqdād Nabawī Razawī, Mīrzā Mahdī Esfahānī, az Maktab-e Solūkī-ye Sāmirrā tā Maktab-e Ma’ārif-e Khorāsān 

(Tehrān: Negāh-e Muāsir, 1396), 120-121. 
12 Moẓaffarī, “Mo’arrefī-ye ‘Maktab-e Tafkīk’ va Naqd-e Negāh-e Īn Maktab be Tarjome-ye Falsafe az Yūnānī be Arabī”, 

84. 
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This school, which is the subject of many studies and researches in Iran, is not well known outside 
Iran. At this point, it is worth mentioning the article written in English about Maktab-e Tafkīk, titled 
“Only the Imam Knows Best: The Maktab-e Tafkîk's Attack on the Legitimacy of Philosophy in 
Iran.” The study in question touches upon some fundamental points defended by the Tafkīk School and 
rightly points out that this school emerged in opposition to the philosophy of Mulla Sadrā. This study 
aims to briefly compare two different understandings and introduce the Tafkīk School through this 
comparison. In contrast, our study aims to examine this school’s criticisms and claims regarding Islamic 
philosophy independently of sectarian concerns, adhering as much as possible to rational principles, 
and to question the consistency of these criticisms. Therefore, in this study, there will be determinations 
about the school’s views on philosophy and, from time to time, criticisms of these views. 

1. The Basic Claim of the Maktab-e Tafkīk 
Maktab-e Tafkīk is the school that emerged with the claim of separating the path and method of 

the Qur'ān, philosophy and Sufism, which are the three paths in the history of humanity's 
contemplation, thought and cognition. This school aims to purify the Qur’ānic knowledge, to 
understand the secret of these marvels and knowledge, and to avoid taʾwīl (interpretation), confusion 
with the thoughts of sects, and the ideas of exegesis and their application. In this way, this school claims 
that the truth of revelation and the foundations of authentic knowledge will be preserved, and that 
authentic knowledge will not be tainted by people's opinions.13 

Different names are used for this school, such as the Maktab-e Khorasan, Maktab-e Tafkīk, or 
Maktab-e Ahl al-Bayt. According to Saydān, the use of these names does not in itself imply a distinction. 
In any case, the aim is to separate the humanly produced knowledge from the divine knowledge and to 
protect the Maktab-e Ahl al-Bayt and its knowledge from any philosophical and Sufi mixture. Saydān 
claims that the history of this school coincides with the time of the Prophet's arrival. This is because, 
according to him, the Prophet did not repeat the philosophical-sufistic ideas of his predecessors, but 
proclaimed a different truth.14 

It must be stated that the discourses emphasized by Ḥakīmī, particularly “defining the boundaries 
of religious knowledge” and the claim of “a pure religion,” refer to a vague domain. To categorize 
human thought as “human-made” and then completely reject or devalue it not only ignores the richness 
of intellectual activities but also oversimplifies the complexities inherent in the process of 
understanding the Qur’ān. Furthermore, the attempt by both Ḥakīmī and Saydān to devalue the human 
knowledge through the comparison they draw between the Qur’ān and other knowledge appears to be 
disconnected from reality. 

2.The Problem of the Legitimacy of Islamic Philosophy According to the Maktab-e Tafkīk 
Maktab-e Tafkīk, which claims to separate philosophy from religion, justifies its claim by 

explaining that philosophy is a knowledge that came to the Islamic world from outside. According to 
this school, philosophy, which has nothing to do with Islam, has no legitimate ground in religious 
knowledge. This is a normative claim, not just descriptive. For example, Ḥakīmī states that philosophical 
issues were incorporated into Islamic principles through the Islamic philosophers al-Kindī, al-Fārābī, 
and Avicenna, and that the foundation of this philosophy was Greek and the system of thought was 
Peripatetic. According to Ḥakīmī, instead of taking the Qur'ān as a basis, philosophers spent a lot of 
intellectual effort on the Greek philosophical system.15 

Ḥakīmī, who thinks that time should not be wasted in the name of truth with any knowledge 
whose essence is not revelation, sees this as “an empty endeavor” and asks: “Why did the great thinkers 
create knowledge in which human ideas were mixed instead of a pure school of revelation? Why didn't 

 
13 Ḥakīmī, Maktab-e Tafkīk, 1383, 46-47. 
14 Sayid Jāfer Saydān, Ma’refat-e Vaḥyānī: Majmū’a-ye Maqālāt, Dars-gozāreshā, Goft u Gūhā va Monāẓarāt, ed. Moḥammad 

Biyābānī Eskūyī (Qom: Intishārāt-e Dalīl-e Mā, 1395), 2/495-496. 
15 Ḥakīmī, Maktab-e Tafkīk, 1383, 384. 
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they establish a pure Qur'ânic school outside of all human knowledge that cannot be compared to the 
Qur'ân?” After these questions, Ḥakīmī asked why a different approach could not be considered to 
separate these knowledge that “muddy the revelation” and stated that they had undertaken this task. 
According to him, identifying and separating the “knowledge of pure revelation” that are mixed with 
the humanities is not only a scholarly and academic task, but also the way of the “innocents”.16 

As is clear from Ḥakīmī's statements, the Tafkīk School is a school that emerged with the claim of 
separating philosophy from religion. However, the followers of Tafkīk are not content with merely 
claiming to separate philosophy from religion. They criticize philosophy ontologically for being foreign 
to the Islamic world and epistemologically for the inability to reach truth through philosophical 
knowledge. In addition to claiming that philosophy is a foreign knowledge to the Islamic world, the 
school also tries to show that philosophy is a problematic knowledge in itself. Thus, the school both 
aims to eliminate the legitimate connection of philosophy with Islam and implies that truth cannot be 
achieved through philosophy that has no connection with Islam. 

2.1. The Case of Mirza Mahdī Isfahānī (d. 1946) 
Isfahānī, who is considered the most important representative and founder of the Maktab-e 

Tafkīk, is also the person who put forward the strictest approach towards philosophy and philosophers. 
One of the witnesses to Isfahānī's attitude towards philosophy was Shaykh Muslim Melekūtī. Melekūtī 
states that before Isfahānī, there were great masters of philosophy in Mashhad17 and philosophy was 
glorious, but Isfahānī changed this situation and adopted a harsh attitude towards philosophy in his 
lectures.18 

Moreover, the editorial work Eḥyāgar-e Ḥowze-ye Khorāsān reports that Isfahānī's thoughts were 
completely opposed to philosophy and mysticism. According to the work, among his students were 
some who had studied philosophy and had turned away from it after Isfahānī's arrival in Mashhad. For 
example, Mujtabā Qazvīnī and Hāshim Qazvīnī were like this. Isfahani is reported to have introduced 
philosophical topics during his lectures, informing students familiar with philosophy that he was 
acquainted with the subject matter, not blindly rejecting it, and requesting their guidance where his 
understanding was lacking. He then rejected these issues with various narrations and verses.19 

When Isfahānī came to Mashhad from Najaf as a distinguished student of Nāinī, he taught fiqh 
and usul in his first period of teaching. After he became famous in Mashhad, Isfahānī started a new 
period of teaching called “subjects of ma'ārif” at the Perīzād Madrasa at night. This course was in fact 
kalām and aimed to reject the claims of philosophy and Sufism. Thus, the foundations of an anti-
philosophy and anti-Sufism school were laid in Mashhad.20 

Isfahānī made his opposition to the philosophy not only in his lectures but also in his works. First 
of all, Isfahānī states that many refutations were written against the people of philosophy and Sufism 
and that there are too many Qur’ānic verses, narrations, prayers, and sermons to count in opposition to 
these groups. According to him, this is why people avoided these two groups from the time of the 
“innocents” until his century. Likewise, the people of these two groups also shunned the believers. That 
is why these two groups (philosophers and Sufis) have concealed their true beliefs among the 
believers.21 

At this point, it should be noted that Isfahānī refers to the philosophy and the mysticism as 
“human knowledge” and calls them “old knowledge” (‘ilm-e qadīm). He calls the knowledge of 

 
16 Ḥakīmī, Maktab-e Tafkīk, 1383, 68-69. 
17 For example, during that period, there were well-known philosophy teachers in the region, such as Ḥakīm Shahidi and 

Sheikh Asadullah Arif Yazdī, in Mashhad. Ḥakīmī, Maktab-e Tafkīk, 1383, 249, 219-220. 
18 Razawī, Mīrzā Mahdī Esfahānī, az Maktab-e Solūkī-ye Sāmirrā tā Maktab-e Ma’ārif-e Khorāsān, 131-132. 
19 Ḥasan Ṭālibīyān Sharīf vd., Eḥyāgar-e Ḥowze-ye Khorāsān (Tehrān: Nashr-e Āfāq, 1394), 284-286. 
20 Sayyid Alī Khāmanayi, Gozāreshī az Sābeqe-ye Tārīkhī va Avżā’-e Konūnī-ye Ḥowze-ye Elmiyye-ye Mashhad (Mashhad: 

Kongere-ye Jahānī-ye Ḥażrat-e Rezā, 1365), 3031. 
21 Mīrzā Mahdī Esfahānī, Tarjome-ye Abwāb al-Hudā, çev. Ḥoseyn Mofīd (Tehrān: Entešārāt-e Monīr, 1389), 150. 
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revelation “new knowledge” (‘ilm-e jadīd).22 According to him, the purpose of revelation is to abolish 
these knowledge (‘ilm-e qadīm). He claims that “the Qur’ān was sent by God to eliminate the principles, 
subjects and results of human knowledge, to uproot them and to end their relationship with religion 
until the Day of Judgment.” According to him, the most effective path to guidance lies in abstaining 
from these human knowledge and purifying religious knowledge from their influence, thereby 
returning to a “pure religion.”23 This is because, in his view, the Qur’ān is contrary to human knowledge 
and information, and has been sent to expose their heresies.24 In addition, the Qur’ān was sent as a 
“challenger” to human knowledge as well as being in opposition to them.25 

His statements on this subject in Misbāḥ al-Hudā' are as follows:  
“This is clear to those who have received knowledge from the holy universe of the companions and our jurists: 
The divine knowledge and knowledge that came with the Prophet is to demolish the principles of the ancient 
knowledge of mankind, to remove intellectual issues and controversial issues, and to guide the people of this 
world to the world of light by completing the minds and confirming them through the divine “light of 
knowledge”.”26 

It is possible that the reason why the Maktab-e Tafkīk, and Isfahānī in particular, took such a 
strict stance on the humanities is related to this school's view of revelation. In other words, according 
to them, the revelation brought by the prophets alone is sufficient for human well-being and there is no 
need for human knowledge. Other knowledge have no function in this regard. Therefore there is no 
need to learn them.27 

Isfahānī's division of knowledge into old and new does not only express temporality; it also 
implies that there is nothing in common between these two types of knowledge. The old knowledge are 
human knowledge produced with the limited knowledge of people in the past. When Islam emerged, 
Islam called them old. New knowledge, on the other hand, are the Islamic knowledge that emerged 
with Islam.28 

These statements of Isfahānī, which represent a rather extreme point, have also been criticized. 
For example Muhammad Mūsawī says that the claim that there is no need for humanities “stems from 
an unwarranted bigotry”. According to him, there is no sharī'ah evidence that the Qur'ān is against 
human knowledge and that it came down to abolish them. The need for humanities is not a sign of lack 
or weakness in religion. God has left to the responsibility of human beings what they can reach with 
their intellect and their ability to understand. But he guided them when their reason was insufficient.29 
Moreover, Mūsawī opposes Isfahānī's statement that the Qur'ān is “new” and other knowledge are 
“old” and states that all knowledge that are in agreement with sharīʿa, truth, and demonstrative method 
are new, not old. The knowledge that contradict them are “old” regardless of time.30 

However, it should be noted that Isfahānī does not only oppose human knowledge; he goes one 
step further and calls all reasoning, imagination, and conceptions that are attempted to understand 
religion as darkness. He sees reasoning as the greatest veil over knowledge. According to him, the way 
out of this is to abandon contemplation. Everyone who is a scholar of “Burhan” has fallen into error and 

 
22 Esfahānī, Abwāb al-Hudā, 113-114. 
23 Esfahānī, Tarjome-ye Abwāb al-Hudā, 100; Moḥammad Riḍā Buḥārī, “Barresī-ye Enteqād-e Maktab-e Tafkīk be Kārgerd-e 

Ma’refat-e Falsafī dar Dīn”, Ketāb-e Naqd 65-66 (1391), 107-108. 
24 Mīrzā Mahdī Esfahānī, Ma’ārif al-Qur’ān (Qom: Mo’assasese-ye Ma’ārif-e Ahl-e Beyt, 2019), 1/258. 
25 Esfahānī, Abwāb al-Hudā, 110. 
26 Mīrzā Mahdī Esfahānī, Miṣbāḥ al-Hudā, ed. Mo’assasese-ye Ma’ārif-e Ahl-e Beyt (Qom: Mo’assasese-ye Ma’ārif-e Ahl-e 

Beyt, 2019), 467-468. 
27 Khodāyār Khānī, “Eshāre-i be Dīdgāh-e Maktab-e Tafkīk dar Bāb-e Ma’ārif-e Basharī”, Ketāb-e Māh-e Falsafe 75 (1392), 

61. 
28 Moḥammadrezā Ershādī Neyā, “Mabānī-ye Fahm-e Dīnī az Negāh-e Maktab-e Tafkīk”, Pajūheshhā-ye Qur’ānī 21-22 

(1379), 243-244. 
29 Moḥammad Mūsawī, Āyīn ū Andīshe: Barresī-ye Mabānī va Dīdgāhhā-ye Maktab-e Tafkīk (Tehrān: Entešārāt-e Ḥekmat, 

1382), 74-75. 
30 Mūsawī, Āyīn ū Andīshe, 76. 
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heedlessness. According to him, the way and condition of knowing religious knowledge is to abandon 
all human knowledge. This is because all human knowledge are old knowledge and the Qur’ān came 
down as a new knowledge in the face of them. He states that shari'ah and innate knowledge are 
sufficient, that there is no need for human learning. According to him, the teachers of philosophy are 
“tricksters” and use their “cunning” to convince students of philosophical matters.31 

The main reason for Isfahānī's opposition to philosophy is that it come from non-Islamic sources. 
He uses various quotations to prove that these knowledge date back to Ancient Greece. According to 
his quotations, Greek wisdom and philosophy emerged after Noah, and Sufism and the view of wahdat 
al-wujūd, the basis of Sufism, began to develop in the period before the birth of the Messiah.32  

Isfahānī's method against those who engage in philosophy is to first establish friendly relations 
with them and go to their homes. Then he asks them: “If the Prophet and the 'innocents' came to you 
now and asked you, 'Are you leaving our word aside and following philosophy? How do you answer 
them?” Thus, he drove them away from learning and spreading philosophy.33 

Isfahānī thinks that this was the way of the salaf and claims that the ulema, muhaddiths, and 
jurists were all guided by the light of God and did not follow the discourses of philosophy and 
mysticism. According to him, these people avoided these two forms of human knowledge in their books 
and discourses. This is because the people of philosophy and Sufism believed in the perpetuity of the 
universe, denied corporeal resurrection, and pursued beliefs such as the unity of existence. The 
community of scholars stated that they had left Islam.34 

Mūsawī reacts to Isfahānī's statements about philosophy and philosophers. He is surprised that 
Isfahānī is so strict against philosophy and philosophers and uses the following expressions: 

“I don't know what philosophy and philosophers have done to him that he spares nothing in his 
deep-rooted opposition to them, even calling them followers of Satan, brothers of the Jews, and even 
polytheists! By what right does he consider al-Fārābī, Avicenna, Shaykh al-Ishrāq, Ḥāje Tūsī, Mīr 
Dāmād, Ṣadru'l-Mutaallihīn, Ākhund Nūrī, Hakīm Sabzawārī, Aqā Muḥammadrīzā Qumshehī, 
Mīrzā Mahdī Ashtiyānī, Allāme Tabātabāī and later philosophers on the same level, and considers 
them polytheists and followers of Satan?”35 

As a result, Isfahānī transformed the region of Mashhad into an anti-philosophical structure.36 
He not only rejected philosophy but also openly declared his hostility to it and claimed that revelation 
was sent to eliminate humanistic knowledge. His aim was to destroy philosophy, which were of Greek 
origin and accepted among some Muslims, to emphasize the “falsehood” of these knowledge, to 
unmask their knowledge, and to make their disbelief manifest. He has largely succeeded in his goal.”37 
Regarding Isfahānī's influence on philosophical thought in the region after his arrival in Mashhad, Dr. 
Mahdī Khāirī Yazdī makes the following statements: “Mirzā killed philosophy in Mashhad, buried it 
and covered its grave!”38 

It should be noted that Isfahānī's characterization of philosophy as “satanic” and philosophers as 
“polytheists” seems to be a reflection of his intolerance of freedom of thought and critical approach. In 
conclusion, it does not seem possible to agree with his accusations and statements against philosophy 
and philosophers. 

 
 

 
31 Mūsawī, Āyīn ū Andīshe, 45-46. 
32 Esfahānī, Abwāb al-Hudā, 116-117. 
33 ̀ Alī Akbar Kawsarī, Shenākhtnāme-ye Faqīh-e Ahl-e Beyt Āyatullāh Mīrzā Mehdī Esfahānī, ed. Mo’assasese-ye Ma’ārif-e Ahl-

e Beyt (Qom: Nashr-e Ma’ārif-e Ahl-e Beyt, 1396), 492. 
34 Esfahānī, Tarjome-ye Abwāb al-Hudā, 174. 
35 Mūsawī, Āyīn ū Andīshe, 309-310. 
36 Moḥammad Mūsawī, “Maktabī ke Towfīq-e ‘Tafkīk’ Nayāft!””, Sorūsh-e Andīshe 5 (1382), 243. 
37 Kawsarī, Shenākhtnāme-ye Faqīh-e Ahl-e Beyt Āyatullāh Mīrzā Mehdī Esfahānī, 249. 
38 Sharīf vd., Eḥyāgar-e Ḥowze-ye Khorāsān, 321-322. 
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2.2.The Case of Shaykh Mujtaba Qazvīnī (d. 1966) 
Maktab-e Tafkīk's attitude of not recognizing Islamic philosophy as legitimate is not limited to 

Isfahānī. Another example of this is Shaykh Mujtabā Qazvīnī, who has a background in philosophy.39 
First of all, like Isfahānī, he touches upon the extensions of Islamic philosophy and mysticism in Ancient 
Greece. He explains that through these extensions, human scientists created a path based on conjecture 
and invention, which continues to this day. According to him, this is why Allah sent the Prophet to all 
people and these knowledge. That is because these knowledge do not lead one to the goal. With these 
knowledge, people cannot return to their original nature and know Allah. Qazwīnī places the Qurʾān 
precisely in opposition to human endeavors and, like Isfahānī, dismisses human endeavors as 
worthless. According to him, “He regards the Qur’ān as a guiding light, contrasting human ignorance 
and imagination with divine knowledge, presenting it as a ‘new knowledge’ in opposition to the 
‘ancient knowledge.”40 

Qazwīnī's opposition to philosophy and mysticism and his belief that they cannot contain the 
truth can be explained on two grounds. The first of these is the disputes among the philosophical 
knowledge and those who deal with them. According to him, if one conscientiously reflects on what the 
philosophers claim, he will see that these claims, which are far from certainty and assurance, are nothing 
more than conjecture, guesswork, and intuition. At this point, Qazwīnī, without citing any source, 
attributes to Aristotle the saying, “There is no absolute way in theology, so accept what is ultimately 
most appropriate.”41 Therefore, he sees the disagreements among philosophers as evidence that they 
have not attained certainty. According to him, the thoughts of philosophers are conjecture and 
guesswork. They do not bring knowledge and happiness to other people.42 

According to Qazwīnī, there is no evidence that Plato and Aristotle attained perfection and bliss 
through philosophy. On the contrary, it is clear that they are not perfected. This is because these 
philosophers left only a few words behind, and these words caused controversy, disputes and problems 
among their followers. Qazwīnī states that disputation and certainty cannot exist at the same time. In 
other words, the claim of two truths for every subject implies that it is false. A thing is either true or 
false. There is no third possibility. However, while some philosophers call something true, others call 
the same thing false. According to him, these claims are not in accordance with human nature, but are 
based on the form of demonstration. This is contrary to the truth of human nature.43 

The second reason is his belief that the path of philosophy is a special path and is of no use to 
most people. According to him, if this path is taken as a basis, most people will be deprived of the path 
of knowledge; People imitate some thinkers or are perplexed by their inability to make a judgment on 
various problems of philosophy. Qazwīnī's conclusion after these considerations is as follows: 
“According to the judgment of the rational mind, this path is not satisfactory for the discovery of truths 
and the attainment of human perfection. Its benefit - if there is any benefit - is very small and for very 
limited people.”44 

When we look at these reasons put forward by Qazwīnī, we see that they cannot be a justification 
for ignoring a knowledge altogether. First of all, the fact that there is disagreement in a knowledge or 
among its followers cannot be a proof that the knowledge is wrong in its entirety. This is because the 
existence of disagreements in all knowledge, including Islamic knowledge, is a fact. Therefore, this does 
not only apply to philosophy. His second justification is more plausible. For, not all knowledge can be 

 
39 Ḥakīmī, Maktab-e Tafkīk, 1383, 243-244. 
40 Mojtabā Kāzvīnī, Bayān al-Furqān (Qazvin: Intishārāt-e Dalīl-e Mā, 1393), 459-460. 
41 Kāzvīnī, Bayān al-Furqān, 332. 
42 Kāzvīnī, Bayān al-Furqān, 332. 
43 Kāzvīnī, Bayān al-Furqān, 342-387. 
44 Mojtabā Kāzvīnī, Bayān al-Furqān fī Tawḥīd al-Qur’ān (Mashhad: Mashhad-e Moqaddas, 1389), 1/36-37. 
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expected to suit the nature of every human being. But this is not a reason to reject philosophy. It is like 
an admission that only some people understand philosophy.. 

2.3.The Case of Sayyid Ja'far Saydān (b. 1934) 
Sayyid Ja'far Saydān was one of the figures who exemplified the disagreements of philosophy as 

a justification for the fallacy of philosophy and made efforts in this regard. In this context, he mentions 
various groups claiming to reach the truth. The first of these groups are the materialists. Materialists 
say that the only way to reach the truth is through sense and experience. According to him, the errors 
of the senses are self-evident, certain and universally accepted. That is why feeling needs a measure 
other than itself. In addition, the universal principles in various knowledge such as geometry, calculus 
and physics are accepted by every wise person. However, not every individual feels these universal 
principles individually and cannot investigate them with the senses.45 

Saydān says that the second group are the Sufis. According to the Sufis, most of the truth of 
existence cannot be understood except by means of discovery and insight, and therefore the people of 
the intellect are incapable and ignorant in most matters. Reaching these truths is beyond the intellect. 
According to Saydān, this group's view is also misguided and incomplete. Occasional attainment of a 
truth by means of discovery and insight cannot be the measure and way of attaining the truth. For, first 
of all, the discovery of each individual is different and opposite from the other. Therefore, another 
criterion for distinguishing right from wrong is needed. Secondly, what is discovered through 
observation may be the effect of spiritual exercises and a prelude to mystical unveilings, rather than a 
direct apprehension of ultimate truth.46 

The third group is the philosophers. According to him, this group respects only what is rational 
and does not accept what is not based on reason. This group, like the others, does not accept sharia and 
revelation as a criterion of truth. In other words, the philosopher does not look at the compatibility of 
his intellectual conclusions with the Shari'ah. Saydān states that one of the problems of the philosophical 
method is the unhesitating acceptance of every path that the intellect takes. However, according to him, 
the fact that philosophers falsify each other shows that the data of the intellect in every matter is not 
certain, but limited. Therefore, reason is not a sufficient and perfect criterion.47 

Saydān also thinks that Islamic philosophy is problematic in terms of method and subject matter. 
The problem in terms of methodology is that philosophers ignore revelation and the knowledge of 
revelation. The philosopher relies only on his own reason, and this is a wrong method. For, according 
to him, when the intellect encounters revelation, it judges that it should be utilized. The second problem 
is that the issues and views are put forward by philosophers. In other words, most of the proofs and 
evidences in philosophical matters are based on philosophy, which is itself the subject of doubt. 
According to him, the philosophers' contradictions, refutations, and falsifications against each other 
testify to the lack of certainty in their reasoning.48 Therefore, if the conclusion reached were the truth, 
there should be no disagreement and the conclusions should be self-evident. As a result, the intellect's 
ability to attain the truth is limited and it cannot be expected to reach the truth in all matters.49 

In another work, Saydān states that most of the conclusions reached by philosophy and Sufism 
are incompatible with the holy Shari'a. According to him, the way to reach the truth is “reflecting upon 
revelation”. He relates that rationally self-evident perceptions are very few. For this reason, the intellect 
knows that grasping the truth of things is quite difficult and that the limit of recognizing things at the 
stage of cognition is far away. Therefore, the intellect that encounters revelation judges that revelation 
is the best guide for recognizing truths. But it is not the intellect itself that causes human beings to 

 
45 Sayid Jāfer Saydān, Ma’ref-e Vaḥyānī: Majmū’a-ye Maqālāt, Dars-gozāreshā, Goft u Gūhā va Monāẓarāt, ed. Moḥammad 

Biyābānī Eskūyī (Qom: Intishārāt-e Dalīl-e Mā, 1395), 1/49-50. 
46 Saydān, Ma’ref-e Vaḥyānī, 1/50. 
47 Saydān, Ma’ref-e Vaḥyānī, 1/51-52. 
48 Saydān, Ma’ref-e Vaḥyānī, 1/19-20. 
49 Sayid Jāfer Saydān, “Maktab-e Tafkīk Chī Mī Gūyad?”, Safīr-e Nūr 1 (1384), 70. 
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mistakes in the use of reason, but the method applied to it. This is because, according to him, the intellect 
is protected from error by its very essence.50 

Saydān says that a comparison between jurists and philosophers regarding disagreements in a 
knowledge is incorrect. This comparison is as follows: “The disagreement of philosophers on issues 
does not imply that this method is not correct, just as the disagreement of jurists does not imply that 
this method is wrong.” Saydān says that it is not correct to compare the method of philosophy and the 
method of fiqh and explains this as follows: First, philosophers claim to be certain about “truth” and to 
reach the truth. But jurisprudence does not claim truth, and the disagreement between them does not 
contradict what they claim. The rulings of the jurisprudents on many issues consist in bringing 
assurance on faith. In the second, the fuqaha rely on certainty, which is the Qur’ān, the Sunnah and the 
injunctions of the “innocents”. Therefore, if they make a mistake in their deduction, they should be 
excused. It is because, according to him, there is no other way but these. But philosophers, on the other 
hand, claim truth, and what they say must be certain because it is connected to aqeedah and knowledge. 
Therefore, if it harbors the slightest doubt, it is necessary to turn away from it.51 

But how to reach the truth? After expressing the limitations of the above-mentioned schools, 
Saydān claims that in order to reach the truth about existence, in addition to relying on reason, one must 
recognize its limitations and rely on belief in God, the Prophet's prophethood, and the School of 
Revelation, which is fixed by the “natural intellect”. After revelation, the hadiths of the Prophet and his 
followers are sufficient for the truth.52 

Therefore, Saydān, like most of the other followers of Tafkīk, claims that certainty in knowledge 
can only be achieved through revelation and the “innocents”. In response to this claim of Saydān, Dīnānī 
criticizes the approach that emphasizes this dhāhirī/literal understanding based on fiqh and narrations. 
According to him, the fact that something is dhāhir and that it is pure, as the Tafkīks claim, are two 
different things. In other words, just as knowledge such as philosophy and mysticism are not pure, 
neither is fiqh. In the same way that fiqh is pure because it is based on the dhāhir, philosophy is pure 
because it is based on the esoteric. Moreover, if focusing on the surface of something were to lead one 
to pure Islam, the Akhbārīs, whom the School of Tafkīk did not accept, would be expected to reach pure 
Islam. But the followers of Tafkīk recognize their method as wrong.53 

Saydān's presentation of the disagreements among philosophers as evidence of the inability to 
reach the truth ignores the fact that philosophy is a dynamic and constantly evolving process. 
Philosophical discussions are essential for the deepening of thought and the presentation of different 
perspectives. Saydān argues that the senses, mysticism and intellect alone are insufficient to reach the 
truth and points to revelation as the only way out; But this is a dogmatic approach that ignores the 
potential of the human mind and other ways of acquiring knowledge. In conclusion, it is possible to say 
that Saydān's criticism points to a superficial and prejudiced approach that lacks a deep understanding 
of philosophy. 

2.4.The Case of Muḥammad Riḍā Ḥakīmī (d. 2021) 
Ḥakīmī, the most prominent representative of the School of Tafkīk today, takes a deeper look at 

the approaches of other Tafkīk adherents to the controversies in philosophy and tries to question the 
legitimacy of philosophy in this context. Ḥakīmī says that philosophers up to Mullā Ṣadrā insistently 
defended the nobility of essence and accused those who claimed otherwise of going beyond reason. 
After Mullā Ṣadrā, the nobility of existence was defended, and this time, denying the nobility of 

 
50 Sayid Jāfer Saydān, ad-Diraru’n-Nabawiyya fī Naqd al-Ārā’ al-Falsafīyya bā Sharḥ az Sayyid ̀ Alī Mūsawī Daryābārī (Mashhad: 

Velāyat, 1391), 35-37. 
51 Saydān, “Maktab-e Tafkīk Chī Mī Gūyad?”, 71. 
52 Saydān, Ma’ref-e Vaḥyānī, 1/52. 
53 Dînânî, İslâm Dünyasında Felsefî Düşüncenin Serüveni, 3/310. 
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existence was equated with going beyond reason. According to him, this shows that the thought of 
philosophers is not based on rationality and knowledge, but on imitation.54 

Ḥakīmī concludes that true knowledge cannot be obtained from any philosophy, school, or art, 
citing as evidence the inadequacy or falsification of knowledge on many subjects despite the long period 
and efforts of human history. According to him, there is of course significant knowledge in these 
knowledge. But there is no way to reach the truth.55  

Ḥakīmī quotes some philosophers who are authorities in Islamic philosophy in order to support 
his claim about the controversies and to prove that the foundations of philosophy are “other than mere 
reason”. For example, a statement at the beginning of Nasīraddīn Ṭūsī 's commentary on al-Ishārāt, 
which Ḥakīmī quotes, reads as follows: “Philosophical matters are mixed with intellectual data and 
imaginary conclusions. That is why there has never been a consensus throughout human history.”56 
Again Ḥakīmī quotes Dīnānī as saying of Mullā Ṣadrā, “In most of the issues, Mullā Ṣadrā relies both 
on profound observations and heartfelt insights and seeks help from logical proofs. But can these two 
methods be relied upon mutually and equally in the coherent system of philosophy?” According to 
Ḥakīmī, the answer to Dīnānī's question is negative. He argues that Mullā Ṣadrā's philosophy is solely 
based on personal mystical insights, therefore making the claim of a coherent system employing both 
reason and intuition dubious.57  

Ramazānī objects to Ḥakīmī's quotation about Tūsī. According to him, Ḥakīmī's statement is 
similar to a distinguished jurist saying: “Ijtihad and acquiring knowledge or deduction is a very difficult 
task. There is a possibility of making big mistakes in fiqh. Therefore, sometimes in the path of ijtihad in 
fiqh, evidence that is not valid is mistakenly substituted for valid evidence. Ijtihad requires certain 
premises and conditions, and if a person learns all the premises and conditions, he can obtain the correct 
Ijtihad. Otherwise he will make a mistake.” According to Ramazānī, if one does not examine the 
wording thoroughly and concludes on the basis of some sentences that “this jurist has admitted that all 
jurisprudence is wrong,” and likewise if one concludes that “his reliable proofs have been replaced by 
unreliable ones and that all jurists are always in disagreement,” this is not a correct conclusion. 
Ramazānī likens Ḥakīmī's situation to this.58  

Ḥakīmī takes his remarks to an extreme and claims that the inherent thinking of the ordinary 
people is closer to the truth than that of philosophers. He considers Dinānī, who criticizes him for this 
opinion,59 unjust and quotes Mullā Ṣadrā to prove his point: “From what we have said, it is clear that 
the existence of Paradise, Hell and the states of the Hereafter, as understood and imagined by the 
ordinary people, is true, corresponds to reality, and it is obligatory to believe in them with certainty.”60 

Ḥakīmī states that Dīnānī, who criticized him, either did not see or ignored Mullā Ṣadrā's 
statements and that such people know philosophy as intellection and intellection as specific to 
philosophy. He says that although great Islamic philosophers such as Tabātabāʾī expressed the 
incompatibility of philosophy and religion, people like Dīnānī ignored and avoided them. Ḥakīmī takes 
Dīnānī's statement, “Man is a seeker of truth and reality according to his own nature and inherent 
nature...” as a confirmation for himself, and says that Dīnānī has also come out of the heedlessness of 
avoiding the importance of inherent nature in absolute terms.61 

In order to prove his opinion, Ḥakīmī quoted philosophers and tried to prove that there is no 
absolute knowledge in philosophy with the confessions of philosophers. However, it should be noted 

 
54 Moḥammad Riḍā Ḥakīmī, Aql-e Sorx, ed. Moḥammad Kāẓem Ḥeydarī - Moḥammad Esfandiyārī (Qom: Intishārāt-i Dalīl-

i Mā, 1391), 36. 
55 Moḥammad Riḍā Ḥakīmī, Kalām-e Jāvedāne (Qom: Intishārāt-i Dalīl-i Mā, 1392), 93-94. 
56 Moḥammad Riḍā Ḥakīmī, Marām-e Jāvedāne (Qom: Intishārāt-i Dalīl-i Mā, 1386), 125-127. 
57 Ḥakīmī, Marām-e Jāvedāne, 125-127. 
58 Ḥasan Ramaẓānī, “Naqd va Barresī-ye Nesbathā-ye Moḥammad Riḍā Ḥakīmī be Faylasūfān”, Nazar va Naqd 22 (1396), 

134. 
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60 Moḥammad Riḍā Ḥakīmī, Ma’ād-e Jismānī dar Ḥekmat-e Mota’ālīye (Qom: Intishārāt-i Dalīl-i Mā, 1388), 322-323. 
61 Ḥakīmī, Ma’ād-e Jismānī dar Ḥekmat-e Mota’ālīye, 323-324. 
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that it does not seem realistic to prove with a few quotations that a knowledge as a whole is inadequate 
in reaching the truth and therefore a futile endeavor. Moreover, even if Ḥakīmī is right in his claim, it 
does not seem reasonable for all philosophers to spend their lives pursuing something that they know 
they will not achieve anything in the end. 

2.5.Some Answers to the Claims of the Maktab-e Tafkīk 
There have been various criticisms of the Maktab-e Tafkīk's claims and opposition to philosophy. 

One of the critics of their claims is Sayyid Hasan Islamī. He argues that the majority of the Maktab-e 
Tafkīk doctrines lack rational justification and amount to sophistry (mugalata). He then proceeds to 
outline their arguments, categorizing them into five distinct types of sophistical reasoning. These 
sophisms, in brief, are as follows: 

1-The first is a sophism of “origin.” This involves attributing the validity or invalidity of an idea 
solely based on its geographical, personal, or historical source. Maktab-e Tefkik's frequent assertions 
that philosophy and Sufism are derived from Greek, Indian, or Gnostic origins exemplify this type of 
sophism.62 For example, Ḥakīmī claims that these philosophies, which are not rooted in Islam, amount to an 
injustice inflicted upon the human soul.63 

2- The second sophism involves judging an idea based on the intentions or characteristics of its 
proponents. Isfahānī’s statement exemplifies this: “For anyone familiar with the Caliphs' policies, the 
reason for the translation of philosophical works and the spread of Hellenistic mysticism is as clear as 
day. The aim of this policy was to suppress the knowledge of the Ahl al-Bayt and alienate people from 
them.” This line of reasoning attacks the perceived motivations behind the dissemination of 
philosophical and mystical ideas rather than addressing the ideas themselves.64 

3- The third sophism is akin to the “straw man fallacy.” This involves misrepresenting an 
opponent's argument to make it easier to refute. Like a warrior choosing to fight a straw-filled dummy 
rather than a real opponent, even a “victory” is meaningless. For instance, the Tafkīk School, in 
critiquing hermeneutics, states: “Is the Quran like the Torah, that some would resort to hermeneutics to 
conceal its inconsistencies?” Someone unfamiliar with hermeneutics, upon hearing this, might form an 
inaccurate understanding of it and, consequently, incorrectly conclude that the Torah is a book riddled 
with inconsistencies.65 

4- The fourth sophism can be characterized as “poisoning the well.” This tactic aims to 
preemptively discredit any criticism by framing the discussion in a way that discourages dissent. It is 
akin to creating an environment where no one dares to point out that “the emperor has no clothes.” For 
example, proponents of the Tafkīk School employ phrases like, “They should know that we are not the 
proponents of this idea; if they reflect carefully and abandon certain preconceptions, they will clearly 
understand that the Quran, the Ahl al-Bayt, pure Quranic knowledge, and innocents… are its true 
proponents; not us.” This rhetoric effectively silences opponents who fear being perceived as 
contradicting the Quran or its adherents.66 

5- The fifth sophism involves “incomplete quotation.” This occurs when someone selectively 
extracts portions of a text to support their own viewpoint, often misrepresenting the original author's 
intent by removing the quote from its proper context. The Tafkīk School, and Ḥakīmī in particular, 
frequently employ this tactic, extracting isolated statements from philosophers to argue against the 
attainment of truth through philosophy, and even mischaracterizing Tabātabāʾī as belonging to their 
school of thought.67 

 
62 Sayyid Ḥasan Eslāmī, Rū’yā-ye Khulūs:  Bāzkhānī-ye Maktab-e Tafkīk (Qom: Mo’assasese-ye Būstān-e Ketāb, 1387), 296-298. 
63 Ḥakīmī, Marām-e Jāvedāne, 124-125. 
64 Eslāmī, Rū’yā-ye Khulūs:  Bāzkhānī-ye Maktab-e Tafkīk, 298-302. 
65 Eslāmī, Rū’yā-ye Khulūs:  Bāzkhānī-ye Maktab-e Tafkīk, 302-304. 
66 Eslāmī, Rū’yā-ye Khulūs:  Bāzkhānī-ye Maktab-e Tafkīk, 304-307. 
67 Eslāmī, Rū’yā-ye Khulūs:  Bāzkhānī-ye Maktab-e Tafkīk, 307-312. 
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Thus, by analyzing these various forms of sophism, Islamī attempts to demonstrate that the 
Tafkīk School's criticisms and arguments against philosophy largely lack a sound scholarly basis and 
frequently devolve into rhetorical fallacies. 

Mūsawī also reacts to the Tafkīk scholars' approach to philosophy and philosophers. Musawī 
states that the disagreements among philosophers, which they cite as evidence for the falsity of 
philosophy, arise from the nature of the knowledge, and the existence of disagreement cannot prove 
the falsity of that knowledge. According to him, the same applies to revelation. In other words, “Why 
have Muslims been the most miserable countries all these years when the Qur’ān promises happiness 
in this world and the hereafter? The same is true for morality. If reason says that justice is good and 
cruelty is bad, why is it that cruelty among people never ends?” Therefore, according to him, there is 
disagreement among all knowledge. If disagreement leads to falsehood, then there should be no 
knowledge at all.68 

As a result, it can be seen that the most important criticism or rejection of philosophy by the 
Maktab-e Tafkīk is the disagreements among philosophers themselves. According to them, where there 
is truth, there should be no disagreement. However, this understanding is problematic in several 
respects. First, the disagreements among philosophers are not a contradiction, but rather different 
expressions of the systems established on the basis of existence. Contradiction is not the same as 
difference. 

Second, from the statements of the Maktab-e Tafkīk in this regard, it is clear that the school 
equated intellectual disagreements with social disagreements and attributed a completely negative 
meaning to disagreement. For example, the differences of opinion among Islamic philosophers 
regarding the essence of existence and the essence of substance are not a social division but an 
intellectual one.  Disagreements in thought are vital for the continuation of thought. The end of 
disagreements marks the end of thought.69 In other words, if there were no disagreements in opinions 
and there was only one truth that people agreed on, there would be no opinion, only belief. Therefore, 
disagreement is related to the structure of thought and is dynamic. In our opinion, this is related to the 
fact that human beings always play an active role in the path of truth, and in this sense it is valuable. 

Thirdly, even if the Tafkīk School's claims were accepted, and even if disagreements were 
considered wholly negative and philosophy its primary cause, as Mahdī Jāmī notes,70 the Tafkīk 
School's own doctrines have not resolved disagreements but rather engendered new ones. 

Fourthly, in the face of the Maktab-e Tefkîk’s assertion that truth is unattainable through 
philosophy or any human knowledge, that engagement with these disciplines is futile, and that 
revelation was sent to abolish them, what is their "offer" to us? 

The answer to this question comes from Karīm Fayzā Tabrīzī, who advocates the idea of Tafkīk. 
His statements are as follows:  

“Surely, if one day the thought of the Maktab-e Tafkīk becomes the common thought of all the 
people on earth, then people will put aside the rotten beliefs and follow the truth. This thought will save 
them from circumambulating themselves. The message of Tafkīk is that we should not replace the 
secondary with the primary... The assertion that “Many problems in the contemporary world stem from 
the dominance of philosophies that have historically and socially engendered inequality, leading to 
various deviations that have resulted in humanity's fatigued, laborious, and blind plunge into the 
boundless realm of technology” is not a vacuous statement.”71 

This answer seems problematic to us. Considering the foundational principles of the school, 
particularly the views of Isfahānī, does it truly seem feasible that by disregarding the entirety of 

 
68 Mūsawī, Āyīn ū Andīshe, 85-87. 
69 Von Aster, “Felsefe ve İstanbul Üniversitesi’nde Felsefe Tedrisatı”, Türkiye’de Bir Felsefe Gelen-ek-i Kurmaya Çalışmak, ed. 
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71 Karīm Fayzā Tabrīzī, “Az Tafkīk tā al-Ḥayāt”, Bayyināt 39-40 (1382), 324. 
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humanity's accumulated knowledge throughout history, and relying solely on the Quran, Hadith, and 
the pronouncements of the “innocents,” we can offer solutions to all human problems and questions 
across all times and contexts? It seems clear that the outcome is both negative and practically impossible. 
Moreover, in making this claim, Maktab-e Tafkīk, contradicting itself, uses writing, speech and 
knowledge, which are the common property of humanity. 

Conclusion 
Maktab-e Tafkīk's approach to philosophy is based on the claim to exclude human knowledge 

altogether in order to reach “pure religion”. So, the first problem with this approach is the vagueness of 
the concepts of “pure religion” and “defining the boundaries of religious knowledge.” But the claim of 
pure religion and defining the boundaries of religion is completely far from reality. Religious 
understandings are influenced by historical and cultural contexts, interpretive traditions and individual 
experiences. 

Isfahānī's approach to philosophy as a “satanic” activity and his characterization of philosophers 
as “polytheists” can be regarded as an indicator of his intolerance of freedom of thought and critical 
approach. Such categorical characterizations ignore the contributions of philosophical thought to 
human history. His imposition of a single way to access knowledge means ignoring thousands of years 
of accumulated knowledge in human history 

The followers of Tafkīk have tried to show the disagreements among philosophers as evidence of 
the inability to reach the truth. This approach ignores the fact that philosophy is inherently a dynamic 
and constantly evolving process. Moreover, this school seems to have confused intellectual conflicts 
with social conflicts. But disagreements in thought are positive and dynamic. Discussions and criticisms 
between different philosophical views contribute to the deepening of thought and the emergence of 
new perspectives. Saydān's positioning of revelation as the only source of knowledge by rejecting 
reason, sensation and mystical experience is an example of a dogmatic approach. Ignoring the potential 
of the human mind and other ways of acquiring knowledge creates an intellectual vicious circle. 

Ḥakīmī's use of small quotations from some philosophers to prove that philosophy is 
contradictory and inadequate is not convincing. To devalue an entire discipline based on the views of a 
few philosophers involves the error of generalization. Moreover, if we accept Ḥakīmī's claim, 
philosophers spent their lives in an endeavor in which they “knew they could achieve nothing”. This 
claim is based on an unrealistic assumption that fails to understand the essence of the philosophical 
quest. 

In its criticisms, Maktab-e Tafkīk often made errors of logic and resorted to sophistry. Critiquing 
a philosophical school based on its geographical origins, the sources it draws upon, the perceived 
intentions of its adherents, or through fallacies such as quoting out of context, is incompatible with 
scholarly critique. Such approaches can be seen as an indication of an attempt to justify one's own ideas 
by distorting opposing views. 

In conclusion, the Maktab-e Tefkīk's criticism of philosophy is reductionist, dogmatic and 
inconsistent. These critiques, which categorically reject human knowledge, disregard the potential of 
human reason and other epistemic methods, and resort to logical fallacies, appear far from offering a 
thorough and equitable assessment of philosophy. Unable to resolve its internal contradictions, the 
Maktab-e Tefkīk prioritized judgment over understanding of human knowledge, dismissing the 
philosophical legacy that shaped human history. 
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Öz 
 
Kur’ân tilavetindeki fonetik çeşitliliğin en bariz ortaya çıktığı 
uygulamalardan birisi ihfâ olgusudur. İhfâdaki etkileyici 
tınıyı ortaya çıkaran sıfatların başında gunne gelir. 
Hayşûm/geniz bölgesinden çıkan gunne sesi, Kur’ân 
fonetiğine farklı bir boyut kazandırmaktadır. İhfânın 
icrasında genizden gelen gunne sesinin niteliği, ihfânın doğru 
ve güzel icra edilip edilmediğinin en açık göstergesidir. Bu 
çalışma, yaklaşık bir asırdır Mısır kurrâsının uygulamasıyla 
gündeme gelen nûn-i muhfât’ın, nûn-i muzhar gibi 
seslendirilmesi ve kalın harfler öncesinde gunnenin tefhîm ile 
okunması tartışmalarına farklı bir boyut kazandırmayı 
amaçlamaktadır. Bu mevzubahis tartışmalar klasik, orta ve 
son dönem tecvid âlimlerinin görüşleri ışığında, analitik bir 
yöntemle irdelenmiş ve son yarım asrın kurrâsından da seçme 
örnekler verilerek ele alınmıştır. Ayrıca Kur’an tilavetinde 
yoğun olarak kullanılan bir fonetik unsur olmasına rağmen, 
konunun literatürde yeterince irdelenmemiş olması bu 
çalışmanın önemini artırmaktadır. Bu araştırmada, nitel 
araştırma yöntemlerinden doküman incelemesi tekniği 
kullanılmış ve elde edilen veriler, karşılaştırmalı bir biçimde 
yorumlanmıştır. Nûn-i muhfât’ın, nûn-i muzhar şeklinde 
telaffuz edilmesinin ve kalın harflerden önce gelen gunnenin 
kalın okunmasının gerek klasik dönem gerekse sonraki 
dönem teorik tecvid kaynaklarının kahir ekseriyetinde 
bulunmadığı sonucuna varılmıştır. 
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Abstract 
 

The phenomenon of Ikhfa is one of the most prominent 
applications manifesting phonetic diversity in Quranic recitation 
(tilawah). Ghunnah is the primary attribute that produces the 
distinctive timbre in Ikhfa. Originating from the nasal cavity (al-
khayshum), the sound of Ghunnah adds a unique dimension to 
Quranic phonetics. The quality of this nasal sound during the 
performance of Ikhfa is the clearest indicator of its correct and 
aesthetic execution. This study aims to bring a new perspective to 
the discussions regarding the pronunciation of Nun al-Mukhfah 
as Nun al-Muzhar and the tafkhim (velarization) of the Ghunnah 
preceding emphatic letters; practices that have come to the fore 
through the performance of Egyptian reciters (qurrâ) for 
approximately a century. These discussions have been examined 
using an analytical method in light of the views of classical, 
middle, and modern Tajweed scholars, and addressed by 
providing selected examples from reciters of the last half-century. 
Furthermore, although it is a phonetic element extensively used 
in Quranic recitation, the fact that this subject has not been 
sufficiently scrutinized in the literature increases the significance 
of this study. In this research, the document analysis technique, 
one of the qualitative research methods, was employed, and the 
obtained data were interpreted comparatively. It has been 
concluded that neither the pronunciation of Nun al-Mukhfah in 
the manner of Nun al-Muzhar nor the velarization of the 
Ghunnah preceding emphatic letters is supported by the 
overwhelming majority of theoretical Tajweed sources from both 
the classical and subsequent periods. 
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Giriş 

Kur’ân’ın tilavetinde yer alan harfler, Arapların konuştuğu dilden ve kullandığı harflerden bariz 
bir farklılık gösterir ve son derece cazip bir musiki tonu ile sergilenir. Özellikle belirli bir müzikaliteye 
sahip olan Kur’ân’ın kendine özgü okuma kuralları vardır. Bu kurallar bağlayıcıdır ve uygulanması 
kaçınılmazdır. Kur’ân’ın hidayet rehberi olması onun başta gelen özelliğidir ama ihmal edilmemesi 
gereken bir yönü de onun fonetik yapısıdır. 0F

1 Bununla birlikte diğer ilâhi kitapların da konuşma dilinden 
farklı olarak fonetik, müzikal seslendirme şekilleri vardır. Örneğin, Mezmurlar’da (Zebur) yer alan 
halelü-yah (Elhamdülillah) sözcüğü de müzikal bir sesle terennüm edilmektedir. 1F

2 
Kur’ân fonetiğinin en iyi tebarüz ettiği yerlerden biri de ihfâ uygulamasıdır. Tecvid ile ilgili 

hacimli ve tafsilatlı eserlerin telif edildiği hicri 5. asırdan itibaren tecvid müellifleri, eserlerinde tecvid 
ile ilgili ana kavramları ve harflerin sıfatlarını ele almışlardır. Bununla birlikte Kur’ân tilavetinde sıkça 
geçmesi itibariyle “Tenvin ve Sakin Nûn’un Hükümleri” konusunu da ayrı bir başlık halinde işlemeyi 
ihmal etmemişlerdir.3 Bu başlık altında ele alınan ana konulardan birisi de ihfâ konusudur. 

Tecvid ve kıraat âlimleri; “Sahih bir ihfânın icrası nasıl olur, ihfânın uygulanışı esnasında dilin 
fonksiyonu nedir?” gibi soruların yanı sıra ihfâdaki gunne sesinin kendisinden sonraki harfin 
mahrecine kadar aktığı ve sonrasındaki harfin mahrecine doğru bir kayma sergilediği için burada bir 
birliktelik ilişkisi oluştuğu ve bir ittisalin gerçekleştiği gibi hususları ortaya koymaya çalışmışlardır.4 
Çalışmamızda ihfâyla ilgili iki konu üzerinde durulmuştur. Bunlardan ilki ihfâda seslendirilen ن 
nûnun, nûn-i muzhar mı yoksa nûn-i muhfât mı olduğu konusudur. Zira yaklaşık son bir asırdır, özellikle 
Mısırlı kârilerin bir kısmının tatbik ettiği ihfâdaki nûn’un seslendirilmesi esnasında, dillerini üst ön 
dişlerin dibinde tutarak gunne sesini ortaya koydukları görülmektedir. Bu uygulamanın ilk dönem 
tecvid müellifleri tarafından benimsenmediği gibi, ilk dönem dil bilimciler tarafından da kabul 
edilmediği bir hakikattir. Diğer Arap alemindeki kârilerin ise bu uygulamayı tercih etmeyip ihfâdaki ن 
(nûn) harfini nûn-i hafiyye olarak seslendirdikleri, bu kârilerin Kur’ân tilavetindeki kadim geleneğe 
bağlı kaldıklarını göstermektedir. 

İkinci bir problem ise yaklaşık bir asır öncesinde Mısırlı iki kıraat âlimi olan es-Selsebilü’ş-Şâfi (ö. 
1955-1960) ve İbrahim Ali Şehhat es-Semennûdî (ö. 2008-2009) tarafından teorik olarak ortaya konan ve 
sonrasında Mısırlı kurrânın, hatta Arap âlemindeki okuyucuların çoğunun tatbik ettiği ihfâdaki nûn-i 
muhfât’ın sıfatı olan gunnenin, kalın harflerden önce gelmesi durumunda kalın bir ses tonuyla telaffuz 
edilmesi konusudur. Makalemizde bu şekil bir uygulama ilk dönem dil bilimciler ve te’lîfât dönemi -
hicri beşinci asır tecvid müelliflerinin eserlerini kaleme aldığı dönem- kıraat ve tecvid âlimlerince 
onaylanmış mı, sonraki dönem tecvid ve kıraat sahasında uzman olan kişiler ihfâ konusunu işlerken bu 
konuya da temas etmişler mi, bu doğru bir icra şekli mi ve daha önceki müktesebatta buna yer verilmiş 
mi? gibi hususlar vuzuha kavuşturulmaya çalışılacaktır. Bu itibarla bu çalışmada önceki müktesebat ile 
güncel yorumlar arası karşılaştırma yapılacak, buna ilaveten mevzubahis iki konu Arap âlemindeki ve 
Türkiye’deki önde gelen bazı kârilerin okuyuşlarından da örnekler verilerek bu konuların analizi 
yapılacaktır.  

İhfâ konusuna dair bazı çalışmaların yapıldığı görülmektedir. Örneğin Ömer Başkan, Süregelen 
İki Tanımlama ve Tasnif Problemi Üzerine: el-İhfâ mı? el-İhfâu’l-Lisânî mi? el-İzhâr mı? el-İzhâru’l-Lisânî mi? 
adlı bir makale kaleme almıştır. Bu makalede ihfâ ve izhâr kavramlarının dil bilim eserlerinde nasıl ele 
alındığı, özellikle Sibeveyh’in (ö. 180/796) el-Kitâb’ında bu iki kavramın nasıl işlendiğine temas 
edilmiştir. Hicri 5. ve 6. asır tecvid ve kıraat âlimlerinin bu iki kavramla ilgili yorumlarına yer verilmiş 

 
1  Alican Dağdeviren, “Kur’ân’ın Fonetik İ‘câzı”, Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 11/20 (Haziran 2009), 70. 
2  Necdet Çağıl, “Kutsal Metinler ve Müzik”, Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 39 (Temmuz 2013), 9. 
3  Mekkî b. Ebû Tâlib, er-Riʿâye li-tecvîdi’l-kırâʾe ve tahkıki lafzi’t-tilâve, thk. Ahmet Hasan Ferhat (Ürdün: Dâru Ammâr, 

1996), 262-269; Ebû Amr ed-Dânî, et-Taḥdîd fi’l-itḳān ve’t-tecvîd, thk. Gânim Kaddûrî el-Hamed (Amman: Dâru Ammâr, 
2000), 111-115. 

4  Abdulvehhab b. Muhammed Kurtubî, el-Mûdıh fî’t-tecvîd, thk. Gânim Kaddûrî el-Hamed (Amman: Dâru Ammâr, 
2009), 157-158. 
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ve bu müelliflerin “Tenvin ve Sakin Nûn’un Hükümleri” başlığı altında konu merkezli bir yaklaşım 
sergilediklerine de işaret edilmiştir.5 

Bir diğer makale de Fatih Cankurt’un Uygulamaya Yönelik Tartışmalar Bağlamında İklâb ve İhfâ-i 
Şefevî adlı çalışmasıdır. Bu makalede iklâb ve ihfâ-i şefevînin tanımları üzerine durulmuştur. İklâb ve 
ihfâ-i şefevinin uygulama yönüyle aralarında bir farkın bulunmadığı gibi hususlara yer verilmiştir. 
Bununla birlikte sakin mîm’den sonra bâ’nın gelmesi durumunda dudakların kapalı tutulması veya 
açık kalması gibi iki farklı uygulamanın pratikte yer aldığına dikkat çekilmiş, önce Arap ülkelerindeki 
öne çıkan kârilerin iklâb ve ihfâ-i şefevi uygulamaları daha sonra Türkiye’de öne çıkan kurrâların 
okuyuşları arasında karşılaştırma yapılarak bir sonuca varılmaya çalışılmıştır.6  

Üçüncü bir çalışma olarak Muzaffer Özli’nin Kıraatçiler ve Nahivcilere Göre Sakin Nûn’un ve 
Tenvinin Hükümleri isimli makalesi zikredilebilir.7 Diğer bir çalışmada Ömer Faruk Ayvaz’ın Sakin 
Nûn ve Tenvin Hükümlerinden İhfa ve Meratibu’l-İhfa Kavramı ve Tecvit Pratiğindeki Yansımaları adlı 
eseridir.8 Müellifin bu makalesinde nûn harfinin çıkış yerinin birden fazla olduğu konusu dil 
bilimcilerden Sibeveyh, el-Müberred (ö. 286/900) ve İbn Yaîş’in (ö. 643/1245) yorumları doğrultusunda 
açıklanmıştır. Sakin nûn’un hükümleri olan ihfâ, izhar, iklâb, idgam konuları önce dil bilim ekseninde 
ele alınmıştır ve kıraat âlimlerinin görüşleriyle desteklenmiştir. Nûn harfinin Arap dili gramerinde ve 
Kur’ân tilavetinde çok önemli bir konuma sahip olduğu gerçeğine de parmak basılmıştır. 

Biz bu çalışmamızda Kur’ân tilavetinin icra yönlerinden birisi olan ihfânın nasıl uygulanacağı, 
ihfâdaki nûn’un nasıl bir değişime uğrayacağı, dil ucu ve üst ön dişlerin dibinden çıkan “nûn-i 
muzhar”ın bir değişime uğrayıp hayşûmdan (geniz) çıkan bir “nûn-i muhfât”a dönüşmesi gibi konuları 
inceleyeceğiz. Yaklaşık son bir asırdır özellikle Mısırlı bazı kurrânın ihfâdaki nûn’u, gunne sıfatı daha 
çok olan nûn-i muhfât şeklinde seslendirme yerine, dillerini üst ön dişlerin dibine yapıştırarak, gunne 
sesini de tutarak bir ihfâ şekli ortaya koydukları görülmektedir. Makalemizde, bu uygulamaya dair 
tecvid müelliflerinin görüşleri nelerdir, böyle bir fonetikle okuma sahih bir seslendirme şekli midir 
yoksa böyle bir fonetikle okuma son bir asra kadar süregelen okuma şekline ters düşen ve daha önceki 
kurrânın teorik veya uygulama olarak icra etmediği bir telaffuz şekli midir? gibi sorular cevaplanmaya 
çalışılacaktır. 

Klasik dönem eserlerinin tespitleri ve o dönemki tecvid ve kıraat âlimlerinin mülahazaları ilk 
dönem mirasının bize aktarıldığı önemli kaynaklardır. Kur’ân tilavetinde uygulanan usul ve 
yöntemlerin neler olduğuna dair ipuçları bu eserlerde yer almaktadır. Kur’ân kelimelerinin orijinal 
telaffuzlarını metinlerden takip edebilmek açısından da bu kaynaklar önemlidir. Telifat dönemi 
âlimlerinin eserleri de ilk döneme ait Kur’ân fonetiğinin nasıllığını bize aktaran bir kaynak olma 
hüviyetini taşımaktadır. Rivayet ve nakle dayanan tilavet ve kıraat gerçeği ve onun icrasının nasıl 
olduğu bu eserler ışığında ancak ortaya çıkarılabilir. Bu sebeple ilk önce bu dönem âlimlerinin 
görüşlerine müracaat edilecektir. 

1. İhfâdaki Nûn Nûn-i Muzhar mı, Nûn-i Muhfât mıdır? 

Arapça’da ihfâ yalnızca م (mîm) ve ن (nûn) fonemleriyle ünlüler için geçerli bir durumdur. İhfânın 
icrasında geniz yolu tamamıyla açık olduğu için nûn sesinin teşekkülü sırasından gunne adı verilen bir 

 
5  Ömer Başkan, “Süregelen İki Tanımlama ve Tasnif Problemi Üzerine: el-İhfâ mı? el-İhfâu’l-Lisânî mi? el-İzhâr mı? el-

İzhâru’l-Lisânî mi?”, Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 6/11 (Haziran 2007), 103-134. 
6  Fatih Cankurt, “Uygulamaya Yönelik Tartışmalar Bağlamında İklâb ve İhfâ-i Şefevî”, Dergiabant 12/1 (Mayıs 2024), 

216-236. 
7  Muzaffer Özli, “Kıraatçılar ve Nahivciler’e Göre Sakin Nûnun ve Tenvînin Hükümleri”, Çukurova Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisi (ÇÜİFD) 9/1 (Mart 2009), 123-137. 
8  Ömer Faruk Ayvaz, Sakin Nûn ve Tenvin Hükümlerinden İhfa ve Meratibu’l-İhfa Kavramı ve Tecvit Pratiğindeki Yansımaları 

(Ankara: İlâhiyât, 2023), 73-106. 
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ses meydana gelir.9 Gunne, sesin genizsileştirilmesi anlamını ifade ederken10 ihfâ da bu genizsileştirme 
(burun arkasındaki boşluktan çıkarma) esnasında sesin gizlenmesini anlatır.  

Hicri 2. asrın dil bilimcisi Sibeveyh, bu konuyu Arap dilinin inceliklerini ve fonetik yönünü ele 
aldığı el-Kitâb adlı eserinin “idgâm” başlığı altında işlerken ihfâdaki nûn’un genizden çıkan bir nûn-i 
muhfât olduğunu şu ifadelerle ortaya koymuştur: “Araplar ن harfinin ağız bölgesi dışında bir mahreci 
daha olduğunu tespit edince, dillerini iki kez kullanmak yerine bir defa kullanmak onlara daha kolay 
gelmiştir. Ağızdan çıkan nûn-i muzhar ile genizden çıkan nûn-i muhfât arasında da bir karışıklık, bir iç 
içe girme (iltibas) olmayınca, bu nûn-i muhfât’ı da konuşmalarında kullandıklarını ve bu nûn’un 
mahrecinin geniz kovuğu/hayşûm olduğunu dile getirmiş ve “  َمَنْ قاَلَ ،  مَنْ جَاءَ ،  مَنْ كَان ” örneklerinde 
bu nûn-i muhfat’ın çok daha bariz bir şekilde ortaya çıktığını ifade etmiştir.”11 Sibeveyh’in bu 
tespitinden ihfâdaki nûn’un nasıl icra edileceği, dilin aktivitesi olmadan da bir nûn’un geniz 
bölgesinden nasıl çıkarılacağı açıkça anlaşılmaktadır, ki buradaki nûn-i hafife Arapların kullandığı ikinci 
bir ن olarak karşımıza çıkmaktadır. 

Klasik dönem eserlerinin tespitleri ve o dönemki tecvid ve kıraat âlimlerinin mülahazaları ilk 
dönem mirasının bize aktarıldığı önemli kaynaklardır. Kur’ân tilavetinde uygulanan usul ve 
yöntemlerin neler olduğuna dair ipuçları bu eserlerde yer almaktadır. Kur’ân kelimelerinin orijinal 
telaffuzlarını metinlerden takip edebilmek açısından da bu kaynaklar önemlidir. Te’lîfât dönemi 
âlimlerinin eserleri de ilk döneme ait Kur’ân fonetiğinin nasıllığını bize aktaran bir kaynak olma 
hüviyetini taşımaktadır. Rivayet ve nakle dayanan tilavet ve kıraat gerçeği ve onun icrasının nasıl 
olduğu bu eserler ışığında ancak ortaya çıkarılabilir. Bu sebeple ilk önce bu dönem âlimlerinin 
görüşlerine müracaat edilecektir. 

Endülüs’ün önde gelen kıraat ve tecvid âlimlerinden Mekkî b. Ebî Tâlib (ö. 437/1045) ve Ebû Amr 
ed-Dâni (ö. 444/1053) ihfâda nûn’un ne şekil bir değişikliğe uğrayacağına ve bu esnada nûn-i muzhar’ın 
telaffuzu anında aktif bir rol alan dilin ihfâda nasıl bir konumda olacağına dair şu görüşleri 
serdetmişlerdir: “Tenvin ve sakin nûn’un, dil ve ağız harflerinin oluşturduğu 15 harfle karşılaşması 
durumunda -ف harfi hariç- sakin nûn ve tenvinin hayşûm denilen burnun gerisinden çıkan gunne sesi 
ile seslendirilmesi ihfâ olgusunu ortaya çıkarmaktadır.”12 Mekkî’nin de ifade ettiği gibi ihfâda nûn-i 
muzhar gider ama gunnesi bâki kalır. Bunun sonucunda da ن harfinin iki mahreci ortaya çıkmış olur; 1- 

 harfinin mahrecinde ن harfinin sıfatı olan gunnenin mahreci. Bu sebeple ن -harfinin zatının mahreci 2 ن

bir genişleme meydana gelmiş olmakta ve bu genişleme ن harfinin ağızdan çıkan harflerin içine 

girmesine sebep olmaktadır.13 Mekkî’nin çağdaşı olan Dânî: “14 َـ  فاَِنْ   زلَلَْتمُ 15  ولئَِنْ   قُـلْت   ayetlerinde geçen  ن 
harfi telaffuz edilirken açıktan okunan bir nûn-i muzhar şeklinde telaffuz edilmeyip hayşûmdan 
çıkarılması gerekir ve dilin ihfâda bir fonksiyonu yoktur.” 15F

16 diyerek ihfâdaki nûn’un nûn-i muhfât 
olduğuna işaret etmektedir. 

Bir diğer Endülüslü kıraat ve tecvid âlimi İbn Tahhân da (ö. 560/1165) nûn-i muzhar ve harekeli 
bir nûn’un telaffuzunda etkin olan dilin ihfâda fonksiyonel olmayacağını ve bunun sonucu olarak 
sadece hayşûmdan bir sesin geleceğini, bununla da bir ihfâ icrasının ortaya çıkacağına işaret 

 
9  Soner Akdağ, Kur’an Dilinin Fonetik Yapısı -Kıraat ve Dilbilim Çerçevesinde- (Ankara: Fecr Yayınları, 2022), 138. 
10  Gânim Kaddûrî el-Hamed, el-Müyesser fî ʿilmi’t-tecvîd (Cidde: Dâru Vakfi Advâi’ş-Şâtıbiyye li’n-Neşr, 2020), 61. 
11  Ebû Bişr Amr b. Osman b. Kanber el-Hârisî Sîbeveyhi, el-Kitâb, thk. Harun Abdüsselam (Beyrut: Dâru Kütübi’l-

İlmiyye, 1998), 4/454. 
12  Mekkî b. Ebû Tâlib, er-Riʿâye, 267. 
13  Mekkî b. Ebû Tâlib, er-Riʿâye, 267. 
14  el-Bakara, 2/209. 
15  Hûd, 11/7. 
16  Ebû Amr ed-Dânî, el-Muḥkem fî naḳṭi’l-Meṣâḥif, thk. Muhammed Hasan İsmail (Beyrut: Dâru’l-Kütübü’l-İlmiyye, 2004), 

53. 
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etmektedir.17 Dolayısıyla, ihfâdaki nûn’un nûn-i muzhar olmayıp, nûn-i muhfât olması, ihfânın 
tatbikinde dilin nasıl bir tavır alacağı ile ilgili bir durumdur ve bu durum aynı zamanda dilin etkin olup 
olmamasıyla da alakalıdır. 

Tecvide dair eserlerin kapsamlı bir şekilde telif edildiği hicri 5. asır tecvid müelliflerinin 
değerlendirmelerinden şu sonucu elde edebiliriz: İhfânın tatbikinde dilin ya tamamen veya büyük 
oranda boşta kalması ya da dilin üst ön dişlerin üstüne yükselmemesi ve nûn’un mahrecinden uzak 
tutulması gerekir.18 

Tecvid ve kıraat konusunda otorite olan kıraat ve tecvid âlimi İbnü’l-Cezerî de (ö. 833/1429) 
ihfâdaki nûn’un niçin açıktan okunan nûn-i muzhar olmayıp nûn-i muhfât olması gerektiğini şöyle izah 
etmektedir: “Nûn’un iki mahreci vardır; ilki kendi mahreci, ikincisi ise ondaki gunnenin mahrecidir. Bu 
özelliği itibariyle nûn’un mahrecinde bir genişleme meydana gelir. Mahreç itibariyle sadece dil ucunda 
kalmayıp geniz yoluyla ağza kadar ulaşan ن harfi böylece ağız harflerinin içine girmiş olur. Ağız 

harflerinin içine dahil olan bu ن, ihfâ harfleriyle karşılaşınca gizlenir ve nûn-i muhfât hâline gelir.” 18F

19 
Tecvid konularını detaylı bir şekilde ele alan ve İbnü’l-Cezerî’nin muâsırı olan hicri 9. asır tecvid ve 
kıraat âlimi Senhûri de (ö. 894/1489) İbnü’l Hâcib’den (ö. 646/1249) iktibasla “ihfâdaki gunne, nûn-i 
muhfât olarak isimlendirilen ve hayşûmdan çıkan ağız bölgesine ait harflerdendir.” 19F

20 görüşünü zikreder 
ve nûn-i muhfât’ın niçin gizlendiğini şu cümlelerle ortaya koyar: “Nûn’un iki mahreci vardır; ilki kendi 
zatının mahreci, diğeri de sıfatı olan gunnenin mahreci. Bu yönüyle nûn’un mahreci genişlik kazanmış 
olmaktadır. Bu genişleme sebebiyle ağız harfleri içine girmiş olan nûn, ihfâ harfleri ile karşılaşması 
durumunda nûn-ı muhfât’a dönüşmektedir.” 20F

21 Dolayısıyla İbnü’l-Cezeri ve Senhûri’nin muhteva olarak 
birbirlerine yakın bir yaklaşım sergiledikleri görülmektedir. 

Ayrıca Senhûrî, ihfânın uygulanışı esnasında dilin ucu ve üst ön dişlerin dibinden çıkan nûn-i 
muzhar’ı22 gizlendiğini, gizlenen bu nûn’un mahrecinin de hayşûm olduğunu belirtir.23 Bu da bize 
ihfâdaki nûn’un keyfiyetini ortaya koyar. Şöyle ki, izhar hâlinde zatının önde olduğu bir ن ortaya 

çıkarken, ihfâ halinde onun sıfatı olan gunnenin daha baskın olduğu bir nûn’a çevrilmektedir, ki bu ن 
da genizden çıkan nûn-i muhfât’tır. 

Bunun yanı sıra Senhûri ihfâ halinde mahreci değişen nûn’un harf olmaktan çıkmadığını, zira bir 
sıfatın ancak bir harf üzerinde oluşacağına dikkat çeker ve der ki: “Gunne sıfatı م ve ن harflerinin lazimî 
sıfatıdır. İhfâdaki gunne sesi ise aslî harflerden olmayan, fer‘î harflerin içinde yer alan nûn-i muhfât’ın 
sesidir. Bir sıfatın olması için bir harfin olması gerekir. İşte ihfâdaki gunne, burnun arkasındaki 
boşluktan çıkan ve dilin müdahalesi olmayan nûn-i hafife’nin sesidir.” 23F

24 Onun bu izahından hareketle, 
ihfâda nûn gerçeğinin devam ettiğini ve bu nûn’un kaybolmayıp farklı bir nûn’a çevrildiğini 
söyleyebiliriz. 

16. asır Osmanlı dönemi tecvid müelliflerinden farklı bir bakış açısıyla tecvid konularını ele alan 
Magnisavî’nin (ö. 1000/1591) ihfâdaki nûn’un nasıl seslendirileceğine dair bir değerlendirmesini burada 
aktarmayı faydalı buluyoruz: “İhfâdaki nûn’u Farsça’daki sağır ك şeklinde seslendirmemek gerekir.  

 
17  Ebü’l-Asbağ Abdülazîz b. Alî İbnü’t-Tahhân, Mürşidü’l-kârî ilâ tahkiki meʿâlimi’l-mekârî, thk. Hâtim Salih ez-Zamin 

(Kahire: Mektebetü’s-Sahâbe, 2007), 67. 
18  Mekkî b. Ebû Tâlib, er-Riʿâye, 267-268; Ebû Amr ed-Dânî, Câmiʿu’l-beyân fi’l-kırâʾâti’s-sebʿ el-meşhûra, thk. Abdurrahîm 

et-Tarhûnî - Yahya Murad (Kahire: Dâru’l-Hadis, 2006), 1/435; Kurtubî, el-Mûdıh fî’t-tecvîd, 53. 
19  Ebü’l-Hayr Şemsüddin İbnü’l-Cezerî, et-Temhîd fî ʿilmi’t-tecvîd, thk. Müessesetü’r-Risâle (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 

2001), 171; İbnü’l-Cezerî’nin bu yorumu Mekkî’nin er-Riâye’sinde daha tafsilatlı yer almaktadır. İbnü’l-Cezerî’nin 
kaynak zikretmeden Mekkî’den iktibas ettiği kanaatindeyiz bk. Mekkî b. Ebû Tâlib, er-Riʿâye, 267. 

20  Ebu’l-Feth Ca‘fer b. İbrahim Senhûri, el-Câmiʿu’l-müfîd fî sırâati’t-tecvîd, thk. Mevla Muhammed el-İdrisî (Beyrut: Dâru 
İbn Hazm, 2010), 364. 

21  Senhûri, el-Câmiʿu’l-müfîd, 437. 
22  Sîbeveyhi, el-Kitâb, 4/433; Mekkî b. Ebû Tâlib, er-Riʿâye, 193. 
23  Senhûri, el-Câmiʿu’l-müfîd, 438. 
24  Senhûri, el-Câmiʿu’l-müfîd, 360. 
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 harfinin mahrecine varmazdan ك kelimesini örnek verelim. Bu kelimedeki nûn harfini ihfâ ederken عَنْكَ 

önce ol ك harfinin mahrecini kapayup sağır ك getirmekten de hazr oluna (sakınıla). Bu sağır ك, kâf-ı 
gunneviyyedir. Acem lisanının harflerindendir ve Farsça’dır. Bu şekilde okuyan kurrâlar vardır ki, bu 
hocalar ihfâdaki nûn’u ihfâ ederek değil, izhar meal gunne şeklinde okumaktadırlar. Bu sebeple 
kurrânın daha titiz davranması gerekir.”25 Magnisavî bu yorumuyla kâf-i Fârisi şeklinde icra edilen bir 
ihfânın yanlış ve hatalı olduğuna dikkat çekmektedir. Zira kâf-i Fârisi şeklinde ortaya konulan bu ihfâ 
uygulamasında damak ve hayşûm bölgesinin aktif olduğu, ağız bölgesinin ise daha az fonksiyonel 
olduğu görülmektedir. Hâlbuki doğru bir ihfâ şeklinin, ağızdan gelen sesle birlikte hayşûmdan gelen 
sesin birleşerek bir nûn-i muhfât oluşturması yönündedir. Magnisavî takriben beş asır öncesinde de 
böyle okuyan kurrânın varlığından söz etmekte, akabinde bu icranın yanlış olduğunu ve bu 
seslendirmenin ihfâ uygulamasındaki fonetiğe uygun olmadığına da parmak basmaktadır. 

Kuzey Afrikalı tecvid ve kıraat âlimlerinin perspektiflerini ortaya koyma açısından Tunuslu 
kıraat ve tecvid âlimi Ali b. Sâlim es-Sefâkusî’nin (ö. 1118/1706) görüşlerine de yer vermek faydalı 
olacaktır. Sefâkusî ihfâdaki nûn’un ağırlaştırılmasını bir hata olarak görmekte bu nedenle nûn’un ihfâda 
hafif olarak çıkartılmasıyla ancak doğru bir ihfânın ortaya çıkacağına şu yaklaşımıyla dikkat 
çekmektedir: “İhfâda dilin iki üst ön dişlerin üstüne yapıştırılarak nûn’un teskîli/ağırlaştırılarak telaffuz 
edilmesi hatadır. Bundan ancak nûn’un seslendirilmesi anında dili mahrecinden biraz geri çekmekle 
kurtulunabilir.”26 

Mukayeseli bir bakış açısıyla tecvid konularını ele alan bir Osmanlı tecvid müellifi Saçaklızâde 
Mar‘aşî de (ö. 1145/1732) bu hususa dikkat çekerek der ki: “İhfâdaki nûn’un telaffuzunda dili damağa 
yapıştırarak orada tutmak suretiyle bir gunne sesi oluşturuluyorsa bu gunne sağır ك harfini andırır. 
Öyleyse okuyucular tilavet esnasında dili üst damağa yapıştırmaktan sakınsınlar.” 26F

27 Saçaklızâde’nin 
bu yorumunun hem Sefâkusî’nin hem de Magnisavî’nin yorumuyla örtüştüğü görülmektedir. Buna 
ilaveten Saçaklızâde’nin, dönemindeki kârilerden bir kısmının bu hataya düştüğüne de dikkat çektiği 
görülmektedir.  

İhfadaki nûn’un telaffuzu anında dilin aktif bir rol almaması gerektiği hususunda tecvid 
konularını tafsilatlı ve sistematik bir şekilde ele alan Muhammed Mekkî Nasr’ın (ö. 1902) görüşlerini de 
zikretmek yerinde olacaktır. Şöyle ki, Muhammed Mekkî Nasr,  َعَنْك örneğinden yola çıkarak der ki: 

“Buradaki ن harfinin mahreci ihfâ halinde dilden hayşûma taşındı ve bu ن genizde gizlendi. Dil yukarı 

yükselmedi ve aktif de olmadı. ع harfiyle ك harfi arasında da gunneden başka bir şey bulunmadı.”28  
Muhammed Mekkî bu yorumuyla ن harfinin mahrecinin dil bölgesinden genize taşındığına, bir başka 
nûn’a çevrildiğine ve dilin fonksiyonel olmadığına işaret etmektedir. 

Mısırlı bazı kurrânın icrası ise Saçaklızâde’nin ve Magnisavî’nin dikkat çektiği Farsça’daki sağır 
 sesini biraz andırmaktadır. Mısırlı bu kârilerin ihfâ uygulaması Ali Rıza Sağman’ın da (ö. 1965) ك
dikkatini çekmiş olsa gerektir. Zira bu konuda Ali Rıza Sağman der ki: “Tenvin veya sakin nûn’un 
gunnesini hiç bozmadan bir misli uzatmak suretiyle olan bir okunuş vardır ki, bu tarz telaffuzda 
ağızdan hiç ses gelmez. İhfânın terim manası tutmak yani durumu devam ettirmek olduğuna göre 
tenvini veya nûn’un sükûnunu olduğu gibi devam ettirmek bu manada ihfâ olur. Arap âleminin yarı 
yarıya okuyucularının yapmakta olduğu dil ihfâsı bu tarzdadır. Hocalarımızdan birinci şekli -yani hem 
ağızdan hem de burundan sesin uzatılması şeklinde- öğrenmiştik. Arapların yaptığı ihfâ şeklini izhara 
benzeterek yanlış bulduk.” 28F

29 Sağman bu bakış açısıyla tecvid ulemasının neredeyse tamamının tercihini 
 

25  Ahmed b. Muhammed Mağnîsâvî, Terceme-i Cezerî (İzmir: y.y, 1884), 134,135 Mecmua içinde. 
26  Ali b. Sâlim es-Sefâkusî, Tenbîhü’l-gâfilîn ve irşâdü’l-câhilîn ‘ammâ yeka‘u lehüm mine’l-hatâ’ hâle tilâvetihim li-kitâbillâhi’l-

mübîn, thk. Muhammed eş-Şâzelî en-Neyfer (Tunus: Mektebetü’l-Kur’âniyye, 2007), 104. 
27  Saçaklızâde Mehmed Efendi, Cühdü’l-mukıll, thk. Sâlim Kaddûrî el-Hamed (Amman: Dâru Ammâr, 2001), 205. 
28  Muhammed Mekki Nasr el-Cüreysî, Nihâyetü’l-kavli’l-müfîd fî ʿ ilmi’t-tecvîd, thk. Abdullah Mahmud Muhammed Ömer 

(Beyrut: Dâru Kütübi’l-İlmiyye, 2012), 125. 
29  Ali Rıza Sağman, İlaveli-Yeni Sağman Tecvidi (İstanbul: Bahar Yayınları, 1958), 23. 



|454| İhfâ İcrâsında Nûn-i Muhfat ile Nûn-i Muzhar Terimlerinin Uygulama Sorunları ve Gunnedeki 
İncelik-Kalınlık Problemi – 447-463 

  

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 447-463 

benimsemiştir. Bununla birlikte Sağman, sonraki dönemde kanaatini değiştirmiş ve Mısırlı bazı 
kârilerin uyguladıkları dil ihfâsının da doğru olabileceği yönünde bir görüş ortaya koymuştur. Sağman 
der ki, “Zamanla Arapların nûn’un ve tenvinin sükûnunu uzatmak suretiyle ihfâ yapmalarını yanlış 
görmemeye başladım. Beni buna sevk eden şey, Mehmet Zihni Efendi’nin (ö. 1913) ‘İhfâ tutuk 
okumaktır.’30 şeklindeki yaklaşımıdır. Bana kalırsa alışık olduğumuz birinci uygulama tercih 
edilmelidir. Yani genizden ve ağızdan ortaklaşa sesin gelmesi nûn-i muhfât şeklinde icra edilmesidir. 
Arapların tecvide daha çok saygı gösterenleri, daha fasih okuyanları ihfâyı birinci şekliyle yani bizim 
Türk okuyucuları gibi uygulamaktadırlar. Ama kurrâlar bu iki şekil ihfâdan birini kabul ve tercihte 
serbesttir.”31 Sağman, dil ihfâsını uygulayan Mısırlı ve diğer İslam ülkelerindeki bazı kâriler için 
tolerans kapısını aralamaktadır. Ama telakkînin - şifahî olarak, doğrudan bir hocadan öğrenmenin- 
önemli olduğu Kur’ân tilavetinde bu tür bir ihfâ şeklinin uygulamaya konulmasının ne derece doğru 
ve isabetli olduğu tartışmalıdır. Böyle bir icrayı ortaya koyanlar bu okuyuşu kendilerinden önceki ne 
klasik ne de sonraki döneme dair bir esere dayandırmamaktadırlar. Zira klasik dönem tecvid ve kıraat 
kaynaklarında ve son bir asırdan önce telif edilen tecvid eserlerinde de bu icrayı destekleyen bir görüş 
bulunmamaktadır.  

Bu yorumlardan hareketle, ihfâda gizlenen nûn, yine nûn olmaktan çıkmamakla birlikte nûn-i 
muzhar iken nûn-i muhfât’a çevriliyor. Nûn-i muhfât’taki gunne sesi, izhar ile okunan nûn’dan daha fazla 
olmakta ve nûn-i hafiyye ihfâ icrasıyla da örtüşmektedir.32 Nitekim ihfâ’daki gunnenin tutulma 
süresinin bir veya bir buçuk elif miktarı olmasına dair farklı görüşler de bulunmaktadır.33 

Bazı Mısırlı kâriler ihfâdaki nûn’u seslendirirken dil ucunu, üst ön dişlerin diplerine 
yapıştırıyorlar, nûn-i muzhar fonetiği ile ihfâdaki nûn’u telaffuz etmektedirler. Gunneyi tutarken 
dillerini nûn’un mahreci olan üst ön dişlerin dibinde tutmaktadırlar. Abdülfettah Şâşai34 (ö. 1962), 
Mustafa İsmail35 (ö. 1978),  Ahmed Muhammed Nuayna 35F

36, Muhammed Rif‘at36F

37 (ö. 1950) gibi kâriler bu 
icranın önde gelen temsilcilerindendir. Ama bu kurrânın aksine Mısırlı tecvid ve kıraat âlimi Mahmud 
Halil Husarî (ö. 1980) ihfâda nûn’un zatının giderilmesi gerektiği ve sıfatı olan gunnenin baki kalmasına 
dikkat çekmekte aynı zamanda nûn-i muhfât’ın icrasında da dilin ucunu üst ön dişlere kaldırılmaması 
gerektiğini söylemektedir. 37F

38 Yine Mısırlı Atiyye Kâbil Nasr da ihfâdaki nûn’un telaffuzunda dil ucunun 
üst ön dişlere yapıştırılmaması gerektiğine parmak basmaktadır. 38F

39  
Şu âna kadar aktardığımız veriler bize bu uygulamanın tecvid âlimlerinin tespitlerine ve dil 

bilimcilerin yaklaşımlarına uymadığını göstermektedir. Nitekim Eymen Rüşdü Süveyd40, Bender 
Belîle41, Ali Huzeyfî42 gibi Arap kâriler dil ucunu üst ön dişlere temas ettirmeksizin genizden gelen bir 
gunne sesiyle ihfâ yapmaktadırlar. Bu seslendirme, klasik dönem eserleri başta olmak üzere tecvid ve 
kıraat külliyatında ifade edilen ve asırlarca uygulanagelen icraya da uygun düşmektedir. Buna ilaveten, 
İstanbul tavrının temsilcilerinden olan Üsküdarlı Ali Efendi (ö. 1976),43 Hasan Akkuş (ö. 1972),44 İsmail 

 
30  Mehmed Zihni Efendi, el-Kavlü’s-sedîd fî ʿilmi’t-tecvîd (İstanbul: Âsitane Yayınları, ts.), 75. 
31  Sağman, Sağman tecvidi, 23-24. 
32  İsmail Karaçam, Kur’ân-ı Kerîm’in Faziletleri ve Okunma Kaîdeleri (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

Vakfı Yayınları, 2012), 308; Ahmet Madazlı, Tecvid İlmi (Kayseri: Erciyes Üniversitesi Yayınları, 1994), 34-35. 
33  Hasan Hüseyin Havuz, Ömer Ziyaeddin Dağıstânî’nin Kıraat İlmindeki Yeri (İstanbul: Kitap Dünyası, 2025), 133-134. 
34  Süleyman Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası” (YouTube, 2025), 00:00:01-00:00:20. 
35  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:00:21-00:00:49. 
36  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:00:50-00:01:30. 
37  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:01:32-00:01:51. 
38  Mahmûd Halil Husari, Ahkâmü kırâʾati’l-Kurʾâni’l-Kerîm, thk. Muhammed Talha Bilâl Menyâr (Beyrut: Dâru’l-Beşâiri’l-

İslâmiyye, 1995), 187. 
39  Atıyye Kâbil Nasr, Gâyetü’l-mürîd fî ʿilmi’t-tecvîd (Riyad: Mektebetü’l-Haremeyn, 1988), 65. 
40  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:01:52-00:02:06. 
41  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:02:07-00:02:20. 
42  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:02:21-00:02:31. 
43  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:02:32-00:02:51. 
44  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:02:52-00:03:19. 
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Biçer (ö. 1998)45 gibi Türk okuyucuların ihfâyı icra şekilleri de Arap âlemindeki okuyuşla benzerlik arz 
etmektedir. Bu yorumlar ve uygulamalar bize gösteriyor ki ihfâdaki nûn, dil ucu ve hayşûm 
birlikteliğiyle ortaya çıkan nûn-i muzhar değil, dil ucunun geri planda kaldığı daha çok genzin ön plana 
çıktığı nûn-i muhfât’tır.  

Bir başka bilinen husus ise ârızî bir sıfat olan ihfânın bir usul konusu olmasıdır. Kur’ân tilaveti 
nesillerden nesillere müşâfehe yoluyla aktarılarak devam eden bir uygulamadır. Ayrıca bu 
uygulamaların eserlerde teorik olarak yer aldığı da bir hakikattir. Sahih uygulamalar ve tecvid 
konusunda mahir olan müelliflerin görüşleri, ihfâdaki nûn’un genizde gizlenen, dilin etkin olmadığı 
bir nûn-i hafiyye olduğu gerçeğine bizi götürmektedir. Zira Kur’ân-ı Kerim indirildiği andan itibaren 
Arap dilinin fasih fonetik hususiyetleri içerisinde okunuyor ve Müslümanlara da böyle öğretiliyordu. 
İhfâ ve izharın da icrası pratik olarak ilk dönemden itibaren uygulanıyordu. Bu uygulamanın keyfi bir 
tatbikat olmadığına işaret eden Alican Dağdeviren bu konuya dikkat çeker ve der ki: “Özellikle belli bir 
müzikaliteye sahip olan Kur’ân’ın kendine özgü okuma kuralları vardır. Bu kurallar kutsaldır ve 
uygulaması kaçınılmazdır. Kur’ân’ın hidayet rehberi olması O’nun başta gelen özelliğidir. Ama ihmal 
edilmemesi gereken bir yönü de O’nun fonetik yapısıdır.”46 

Son yarım asırda Arap dünyası tecvid sahasında telif edilen eserlerde ihfânın icrasında dilin 
nûn’un mahrecinden uzak kalması, dilin üst ön dişlerin üstüne yükselmemesi istikametinde görüş 
serdettikleri,47 Türkiye’de son yarım asır tecvid yazarlarından Ahmet Madazlı’nın (ö. 2005) da aynı 
yaklaşımı benimsediği görülmektedir. Madazlı “İhfâyı yaparken dil ucu ve ortası serbest kalmalı, 
nûn’un mahreci ile asla ilgisi bulunmamalı, nûn’un zâtı tamamen kaybolmalı, dil üst damağa yükselip 
yapışmamalıdır.”48 demektedir. İsmail Karaçam da “Dil ucu ve ortası serbest kalmalı, dil üst damağa 
yükselip yapışmamalıdır.”49 sözleriyle aynı görüşü paylaşmaktadır. Aynı istikamette görüş beyan eden 
Eymen Rüşdi Süveyd, “Açıktan okunan nûn’un mahrecine kilitlenilmediği için ağızdan az oranda bir 
ses gelmeli, buna karşılık sesin çoğu hayşûmdan gelmelidir.”50 demektedir. Bu tahlillerden anlaşılıyor 
ki bu müelliflerin ortak kanaati; dilin etkin olmayıp daha çok hayşûm bölgesinin aktif olduğu bir icrada, 
genizden gelen sesle hançereden gelen sesin birleştiği ama hayşûmdan gelen sesin daha baskın 
olduğudur.   

Ayrıca Kurtubî’nin de (ö. 461/1069) dediği gibi Kur’ân kıraatinde uygulanan idgamla nasıl 
hafiflik, kolaylık amaçlanıyorsa ihfâ ile de kolaylık ve akıcılık amaçlanmaktadır.51 Bu görüşten 
hareketle diyebiliriz ki, dil üst damağa yapıştırılarak bir ihfâ icra ediliyorsa bu zor olan bir ihfâ şeklidir. 
Bununla da ihfâda amaçlanan kolaylık ortaya çıkmamaktadır.  

2. İhfâdaki Gunnenin Kalınlığı ve İnceliği Problemi 

Kur’ân okuyucularının farklı ses tonlarıyla farklı icrada bulundukları bir uygulama da ihfâdaki 
nûn-i muhfât’ın seslendirilmesi konusudur. Arap okuyucularının hemen hemen tamamı kalın 
harflerden -ق غ  ظ  ط  ض  ص   önce gelen gunneyi tefhim/kalın bir tonla, diğer harflerle karşılaşan -خ 
gunneyi de ince bir tonla okudukları görülmektedir.  İşte bu ihfâdaki nûn-i muhfât’ın nasıl 
seslendirileceği konusunu önce klasik dönem diyebileceğimiz tecvid eserlerinin kapsamlı bir şekilde 
telif edildiği hicri 5. asır tecvid müelliflerinin görüşleri doğrultusunda ele alınmaya çalışılacaktır. 

Kur’ân tilavetinde esas olan şey telakkîdir, yani bir hocadan alarak onu dinleme (sema) ve o 
hocaya tekrar okuma (arz) şeklindeki tatbikattır. Endülüslü Mekkî b. Ebî Tâlib, Ebû Âmr ed-Dânî, 

 
45  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:03:21-00:03:38. 
46  Dağdeviren, “Kur’ân’ın Fonetik İ‘câzı”, 70. 
47  Husari, Ahkâmü kırâʾat, 187; Nasr, Gâyetü’l-mürîd fî ʿilmi’t-tecvîd, 65; Eymen Rüşdi Süveyd, en-Nûru’l-mübîn fî tecvidi’l-

Ḳurʾâni’l-Kerîm (Suriye: Dâru Efnân, 2005), 40. 
48  Madazlı, Tecvid İlmi, 34-35. 
49  Karaçam, Kur’ân-ı Kerîm’in Faziletleri, 308. 
50  Süveyd, en-Nûru’l-mübîn, 40. 
51  Kurtubî, el-Mûdıh fî’t-tecvîd, 171. 
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Abdülvehhab b. Muhammed el-Kurtubî (ö. 461/1069); eserlerinde ihfâ konusunu tafsilatlı bir şekilde 
işlemişlerdir. Örneğin; ihfâdaki nûn-i muhfât’ın telaffuzu anında dilin fonksiyonu; nûn-i muzhar’ın, nûn-
i muhfât’a nasıl dönüşüp ihfâ harflerinin nûn’a olan uzaklığı, yakınlığı, izhar harfleri kadar uzak 
olmayışları, idgam edilmelerini gerektirecek kadar da yakın olmadıkları gibi konular teferruatlı bir 
şekilde ele alınmış; fakat nûn-i muhfât’ın sıfatı olan gunnenin kalın veya ince bir tınıyla seslendirileceği 
hususu ise önemli olmasına rağmen yer almamıştır.52 

Klasik dönem tecvid müelliflerinin metodu önce kendilerine ulaşan nakil ve rivayetler ile bunu 
destekleyen dil bilimcilerin ortaya koydukları yorumlardır denilebilir. Bu sebeple söz konusu dönemde 
Kur’ân kıraatinde asıl olan şeyin kıyas ve ictihad olmadığı bunun aksine nakil ve rivayet olduğu 
anlaşılmaktadır.  

Telifat dönemine yakın kıraat ve tecvid âlimi İbn Tahhân tecvide dair kavramları titizlikle ele 
aldığı eserinde gunne ve ihfâ terimlerini açıklarken, gunnenin hayşûma ait bir ses olduğu, ihfâda dilin 
fonksiyonunun çok az olduğu gibi hususlara ver vermiş ama gunne sesinin kalınlığı-inceliği konusuna 
ise temas etmemiştir.53  

İbnü’l-Cezerî’nin de kendisinden övgüyle bahsettiği54 hicri 7. asır kıraat ve tecvid müellifi olan 
Hâbûri’nin (ö. 690/1291) eserinde de tecvide dair konular enine boyuna tartışılmış, ihfâ konusu da 
işlenmiş ama ihfâdaki gunnenin tefhîm ve terkîki hususunda bir izaha yer verilmemiştir.55 Hâlbuki 
Hâbûri ömrünü geçirdiği Halep, Hâbur, Irak ve Şam’daki okuyuş hatalarına kitabında yer veren, 
tilavetin pratik yönünü eserine taşıyan bir âlimdir.56 İcraya yönelik böyle bir noktayı zikretmemesi 
onun teorik olarak kendisinden önceki tecvid müktesebatında bu konuya değinilmemesi veya böyle bir 
seslendirmenin Kur’ân okuyucuları tarafından uygulanmaması gibi etkenler Hâbûri’in Kur’ân fonetiği 
ile ilgili olan bu konuyu eserine almamasının sebepleri arasında zikredilebilir.  

İbnü’l-Cezerî’nin bu meseledeki yorumlarına da değinmek isabetli olsa gerektir. Zira İbnü’l-
Cezerî ne tefhîm-terkîk konusuna ne de gunne sıfatına sahip olan ن ve   م harflerini işlediği bölümde 
hatta ihfâ konusunu ele alırken gunnenin nasıl seslendirileceği hususuna da yer vermemiştir. 56F

57 Hâlbuki 
kendisinden önce telif edilen eserleri titizlikle inceleyen İbnü’l-Cezerî’nin ihfâdaki bu konuya yer 
vermemesi ondan önceki müktesebatta bu konunun işlenmemesi sebebiyle olsa gerektir.  

Osmanlı Dönemi bazı tecvid müelliflerinin kanaatleri de bu konuda bize geniş bir bakış açısı 
kazandırır diye düşünüyoruz. Bunlardan Hamza Hüdayi Miskin (ö. 936/1530), Magnisâvî, Eskicizade 
(ö. 1243/1827) gibi Osmanlı döneminin öne çıkan tecvid müellifleri ihfâ konusunu detaylı bir şekilde ele 
almışlar58 hatta Magnisâvî’nin eserinde nûn-i muhfât’ın gunnesinin doğru seslendirilmesi gerektiği 
Farsça’daki kâf-i Fârisi şeklinde telaffuz edilmesinin büyük bir hata olacağı noktasına kadar hem teorik 
açıdan hem de amelî açıdan ihfâ konusunun işlendiği görülmektedir. Bununla birlikte nûn-i muhfât’ın 
sıfatı olan gunnesinin kalın harflerden önce gelirse tefhîm ile seslendirileceği hususuna dair bir 
açıklamanın yer almadığı da bir vakıadır.59 

Bu konudaki uygulamayı ve kendilerinden önceki tecvid otoritelerini dikkate alan bu âlimler 
ihfânın nasıl icra edilmesi gerektiği konusundaki görüşlerini ortaya koymuşlar, yanlış bir seslendirme 
olan kâf-i Fârisi şeklindeki bir telaffuzun ihfâda tatbik edilemeyeceği hususuna da işaret etmişlerdir. 

 
52  Mekkî b. Ebû Tâlib, er-Riʿâye, 240-241, 267-268; Dânî, et-Taḥdîd, 115; Kurtubî, el-Mûdıh fî’t-tecvîd, 170-171. 
53  İbnü’t-Tahhân, Mürşidü’l-kârî, 49, 67. 
54  Ebü’l-Hayr Şemsüddin İbnü’l-Cezerî, Ġāyetü’n-Nihâye fî esmâʾi ricâli’l-ḳırâʾât üli’r-rivâye ve’d-dirâye, thk. Ebû İbrahim 

Amr b. Abdullah (Kahire: Dâru’l-Lu’luât, 2017), 1/73. 
55  Ebu’l-Abbas Ahmed b. Abdillah Hâbûri, ed-Dürrün-nazîd, thk. Ahmed b. Ali b. Abdillah es-Südeys (Medine: 

Mektebetü Dâri’z-zamân, 2016), 152, 240. 
56  Hâbûri, ed-Dürrün-nazîd, 108-109, 120, 138, 157. 
57  İbnü’l-Cezerî, et-Temhîd fî ʿilmi’t-tecvîd, 104-106, 171. 
58  Hamza Hüdayi Miskin, Tecvîd-i Edâiyye (İzmir: y.y., 1884), 42-48; Eskicizâde, Terceme-i Dürr-i Yetîm (İzmir: y.y., 1884), 

9-13. 
59  Mağnîsâvî, Terceme-i Cezerî, 108-135. 
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İhfâdaki nûn-i muhfât’ın sıfatı olan gunnenin kalın harflerden önce kalın bir tonda seslendirilmesi 
ne zaman ortaya çıkmıştır diye bir soru sorulacak olursa buna şu şekilde cevap verilebilir: Bu konuda 
yaptığımız araştırmalar bizi Mısırlı es-Selsebilü’ş-Şâfi (ö. 1955-1960) ve İbrahim Ali Şehhat es-
Semennûdî’ye (ö. 2008-2009) götürmektedir. Bu iki müellif manzum olarak kaleme aldıkları eserlerinde 
ihfâdaki gunnenin keyfiyetine dair daha önceki müelliflerin zikretmedikleri yeni bir görüş ileri 
sürmüşlerdir. Örneğin es-Selsebilü’ş-Şâfi tecvide dair telif ettiği manzum eserinde; 

مِ الْغنَُّةَ أن تَلاها   وَفَخِّ  حُرُوفُ الاِْسْتِعْلاءِ لا سِواها  

“Şayet isti‘la harfleri gunneden sonra gelirse buradaki gunneyi tefhim/kalın bir sesle seslendir.”60 
ifadesi ile kendisinden önceki tecvid müelliflerinin eserlerinde zikretmedikleri bir görüşü ortaya 
atmıştır. 

es-Selsebilü’ş-Şâfi’nin kanaat ve görüşünü destekleyen ikinci müellif ise İbrahim Ali Şehhat es-
Semennûdî’dir. O da manzum olarak telif ettiği eserinde; 

بَعُ الاْلَِفُ  لَها وَالْعَكْسُ فى الْغُنِّ الُِف  وَالرَّوْمُ كَالْوَصْلِ وَتُـتـْ  ما قَـبـْ
“Revm vasl gibidir, elif makabline tabii kılınır, gunnesi ise bunun aksine yani maba‘dine tabii 

kılınır.”61 İbrahim es-Semennûdî, es-Selsebilü’ş-Şâfi’nin görüşünü desteklemiş ve eserinde farklı 
kelimeler kullansa bile içerik olarak aynı anlama gelen bir beyitle ihfâdaki gunnenin hurûf-i isti‘ladan 
önce gelmesi durumunda kalın bir ses tonuyla icra edilmesi yönünde bir kanaat ortaya koymuştur. 

Muhammed Mekkî el-Cüreysi’nin (ö. 1322/1902) tecvide dair kapsamlı olarak telif ettiği 
Nihayetü’l-kavli’l-müfid fi ilmi’t-tecvid adlı eserinde konuları tafsilatlı bir şekilde ele aldığı fakat ihfâdaki 
gunnenin tefhîmi/terkîki gibi konulara ise yer vermediği görülmüştür. Mısırlı iki müelliften önce 
kaleme alınan bu eserde ilgili konuya dair bir yoruma rastlanmamaktadır.62 Muhammed Mekkî’nin bu 
konuyu bile bile eserinde zikretmemesi gibi bir durum söz konusu olmasa gerektir. Zira Kur’ân 
kıraatinde sıklıkla icra edilen ihfâ uygulamasının keyfiyyetine müellifin kayıtsız kalması eserin ne 
ismine ne de amacına uygun düşmektedir. 

Gunnenin bu şekilde seslendirilmesini teorik olarak dile getiren iki tecvid müellifinin hangi 
gerekçe ve sebeple bu tezi ileri sürdükleri yoruma açık bir konudur. Zira bu tecvid ve kıraat âlimlerinin 
görüşleri kendilerinden önceki kitabî veya şifahî bir kaynağa dayandırdıklarına dair bir ize 
rastlanmamaktadır. Kanaatimizce bu iki müellifin mezkûr yaklaşımı benimsemelerinde çağdaşları olan 
dil bilimci İbrahim Enis Ahmed’in (ö. 1977) tesiri olsa gerektir.63 Zira İbrahim Enis ihfâ ile ilgili şu 
mütalaasını zikreder: “Eskilerin, yani kadim ulemanın ihfâ dediği şey nûn’un varlığının devam 
etmesini sağlama çabasından başka bir şey değildir. Bu da bizim gunne adını verdiğimiz şeye yol açacak 
şekilde nûn’un uzatılması ile olur. Buna ilaveten, ihfâ olarak adlandırılan olguda nûn’un kendisine 
yakın olan sesin mahrecine doğru bir meyil, bir eğilim olduğu gözlemlenmektedir.”64 Ayrıca İbrahim 
Enis’in öğrencisi olan Ahmed Muhtar Ömer’in (ö. 2003) “ihfadaki sakin nûn uzuyor ve kendisinden 
sonraki sesin mahreci yönünde bir uzama ve kayma sergiliyor.”65 görüşü de bu iki müellifin, gunnenin 
kalın bir ses tonuyla seslendirilmesi gerektiği görüşünü benimsemelerinde etkili olduğu söylenebilir. 

 
60  Osman Süleyman Murad, el-Vâfi fi-şerhi’s-selsebili’ş-Şâfiî fî ʿilmi’t-tecvîd, thk. Tevfik Esad Hamarşit - Muhammed Halid 

Mansur (Ürdün: Dâru Ammâr, 2002), 19 (38.beyit). 
61  Said Yusuf es-Semennûdî, Riyâzatü’l-lisân şerhu telhîsi leâli’il-beyân fî tecvîdi’l-Kur’ân (Kahire: Mektebetü’s-Sünne, 2003), 

46 (59.beyit). 
62  Cüreysî, Nihâyetü’l-kavli’l-müfîd, 125-126. 
63  İsmail Durmuş, “İbrâhim Enîs Ahmed”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2020), EK-

1/623. 
64  İbrâhim Enis, el-Esvâtü’l-lugaviyye (Kahire: Mektebetü’l-enclû el-Mısriyye, 1971), 71-72. 
65  Ahmed Muhtar Ömer, Dirâsetü’s-savti’l-lügavi (Kahire: Alemü’l-Kütüb, 1975), 70-71. 
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Muhammed Sıddık Minşâvi66 (ö. 1969), Mustafa İsmail67 (ö. 1978), Abdulbasit Muhammed 
Abdüssamed68 (ö. 1988), Şehhat Muhammed Enver69 (ö. 2008) gibi son bir asırda yaşamış Mısırlı 
kârilerin, Mescid-i Nebevî imamı Ali b. Abdurrahman el-Huzeyfî70 ve Kâbe-i Muazzama imamı 
Abdullah el-Cühenî71 gibi okuyucuların icralarına bakıldığında ihfâdaki gunnenin kalın harflerden 
önce gelmesi durumunda kalın bir ses fonetiği ile seslendirildiği müşahede edilmektedir. Bu da bize bu 
görüşü ortaya koyan iki âlimin Arap kâriler üzerindeki etkisinin bariz olduğunu göstermektedir. 

Son yıllarda Mısırlı okuyucularla sınırlı kalmayıp İslam âlemindeki (Türkiye’deki kurrâ hariç) 
diğer kârilerin de böyle bir uygulamayı icra etmesi bize gösteriyor ki Mısırlı okuyucuların diğer kârileri 
de uygulama açısından etkilediği aşikardır. Teorik düzeyde ise ihfâdaki gunnenin kalın harflerden önce 
tefhîm ile okunması hususunda kıraat ve tecvid âlimi Abdulfettah el-Mersafi’nin (ö. 1989) “Kalın 
harflerden önce gelen gunne sesi kalın bir fonetikle seslendirilir.”72 görüşünün bu okuyucular üzerinde 
etkili olduğu kanaatindeyiz. Ayrıca Mahmud Halil Husarî, teorik olarak kalın harflerden önce gelen 
nûn-i muhfât’ın kalın bir sesle telaffuz edilmesine dair eserinde bir görüş ortaya koymamasına rağmen73 
Kur’ân tilavetinde nûn-i muhfât’ı kalın harflerden önce tefhîm sıfatıyla seslendirmektedir.74 Onun bu 
uygulamasının okuyucular ve Kur’an öğretim geleneği üzerinde de tesiri olduğu görülmektedir. 

Aynı zamanda nûn-i muhfât’tan sonra kalın harf geliyorsa buradaki gunne tefhim ile okunur.  ْمِن  
 misalinde olduğu gibi اِنْ كَانَ  örneğinde olduğu gibi. Nûn-i muhfât’tan sonra ince harf geliyorsa قَـبْلِ 
terkik/ince bir sesle okunur.”74F

75 görüşünü dillendiren ve bunu tilavetine de yansıtan75F

76 Eymen Rüşdü 
Süveyd’in de Kur’ân okuyucuları üzerindeki tesiri inkâr edilemez. Zira Eymen Rüşdü Süveyd hem 
teoride hem pratikte aktif, tanınan, meşhur bir kıraat ve tecvid âlimidir. 

Bununla birlikte kıraat ve tecvid konusunda uzman olan Mısırlı Fergali Seyyid Arbâvi bizzat 
Mısırlı kurrânın bu uygulamasının yanlış olduğuna ve bu icranın teorik alt yapısının tecvide dair 
eserlerde yer alması gerektiğine işaret etmiştir. Bunun içtihada dayalı bir uygulama olmayıp aksine 
nakle ve rivayete dayanması gerektiğine ısrarla vurgu yapmıştır. Aynı zamanda tecvid ve kıraat 
sahasında eser veren Mekkî, Şâtibi (ö. 590/1194), İbnü'l-Cezeri vb. âlimlerin eserlerinde mehâric ve 
sıfatlar konusunun detaylı bir şekilde ele alındığını ama gunnenin tefhîmi ve terkîki gibi konuların 
işlenmediğini de ifade etmiştir. Kıraat imamlarından sahih olarak bize ulaşan naslara göre ‘tefhîm ve 
terkîk’ konusu üç harfle ilgilidir. Bu harfler ر,  ل  ve ا (elif) harfleridir. Bu harflerin bizzat kendileri tefhîm 
ve terkîk sıfatı ile vasıflanmazlar kendilerinden önceki harfe tabidirler. 76F

77 Arbâvi sözlerine devamla der 
ki: 

“Eğer nûn-i muhfât kendisinden sonraki harflere göre tefhim-terkîk ile okunacak olsaydı, tecvid ve kıraat 
konusunda yetkili âlimler bu konuda bir görüş ve fikir ileri sürerlerdi ki bu âlimler tecvid ve kıraat konusunda 
kolay ve zor olan bütün meseleleri enine boyuna ele alarak gerekli izahı yapmışlardır. Ama Mersafî bunun 
dışındadır. Zira Mersafî de kendisinden önce manzum olarak tecvid konusunda eser veren es-Selsebilü’ş-Şâfi 
ve İbrahim Ali Şehhat es-Semennûdî’nin bu konudaki görüşünü tercih etmiş ve onların takipçisi olmuştur. 
Hâlbuki ıstılahlarla sınırları belirlenmiş tecvide uygun kıraat tevkîfidir. İçtihada, mücerred görüşe bırakılamaz. 
Son dönemde kaleme alınan tecvide ait eserlerde veya ortaya atılan görüşlerde bunları görmekteyiz. Bu 
görüşlerin çoğu nakle uymayan indî görüşlerdir. ‘Gunnenin kalın olarak telaffuz edilmesi, kendisinden sonraki 

 
66  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:03:39-00:03:49. 
67  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:03:50-00:04:03. 
68  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:04:04-00:04:23. 
69  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:04:24-00:04:45. 
70  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:04:46-00:05:00. 
71  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:05:00-00:05:09. 
72  Abdulfettah es-Seyyid Acmi, Hidayetü’l-kâri ilâ tecvîdi kelâmi’l-Bârî (Medine: Mektebtü’t-Taybe, ts), 182-183. 
73  Husari, Ahkâmü kırâʾat, 110-111, 182-189. 
74  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:05:10-00:05:22. 
75  Süveyd, en-Nûru’l-mübîn, 40. 
76  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:05:24-00:05:40. 
77  Fergali Seyyid Arbâvi, Şerhu kitâbi’l-inbâ fî tecvîdi’l-Kurʾân (Kahire: Mektebetü Evladi’ş- Şeyh li’t-Türâs, 2009), 35. 
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harflere göredir.’ şeklinde genel bir hükmün ortaya konması, gunne sesinin kendi fonetiğinden çıkıp yanlış ve 
bozuk bir sesle telaffuz edilmesine götürür ki; bu da şu ana kadar olan tatbikatın hilâfına bir durumdur.”78 

Arap âlemindeki ihfâdaki gunne uygulaması örneklerinden sonra Türkiye’deki/İstanbul’daki 
uygulanma şekline gelecek olursak İstanbullu kurrânın ihfâdaki gunneyi kendi seyri üzere (nûn 
harfinin terkik sıfatına sahip olması sebebiyle) seslendirdiği, kalın harflerden önce gelen ihfâdaki 
gunnenin de ince bir sesle icra ettiği görülmektedir.79 Kur’ân tilavetindeki bu icra şeklinin temeli ise 
Osmanlı dönemindeki Mısır’dan getirilen hocalara dayanmaktadır. Örneğin; Sokullu Mehmet Paşa’nın 
(ö. 1579) davetiyle İstanbul’a çağrılan Ahmet el-Mesyerî (ö. 1597) Mısırlıdır ve Eyüp camiinde 18 yıl 
kıraat ve talim hocalığı yapmıştır.80 Bir asır sonra Sadrazam Köprülü Fazıl Mustafa Paşa da (ö. 1691) 
Mısırlı kurrâ Şeyh Ali el-Mansûrî’yi (ö. 1721) İstanbul’a davet etmiş. 1677 yılında İstanbul’a gelen 
Mansûrî uzun yıllar Mısır tariki olarak şöhret bulan kıraat ekolünün temsilcisi olarak hocalık yapmış 
ve birçok talebe yetiştirmiştir.81 

İşte bu hocalardan ders alan talebeler Osmanlı dönemindeki Kur’ân tilavetinin temsilcisi 
olmuşlardır. Nesiller boyu devam eden bu silsile Anadolu’nun diğer vilayetlerindeki hocaların da 
müracaat kaynağı olmuştur. Osmanlı son döneminin ve Cumhuriyet Türkiyesi’nin ilk döneminin 
kârileri Üsküdarlı Ali Efendi (ö. 1976), Gönenli Mehmet Efendi (ö. 1991), Abdurrahman Gürses (ö. 1999) 
ve Hasan Akkuş (ö. 1972) gibi hocalar talebe yetiştirmiş ve kendileri de İstanbul tavrının temsilcisi 
olmuşlardır. 

Cumhuriyet dönemi Türkiye’sindeki Kur’ân tilaveti, İstanbul merkezli olup İstanbul’da kıraat ve 
ta‘lim okutan hocalar tarafından yürütülmüştür. Kökü itibariyle Mısırlı kurrânın takipçisi olan İstanbul 
kurrâsının okuyuşunda kalın harflerden önceki gunnenin ihfâ halinde tefhim ile seslendirilmesine dair 
bir uygulama görülmemiştir. İstanbul tavrının temsilcileri olan Üsküdarlı Ali Efendi82, Hasan Akkuş83, 
Abdurrahman Gürses84, İsmail Biçer85, Fatih Çollak86 gibi kurrânın okuyuşunda böyle bir icranın 
olmadığı görülmektedir. Bu da son yıllarda Mısır başta olmak üzere Arap alemindeki uygulanan 
ihfâdaki kalın harflerden önce gelen gunnenin kalın bir fonetikle okunmasının geçmiş uygulamalarda 
bir kaynağının bulunmadığını bize göstermektedir. 

“Mısırlı hocaları buna iten, bu uygulamayı tercih ettiren sebep nedir?” diye bir soru sorulursa 
şöyle cevap verilebilir: “İhfâda bir ittisal gerçekleşmektedir.”87 Bu da şudur; ihfâdaki bir nûn-i muhfât 
ve ondaki gunne sesi ihfânın icrasında bir elif miktarı tutulur, bu tutmada terahî/zamana yayılma 
vardır. Bu tutulan gunne sesi biter bitmez sonraki harf telaffuz edilmektedir. Gânim Kaddûri el-
Hamed’in dediği gibi,  انَْدَادًا örneğinde nûn’un gunne sesi د harfinin mahrecine;  ٍقَلِب  örneğinde de مُنـْ

nûn’un gunnesi ق harfinin mahrecine giriyor.88 Nûn, د harfinin veya ق harfinin içinde idgam edilmiyor 
ama gunne sesi bir sonraki harfle bütünleşiyor. Bu ittisal, gunneden sonra gelen kalın harfin sıfatının, 
gunne sesini etkilemesi gibi bir duruma yol açabilir. Ses uyumu ve ahengini sağlamak için gunneyi 
mâba‘dine tabi kılarak kalın bir fonetik ile telaffuz etme düşüncesi ve arayışı Mısırlı hocaları böyle bir 
görüş ortaya koymaya, bunun devamında da Kur’ân tilavetinde böyle bir icraya sevk etmiş olabilir 
kanaatindeyiz. Bununla birlikte böyle bir icranın Kur’ân fonetiğine uygun düşmediğini de 

 
78  Arbâvi, Şerhu kitâbi’l-inbâ, 35-39. 
79  Ramazan Pakdil, Ta‘lim Tecvid ve Kıraat (İstanbul: İFAV Yayınları, 2013), 166. 
80  Halil İbrahim Üren, Molla Mehmet Emin Efendi ve Umdetu’l-Hullan fi-îzahı Zübdeti’l-İrfan Adlı Eserin Kıraat İlmindeki Yeri 

(Konya: Necmettin Erbakan Üniversitesi/Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2024), 96. 
81  Fatih Çollak, “Reîsü’l-Kurralık Müessesesi ve Esami-î Kurra Defteri”, Kur’an Tefsir Araştırmaları 4, ed. Bedrettin 

Çetiner, Tartışmalı İlmi Toplantılar Dizisi 37 (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2002), 206. 
82  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:05:41-00:06:05. 
83  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:06:06-00:06:21. 
84  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:06:22-00:06:47. 
85  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:06:48-00:07:14. 
86  Kılıç, “Kurra Hafızlardan İhfanın İcrası”, 00:07:14-00:07:29. 
87  Kurtubî, el-Mûdıh fî’t-tecvîd, 157-158. 
88  Gânim Kaddûrî el-Hamed, Şerhu’l mukaddimeti’l-cezeriyye (Cidde: Mencezüd-Dirâsât ve’l-Mâ’lûmâti’l-Kur’âniyye, 

2008), 484. 
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söyleyebiliriz. Zira ihfâda gunne sesi kalın okunursa, hayşûmdan ve ağzın ön kısmından çıkan nûn-i 
muhfât ve onun sıfatı olan gunne, ağzın gerisine dilin köküne doğru gitmiş olur ki bu da mahreç 
kaymasına sebep olur. 

Hâlbuki Kur’ân tilavetinde belirleyici olan şey telakkîdir. Asıl olan şey, seleften halefe doğru inen 
zincirde/silsilede böyle bir icranın olup olmadığıdır. Kur’ân tilavetinde sıklıkla uygulanan ihfânın nasıl 
tatbik edileceği hususu zaten muteber kaynaklarda tafsilatlı bir şekilde izah edilmiştir.  

Kur’ân’ın doğru bir fonetikle tilavet edilmesi gerekir. 15 asırdır devam eden Kur’ân okuyuşu ve 
seslendirilmesi dikkate alındığında son bir asırdır ortaya çıkan bu uygulamanın daha önce yapılan 
uygulamalara ters düşmemesi ve doğru icranın önüne geçmemesi yerinde olacaktır. “Kur’ân seslerini 
doğru telaffuz etme onun doğru anlaşılması gayesine yöneliktir. Bu yüzden her bir fonetik doğru 
telaffuz edilmeli ve yanlış anlaşılmalara sebep olacak her türlü tavır ve tasarruftan uzak 
durulmalıdır.”89 Söz konusu yönelimin bu denli süratle geniş bir alana nüfuz etmesinde, dijitalleşmenin 
sunduğu imkânlarla birlikte YouTube gibi dijital mecraların yoğun ve etkili biçimde kullanılması başat 
etken olarak değerlendirilmektedir. 

Son yıllarda uygulanan bu yöntemin pek çok kâri tarafından benimsenmesi bunun ilmî olarak 
doğru olduğu sonucuna götürmemelidir. Arızî bir sıfat olan ihfâ meselesi ve ondaki gunnenin kalın 
veya ince fonetikle seslendirilmesi doğrudan anlama taalluk eden bir mevzu değildir. Ama Kur’ân 
tilaveti, her okuyucunun kendi içtihadı ve reyine göre tatbik edilebilen bir olgu da değildir. Mahmûd 
Halil Husarî’nin bir mütalaasını da bu noktada zikretmeyi faydalı buluyoruz. O, mütekaddimîn 
âlimlerinin şöyle dediğini aktarır: “Kur’ân kelimelerini, harfler üzerindeki harekeleri (fetha-kesra-
zamme) sükûnları korumak ve bunlara uymak nasıl şer’î bir vacip ise izhar-ihfâ-idgam, tefhim-terkik, 
ziyade med gibi kurallara uymak, tilavette bunları uygulamak aynen şer’î bir vaciptir. Bu nedenle bu 
kuralları yerine getirmemek ise lahn-ı celî/büyük hatadır.”90 Hâsılı şer’an vacip sayılan tecvid 
uygulamalarından biri olan ihfânın keyfiyeti, okuyucunun hür iradesine bırakılmayıp seleften halefe 
intikal eden bir icra ile sabit olmalıdır.  

Sonuç 

Kur’ân-ı Kerim nüzulünden itibaren başta Hz. Peygamber olmak üzere indirildiği lisan olan Arap 
dilinin fasih fonetiğine göre okunmuş ve Kur’ân’ın nasıl bir müzikalite ve fonetikle okunacağını Hz. 
Peygamber sahabeye öğretmiş, onlar da Hz. Peygamber’den öğrendikleri fonetikle okumaya devam 
etmişlerdir. Kur’ân lafızlarının telaffuz keyfiyetini tespit ve muhafazaya çalışan tecvid ilmi bu lafızların 
nasıl okunması gerektiği konusunu irdeler ve aynı zamanda Kur’ân kelimelerinin terkip halindeki 
seslendirilmelerini de konu edinir. Bununla birlikte Kur’ân lafızlarının fonetik otantikliğini korumak ve 
nesilden nesile bunun aktarılmasını sağlamak da tecvid ilminin en önemli amaçları arasındadır. 

Büyük dil bilimci Sîbeveyh, ihfâdaki nûn’un mahrecinin dil değil hayşûm/geniz olduğunu ve 
Arapların bu nûn’un farkına vardıktan sonra ağırlık olarak hayşûm bölgesini kullandıklarını ifade eder 
ve ihfâdaki nûn’u açıklarken buna örnek verir. İlk dönem Kur’ân kıraatinin keyfiyetini, dil bilimcilerin 
çıkarımlarını da ekleyerek bize aktaran klasik dönem -hicrî 5. asır- tecvid ve kıraat âlimleri de dil ucuyla 
geniz kovuğundan çıkan sesle birlikte oluşan nûn harfinin ihfâ halinde ağız harfleriyle karşılaşması 
durumunda gizlendiğini, bunun sonucu olarak da sıfatı olan gunnenin öne çıktığını ve dilin ihfâda bir 
aktivitesinin olmadığını söylemişlerdir. Hicrî 9. asır tecvid ve kıraat âlimlerinden İbnü’l-Cezerî ve 
Senhûrî’nin görüşleri ve tespitleri de klasik dönem âlimlerinin kanaatlerini onaylar niteliktedir. Erken 
dönem tecvid müelliflerinin neredeyse müttefik oldukları bir husus da ihfâda dilin tam anlamıyla aktif 
olmadığı, daha çok geniz merkezli ve gunnenin baskın olduğu bir nûn sesinin ortaya çıkarılmasıdır. 
İşte bahse konu olan bu nûn, fer‘i harfler içinde zikredilen nûn-i muhfât’tır.  

 
89  Dağdeviren, “Kur’ân’ın Fonetik İ‘câzı”, 84. 
90  Husari, Ahkâmü kırâʾat, 41. 
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Osmanlı Dönemi tecvid müelliflerinin kanaatleri ise, ihfâdaki nûn-i muhfât’ın, kâf-ı Fârisi’ye kayan 
bir tavırla telaffuz edilmesinin sahih bir uygulama olmadığı yönündedir. Ancak Mısırlı bazı kurrânın 
böyle bir uygulamayı tercih ettikleri, diğer kurrânın ise nûn-i muhfât şeklinde yani dil ucunun aktif 
olmadığı, nûn’un sıfatı olan gunnenin baskın olduğu bir fonetikle okunduğu müşahade edilmektedir. 
Nitekim Mısırlı tecvid ve kıraat müelliflerinden Mahmud Halil Husarî ve Atiyye Kâbil Nasr; ihfânın 
icrasında nûn’un zatının giderilmesi, sıfatı olan gunnenin ise baskın olması ve dilin üst ön dişlere 
yapıştırılmaması gerektiği üzerinde durmuşlardır.   

Son bir asra yakın zaman diliminde Mısırlı es-Selsebilü’ş-Şâfi ve İbrahim Ali Şahhat es-
Semennûdi kaleme aldıkları eserlerinde ihfâdaki nûn-i muhfât’ın kalın harflerden önce gelmesi 
durumunda gunnenin kalın bir fonetikle seslendirilmesini dile getirmişlerdir. Bu müelliflerin 
eserlerinden önce kaleme alınan tecvid müktesebatında, hatta İbnü’l-Cezerî’nin eserinde bile, ihfâdaki 
gunnenin tefhîm sıfatıyla okunacağına dair teorik bir bilgiye rastlanmamaktadır. O halde bu yaklaşımı 
ortaya atan ilk kişilerin bu müellifler olduğunu söylemek yerinde olacaktır. Mısır kaynaklı olan bu 
düşüncenin önce Mısır kurrâsı tarafından benimsendiği ve Kur’ân tilavetinde böyle uygulandığı 
müşahade edilmektedir. Daha sonraki dönemde bu durumun tüm Arap âlemindeki kurrâ tarafından 
benimsenerek tatbik sahasına konulduğu görülmektedir. Ayrıca Abdülfettah el-Mersafî'nin, bu görüş 
ve uygulamanın yaygınlaşmasında etkili olduğu düşünülmektedir. 

Son bir asra kadar hiçbir tecvid kitabında yer almayan bir icranın tatbik edilmesi, bunun Kur’ân 
kıraatinde genelgeçer bir uygulama olduğu sonucuna götürmemelidir. İstanbul kurrâsının 
yetişmesinde Mısırlı kıraat hocalarının büyük katkısı olmasına rağmen İstanbul kurrâsı ihfâda böyle bir 
icrayı benimsememiş ve uygulamamışlardır. Zaman içerisinde Kur’ân kıraati ve tecvid 
uygulamalarının değişmesi gibi bir durum Kur’ân tilavetinde caiz görülen bir uygulama olmasa 
gerektir. Kur’ân kıraatinde bir musiki vardır ki bu da Kur’ân’ın dışsal musikisidir yani harflerin 
birbirleriyle olan münasebetlerinden doğan “ihfâ-izhar-idgam” gibi uygulamaların oluşturduğu bir 
musikidir. Nasıl ki tecvid kuralları korunarak ve uygulanarak günümüze kadar geldiyse Kur’ân’ın bu 
müzikalite ve fonetiksel seslendirilmesi de müşâfehe yoluyla kesintiye uğramadan nesilden nesile 
intikal etmiştir. 

İslâm aleminde ihfâ uygulamasının farklılık arz ettiği, ihfâdaki nûn-i muhfât’ın seslendirilmesinde 
iki yöntemin daha çok öne çıktığı bir vakıadır. Bazı okuyucular, Mısırlı kurrânın çoğunun benimsediği 
nûn-i muzhâr şeklinde bir icrayı tercih ederken, Arap âlemi de dâhil Türkiye’deki kurrâ ise dilin çok 
aktif olmadığı hayşûmdan çıkan bir gunne sesinin ağırlıkta olduğu ihfâ şeklini tercih etmektedir. 

Kur’ân her ne kadar yazılı bir metin ve bir kitap olarak elimize ulaşmış olsa da onun aslî vasfı bir 
kelam olmasıdır. Bu itibarla yazılı harfler seslere delalet etmek üzere kullanılmaktadır. Başka kutsal 
metinlerin okunuşlarında tarih içerisinde uzlaşıya dayalı yeni seslendirmelerin ortaya çıkması doğal ve 
kabul edilebilir bir olgudur. Ancak bu husus Kur’ân’ın yalnızca bir metin olarak değil şifâhî bir aktarım 
olarak ağızdan ağıza intikal eden bir kelam olması sebebiyle onun için geçerli değildir. Bundan dolayı 
tarihin hangi evresinde ortaya çıkmış olursa olsun onun okunuşundaki fonetik tercihlerin bu konuya 
dair yazılmış eserlerde kaynağını bulması gerekmektedir. 
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Öz 
 
Antik Mısır’da mezarlar, bireylerin öte dünya yaşamına rehberlik etmek amacıyla 
tasarlanmış birçok mezar tasviri içerir. Mezarların koridorlarına, duvarlarına ya 
da lahitlerin üzerine işlenen tasvirlerin öncelikli amacı, ölüye öte dünyada 
karşılaşacağı her türlü engeli aşması için gereken desteği verebilmektir. 
Tasvirlerin oluşturduğu öte dünya metinlerinde büyüler ve semboller yoluyla 
ölüler, karşılaşabilecekleri tehlikelere karşı güvence altına alınmaya çalışılır. 
Kozmosun dengesini bozmayacak ideal bir yaşam formuyla donatılan ölünün, 
tanrılara adadığı sunularla ve iyi davranış motifleriyle öte dünyadaki yaşamı 
garanti altına alınmaya çalışılır. Bu bağlamda mezarlar, ölüleri sonsuzluğa 
taşıyacak yönergeleri içinde barındıran birer rehber işlevi görür. Söz konusu olan 
kraliyet mezarlarıysa, tasvir çeşitliliğinde ve bu tasvirlerin anlam derinliğinde bir 
artış gözlenir. Kraliyet tasvirlerinde özellikle Güneş Tanrısı Re’nin oğlu olarak 
görülen kralların, güneşin günlük döngüsüne katılması motifi ön plana çıkar. 
Yine kralların, alt dünyanın ve ölülerin tanrısı sayılan Osiris’le özdeşleştirilmesi, 
en sık kullanılan tasvirler arasındadır. Öldükten sonra yeniden dirilen ve öte 
dünyada da söz hakkı olan bu tanrıyla özdeşleştirilen kralların, Osiris’e 
benzeyeceği fikri vurgulanmaya çalışılır. Bu anlatıların oluşturduğu pek çok öte 
dünya metninde krallar, tanrılarla iç içe ve onların dünyasının bir parçası olarak 
gösterilmeye çalışılır. Başlangıçta yalnızca kralların mezarlarında, onların 
kullanımına ayrılmış Piramit Metinleri’nden sonra Tabut Metinleri’nin ortaya 
çıkışı, sonrasındaysa Ölüler Kitabı’yla devam eden süreçte cenaze edebiyatı 
büyük bir gelişme göstermiştir. Bu çalışmada bilhassa Yeni Krallık Dönemi’nde 
zengin bir literatüre dönüşen Öte Dünya Metinleri tanıtılmaya çalışılacaktır. Bu 
bağlamda çalışma daha ziyade Amduat, Kapılar Kitabı, Gün Kitabı, Gece Kitabı, 
Mağaralar Kitabı ve Göksel İnek Kitabı ile sınırlandırılmıştır. Hazırlık aşamasında 
literatür taramasıyla veri toplanmış ve doküman analizi tekniği ile araştırma 
yapılmıştır.  Çalışmada Öte Dünya Metinleri’nin genel çerçevesi çizilecek ve bu 
metinlerin içeriği hakkında bilgi verilecektir. Çalışmanın amacı bu metinlerden 
istifade ederek kraliyet mezar tasvirlerinin önemini, içeriğini ve bu tasvirlerde 
kullanılan ana temaları ortaya koyabilmektir. Yine bu mezarlardan verilen metin 
örnekleriyle konu desteklenecek ve bu sayede kraliyet mezarlarında Öte Dünya 
Metinleri’nin kullanılmasındaki temel amaçlar da ortaya konulacaktır. Bu 
kitapların içerdiği ana temaların, kraliyet mezarlarının ayrıcalıklı konumunun 
daha iyi anlaşılması noktasında alana önemli bir katkıda bulunması 
umulmaktadır. 
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Abstract 
 

In Ancient Egypt, tombs contained numerous tomb depictions designed to 
guide individuals in the afterlife. The primary purpose of the depictions 
carved into the corridors, walls, or sarcophagi of tombs was to provide the 
deceased with the support needed to overcome any obstacles they might 
encounter in the afterlife. In the afterlife texts created by these depictions, 
the dead are sought to be protected from potential dangers through spells 
and symbols. The deceased, endowed with an ideal form of life that would 
not disrupt the balance of the cosmos, is sought to be guaranteed an afterlife 
through offerings dedicated to the gods and motifs of good behavior. In this 
context, tombs serve as guides containing the instructions that will carry the 
dead into eternity. When it comes to royal tombs, an increase in the variety 
of depictions and the depth of meaning of these depictions is observed. In 
royal depictions, the motif of kings, seen as sons of the Sun God Re, 
participating in the daily cycle of the sun is particularly prominent. 
Similarly, the identification of kings with Osiris, considered the god of the 
underworld and the dead, is among the most frequently used depictions. 
The idea that kings, who are identified with this god who is resurrected after 
death and has a say in the afterlife, will resemble Osiris is emphasized. In 
many afterlife texts created by these narratives, kings are depicted as 
intertwined with the gods and as part of their world. Initially found only in 
the tombs of kings, after the Pyramid Texts dedicated to their use, the 
emergence of the Coffin Texts, followed by the Book of the Dead, marked a 
significant development in funerary literature. This study will focus on 
introducing the Afterlife Texts, which became a rich literature, especially 
during the New Kingdom period. In this context, the study is limited to the 
Amduat, the Book of Gates, the Book of Days, the Book of Nights, the Book 
of Caverns, and the Book of the Celestial Cow. Data was collected through 
a literature review during the preparatory phase, and the research was 
conducted using document analysis techniques.  The study will outline the 
general framework of the Afterlife Texts and provide information about 
their content. The aim of the study is to use these texts to reveal the 
importance and content of royal tomb depictions and the main themes used 
in these depictions. The subject will be supported with text examples from 
these tombs, thereby revealing the fundamental purposes of using 
Otherworldly Texts in royal tombs. It is hoped that the main themes 
contained in these books will make a significant contribution to the field by 
providing a better understanding of the privileged position of royal tombs. 
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Giriş 

Antik Mısır’da öte dünyaya rehberlik etme açısından mezarlar çeşitli tasvirlerle donatılmıştır. 
Mezarlardaki tasvirlerin ölüye mutlu bir öte dünya temin edebilmesi için doğru yerlerde kullanılmasına 
ve uygun donanımda olmasına dikkat edilmiştir. Ölen kişilerin maddi gücüne göre mezarların 
büyüklükleri değişmektedir. Büyük ve detaylı süslemelere sahip olan mezarlar genellikle toplumun elit 
kesimi için hazırlanmış olup en fazla bilgi barındıran mezarlardır. Mezarın bir krala ait olması 
durumunda ise hem boyutlarında hem de tezyininde diğer mezarlara oranla büyük farklar görülür.1 
Bu mezarlar koridorlarında, tavanlarında ve duvarlarında bulunan çok sayıda tasvirle dikkati çeker. 

Mezarların süslemeler yapılan üst kısımları yani mezar tapınakları genellikle dünyevi faaliyetleri 
odak noktası haline getiren tasvirler içerirken kapalı olan alt yapı yani mezar odalarıysa genellikle öte 
dünyaya ait tasvirler içermiştir. Bu sahnelerin amacı bir yandan ölen kişinin yeniden diriliş faaliyetlerini 
desteklemek bir yandan da düzenin (Maat’ın) sürdürülmesine katkıda bulunmaktır. Çünkü her mezar 
kozmosun yeniden yaratılmasını temsil etmekte, günlük yaşam sahnelerinin sergilenmesi de bu 
düzenin devam etmesine atıf yapmaktadır. Mezar tasvirlerindeki bu temel kavramlar sabit olmakla 
beraber özellikle kraliyete ait mezarların diğerlerinden farklı dekorasyon şemaları içerdiği görülür. Kral 
mezarlarında kralın diğer tanrılarla birlikte olması, tanrıların ülkeyi ve onun idarecisi olan kralı 
kutsaması figürleri ön plandadır. Tanrılarla sürekli etkileşim halinde tasvir edilen krallar, onlardan biri 
olarak gösterilmeye çalışılır.2 

Kralların düzeni sağlama görevlerinin ön plana çıkarılması maksadıyla kraliyet mezar 
dekorasyonunda düşmanları yenme sahnelerinin ağırlıklı olarak kullanıldığı görülür. Firavun burada 
Mısır’ı iç ve dış her türlü düşmana karşı savunan ve kaos güçleriyle mücadele ederek düzensizliği 
ortadan kaldıran temel figür olarak yansıtılır.3 Bu dünyevi yaşam imgeleri bir yandan toplumsal hayata 
yönelik mesajlar verirken bir yandan da düzenin sürdürülebilmesi için güçlü bir yönetim yapısının 
elzem olduğunu vurgular. Öte dünya tasvirleriyse bilhassa ölüye rehberlik etme amacı taşır. 

Bir krala ya da kraliyet mensubu olmayan birine ait olması fark etmeksizin her mezar şahsına 
münhasır görülmüştür. Mezarlar definden sonra kimsenin giremeyeceği varsayılarak mühürlenmiştir. 
İllegal girişleri önlemek adına alınan tedbirlerin sebebi, bu özel mezarlara ölü yerleştirildikten sonra 
başka kimsenin girmeye hakkı olmamasına dayanan inançla ilgilidir. Burada artık ölü, gizli öte dünya 
hayatını münferiden yaşamalıdır, alınan tedbirler de bu yaşantıya saygı duyulmasıyla ilgilidir.4  

Ölünün ruhu gece yolculuğu yapmakta, bu yolculuk ölümden yeniden doğuşa bir varış olarak 
görülmektedir. Ölünün her gün tekrarlanan bu yolculuklar esnasında mezar odası ve koridorlarından 
geçerek mezarından çıktığına, yolculuk bitiminde lahitte yatan mumyasıyla tekrar birleştiğine 
inanılmaktadır.5 Mezar tasvirleri bedensel olandan ruhsal olana yapıldığı varsayılan dönüşümü 
betimleyen sahneler içerir. İlahi kaynağa bir geri dönüş olarak algılanan bu süreç, mezar tasvirlerindeki 
resim ve kabartmalara yansır.6  

Yıldızların her gün kaybolarak görünmez bir aleme gitmesi ve güneşin gün sonunda zayıflayarak 
batması ölüme benzetilmiştir. Yanı sıra güneşin her sabah yenilenmiş olarak canlanması, yıldızlarınsa 
gökyüzünde yeniden belirmesi, ölümü yeni bir var oluşun başlangıcı olarak görmeye sebep olmuştur. 
Gece hayali bir su yolundaki kayığıyla alt dünyaya inen güneş, tıpkı rahimdeki bir bebeğin doğumu 

 
1  Steven Snape, Ancient Egyptian Tombs: The Culture of Life and Death (United Kingdom: John Wiley & Sons, 2011). XİV. 

Snape, Ancient Egyptian Tombs, 4. 
2  Salima Ikram, Death and Burial in Ancient Egypt (Cairo, Egypt: The American University in Cairo Press, 2015), 170-171. 
3  Ikram, Death and Burial in Ancient Egypt, 173. 
4  Winfried Barta, Die Bedeutung der Pyramidentexte für den Verstorbenen König (München ; Berlin: Deutscher Kunstverlag, 

1981), 8. 
5  James P. Allen, The Ancient Egyptian Pyramid Texts, ed. Theodore J. Lewis (Atlanta, Georgia: Society of Biblical 

Literature, 2015), 11. 
6  Moustafa Gadalla, The Ancient Egyptian Metaphysical Architecture (Greensboro NC: Tehuti Research Foundation, 2016), 

55. 
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beklemesi gibi yeniden doğmak üzere beklemekte, bir tohumun içinden filizin çıkması gibi ertesi gün 
yeniden doğmaktadır. Bu haliyle güneş, gece boyu yaptığı yolculukla daimî yenilenmenin tanrısı olan 
Osiris’le geçici bir özdeşim kurmakta ve yeniden doğuş için gerekli olan başkalaşım sürecini 
tamamlamaktadır. Bu temaların yer aldığı öte dünya metinlerinde ölü kral da yeni bir Osiris olarak 
güneşle ve yıldızlarla özdeşleşmekte ve Osiris’le ilahi kadavrasının yeniden bir araya gelmesi gibi yeni 
bir yaşam formatına bürünmektedir.7 

Ölümden sonra Güneş Tanrısı Re’nin8 gece yolculuğuna dahil olabilme ve bir Osiris’e 
dönüşebilme umuduyla genişleyen cenaze literatürü halkın da ulaşabileceği bir şekle bürünmüştür. 
Yalnızca krallara ait olan Piramit Metinleri’ne ilaveten yeni kaynaklar ortaya çıkmıştır. Böylece Eski 
Krallık’ta9 bir ölünün öte dünyasını imar edecek tek velinimeti neredeyse kralken; I. Ara Dönem’le 
birlikte Tabut Metinleri ve Yeni Krallık’ta Ölüler Kitabı’yla Amduat öne çıkmıştır. Bu kaynaklar ölülere 
öte dünya yolculuklarında rehberlik eden ve öte dünyaya açık bir erişim imkânı sağlayan kaynaklar 
olarak görülmüştür.10 Rehberliğin temel ilkeleri genelde aynıdır. Örneğin Piramit Metinleri’nde 
kralların öte dünyaya geçişlerini güvenli hale getirmek amaçlanır ve piramitlerin içine oyulan 
metinlerin büyüsel gücünden ölünün sonsuza dek istifade edeceğine inanılır.11 Benzer şekilde Ölüler 
Kitabı’nın başlıca amacı da alt dünya olarak tanımlanan Duat’ta, başına gelebilecek zorluk ve sıkıntılara 
karşı ölüyü tılsımlarla donatmak ve ona öte dünya yolculuğunda yardımcı olmaktır.12 

Yeni Krallık Dönemi’nde mezar sahneleri öte dünyayı açık tasvirlerle ortaya koymuştur. Bu 
dönemde oldukça zenginleşen cenaze literatürü genel anlamda “Öte Dünya Metinleri” olarak 
bilinmektedir. Bu metinlerin içerdiği tasvirlerin orijinal halleri gerçek kitaplar olarak değil; mezar 
duvarları başta olmak üzere papirüslere, lahitlere ve cenaze ekipmanları üzerine yazılan muhtelif 
yazılardan oluşan bir koleksiyon olarak algılanmalıdır.13 Bu çalışmada Piramit Metinleri ve Tabut 
Metinleri gibi önceki dönemlerde daha çok kullanılan metinlerden ziyade zengin çeşitliliğinden istifade 
edeceğimiz Yeni Krallık Dönemi’nin Öte Dünya Metinleri’ni referans almayı uygun buluyoruz. 

1. Antik Mısır’ın Öte Dünya Metinleri 

Temel amaçları güneş teolojisine uygun olarak Güneş Tanrısı Re’nin alt dünyaya inişini ve gece 
orada Osiris’le bir olmasını anlatmak olan Öte Dünya Metinleri’nde, Re’nin Osiris’in düşmanlarını 
bertaraf ederek ona yardımcı olması ana temayı oluşturur. Bu birleşmeyi kapsayan güneşin on iki 
saatlik yolculuğu Yeni Krallık Dönemi’ne ait Kapılar Kitabı’nda da anlatılmasına rağmen asıl netliğini 
Amduat’ta kazanmıştır.14   

 
7  Isabelle Franco, “The Funerary Texts from the Valley of the Kings”, The Pharaohs, ed. Christiane Ziegler (New York: 

Rizzoli International Publications, 2002), 313-314. 
8  “Güneş Tanrısı Re” olarak kullandığımız bu ifadedeki Tanrı Re’nin ismi literatürde “Ra” ya da “Re” şeklinde yer 

almaktadır. Bu çalışmada, Antik Mısır’a ait genel literatürde daha sık kullanılan Re ismi tercih edilmiştir. 
9  Antik Mısır’da hanedanlıkların yaklaşık olarak aşağıda vereceğimiz tarihler arasında yaşadığı ve Eski Krallık, Orta 

Krallık ve Yeni Krallık olmak üzere üç ana bölüme ayrıldığı varsayılmıştır. Bu dönemler arasında geçiş süreçleri 
diyebileceğimiz Ara Dönemler de bulunmaktadır. Genel kabule göre: Erken Hanedanlık Dönemi: MÖ 2900-2545, Eski 
Krallık Dönemi: MÖ 2543-2120, Birinci Ara Dönem: MÖ 2118-1980, Orta Krallık Dönemi: MÖ 1980-1760, İkinci Ara 
Dönem: MÖ 1759-1539, Yeni Krallık Dönemi: MÖ 1539-1077, Üçüncü Ara Dönem MÖ 1076-723 ve Geç Dönem MÖ 
723-332 olarak kabul edilir. Bkz. : Erik Hornung vd. (ed.), Ancient Egyptian Chronology (Leiden ; Boston: Brill, 2006), 
490-495. 

10  Julia Troche, Death, Power, and Apotheosis in Ancient Egypt: The Old and Middle Kingdoms (Cornell University Press, 
2021), 50. 

11  Gay Robins, The Art of Ancient Egypt (Cambridge, Mass: Harvard University Press, 1997), 64. 
12  E. A. Wallis Budge, The Literature of the Ancient Egyptians (London: The Project Gutenberg EBook, 2005), 40. Ölüler 

Kitabı’yla ilgili detaylı bilgi için bkz. : Meryem Karagülle Çifçi, Antik Mısır’da Tanrılar, Öte Dünya ve Din (İstanbul: 
Banliyö Kitap, 2023), 115-119.  

13  Troche, Death, Power, and Apotheosis in Ancient Egypt, 23. 
14  Mehmet Ali Ataç, The Mythology of Kingship in Neo-Assyrian Art (Cambridge, New York: Cambridge University Press, 

2010), 163. 
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Amduat öncelikle kraliyet mezarlarında yazılı olan ancak III. Ara Dönem’den sonra halkın 
mezarlarındaki papirüslerde de muhafaza edilen bir kitap olup “Duat’ta (öte dünyada) Olan” anlamına 
gelir. “Gizli Oda Kitabı” olarak da bilinen bu kitapta, ölen firavunun kaderi güneşin kendini 
yenilemesini sağlayan on iki saatlik gece yolculuğuyla ilişkilendirilir. Ölümü ve cenazesiyle kaderi 
Osiris’le birleşen kral bu sayede güneşin döngüsüne de dahil olur. Esasında firavunların mezar 
duvarlarına yazılan sahnelerden oluşan ve bu mezarlara her zaman muntazam bir şekilde yerleştirilen 
Amduat, sonraki dönemlerde başka teolojik kompozisyonlar içeren koleksiyonlar benimsenmiş olsa da 
hiçbir zaman tamamen terk edilmemiştir.15 

Amduat’ın kralların mezar odalarına resmedilmesi, güneşin günlük döngüsüne dahil olan krala 
bu zorlu yolculuğunda kılavuzluk etmeye yöneliktir. Kralı güneşin günlük seyrine bütünüyle dahil 
eden ilk metin olan Amduat’ta güneşin batışından yeniden doğuşuna kadar geçen on iki saatlik 
yolculuğunun her bir saati ayrı ayrı resimlenmiş, bu saatlere denk gelen olaylar detaylı tasvir edilmiştir. 
Osiris’in pasif kaldığı Amduat’ta ölü krala doğrudan atıf altıncı saatte yapılır. Güneşin kendi cesediyle 
birleşip yeniden canlandığı bu saat, dirilişi vurgulaması açısından önemlidir. Re’nin Osiris’le de 
birleştiği, ölen firavunların dirilişine eşlik eden bu kritik noktada krallar kudretlerinin sembolleri olan 
asa ve taçlarla kendilerini belli eder. Güneş on ikinci saatte yeniden doğar. Bir mumya şeklinde tasvir 
edilen Osiris’le birlikte ölülerin hepsi güneş yeniden dönene kadar ölüm uykusuna geri döner.16 
Özellikle güneşe olan vurgunun fazla olduğu bu metinde, kötü güçlere karşı doğru büyülü sözleri 
okuyarak güneşle birlikte hareket etmenin önemi vurgulanır. Metinler özellikle Ramsesler 
Dönemi’nde17 revaçta olduğu için bu dönem krallarının doktrinleri ön plandadır.18 

Kapılar Kitabı da Amduat gibi tasvirlerden oluşmakla birlikte ona nazaran daha fazla tanrı ve 
ölü barındırır. Yine on iki saatlik yolculuğun anlatıldığı bu metinle Amduat arasında benzerlikler 
oldukça fazladır. Burada, güneşin kendi cesediyle birleştiği kritik altıncı saatten hemen önce Osiris’in 
yargılama sahnesi bulunur. Bu sahneye I. Seti’den itibaren firavun figürü de eklenerek onun Osiris’le 
özdeşleşmesi vurgulanmak istenmiştir. Yine on ikinci saatte güneşin doğuşuna eşlik eden firavun 
figürü, kralın özel statüsünün bu metinde daha fazla vurgulandığını göstermektedir. Tasvirlerin farklı 
versiyonlarında krallara doğrudan atıfta bulunan eklemeler de yapılabilmiştir.19 Tanrıların da kralların 
dahil olduğu yargılama sahnelerinde görüldüğü versiyonlar, onların da kendilerini haklı çıkarmak 
zorunda olduklarına işaret eder. Dünyevi çağrışımlar içeren bu tasvirler, ilahi ya da insani olsun bütün 
varlıkların yaşam süreleri içinde belirli bir bozulma geçirdiği imasını içerir. Yine Mısır’daki saray ve 
tapınak mimarisine uygun olarak, art arda gelen kapıların aşılması ve kutsal alanlara ulaşılması ögesini 
çağrıştıran bu tasarımlar, öte dünyanın hayali coğrafyasında ölü kralların yeniden doğuşlarına 
ilerleyişinin simgesel temsilidir.20 

Öte Dünya Kitapları’nın birçok çeşidi bulunmaktadır.21 Bu kompozisyonların temel amacı 
kozmosun devamını koruyarak kralı güneş tanrısıyla özdeşleştirmektir. Metinlerin yalnızca kralın ve 

 
15  Franco, “The Funerary Texts from the Valley of the Kings”, 314-317. 
16  Erik Hornung, The Ancient Egyptian Books of the Afterlife (Ithaca and London: Cornell University Press, 1999), 33-41. 
17  XIX. Hanedan’da I. ve II. Ramses’in ardından XX. Hanedan, III. Ramses’ten XI. Ramses’e kadar pek çok kralın art arda 

geldiği bir dönem olmuştur. Bu dönem Ramsesler Dönemi olarak bilinir. Bkz. : Afet İnan, Eski Mısır Tarih ve Medeniyeti 
(Ankara: Türk Tarih Kurumu Basımevi, 1992), 121; Hornung vd., Ancient Egyptian Chronology, 493.  

18  William Matthew Flinders Petrie, The Religion of Ancient Egypt (New York: Cambridge University Press, 2013), 78-79. 
19  Hornung, The Ancient Egyptian Books of the Afterlife, 58-60. 
20  Franco, “The Funerary Texts from the Valley of the Kings”, 320. 
21  Kraliyet mezarlarında bulunan çeşitli metinlerin tespit edilebilen kronolojik sıralamasının şu şekilde olduğu 

düşünülmektedir: I. Thuthmose ve Kraliçe Hatshepsut’tan (XVIII. Hanedan) itibaren Amduat, III. Thuthmose’dan 
(XVIII. Hanedan) itibaren Güneş Litanyası ve Ölüler Kitabı, Tut-ankh-Amun’dan (XVIII. Hanedan) itibaren Göksel 
İnek Kitabı, Horemheb’den (XVIII. Hanedan) itibaren Kapılar Kitabı, Merenptah’tan (XIX. Hanedan) itibaren 
Mağaralar Kitabı ve Yer Kitabı. Detaylı bilgi için bkz. : Friedrich Abitz, Pharao als Gott in den Unterweltsbüchern des 
Neuen Reiches (Freiburg; Göttingen: Vandenhoeck und Ruprecht, 1995), 213. Kitapların isimleri aynı olmakla birlikte 
tasniflerinde ufak farklılıkların bulunduğu da gözlenir. Biz bu çalışmamızda Yeni Krallık Dönemi’ne ait en genel 
isimlendirme olabilecek “Öte Dünya Metinleri” ya da “Öte Dünya Kitapları” kullanımını tercih ettik. Genel anlamda 
Yeni Krallık Dönemi Yer Altı Dünyası Kitapları şeklinde de kullanılan bu kitaplar: Amduat, On İki Mezar Büyülü 
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yüksek rütbeli din adamlarının vakıf olabileceği batıni bilgiler içermesi, ilk başlarda yalnızca krala 
mahsus olan öte dünyaya geçiş ayrıcalığının ona eksiksiz bir şekilde tanınabilmesi amacına matuftur.22  

Yol göstericiliğinden dolayı bir zamanlar “Öte Dünya Rehberi” olarak da adlandırılmış olan bu 
kitaplardan özellikle alt dünyayla ilgili detaylı bilgi veren Yer Altı Dünyası Kitapları ve Gök 
Kitapları’nın tıpkı Piramit Metinleri gibi firavunların kullanımına ayrıldığı bilinmektedir. Yer Altı 
Dünyası Kitapları’nın ilk bütüncül kompozisyonları sayılan yukarıda bahsettiğimiz Amduat ve Kapılar 
Kitabı’yla sonraki kitapları arasında biçimsel bazı farklar bulunmakla birlikte tamamının odak noktası 
güneşin gece yolculuğudur. Alt dünyada güneşin pek çok mekâna uğrayarak yenilendiği yolculuk aynı 
zamanda insan ruhunun boşluklarında gerçekleşir. Çünkü Güneş Tanrısı da alt dünyaya bir “ba”23 
ruhu şeklinde inmekte, orada yenilenerek ertesi gün ölümden dirilircesine yeniden doğmaktadır. 
Yalnızca alt dünya mekânlarında değil aynı zamanda kozmosun iç bölgeleri sayılan ilkel okyanus 
Nun’un sularında, karanlıklarda ve gökyüzünün derinliklerinde geçtiği düşünülen gece yolculuğu, 
ölümün hangi yenileyici güçler sayesinde bir yeniden doğuşa evrildiğini göstermesi bakımından 
önemlidir.24  

Yine Gök Kitapları’ndan olan Gün ve Gece Kitabı’nda da ana unsur güneşin yolculuğudur. XIX. 
Hanedanlık Dönemi ürünü olan bu eserler öncekilerin güncellenmiş versiyonlarıdır. Farklı olarak Gün 
Kitabı güneşin gündüz yolculuğuna odaklandığı için güneşin temsillerinde bazı farklılıklar görülür. 
Örneğin gece tasvirlerinde koç başıyla temsil edilen güneş bu kitapta artık şahin başlıdır. Temsillerde 
bu sefer Gök Tanrıçası Nut ön plandadır.25 Yine XIX. Hanedanlık Dönemi ürünü olan Mağaralar Kitabı 
da güneşin yolculuğunun tehlikeleri üzerine mağara ve dehlizlerde geçen sahnelere odaklanmasıyla 
diğer kitaplardan ayrılır. Bu kitapta Güneş Tanrısı Re’nin Duat’a inerek düşmanlarını cezalandırması 
sahneleri ön plandadır. Kitabın tam nüshası birazdan örneklerini vereceğimiz Krallar Vadisi’nde 
bulunan VI. Ramses’in mezarında bulunmaktadır.26  

Kralı ölümünden sonra hem Osiris’le hem de Re’yle özdeşleştiren öte dünya metinleri aynı 
zamanda kralın öte dünyaya geçişine yardımcı olmaktadır. Bunun için kral, güneşin gece saatleri 
boyunca katettiği yollardan geçmek ve tehlikeler içeren yolculuğuna katılmak durumundadır.27 Dünya 
hayatına paralel bir seyir izlediği varsayılan bu öte alemde kozmos yine tehlike altındadır ve güneşi 
yok etmek isteyen başta yılan Apophis28 olmak üzere bir kısım doğaüstü yaratıklarla mücadele etmek 
gerekmektedir. On iki saatlik dilimlere bölünen gecede Osiris ve Güneş Tanrısı Re yolculuk yapmakta, 
güneşin geceleri içinden geçtiği bir mekân olarak düşünülen bu öte dünyada kutsal ölü (imakhu) Re’ye 
eşlik etmektedir. Bu mekânda, Osiris’in huzurundaki yargılamayı geçemeyenler karanlıkta kalarak 
işkence görmekte hatta nihai ölüm olarak addedilen isimlerinin unutulması cezasına maruz 
kalmaktadır. Kralın bir yargıç olarak öte dünyaya müdahil olabileceğine olan inanç, bu cezalardan 

 
Sözü, Kapılar Kitabı, Mağaralar Kitabı ve Yer Kitabı olarak bilinir. Gök Kitaplarıysa Nut Kitabı, Gün Kitabı ve Gece 
Kitabı şeklinde kategorize edilmiştir. Detaylı bilgi için bkz. : Çifçi, Antik Mısır’da Tanrılar, Öte Dünya ve Din, 124-133. 

22  Geraldine Pinch, Handbook of Egyptian Mythology (California: ABC-CLIO, 2002), 24. 
23  Kısaca “ruh” olarak çevrilmesine karşın bildiğimiz anlamdaki ruh kavramından çok daha kompleks bir yapı 

sergileyen “Ba”, esasında fiziksel bedenle yakından bağlantılı olup bir ölünün öte dünyada hayatta kalabilmek için 
yeniden birleşmesi gereken unsurudur. Ölüler Kitabı’nın 89. büyüsü bu konuda ölüye yardımcı olabilmek için 
formüller içerir. “Ba” ölümden sonra gerek mezar civarında gerekse öte dünyada serbestçe uçabilen bir kuş olarak 
tasvir edilmiştir. İstediği formlara bürünebilmekle birlikle genellikle ölünün yüzünü taşıyan bu kuş bir bakıma ölünün 
kişisel yaşam gücünü de taşır. Güce atıfta bulunan “Ba” cansız nesnelerden tanrılara kadar genişleyebilen bir skalaya 
sahiptir. Örneğin Apis Boğası, Osiris'in Ba'sı olarak görülür. Bkz. Ian Shaw - Paul T. Nicholson, “The British Museum 
Dictionary of Ancient Egypt”, Ba (London: British Museum Press, 2008), 47. Ölüler Kitabı’nın 89. Bölümü için bakınız: 
Wallis E. A Budge, The Book of The Dead: The Papyrus of Ani in the British Museum (London: Dover Publications, 1895), 
204. Plate XVII/CHAPTER LXXXIX/P.318  

24  Hornung, The Ancient Egyptian Books of the Afterlife. XVII, XVIII. Hornung, The Ancient Egyptian Books of the Afterlife, 26-
27. 

25  Pat Remler, Egyptian Mythology, A to Z (New York: Chelsea House, 2010), 32. 
26  Remler, Egyptian Mythology, A to Z, 30. 
27  Pinch, Handbook of Egyptian Mythology, 24. 
28  Yılan Apophis, Güneş Tanrısı Re’nin şafakta yok ettiğine inanılan, aynı zamanda karanlık ve kötü güçleri temsil eden 

yılandır. Bkz. Mircea Eliade, Myth and Reality (New York and Evanston: Harper & Row, 1968), 40. 
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kaçınabilmek için hayattayken krala itaat etmeyi zaruri kılan bir faktör olmuştur. Özellikle Eski Krallık, 
Osiris’e dönüşme lütfunu yalnızca krala vererek bu saygınlığı perçinlemiştir. Kralın tebaasına lütfuysa 
onların öte dünyaya sorunsuz geçişlerini garanti etmesidir.29  

Bu yüzden öte dünya metinleri kralı diğer herkesten ayırarak ona ayrıcalık sağlayan pasajlar 
içerir. Örneğin Göksel İnek Kitabı, ölümünden sonra Güneş Tanrısı Re’ye eşlik eden firavunun göksel 
hükümdarlığını meşrulaştırıcı ifadeler içermesi nedeniyle yalnızca kralların kullanabileceği bir kitaptır. 
Yine içerisinde neredeyse sadece tanrıların yer aldığı Amduat ve hiyerarşik bir yapı sergileyen Kapılar 
Kitabı da -sonraki dönemlerde kraliyet dışında kullanılmış olsa da- orijinal haliyle kraliyet mezarları 
dışındaki mezarlar için uygun bir içeriğe sahip değildir. Bu yüzden Yer Altı Kitapları'nın öncelikle 
krallar için tasarlandığı söylenebilir. Tasarımların mezar duvarlarına ve koridorlarına dekoratif bir 
düzenle yerleştirildiği düşünüldüğünde, bu mezarların oldukça büyük ölçekli bir şablona sahip olması 
gerektiği açıktır. Bu nedenle özenli bir dekorasyon planlaması yapılarak yerleştirilen bu metinlerin 
kullanım alanları zamanla değişkenlik göstermiştir. Yine de temel maksat bir kralı gözetmek, ona 
öldükten sonra hangi imgenin ya da metnin fayda vereceğini saptamaktır. Bu imge ve metinlerin yol 
göstericiliği sayesinde ölü krala yeni bir yaşam döngüsü bahşedilir. Duat’a girerek doğu ufkunda tıpkı 
Re gibi yeniden doğan kral, ölümsüz yıldızlara yükselir. Bunun tezahürünü Amduat’ta yıldızlara 
yükselen tanrılarda ya da Kapılar Kitabı’nda görebilmek mümkündür. Metinlerde maksat aynıdır, 
önemli olan kralın ölüm ve yeni bir yaşam döngüsüyle karakterize edilen öte dünyasını garanti altına 
almaktır. Firavunların korunması, tanrılaştırılması ve sonsuz bir hayata sevk edilmesini garantileyen 
bu metinlerin kraliyet mezarlarının odalarına ve duvarlarına incelikle işlenmesinin ardında da bu öte 
dünya kaderini belirlemedeki yetkinliklerinin etkisi büyüktür.30 

Mezar tasvirlerinden Göksel İnek Kitabı da yine güneşin gece yolculuğuna odaklanır. Temsiller, 
dünyanın yaratılış sürecinde evrenin rahmini sembolize eden büyük bir göksel inek silüeti 
barındırmasıyla diğerlerinden ayrılır. Tanrıların yeryüzünde yaşadıkları zamanı tasvir eden mitolojik 
kurguya göre Re, bir zamanlar yeryüzünde yaşamış fakat insanlardan bazıları onun yönetimine isyan 
etmiştir. Onlara yönelik çeşitli cezalandırma tedbirlerinden sonra Re, Tanrıça Nut’un sırtında 
yeryüzünü terk ederek göğe çekilmiştir. Re’nin, ölümlülerin artık ulaşamayacağı bir mekâna çekilmesi, 
tanrılarla insanlar arasında meşru aracılık pozisyonunun doğmasına zemin hazırlamıştır. Artık 
kendileriyle aracısız görüşülemeyen tanrılarla insanların arasındaki bağı firavunlar tesis edecektir.31 Bu 
yüzden örneğin III. Ramses’in (XX. Hanedan) aynı zamanda cenaze tapınağı olan Medinet Habu’daki 
tasvirlerinde, adalet ve kozmik düzenin simgesi Maat’ı küçük bir tanrıça formatında Tanrı Ptah’a ve 
Tanrıça Sekhmet’e sunduğu görülür. Kral burada dengeyi sağlayan ve tanrılarla aracılık eden düzenin 
garantörü rolündedir.32 Aynı sahnenin benzer şekilde IX. Ramses’in (XX. Hanedan) mezar duvarında 
bulunması, kralın yine Maat’ı simgeleyen bir heykeli Tanrı Ptah’a sunması, bu aracılık rolünün kral 
mezarlarında sıklıkla vurgulandığını göstermektedir.33  

Dünya düzeninin temsili olan Maat heykelinin sunulmasından maksat, kaosa karşı kozmosun 
dengesinin firavun yönetimince sağlandığının tanrılara iletilmesi, bir nevi verilen görevin başarıyla 
yerine getirilmiş olmasının ispatıdır. Cenaze komplekslerine bu figürün işlenmesi, öte dünyaya geçiş 
yapan firavunların dünyevi görevlerini başarıyla sağladıklarını ilan etmesiyle ilişkilidir. Karşılıklı yarar 
ilkesi gereği tanrılardan ihsan elde edebilmek biraz da bu görevleri tamamlamakla mümkündür. 
Dolayısıyla kraliyet mezarlarına itinayla yerleştirilen tasvirlerin, kralların öte dünya menfaatini 
tamamlayıcı unsurlar barındırdığı söylenebilir.  

 

 
29  Troche, Death, Power, and Apotheosis in Ancient Egypt, 23-24. 
30  Abitz, Pharao als Gott in den Unterweltsbüchern des Neuen Reiches, 213-215. 
31  Franco, “The Funerary Texts from the Valley of the Kings”, 321-322. 
32  William J. Murnane, United With Eternity A Concise Guide To The Monuments of Medinet Habu (Chicago, Cairo: The 

Oriental Institute, University of Chicago, 1980), 7. 
33  Hornung, The Ancient Egyptian Books of the Afterlife, 110. 
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2. Kraliyet Mezar Tasvirlerine Örnekler 

Bu tasvirlere vereceğimiz örnekleri bilhassa önceki dönemlere nazaran siyasi ve ekonomik güç 
açısından daha müreffeh bir dönem olan Yeni Krallık Dönemi’nden seçeceğiz. Bu dönem pek çok 
tapınağın inşa edildiği, var olan tapınakların da genişletilme çalışmalarının yapıldığı bir dönem olduğu 
için34 mezar tasvirlerinde artan metin çeşitliliğiyle dikkati çeker. Bundan sonraki bölümü ağırlıklı 
olarak Yeni Krallık firavunlarının, özellikle I. Seti ve VI. Ramses’in35 mezar duvarlarıyla tavanlarına 
yazılmış metinlerin orijinal çevirileriyle devam ettirmek istiyoruz. Kral mezarlarında ağırlıklı olarak 
bulunan Amduat, Kapılar Kitabı, Re İlahisi, Göksel İnek Kitabı, Mağaralar Kitabı, Gün Kitabı ve Gece 
Kitabı gibi farklı öte dünya metinleri, Piramit Metinleri’ne benzer şekilde kralların yüceliğini vurgular. 

Firavun mezarlarından vereceğimiz metin örneklerine Abydos’ta bulunan I. Seti’nin (XIX. 
Hanedan) kraliyet mezarının ibadet odasıyla başlamak istiyoruz. Odadaki figürlerin en üstünde şu 
ibare mevcuttur:  

“(Bu sözler) Men-Maat-Re36 tapınağında ikamet eden Osiris’in oğlu Horus tarafından söylenmiştir: Senin 
arınman Horus’un arınmasıdır ve tam tersi de geçerlidir. Senin arınman Thoth’un arınmasıdır ve tam tersi de 
geçerlidir.”37    

 Horus figürünün arkasında: “Hayat veren kral Men-Maat-Re’yi arındır; o (Horus) bedeninin 
gözüyle onu tütsüler38, (onun) ilahi bedenini arındırır.” ibaresi bulunur.39 Devamında Tanrı Thoth 
figürünün üstünde, kralın taçlarla donatılması ve kutsal bir varlık haline gelmesine atıf yapan şu 
ifadeler yer alır:  

“(Bu sözler) Hermopolis’in Efendisi Thoth tarafından söylenmiştir: Bu güzel ilahi hayatı aldın, ey Teb’de 
yükselen Horus, Güney’in beyaz tacı ve Kuzey’in kırmızı tacı başına kurulmuş, iki dünya bir arada senin 
mülkündür. Re kendi ağzıyla şöyle dedi: ‘Majesteleri (kitaplarda) yazılsın, oğlum tahtına Güney’in ve Kuzey’in 
kralı olarak kurulsun, (onun) eşi benzeri yok.’”40 

Kralı yüceltmeye odaklanan metinler genel anlamda birlik arz ederek onu tanrıların muhatabı 
kılmaktadır. Luksor’da bulunan VI. Ramses’in (XX. Hanedan) mezarının sağ giriş koridorundaki 
Mağaralar Kitabı’nda Güneş Tanrısı Re’nin doğu ufkundan yeniden yükselmesi anlatılırken bu 
kompozisyon yine kralla ilişkilendirilir. Öte Dünya Metinleri’nden olan Mağaralar Kitabı’nda hayat 
döngüsünü yeniden elde etmek için öte dünyanın alt dehlizleri sayılan mağaralara inmek durumunda 
olan Re’nin düşmanlarının yok edilmesiyle mağaralardaki ilerleyişi arasında pozitif bir bağlantı 
kurulmaktadır. İlk temsillerde kral, arkasında Osiris’in olduğu Horus’a bir kandil sunarken 
resmedilmiştir. Metnin giriş bölümü şöyledir: 

 
34  Richard H. Wilkinson, The Complete Temples of Ancient Egypt (Thames Hudson, 2000), 24. 
35  XX. Hanedan firavunu VI. Ramses’in gömülü olduğu IX No’lu Kraliyet Mezarı, Tut-ankh-Amun’un mezarının hemen 

üzerinde yer almakta olup bu mezarın esasında V. Ramses için hazırlandığı fakat halefi olan VI. Ramses tarafından 
gasbedildiği düşünülmektedir. Mezarda Amduat ve Yer Altında Olanlar Kitabı’nın birer versiyonuyla Ölüler 
Kitabı’nın birkaç bölümü yer alır. Göksel İnek Kitabı’ndan bazı bölümleri, lahit salonunda güneş diskinin yaratılışıyla 
ilgili metinleri ve çok sayıda astronomik diyagramı ihtiva eden mezar asıl şöhretini Kapılar Kitabı, Mağaralar Kitabı, 
Gün Kitabı ve Gece Kitabı’nın tam versiyonlarını içermesiyle kazanmıştır. Boyalı kabartmalarının çok iyi korunması 
sayesinde metinlerin oldukça iyi durumda olması, VI. Ramses’in mezarını önemli bir kaynak haline getirmiştir. 
Detaylı bilgi için bkz. : Alexandre Piankoff, The Tomb of Ramesses VI, ed. N. Rambova (New York: Pantheon Books, 
1954), 7. 

36  Men-Maat-Re: Re’nin düzeninde yerleşik olan. I. Seti’nin kraliyet isimlerinden biri. Bkz. : Ronald J. Leprohon, The 
Great Name: Ancient Egyptian Royal Titulary (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2013), 110.  

37  Alexandre Moret, Du Caractère Religieux de la Royauté Pharaonique (Paris: Ernest Leroux Editeur, 1902), 325. I. Seti’nin 
ibadet odası. Şekil 55. Abydos, I, pl. 22-23 

38  Burada arınma amacıyla kullanılan tütsü, “Horus’un Gözü” olarak düşünülür. 
39  Moret, Du Caractère Religieux de la Royauté Pharaonique, 325. I. Seti’nin ibadet odası. Şekil 55. Abydos, I, pl. 22-23 
40  Moret, Du Caractère Religieux de la Royauté Pharaonique, 326. I. Seti’nin ibadet odası. Şekil 55. Abydos, I, pl. 22-23 
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“Ey Batı’nın41 ilk mağarasındaki yer altı dünyasında bulunan tanrılar! Sessiz bölgelerin koruyucuları, 
Batı’nın Ennead’ı42! Ben göklerdeki Re’yim, mutlak karanlığa giriyorum, Batı’daki göğün kapısını açıyorum. 
İşte, Batı Ülkesi’ne giriyorum. Beni kabul et, kolların bana doğru (olsun). İşte, öte dünyadaki yerinizi 
biliyorum. İşte, adlarınızı, mağaralarınızı, sırlarınızı biliyorum. Yer altı dünyasında biri size yaşamanızı 
emrettiğinde, neyle yaşadığınızı biliyorum. Osiris’in sözlerini dinlediğinizde boğazlarınız nefes alır. Yer altı 
dünyasından geçtiğimde, Batı’nın yollarını kullandığımda huzur içindesiniz, ruhlarınız kudretli, 
mağaralarınızda güçlüsünüz, sesimi duyuyorsunuz, sizi isimlerinizle çağırıyorum. (…) Ey mağarada bulunan 
(yılan), dehşet verici olan, boyun eğ! Osiris’e göz kulak olmak için, içindekileri (ölüleri) selamlamak için güzel 
Batı ülkesine giriyorum. Düşmanlarını infaz yerlerine yerleştiriyorum, onun ardından gidenlere emrediyorum, 
Osiris N.43 için gizemli odanın karanlığını aydınlatıyorum! Bu Osiris adil Batı’da haklı çıktı.”44 

Güneşin yeni bir hayat bulmak amacıyla mağaralara inişinin ana temayı oluşturduğu bu pasajda 
tanrıların yaşam biçimlerine vâkıf olunduğuna dair imalar vardır. Metnin devamında özellikle “Kral 
N. için gizemli odanın karanlığını aydınlatıyorum.” sözlerinin tekrarlandığı görülür.45 Burada özellikle 
Kral N.’nin hatırına ve onu koruma maksadıyla karanlığın aydınlatılması dikkat çekicidir. Metinlerde 
genel olarak kralların korunmak istenmesinin ardında onların Re’nin neslinden geldiğinin kabul 
edilmesinin de etkili olduğu söylenebilir.  

Yine I. Seti’nin mezarında şu ibareler yer alır: 
“(Bu sözler) Men-Maat-Re’nin tapınağında ikamet eden Horus tarafından söylenmiştir: ‘(…) Re, Kral Men-
Maat-Re’yi, senin olan bu tapınakta, kendisine ait olan bu odada, gökte ve yerde olan sunu masaları için 
arındırır.’ Dört kez söyleyin: ‘Kral Men-Maat-Re’nin bu sunu masaları saftır, saftır. Çünkü ben kendimi 
arındırdım.’”46  

Kral figürünün arkasında bu kısımları tamamlayan şu ibareler yer alır:  
“İşte kral, iki ülkenin hükümdarı Men-Maat-Re! Re gibi tüm yaşayanlara sonsuza dek rehberlik etmek için, 
çifte ibadet odasında ikamet eden Horus’un tahtında (kral olarak) yükseliyor.”47 

Kralın Re ile özdeşliğini ifade eden bu ibarelerde onun Re’ye benzer görevler üstlendiğine ve 
Horus’un tahtına yerleştiğine atıflar bulunur.  

VI. Ramses’in mezarındaysa şu vurgulara yer verilir: 
“Ey yer altı dünyasının başındaki Osiris! Ben Re’yim, bana elini ver. Batı’dakilerin korktuğu, ataların 
zamanından beri her şeye gücü yeten, ruh verilen benim! Yer altı dünyasının sorumluluğunu alıyorum. 
Ruhların (tabutlarında yatan) bedenlerinin üzerinde dinlenmesini sağlıyorum.”48 

Kral kendisini özümseyen bu yeni varlık aleminde her ihtiyacı için Tanrı Osiris’e emanet edilir. 
Bir tanrı olduğu iddia edilmesine rağmen öte dünyada sözü geçen bu kuvvetli figüre, yani Osiris’e 
emanet edilmeye krallar da muhtaçtır. Çünkü kendisini güvende hissetmek için tanrı olmak yeterli 
değildir. Her birinin bir diğerine üstünlük sağlayabildiği bu tanrısal skalada üst sıralarda olmak ya da 
daha üstte olanların koruması altına girmek önemlidir. VI. Ramses’in tabutundaki Osiris figürlerine 
yöneltilen aşağıdaki direktifler, bu korumayı dileyen ve garanti altına almak isteyen kesin hitap tarzıyla 
dikkati çeker: 

“Ey mağarası oğlu Horus tarafından korunan, Batılıların başındaki Osiris! Kral N. senin oğlun Horus’tur. Ey 
Osiris, öte dünyanın vekili, Kral N.’yi koru. Ey Osiris, tahtı onu izleyenler için gizemli olan, Kral N. için yolu 
aç. Ey Osiris, Batı’nın Efendisi, kolun Kral N. için öte dünyadaki yolları açsın. Ey Osiris, Ölülerin Efendisi, 

 
41  Batı, güneşin batıdan batmasıyla ilişkili olarak ölümle ve öte dünyayla ilişkilidir. 
42  Ennead: Başında Tanrı Atum’un bulunduğu Dokuzlu Tanrı Grubu. Bu tanrıların: Atum, Shu, Tefnut, Geb, Nut, Osiris, 

İsis, Seth ve Neftis olduğuna inanılır. Bkz. : Henri Frankfort, Kingship and The Gods: A Study of Ancient Near Eastern 
Religion as The Integration of Society and Nature (University of Chicago Press, 1978), 284.  

43  Metinlerde Osiris N. ya da Kral N. söylemi oldukça yaygındır. Bu tabir bazen Kral NN. şeklinde de kullanılır. Latince 
“Nomen Nescio” (adını bilmiyorum) kelimelerinin kısaltması olup isimlerin netlik göstermediği durumlarda “anonim 
kişiyi” belirtmek amacıyla kullanılır. Bkz. : Troche, Death, Power, and Apotheosis in Ancient Egypt, 58. 

44  Piankoff, The Tomb of Ramesses VI, 47-49. 
45  Piankoff, The Tomb of Ramesses VI, 47-50. 
46  Moret, Du Caractère Religieux de la Royauté Pharaonique, 326. I. Seti’nin ibadet odası. Şekil 55. Abydos, I, pl. 22-23 
47  Moret, Du Caractère Religieux de la Royauté Pharaonique, 327. I. Seti’nin ibadet odası. Şekil 55. Abydos, I, pl. 22-23 
48  Piankoff, The Tomb of Ramesses VI, 51. 
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düşmanlarını yok eden. Kral N.’nin düşmanlarını yok et. Ey Osiris, Batı’dakileri yargılayan, Kral N.’nin 
sözlerini dinle. Ey Osiris, Beyaz Tacın Efendisi, oğlu Horus’a emir veren. Kral N.’ye emir ver. Ey Osiris, öte 
dünyanın başındaki, mağaraların efendisi. Kral N.’nin ruhu yeniden canlansın. Ey Osiris, (iyi) rehber, 
Yolların Efendisi. Kral N.’yi yönlendir. Ey Osiris, Ennead’ın Efendisi, sözü düşmanlarını yok eden. Kral 
N.’nin düşmanlarını da yok et.”49 

Osiris'in alt dünyadaki hakimiyetinin farkında olan bu metin kralı ona emanet ederek onun 
Horus olduğunu da vurgulamaktadır. Öte dünyada Osiris’in de Güneş Tanrısı Re ile buluşması 
gerekmektedir. Bu yüzden Re her gece alt dünyaya inerek Osiris’le buluşmakta, Re’nin art arda gelen 
gece saatlerinin her birindeki zorlu sınavları geçmesiyle döngü yenilenmekte, kozmos korunmaktadır. 
Batıya doğru yol alarak gece gözden kaybolan Re’nin ertesi gün yenilenmiş olarak doğu ufkunda 
belirmesi, kralı güneşle özdeşleştiren bu mitoloji için onun dirilmesini ve yeniden doğmasını sağlayacak 
bir örneklik oluşturur.  

Sonuç 

Antik Mısır’da mezarlara yapılan tasvirlerin öncelikli amacı süsleme olmaktan ziyade öte 
dünyaya geçiş aşamalarında ölüye yardımcı olmaktır. Metinlerin temel dayanak noktası ölüye öte 
dünyada karşılaşacağı zorlukları aşma noktasında yol göstermektir. Dolayısıyla çizilen her bir sahnenin 
bir amaca matuf olduğu görülür. Ölümden sonraki yaşamı güvenceye almak maksadıyla ölülere 
rehberlik ettiği düşünülen bu tasvirlerin hanedanlık dönemlerine göre aynı şekilde kullanılan ya da 
güncellenen pek çok çeşidi bulunur. 

Tasvirlerde yer alan günlük hayat sahneleri bu dünya hayatının aynıyla öte dünyada da devam 
edeceğine olan inançla ilgilidir. Avlanma ya da tarla sürme gibi dünyevi faaliyetleri yansıtan sahneler 
Mısırlılar için kaotik güçlere karşı meydan okumanın bir göstergesi sayılan Maat idealinin 
yaşatılmasıyla ilgilidir. Kozmik düzen, ilk yaratım anındaki stabil denge unsuru olarak görülen Maat, 
Mısır toplumu için dünyanın ve öte dünyanın huzurlu geçmesini garanti altına alabilecek temel 
saiklerden biridir. Sahip olunan düzenin yitirilmemesi Maat’a uygun hareket etmekle sağlanabilir. 
Krallar bu bağlamda Maat’ın koruyucusu olarak görülür. Kralların bazı mezar tasvirleri onların bu 
koruyucu vasıflarını yansıtacak şekilde dekore edilmiştir.  

Kraliyet mezar tasvirlerinde genel anlamda kralların gücünü öne çıkaran, onları tanrılarla 
iletişim halinde gösteren temalar hâkimdir. Öte dünyaya yönelik metinler kralları Güneş Tanrısı Re’nin 
yolculuğuna dahil eder ve onları dirilişin simgesi olan Tanrı Osiris’le özdeşleştirmeyi amaçlar. Tanrılar 
tarafından kabul edilen firavunların onlar gibi olduğu iddia edilerek tasvirlere krallar lehine 
dokunuşlarda bulunulur. Mezarlar en ince ayrıntılarıyla güneşin gece yolculuğunu betimler. Bu 
yolculuğa çeşitli aşamalarda eşlik eden tanrı figürleri de bulunur. Güneş yolculuğunun bu kadar 
vurgulanması, güneşin her akşam batmasına karşın sabah yeniden doğmasıyla yani diriliş fikriyle 
bağlantılı olması dolayısıyladır. Güneş nasıl ki sabah yeniden doğuyorsa ölülerin de Güneş Tanrısı’nın 
gece yolculuğunda ona eşlik ederek yeniden yaşama kavuşabileceğine inanılır. Özellikle Yeni Krallık 
Dönemi kral mezarlarının büyük çoğunluğu bu kompozisyon üzerine kurgulanmıştır.  

Metinlerde ölülere çeşitli büyüler öğretilerek kendi güvenliklerini sağlaması noktasında destek 
verilir. Tanrılara yapılan sunular da bu noktada öne çıkar. Bazen büyüyle bazen de bir tanrıya yapılan 
sunuyla öte dünyanın kötülüklerinden kaçma noktasında ölülere rehberlik edilir. Yargılamadan ve her 
türlü yok oluştan uzakta olmak isteyen ölüler için bu sahnelere tutunmak oldukça önemlidir. Osiris gibi 
yeniden dirildiğine inanılan bir tanrı prototipi burada ölülere destek sağlar. Hem Osiris olarak görülen 
hem de Re’nin soyundan geldiği düşünülen kralların öte dünya ayrıcalıklarının daha fazla olması, 
mezarlarındaki tasvir çeşitliliğinin sebebini de açıklamaktadır. Birer ölümsüzlük projesi olarak inşa 
edilen mezarlardaki metinler onlara öte dünyada ayrıcalıklı bir konum sunabilme amacına matuftur. 
Yer altı dünyasında güneşin geçtiği evrelerden geçen kralların, ölüm sonrası tehlikelerine karşı güneşle 

 
49  Piankoff, The Tomb of Ramesses VI, 62-63. The Book of the Dead, ch. 141-142 
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birlikte hareket ederek onun ayrıcalıklarıyla korunacağı düşünülür. Böylece kralların da Güneş Tanrısı 
Re gibi ölümden sonraki yolculuğunu başarıyla tamamlaması umulur. 
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Öz 
 
Metaetik teorilerin ahlaki gerçekliğe ilişkin iddiaları çoğunlukla 
nesnelcilik merkezli bir sınıflandırmaya göre ele alınmaktadır. Bu 
sınıflamalarda öznelcilik, görecilik ve diğer nesnelci olmayan teoriler 
genellikle gerçekçi değer görüşüne karşıtlık içerisinde sunulur.  
Dolayısıyla hakim yaklaşıma göre öznelci, göreci ve diğer nesnelci 
olmayan teoriler nihilist veya ahlaki değerlerin varlığını bütünüyle 
reddeden karşıgerçekçi teoriler olarak ele alınmaktadır. Bu çalışmada 
hakim yaklaşımdan farklı olarak hata teorisi karşıgerçekçi olmayan 
bir bakış açısı ile ele alınmaya çalışılacaktır. Bunun için ilk olarak bazı 
metaetik teorilerin karşınesnelci fakat gerçekçi ahlak teorileri olduğu 
gösterilmeye çalışılacaktır. Böylece ahlaki gerçekçiliğin nesnelci 
olmayan yorumları örneklendirilmiş olacaktır. Araştırma; öznelci ve 
göreci ahlaki kuramların karşınesnelci ahlaki gerçekçi teoriler olarak 
sınıflandırılması mümkün müdür? sorusuna cevap arayışı 
niteliğindedir. Araştırma hata teorisinin ve diğer bazı metaetik 
teorilerin ahlaki değer iddialarına dayanarak öznelci teorileri 
sınıflandırmanın alternatif bir yolunu ortaya koymayı 
amaçlamaktadır. Çalışmada nitel araştırma yöntemlerinden metin 
içerik analizi kullanılmıştır. Birinci bölümde ahlaki gerçekçilik ve 
karşıgerçekçilik tartışması kısaca ele alınacaktır. İkinci bölümde ise 
John L. Mackie’nin hata teorisinin metaetik teoriler arasındaki 
konumu tartışılarak metaetik teorilerin yeni bir sınıflaması 
önerilecektir. Sonuç olarak çalışmada öne sürülen iddialar ve 
gösterilmek istenen tezler şunlardır: (i) hata teorisi ve önerilen 
sınıflamada yer alan diğer karşınesnelci teoriler ahlaki gerçekçiliğin 
temel önermeleri ile çelişmeksizin tutarlı biçimde savunulabilir. (ii) 
Bu türden bir yaklaşım, ahlaki nihilizmi veya ahlakın imkânsızlığını 
gerektirmemektedir.  (iii) Nesnelci ahlakı eleştiren bazı teorilerin 
nihilist ya da karşıgerçekçi olarak sınıflandırılması, klasik metaetiğin 
nesnelciliği doğrudan gerçekçilikle özdeşleştiren anlayışının 
sonucudur. (iv) Metaetiğin nesnelcilik merkezli yorumunu aşmak 
için öznel veya göreci değerleri savunan teorilerin gerçekçilik 
iddialarını ortaya koymak gerekmektedir. 
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Abstract 
 

The claims of metaethical theories concerning moral reality are generally 
addressed within a classification centered on moral objectivism. In such 
classifications, subjectivism, relativism, and other non-objectivist 
theories are usually presented in opposition to realist value claims. 
Consequently, according to the prevailing approach, subjectivist, 
relativist, and other non-objectivist theories are regarded as anti-realist 
theories that are either nihilistic or that entirely deny the existence of 
moral values. In this study, contrary to the dominant approach, the error 
theory will be examined from a non-anti-realist perspective. To this end, 
it will first be demonstrated that certain metaethical theories are non-
objectivist yet realist moral theories. In doing so, non-objectivist 
interpretations of moral realism will be exemplified. The research seeks 
to answer the following question: Is it possible to classify subjectivist and 
relativist moral theories as non-objectivist moral realist theories? The 
study aims to present an alternative way of classifying subjectivist 
theories based on the moral value claims of the error theory and some 
other metaethical theories. The qualitative research method of textual 
content analysis has been employed in the study. In the first section, the 
debate between moral realism and anti-realism is briefly discussed. In 
the second section, the position of John L. Mackie’s error theory among 
metaethical theories is examined, and a new classification is proposed. 
The main claims and theses intended to be demonstrated in the study are 
as follows: (i) the error theory and other non-objectivist theories included 
in the proposed classification can be coherently defended without 
contradicting the fundamental propositions of moral realism; (ii) this 
kind of approach does not entail moral nihilism or the impossibility of 
morality; (iii) the classification of certain theories that criticize objective 
morality as nihilist or anti-realist is a consequence of the classical 
metaethical understanding that directly identifies objectivism with 
realism; and (iv) in order to transcend the objectivism-centered 
interpretation of metaethics, it is necessary to demonstrate the realist 
claims of theories that defend subjective or relative values. 
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Giriş 

Analitik ahlak felsefesinde metaetik adı verilen yaklaşım ahlaki dil analizine odaklanmıştır. 
Ahlaki dilin analizi iyi, kötü, doğru ve yanlış gibi nitelemelerin dil içindeki kullanımlarını inceleyerek ve 
anlamlarını belirginleştirmeye çalışarak analize başlar. Bir şeyin iyi, kötü, doğru veya yanlış olduğunu 
bildiren ahlaki önermelerin ne anlama geldiği de yine bu incelemede önem arz eder. Ahlaki yargıların 
dilsel özellikleri, nesnel mi öznel mi oldukları, iyi, kötü, doğru ve yanlışın hangi anlamlarda kullanıldığı 
cevaplanmaya çalışılır. Fakat metaetik teorilerde dilsel incelemeler teorilerin ana hedefi değildir. 
Örneğin metaetik teoriler arasında yer alan hata teorisi ile tanınan John Leslie Mackie’ye göre ahlaki 
önermelerin dilsel incelemesi -kendi teorisi açısından- sadece teoriye katkı sunacak, onun özünü 
oluşturmayacaktır.1 Bu bakımdan o da diğer birçok metaetikçi gibi teorisinin temelinde yer alan ahlak 
epistemolojisi ve ontolojisine dair tezlerini desteklemek için bu türden analizleri kullanır. Teorisinin 
özünde her zaman ahlaki değerlerin nesnel olarak var olmadığı tezi yer alır. Neredeyse her metaetikçi 
dil incelemesi düzeyinde kalmayarak ahlaki gerçekliğe dair ana iddiasını vurgulamaya özen gösterir. 

Metaetik teorilerin dil incelemesi ile ilişkisini açıklayıcı bir başka ifade de Mark Schroeder’e aittir. 
Schroeder’e göre metaetik teorilerin dil incelemesi ile birlikte sıklıkla kullanılmasının sebebi sadece 
klasikleşmiş bir alışkanlık değildir. Metaetik, dil incelemesiyle konusal olarak çokça ortaklaşır ve hatta 
metaetiğin en merkezî sorunu olarak ahlaki dil sorunu görülebilir.2  Fakat metaetik içerisindeki dil 
incelemesi, tartışmaların bir kısmını kapsayarak ahlak ontolojisi, ahlak epistemolojisi ve diğer 
alanlardaki önemli birçok soruyla ilişki içerisindedir.3 Örneğin iyinin tanımlanabilir olduğunu düşünen 
metaetikçiler ile tanımlanamaz olduğunu düşünen metaetikçiler birbirlerinden keskin hatlarla 
ayrılırlar. İyinin tanımlanabilirliği üzerinden metaetik teorilerin bir sınıflaması dahi yapılmıştır.4 Dilsel 
bir analiz olarak görülen tanımlanabilirlik sorunu aslında olgu-değer sorunu, gerçekçilik, doğalcılık, 
açık soru argümanı, ahlaki doğalcılık vb. metaetiğin diğer alt alanları ile ilişkilidir. Dolayısıyla 
metaetikteki dilsel bir sorun epistemolojik ve ontolojik ilişkileri ile beraber ortaya konduğunda 
bütüncül bir teorinin genel resmi çizilebilir.  

Metaetik teoriler çoğunlukla bilişselcilik ve gayribilişselcilik olarak iki karşıt sınıfta 
değerlendirilebilen teorilere ayrıştırılır. Bilişselcilik ahlaki önermelerin doğruluk veya yanlışlık değeri 
alabileceğini söyler. Gayribilişselci metaetik teoriler ise ahlaki önermelerin doğruluk veya yanlışlık 
değeri alamayacağını söyler.5 Bilişselci teoriler ahlaki önermelerin belirli şartları taşıdığında doğru veya 
yanlış olabileceğini savunan doğalcı, doğaüstücü ve gayrıdoğalcı (sezgici) teoriler ile ahlaki önermelerin 
yanlış olduğunu söyleyen hata teorisi olarak iki grupta toplanabilir. İlk grup nesnel ahlaki gerçekçiliği 
savunurken, ikinci grupta yer alan hata teorisi nesnel ahlaki gerçekçiliği reddeder. İlk gruptaki nesnel 
ahlaki gerçekçi teoriler; göreci, öznelci ve hata teorisi gibi metaetik teorilere ahlak ontolojisi noktasında 
karşıgerçekçilik ithamıyla eleştiriler sunarlar. Örneğin doğalcı bir etik penceresinden hata teorisi 
değerlendirildiğinde, hata teorisinin bir karşıgerçekçi teori olduğu sonucuna varılacaktır. Nitekim 
öznelciliğin, göreciliğin ve hata teorisinin en yaygın okuması bu sonucu genel bir kabul olarak içerir. 
Diğer taraftan bu üç teoriye metaetiğin genel perspektifinden farklı bir bakış açısı ile bakmak da 
mümkündür. Farklı bakış açısı öznelcilik, görecilik ve hata teorisinin birer karşınesnelci teori olduğunu 
karşıgerçekçi bir teori olmadığını sonuç olarak geliştirmeye imkân tanıyacaktır. Bu perspektiften 
bakıldığında, bir metaetik teorinin karşınesnelci iddialar taşıması, zorunlu olarak ahlaki gerçekçiliğin 
tümüyle reddi anlamına gelmez. Ahlaki nesnel gerçekçilik açısından yapılan değerlendirmeler bu türden 

 
1  John L. Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong (England: Penguin Books, 1990), 17. 
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3  Schroeder, “Philosophy of Language for Metaethics”. 
4  Fred Feldman, Etik Nedir?, çev. Ferit Burak Aydar (Ankara: Fol, 2023), 29. William Frankena, Ethics (New Jersey: 

Prentice-Hall, 1973), 97. 
5  Richard Joyce, “The Denial of Moral Knowledge”, The Routledge Handbook of Moral Epistemology, ed. Aaron 
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teorilerin tamamını ahlaki karşıgerçekçi teoriler olarak tanımlamak zorundadır. Birbirlerine karşıt 
iddialara sahip olan teorilerin birlikte ele alınması baskın olan teorinin kavramlarının dil içinde daha 
güçlü temsil edilmesi ve otoriteleşmesi gibi riskler taşır. Metateikte bu durum nesnel gerçekçi teorilerin 
hakim pozisyonunun ahlak dilini de belirlemesi olarak ortaya çıkar. Ahlaki dilin nesnelci teorilerce 
belirlenmiş olması öznelci, göreci ve diğer bazı teorilerin gerçekçi iddialara sahip olmalarına rağmen 
karşıgerçekçi olarak değerlendirilmesine ve gerçekçi teorilerin nesnelcilikle bir mülazemet ilişkisinde 
olduğu yanılgısına neden olur.  Yanılgıyı tespit etmeye çalışmak için bir dil incelemesini de içeren 
metaetiği tekrar ele alarak metaetik dilin bir üst incelemesi yapılmalıdır. Böylesi bir inceleme James 
Dreier’in önerdiği gibi metametaetik olarak adlandırılabilir.6 Yukarıda ana hatlarıyla çerçevesini 
belirlediğimiz bir metametaetik araştırma, öncelikle metaetik teorilerin egemen felsefî paradigmalarca 
biçimlendirilmiş kavramsal dilini analize tabi tutarak başlatılabilir. Sonuç olarak da ahlaki öznelcilik ve 
görecilik gibi teorileri klasik gerçekçilik-karşıgerçekçilik ayrımına alternatif seçenekler getirerek veya 
bu ayrımları yeniden tanımlayarak ahlaki gerçekçi teoriler içerisinde değerlendirebilir. Dolayısıyla bu 
türden teorilerin de ahlaki gerçekçilik iddiasına tanımları itibarıyla sahip olabileceğini kabul etmek 
ahlaki nesnelci teorilerde dile getirilen eleştirilerin metaetiğin tamamına genişletilmeden ele alınmasını 
sağlayabilir ve ahlakın nesnel gerçeklikten bağımsız da düşünülebileceğini gösterebilir.. 

1.Ahlaki Gerçekçilik ve Ahlaki Karşıgerçekçilik 

Ahlak ontolojisinde ahlaki gerçekçiliğin yaygın bir tanımı “ahlaki gerçekliğin nesnel bir şekilde 
insandan bağımsız olarak var olduğunu savunan teori” şeklindedir. Fakat bu tanım ahlaki gerçekçiliğin 
bütün türleri için değil sadece nesnel ahlaki gerçekçilik için geçerli olabilir. Nesnel ahlaki gerçekçiliğin 
bu tanımının aynı zamanda ahlaki gerçekçiliğin tanımı olduğunu ileri sürmek bir noktada nesnel ahlaki 
gerçekçilik olarak tanımladığımız şeyi ahlaki gerçekçiliğin tamamına genişletmek anlamına gelir ki bu 
bir tür fazla genelleme hatası (over generalization) olabilir. Ahlaki nesnelciler tarafından haklı olarak 
bu fazla genellemenin ahlaki nesnelliği savunmanın zorunlu bir sonucu olduğu ifade edilecektir. Ahlaki 
nesnelcilik lehinde güçlü argümanlara sahip bir filozof için bu makuldür. Fakat metaetik teorilerin 
çeşitliliğinde yatan yeni çözümleme imkânlarının önünü kapatmamak adına yeni sınıflandırmalar 
önererek hâkim bakış açısını değiştirmeyi denemek de en azından bir o kadar makuldür. 

Metaetik içerisinde yeni sınıflandırmalar teklif etmek -her ne kadar başka tanımlara göre yanlış 
olsalar da- farklı bakış açılarına veya yeni felsefi spekülasyonlara imkân tanıyabilir. Dolayısıyla, ahlaki 
öznelciler veya görecilerin de ahlaki gerçekçilik iddiasını nesnelci olmayan bir zeminde savunma 
imkânına sahip olduklarını öne sürmek, ilk etapta hâkim yaklaşımlar açısından alışılmışın dışında, 
hatta paradoksal bir yorum olarak görülecektir. Her ne kadar bu iddiayı güçlü bir biçimde savunmak 
şu aşamada mümkün görünmese de, onu desteklediği düşünülebilecek bazı açıklamaların 
değerlendirmeye değer olduğu söylenebilir. Bu noktada ahlaki gerçekçiliğin biri nesnelci diğeri nesnelci 
olmayan (göreci, öznelci vb.) olmak üzere iki karşıt pozisyondan da savunulabileceği söylenebilir. 
Bunun ahlakın pratik dünyasında yol açacağı değişikliğin sanıldığı kadar da korkunç olmadığı 
savunulabilir.7 

Ahlaki gerçekçilik bir başka şekilde şöyle tanımlanmıştır: Ahlaki gerçekçilik, ahlaki önermeleri 
bir tür gerçeklikten haber veren, doğru veya yanlış olabilen inanç ifadeleri olarak gören etik teoridir.8 
Geniş anlamıyla bütün ahlaki gerçekçilerin ahlaki bilişselciliği savunduğunu da bu tanımdan hareketle 
söylemek gerekir. Bilişselcilik, ahlaki ifadelerin doğru veya yanlış olabilen önermeler olduğu iddiası 
olarak yaygın bir şekilde kullanılır. Ahlaki gerçekçiliğin bu tanımı ve bilişselcilik iddiası öznelci, göreci 
ve hata teorisi gibi teorilerin dilsel ve ontolojik tezleri ile uyumludur. Fakat yukarıda ifade edildiği gibi 
bu uyumu görmek için hâkim metaetik dilin kavramlarının dışına çıkmak gerekmektedir. Çünkü ahlaki 

 
6  James Dreier, “Mackie’s Realism”, A World without Values, ed. Richard Joyce - Simon Kirchin (Springer, 2009), 72. 
7  Burhan Başarslan, “Is Moore’s Moral Objectivist Argument Sufficient Against Moral Relativism?”, Marifetname 11/1 

(2024), 287-306. 
8  Russ-Shafer Landau, Moral Realism (USA: Oxford University Press, 2005), 17; Andrew Fisher, Metaethics (UK: 

Acumen, 2011), 6. 
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gerçekçiliği savunan bütün teoriler -hata teorisi dâhil- ahlaki önermelerin bir tür -öznel, nesnel, göreci, 
zihin bağımlı, zihin bağımsız, kurgusal veya olgusal- bir gerçeklikten haber veren doğru veya yanlış 
inanç ifadeleri olduğunu kabul edecektir. Önermelerin haber verdiği gerçekliğin türü değişse de 
önermelerin doğruluk değeri alabileceği iddiası hepsinde ortaktır. 

Ek olarak söylemek gerekir ki yukarıdaki bilişselcilik tanımı da eleştirilmiştir. Bilişselciliğin 
ahlaki önermelerin doğruluğu üzerinden tanımlanmasının yanlış olduğunu ifade eden bir başka tanım 
önerisi de mevcuttur. Ahlaki önermlerin bazı durumlarda doğru veya yanlış olarak 
değerlendirilemeyen gri alanları ifade ettiğini söyleyen Richard Joyce’a göre ahlaki ifadelerin doğru 
veya yanlış olabilirliği üzerinden bilişselcilik ve gayrıbilişselciliğin tanımlanması uygun değildir.9 Joyce 
doğru veya yanlış olabilirlik üzerinden değil de ahlaki ifadelerin önerme olup olmadıkları üzerinden 
bir ayrım ortaya koyar. Bu ayrıma göre ahlaki ifadelerin tamamının doğru veya yanlış olabilmesi (truth-
apt) gerekmez. Önemli olan nokta onların bir önerme içerip içermemesidir. Bütün önermelerin doğru 
veya yanlış olabilen cümleler olduğu yönündeki klasik önerme tanımına aykırı bir durumun söz 
konusu olduğu rahatlıkla ifade edilebilir. Fakat Joyce’un önerme tanımı da bu klasik tanımdan farklıdır. 
Joyce, bu bakımdan bilişselciliği; ahlaki ifadelerin önerme içerdiğini iddia eden görüş olarak tanımlar.10 
Ona göre ahlaki bilişselcilik ahlaki ifadelerin önerme içerdiğini söyleyen görüşken ahlaki 
gayrıbilişselcilik ise bu ifadelerin emir veya onaylama anlamı içerdiğini dolayısıyla önerme 
içermediğini söyleyen görüştür. Dolayısıyla ahlaki ifadelerin önerme olup olmadığı üzerinden Joyce’un 
teklif ettiği bu ayrım klasik doğru veya yanlış olabilirlik üzerinden bilişselciliğin tanımlandığı ayrımdan 
daha kapsamlıdır. 

Ahlaki gerçeklik tartışması ahlaki bilişselcilikle doğrudan ilişkilidir. Yukarıda zikredilen klasik 
bilişselcilik tanımı ve Joyce’un tanımı birleştirilerek bilişselciliğin şu tanımına ulaşılabilir: ahlaki 
gerçekliğe dair ifadelerin ahlaki önermeler olduğunu ifade etmek veya doğruluk değeri alabilir 
olduğunu iddia etmek ahlaki bilişselciliktir. Ahlaki bilişselcilik hem ahlaki nesnelci gerçekçilik hem de 
karşınesnelci gerçekçiliğin tezleri ile beraber savunulabilir. 

Ahlaki gerçekçiliği savunmanın çeşitli yolları vardır. Böylesi bir savunu öncelikle ahlaki 
önermelerin anlamlılık ölçütünü ifade etmelidir. Bu önermelerin nesnel bir şekilde mi yoksa öznel veya 
göreci bir şekilde mi doğru olabileceği tartışılmalıdır. Ahlaki görecilik açısından ahlaki bir kuralın bu 
kuralı benimseyen bir topluma üye olan kişi nezdinde anlamlı olduğu söylenebilir. İfade ettiği anlamlar: 
yaptırım, kınanma, dışlanma, uyumsuzluk vb. topluma uygunluğun zıddı olan edimlerdir. Dolayısıyla 
görecilik açısından ahlaki önermelerin ahlak özneleri açısından çeşitli anlamlara sahip olduğu 
kolaylıkla söylenebilir. Aynı şekilde bir kişinin kendinde ahlaksızlık olarak gördüğü bir niteliği 
eleştirebilmesi veya bunu değiştirmek için çabalaması o kişinin bu ahlaksız niteliğin kötü olduğuna dair 
bir anlama sahip olduğunun göstergesidir. Hata teorisi açısından da durum aynıdır; bu tüden ifadelerin 
anlamsız olduğunu iddia etmek doğru değildir. Bunlar anlamlı ifadeler olmalarına rağmen sahip 
oldukları dil özellikleri açısından nesnellik iddiası taşır. Nesnellik iddiası bu türden önermelerin herkes 
için geçerli olduğu inancına yol açar. Bu inanç dışarıda bu önermelerin işaret edebileceği bir tür nesnel 
gerçekliğin olmaması dolayısıyla yanlıştır. Aynı şekilde bu türden önermeler de sahip oldukları 
nesnellik iddiası dolayısıyla yanlış olarak değerlendirilebilir.  

Hata teorisi, öznelcilik ve görecilik gibi karşınesnelci teoriler ele alınırken, nesnelcilik ile çelişen 
iddialarının öznellik açısından da anlamsız olduğu düşünülmemelidir. Çünkü bu iddiaların anlamı 
bazen hoşlanma, tiksinme, onaylama, reddetme veya kabul etme edimleri ile ortaya çıkar ve nesnel 
anlamlar olmak zorunda değildir.  

Sonuç olarak ahlaki gerçekçiler metaetikte baskın bir grubun temsilcisi olarak ana tanımları 
belirlemişlerdir. Bu bağlamda ahlaki nesnelcilik ve gerçekçilik neredeye eş anlamlı kullanılmaktadır. 
Fakat ahlaki önermeler gerek nesnel bir gerçekliği gerekse öznel bir gerçekliği gerekse göreci bir 
gerçekliği ifade etsinler iknai veya yönlendirici anlamlarının ötesinde bir ontolojik iddia taşır. Ontolojik 
iddianın nesnelcilik lehinde olması zorunlu değildir. Hatta Mackie’nin iddia ettiği şekliyle ahlaki 

 
9  Richard Joyce, The Myth of Morality (Cambridge: Cambridge University Press, 2001), 8. 
10  Joyce, The Myth of Morality, 8. 
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önermeleri yanlış yapan şey onların nesnel bir ontolojiye işaret etmeleridir, bu onların başka bir 
ontolojiye işaret etmediği anlamına gelmez. Aynı şekilde yukarıda işaret edildiği gibi onların nesnellik 
açısından yanlış olması öznel veya göreci anlamlara sahip olmadığı da doğru değildir. Dolayısıyla 
ahlaki gerçekliğin nesnel bir şekilde var olup olmadığı sorunu üzerine eğilmek gerekmektedir. Çünkü 
“ahlaki değerler nesnel gerçeklikler değildir” önermesinin “ahlaki değerler yoktur” önermesi ile aynı 
şeyi ifade etmediğini görmek gerekir.  

2.Mackie’nin Hata Teorisinin Metaetik Teoriler Arasında Sınıflandırılması Sorunu 

Mackie’nin hata teorisi sık sık ahlaki karşıgerçekçilik içerisinde bilişselci bir teori olarak 
değerlendirilir. Hata teorisi de temelde nesnel bir ahlaki varlık türünün var olmadığını savunur. Fakat 
bunun öznel ahlaki değerlerin var olmadığını iddia etmek anlamına gelmediğini belirtmek gerekir. 
Mackie herkes için geçerli, nesnelliği yadsınamaz bir ahlaki nesnel gerçekliğin gösterilmesini imkânsız 
görür. Bunun yerine ahlaki gerçeklik olarak nitelenen şeyin ahlaki öznelere bağlı bir değerlendirmenin 
sonucuolduğunu iddia eder. Ahlaki gerçekçilik, hâkim nesnelci teoriler açısından, ontolojik nesnellik 
iddiası taşır. Yani ahlaki gerçekliğin var olması onun herkes için geçerli özelliklerinin olması anlamına 
gelir. Nesnelci metaetik teorilere örnek teşkil etmesi açısından ahlaki gerçekçiliği savunan ilahi buyruk 
teorisinde ahlaki gerçeklik, Tanrı’nın özellikleri veya eylemleri ile ilişkilidir.11 Dolayısıyla bir eylemin 
doğru veya yanlış olması Tanrı’nın emretmesine veya yasaklamasına bağlıdır.12 Doğalcılık, 
gayrıdoğalcılık ve doğaüstücülük gibi teoriler nesnelci bir gerçekçiliği savunurken; öznelcilik türleri de 
başka bir tür ahlaki gerçekçiliği savunurlar. Mackie’nin hata teorisi de bu açıdan bir öznelcilik olarak 
yorumlanabilir.13 Bu çalışmada hata teorisi öznel değer ontolojisini savunan gerçekçi bir teori olarak ele 
alınmaktadır. Mackie’nin dikkatli bir okumasının buna imkân tanıdığı ilgili araştırmacılarca takdir 
edilecektir. Kısaca şu ifade edilebilir: ahlaklı olabilmek için sahip olunan bütün gerekçeler nesnel bir 
gerçekliğe dayanmak zorunda değildir. Buradan hareketle nesnel bir gerçekliğe dayanmayan öznel 
gerekçeler de ahlaki önermelerin anlamlarının ontolojik kaynağı olabilir.  

Öznelcilik, görecilik ve hata teorisinin ahlaki karşıgerçekçilik başlığı altında değerlendirildiği 
düşünüldüğü daha önce ifade edilmişti. O halde ahlaki karşıgerçekçilik açısından ahlaki önermelerin 
ne anlam ifade ettiği sorusu akla gelmektedir.  Ahlaki önermelerin anlamları açısından öznelcilik, 
görecilik ve hata teorisini ahlaki karşıgerçekçilikten ayıran noktaları görmek için bu soru 
ceveplanmalıdır. İlk olarak ahlaki hiççilik teorisinde olduğu gibi bu önermelerin anlamsız veya yanlış 
olduğu söylenebilir.14 Burada bir parantez açarak Mackie özelinde öznelciliğin bir ahlaki hiççilik türü 
olup olmadığı tartışmasına değinmek gerekir. Çünkü Mackie de ahlaki hiççilikte olduğu gibi bu 
önermelerin yanlış olduğunu savunur. Ahlaki hiççilik ile hata teorisi arasındaki fark hiççiliğin ahlaki 
önermelerin öznel değer anlamları dâhil olacak şekilde bütün yönlerden yanlış olduğunu iddia 
etmesidir. Mackie’nin hata teorisi özelinde öznelci görüşün ahlaki önermelerin yanlış olduğu iddiası 
üzerinden karşıgerçekçi bir pozisyonu savunduğu çoğunlukla kabul edilmiştir.15 Fakat Mackie bu 
önermelerin içerdikleri nesnelci iddialar bakımından bu önermelerin yanlış olduğunu savunur. Ahlaki 
hiççilikte olduğu gibi bütün anlamları açısından yanlış olduğu veya anlamsız olduğu sonucuna 
vardığını söylemek doğru olmayacaktır. Çünkü Mackie öznellik açısından bu önermelerin yanlış 
olduğu hakkında bir ifadeye yer vermez. Dolayısıyla Mackie’nin teorisini zihin bağımlı öznelciliği 
savunan gerçekçi bir teori olarak ele almak mümkün görünmektedir.16  

 
11  Ferhat Yöney, “Ahlak Felsefesinde Teolojik İradecilik ve Bazı Eleştiriler”, Kutadgubilig Felsefe-Bilim Araştırmaları 29 

(2016), 112. 
12  Frankena, Ethics, 28. 
13  Selim Berker, “Mackie Was Not an Error Theorist”, Philosophical Perspectives 33 (2019), 5-25. 
14  Cemre Demirel, “Ahlaki Nihilizm Kapsamına Giren Metaetik Teoriler”, Kutadgubilig Felsefe-Bilim Araştırmaları 48 

(2023), 123. 
15  Fisher, Metaethics, 43; Alexander Miller, An Introduction to Contemporary Metaethics (USA: Polity Press, 2003), 112; 

Landau, Moral Realism, 120. 
16  Berker, “Mackie Was Not an Error Theorist”. 
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Ahlaki karşıgerçekçiliğe göre, ahlaki önermelerin anlamına ilişkin ikinci bir açıklama olarak — 
duyguculukta olduğu gibi — bu önermelerin yalnızca öznel duygusal ya da zihinsel durumları ifade 
eden onaylama veya kaçınma tutumlarının bir dışavurumu olduğu ileri sürülebilir.17 Duyguculuk 
açısından şuna dikkat etmek gerekir: Ahlaki önermelerin bu türden anlamlarının olması onların 
anlamsız olduğu fikri ile sıklıkla eşit tutulur. Örneğin Alfred J. Ayer kategorik etik ifadelerin birer 
önerme olduğunu reddederken bu türden ifadelerin doğru veya yanlış olabilecek bir anlamının 
olmadığını söyler.18 Ayer’e göre kategorik ahlak ifadeleri olgu önermeleri veya değerlendirenin 
düşünsel durumu hakkında bir önerme değildir, sadece öznel ahlaki duyguların ifadesidir.19 Ayer’e 
göre anlamlılığın ölçüsü doğrulanabilirlik olduğundan bu türden önermeler de doğruluğu gösterilebilir 
olmadığından pseudo-önermelerdir ve anlamsızdırlar.20 Fakat Charles L. Stevenson ise bu işlevleri 
anlamlar olarak ele alır. İki duygucu görüşün temel farkı bir anlam sorunundan ve duygu-tutum 
kavramlarının içerikleri noktasındaki anlaşmazlıktan kaynaklanıyor gibidir. Ayer’e göre ahlaki 
önermeler birer duygu ifadesi iken; Stevenson’a göre tutum ifadeleridir. Fakat ikisi için de öznenin 
öznel inancını ifade etmez. Dolayısıyla duyguculuk, öznelcilikten veya görecilikten herhangi bir ahlaki 
gerçekliğe imkân tanımaması açısından ayrılır. Öznelcilik ve görecilik ahlaki gerçekçi teoriler olarak ele 
alınmaya müsaittir. Ahlaki karşıgerçekçi teoriler yukarıda yapılan açıklamalar bakımından 
duyguculuk, kural dışavurumculuğunun bazı türleri, işlevselciler ve nihilizmdir. Hata teorisi, 
öznelcilik, görecilik, doğalcılık, doğaüstücülük, gayrıdoğalcılık gibi teoriler ahlaki gerçeklik hakkında 
farklı ve hatta birbirini dışlayan iddialara sahip olsalar da ahlaki gerçekçiliği savunan teoriler arasında 
yer alırlar. Yukarıda vurgulandığı gibi hata teorisi öznelci ahlaki gerçekçi teoriler arasında yer alır ve 
ahlaki değerlerin var olmadığı tezini içermek zorunda değildir. 

Hata teorisi ve ahlaki görecilik, ahlaki öznelciliğin iki özel biçimi olarak, ahlaki ifadelerin nesnel 
bir gerçekliğe işaret ettiğini kabul eder; ancak gerçekte böyle bir nesnelliğin var olmadığını ileri sürer. 
Bu ortak paydaları nedeniyle, her iki yaklaşımı ve benzeri görüşleri ahlaki nesnelciliğe karşıt teoriler 
başlığı altında sınıflandırmayı tercih etmek makul görünmektedir. Fakat daha önce değinildiği gibi 
ahlaki nesnelcilik karşıtı teorilerin tamamının ahlaki nesnelciliğin iddialarını yadsımalarının ahlaki 
gerçekçiliği reddetmeleri anlamına gelmediğine dikkat etmek gerekir. Örneğin Gilbert Harman, göreci 
ahlaki değerlerin var olduğunu savunması bakımından bir ahlaki gerçekçidir.21 Zikri geçen teorilere 
“ahlaki karşınesnelci” teoriler demek uygun uygun olacaktır. Çünkü ahlaki göreciliğin bazı türlerinde 
ahlaki ifadelerin anlamlarının nesnel bir doğruluğunun olmadığı iddia edilir. Buna rağmen nesnel bir 
ontoloji ile ilişkili olmasa da öznel durumlarla gelişen ilişkilere göre doğru veya yanlış olabilen ahlaki 
durumların var olabileceği ifade edilebilir.  

Özetle bütün bu teoriler ahlaki ifadelerin nesnel bir anlamının olduğunu iddia eden ahlaki 
nesnelcilerin dışında kalan teorilerdir. Yukarıda önerilen sınıflandırmada merkeze alınan ayrım 
nesnelci gerçekçilik ve karşınesnelci gerçekçilik iddialarıdır. Bahsi geçen teorilerin bilişselcilik veya 
gayrıbilişselcilik açısından da sınıflandırılmaları mümkündür. 

Metaetik teorilerin sınıflandırılması her zaman iddiaların belirlenmesi ile alakalıdır. Fakat 
iddialar sandığımız veya alışageldiğimiz kadar keskin sınırlarla belirlenememektedir. Ahlaki 
gerçekçiliği nesnelcilikle tanımladığımızda yukarıda gerçekçilik başlığı altında ele aldığımız birçok 
teorinin karşıgerçekçi bir teori olduğu sonucuna varmak hatta nihilist olduğu sonucuna varmak gayet 
doğal görülebilir. Bu konuda Cemre Demirel tarafından bir tasnif yapılmıştır. Demirel bu türden 
teorileri ahlaki nihilizm altında toplamış ve örneğin Harman’ın göreciliğini de bu kategoride 
sınıflandırmıştır.22 Demirel, bu çalışmada gerçekçi teoriler olarak zikredilen dışavurumculuğun 

 
17  Charles L. Stevenson, “The Emotive Meaning of Ethical Terms”, Mind 46/181 (1937), 19; Alfred J. Ayer, Dil, Doğruluk 

ve Mantık, çev. Vehbi Hacıkadiroğlu (İstanbul: Metis yayınları, 1984), 79; Resul Yüksel, “Ayer’in Emotivizm’inde Etik 
İfadelerin Bilişsel İmkânı”, FLSF Felsefe ve Sosyal Bilimler Dergisi 31 (2021), 376. 

18  Ayer, Dil, Doğruluk ve Mantık, 84. 
19  Ayer, Dil, Doğruluk ve Mantık, 84. 
20  Ayer, Dil, Doğruluk ve Mantık, 13. 
21  Gilbert Harman, “Moral Relativism Is Moral Realism”, Philosophical Studies 172 (2015), 855. 
22  Demirel, “Ahlaki Nihilizm Kapsamına Giren Metaetik Teoriler”, 136. 
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(expressivism) tüm türlerini, öznelciliği, göreciliği, hata teorisini ve inşacılığı karşıgerçekçi teoriler olarak 
ve bunun da ötesinde nihilist teoriler arasında sıralamıştır. Fakat bu teorilerin karşınesnelci gerçekçiler 
olarak tanımlanmasını gerektirecek güçlü örnekler vardır. Örneğin Harman’ın göreceliği özetle ahlaki 
gerçekliğin var olduğunu şu şekilde savunur:  

“Ahlaki görecelik, ahlaki yargıların grameri hakkında bir iddia değil, gerçekliğe dair bir iddiadır ve ahlaki 
gerçekçiliğin bir türüdür. Birçok ahlak veya ahlaki ilişki alanı olduğunu ve bir şeyin doğru veya yanlış, iyi veya 
kötü, haklı veya haksız, erdemli veya erdemsiz olup olmadığının her zaman göreceli bir şey, durum olduğu 
iddiasıdır. Bir şey ancak bir ahlaki çerçevede doğru, iyi ve haklıdır, aynı şey bir başka ahlaki çerçevede yanlış,  
kötü ve haksız olabilir. Hiçbir şey tamamen doğru, iyi, haksız veya erdemli değildir.” 23 

Harman’ın metaetik teorisi ahlaki önermelerin göreci anlamları olduğunu iddia ederek ahlaki 
gerçekçi bir göreciliktir. Bu bakımdan Harman’ın teorisi yukarıda bahsi geçen karşınesnelci gerçekçi 
teoriler arasında zikredilebilir. Nesnelciliğin tanımladığı şekliyle bu teori ele alınacak olursa her türlü 
görecilik veya öznelcilik türünde nesnel bir ontoloji reddedildiği için karşıgerçekçi olarak 
değerlendirilecektir. Harman’ın ahlaki göreciliği ısrarla ahlaki gerçekçilik olarak zikretmesinin 
metaetik açıdan büyük bir önemi vardır. Ahlaki görecilik; ahlak olayının canlılığını ve sanıldığı kadar 
net çizgilerle ayrıştırılamayan ahlak durumlarının varlığını vakaya dayalı bir delil olarak öne sürer. 
Nitekim ahlaki bir eylemin bağlamı onun değerini belirlemede etkindir. Aynı şekilde bütünüyle veya 
kendinde iyi olan şeylerin belirli bağlamlarda böyle olduğu insanın yaşayan ahlak tecrübesine uygun 
düşer. Bu durum asla ahlak için bir tür zeminsizlik olarak görülmemelidir. İyi, kötü, doğru ve yanlış 
gibi değerlendirici kavramlar tıpkı örfler, öznel beğeniler gibi dereceli veya gri anlamlara işaret 
edebilirler. Bir toplumun bağlam penceresinde iyi olan şey bir başka toplumun bağlam penceresinde 
sanıldığı kadar iyi olmayabilir. Bahsi geçen kavramları gri olarak görmek onların derecelere sahip 
olabileceğini kabul etmektir. 

Ahlaki gerçekçiliği savunan bir görecilik mümkün olduğu gibi bir kural dışavurumculuğu da 
mümkündür: 

“[gerçekçi kural dışavurumculuğu] ahlaki inançlarımızın ve yargılarımızın ahlaki durumları temsil ettiğini ve 
bunların ahlaki durumlara denk düşebileceğini veya denk düşmeyeceğini, yani gerçekçiliğin temel tezini, 
savunurken aynı zamanda ahlaki bir iddiada bulunduğumuzda bazı bilişsel karakteristik tutum veya 
motivasyonel durumları ifade ettiğimizi, yani dışavurumculuğun temel bir görüşünü, de savunur.”24 

David Copp’un teorisi bazı kural dışavurumcuların gerçekçi olarak değerlendirilebileceğine bir 
örnek teşkil eder. Bu teoride ahlaki yargılar ahlaki durumların ifadeleri olabildikleri gibi bilişsel bir 
tutumu da ifade edebilirler. Dolayısıyla ahlaki yargılar sadece bir tür gerçeklikten haber vermez aynı 
zamanda bilişsel tutumların da ifadesi olabilir. Copp’a göre ahlaki önermeler toplumsal ahlaki 
kuralların ifadesidir. Copp ahlaki göreciliği, kural dışavurumculuğunu ve ahlaki gerçekçiliği birlikte 
ele alarak teorisini inşa eder.  

Gerçekçi kural dışavurumculuğunun mümkün olması gibi inşacı bir nesnel gerçekçilik de 
mümkündür ve John Rawls’ın teorisi bunu savunur.25 Bahsi geçen teoriler göz önüne alındığında 
duyguculuk, öznelcilik, görecilik, inşacılık, kural dışavurumculuğu gibi teorilerin ahlaki hiççilik (ahlaki 
nihilizm) çatısı altında toplandığını söylemek ancak güçlü ahlaki nesnelcilik (robust moral objectivism) 
adını verebileceğimiz nesnelci etkisi altında şekillenmiş hakim metaetik dil açısından bakıldığında 
mümkün görünmektedir. Fakat tam da bu bakış açısı bahsi geçen teorilerce eleştirilmiş ve ahlaki 
gerçekçiliğin farklı imkanları yoklanmıştır. Mackie’nin hata teorisi, Rawls’ın inşacılığı, Harman’ın 
göreciliği ve Copp’un gerçekçi kuraldışavurumculuğu güçlü ahlaki nesnelciliğin tanımına itiraz ederek 
kendi karşınesnelci gerçekçi pozisyonlarını edinirler. Güçlü ahlaki nesnelcilik açısından diğer teorilerin 
ahlaki gerçekçi teoriler olmadığını savunmak, gayrıdoğalcı nesnelci gerçekçiliği savunan ve metaetiğin 
kurucusu olarak anılan G. E. Moore’un yaptığı gibi, nesnelciliği gerçekçilikle eşit görme eğilimine yol 

 
23  Harman, “Moral Relativism Is Moral Realism”, 858. 
24  David Copp, “Realist-Expressivism: A Neglected Option for Moral Realism”, Social Philosophy and Policy 18/2 (2001), 

1. 
25  Carla Bagnoli, Ethical Constructivism (Cambridge: Cambridge University Press, 2022), 4. 
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açar ve görecilik veya öznelcilik üzerinden herhangi bir ahlaki gerçekçiliğin imkânının önünü kapatır.26 
Metaetik teorilerin ahlaki dil ile ilgili tartışma alanındaki bilişselcilik-gayrıbilişselcilik kutuplarının 
ahlak ontolojisindeki gerçekçilik-karşıgerçekçilik veya nesnelcilik-öznelcilik gibi kutuplarla birebir 
örtüştüğünü göstermek zor görünmektedir. Bunu destekleyen bir diğer teori ise ahlaki ifadelerin 
önermeler olduğunu yani doğruluk değeri alabileceğini iddia etmesine rağmen bu önermelerin yanlış 
olduğunu savunan hata teorisidir. Bu makalede hata teorisine yaklaşım tarzı yukarıda geçen kavram 
çiftleri özelindeki düşünüşün nesnelcilik yanlısı olduğu tezine dayanır. Nesnelcilik tezine dayanan 
kavramlar ile bu teze karşı çıkan teorileri sınıflandırmak metaetiğin bazı açıklayıcı imkanlarının önüne 
geçebilir. Bu imkanların başında pratik gerekçeler veya ihtiyati pratik gerekçelere dayanan rasyonel 
etikler gelmektedir. Harman’ın yukarıda alınıtılanan pasajının son cümlesi gerçekçilik ve 
karşıgerçekçilik ayrımının kaldıramayacağı gri durumları içermeyen bir ahlak teorisine mecbur 
bırakacaktır. Oysa bir olay ve süreç olarak yaşanan, algılanan ahlak bu gri durumlardan oluşuyor 
olabilir. 

Sonuç olarak Mackie’nin hata teorisi, Copp’un gerçekçi kural dışavurumculuğu, Rawls’ın inşacılığı 
ve Harman’ın göreciliği karşınesnelci gerçekçi teoriler olarak metaetik içerisinde ayrıca sınıflandırılmalıdır. 
Bu teorilerde ahlaki gerçekçiliğin temel tezi karşınesnelci bir yolla savunulur. Dolayısıyla metaetik 
teoriler tasnif edilirken ahlaki karşınesnelci gerçekçi teoriler arasında bu teoriler zikredilmelidir. 

3.Mackie’nin Hata Teorisi 

Hata teorisi, özetle, ahlaki önermelerin nesnel bir gerçeklikle örtüşmemesi nedeniyle yanlış 
olduğunu iddia eder. Mackie, hata teorisinin temel tezinin sadece ahlaki önermeler açısından değil dinî 
ve estetik önermeler açısından da geçerli bir itiraz olduğunu dile getirir.27  Buna göre ahlaki ifadeler 
anlamlıdır; ancak nesnel ontolojik karşılıkları olmadığı için yanlıştır.28 Mackie, bu ifadelerin aslında 
öznel tutum ve durumları yansıttığını belirtir.  

Bir bilişselci olarak Mackie’ye göre ahlaki önermeler bilginin tanımı üzerinden incelendiğinde 
birer inanç ifadesi olarak görülebilir. Bu görüşü benimseyen bilişselciler doğalcılar, ilahi buyruk teorisi 
(doğaüstücülük) ve sezgiciler (gayridoğalcılık) olarak sınıflandırılabilir. Diğer kısımda yer alan hata 
teorisi ise ahlaki önermelerin bilginin üçüncü koşulunu sağladığını kabul eder. Dolayısıyla ahlaki 
önermeler birer inançtır fakat bilginin ikinci koşulu olan doğru olma şartını yerine getiremeyen 
inançlardır.29  

Hata teorisi argüman olarak şu şekilde ifade edilebilir: 
P1) Ahlaki yargılar N iddiasına tartışılamayan bir bağlılık içerir. 
P2) N iddiası yanlıştır. 
P3) Eğer ahlaki yargılar tartışılamayan yanlış bir bağlılık içeriyorsa doğru değildir. 
C1) Bu yüzden ahlaki yargılar doğru değildir.30 
Argüman ahlaki yargıların içerdikleri iddialara tartışılamayan bir bağlılık içerdiklerini öne 

sürmektedir. Tartışılamayan bağlılık nesnelliğin bir diğer ifadesidir. Ahlaki bir iddianın nesnellik 
iddiası taşıdığını gösteren şey onun kategorik bir ifade olmasıdır. Gerek kategorik emir gerekse 
kategorik önerme olsun bu türden tartışılmayan bilişsel bir bağlılık içerir. 

Birinci düzey ve ikinci düzey ahlaki önermeler ayrımı yaygın bir şekilde kullandığımız sırasıyla 
normatif önermeler ile metaetik önermeleri birbirlerinden ayırmak için kullanılır. Örneğin “bir canlıyı 
ölümden kurtarmak iyidir” şeklindeki kategorik bir ahlaki önerme ele alındığında ikinci düzeyde 
önermeler sınıfına dahildir. Mackie’ye göre bu ayrımdaki ikinci düzeyde önermeler veya sorular sadece 

 
26  George Edward Moore, Ethics (USA: Oxford University Press, 2005), 50-51, 56, 61-62. 
27  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 15. 
28  Miller, An Introduction to Contemporary Metaethics, 12. 
29  Joyce, “The Denial of Moral Knowledge”, 290. 
30  Wouter Floris Kalf, Moral Error Theory (Switzerland: Palgrave Macmillian, 2018), 4-5. 
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dilsel incelemeden ibaret değildir aynı zamanda ahlak ontolojisine de dairdir.31  Bu türden önermeler 
bir ahlaki ontolojiye tartışılamayan bir bağlılık içerir herhangi bir öznel yoruma veya gerekçeye 
dilbilimsel açıdan izin vermez. Böylesi yargıların içerdiği nesnellik iddiası dilbilimsel incelemede 
hemen ortaya çıkar. Tartışılamayan bağlılık içeren yani faili bir eylemi gerçekleştirmede zorunlu 
bırakan ifadeler ontolojik olarak bir nesnel gerçekliğe atıfta bulunmalarına rağmen böyle bir gerçekliğin 
var olmaması dolayısıyla yanlıştır. Dilbilimsel açıdan içerdikleri nesnellik, ontolojik açıdan bir nesnel 
gerçekliğe işaret etmedikçe yanlıştır. Peki bu nesnellik iddiasının kökeni nedir? Bu soru Mackie’nin 
ahlaki öznelciliğini anlamaya imkân tanır.  

Mackie’nin öznelciliği savunurken bir tür duygucu teze başvurduğu söylenebilir. Nitekim  A 
Refutation of Morals (1946) başlıklı makalesinde ahlaki önermelerin dayanağının nesnel gerçekler değil 
öznel duygu durumları veya onaylama-kaçınma tutumları olduğunu ifade ederek duyguculukla 
örtüşen bir tezi savunur.32 Ardından nesnel ahlaki iddiaların bu öznel durumların nesneleştirilmesi 
sonucu ortaya çıktığını iddia eder. 

Önceki argümanda hata teorisinin içerdiği temel iddia ahlaki yargıların yanlış olduğu şeklinde 
ifade edilmişti. Yanlış olmalarının sebebi ise nesnel bir ahlaki gerçekliğe işaret etme noktasındaki 
başarısızlığı olarak dile getirilmişti. Bu bakımdan ahlaki bir yargı ahlaki bir iddiaya dayanmak 
durumundadır ve  doğruluk koşulunu sağlamıyorsa yanlıştır. Dolayısıyla tartışmada temel nokta 
ahlaki önermelerin birer ahlaki inanç veya iddia olarak bilginin ikinci koşulunu sağlayıp 
sağlayamadıklarıdır. Hata teorisinin temel iddiası bir tür mantık hatası olan aşırı genellemenin (error 
of over generalization) ahlaki yargıların nesnelliği iddia edilirken kullanılmasıdır. Mackie’nin öznel 
ahlaki değerlerin nesnelleştirilmesi olarak ifade ettiği bu durum onu karşıgerçekçi bir ontoloji görüşünü 
kabul ettiğini göstermek için yeterli görünmemektedir. Sadece Mackie’nin karşınesnelci bir durumda 
olduğunu gösterir. Öznel ahlaki değerlerin var olduğunu reddettiğini göstermek için yeterli değildir. 

Mackie iyi ve doğru gibi kavramları kullanırken semantik açıdan sadece duyguların veya 
onaylamaların ifade edilmediğini dile getirir.33 Onlarla aynı zamanda nesnel bir zorunluluğa veya 
bağlılığa da atıfta bulunulmaktadır. Yukarıdaki argümanın mantıksal olarak sonucunun doğru 
olduğunu göstermek için P2: “N iddiası yanlıştır”ın doğruluğunun gösterilmesi gerekir. P2: “N iddiası 
yanlıştır”ın sebebi onun dilsel olarak nesnellik ifade ediyor oluşudur. Eğer ki ahlaki yargılar sadece 
birer öznel zihin durumu (subjective mental states) ifadesi ise P2’nin doğru olduğu gösterilemeyecektir. 
Çünkü öznel zihin durumlarının doğruluğu veya yanlışlığı nesnellik ile ilişkili olarak 
tartışılamayacaktır. Dolayısıyla Mackie ahlaki yargıların dilsel ve bilişsel bağlılık açısından nesnellik 
iddiası içerdiklerini göstermeye çalışır. Ardından bu ifadelerin aslında öznel yargıların 
nesnelleştirilmesi yoluyla elde edildiğini iddia ederek hata teorisinin temel argümanını tamamlamış 
olur. Nesnel bir şekilde bağlılık içeren ve nesnellik iddiası taşıyan ahlaki yargılar yanlıştır çünkü onlar 
öznel değerlere ilişkin yargıların nesnelleştirilmiş halidir. 

Bir diğer argümandan hareketle P2’nin nasıl temellendirildiğine bakılabilir: 
R1) Gerekir, ödev, doğru, iyi ve kötü gibi nitelemeler nesnellik iddiası taşır. 
R2) Ancak bu ifadelerin nesnelliğini gösterecek bir olgu durumuna dünyada rastlanmaz. 
C4) Gerekir, ödev, doğru, iyi ve kötü nitelemeleri nesnel bir gerçekliğin ifadeleri değildir.34 
P2) Dolayısıyla N yanlıştır (P2 doğrudur.) 

 
31  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 19. Mackie bunlardan birinci düzeyde etik sorular ve ikinci düzeyde etik 

sorular olarak bahseder. Bu şekilde bir kullanım Moore’dan beri kullanılagelen “neler iyidir?” sorusu ile “iyi nedir?” 
Sorularının sırasıyla birinci düzey ve ikinci düzey olarak adlandırılmaları ile ilgilidir. Bu soruların önerme 
versiyonundaki muhtemel cevapları da birinci düzeyde önermeler ve ikinci düzeyde önermler olarak adlandırılır. 
Örneğin “hırsızlık kötüdür” veya “hırsızlık yapılmamalıdır” gibi önermeler birinci düzeyde normatif önermeler 
iken “iyi, tanımlanamaz bir niteliktir” önermesi ikinci düzeyde bir önermedir. 

32  John L. Mackie, “A Refutation of Morals”, Australasian Journal of Psychology and Philosophy 24/1-2 (1946), 90. 
33  Mackie, “A Refutation of Morals”, 80. 
34  Mackie, “A Refutation of Morals”, 90. 
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Bu ara argümanda öznel bir iddiaya nesnellik atfetmenin hata olduğundan hareketle P2: “N 
iddiası yanlıştır.” ifadesi desteklenir. Ara argüman nesnelleştirme hatasına vurgu yapmaktadır 
dolayısıyla ahlaki iddiaların bilginin ikinci koşulunu sağlamadığını göstermeye çalışır. Ana argüman 
ise ontolojik ve bilişsel iddiaları birbirine bağlar. 

Hata teorisi bu argümanlar bağlamında ilki bilişsel ikincisi ontolojik olmak üzere iki temel 
iddiaya sahiptir. Bilişsel iddia ahlaki yargıların doğruluk koşulunu sağlamadığıdır. Ontolojik iddia ise 
nesnel ahlaki gerçekliğin olgusal olarak var olmadığıdır.35 İki temel iddia, “ahlaki gerçekliğin nesnel bir 
şekilde var olmaması nedeniyle ahlaki önermeler doğruluk koşulunu sağlamayan yanlış önermelerdir” 
şeklinde birleştirilebilir. Bilişsel iddiayı dilsel analize dayandıran Mackie ahlaki önermelerin kategorik 
emir olduğunu ifade eder.36 Her ne kadar Mackie aslında ahlaki inançların duygusal ifadeler olduğunu 
söylese de dil ve mantık açısından ahlaki inançların kategorik emir olduğunu tespit eder. Bu, Mackie 
açısından bir tezat değil bilakis hata teorisini meydana getiren noktadır.  

Bu iddiasını Mackie şu şekilde dile getirir: 
“Ahlaki terimler nesnel nitelikler anlamına gelir onları kullanan herkes nesnel ahlaki gerçeklere inandığı için 
kullanır. Fakat eğer gündelik dilin kavramları kendilerinde hatalar ve karışıklıklar içeriyorsa bu terimler 
bütünüyle yanlış olmadan kullanılamaz… biz ahlaki terimleri kullanırken bizden bağımsız nitelikler olarak var 
olduklarını düşünerek kendi hislerimizi nesnelleştiriyoruz. Örneğin bir bitkiye bakalım; mantar, mantardan 
tiksiniriz, fakat bu hissi ifade etmek yerine yarı ahlaki bir iğrençlik niteliğini yakıştırırız… bu niteliği fizikî 
[açıdan bakan] bir bilim insanı bulamaz.”37 

Alıntı Hume’un olgu-değer sorununa işaret ettiği satırlarını hatırlatmaktadır.38 Mackie de ahlaki 
yargıların doğal olmayan nitelikleri ifade ettiğini fakat bu niteliklerin gerçekte dışsal olarak var 
olmadığını söyler. Böylece ahlaki yargıların öznel zeminine işaret eder. Ona göre ahlaki yargılar 
toplumlardan devralınmış ve şekilsel olarak evrenselleştirilebilir olan onaylardan kaynaklanıyor 
gibidir.39 Fakat buna rağmen ahlaki yargılar sadece birer onaylama ifadesi değil aynı zamanda 
yönlendirme, ikna etme vb. nesnelleştirilebilir normatif bir anlamı da ifade eder. Buradan hareketle 
Mackie, Stevensoncu duyguculuğa ilave olarak bu tür yargıları nesnelleştirme eğiliminde olduğumuzu 
eklemektedir. 

Mackie’nin ahlaki önermelerin doğruluk değeri alabilecek bir yapıda olduğunu söylemesi 
bilişselci tezin net bir ifadesidir. Fakat Mackie bu doğrulamayı sağlayacak herhangi bir nesnel 
gerçekliğin var olmadığını söylemektedir ve bu da bazı araştırmacılara göre karşıgerçekçilik tezinin 
ifadesidir.40 Her ne kadar karşıgerçekçilik olarak yorumlansa da hata teorisinin ana iddiaları öznel bir 
ontoloji ile birlikte düşünüldüğünde ahlaki gerçekçiliğin iddiaları ile tutarlı bir şekilde savunulabilir. 

Hata teorisi özetle öznel bir değer ontolojisine dayanır. Öznel değer ontolojisi duyguların, 
tutumların, hoşlanmaların vb. mental durumların sonucu olarak meydana gelir. Öznel değer 
ontolojisinin dildeki ifadesi olarak ahlaki yargı ise nesnel bir gerçekliğe anlamsal olarak işaret eder. 
Ahlaki yargıda bulunan özneler de bu yargılara nesnel bir bağlılık içindedirler. Fakat  dilsel özelliği 
nedeniyle nesnel bir gerçekliğe işaret eden ve öznelerin bilişsel olarak kesin bir bağllılık geliştirdiği bu 
önermeler düyada var olan herhangi bir nesnel gerçeklikle örtüşmez. Dolayısıyla ahlaki önermeler 
nesnel gerçeklikle örtüşmediği için yanlıştır. 

3.1.Mackie’nin Ahlaki Öznelciliği ve Değer Görüşü 

Mackie ahlaki değerlerin varlığı konusunda bir tür şüpheciliği benimsediğini söyler.41 İki tür 
ahlaki şüphecilikten bahseden Mackie ilk olarak ahlaki değerlerden şüphe ederek eylem yönünden 

 
35  Miller, An Introduction to Contemporary Metaethics, 112. 
36  Miller, An Introduction to Contemporary Metaethics, 116. 
37  Mackie, “A Refutation of Morals”, 81. 
38  David Hume, A Treatise of Human Nature (Oxford: Clarendon Press, 1888), 468-469. 
39  Mackie, “A Refutation of Morals”, 82. 
40  Miller, An Introduction to Contemporary Metaethics, 116. 
41  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 16. 
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ahlaki değerlere uygun bir doğrultuda hareket eden kişiyi örnek verir. İkinci olarak ise bütün bu 
şüpheciliğe rağmen böyle bir aksiyonda bulunmayan kişiyi zikreder.42 Ona göre ikinci tür şüphecilik 
teorik bir incelemedir ve doğrudan ahlaki olarak nitelenen şeylerin varlığına ve bilgisine odaklanmıştır. 
Bu türden bir ahlaki şüphecilik metaetik bir araştırmadır ve ikinci düzeyde yer alan ahlaki önermelerle 
ilgilenir. 

Mackie’nin şüpheciliği tanımlama biçimi tam olarak onun öznelciliği ile ilişkilidir. Bu bakımdan 
Mackie’nin tam bir ahlaki şüpheciliği benimsediğini iddia etmek zor görünmektedir. Fakat onun için 
ahlaki nesnel değerlerin varlığını reddeden negatif bir şüphecilikten söz etmek daha doğru olacaktır. 
Ahlaki değerlerin tamamı için negatif bir şüphecilikten söz etmez. Mackie’nin Ethics’ten sonraki 
eserlerinde şüpheciliği ifade etmeyi bıraktığı da görülmektedir.43 Bu bakımdan Mackie’nin kendini 
daha sık sık ahlaki öznelcilik ile özdeşleştirdiğini söylemek gerekir. 44 Gerek karşı nesnelciliğe yaptığı 
vurgu gerekse ahlaki önermelerin öznel anlamları üzerinde fazlaca durması onun şüpheciliğinin nesnel 
değerler alanına yöneldiğini gösterir. 

Mackie ahlaki öznelciliğin, bir tür ahlaki şüpheciliği gerektirdiğini fakat tersinin doğru 
olmadığını söyler. Yine bu iki teorinin birbiri yerine kullanımının geniş anlamda mümkün olduğunu 
ifade eder.45 Mackie’nin ahlaki şüpheciliği nesnel ahlaki değerler ile evrensel ahlaki değerlerin özdeş 
olmadığı görüşüne dayanır. Nesnel değerlerin olmaması öznelerarası evrensel değerlendirmelerin 
önünde bir engel teşkil etmez.46 Bu bakımdan Mackie’nin şüpheciliği sadece nesnel ahlaki değerler söz 
konusu olduğunda geçerlidir. Öznel ahlaki değerler için aynı şeyi söylemek yanlış olur. Nitekim 
değerlerde uzlaşı ve evrenselleştirilebilirlik açısından öznel ahlaki değerlerin varlığını yadsımak pek 
mümkün görünmemektedir. Ancak bu değerlerin ahlaki nitelikte olup olmadığı tartışma konusudur. 
Dolayısıyla tekrar ifade etmek gerekirse, Mackie’nin hata teorisi karşınesnelci bir teori olmasına rağmen 
karşıgerçekçi bir teori değildir. 

Ahlaki değerlerin birçok insan tarafından öznel bir şekilde benimsenmiş olmaları ve hatta onların 
evrensel değerler olarak algılanmaları veya öyle sanılmaları hata teorisinin dayandığı 
objektifleştirme/nesnelleştirme hatası açısından bir sorun teşkil etmemektedir. Çünkü hata teorisinin 
ontolojik iddiası gerçekliğin bu türden nesnel iddialara yol açacak şeylere veya niteliklere sahip 
olmadığını söylemektedir. 

Mackie’nin iddiası kategorik emir veya koşulsuz buyruk olarak Kant’ın ifade ettiği türden nesnel 
bir emir veya değerin var olmadığıdır. Bu türden değerler veya emirler doğrudan bir eyleme 
yönlendirirler ve failin kendi istek ve amaçlarıyla tutarlı olmak zorunda değildir.47 Mackie’nin değer 
görüşü doğrudan nesnel değerlerin reddedilmesine dayanır. Değerin öznel yapısına dikkat çekerek 
evrensel olduğu iddia edilen değerlerin evrenselliklerinin dayanağı olabilecek herhangi bir nesnel 
gerçeklikten söz edemeyeceğimizi söylemeye çalışır. Bunların evrenselleştirilebilir olmaları veya o 
şekilde özneler tarafından kabul edilmeleri nesnel bir ahlaki gerçekliğin var olduğu anlamına 
gelmemektedir.  

Mackie’nin öznelci olduğu tezini destekler nitelikte bir alıntı onun görüşünü daha iyi 
anlamamıza yardımcı olabilir: 

“Nesnel değerlerin reddedilmesi aşırı duygusal bir tepkiye, hayatın amacını kaybettiği bir hiçlik hissine yol 
açabilir. Tabii ki bu böyle değildir. Nesnel değerlerin yokluğu bir şeyleri elde etmeyi bırakmak ve öznel ilgileri 
terk etmek için iyi bir sebep değildir. Fakat nesnel değerleri kaldırıp atmak geçici olarak öznel ilgilerde ve amaç 
hissinde azalmaya sebep olabilir. Bu tepkinin meydana geldiği kişilerin kendi [öznel] ilgi ve amaçlarını 
nesnelleştirme eğiliminde olduklarının ve bunlara dışsal hayali bir otorite verdiklerinin bir kanıtıdır. Bir 

 
42  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 16. 
43  Berker, “Mackie Was Not an Error Theorist”, 14. 
44  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 17-18. 
45  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 18. 
46  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 22. 
47  Mackie, “A Refutation of Morals”, 29. 
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nesnellik iddiası onların kendi öznel ilgi ve amaçları ile güçlü bir şekilde ilgilidir, ilkinin bunalıma girmesi 
ikincisinin de zarar görmesidir”48 

Alıntıdan anlaşılacağı üzere nesnel değerlerin olmadığını savunmak zorunlu olarak ahlaki 
nihilizmi gerektirmemektedir. Öznel amaçlar ve ilgiler nesnel değerlerin olumsuzlanmasına karşın 
sahip oldukları öznel değeri -zarar görseler de- korurlar. Mackie’nin ahlaki öznelciliği ve ahlaki 
şüpheciliği bu bakımdan ahlaki hiççilik ile karıştırılmamalıdır. Ahlaki hiççiliğin temel tezi olarak ahlaki 
değerlerin bütünüyle var olmadığını Mackie asla iddia etmemektedir.49 O yalnızca nesnel ahlaki 
değerlerin var olmadığını savunmuştur. Fakat nesnel değerlere olan inancın bir yanılgı olduğunun 
anlaşılması sonucunda öznel ilgiler, değerler ve hatta gerekçeler de zarar görebilir. Nesnel ahlaki 
değerlerin yapısının deşifre olması kişide öznel gerekçelerin sarsılmasına kolayca yol açabilir. Sarsılan 
öznel değerlerin ahlaklı olmak için güçlü gerekçeler olabileceği ihtimalini her zaman saklı tutmakta 
fayda görünmektedir. Ahlaki özne nesnel değerlerin yıkımını öznel gerekçelerin dayanağı olan öznel 
değerlerle pek tabii telafi edebilir.  Nesnel değerlerin olmadığının ispatlanmış bir gerçek olduğu bir an 
olsun varsayıldığında öznel ilgi ve değerlerin hala ahlaklı olmak için güçlü gerekçeler sunabileceği 
görülebilir. Hata teorisinin ahlaki nesnelciliğin yapıbozumunda vardığı sonuç öznel ilgiler ve değerler 
nesnelleştirilerek ahlaki nesnel gerçeklik düşüncesinin elde edildiğidir. Nesnel ahlaki gerçekliğin var 
olmadığının düşünülmesi zorunlu bir şekilde öznel değerleri ortadan kaldırmaz. Bunun zorunlu 
olmadığı ve hatta geçici bir şey olduğu söylenirken öznel değerlerin var olduğu ve onlar üzerine 
odaklanılarak bu sarsıntının atlatılabileceği söylenebilir. 

3.2.Nesnelleştirme ve Ahlaki Yargılar 

Ahlaki yargıların iki düzeyi olduğu hatırlandığında iki türden ahlak incelemesinden 
bahsedilmektedir. Birinci düzey, ahlaki ifadelerin emir, talep, istek vb. kiplerdeki formlarına 
yönelmiştir. İkinci düzeydeyse ise haberi veya betimleyici bir dil kullanılır ve yargılar bu formda verilir. 
Kullanılan -meli, -malı, doğru, iyi, gerekir vb. bütün ifadeler normatif karakterleri dolayısıyla 
nesnelleştirilebilirdir. Dolayısıyla bir ahlak incelemesi bu ifadelerin altında yatan nesnelleştirilebilirliği 
kabul etmek zorundadır.50 İkinci düzeydeki yargıların yapısı zaten bir önermeye sahip olduklarından 
nesnelleştirilebilir niteliktedir. Birinci düzeydeki inşai ifadeler kolaylıkla ikinci düzeye taşınabilir:  

E1: Yalan söylememelisin. 
E2: Yalan söylemek kötüdür. 
E2 kategorik bir önermedir. E1 ise istek kipindedir. Mackie bu iki türde ifadenin de aslında 

nesnelleştirilebilen öznel ifadeler olduğunu söylemek ister. İki türdeki ifade de herkes için geçerli nesnel 
bir anlamı dilsel özellik olarak taşır. 

Ahlaki yargıların iki düzeyde incelenmesi gerektiğini ifade ederken Mackie ilk düzeyin dilsel 
ikinci düzeyin ise olgusal olduğunu söyler. Dilsel düzeyde ahlaki yargılar nesnellik iddiası taşır. 
Olgusal düzeyde bu yargılar bir nesnelliğe işaret eder, fakat böyle bir nesnellik dış dünyada yoktur. 
Mackie ahlaki yargıların dilsel incelenmesinde yargıların nesnel, kural koyucu ve sadece kendileri için 
olduklarının gözden kaçırılmaması gerektiğini söyler.51 Ona göre bunlar ahlaki yargıların özellikleridir. 
Ahlaki yargılar birinci düzeyde normatif karaktere sahiptir; nesnel, kural koyucu ve kendisi için vardır. 
Fakat ahlak incelemesinin ikinci düzeyinde yani dilsel düzeyin ötesi olan olgusal düzeyde bu yargılar 
herhangi bir nesnel gerçekliğe işaret etmezler. Ahlaki yargıların bu iki düzeyi birbirinden ayrıdır ve 
ahlaki nesnellik açısından farklı sonuçlar verir. Birinci düzeyde bir dil incelemesinden hareketle ahlaki 
yargıların nesnellik içerdiğini söylemek gayet doğaldır. Fakat Mackie, ikinci düzeye gelindiğinde ise 

 
48  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 34. 
49  Berker, “Mackie Was Not an Error Theorist”, 6. 
50  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 35. 
51  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 35. 
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bunun ancak bir nesnelleştirme hatası ile açıklanabileceğini düşünmektedir.52 Çünkü bu ifadelerin 
karşılık geldiği bir nesnel varlık alanı ile dünyada karşılaşılmamaktadır. 

Mackie Hume’un “Zihin kendisini dış nesnelere yayma eğilimindedir.”53 sözünü alıntılayarak 
duyguların ve ahlaki tutumların nesnelere dair nesnel niteliklermiş gibi görülme eğiliminde olduğunu 
ifade eder.54 Tutumların veya düşüncelerin nesnelere yayılması ya da nesnel olarak düşünülmesi farklı 
yollarla gerçekleşir. Bunlardan ilki ahlak bağlamında iyi kavramının nesnenin bir tür niteliği olarak 
kullanılmasından ileri gelir. İyi kavramı arzu ile ilişkili olarak tanımlandığında bir şeyin arzulanabilir 
olması ile onun nesnel bir değere sahip olduğu birbirine kolayca karıştırılabilir.55 Bir şeyin arzu 
edilebilir bir niteliğe sahip olması onun nesnel bir değere sahip olduğu anlamına gelmemektedir. Bilakis 
öznel bir değere sahiptir. 

Diğer bir nesnelleştirme ise koşullu emirler ile kategorik emirler arasındaki geçişe dayanır. 
Koşullu emirlerin bir kişi tarafından istenilen versiyonları, “Toplum bu şekilde davranmanı ister.” gibi, 
yalnızca hitap edilen faile değil diğer faillere de genişletilebilir. Bunun sebebi toplum tarafından 
dayatılan koşullu emirlerin herkes için geçerli olmasından ötürüdür. Dolayısıyla koşullu emirlerin -
meli, -malı vb. kipleri bu türden nesnelleştirmelere dayanır.56 Nesnelleştirmenin diğer bir türü de ahlak 
yasalarının tanrısal veya politik bir üst otoriteden kaynaklanıyor olduğu inancıdır.57 

Genel olarak nesnelleştirme Mackie’nin teorisinde önemli bir yer tutar. Gerçekten de ahlaki dilin 
iknai işlevi düşünüldüğünde bazen öznel görüşlerin evrenselleştirilmesi için onlara ikna edici 
gerekçeler bulduğumuzu görüyoruz. Örneğin “Kürtaj yaptırmak kötüdür.” ifadesini nesnelleştirmek 
için gerekçelere ihtiyaç duyarız. “Kürtaj yaptırmak kötüdür.” Önermesini gerekçelendiren bir çıkarım 
şöyle oluşturulabilir:  

Kürtaj= tanım: Embriyoyu doğal yaşam akışından kopararak yaşamasına mani olmak, öldürmek. 
K1- Bir insanı öldürmek kötüdür. 
K2- Embriyo da bir insandır. 
CK- Bu yüzden embriyoyu öldürmek kötüdür.  
Bu tasım geçerlidir. Fakat sonucun doğruluğunun gösterilmesi için öncüllerin doğru olması 

gerekir. İlk öncül ve ikinci öncülün doğruluğu ahlak felsefesinde çokça tartışılmıştır. İlk öncülün yanlış 
olduğu durumlar kolaylıkla gösterilebilir. Örneğin sürekli acı çekecek ve doğduktan sonra kısa bir 
zamanda ölecek olan bir embriyo için ilk öncülün doğruluğu birçok etikçi açısından sorgulanmaya 
açıktır. Bazı faydacı teorilere göre bu durumda olan bir fetüsü kürtaj ile aldırmak daha iyidir.58 

Mackie’nin sadece doğalcı teorilere itiraz ederek ahlaki önermeleri doğal nitelikler olarak ele alan 
yaklaşımların hataya düştüğünü savunduğunu söylemek zordur. Mackie doğalcılığı, sezgiciliği ve ilahi 
buyruk teorisini de nesnellik iddiaları dolayısıyla hataya düşmekle itham eder. Mackie’nin kendisini 
öznelci olarak ısrarla tanımlamasının sebebi bu üç nesnel gerçekçiliği savunan teoriye aynı düzeyde 
karşı çıkmasından ileri gelir. Çünkü onun için ahlaki değerler özneldir doğal veya doğaüstü değildir.  

Mackie’nin öznelci değer anlayışı onun nesnelci değerleri eleştirisi ile tutarlıdır. Fakat Mackie’nin 
doğalcı ve sezgici etiklere itiraz ederken teolojik nesnelci bir etiğin savunulmasının mümkün olduğunu 
ifade ettiğini görüyoruz.59 İfadelerinin bir tür metafizik etiğe imkan olarak okunabileceğini kabul 
etmekle birlikte Mackie’’nin teizmin savunulamayacağını düşündüğü göz önünde tutularak bu türden 
bir etiğin imkanını canlı bir itiraz olarak değerlendirmemek gerekir.60  

 
52  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 35. 
53  Hume, A Treatise of Human Nature, 167. 
54  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 42. 
55  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 43. 
56  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 44. 
57  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 45. 
58  Peter Singer, Pratik Etik, çev. Nedim Çatlı (İstanbul: İthaki, 2015), 247. 
59  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 48. 
60  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 48. 
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3.3.Anlaşmazlık Argümanı  ve Tuhaflık Argümanı 

Daha önce bahsedildiği üzere Mackie nesnelci ahlaki gerçekçiliğe karşı ahlaki şüpheciliği ve 
öznelciliği kabul eder. Fakat bu şüphecilik negatif bir şüpheciliktir. Neyin var olduğunu savunan pozitif 
bir pozisyon değildir. Neyin var olmadığını savunan negatif bir pozisyondur.61 Mackie ahlaki nesnel 
değerlerin olmadığını göstermeyi amaçlar ve yer yer bunu şüphecilik yer yer ise öznelcilik olarak 
tanımlar.  Bunun sonucu olarak Mackie nesnel ahlaki değerlerin olmadığına dair açıklamayı şüphecinin 
geliştirmesi gerektiğini iddia eder.  Mackie şüpheciliği ontolojik bir tez olarak ahlaki nesnel değerlerin 
var olmadığını savunan bir pozisyon olarak tanımlar.62 Bu bağlamda ahlaki şüpheciliği destekleyen iki 
argümana yer verir. Bu argümanların ahlaki nesnel değerlerin var olduğu iddiasına karşıt 
argümanlardır. Ahlaki öznel değerlerin var olduğuu hakkında bir iddia değildir. 

Argümanlardan ilki olan anlaşmazlık argümanı (argument from disagreement) şu şekilde 
formüle edilebilir: 

G1) Ahlaki kurallar yaşama biçimlerini yansıtır.63 
G2) Yaşama biçimleri toplumdan topluma, zamandan zamana değişir. 
CG3) Ahlaki kurallar toplumdan topluma, zamandan zamana değişiklik göstermektedir. 
Mackie, anlaşmazlık argümanı bağlamında ahlaki anlaşmazlıkların bilimsel anlaşmazlıklardan 

daha güçlü olduğunu, bilimsel anlaşmazlıkların prensipte çözülebilir fakat ahlaki anlaşmazlıkların 
çözülemez olduğunu ifade eder.64 Bu anlaşmazlıklar gerçekten de bazı nesnelcilerin ifade ettiği gibi 
aynı ilkelerin farklı uygulamaları olarak görülemezler.65 Dolayısıyla ahlaki nesnellik iddiasına en 
büyük itirazlardan biri farklı zaman ve toplumlarda farklı ahlaki değerlerin bir anlaşmazlık içinde 
görünebilmesidir. Bu sorun nesnelci iddialar ile çözülemez. 

Mackie’ye göre görecilik argümanının güçlü yönü ahlaki çatışmaları veya farklı toplumsal 
kodları nesnel bir gerçekliğin farklı yorumları olarak değil, farklı yaşama biçimleri olarak görmesinden 
ileri gelir.66 Argümanın bu formu ahlaki yaşama biçimlerinin bir ifadesi olarak ahlaki önermeleri ele 
alır. Mackie’nin görecilik argümanı olarak zikrettiği anlaşmazlık argümanını destekler nitelikteki 
verilerin gözleme dayanması argümanı güçlü kılmaktadır. Ahlaki kuralların toplumu düzenlediği ve 
toplum içindeki bireylerin de bu kurallara aktif katıldıkları için öğrenme yoluyla ahlaki normları 
edindikleri görülür.  

Ahlaki anlaşmazlık argümanının bir diğer formülasyonu ise şu şekildedir: 
X toplumunun bir ferdi tarafından sergilenen bir A eylemi ancak ve ancak X’in temel ahlaki 

kurallarınca yasaklanmışsa yanlıştır.67 
Bu önerme bir yandan kuralların toplumlara bağıl olduğunu ifade ederken öte yandan ahlak 

önermelerinin geçerliliğinin ancak bir toplumun onayına bağlı olduğunu söyler. Toplumun ahlaki 
kodlarının temel inanç olarak alındığı bir ahlaki çıkarım yoluyla ahlaki bir önermenin, tutarlı bir şekilde 
doğruluğu veya yanlışlığı hakkında iddiada bulunulabilir.  

Anlaşmazlık argümanının ardından nesnel ahlaki ilkeler eğer varsa bunların bilgisinin ne yolla 
elde edileceğini tartışmaya açmak gerekir. Bu görüşü öznelciliğin lehinde bir argümana dönüştürmek 
mümkündür. Mackie’nin tuhaflık argümanı (argument from queerness)  olarak ifade ettiği bu argüman 
ahlaki nesnellik iddiaları eğer gerçekse ahlaki nesnel gerçekliğin bilinme yolunun sıra dışı olması 
gerektiğini ifade eder. Tuhaflık argümanının epistemolojik versiyonu kısaca şöyledir: 

 
61  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 17. 
62  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 18. 
63  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 37. 
64  David O. Brink, “Moral realism and the sceptical arguments from disagreement and queerness”, Australasian Journal 

of Philosophy 62/2 (01 Haziran 1984), 115; Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 36. 
65  Brink, “Moral realism and the sceptical arguments from disagreement and queerness”, 116. 
66  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 37. 
67  Mark Timmons, Moral Theory An Introduction (UK: Rowman & Littlefield Publishers, 2013), 44. 
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T1: Eğer ki nesnel ahlaki varlıklar varsa bunlar evrendeki varlıklardan tamamıyla farklı türde 
tuhaf şeyler olacaktır.68 

T2: Tuhaf şeyler sıradan bilgi edinme yetileri ile bilinebilen şeyler değildir. 
CT3: Bu yüzden ahlaki varlıklar sıradan bilgi edinme yetileri ile bilinebilen şeyler değildir. 
Argüman ahlaki önermelerin eğer ki sıradan bilgi edinme yoluyla bilinemeyeceklerse ya bir tür 

sezgiyle ya da farklı bir bilme yoluyla bilinmesi gerektiğini ima eder. Fakat bu yolla bilinebilen bir şey 
doğrulanabilir ve iletilebilir olmadığı için tuhaf olacaktır. Tuhaflık argümanı Mackie’ye göre nesnel 
ahlak ontolojisini savunan her teorisyenin sezgici bir açıklamayla cavaplamak zorunda olduğu bir 
sorunu ortaya koyar. Nitekim birçok nesnelci görüş ahlaki bilginin kaynağı üzerine açıklama 
geliştirmekle uğraşırken sezgi, pratik bilgelik, ahlaki duygu, ahlaki algı vb. ahlaka özgü yetilere atıfta 
bulunur. Fakat bu açıklamalar da Mackie’ye göre asla tatmin edici değildir. Sezgi, pratik bilgelik, ahlaki 
duygu, ahlaki algı vb. yetilerle geliştirilen epistemolojilere kıyasla; amprik veya alışıldık bilme 
yollarımıza dayanan açıklamaların daha güvenilir olma ihtimali yüksektir.69 

Tuhaflık argümanı temelde ontolojik karşınesnelcilik tezine dayanır ve ahlaki varlıkların nesnel 
olduğu iddiasının ancak tuhaf bir şeye veya niteliğe başvurularak açıklanabileceğini söyler. Çünkü bu 
şeyler alışıldık veya bilindik türden şeyler veya nitelikler değildir ve sahip olduğumuz yetilerimizin 
ötesinde tuhaf bir yetiyle bilinmeleri gerekir. Nitekim çoğu nesnelci Mackie’ye göre sezgi gibi bu türden 
tuhaf bilme yetilerine başvurmak zorundadır.70 

Az önce zikredilen epistemolojik tuhaflık argümanı aslında Mackie’nin ontolojik tuhaflık argümanına 
dayanır: 

“Eğer ki ahlaki nesnel değerler varsa bunlar çok tuhaf nitelikler, şeyler veya ilişkiler olmalıdır, bunlar evrendeki 
diğer nitelik, şey veya ilişkilerden tamamen farklıdır. “71  

Tuhaflık argümanında Mackie için önemli olan kısım ahlaki önermelerin sahip olduğu normatif 
içerimdir. Ahlaki dil içerisinde otorite veya kural koyma işlevi diğer türden ahlaki gerçekliklerden 
yalıtılmış değildir.72 Ahlaki dilin sahip olduğu bu özellik ahlaki önermelerin nesnel buyurucu ve 
kategorik emirlerin anlamarını içermesinden ileri gelir. 

Mackie’nin öncelikle Kant’ın kategorik emirlerini ahlaki kuralları tanımlarken kullanması 
tuhaflık argümanı açısından önemlidir. Eğer herkes ve her toplum için geçerli emirler varsa bu 
emirlerden kural koyucu işlev ancak bir nesnel gerçekliğin gösterilmesiyle türetilebilir. Kant bunu 
öznede bulunan ahlak yasası aracılığıyla yapar. Temelde bu yasa empatinin ahlaki olaylar özelinde 
işletimine dayandırır. Yasa tasarımı ancak evrensellik idesi ile ortaya çıkabilir. Çünkü yasalar 
evrenseldir. Öyleyse Kant’ın yasası araçsallaştırılamayan kendinde amaç olan ve düşünen doğanın 
evrenselleştirilebilen öznel doğasından kaynaklanır. Öznenin dışında var olan bir gerçeklikten değil. 
Yani yasa a prioridir insan doğasından kaynaklanır ve akılda bulunur.73 Kant’ın ahlak maksimi, 
evrenselleştirilebilirlik ve düşünen özne arasındaki irtibatı göz önüne alındığında hata teorisi gibi 
öznelci bir teori ile benzerlik kurulması mümkün görünmektedir. Nitekim John Rawls’un Kantçı 
inşacılığı ile hata teorisinin birlikte düşünülmesinin mümkün olduğu ifade edilebilir. 

Temelde a priori ahlaki bir kuralın veya temelin kabul edilmesi durumunda ancak ahlaki 
nesnellik mümkündür. Kant bu ilkeyi düşünen doğa olarak insanın kendisi ve davranışları üzerine 
yürütebileceği refleksiyonun evrensel hale getirilebilir olmasıyla ifade eder. “Öyle davran ki evrensel 
bir doğa yasası olsun.”74 ifadesi özetle bunu söyler. Fakat Kant bunu iddia ederken kuralın veya ahlaki 

 
68  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 38. 
69  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 39. 
70  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 39; S. Kirchin, Metaethics (Palgrave Macmillan UK, 2012), 88. 
71  Fisher, Metaethics, 43; Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 38. 
72  Mackie, Ethics Inventing Right And Wrong, 42. 
73  Immanuel Kant, Ahlak Metafiziğinin Temellendirilmesi, çev. İoanna Kuçuradi (Ankara: Türkiye Felsefe Kurumu, 2002), 

27. 
74  Kant, Ahlak Metafiziğinin Temellendirilmesi, 38. 
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ilkenin herhangi bir şekilde fiziki doğadan türetilemeyeceğini ısrarla vurgulayarak işe başlar.75 Zira 
Ahlak Metafiziğinin Temellendirilmesi adlı kitabının hemen başında fizikten ahlakı ayırır. Çünkü onun 
ilkesi düşünen doğadan türetildiği için fiziksel doğadan türetilemez. Hatta fiziksel doğadan türetildiği 
iddia edilen her ilke örneğin fayda, mutluluk, haz vb. (veya doğalcıların iddia ettiği gibi bir doğal nitelik 
olarak iyilik ve kötülük) ahlaksızdır. Kant’ın baştan kabul ettiği şekliyle ahlaki önermeleri doğrulayacak 
olgusal bir gerçeklik yoktur. Dolayısıyla ancak ve ancak ahlaki önermeler düşünen doğada bulunan a 
priori bir ilkeye göre doğru veya yanlış olabilirler olgulara göre değil. 

Kant’ın doğalcılığa karşı bu iddiası ve Moore’un aynı şekilde doğalcılığa karşı tezi Mackie 
tarafından da benimsenir. Fakat Mackie ne Kant gibi a priori bir ilkeyi ne de Moore gibi sezgici bir ilkeyi 
göstermekle ilgilenmez, sadece kendi pozisyonunu tanımladığı şüpheciliğin veya öznelciliğin bu 
noktada boş bıraktığı bir yer vardır. Bu boşluğun öznelerin eylemek için sahip olduğu pratik gerekçeler 
ve rasyonel bir öznelcilik ile doldurulabileceği düşünülebilir. 

Sonuç 

Mackie, Ethics’in ilk sayfalarında hata teorisinin estetiğe de uygulanabileceğini ifade eder. Çünkü 
nasıl ki estetik değerlerin öznelliğine kolayca itiraz edilemiyorsa yani estetik önermelerin nesnellik 
iddiası taşımadığı kolayca kabul edilebiliyorsa ahlaki önermelerin de aslında böyle olabileceğini iddia 
etmek mümkündür. Mackie ahlaki önermelerin yanlış olmalarını nesnel gerçekliğe ilişkin buyurucu bir 
işlev icra etmeleri ile ilişkilendirir. Bunun gerekçeleri çalışma boyunca zikredilmiştir. Ahlaki yargıların 
yanlış olmalarının sebebi onların nesnel içerime sahip olmalarıdır. Öznel değer yargıları nesnel 
anlamda yanlış veya doğru olamaz. Mackie ahlaki nesnelciliği reddederken ahlaki öznelciliği 
savunuyor gibidir. Bu durumda Mackie’yi ahlaki nihilist olarak nitelemek veya ahlaki karşıgerçekçi 
olarak nitelemek doğru olmayacaktır. Ona göre ahlaki değerler öznel değerlerdir. Bu değerlerin 
bütününün varlığını yadsımak gibi bir maksatla Mackie teorisini inşa etmiş olsaydı kendi pozisyonu 
olarak belirlediği negatif şüpheciliği tekrar tanımlamak zorunda kalmazdı. Öznel değerleri savunmak 
için de çok fazla çaba göstermemiş olması Mackie ile alakalı bir durum değil öznelciliğin doğası ile 
alakalıdır. Öznelcilik zaten negatif bir pozisyondur yani nesnelciliğin eleştirilmesi veya yadsınmasıyla 
doğal olarak savunulmuş olur ki Mackie hata teorisiyle bütün olarak bunu ortaya koyar. Mackie’nin 
hata teorisinden hareketle ahlaki yargıların nesnellik iddiası taşımalarına rağmen öznel değerlerin bir 
ifadesi olduğu düşünülebilir. Fakat bu doğruluk, yanlışlık, iyi ve kötü gibi kavramların tartışılamayacağı 
veya ne türden şeylerin bu kavramlarla ilişkilendirilebileceğine dair bir fikre sahip olunamayacağı 
anlamına gelmez. Bu türden kavramlar veya bunlarla ilişkili olan şeyler/nitelikler öznel 
değerlendirmelere hala açıktır. Mackie’nin esas ifade etmek istediği şey bu yargıları başka insanlara 
dayatma imkanını veren nesnellik fikrinin yanlış olduğudur. Jussi Suikkannen’in dikkat çektiği gibi 
öznelciler ve göreciler diğer insanlara ve topluluklara sahip oldukları öznel veya göreci değerler 
dolayısıyla saygı göstermek gibi bir erdeme sahiptirler.76 Her ne kadar Suikkannen bunu öznelcilik için 
bir çelişki gibi ifade etse de Mackie’nin teorisinin anlaşılmasına katkı sunabilir. Genellikle ahlak anlayışı 
nesnelci bir çizgide benimsendiğinde öznelcinin bu gibi değerlere sahip olamayacağında da ısrar edilir. 
Fakat öznelci bu gibi değerleri benimsemeyen bir pozisyonu değil bunları diğer insanlara dayatan bir 
pozisyonu reddeder. Dolayısıyla öznelciliğin, özelde Mackie’nin hata teorisinin, pratik gerekçelerden 
yoksun ve eylem açısından da pasif “ahlaksız” bir yaşantıya veya ahlaki nihilizme yol açmayacağını 
savunmak makul görünmektedir. Öznel ahlaki değerler nesnelliği dayatmayan pratik öznel 
değerlendirmelerin sonucunda ortaya çıkar ve kişiden kişiye farklılık göstermesi mümkündür. Fakat 
bu her zaman herkesin tamamen farklı ve çatışan değerlere sahip olacağı anlamına gelmez. Öznel 
değerlerde ortaklaşılabilir ve kendisinde ortaklaşılan normlar üzerinde bir tür anlaşmaya götürebilir. 
Bu bakımdan Mackie’nin hata teorisi, inşacılık ile birlikte düşünülmeye yatkındır. Çünkü ahlak, hukuk, 
töre vb. normatif alanların öznel değerler olduğunu iddia etmek bu öznel değerlerin etrafında uzlaşan 

 
75  Kant, Ahlak Metafiziğinin Temellendirilmesi, 4. 
76  Jussi Suikkannen, “Subjectivism, Relativism and Contextualism”, The Bloomsbury Handbook of Ethics, ed. Christian B. 

Miller (Bloomsbury Publishing, 2023). 
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insanların bir arada yaşayarak değer yapıları inşa etmelerinin önünü kapatmaz.  Öznel değerleri 
savunarak da ahlaklı olmak, başka insanların değerlerini tanımak hala mümkündür. Ahlaklı olmayı 
mümkün kılan şey değerlerin öznel veya nesnel olduğuna dair felsefi teoriler değil ister nesnel ister 
öznel olduğu düşünülsün eylemlerin bu değerlerle ve ne türden pratik gerekçelerle ortaya konduğu, 
tutarlı olup olmadığıdır. Öte yandan “metametaetik” açıdan öznel ahlaki değerlerin var olduğunu 
savunan bir teoriden nesnel ahlaki değerlerin var olduğunu savunan bir teorinin sağladığı koşulları 
beklemek yanlış olacaktır. Öznel ahlaki değerleri savunmak yukarıda zikredilen karşınesnelci 
argümanların iddialarını açıklamakla tutarlık kazanır, nesnel gerçekçiliğin gerekliliklerini sağlamakla 
değil. Diğer yandan metametaetik inceleme dolayısıyla ahlaki gerçekçilik iddiasının nesnelciliğe sıkı 
sıkıya bağlı olduğunun düşünülmesi ahlaki gerçekçiliğin tanımını daraltmaktadır. Dolayısıyla ahlaki 
gerçekliğin öznel değerlerle de savunulabileceğini söylemek bir çelişki olarak değil anlam genişlemesi 
olarak görülmelidir. Tabii bu durumda ortaya çıkacak ontolojik tartışmaların yükünü yine metaetikçiye 
bırakmak gerekir. 

Bu makaleden çıkarılacak bir sonuç Dreier’in işaret ettiği gibi metaetikte yaygın bir şekilde 
kullanılan gerçekçilik ve karşıgerçekçilik kavramlarının felsefi bir jargonda kullanıldığını bunların 
gündelik dilin kavramları olmadığını göz önünde tutmanın önemidir. Bu bakımdan ahlaki değerlerin 
öznelliğini savunmak; ahlak deneyimi, içselci gerekçelendirme veya eylemleri pratik sebepler ile 
gerekçelendirme gibi ahlaklı yaşamanın rasyonel açıklamalarına kapıyı kapatmaz. Mackie belki de 
ahlaklı bir yaşantı içindeyken öznel olan pratik gerekçelendirmeler ile yola devam ettiğimizi 
vurgulamaktadır. Dreier’in örneğinde olduğu üzere, fiziksel dünyaya ait ‘katılık’ gibi bir özelliğin 
teorik düzeyde ‘boşluk’ kavramıyla açıklanabilmesi sürecinde ortaya çıkan sağduyuya dayalı gerçeklik 
algısı ile teorik açıklama arasındaki gerilime benzer bir durumun ahlak alanı için de geçerli olabileceği 
ileri sürülebilir.77 Nasıl ki fizikçi katılığın var olmadığını söylemiyorsa öznel veya göreci ahlakçı da 
ahlaki gerçekliğin var olmadığını söylememektedir.78 Sadece bu ikisi arasında henüz örtüşen bir 
açıklamanın geliştirilemediğini ifade ediyor gibidir. Katılık noktasında teorik fizik ile sağduyu algısının 
örtüştüğü bir açıklama oluşturulana kadar hiçkimse oturduğu her sandalyenin her an onu sınırsız bir 
boşluğa düşüreceği endişesiyle yaşamaz. Ahlak da böyle düşünülebilir.  Ahlak sadece bir tür teorik 
uğraş değil aynı zamanda pratik bir olaydır. Mackie ahlaki nesnelciliği reddettiği için bir tür seri katile 
dönüşmemiştir veya bir seri katilin yaptığı şeyi onaylamamıştır. Nesnelci ahlak incelemelerinin çok 
büyük bir kısmı öznelciliğin pratikte korkunç uygulamalara karşılık geldiğini göstermeye çalışır. 
Yeryüzü ahlaki açıdan böylesine korkunç bir noktaya ulaşmışken, ahlaki nesnelciliği savunanların 
sayısının öznelcilere kıyasla fazla olması, bu durumun ortaya çıkmasında kimin daha fazla pay sahibi 
olduğu sorusunu gündeme getirir. Fakat ne nesnelcinin ne de öznelcinin bu noktaya somut olarak katkı 
sunduğunu iddia etmek doğru değildir. Bunun yerine gerçekçi ahlak teorilerine rağmen dünyanın 
neden hala iyi bir yer olarak algılanamadığının pratik sebeplerini de hesaba katan geniş bir bakış açısı 
geliştirmek daha doğru olacaktır. 
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Öz 
 
Bu araştırma, sahih ve şâz kıraatlere ait ferşî kıraat 
farklılıklarını karşılaştırmalı olarak incelemeyi konu 
edinmektedir. Kur’ân’ın yedi harf üzere okunmasına ruhsat 
verilmesi kıraat çeşitliliğine doğal bir zemin oluştururken, 
erken dönemlerde kıraatler daha çok rivayet zincirinin 
güvenilirliğine göre değerlendirilmiştir. Hicrî ikinci asrın 
sonlarına gelindiğinde ise kıraatlerin sahihlik ölçütleri 
sistemleştirilmiş ve ilk olarak kıraatler sahih-şâz şeklinde iki 
gruba ayrılmış daha sonra da her bir grup kendi içinde usûl–
ferş şeklinde bir tasnife tabi tutulmuştur. Kıraatlerin özellikle 
ferşle ilgili olan kısmı, anlama etki etmesi yönüyle kıraat 
araştırmalarında önemli bir çalışma olanı olarak ön plana 
çıkmıştır. Bu bağlamda çalışmanın amacı, sahih kıraat 
imamlarına ait ferşî kıraatlerle şâz kıraat imamlarına ait ferşî 
kıraatler arasında benzer ve farklı yönleri tespit etmektir. 
Konunun genişliği dikkate alınarak araştırmanın kapsamı, 
sahih kıraat imamlarından Âsım ile şâz kıraat imamlarından 
Hasan-ı Basrî’ye nispet edilen ferşî kıraat örneklerinin belirli 
bir kısmıyla sınırlandırılmıştır. Literatürde ferşî kıraat 
farklılıklarıyla ilgili çeşitli araştırmalar bulunmakla birlikte 
sahih ve şâz kıraatlerin ferş yönlerini doğrudan karşılaştıran 
müstakil bir çalışmanın bulunmaması, bu araştırmayı gerekli 
kılmakta ve ilmî önemini artırmaktadır. Çalışmada nitel 
araştırma yöntemlerinden literatür taraması kullanılmış; 
mezkûr imamlara ait ferşî kıraat örnekleri üzerinden sahih ve 
şâz kıraat imamlarına ait kıraatlerle ilgili genel sonuçlara 
ulaşılmıştır. Elde edilen bulgular, sahih ve şâz kıraat 
imamlarının ferşle ilgili kıraatlerinde büyük ölçüde benzerlik 
bulunduğunu göstermektedir. Bu sonuç, kıraatlere ilişkin 
değerlendirmelerde teorik kuralların yanı sıra pratik 
uygulamaların da dikkate alınmasının önemine işaret 
etmektedir. 

Hakem Değerlendirmesi: 
Bu makale, en az iki dış hakem/çift 
taraflı kör hakem tarafından 
incelenmiştir. 
Benzerlik taraması:  
Bu makale iThenticate ile taranmış ve 
intihal içermediği teyit edilmiştir. 
Etik Beyan:  
Bu çalışmanın hazırlanma sürecinde 
bilimsel ve etik ilkelere uyulmuştur. 
Tarafsızlık:  
Yazar, makale değerlendirme ve yayın 
sürecinin hiçbir aşamasına müdahil 
olmamış, hakemleme süreci bilimsel 
tarafsızlık ilkelerine sadık kalınarak 
tamamlanmıştır. 
Finansman:  
Yazar, bu araştırmayı desteklemek için 
herhangi bir dış fon almadığını kabul 
eder. 
Çıkar Çatışması:  
Yazar, çıkar çatışması olmadığını beyan 
eder. 
Yazar Katkı Oranı: 
Çalışma tek yazar tarafından 
yürütülmüştür. 
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Abstract 
 

This study explores comparative farshī qirāʾāt differences across 
the ṣaḥīḥ and shādh traditions. While the authorization to recite 
the Qurʾān in accordance with “seven aḥruf” provided a natural 
basis for the emergence of diverse qirāʾāt, early evaluations of 
these readings relied primarily on the reliability of their 
transmission chains (isnād). By the end of the second Hijrī 
century, the criteria for determining the validity of qirāʾāt had 
become systematized: qirāʾāt were first classified into ṣaḥīḥ and 
shādh, and each category was further divided into uṣūl and farsh. 
The farsh dimension, in particular, has gained prominence in 
qirāʾāt scholarship due to its potential impact on meaning. In this 
context, the aim of the study is to identify the points of similarity 
and difference between the farshī qirāʾāt attributed to the ṣaḥīḥ 
qirāʾāt imams and those attributed to the shādh qirāʾāt imams. 
Given the breadth of the subject, the scope of this study has been 
limited to a selected portion of the farshī qirāʾāt attributed to 
ʿĀṣim, among the ṣaḥīḥ qirāʾāt imams, and to Ḥasan al-Baṣrī, who 
is associated with the shādh qirāʾāt tradition. Although the 
literature includes various studies on farsh differences, the 
absence of an independent work directly comparing the farsh 
aspects of ṣaḥīḥ and shādh qirāʾāt renders this research necessary 
and enhances its scholarly significance. The study employs a 
literature-review methodology, and general conclusions 
concerning the qirāʾāt attributed to both the ṣaḥīḥ and shādh 
qirāʾāt imams have been drawn from the farshī qirāʾāt examples 
ascribed to the aforementioned imams. he findings indicate that 
the farsh-related readings of the ṣaḥīḥ and shādh imāms exhibit a 
considerable degree of similarity. This result highlights the 
importance of considering practical recitational practice 
alongside theoretical criteria when evaluating qirāʾāt. 
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Giriş 

İnsanlara kolaylık, rahatlık ve genişlik olsun diye verilen yedi harf ruhsatıyla birlikte Kur’an’ın 
okunmasında yeni bir döneme girilmiştir.1 Böylelikle şehirlisinden köylüsüne, yaşlısından gencine, 
okur-yazar olanından olmayanına kadar pek çok insanın verilen ruhsatın sınırları çerçevesinde Kur’an’ı 
zorlanmadan rahat bir şekilde okumalarına imkân doğmuştur. Bilindiği üzere el-Ahrufü’s-seb‘a diye 
bilinen söz konusu ruhsatın sınırları doğrudan Hz. Peygamber tarafından ortaya konmuştur.2 
Resûlullah Kur’an’ı farklı harflere göre nasıl okumuşsa sahâbe de öyle okumuşlardır. Bu noktada 
belirtmek gerekirse hiçbir sahâbî Hz. Peygamber’den yedi harfin tamamını bir seferde öğrenebilmiş 
değildir. Kaldı ki kutlu elçinin bu ya da buna benzer bir zorlaması olmamıştır. Resûlullah’a en yakın 
olan ve kendilerini ilme adayan sahâbîler dahi birden fazla harfi zaman içinde peyderpey 
öğrenebilmişlerdir. Sahâbeden kimileri sözü edilen harflerden birini ya da daha fazlasını doğrudan 
Resûlullah’tan alırken kimileri de bu harfleri birbirlerinden almışlardır.3 Bunun yanında oluşan ihtiyaç 
üzerine gerek nübüvvet döneminde gerekse daha sonraki dönemlerde farklı bölgelere muallimler 
gönderilmiş ve buralarda sahip olunan kıraat bilgisine göre Kur’an öğretim faaliyetleri yürütülmüştür.4 
Ortaya çıkışı ve gelişimi ana hatlarıyla bu şekilde gerçekleşen5 kıraatlerle ilgili tasnif, değerlendirme ve 
birtakım kavramlarla niteleme gibi sistem çalışmaları ise daha sonraları gerçekleşmiştir. Bu anlamda 
başlangıçta bir kıraatin sahih ya da şâz, mütevâtir ya da âhâd, anlama etki eden ya da etmeyen gibi 
özellikleri üzerinde durulmamış; daha çok kıraatin kimden duyulduğu ve sağlamlığı üzerinde 
durulmuştur. Kıraatlerin kimden duyulduğu ve Resûlullah’a hangi isimler üzerinden ulaştığı 
konusunda gösterilen hassasiyet zamanla kıraatlerin en önemli kabul şartı olan senet kriterinin ortaya 
çıkmasına sebep olmuştur.6 Dolayısıyla okunan bir kıraatin keyfiyet itibariyle nasıl bir özelliğe sahip 
olduğu büyük ölçüde ikinci planda kalmıştır.  

İkinci asrın sonları ile üçüncü asrın başlarından itibaren kıraatlerle ilgili yeni bir döneme girilmiş 
ve teknik düzeyde birtakım çalışmalar yapılmaya başlanmıştır. Bu anlamda kıraatler arasında sahih 
veya zayıf şeklinde kategorik bir ayrıma gidilmiş; farklı seviyelerdeki her bir kıraat için o kıraati 
tanımlayan kavramlar kullanılmaya başlanmıştır. Bunun yanında kıraatlerle ilgili yapılan 
düzenlemelerden birisi de usûl ve ferşle ilgili çalışmalardır. Buna göre İbn Kuteybe (öl. ö. 276/889), İbn 
Mücâhid (öl.  324/936), Mekki b. Ebi Talib (öl. 437/1045), Ebû Amr ed-Dânî (ö. 444/1053), Şâtıbî (öl. 
590/1194), İbnü’l-Cezerî (öl. 833/1430) gibi kıraat âlimleri kıraat farklılıklarının bir bölümünün mana ile 
ilişkisinin olmayarak, bunların sadece telaffuz farklılıkları düzeyinde gerçekleştiğini, bazı kıraat 

 
1 Ebü’l-Hayr Şemsüddin Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Alî b. Yûsuf İbnü’l-Cezerî, en-Neşr fi’l-kırâati’l-aşr, 

thk. Ali Muhammed ed-Dabbâ‘ (Beyrût: Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, 1960), 1/22. 
2 Ebû Dâvûd Süleymân b. el-Eş‘as b. İshâk es-Sicistânî, Sünenü Ebî Dâvud, thk. Muhammed Muhyi’d-Dîn (Beyrut: 

Mektebetü’l-asriyye, ts.), “Vitir”, 22; Ebû Abdillâh Ahmed b. Muhammed b. Hanbel eş-Şeybânî el-Mervezî Ahmed b. 
Hanbel, Müsnedü’l-Ahmed b. Hanbel, thk. Ahmed Muhammed Şakir (Kahire: Daru’l-Hadis, 1416), 4/32, 5/41. 

3 Ebû Abdullah Muhammed b. İsmail el-Buhârî, Sahîhu’l-Buhârî, thk. Muhammed Züheyr b. Nâsır (Dımeşk: Dâru Tavki’n-
Necât, 1422), “Feḍâilü’l-Kur’ân”, 7; Ebü’l-Hüseyn Müslim b. Haccâc, Sahîhu’l-Müslim, thk. Muhammed Fuad Abdulbâkî 
(Beyrut: Dâru İhyâi Türâsi’l-Arabî, 1363), “Mesâcid”, 289. 

4 Muhammed Hamîdullah, İslâm Peygamberi, çev. Salih Tuğ (İstanbul: İrfan Yayınları, 1991), 2/77; Abdurrahman Çetin, 
Yedi Harf ve Kıraatler (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2005), 199-200; Bayram Demircigil, Hasan-ı Basrî Kıraati ve Kur’an Tefsirine 
Katkısı (Ankara: Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2016), 32-38. 

5 İsmail Karaçam, Kur’an’ı Kerîm’in Faziletleri ve Okunma Kaideleri (İstanbul: İFAV Yayınları, 2012), 62-63; Mehmet Ünal, 
Kur’an’ın Anlaşılmasında Kıraat Farklılıklarının Rolü (Ankara: Fecr Yayınları, 2005), 17-18; Şuayip Karataş, “Kâsımî’nin 
Mehâsinü’t-Te’vîl İsimli Tefsirinin Mukaddimesinde Kıraat Olgusu”, BEÜ İlahiyat Fakültesi Dergisi 8/1 (15 Haziran 2021), 
324-326; Kahraman Bulgurcu, “Kıraat İmamlarından Nafi‘, İbn Kesîr ve İbn Âmir’in Hadis Rivayetindeki Rolü”, 
Mütefekkir 10/20 (15 Aralık 2023), 467-468. 

6 Bir kıraatin sıhhati için üç şart ileri sürülse de bunlar içinde en önemli olanı senettir. Hatta İbrahim b. Ömer el-Ca’berî 
gibi kimi alimler senedi yeterli görmüş, diğer şartların ise buna bağlı olduğunu ileri sürmüşlerdir. Bir kıraatin sıhhati 
için üç şart ileri sürülse de bunlar içinde en önemli olanı senettir. Hatta İbrahim b. Ömer el-Ca’berî gibi kimi alimler 
senedi yeterli görmüş, diğer şartların ise buna bağlı olduğunu ileri sürmüşlerdir. Bk. Ebü’l-Faḍl Celâlüddîn 
Abdurrahmân el-Hudayrî es-Süyûtî, el-İtkân fî ulûmi’l-Kur’ân, thk. Şuayb el-Arnavût (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1429), 
194; İbrahim Âli İsmail Nebil b. Muhammed, İlmü’l-Kırâât (Riyad: Mektebetü’t-Tevbe, 2000), 36. 
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farklılıklarının ise kelimelerin iʿrab ve harekesinde değişikliklere yol açarak manaya doğrudan etki 
ettiğini belirtmişlerdir.7 Bu özellikteki kıraatlerde kelimenin yapısında bazen hakiki bazen de 
itibârî/takdîrî değişiklikler meydana gelir ki bunlar tamamen semâya/işitmeye dayalı okumalardır.8 
Buna mukabil manaya etki etmeyen usûlle ilgili kıraatlerde ise kıyas ve içtihatla hareket edilmiştir.9 
Kıraatler üzerinde yapılan bu tür tasnif çalışmalarında söz konusu kıraatin sahih ya da şâz olmasına 
değil, belirlenen kriterlere uygun olup olmamasına dikkat edilmiştir. Zira usûl ve ferşle ilgili kıraat 
farklılıkları farklı oranlarda da olsa hem sahih kıraatler içinde hem de şâz kıraatler içinde var olan 
farklılıklardır.  

Her ne kadar usûlle ilgili okumalar kıraatlerin çoğunluğunu oluştursa da ferşle ilgili olan 
kıraatler daha dikkate değer bulunmuş ve anlaşılması noktasında daha büyük çaba sarf edilmiştir. Zira 
genel itibariyle usûlle ilgili farklılıklarda kelimelerin yapısında herhangi bir değişiklik söz konusu 
değildir. Oluşan farklılıklar daha ziyade kelimelerin fonetik yapısı yani telaffuzuyla ilgilidir. Bu 
özellikleri dolayısıyla usulle ilgili kıraatler ya anlamla doğrudan ilişkili değildir10 ya da bu ilişki sınırlı 
seviyededir.11 Ferşle ilgili kıraatlerde ise tekil-çoğul, mâlûm-meçhul, muhatap-gâib, müzekker-
müennes, takdim-tehir gibi bazen kelimelerin yapılarında, bazen kelimelerin i‘râblarında, bazen de 
kelimelerin bablarında manayı etkileyecek boyutta bir değişiklik meydana gelir. Haddizatında ilk 
dönemlerden itibaren kıraat âlimleri arasında yaşanan tartışmaların bir kısmı da büyük ölçüde bu gibi 
özelliklere sahip kıraatlerle ilgilidir. Zira kelimelerin yapısında hiçbir değişikliğe sebep olmayan ve de 
önemli ölçüde mana ile ilgisi bulunmayan usûlle ilgili bir kıraat vechi ulema nezdinde olağan 
karşılanırken ferşle ilgili kıraat farklılıkları tartışmaları beraberinde getirmiştir. Doğrusu yaşanan 
tartışmalar her iki çeşit kıraatte aynı düzeyde olmamıştır.  

Sahih kıraatlerin ferşle ilgili olan kısmında yaşanan tartışmalar bu kıraatlerin kabulü noktasında 
değil yorumlanması noktasında olmuştur. Bu anlamda hiçbir kıraat âlimi bu tarz kıraatlerin sıhhatini 
ve kabulünü tartışmamıştır.12 Ancak şâz kıraatlerde durum farklıdır. Zira bu tür kıraatlerin hem kabulü 
hem de yorumlanması noktasında tartışmalar yaşanmıştır. Bu meyanda bazı Şâfiî ve Mâlikî fakihleri bu 
kıraatlerin namaz içinde ya da namaz dışında okunmasını caiz görmemiş,13 pek çok İslam âlimi de bu 

 
7 Ebû Muhammed Abdullah b. Müslim İbn Kuteybe, Te’vîlü müşkili’l-Kur’ân, thk. es-Seyyid Ahmed Sakr Bâzemûl (Kahire: 

el-Mektebetü’l-Alemiyye, 1973), 36-38; Çetin, Yedi Harf ve Kıraatler, 132-134; Yakup Uzun, “Kıraat İlminde Usûl ve Ferşin 
İstisnaları”, Akademik Platform İslami Araştırmalar Dergisi 9/1 (15 Nisan 2025), 68; Ünal, Kur’an’ın Anlaşılmasında Kıraat 
Farklılıklarının Rolü, 192 vd. 

8 Ebû Bekr Ahmed b. Mûsâ b. el-Abbâs et-Temîmî İbn Mücâhid, Kitâbü’s-seb‘a fi’l-kırâat, thk. Şevkî Dayf (Mısır: Dâru’l-
Maârif, 1400), 46-47; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 1/17. 

9 Abdu’l-Ali el-Mesûl, Muʿcemu mustalahâti’l-ilmi’l-kırâati’l-Kur’âniyye (Kahire: Dâru’s-Selâm, 2007), 86. 
10 Kıraatlerin yüzde seksenini oluşturan usulle ilgili kıraatlerin anlamla hiçbir şekilde ilişkisinin olmadığı yönündeki 

iddianın yeniden düşünülmesi gerektiği kanaatindeyiz. Zira usul kısmında yer aldığı halde bazı okumaların doğrudan 
olmasa da dolaylı olarak anlama etki ettiği görülmektedir. Binaenaleyh özellikle dil alanında yapılan çalışmalar arttıkça; 
sesin uzatılması ya da kısaltılması, tonlama, vurgu gibi seslerin fonetik yönlerinin de bir şekilde anlamla 
ilişkilendirilebileceği gündeme gelmiştir. Buna göre ferşî kıraat farklıkları boyutunda olmasa da usulle ilgili kıraatlerin 
de anlamla ilişkilendirilebilecek yönlerinden söz edilebilir. Bk. Abdurrahman Çetin, Kıraatlerin Tefsire Etkisi (İstanbul: 
Ensar Neşriyat, 2020), 98; İrfan Çakıcı, Şaz Kıraatler ve Tefsire Etkisi (Ankara: Gece Kitaplığı, 2018), 145. 

11 Ferşî kıraatler kadar olmasa da usûlle ilgili kıraatler de ayetlerin anlamına etki eder. Ancak bu etki ferşî kıraatler gibi 
mesela bir ayetin hükmünün değişmesi ya da farklı bir anlam kazanması şeklinde değil de daha ziyade anlam zenginliği 
şeklindedir. Geniş bilgi ve örnekler için bk. Yakup Uzun, “Feth ve İmâle (Ebû Amr ed-Dânî’nin el-Feth ve’l-İmâle Adlı 
Eseri Bağlamında)”, Tefsir Araştırmaları Dergisi 6/1 (30 Nisan 2022), 474-478. 

12 Kıraat alimlerinin çoğu sahih kıraatleri Kur’an’ın bir cüzü olarak kabul etmiş ve bunları inkar etmenin kişiyi küfre 
sokacağını belirtmişlerdir. Geniş bilgi için bk. Ebû Talib el-Mekkî, el-İbâne an Maâni’l-Kırâât (Mısır: Dâru Nehda, ts.), 51; 
İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 1/14; Muhammed Abdülazîm ez-Zürkânî, Menâhilü’l-‘irfân fî ‘ulûmi’l-Kur’ân (Kâhire: Matbaatü 
İsâ el-Bâbî el-Halebî, ts.), 1/423. 

13 Ebü’l-Kāsım (Ebû Muhammed) Şihâbüddîn Abdurrahmân b. İsmâîl b. İbrâhîm el-Makdisî Ebû Şâme, el-Mürşidü’l-vecîz 
ilâ ʿulûmin teteʿalleku bi’l-Kitâbi’l-ʿAzîz, thk. Teyar Altıkulaç (Beyrût: Dâru Sâdır, 1975), 140-141; Ebü’l-Hayr Şemsüddin 
Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Alî b. Yûsuf İbnü’l-Cezerî, Müncidü’l-mukriîn ve mürşidü’t-tâlibîn (Beyrût: 
Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, 1999), 85-86. 
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kıraatlerin Kur’an’dan sayılamayacağını belirtmişlerdir.14 Şâz kıraatlere karşı bu tarz yaklaşımlar doğal 
olarak bu kıraatlerin kıraat değerinin kaybolmasına ve bir ölçüde kıraat gerçekliğinden uzaklaşmasına 
sebep olmuştur. Bununla birlikte bu tutum ve yaklaşımlar şâz kıraatleri hiçbir zaman kıraat sisteminin 
dışına çıkaramamıştır. Zayıf da olsa merdûd de olsa şâz kıraatler de her dönemde ilm-i kıraat içinde bir 
şekilde kendine yer bulmuş ve araştırmaya değer bir konu olarak ele alınmıştır. Öyle ki gerek klasik 
dönemde gerekse günümüzde pek çok araştırmacı bazen sahih kıraatlerle birlikte bazen de müstakil 
olarak şâz kıraatlerle ilgili çalışmalar yapmış ve çok değerli eserler telif etmişlerdir. Muhteviyat 
itibariyle bu eserlerden mütekaddimîn olanlarında kıraatlerle ilgili tüm konulara yer verilmişken 
müteahhirîn olanlarında ise akademik bir üslupla daha ziyade belli konular daha derinlemesine ele 
alınmıştır. Yapılan çalışmada ihtiyaç dahilinde bu eserlerin çoğuna müracaat edilmiştir. Özellikle de 
şâz kıraatler, kıraat imamları ya da bu imamlardan biri şeklinde müstakil olarak belli bir konunun 
incelendiği çalışmalardan daha ziyadesiyle istifade edilmiştir. Belirtmek gerekirse Bayram 
Demircigil’in Hasan-ı Basrî Kıraati ve Kur’an Tefsirine Katkısı, Abdullah Akyüz’ün Şâz Kırâatler Bağlamında 
Muhammed b. Mahmud’un (XI/XVII. Asır) Nihâyetü Kırâati Tezkiyeti Hâfizi’l-Kur’ân Adlı Eserinin Tahlil ve 
Tahkiki, Mehmet Maşuk Acar’ın Kıraat İlminde Şâz Meselesi, Hasan Hüseyin Yavuz’un Usûlî ve Ferşî 
İhtilaflar Açısından Âsım Kıraatı (Şu’be ve Hafs Rivayeti), Süleyman Kılıç’ın Oluşum Temsilciler ve 
Metodolojik Açıdan Basra Kıraat Ekolü, Mehmet Kılıç’ın Şâz Kıraatlar Bağlamında Hasan Basrî Kıraatı ve 
Özellikleri  bu alanda yapılan önemli çalışmalar olarak zikredilebilir.  

Yukarıda sözü edilen çalışmaların her birinde pek çok konu ele alınmış ve bu sayede kıraat 
ilminin gelişimine, telif yönüyle zenginleşmesine önemli ölçüde katkı sağlanmıştır. Bununla birlikte 
tespit edilebildiği kadarıyla gerek mezkûr eserlerde gerekse diğer çalışmalarda; ferşî kıraat farklılıkları 
bağlamında sahih ve şâz kıraatlerin karşılaştırılarak incelenmesi gibi lokal bir konunun müstakil olarak 
ele alınmadığı görülmüş ve bu yönde yapılacak bir araştırmanın da alana katkı sağlayacağı 
düşünülmüştür. Bu vesileyle “Âsım ve Hasan-ı Basrî’ye Ait Ferşî Kıraat Farklılıklarının İncelenmesi” 
adıyla böyle bir çalışma yapılmıştır.  

Yapılan çalışmada usul olarak özelde Âsım ve Hasan-ı Basrî’ye ait ferşî farklılıklar arasında yeri 
geldikçe de diğer imamlara ait farklılıklar arasında benzeşen ve ayrışan yönlere işaret edilecektir.15 
Sahih ve şâz kıraatlere ait ferşî kıraat farklılıkları büyük bir yekûn teşkil ettiğinden dolayı16 araştırmada 
belli bir kanaate varmayı mümkün kılacak kadar sınırlı sayıda örneğe yer verilecektir.17 Bunun yanı 
sıra ferş kavramının tanımına, anlamı etkileyen ve etkilemeyen yönleriyle ferşî kıraat örneklerine, ayrıca 
ferşî kıraat farklılıklarının nahiv ve sarf açısından kelime yapısında meydana getirdiği bazı 
değişikliklere değinilecektir. Her bir başlık sonrasında ise konuya ilişkin belirli görüş ve 
değerlendirmelere yer verilecektir. 

 
 

 
14 Muhammed b. Abdirrahman es-Sehavî, Cemâlü’l-kurrâ ve kemâlü’l-ikrâ, thk. Ali Hüseyin el-Bevvâb (Mekke: el-

Mektebetü’t-Türas, 1987), 1/85; Ebû Şâme, el-Mürşidü’l-vecîz, 171-172; Süyûtî, el-İtkân, 199. 
15 Zannedilenin aksine sahih kıraatlerle şâz kıraatlerin benzeyen yönleri farklı olan yönlerinden daha çoktur. Usûl-ferş 

ayrımı olmaksızın on sahih kıraat imamına ait kıraatlerle dört şâz kıraat imamına ait kıraatler arasındaki farklı 
okumaların toplamı 636 ya da 643 kadardır. Geniş bilgi için bk. Abdullah Akyüz, Şâz Kırâatler Bağlamında Muhammed b. 
Mahmud’un (XI/XVII. Asır) Nihâyetü Kırâati Tezkiyeti Hâfizi’l-Kur’ân Adlı Eserinin Tahlil ve Tahkiki (İstanbul: İstanbul 
Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2022), 39. 

16 Usûl ve ferşle ilgili Hasan’ı Basrî’ye ait tüm kıraat farklılıkları için bk. Demircigil, Hasan-ı Basrî Kıraati ve Kur’an Tefsirine 
Katkısı, 251-399. 

17 Âsım’a ait ferşî kıraat farklılıkları için bk. İbn Mücâhid, Kitâbü’s-seb‘a, 104-703; Ebû Amr Osmân b. Saîd b. Osmân ed-
Dânî, et-Teysîr fi’l-kırâʾâti’s-sebʿ, thk. Otto Trezel (Beyrût: Dâru’l-Kitâbi’l-‘Arabî, 1984), 73-226; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 
2/206-403; Hasan-ı Basrî ve diğer şâz kıraat imamlarına ait ferşî kıraat farklılıkları için bk. Ebü’l-Feth Osmân b. Cinnî el-
Mevsılî el-Bağdâdî İbn Cinnî, el-Muhteseb fî tebyîni vucûhi şevâzzi’l-kırââti ve’l-izâhi minhâ, thk. Ali Necdi Nasıf, 
Abdulfettah İsmail Şelebî (İstanbul: B.y., 1986); Hüseyin b. Ahmed İbn Hâleveyh, Muhtasar fi Şevâzzi’l-Kur’ân min kitâbi’l-
bedî’ (Kahire: Mektebetü’l-Mütenebbi, ts.). 
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1.Ferş Kavramının Anlamı 

Çoğulu furûş olan ferş kelimesi açma, yayma ve serme gibi anlamlara gelir.18 Kur’an harflerinde 
meydana geldiği için ferşu’l-hurûf diye tabir edilen bu kavramla ilgili farklı tanımlar yapılmıştır. 
Bunlardan birinde ferş kavramı; “Kelimede hareke veya harf değişikliği ile veya kelimenin yanındakiler 
ile yer değiştirmesi (takdîm-te’hîr) şeklinde oluşabilecek farklılıkları ihtiva eder.”19 şeklinde, bir 
diğerinde ise “Belli bir kaideye dayanmayan ve Kur’an’da dağınık olarak bulunan kıraat 
farklılıklarıdır.”20 şeklinde tarif edilmiştir. Bir başka tarife göre ise “Kelime yapılarında meydana gelen 
ve bazen anlama da etkisi olan değişik okuyuşlardır.”21 şeklinde tanımlanmıştır. Yapılan tanımlardan 
anlaşıldığı üzere ferşle ilgili kıraatler Kur’an’da dağınık halde bulunur. Hiçbir kıraat vechi diğerine 
kıyaslanmaz. Dolayısıyla ferşe dair Kur’an’daki her bir kıraat vechi tek ve özeldir. Usûlle ilgili kıraatler 
kıyas yoluyla artırılabilir ya da eksiltilebilirken ferşî kıraatlerde böyle bir uygulama hiçbir şekilde caiz 
değildir.22 Kıraatlerin yaklaşık yüzde yirmi kadarını oluşturan bu özellikteki kıraatlerin23 her biri 
doğrudan Hz. Peygamber’den öğrenilerek aktarılmıştır. Sahâbe de dahil olmak üzere hiç kimsenin buna 
ne bir ilave ne de bir eksiltme yapma yetkisi vardır. Kıraat imamlarının ya da râvilerinin yaptığı ise 
ancak tercihtir. Zira kārinin ferşle ilgili kıraatler arasında tercih yapma hakkı olsa da bunun ötesi bir 
tasarrufu yoktur. Bu özellikleri sebebiyle başta İbnü’l-Cezeri olmak üzere çoğu kıraat âlimi ferşle ilgili 
her bir kıraatin tevatür yoluyla doğrudan Hz. Peygamber’e dayandığını belirtmişlerdir.24.  

2.Anlamla İlişkisi Bakımından Ferşî Kıraat Farklılıkları 

Manaya doğrudan etki etmesinden ötürü her dönemde âlimlerin dikkatini çeken ferşî kıraat 
farklılıklarıyla ilgili genel bir kuraldan bahsetmek mümkün olmasa da Kur’an’da dağınık halde 
bulunan bu kıraatlerle ilgili bazı tasnif çalışmaları yapılmıştır. Bu anlamda ferşle ilgili farklılıkları; 
müzekker-müennes, tekil-çoğul, tahfif-teşdid, iskân- damme ve bir de kelimelerin i‘râbındaki 
farklılıklar şeklinde beş başlık altında toplamak mümkündür.25 Bu kalıplar çerçevesinde kayıt altına 
alınmaya çalışılan kıraatlerin her biri farklı ölçülerde anlama etki etse de bunlar içinden anlamı en çok 
etkileyen kısmın hareke değişikliği olduğu söylenebilir. Diğer taraftan harf ziyadeliğini ikinci sıraya, 
harf değişikliğini de üçüncü sıraya koymak mümkündür. Bütün bu değişikliklerin manaya etkisi ise 
birbirinden farklıdır. Genel itibariyle kimi ferşî kıraat farklılıkları âyetin manasına zenginlik katarken, 
kimileri bir hükmün anlaşılmasına katkı sağlar. Kimileri âyetin umûm şeklinde anlaşılmasına imkân 
verirken, kimileri âyete daha husûsî bir anlam kazandırır.26 Bunların yanı sıra manaya etki etmeyen 
ferşî okumalar da vardır. Bu noktada genel bir kaideden bahsetmek gerekirse usûlle ilgili kıraatler genel 
itibariyle anlama etki etmezken, bazı usûlî farklılıklar anlama etki eder.27 Aynı şekilde ferşle ilgili kıraat 

 
18 Ebü’l-Kāsım Hüseyn b. Muhammed b. el-Mufaddal er-Râgıb el-İsfahânî, el-Müfredât fî garîbi’l-Kur’ân, thk. Saffan Adnan 

ed-Dâvûdî (Beyrut: Dâru’l-Kalem, 1412), 565; Muhammed b. Mükerrem b. Alî Ebü’l-Fazl Cemâlüddîn İbn Manzûr, 
Lisânü’l-Arab (Beyrut: Dâru Sâdr, 1414), 3382. 

19 İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 2/206. 
20 Ebü’l-Kāsım (Ebû Muhammed) Şihâbüddîn Abdurrahmân b. İsmâîl b. İbrâhîm el-Makdisî Ebû Şâme, İbrâzü’l-me‘ânî min 

Hirzi’l-Emânî (Beyrût: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, ts.), 319. 
21 Ahmed Mahmut Abdü’s-Semî el-Hafeyân, Eşheru’l-mustalahât fî fenni’l-edâi ve ilmi’l-kırâât (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-

İlmiyye, ts.), 164; Yavuz Fırat, Tecvid ve Kıraat İlmi Terimleri (İstanbul: Hacıveyiszade İlim ve Kültür Vakfı, 2018), 161. 
22 Ebü’l-Kāsım Şihâbüddîn Abdurrahmân b. İsmâîl b. İbrâhîm el-Makdisî Ebu Şâme, İbrâzü’l-emânî min hirzi’l-emânî 

(Kahire: Dâru’l-Küübi’l-İlmiyye, 1402), 381. 
23 Çetin, Yedi Harf ve Kıraatler, 381; Ünal, Kur’an’ın Anlaşılmasında Kıraat Farklılıklarının Rolü, 105. 
24 Mehmet Emin Maşalı, Tarihi ve Temel Meseleleriyle Kıraat İlmi (Ankara: Otto Yayınları, 2016), 24; Mehmet Dağ, Geleneksel 

Kıraat Algısına Eleştirel Bir Yaklaşım (İstanbul: İsam Yayınları, 2011), 70; Hacı Önen, Kıraat Tarihi ve Kıraat Farklılıklarının 
Kur’ân Tefsirine Etkisi (İstanbul: Rağbet Yayınları, 2017), 151-152. 

25 Sabri Aşvah, İʿcâzü’l-kıraati’l-Kur’âniyye (Kahire: Mektebetü Vehbe, 1998), 87; Hasan Hüseyin Havuz, Usûlî ve Ferşî 
İhtilaflar Açısından Âsım Kıraatı (Şu’be ve Hafs Rivayeti) (Bursa: Uludağ Üniversitesi, Doktora Tezi, 2022), 333. 

26 Ünal, Kur’an’ın Anlaşılmasında Kıraat Farklılıklarının Rolü, 224. 
27 Necdet Çağıl, Kur’an Belağati ve Fonetiği Yönünden Kıraatler (Erzurum: Atatürk Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

Doktora Tezi, 2002), 372-459. 
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farklılıkları genel itibariyle anlama etki ederken az da olsa bazı ferşî farklıklar ise anlama etki etmez. 
Dolayısıyla ferşle ilgili kıraatleri de kendi içinde manaya etki eden ve etmeyen şeklinde özel bir tasnife 
tabi tutmak mümkündür. Yapılan çalışmada hem bu duruma işaret edilecek hem de sahih ve şâz 
kıraatlere ait ferşî farklılıkların birbirleriyle nasıl bir ilişki içinde olduğu incelenecektir. Bunun için de 
sahih kıraat grubundan Âsım, şâz kıraat grubundan da Hasan-ı Basrî’ye ait ferşî kıraat farklılıkları 
karşılaştırmalı olarak ele alınacaktır.  

2.1.Âsım ve Hasan-ı Basrî’ye Ait Anlama Etki Etmeyen Ferşî Kıraat Farklılıkları 

Ferşî kıraat farklılıkları içinde her iki imama ait bazı kıraat vecihleri vardır ki bunlarda i‘râb 
yönüyle bazı değişiklikler olsa da bu tür farklılıklar manada herhangi bir değişikliğe sebep 
olmamaktadır. Mesela Fâtiha Sûresi’nin birinci âyetinde geçen  ّالحمد لله kelimesini, aralarında Âsım’ın da 
bulunduğu sahih kıraat imamları د harfinin dammesiyle  ّلِله  şeklinde okurken,28 Hasan-ı Basrî ise اَلحْمَْدُ 
Zeyd b. Ali (öl. 122/740) ve Ruʿbe Ebû Nuheyk ile birlikte aynı kelimede geçen د harfini, kendisinden 
sonra gelen ل harfinin harekesine uygun olarak kesra ile okumaktadır.29 Haddizatında Hasan-ı Basrî 
sadece bu âyette değil,  ّالحمدِ لِله şeklindeki kullanımların tamamında sanki bunlar tek bir kelimeymiş gibi 
 harflerinin harekelerini kesra ile okumuştur.30 Arap kabileleri arasında yaygın olan bu kullanım ل ve د
sahih kıraat imamlarının okuyuşuna göre daha uygun olsa da Temîm ve Ğatafan’a mensup bazı 
topluluklar burada genelin kıraatinden farklı olarak د harfini kesra ile okurlar.31 Hasan-ı Basrî’nin 
mezkûr kelimedeki د harfini sadece kesra ile değil yine cumhura muhalefet ederek د ve ل harfinin 
fethası31F

32 ve yine bir başka vecihte iki harfin dammesiyle okuduğu da rivâyet edilmektedir. 32F

33 Belirtmek 
gerekirse Hasan-ı Basrî’ye ait bütün bu farklı kıraatler tamamen telaffuzla ilgili olup bunların âyetin 
manasıyla herhangi bir ilişkisi yoktur. 

Bakara Sûresi’nin yedinci âyetinde geçen غِشاوَة kelimesinin ilk harfini on sahih kıraat imamı   غ
harfinin kesrasıyla okumuşlardır.34 Hasan-ı Basrî ise sadece burada değil ilgili kelimeyi Kur’an’da 
geçtiği her yerde غ harfinin fethası ve dammesiyle okumuştur.35 İki imam arasındaki ferşî farklılığa göre 
 kelimesi ise ister sahih kıraat imamlarının okuyuşuna göre isterse Hasan-ı Basrî’nin okuyuşuna غشاوَة
göre harekelensin mana aynı kalmakta değişiklik sadece telaffuzda olmaktadır. 35F

36    
Hasan-ı Basrî bu iki örnekte on sahih kıraat imamına muhalefet ederken kimi zaman da bu 

imamlardan bazılarına muvafakat etmektedir. Mesela 37وَلَوْلا دَفْعُ الله ifadesinde geçen  دفْع kelimesi bunlardan 
biridir. Buna göre دفْع kelimesini Hasan-ı Basrî sahih kıraat imamlarından Nâfiʿ (öl. 169/785), Ebû Caʿfer 
(öl. 128-746) ve Yaʿkûb’a (öl. 205/825) muvafakat ederek  َدافَع rubâî fiilinin mastarı olarak دِفاع şeklinde 
okumaktadır.38 Âsım ise bu kelimeyi دفع sülâsî fiilinin mastarı olarak  ُدَفْع şeklinde okumaktadır. 38F

39 Manaya 

 
28 Abdüllatîf el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât (Dımeşk: Dâru Sa’di’d-Din, 2002), 1/3-4. 
29 İbn Cinnî, el-Muhteseb, 1/37. 
30 el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 2/385, 5/145. 
31 Şihâbuddîn Ahmed b. Muhammed b. Abdilgani el-Bennâ ed-Dimyâtî, İthâfu fudelâi’l-beşer fi’l-kırââti’la arbe’ate aşer, thk. 

Şa’ban Muhammed İsmail (Beyrut: Alemü’l-Kütüb, 1407), 1/363. 
32 İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 1/48; el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/5. 
33 İbn Cinnî, el-Muhteseb, 1/37. 
34 Hasan b. Ahmed b. Abdulgaffâr Ebû Alî el-Fârisî, el-Hucce li’l-kurrâi’s-seb‘, thk. Bedrüddîn Kahvecî - Beşîr Cuycâtî 

(Beyrût: Dâru’l-Me’mûn, 1993), 1/291; el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/38. 
35 İbn Hâleveyh, Muhtasar, 10. 
36 Mehmet Kılıç, Şâz Kıraatlar Bağlamında Hasan Basrî Kıraatı ve Özellikleri (Yalova: Yalova Üniversitesi, Yüksek Lisans Tezi, 

2017), 94. 
37 el-Bakara 2/251. 
38 Dimyâtî, İthâfu fudelâi’l-beşer, 1/75. 
39 Ebû Alî Hasen b. Ahmed b. Abdilgaffâr el-Fârisî, el-Ḥücce li’l-ḳurrâʾi’s-sebʿa, thk. Bedreddin Kahveci – Beşir Cüveycâtî 

(Dımeşk: Dâru’l-Me’mun li’t-Türâs, 1404), 2-352; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 2/230. 
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doğrudan etki etmeyen ferşle ilgili bu farklı kıraat tercihlerinde Hasan-ı Basrî, Âsım’a muhalefet 
ederken diğer üç sahih kıraat imamına muvafakat etmektedir. 

Bakara Sûresinde geçen ve özel bir isim olarak kullanılan جبريل kelimesi40 üzerinde kıraat 
farklılığının en çok yaşandığı kelimelerden biridir. Zira bu kelimeyi İbn Abbas  (öl. 68/687-88), Nâfiʿ, 
Ebû Amr (öl. 154/771), İbn Âmir (öl. 118/736), Âsım’ın râvisi Hafs (öl. 180/796), Ebû Caʿfer, Yaʿkûb ve 
Yezîdî (öl. 202/817)  Hicaz lehçesine uygun olarak ج harfinin kesrasıyla  َجِبرْيل şeklinde; İbn Kesîr (öl. 
120/738), İbn Muhaysın (öl. 123/741), ve Hasan-ı Basrî ج harfinin fethasıyla جَبرْيل şeklinde;41 A’meş (öl. 
148/765), Hamza (öl. 156/773), Kisâî (öl. 189/805), ve Halefü’l-Âşir (öl. 229/844) ج harfinin fethası ve  ر 
harfinden sonra harekesi kesra olan ve med yapılarak okunan bir ء ilavesiyle  جَبرْئَيل şeklinde; Ebû Bekir 
b. Şu’be (öl. 193/809), Yahyâ b. Ya‘mer (öl. 89/708) ج harfinin fethası ve ر harfinden sonra harekesi kesra 
olan hemze ilavesiyle  جَبرْئَِل   şeklinde;42 İbn Abbas, İkrime (öl. 13/634), A’meş ve Alkame b. Kays (öl. 
62/682) ise ج harfinin fethası ر ve ء harflerinin meddi ile جَبرْائيل şeklinde okumuşlardır.43 Kur’an’da جبريل 
kelimesine benzer daha başka kelimelerden de söz edilebilir ki İsrail, 43F

44 Mîkâil, 44F

45 Zekeriyyâ 45F

46  gibi özel 
isimler de bunlardandır.  Esasında bu tür kelimelerde yaşanan farklılıklar bir çeşit ferşî kıraat farklılığı 
olmasına rağmen kıraat imamları bu kelimeleri geçtikleri her yerde tıpkı usûlle ilgili kıraatlerde olduğu 
gibi kıyas yoluyla aynı şekilde okurlar. Bu durum ferşî kıraat farklılığı bakımından istisnai bir 
uygulamadır.  

Âsım’la Hasan-ı Basrî arasında manaya etki etmeyen ferşî kıraat farklılığı ile ilgili daha pek çok 
örnekten söz edilebilir. Hem bu iki imama hem de diğer imamlara ait ferşî kıraat farklılığı ile ilgili belli 
bir kanaate sahip olmak için aşağıda bazı örneklere yer verilmiştir.  

-Âl-i İmrân Sûresi’nin on beşinci âyetinde geçen  رضْوان kelimesini Hasan-ı Basrî, Âsım’ın birinci 
râvisi Ebû Bekir Şu’be, A’meş, Yahya ve Hammad Kays, Temîm, Bekr Kabilelerinin lehçelerine uygun 
olarak ر harfinin dammesiyle  رُضْوان şeklinde  okurlarken; Âsım diğer sahih kıraat imamlarıyla birlikte  ر 
harfinin kesrasıyla okur.47 Bu farklı okuyuş sadece burada değil رضْوان kelimesinin Kur’an’da geçtiği her 
yerde mezkûr imamlar tarafından aynı şekilde okunmuştur. 

-Âl-i İmrân Sûresi’nin yüz kırk altıncı âyetinde geçen ربِّـيّون kelimesini Âsım sahih kıraat 
imamlarıyla birlikte ر harfinin kesrasıyla okurken;48 Hasan-ı Basrî ise Hz. Ali (öl. 40/661), İbn Mes’ud 
(öl. 32/652-3), İbn Abbâs, İkrime ve Katâde gibi pek çok sahâbe ve tâbiîn kurrâsından olan kârîlerle 
birlikte Temîm kabilesinin lehçesine uygun olarak ر harfinin dammesiyle ربُّـيّون şeklinde okumuşlardır. 48F

49 

-Kur’an’da رَسُول kelimesinin çoğulu olarak gelen رُسُل kelimelerini Hasan-ı Basrî, Âsım ve diğer 
imamlara muhalefet ederek س harfinin kesrasıyla رُسْل şeklinde okumuştur. 49F

50 

-Nisâ Sûresi yüz kırk beşinci âyetinde geçen الدّرك kelimesindeki ر harfini Âsım, sahih kıraat 
imamlarından Hamza, Kisâî, Halefü’l-Âşir ve şâz kıraat imamlarından Aʿmeş ile birlikte ر harfinin 

 
40 el-Bakara 2/97. 
41 Dimyâtî, İthâfu fudelâi’l-beşer, 144; el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/157. 
42 Dimyâtî, İthâfu fudelâi’l-beşer, 144; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 2/219. 
43 İbn Cinnî, el-Muhteseb, 1/97; Ebû Ca’fer Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Câmiu’l-beyân an te’vîli âyi’l-Kur’ân, thk. Ahmed 

Muhammed Şakir (B.y.: Müessesetü’r-Risâle, 1420), 1/346; el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/158. 
44 Dimyâtî, İthâfu fudelâi’l-beşer, 135; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 1/355; el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/88-90. 
45 el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/159-160. 
46 el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/483-484. 
47 Taberî, Câmiu’l-beyân, 3/138; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 2/38. 
48 Ebû İshak İbrahim el-Bağdâdî ez-Zeccâc, Meâni’l-Kur’ân ve i‘râbuhu, thk. Abdülcelîl (Beyrut: Âlemü’l-Kütüb, 1408), 1/476. 
49 İbn Hâleveyh, Muhtasar, 22. 
50 İbn Hâleveyh, Muhtasar, 25. 
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sükûnüyle الدّرْك şeklinde okurken;51 Hasan-ı Basrî ise diğer sahih ve şâz kıraat imamlarıyla birlikte ر 
harfinin fethasıyla الدّرَك şeklinde okumaktadır. 51F

52 

Buraya kadar Âsım’la Hasan-ı Basrî’ye ait anlama etki etmeyen bazı ferşî kıraat farklılıklarına yer 
verilmiş hem mezkûr iki imamın hem de diğer imamların kıraat tercihlerine işaret edilmiştir. 
Görüldüğü üzere Âsım’la Hasan-ı Basrî bazen birbirine ittifak etmekte bazen de ihtilaf etmektedirler. 
Doğrusu bu benzerlik ve farklılıklar sadece bu iki imam arasında değil hem sahih kıraat imamları 
arasında hem de sahih kıraat imamlarıyla şâz kıraat imamları arasında görülen bir durumdur. Bundan 
sonraki başlıkta ise ferşî kıraatlerin anlama etki eden örneklerine yer verilecektir. 

2.2.Âsım ve Hasan-ı Basrî’ye Ait Anlama Etki Eden Ferşî Kıraat Örnekleri 

Bir fiilin mâlûm iken meçhul olması, sülâsî iken rubâî, humâsî ya da südâsî olması, mâzî ya da 
muzârî bir fiilin emir kipiyle okunması, bir ismin tekil veya çoğul okunması gibi ferşî kıraatler ayetlerin 
manasını doğrudan etkileyen farklılıklardır.53 Doğrusu ferşî kıraat farklılıklarının girdiği bu kalıpların 
ayetlerde pek çok örneği vardır. Bu yönüyle bir fiilin meçhul iken mâlûm olması ya da tersi bir 
durumun yaşanmasının dile kolaylıkla bir ilişkisi yoktur. Bu açıdan bakıldığında verilen ruhsat daha 
ziyade âyetlerin anlamına genişlik kazandırmakta,54 birtakım hükümlerin ortaya konmasına katkı 
sağlamakta55 ve âyetlerin anlam alanını genişletmektedir. Belirtmek gerekirse elbette bütün bunlar 
vahyin kontrolünde, Hz. Peygamber’in rehberliğinde gerçekleşmiştir. Sağlam bir isnadla Resûlullah’a 
dayanmayan bir kıraat vechi âyetin anlamına ne ölçüde bir zenginlik katarsa katsın hiçbir şekilde kıraat 
değildir. Aynı şekilde ister Hz. Peygamber’e, isterse sahâbe ya da tâbiîne dayansın, müdrec diye bilinen 
ilaveler de hiçbir şekilde kıraat değildir.56 Bunun yanında ferşu’l-hurûfla ilgili müteradif kullanımlar 
için de kıraat nitelemesinde bulunmaktan uzak durmak gerekir. Zira sahâbe kimi âyetlerde geçen ve 
anlamı kapalı olan bir kelimenin yerine aynı manaya gelen mübeyyen bir kelime kullanmış ancak bu 
uygulama zamanla ehil olmayan insanlar tarafından kıraat olarak nitelendirilmiştir. Bu durum özellikle 
de kıraat kavramının henüz daha ıstılah anlamı kazanmadığı dönemlerde yaşanmasından ötürü 
Müslümanlar arasında birtakım ihtilafların çıkmasına sebep olmuştur. Bu gibi ihtilafları gidermek 
üzere de istinsah olayında müteradif kullanımlar ve müdrec rivâyetler çoğaltılan Mushaflara 
alınmamış, sadece kıraat niteliği taşıyan okumalar alınmıştır.57 Bu sayede ferşle ilgili kıraatler, kaynağı 
hiçbir şekilde vahye dayanmayan rivâyetlerden ayıklanmıştır.  

Ferşî kıraat farklılıklarına dair bazı hususiyetlere işaret edildikten sonra bu gibi temel kaideler 
ekseninde Âsım ve Hasan-ı Basrî’ye ait anlama etki eden kıraat örneklerine ve bunların 
karşılaştırılmasına yer verilecektir. Örnek seçiminde ise çoğunlukla iki imamın birbirine muhalif 
olduğu kıraatler tercih edilecektir. Böylelikle özelde iki imam arasında genel itibariyle de sahih ve şâz 
kıraatlerin anlama etki eden ferşle ilgili bölümü hakkında belli bir kanaate ve bir yargıya varmaya 
çalışılacaktır. 

 

 
51 Fârisî, el-Ḥücce li’l-ḳurrâʾi’s-sebʿa, 3/188; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 2/253. 
52 el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 2/183. 
53 Ünal, Kur’an’ın Anlaşılmasında Kıraat Farklılıklarının Rolü, 117, 121-125, 126,127. 
54 Mehmet Karlı, “أثرُ القراءاتِ في التّفسيرِ عندَ التّبريزي: دراسة تحليليّة”, Mütefekkir 11/21 (15 Haziran 2024), 263-264. 
55 İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 1/28; Zürkânî, Menâhilü’l-’irfân, 1/147; Muhammed Sâlim Muhaysin, el-Kırâât ve eseruhâ fî ulûmi’l-

Arabî (Kahire: Mektebetü’l-Külliyyâti’l-Ezherî, 1984), 1/34. 
56 Bilindiği üzere müdrec kıraat diye nitelenen okumalar bir çeşit tefsirdir. Bunları ifade etmek üzere kullanılan müdrec 

kavramı kimileri araştırmacılar tarafından müdrec kıraat kimileri tarafından da müdrec rivayet diye 
nitelendirilmektedir. Geniş bilgi için bk. Muzaffer Ekrem Küçükturgut, Semantik Açıdan Kıraatlerde “Müdrec” Kavramı 
(Karaman: Karamanoğlu Mehmetbey Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2024), 27-34. 

57 Fahd b. Abdirrahmân er-Rûmî, Dirâsât fî `ulûmi’l-Kur’ân’i’l-Kerîm (Riyad: Merkezü Tefsîr li’d-Dirâsât, 2005), 96; 
Abdulaziz Abdulfettâh el-Kârî, Hadîsü’l-ahrufi’seb`a (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 2002), 42-43. 
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2.2.1.Fiil Çatısının Değişmesi Şeklindeki Kıraat Farklılığı  

Fiilin mâlûm veya meçhul okunmasıyla oluşan kıraat farklılıkları kıraat imamları arasında 
oldukça yaygın bir kıraat farklılığıdır. Mesela Bakara Sûresi’nin otuz birinci âyetinde geçen  َوَعَلّمَ آدَمَ الاسمْاء
-fiilini on kıraat imamı mâlûm sigasıyla okurken;58 Hasan-ı Basrî, el-Yemânî ve el عَلّمَ  ifadesindeki كلَّها
Büreyrî bu fiili  َعُلِّم şeklinde meçhul sigasıyla okumuşlardır.59 Âyette geçen fiil mâlûm okunduğunda 
Âdem kelimesi mefûl olur. Fiilin fâili ise Allah’a râciʿ/dönen müstetir هو zamiridir. Bu okuyuşa göre 
mana; “Allah (cc), Âdem’e bütün isimleri öğretti.” şeklinde olur. Fiil meçhul okunduğunda ise Âdem 
(as) naibi fâil olur. Bu okuyuşa göre mana; “Bütün isimler Âdem’e öğretildi.” şeklinde olur. 59F

60 
Kıraat imamları arasında yaşanan kıraat farklılıklarında çoğu zaman fiilin sadece çatısında bir 

değişiklik meydana gelirken bazen de fiil gâib haldeyken muhataba dönüşmektedir. Buna göre Âl-i 
İmrân Sûresi’nin on üçüncü âyetinde geçen يَـرَوْ�م fiilini Âsım’la birlikte sahih kıraat imamlarından İbn 
Kesîr, Ebû Amr, İbn Âmir, Hamza Kisâî, Halefü’l-Âşir61 ve şâz kıraat imamlarından İbn Muhaysın, 
Yezîdî, A’meş ve Ebû Bekr gâib sigasıyla;62 Hasan-ı Basrî ise sahih kıraat imamlarından Nâfiʿ, Ebû 
Caʿfer ve Yaʿkûb’la birlikte muhatab sigasıyla   تَـرَوْ�م şeklinde okumuşlardır.63 Âsım’ın kıraatine göre   يَـرَوْ�م
 âyetinin manası, “Onlar (kafirler), müminleri kendilerinin iki katı olarak görüyorlardı.” şeklinde مثليهم رأي العين
olur. 63F

64 Hasan-ı Basrî’nin kıraatine göre ise; “Ey Müminler! Siz kafirleri kendilerinin iki katı olarak 
görürsünüz.” şeklindedir. 64F

65 Bir diğer muhtemel mana ise “Ey Kafirler! Siz müminleri kendilerinin iki 
katı olarak görürsünüz.” şeklindedir. 65F

66  
Âsım’la Hasan-ı Basrî arasında az da olsa yaşanan kıraat farklılıklarından biri de binâ-i ma’lûm 

cem‘ mütekellim bir fiilin müfred meçhul gâib bir fiile dönüşmesidir. Mesela Fâtiha Sûresi’nin 
dördüncü âyetinde geçen نعبد kelimesini sahih kıraat imamlarının tamamı cem‘ mütekellim mâlûm 
sigasıyla  ُنَـعْبُد şeklinde okurken; Hasan-ı Basrî, Ebû Mücellez ve Ebû Mütevekkil’le birlikte bu kelimeyi 
müfred gâib meçhul sigasıyla  ُيُـعْبَد şeklinde okumuşlardır. 66F

67 Sahih kıraat imamlarının okuyuşuna göre 
âyetin manası, “Biz ancak sana ibadet ederiz.” iken, Hasan-ı Basrî’nin okuyuşuna göre mana, “Ancak sana 
ibadet edilir.” şeklindedir. 67F

68 Kıraat ilmine göre makbul ve sahih okuyuş, cumhura göre olan kıraattir. 
Hasan-ı Basrî ve diğerlerinin kıraatine göre âyeti okumak ise caiz değildir. 68F

69 Bununla birlikte 
ubûdiyette tevhide vurgu yapması yönüyle Hasan-ı Basrî’nin kıraatinin Âsım’ın kıraatine göre daha 
fasih olduğu söylenebilir. Ancak ilm-i kıraatte bir kıraatin dil ya da mana yönüyle daha fasih olup 
olmamasına değil, kıraatin daha sahih olup olmamasına itibar edilir.  

2.2.2.İ‘râbın Değişmesi Şeklindeki Ferşî Kıraat Farklılığı 

Ferşu’l-hurûfla ilgili en yaygın kıraat farklılığı harekenin değişmesiyle ortaya çıkar. Yerine göre 
harekenin değişmesi bazen anlama etki eder bazen de etmez. Hareke değişikliği şayet kelimenin 
i‘râbının değişmesine sebep olmuşsa bu durum çoğu zaman mananın da değişmesine sebep olur. 

 
58 el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/74. 
59 İbn Hâleveyh, Muhtasar, 12; Esîrüddîn Muhammed b. Yûsuf el‑Endelüsî Ebû Hayyân, el‑Bahrü’l-Muhît, thk. Sıdkî 

Muhammed Cemîl (Beyrut: Dârü’l-Fikr, 1420/1999), 1/294. 
60 Hüseyin b. Ahmed İbn Hâleveyh, el-Hücce fi’l-kırââti’s-seb’a, thk. Abdü’l-Âl Sâlim Mükrim (Beyrut: Dâru’ş-Şurûk, 1401), 

75. 
61 İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 2/238. 
62 Dimyâtî, İthâfu fudelâi’l-beşer, 171; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 2/238. 
63 el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/453. 
64 Taberî, Câmiu’l-beyân, 6/233. 
65 Ebû Muhammed Abdülhak İbn Atıyye el-Endelüsî, el-Muharraru’l-vecîz fî tefsîri’l-kitâbi’l-azîz, thk. Abdü’s-Selâm Abdü’ş-

Şâfî (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1422), 1/407. 
66 Ebû Hayyân, el‑Bahrü’l-Muhît, 2/411-412. 
67 Dimyâtî, İthâfu fudelâi’l-beşer, 1/364; el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/14. 
68 İbn Hâleveyh, Muhtasar, 9. 
69 Nübeyl b. Muhammed İbrahim, İlmu’l-kırâât (Riyad: el-Mektebetü’t-Tevbe, 2000), 44. 



İrfan ÇAKICI -  |505| 

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 495-512 

Mesela Mâide Sûresi’nin altıncı âyetinde geçen  kelimesi bu kaideye uygun kıraat örneklerinden   وأرْجُلكم
biridir. Bu kelimeyi Nâfiʿ, İbn Âmir, Âsım’ın ikinci râvisi Hafs, Kisâî, Yaʿkûb, İbn Mesud, A’meş, Ebû 
Bekir, İbn Abbas ل harfinin fethasıyla okumuşlardır.70 Buna göre  وأرْجُلَكم  kelimesi  ْأيْدِيَكُم kelimesine atfedilir 
ve mana; “Ellerinizi ve ayaklarınızı yıkayın.” şeklinde olur.71 Mezkûr kelimeyi İbn Kesîr, Ebû Amr, 
Âsım’ın birinci râvisi Ebû Bekir Şu’be, Hamza, Ebû Caʿfer, Enes (öl. 93/711-12), İkrime, Yahya b. Vesâb, 
Alkama, Dahhak ise   وأرْجُلِكم  şeklinde ل harfinin kesrasıyla okumuşlardır.72 Bu okuyuşa göre ise söz 
konusu kelime   برؤسِكم  kelimesine atfedildiği için onun hükmüne tabidir ve ayaklar tıpkı başın mesh 
edilmesi gibi mesh edilir.73 Hasan-ı Basrî ise bu kelimeyi  أرْجُلُكم şeklinde ل harfinin dammesiyle 
okumuştur. Buna göre  رْجُلُكمأ  kelimesi mübteda, haberi ise mahzuftur. Hazfedilen haberle birlikte 
düşünüldüğünde cümlenin takdîri  غَسْلُها واجب  .şeklinde olur وأرْجُلُكم  73F

74 Dolayısıyla Hasan-ı Basrî’nin 
kıraatine göre de ayakların yıkanması vaciptir. 

2.2.3.Fiil Kalıplarının Değişmesi Şeklindeki Ferşî Kıraatler 

Arapçada fiiller harf sayısına göre mücerred ve mezîd olmak üzere iki kısma ayrılır. Harflerinin 
tamamı aslî olan mücerred fiiller sülâsî ve rubâî olmak üzere iki şekildedir. Mezîd fiiller ise mücerred 
fiillere harf ilavesiyle oluşan fiillerdir. Gerek sülâsî gerekse rubâî fiillere yapılan harf ilaveleriyle birlikte 
rubâî, humâsî, südâsî şeklinde yeni fiil kalıpları oluşur ki bunun üst sınırı altıdır.75 Sarf ilminin temel 
konularından biri olan bu gibi değişiklikler sadece kelimenin babının/kalıbının değişmesine değil aynı 
zamanda mananın da değişmesine sebep olur.76 Öyle ki harf sayısı arttıkça çoğu zaman fiilin manasında 
da bir miktar değişiklik meydana gelir.  

Sülâsî bir fiilin rubâî, humâsî, südâsî mezîd bir fiile dönüştürülerek okunması ya da mezîd bir 
fiilin tersi yönde sülâsî bir fiile doğru dönüştürülerek okunması kıraat imamları arasında sıklıkla 
görülen kıraat farklılıklarından biridir. Bu kıraat farklılıkları sahih şâz ayrımı olmaksızın bütün kıraat 
imamları arasında görülen bir uygulamadır. Ferşle ilgili kıraatler içinde önemli bir yekûn teşkil eden 
bu tarz kıraat farklılığı diğer imamlar arasında görüldüğü gibi Âsım ile Hasan-ı Basrî arasında da 
görülmektedir. Bu noktada pek çok örnekten söz edilebilir.77 Bunlardan biri En’am Sûresi’nin yüz on 
yedinci âyetinde geçen   َّضَل  sülâsî fiilidir. Söz konusu kelimeyi sahih kıraat imamları -   ُّيَضِل  şeklinde ضَلَّ  

sülâsî bir fiil olarak okurlarken, Hasan-ı Basrî, İbn Ebi Şureyh ve Nusayr ise bu fiili يُضِلُّ    -أَضَلَّ    şeklinde 

rubâî bir fiil olarak okumaktadırlar.78 Birinci okuyuşa göre   ِإِنَّ ربََّكَ هُوَ أَعْلَمُ مَن يَضِلُّ عَن سَبِيلِه âyetinin manası 
“Muhakkak ki senin rabbin, kendi yolundan sapan kimseyi en iyi bilendir.” şeklinde olur. Hasan-ı Basrî’nin 
okuyuşuna göre ise mana; “Muhakkak ki senin rabbin, (insanları) kendi yolundan saptıranı en iyi bilendir.” 
şeklindedir. 78F

79 Belirtmek gerekirse anlam yönüyle bu iki okuyuş arasında hiçbir çelişki yoktur. Şâz da 
olsa Hasan-ı Basrî’ye ait kıraat ne sahih kıraat imamlarının okuyuşuna ne de genel itibariyle Kur’an’ın 
ruhuna aykırıdır. Aksine âyetin anlamına genişlik kazandırmaktadır. Zira Allah Teâlâ hem yolundan 
sapanı hem de saptıranı bilir. 

 
70 Fârisî, el-Ḥücce li’l-ḳurrâʾi’s-sebʿa, 3/214; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 2/254. 
71 Ebû Alî el-Fârisî, el-Hucce, 3/214-216. 
72 Ebû Zekeriyyâ Yahya b. Ziyâd b. Abdillâh el-‘Absî el-Ferrâ, Meâni’l-Kur’ân, thk. Ahmed Yûsuf en-Necâtî vd. (Mısır: 

Dâru’l-Misriyye, ts), 1/302; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 2/254. 
73 İbn Hâleveyh, el-Hücce fi’l-kırââti’s-seb’a, 129. 
74 İbn Hâleveyh, Muhtasar, 37; Dimyâtî, İthâfu fudelâi’l-beşer, 1/530-531. 
75 Abdulkâhir el-Cürcânî, el-Miftâh fi’s-sarf (Beyrut: Muessesetu’r-Risâle, 1987), 37-45; Bekir Yıldırım, “Nisâ Sûresinde Bir 

Fiilin Hem Sülâsî Mücerred Hem de Mezîd Kullanımı ve Mânâ Değişikliklerinin Analizi”, Kilis 7 Aralık Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi 11/1 (30 Haziran 2024), 268; Hacı Mehmed Zihni, el-Muntehâb ve’l-muktedâb fî kavâidi’s-sarf ve’n-
nahv (İstanbul: Marifet Yayınları, ts.), 485. 

76 Muhammed İsmail, Kavâidu’s-sarf bi uslûbi’l-asr (Mısır: Dâru’l-Menâr, 2000), 19. 
77 el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/142, 169, 170, 278-279, 380, 482. 
78 İbn Hâleveyh, Muhtasar, 46. 
79 İbn Atıyye el-Endelüsî, el-Muharraru’l-vecîz, 2/338. 
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2.2.4.İsmin Müfred, Tesniye ve Cem‘ Olması Şeklindeki Kıraat Farklılıkları 

Kıraat imamları bazen müfred bir ismi tesniye ya da cem‘, bazen de cem‘ bir ismi tesniye ya da 
müfred okurlar. Ferşî kıraatlerin önemli bir kısmını oluşturan bu türden kıraat farklılıkları kelimelerin 
anlamlarında değişikliğe sebep olsa da bu değişiklik ya hususi bir anlamın genel bir hale 
dönüştürülmesi ya da genel bir anlamın özelleştirilmesi gibi anlam değişikliklerine sebep olur. Kıraat 
imamlar arasında pek çok örneği olan bu çeşit kıraat farklılığının görüldüğü kelimelerden biri de Bakara 
Sûresi’nin yüz seksen dördüncü âyetinde geçen  مِسْكين   kelimesidir. Hasan-ı Basrî bu kelimeyi Nâfiʿ, İbn 

Âmir’in ikinci râvisi İbn Zekvan, Ebû Caʿfer ve Hişam gibi   مَسَاكين şeklinde çoğul olarak okurken; 
içlerinde Âsım’ın da bulunduğu diğer kıraat imamları bu kelimeyi tekil olarak okumuşlardır.80 Kelime 
tekil olarak okunduğunda  مِسْكين طعَامُ  يطيقونه فِدْيةًَ  الذين   ifadesinin manası; “Oruç tutmakta zorlanan وعلي 
kimseler için, bir yoksulun (günlük) yiyeceği kadar bir fidye yeterlidir.” şeklinde olurken; kelime çoğul 
olduğunda âyetin manası; “… yoksul kimselerin yiyeceği kadar bir fidye yeterlidir.” şeklinde olur. 80F

81 Sahih 
olan bu iki kıraat mana yönüyle karşılaştırıldığında ikinci gruba ait kıraatin birinci gruba ait kıraate 
göre daha şamil bir mana ihtiva ettiği söylenebilir. Zira kelime tekil olduğunda fidye olarak verilecek 
olan yemeğin ölçüsü, bir miskinin/yoksulun günlük ihtiyacı dikkate alınarak tespit edilirken, çoğul 
olduğunda genel itibariyle yoksul insanların ortalama ihtiyacı dikkate alınarak tespit edilmektedir. Bu 
da fidye olarak verilecek ölçünün belirlenmesinde daha geniş çerçevede hareket etmeyi ve daha isabetli 
karar vermeyi mümkün kılar. Dolayısıyla burada salt mana üzerinden hareket edilerek bir kıraat 
tercihinde bulunulmuş olsaydı Hasan-ı Basrî’nin de içinde bulunduğu grubun kıraatini tercih etmek 
daha isabetli olabilirdi. Ancak kıraat ilmine göre her iki kıraatin birer âyet hükmünde olması 81F

82 hasebiyle 
hiç kimse bu kıraatlerden birini alıp diğerini almama gibi bir tasarrufa sahip değildir. Bu genel kuraldan 
sonra âyetten bir hüküm çıkarılacak olduğunda elbette her iki kıraatten de istifade edilir. Hatta bununla 
da yetinilmez, ilgili âyet, hadis, örf gibi diğer kaynaklara da müracaat edilir. 

2.2.5.Müteradif Kelimelerin Kullanılması Şeklindeki Kıraat Farklılıkları 

Lafızları farklı manaları aynı kelimeler için kullanılan bir sıfat olan müteradif kelimesi Arapça’da 
sıklıkla kullanılır.83 Arap dili ve Kureyş lehçesiyle indirilen ve bu dilin bütün inceliklerini kendinde 
bulunduran Kur’an’da müteradif kelimenin bulunup bulunmadığı ihtilaflıdır. Bununla birlikte ağırlıklı 
görüş Kur’an’da birbirine yakın anlamlar taşıyan kelimeler kullanılmış olsa da manaları tamamen aynı 
olan müteradif kelimelerin kullanılmadığı yönündedir. Zira Kur’an’da ilk bakışta müteradif gibi 
görünen pek çok kelimede küçük de olsa anlam farkı bulunur. Mesela Kur’an’da   ,الرعب الخوف,  الخشية, 
الفرق الوجل,  الفزع,  الروع,  .gibi korku anlamına gelen sekiz farklı kelime bulunmaktadır الرهب,  83F

84 Müteradif 
gibi görünen bu kelimelere her ne kadar Türkçe’ye tercüme edilirken korku manası verilse de esasında 
bu kelimelerin her biri mahiyet itibariyle diğerinden farklı olarak korkunun bir yönüne, bir özelliğine 
işaret etmektedir. Dolayısıyla bu ya da bunun gibi müteradif gibi görünen kelimeler anlam yönüyle 
birbirine benzese de mutlak anlamda eşit değillerdir. 

Müteradif kelimelerin kullanımı meselesi Kur’an’la olduğu kadar kıraatlerle de ilişkili bir 
konudur. Zira yedi harf ruhsatının verilmesiyle birlikte belli bir kural dahilinde Kur’an’ın farklı 
lehçelere göre okunmasının önü açılınca bazı sahâbîler, Kur’an’daki bir kelimenin farklı lehçelerde bu 
kelimeye karşılık gelen müteradifini kullanmaya başlamışlardır. Bu noktada konuyla ilgili sınırlı sayıda 

 
80 Taberî, Câmiu’l-beyân, 2/83; Dimyâtî, İthâfu fudelâi’l-beşer, 1/154. 
81 İbn Atıyye el-Endelüsî, el-Muharraru’l-vecîz, 1/252-253. 
82 el-Mekkî, el-İbâne an Maâni’l-Kırâât, 51; Murat Akkuş - Ramazan Aydın, “Türkiye’deki Farklı Kıraat Anlayışlarıyla İlgili 

Değerlendirmeler”, Mütefekkir 3/6 (31 Aralık 2016), 295-300. 
83 Muhammed Alî et-Tehânevî, Mevsû‘âtu keşşâfi ıstılâhâtı’l-funûni ve’l-‘ulûm (Lübnan: Mektebetu Lübnân, ts.), 1/406. 
84 Ahmet Dağ, “Kur’an’ı Kerim’de Bulunan Müteradif Kelimelerin Fark Çeşitleri Açısından Tahlil ve Tasnifi”, İslami İlimler 

Dergisi 18/2 (29 Kasım 2023), 263. 
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bazı rivâyetlerden söz edilebilir. Mesela Bakara Sûresi’nin yirminci âyetinde geçen مَشَوْا kelimesi yerine 

 فاَمْضُوا  kelimesi yerine فاَسْعَوْا kelimelerinin,85 Cum’a Sûresi dokuzuncu âyetin geçen مَ ضَوْا  ya da مَرُّوا
kelimesinin,86 Müzzemmil Sûresi yedinci âyetinde geçen  ُأَ قـْوَم yerine  ُأصْوَب ya da أهيأ kelimelerinin,87 

Kâria Sûresi beşince âyetinde geçen  ِكالْعِهْن yerine كَالصُّوف kelimesinin kullanılması87 F

88 buna dair 
örneklerden bazılarıdır.  

Bu gibi müteradif kullanımlar rivâyetlerde sahâbeye dayandırılsa da bunlar kıraat değildir. Zira 
Hz. Peygamber’den bu özellikte bir kullanımın olduğuna dair herhangi bir sahih rivâyet mevcut 
değildir. Şayet Peygamber’e dayanan böyle bir sahih kıraat olsaydı bunlar ümmet tarafından bilinir ve 
günümüze kadar da gelirdi. Ancak bilindiği üzere sahih kıraatler içinde bu tarz müteradif kullanımlar 
yoktur. İkincisi sahâbeden bu gibi rivâyetler gelse de bu durum onların bu tarz müteradif kelimeleri 
tıpkı  ملك yerine  مالك gibi sahih kıraat olarak okudukları anlamına gelmez. Onlar Hz. Peygamber’den 
Kur’an’ı nasıl duymuşlarsa öyle okumuşlardır. Henüz daha muttali olmadıkları farklı bir kıraati 
duyduklarında ise bunun doğruluğunu mutlaka Resûlullah’a teyit ettirmiş ve ondan sonra kabul 
etmişlerdir. Bu noktada sahâbenin kullandığı müteradif kelimeleri kıraat olarak değil de bir çeşit 
müdrec rivayet olarak değerlendirmek daha doğru olur. Bu kanaati doğrulayan en önemli delillerden 
biri de içlerinde Âsım’ın da bulunduğu sahih kıraat imamlarından hiçbirinin kıraatlerinde bu türden 
bir okumaya yer vermemiş olmalarıdır. 

Bir kelimenin yerine aynı anlama gelen müteradif bir kelimenin kullanımı ile ilgili Âsım ve 
Hasan-ı Basrî arasında büyük ölçüde muvafakat olsa da aynı kelime üzerinde harf değişikliği şeklinde 
meydana gelen kıraat farklılığı ile ilgili ise ihtilaf yaşanmıştır. Mesela Bakara Sûresi’nin on dokuzuncu 
âyetinde geçen  الصواعق kelimesini diğer sahih kıraat imamlarıyla birlikte Âsım bu şekilde okurken 
Hasan-ı Basrî bu kelimeyi Temîm ve Rebîa’ kabilesine mensup bazı toplulukların okuyuşuna uygun 
olarak ع harfi ile ق harfinin yerlerini değiştirerek  الصواقع şeklinde okumuştur.89 Yıldırım anlamına gelen 

bu iki kelime arasında mana yönüyle herhangi bir fark olmasa da لصواقعا  şeklindeki bir okuyuş Mushaf 
hattına uygun değildir. 89 F

90 Bu türden Mushaf hattına uygun olmayan okumaların tamamında Âsım, 
Hasan-ı Basrî’ye muhalefet eder. Ayrıca bu türden Mushaf hattına uymayan kıraatlerle Kur’an’ın 
okunması caiz değildir.  

Kelime üzerindeki harf değişikliği şeklindeki kıraat farklılıkları sadece Hasan-ı Basrî gibi şâz 
kıraat imamları arasında değil, sahih kıraat imamları arasında da görülen bir durumdur. Mesela Bakara 
Sûresi’nin iki yüz elli dokuzuncu âyetinde geçen نُـنْشِزُها kelimesini sahih kıraat imamlarından İbn Âmir, 
Âsım, Hamza Kisâî, Halefü’l-Âşır91  ve şâz kıraat imamlarından A’meş, “düzenlemek, birleştirmek” 
manasına bu şekilde okumuşlar;92 Nâfiʿ, İbn Kesîr, Ebû Amr, Yaʿkûb, Ebû Caʿfer93 ve Hasan-ı Basrî ise 
bu kelimeyi “bir araya getirmek, toplamak” manasına  نُـنْشِرُها şeklinde okumuşlardır. 93F

94 Bu ve buna 
benzer örnekler bağlamında sahih kıraatlerle şâz kıraatler arasında birbirine muhalif olan kıraat 
farklılıkları olduğu gibi birbiriyle uyumlu kıraat farklılıkları da bulunmaktadır 

 
85 İbn Hâleveyh, Muhtasar, 11. 
86 İbn Hâleveyh, Muhtasar, 157. 
87 el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 10/143. 
88 Ferrâ, Me‘âni’l-Kur’ân, 3/286; İbn Hâleveyh, Muhtasar, 179. 
89 Ebü’l-Kāsım Mahmûd b. Ömer b. Muhammed el-Hârizmî ez-Zemahşerî, el-Keşşâf an hakâikı gavâmizi’t-tenzîl ve uyûni’l-

akâvîl fî vücûhi’t-te’vîl (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1407), 1/85; Dimyâtî, İthâfu fudelâi’l-beşer, 1/380. 
90 Dimyâtî, İthâfu fudelâi’l-beşer, 2/32; Süleyman Kılıç, Oluşum Temsilciler ve Metodolojik Açıdan Basra Kıraat Ekolü (İstanbul: 

Kitap Dünyası, 2024), 275. 
91 Fârisî, el-Ḥücce li’l-ḳurrâʾi’s-sebʿa, 2/379. 
92 Dimyâtî, İthâfu fudelâi’l-beşer, 164; el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/371-372. 
93 Fârisî, el-Ḥücce li’l-ḳurrâʾi’s-sebʿa, 2/379. 
94 el-Hatîb, Muʿcemü’l-kırâât, 1/372; Ferrâ, Me‘âni’l-Kur’ân, 1/173. 
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Sonuç 

Nübüvvet dönemi da dahil olmak üzere kıraatlerle ilgili her dönemde pek çok ihtilaf yaşanmış, 
yaşanan her ihtilaf ise nebevî bir usûl ve yöntemle çözüme kavuşturulmuştur. Zira Hz. Peygamber bir 
yandan yedi harf ruhsatına göre Kur’an’ı okurken bir yandan da insanların kıraatlerle ilgili 
yaşayabilecekleri ihtilaflar karşısında nasıl hareket etmeleri gerektiğini söz ve uygulamalarıyla belli 
kurallara bağlamıştır. Bu sayede kıraatlerin korunması ve sonraki dönemlere sağlam bir şekilde 
aktarılmasında herhangi bir zafiyet yaşanmamıştır. Resûlullah’ın uygulamaları istikametinde hareket 
eden kıraat âlimleri de hem yaşadıkları dönemlerde vuku bulan ihtilaf ve çekişmeleri sonlandırmış hem 
de kıraatlerle ilgili birtakım düzenlemeler yapmışlardır. Emek verilerek yapılan her çalışma elbette 
kıraat ilminin gelişimini katkı sağlamıştır. Doğrusu Âsım ve Hasan-ı Basrî özelinde sahih ve şâz 
kıraatlerin ferşî farklılıklarının incelendiği bu çalışma da böyle bir gerekçeyle yapılmış ve tespit 
edilebildiği kadarıyla bazı sonuçlara ulaşılmıştır.  

Yapılan çalışmanın giriş kısmında kıraatlerle ilgili genel bilgilere yer verildikten sonra konunun 
ana kavramlarından biri olan ferş kavramı üzerinde durulmuş ve ferşî kıraatler anlamla ilişkisi 
bakımından; anlama etki eden ve etmeyen şeklinde iki başlık şeklinde ele alınmıştır. Ferşî kıraatlerin 
anlama etki etmeyen örnekleri üzerinden çoğunlukla Âsım ve Hasan-ı Basrî arasında bazen de sahih 
kıraat imamları ile şâz kıraat imamları arasında bir karşılaştırma yapılmış ve bazı tespitlerde 
bulunulmuştur. Buna göre yapılan tanımlar ve belirlenen şartlara göre sahih ve şâz kıraatler teorik 
olarak birbirinden ayrılmış ve araya keskin bir hat çekilmiş olsa da pratikte durum böyle değildir. Zira 
anlama etki etmeyen ferşî kıraat farklılıklarının okunmasında hem Âsım’la Hasan-ı Basrî arasında hem 
de sahih ve şâz kıraat imamları arasında benzer ve farklı tercihlerin olduğu görülmüştür. İlgili başlıkta 
verilen örneklerde görüldüğü üzere pek çok örnekte Hasan-ı Basrî Âsım’a muvafakat etmekte, bazen 
Âsım’a muhalefet ederken diğer sahih kıraat imamlarına muvafakat etmektedir. Kaldı ki bu benzerlik 
ve farklılık sahih kıraat imamları arasında da yaşanmakta ve son derece tabî karşılanmaktadır. İki imam 
arasında genel tablo böyle olsa da Hasan-ı Basrî’nin bütün sahih kıraat imamlarına muhalefet ettiği 
nadir örnekler de vardır. Ancak kıraatlerin tamamı dikkate alındığında bu özellikteki kıraatler oldukça 
azdır.  

Yapılan çalışmada dikkati çeken hususlardan biri de anlamla ilişkisi olmayan bazı isimlerin 
kıraatiyle ilgilidir. Buna göre sahih ve şâz kıraat imamları başta özel isimler olmak üzere kimi kelimeleri 
Kur’an’ın tamamında aynı şekilde okumuşlardır. Aslında bu durum ferşle ilgili genel kabule aykırıdır. 
Zira bilindiği üzere ferşle ilgili kıraatler semâîdir. Hangi kelime nasıl duyulmuşsa öyle okunur. Hiçbir 
şekilde kıyas yapılmaz. Ancak verilen örneklerde görüldü ki gerek kimi özel isimlerde gerekse kimi 
kelimelerde imamlar bir yerde söz konusu kelimeyi nasıl okumuşlarsa Kur’an’ın tamamında da aynı 
şekilde okumuşlardır. Bu itibarla ferşu’l-hurûfa ait kimi kelimelerde de tıpkı usûlle ilgili kıraatlerde 
olduğu bir çeşit kıyastan söz edilebilir ki bu durumu ferşî kıraat farklılıkları için genele aykırı, istisnai 
bir durum olarak değerlendirmek mümkündür.  

Ferşî kıraat farklılıklarının anlama etki eden kısmına geline bu özellikteki kıraatler ferşî 
kıraatlerin anlama etki etmeyen kısmına göre çok daha fazladır. Haddizatında hem sahih kıraat 
imamlarına hem de şâz kıraat imamlarına ait olan bu çeşit kıraat farklılıkları başta fıkıh tefsir olmak 
üzere dînî ilimler için önemli bir başvuru kaynağıdır. Zira bu kıraatler bazen bir ayetin hükmüne, bazen 
müphem bir ayetin beyanına, bazen mutlak bir ayetin takyidine ve bunun gibi daha başka hususlara 
etki etmektedir. Dolayısıyla ferşî kıraatlerin bu kısmı manaya etki etmesi yönüyle kıraat ilminde ayrı 
bir öneme sahiptir. Âsım ve Hasan-ı Basrî’nin bu özellikteki kıraatlerde yaptıkları tercihler ise -
müteradif kullanımlar ayrı tutulursa- yukarıdakine benzer şekildedir. Dahası olaya sahih ve şâz kıraat 
imamları açısından bakıldığında da durum farklı değildir. Buna göre anlama etki eden kimi ferşî 
kıraatlerde nasıl sahih kıraat imamları arasında benzer ve farklı tercihler varsa yukarıda da belirtildiği 
üzere Hasan-ı Basrî ile Âsım arasında da kimi kıraatlerde benzerlikler kimilerinde de farklılıklar vardır. 
Kimi kıraatlerde ise Hasan-ı Basrî kıraat tercihinde yalnız kalmaktadır. 
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Sonuç olarak, mezkûr iki imamın anlamı etkileyen ferşî kıraat farklılıkları içerisinde yer alan 
müteradif kelime kullanımlarının iki temel kategori altında ele alınabileceği görülmüştür. Bunlar 
kelime üzerinde bir harf değişikliğiyle oluşan müteradif kullanımlar ile bir kelimenin yerine anlamca 
yakın başka bir kelimenin ikame edildiği müteradif kullanımlardır. Birinci gruba giren kullanımlar hem 
sahih hem de şâz kıraat imamları arasında yaygın bir kıraat tercihi olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu 
çerçevede Hasan-ı Basrî’nin kimi yerlerde sahih kıraat imamlarına muvafakat ettiği, kimi yerlerde ise 
onların tamamına muhalefet ettiği anlaşılmaktadır. 

Buna karşılık ikinci kategoriye giren müteradif kullanımlar, sahih kıraat imamlarının tercihleriyle 
herhangi bir benzerlik göstermemektedir. İncelenen örnekler, sahih kıraat imamlarından hiçbirinin bir 
kelimenin yerine müteradif başka bir kelimeyi kullanmadığını ortaya koymaktadır. Bunun aksine başta 
Hasan-ı Basrî olmak üzere şâz kıraat imamlarının önemli bir kısmı kıraatlerinde bu tür kullanımlara 
yer vermiştir. Nitekim bu kıraatlerin mushaf nüshalarına dâhil edilmemiş olması, sahabenin bu 
okumaları Kur’an’ın tilavetinde esas alınan standart bir kıraat türü olarak değerlendirmediğini 
göstermektedir. Bununla birlikte erken dönemden itibaren telif edilen kaynaklarda söz konusu 
okumaların “kıraat” olarak nitelendirilmesi ve özellikle şâz kıraat imamları tarafından bir tercih olarak 
benimsenmesi, meselenin ilmî geleneğin dışında bırakılmadığını ortaya koymaktadır. 

Bu tür okumaların gerçekten “kıraat” kavramı içerisinde değerlendirilip 
değerlendirilemeyeceği veya onlar için daha uygun bir kavramın kullanılıp kullanılamayacağı 
meselesi, mevcut çalışmanın sınırlarını aşmakla birlikte, ayrıntılı bir incelemeyi hak eden 
müstakil bir araştırma konusudur. Bu nedenle müteradif kelime kullanımına dayalı ferşî 
kıraat farklılıklarının kavramsal çerçevesinin yeniden ele alınması hem kıraat ilmi hem de 
Kur’an’ın tarihsel okuma pratikleri açısından önemli katkılar sağlayacaktır.  

Yapılan çalışmada sahih ve şâz kıraat imamlarının kıraatleri arasında dikkate değer 
ölçüde benzerliklerin bulunduğu çeşitli örneklerle ortaya konulmuştur. Bu benzerliklerin şâz 
kıraatlere herhangi bir değer kazandırıp kazandırmayacağı meselesine gelince, mevcut 
literatürde bu konuda doğrudan bir değerlendirmeye rastlanmamış olması, kesin bir sonuca 
ulaşmayı güçleştirmektedir. Bu nedenle “evet” ya da “hayır” şeklinde kesin bir hükme 
varmak, mevcut verilerin sınırlarını aşabilir. 

Bununla birlikte şunu ifade etmek mümkündür: Şâz kıraatlerin, sahih kıraatlerle 
muvafakat eden kısmının, tamamen muhalefet eden kısmına nispetle ilmî değeri bakımından 
daha dikkate değer olduğu söylenebilir. Zira bu durum, ilgili okuyuşların en azından sahih 
kıraat geleneğiyle belirli noktalarda ortak bir zemini paylaştığını göstermektedir. Ancak yine 
de bu çıkarım, nihai bir değerlendirme olarak görülemez. 

Bu bağlamda, şâz kıraatlerin sahih kıraatlerle olan ilişkisini, özellikle de muvafakat ve 
muhalefet düzeylerini daha kapsamlı bir şekilde analiz eden müstakil çalışmalara ihtiyaç 
olduğu açıktır. Böyle bir inceleme, şâz kıraatlerin ilmî değerinin ve kıraat literatürü içindeki 
konumunun daha sağlıklı bir biçimde belirlenmesine önemli katkılar sağlayacaktır. 
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Öz 
 
Bir gruba dahil olmanın yalnız hissetmemek, yardımlaşmak ve ortak amaçlar için 
birlikte çalışmak gibi faydaları bulunmaktadır. Bireylerin üyesi oldukları grup ile 
diğer gruplar arasında “biz ve onlar ayrımı” yapmalarının temel gerekçesi budur. 
Bu ayrımın etkisiyle bireyler pek çok durumda, doğru olup olmadıklarını 
sorgulamaksızın, kendi gruplarının tutumlarını, düşüncelerini ve davranışlarını 
destekleme, diğer gruplarınkileri ise reddetme eğilimindedirler. Eleştirel 
düşünmeksizin ötekileştirmeyi olağanlaştıran bu eğilim sadece üyelerin grup 
içerisinde bireyliklerini kaybetmelerine değil aynı zamanda gruplar arası 
gerilimlere ve çatışmalara da kapı aralamaktadır. Metodolojik olarak literatür 
taraması ile gerçekleştirilen bu araştırmanın giriş aşamasında hem eleştirel 
düşünmenin ne olduğu ve nasıl işlediği hem de grup olarak adlandırılabilmesi için 
bir toplulukta hangi niteliklerin arandığı konu edilmektedir. Araştırmanın tartışma 
aşamasında öncelikle, bireylerin aidiyet hissedip üyesi oldukları topluluk yapıları 
iç-grup, aidiyet hissetmeyip öteki olarak gördükleri topluluk yapıları ise dış-grup 
olarak tanımlanmakta ve ardından, bir eleştirel düşünme engeli olarak iç-grup ve 
dış-grup önyargılarına odaklanarak “gizil sosyal-benlik varsayımı”, “sosyal-benliği 
yüceltme yanlılığı”, “atıf yanlılığı”, “dış grubun aynılığı varsayımı” ve 
“grupdüşünümü” hem teorik hem de pratik yönleriyle konu edilmektedir. 
Bireylerin kendi gruplarının başarılarını kararlılık ve çalışkanlık gibi içsel atıflarla, 
diğer grupların başarılarını ise çevresel koşullar ve şans gibi dışsal atıflarla açıklama 
eğiliminde olmaları bu içeriğin ön plana çıkan örnekleridir. Bu araştırmanın ana 
bulgusu, iç-grup ve dış-grup önyargılarından kaynaklanan yargılama 
yanlılıklarının toplumdaki ayrımcılığı ve kutuplaşmayı artıracağına ilişkin 
varsayımdır. Haliyle bu araştırmada, iç-grup ve dış-grup önyargıları önermesel 
birer yapı olarak sunulmakla hem ilgili literatür ile farklılaşan özgün bir yön ön 
plana çıkarılmakta hem de bahse konu önyargılara ilişkin eleştirel sorgulama 
farkındalığının artırılmasıyla toplumsal gerilimlerin ortadan kaldırılması veya en 
azından azaltılması amaçlanmaktadır. Bu araştırmaya konu edilen önyargılar hem 
felsefe ve ilahiyat alanlarının hem de psikoloji, sosyoloji, din psikolojisi ve din 
sosyolojisi gibi diğer sosyal disiplinlerin içerikleri ile doğrudan ilişkilidir. Bahse 
konu önyargılarla yüzleşilmediği durumda sadece sağlıklı bir bireysel benliğin 
değil aynı zamanda sağlıklı bir sosyal benliğin oluşturulması da pek olanaklı 
görünmemektedir. 
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Abstract 

 

Being member of a group has benefits such as not feeling alone, helping each other 
and working together for common goals. This is the main reason why individuals 
make “us and them distinction” between the group they are member of and other 
groups. Under the influence of this distinction, individuals tend to support the 
attitudes, thoughts and behaviors of their own groups, and to reject other groups’, 
without questioning whether they are correct or not. This tendency, which 
normalizes othering without critical thinking, opens the door to intergroup 
tensions and conflicts. In the introductory stage of this research which is carried 
out methodologically with a literature review, not only what critical thinking is 
and how it works but also what qualities are sought in a community in order to 
be called a group are discussed. In the discussion phase of the research, firstly, the 
community structures to which individuals feel belonging and become members 
are defined as in-groups, and the community structures to which they do not feel 
belonging but see as other are defined as out-groups, and then, by focusing on in-
group and out-group biases as a critical thinking obstacle, "latent social-self 
assumption", "glorification of social-self bias", "attribution bias", "outgroup 
sameness assumption" and "groupthinking" are discussed both theoretically and 
practically. The prominent examples of this content are that individuals tend to 
explain the success of their group in terms of internal attributions, such as 
determination and diligence, and the achievements of other groups, in terms of 
external attributions, such as environmental conditions and luck. The main 
finding of the research is the assumption that judgment biases arising from in-
group and out-group prejudices will increase discrimination and polarization in 
society. As a matter of fact, in this research, by presenting in-group and out-group 
prejudices as propositional structures, both its unique aspect that differs from the 
relevant literature is highlighted and elimination or at least reduction of social 
tensions is aimed in terms of increasing the awareness of critical questioning 
regarding the prejudices in question. The prejudices that are the subject of this 
research are directly related to the contents of both the fields of philosophy and 
theology, and other social disciplines such as psychology, sociology, psychology 
of religion and sociology of religion. If the prejudices in question are not 
confronted, it does not seem possible to create not only a healthy individual self 
but also a healthy social self. 
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Giriş 

Seni korumasına alan o aziz, o iyi yürekli kişi arabamızı [ç]alıp gitmiş. 
Jose Saramago / Körlük 

Birey, bilincinde olsun veya olmasın, doğumundan itibaren her bir deneyim ile zihni göreceli 
olarak yapılanan veya biçimlenen bir canlıdır. Görme, işitme, tatma, koklama ve dokunma eylemlerine 
özgü duyumsal verilerinden hareketle onun zihninde zamanla haz, acı, alışkanlık, duygu, tutum ve 
düşünce kalıplarının oluşması bu doğal işleyişin bir sonucudur. Diğer taraftan, toplumun bireylerden 
müteşekkil karmaşık bir yapı olduğu dikkate alınır ise, ister aile ve okul ortamı gibi küçük gruplar 
isterse ilçe, il ya da ülke ortamı gibi büyük gruplar göz önünde bulundurulsun, ilgili toplumda birbiri 
ile örtüşen ya da birbirine karşıt olan hazların, acıların, alışkanlıkların, duyguların, tutumların ve 
düşüncelerin bulunması kaçınılmaz bir olgudur. 

Felsefe, ilahiyat, psikoloji, sosyoloji, din psikolojisi, din sosyolojisi ve din eğitimi gibi pek çok 
disiplin veya alan hazzın, acının, alışkanlığın, duygunun, tutumun ve düşüncenin hem ne olduğuna ve 
nasıl işlediğine hem de ne türden etkileşimlerinin olduğuna dair pek çok açıklama içermektedir. 
Nitekim herhangi bir hazzın meşru olup olmamasına ilişkin tatmin edici bir izah içermemesi 
durumunda ilahiyat müfredatının tutarlı bir değerler eğitimi sunması ne denli olanaksız ise, gerek 
tanımları gerekse işleyişleri bakımından duygu ve düşünce arasındaki ayrımı belirleyememeleri 
durumunda felsefe ve psikoloji gibi disiplinlerin de bireyin davranışlarını etkileyen içsel koşulları 
açıklayan kuvvetli argümanlar sunmaları da o denli olanaksızdır. 

Haz, acı, alışkanlık, duygu, tutum ve düşünce birbirinden farklı zihinsel yapılar ve işleyişler 
olmakla birlikte, kapsam itibariyle bu araştırma bahse konu ögelerden sadece birini yani birer düşünce 
olmaları bakımından iç-grup ve dış-grup önyargılarını konu edinmektedir. Düşünce, özne ve yüklem 
bağıntısı ile biçimlenen bir yargısal ilişki iken, bu ilişkinin yeterince sorgulanmadan ve 
gerekçelendirilmeden yapılandırılması, iletişime ve yazına konu edilmesi ise önyargıdır. Nasıl ki yeterli 
düzeydeki bir sorgulamadan ve gerekçelendirmeden hareketle biçimlendirilen düşünceler bilimsel 
gelişime ve sağlıklı iletişime kapı aralar iken, bu türden bir sorgulama ve gerekçelendirme sürecine 
konu edilmeksizin çalakalem oluşturulan hatta kötü niyetle biçimlendirilen düşünceler ise sadece 
cehaletin yaygınlaşmasına değil ayrıca düşmanlıkların ve çatışmaların artmasına da yol açmaktadır. 
Haliyle, bu araştırmaya konu edilen önyargılar hem felsefe ve ilahiyat alanlarının hem de psikoloji ve 
sosyoloji gibi diğer sosyal disiplinlerin içerikleri ile doğrudan ilişkilidir. Bu önyargılarla yüzleşilmediği 
durumda sadece sağlıklı bir bireysel benliğin değil aynı zamanda sağlıklı bir sosyal benliğin 
oluşturulması da pek olanaklı görünmemektedir. 

1.Eleştirel Düşünme 

Geleneksel toplumlarda iletişimin gerçekleşmesi bireylerin aynı mekânda birlikte bulunmalarını 
gerektirir iken, teknolojinin sürekli gelişiyor ve haliyle dijitalleşmenin yaygınlaşıyor olması iletişim için 
aynı mekânda birlikte bulunma gerekliliğini günden güne azaltmaktadır. İnternet teknolojilerinin 
olanaklarını kullanarak farklı toplumlardaki ve hatta farklı coğrafyalardaki bireylerle ve gruplarla 
kolaylıkla iletişim kurabiliyor olmak gerek bireysel gerekse toplumsal düzeyde pek çok fayda sağladığı 
gibi bazı sorunları da beraberinde getirmektedir. Bilgisini, kültürünü ve görgüsünü geliştirmek isteyen 
bireylerin ve grupların fiziksel olarak hazır bulunma imkânlarının olmadığı bir coğrafyadaki bireylerin 
ve grupların birikimlerinden kolaylıkla istifade edebiliyor olmaları sadece zamandan ve iktisadi 
kaynaklardan bir tasarruf değil aynı zamanda insanî bilginin gelişimi ve kültürlerin etkileşimi açısından 
da büyük bir kazanımdır. Ancak iletişim olanaklarının çeşitlenmesi ve zenginleşmesi iletişim 
tercihlerinin gerçeklikten kopup sanallaşması gibi pek çok sorunu da beraberinde getirebilmektedir. 

Sanal ortam iletişim olanaklarının çeşitliliği ve zenginliği ile ön plana çıkan yapay ve kurgusal 
bir etkileşim ağıdır. Bu ortam, sağladığı pek çok faydanın yanısıra, bireylere kendi kimliklerini 
gizleyerek veya göz ardı ederek aslında anonim olmasalar ortaya koymayacakları pek çok tutumu, 
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düşünceyi ve davranışı sergileme olanağı sunmaktadır. Bu ise bireylerin sadece gerçeklikten kopup 
benlik kaybı yaşamalarına ve kendilerine yabancılaşmalarına değil aynı zamanda sanal ortamdaki 
muhataplarına yönelik pek çok olumsuz tutumu takınmalarına, düşünceyi ifade etmelerine ve 
davranışı sergilemelerine de zemin hazırlamaktadır. Üstelik anonimliğin verdiği cesaretle kendini 
kontrol etme farkındalığını kaybeden bireyler sanal ortamda bir gruba dahil olduklarında kendi 
benlikleriyle ön plana çıkmak yerine söz konusu grubun benliği içinde kolaylıkla erimekte ve haliyle 
tekilliklerini kaybetmektedirler. Ötekileş[tir]meyi ve dolayısıyla kutuplaş[tır]mayı tahrik ve teşvik eden 
bu işleyişin gerek bireyler gerekse gruplar arasında saygı, hoşgörü ve dayanışma tesis etmeyeceği 
aşikârdır. 3 Diğer taraftan, ister birey isterse grup düzeyinde ele alınsın, sanal ortamın sağladığı 
olanaklarının çok yönlülüğü (multimodality) iletişimin sadece sözel değil aynı zamanda görsel 
yönlerinin de dikkate alınmasını gerektirmektedir. 4 Sözgelimi, bağlam itibariyle Suriyeli mültecileri 
konu edinen bir haber içeriğine [aşağıda görüldüğü üzere,] bir Doğu Avrupa ülkesinin sınırında yoğun 
kimyasallarla yapılan bir ilaçlama ve temizlik faaliyetinin resmini gömmek nesnel bir faaliyet olarak 
haber sunma maksadından ziyade mültecileri, geçtikleri yerlerin temizlenmesi gerekli “pis” varlıklar 
olarak konumlandıran ve haliyle onları “ötekileştiren” manipülatif bir işleyiş de olabilir. 5 Bu bakımdan 
dijitalleşme sadece üretim ve tüketim araçlarını değil ayrıca ötekileştirme biçimlerini de 
çeşitlendirmektedir. 

 
Şekil: Helsingin Sanomat 22.09.2015 (Fotograf: Srdjan Zivulovic / Reuters). 

Yukarıda belirtildiği üzere, iletişim olanaklarının çeşitlenmesi ve zenginleşmesi gerek birey 
gerekse grup düzeyinde eleştirel düşünmenin önemini artırmaktadır. “Eleştirel düşünme şudur.” ya da 
“Eleştirel düşünme budur.” şeklindeki yoğun, baskın ve çoğu zaman faydasız spekülasyonların etki 
alanından kurtulup kısa bir araştırma yapılır ise binlerce yıllık felsefe tarihinin ve felsefi birikimin 
aslında eleştirel düşünme etkinliğinin bir yansıması olduğu kolaylıkla fark edilmektedir. Eleştirel 
düşünme, yaygın kanaatlerin aksine, sadece düşünceleri konu edinen bir sorgulama etkinliği değildir. 
O sadece düşünceleri değil aynı zamanda tutumları, duyguları, davranışları, bilimsel iddiaları, 

 
3  Alan Fortune, Polarization – Rhetorical Strategies in the Tea Party Network. In New Rhetoric, Edited by Joachim Knape, 

Olaf Kramer, Dietmar Till (De Gruyter, 2019), 35-45. 
4  Marko Novak, “Rooting Gilbert’s Multi-modal Argumentation in Jung, and its Extension to Law” (Informal Logic, Vol. 

40, No. 3, 2020), 387-388. 
5     Jari Martikainen - Inari Sakki, “Visual (De)humanization: Construction of Otherness in Newspaper Photographs of the 

Refugee Crisis” (Ethnic and Racial Studies, 44:16, 2021, DOI: 10.1080/01419870.2021.1965178), 247. 
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gündelik olayları ve siyasal kararları meşru gerekçelere dayanıp dayanmamaları ve dolayısıyla haklı 
olup olmamaları bakımından konu edinen bir sorgulama etkinliğidir. 

Eleştirel düşünme, tahriki ve teşviki daha çok sorulara bağlı olan bir etkinliktir. İster gerçek 
dünyaya isterse sanal ortama özgü iletişim deneyimleri dikkate alınsın, sorgulama yeteneği olmayan 
ya da bu yeteneği körelen bireyler kendi tutumlarının, duygularının, düşüncelerinin, davranışlarının 
ve kararlarının zaten doğru olduğuna dair bir ön eğilim ile gündelik yaşamlarını sürdürmektedirler. Bu 
eğilimle gündelik yaşamını sürdüren bireyler yaşamdan aldıkları fark edilme, beğenilme, onaylanılma 
ve sahiplenilme hazzını sürekli artırıyor gibi görünseler de zamanla benlik kayıpları ile yüzleşmek 
durumunda kalmakta ve hazları tarafından adeta rüzgârın önündeki bir yaprak gibi sürüklenmeye 
başlamaktadırlar. Üstelik hem hazzın sürekliliğinin ancak ve ancak sonraki her bir deneyimden elde 
edilen haz miktarının kısmen de olsa artmasına bağlı olması hem de doğa olanaklarının bu türden bir 
artışı her daim sağlayamayacak düzeyde sınırlı olması göz önünde bulundurulur ise, sürekli haz 
peşinde koşan ve dolayısıyla tutumlarına, duygularına, düşüncelerine, davranışlarına ve kararlarına 
ilişkin sorgulama gereksinimi duymayan bireylerin zamanla benlik kaybı yaşamaları ve haliyle 
kendilerine yabancılaşmaları kaçınılmazdır. 

Doğadaki çetin koşullar dikkate alınır ise, bireyin yalnız başına, bırakınız dili, kültürü, 
medeniyeti ve teknolojiyi tesis etmesini, yaşamını sürdürmesi bile neredeyse imkânsızdır. Haliyle birey 
olmak, diğer bireylerin de sadece bedensel varlıkları değil aynı zamanda tutumları, duyguları, 
düşünceleri, davranışları ve kararları ile kendilerini ortama dahil ettikleri bir toplumda yaşamayı 
zorunluluk haline getirmektedir. 6 Böyle bir ortamda her bir bireyin kendi hazlarında bencilce ısrarcı 
olması hatta dayatmacı bir tavır sergilemesi pek çok çatışmayı beraberinde getirecektir. Bu bakımdan, 
bir toplumda yaşamak diğer bireylerin sadece bedensel varlıklarını değil aynı zaman da tutumlarını, 
duygularını, düşüncelerini, davranışlarını ve kararlarını da dikkate almayı gerektirmektedir. Nitekim 
bu gerektirim toplumu bir arada tutan kuralların ve yasaların teşekkülüne zemin hazırlamaktadır. 

2.Bireysel Benlik ve Sosyal Benlik 

Bireysel benlik bireylerin hem kendilerini hem de diğer bireyleri ve dış dünyayı görme ve 
algılama biçimlerine ilişkin bir içsel farkındalıktır. Kim olduğuna dair benlik farkındalığına sahip 
olmayan bir bireyin ne kendisini diğer bireylerden ayırt edebilmesi ne de diğer bireylerle iletişim 
kurabilmesi olanaklıdır. Benlik farkındalığına ilişkin bilginin yalnızca doğuştan gelip gelmediğine değil 
ayrıca kaynağına dair de çeşitli tartışmalar yapılmaktadır. Lewis ve Brooks’un (1978) yaptığı bir 
araştırmada, on sekiz aylıktan küçük ve on sekiz aylıktan büyük bebekler burunlarına kırmızı boya 
sürülerek aynanın karşısına yerleştirilmişlerdir. On sekiz aylıktan küçük bebekler burunlarındaki boya 
lekesine tepki vermezler iken, on sekiz aylıktan büyük bebekler ise burunlarına sürülen boya lekesine 
tepki vermişlerdir. Bu gözlemlerinden hareketle söz konusu araştırmacılar bebeklerdeki benlik 
farkındalığının on sekizinci aydan yani bir buçuk yaşından sonra geliştiğini ileri sürmektedirler. Tabii 
ki bunu söylemek henüz bu yaştaki bebeklerin kendi tutumlarının, duygularının, düşüncelerinin ve 
amaçlarının tamamen farkında olduklarını ileri sürmek değildir. Üstelik bu bebeklerin, diğer bireylerin 
de birer benliğe ve çeşitli tutumlara, duygulara ve düşüncelere sahip olduklarını fark edebilmeleri hayli 
uzun bir fiziksel ve bilişsel gelişim sürecine maruz kalmaları ile olanaklıdır. 7 

Benlik farkındalığına ilişkin bilginin kaynağına gelince, bu noktada felsefi literatürden 
esinlenerek öncelikle bir töz-nitelik ayrımı yapmak uygun görünmektedir. Bireysel benliğin konu 
edildiği bu bağlam açısından töz, bireyin bedensel bütünlüğü yani onun fiziksel yapısıdır. Herhangi bir 
organ ayrımı yapılmaksızın göz önünde bulundurulan bu fiziksel bütün, binlerce hatta milyonlarca 
niteliğin bir taşıyıcısıdır, dayanağıdır. Benlik farkındalığı söz konusu fiziksel bütünden ziyade nitelikler 

 
6  Muhammet Caner Ilgaroğlu, Değer Duygusundan Duygunun Değerine, Ahlak Felsefesi Açısından Duygu-Değer İlişkisi 

(İstanbul: Hiperyayın, 2019), 80. 
7  Çiğdem Kağıtçıbaşı – Zeynep Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş (İstanbul: Evrim 

Yayınevi, 2014), 249-250. 
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veya özellikler ile ifade edildiği için, bireysel benliği izhar etmenin pek çok farklı yolu bulunmaktadır. 
Benlik farkındalığına ilişkin bu bilgi kaynağı farklılığı bazen bireylerin kendi gözlemlerinden ve 
davranışlarından, bazen diğer bireylerin söz konusu bireyi tanımlama biçiminden, bazen ise bireylerin 
kendilerini diğer bireyler ile üstünlük veya denklik yönüyle mukayese etmelerinden doğmaktadır. Bu 
bakımdan birey kendisini deneyimlerinden hareketle “dürüst” veya “kitap okumayı seven” birisi olarak 
nitelendirebileceği gibi, diğer bireylerin söylemlerinden hareketle “azimli” veya “karizmatik” birisi ya da 
diğer bireylerle yaptığı kıyaslamadan hareketle “başarısız” veya “mutsuz” birisi olarak da 
nitelendirebilir. Nitekim bireysel benliğe ilişkin değerlendirmeler özellikle çocukluk dönemi açısından 
son derece önemlidir. Çünkü anne-babası veya öğretmenleri tarafından “iyi” birisi olarak nitelendirilen 
bir çocuğun gerek kendisini gerekse diğer insanları ve dış dünyayı algılama biçimi, “kötü” birisi olarak 
nitelendirilen bir çocuğun gerek kendisini gerekse diğer insanları ve dış dünyayı algılama biçimi ile 
tamamen farklılaşmaktadır. 8 Bu yönüyle, özellikle bebeklik ve çocukluk döneminde benliğin 
kurgulanma biçimi bireyin bütün yaşantısını doğrudan etkileme olasılığı taşımaktadır. 

“Ben dürüst birisiyim.”, “Ben kitap okumayı seven birisiyim.”, “Ben mutsuz birisiyim.” ya da “Ben 
Ali’yim.”, “Ben Veli’yim.” şeklindeki ifadelere birer benlik [veya kimlik] belirteci olarak muhatap olmak 
yaygın olsa da bireyler kendilerini sadece bireysel benlikleri ile ifade etmekle yetinmemekte, ayrıca 
kendilerine, ait oldukları bir grubun üyesi olarak sosyal benlik de atfetmektedirler. 9 Bu yönüyle, bireyin 
kim olduğuna ilişkin soru, büyük bir ihtimalle, onun hangi grubun üyesi olduğuna dair yanıtla 
doğrudan ilişkilidir. Sözgelimi, “Ben Müslümanım.”, “Ben Türküm.”, “Ben Çerkezim.”, “Ben kadınım.”, 
“Ben erkeğim.” şeklindeki belirlenimler hem bireyin benliğinin [bir yönüyle,] üyesi olduğu gruba göre 
şekillendiğini hem de grubun birey üzerindeki etkisini göstermektedir. 10 

Bireyler kendilerini ve başkalarını genellikle yalın tekiller ve kendilikler olmaktan ziyade çeşitli 
grupların üyeleri olarak algılama eğilimindedirler. 11 Karşılarında duran bir tekil şahıs yani etten 
kemikten müteşekkil bir beden olsa bile, onların algıladıkları şey çoğunlukla bir “Müslüman”, bir 
“Türk”, bir “Çerkez”, bir “kadın” veya bir “erkek”tir. Bireylerin herhangi bir grup ile özdeşleşmelerinin 
psikolojik açıdan pek çok faydası bulunmaktadır. Bu ilişkide bireylerin sadece kimlikleri veya kim 
oldukları değil aynı zamanda tutumları, duyguları, düşünceleri ve davranışları da onların aidiyet 
hissettikleri grupların hem kimliklerinden hem de tutum, duygu, düşünce ve davranış biçimlerinden 
etkilenmektedir. Grupların oluşmasının ve bireylerin gruplara dahil olmalarının pek çok farklı ölçütü 
bulunmaktadır. 12 Dinsel tercihler, etnik unsurlar, ideolojik kabuller, coğrafi mekanlar, ten rengi, 
cinsiyet ve yaş gibi pek çok farklı nitelik hem grupların oluşmasında hem de bireylerin bir gruba dahil 
olmalarında ön plana çıkan ölçütlerdir. Sözgelimi, Kuzey İrlanda’da Katolik veya Protestan olmak ya 
da Türkiye’de sağcı veya solcu olmak bireylerin sadece bir gruba aidiyetlerini değil aynı zamanda o 
grubun tutum, duygu, düşünce ve davranış biçimlerini yansıtmalarını da ortaya koymaktadır. 

3. İç-Grup ve Dış-Grup Önyargıları 

Gerek grubun oluşma biçimini gerekse grup üyelerinin tutumlarını, duygularını, düşüncelerini, 
davranışlarını ve kararlarını hatta gruplar arası ilişkileri açıklamak için “grup zihni” veya “grup ruhu” 
gibi spekülatif belki de metafiziksel tabirleri ön plana çıkarmak geçmiş dönemlerde oldukça yaygındır. 
Ancak davranışçılık akımının da etkisiyle son dönem psikologları ve özellikle sosyal psikologlar ilgili 
konulardaki açıklamalarını deneysel araştırmalara dayandırmayı ilke edinmektedirler. Muzafer 
Sherif’in normların oluşmasını, gruplar arası çatışmayı ve iş birliğini konu edinen Hırsızlar Mağarası 
Deneyi; Solomon Asch’in grup normunun veya kararın bireye etkisini konu edinen Uyumsal Çizgi 
Deneyi; Philip Zimbardo’nun toplumsal rollerin grup ve birey davranışı üzerindeki etkilerini konu 
edinen Stanford Hapishanesi Deneyi bu işleyişin en dikkat çeken örnekleridir. 

 
8  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 249-250. 
9  Cristian Tileaga˘, Political Psychology: Critical Perspectives (Cambridge University Press, 2013), 60. 
10  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 262. 
11  Amitai Etzioni, Happiness is The Wrong Metric – A Liberal Communitarian Response to Populism (Springer, 2018), 128-130. 
12  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 273-274. 
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 Bireyler nasıl ki tekil düzeyde kendilerini diğer bireylerden ayırt ederek bireysel benliklerini 
oluşturuyorlar ise grup düzeyinde de üyesi oldukları grubu diğer gruplardan ayırt ederek sosyal 
benliklerini oluşturmaktadırlar. Bir topluluğu grup olarak adlandırmanın veya nitelendirmenin tek bir 
ölçütü yoktur. 13 “Ortak dil”, “ortak kültür”, “ortak din”, “ortak normlar” ve “ortak amaçlar” gibi pek 
çok farklı etken bir topluluğu grup olarak adlandırmanın değişken oranlı ölçütleridir. “Gruba ait 
hissetmek” ve “grup üyeleriyle etkileşim halinde olmak” bu bağlamdaki temel ölçütler gibi görünse de 
bunların bile tartışmaya açıldığı durumlar söz konusu olabilir. Aile, akraba, arkadaş, komşu ve cemaat 
grupları gibi doğal ve toplumsal gruplar hatta meslek, dernek, sendika ve iş kolu gibi resmi gruplar da 
göz önünde bulundurulur ise bu tartışmanın içeriğinin bir hayli genişlemesi ve çeşitlenmesi 
kaçınılmazdır. 14 

Bireyler nasıl ki anonim olmasalar yani tanınıyor olsalar kesinlikle ortaya koymayacakları pek 
çok tutumu, düşünceyi ve davranışı sanal ortamda sergileme eğilimi gösterebiliyorlar ise, bir gruba 
dahil olduklarında da yalnızken asla ortaya koymayacakları pek çok tutumu, düşünceyi ve davranışı 
grup içerisinde sergileme eğilimi gösterebilmektedirler. Buradaki birinci işleyişi, sanal ortamda bireysel 
benliğin gizlenmesi veya bir süreliğine göz ardı edilmesi; ikinci işleyişi ise grup içerisinde bireysel 
benliğin [veya kimliğin] yitirilmesi ile açıklamak olanaklı görünmektedir. Normal koşullar altında 
gayet halim selim bir kişinin gerek sanal ortamda diğer kişilere yönelik saygısızca ifadeler 
kullanabiliyor olması gerekse bir taraftar grubu içerisinde çılgınca bağırabiliyor hatta şiddete 
başvurabiliyor olması bu durumun yaygın örnekleridir.15 

Bireyler sadece bireysel benliklerini değil aynı zamanda sosyal benliklerini muhafaza edebilmek 
için de çeşitli savunma mekanizmalarına başvurmaktadırlar. Sözgelimi, muhatabına açıkça haksızlık 
yapan bir bireyin, yaptığı haksızlığa odaklanmak yerine, zamanla, muhatabının bu davranışı zaten hak 
ettiğini düşünmeye başlaması yaygın bir olgudur. Birey bu savunma mekanizmasını geliştirmektedir, 
çünkü onun hem “Ben iyi birisiyim.” diye düşünmesi hem de “Muhatabıma yaptığım haksızlıktır.” diye 
düşünmesi bir bilişsel çelişkidir ve haliyle, benlik çatışmasıdır. “İyi birisi olmak”la “haksızlık 
yapmak”ın karşıt şeyler olduğu tartışma götürmeyecek derecede açıktır. Bir bireyin aynı zamanda ve 
aynı yönden hem iyi hem de kötü olmasının mantıksal bakımdan olanaklı olmadığı ve herkesin 
kendisini iyi görme eğilimine [belki de doğal olarak] sahip olduğu dikkate alınır ise, söz konusu bireyin 
benliğini yüceltmek için bilişsel denge arayışına girişmesi ve böylelikle, haksızlık olayına ilişkin 
değerlendirmeyi manipüle etmesi olağandır. Diğer taraftan, bireylerin, farklı bir grubun üyesi 
haksızlığa uğradığı zaman, haksızlığa odaklanmak yerine, sırf başka bir grubun üyesi olduğu için, ilgili 
kimsenin söz konusu haksızlığı zaten hak ettiğini düşünmeye başlamaları da benzer türden bir 
işleyiştir. Halbuki haksızlık hangi grubun üyelerinin gerçekleştirmiş olmasından bağımsız bir tekil 
olgudur. İster bireysel benliği isterse sosyal benliği yüceltme motivasyonuyla hareket edilsin, bu tekil 
olguyu yalnızca bir gruba veya bu grubun üyelerine genellemek veya tahsis etmek hem bireysel hem 
de sosyal benliğin kurgulanma biçimini sorunlu hale getirmekte ve haliyle, toplum olmanın temel 
gerekliliği olan güven duygusu ve güven ortamı şiddetli sarsıntılara açık hale gelmektedir. 

Sosyal psikoloji ve eleştirel düşünme açısından grupları iç-gruplar ve dış-gruplar olmak üzere 
ikiye ayrılmaktadır. İç-gruplar, bireylerin kendilerini ait hissettikleri ve önem atfettikleri yapılar iken, 
dış-gruplar ise kendilerini ait hissetmedikleri ve öteki olarak gördükleri yapılardır. Toplulukçu 
kültürlerde iç-grup ve dış-grup ayrımının daha belirgin olduğu ve bu türden ortamlarda bireylerin dış-
grup üyelerine, iç-grup üyelerine davrandıklarından daha farklı bir şekilde davrandıkları 
gözlemlenmektedir. Yine bu kültürlerde bireylerin iç-grubun normlarını kendi normları gibi 
kabullendikleri ve onlara uydukları; dış-grubun normlarına ise güvenmedikleri ve onlara karşı 
direndikleri gözlemlenmektedir. Elbette, bireyci kültürlerde de bireyler, iç-grubun etkisine ve 
normlarına, dış-grubun etkisine ve normlarına nazaran, daha çok uyma eğilimindedirler. Ancak onlar 

 
13  Jean Maisonneuve, Sosyal Psikoloji. Çev. Evin Aktar (Ankara: Dost Kitabevi Yayınları, 2005), 20. 
14  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 271-272, 288. 
15  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 83. 
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gerek gördüklerinde ve özellikle kendi çıkarlarının zarar göreceğini fark ettiklerinde iç-grubun etkisini 
ve normlarını sorgulamaya hatta reddetmeye daha fazla eğilimlidirler. 16 

Nasıl ki bireysel benlik “ben ve diğerleri ayrımı”na dayanmakta ise sosyal benlik de “biz ve 
diğerleri ayrımı”na dayanmaktadır. Her iki ayrımda da “diğerleri”nin bulunması aslında “diğerleri” 
olmadan ne bireysel benliği ne de sosyal benliği inşa etmenin olanaklı olduğunun açık bir 
göstergesidir. 17 Zaten bu bağlamdaki sorun “diğerleri”nin var olması değil, onların ayrımcılığa yani 
ötekileştirmeye maruz bırakılmalarıdır. Halbuki eleştirel düşünme kültürü sadece grupların varlığını 
değil aynı zamanda gruplar arası ilişkileri de adil ve mümkün olduğu oranda nesnel bir şekilde konu 
edinmeyi gerektirmektedir. Bu gereksinimin karşılanmadığı durumlarda ne bireysel ve sosyal benliğin 
sağlıklı bir şekilde inşa edilmesi ne de ayrımcılıktan ve ötekileştirmeden kaynaklanan gerilimlerin ve 
çatışmaların sonlandırılması olanaklıdır. 

Sayısal olarak daha fazlasını türetmek mümkün olsa da iç-grup ve dış-grup önyargılarından 
yaygın ve dikkat çeken bazılarını birer eleştirel düşünme engeli olarak 18 ön plana çıkarmak gerek 
bireysel gerekse toplumsal sorgulamalar açısından oldukça önemlidir. Çünkü sadece bireysel ve 
toplumsal benliğin gerçekçi bir şekilde yüceltilmesi değil aynı zamanda ayrımcılıktan ve 
ötekileştirmeden kaynaklanan gerilimlerin ve çatışmaların azaltılması da bu önyargılara ilişkin 
sorgulama yapmayı gerektirmektedir. Genel itibariyle Kağıtçıbaşı’nın ve Cemalcılar’ın 
açıklamalarından esinlerek oluşturulan aşağıdaki tasnif önce başlık ve önyargı, daha sonra ise kısa bir 
açıklama içerecek şekilde düzenlenmektedir. Elbette hem başlıklara ve önyargıları yansıtan cümle 
yapılarına hem de söz konusu açıklamalara ilişkin muhtemel değişiklik ve yenilik önerileri sadece 
literatürün zenginleşmesine değil ayrıca eleştirel düşünme kültürünün yaygınlaşmasına da doğrudan 
katkı sunacaktır. 

3.1.Gizil Sosyal Benlik Varsayımı 

Önyargı: “‘Bütün iyi özellikler bir aradadır.’ ve ‘Bütün kötü özellikler bir aradadır.’”  
Belirli bir özelliğe sahip bireylerin o özellikle doğrudan ilişkili başka özelliklere de sahip 

olduklarını varsaymak veya çıkarsamak Gizil Kişilik Kuramı olarak ele alınmaktadır. 19 Sözgelimi, 
herhangi bir okulda görev yapan başarılı ve ünvan sahibi bir öğretmenin ya da öğretim üyesinin, bu iki 
olumlu özellikle doğrudan ilişkili diğer olumlu özelliklere de sahip olduğunu varsaymak yaygın bir 
işleyiştir. Bu durumu belirleyen temel etken, insan zihninin gerek bireylere gerekse olaylara ilişkin 
değerlendirme yaparken tutarlı özellikler görme eğiliminde olmasıdır. Bu tutarlılık arayışı ise karşıt 
özelliklerin görmezden gelinmesine hatta çarpıtılarak algılanmasına yol açmaktadır. Nitekim bir 
bireyin olumlu ve olumsuz özelliklere birlikte sahip olduğunu düşünmek o bireye ilişkin gerek benlik 
karmaşasını gerekse pek çok bilişsel gerilimi beraberinde getirmektedir. Bir öğretmene veya öğretim 
üyesine hem başarılı ve ünvan sahibi olma özelliklerini hem de yalancı olma ve kamudaki iltimas ve 
istismar ilişkilerine aracılık etme özelliklerini birlikte yüklemenin bilişsel zorluğu bu gerilimin bir 
göstergesidir. Hatta başarılı ve ünvan sahibi olma nitelikleri bir kenara bırakılsa bile, öğretmen ya da 
öğretim üyesi adlarıyla bahse konu olumsuz nitelikleri yanyana getirmenin ve birlikte düşünmenin 
bilişsel zorluğu bahse konu gerilimin daha belirgin bir yansımasıdır. Halbuki insan zihni herhangi bir 
bireye özgü olumlu ve olumsuz nitelikleri yanyana getirme ve birlikte düşünme bakımından ne denli 
zorlanır ise zorlansın, bireylerin bu özelliklere birlikte sahip olmaları ontolojik olarak olanaklıdır. Hem 
başarılı ve ünvan sahibi olan hem de yalancı olan ve kamudaki iltimas ve istismar ilişkilerine aracılık 
eden öğretmenlerin ya da öğretim üyelerinin bulunabileceği gerçeği bu durumun açık bir göstergesidir. 

 
16  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 90-91. 
17  Helena Rovamo, “Aren’t They Accusing the Finns Party of Being Populist? - Dialogical Construction of Social 

Categories - Finnish Voter’s Discourse” (Publications of The University of Eastern Finland, No: 354, PhD Dissertation, 
2015), 9. 

18  Mustafa Yeşil, Eleştirel Düşünme ve Akıl Yürütme (Konya: NEU Press, 2024), 88-121. 
19  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 107-109. 
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Elbette bunu söylemek kutsallık atfedilen bir meslek grubunun üyeleri olarak öğretmenlere veya 
öğretim üyelerine yönelik nefret suçu işlemek değildir. 

Psikoloji literatüründe Gizil Kişilik Kuramı bireylerle ilişkilendirilirken, bu ilişkilendirmeyi iç-
grup ve dış-grup düzeyine Gizil Sosyal Benlik Varsayımı adıyla yansıtmak olanaklı görünmektedir. 20 
Çünkü bireylerin üyesi oldukları iç-grubun birkaç olumlu özelliğini gözlemledikten sonra kendi 
gruplarının bütün iyi özelliklere sahip olduğunu varsaymaları ne denli olağan ve yaygın ise dış-grubun 
birkaç olumsuz özelliğini gözlemledikten sonra bu grubun bütün olumsuz özelliklere sahip olduğunu 
varsaymaları da o denli olağan ve yaygındır. Aslında bu işleyiş bir yönüyle aceleci genelleme 
yanıltmacasından başka bir şey değildir. Sözgelimi bir sosyal kategori olarak politikacı grubunu bencil 
ve kurnaz olma gibi iki olumsuz özellik ile ilişkilendiren birisinin bu gruba bahse konu iki özellik ile 
doğrudan ilişkili diğer olumsuz özellikleri de atfetmesi olağan bir durumdur. Ancak söz konusu grupta 
bahse konu iki olumsuz özelliğin bulunması bağlam itibariyle ilgili diğer olumsuz özelliklerin de 
bulunmasını mantıksal bakımdan gerektirmemektedir. 

Gizil Sosyal Benlik Varsayımının iki yönlü bir şekilde yani sadece dış-grup değil aynı zamanda 
iç-grup önyargısı olarak da işlemesi olanaklıdır. Bireylerin birkaç olumsuz özellikten hareketle dış-
grubun bütün olumsuz özelliklere sahip olduğunu varsaymaları ne denli olağan ise birkaç olumlu 
özellikten hareketle kendi gruplarının bütün olumlu özelliklere sahip olduğunu varsaymaları da o denli 
olağandır. Halbuki bireylerin sadece dış-grubu değil aynı zamanda kendi gruplarını da hem olumlu 
hem de olumsuz özellikleriyle, aceleci genelleme yanıltmacasına düşmeden, adil ve gerçekçi bir şekilde 
değerlendirmeleri sosyal benliği sağlıklı bir şekilde yapılandırmayı doğrudan etkilemektedir. Bu 
bakımdan ahlaksızlık, dürüstlük, hırsızlık, yardımseverlik, gericilik ve ilericilik gibi özelliklerin 
“grup”tan yani “genel”den ziyade “birey”e yani “tekil”e atfedilmeleri daha uygundur. 

3.2.Sosyal Benliği Yüceltme Yanlılığı 

Önyargı: “İç-grup ve bu grubun üyeleri dış-gruptan ve o grubun üyelerinden daha olumlu 
özelliklere sahiptir.” 

Benliği yüceltme motivasyonu, bireyi hem kendisini olumlu olarak görmeye hem de 
kendisindeki olumsuz özellikleri göz ardı etmeye sevk etmektedir. Bu durum onun hem olumlu 
özelliklerini ön plana çıkarma hem de olumsuz özelliklerini gizleme gayretinden kolaylıkla 
anlaşılmaktadır. Çünkü kendi benliğini her daim olumlu nitelikler yerine olumsuz özellikle ile 
ilişkilendiren birisinin bunalıma girmesi kaçınılmazdır.21 Nasıl ki her bir birey kendi benliğini yüceltme 
motivasyonuna sahip ise, ortak hazlara, normlara, kazanımlara ve amaçlara birlikte yönelmeleri 
bakımından bir grubun üyesi olan bireyler topluluğu da ait oldukları grubun sosyal benliğini yüceltme 
motivasyonuna sahiptir. Bu durum bireylerin üyesi oldukları grubun olumlu özelliklerini ön plana 
çıkarma, olumsuz özelliklerini ise gizleme gayretlerinden kolaylıkla anlaşılmaktadır. Çünkü üyesi 
olduğu grubun sosyal benliğini olumsuz özellikler ile ilişkilendiren bireylerin gerek grup üyeliklerini 
sorgulamaya başlamaları gerekse sosyal bunalıma girmeleri kaçınılmazdır. Nitekim üyesi olduğu 
grubu kastederek “Bu toplum çok kötü, bu toplumun üyelerinden bir şey olmaz, umudumu yitirdim.” 
diyen birisinin ilgili gruba aidiyet hissini sürdürmesi pek beklenen bir durum değildir. Bu noktada 
onun yapacağı ilk iş, şayet başarabiliyor ise, daha olumlu özellikler atfettiği yani “daha iyi” gördüğü 
bir grubun üyesi olmaya yönelmektir. 

Bir grubun üyelerinin, [kendi gruplarından olmayan] diğer insanların da kendileri ile aynı fikirde 
olduklarını düşünmeleri yani kendi fikirlerinin toplumda daha muteber görüldüğünü düşünmeleri 
Sosyal Benliği Yüceltme Yanlılığı’ndan kaynaklanan bir varsayımdır. Haliyle, üyesi oldukları grubu 
“daha olumlu”, “daha bilgili” ve “daha objektif” olma nitelikleri ile ilişkilendiren bu bireyler, aidiyet 
hissettikleri grubun sosyal benliğini yücelten özellikleri ön plana çıkarma, tehdit eden özellikleri ise göz 
ardı etme veya gizleme güdüsüyle hareket etmektedirler. Tabii ki bu türden bir sezgisel avukatlık söz 

 
20  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 107-109. 
21  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 254-256. 



|522| Bir Eleştirel Düşünme Engeli Olarak İç-Grup ve Dış-Grup Önyargıları– 513-526 
  

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 513-526 

konusu gruba üye bireyleri hem sadece kendi varsayımlarını uyumlu bir şekilde bir araya getirmeye 
hem de sadece kendi varsayımlarını destekleyen özellikleri ve kanıtları cımbızlamaya yöneltmektedir. 22 
Bu ise grubun gerek iç-grup gerekse dış-grup kaynaklı makul eleştirilere kapanmasına ve zamanla 
yozlaşmasına neden olmaktadır. Bu gerçeği göremeyenlerin sadece üyesi oldukları için kendi 
gruplarını körü körüne desteklemeleri hatta gruplar arası gerilimi, kutuplaşması ve şiddeti adeta bir 
kahramanlık göstergesi gibi tetiklemeleri ve desteklemeleri yaygın bir durumdur. Nitekim bu türden 
bir yanlılığın sosyal benliği yüceltmek yerine ona zarar vereceği aşikârdır. 

3.3.Atıf Yanlılığı 

Önyargı: “İç-grubun başarıları içsel özellikler[in]den, başarısızlıkları dışsal koşullardan; dış-
grubun ise başarıları dışsal koşullardan, başarısızlıkları içsel özellikler[in]den kaynaklanmaktadır.” 

Bireyler yüzleştikleri davranışları veya olguları oldukları gibi kabul etmek yerine onların 
sergilenmelerine veya ortaya çıkmalarına yol açan nedenleri belirlemeye çalışma eğilimindedirler. 
Haliyle, nedenin niteliği yani meşru olup olmaması bahse konu davranışın sadece yorumlanma değil 
ayrıca yanıtlanma biçimini de doğrudan etkilemektedir. 23 Bu yönüyle, nedensel sorgulama sadece bilim 
insanlarına özgü olmayıp insan türünün hemen hemen bütün bireyleri tarafından gerçekleştirilen bir 
eylemdir. 

Atıfta bulunmak belirli özellikleri veya nitelikleri bir bireye, gruba, nesneye veya varlığa yükleme 
faaliyetidir. 24 Bu işleyişin gerçekleştirilebilmesi “doğru”, yanlış”, “iyi”, “kötü”, “fayda”, “zarar”, 
“güzel” ve “çirkin” gibi değer standartlarının yapılandırılmış olmasına doğrudan bağımlıdır. 25 “Bir şey 
kendi[liği]nde iyi midir? Yoksa bizim tarafımızdan veya Tanrı tarafından ona iyi denildiği için mi 
iyidir?” şeklindeki derin felsefi tartışmayı sadece anımsamakla birlikte, bahse konu standartların 
bulunmadığı durumda atıf kuramının işlemeyeceği tartışma götürmeyecek derecede açıktır. “Doğru”, 
yanlış”, “iyi”, “kötü”, “fayda”, “zarar”, “güzel” ve “çirkin” şeklindeki nitelik sıfatları veya belirteçleri 
sadece bireysel benliğin değil aynı zamanda sosyal benliğin de hem yapılandırılmasına hem de 
muhafaza edilmesine ve yüceltilmesine aracılık eden unsurlardır. Tabii ki kendilerine hangi düzeyde 
müracaat edilirse edilsin, bu niteliklerin makul kullanımı gerçeklikten kopmamayı ve yanlılıktan uzak 
durmayı gerektirmektedir. 

İster bireysel benliğe isterse sosyal benliğe konu edilsin, dışsal nedenlerle ilişkilendirilmesi 
gereken bir davranışı içsel özelliklerle ya da içsel özelliklerle ilişkilendirilmesi gereken bir davranışı 
dışsal nedenlerle açıklama girişimi eleştirel düşünmeyi engelleyen bir atıf yanlılığıdır. Elbette bu eğilim 
sadece [bireysel] benliği yüceltme yanlılığının değil aynı zamanda sosyal benliği yüceltme yanlılığının 
da bir yansımasıdır. Nitekim bireylerin kendi başarılarını olumlu [içsel] kişilik özellikleri ve 
başarısızlıklarını dışsal koşullar ile ilişkilendirme, [özellikle sevmedikleri] diğer bireylerin ise 
başarılarını dışsal koşullar ve başarısızlıklarını olumsuz [içsel] kişilik özellikleri ile ilişkilendirme 
yanlılıkları bireysel benliği yüceltme arzusunun bir yansımasıdır. Bir öğrencinin sınavdan aldığı iyi 
notu kendi zekâsı, kötü notu ise öğretmenin art niyeti ile ilişkilendirme; sevmediği bir sınıf arkadaşının 
iyi notunu şans, kötü notunu ise tembellik ile ilişkilendirme girişimi bu durumun yaygın 
örneklerindendir. Benzer şekilde, bireyler üyesi oldukları iç-grubun başarılarını grubun olumlu içsel 
özellikleri, başarısızlıklarını ise dışsal koşullar ile ilişkilendirme; [özellikle] öteki olarak gördükleri dış-
grubun başarılarını dışsal koşullar, başarısızlıklarını ise olumsuz [içsel] özellikler ile ilişkilendirme 
eğilimindedirler. Siyasi parti üyelerinin partilerinin başarısızlıklarını kabullenmek yerine onları dışsal 
koşullar ile ilişkilendirmeleri ya da taraftar grubu üyelerinin rakip takımın başarılarını kabullenmek ve 
belki de takdir etmek yerine onları hakem hataları ve imtiyazları ile ilişkilendirmeleri bu durumun 
yaygın örneklerindendir. 

 
22  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 254-256.  
23  Michael Billig, “Discursive Psychology, Rhetoric and The Issue of Agency” (Semen, 27, 2009), 1-54. 
24  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 110. 
25  Muzafer Sherif, The Psychology of Social Norms (Harper & Brothers Publishers, 2018), 2. 



Mustafa YEŞİL-Yunus Emre AKBAY -  |523| 

mütefekkir /Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi 12/24 (2025) 513-526 

Eleştirel düşünmek yerine, davranışları içsel özellikleri göz ardı edip dışsal koşullar ya da dışsal 
koşulları göz ardı edip içsel özellikler ile ilişkilendirmek yaygınlaşır ve olağan hale gelir ise, toplumdaki 
sorunların gerek belirlenmesi gerekse çözümüne yönelik sağlıklı önerilerin sunulması 
zorlaşmaktadır. 26 Sözgelimi, “işsiz gençler”, “atanamayan öğretmenler”, “öğretmenler” ya da 
“akademisyenler” şeklindeki çeşitli gruplara üye bireylerin başarısızlıklarını her daim onların olumsuz 
[içsel] özellikleri yani iş beğenmezlikleri, tembellikleri, yetersizlikleri, rekabetçi olmamaları ve paragöz 
olmaları gibi nitelikler ile ilişkilendirmek ne işsizliğin azaltılmasına ne de öğretmen ve akademisyen 
verimliliğinin artırılmasına dair kapsayıcı bir çözüm önerisi olacaktır. Çünkü bahse konu başarısızlığın 
bütüncül ve gerçekçi çözümü sadece içsel özelliklerin değil aynı zamanda dışsal koşulların da göz 
önünde bulundurulmasını gerektirmektedir. Nitekim bahse konu değerlendirme açısından, olumsuz 
[içsel] özellikler bir noktaya kadar etkili olsa bile, işin aslı, işsizlik sorunu kamudaki yatırım ve istihdam 
politikalarının yanlışlığından; öğretmene atfedilen “tembellik” eğitim-öğretim sürecine yapılan 
bürokratik müdahalelerin sıklığından ve keyfiliğinden; akademisyene atfedilen “verimsizlik” ise 
üniversitedeki yöneticilerin yani rektörler başta olmak üzere dekanların ve bölüm başkanlarının 
popülist, keyfi, ayrımcı ve dışlayıcı tutumlarından ve davranışlarından kaynaklanıyor olabilir. Bu 
bakımdan, sorunlara dair bütüncül ve gerçekçi bir incelemenin yapılmadığı yani eleştirel düşünmenin 
gelişmediği toplumlarda çözüm önerisi olarak sunulan şeylerin genelinin kurumsal gelişime katkı 
sunmaktan ziyade belirli bir grubun üyelerini suçlamaktan öteye geçememesi olağan bir işleyiş haline 
gelmektedir. Bu türden bir yanlılığa maruz kalan grupların sırf kendi sosyal benliklerini muhafaza 
edebilmek için kitlesel öfkeye ve tepkiye yönelmeleri karşılıklı suçlama döngüsünün tahrikine ve 
haliyle, körler dövüşünün başlamasına hizmet etmekten başka bir işe yaramamaktadır. Nitekim bu 
dövüşün başlamasıyla toplum, “görmeyen göz”lerle cinayetlere ve tecavüzlere “tanık olma”yı 
normalleştirmekte ve özellikle “diğeri”ne ve “öteki”ne yapılan haksızlığa karşı adalet hassasiyetini 
kaybetmekte yani, bir salgın hastalık gibi bütün topluma yayılan bu körlük, insanları bedenen 
öldürmese bile, tüm ahlakî değerleri yok etmektedir. 27  

Atıf yanlılığının grup üyelerinin birlikteliğine ve motivasyonuna bir noktaya kadar katkı 
sağlaması muhtemeldir. Belki de başarısızlığı bazı durumlarda dışsal koşullarla ilişkilendirmek grubun 
üyelerinin daha sonraki konulara daha iyi motive olmalarına yardımcı olmaktadır. Çünkü üyeler 
başarısızlıkları her daim grubun sosyal benliği ile ilişkilendirirlerse grup birlikteliğinin ve 
motivasyonunun hızla bozulması yani gruba aidiyet duyguları azalan üyelerin kendilerini daha iyi 
hissedecekleri diğer gruplara üye olmaya yönelmeleri kaçınılmazdır. Hiç kimsenin “iyi” görmediği 
yani kendisine ızdıraptan, mutsuzluktan ve umutsuzluktan başka bir şey vaat etmeyen bir grubun 
üyeliğini gönüllü bir şekilde sürdürmek istemeyeceği aşikardır. Nasıl ki “daha iyi”nin olduğu yerde 
“iyi”yi tercih etmek bir zarar göstergesi ise “iyi”nin olduğu yerde “kötü”ye razı olmak hatta ona takılıp 
kalmak da bir zarar belirtecidir. Tabii ki bunu söylemek grup üyeliklerinin bütün kabullerin, 
yaşanmışlıkların ve deneyimlerin bir anda silinip atılabileceği bir iyelik türü olduğunu ileri sürmek 
değildir. Diğer taraftan, gerek iç-grubun gerekse dış-grubun başarılarına ve başarısızlıklarına ilişkin 
bütüncül ve gerçekçi değerlendirmeler yapmak yerine, bir eleştirel düşünme engeli olarak atıf 
yanlılığına her daim takılıp kalmak sadece iç-grup üyelerinin bireyliklerini ve haliyle [bireysel] 
kimliklerini kaybedip sürü haline gelmelerine değil aynı zamanda gruplar arası gerilimlere ve 
çatışmalara zemin hazırlamaktadır. 

3.4.Dış Grubun Aynılığı Varsayımı 

Önyargı: “Onların [yani dış-grup üyelerinin] hepsi aynıdır.” 
Bireyler, kendilerinin de dahil olduğu iç-grubun üyeleri arasındaki farklılaşmayı her daim göz 

önünde bulundururlar iken, öteki olarak gördükleri dış-grubun üyelerini ise tek tip olarak algılama ve 

 
26  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 116-118. 
27  Jose Saramago, Körlük. Çev. Aykut Derman (İstanbul: Can Yayınları, 2014), 2. 
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onlar hakkında acelece genelleme yapma eğilimindedirler. 28 Bu eğilimin oluşmasına etki eden 
muhtemel bazı unsurlar bulunmaktadır ki bunlardan ilki iç-grubun kayırılmasıdır. Bireyler ister iç-
gruptan ve dış-gruptan aynı sayıda kişiyi tanımış olsunlar isterse rastgele veya laboratuvar ortamında 
oluşturulan grupların üyeleri olsunlar, farklı grupların olduğu her bir durumda bireyler “biz ve 
diğerleri” ayrımına ilişkin farkındalığın adeta doğal bir sonucu olarak kendi gruplarını kayırma 
eğilimindedirler. Nitekim bu eğilimin grup bilincinin en alt düzeyde olduğu zaman bile mevcut 
olduğunu gösteren pek çok çalışma bulunmaktadır. Bu yönüyle, dış-grubun üyeleri her kim olursa 
olsunlar, yalnızca “öteki” yani “hep aynı” olarak algılanmaktadırlar. Söz konusu eğilimin oluşmasına 
etki eden ikinci unsur tanıdıklık etkisidir. Bireyler kendilerinin de dahil olduğu iç-grubun üyelerini 
daha çok tanıdıkları ve onlarla daha çok zaman geçirdikleri için iç-grubun üyeleri arasındaki farklılığa 
daha aşinadırlar. Ancak bu durum dış-grubun üyeleri için geçerli değildir. Sözgelimi, bir sosyal 
kategori olarak kendisini “sağcı” olarak gören bir birey, bu grubun üyeleri ile benzer bir dünya 
görüşüne sahip olmanın ve daha çok zaman geçirmenin doğal bir sonucu olarak iç-grubun üyeleri 
arasında sadece “muhafazakâr”,29 “dindar”, “dürüst”, “vatansever” ve “iyi eğitimli” değil aynı 
zamanda “geleneklere saygı duymayan”, “din ile alakası olmayan”, “sahtekâr”, “memleket düşmanı” 
ve “cahil” kimselerin de bulunduğunun oldukça farkındadır. Bahse konu eğilimin oluşmasına etki eden 
üçüncü unsur dış-grup üyeleriyle etkileşimin sınırlılığıdır. Dış-grup üyeleriyle karşılaşmalar hem 
sınırlıdır hem de yakınlık ve samimiyet ilişkisinden uzak resmi bir tarzdadır. Üstelik bu kişilerle 
gelecekte daha fazla ilişki kurulması varsayılmadığı için onları tanımak için fazla çaba 
harcanmamaktadır. Haliyle bu iletişim sınırlılığından hareketle dış-grup üyeleri hakkında bir iki 
özellikten ibaret bir tipleştirme veya kalıp yargı oluşturulmaktadır. Halbuki, bir iki özellikten çok daha 
fazlasıyla tanınmaları ve farklılaşmalarının zaten biliniyor olması iç-grup üyeleri hakkında bir 
tipleştirme veya kalıp yargı oluşturmayı gereksiz hale getirmektedir. 30 Genel itibariyle, kendisini 
“sağcı” olarak gören bireylerin “solcu”lara ya da “solcu” olarak gören bireylerin “sağcı”lara ilişkin kalıp 
yargılara sahip olmalarının temel gerekçesi budur. Tabii ki bu türden bir tektipleştirme dış-grubun 
ötekileştirilmesine ve haliyle, onun üyelerinin dışlanmalarına ve ayrımcılığa uğramalarına yol 
açmaktadır. 31 

Sadece iç-grubun değil aynı zamanda dış-grubun üyeleri arasında da farklılaşmaların her 
halükârda bulunacağını fark etmek tektipleştirmenin, ayrımcılığın ve kutuplaşmanın yol açtığı 
gerilimlerin ve çatışmaların ortadan kaldırılabilmesi veya en azından azaltılabilmesi için temel bir 
gereksinimdir. 32 Bu gereksinimin karşılan[a]madığı durumlarda, çeşitli gruplardan oluşan bir 
toplumda barış ortamının tesis edilmesi olanaklı değildir. Halbuki, sözgelimi, nasıl ki her sağcı gerici 
ve her solcu ilerici değilse, her Türk’ün ırkçı 33 ve her Kürt’ün de terör destekçisi olması söz konusu 
değildir. 

3.5.Grup Düşünümü 

Önyargı: “Ortamı bozmamak için grubun tutumlarını, duygularını, düşüncelerini ve 
davranışlarını onaylamak gerekmektedir.” 

İç-grup üyeleri arasında fikirleri birbirine benzeyen bireylerin görüş birliği oluşturmaya hatta bu 
maksatla açık veya örtük bir şekilde baskı kurmaya çalışmaları yaygın bir olgudur.34 Özellikle mutlaka 
bir karara varmanın gerekli görüldüğü zamanlarda bu baskının şiddetinin daha da arttığı35 ve 

 
28  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 264-266. 
29  Cristian Tileaga˘, Political Psychology: Critical Perspectives (Cambridge University Press, 2013), 10. 
30  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 264-266. 
31  Chantal Mouffe, Sol Popülizm. Çev. Aybars Yanık (İstanbul: İletişim Yayınları, 2019), 118. 
32  Emre Erdoğan – Pınar Uyan Semerci, Fanusta Diyaloglar – Türkiye’de Kutuplaşmanın Boyutları (İstanbul: İstanbul Bilgi 

Üniversitesi Yayınları, 2018), 149. 
33  Michael Billig, Ideology And Opinions – Studies in Rhetorical Psychology (Sage Publications, 1991), 126. 
34  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 310-312. 
35  Martha Cottam et al., Introduction To Political Psychology (Lawrence Erlbaum Associates, 2004), 9. 
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dolayısıyla, eleştirel düşünen ve ilave açıklama talebinde bulunanların 36 yadırgandığı ve kınandığı 
hatta grubun diğer üyelerinden farklı düşündükleri için azınlık durumuna düşürülüp dışlandıkları ve 
yok sayıldıkları görülmektedir. En iyi kararı almak yerine grup ortamının mevcut durumunu yani 
statükoyu muhafaza etmeye ve sürdürmeye odaklananların sırf görüş birliği sağlama beklentisiyle 
aslında gerçeklikten kopmaları ve böylelikle, pek çok yanlışlığa ve kötülüğe kapı aralamaları kuvvetli 
bir olasılıktır. Bu ise kaş yapayım derken göz çıkarmaktan başka bir şey değildir. 

Bir ortamda grup düşünümü önyargısının var olup olmadığını anlayabilmek grubun veya grup 
üyelerinin şu özellikleri taşıyıp taşımadıklarının mutlaka göz önünde bulundurulması gerekmektedir. 
Birincisi, bireylerin üyesi oldukları grubu gözlerinde [aşırı] büyütmeleridir. Şöyle ki üyesi oldukları 
grubun karar verme otoritesinin güçlü ve sorgulanamaz olduğuna inanan bireyler, grubun kararlarına 
sonsuz güven duymanın bir sonucu olarak, içeriden ve dışarıdan gelen uyarılara ve eleştirilere kulak 
asmamaktadırlar. İkincisi, grubun ve grup üyelerin eleştirel düşünmeye kapalı olmalarıdır. Şöyle ki 
bireyler grup kararlarını olumlu ve olumsuz yönleriyle bütüncül bir şekilde değerlendirmek yerine, 
herhangi bir gerekçe sunmaksızın, onların doğru olduklarına dair açıklamalar yapmakta, kendi 
açıklamalarını destekleyen bahaneler üretmekte ve böylelikle, kararların ne denli doğru olduğuna hem 
kendilerini hem de diğerlerini inandırmaya çalışmaktadırlar. Üçüncüsü, grubun ve grup üyelerinin 
aynılaşmasına ve tektipleşmesine yönelik aşırı baskıcı bir işleyişin olmasıdır. 37 Bu aşırı baskı, hem 
doğru olmasalar bile, grup kararlarının benimsenmesinde ısrarcı olma hem de gerek iç-grup 
üyelerinden gerekse dış-gruptan gelen özgün ve faydalı değerlendirmelere mâni olma bakımından bir 
tür zorbalıktır ki bu işleyişin kolaylıkla şiddete dönüşmesi şaşılacak bir durum değildir. 

Bir eleştirel düşünme engeli olarak grup düşünümü önyargısının ortadan kaldırılabilmesi için 
Janis’ten (1982) esinlenen Kağıtçıbaşı ve Cemalcılar aşağıdaki şu üç önlemin alınmasını 
önermektedirler. Birincisi, farklı kanaatleri dile getirebilmeleri için grup üyeleri eleştirel düşünmeye ve 
ilave açıklama talebinde bulunmaya cesaretlendirilmelidirler. Bu bakımdan, grup hiyerarşisindeki 
nüfuzlu kimselerin her söylediğini kayıtsız şartsız kabul edenler değil, adeta şeytanın avukatlığını 
yaparak grup kararlarındaki zayıf yönleri tespit eden ve bunların çözümüne ilişkin makul önerilerde 
bulunanlar desteklenmelidir. İkincisi, kararların doğruluğundan emin olabilmek için sadece iç-grup 
üyelerine değil aynı zamanda dış-grup katılımcılarına da rahatlıkla tartışabilecekleri bir ortam 
sağlanmalıdır. Hatta grup-içi, grup-dışı ve gruplar arası farklı tartışma ekipleri oluşturmak suretiyle 
söz konusu kararların çeşitli yönleriyle ele alınmalarını sağlamak ilgili süreci daha verimli hale getirme 
potansiyeli barındırmaktadır. Üçüncüsü, grup düşünümünden kaynaklanan uzlaşım baskısının etkisini 
azaltabilmek için gerekli durumlarda gizli oylama yapılabilmelidir. Bu bağlamda, grup liderinin gerek 
karar alma sürecindeki rolünün hafifletilmesi gerekse düşüncelerine itiraz edilebilir olması da dikkate 
alınmaya değer seçeneklerdir. 38 Bu iki seçeneğin göz ardı edildiği durumda grup üyelerinin, karar alma 
sürecine katılım bakımından, liderin nüfuzu altında bireysel benliklerini ve haliyle, kimliklerini yitiren 
bir tebaaya dönüşmeleri kaçınılmazdır. Bu ise ne demokratik yönetim biçimiyle örtüşen ne de insan 
onuruna yakışan bir durumdur. 

Sonuç 

Eleştirel düşünme yalnızca düşünme biçimlerini ve düşünceleri değil aynı zamanda tutumları, 
duyguları ve davranışları da konu edinen bir sorgulama etkinliğidir. Sadece akademisyenler ve bilim 
insanları değil gündelik yaşamını bir toplum veya grup içerisinde sürdüren herkes, farkında olsun veya 
olmasın, bu etkinlikle bir şekilde ilişkilidir. Bu bakımdan gerek bireysel benlik gerekse sosyal benlik ile 
ilişkili tutumların, duyguların, düşüncelerin ve haliyle, önyargıların yüzeye çıkarılıp sorgulanmaları 
hem bireysel hem de toplumsal refah açısından elzemdir. 

 
36  Charles Tilly, Why? – What Happens When People Give Reasons … (Princeton University Press, 2006), 8. 
37  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 310-313. 
38  Kağıtçıbaşı – Cemalcılar, Dünden Bugüne İnsanlar ve İnsanlar – Sosyal Psikolojiye Giriş, 310-313. 
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Önyargılardan kaynaklanan olumsuz tutumlar, duygular, düşünceler ve davranışlar, bir öfkenin 
veya cezalandırma beklentisinin güdülediği mutluluk hissi ile bireyleri ve toplumları düşmanlıklara 
sevk etmektedir. Esasında önyargıların eleştirel düşünmeye konu edilmelerini engelleyen de bu 
güdüdür. Haklı olup olmama ölçütlerinin göz ardı edildiği yani gerek bireysel gerekse sosyal benliği 
yüceltme mekanizmalarına başvurmanın her halükârda normalmiş gibi görüldüğü bu işleyişin sadece 
bireysel ve sosyal benlik karmaşalarını değil aynı zamanda toplumlar gerilimleri ve çatışmaları da 
beraberinde getirmesi kaçınılmazdır. Haliyle, zihindeki düşüncelerin, eleştirel düşünmeye konu 
edilmedikleri durumda sadece bireysel değil aynı zamanda toplumsal gerilimlere ve çatışmalara da 
kapı aralama potansiyeli barındırabilecekleri göz ardı edilmemelidir. 
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Öz 
 
Batı toplumlarında ortaya çıkan ve küresel bir olgu haline 
dönüşen sekülerleşme dinin kurumsal, toplumsal ve bireysel 
önemini kaybettiği bir süreç olarak kabul edilir. Seküler 
değerlerin yoğunluğuna göre doğurganlık eğilimlerinde 
ülkeler arası farklılıklar bulunmaktadır. Asya, Afrika ülkeleri 
ve ABD, Avrupa ülkelerine göre yüksek doğurganlık 
oranlarına sahiptir. Fransız aileleri üzerine sistematik 
araştırmaların yapılmasıyla başlanan aile demografisi 
çalışmaları günümüzde artan çeşitlilikte sürmektedir. 
Doğurganlıktaki düşüşü açıklamak için çeşitli teoriler 
bulunmaktadır. Araştırma, doğurganlık olgusunu birinci ve 
ikinci demografik geçiş teorileri çerçevesinde ele almaktadır. 
Bu çalışmanın amacı toplumsal değerlerin doğurganlık 
davranışı üzerindeki etkilerini incelemektir. Geleneksel 
değerlerin hâkim olduğu birinci demografik geçiş sürecinde 
doğurganlık eğilimleri artarken modern-seküler değerlerin 
egemen olduğu ikinci geçiş döneminde doğurganlıkta 
azalmalar görülmüştür. Araştırmada nitel araştırma 
yöntemine bağlı olarak literatür taraması yapılmıştır. 
Doğurganlıktaki artış veya düşüş, araştırmacıların bakış 
açılarına göre farklı biçimlerde değerlendirilmiştir. Düşük 
doğurganlık bir yönüyle gelişmişliğin göstergesi ve fırsat 
olarak değerlendirilirken diğer yönüyle gelenekten kopuş, 
tehdit ve kriz gibi nitelemelerle karşılaşılmaktadır. 
Doğurganlığa bağlı olarak ülkelerin demografik yapısı 
değişmekte, göç, uyum, kültürel çatışma, kaynak paylaşımı, 
işsizlik gibi sorunlar ortaya çıkmaktadır. Bu bakımdan 
araştırmanın sonuçları ülkemizin demografik geleceğinin 
belirlenmesinde etkili olacak politikaların hazırlanmasına ve 
demografi olgusu konusunda araştırma yapacak olanlara 
katkı sunmayı hedeflemektedir. 
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Abstract 
 

Secularization emerged in western societies and has become a 
global phenomenon and it’s considered a process in which 
religion loses its institutional, social and individual importance. 
In this context, there are differences between countries according 
to the intensity of low fertility secular values. Asian, African 
countries and the United States have higher fertility rates than 
European countries. Family demographic studies, which began 
with systematic research on French families, continue today with 
increasing diversity. There are various theories to explain the 
decline in fertility. This study examines the fertility phenomenon 
within the framework of the first and second demographic 
transition theories. The aim of the research is to reveal the impacts 
of social values on fertility behavior. While fertility trends 
increased in the first demographic transition period, when 
traditional values dominated, decreases in fertility were observed 
in the second transition period, when modern-secular values 
dominated. In the study, a literature review was conducted based 
on the qualitative research method. The increase or decrease in 
fertility has been evaluated in different ways depending on the 
perspective of the researchers. According to some, low fertility is 
described as an indicator of development and an opportunity, on 
the other hand, it is encountered with descriptions such as a break 
from tradition, threat and crisis. The demographic structure of 
countries changes depending on fertility; problems such as 
migration, adaptation, cultural conflict and unemployment arise. 
In this respect, the results of the research will help prepare 
policies that will be effective in determining the demographic 
future of the countries. In this respect, the results of the research 
also aim to contribute to the preparation of policies that will be 
effective in determining the demographic future of our country 
and to those who will conduct research on the phenomenon of 
demography. 
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Giriş 

Demografik dönüşüm toplumsal, bireysel, ekonomik, sosyo-kültürel vb. yönlerden ele alınan çok 
boyutlu bir olgudur. Nüfusun hızlı artışı ya da azalmasının sonuçlarına göre birçok ülke doğurganlık 
davranışlarına yönelik politikalar geliştirmektedir. Nüfus artış hızının düşük seviyelerde olduğu 
gelişmiş ülkeler, doğurganlığı teşvik edici politikalar üreterek doğurganlığı artırmaya çalışırken; 
doğurganlığın yüksek olduğu az gelişmiş ve gelişmekte olan ülkeler ise doğum karşıtı politikalarla 
doğurganlığı sınırlandırmayı amaçlamaktadır. Dünyanın nüfus bakımından en yoğun ülkelerinden biri 
olan Çin, son yıllara kadar sınırlandırıcı politikaları katı bir şekilde uygulayan ülkelerin başında 
gelmektedir. 1 Son yıllarda birkaç istisnası dışında dünya genelinde özellikle Avrupa’da önemli 
demografik değişimler görülmüştür. Bunlar arasında doğurganlıkta ciddi bir düşüş, birlikte yaşama 
gibi geleneksel aile yapısına ters sonuçların yaşanması, boşanmaların sebep olduğu tek kişilik hanelerin 
sayısında ve evlilik dışı doğumlarda artış yer almaktadır. Bu eğilimlerin yükselişi, dinin demografik 
davranış üzerindeki etkisinin yeniden düşünülmesini gündeme getirmektedir. 2 

Bireyselci yaklaşımlar özerkliği, topluluk değerlerinden ayrışmayı, kişisel zevk ve hazları ön 
plana çıkararak modern insana yeni bakış açıları sunmaktadır. Bireyselci eğilimlerin artışı, geleneksel 
kurumların yapılarında çözülmeye ve işlevlerinde daralmalara yol açmıştır. 3 Geleneksel yapıda insan 
ve toplum hayatını bütünüyle kuşatan din, meydana gelen bu gelişmeler karşısında insanların ihtiyaç 
ve beklentilerini karşılamada güçlük yaşamaya başlamıştır. 4 Özellikle batılı toplumlarda bilincin 
sekülerleşmesiyle birlikte din toplumun geneli için temel referans kaynağı olmaktan uzaklaşmış, 
bireysel bir tercih haline gelmiştir. 5 Sekülerleşme sürecinin bir parçası olan bireyselliğin yaygınlaşması, 
doğurganlığın azalışını açıklayan başat faktörlerden biri olarak kabul edilmektedir. Çünkü 
bileşenleriyle birlikte sekülerleşme sürecinde insanların dini inanç ve uygulamalarında azalmalar 
olduğu ve buna bağlı olarak dinin insan davranışlarına yön vermede etkisi azaldığı için doğurganlığın 
da paralel şekilde azaldığı vurgulanmaktadır. 6  

Tarihsel süreçte toplumların temel kurumlarından biri olarak kabul edilen ailenin, yapısı ve 
işlevleri farklı zaman dilimlerinde çeşitli değişmelere maruz kalmıştır. Bu bakımdan ailede meydana 
gelen değişimin anlaşılması aynı zamanda toplumsal yapıdaki değişimin hızının, direncinin ve 
yönünün anlaşılmasında önemli katkılar sağlayacaktır. 7 Bireylerin inançları, değerleri, normları, 
beğenileri, duyguları, alışkanlıkları, dünya görüşleri, kimliği ve kişilik özellikleri büyük ölçüde 
çocukluk döneminde yani, sosyalleşme sürecinin ilk yıllarında şekillenmektedir. Bu yönüyle her birey 
içine doğduğu toplum/topluluğun bir ürünü olarak kabul edilebilir. Çünkü bu değerler, normlar ve 
inançlar başta ailede anne babadan çocuğa, ondan kendi çocuklarına aktarma şeklinde kuşaklararası bir 
aktarıma dönüşür ve birey üzerinde yaşamsal etkilere sahiptir.  

Bireyler hayatları boyunca belirli gelişim dönemlerinden geçmektedirler. Aileden bireylere 
aktarılan değerler fertlerin kimlik ve kişiliklerinin şekillenmesinde etkilidir. Bu yönüyle birey ailesinde 
sosyalleşme sürecinde toplum tarafından benimsen değerleri özümser ve davranışlarının temel 
dayanağı olarak kabul eder. Aile ile birlikte değer aktarımında bulunan kurumlardan biri de dindir. 
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Din, varoluşsal problemlere çözümler sunarak hayatı anlamlandırma; aidiyet, bağlılık ve kim olduğu 
sorusunun cevaplarını sunarak kimlik kazandırma; toplumsal bütünleşme, kolektif bilinç oluşturma ile 
yapısal; değer ve inançların yerleşik hale gelmesi ve meşrulaştırılması ile de kültürel işlevleri yerine 
getirir. 8 Bu yönüyle din, insanın varlık içerisindeki yerinin, var olmasının amacının, hayatının 
anlamının, hayatına yön verecek değerlerin ve ilkelerin nelerden oluştuğunun kavramasına olanak 
tanır. 9 

Din bir taraftan insan hayatının bütününü kucaklamayı hedeflerken diğer yandan sosyal yapıda 
ortaya çıkan gelişmelere bağlı olarak dinin kapsamında daralmalar meydana gelmiştir. Dinin, hem 
kurumsal anlamda toplumların yapısında ve işlevlerinde hem de bireysel düzeyde etkisini kaybettiği 
sekülerleşme olarak ifade edilen bir süreçten geçtiği görülmektedir. 10 Dinin geleneksel etkisini 
kaybettiğine ilişkin veriler ortaya konmaya devam etse de son zamanlarda güçlü itirazları içinde 
barındıran yeni söylemler ortaya çıkmıştır. 11 Yeni paradigma olarak isimlendirilen bu yaklaşımın 
öncüleri arasında Peter Berger, T. Luckmann, R. Bellah, R.Stark, LR Iannaccone, W.Bainbridge, D. 
Martin, J.K. Hadden ve G. Davie, gibi teorisyenler sayılabilir. Onlara göre klasik sekülerleşme teorileri, 
tarihi delile dayalı olmayan iddialardır ve dinin değil, ruhban sınıfının gücünü kaybettiğini ifade 
ederler. 12 Yaşanan süreç dinin çöküşü olarak değil, dini değişim şeklinde anlaşılmalıdır ve bu değişim 
döngüsel olarak yaşanmaya devam etmektedir. 13 

Stark ve Bainbridge bilimsel gelişmelerin insanların birtakım ihtiyaçlarını karşılamakla birlikte, 
insanın varoluşsal ihtiyaçlarına cevap vermede yetersiz kaldığını, bunun da ancak dinin telafi edici 
(compensator) işleviyle yerine getirilebileceğini öne sürerler. 14 Diğer yandan yeni dini hareketlerin 
ortaya çıkışı dini canlanmanın göstergesi olarak okunmuş, dinin modern dönemde sosyal bütünleşme, 
kimlik kazandırma, kültürel aktarım ve insan hayatına anlam kazandırma gibi birçok işlevi yerine 
getirmeye devam ettiği birçok araştırmada vurgulanmıştır. 15 Bu bağlamda din, kurumsal önemini 
kaybetmiş gibi görünse de dijitalleşmeyle birlikte yeni biçimler kazanmakta ve yeni dindarlık 
biçimleriyle varlığını sürdürmeye devam etmektedir.  

Batıda demografi olgusunu çeşitli yönlerden ele alan uzun soluklu çok sayıda araştırma 
bulunmaktadır. Ancak din ve doğurganlık ilişkisini ele alan çalışmalar daha az ve özellikle batılı ülkeler 
üzerine yoğunlaşmıştır. Dini inanç ve uygulamaların, yoğunluğuna bağlı olarak doğurganlık üzerinde 
belirleyici bir faktör olduğu vurgulanmıştır. 16 Bazı araştırmalar dindar insanların olmayanlara göre 
neden daha fazla çocuk sahibi olduklarını açıklarken dini ibadet ve uygulamaların, dini inanç ve 
bağlılıktan daha önemli bir etkiye sahip olduğunu farklı dini grup ve yönelimler üzerinden ele 
almaktadır. 17 Din ve doğurganlık arasındaki ilişkiyi araştırma konusunda dinler, mezhepler, alt 
mezheplere odaklanarak yapılan çalışmaların yüzeysel kalacağı; değişen sosyal, kültürel, siyasal, 
ekonomik vb. ilişkilerle ele alınmasının daha doğru sonuçlar vereceği ifade edilmiştir. Frejka ve 
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Westoff’a göre, Goldscheider’in 18 kültürel faktörleri öne çıkarmasıyla geliştirdiği bu yöntem ile din ve 
doğurganlık üzerine yapılacak post modern araştırmalar bir yön kazanacaktır. 19  

1.Araştırmanın Yöntemi 

Araştırmanın konusu demografik yapıda görülen değişimlerin arkasında yatan nedenleri ortaya 
koyarak sekülerleşme sürecinin doğurganlık davranışına etkisini ele almaktır. Nitel araştırmalar sosyal 
gerçeklik temelinde insana ilişkin algı ve olayların derinlemesine incelenmesini mümkün kılmakta ve 
farklı disiplinlerin verilerini bütüncül bir bakış açısıyla değerlendirme fırsatı vermektedir. 20 Bu nedenle 
çalışmada nitel yönteme bağlı kalınmakla birlikte konuyla ilgili araştırma ve raporların nicel 
verilerinden de yararlanılmış, betimleyici analiz ve karşılaştırmalar yapılmıştır. Literatür taramasında 
Ebsco, Jstor, Wiley ve Dergipark veri tabanlarında: “doğurganlık (fertility)”, “din ve doğurganlık 
(religion and fertility)”, “sekülerleşme ve doğurganlık (secularization and fertility)”, “aile ve çocuğun 
değeri (family and value of children)”, “rasyonel seçim ve doğurganlık (rational choice and fertilty)”, 
“çift kariyerli eşler ve doğurganlık (dualcareer couples and fertility)” gibi anahtar kelimeler 
çerçevesinde bir veri toplama tekniği kullanılmıştır. Tarama sonucunda bazı araştırmaların “dini 
katılım ve bağlılık” gibi benzer olgular üzerinden, bazılarının da mezhepsel farklılıkları Protestan-
Katolikler ekseninde işlediği görülmüş ve mükerrer nitelikte denilebilecek çalışmaların sonuçları 
değerlendirmeye alınmamıştır. Doğurganlığın güncel durumunu yansıtacağı düşünülen daha çok 2000 
ve sonrası çalışmaların verileri değerlendirmeye alınmıştır. Din Sosyolojisi alanında sekülerleşme ve 
doğurganlık olgusunu doğrudan ele alan çalışmaların az olduğu görülmüştür. Çalışma, bu konuda 
araştırma yapacak olanlara doğurganlık olgusuyla ilgili genel bir perspektif sunmayı hedeflemektedir.  

Araştırmada şu soruların cevapları aranmaktadır: Demografik geçişle sekülerleşme süreci 
arasında bir ilişki var mıdır? Dinin önemini kaybetmesiyle doğurganlıktaki düşüşler eş zamanlı mıdır? 
Farklı dini inanç ve kültürlerde doğurganlığa yaklaşımlar benzer midir? İkinci demografik geçiş 
süreciyle sekülerleşme sürecinin doğurganlık davranışına etkileri arasında benzerlik var mıdır? 
Araştırmanın problem ettiği bu meselelerin yanı sıra dünya genelinde azalan doğurganlığın aile 
yapısına, toplumsal hayata, kadının iş ve yaşam fırsatlarına etkisi ele alınmıştır. 

2.Demografik Geçiş Teorileri 

Aile yapılarındaki değişimi ilk defa ve sistematik bir biçimde inceleyen Fransız bilim adamı 
Frederic Le Play, 19. Yüzyılın ortalarında Avrupa ve Batı Asya’daki aileleri inceleyen vaka çalışmaları 
sonucunda her zaman ve her yerde bulunan üç aile sisteminin “birleşik, kök ve çekirdek aile” olduğunu 
iddia eder. Aile üzerindeki bu sınıflama çeşitli bilim dallarının aile olgusuna bakışında etkili olmuştur 
ve halen etkisini sürdürmeye devam etmektedir. Araştırmalarda doğurganlık ve sanayileşmiş kentler 
arasında bir ilişki kurulmuştur. Ancak doğurganlıkta ilk azalmalar sanayileşmenin kalbi olan 
İngiltere’de değil, kır kültürünü koruyan Fransa’da gerçekleşmiştir. 21. Bu durum, belli ilişkiler ağı 
içerisinde üretilen teorilerin bütün toplumlar için geçerli olamayacağı, bazı toplumlara çok uygun olan 
genellemelerin diğerleri için değişimi açıklamada yetersiz kalabileceğini göz önüne sermektedir. 

2.1.Birinci Demografik Geçiş Teorisi 

Klasik demografik geçiş olarak da isimlendirilen teori 18. yüzyıldan itibaren çeşitli Avrupa 
toplumlarında görülen ve günümüzde çoğu gelişmekte olan ülkede devam eden ölüm ve 
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doğurganlıktaki tarihsel düşüşleri ifade eder. İlk aşamada, toplumlar yüksek ölüm ve doğurganlık 
seviyeleriyle karakterize edilir. İncelenen toplumlar ya istikrarlı bir nüfus büyüklüğüne ya da düşük 
nüfus artış oranlarına sahiptir. Yüksek ölüm oranları yüksek doğurganlık seviyeleriyle dengelenmezse 
nüfuslar yok olur. Geçişin bu ilk aşamasında, ekonomik örgütlenme büyük ölçüde aile etrafında 
yapılandırılmıştır ve ailenin varlığını sürdürmesi toplumun uzun vadeli işleyişi için elzemdir. 22 

Demografik geçiş teorisinin genel yaklaşımlarına göre, bu değişikliklerin itici gücü, hem 
çocukların hayatta kalma olasılığını artıran hem de ebeveynler için maliyetlerini artıran sanayileşmedir. 
Bu gelişmeler aile boyutunun küçülmesine yol açsa da evlenme ve ebeveyn olma isteğindeki evrensel 
beklentiyi zayıflatmamıştır. Demografik değişim tanımı Batılı kalıplara dayanmakla birlikte küresel 
olduğu varsayılmaktadır. Lesthaeghe ve van de Kaa gibi araştırmacılar bu demografik geçişin 
kaçınılmaz, tek doğrusal ve geri döndürülemez olduğunu iddia etmişlerdir. 23  

Birinci demografik geçiş dönemi, geleneksel değerlerin hâkim olduğu dönemle 
özdeşleştirilmiştir. Toplumları sınıflamada kullanılan Comte’un “statik-dinamik” 24 ayrımı, 
Durkheim’ın “mekanik-organik dayanışmalı” 25 toplumu, Bergson’un “kapalı-açık” 26 toplumu, 
Tönnies’in “cemaat-cemiyet” 27 tipi toplumları, sosyologlar tarafından toplumsal yapıdaki değişimi 
açıklamak için kullanılan tipleştirmeler olup birinci demografik geçiş sürecinin sırayla “statik, mekanik, 
cemaat ve kapalı toplum” kavram içerikleriyle benzerlik gösterdiği ifade edilebilir. Toplumsal 
dayanışmanın sıkı olduğu, kolektif bilincin tüm toplumu kuşattığı bir dönemde insan davranışlarının 
benzerliği doğurganlık davranışını da etkilemiş görünmektedir. Yerel ve küresel ölçekte yapılan 
araştırmaların genel bir sonucu olarak doğurganlıkta 1990’larda belli oranda artış görülse de sonraki 
yıllarda düşme eğilimi içine girmiş, halen de düşmeye devam etmektedir. Sekülerleşme süreciyle 
uyumlu olarak 1960’lardan sonra doğurganlıktaki dramatik düşüş, dindarlıktaki düşüşle bir paralellik 
arz etmektedir. 28 

2.2.İkinci Demografik Dönüşüm Teorisi 

Batı dünyasında ölüm ve doğurganlıkta görülen tarihi düşüşleri, bebek kaybı, evlilik-
ebeveynliğin sistematik olarak ertelenmesi, düşük doğum oranları, alternatif birliktelik biçimlerinin 
hızlı yükselişi ve evlilik dışı ebeveynliğin yaygınlaşması gibi durumlarla açıklanarak çeşitli teoriler 
geliştirilmiştir. Bunlardan birisi de son derece yaygın olarak kullanılan İkinci Demografik Geçiş 
Teorisidir. Dönüşüm birbirinden bağımsız değildir, birinci geçiş sürecinin, ikinciyi hazırlayan 
gelişmelerin yaşandığı bir evre olduğu unutulmamalıdır.  

Teori, R. Lesthaeghe ve D.J. van de Kaa tarafından 1986'da ortaklaşa geliştirilmiştir. Lesthaeghe, 
1970’lerden itibaren meydana gelen yeni gelişmelerin sürdürülebilir doğurganlıktaki azalışa, evlilik dışı 
yaşam biçimlerine, evlilik ve üreme arasındaki bağın kopuşuna ve durağan bir nüfus yapısına yol 
açtığını savunur. Teori, makro düzeyde toplumların zaman içinde nasıl evrimleştiğine dair bir bakış 
açısı da sunarak demografik dönüşümün anlaşılmasına katkıda bulunur 29.  

İki dönem karşılaştırıldığında birinci dönem, doğurganlığın çoğunlukla evlilik içinde 
gerçekleşmesi, çocuk sayısının yüksekliği, erken yaşta evliliklerin ve ebeveynliğin yaşanmasıyla 
karakterize edilmektedir. İkinci demografik geçiş sürecinde ise doğurganlıkta tersine eğilim başlamıştır. 
1960’larda bir dizi gelişme yaşanmıştır: Doğum kontrol hapı gibi kontraseptif yöntemlerin gelişmesi, 
ilk cinsel deneyim yaşlarının düşmesiyle yaşanan cinsel devrim, evin geçimini tek kişinin (genellikle 
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23  Batool Zaidi - S Philip Morgan, “The Second Demographic Transition Theory: A Review and Appraisal”, Annual Review of 

Sociology 43 (2017), 475. 
24  Auguste Comte, “Pozitif Felsefe Dersleri”, İstanbul Üniversitesi Sosyoloji Dergisi 2/19 (30 Haziran 1964), 213-258. 
25  Emile Durkheim, Toplumsal İşbölümü, çev. Özer Ozankaya (İstanbul: Cem Yayınevi, 2006). 
26  Henri Bergson, Ahlak ve Dinin İki Kaynağı, çev. Mehmet Emin (İstanbul: Devlet Basımevi, 1933). 
27  Ferdinand Tönnies, Community and Civil Society (Gemeinschaft und Gesellschaft), ed. Jose Harris, çev. Jose Harris - Margaret 

Hollis (Cambridge: Cambridge University Press, 2001). 
28  Voas - Doebler, “Secularization in Europe: Religious Change between and within Birth Cohorts”, 55. 
29  Zaidi - Morgan, “The Second Demographic Transition Theory: A Review and Appraisal”, 472. 
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erkek) sağladığı hane halkı modeli ve buna eşlik eden cinsiyete dayalı iş bölümünü sorgulayan cinsiyet 
ideolojisinde değişmeler yaşanmıştır. Yaşanan bu gelişmeler otoritenin genel olarak reddedilmesi, 
bireysel özerkliğin öne çıkarılması ve normatif yapının gözden geçirilmesine yol açmıştır. Doğurganlık 
konusundaki bu değişimlerin genel sonucu, çocuk doğurmanın ertelenmesidir. İlk ebeveyn olma yaşları 
tekrar yükselmiş, yüksek boşanma oranları nedeniyle çocuk doğurma fırsatları kaybedilmiş, çocuksuz 
ve evlilik öncesi birliktelik yaşamış kadınların oranı artmış ve daha yüksek doğum sayıları (dört veya 
daha fazla) nadir hale gelmiştir. 30 

İkinci demografik geçişte boşanma ve ayrılık oranlarındaki artış, cinsel ilişkilerin ve üremenin 
kopmasıyla birlikte evlilik oranlarında düşüşe ve birlikte yaşamada artışa yol açmıştır. Başlangıçta 
devam eden ilk doğum zamanında evlenme baskısı da zamanla ortadan kalkmış bu da evlilik dışı 
doğurganlığı artırmıştır. Aile değerlerinin değişiminin bir sonucu olarak evlilik ve rızaya dayalı 
birliktelikler artık öncelikli olarak çocuk isteğini yansıtmamaktadır ve doğurganlık oranları nüfusun 
yenilenmesini gerektiren seviyelerin çok daha altına düşmüştür. 31 Dinlerin evlilik ve üremeye yaptığı 
vurgular arka plana atılmış, bireysel tercihler ön plana çıkmıştır. 

Lesthaeghe, bu geçiş süreçlerini geri döndürülemez olarak değerlendirmiştir. Lesthaeghe, İkinci 
demografik geçiş teorisinde bireycilik, rasyonelleşme, özgürlük dini kurum ve sembollerin etkisini 
kaybetmesi gibi sekülerleşme-modernleşme teorileriyle de uyumlu kabul edilen bu değerlerin 
benimsenmesinden sonra bir daha geriye dönüş yaşanmayacağı iddia etmektedir. Ona göre 20. yüzyılın 
ikinci yarısına kadar süren, dini veya siyasi doktrinlerin bireylerin yaşamı üzerindeki artan kontrol 
dönemi sona ermiştir. Lesthaeghe’nin bu fikirleri, sekülerleşmenin geri döndürülemez olduğu 
iddiasıyla da benzerlik göstermektedir. 

3.Din, Doğurganlık ve Aile 

3.1.Doğurganlığın Farklı Dini Anlayışlarda Görünümleri 

Dini kurumlar, organizasyonlar, dini cemaatler/yapılar varlığını sürdürmek için her durumda 
müntesiplerinin çokluğunu isterler. 32 Araştırmalar, Hristiyanlar arasında Katoliklerin hem Avrupa 
hem de ABD’de yüksek doğurganlık oranlarına sahip olduğunu göstermektedir. 33 Dini oluşumların 
yaklaşımları, demografik değişim üzerine yapılan teorilerin de merkezinde yer alarak diğer dini 
mezhep ve oluşumlar için de karşılaştırmalarda bir değişken olarak kullanılmışlardır. Protestanlar 
genel olarak Katoliklere göre daha düşük doğurganlığa sahiptir. 34 Ortodoks Hristiyanlarda ise 
doğurganlık oranı nüfus ortalamasının altındadır. Doğurganlık düzeyini artıran nedenlerden biri dinin 
toplumsal etkisine bağlı olarak farklı dini görüşlerin doğurganlık anlayışlarıdır. Örneğin Mormonlar’da 
doğurganlık eğilimleri diğer Hıristiyan mezheplere mensup olan bireylerin çok üzerindedir. 35 

Evanjelik Hristiyanlar arasında doğurganlık yüksek olsa da 1990’lardan itibaren bir düşüş 
görülmektedir. Doğu Avrupa'daki Yahudiler nispeten yüksek doğurganlığa sahipken, Batı Avrupa'da 
yaşayan Yahudiler arasındaki doğurganlık nüfusun çoğunluğuna göre daha düşüktür. Avrupa'da 

 
30  Lesthaeghe, “The Second Demographic Transition: A Concise Overview of Its Development”, 18114. 
31  Zaidi - Morgan, “The Second Demographic Transition Theory: A Review and Appraisal”, 475. 
32  Bar-El vd., “The Evolution of Secularization: Cultural Transmission, Religion and Fertility Theory, Simulations and 

Evidence”, 1132. 
33  Tim B. Heaton, “Does Religion Influence Fertility in Developing Countries”, Population Research and Policy Review 30/3 (2011), 

455-461; Hayford - Morgan, “Religiosity and Fertility in the United States: The Role of Fertility Intentions”, 1167-1169. 
34  David McClendon, “Religion, Marriage Markets, and Assortative Mating in the United States”, Journal of Marriage and Family 

78/5 (2016), 1418-1420; Philipov - Berghammer, “Religion and fertility ideals, intentions and behaviour: a comparative study 
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35  Tim B. Heaton, “How Does Religion Influence Fertility?: The Case of Mormons”, Journal for the Scientific Study of Religion 25/2 
(1986), 250-454-258. 
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yaşayan Müslümanlar nüfusun geneline göre daha yüksek doğurganlığa sahiptir ancak dikkat çeken 
oranda değildir. 36 

Sekülerleşme sürecinin doğurganlığa etkisinin araştırıldığı bir çalışmada Finlandiya’da Evanjelik 
Lüteriyen ve diğer Protestan kilise üyeleri arasında yüksek doğurganlık oranları tespit edilirken, hiçbir 
dini bağlılığı olmayan bireylerde ise daha düşük doğurganlık oranları tespit edilmiştir. 37 Ortodoks 
Hristiyanlar, Yahudiler, Müslümanlar ve Doğu dinlerine mensup olan diğer dini gruplar arasında orta 
düzeyde doğurganlık tespit edilmiştir 38. Kuşaklar arası karşılaştırmanın yapıldığı bir çalışmada ise 39 
İspanya’da aynı yaş grubu içerisinde yaşlılar arasında dindar olan ve olmayan Katolikler arasında 
doğurganlıkta belirgin bir fark görülmezken, genç dindar olmayan gruplarda doğurganlık daha düşük 
olarak tespit edilmiştir. Doğurganlık ve dindarlık ilişkisini inceleyen nicel araştırmaların %77’sinin 
kilise katılımı ve dinin önemi gibi iki faktöre odaklandığı, dindarlığın farklı boyutlarının ihmal edildiği, 
kaba dindarlık verileriyle sonuçlar elde edildiğine ilişkin itirazlar vardır. 40 Demografik değişim üzerine 
yapılan araştırmalar azınlık dini grupları üzerinde anket çalışmaları, genellemeyi engelleyen az sayıda 
katılımcıyla yapıldığı için incelemede daha ziyade genel dini yapılar üzerine odaklanmışlardır. 

3.2.Dinlerde Evlilik ve Aile 

Aile, toplumların en önemli yapı taşlarından biri olarak kabul edilir ve her toplumun kendine 
özgü bir aile yapısının olduğu görülür. Bu yapının korunması ve sürdürülmesi için evliliğin bir takım 
normlara uygun olarak düzenlenmesi, aile içinde bireylerin yerine getirmesi gereken rol ve 
sorumluluklarının belirlenmesi gibi hususlarda hukuki ve dini metinler ortak bir çerçeve 
oluşturmuştur. 41 Bu bağlamda toplumların devamını sağlamak için semavi dinler, müntesiplerinden 
evlenmelerini istemekte ve onlardan çoğalmalarını beklemektedir.  

Yahudilikte evlilik, “Rabbin cemaatine girmek” olarak değerlendirildiği için, asıl amacı üreme ve 
neslin çoğalmasıdır. Aile dışında cinsel ihtiyaçların giderilmesi yasaklanmıştır. 42 Tanrı buyruğuna 
uygun olarak çocuk yapılması ise, evliliğe kutsallık atfedilmesinin temel sebeplerinden biri olarak kabul 
edilir. 43 Hristiyanlıkta da evlilik kutsal kabul edildiğinden boşanma yasak kabul edilmiş, boşandıktan 
sonra başkasıyla evlenen kişinin de zina yapacağı bildirilmiştir. Evliliğin üreme ve çoğalma temelli 
kurulduğu görülmektedir. 44 

Kuran’ı Kerim de evlenmeyi teşvik etmiş 45 Hz. Peygamber ümmetinin çoğalmasını istemiştir. 
İslam dini boşanmaya onay verse de “sevimsiz helal”ler arasında değerlendirmiştir. 46 Öz’e göre, sebebi 
ne olursa olsun birçok güçlükle kurulmuş olan aile hayatının sona ermesi, sosyo-dini anlamda insanlara 
huzursuzluk vermektedir. 47 Budizm, Hinduizm, diğer din ve dinsel oluşumlar da evliliği, aile kurmayı 
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40  Shoshana Neuman, “Is Fertility Indeed Related to Religiosity? A Note on: ‘Marital Fertility and Religion in Spain, 1985 and 
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teşvik ederek toplumsal yapıyı güçlendirmeyi amaçlamışlardır. 48 Kutsal kitapların evliliği ve aile 
kurmayı teşvikindeki temel amacın üreme, çocuk yetiştirme ve topluma birey kazandırma olduğu ifade 
edilir. İnsanda biyolojik olarak var olan cinsel ihtiyacın karşılanmasına ancak bir aile içinde izin 
verilmiştir. 49 

Bireylerin davranışlarının gerisinde dinin önemli bir yerinin olduğunu savunan anlayışa göre 
din, doğurganlık tercihlerinde etkilidir. McQuillan, dinin doğurganlık üzerinde etkili olabilmesi için üç 
koşulun oluşması gerektiğini savunur. Birincisi, söz konusu dinin doğurganlık sonuçlarıyla bağlantılı 
davranış normlarını dile getirmesi gerekir. İkincisi, bir dini grup, öğretilerini üyelerine iletmek ve 
uyulmasını sağlamak için gerekli araçlara sahip olmalıdır. Son olarak, dini grupların, üyeleri topluluğa 
güçlü bir bağlılık hissettiğinde, takipçilerinin demografik tercihlerini etkileme olasılığı daha 
yüksektir. 50 

Dinler tarafından aile kutsal görülmekte, kuruluşundan işleyişine ve boşanmaya varıncaya dek 
birtakım kurallar koyarak hem toplumların yapısal anlamda sağlam kalmasını hem de müntesipleri 
aracılığıyla kendi kurumsal yapısının devamını sağlamışlardır. Dini kurum ve sembollerin hayatın her 
alanında önemini giderek kaybettiği sürece rağmen ailenin bir kurum olarak tüm dünya genelinde 
yerini koruduğu görülmektedir. Bu yönüyle bakıldığında sekülerleşme sürecinden en az etkilenen 
kurum olduğu söylenebilir. Dünya Değerler Araştırması 51 verilerine göre ülkemizde ailenin 
sağlamlığını koruduğuna dair %98,2 güçlü bir kabul vardır. Evlilik, kadın ve erkeklere belirli hak ve 
sorumluluklar yükler; bunlar yasalarla, dini ve toplumsal normlarla düzenlenmiştir. Ailenin 
kurulmasının ilk adımı olan nikâhın dini nitelikli olması evliliğin birtakım törenler ve merasimler 
eşliğinde gerçekleşmesi, kadın ve erkeğin birlikteliğinin toplumsal onaya açılması demektir. 52  

Türkiye'nin özellikle 1950'lerden sonra yaşadığı sanayileşme hamleleri şehirleşmeye hız 
kazandırmış ve buna bağlı olarak küçük ailelerin sayısında artışa neden olmuştur. Gelişen teknolojiye 
bağlı olarak ulaşım ve kitle iletişim araçlarında meydana gelen ilerlemeler sadece gelişmiş kentleri 
değil, kırsal bölgeleri de etkilemiş, geleneksel ve kapalı yapıları değiştirmeye başlamıştır. 53 Kır ailesi 
daha ziyade geleneksel geniş aile şeklinde varlığını sürdürürken, kent ailesi anne, baba ve çocuktan 
oluşan çekirdek aile biçiminde görünmektedir. 54 Sanayileşmeyle birlikte kırsal alanda iş 
bulamayanların şehre yönelmeleri göç sorunlarını beraberinde getirmiş, ailenin yapısı ve işlevlerinde 
köklü değişmeler yaşanmıştır. 55 

ABD’de ve diğer pek çok ülkede evlilikler ertelenmektedir. Gençler için okulu bitirmek, evliliğe 
geçişin ertelenmesinde önemli bir faktör olarak değerlendirilmektedir. İş imkânlarına erişimi 
kolaylaştırması bakımından okulun bitirilmesi, evlilik için aşılması gereken bir basamak olarak 
görülmektedir. 56 Ülkemizde de benzer eğilimler görülmektedir. TUİK verilerine göre 2001 yılında ilk 
evlenme yaşı kadınlarda 22,7 iken 2024 yılında 25,8’e; erkeklerde 2001 yılında ilk evlenme yaşı 26 iken 
2025 yılında 28,3’e yükselmiştir. Özellikle kadınlarda doğurganlık açısından elverişli süreyi kısalttığı 
için ilk evlenme yaşının yükselmesi doğurganlığı doğrudan etkileyen faktörler arasında görülmektedir. 
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Çoğu kimse için evlilik artık ömür boyu sürecek bir bağlılığı temsil etmemektedir. Çocuk doğurma ve 
büyütme artık evlilikle sınırlı görülmemektedir. 57  

4.Sekülerleşme Süreci ve Aileye Etkisi 

Sosyal bilimler literatürüne girişi yakın zamanlara rastlayan sekülerleşme kavramının neyi ifade 
ettiği üzerinde tam bir uzlaşma olmasa da genel olarak dini kurum ve sembollerin önemini kaybettiği 
bir süreç 58 şeklinde tanımlanmaktadır. Sekülerleşmenin şu yönlerine vurgu yapılmaktadır: Toplumun 
temel kurumlarının hukuk, siyaset, ekonomi, eğitim vb. dinin etkisinden arındırılması; rasyonelleşme; 
yaşamın tüm alanlarının gizeminin çözülmesi; dini ayin ve ibadetlere katılım gibi dini uygulamalara 
daha az bağlı kalınmasıdır. 59 

Batı dünyasında dini kurumların toplumun diğer kesimleri üzerindeki etkisi, geçmişe kıyasla 
açıkça çok daha düşüktür. Voas ve Doebler’e göre, bu durum modernleşme dediğimiz sürecin özünde 
vardır ve bunların tersine çevrilmesi mevcut durumda mümkün görünmemektedir.60 Modernleşme 
teorisi, toplumsal cinsiyet tutumlarının liberalleşmesini ve dini yaşamdan uzaklaşmasını açıklamak için 
yaygın olarak kullanılan bir meta-teorik bakış açısıdır. İleri ekonomik kalkınma seviyesine ulaşmış 
toplumlar, genellikle kadınlara eğitim, iş, özgürlükler gibi konularda daha fazla hak tanıdıkları için 
gelişmekte olan toplumlara göre daha hızlı sekülerleştiği ifade edilmektedir. 61 

Rusya’da 1989’da komünizmin çöküşünü takip eden yıllarda Doğu Avrupa’da özellikle 
Ortodoks Hıristiyan bölgelerinde dini canlanmanın yaşandığı, bu durumun sekülerleşme teziyle 
çeliştiği ve tezin çöktüğü şeklinde eleştiriler sıklıkla yapılmaya başlanmıştır. Ancak Voas ve Doebler’e 
göre, bu durum genç kuşakların büyük babalarının neslinin ebeveynlerinin neslinden daha fazla dini 
inanca sahip olduğu “U” şeklinde bir “inanç eğrisi” yaşanmıştır. 62 Bazı akademisyenler Doğu 
Avrupa'daki dini canlanmanın büyük ölçüde Ortodoks ülkelerle sınırlı, geçici bir olgu olduğunu ve 
dindarlığın çoğu göstergesinin azaldığını savunmaktadır. 63 Komünizm baskısı altındaki halkın 
özgürlüğe kavuşmasının bir sonucu olarak 90’lı yıllarda dini canlanmanın görülüyor olması liberal 
demokratik ortamla ilişkilendirilmiştir. Diğer yandan bu dönemde doğurganlığın 80’li yıllara göre 
yükseldiği de görülmektedir. Dolayısıyla dindarlığın yükselişi doğurganlığı artırmıştır, diyebiliriz. 
Kuşaklararası perspektiften bakıldığında sekülerleşmeyi, daha dindar yaşlı neslin yerini daha az dindar 
genç nesillerin alması şeklindeki bir dönüşüm olarak görmek mümkündür. Yani her nesil yetişkinliğe 
bir önceki nesilden daha az dindar olarak girmektedir. 64 

Morgan’a göre, dünya genelinde yaygın düşük doğurganlık ve hızla yaşlanan nüfus, düşük 
doğurganlığın büyük bir 21. yüzyıl krizi olarak inşa edilmesinde örnek olarak gösterilebilir. 65 Ancak 
çok düşük doğurganlığın istisnaları da vardır; Amerika Birleşik Devletleri en belirgin istisnadır. 2002 
Birleşmiş Milletler Nüfus Bölümü verilerine göre İtalya’da %1,20 olan doğum oranı ABD’de 2,03; 
azınlıklar çıkarıldığında (beyaz Amerikalılar) ise %1,84 olarak tespit edilmiştir. Bu oranlar Avrupa 
standartlarına göre yüksek bir doğurganlık seviyesidir.  

 
57  Judith A. Seltzer vd., “Explaining Family Change and Variation: Challenges for Family Demographers”, Journal of Marriage 

and the Family 67/4 (2005), 915. 
58  Bryan R. Wilson, “Sekülerleşme”, çev. Ali Bayer, Sekülerleşme, Klasik ve Çağdaş Yaklaşımlar, ed. M. Ali Kirman - İhsan Çapçıoğlu 

(Ankara: Otto Yayınları, 2015), 9-24. 
59  Bar-El vd., “The Evolution of Secularization: Cultural Transmission, Religion and Fertility Theory, Simulations and 

Evidence”. 
60  Voas - Doebler, “Secularization in Europe: Religious Change between and within Birth Cohorts”, 40. 
61  Merril Silverstein vd., “Did Gender Egalitarianism Weaken Religiosity in Baby Boom Women? A Developmental-Historical 

Approach”, Sociology of Religion: A Quarterly Review 85/3 (2023), 290. 
62  Voas - Doebler, “Secularization in Europe: Religious Change between and within Birth Cohorts”, 40. 
63  Bar-El vd., “The Evolution of Secularization: Cultural Transmission, Religion and Fertility Theory, Simulations and 
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64  Frejka - Westoff, “Religion, Religiousness and Fertility in the US and in Europe”, 8. 
65  Philipp Morgan, “Is Low Fertility a Twenty-First-Century Demographic Crisis?”, Demography 40/4 (2003), 591. 
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Bu durum Peter Berger’in “Dindar Amerika Seküler Avrupa” şeklinde kategorize ettiği 
çalışmasında özellikle batı Avrupa’nın sekülerleşme sürecinden çok daha fazla etkilendiğini, ABD’nin 
ise bu süreçte bir istisna oluşundan bahseder. Berger daha da ileri giderek istisnanın ABD değil, Avrupa 
olduğunu, modernleşmenin dinde gerilemeye yol açmadığını meydana gelen şeyin “dini çoğulculuk” 
olduğunu iddia eder. 66 Bu karşılaştırma doğurganlık ile sekülerleşme arasındaki bağlantıyı daha 
anlamlı hale getirmektedir. Çünkü sekülerleşme karşıtları ABD’de dini çoğulculuğun yaygınlaşması, 
yeni dini hareketlerin mantar gibi çoğalması, kilise katılımındaki yüksek oranlar gibi etkenleri 
göstererek dinin önemini kaybetmesi bir yana dini canlanmanın yaşandığını iddia ederler. Ait olmadan 
inanma, 67 dindar değil ama inançlı, 68 seküler Hıristiyan, 69 öznel din, sivil din 70 gibi yeni kavram ve 
anlayışları örnek göstererek dinin modern toplumlarda da var olacağını ifade ederler. Bir yandan yeni 
dini hareketlerin, çoğulcu eğilimlerin, kiliseye katılım gibi dini değerlerde görülen yükseliş, diğer 
yandan ekonomik sosyal gelişmişlik düzeyi olarak dünyanın önde gelen ülkelerinden biri olan ABD’nin 
bu karmaşık yapısı üzerinde bilim insanları farklı sonuçlar ortaya koymaya devam etmektedir. Ancak 
şurası bir gerçektir ki Amerika’da doğurganlık hızı henüz nüfusun yenilenmesini tehdit edecek 
düzeyde değildir.  

4.1.Rasyonel Seçimin Doğurganlığa Etkisi 

Demografik geçişin nedenleriyle ilgili sekülerleşme sürecinin bir unsuru olan rasyonel seçim 
teorisi ekonominin kavramlarını kullanarak dini alanda meydana gelen değişimi açıklama çabası olarak 
isimlendirilir. 71 Dini inançların yayılmasıyla ilgili olarak, Iannaccone, bir bireyin "dini sermayesinin" 
birikimini incelemek için insan sermayesi yaklaşımını önermiştir. 72 Bu birikim ebeveynlerin 
çocuklarına dini bilgileri aktarmasıyla sağlanabilir ya da çocuğun okulda, kilisede ve yaşadığı 
mahallede dini uygulamalarla karşılaşmasıyla edinilir. Çocukluk döneminde dini davranışla 
karşılaşmanın yoğunluğu ile bireyin mevcut dindarlığı arasında olumlu bir ampirik ilişki literatürde 
belgelenmiştir. 73 

Aile demografisi üzerine yapılan teorilerin çoğu, en azından örtük olarak, ne zaman ve kiminle 
evlenileceği, çocuk sahibi olunup olunmayacağı ve kaç çocuk sahibi olunacağı, evliliğin devam ettirilip 
ettirilmeyeceği vb. konulardaki kararların rasyonel bir şekilde maliyet ve faydalarının hesaplanması 
sonucu alındığını belirtir. 74 Evlilik, boşanma ve doğurganlık gibi ailenin demografik analizine etki eden 
karar alma süreçleri, evlilik piyasaları ve neo-klasik ekonomi teorisinden büyük ölçüde etkilenmiştir. 75  

Campbell ve Bertford aile planlamasının arz yönlü pazar modeliyle benzerlik gösterdiğini ifade 
etmektedir. 76 Garaj kapısı kumandaları, TV kumandaları, iPodlar ve internet gibi ürünler ortaya çıktığı 
dönemde sundukları fırsatlar gerçekçi seçenekler haline gelmediği için istenmiyordu. Benzer şekilde 
aile planlamasına ilişkin yaklaşımlar da ilk başta tüketici davranışı gibi temkinli yaklaşılırken sunduğu 
fırsatların yüksek olması nedeniyle aile planlaması yaygınlaşmıştır. Yani çiftler bu noktada maliyet-
fayda analizi yaparlar ve maliyetin üzerinde kendilerine fayda verecek davranışlara eğilim gösterirler.  

Bireylerin rasyonelliği ile sosyal sermaye arasında bir ilişki kurulmaktadır. Bu, iki şekilde ortaya 
çıkmaktadır. Birincisi, çocuk sahibi olmak sosyal sermayede bir artışa neden olur. Çünkü yakın 
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Yeni Bir Yaklaşım”. 
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akrabalar ve arkadaşlar yeni aile üyesine bağlılık hissedebilir ve genişleyen aileye destek sağlayabilirler. 
Ayrıca, yeni bir bebek, çocuk bakımındaki ortak noktalar nedeniyle benzer statüdeki ailelerle ilişki 
kurulmasına aracılık ederek ailenin sosyal ağını güçlendirir. İkincisi de kurulan bu sosyal ağ sayesinde 
etkileşim ve destek alışverişi olarak gerçekleşir. Dindarlık ve sosyal sermaye arasında olumlu bağlantı 
vardır; sosyal sermaye doğurganlık niyetleriyle ve doğurganlık kararlarıyla ilişkilidir. Bu bağlamda 
denilebilir ki bir kişinin sosyal sermayesi ne kadar yüksekse, çocuk sahibi olma niyetinde olma olasılığı 
da o derece yüksektir. 77 

Kadınların iş ve çalışma kollarında görülen artan istihdamı, artan ücretler –her ne kadar tatmin 
edici ve her yerde görülmese de- evlilikten elde edilecek kazanımları azaltır ve yaşam fırsatlarının 
keşfedilmesine yol açar. Rasyonel seçim perspektifinden bakıldığında genç kadınlar iş ve evlilik 
arasında bir tercih yapma durumunda kalır ve daha çok iş tercih edilir. TÜİK verilerine göre, kadınlarda 
ilk evlilik yaşı 2001’de 22,7 iken, 2004’te 25,8’e yükselmesinin, evliliğe ekonomik açıdan hazır olmanın 
öncelikli şartlarından biri olarak değerlendirdikleri ifade edilmektedir 78 Çünkü işin getireceği maliyet 
fırsatları ve imkanları evliliğin getireceğinden daha yüksek olduğu için iş tercih edilir. İyi eğitimli orta 
sınıf arasında daha yüksek kadın istihdamıyla, tek gelirli ve iki gelirli haneler arasındaki eşitsizlikler 
son zamanlarda çok daha fazla derinleşmiştir. Evliliğin maliyetleri ve tüketim beklentileri evliliğin 
ertelenmesine ve doğurganlığın azalmasına sebep olurlar. Evlilikten elde edilen kazançların azalması 
yalnızca evliliğin ertelenmesini değil, aynı zamanda daha fazla boşanmaya ve daha az yeniden 
evlenmeye neden olmaktadır. 

Rasyonel seçim teorisiyle doğurganlık arasındaki ilişkiye yönelik eleştiriler getirilmiştir. 
İnsanların çocuk yapmaya karar verirken piyasa mallarından birini almadan önce maliyet-fayda hesabı 
yapmaları gibi bir hesabı yapmalarının insanın üreme biyolojisiyle uyumlu olmadığını ifade ederler. 
Bu görüşü savunanlara göre insan biyolojisinin bu engeli, ne zaman bebek sahibi olunacağına dair 
rasyonel karar verme olasılığını ortadan kaldırır. 79 Biyolojik engeller aşılmasa da doğurganlık algısında 
görülen sosyo-kültürel değişim doğurganlığı sınırlamaktadır. Sonuç itibariyle iyi bir ebeveyn 
olamayacağını düşünen çiftler doğurganlığı erteleme, tek çocuk ya da iki çocukla sınırlı aile planlaması 
yapmaktadır 

5.Çocuğa Bakışın Değişmesinin Doğurganlığa Etkisi 

Modernleşmeyle birlikte çocuklar aileler açısından daha maliyetli hale gelmiştir. Bu süreçte 
yaşanan kültürel değişimler çocukların geleneksel önemini azaltmıştır. Kadınların kendi üreme 
kararlarını verme konusunda giderek daha fazla güçlenmesi, aile yapısının küçülmesine, atomize hale 
gelmesine yol açmıştır. 80 Evlilik, üreme, çocuk yapma gibi değerlerdeki değişimin bir sonucu olarak 
çocukların niceliğinden ziyade niteliğine daha fazla vurgu yapılmaktadır. Seltzer ve arkadaşlarına göre, 
sosyal etkileşim, bireylerin çocuk sahibi olmayı erteleme kararlarını güçlendirebilir. 81 Bireyler, 
doğumları sınırlamanın yollarını ve arzu edilen davranış ve sonuçları başkalarından öğrenirler. Çocuk 
sahibi olmayı ertelemenin arzu edilirliği hakkındaki bilgi ve tutumlar yaygınlaştıktan sonra, bu durum, 
başlangıçtaki gecikmeye neden olan sosyoekonomik koşullar tersine döndükten sonra bile çocuk sahibi 
olmada gecikmelerin devam etmesine neden olabilir. Aslında modernleşme süreci yaşayan her ülkede 
doğurganlıkta yaşanan bu değişim, modernliğin bir göstergesi olan ilerlemenin yaşandığını gösteren 
bir olgu haline gelmiştir. 82 
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Fransız tarihçi Philippe Ariès 1980 yılında yayınladığı Batı'da Azalan Doğum Oranının İki Ardışık 
Motivasyonu 83 başlıklı makalesinde Birinci demografik geçiş sürecinde çocuğa yapılan muazzam bir 
duygusal ve finansal yatırımla doğurganlıktaki düşüş arasında korelasyon olduğunu ifade eder. Ariès 
bu dönemi "Çocuk-kral çağı" olarak isimlendirmiştir. Bu dönemde doğurganlık çocuk kalitesine yapılan 
özgeci bir yatırımla sürdürülmüştür. Ariès’e göre kadının eğitimli olması kariyer yapması, doğum 
kontrol yönteminin gelişmesi gibi süreçlerin sonunda çocuk, yetişkinlerin birey olarak gelişmesini 
sağlayabilecek unsurlardan sadece biri haline gelir. Çift ve ilişkileri artık "kral"dır ve sadece bir çocuğa 
yer açabilirler. 84 Çocuğun önemine ilişkin bu motivasyon ortadan kalkmamıştır, ancak artık baskın olan 
da değildir. İkinci geçiş aşamasında ebeveynlik motivasyonu yetişkin bireyin kendini geliştirmesi, 
diğerleriyle rekabet eden bir yaşam tarzına ulaşmasıdır. 85 Bu durum çocukların artık ebeveynlerin 
boşanmasına engel olarak görülmediği gerçeğiyle de örneklendirilebilir.  

Amerika ve Hollanda’da değerlerin değişimiyle ilgili yapılan araştırmalarda “Çocukları olsa bile, 
ebeveynler anlaşamıyorsa birlikte kalmamalıdır” şeklinde tutumları sorulduğunda katılımcılar 1960-
1964 arasındaki süreçte %51 olumlu tutumlar ortaya koyarken 1985-1989 aralığında bu oran %82’ye 
çıkmıştır. “Çocuklar hala evdeyse boşanma kabul edilemez” ifadesine katılımları sorulduğunda ise 
1965-69 yılları arasında %48 olumlu yaklaşımlar görülürken 1980-84 yılları arasında bu oran %6’ya 
düşmüştür. “Evlilikten önce cinsel ilişkiye girmek kesinlikle yanlış değildir” ifadesine 1965-69 arasında 
%24 olumlu, 1985-89 arasında bu oran %40’a çıkmıştır. “Evlenme niyeti varsa cinsel ilişkiye izin verilir” 
görüşüne ise 1965-69 arasında %21 olumlu yaklaşım varken bu oran 1980-84 arasında %72’ye 
çıkmıştır. 86 Aile, çocuk ve cinsel değerlere ilişkin bu veriler aslında ikinci demografik dönüşümün 
iddialarını doğrular niteliktedir. Çünkü evliliklerin devamını sağlayan ve yeni bir çocuk yapma 
imkanını ortaya çıkaran şey bir aile ortamıdır. Ancak bireylerin boşanmaya ilişkin görüşlerinde 
bireycilik ve kendini merkeze alan değerler önem kazanmış, çocuğa karşı özgeci değerler önemini 
kaybetmiştir. Bu süreç doğurganlığın azalışında çocukların ailenin devamını sağlayan merkezi önemini 
giderek kaybettiğini göstermektedir.  

Evlilik tercihleri üzerine yapılan bir çalışmada 87 evlilik hazırlığı içinde olan ve evlendirme 
dairesine başvuran katılımcıların evlilik tanımlarına bakıldığında; %81’inin "eş, arkadaş, dost edinmek" 
ifadesini; %55,5’inin ise “beni sevecek eşimin olması ve sevgi, mutluluğu tatmak” şeklindedir. 
Katılımcıların evliliğin amacına yönelik cevaplarına bakıldığında “Çocuk doğurmak/çocuk sahibi 
olmak” seçeneği işaretleyenlerin oranı ise %14’tür. Geleneksel toplumlarda evliliğin amaçlarının ilk 
sıralarında yer alan çocuk sahibi olmak günümüzde etkisini kaybetmektedir. Eşlerin bireysel uyumları 
daha ön plana çıkmakta sağlık sektöründeki ilerlemelerin çocuk sahibi olmayı kolaylaştırması 
tercihlerin yönünü etkilemektedir. Sekülerleşme sürecine bağlı olarak kentleşme ve yükseköğrenim 
oranın artması, çocuğun ekonomik değerini azaltırken psikolojik değerini artırmıştır. 88 

2004 yılında yapılan bir araştırmaya göre 89 katılımcıların ailedeki ideal çocuk sayısı için kızların 
%74.5'i, erkeklerin %60.7"si iki çocuk olması gerektiği yönünde düşüncelerini belirtmişlerdir. Bir çocuk 
diyenlerin oranı kızlarda %10,7 iken erkeklerde %9,8’dir. Kızların %11,7’si, erkeklerin %23,5’i üç 
çocuğun ideal olduğunu düşünmektedir. İdeal çocuk sayısını dört ve üzerini düşünenlerde kızların 
oranı %2,9 iken erkeklerde bu oran %4,9 olarak bulunmuştur. Aynı çalışmada kızların %61,7’si; 
erkeklerin %58,8’i "çocuğun cinsiyetinin" önemli olmadığını, ifade etmişlerdir. 
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Çocukların aile içindeki yeri değerlendirilirken çiftlerin bir çocuk sahibi olmada oldukça istekli 
bir tavır sergilerken iki ve daha fazla çocuk sahibi olmada isteksiz oldukları göz önünde 
bulundurulmalıdır. Çünkü dünya genelinde çocuksuzlukta bir miktar artış olsa da bu durum genel 
doğurganlık düşüşünü açıklamada yetersiz kalmaktadır. Din ve doğurganlık niyeti ve ideallerini ele 
alan bir araştırmada 90 dindarlık ile ikinci veya üçüncü çocuk sahibi olma niyetleri arasındaki pozitif bir 
ilişki bulunmuştur. 91 Çocuksuz kadınlar için beklenen çocuk sayısı, dindar grup için ortalama 2,05; 
dindar olmayan çocuksuz kadınların ise ortalama 1,85 çocuk beklediği bulunmuştur. İkinci çocuk 
isteyen dindar tek çocuklu annelerin oranı, dindar olmayan kadınların oranından ortalama %8 daha 
yüksektir. Dindarlık, ikinci çocuk sahibi olma niyetinde üçüncü çocuk sahibi olmaktan daha önemli 
görünmektedir. Dindar ve dindar olmayan kadınlar arasındaki çocuk sayısı farkı ortalama 0,22 çocuk 
olup, çocuk yapma niyetinin en yüksek olduğu ülkeler Yunanistan, İspanya, Avusturya ve Slovenya'dır. 

Burada ayırt edici husus ailelerin genelinde çocuk yapma eğiliminin görüldüğü ancak sayısı 
noktasında sorunların yoğunlaştığıdır. Ekonomik bakımdan gelişen ülkelerde doğumların %75-90'ı 
birinci veya ikinci doğumdur. Bu yöndeki eğilimler halen devam etmektedir. 92 

6.Çift Kariyerli Ailelerin Doğurganlığa Etkisi 

Kadınların çalışma yaşamına girişlerinin arkasında ekonomik ve psikolojik faktörlerin daha 
baskın olduğu ifade edilmektedir. Ekonomik bağımsızlık kazanma isteği, aile bütçesine destek, statü 
düzeyini yükseltmek, kültür düzeyini artırmak, edindiği bilgi, beceri ve uzmanlığı değerlendirme 
fırsatını yakalamak gibi nedenler kadınların iş hayatında aktif rol almasını sağlamıştır. 93 Kadınların 
eğitim düzeylerinde görülen yükselişle ve artan kadın istihdamıyla profesyonel iş yaşamı ve aile hayatı 
iç içe geçmiştir. Bu durum kadınlar açısından bakıldığında aile içi hizmetlerin yerine getirilmesi ve iş-
aile tercihi arasında bir denge sorunu olduğunu ortaya koymaktadır. Geleneksel aile yapısından farklı 
olarak çift kariyerli ailelerde kadınlar ev-iş arasında bir ikilem içerisinde kalmakta ve bu durum onların 
daha geç ebeveyn olmasına ya da doğurganlıklarında azalmalara yol açmaktadır. Gelişmiş ülkelerde 
azalan doğurganlık, çiftlerin daha küçük ailelere, çocuk başına daha fazla yatırıma ve çift kariyere 
yönelik tercihlerindeki değişikliklere dayandığı görülmüştür. 94 

Geleneksel ailelerde ücretli işler erkekler tarafından yapılırken, evdeki ücretsiz işler, kadınlar 
ücretli çalışsalar bile büyük ölçüde kadınların alanıdır. 21. yüzyılın başlarında, ücretli iş ile ev işlerinin 
yerine getirilmesi noktasında aileler arasında hala farklılıklar bulunmaktadır. Günümüzün bazı 
ailelerinde –anne, baba ve çocuktan oluşan çekirdek ailelerde- bile cinsiyete özgü bir iş bölümüyle 
karşılaşılmaktadır. Ancak, en azından gelişmiş toplumlarda hem kadınların hem de erkeklerin ücretli 
piyasa işi, ücretsiz ev işi ve aile bakımında yer alması artık çok daha yaygın hale gelmiştir. 95 Yapılan 
bir araştırmaya göre, çalışan kadınların ailelerinde ev işlerini yapma, çocuklarla ilgilenme gibi 
faaliyetlerde sorumluluk paylaşımı yapıldığı sonucuna ulaşılmıştır. 96 

Kadının çalışmasına yönelik ülkemizde geçmişte var olan olumsuz algının kırıldığı yapılan 
birçok çalışmada ortaya konmuştur. Atalay ve arkadaşları, 97 İlkkaracan, 98 araştırmalarında kadının 
çalışmasına yönelik algının değiştiğine ilişkin bulgular elde etmişlerdir. Kadınların çalışmasına ilişkin 

 
90  Philipov - Berghammer, “Religion and fertility ideals, intentions and behaviour: a comparative study of European countries”, 

288. 
91  Hayford - Morgan, “Religiosity and Fertility in the United States: The Role of Fertility Intentions”, 1168. 
92  Morgan, “Is Low Fertility a Twenty-First-Century Demographic Crisis?”; Guest - Gunnar, “Demographic Transition”, 625. 
93  Fatma Arpacı - Ali Fuat Ersoy, “Kadının Çalışmasının Ailenin Yaşam Kalitesine Etkisinin İncelenmesi”, Aile ve Toplum 3/11 

(2007), 42. 
94  Alicia Adsera, “Where Are the Babies? Labor Market Conditions and Fertility in Europe”, European Journal of Population / 

Revue Europenne de Demographie 27/1 (2011), 1-32; Öz, “Modern-Seküler Süreçte Ailenin Çözülmesi”, 815-818. 
95  Seltzer vd., “Explaining Family Change and Variation: Challenges for Family Demographers”, 920. 
96  Arpacı - Ersoy, “Kadının Çalışmasının Ailenin Yaşam Kalitesine Etkisinin İncelenmesi”, 42. 
97  Beşir Y. Atalay vd., Türk Aile Yapısı Araştırması (Ankara: Devlet Planlama Teşkilatı, 1992). 
98  İpek İlkkaracan, “Kentli Kadınlar ve Çalışma Yaşamı”, Bilanço 98: 75 Yılda Kadınlar ve Erkekler, ed. Ayşe Berktay 

Hacımirzaoğlu (İstanbul: Tarih Vakfı Yayınları, 1998), 285-302. 
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erkeklerinin kanaatlerinin araştırıldığı bir çalışmada 99 kadınların çalışmasının ailede aksamalara neden 
olacağını ifade edenlerin oranı %40 iken katılımcıların büyük çoğunluğu buna katılmamaktadır. Bir 
diğer araştırmada 100 ise çalışan kadınların %44,4’ü aile bireylerine, %28,4’ü ise kendine yeterince zaman 
ayıramadığını belirtmiş; %27,2’si de çok yorulduğunu ve bunu eve yansıtmaktan kaynaklı zorluklar 
yaşadıklarını ifade etmişlerdir. Aydıner’in yaptığı çalışmada aile büyüklüğünün kadının çalışmasına 
etkide bulunduğu görülmüştür. 101 Aile büyüklüğü arttıkça çalışan kadın sayısında azalma 
görülmüştür. Çalışan kadınların oranı aile büyüklüğü 2-3 arası olanlarda %67 iken aile büyüklüğü 5 ve 
üzeri olanlarda %4,5’e düşmektedir.  

Ülkemizde olduğu gibi dünya genelinde nüfus artış hızının dramatik düşüşü gelecekle ilgili ciddi 
kaygıları da barındırmaktadır. BM 2024 Nüfus Projeksiyonları Özet Raporunda konuyla ilgili olarak şu 
tavsiye yer almaktadır: Toplumsal cinsiyet eşitliği ve kadınların güçlendirilmesi, hızlı nüfus artışı veya 
azalışının önlenmesine yardımcı olur. Ayrımcılık ve yasal engeller, kadınların ve ergenlerin cinsel 
sağlık ve üreme sağlığı hizmetlerine erişimini kısıtlamaktadır. Yasal evlilik yaşının yükseltilmesi ve aile 
planlamasının birinci basamak sağlık hizmetlerine entegre edilmesi, kadınların eğitimini ve ekonomik 
katılımını artırabilir ve çocuk doğurma oranını azaltabilir. Nüfusun halihazırda zirve yaptığı veya 
önümüzdeki otuz yıl içinde zirve yapması muhtemel ülkelerde, ücretli ebeveyn izni ve esnek çalışma 
düzenlemeleri sağlayan, uygun fiyatlı ve yüksek kaliteli çocuk bakımını destekleyen, yaşlanan bir nüfus 
için kapsamlı bakım sağlayan ve ev sorumluluklarının erkekler ve kadınlar arasında eşit dağılımını 
teşvik eden politikalar, kadınların işgücüne katılımını artırabilir, aileleri destekleyebilir, çocuk 
doğurmayı teşvik edebilir ve ileri yaşlardaki erkekler ve kadınlar için ekonomik güvenliği artırabilir.  

Çift kariyerli ailelerde yaşanan ve yaşanması muhtemel en önemli sorun çocukların bakımıdır. 102 
Çift kariyerli ancak geleneksel cinsiyet rol dağılımına sahip ailelerde işler genelde kadının üzerinde 
kalmakta bu eşitsiz durum kadına ağır yükler yüklemektedir. 103 Ev içi rollerin dağılımının yapılması; 
kimin hangi işleri yapacağı konusunda fikir birliğine varılması gerekmektedir. Aileye ilişkin yasal 
düzenlemeler yapılırken çocuk bakımının, yetiştirmenin çok zahmetli, para, emek ve paylaşım 
gerektiren bir durum olduğu göz önünde bulundurulmalıdır. 

Sonuç 

Bireylerin dindarlık durumlarına bağlı olarak doğurganlığa yaklaşımları değişmekte, daha 
dindar bireylerin doğurganlığa daha olumlu baktıkları söylenebilir. Doğurganlığın düşük olduğu 
ülkelerde aile yapısı atomize hale gelmekte ve yaşlı bakımı bir sorun olarak algılanmaktadır. Dininin 
toplumsal bağları güçlendirici etkisi aile yapısını sağlam kılmakta ve gelecek kaygısını da önleyici 
işlevler sergilemektedir. 

İncelenen araştırmalarda ABD’de doğurganlık seviyelerinin Avrupa ülkelerine oranla daha 
yüksek seviyede olduğu; bu durumun da ülkelerin sekülerleşme düzeylerine bağlı olduğu ifade 
edilmiştir. Araştırmaların verileri, ülkelerin ulusal veri tabanlarından elde edildiği için daha ziyade 
Hıristiyan toplum yapısına dönük değerleri yansıtmaktadır. Bu veri tabanlarında yer alan; “vaftiz, kilise 
üyeliği, bağlılık, ayinlere katılma sıklığı” gibi değişkenlerle ilgili sorular Hıristiyan dinine yönelik 
olduğundan ülkede yaşayan diğer din mensuplarının durumunu karşılaştırma için elverişli veriler 
sunamamaktadır. Ayrıca, dindarlık çok boyutlu bir olgu olmasına karşın incelenen araştırmaların 
dindarlığın belli yönlerini dikkate aldığı görülmüştür. Bu nedenle diğer din mensuplarının doğurganlık 
değerlerine ve dindarlığın farklı alt değişkenlerine yoğunlaşan çalışmalara ihtiyaç vardır.  

 
99  Vildan Sökmen Kılınç, Erkeklerin Kadınların Çalışmalarının Ev ve Aile Yaşamına Etkileri Konusunda Görüşleri (Ankara: Hacettepe 

Üniversitesi Sağlık Bilimleri Enstitüsü, Ev İdaresi ve Aile Ekonomisi Programı, Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi, 2004). 
100  Arpacı - Ersoy, “Kadının Çalışmasının Ailenin Yaşam Kalitesine Etkisinin İncelenmesi”, 45. 
101  Ayfer Aydıner, Kadının Çalıştığı ve Çalışmadığı Ailelerin Ekonomik Faaliyetlerinin İncelenmesi (Ankara: Hacettepe Üniversitesi 

Sağlık Bilimleri Enstitüsü, Ev Ekonomisi Anabilim Dalı, Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi, 2001), 25. 
102  Mustafa Özdemir, Çalışan Anne ve Çocuklarda Dinî Sosyalleşme (Konya: Çimke Yayınevi, 2019), 63-69. 
103  Nedim Öz, Çalışan Kadın ve Komşuluk İlişkileri (Konya: Çizgi Kitabevi, 2025), 109-114. 
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Dünya genelinde düşük doğurganlık eğilimleri halen sürmekte, aile yapısı küçülmekte, buna 
bağlı olarak ailenin yeni tanımları yapılmaktadır. Aileye alternatif olarak gelişen aile dışı birlikteliklerin 
artışı, boşanmaların yaygınlaşmasına bağlı olarak tek ebeveynli ailelerin yaygınlaşması, eş cinsel 
birlikteliklere gösterilen toplumsal kabuldeki artış, çok yaygın olmasa da gönüllü çocuksuzluk 
eğilimleri gibi gelişmeler aile yapısını ve aileye bakışı değiştirmektedir. Kadınların eğitim düzeylerinde 
görülen yükselmelerle birlikte iş ve çalışma hayatına girmeleri ailelerin yapısal ve işlevsel dönüşümler 
geçirmesine yol açmıştır. Geleneksel yapıda var olan dikey hiyerarşik rol dağılımı, günümüzde rollerin 
paylaşıldığı eşit rol dağılımına dönüşmüştür. Bu dönüşümü sağlayamayan ailelerde sorunlar 
yaşanmaya devam etmektedir. 

Bu çalışmanın sonucuna göre, modern dönemde artan bireycilik, eşitliğe ve özgürlüğe yapılan 
aşırı vurgu bireylerin hayattan ve kişiler arası ilişkilerden beklentilerinin farklılaşmasına yol açmıştır. 
Varoluşsal ihtiyaçlarını karşılayan birey, bu dönemde kendini gerçekleştirmeye daha çok 
yoğunlaşmıştır. Üst ebeveynler, akrabalar ve çocuklar gibi kompleks bir yapıya sahip olan aile ilişkileri, 
iki yetişkinin ilişkisi şekline dönüşmüştür. Bu durum ise bireylerin toplumsal bağlarının zayıflamasına, 
toplumdan izole bir hayat sürmelerine, boşanma kararlarını almada aceleci davranmalarına neden 
olmaktadır. Ayrıca geleneksel yapıda var olan topluluk odaklı ve çocukları önceleyici “özgeci ebeveyn” 
yerine “bireysel tercihleri önceleyen ebeveyn” tipleri ortaya çıkmaya başlamıştır.  

Araştırmada elde edilen verilere göre bireyler ilk evlilik kararlarını ertelemektedirler. Evliliğin 
ertelenmesi aynı zamanda çocuk doğurma zamanın da ertelenmesi anlamına gelmektedir. Özellikle 
kadınlarda doğurganlığın belli yaş aralığında verimli olması, çocuk yapma süresini de 
sınırlandırmaktadır. Diğer yandan doğurganlık hızının yüksek olduğu toplumlarda bundan en çok 
etkilenen kadın olmaktadır. Kadının sağlığı, eğitimi, iş hayatı, yeterlilikleri, kendini gerçekleştirmesi 
gibi hususların önemsenmediği, buna yönelik uygulamaların yeterli olmadığı görülmektedir. Dünyaya 
getirdikleri çocuklarına bakmakta zorlanan aileler iki ve daha fazla çocuk yapma konusunda isteksiz 
davranmaktadırlar. Bu dönemde çocuğun ekonomik değeri azalmış, psikolojik değeri artmıştır.  

Ülkelerin kendine özgü yapısal, kurumsal, ekonomik ve sosyo-kültürel şartları doğurganlığı 
etkiler. Grup normlarının güçlülüğü, sürekliliği ve etkisi bireylerin doğurganlık davranışını belirler. 
Kültürel ortam doğurganlık yönünde bir eğilim gösteriyorsa doğum sayılarının artması, tersi durumda 
azalması beklenir. Sekülerleşme süreciyle ilintili olarak sekülerleşmenin makro düzeyde vazgeçilmez, 
geri döndürülemez olduğu yönündeki iddialar demografik yapıyla ilişkilendirilerek düşük 
doğurganlığa ilişkin tavırlarda bir geriye dönüş olmayacağı şeklindeki kesin ifadeler, bilimsel 
yaklaşıma ters düşmektedir. İkinci demografik geçiş süreci, etkisini devam ettirmekle birlikte şartlar 
değiştiğinde insanların doğurganlık davranışlarında da değişimin gerçekleşeceği göz önünde 
bulundurulmalıdır. Bu sonuçlara bağlı olarak şu öneriler dikkate alınabilir: 

-Ev işleri ve özellikle çocukların bakımı yeni dönemin zorlukları arasında yer almaktadır. 
Kadınların yaşadığı bu zorlukları gidermeye ve daha yaşanılabilir iş-aile hayatı için çalışma şartlarının 
yeniden düzenlenmesi gerekmektedir. 

-Çocuğun bakımından genelde anne sorumlu tutulduğu için çiftler çocuk yapmada isteksiz 
davranmaktadır. Erkeklerin de sürece dahil olabileceği “evde çalışma” gibi esnek çalışma sistemleri 
geliştirilebilir. 

-Kadının yerinin evi olduğu anlayışı işe alım, işten çıkarma, ücret, mesai gibi konularda sürekli 
kadının aleyhine işleyen bir durumdur. İş kaybetme endişesinin daha az yaşanacağı çalışma 
sistemlerine ihtiyaç duyulmaktadır. 

-Çocukların eğitim, sağlık gibi yetiştirilme maliyetlerinin artması ekonomik zorluk çeken 
ailelerin çocuğa bakışını etkilemektedir. Ailenin çocuk sayısına bağlı olarak devlet desteği artırılabilir. 

Son olarak, söz konusu bu iyileştirmelerin hayata geçirilmesi sadece kadınların doğurganlıkları 
açısından değil güçlü bir ailenin tesis edilmesi yanında kadının sosyal, ekonomik ve siyasal alanda 
kendini daha iyi ifade edebilmesi açısından da bir kazanım olacaktır. 
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