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EDİTÖRDEN 

Değerli ilim erbabı! 
 
Tatil rehavetinin yaşandığı şu günlerde, Usûl ekibi dünyadan derlediği ilmî 

meyvelerle dördüncü sayıyı da hizmetinize, takdir ve tenkitlerinize sunma 
bahtiyarlığını yaşıyor. 

Yukarıdaki kelimelerden bazılarını biraz açmamız, meramımızı anlatmada 
yeterli olur: 

Usûl, ilim erbabı için yayımlanmakta ve öğrenmekte olana da, âlime de hiz-
met vermeyi hedeflemektedir. 

Usûl ekibi mektep olma yolunda bir ekiptir. Kararlı, istikrarlı ve mütevazi bir 
ekip. 

Usûl, uluslararası hakemli bir dergi olması itibariyle, dünyanın her yerine hi-
tap etmesi ve farklı dillerde yazılar yayımlaması hem tabiidir, hem de olması 
gereken bir şeydir. Nitekim bu sayımızda Cezayirli değerli bir ilim adamının 
Arapça bir makalesi yer almaktadır. Aslında elimizde şu anda en az üç tane 
yabancı makale bulunmaktadır, ancak kendi insanımızın zihnî ürünleri bizim 
için daha önceliklidir. Bu sebeple geçen sayımızda olduğu gibi bu sayımızda da 
sadece tek bir yabancı yazı yer alacaktır. 

Sizlerin takdir ve tenkitlerinizin, bizim için çok önemli olduğunu söylememiz 
bile zaittir. Ancak bunun aynı zamanda ilmî bir görev olduğunu da düşünüyo-
ruz. 

Bu vesile ile Usûl’e katkılarınızı ve desteklerinizi bekler, selam, saygı ve sevgi-
lerimizi sunarız. 

 
Faruk Beşer 



İçimizdeki Öteki: Tefsirde Hâricî (İbâdî) 
Algılamasına Dair Genel Bir Değerlendirme 

İsmail ALBAYRAK* 
 

Internal Outsider: Re-evaluating the notion of Khawarij (Ibadi) in exegetical tradition 

When we look at the Kharijites’ activities during the first three centuries of Islam, it is 
seen that they harmed the unity of Muslim community seriously. Because of their nega-
tive attitudes towards Muslim masses they have always been considered outside Ortho-
dox Islam. While Orthodox Islam approaches to them exclusively, they also shows simi-
lar attitude towards Sunnis. This article is concerned mainly with reasons why the 
Kharijites, having lost their power and followers, are criticised seriously in Sunni exe-
getical tradition. Most probably Muslim intellectuals try to establish some kind of self 
control to prevent any disorder among Muslim community. Thus they label every 
movement who causes trouble among Muslims as ‘Kharijite’. This is understandable but 
it is not easy to understand why today’s ibadis’ are still called as Kharijites? 

Key words: Kharijites, exegesis, ibadi, other, history, group 

Anahtar kelimeler: Hariciler, tefsir, İbadiler, öteki, tarih, fırka 

İktibas / Citation: İsmail Albayrak, “İçimizdeki Öteki: Tefsirde Hâricî (İbâdî) Algılama-
sına Dair Genel Bir Değerlendirme”, Usûl, 4 (2005/2), 7 - 38 

 

1. Giriş 
Hemen hemen bütün dinlerin takipçileri arasında dinî, sosyo-politik, 

ekonomik ve etnik farklılıklardan dolayı fırkalaşmaların varlığı bilinen bir 
gerçektir. Bu gerçeğin en tabiî sonucu ise aynı dinin temel kaynaklarını 
kullanan her bir fırkanın kendi dışındaki dindaşlarını hep “öteki” olarak 
görme eğilimidir. Sadece İslâm’la sınırlı olmayan bu gruplaşmaların en 
ilginç örneğini Hz. İsa sonrası Hıristiyanlığın erken döneminde görmek 
mümkündür. Mesela Pavlus’un rakip fırkalara “İsa Mesih bölündü mü?”1 
                                                           
*  Doç.Dr. Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
1  I Corinthians. 1:10-13 “İmdi ey kardeşler, aynı şeyi söylemenizi ve aranızda fırkalar 

olmamasını, fakat aynı fikir ve aynı görüşte birleşmiş olmanızı Rabbimiz İsa Mesih’in 
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şeklindeki haykırışı söz konusu fırkalaşmanın derecesini gösterir nitelikte-
dir. Elbette ana gövdeden her ayrılış bir kopuş anlamına gelmiyordu. Fakat 
neticesi itibariyle pek çok fırka da varoluşsal serüvenini devam ettirebilmek 
için hep hâkim geleneğe muhalefeti bir zorunluluk olarak algılamaktadır. 
Benzer bir etkileşimi ise hakim anlayışta müşahede etmekteyiz. O da tıpkı 
rakip fırkalar gibi kendi varlığını alternatiflerin eleştirisi bağlamında kuv-
vetlendirmeye çalışmaktadır. Fırak-ı dâlle ya da ehl-i bidat şeklinde isim-
lendirilen bu dâhilî ötekiler sınırlı fakat aykırı bazı görüşleri dolayısıyla 
Ümmetin haricinde tutulmakta bazen de fitne kaynağı görüldükleri için 
inananların birliğini yıkan bir tehdit unsuru telakki edilmekteydiler. Bura-
da dikkatlerden kaçmayan ilginç bir ironi ise söz konusu fırkalar ana gele-
neği dalâlet ya da yetersizlikle suçlayarak ötekileştirirlerken, kendileri 
ümmeti oluşturan büyük çoğunluk tarafından hep “dışarıdakiler” (hâri-
ci/ötekiler) olarak değerlendirilmişlerdir. Bu marjinalleşme sürecine Hâri-
cîlerden daha güzel bir misal göstermek oldukça zordur. Bu makalede 
“dışarıdakiler/ötekiler” (havâric) olarak isimlendirilen tarihsel grup ile 
bugün sadece İbâdî kolunun devam ettiği Müslüman fırkanın özet bir 
tarihi verildikten sonra klasik tefsirlerde (ve diğer bazı kaynaklarda) Hâri-
cî/İbâdî algılayışı örneklerle analiz edilmeye çalışılacaktır. Son olarak da, 
söz konusu grubun tarihsel süreçte bir taraftan etkinlik açısından marjinal-
leşirken diğer taraftan haklarında oluşan kitâbiyâtta giderek güçlenen 
olumsuz söylemlerin varlığının temel sebepleri üzerinde durulacaktır.  

1.1. Hâricîler 
Hâricîlik en genel anlamıyla ümmetin çoğunluğundan ayrılan kimseler 

demektir.2 Hâricî olmayanlar bu özel adı onların dinden çıkmaları ya da 
meşru halifeye isyan etmeleri sebebiyle mârika (okun yaydan çıktığı gibi 

                                                           
ismiyle rica ederim…”. Ayrıca farklı yerlerde Pavlus’un diğer Hıristiyan grupları (ve ba-
zı Yahudileri) “sahte kardeşler” (Galatians, 2:4-5), “insanları sapıklığa sürükleyen kimse-
ler” (Titusa, 1:10-11) ve sakınılması gereken “köpekler” (Philippians, 3:1-2) olarak nite-
lediği Kitâb-ı Mukaddes’te yer almaktadır. 

2  Şehristânî’nin Hâricî tanımı kendisinden sonra gelen pek çok âlime rehberlik etmiştir. 
Ona göre Hâriciyye ümmetin üzerinde ittifak ettiği bir imama isyan eden herkesi kap-
samaktadır. Bu isyanın Râşid Halîfeler döneminde ya da daha sonraki dönemlerde ol-
ması arasında bir fark bulunmamaktadır. (Şehristânî, el-Milel ve’n-Nihal, Beyrut: Dâru’l-
Ma’rife 2001, I, 132) 
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dinden çıkan) anlamında kullanmışlardır.3 Hâricîler ise Nisâ Sûresi 4/100. 
âyete telmihte bulunarak bu isimlendirmeyi tamamen müspet bir bağlam-
da değerlendirmişlerdir; “Hâricî/Havâric, kafirler arasında durmayarak 
Allah’a ve Resulüne hicret (çıkan) eden kimselerdir.”4 Bununla birlikte 
Hâricîler genelde kendilerini bu terimden çok Şurât ifadesiyle tanımlamış-
lardır. Şurât ise “Allah yolunda savaşarak mallarını ve canlarını O’nun 
rızası uğruna cennet karşılığı satan” müminler anlamına gelmektedir.5 Her 
ne kadar fırkanın tarihsel arka planı Hz. Osman dönemine kadar geriye 
gitse de hâkim görüş Hz. Ali ile Hz. Muâviye arasında gerçekleşen Sıffin 
savaşı ve takip eden olaylar sonucunda Hâricîliğin ortaya çıktığı doğrultu-
sundadır. İslam geleneğinde Hâricî gruplarına tahkîmi kabul etmedikleri 
için Muhakkime, Hz. Ali’den ayrıldıkları zaman Harûrâ’da toplandıkları 
için bu bölgeye nispetle Harûriyye ya da burada komutası altında toplan-
dıkları Abdullah b. Vehb er-Râsibî’ye atfen Vehbiyye ismi de verilmiştir.6 
Hz. Ali sonrası başta Hz. Muâviye olmak üzere Emevî halifelerinin büyük 
bir çoğunluğu da bu grupla sık sık karşı karşıya gelmiştir. Miladi yedinci 
asrın sonlarına yaklaşıldığında özellikle Kufe’de Hâricîler’in artık sindiril-
dikleri, diğer bölgelerde ise Emevî valilerinin aldıkları sert tedbirler nede-
niyle çevre bölgelere dağıldıkları nakledilir.7 

Tarihçilerimizin bize verdiği bilgilere göre Abbâsî dönemine gelindiğin-
de Hâricî isyanlarının hızıbiraz daha kesilmiştir. Abbâsîlerin ilk yıllarında 
Irak ve civarında, Herât ve Sistân’da ve Kuzey Afrika’da bazı Hâricîler 
otoriteye karşı ayaklanmışlardır. Her ne kadar bu süreçte Hâricîler’in 
Ezârika, Necedât, Sufriyye, Acâride, Seâlibe, İbâdîyye gibi grup ve alt grup-
                                                           
3  Ahmed b. Hanbel’in el-Müsned’inde geçen, “Hz. Peygamber Irak tarafına işaret ederek 

oradan çıkacak bir topluluktan bahsetti. Kur’ân okurlar fakat okudukları boğazlarından 
aşağıya geçmez; dinden de okun yaydan çıktığı gibi çıkarlar” hadisi bu isimlendirmenin 
kaynağı gibi görünmektedir. (Ahmed b. Hanbel, Müsned, İstanbul: Çağrı Y. 1992, III, 
486; Ayrıca bkz. Şehristânî, a.g.e., I, 134); Müsned şârihi Ahmed Abdurrahmân el-
Bennâ, farklı tarikleri diğer hadis kitaplarında da geçen bu rivayetin sened ve metni 
hakkında eleştirel bir değerlendirme de bulunmamaktadır (Ahmed Abdurrahmân el-
Bennâ, el-Fethu’r-Rabbânî, Kahire: Dâru’l-Hadîs ts., XXIV, 19). 

4  Ethem Ruhi Fığlalı, “Hâricîler”, DİA, İstanbul 1997, XVI, 169 
5  Bkz. Tevbe, 9:11 
6  Fığlalı, a.g.m., XVI, 69 
7  İrfan Aycan-M. Mahfuz Söylemez, İdeolojik Tarih Okumaları, Ankara: Ankara Okulu 

2002, s. 50; Fığlalı, a.g.m., XVI, 170-1; Şehristânî pek çok Hâricî grup ve alt gruptan bah-
setmektedir. Fakat Şehristâni’nin anlatımından bu grupların tarihi sürekliliği ile ilgili bir 
resim çıkarmak oldukça zordur (Geniş bilgi için bkz. Şehristânî, a.g.e., I, 131-161). 
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lara ayrıldığı görülse de hicrî üçüncü asır itibariyle İbâdîlerin dışında her 
hangi bir Hâricî grubunun varlığına rastlanmamaktadır.  

1.2. İbâdîler 
İbâdiyye, Abdullah b. İbâd’ın (ö.65/685) Ehli Kıble’ye karşı aşırılık gös-

teren Hâricîler’den ayrılarak daha mutedil bir yolu tercih etmesiyle ortaya 
çıkmıştır. İbâdî hareket tarihsel olarak farklı bölgelerde farklı özellikler 
arzeder. Abdullah b. İbâd’dan sonra yerine geçen Câbir b. Zeyd (ö.95/712) 
Basra’da İbâdîlerin Emevilere karşı yürüttüğü mutedil yaklaşımı sürdür-
müş, bu arada pek çok talebe yetiştirmiştir. Câbir’den sonra Basra 
İbâdîlerinin başına geçen Ebû Ubeyde Muslim b. Ebî Kerîme (ö.145/762) 
de aynı şekilde İbâdî öğretileri yaymak üzere çok sayıda talebe ve dâî yetiş-
tirmiştir. Bu talebeler sayesinde İbâdîlik Mağrib, Yemen, Hadramût, Uman 
ve Horasan’a kadar yayılmıştır. Ebû Ubeyde’den sonra er-Rebî b. Habîb 
(ö.171/787?) Basra İbâdîlerinin yeni imâmı olarak benimsenen mutedil 
politikayı Basra’da sürdürmüştür. Basra İbâdîliği taşradaki İbâdîlerin 
aksine askeri her hangi bir oluşum içine girmemiştir. İlerleyen yıllarda ise 
Basra’da İbâdî varlığı giderek zayıflamış ve bir merkez olmaktan çıkmıştır.8 

Basra dışındaki İbâdîler’in seçtikleri imamların liderliğinde zaman za-
man fiilî mücadeleye girdikleri görülür. Emevî devletinin sonlarına doğru 
giriştikleri bazı savaşlarda nisbî başarılar elde eden İbâdîler, Hadramût, 
Yemen ve Hicâz’da (Mekke-Medine) bir süre hâkimiyet kurdular. Fakat bu 
başarıları oldukça kısa ömürlü olur.9 Uman da ise İbâdîliğin menşei net 
değildir. İlk hicrî asrın sonlarına doğru Haccâc’ın (ö.95/712) Basra’dan 
sürdüğü pek çok İbâdî âlimin bölgedeki faaliyetleri sonucu İbâdîlik 
Uman’da yayılır. Hicrî ikinci asrın ilk yarısında (h.132) Cülendâ b. 
Mes’ûd’un liderliğinde Uman’da ilk İbâdî ayaklanması gerçekleşir. Onun 
imâmlığı da çok kısa sürer. Bununla birlikte bir şekilde bölgede İbâdîler 
değişik imâmların liderliğinde hayatiyetlerini dördüncü asra kadar devam 
ettirirler. Sonraki dönemlerde İbâdîliğin Uman’da tam olarak hangi bölge-
lerde ve nasıl hayatiyetini sürdürdüğü kapalı bir toplum olmaları nedeniyle 
fazla açık değildir. Fakat fazla etkin olmayan bir tarihe sahip oldukları 
                                                           
8  Necdet Hammâş, “el-İbâdiyye”, el-Mevsûatu’l-Arabiyye, Dimeşk 1998, I, 31-33 
9  T. Lewicki, “Ibadiyye”, The Encycleopedia of Islam (ikinci edisyon), Leiden 1971, III, 

651-2 
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bilinmektedir.10 İbâdîlerin ilk dönemlerde yaşadığı bölgeler bugün Uman 
devletinin sınırlarından daha az bir yeri kaplar. 16. yüzyıldan itibaren ise 
İbâdîlerin başında daha çok hâkim aile ve kabileler vardır. Bugün genelde 
Uman’ın Ğafirî ve Hinâ kabileleri İbâdî mezhebinin taşıyıcıları olarak 
karşımıza çıkar.11  

Kaynaklar Kuzey Afrika’da İbâdîliği ilk yayan kişi olarak Seleme (Selmâ) 
b. Saîd’i gösterir. Basralı bir şeyh olan Seleme ikinci asrın başlarında 
Sufriyyeli dâî İbn Abbâs’ın kölesi İkrime el-Berberî (ö.107/725-6) ile birlik-
te Kuzey Afrika’da özellikle Berberi kabileler arasında İbâdî doktrinleri 
anlatırlar ve oldukça da etkili olurlar. Daha sonra bölgede giderek hızlanan 
bir İbâdî yapılanması ile karşılaşılır. Basra ve Uman’a ilim tahsiline giden 
ya da oralardan Kuzey Afrika’ya gelen dâîler vasıtasıyla güçlenen İbâdîlerin 
gerçek anlamda ilk imamlığını Arap kökenli Ebû’l-Hattâb’ın (ö.144/761) 
yaptığını görmekteyiz. Fakat bu devletin ömrü de uzun sürmez.12 

Her ne kadar iç bölgelerde farklı imamların liderliğinde İbâdî grupları 
görülse de Ebû’l-Hattâb sonrası en güçlü ve istikrarlı İbâdî imâmlığı 
Abdurrahmân b Rüstem (ö.168/784) tarafından tesis edilir. Hicrî 160 ya da 
162’de Rüstem İbâdî imâmı seçilir, o da kendisine Tâhert’i merkez yapar. 
Abdurrahmân b. Rüstem (h.168-208) ve oğlu Abdulvehhâb döneminde 
(h.208-258) İbâdîler Kuzey Afrika’da zirvededirler.13 

Üçüncü asrın ikinci yarısında Tâhert’teki İbâdîler politik açıdan farklı 
gruplara ayrılırlar: Nükkâr, Halefiyye, İbn Massâle. Ağlebîler 283/896’da 
Rüstemîlerin en büyük destekçisi olan İbâdî Berberi kabilesi Nefûsa’yı 
Mânû savaşında yendiklerinde Rüstemîlerin bölgedeki etkileri yok sayıla-
cak kadar azalır. Tâhert’te İbâdî hakimiyeti 296/909’a kadar devam etse de 

                                                           
10  Bölgede iki güçlü İbâdî grup vardır; Rustâk ve Nezvâ. Bu iki grup birbiriyle Uman 

Sultanlığı kuruluncaya kadar mücadele etmiştir. Uman Sultanlığı kurulduktan sonra 
imâmlık ve sultanlığın birbirinden ayrılması ve güç dengesinin değişmesi bölgede daha 
farklı bir yapı ortaya çıkarmıştır. Ayrıca İbâdîlerin yaşadıkları yerlerde petrolün de keş-
fedilmesi dış güçlerin Uman’a ilgisini artırmış ve İbâdî grupların çatışmaları uluslararası 
bir hüviyet kazanmıştır. (Bkz. Fuad I. Khuri, Imams and Emirs, London: Saqi Books 
1990, s. 113-122) 

11  Necdet Hammaş, “İbadiyye”, el-Mevsû’atu’l-Arabiyyetu, Dımeşk 1998, I, 32 
12  Hicrî 144 de Mısır valisi Muhammed b. Eş’as tarafından Ebû’l-Hattâb’ın ordusu mağlup 

edilir. Bunun üzerine İbâdîler iç bölgelere çekilirler. (Ethem Ruhi Fığlalı, “İbaziyye”, 
DİA, İstanbul 1999, XIX, 257; Hammâş, a.g.e., I, 132) 

13  Hammâş, a.g.m., I, 32 
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Ağlebîlerin kalıntıları üzerine kurulan yeni Fâtımî hanedanı Rüstemî 
imâmlığına son verir.14 İbâdîler hicrî 358 de Fâtımîlere yeniden başkaldırır-
lar ve biraz başarı elde ederlerse de sonunda onlara boyun eğmek zorunda 
kalırlar. Bundan sonra da devamlı gizlilik halinde yaşarlar. Altıncı asırda 
hemen hemen bütün İbâdîler ulaşımı zor bölgelere çekilerek yaşamlarını 
sürdürürler. Bugün Kuzey Afrika’daki İbâdîlik Mîzâb, Cerbe adasının üçte 
ikisi, Cebeli Nefûsa’nın da yarısında yaşanan bir mezheptir.15 

Rüstemîlerin yıkılışından sonra batı ve doğu İbâdîliği arasındaki ilişki 
de giderek azalır. İlk dönem itibariyle oldukça hareketli olan İbâdîlerin 
dördüncü asır sonrası kendi dışındakilerle olan ilişkilerinde durağanlık 
hakimdir. Her ne kadar kendi içlerinde lokal çekişmeleri devam etse de 
tarihsel süreçte ne sosyal, siyasi ve iktisadi ne de askeri açıdan etkin bir güç 
olarak karşımıza çıkarlar. İslâmî ilimler sahasında da çok fazla literatür 
ortaya koyamayan ve genellikle kendi eserleriyle birlikte diğer mezheplere 
ait pek çok müellefâtı da kaynak olarak kullanan Hâricî/İbâdîlerin şimdi de 
Hâricî gölgesi altında İslâmî kitâbiyâtta nasıl algılandıkları konusunu 
değerlendirmeye çalışacağız. 

2. Klasik Tefsirde Hâricî Tasavvuru 
İlk dönemlerde Ümmet arasında sebep oldukları anarşi ve terör sonucu 

Hâricîler’in İslâm geleneğinde iyi bir ünlerinin olmadığı bilinmektedir. 
Sünnî ve Şiî tefsirde Hâricîler genelde söz konusu özelliklerinden dolayı 
sürekli eleştirilmişlerdir. Bu bölümde öncelikle Hâricîlerin Kur’ân’ın anla-
şılması konusundaki yetersizlikleriyle ilgili meşhur müfessirlerimizin 
yorumları üzerinde durulacaktır. Sonra da özellikle bazı fıkhî ve kelâmî 
meselelerde Hâricîler’in temel görüşleri çerçevesinde nasıl bir imaj çizilme-
ye çalışıldığı tartışılacaktır. 

2.1. Hâricîler’in Kur’ân Yorumu Hakkındaki Tartışmalar 
Hâricîler’in Kur’ân tefsirine yaklaşımı söz konusu olduğunda ilk hatıra 

gelen Hz. Ali’nin İbn Abbâs’ı onları ikna etmek üzere gönderirken yaptığı 
tavsiyelerdir: “Onlarla tartış, yalnız tartışırken sakın Kur’ân’dan delil ge-

                                                           
14  Lewicki, a.g.m., III, 655-6; Fığlalı, a.g.m., XIX, 257-8 
15  Lewicki, a.g.m., III, 656; Fığlalı, a.g.m., XIX, 257-8 
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tirme, çünkü Kur’ân zû-vucûh’tur (kelimeleri farklı anlamlara gelebilir).”16 
Kendisi de bir Hâricî olan İkrime’nin İbn Abbas’tan naklettiği bu anekdo-
tun başka bir versiyonunda ise İbn Abbâs ile Hz. Ali arasında şöyle bir 
diyalog gerçekleşir: “Ey Müminlerin Emîri! Ben Allah’ın Kitâb’ını onlardan 
çok daha iyi bilirim. Kur’ân bizim evlerimizde nâzil oldu.” Bunun üzerine 
Hz. Ali “Doğru söylüyorsun…Kur’ân (kelimeleri) pek çok anlamın taşıyıcı-
sıdır, hammâlun zû vucuh. Sen bir şey söylersin onlar ise başka bir şey 
söylerler. Bundan dolayı onlarla münazaranda mümkün mertebe Sünnet-
ten delil getir, böylece kaçacak bir yer bulamasınlar.” der. Hz. Ali’nin 
tavsiyelerine uyan İbn Abbâs Hâricîleri ilzam eder.17 Bu iki rivayet açık bir 
şekilde Hâricîler’in Kur’ân tefsiri konusunda kelime cambazı olduklarını 
göstermektedir. Hâricîler istedikleri zaman istedikleri manayı Kur’ân’a 
söylettirebilecek kimselerdir.  

Hâricîler’in yorum konusundaki yetersizliklerini anlatan tek rivayet bu 
değildir. Hâricî tefsirinin eleştirisinde en sık zikredilen bir başka rivayet ise 
Âl-i İmrân Suresinin 3/7. âyetinin yorumuyla ilgilidir. Hemen hemen 
bütün müfessirler âyette zikredilen “…Kalplerinde eğrilik olanlar, sırf fitne 
çıkarmak, insanları saptırmak ve kendi arzularına göre yorumlamak için 
âyetlerin müteşâbih kısmına tutunup onlarla uğraşıp duran…” kimseleri 
Hâricîlerle özdeşleştirmektedirler. Büyük müfessir Taberî (ö.310/922), 
Katâde’nin (ö.117/735) bu âyeti okuduğunda şunları söylediğini kaydet-
mektedir: “Şâyet bu âyet Hâricîler (Harûriyye) ve Sebeiyye hakkında değilse 
ben âyetten kimlerin kastedildiğini bilmiyorum.”18 Taberî, Hâricîleri 
Sebeiyye ile birlikte zikretmek suretiyle haklarındaki olumsuzluğu daha da 
ziyadeleştirerek İbn Abbâs’ın onlarla ilgili yorumuyla Hâricîlerin kayma 
noktasına vurgu yapmaktadır: “İbn Abbâs’ın yanında Hâricîler zikredildi… 
O da Hâricîlerin Kur’ân’ın muhkemine iman ettiklerini fakat 
müteşâbihlerinde helâk olduklarını söyledi ve ardından Âl-i İmrân Sûresi 
3/7. âyetini okudu.”19  

Taberî’den dört asır sonra tefsirini kaleme alan İbn Kesîr’in 
(ö.774/1393) aynı âyetle ilgili yorumunda Hâricîlerle ilgili bakış açısında en 

                                                           
16  Suyûtî, el-Itkân fî Ulûmi’l-Kur’ân, Beyrut: Dâru İbn Kesîr 1993, I, 446 
17  Suyûtî, a.g.e., II, 446 
18  Taberî, Câmiu’l-Beyân an Te’vîli Âyi’l-Kur’ân, Beyrut: Dâru’l-Fikr 1988, III, 178 
19  Taberî, a.g.e., III, 181 
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küçük bir değişikliğin olmadığı hatta eleştiri tonunda sertliğin daha da 
arttığını müşahede etmekteyiz. Müdakkik müfessir İbn Kesir’in hayattay-
ken ilk dönemin hususiyetlerini üzerinde taşıyan bir Hâricî ile karşı karşıya 
geldiği hakkında her hangi bir bilgiye bugün sahip değiliz. Fakat mezhebin 
bidayetindeki olumsuzluk nedeniyle ulemâ Hâricîleri hep fitneyle özdeşleş-
tirmekte ve yorumlarını da bu çerçevede serdetmektedir. İbn Kesîr’in bu 
âyette zikredilen kimselerin Hâricîler olduğu konusunda en küçük bir 
şüphesi yoktur. Ayrıca o, Hâricîlerle ilişkisi olan bir başka âyeti (Âl-i İm-
rân, 3/106) de burada hatırlatmayı ihmal etmez: “O gün gelecek, birtakım 
yüzler ağaracak, bir takım yüzler ise kararacaktır.” İbn Kesîr’e göre yüzü 
kararacak kimseler Hâricîler’den başkası değildir. “En kötü ihtimalle mev-
kuftur” dediği bu tefsirî rivayetin manasının ise sahih olduğunu belirten 
İbn Kesîr, Hâricîlerin İslâm’daki ilk sapık fırka olduğu konusunda da her 
hangi bir şüphesi yoktur.20 Bu açıklamalardan da anlaşıldığı üzere İbn 
Kesîr, Hz. Peygamber zamanında mevcut olmayan bir grubun doğrudan 
âyetle ilişkilendirilmesinde bir sakınca görmemektedir. Kaynaklarımız göz 
önünde bulundurulduğunda İbn Kesîr’in yorumunda yadırganacak bir 
nokta yoktur; çünkü Sahabe Hz. Osman ve Hz. Ali döneminde cereyan 
eden fitne hareketlerini genelde Hâricîlikle özdeşleştirmiştir. Asıl cevap-
lanması gereken soru ise Sahabenin ictihâdına istinat eden bu yorumun 
sekiz asır sonra İbn Kesîr tarafından kesin bir açıklama şeklinde nasıl 
sunulduğu meselesidir. 

İbn Kesîr, Hâricî fitnesinin arkasındaki gayeyi de geniş bir şekilde izah 
etmektedir. Ona göre asıl hedef dünyalık elde etmektir. Hz. Peygamber’in 
Huneyn sonrası ganimet dağıtırken bazı kimselerin Allah Resulü’nün 
adaletli davranmadığı hezeyanına kapıldıklarını ve Zu’l-hüveysira (böğür-
cük sahibi)21 denilen birisinin bunu açık bir şekilde seslendirdiğini naklet-
                                                           
20  İbn Kesîr, Muhtasaru Tefsir-i İbn Kesîr, Beyrut: Dâru’l-Fikr 1981, I, 264-5; Benzer bir 

yaklaşım için bkz. İbn Ebi Hatim, Tefsiru’l-Kur’âni’l-Azim, (tah) Es’ad Muhammed et-
Tayyib, Mekke: Mektebetu Nizar Mustafa el-Bâz 1997, III, 179, V, 1429; Konuyla ilgili 
değerlendirme için bkz. M. Akif Koç, İsnad Verileri Çerçevesinde Erken Dönem Tefsir 
Faaliyetleri: İbn Ebi Hatim (ö.327/939) Tefsiri Örneğinde Bir Literatür Denemesi, Ankara: 
Kitabiyat Y. 2003, s. 111-112 

21  Aynı rivâyeti zikreden Kurtubî, Zu’l-huveysira’nın Hâricî asıllı bir kimse olduğunu ve 
gerçek adının da Hurkûs b. Zuheyr olduğunu kaydetmektedir (Kurtubî, el-Câmi’ li-
Ahkâmi’l-Kur’ân, (th) Ebû İshâk İbrâhim Itfeyyiş, ts-ys, VIII, 166). Şehristânî ise Hurkûs 
b. Zuheyr’in Nehrevân günü Abdullah b. el-Kevvâ’nın yanında yer aldığını kaydetmek-
tedir (Şehristânî, a.g.e., I, 134). Böylece Şehristânî ve Kurtubî’nin Hurkûs’la ilgili izahları 
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mektedir. İbn Kesîr, Hz. Peygamber’i adaletsizlikle suçlayan kimsenin 
böğrünün Allah tarafından yarılmasıyla ilgili bedduasını22 yaptıktan sonra 
şunları nakletmektedir: Hz. Peygamber “şâyet adaletli davranmazsam 
hüsrana uğrarım…” buyurdu. Bunun üzerine Hz. Ömer Allah Resûlünden 
o adamı öldürmek için izin istedi, Hz. Peygamber ise, Hz. Ömer’e onu 
bırakmasını, onun neslinden bir topluluğun geleceğini ve “Sizden biriniz 
namazını, o topluluğun namazlarıyla karşılaştırdığında küçük görecek, 
kırâatını onların kırâatıyla mukayese ettiğinde eksik bulacak, halbuki onlar 
okun yaydan çıktığı gibi dinden çıkarlar. Onları nerede görürseniz öldürü-
nüz, çünkü onların katlinde öldüren için ecir vardır” dedi. Bundan sonra 
İbn Kesîr, Hz. Peygamber’in haber verdiği topluluğun Hz. Ali zamanında 
zuhur ettiğini, Nehrevân’da öldürüldüklerini, fakat onlardan gruplar, 
                                                           

birbirleriyle örtüşmektedir. Wellhausen’nun değerlendirmelerini aktaran M. S. 
Hatiboğlu ise Hurkûs b. Zuheyr’in anonim bir şahsiyet olduğu kanaatini taşımaktadır 
(M. S. Hatiboğlu, Ğaybî Hadisler -basılmamış kitap çalışması-, s. 40). İbn Hacer’in el-
İsabe’sindeki bilgiler ise Zu’l-huveysira’nın (Hurkûs b. Zuheyr) tamamen mechul bir 
şahıs olmadığını göstermektedir. Hatta benzer isimli diğer bir sahabe ile karıştırılmama-
sına dikkat çekilmektedir. Bkz. İbn Hacer, Kitâbu’l-İsâbe fî Temyizi’s-Sahâbe, Beyrut: 
Dâru İhyâi’t-Turâsi’l-Arabî ts., I, 320, 485); Hurkûs, ‘pire’ gibi bir hayvan adı ya da ‘kır-
bacın bir tarafına’ verilen isimdir. Her ne kadar bu adla birlikte şahısla ilgili pejoratif 
tayin dikkatleri çekmekteyse de Kurtubî’nin bu kimse hakkında zikrettiği âyetin (Tevbe, 
9:57) konusu daha da ilginçtir: ‘Onlardan bazıları da senin zekat ve sadakaları taksim 
edişine dil uzatırlar. Bu mallardan kendilerine pay verilirse memnun olurlar, verilme-
yince hemen kızıp öfkelenirler.’ Kurtubî, münafıklıkla suçladığı bu kimselerin kendileri-
ni fakir zannettikleri ve malın kendilerine verilmesi gerektiğini düşünen Hâricîler oldu-
ğuna işaret etmektedir. Kurtubî’ye göre, Hz. Peygamber’in Hz. Ömer’e onu öldürmesine 
müsaade etmemesinin sebebi, insanların kendi ashabını öldürüyor şeklindeki bir yanlış 
anlamaya meydan vermemekten başka bir şey değildir. (Kurtubî, a.g.e., VIII, 166); Bu 
konuda dikkatlerden kaçmayan bir başka husus ise İmâm Buhârî’nin bu hadisi Kitâbu 
istitâbeti’l-murteddîn ve’l-muânidîn ve kıtâlihim ve ismi men eşrake bi’llahi ve ukûbetihî 
fi’d-dünyâ ve’l-âhira başlıklı bölümde zikretmesidir (Bkz. Buhârî, Sahîh, İstanbul: Çağrı 
Y. 1992, VIII, 52); Benzer bir rivâyet Şiî müellif Meclisî’nin Bihâru’l-Envâr’ında da geç-
mektedir. Yalnız bu rivayette adaletsizlikle suçlanan Hz. Ali’dir. Rivayete göre, Hz. 
Ali’nin huzuruna iki davacı gelir. Hasımlardan birisi Hâricidir. Dava sonucu Hâricî olan 
kişi Hz. Ali’ye dönerek ‘adaletli davranmadın’ der. Bunun üzerine şikayetçi hemen kö-
peğe dönüşür ve elbisesi havada uçmaya başlar… (Meclisî, Biharu’l-Envâr, Tahran: 
Dâru’l-Kutubi’l-İslâmiyye 1983, XXXIV, 269)  

22  İbn Kesîr’in laneti yadırganmamalıdır. Çünkü Hüccetü’l-İslâm İmam Gazâlî, laneti 
gerektiren üç sebebin varlığından bahsetmektedir: Küfür, bidat ve fısk. İkinci kısım bi-
datle ilgilidir ve Gazâlî burada hususi vasıfla telin başlığı altında Yahûdi, Hıristiyan, 
Râfizî, Havâric ve Kaderiyye’yi zikretmektedir. Gazâlî, her ne kadar bunların telininin 
caiz olduğunu bildirse de ehli bidatin uydurduklarını bilmenin zor olduğu uyarısında 
bulunmayı da ihmal etmemektedir (Gazâlî, İhyâu Ulûmi’d-Din, (çev.) Ahmed 
Serdaroğlu, İstanbul: Bedir Y. 1974, III, 280). 
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topluluklar, farklı farklı görüş ve nefsî mülahazaların yayıldığını kaydet-
mektedir.23 

İbn Kesîr’in bu rivayetle ilgili olarak tasdik kabilinden yaptığı idrâcları 
bir tarafa bırakırsak kendisine ait hiçbir değerlendirmesine rastlanmamak-
tadır. İbn Kesîr, Hz. Ömer’in fitnenin başını evvel emirde ezmeye yönelik 
girişimine engel olan Hz. Peygamber’in tutumu ile daha sonra gelecek bu 
şerir güruhun fertlerini “nerede bulursanız öldürünüz” emri arasındaki 
ilişki hakkında da bir şey söylememektedir. Öyle anlaşılıyor ki İbn Kesîr 
değişik hadis kitaplarında geçen bu rivayeti Hâricîler aleyhinde değerlendi-
rirken özellikle onların fiilî cürümlerine dikkat çekmektedir. Bu nedenle o, 
farklı rivayetleri birlikte zikrederken kendi içerisinde tutarlı bir tavır sergi-
lemektedir. Ayrıca İbn Kesîr, Hâricîliğin yanı sıra Kaderiyye, Mutezile ve 
Cehmiyye gibi grupların ortaya çıkmasını da Sâdık-ı Masdûk’un ğaybî 
haberlerini doğrulayan bir delil olarak görmektedir. Zaten Hz. Peygamber, 
İslâm ümmetinin yetmiş üç fırkaya bölüneceğini, birisi hariç hepsinin 
cehennemlik olduğunu, kurtulacak fırkanın ise kendi ve sahabesinin yolu-
nu takip eden kimselerden oluşacağını bildirmektedir.24  

İbn Kesîr, Hâricîlerin Kur’ân’ın anlaşılması konusundaki yetersizlikleri-
ni Hz. Peygamber’in bir başka buyruğuyla daha da netleştirmektedir: 
“Ümmetimden bir topluluk Kur’ân okurlar fakat hurmaların atıldığı gibi 
onu atarlar, Onu yanlış tevil ederler.”25 Bunun sebebi ise gâyet açıktır. Âl-i 
İmrân Sûresinin 3/7. âyetinde zikredildiği üzere “…Kalplerinde eğrilik 
olanlar/zeyğ…” Kur’ân’ın anlaşılmasında yanlış yola gideceklerdir. Konuyla 
ilgili farklı bir yaklaşımı Taberî’nin Kehf Sûresi 18/104. âyetinin tefsiriyle 
ilgili kaydettiği rivâyette görmek mümkündür. Söz konusu âyetin meâli 
şöyledir: “Onlar öyle kimselerdir ki dünya hayatında yaptıkları işlerin 
karşılıkları hep boşa gidecektir, halbuki kendilerinin güzel işler yaptıklarını 
sanırlar.” Rivâyete göre Mus’ab b. Sa’d babasına (Sa’d b. Ebi Vakkâs) “O 
güzel işler yaptıklarını sananların” Hâricîler (Harûriyye) olup olmadığını 
sorar, Sa’d b. Ebi Vakkâs ise bu âyetten muradın ashâbu’s-savâmi’ -kilise ya 

                                                           
23  İbn Kesîr, a.g.e., I, 264-5; İbn Kesîr’in aktardığı bu rivâyet Ahmed b. Hanbel’in 

Müsned’inde geçmektedir. Heysemî hadisin bütün râvilerinin güvenilir olduğunu be-
lirtmektedir. Geniş bilgi için bkz. Ahmed Abdurrahman el-Bennâ, a.g.e., XXIII, 148-9. 

24  İbn Kesîr, a.g.e., I, 264-5; Diğer hadis kitaplarında da geçen bu rivayetin (hasen) sahih 
olduğu belirtilmiştir. (Ahmed Abdurrahman el-Bennâ, a.g.e., XVII.101, XXIV, 6). 

25  İbn Kesîr, a.g.e., I, 264 
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da manastırlara kendilerini adayan- Hıristiyanlar olduğunu belirttikten 
sonra Hâricîlerin kim olduklarıyla ilgili farklı bir âyete referansta bulunur. 
Sa’d’a göre Hâricîler, Saf Sûresi 61/5. âyette kendilerinden bahsedilen 
“…Onlar bâtıla meyledince, Allah da onların kalplerini hakkı kabul etmek-
ten, hakka meyletmekten uzaklaştırdığı, kimselerdir.”26 Taberî’nin zikrettiği 
bu rivâyette geçen zâğû ve ezâğa kelimeleri Âl-i İmrân Sûresinin 3/7. âye-
tinde geçen zeyğ kökünden türemiş fiillerdir. Klasik Müfessirler söz konusu 
kelimeden dolayı ivedilikle sûreler arası ilişki kurma çabası içindedirler. 
Her ne kadar Sâf suresindeki âyet Hz. Musa’nın kavmi (Yahudiler) ya da 
kalpleri hakka meyletmekten uzak herkesi anlatmaktaysa da müfessirlerin 
özellikle Hâricîleri Sûredeki âyetle ilişkilendirmesi onların Hâricîleri potan-
siyel yorum özürlü bir grup olarak algıladıklarını açıkça göstermektedir. 
Taberî’nin Saf Sûresi 61/5. âyetinin tefsiriyle ilgili Ebû Umâme’den yaptığı 
nakil söz konusu yaklaşımı daha da güçlendirmektedir: “Onlar Hâricîler-
dir…ve Allah küfrü imana tercih eden bir topluluğu hiçbir zaman başarılı 
kılmaz.”27 Çünkü bunların kalplerinde –merhum müfessir Elmalılı M.H. 
Yazır’ın ifadesiyle “yamıklık”28 vardır.  

Kurtubî (ö.671/1273) ise anlama özürlü dairesini biraz daha genişleterek 
Hâricîler’in yanı sıra Râfizîleri de zikretmektedir.29 Kurtubî’nin irdelediği 
bir başka nokta da bu kimselerin anlayış zaaflarının nedeni sorunudur. 
Ona göre, Hâricîler Kur’ân’ın beyânı hükmünde olan Sünneti terk ederek 
sığ bir şekilde O’nun zahirine sarılmaktalar ve böylece Onu tam olarak 
anlamamaktadırlar.30 Kurtubî, bir taraftan Râfizî-Hâricî birlikteliğiyle 

                                                           
26  Taberî, a.g.e., IX, 32-33; Bu rivâyetin bazı tariklerinde ashâbu’s-savâmi’ ifadesi yerine 

ehl-i kitâb ya da el-yehûd ve’n-nasârâ tabirleri kullanılmaktadır. 
27  Taberî, a.g.e., XIV, 87 
28  Muhammed Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’ân Dili, İstanbul: Eser Y. 1971, II, 1040 
29  Başka bir öteki olan Şiî müellefâtında da inhisarcılık hakim bir unsurdur. Konuyla ilgili 

Ebû Ca’fer’den (İmâm Muhammed b. Ali el-Bâkır, ö.114/733) gelen rivâyette şöyle de-
nilmektedir: “Beş gruptan uzaklaşın; Mürcie, Havâric, Kaderiye, Şâmi ve Nâsib.” Nâsib 
kimlerdir denildiğinde ise şu cevap verilmektedir: “sevdiğine kızan kimselerdir.” (Mirzâ 
Huseyin en-Nûrî et-Tabersî, Müstedreku’l-Vesâil ve Müstenbitu’l-Mesâil, Beyrut: 
Müessesetü Âl-i Beyt 1991, XII, 317 (hadis no:14191); Kuleynî’nin el-Usûl mine’l-
Kâfi’sinde ise Allah’ın (cc) Kaderiyye, Havâric ve iki kez de Mürcie’ye lanet ettiği nakle-
dilmektedir. İlginçtir ki, Kuleynî bu rivayeti Kitâbu’l-İmân ve’l-Kufr bölümünde zikret-
mektedir (Kuleynî, el-Usûl mine’l-Kâfi, Tahran: Dâru’l-Kütübi’l-İslâmiyye 1395h, II, 
409). 

30  Kurtubî, a.g.e., I, 38; Taberî, Hâricîlerin adeta Hz. Peygamber’le aralarının sorunlu 
olduğunu gösteren ilginç rivâyetler zikretmektedir. Bunlardan biri Âl-i İmrân Sûresinin 
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Hâricîler hakkındaki olumsuz yaklaşımı ziyadeleştirmekte, diğer taraftan 
ise yaşayan Kur’ân olan Hz. Peygamber’in tefsirde yok sayılmasını bir tür 
Hâricî hastalığı olarak sunmakta ve ısrarla kaçınılması konusunda vurgu 
yapmaktadır. Hâricîler’in Sünnet karşısındaki duyarsızlığını Kurtubî, 
hatalarından tövbe etmiş bir Hâricî şeyhinin ağzından şu şekilde naklet-
mektedir: “(Eskiden) bizim arzularımız bir şey isterse onu hadis yapar-
dık.”31 Başka bir ifade ile söyleyecek olursak Hâricîler hadis ve sünnet 
karşısındaki kayıtsızlıklarının yanı sıra istedikleri zaman hadis uydurma 
alışkanlığına sahip kimselerdir. Böylece Hâricîler kendi hevâ ve hevesleri 
doğrultusunda dini düşünceler üretebilen tehlikeli kimseler olarak arzı 
endam etmektedirler.32 

Hâricîlerin tefsir konusundaki kötü şöhretleri bu rivâyetlerle sınırlı de-
ğildir. Mütemadiyen âyetleri farklı bağlamlara taşımaya çalışan ya da yanlış 
yorumlarla, imâlarla anlamı bozan bu kimselerle ilgili olarak Taberî’nin İbn 

                                                           
3/’7. âyetiyle ilgili tefsirde geçmektedir. Katâde’den rivâyet edilen habere göre o şöyle 
demektedir: “Yemin ederim ki Hâricîler ortaya çıktıklarında Muhâcir ve Ensâr’dan olu-
şan Ehl-i Bedr, Rıdvân Bey’atına katılan Ehl-i Hûdeybiye ve Resülullah’ın pek çok asha-
bı ve bazı eşleri Medine’de, Şam’da ve Irak’da hâlâ hayattaydılar. Bunlar, Hâricîler’den 
memnun değillerdi ve onlara meyletmiyorlardı. Çünkü bu Hâricîler Hz. Peygamber’in 
kusurlarından bahsediyor, kalpleriyle ona buğz ediyor, dilleriyle onu yeriyorlar… Valla-
hi Hâricîler hidâyet üzere olsalardı insanları bir araya toplarlardı fakat onlar dalâlet üze-
redir ve insanları bu yüzden dağıtırlar, gruplaştırırlar.” Katâde bu bağlamda Nisa Sûre-
sinin (4/82.) ‘…Eğer O (Kur’ân) Allah’tan başkasına ait olsaydı elbette birçok tutarsızlık-
lar bulunurdu” âyetini çağrıştıran şu hatırlatmada bulunmaktadır: “Şâyet onların işleri 
Allah’ın rızası dışındaysa pek çok ihtilaf bulacaksın. Bir gün iflah olacaklar mı diye uzun 
zamandır Hâricîler’in halleri üzerinde durulmaktadır. Heyhat bunların halefi selefine 
bakıp kendisine çeki düzen vermiyor; şâyet hidâyet üzere olsalardı Allah onları kurtarır 
ve yardım ederdi, fakat onlar bâtıl üzeredirler ve Allah onları yalanlamış, ayaklarını 
kaydırmıştır. Onlardan bir grup çıktığında Allah delillerini iptal eder, sözlerini yalana 
çıkarır ve kanlarını akıtır…Vallahi bunların dini (algılayışları) kötüdür, onlardan sakı-
nın, Yahûdilik bidattir, Hıristiyanlık bidattir, Hâricîlik bidattir, Sebeiyye bidattır, bunlar 
hakkında ne Kur’ân ne de Sünnet olumlu bir şey söyler” (Taberî, a.g.e., III, 178). Görül-
düğü üzere Taberî Hâricîlerin Sünnete muhalefetini Katâde rivâyetiyle oldukça zengin-
leştirmiştir. Fakat burada dikkati çeken ilginç nokta onun Hâricîleri Ehli Kitâb’la birlikte 
zikrederek ötekileştirmesidir. Ayrıca Taberî’nin izahları altında Peygamber Sünnetini de 
görmek mümkündür. Çünkü Hz. Peygamber “Ümmet dalalet üzere birleşmez. İhtilaflar-
la karşılaştığınızda size cemaate uymanızı tavsiye ederim”, buyurmaktadır. (İbn Mâce, 
Sünen, İstanbul: Çağrı Y. 1992, II, 1303). Bu yaklaşımlar bize Hâricîlerin gerçekten ce-
maatten uzaklaştıklarını ve ümmetin icmaına muhalefet ettiklerini göstermektedir. 

31  Kurtubî, a.g.e., I, 78 
32  Bazı kaynaklarda ise Hâricîlerin dinî konulardaki katı tutumlarından dolayı hadis 

uydurmadıkları belirtilmiştir. 
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Ebzî’den naklettiği şu anekdot oldukça aydınlatıcı bir hüviyet taşımaktadır: 
İbn Ebzî’ye bir Hâricî gelir ve şu âyeti okur: “Hamd, gökleri ve yeri yaratan, 
karanlıkları ve aydınlığı var eden Allah’ın hakkıdır. Bir de kafirler kalkmış-
lar, bir takım putları Rab’lerine ortak sayıyorlar/ya’dilûn” (En’âm, 6/1). 
Bundan sonra da o Hâricî, İbn Ebzî’ye “Kafirler Rablerine ortak koşmuyor-
lar mı?” şeklinde bir soru yöneltir. İbn Ebzî’nin tasdikinden sonra Hâricî 
oradan ayrılır. Bir grup insan İbn Ebzî’ye soru soran adamın Hâricî oldu-
ğunu ve bu yorumla (muhtemelen o kafirlerin içine kendi dışındaki mü-
minleri de dahil etmeye çalışıyordu) İbn Ebzî’nin anladığının dışında bir 
şey kastettiğini hatırlatırlar. İbn Ebzî yanındakilerden o Hâricî’yi hemen 
bulmalarını ister. Hâricî geldiğinde İbn Ebzî ona âyetin gerçek anlamını 
belirterek bir daha âyetleri yorumlarken sınırı aşmaması uyarısında bulu-
nur.33 

Hâricîlerin yorum konusundaki sığlıklarını Ehl-i Sünnet dışında da dil-
lendiren pek çok fırka vardır. Ehl-i Sünnet açısından bakıldığında öteki 
olarak algılanan Şia’nın da Hâricîleri ötekileştirdiği telîfâtlarında açıkça 
görülmektedir. Tahkîm hadisesi sonrası Hz. Ali’ye isyan eden ve onun şehit 
edilmesinde önemli rol oynayan Hâricîlerin Şia nezdinde öteki olarak 
algılanmasından tabiî bir şey olamaz. Yalnız burada önemli olan husus, 
ötekinin ötekileştirmesinde pek çok zaviyenin göz önünde bulundurulması 
zorunluluğudur. Ebû Ca’fer’in (Muhammed b. Ali el-Bâkır, ö.114/733) 
ifadelerine göre Hâricîler cahilliklerinden ötürü kendilerini daraltan (sınır-
landıran) bir gruptur.34 Ebû Ca’fer Hâricîleri kısır düşünceli insanlar olarak 
takdim eder. Böyle bir yapıdan da sahih bir din anlayışının çıkamayacağı 
ima edilir. Ebû Abdillah’a (Ca’fer b. Muhammed es-Sâdık, ö.148/765) 
gelerek “Hâricîler mütereddit (şekkâk) kimseler midir?” şeklinde soru 
soran birisine olumlu cevap veren Ebû Abdillah35 da bu fırka mensupları-
nın dinin yorumunda açılım sağlayamamalarının arkasında yatan sebepleri 
sanki açıklar mahiyettedir. Özetle belirtecek olursak dini tam olarak kalple-
rine yerleştirmemiş olan bu kimseler onun ne anlaşılmasında ne de yaşan-
masında bir mesafe kat edebilir. Meşhur İmâmî müfessir Ayyâşî, Hâricîle-
                                                           
33  İbn Ebzî bir Hâricîye bu âyetin kim hakkında indiğini sorar, o da bilmediğini söyleyince 

kendisi açıklar: “Bu âyet Ehli Kitâb hakkında inmiştir…” (Taberî, a.g.e., V, 144-5) 
34  Kuleynî, a.g.e., II, 405 
35  el-Âmilî, Vesâilu’ş-Şia ilâ Tahsîli Mesâili’ş-Şerîa, Beyrut: Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-Arabi 

1991, X, 81 
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rin bu konudaki zafiyetini En’âm Sûresinde geçen “İman edip imanlarına 
zulüm karıştırmayanlar var ya, işte korkudan emin olma onların hakkı-
dır…” (En’âm, 6/82) âyetinin mefhumu muhâlifiyle net bir şekilde ortaya 
koyar: “İmanlarına zulüm karıştırmış olanlar Hâricîlerdir…”36 bu nedenle 
de emniyet haklarını kaybederler. Diğer bir İmâmî müfessir olan 
Kummî’nin ise, “Allah’ı hakkıyla takdir edemediler” âyetinin (Zümer, 67) 
Hâricîler hakkında indiğini söylerken hiç tereddüt etmediği görülür.37  

Şia’nın ötekileştirirken kullandığı önemli bir argüman da “sebebin hu-
susiliği âyetin manasının umumiliğine mani değildir” ilkesidir. Aynı meto-
dolojinin çok sayıda Sünni müfessir tarafından da kullanıldığı dikkatlerden 
kaçmamaktadır. Bu konuda Kummî’nin Kehf Sûresi’nde geçen “İşte onlar 
Rab’lerinin âyetlerini ve O’na kavuşmayı inkar etmiş, bu yüzden de yaptık-
ları iyi işler boşa gitmiştir” (18/105) âyeti ile ilgili yaptığı açıklamadan daha 
güzel bir örnek her halde verilemez. Kummî’nin Ali b. İbrâhim’e atfettiği 
yoruma göre, âyet Yahudiler hakkında inmiştir, fakat Hâricîler hakkında 
da geçerlidir.38 Bu argümanın daha net ortaya konduğu bir başka yaklaşım-
da Kehf Sûresinde yer alan “De ki ‘işleri yönünden âhirette en büyük kayba 
uğrayanların kimler olduklarını bildireyim mi?” (18/103) âyetinin39 tefsiriy-
le ilgilidir. Mus’ab babası Sa’d b. Ebî Vakkâs’a bu âyetin Hâricîlerle mi ilgili 
olduğunu sorduğunda Sa’d “hayır” der ve bu âyetin Yahudi ve Hıristiyanlar 
hakkında indiğini söyler. Sa’d, Hâricîler hakkındaki âyetin ise Bakara 
Sûresinde geçen “Bunlar o kimselerdir ki, Allah’a kesin söz verdikten sonra 
sözlerinden dönerler…/ellezine yenkudûne ahde’llahi” (2/27) âyetinin 
olduğunu bildirir. Haberin râvîsi, Hz. Sa’d’ın Hâricîleri “fâsıklar” olarak 
nitelediğini de kaydeder. Hz. Ali, Dahhâk ve ismi zikredilmeyen birisi 
tarafından yapılan yoruma göre bu âyet Yahudi ve Hıristiyanları kapsadığı 
gibi Hâricîleri de kapsar çünkü bu âyet husûsî olarak Yahudi ve Hıristiyan-
lar hakkında inmiş olsa da Allah’ın rızası dışında O’na kulluk yapmaya 
çalışan herkesin bu âyetin kapsamına (umumuna) dahil edildiği, söylenir. 
                                                           
36  Ayyâşî, Tefsîru’l-Ayyâşî, Beyrut: Müessesetü’l-A’lemî 1991, I, 353, 367 
37  www.altafsir.com/Tafasir/asp (Aal al-Bayt Institute). 
38  www.altafsir.com/Tafasir/asp (Aal al-Bayt Institute). 
39  Taberî’de geçen bir rivâyete göre Ebû Tufeyl şunları nakletmektedir: Hâricî Abdullah b. 

el-Kevvâ, Hz. Ali’ye “De ki: İşleri yönünden âhirette en büyük kayba uğrayanların kim-
ler olduklarını bildireyim mi?” âyetinin (18/103) kimler hakkında indiğini sorar. Hz. Ali 
de ona “burada kendilerinden bahsedilen kimseler sizlersiniz ey ehli harûrâ” şeklinde 
karşılık verir. (Taberî, a.g.e., IX, 34) 
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İbn Kesîr ise, bütün bu yorumlardan sonra konuyu şu âyetle (24/39) bitirir: 
“Dini inkar edenlere gelince; onların işleri düz, ıssız bir çöldeki serap 
gibidir ki susayan onu su zanneder. Nihâyet onun yanına varınca su namı-
na hiçbir şey bulamaz…Fakat Allah’ı bulur…”40 Böylece İbn Kesîr, Hâricî-
leri kendilerini doğru yolda zanneden, hakikatte ise hata içinde bocalayan 
bir grup olarak takdim eder. 

Aynı argümanın müfessirler tarafından sıklıkla işletildiği bir başka yo-
rum da En’âm Sûresi’nin 6/159. âyetiyle ilişkilidir: “Dinlerini parça parça 
edip fırka fırka olanlar yok mu, senin onlarla hiçbir alakan yoktur…”. Bu 
âyetin Yahudi ve Hıristiyanlar hakkında indiğini bildiren İbn Kesîr bizlere 
İbn Abbâs’tan şu sözleri aktarır: “Yahudi ve Hıristiyanlar Hz. Muham-
med’in (s) bi’setinden önce ihtilafa düştüler ve dinlerini parça parça ettiler. 
Hz. Muhammed (s) gönderildiğinde bu âyet indirildi. Burada fırka fırka 
olanlar Hâricîlerdir.” Meçhûl sığasıyla yapılan bir nakile göre de onlardan 
maksat ehli bidattir. Bütün bu yorumlardan sonra İbn Kesîr meseleyi şu 
tefsirle noktalar: “Âyetin zahirinden anlaşılan odur ki bu âyet Allah’ın 
dinini parça parça eden herkese şamildir.”41 

2.2. Hâricî Fıkhının Eleştirisi 
Klasik Sünnî tefsir literatüründe Hâricîlerle ilgili anlatımlarda dikkati 

çeken önemli bir husus da ulemanın genellikle ayırım yapmaksızın katego-
rik olarak Hâricî fıkhıyla ilgili genel değerlendirmeleridir. İlgili yorumlara 
bakıldığında daha önce de belirtildiği üzere Kur’ân’ı anlamada zorlanan bu 
insanların fıkhî meselelerde ince anlayış, içtihât ve istinbât gibi özellikleri-
nin buharlaştığı gözlemlenir. Hatta Zâhirî İbn Hazm’ın onların Hz. Pey-
gamber’in Sünnetini göz önünde bulundurmaksızın Kur’ân’ı yorumlamaya 
kalkıştıklarını ve onlar arasında fakîhlerin olmadığını söylemesi konumuz 
açısından oldukça önemli bir ayrıntı sayılmalıdır.42 Bunun tabiî bir sonucu 

                                                           
40  İbn Kesîr, a.g.e., II, 438 
41  İbn Kesîr, a.g.e., I, 637-8; Benzer bir ifadenin (kânû şiyean) geçtiği Rûm Sûresi 30/32. 

âyetin (Ve asla dinlerini parça parça edip kendileri de öbek öbek olan o müşriklerden 
olmayın…) tefsirinde İbn Kesîr diğer din mensuplarının ihtilaf ettiklerini, İslâm’da da 
bazılarının ihtilaf ettiğini ve Ehli Sünnet ve’l-Cemaat’ın dışındaki bu fırkaların dalâlette 
olduğunu kaydederek (İbn Kesîr, a.g.e., III, 55) milel ve nihal geleneğindeki inhisarcılı-
ğın tefsirdeki uzantısının canlılığını bize göstermektedir.  

42  İbn Hazm, el-Fasl fi’l-Milel ve’l-Ehvâi ve’n-Nihal, Beyrut 1986, IV, 156 
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olarak verilen fetvaların da tatbikatındaki zorluk dikkatlere sunulur. Özetle 
klasik dönem âlimlerine göre Hâricî fıkhı, ölçüsüzlükten ibaret bir hukuk 
sistemidir. Tefsirlerde bu konuya ilişkin değişik örnekler bulmak müm-
kündür. Erken dönem tefsirlerinden son yüzyıllarda yazılan tefsirlere kadar 
(bunlara işârî ve mezhebî diğer tefsirler de dahildir) hemen hemen pek çok 
eser Hâricîlerin fıkhî izansızlığına dikkat çeker. Mesela Âlûsî’nin 
(ö.1270/1854) tefsirinde, Hz. Peygamber’in uygulamaları ve sahabenin 
icmaına rağmen Hâricîlerin muhsanın (evli ya da dul zâninin) recmedilme-
sini inkar ettiklerinden bahsedilir.43 Hırsızın elinin kesilmesiyle ilgili mese-
lede ise Hâricîlerin her hangi bir alt sınır belirlemedikleri, bu nedenle az ya 
da çok her türlü hırsızlık hadisesinde elin kesileceğini söyledikleri kaydedi-
lir.44 Ebûssuûd Efendi ise, bu cezanın uygulamasını açıklar ve Hâricîlerin 
elin bilekten değil omuzdan kesilmesi gerektiğine inandıklarını söyler.45 
Tefsirde geleneğe ve ümmetin alimlerinin otoritesine (icmaına) gösterdiği 
hassasiyetle meşhur olan Kurtubî ise Hâricî fıkhının ilginç bir hükmünü 
bize anlatırken hiçbir ayrım gözetmez. Evlenilmesi haram olan kişileri 
anlattığı bölümde Hâricîlerin iki kız kardeş ile (aynı anda) evlenmeyi ya da 
kız ile halası veya teyzesini aynı anda nikahı altında bulundurmayı caiz 
gördüklerini nakleder. Bu nakilden sonra Hâricîlerin “Sabit Sünnete muha-
lefet ettikleri ve bu sebeple dinden okun yaydan çıktığı gibi çıktıkları” 
yorumunu ekler.46 Kurtubî’nin yaşadığı dönem itibariyle sadece Güney 
Arabistan ve Kuzey Afrika’da varlığı bilinen (Endülüs’e ilim tahsil etmek 
için gelen bir avuç İbâdî talebeyi burada istisna ediyoruz) küçük etkisiz 
İbâdî gruplar dışında neredeyse nesli tükenmiş bir topluluk hakkında 
uygulaması olmayan bu kadar genel hükmü ve Sünnet tanımazlığı zikret-
mesini izah bekleyen önemli bir tarihsel sorun olarak değerlendirmekteyiz. 
Şayet Kurtubî tarihte kalmış bir fıkhî yanlışlığı ortaya koymaya çalışıyorsa 
                                                           
43  Âlûsî, Rûhu’l-Meânî, Beyrut: Dâru İhyâi’t-Turâsi’l-Arabî ts., XVIII, 78; Bu konuyu daha 

önce Kurtubî tefsirinde işlemiştir. (Kurtubî, a.g.e., VII, 145); Şehristânî ise, recmin red-
dini Ezârika’nın bir özelliği olarak zikreder (Şehristânî, a.g.e., I, 140). Konunun en üzücü 
tarafı ise et-Tefsîr ve’l-Müfessirûn sahibi M. H. ez-Zehebî’nin bu tür bir yargıyı (recmi 
inkar etmelerini) test edebilme imkanı varken klasik çerçevenin çizdiği yapıyı olduğu 
gibi korumasıdır (Bkz. Muhammed Hüseyin ez-Zehebî, et-Tefsîr ve’l-Müfessirûn, Kahire 
1976, II, 313). 

44  Âlûsî, a.g.e., VI, 133 
45  Ebûssuûd, İrşâdu’l-Akli’s-Selîm ilâ Mezâya’l-Kur’âni’l-Kerîm, Beyrut: Dâru’l-Mushaf ts. 

III, 35 
46  Kurtubî, a.g.e., V, 125 
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o zaman mazur sayılabilir. Fakat onun meseleyi takdiminden böyle bir 
sonuç çıkarmak da oldukça güçtür. Kurtubî’nin Hâricîlikle ilgili bu olum-
suz tavrının arkasında yatan bir diğer sebep de onun tefsir usûlünün mi-
henk noktasını oluşturan icmâ vurgusudur. Ümmet tarafından test edilip 
hüsnü kabul görmemiş bir uygulama haklı olarak Kurtubî’nin tefsirinde 
müspet bir çerçevede sunulamaz.  

Bu dönemlerde (özellikle hicri beşinci asır ve sonrası) sınırlı literatürle-
rine rağmen yaşayan tek Hâricî grubu olan İbâdîlerin bazı eserlerinin artık 
tedavülde olduğuna işaret etmekte fayda vardır. En azından bu kaynaklar 
çerçevesinde söz konusu kitlenin fıkhî algılayışlarının analiz edilmesi 
gerekmez miydi? Mesela zina suçuyla ilgili İbâdîlerin yaklaşımına baktığı-
mızda Ehl-i Sünnet’le aralarında hiçbir farkın olmadığı açık bir şekilde 
görülür. Hicrî üçüncü asrın ikinci yarısında vefat ettiği tahmin edilen İbâdî 
müfessir Hûd b. Muhakkem el-Huvvârî zina eden kimsenin cezasını açık-
larken şunları söyler: “Evli değilse yüz değnek, şâyet evli ise recm edilir.”47 
Son dönem İbâdî müfessirleri ise seleflerinin yaklaşımlarını tekrar ederler. 
Yusuf b. Itfeyyiş, bekar zâniye yüz değnek, köleye 50 değnek ve evli kimse-
ye ise recm cezasının uygulanacağı konusunu tefsirinde uzun uzun anla-
tır.48 Hırsızın elinin kesilmesi ile ilgili hüküm ve açıklamalarda da benzer 
yaklaşımları görmek mümkündür. Hûd b. el-Muhakkem, on dirhem ya da 
bir dinar miktarında mal çalan birisinin elinin kesileceğini hadisler ışığında 
izah eder. Çalınan mal bir dinarın dörtte birinden az ise el kesme cezasının 
uygulanmayacağını söyleyen Hûd bu cezanın Hz. Peygamber tarafından 
nasıl uygulandığını bizlere tasvir eder. Ayrıca hırsız çalıntı mal ile evden 
dışarı çıkmadıkça cezanın uygulanmayacağını da belirtir.49 İki kız kardeşi 
aynı anda nikahı altında bulundurma ya da kız ile halası veya teyzesini 
                                                           
47  Hûd b. Muhakkem, Tefsiru Kitabillahi’l-Aziz, Beyrut: Dâru’l-Ğarbi’l-İslâmî 1990, I, 358 
48  Yusuf b. Itfeyyiş, Teysîru’t-Tefsîr Li’l-Kur’âni’l-Kerîm, Uman: Vizâratu’t-Turâsi’l-Kavmi 

ve’s-Sekâfe 1989, II, 283; IX, 65; Müfessir el-Kindî de benzer bir yaklaşımda bulunmak-
tadır. (el-Kindî, et-Tefsîru’l-Müyesser, Matbaatu Muzûn 1998, I, 226) 

49  Hûd b. Muhakkem, a.g.e., I, 468-469; Yûsuf b. Itfeyyiş “Ebû Hanîfe çalıntı malın değeri-
nin on dirhem miktarına ulaştığında elin kesileceğini belirtmektedir, bize göre ise bir 
dinarın dörtte biri miktarında olan hırsızlıktan dolayı el bilekten kesilir” demektedir. 
Itfeyyiş, Hâricîlerin azdan da çoktan da hırsızın elini kestiklerini, Sufriyye grubunun 
omuzdan, Şia İmamiyye’sinin ise parmak diplerinden kestiklerini kaydetmektedir. 
(Itfeyyiş, Teysîr, III, 88). Burada dikkati çeken önemli bir nokta Itfeyyiş’in de bir taraftan 
Hâricîleri ötekileştirirken diğer taraftan kendi mezhebiyle onlar arasındaki mesafeyi 
açma çabasıdır. 
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birlikte nikahlamanın haram olduğu hususunda da Hûd b. Muhakkem’den 
günümüz İbâdîlerine kadar genel bir icma vardır.50 Söz konusu grubun 
Sünnet ve icma karşıtlığıyla ilgili mülahazaları hususunda ise Yusuf b. 
Itfeyyiş’in Himyânu’z-Zâd’taki şu sözlerini hatırlatmakta fayda vardır: 
“Dinin bazı hükümleri Kur’ân’da açıklanmıştır. Bazıları sünnette, bazıları 
icma ve bazıları da kıyasla açıklanmıştır. Bütün kıyas ve icmalar Sünnetten 
alınmadır ki o da Kur’ân’ın ışığında meseleleri açıklar. Sünnet ve Kur’ân 
arasındaki bu ilişkiden dolayı kıyas ve icma Kur’ân’dan kaynaklanır.”51 
Nisa sûresinin 115. âyetinin tefsiri sadedinde ise “İcma, haberi vâhid, kıyas 
Kur’ân’ın tespit ettiği hüccetlerdir.”52 diyerek İslâm alimlerinin icma ve 
içtihatlarına ne kadar önem verdiğini gösterir. Itfeyyiş’in sünnet konusun-
daki hassasiyetini abdest alırken ayakların yıkanması hususunda Maide 5/5. 
âyette geçen erculekum ifadesini yorumlarken açık bir şekilde müşahede 
etmekteyiz. O erculekum ifadesinin vucuhekum ya da eydiyekum ifadelerine 
atıf olduğunu bildirir ve şunları söyler: “Sünnette, Sahabe uygulamasında 
ve cumhurun sözünde olduğu gibi ayaklar tıpkı eller veya yüz gibi yıkan-
malıdır.”53 Hatta Itfeyyiş’in bu konuda Sünnete ve selefin uygulamalarına 
bağlılığını şu yaklaşımından daha güzel hiçbir şey gösteremez: “Şâyet âyet 
ayakların baş gibi mesh edilmesini gösterse bile Hz. Peygamber’in hadisiyle 
âyetin neshedildiğine hükmederiz. (Çünkü) Atâ (şöyle) der: Allah Resulü-
nün ashabından hiç kimseyi ayağını mesh ederken görmedim.”54 

Kurtubî’ye göre Hâricîlerin sünnet ve icma karşıtlığı sadece yukarıdaki 
hükümlerle sınırlı değildir. Bir başka yerde, “özel hallerinde iken kadınların 
namaz kılamayacağı meselesi hakkında ümmetin bütün ulemasının icması 
                                                           
50  Hûd b. Muhakkem, a.g.e., I, 364-5; el-Kindî, a.g.e., I, 229-230; Itfeyyiş, Teysîr, II, 293-296 
51  Itfeyyiş, Himyânu’z-Zâd ilâ Dâri’l-Mead, Uman: Vizâratu’t-Turâsi’l-Kavmi ve’s-Sekâfe 

1989, IX, 237. Ayrıca Necm Suresi’nin dördüncü ayetiyle yaptığı yorumlarda Itfeyyiş 
Sünnete oldukça fazla yer vermektedir (Bkz. Itfeyyiş, Teysir, VI, 8). Çağdaş âlimlerden 
Nâsır Muhammed el-Mermûrî ise Ehl-i Sünnet ile İbâdîler arasında teşrî kaynakları açı-
sından bir farkın olmadığını söylemektedir. (Nâsır b. Muhammed el-Mermûrî, 
“Usûlu’ş-Şerîati’l-İslâmiyye ve Tatbîkâtuhâ inde’l-İbâdiyye”, Nedvetu Fıkhi’l-İslâmî (He-
yet), Uman: 1990 Vizâratu’l-Adl ve’l-Evkâf ve’ş-Şuûni’l-İslâmiyye, s. 798) 

52  Itfeyyiş, Himyân, VI, 78 
53  Itfeyyiş, Teysîr, III, 36 
54  Itfeyyiş, Teysîr, III, 36-7; Bu yaklaşım, M. H. ez-Zehebi’nin iddia ettiği “İbâdîler Sün-

net’in Kur’ân’ı neshettiğine inanmazlar” (Zehebî, a.g.e., II, 313) düşüncesini olumsuzla-
maktadır. Itfeyyiş’in Sünnet ve selefi sâlihinin uygulamalarına verdiği önemi mut’a ile 
ilgili yaklaşımlarında da çok net bir şekilde görmek mümkündür. Bkz. (Itfeyyiş, Teysîr, 
II, 301-303). 
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vardı” diyen müfessirimiz bir grubu bu ittifaktan hariç tutar: “Hâricîlerden 
bazı gruplar bunun dışındadır.”55 Hâricîlerin namazla ilgili farklı bir uygu-
lamasını da bizlere Âlûsî nakleder: “Hâricîler takiyye kabul etmezler. Na-
mazda malına canına zarar gelecek de olsa namazı bozmayı haram kabul 
ederler.”56 Sert tabiatlı bu insanların din anlayışındaki zorluklara da işaret 
eden Âlûsî bu nakil hakkında şu yorumu yapar: “Onların konuyla ilgili çok 
sert tutumları vardır ki bunlar gerçekten ilginçtir.”57 Kurtubî ise namaz 
vakitleri konusunda İmam Mâlik’in sergilediği tutumu anlatırken şunları 
anlatır: Ebû’l-Ferec, İmam Mâlik’in şöyle dediğini nakleder: “Öğle namazı 
dışında her namazın kılınması gereken en faziletli zamanı vaktin girdiği 
andır.” İbn Ebî Uveys ise, İmam Mâlik’in öğle namazını (yazın) vakit girer 
girmez kılmaktan pek hoşlanmadığını fakat daha sonraları “Bu Hâricî 
namaz kılış tarzıdır” diyerek vaktinde kılmaya başladığını kaydeder.58 
Özetle müfessirlerimiz Hâricîlerin ne yaptıkları ibadet ne de verdikleri 
hükümleri makul bulmaktadır.  

Şiî kaynaklarda ise Hâricîler hakkında ilginç bir tanımlama ile karşılaş-
maktayız. Tehzîb’de geçen rivâyete göre Âl-i Beyt’e muhalefet eden iki grup 
                                                           
55  Kurtubî, a.g.e., III, 85; Burada Kurtubî’nin Buhârî’de geçen Hz. Aişe rivâyetine telmihte 

bulunduğu gözden kaçırılmamalıdır. Rivâyete göre bir kadın Hz. Aişe’nin yanına gele-
rek “adetli kimsenin kılmadığı namazları temizlendikten sonra kaza etmesi gerekli mi-
dir” şeklinde bir soru sorar. Hz. Aişe’nin bu soru karşısındaki cevabı ilginçtir: Sen 
Harûriyye’den misin (ki böyle söylüyorsun). Biz Allah Resûlünün yanında adet görür-
dük de bize bunu emretmezdi...’ (Buhârî, a.g.e., I, 83); Konuyla ilgili hadisleri belirten 
Hûd b. Muhakkem ve Itfeyyiş, hayızlı kadının kesinlikle namaz kılamayacağını belirt-
mektedir (Hûd b. Muhakkem, a.g.e., I, 210-211; Itfeyyiş, Teysîr, I, 333-341) 

56  Zehebî, Nâfi b. Ezrak’ın Nisâ Sûresi’nin 4/77. “…Sonra onlara savaş farz kılınınca, 
onlardan bir kısmı insanlardan, Allah’tan korkarcasına, hatta daha fazla korkup şöyle 
diyorlar: Rabbimiz, niçin bize harbi farz kıldın? Bize biraz daha mühlet verseydin ya”, 
âyetini kullanarak takiyyenin caiz olmadığını belirtirken Necde b. Âmir’in de Mumin 
Sûresi’nin 40/28. “Firavun hanedanından olup o zamana kadar iman ettiğini saklayan 
biri kalkıp şöyle dedi: Ne o, siz bir insan ‘Rabb’im Allah’tır’ dedi diye onu öldürecek mi-
siniz...” mealindeki âyetine dayanarak takiyyenin caiz olduğuna delil getirdiklerini nak-
letmektedir. (Zehebî, a.g.e., II, 308; Ayrıca bkz. Şehristânî, a.g.e., I, 144) 

57  Âlûsî, a.g.e., III, 122 
58  Kurtubî, a.g.e., II, 166; Taberî ise, Hâricîlerin, namaz, mescit ve sahabe hürmetini 

koruyamadığını bildirerek Ali b. Rebîa’dan şu rivâyeti nakleder: “Hz. Ali sabah namazı 
kılarken Hâricîlerden bir adam yüksek sesle şu âyeti okudu: Halbuki sana ve senden ön-
ce gelen bütün peygamberlere de şu gerçek vahy olunmuştur: dikkat et, Allah’a ortak 
koşarsan yaptığın bütün makbul işler boşa gider ve sen âhirette kaybedenlerden olur-
sun… (Zümer, 39/65). Hz. Ali ise namaz esnasında iken ona şu âyetle cevap verir: O 
halde sabret, çünkü Allah’ın vaadi kesindir. Sakın o inanmayanlar seni paniğe düşürme-
sin, seni dayanıksız bulmasın ve seni endişelendirmesin (Rûm, 30:60)” 
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vardır: Birincisi Âl-i Beyt’e muhalefet de etse onları seven ve düşmanlık 
beslemeyen kimselerdir ki onların kestikleri kurbanlar yenir. İkinci grup ise 
kestikleri kurbanlar yenilmeyen kimselerdir. Söz konusu grubun Hâricîler 
olduğunu görmekteyiz.59 Şia tarafından Ehl-i Kitâb muamelesi dahi göre-
meyen Hâricîlerin bu hükümle tamamen İslâm dairesi dışında tutulduğu 
müşahede edilir.  

2.3. Hâricî Kelâmının Eleştirisi 
Hâricilerin en sık eleştirildiği noktalardan birisi de onların bazı kelâmî 

meselelerdeki farklı yaklaşımlarıdır. Her ne kadar onlar bu farklılıklar 
neticesinde ayrıcalıklarını ortaya koysalar da Hâricîlik kendi dışındakiler 
tarafından sürekli başka bir platformda ele alınır. Burada tekrar hatırlatıl-
ması gereken önemli bir nokta da bizzat Hâricîliğin kendisinden kaynakla-
nan ötekileştirme eğiliminin söz konusu değerlendirmede özel bir yeri 
olmasıdır. Bu yaklaşım çok sayıdaki Müslüman grubu hep öteki olarak 
algılayan Hâricîlerin ötekileşme sürecinden başkası değildir. Burada en 
etkin rolü onların büyük günah sahibiyle ilgili mülahazaları oynamaktadır. 
Nehhâs, Mâide sûresinin 5/77. âyetinde geçen “Deki ey Ehli Kitap! Dinini-
ze ait konularda haksız yere haddi aşmayın…” ifadesinin yorumunda Ebû 
Ubeyde’den şunları nakletmektedir: “Tıpkı Hâricîlerin yaptıkları gibidir. 
Hâricîlerin aşırılığı onları, günahkarları kafir saymaya kadar götürdü.”60 
Taberî ise, Hâricîlerin bu ifratını Furkân Sûresinin 23. âyetini61 tefsir eder-
ken kaydettiği Râciz’in şiiriyle açıklamaktadır:  

Hâricîler Allah’ın kullarına dalâlet isnat ettiler. 
Ve dediler ki, onların kanları (katli) bize helaldir.62 

Kurtubî ise Hâricîler’in büyük günah sahibi kimse hakkında yaptıkları 
kafir yorumunu Nisâ Sûresinin 4/116. âyeti bağlamında reddetmektedir: 
“…Şu kesindir ki, Allah kendisine şirk koşulmasını affetmez, fakat dilediği 
kimse hakkında bunun altındaki günahları affeder…”63 Râzî (606/1209) ise 

                                                           
59  Şeyh Tûsî, Tehzîbu’l-Ahkâm, Kum: Dâru’l-Kütübi’l-İslâmiyye 1986, IX, 71 (Bâbu’z-

Zebâih ve’l-Et’ime) 
60  Ebû Ca’fer en-Nehhâs, Meâni’l-Kur’âni’l-Kerîm, (Mektebetu’l-Kur’ân CD.), II, 345 
61  Furkân, 25/23 “Onların yaptıkları her işin üzerine varıp, hepsini toz duman edeceğiz” 
62  Taberî, a.g.e., XI, 3 
63  Kurtubî, a.g.e., V, 386 



______Tefsirde Hâricî (İbâdî) Algılamasına Dair Genel Bir Değerlendirme � 27 

Mâide 5/44-45, 47. âyetlerinde geçen “Kim Allah’ın indirdiği ile hüküm 
vermezse işte onlar tam kafir/zalim/fâsıklardır” ifadelerinin Yahûdi ve 
Hıristiyanlar hakkında olduğunu bildirmekte ve Hâricîler’in bu âyetlere 
Müslümanları tekfir etmek için sarıldıklarını söylemektedir.64 Âlûsî de Râzî 
gibi Hâricîler’in fâsık ve kâzibleri kafir kategorisinde değerlendirerek65 
Müslümanlar arasında telifi mümkün olmayan yaralar açtığını ifade etmek-
tedir. Hâricîler’in alameti farikası kabul edilen büyük günahla ilgili müla-
hazalarını ise Seyyid Şerif Cürcâni “İbâdîyye” maddesinde şu şekilde özet-
lemektedir: “Onlar, Abdullah b. İbâd’a mensup kimselerdir. Ehl-i Kıbleden 
bize muhalefet edenler kafirdir derler. Ameli imana dahil ettikleri için 
büyük günah sahibini muvahhid kabul ederler fakat mümin olarak gör-
mezler. Hz. Ali ve pek çok sahabeyi küfürle itham ederler.”66 Hicri 9. asırda 
vefat eden Cürcâni’nin Hâricîlerin en ılımlı grubunu tanımlarken takındığı 
tutumun ağırlığı hissedilmektedir. Fakat içteki bu çatlağın ciddiyetine 
binaen büyük günah ile ilgili Hâricî mülahazaları şiddetle reddedilmekte-
dir. Kurtubî’nin ifadesiyle bu yaklaşım Müslüman toplulukların birliğini-
dirliğini parçalamakta, böylece Müslümanlar arasındaki ilk ayrılık tohum-
ları da Hâricîler tarafından atılmaktadır.67 Bu kırılmayı bize Taberî, Kehf, 
18/104, Bakara, 2/26 ve Ra’d, 13/25. âyetlerinin izahı çerçevesinde şu şekil-
de dile getirmektedir: “Onlar o kimselerdir ki dünya hayatında yaptıkları 
işlerin karşılıkları hep boşa gidecektir. Halbuki kendilerinin güzel işler 
yaptıklarını sanırlar (Kehf: 18/104)” âyetinin Hâricîler hakkında mı olduğu 
soruldu? Denildi ki bu âyet onlar hakkında değildir. Bilakis Ehli Kitâptan 
Yahûdi ve Hıristiyanlar hakkındadır. Yahudiler, Hz. Muhammed’i (s) 
yalanladılar, Hıristiyanlar ise, cenneti tekzip ettiler. Hâricîler’e (Harûriyye) 
gelince onlar şu âyetin kapsamına girmektedir: “Allah’a verdikleri sözü 
iyice pekiştirdikten sonra bozanlar ve Allah’ın gözetilmesini emrettiği 
şeyleri terk edenler ve yeryüzünde fesat çıkarıp nizamı bozanlar yok mu, 
işte onlara sadece lanet vardır…(Ra’d, 13/25).” Bu nedenle Sa’d b. Ebî 
Vakkâs onları fâsıklar olarak isimlendirmektedir.68  

                                                           
64  Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, Beyrut: Dâru’l-Fikr 1981, XII, 6-7 
65  Âlûsî, a.g.e., VI, 145; XVIII, 111 
66  Cürcânî, et-Ta’rifât, Mektebetu Mustafâ el-Bâbî ve Evlâdihî 1938, s. 3 
67  Kurtubî, a.g.e., I, 419 
68  Taberî, a.g.e., IX, 33 
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İbn Kesîr’in tefsirinde Bakara Sûresinin 2/25-6. âyetlerinin açıklamasın-
da farklı bir izahla karşılaşılmaktadır. Her ne kadar o Bakara sûresinin söz 
konusu âyetlerini yorumlarken Hâricîler’e doğrudan bir referansta bulun-
masa da özellikle 25. âyette geçen el-fâsikîn tabirinin semantik tahlilinde 
farklı imalarda bulunmaktadır. İbn Kesîr fâsık kelimesinin “itaatten çıkan 
kimse” demek olduğunu belirtmekte ve fesat için deliğinden çıkan fareye 
de fuseyka adının verildiğini söylemektedir. Sonra da hil ve harem bölge-
sinde öldürülmesi gereken beş grup hayvanın zikredildiği Hz. Aişe hadisini 
nakletmektedir.69 İbn Kesîr isim zikretmemekle birlikte Hâricîler’i adeta 
Müslüman cemaat içinde zuhur etmiş bozguncu bir grup olarak takdim 
etmektedir. Kurtubî ise, Bakara Sûresinin 2/190. âyetinin tefsiri bağlamında 
Hâricîler’i her hangi bir ayırıma tabi tutmaksızın hakka dönünceye kadar 
kendileriyle savaşılması gereken bir topluluk olarak değerlendirmektedir. 
Çünkü onlar adeta deliğinden fesat için çıkan bir fare gibi âdil imama isyan 
etmiş fâsıklardır; bu nedenle onların hakkı kabul edinceye kadar öldürül-
meleri gerekmektedir.70 İmam Mâturidî ise, isyan ettiklerinde Hz. Ali’nin 
savaştığı gibi, Hâricîlerle savaşılmasının gerekliliğini vurgulamaktadır. 
Çünkü her dönemin Müslümanları onlarla savaşmıştır. Hz. Peygamber’den 
de bu konuda haberler gelmiştir. Onların katlinin dayanağıyla ilgili İmam 
Mâturidî’nin seçtiği âyetin konusu ise oldukça dikkat çekicidir.71 O, Hz. 

                                                           
69  İbn Kesîr, a.g.e., I, 46 
70  Kurtubî, a.g.e., II, 350; İbn Hacer, Ehli Sünnetin usul ulemasından pek çoğunun Hâricî-

ler hakkındaki görüşünü şu şekilde özetlemektedir: Kelime-i Şahâdet getirdikleri ve İs-
lâm’ın emrettiklerini yapmaya devam ettikleri için Hâricîler’in Müslümanlığına hük-
metmişlerdir. Fakat fasit (yanlış) bir yoruma dayanarak Müslümanları tekfir etmeleri 
sonucu onların mallarını, canlarını kendilerine helal kılmaya ve karşıtlarını tekfire gö-
türdüğü için fıska girmişlerdir. Özetle Hâricîler fâsık Müslümanlardır. Hattâbî ise, Müs-
lüman âlimlerin onların dalâletlerine rağmen bir İslâm fırkası oldukları konusunda icma 
ettiklerini, bu nedenle kestiklerinin yeneceğine ve onlarla evlenilebileceğini, kaydetmek-
tedir. Hz. Ali’ye Nehrevân’da toplanan insanlar hakkında “onlar kafir midir?” sorusu 
sorulduğunda şunları söylemektedir: “Onlar (Hâricîler) küfürden kaçarlar.” Hz. Ali’nin 
bu cevabı Haricîler’in kendisiyle savaşsalar bile İslâm dairesi içerisinde olduklarını be-
lirtmektedir. (İbn Hacer, Fethu’l-Bârî, Kahire: Dâru’r-Riyân 1987, XII, 314); Râğib el-
İsfehânî de Müfredâtında “havâric” maddesini tanımlarken “İmam’a itaat etmemeleri” 
dolayısıyla hâricîler olarak isimlendirilmişlerdir, demektedir. (Râğib el-İsfehânî, Müfre-
dât fî Ğarîbi’l-Kur’ân, Kahire: el-Mektebetu’l-Tevkîfiyye ts., s. 152). Görüldüğü üzere 
büyük âlim el-İsfehânî’nin de Hâricî tasavvurunu belirleyen temel nokta bu fırka men-
suplarının erken dönemlerde sergiledikleri asayişi bozma teşebbüsleridir. 

71  Mâturidî, Te’vilât, Te’vîlâtu Ehli’s-Sünne, (th) Fatıma Yusuf, Beyrut: Müessesetü’r-Risâle 
2004, III, 30 
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Adem’in kurbanı kabul edilen ile edilmeyen iki oğlu arasında geçen kıssa-
nın anlatıldığı Mâide Sûresi 5/26-31. âyetlerini zikretmektedir. Daha da 
ilginci ise bu kıssadan önce geçen Hz. Musa’nın kavmiyle ilgili anlatımlar-
da (Maide, 5/24-25. âyetler) fasılalar el-fâsikin ifadesiyle son bulmaktadır. 
Bu nedenle söz konusu fasıla ile İmâm Mâturidî’nin kurduğu ilişki bağı 
daha da anlam kazanmaktadır. 

Kâdî İyâz’ın “Kelamcıların karşılaştığı en çetin mesele” olarak tanımla-
dığı Hâricîlerin tekfiri problemi, pek çok kimseyi meşgul etmiştir.72 Bir 
kafiri İslâm dairesi içine almak ve bir mümini bu dairenin dışında tutmak 
endişesi Ehli Sünnet ulemasını fazlasıyla düşündürmüştür. Bir grup Hâricî-
ler’e devamlı sakıncalı gözüyle bakarken başka bir grup ise onları açık bir 
şekilde İslâm toplumuna bir tehdit oluşturdukları zaman eleştirmiş ya da 
kendileriyle savaşılmasına/katledilmelerine hükmetmiştir. Hâricîler’i tekfir 
eden ve savaşılması zorunlu bir grup olarak görenlerin düşüncelerini 
temellendirdiği esaslar konumuz açısından ayrı bir öneme sahiptir. Daha 
çok parçacı ve bağlam dışı yapılan çıkarımlarla kendilerini destekleyen bu 
âlimlerimizin resim çizerken mevcut malzemeyi kullanmaktan ziyade 
sınırları, kalıpları belirlenmiş bir resme malzeme üretme arayışında olduk-
ları dikkatlerden kaçmamaktadır. Sözgelimi, Ebû Bekr İbnu’l-Arabî, Hz. 
Peygamber’in İslâm ümmeti içerisinde sonradan zuhur edecek bazı hadise-
ler hakkındaki sözlerini Hâricîler’e hasrederek onları kafir ilan etmesi73 ya 
da Ebû Hübeyre’nin, “Hâricîler’le savaşmak müşriklerle savaşmaktan daha 
evladır, çünkü birisinde Müslümanların ana parasını koruma diğerinde 
(müşriklerle savaşta) kazanç isteği vardır, halbuki ana paranın korunması 
çok daha önceliklidir.” açıklamaları bunun güzel bir örneğini teşkil etmek-
tedir. Hâricîler’i hariçte tutmak isteyen pek çok kişi de genel kanaatlerini 
İbn Mesûd’un naklettiği ve bir kimsenin kanının helalliğini İslâm dinini 
terk ya da cemaatten ayrılmaya bağlayan hadîse dayandırmaktadır. 
Kurtubî’ye göre, bu sözün mefhûmu Hâricîler’i tekfiri teyit etmektedir.74  

                                                           
72  İbn Hacer, a.g.e., XII, 313 
73  “Dinden okun yaydan çıktıkları gibi çıkarlar” ya da “onlar yaratılmışların en şerlisidir-

ler” ifadelerinin ancak kafirler için kullanılacağını söyleyen İbnu’l-Arabî açık bir şekilde 
Hâricîler’i tekfir etmektedir. (İbn Hacer, a.g.e., XII, 313) 

74  İbn Hacer, a.g.e., XII, 313 
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Sünni İslâm geleneğinin en büyük kaygısı fesada yol açacak her türlü 
eylemin önünün kesilmesidir.75 Bu nedenle Kurtubî ulemanın ekserisinin 
“hayırsız bir emire itaati isyandan evlâ” gördüklerini hatırlatır. Bunun 
Kurtubî’ye göre anlamı şudur: “İsyan ve anarşide emniyetin korku ve kan 
dökülmesiyle yer değişimi söz konusudur.” Kurtubî, kan akıtan grubun 
tereddütsüz Hâricîler olduğunu söyler.76 Hatta Kurtubî, Sıffin’de şehit olan 
Ammâr’a Hz. Peygamber’in “Seni azgın bir fırka öldürecektir” ifadesinin 
Hâricîler hakkında söylendiğini Hucurât Sûresinin 49/9. âyetinin tefsirinde 
açıkça belirtir.77 Mukâtil, Hâricîlerin büyük günah çerçevesinde İslâm 
dairesinde gerçekleştirdiği inhisarcılığa karşı Atâ b. Ebî Rabâh’tan yaptığı 
nakille Sünni geleneğin içsel çoğulculuğunu şöyle vurgular: “Kendinizden 
olan büyük günah sahiplerinin cenaze namazını kılmazsanız onları kendi 
dininizin dışında bir dine mensup kimseler olarak mı göreceksiniz!” Bun-
dan başka bir sözünde de o şöyle der: “Üç haslet sünnetin esasındandır: 
Her hilafette cihada katılmak, her emirin arkasında namaz kılmak ve ehli 
kıblenin bütün mevtaları için cenaze namazı kılmak.”78 Mukâtil’in bu 
yaklaşımı, İmam Mâturidî’nin Müslümanların sorumluluğuyla ilgili endişe-
sini ifade eden yorumuyla açık bir şekilde örtüşmektedir. Ümmetin istikra-
rı için isyanın önüne muhkem bir set çekilmelidir. Bu yaklaşımların İs-
lâm’ın ilk üç-dört asrında genel olarak Hâricî isyanların ortaya çıkardığı 
olumsuzlukları bizzat yaşamış ya da yaşayanları görmüş Mukâtil ve İmam 
Mâturidî’nin hassasiyetlerine yansımasının makullüğü ortadadır. Fakat çok 
erken bir dönemde gücünü ve hayatiyetini yitiren pek çok Hâricî grubu-

                                                           
75  Ümmetin dirliği ve birliği konusunda hadis külliyatında geçen fiten bahislerinin oldukça 

anlamlı olduğunu hatırlatmayı zait addediyoruz. Çünkü Sünnî geleneğin anarşi ve terör 
karşıtlığının altında yatan önemli etkenlerin başında söz konusu hadislerin pedogojik 
değerinin ayrı bir yeri vardır. Sadece Ebu Dâvud’un ‘Fitneye karışmanın yasaklanması 
bölümü’ başlığı altında zikrettiği hadislere bakmak konuyla ilgili Sünnî geleneğin yakla-
şımını özetler mahiyettedir. Bu bağlamda iki örnek olarak: ‘Yakında fitneler olacak, o 
zaman oturan ayaktakinden, ayaktaki yürüyenden ve yürüyen ise koşandan daha hayırlı 
olacaktır’ mealindeki Muslim b. Ebî Bekre’nin babasının Resulullah’tan aktardığı hadis 
ile söz konusu hadisi dinleyince Hz. Peygamber’e ‘Eğer birisi evime girer beni öldürmek 
için elini kaldırırsa ne yapayım sorusuna ‘Adem’in oğlu gibi ol’ (Mâide, 5:28) şeklindeki 
Peygamber cevabı zikredilebilir. (Ebû Dâvud, Sünen, İstanbul: Çağrı Yay. 1992, IV, 455-
6) 

76  Kurtubî, a.g.e., II, 109 
77  Kurtubî, a.g.e., XVI, 316-7 
78  Nakleden Mevlüt Güngör, Kur’ân Tefsirinde Fıkhi Tefsir Hareketi ve İlk Fıkhi Tefsir, 

İstanbul: Kur’ân Kitaplığı 1996, s. 114-115 
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nun sonraki dönemlerde tefsirde canlı bir şekilde işlenmesi anlaşılır gibi 
değildir. Geç dönem müfessirlerin Hâricîler’i potansiyel bir güç olarak 
benimsedikleri düşünülebilir; fakat onların mevcut halleriyle böyle bir güce 
sahip olmadıkları çok kolay fark edilecek bir meseledir. Ümmetin uleması 
asayişin bozulması düşüncesine bile fırsat vermemek için Hâricîler hakkın-
da oluşturdukları bütün kitâbiyâta olumsuz bir anlam yüklemişlerdir.  

Daha önce Cürcâni’nin “İbâdîyye” maddesiyle ilgili tanımını nakletmiş-
tik. Şimdi aynı müellifin Havâric/Hâricîler” maddesine bakıldığında da 
benzer bir hâleti rûhiyeyi sezmek mümkündür: “Sultandan izinsiz öşür 
toplayan kimselere Hâricîler denir.”79 İçsel ötekileştirme nosyonunu “öşür” 
terimi çerçevesinde yeniden ele aldığımızda Hâricîler’in hep İslâm dairesi 
içindekileri ötekileştirmeye matuf gayretler sarfettikleri ima edilmektedir. 
“Onlar gayri Müslimlerden toplanan haraç’la ilgilenmez fakat Müslüman-
lardan toplanan öşür’le yakından ilgilenirler” vurgusu dikkatlerden kaç-
mamaktadır. Bu tür bir Hâricî algılayışının sonucunu Kurtubî, Ehli Kitabın 
konu edinildiği Âl-i İmrân sûresinin 3/118. âyetinde geçen “Ey iman eden-
ler! Siz Müslümanlardan başkasını sırdaş edinmeyin çünkü onlar size şer ve 
fesat çıkarmada ellerinden geleni bırakmazlar…” ifadelerinin tefsirinde 
şunları söylemektedir: “Ebû Umâme’den rivâyet edildiğine göre, Allah 
Resûlü bu âyette geçen kimselerin Hâricîler olduğunu belirtmiştir.”80 

Hâricîlerin genellikle diğer Müslümanlar tarafından sakıncalı olarak al-
gılanmasında diğer İslâm kaynakları tarafından oluşturulan Hâricî imajının 
önemli etkisi vardır. Mesela uzun yıllar İslâm ümmetinde önemli bir fonk-
siyon (Kur’ân, tefsir, fıkıh ve siyer öğretimi) icra eden ve kökleri çok erken 

                                                           
79  Cürcânî, a.g.e., s. 91; Özellikle Emeviler ile Abdullah b. Zübeyr arasındaki mücadelenin 

devam ettiği yıllarda merkezi otoritenin İran’ın iç bölgelerini kontrol etmede çok başarı-
lı olamadığı görülmektedir. Bu nedenle bazı bölgelerde Hâricîlerin zaman zaman kont-
rolü ele geçirdiği kaynaklarda zikredilmektedir. Konuyu Ebû Ubeyd’in şu nakli açık bir 
şekilde göstermektedir: ‘Ahmed b. Osmân bize İbn Mubârek, Saîd b. Ebî Eyyûb ve 
Nâfi’den şöyle rivayet etti ‘Ensardan bir grup Abdullah b. Ömer’den zekat konusunu 
sordular. O da zekatı amillere teslim edin deyince onlar bazen Şam ehli bazen de Hâricî-
ler galip gelmektedir, dediler. Bunun üzerine İbn Ömer ‘Galip gelene zekatı veriniz’, de-
di. (Aycan-Söylemez, a.g.e., s. 54). İbn Ömer’in bu yaklaşımından anlaşıldığı üzere zeka-
tı toplayan meşru yönetici sayılmıştır. Muhtemelen erken dönem bu ve benzeri bazı 
olaylardan dolayı Cürcânî Hâricîleri sultandan izinsiz öşür toplayan bir anarşist grup 
olarak tanımlamaktadır. Ayrıca üçüncü asra kadar da Hadramût ve Yemen bölgelerinde 
Uman İbâdîler’inin öşür topladığı nakledilmektedir. (Hammâş, a.g.e., I, 32) 

80  Kurtubî, a.g.e., IV, 179 
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bir döneme kadar ulaşan kıssacı (kussâs), vâiz ve müzekkirlerin beşinci 
altıncı asırda sergiledikleri bazı olumsuz davranışlardan dolayı eleştirildik-
leri kaynaklarımızda detaylı bir şekilde anlatılmaktadır. İlginçtir ki söz 
konusu grubun (kussâs) en ciddi eleştirisinin yine Hâricîler üzerinden 
yapıldığını gözlemlemekteyiz. Büyük İmâm İbn Sîrîn’in otoritesi bağlamın-
da kıssacılığın Hâricîlikle birlikte neşet ettiği, bu nedenle bu meslekte hayır 
olmadığı vurgulanmaktadır.81  

Yukarıda zikredilenlere ilaveten onların şefaati, kabir azabını, deccâl’ı82 
(ve bazı Hâricî grupların) Peygamberlerin ismetini kabul etmedikleri 
nakledilmektedir.83 Ayrıca Kurtubî bir anekdotla Hâricîler’in garipliklerini 
bize şöyle aktarmaktadır: Hz. Ali Hâricîlerle buluşmak için yola çıktığında, 
ona bazı Hâricîler tarafından “Ay akrep burcundayken mi bizimle buluşa-
caksın” denir ve kendisinden ay dönünceye kadar beklemesi istenir. Aksi 
takdirde zarar göreceği söylenir. Hz. Ali ise, Hâricîlerin bu asılsız uyarıları-
na karşı “Hz. Peygamber’in müneccimi yoktu, bizim de müneccimlere 
ihtiyacımız olamaz” sözleriyle karşılık verir.84 Böylece Kurtubî Hâricîleri 
gayri İslâmî davranışlara meyille suçlar. Pek çoğu Milel ve Nihal kitapları 
tarafından çizilen bu Hâricî resminin temel kaynaklara bakılmadan tekrar 
edilmesi yukarıda örnekleri üzerinde durulan bazı Hâricîlerin fıkhî anlayış-
ları ile de örtüşmektedir. Özellikle kelam ilminin konusuna giren bu husus-
ların gerçekten yüzyıllardır yaşayan tek Hâricî mezhebi sayılan İbâdîler’in 
inançlarını ne kadar yansıttığı sorununun tartışma konusu yapılmaması ise 
ciddi bir eksikliktir. Şu ana kadar baktığımız İbâdî eserlerinde Hz. Peygam-
ber’in ismetiyle ilgili olumsuz en küçük bir ayrıntıya rastlamadık. Bazı 
farklılıklarına rağmen pek çok konuda da çok keskin ifadelerinin olduğunu 
düşünmüyoruz. Mesela kabir hayatıyla ilgili İbâdî kaynakların bize sundu-
ğu tabloyu tarihsel açıdan şu şekilde özetlemek mümkündür. Öncelikle 
belirtilmelidir ki İbâdîler’in Buhârî’nin Sahîh’inden daha üstün gördükleri 
er-Rebî b. Habîb’in85 Müsned’inde kabir suali ve azabı, mümin ve kafirin 

                                                           
81  İbnu’l-Cevzî, Kitâbu’l-Kussâs ve’l-Müzekkirîn, (ed) Merlin S. Swartz, Beyrut: Dâru’l-

Meşrik 1986, s. 211 
82  Kurtubî, a.g.e., VII, 145 
83  Âlûsî, a.g.e., XVI, 274 
84  Kurtubî, a.g.e., XIX, 28-9 
85  Şehristânî eserinde zikrettiği Hâricî âlimler arasında er-Rebi’ b. Habib’e yer vermemesi 

oldukça ilgi çekicidir. (Şehristânî, a.g.e., I, 160) 
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kabirdeki genel halleri ile ilgili hadisler bulunmaktadır. Bu hadislerin bir 
kısmı da Buhâri, Müslim, Neseî, İbn Mâce, Ahmed b. Hanbel’in Müsned’i 
ve İmam Mâlik’in Muvatta’asında geçmektedir.86 Bu hadislerin içeriği 
kısaca şöyledir: Vefat eden kimseye Kıyamet kopuncaya kadar kabrinde 
âhirette gideceği yerin sabah akşam gösterilmesi, Hz. Peygamber yürürken 
yolda iki kabir görmesi ve bunun üzerine oradakilerin azap çektiklerini 
söylemesi, kabre konulan kimsenin muhatap olduğu sorularla ilgili konu-
lar. Hûd b. Muhakkem ise İbrâhîm 14/27. ve Tâ-Hâ Surelerinin 20/124. 
âyetleri çerçevesinde kabir ehlinin durumunu (ilk karşılanışları, sorular, 
azap, dehşetli melekler vb.) detaylı bir şekilde anlatmaktadır.87 Geçtiğimiz 
asır İbâdî müelliflerinden Itfeyyiş ise Mumin sûresi 40/11. âyette Cenab-ı 
Hakk’ın bildirdiği iki ölüm ve iki dirilmenin (ihyâ) pek çok manalarından 
birisinin de kabirde sual için dirilme olduğunu söylemektedir.88 Itfeyyiş, 
Nuh sûresi 71/25. âyeti ise tamamen kabir azabının varlığını ispat için 
kullanmaktadır.89 Her ne kadar kabir hayatı/azabı ile ilgili çok açık âyetler 
olmasa da konuyla ilgili hadislerin meseleyi net bir şekilde ortaya koyma-
sından dolayı İbâdîler kabir hayatını/azabını kabul etmektedirler. Sadece az 
sayıdaki İbâdî uleması, kabir azabının iman esaslarından birisi olmadığı ve 
ğaybî bir hadise olduğu için doğruluğunu test etme imkanı bulunmadığını 
söylemektedirler.90 

Şefaat konusunda Hâricî/İbâdî yaklaşımlar tek düze sunulmakta ve do-
layısıyla pek çok nüans göz ardı edilmektedir. er-Rebî b. Habîb’in 
Müsned’indeki uzun rivayetlerden birisi olan 1004 numaralı hadis şefaatle 
ilgilidir. “Ümmetimden büyük günah işleyenlere şefaat yoktur” ifadesinin 
yer aldığı bu hadisin sonunda şehit olmuş bir müminin ailesinden yetmiş 
kişiye şefaat edeceği bildirilmektedir. 1001 numaralı Câbir b. Zeyd’ten 
gelen rivâyette ise hiç kimsenin cennete sadece yaptıkları ile giremeyeceğini 
bilakis sâlih amel, Allah’ın rahmeti ve Hz. Peygamber’in şefaatiyle gireceği 

                                                           
86  İlgili hadisler için bkz. er-Rebî b. Habîb, Müsned, 196-197, s. 373-374, (hadis no: 484, 

487, 488, 982). 
87  Hûd b. Muhakkem, a.g.e., II, 328-331; III, 57-58 
88  Itfeyyiş, Teysîr, XI, 328-331; Ayrıca bkz. Itfeyyiş, Teysîr, VIII, 254 
89  Itfeyyiş, Teysîr, XIV, 181 
90  Ferhat el-Ca’beri, el-Bu’du’l-Hadârî li’l-Akîdeti’l-İbadiyyeti, Mektebetu’l-Elvan 1987, s. 

638-9, 653; Kabir azabı konusunu Mutezile ve İbâdîler’in Nükkâr kolunun kabul etme-
diği kaynaklarda geçmektedir. (Bkz. el-Ca’beri, a.g.e., s. 639) 
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bildirilmektedir.91 Hûd b. Muhakkem ise, Yûnus Sûresi 10/3. âyet ve Enbi-
yâ Sûresi 21/28. âyetin tefsiriyle ilgili kısaca “Kendilerine şefaat izni verilen 
(şefaat etmesine razı olunan) kimsenin dışındakiler şefaat edemez” yoru-
muyla Allah’ın (cc) izniyle bazılarının şefaat edeceğini, bildirmektedir.92 
Ayrıca Hûd b. Muhakkem, Sebe’ Suresinin 34/23. âyetinin tefsirinde ise 
büyük günah sahibine şefaat yoktur hadisini zikretse de müminlere melek-
lerin, peygamberlerin ve diğer inananların şefaat edeceğini, söylemekte-
dir.93 Itfeyyiş ise şefaatın müşrikler hakkında gerçekleşmeyeceğini belirt-
mekte ve Hûd b. Muhakkem’in yaklaşımını destekler mahiyette meleklerin, 
peygamberlerin ve evliyânın şefaat edeceğini kaydetmektedir.94 Kısaca 
şefaat halis müminlere hastır, mürtekib-i kebîreye ise şefaat yoktur. Bu 
nedenle İbâdîler’in şefaati tamamen reddettiklerini söylemek doğru bir 
yaklaşım olarak görülmemektedir.  

3.Sonuç: 
Buraya kadar geleneğimizde bazen dinî, bazen siyasî bazen de ahlakî 

açıdan ötekileştirilmiş bir grubun durumunu özetlemeye çalıştık. Kendi 
dışındaki dindaşlarını devamlı dinî, siyasî, ahlakî, kültürel ve metodik 
açıdan ötekileştiren Hâricîler hakkında klasik dönem müfessirlerin görüşle-
rinin ve kullandıkları üslûbun geniş bir yelpaze çizdiğini de öncelikle 
kaydetmekte fayda vardır. Bu alimlerimizin yaklaşımları genel manada 
birbirlerine benzese de özelde farklılaştıklarını açık bir şekilde görmekteyiz. 
Bazıları furûdaki farklılıklara rağmen usûldeki birlikteliklerden dolayı 
Hâricîliği tamamen dışlamamışlardır. Söz konusu müfessirler Hariciler’le 
ilgili konuşurken ne kadar keskin bir dil kullansalar da genelde İmâm Ebû 
Hanîfe’nin çizdiği çerçevenin dışına pek çıkmamaya gayret etmişlerdir. 
Başka bir ifadeyle, imana girmeyi kolaylaştırırken imandan çıkmayı zorlaş-
tırmışlardır. Müslümanların yaşadığı her yeri "İman Yurdu" telakki ederek 
kıble ehlini, farklı görüş ve anlayışları dolayısıyla ve işledikleri günahları 
sebebiyle hemen tekfir etmemişlerdir.95  

                                                           
91  er-Rebî. b. Habîb, el-Câmiu’s-Sahîh, Uman: Mektebetu’l-İstikâme 1995, s. 378-381 
92  Hûd b. Muhakkem, a.g.e., II, 182, III, 68 
93  Hûd b. Muhakkem, a.g..e, III, 397 
94  Itfeyyiş, Teysîr, X, 372 
95  Sönmez Kutlu, “İslam Düşüncesinde Tarihsel Din Söylemleri Olgusu”, İslâmiyât, 4 

(2001), s. 23 
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Diğerleri ise özellikle yoğun bir şekilde yaşanan erken dönem Hâricî 
ayaklanmaları ve bunun sonucu İslâm toplumunda ortaya çıkan krizler 
nedeniyle bu grup hakkında aşırı derecede olumsuz bir yaklaşım ortaya 
koymuşlardır. Bu bağlamda devamlı gözardı edilen önemli bir sorunla 
karşılaşmaktayız: Asırlardır sadece Ehli Sünnete yakınlığı, ılımlı ve nicelik 
bakımından da oldukça az sayabileceğimiz İbâdîliğin dışında varlık saha-
sında kendilerine yer bulamayan Hâricîler hakkında ortaya konan bu 
olumsuz sunumun daha sonraki yıllarda değişmemesinin sebepleri neler-
dir? İtikâdî, fıkhî ve ahlakî ifrat ve tefritlerine verilen basma kalıp örnekle-
rin asırlardır uygulayıcısı bulunmamasına rağmen niçin Hâricî dışı kaynak-
lar bunları devamlı tekrar etmişlerdir. Her din içerisinde aşırı grup(lar) 
vardır ve var olacaktır. Bunların aşırılıkları tabiî olarak ana gövde tarafın-
dan ayıklanmadığı müddetçe dışarıda kalmışlardır. Dışarıdakiler ise kendi 
hayatiyetlerini sürdürebilmek için farklılıklarını ortaya koymaya çalışmış-
lardır. Özellikle söz konusu Hâricîler olduğunda çok daha farklı bir tabloy-
la karşılaşmaktayız. Genellikle bedevi arka plana sahip bu kimselerin şehir-
leşmeler sırasında yaşanan hızlı değişimler ve bazı krizler sonucu güçlen-
mesi onları kitlesel bir harekete dönüştürmüştür. Bu güçlü kabilevî ruhun 
değişime karşı tepki gösterme ve şiddet eğilimi, kriz ortamlarında bir 
toplumun zihniyeti haline gelmiş ve başta dinle ilgili anlayışları olmak 
üzere bütün alanlara yansımıştır.96 Farklı seslere tahammülü olmayan bu 
insanların değişik fikirlere ve eleştirilere karşı koyabilecek entelektüel arka 
plandan yoksun olması onları şiddete daha da fazlasıyla itmiştir. Özellikle 
sözlü geleneğe sahip, yerleşik hayata geçememiş toplumlarda yetişen insan-
larda, bu eğilim son derece güçlüdür. Artık kendi eksik ve yanlışlarını kolay 
kolay göremeyen bir toplulukla karşı karşıyayız. Fakat bu tür topluluklar ne 
kadar hızlı ve güçlü olsalar da ana gövdenin hâricînde kalmaya mahkum 
olmuşlardır. Hariçte kalmak ise sürekliliğin sağlanamaması sonucunu 
doğurmuştur. 

Hâricîler’le ilgili verilen misallere bakıldığında müfessirlerin sanki tarih-
sel bir anakronizm yaşadıkları gözlemlenmektedir. Hicrî ikinci âsır müfes-
siri Mukâtil b. Süleymân’dan hicrî on ikinci-on üçüncü asır müfessirlerine 
kadar tek tip Hâricî resmi çizilmektedir. Çok daha ilginci ise pek çok ko-
nuyu eleştirel değerlendirme imkanı bulduğumuz çağımızda hâlâ benzer 
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yaklaşımların fütursuz bir şekilde sürdürülmekte olduğunu müşahede 
etmemizdir. Konuyla ilgili ülkemizdeki tefsir tarihi tasavvurunu önemli 
ölçüde belirleyen Mısırlı âlim merhum Zehebî’nin et-Tefsîr ve’l-Müfes-
sirûn97 adlı eserinde Hâricîlere ayırdığı bölüme bakmanın yeterli olacağı 
kanaatindeyim. Yolda karşılaştığı bir İbâdî’nin verdiği bilgiler ışığında 
ayrım yapmaksızın Hâricî-İbâdî tefsir geleneğini analiz ettiği otuz sayfalık 
bölümde bir iki İbâdî kaynak dışında (onları da tam olarak nasıl inceledi-
ğini bilemiyoruz) her hangi bir eser kullanmamaktadır. Kullandığı kaynak-
ların azlığına ve araştırma eksikliğine rağmen Zehebî Hâricî tefsir geleneği 
ve bazı uygulamaları hakkında çok geniş değerlendirme ve yargılarda 
bulunmaktadır.98 Acaba onu bu tür bir eğilime sevk eden âmil bu grup 
hakkında oluşturulan ve sürekli canlı tutulan olumsuz tasavvurdan başka 
ne olabilir! Müfessirlerin Hâricîler’in fıkhî ve kelâmi yaklaşımları ile ilgili 
asırlarca aktardığı bilgilerin genel geçer veriler mi, erken dönemde ortaya 
çıkmış lokal ve bireysel uygulamalar mı ya da bazılarının tamamen 
tasavvurî bir anlatım olduğu konusunun çözümü ise bugün bizim için hala 
muammâ olma özelliğini korumaktadır. 

Şimdi Hâricîlere tarihsel olarak baktığımızda onların İslâm’ın ilk üç as-
rında oldukça aktif oldukları görülmektedir. Bu dönemde onlar hem kendi 
içlerinde hem de kendileri dışındaki Müslümanlarla devamlı mücadele 
etmek zorunda kalmışlardır. Giriştikleri ürkütücü faaliyetler bölünmelerine 
ve dolayısıyla giderek marjinalleşmelerine neden olmuştur. Geride ise 
bugün Hâricîlikle ilişkili olduklarını bile kabul etmeyen ve belirli bölgeler-
de yaşayan İbâdî gruplar kalmıştır. Acaba Hâricî dışı kaynaklar onları hala 
potansiyel bir tehlike olarak gördükleri için Müslümanların şuur altında bu 
tür ifratlara karşı temkini devamlı canlı mı tutmak istemişlerdir? Yoksa 
Hâricîliği daha çok genel geçer bir akım gibi görüp her zaman nüksedebile-
cek bir hastalık olarak telakki ettiklerinden dolayı da İslâm toplumunun 
selameti için Hâricîlik düşüncesi hakkında bir tarih mi inşâ etmeyi arzula-
mışlardır? Bu noktada büyük âlim İbn Teymiyye’nin şu tespiti bizim tezi-
mizi destekler mahiyettedir: “Ulema, Hâricîler hakkında nakledilen 
                                                           
97  Zehebî, a.g.e., II, 305-336 
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tekrar etmiştir. Muhtemelen kaynak sıkıntısı ve Zehebî’nin verdiği bilgilere itimat ho-
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hi, Ankara: DİB 1988, I, 526-552) 
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mütevâtir naslar çerçevesine onların özelliklerini gösteren bütün hevâ 
ehlini –ki bunlar hem Resûlullâh’ın Şerîatından hem de Müslümanların 
Cemaatından ayrılmışlardır- dahil etmiştir.” Hatta İbn Teymiyye’ye göre, 
“Hurramiyye, Karâmita ve Nusayriyye… gibi bazı gruplar Hâricîlerden 
daha da şerirdirler.”99 Görüldüğü üzere İbn Teymiyye Hâricîliği bir düşün-
ce kayması olarak sunmaktadır. O, Hâricîliği tarihin belirli bir döneminde 
yaşamış özel bir grubun ismi olmaktan ziyade her zaman ve zeminde 
ortaya çıkabilecek sosyal bir olgu şeklinde değerlendirmektedir.  

İbn Teymiyye’nin bu yorumu geleneğimizde Hâricî tasavvurunun oluş-
turulmasında belki de en önemli rolü oynayan hadislerin mahiyeti hakkın-
da da ipuçları sunmaktadır. Bilindiği üzere Allah Resûlü sahabeyi ileride 
zuhur edecek fitneler karşısında devamlı uyarmıştır. Sahabe ise erken 
dönemde Hâricîler’in karıştıkları korkunç eylemlerin pek çoğuna şahit 
olmuştur. Dolayısıyla sahabe Hz. Peygamber’in haklarında uyardığı kimse-
leri haklı olarak Hâricîler’le özdeşleştirdiler. Bu ne o hadislerin sıhhatini ne 
de sahabenin yorumunu etkiler. Benzer bir yaklaşımı (Hâricîliğin sabit bir 
gruptan ziyade belirli özellikleri taşıyan her kesimde ortaya çıkabilecek bir 
zihniyet olduğunu) Vehhâbiliğin çıkışıyla ilgili olarak bize bilgi veren 
Cevdet Paşa’nın Bağdat Kethüdası’ndan yaptığı şu nakilde açık bir şekilde 
görmekteyiz: “Vehhâbiler, Havâric nevinden olup haklarında cari olan 
hükm-ü Bâri fil vâki’ malûm olmalıdır.”100 Vehhâbiler niçin Havâric nevin-
den görülüyor sorusunun cevabı gâyet açıktır. Çünkü kurucusu Şeyh Necdî 
(Muhammed b. Abdilvehhâb) Müslümanları tekfir etmekte, yüzyıllardır 
inananların dalâlette olduklarını söylemekte, kanlarını heder etmekte ve 
diğer Müslümanların mallarını da kendilerine helal kabul ederek taraftarla-
rını kışkırtmaktadır.101 Hatta geçtiğimiz yıllarda Sudan’ın Omdurman 
beldesinde on dört kişinin ölümüne neden olan bir mescitteki (Ensaru’s-
Sünne Camii) saldırıyı internette haber yapan bir yazarın “Hâricîler bir kez 
daha aramızda” başlığını dikkatlere sunması, söz konusu zihniyetin artık 
aşırılık gösteren her kesim için kullanılan ideolojik bir terim olduğunu 
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küfür anlayışı konusunda geniş bilgi için bkz. Yunus Ekin, Kur’ân’a Göre İnançsızlık, 
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100  Ahmet Cevdet Paşa, Tarih-i Cevdet, Ankara: Üçdal Neşriyat 1966, VII, 259-60 
101  Cevdet Paşa, a.g.e., VII, 229 
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göstermektedir.102 Anlaşıldığı üzere Hâricîliğin genel semptomları var ve 
bunlar nüksettiğinde söz konusu damga vurulmaktadır. Peki bugün bu 
özellikleri göstermeyen günümüz İbâdîlerini aynı gözle görmekten bizi kim 
alıkoyacak? 

                                                           
102  www.masud.co.uk/Islam/ahm/millan.htm 
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Giriş  
Öncelikli olarak helâk kelimesinin ve helâkın kavram olarak ne gibi an-

lamlara geldiği konusunda kısa bir bilgi vermenin faydalı olacağı kanaatin-
deyiz.  

Sülâsî kalıptan türetildiğinde “helâk” kökü, Arap dilinde kendi kendini 
perişan etmek, hüzün ve kedere kapılmak, belâ ve musibetlerle karşılaşmak, 
varken yok olmak, bir şeyi faydalanılır olmaktan çıkartmak, işe yaramaz 
hale gelmek, kendi eliyle kendini tehlikeye atmak, kırmak ve düşmek 
anlamlarına gelmektedir. Rubâî kalıptan türetildiğinde ise helâk perişan 
etmek, mahvetmek, kendini veya bir şeyi tehlikeye atmak, öldürmek ve mal 
satmak gibi anlamlara gelmektedir. İbn Fâris (395/1004), h-l-k harflerinden 
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oluşan yapının temel anlamının “kırmak ve düşmek” olduğunu söylemek-
tedir. Ulaşabildiğimiz en eski Arap dili metinleri çerçevesinde helâk kökü-
nün temel anlamının, insanın kendisini veya bir başkasını perişan edip 
mahvetmesi olduğunu söyleyebiliriz.1  

Helâk kökü, Kur’ân’da on ikisi isim diğerleri fiil olmak üzere dokuz 
farklı kalıpta toplam altmış sekiz ayette geçmektedir.2 Bu kökün 
Kur’ân’daki anlamlarına gelince bunları şu şekilde özetleyebiliriz: Başka-
sında bulunan bir şeyin kişinin elinden çıkıp gitmesi, kaybolması, zail 
olması; bir şeyi şekil değişikliğine uğratarak ve ifsat ederek yok etmek; 
korkmak ve fakir olmak; ölmek veya öldürmek; bir şeyin varlığının ortadan 
kalkması; “en büyük helâk”3 olan Allah’ın azap ederek öldürmesi.  

Kavramsal çerçevede ele alındığında helâkın şu anlamları ön plana çık-
maktadır: Helâk, yeryüzüne yönelik Allah’ın ilâhi bir müdahalesidir. Bu 
bağlamda helâkı, küfür önderlerinin (eimmetü’l-küfr)4 olumsuz faaliyetle-
rini etkisiz hale getiren, onları yerle bir eden ilahî bir önlem olarak tanım-
layabiliriz. Helâk hadisesi, olumsuz anlamda toplumsal bir değişim süreci 
                                                           
1  Bkz. Halil b. Ahmed, Ebû Abdurrahman Halil b. Ahmed b. ‘Amr Ferâhidî, Kitâbu’l-
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sonrasında meydana gelir. Çünkü helâk edilen birey ve toplumlar, Allah’a 
karşı isyânkar bir tutum izleme konusunda köklü bir ahlakî değişim geçi-
rirler. Onların bu tavrı zaman içerisinde kendileriyle sınırlı kalmayıp çev-
reye zarar veren bir yapıya bürünür. Bu durumda başkalarını da etkisi 
altına alan isyânkarlık dalgasının önünün kesilmesi amacıyla helâk cezası 
gündeme gelir. Bu açıdan bakıldığında helâk, yeryüzünün bozulan denge-
sinin5 yeniden inşa edilmesi amacına hizmet etmiş olur. İbn Teymiyye’nin 
(728/1327) ifade ettiği gibi helâk, Allah’ın âyet ve mucizelerinden birini 
oluşturmaktadır. İnkarcı bir toplum azabı hak ettiğinde, Allah onları ya 
bizzat kendisi, ya da kulları eliyle helâk eder. Onların helâk edilmesiyle 
kâfirlerden müminlere yönelik olarak gelmekte olan şer ve kötülükler 
azalır, iman küfre karşı zafer elde eder. Bu olay insanlar arasında yayılır ve 
diğerleri de bu inkârcıların durumundan ibret alır. Helâk, kafirlerin küfür-
lerinde daha fazla ileri gitmelerini de önler.6  

Bu çalışmamızda tüm bu anlamlar içerisinden helâkın “Allah’ın birey ve 
toplumları yaptıkları eylemler sebebiyle ilahi bir cezaya çarptırarak tama-
men ortadan kaldırması ve yok etmesi” şeklindeki anlamı üzerinde duraca-
ğız.     

Hz. Peygamberin vefatından kıyamete kadar devam edecek olan süreç 
içerisinde insanlığın Kur’an’da sözü edilen şekliyle yeniden bir helâkla 
karşılaşıp karşılaşmayacağı sorunu, tartışmalı bir konudur. Bir grup, 
Kur’an’da bahsedilen helâk olaylarının tarihsel olduğunu ve helâkın tekrar 
gerçekleşmeyeceğini iddia ederken, diğer bir grup ise helâk olayının devam 
eden bir süreç olduğunu, dolayısıyla kıyametin kopuş anına kadar değişik 
boyutlarıyla devam edeceğini söylemektedir. Çalışmamızda bu sorunu, 
tarafların iddia ve delillerini ortaya koyarak irdelemeye çalışacağız.  

İnsanoğlunun bundan sonraki süreçte bir helâkla karşılaşmayacağını sa-
vunanlar özetle; Kur’ân’daki helâk ile ilgili ayetlerin ibret almamıza yönelik 
bir fonksiyon icra etmekte olduğunu, Hz. Muhammed (s.a.)’in ümmetinin 
helâk olmaması için Allah’a dua ettiğini ve duasının kabul edildiğini; helâk 
                                                           
5   Bkz. Bakara, 2/251; Muminûn, 23/71.  
٦  İbn Teymiyye, Kütüb ve Resâîl ve Fetâvâ İbn Teymiyye fi’t-Tefsîr, (thk. Abdurrahman 

Muhammed Kasım en-Necdî), Mektebetü İbn Teymiyye, ts., XVI, 170; helâk kökünün 
anlamları ve helâk kavramıyla ilgili daha fazla bilgi için bkz. Çimen, Abdullah Emin, 
Kur’ân-ı Kerim’de Helâk Kavramı, M. Ü. Sosyal Bilimler Enstitüsü, Basılmamış Doktora 
Tezi, İstanbul, 2001, s. 44-140.  
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cezasının uygulanabilmesi için o toplum içerisinde peygamber bulunması-
nın şart olduğunu söyleyerek Kur’anda yer alan helâk konusuyla ilgili 
ayetlerin, hiçbir şekilde bizim de helâk olacağımız anlamı taşımayacağını 
iddia etmektedirler.  

Hemen belirtelim ki, biz bu görüşlere iştirak etmemekteyiz. Bu bağlam-
da kanaatimizi, aşağıda sunacağımız nakli ve akli deliller ışığında açıklama-
ya çalışacağız.  

Öncelikle açıklığa kavuşturulması gereken temel sorun, helâkın, önceki 
toplumlarda olduğu gibi Peygamberimiz (s.a.)’den sonra da devam eden bir 
gerçekliğe sahip olup olmadığı konusudur. Bu bağlamda, “Helâk, eğer 
Peygamberimiz (s.a.)’den sonra da devam eden bir olgu ise, onun muhatabı 
olan Mekkeli ve Medineli inkarcılar helâk edilmişler midir ve Peygambe-
rimiz (s.a.) vefat ettikten sonra kıyamete kadarki süreçte helâk gerçeği 
hangi şekillerde devam edecektir?”, şeklindeki sorular, vuzûha kavuşturul-
ması gereken konular olarak öne çıkmaktadır.  

Bu iddiaları birçok şekilde cevaplandırmak mümkündür. Öncelikle vur-
gulamamız gereken şey, Kur’ân’da helâk edildikleri uzun uzadıya anlatılan 
birey ve toplumlarla ilgili pasajların, Mekke döneminde nazil olan ayetlerin 
en önemli, belki de en fazla gündeme getirilen konuları arasında yer almış 
olmalarıdır. Mekke döneminin her bir yılında değişik aralıklarla nazil olan, 
Medine döneminde ise az sayıda da olsa Kur’ân vahyi içerisinde yer alan ve 
sayıları yüzlerle ifade edilen helâkla ilgili bu pasajların, sadece Kur’ân’ın 
indiği dönemdeki muhataplarını ilgilendiren bir konu olması ve daha 
sonraki muhatapları içinse sadece ibret alınacak bölümlerden oluşması 
şeklindeki bir iddiaya katılmamız mümkün değildir. Çünkü Kur’ân’ın 
mesajları, anlattığı kıssalar, kıssalarda geçen sebep-sonuç ilişkileri, kıyame-
te kadarki muhataplarını ilgilendiren ve Allah’ın sünnetine göre, benzer 
davranışların benzer şekillerde karşılık bulacağını anlatan hakikatlerden 
ibarettir. Kur’ân, sadece ibret alınıp geçilecek bir “nesne” değil, her dö-
nemde insanoğlunun hayatında aktif etkisi olan bir “özne” olarak kalmaya 
devam edecektir.  
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1- İsyankârlara Yönelik İlahi Cezalandırma, Kıyamete Kadar Devam 
Edecektir  
Geçmiş birtakım ümmetlerin helâkıyla ilgili Kur’ân’daki ayetlerden her 

dönemdeki insanın ibret almasının yanı sıra “Allah’ın emir ve yasaklarına 
karşı gelen, küfür ve şirkte, zulüm ve azgınlıkta ısrar eden toplumların 
sonunun, önceki milletlerin akıbetinden farklı olmayacağı”7 sonucunu 
çıkartması, ilgili ayetlerin ruhuna en uygun yaklaşım tarzı olsa gerektir.  

Konuya açıklık getiren ayetlerin en önemlilerinden birinde Allah Tealâ 
şöyle buyurmaktadır:  

İĳÖُאَ ñĐَאÖَאً ïĺïِüَאً כאَنَ ذٰ ÙٍĺَóْĜَ īْĨِ אĥِıْĨُ īُéْĬَ ƪźِכİĳُאَ ĳْĺَ ģَ×ْĜَمِ وَאِنْ  ِñّđَĨُ ْאَو ÙِĨََאĻĝِĤْאَبِ  אÝِכĤْא ĹĘِ َכĤِ
 ĳُĉùْĨَرאً 

“Ne kadar ülke varsa hepsini kıyamet gününden önce ya helâk edecek ve-
ya en çetin bir şekilde azaplandıracağız. Bu, Kitap’ta (Levh-i Mahfuz’da) 
yazılıdır.”8  

Ayet net bir ifadeyle kıyamete kadarki süreç içerisinde helâkın, değişik 
ülkelerde uygulanacak bir ilâhî cezalandırma şekli olarak kalmaya devam 
edeceğini ortaya koymaktadır. Ülkeler ve halklar, önceki kavimlerin helâk 
edilişleri gibi köklerinin kazınarak yok edilmesi, Allah tarafından öldürül-
meleri veya birbiriyle savaşmaları ya da değişik cezalara çarptırılmaları gibi 
felâketlerle,9 kıyamete kadar, devamlı bir şekilde karşı karşıya kalacaktır. 
Allah’ın kanununda bu konu, böyle yazılmıştır. Helâk, devam eden bir 
süreç olarak, bireyler, toplumlar ve devletler arasında varlığını muhafaza 
edecektir. Bu, her halükârda tüm ülkelerin ve tüm halkların iyi ya da kötü 
bir hayat sürmelerine bakılmaksızın helâk edileceği anlamına gelmemekte-
dir. Ayette vurgulanan konu, Allah’ın “kıyametten önce her kenti, halkının 
günahı yüzünden” ya helâk edeceği veya azaba uğratacağıdır.10  

                                                           
٧  Kandemir, Yaşar-Çakan, İsmail Lütfi-Küçük, Raşit, Riyâzu’s-Sâlihîn (Peygamberimizden 

Hayat Ölçüleri), Erkam Yayınları, İstanbul, 1998, III, 38-39.  
٨  İsrâ 17/58.  
٩  Zemahşerî, el-Keşşâf ‘an Hakâiki Ğevâmizi’t-Tenzîl ve ‘Uyûni’l-Ekâvîli fî Vucûhi’t-Te’vîl, 

(nşr. Mustafa Hüseyin Ahmed), Dâru’r-Reyyân, Kahire, 1987, II, 674.  
١٠  Ateş, Süleyman, Yüce Kur’ân’ın Çağdaş Tefsiri, Yeni Ufuklar Neşriyat, İstanbul, 1988-

1991, V, 128.  
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Ayrıca “bu ayet, kâfirlerin kendi memleketlerinin tehlike veya azaptan 
uzak olduğu konusundaki zanlarını ortadan kaldırmak amacındadır”.11 
Mukâtil’e (150/767) göre ise bu helâk, kıyamet kopmadan önce iyilerin 
ölmesi, kötülerin de çeşit çeşit azaba çarptırılmasıyla gerçekleşecektir.12  

Helâk konusunu işleyen “Bizim onlardan önce nice nesilleri helâk etmiş 
olmamız, kendilerini yola getirmedi mi?”13 şeklindeki ayetlerde yer alan; ħْĥَĘََא 
 ħْıُĤَ ïِıْĺَ  ve   ْħıُĤَ ïِıْĺَ ħْĤََאَو “Onları yola getirmedi mi?” ifadeleri de, helâkın yola 
gelmeyen birey ve toplumlar için uygulanmaya devam edeceğini göster-
mektedir. Müfessir Kurtubî (671/1272), bu ifadelerin, “kendilerinden 
önceki kâfirlerin başına gelen helâk hadiselerinin kendi başlarına da gelme-
sinden korkmuyorlar mı?”14 anlamına geldiğini söyleyerek, inkarcıların 
bundan sonra da Allah tarafından helâk edilebileceklerine dikkat çekmek-
tedir.  

Diğer taraftan Mürselât suresindeki şu ayetler, insanoğlunun helâkla 
yeniden karşılaşıp karşılaşmayacağı konusunu şu şekilde açıklığa kavuş-
turmaktadır:  

 ģُđَęْĬَ َכĤِñَכ īَĺóِìَŴْא ħُıُđُ×ِÝُْĬ ƪħُà īَĻĤِ ƪَوŶْכِ אĥِıُْĬ ħْĤََא َīĻĨِóِåْĩُĤْאÖِ   
“Biz öncekileri helâk etmedik mi? Sonra, arkadan gelenleri de onların ar-

kasına takacağız. İşte biz suçlulara böyle yaparız.”15  
Hz. Peygamber’e hitaben inen bu ayetlerdeki “öncekiler”in ve “arkadan 

gelenler”in kimler olduğu netleştirildiğinde konu daha da vuzuha kavuş-
muş olacaktır. Ünlü müfessir Râzî’nin (606/1209) de işaret ettiği gibi “ön-
cekilerle kastedilenler, Hz. Muhammed (s.a.)’den önce geçen bütün kâfir-
ler”16 olunca, “arkadan gelenler” de Hz Muhammed (s.a.)’den sonra gelen 
kâfirler olmaktadır. Bu izah çerçevesinde ayeti tefsir etmeye çalıştığımızda, 
                                                           
١١  Mevdudi, Ebu’l-A‘lâ, Tefhimu’l Kur’ân Kur’ân’ın Anlamı Ve Tefsiri, (trc. Muhammed 

Han Kayanî v.dğr.), İnsan Yayınları, İstanbul, 1997, III, 120.  
١٢  Râzî, Fahreddin Muhammed b. Ömer b. el-Hüseyin b. el-Hasan b. Ali et-Temîmî el-

Bekrî, et-Tefsîru’l-Kebîr (Mefâtîhu’l-Ğayb), Dâru’l-Kutübi’l-‘İlmiyye, Beyrut, 1990, XX, 
186.  

١٣  Tâ-Hâ 20/128; Secde 32/26.  
14  Kurtubî, Ebû Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Ensârî, el-Câmi‘u li-Ahkâmi’l-Kur’ân, 

Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-‘Arabî, Beyrut, 1985, XI, 260.  
١٥  Mürselât 77/16-18.  
١٦  Râzî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XXX, 239; Kurtubî, Ahkâmu’l-Kur’ân, XIX, 159. Vehbî, Konyalı 

Mehmet, Büyük Kur’ân Tefsiri -Hulâsâtü’l-Beyân-, Üçdal Neşriyat, İstanbul, 1969, XV, 
6296. 



______________________________ Helâk, Devam Eden Bir Süreç Midir? � 45 

şöyle bir anlam ortaya çıkar: Biz Hz. Muhammed (s.a.)’den önce geçen 
kâfirleri helâk etmedik mi? Hz. Muhammed (s.a.)’den sonra gelen ve önce-
kilere “benzeyen”17 “tüm isyankâr”18 kâfirleri de onların arkasından getire-
rek, onlar gibi helâk edeceğiz. Biz suçlulara böyle yaparız.  

Ayetin indiği dönemde muhatabı olan Mekkeli müşrikler için büyük bir 
tehdit19 ifade etmesi de, ayetin indiği dönemden sonraki süreçte gelecek 
olan tüm kâfirleri helâk olmakla tehdit etmeye devam edeceğini açıkça 
ortaya koymaktadır.  

Hasılı, ayet metninden de anlaşıldığına göre Allah Tealâ, vasıflarını baş-
ka ayetlerde ortaya koyduğu kâfirleri, nasıl ki Rasûlullah (s.a.) daha hayata 
gelmeden çok önceleri helâk etmişse, aynı vasıflardaki kâfirleri Rasûlullah 
(s.a.) hayata geldikten sonra da helâk etmeye devam edecektir. Çünkü, 
Allah’ın inkarcılar, yalancılar ve büyük günah işleyen birey ve toplumlara 
yönelik kanununda bir değişiklik olmadığı gibi; kanunun onlara yönelik 
işlevi, böyle davrananları Allahın cezalandırmaya devam etmesi ve bu 
uygulamanın kıyamete kadar bir değişime uğramadan sürüp gitmesi şek-
linde gerçekleşecektir.20 Allah Teala bu ayetlerde bu bilgiyi insanlara ye-
minli21 ve vurgulu22 ifadelerle deklâre etmektedir.  

Ayette Allah’ın bazı kimseleri helâk etme sebebi olarak, onların suç iş-
lemiş kimseler olmaları gösterilmektedir. Bu da, bundan sonraki dönemde 
helâk olmayı gerektiren suçları işleyenlerin öncekiler gibi helâk edileceğini 
ortaya koyar. Çünkü, hukukta genel bir prensip vardır: “Gerekçenin (ille-
tin) umûmî oluşu, hükmün de umumi olmasını gerektirir.”23 Buna göre, 
                                                           
17  İbn Kesîr, ‘İmâdüddîn Ebu’l-Fidâ İsmâ‘îl b ‘Ömer, Tefsîru'l-Kur'âni'l-'Âzîm, Dâru’l-Fikr, 

Beyrut, 1401, IV, 460.  
18  Beydâvî, Kâdî Nâsıruddîn Ebû Sa‘îd Abdullah b. Ömer b. Muhammed eş-Şîrâzî, 

Envâru’t-Tenzîl ve Esrâru’t-Te’vîl, (thk. Abdülkadir İrfan el-‘Aşşâ Hassûne), Dâru’l-Fikr, 
Beyrut, 1996, V, 434.  

19  Zemahşerî, el-Keşşâf, IV, 679; Beydâvî, Envâru’t-Tenzîl, V, 533; Ebu's-Su'ûd Efendi, 
Muhammed b. Muhammed el-‘Imâdî, İrşâdu’l-'Akli's-Selîm ilâ Mezâye’l-Kur’âni’l-Kerîm, 
Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-‘Arabî, Beyrut, ts, IX, 79; Merâğî, Ahmed Mustafa (1364/1945), 
Tefsîru’l-Merâğî, I-X, Dâru’l-Fikr, ts, X, 182.  

20  Merâğî, Tefsîru’l-Merâğî, X, 182, 183; ayrıca bkz. Taberî, Ebû Cafer Muhammed b. Cerîr 
b. Yezîd b. Halid, Câmi‘u’l-Beyân ‘an Te’vîli Âyi’l-Kur’ân, Dâru’l-Fikr, Beyrut, 1405, 
XXIX, 235.  

٢١  Surenin ilk birkaç ayetinde yeminli ifadeler yer almaktadır.  
٢٢  Surede tam on bir ayette “O gün, hakikati yalanlayanların vay haline.” ifadesi tekrar 

edilerek konu vurgulanmıştır.  
٢٣  Râzî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XXX, 239-240.  
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helâk olmaya sebep eylemlerde bulunanlar, ilâhî kanuna göre, önce ve 
sonra ayrımına tabi tutulmadan helâk edilirler. Bu, onların her birinin 
helâk oluş şekillerinin farklı olmasına mani değildir.  

Bu ayetlerde kullanılan kelimelerin lügavi yapısı da; helâkın süreklilik 
ifade ettiğini, önceki ümmetlerin başına geldiği gibi, Hz. Peygamber’den 
sonra da helâkın devam edeceğini ortaya koymaktadır.Üç eylemi ortaya 
koyan üç ayrı fiilden birincisi, ِכĥِıُْĬ ħْĤَ lafzıdır. Yapısal olarak muzari olma-
sına rağmen, anlam olarak geçmişi kapsamaktadır ki, önceden olmuş 
bitmiş bir anlamı ifade eder. Bu da Allah’ın Hz Peygamber’den önce yaşa-
mış birtakım kâfirleri helâk etmiş olduğunu ortaya koyar.  

Bu üçlünün ikinci kısmındaki  ħıُđُ×ِÝُْĬ lafzı, olayın anahtarı konumunda-
dır. Nitekim bu lafız, lügavî açıdan muzari olup, içerdiği anlam şu anı veya 
geleceği ilgilendirir. Hiçbir şekilde geçmişi içine almaz. Bu lafızla başlayan 
cümle de, müstakil bir cümle olup, önceki cümleye bağımlı değildir. Bu 
durum tevatürle sabit kıraat ve Arapça gramer kaideleriyle de ortaya kon-
muştur.24  

Üçlünün son kısmını oluşturan “İşte biz suçlulara böyle yaparız” kısmı, 
bir bakıma yukarıda anlatılanların özeti gibidir. Bu özette Allah, bir vesiley-
le kendi davranış biçimini (sünnetullah)25 ortaya koymaktadır.26  

2- Hz. Muhammed’in Kavminden Helâk Edilen Olmuş Mudur?  
Hz. Muhammed (s.a.)’e hitaben inen ve Mekkeli müşrikleri işaret eden 

yukarıdaki ayetin ilk olarak ifade ettiği anlamların başında, Mekkeli müş-
riklerin helâk edileceğinin peygambere önceden bildirilmiş olması gelmek-
tedir. Nitekim Mekkeli müşriklerin en azgınları Bedir’de helâk edilmiştir.27  

Burada akla şöyle bir soru gelebilir: Allah Tealâ, bir ayette,  

ħْıُÖَ وóُęِĕْÝَùْĺَ ħْİَُونَ  ِñّđَĨُ ُ ƪųא כَאنَ אĨََو ħْıِĻĘِ ÛَĬَْوَأ ħْıُÖَ ِñّđَĻُĤِ ُ ƪųא כَאنَ אĨََو 

                                                           
٢٤  Râzî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XXX, 239.  
25  Sünnetullah konusuyla ilgili daha fazla bilgi için bkz. Özsoy, Ömer, Sünnetullah Bir 

Kur’ân İfadesinin Kavramlaşması, Fecr Yayınevi, Ankara, 1994, s. 137-182.  
٢٦  Benzer bir kullanım Saffât 37/34’te geçmektedir. Orada isyankâr kulların kıyamet günü 

cezaya çarptırılacağı anlatıldıktan sonra olayın kısa bir özeti mahiyetinde “İşte biz suçlu-
lara böyle yaparız” denmiştir.  

٢٧  Râzî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XXX, 240.  
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“Ey Resulum! Sen onların arasında bulunduğun sürece Allah onlara azap 
edecek değildir”28 buyurmuşken, nasıl olur da Mekkeli müşrikleri helâk 
etmiş olur? Her şeyden önce belirtmemiz gereken önemli husus; Mekkeli 
müşrikler, Hz. Peygamber onların arasında iken cezalandırılmamışlardır. 
Ne zaman Allah Resûlü (s.a.) Mekke’den Medine’ye hicret ederek onların 
arasından ayrılmış, işte o zaman helâk şartlarından biri daha tahakkuk 
etmiştir. Ayrıca Mekkeli müşriklerin tamamı değil de, içlerinden çok azgın 
olanlar helâk edilmiştir.  

Konunun öneminden dolayı “Sen onların içinde iken Allah onlara azap 
edici değildir.”29 ayetinin, Buhârî (256/870) tarafından meşhur hadis kita-
bında bab başlığı yapıldığını görmekteyiz.30 Enes b. Malik’in (93/711) 
rivayet ettiğine göre, Ebû Cehil (2/624); “Ey Allah’ım! Eğer bu Kitap senin 
katından gelmiş bir gerçekse üzerimize gökten taş yağdır, yahut bize elem 
verici bir azap getir!”31 deyince Allah Tealâ, Resulü’ne bu ayeti 
vahyetmiştir.32  

Bu ayetteki “Sen onların içinde iken Allah onlara azap edici değildir.” ifa-
desini Zemahşerî (538/1143), “Sen onların içinden ayrıldığın zaman, Allah 
onlara azap eder. Allah onlara ne diye azap etmesin ki!” şeklinde yorumla-
mıştır.33  

Ayette geçen “azâb” kelimesi, insanoğlunun bu dünyada34 gökten taş 
yağmuruna tutulması veya buna benzer bir azapla35 cezalandırılması anla-
mındadır. Dolayısıyla ayette bahsedilen azabın uhrevi bir yönünün olmadı-
ğı ve dünyevî bir azap olduğu kesindir. Allah’ın taş yağdırarak veya başka 
bir şekilde verebileceği dünyevî azap da, “hum” ( ْħİُ) zamirinden de açıkça 
anlaşılacağı gibi konunun akışı içerisinde daha önce kendilerinden bahse-
dilen Mekkeli kâfirlere yöneliktir. Çünkü onlar vahyin ilk muhataplarıdır-
lar. Ayete bu açıdan bakıldığında söz konusu azabın bütün insanlığı ilgi-
lendirmediği görülmektedir.  
                                                           
٢٨  Enfâl 8/33.  
٢٩  Enfâl 8/33.  
٣٠  Buhârî, Ebû Abdullah Muhammed b. İsmail, el-Câmi‘u’s-Sahîh, Çağrı Yayınları, İstan-

bul, 1992, Tefsîru Sûre 8, 4.  
٣١  Enfâl 8/32.  
٣٢  Buhârî, Tefsîru Sûre 8, 3, 4.  
٣٣  Zemahşerî, el-Keşşâf, II, 217.  
٣٤  Zemahşerî, el-Keşşâf, II, 217; Râzî, et-Tefsîru'l-Kebîr, XV, 127.  
٣٥  Zemahşerî, el-Keşşâf, II, 217.  
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Enfâl suresinde 8/30. ayetle başlayıp devam eden bölümde Allah Tealâ, 
kâfirlerin Hz. Muhammed (s.a.)’in tebliğ etmeye çalıştığı İslâm’ın yayılma-
sını engellemek için, öncelikle Peygamber’i ortadan kaldırmak ve onu 
öldürmek için türlü türlü hileler kurduklarını; bu arada Kur’ân’ı inkar 
ederken “Bu, eskilerin masallarıdır!” tarzında sözlerle Peygamber ve 
Kur’ân’la alay ettiklerini; hatta işi daha ileri götürerek Peygamber’e hitaben 
“Getirdiğin bu Kur’ân ve din gerçekten Allah tarafından ise ve sen doğru, 
biz ise sapık yolda isek, o halde Allah başımıza taş yağdırıp bize en kötü 
azabı yapsın.”36 türündeki meydan okuyuşlarını anlatmaktadır.37  

3- İstiğfar ve Tevbe Cezadan Koruyan İlahi Bir Kalkandır  
Mekkeli kâfirlerin inkarlarına gerekçe yaptıkları ve kendilerini tatmin 

için Peygamberimiz (s.a.)’e söyledikleri bu tür sözlerin ardından, onların 
yeni din ve Kur’ân hakkındaki şüphelerine cevap olarak Peygamber’e “Ey 
Peygamber! Sen onların içinde bulunduğun sürece ve onlar da Allah’tan 
(yaptıklarından dolayı) af (istiğfar) diledikleri sürece, ben onlara azap 
etmem (ve taş yağdırmam).” şeklindeki ilâhî ferman gelmiştir.38  

Allah’ın bu tür inkar davranışları sergileyen ve iddialarda bulunan kul-
ları için öteden beri uyguladığı değişmez adeti (sünnetullah), aralarında 
Peygamberleri varken hiçbir kavme azap etmemesi şeklinde tezahür eder. 
Nitekim Zemahşerî (538/1143) konuyla ilgili olarak, Allah’ın adeti ve 
hikmeti gereğince “Allah, bir kavme peygamberleri aralarında iken onları 
tamamen yok edip ortadan kaldıracak şekilde azap etmez.”39 demiştir. 
Allah’ın azabı bu tür kavimlere, Peygamberleri onları terk edip ayrıldıktan 

                                                           
٣٦  Bkz. Enfâl 8/32.  
٣٧  Zemahşerî, Sebe yöresinden bir adamla Hz. Muâviye (60/680) arasında geçen bir 

konuşmayı naklederek, Belkıs’ın krallığını eleştirmek için Hz. Muaviye’nin (60/680), 
‘Başlarına bir kadını hükümdar yapan senin kavmin, ne kadar cahilmiş!’, sözüne karşılık 
adamın söylediği, Hz. Muhammed (s.a.s.) onları hakka davet ettiğinde, ‘O, hak ise bizi 
onunla doğru yola ulaştır.’, demek yerine, ‘O, gerçekten hak ise başımıza gökten taş yağ-
dır!’, diyen senin kavmin benim kavmimden daha cahilmiş!” şeklindeki cevabını aktara-
rak, hadisenin Mekkeli müşrikler adına ne denli bir hamakat örneği oluşturduğunu gös-
termek istemiştir. (Zemahşerî, el-Keşşâf, II, 217)  

٣٨  Bkz. Râzî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XV, 127.  
٣٩  Zemahşerî, el-Keşşâf, II, 217.  
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sonra gelmiştir. Mekkî surelerin birçok ayetinde bu durum dile getirilmiş-
tir.40 Bu gelenek son Peygamber’in kavmi için de uygulanmıştır.  

Ayette sözü edilen azaba engel iki hususu, şu rivayetler daha da netleş-
tirmektedir:  

Ahmed b. Hanbel’in (241/855) rivayet ettiği bir hadiste, Resûlullah (s.a.) 
şöyle buyurmuştur: “Kul, Allah’a istiğfar ettiği sürece, Allah’ın azabından 
emin olur.”41  

Tirmizî’de (279/892) yer alan hadiste Allah Resûlü (s.a.) şöyle buyur-
maktadır. “Allah, ümmetim için bana iki eman verdi. (Bu iki eman, şu 
ayette açıklanmıştır: ) ‘Sen onların arasında olduğun ve onlar da istiğfar 
ettiği sürece Allah onlara azap edecek değildir.’42 Ben vefat edince geride, 
onlara kıyamete kadar istiğfar etme emanını bırakırım.”43  

Benzer bir ifadeyle Ebû Musa el-Eşarî’nin (42/662) naklettiğine göre, 
Allah Resûlü (s.a.) şöyle buyurmuştur: Cenâb-ı Hak benim ümmetime iki 
necat verdi. Biri, benim onların içinde bulunmam; diğeri de onların hatala-
rına istiğfar etmeleridir.44  

Diğer taraftan, ayette kendilerinden bahsedilen Mekkeli müşriklerin du-
rumu ve ayetin muhtevasıyla ilgili olarak İbn Abbas (68/687) şu değerlen-
dirmede bulunmuştur: “Onlar hakkında Allah’ın iki güvencesi (emanı) 
vardı. Biri Allah’ın elçisinin onların arasında bulunması, diğeri de istiğfar. 
Peygamber gitti, ama istiğfar kıyamet gününe kadar bakidir.”45 Sahabenin 
en etkin isimlerinden biri olan İbn Abbas’ın (68/687) bu yorumu, dünyevî 
azap ve helâkın, insanların istiğfar edip etmemeleriyle ne derece yakın bir 
ilişkiye sahip olduğunu açıkça ortaya koymaktadır.  
                                                           
٤٠  Râzî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XV, 127; Derveze, İzzet, et-Tefsîru’l-Hadîs, (trc. Şaban Karataş 

v.dğr.), Ekin Yayınları, İstanbul, 1988, V, 350.  
٤١  Ahmed b. Hanbel eş-Şeybânî, Müsned, Çağrı Yayınları, İstanbul, 1992, VI, 20; İbn Kesîr, 

Tefsîru'l-Kur'âni'l-'Âzîm, II, 306; Mubârekpûrî, Ebu’l-‘Ulâ Muhammed Abdurrahman b. 
Abdürrahim, Tuhfetü’l-Ahvezî, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, ts, VIII, 376.  

٤٢  Enfâl 8/33.  
٤٣  Tirmizî, Ebû İsa Muhammed b. İsa b. Sevre, el-Câmi‘u’s-Sahîh (Sünenü’t-Tirmizî), Çağrı 

Yayınları, İstanbul, 1992, Tefsîru Sûre 8, 4: ( ħıĻĘ ÛĬوא ħıÖñđĻĤ ųא כאن אĨو ĹÝِ ƪĨُŶِ īِĻْĬََאĨَأ ƪĹĥَĐَ ųل אõĬَْא
ÙĨאĻĝِĤمِ אĳْĺ ĹĤאرَ אęĕْÝøْŸِא ħıĻĘِ ÛُْכóَÜَ ÛُĻْąَĨَ ون إِذאóęĕÝùĺ ħİو ħıÖñđĨ ųא כאن אĨو); İbn Kesîr, Tefsîru'l-
Kur'âni'l-'Âzîm, II, 306; İbn Hacer el-‘Askallânî, Şihâbuddin Ahmed b. Ali, Fethu’l-Bârî, 
(thk. Muhammed Fuad Abdülbaki-Muhibbuddin el-Hatîb), Dâru’l-Ma‘rife, Beyrut, 
1379, VIII, 309; Vehbî, Konyalı Mehmet, Hulâsâtü’l-Beyân, V, 1885.  

٤٤  Vehbî, Konyalı Mehmet, Hulâsâtü’l-Beyân, V, 1885.  
٤٥  Râzî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XV, 127, 128; İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 306.  
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Enfâl 8/33. ayetin, Mekkeli müşriklere hitap etmesi yanında evrensel bir 
yapıda olduğunu görüyoruz. Nüzûl sebebinin hususi oluşu, mananın 
umumiliğine engel teşkil etmediğinden;46 ayetin özel bir topluluk için inmiş 
olması, anlamının sadece onlarla sınırlı olduğunu göstermez. Nüzûle şahit 
olan Mekkeli müşriklerden sonra ortaya çıkan bütün topluluklar, ayetin 
muhatabı ve anlam çerçevesi içerisindedirler. Dolayısıyla ayetin birinci 
bölümünde kendisinden bahsedilen son Peygamber Hz. Muhammed 
(s.a.)’in vefatıyla insanlar arasından ayrılması sonrasında; yine aynı ayetin 
ikinci bölümünde ortaya konan evrensel mesaj şudur:  

İnsanlar hangi inanç ve hayat görüşüne sahip olurlarsa olsunlar, işledik-
leri büyük günahlardan dolayı bir suçluluk duygusu içerisine girdikleri ve 
bunun etkisiyle de yaptıklarından dolayı pişman olduklarını ortaya koyan 
bir tavır sergiledikleri -ki biz bu tavra, fiili istiğfar (pişmanlık) diyebiliriz- 
veya sözlü olarak “Allahım! Senin merhametine sığınırım.”47 şeklinde 
Yaratıcı’ya karşı alçak gönüllü bir tavır gösterdikleri sürece, Allah’a şirk 
bile koşsalar,48 işledikleri diğer günahlar sebebiyle Allah tarafından bu 
dünya hayatında helâk edilmeyeceklerdir.  

Ayetin bir diğer mesajı da, akla gelebilecek her tür günaha dalmış top-
lumların “içlerinde istiğfar edip imana gelenler veya gelecekler varken de 
onlara öyle köklerini kazıyacak bir azap” gönderilmeyeceğidir. Nitekim 
“iyiler içinden de kötüler zuhur edip, zulüm yapmaya ve zulümde aşırı 
gitmeye başladığı zaman, zulüm ve isyanın olumsuz etkisiyle meydana 
gelecek olan fitnenin zararı iyilere de dokunduğu gibi, kötüler içinde fevka-
lade iyiler zuhur etmeye başladığı zamanlarda az da olsa o iyilerin yüzü 

                                                           
٤٦  Bkz. Zerkeşî, Bedruddin Muhammed b. Abdullah, el-Burhân fî ‘Ulûmi’l-Kur’ân, (thk. 

Muhammed Ebu’l-Fadl İbrahim), Dâru’t-Turâs, Kahire, ts, I, 32; Suyûtî, Celaluddin 
Abdurrahman b. Ebû Bekir, el-İtkân fî ‘Ulûmi’l-Kur’ân, (thk. Mustafa Dîb el-Buğâ), 
Dâru İbni Kesîr, Dımaşk, 1993, I, 96; Zerkânî, Muhammed Abdülazîm, Menâhilü’l-‘İrfân 
fî ‘Ulûmi’l-Kur’ân, Dâru İhyâi’l-Kütübi’l-‘Arabî, Kahire, ts, I, 118, 119; Elmalılı, Mu-
hammed Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’ân Dili, (Sadeleştirenler: İsmail Karaçam, Emin 
Işık, Nusrettin Bolelli, Abdullah Yücel), Azim Dağıtım, İstanbul, ts, III, 268; Cerrahoğlu, 
İsmail, Tefsir Usûlü, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, Ankara, 1993, s. 192.  

٤٧  Beydâvî, Envâru’t-Tenzîl, III, 105.  
٤٨  Zemahşerî, el-Keşşâf, II, 438.  
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suyu hürmetine, o kötülerin hak ettikleri ceza ve azap affa veya tehire 
uğrar. Kötüler azabı celp ettiği gibi, iyiler de rahmeti celp eder.”49  

Burada şuna tekrar temas etmekte fayda vardır ki, Peygamberimiz 
(s.a.)’in muhatap olduğu Mekkeli küfür cephesi, bütünüyle helâk edilme-
miştir. Zaten kâfir toplumların tamamiyle helâk edilmeyip daha dar çerçe-
veli bir helâkla cezalandırılmaya başlanması, Hz. Musa’ya Tevrat’ın indi-
rilmesinden sonra gündeme gelmiş bir konudur.50 Nitekim Hz. Musa’dan 
sonraki bir dönemde yaşayan toplumlardan biri olan ve yaklaşık on üç 
peygamberin gönderildiği51 Sebe’ Kavmi’nde de gözlemlediğimiz gibi, söz 
konusu nankör toplum, toplu olarak helâk edilmemiş, bunun yerine daha 
dar çerçeveli bir helâkla cezalandırılmıştır. Bu şekilde, Hz. Peygamber 
karşıtlarına yönelik olarak uygulanan sınırlı helâk uygulaması, Hz. Mu-
sa’dan sonraki dönemde, helâk edilen toplumlara yönelik uygulamalarla bu 
açıdan bir paralellik arz etmektedir.  

Ayrıca bütün peygamberlerde gözlemlediğimiz gibi, Peygamberimiz 
(s.a.) de kendi toplumu içerisinde bizzat yaşarken, onlar arasında yürüyüp 
dolaşırken o topluma ceza gelmemiştir. Nitekim, ilâhî ceza, tüm peygam-
berlerde olduğu gibi Peygamberimiz (s.a.) de yaşadığı inkarcı toplum 
içerisinden ayrıldıktan bir süre sonra, Mekkeli müşriklerin azgınlarını 
helâk edecek bir şekilde gelip çatmıştır. Böylece helâkı hak etmiş bir top-
lum, Peygamberimiz (s.a.) döneminde yaşamış dahi olsa, Allah’ın bu adeti 
(sünneti) gereği helâk edilmiştir.  

Konunun önemli dayanaklarından bir diğerini de şu ayet oluşturmakta-
dır:  

 ِįÜِאĩَĥَِכĤِ َل ِïّ×َĨُ źَ َِّכÖَאبِ رÝَِכ īْĨِ َכĻْĤَِإ Ĺَèُِא أوĨَ ģُÜْوَא  
                                                           
٤٩  Elmalılı, Hak Dini, IV, 227; bir toplum içerisinde istiğfar edenlerin veya toplumu ıslaha 

çalışanların bulunması durumunda da bazen helâk Allah tarafından o topluma gönde-
rilmez, (Hûd 11/117; Zemahşerî, el-Keşşâf, II. 217; Beydâvî, Envâru’t-Tenzîl, III, 105) 
helâkı hak edenlerin cezası ahirette verilmek üzere tehir edilir.  

٥٠  Taberî, Câmi‘u’l-Beyân, XX, 80; İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, I, 391; İbn Kesîr, el-
Bidâye ve'n-Nihâye, Mektebetü’l-Me‘ârif, Beyrut, ts, I, 227: ( כĥİא أĨ אلĜ ريïíĤא ïĻđø ĹÖأ īĐ
 ;(אĨĳĜ ųא ñđÖאب īĨ אĩùĤאء وīĨ ź אŶرض ĨïđÖא أÛĤõĬ אĳÝĤرאة ĵĥĐ وįä אŶرض óĻĔ أģİ אÙĺóĝĤ אĳíùĨ īĺñĤא óĜدة
Bu sürecin Fir‘avn ve kavminin boğulmasından sonra başladığıyla ilgili yorum için bkz. 
Kurtubî, Ahkâmu'l-Kur'ân, XIII, 291.  

٥١  Zemahşerî, el-Keşşâf, III, 576; Mehrân, Muhammed Beyyûmî, Dirâsât Târîhiyye mine’l-
Kur’âni’l-Kerîm, Dâru’n-Nahda el-Arabiyye, Beyrut, 1988, I, 317; Bilâdî, ‘Âtık b. Ğays, 
Ahbâru’l-Ümemi’l-Mübâde fi’l-Kur’ân, Dâru Mekke, 1992, s. 183.  
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“Rabbinin Kitab’ından sana vahyedileni oku. O’nun sözlerini değiştirecek 
yoktur.”52 Ayetteki “kelimât” lafzı, başka anlamlarının yanı sıra kâfirlerin 
uğrayacağı kötü akıbetle ilgili Allah’ın vaîdini içeren bir özellik taşır.53  

Bilindiği gibi, Hz. Peygamber’in görevlerinden birisi de Kur’ân-ı Cebra-
il’den aldığı şekliyle muhatabı olan insanlara okuyup tebliğ etmekti.54 Bu 
ayet, bu konuyu ortaya koyan en açık ifadelerden biridir. Nitekim Hz. 
Peygamber, bu görevini hakkıyla yerine getirmiştir.55 Ayetin ikinci kısmın-
da ele alınan “O’nun sözlerini değiştirecek yoktur.” bölümü, ayrı bir konu-
dan bahsetmektedir. O da; Allah’ın hükümlerinin hiçbir kimse tarafından 
değiştirilemez bir özellikte olduğudur.  

Peygamberin görevi, Allah’ın değiştirilemez hükümlerini insanlara bil-
dirmek olduğuna ve bu değiştirilemez hükümlerin bir kısmının da “Al-
lah’ın Kur’ân’da kâfirler hakkında haber verdiği kötü akıbetle ilgili 
vaîdler”den56 oluştuğuna göre; küfür ve inkar bataklığına saplananlara 
yönelik Allah’ın uygulamalarını haber veren helâk ayetleri, tabii olarak 
Allah’ın bu değişmez kanunlarından biri olarak karşımıza çıkar.  

Allah’ın, “İsyankarlar ve Kitabı’na muhalefet edenlere yönelik olarak 
vaîdini değiştirecek hiç kimse yoktur.”57 O’nun isyankârlara ve Kitab’ına 
karşı gelenlerin sonunun kötü olacağına dair vaadi, her dönemde mutlaka 
gerçekleşecektir. Dolayısıyla bu kanunların işleyiş tarzı, nasıl ki önceki 
milletleri helâk etmişse, benzer davranış sahiplerini de bundan sonra helâk 
etmeye devam edecektir. Kanunun işleyiş tarzı önceleri nasılsa, bundan 
sonra da aynen devam edecektir. Çünkü Allah’ın kanununda bir değişiklik 
söz konusu değildir. Allah’ın kanunlarını bir kavim için geçerli sayıp, başka 
bir kavim için geçerli saymamak mümkün değildir. Buna göre, helâk edil-
miş toplumlardan bahseden ayetler, bundan sonra da benzer çirkin fiilleri 

                                                           
٥٢  Kehf 18/27.  
53  Taberî, el-Câmi’u’l-Beyân, XV, 233, 236.  
٥٤  Mâide 5/67; Nahl 16/44; Cerrahoğlu, İsmail, Tefsir Usûlü, s. 211-212; Demirci, Muhsin, 

Tefsir Usulü ve Tarihi, İFAV, İstanbul, 1998, s. 210. Allah Resûlü (s.a.s.) Kur’ân’ı sadece 
tebliğ etmekle kalmamış, aynı zamanda onu en güzel bir şekilde açıklamayı da ihmal 
etmemiştir. (Suyûtî, el-İtkân, II, 1199, 1289)  

٥٥  A‘râf 7/67 78.  
٥٦  Güngör, Mevlüt, Kur’ân Araştırmaları II, Kur’ân Kitaplığı, İstanbul, 1996, II, 151. Ayrıca 

bkz. Taberî, Câmiu’l-Beyân, XV, 233; Kurtubî, Ahkâmu'l-Kur'ân, X, 389.  
٥٧  Kurtubî, Ahkâmu’l-Kur’ân, X, 389; bkz. Taberî, Câmiu’l-Beyân, XV, 233.  
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işleyen birey ve toplumların da kıyamete kadar -bu ilâhî kanun gereği- 
helâk edileceğini ortaya koymaktadır.  

4- Helâk Cezasının Kaldırıldığına Dair Bir Ayet Yoktur  
Helâk uygulamasının, Kur’ân’da sözü edilen toplumlar dışında kalan 

diğer toplumlar veya son nesiller için yürürlükten kaldırıldığına dair, 
Kur’ân’da hiçbir ayet yoktur. Kur’ân’daki konuyla ilgili tüm nasslar, helâkı 
hak etmiş birey ve toplumların cezalarının, bir şekilde verilmeye devam 
edeceğini ortaya koymaktadır. Ancak bu cezalandırmanın şekil ve niteliği 
farklılıklar arz edebilir:   

 ģْĜُ ěَĺñُِĺَא وđًĻَüِ ħُْכùَ×ِĥْĺَ َْأو ħُْכĥِäَُْأر ÛِéْÜَ īْĨِ َْأو ħُْכĜِĳْĘَ īْĨِ אÖًאñَĐَ ħُْכĻْĥَĐَ ßَđَ×ْĺَ َْأن ĵĥَĐَ ُאدِرĝَĤْא ĳَİُ
 ăٍđْÖَ َسÉْÖَ ħُْכąَđْÖَ 

Nitekim, “De ki: Allah’ın size üstünüzden (gökten) veya ayaklarınızın al-
tından (yerden) bir azap göndermeye ya da birbirinize düşürüp kiminize 
kiminizin hıncını tattırmaya gücü yeter.”58 ayetinde görüldüğü gibi semavî, 
arzî ve toplumsal olmak üzere, isyankâr kimselere yönelik Allah’ın değişik 
helâk uygulamaları söz konusu olabilmektedir.59 Bunun yanısıra, değişik 
hayvan suretlerine dönüştürülerek isyankârların ibretlik bir hâle getirilme-
si;60 zengin ve müreffeh bir yaşamdan kopartılıp, değişik bölgelere dağıtıla-
rak ve zaman içerisinde asimile edilerek yok edilme ve benzeri helâk uygu-
lamaları da mümkün olabilmektedir.  

Bu gibi ayetlerin, özellikle de bu ayetin Kur’ân’da yer alması, “sadece 
Allah’ın kudretini ispat etmek için değil”, bilakis muhataplarının Allah’a ve 
O’nun ayetlerine (Kur’ân’a) iman etmede birleşmemeleri durumunda, hak 

                                                           
٥٨  En‘âm 6/65.  
٥٩  Ebu’s-Su‘ûd, her üç helâk şeklinin kâfirler için geçerli olduğunu söylerken, (İrşâdu’l-

'Akli's-Selîm, III, 146.) müfessirlerin çoğunluğu, ayetin üçüncü kısmında yer alan top-
lumsal helâk adını verdiğimiz şeklin, Ümmet-i Muhammed için geçerli olduğunu söy-
lemişlerdir. (Konuyla ilgili yorumlar için bkz. İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni’l’Azîm, II, 140 
vd.) Mücâhid’e atfen nakledilen görüşe göre, ilk iki azap “ehl-i tekzîp” (kâfirler, müşrik-
ler…) için, üçüncü azap ise “ehl-i ikrâr” yani İslâm’ı kabul eden Müslümanlar içindir. 
(Rızâ, Muhammed Reşîd, Tefsîru'l-Menâr, Dâru’l-Fikr, ts, VII, 494; İbn Kesîr, Tefsîru’l-
Kur’âni’l’Azîm, II, 140)  

٦٠  Bakara 2/65; Maide 5/60; A‘râf 7/166; Zemahşerî, el-Keşşâf, I, 666-667; Beydâvî, 
Envâru't-Tenzîl, II, 355; Elmalılı, Hak Dini, III, 275; ayrıca bkz. Çimen, Abdullah Emin, 
Kur’ân-ı Kerim’de Helâk Kavramı, s. 411-420.  
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ettikleri azabı her taraftan onların üzerine göndereceğini açıkça ifade etmek 
içindir.61  

Ayet, her ne kadar Rasûlullah (s.a.)’ın muhatabı müşriklere yönelik na-
zil olmuş olsa da,62 Tevhid bayrağı altında toplanmayı ve hak daveti dinle-
meyi reddedenlerin başına gelecek olan cezanın çok büyük olduğunu ve 
böyle davrananlara Allah’ın her taraftan azap göndereceği ve bu azaptan 
kaçışın mümkün olmayacağını63 anlatması bakımından, sonraki tüm insan-
lığa da aynı mesajla hitap etmektedir. Dolayısıyla ayetin hitabı, belli bir 
dönemle sınırlı olmadığı gibi, mesajı da kıyamete kadarki süreçte gelecek 
olan “mümin ve müşrik”64 tüm insanları içine alacak evrensel bir yapı arz 
etmektedir.65  

“İşte Rabbin, kasabaların zalim halkını yakaladığı zaman böyle yakalar. 
Çünkü O’nun yakalaması, çok acı ve çok çetindir.”66 ayeti de, benzer so-
nuçlar ortaya koymaktadır.  

Önceki ümmetlerin helâkından bahseden ayetlerin, Kur’ân’ın ilk muha-
taplarına ve onlardan sonra kıyamete kadar Kur’ân’la muhatap olacak tüm 
insanlığa, bu bağlamda da günümüz insanına yönelik belki de en önemli 
mesajı; “Allah’ın emir ve yasaklarına karşı gelen, küfür ve şirkte, zulüm ve 
azgınlıkta ısrar eden toplumların sonunun, önceki milletlerin akıbetinden 
farklı olmayacağı”dır.67 Rasûlullah (s.a.), “Allah Tealâ, zalime zulmünden 
vazgeçmesi için bir süre tanır. Neticede onu yakaladı mı, artık bırakmaz.” 

                                                           
٦١  Bkz. Tabatabâî, Muhammed Hüseyin, el-Mîzân fî Tefsîri’l-Kur’ân, Müessesetü’l-A‘lemî 

li’l-Matbû‘ât, Beyrut, 1991, VII, 140; İbn ‘Âşûr, Muhammed et-Tâhir, Tefsîru’t-Tahrîr 
ve’t-Tenvîr, Dâru Sahnûn li’n-Neşri ve’t-Tevzî’, Tunus, 1997, VII, 283.  

٦٢  Nitekim, ayetin müşrikleri tehdit ettiği üçüncü helâk şekli, Bedir’de ve diğer gazvelerde 
başlarına gelmiş, Müslümanlar tarafından kendilerine büyük acılar tattırılmıştır. (İbn 
‘Âşûr, et-Tahrîr ve’t-Tenvîr, VII, 284)  

٦٣  Tabatabâî, el-Mîzân fî Tefsîri’l-Kur’ân, VII, 141; ayrıca bkz. Rızâ, Reşîd, Tefsîru'l-Menâr, 
VII, 496.  

٦٤  İbn ‘Âşûr, et-Tahrîr ve’t-Tenvîr, VII, 285.  
٦٥  Nüzûl sebebinin husûsiliğinin, mananın umûmiliğine engel teşkil etmediği konusuyla 

ilgili olarak bkz. Zerkeşî, el-Burhân, I, 32; Suyûtî, el-İtkân, I, 96; Zerkânî, Menâhilu’l ‘İr-
fân, I, 118, 119; Elmalılı, Hak Dini, III, 268; Cerrahoğlu, İsmail, Tefsir Usûlü, s. 192.  

٦٦  Hûd 11/102.  
٦٧  Kandemir, Yaşar v. dğr., Riyâzu’s-Sâlihîn (Peygamberimizden Hayat Ölçüleri), III, 38-

39.  
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dedikten sonra “Rabbin kasabaların zalim halkını yakaladığı zaman böyle 
yakalar.”68 ayetini okumuştur.69  

5- Ahir Zaman Ümmitinin Helâk Şekli  
Ayetlerden ortaya çıkan helâk uygulamasının, bundan sonraki dönemde 

de devam edeceğiyle ilgili açık ifadelerin yanısıra, hadislerde konuyu daha 
farklı açılardan değerlendirme imkânı verecek başka bilgilerle karşılaşmak-
tayız.  

Bunları şu şekilde özetleyebiliriz:  
Buhârî’de (256/870) yer alan ve Câbir (74/693) hadisi diye meşhur olan 

hadis-i şerifte şöyle buyurulmaktadır:  

 ْħُכĜِĳْĘَ īْĨِ ًאÖَאñĐَ ħُْכĻْĥَĐَ ßَđَ×ْĺَ َْأن ĹĥَĐَ ُאَدِرĝĤْא ĳَİُ ģْĜُ 

“De ki: Allah’ın size üstünüzden (gökten) bir azap göndermeye gücü ye-
ter.”70 ayeti nazil olunca Rasûlullah (s.a.); “Zâtına sığınırım!” buyurdu. 
Ayetin  

 ْħُכĥِäَُْأر ÛِéْÜَ īْĨِ ْאَو 

“Veya ayaklarınızın altından (yerden) bir azap göndermeye gücü yeter.” 
kısmı nazil olunca Rasûlullah (s.a.) yine “Zâtına sığınırım!” buyurdu. 
Ayetin  

 ِñُĺَאً وđĻَüِ ħُْכùَ×ِĥْĺَ ْאَوĺ ăٍđْÖَ َسÉْÖَ ħُْכąَđْÖَ ěَ 

“Ya da birbirinize düşürüp kiminize kiminizin hıncını tattırmaya gücü 
yeter.” kısmı nazil olduğunda ise, “Bu daha hafif ya da daha kolaydır.” 
buyurdu.71  

Müslim’de rivayet edilen hadis-i şerife göre Allah Resûlü (s.a.), bir na-
mazın arkasından yaptığı duasını sahabeye haber vermiş ve şöyle buyur-
muştur: “Rabbimden üç şey istedim. Bunların ikisini bana verdi, birini 

                                                           
٦٨  Hûd 11/102.  
٦٩  Tirmizî, Tefsîru Sûre 11, 2; bkz. Kandemir, Yaşar v. dğr., Riyâzu’s-Sâlihîn (Peygamberi-

mizden Hayat Ölçüleri), III, 39.  
٧٠  En‘âm 6/65.  
٧١  Buhârî, Tefsîru Sûre 6, 2. Ayrıca bkz. İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni’l’Azîm, II, 140; 141; 

Ebu’s-Su‘ûd, İrşâdu’l-'Akli's-Selîm, III, 146; Yıldırım, Suat, Fâtiha ve En‘âm Sûrelerinin 
Tefsiri, Çevik Matbaacılık, İstanbul, 1989, s. 112; hadisin şerhi için ayrıca bkz. İbn Hacer, 
Fethu’l-Bârî, VIII, 291-194.  
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vermedi. Rabbimden ümmetimi umumi kuraklık ve kıtlıkla helâk etmeme-
sini istedim, bunu bana verdi. Ümmetimi boğulma ile helâk etmemesini 
istedim, bunu da bana verdi. Ümmetimi birbirine katıp, birbirlerine hınçla-
rını tattırmayı ümmetimden kaldırmasını istedim, bunu bana vermedi.”72 
İbn Kesir (774/1372), hadisi kendi tefsirinde naklettikten sonra, bunun 
sadece Müslim tarafından rivayet edildiğini belirtmiştir.73  

Yine Müslim’de geçen bir hadiste şöyle denilmektedir: “Rabbimden 
ümmetimi umumi kuraklık ve kıtlıkla helâk etmemesini, kendilerinden 
olmayan bir düşmanı onlara musallat edip bu düşmanların onları tamamen 
yok etmemesini istedim. Rabbim de buyurdu ki…: Senin ümmetine umu-
mi kuraklık ve kıtlıkla helâk edilmemeyi, kendilerinden olmayan bir düş-
manın onlara musallat olup onları tamamen yok etmemesini verdim (ihsan 
ettim).”74  

Müslim’in bu hadislere yer verdiği bölümün başında, konunun öne-
minden dolayı bab başlığı olarak “Bu ümmetin helâkı, birbiri vasıtasıyla 
olacaktır.” denilmektedir.  

Başka bir hadiste şöyle denilmektedir: “Rabbimden üç şey istedim. Bun-
lardan ikisini bana verdi, birini vermedi. Kendilerinden olmayan bir düş-
manı onlara musallat etmemesini istedim, bunu bana verdi. Onları suda 
boğarak helâk etmemesini istedim, bunu da bana verdi. Birbirinin hıncını 
birbirine tattırmamasını istedim, bunu bana vermedi.”75  

Ahmed b. Hanbel’in (241/855) rivayet ettiği şu hadis, öncekilerden biraz 
daha farklılık arz etmektedir: “Rabbimden üç şey istedim, ikisini bana 
verdi, birini vermedi. Bizden önceki kavimleri helâk ettiği gibi bizi de helâk 
etmemesini istedim, bunu bana verdi. Bize kendimizden başka bir düşman 
vermemesini istedim, bunu da bana verdi. Bizi birbirimize düşürmemesini 
istedim, bunu bana vermedi.”76  

                                                           
٧٢  Müslim, Ebu’l-Hüseyin b. Haccâc el-Kuşeyrî, el-Müsnedu’s-Sahîh (Sahîhu Müslim), 

Çağrı Yayınları, İstanbul, 1992, Fiten, 20: ( أن ĹÖر ÛĤÉø ةïèوא ĹĭđĭĨو īĻÝĭà ĹĬאĉĐÉĘ אàŻà ĹÖر ÛĤÉø
ħıøÉÖ ģđåĺ ź أن įÝĤÉøא وıĻĬאĉĐÉĘ قóĕĤאÖ ĹÝĨכ أĥıĺ ź أن įÝĤÉøא وıĻĬאĉĐÉĘ ÙĭùĤאÖ ĹÝĨכ أĥıĺ źאıĻĭđĭĩĘ ħıĭĻÖ )   

٧٣  İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 141.  
٧٤  Müslim, Fiten, 19; Benzer hadisler için bkz. Ahmed b. Hanbel, Müsned, III, 146, V, 248.  
٧٥  İbn Mâce, Ebû Abdullah Muhammed b. Yezîd, Sünen, Çağrı Yayınları, İstanbul, 1992, 

Fiten, 9; İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 141.  
٧٦  Ahmed b. Hanbel, Müsned, V, 109; İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 142.  
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Ahmed b. Hanbel’de (241/855) yer alan başka bir hadis ise şöyledir: 
“Rabbimden dört şey istedim, bunların üçünü bana verdi, birini vermedi. 
Ümmetimin dalâlet (sapıklık) konusunda ittifak etmemesini istedim, bunu 
bana verdi. Kendileri dışında düşmanlarının olmamasını istedim, bunu 
bana verdi. Genel bir kıtlıkla önceki ümmetleri helâk ettiği gibi helâk 
etmemesini istedim, bunu da bana verdi. Onları birbirine düşürüp birbiri-
ne hınçlarını tattırmamasını istedim, bunu bana vermedi.”77 Hadis, İbn 
Hanbel dışında Kütüb-i Sitte’de yer almamıştır.78 Hadislerde yer alan ve 
kendilerinden olmayan düşman diye nitelendirilen kimselerin başka bir 
hadiste, “ehl-i şirk”79 yani müşrikler olduğu, ayrıca belirtilmiştir.  

Bir diğer hadis-i şerifte Allah Resûlü (s.a.)’nün şöyle buyurduğu rivayet 
edilmektedir: “Rabbim’den ümmetime üstlerinden ya da altlarından gele-
cek bir azap göndermemesini istedim, bunu bana verdi. Birbirinin hıncını 
birbirine tattırmamasını istedim, bunu bana vermedi. Cebrail bana haber 
verdi ki; ümmetimin yok olması (fenâ bulması), kılıçla (öldürülmeyle) 
olacaktır.”80  

Süfyân es-Sevrî (161/777) ise, ayetle ilgili çok daha farklı bir yorumda 
bulunarak şöyle demiştir: Allah’ın yukarıdan göndereceği azap recm yani 
gökten taş yağdırma, alttan göndereceği azap ise hasf yani yere batırma 
şeklindeki azaptır.81 Mücâhid (104/722), Sa‘îd b. Cübeyr (94/712) ve Süddî 
(127/744) gibi alimler de aynı kanaattedir.82 Daha net bir ifadeyle söyleye-
cek olursak “Yukarıdan gelen azap, taş yağması, fırtına, şimşek, tufan, 
sayha; aşağıdan gelen azap ise hasf (deprem) olmalıdır. İbn Abbas (68/687), 
Dahhâk (105/723) ve birçok müfessire göre, üstten gelen azap, idareciler-
den zulüm, alttan gelen azap ise, kötü raiyyeden gelen kargaşalıktır.83 Bazı 
müfessirler baştan veya alttan gelen hastalıklar ve musibetler olduğunu 

                                                           
٧٧  Ahmed b. Hanbel, Müsned, VI, 396; İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 143.  
٧٨  İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 143.  
٧٩  İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 143.  
٨٠  Zemahşerî, el-Keşşâf, II, 34. Hadis için bkz. Münzirî, Abdülazîm, et-Terğîb ve’t-Terhîb, 

(thk. İbrahim Şemsuddîn), Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, Beyrut, 1417, III, 145.  
٨١  İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 143.  
٨٢  İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 144.  
٨٣  Üstten gelen azabın idarecilerden, alttan gelen azabın ise halk tabakasından gelecek 

olmasıyla ilgili ayrıca bkz. Zemahşerî, el-Keşşâf, II, 33; Beydâvî, Envâru’t-Tenzîl, II, 418; 
İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 144; İbn Hacer, Fethu’l-Bârî, VIII, 292; Ebu’s-
Su‘ûd, İrşâdu’l-'Akli's-Selîm, III, 146.  

58 � Usûl ________________________________________________________  

söylemişlerdir ki, ayet hepsine muhtemildir.”84 Ayetteki azâb kelimesinin 
nekra olması, söz konusu azabın üstten, alttan, yöneticilerden veya halkın 
alt tabakasından gelme ihtimali olan her tür azabı kapsayabileceğini açıkça 
ortaya koymaktadır.85 Daha modern bir yorumla ayeti günümüz gelişmele-
riyle irtibatlandıran Tabatabâî (1402/1982), el-Mîzân fî Tefsîri’l-Kur’ân adlı 
tefsirinde, üstten ve alttan gelecek olan azabın günümüzde; yakıcı ve büyük 
hasar verici bombaların atıldığı uçak ve balon (zeplin)’lar, ayrıca gemileri 
batıran denizaltılar gibi insanoğlunun son dönemde icat ettiği öldürücü 
silahlar olabileceğini söylemektedir.86  

Reşit Rızâ (1353/1935), birinci dünya savaşında Avrupalıların birbirine 
tattırdığı azabı, ayetin asırlar öncesinden haber verdiğini söylemiş, ayrıca 
uçaklar, türlü türlü bombalar ve deniz altılarla milyonlarca insanı yine 
kendi elleriyle yok etmelerini, Allah’ın onlara yönelik bir azabı olarak 
nitelendirmiştir. Bütün bunlar ona göre, azabın bir şeklini oluşturan insan-
ların birbirine düşürülerek birbirine acı vermesiyle gerçekleşmiştir.87  

İbn Abbas’ın (68/687) naklettiği bir hadise göre ise, Allah Resûlü (s.a.) 
şöyle buyurmuştur: “Rabbime ümmetimden dört şeyi kaldırması için 
duada bulundum. Onlardan ikisini kaldırdı, diğer ikisini kaldırmadı. Gök-
ten gelen recmi (taş yağmasını), yerden çıkan boğmayı (ğarkı) kaldırması-
nı, onları fırkalara ayırmamasını ve birbirlerine hınçlarını tattırmamasını 
istedim. Onlardan recm ve ğarkı kaldırdı, öldürme ve kargaşayı (fitneyi) 
kaldırmadı.”88  

Yine İbn Abbas’a (68/687) nisbet edilen bir hadiste, Rasûlullah (s.a.)’ın 
duasında recm ve hasf geçmiş, dolayısıyla da bu ikisi O’nun ümmetinden 
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٨٨  Taberânî, Süleyman b. Ahmed b. Eyyub Ebu’l-Kasım, el-Mu‘cemu’l-Kebîr, (thk. Hamdi 
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أĵÖ אų أن ħıĭĐ ďĘóĺ אīĻÝĭà وأن ÉÖ ħıąđÖ ěĺñĺ źس ďĘóĘ ăđÖ אħıĭĐ ų   אīĨ  ħäóĤ אĩùĤאء وאóĕĤق īĨ אŶرض و
  (אģÝĝĤ وאóıĤج
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kaldırılmıştır.89 Bu rivayeti nakleden İbn Hacer el-‘Askalânî (852/1448), 
rivayetle ilgili “fîhi nazar” ibaresini kullanmış, bunun böyle olduğunda 
şüphe vardır diyerek, konuyla ilgili kendisinin yorumuna uygun düşen 
Ahmed b. Hanbel (241/855) ve Taberî (310/922)’nin rivayet ettiği ve bu 
ümmetten hasf ve recmin kaldırılmadığını anlatan Ubey b. Ka‘b’ın (21/642) 
hadisini naklederek şöyle demiştir:90  

Ubey b. Ka‘b (21/642), “De ki: Allah’ın size üstünüzden (gökten) veya 
ayaklarınızın altından (yerden) bir azap göndermeye ya da birbirinize 
düşürüp kiminize kiminizin hıncını tattırmaya gücü yeter.”91 ayetiyle ilgili 
olarak şöyle demiştir: Ayette dört konudan bahsedilmektedir. Bunların 
hepsi de mutlaka gerçekleşecektir. Bunlardan ikisi Rasûlullah (s.a.)’ın 
vefatından yirmi beş sene sonra ortaya çıkmıştır. Müslümanlar, fırkalara 
ayrılmış ve birbirlerine hınçlarını tattırmışlardır. Geriye iki konu daha 
kalmıştır ki, bunlar da, hasf ve recm’dir. Bu ikisi daha sonra mutlaka ger-
çekleşecektir.92  

Ubey b. Ka‘b’ın (21/642), ayetin ikinci kısmıyla ilgili olarak yaptığı baş-
ka bir değerlendirmede, henüz gerçekleşmemiş ancak mutlaka gerçekleşe-
ceğini belirttiği iki şey; hasf ve kazf olarak geçmektedir.93  

Ubey b. Ka‘b’ın (21/642) değerlendirmesinin ikinci kısmını doğrulayan 
ve Hz. Aişe (57/676) tarafından rivayet edilen hadis-i şerifte ise Rasûlullah 
(s.a.) şöyle buyurmuştur: “Bu ümmetin ahirinde hasf, mesh ve kazf meyda-
na gelecektir.” Hz. Aişe (57/676), “İçimizde salih kimseler varken bizler 
helâk mı edileceğiz?” diye sorduğunda Allah Resûlü (s.a.)’nün cevabı şöyle 
olmuştur: “Evet, çirkin işler (hubs) ortaya çıktığı zaman.”94  

                                                           
٨٩  İbn Hacer, Fethu’l-Bârî, VIII, 292; Yıldırım, Suat, Fâtiha ve En‘âm Sûrelerinin Tefsiri, s. 

112.  
٩٠  İbn Hacer, Fethu’l-Bârî, VIII, 292.  
٩١  En‘âm 6/65.  
٩٢  Ahmed b. Hanbel, Müsned, V, 135; Taberî, Câmi‘u’l-Beyân, VII, 226; Makdisî, Ebû 

Abdullah Muhammed b. ‘Abdülvâhid b. Ahmed el-Hanbelî, el-Ehâdisu’l-Muhtâre, (thk. 
Abdülmelik b. Abdullah), Mektebetü’n-Nahda el-Hadîse, Mekke, 1410, III, 356; İbn Ke-
sîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 143.  

٩٣  Ahmed b. Hanbel, V, 135.  
٩٤  Tirmizî, Fiten, 21: ( ëٌùْĨََو ėٌùْìَ Ùِ ƪĨُŶْא óِìِآ ĹĘِ ُنĳُכĺَ ħَƪĥøََو įِĻْĥَĐَ ħıƪĥĤא ĵƪĥĀَ ِ ƪųلُ אĳøَُאلَ رĜَ ÛْĤَאĜَ ÙَýَÐِאĐَ īْĐَ

 َıČَ إِذَא ħْđَĬَ َאلĜَ َنĳéُĤِא ƪāĤא אĭَĻĘَِכُ وĥِıْĬََأ ِ ƪųلَ אĳøَُא رĺَ ÛُĥْĜُ ÛْĤَאĜَ ٌفñْĜََو ßُ×ْíُĤْא óَ ); benzer hadisler için bkz. 
Müslim, Fiten, 2; Ebû Dâvud, Süleyman b Eş‘as el-Ezdî es-Sicistânî, Sünen, Çağrı Yayın-
ları, İstanbul, 1992, Melâhim, 10; Taberî, Câmi‘u’l-Beyân, VII, 226, XV, 56; Kurtubî, 

60 � Usûl ________________________________________________________  

İbn Hacer (852/1448), İbn Abbas’ın (68/687) naklettiği ve bu ümmetten 
recm ve hasf’ın kaldırıldığı şeklindeki hadisiyle; Ubey b. Ka‘b’ın (21/642) 
naklettiği recm ve hasf’ın bu ümmetten kaldırılmadığıyla ilgili birbirine zıt 
iki rivayetin çelişkilerini gidermeye çalışarak şöyle demiştir: Rasûlullah 
(s.a.)’ın ümmetinden hasf ve recmi kaldırmasına yönelik Allah Tealâ’ya 
yaptığı dua, sadece sahabe ve kurûn-u fâdıla yani faziletli kimselerin yaşa-
dığı dönemle sınırlıdır. Bu dönem sona erdikten sonra, hasf ve kazf gibi 
eski ümmetlere gönderilen azap şekillerinin bu ümmete de gönderilmesin-
de bir sakınca yoktur.95 İbn Hacer (852/1448), recm ve hasf’ın bu ümmet-
ten kaldırılmadığıyla ilgili, daha sonra ilave olarak şu hadislere yer vermiş-
tir: “Bazı kabileler hasf’a uğramadıkça kıyamet kopmayacaktır.” “Bu üm-
metin ahirinde hasf ve mesh meydana gelecektir.” “Ümmetimde hasf, mesh 
ve kazf meydana gelir.”96  

Benzer bir hadiste ise yine hasf ve meshin mutlaka gerçekleşeceği konu-
suna vurgu yapılmış ancak, orada, bunların oluşması için bazı şartlardan 
söz edilmiştir. Ebû Hureyre (r.a.)’nin (58/678) rivayet ettiğine göre Allah 
Resûlü (s.a.) şöyle buyurmuştur: “Beni hak üzere gönderen Allah’a yemin 
olsun ki, insanlar arasında hasf (yere batma), mesh (şekil değişikliğine 
uğrama) ve kazf (atılıp savrulma) olmadan bu dünyanın sonu gelmeyecek-
tir.” Anam babam sana feda olsun, “Bu ne zaman olacaktır?”, diye sorduk-
larında o şöyle demiştir: Kadınları eğerli hayvanlara binmiş halde gördü-
ğünde, şarkıcı kadınlar çoğaldığında, yalan yere şahitlik edildiğinde, Müs-
lümanlar müşriklerin altın ve gümüş kaplarından içtiklerinde, erkekler 
erkeklerle yetinip (eşcinsel ilişki kurup), kadınlar da kadınlarla yetindiğin-
de (lezbiyen ilişki kurduğunda). İşte böyle bir durumda felâketi bekleyin ve 
(bu felâketlerin başınıza gelmesine) hazırlanın.”97  
                                                           

Ahkâmu’l-Kur’ân, VII, 157, IX, 294, XVIII, 235; Yıldırım, Suat, Fâtiha ve En‘âm Sûrele-
rinin Tefsiri, s. 112.  

٩٥  İbn Hacer, Fethu’l-Bârî, VIII, 292. Ayrıca bkz. Yıldırım, Suat, Fâtiha ve En‘âm Sûreleri-
nin Tefsiri, s. 112.  

٩٦  İbn Hacer, Fethu’l-Bârî, VIII, 292.  
٩٧  Hâkim en-Nîsâbûrî, Ebû Abdillâh Muhammed b. Abdillâh, el-Müstedrek ‘ala’s-

Sahîhayn, (thk. Mustafa Abdülkadir ‘Atâ), Dâru’l-Kutübi’l-‘İlmiyye, Beyrut, 1990, IV, 
483; Deylemî, Ebû Şucâ‘ Şîreveyh b. Şehredâr, Kitâbu Firdevsi’l-Ahbâri bi-Me’sûri’l-
Hitâbi’l-Muharreci ‘alâ Kitâbi’ş-Şihâb, (thk. Said Zağlûl), Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Bey-
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Zahid, Cennet Yolları (Hadislerle İlim), Seha Neşriyat, İstanbul, 1994, s. 426-427: ( يñĤوَא
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Bütün bu ve benzeri rivayetlerden sonra İbn Hacer (852/1448), şu güzel 
değerlendirmesiyle ayetlerle hadisleri birlikte ele alıp konunun özünü 
ortaya koymuştur: Recm, hasf, mesh v.b. helâk şekilleri tamamıyla uygula-
madan kaldırılmamış olup, hadislerde kaldırıldığı söylenen, tüm insanlığı 
yok edecek şekildeki recm, hasf ve mesh uygulamalarıdır. Recm, hasf ve 
meshin olacağını söyleyen hadisler, bunların tüm ümmeti kapsayacak 
genişlikte olacağı anlamına gelmez. Bunlar az sayıda insanı içine alacak 
şekilde gerçekleşebilirler. Çünkü Allah Resûlü (s.a.)’nün, dualarında önem-
le üzerinde durduğu konu, önceki ümmetler gibi kendi ümmetinin toplu 
olarak helâk edilmemesidir. Bir hadiste geçen, düşmanların Müslümanlara 
musallat olmasının zaman zaman meydana gelecek olması da gösteriyor ki, 
bu düşmanların bazı müminlere musallat olması, tüm müminleri kapsaya-
cak genişlikte olmadığı için, bu ümmet içindeki bazı kimseler için uygula-
nacak olan recm, hasf ve mesh gibi cezalar da, tüm ümmeti kapsayacak 
genişlikte olmayacaktır.98  

Bu hadislerde yer alan düşman tehlikesi, açlık, recm, ğark, hasf ve kazfın 
istisnai bazı bireysel uygulamalar hariç, toplumun tamamını yok edecek 
şekildeki uygulamasının ahir zaman ümmetinden kaldırılmış olması, buna 
karşılık birbirine düşürülerek birbirleriyle savaşmalarının, kamplara, hizip-
lere, fırkalara ayrılıp birbirini öldürmelerinin, kargaşa ve fitnenin kaldırıl-
mamış olmasıyla ilgili bilgiler, İbn Kesîr’in (774/1372) “Hz. Musa’ya Tevrat 
indirildikten sonra hiçbir ümmet toplu olarak cezalandırılmadı. Bunun 
yerine Allah müminlere, Allah düşmanı müşriklerle savaşmayı emretti.”99 
şeklindeki görüşünü desteklemektedir.  

Her ne kadar ahir zaman ümmeti içerisinde yer alan bazı birey ve top-
lumların az da olsa yerden ve gökten gelen felâketlerle helâk edilmiş ve 
halen de ediliyor olmuş olması, ümmetin tamamını yok edecek gökten ve 
yerden gelecek genel bir azabın kaldırılmış olmasına engel teşkil etmez. 
Zaman zaman yanardağların fışkırttığı lavlarla üstten; deprem, fırtına, 
kasırga ve sel gibi felâketlerle yerden gelen bir azapla sınırlı sayıda kimse-
nin cezalandırılmasıyla karşılaşıyor olmamız, Allah’ın ahir zaman ümmeti-
ni toplu olarak gökten ve yerden göndereceği bir azapla yok etmeyeceği 
gerçeğini ortadan kaldırmaz. Burada önemle dikkat edilmesi gereken 
                                                           
٩٨  İbn Hacer, Fethu’l-Bârî, VIII, 293.  
٩٩  İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, III. 391.  
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hususlardan biri de, Rasûlullah (s.a.)’ın dualarında vurgulanan esas nokta-
dır ki bunu da, “ümmetin tümünü kapsayacak, hepsinin yok olmasına 
sebep olacak helâk şekillerinin onlardan kaldırılması” oluşturmaktadır. 
Yoksa hepsini bir anda helâk etmeyecek başka tür cezalar, Peygamberimiz 
(s.a.)’den sonra gelecek olan insanlardan kaldırılmamıştır. Ayrıca Âd, 
Semûd ve Lût gibi kavimlerin başına gelen olayların “bir kısmının bazı 
ümmetlerde de meydana gelmesi, Allah Resûlü (s.a.)’nün duasının kabul 
olmasına mani değildir. Nitekim birçok ümmette boğulma ve açlık, ölü-
mün bir çeşidi olarak meydana gelmektedir.”100 Kısmî olarak bunlar oluşsa 
da, hadislerde de vurgulandığı şekliyle ümmetin tamamını aynı anda yok 
edecek bir açlık veya boğulma hadisesi, bu ümmet içerisinde meydana 
gelmeyecektir. Bu konuda, bu ümmetin “eman”ı vardır.101  

Çok az sayıda meydana gelen yukarıda sözünü ettiğimiz felâketleri, 
En‘âm suresindeki 6/65. ve İsrâ suresindeki 17/68-69. ayetlerde vurgulanan, 
Allah’ın gökten veya yerden, karadan veya denizden her tür afet ve ceza 
göndermeye kadir olduğu gerçeğiyle izah edebiliriz. Bu gerçek aynı zaman-
da bize, her ne kadar Allah’ın son nesiller dediğimiz ahir zaman ümmetini 
toplu olarak gökten ve yerden göndereceği bir azapla helâk etmeyeceğini –
Allah Resûlü (s.a.)’nün münacaatı vesilesiyle- söylemiş olmasına rağmen, 
O’nun zaman zaman bazı azgın kâfirlerin cezasını bizzat yine kendisinin, 
gökten ve yerden göndereceği bir azapla vermesine hiçbir şekilde engel 
teşkil etmediğini de göstermektedir. Kısaca özetlersek; Allah, gökten ve 
yerden bir azapla ya da insanlar vasıtasıyla diğerlerinin cezasını vermede 
yegâne güç sahibidir, bunu her türlü zaman ve zeminde gerçekleştirebilir. 
Ancak Rasûlullah (s.a.)’ın duası sayesinde yerden ve gökten gelecek olan ve 
ümmetin tamamını yok edecek azap şeklini, ahir zaman insanından kal-
dırmıştır. Bunun yerine daha hafif olan, insanlığın tamamının bir anda yok 
olmasına sebep olmayacak daha dar çerçeveli ve savaş, tefrika, fitne, fesâd 
ve toplumsal kargaşa gibi unsurlarla insanların birbiri eliyle diğerlerini 
öldürüp yok ettiği, eza ve cefalar tattırdığı helâk şeklini, daha yaygın bir 
helâk şekli olarak uygun görmüştür. Buna göre insanlığın sonu, genel bir 
helâkla olmayacak, insanlık kıyametin kopması anına kadar normal seyrin-
de yaşamaya devam edecektir.  

                                                           
١٠٠  Rızâ, Reşîd, Tefsîru'l-Menâr, VII, 495.  
١٠١  İbn Hacer, Fethu’l-Bârî, VIII, 293.  
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Kıyametin kopması anında insanda, arzda, semada, Güneş’te-Ay’da-
yıldızlarda ve denizlerde102 meydana gelecek olan ve bazı helâk hadiselerin-
de meydana gelen olaylarla aralarında az da olsa benzerlikler bulunan 
hallerin, insanoğlu için geçerli olan helâkla ilgisi yoktur; onlar, bizzat 
kıyametin kendi karakterinden kaynaklanan ve Allah Tealâ tarafından 
kıyamete ilişkin olarak daha önce takdir ettiği özel hallerdir.103  

Helâk olan kavimlerin Peygamberlerine çoğunlukla iman etmedikleri, 
onlara eziyette aşırıya gittikleri, hatta onları öldürdükleri göz önüne alınır-
sa; bu ümmetlerin neden helâk oldukları daha iyi anlaşılmış olur. Ancak 
son dinin Peygamberine eziyet edip onu inkar edenler olsa da, aynı top-
lumdaki birtakım insanlar ona inanmış, onun yoluna her şeylerini feda 
etmişlerdir. Bu, önceki peygamberlere kimsenin inanmadığı anlamına 
gelmez. Onlara da inananlar olmuş, onların yoluna da her şeylerini feda 
edenler çıkmıştır. Fakat Nuh (a.s.) gibi, kavmi içerisinde dokuz yüz elli 
sene kalmasına rağmen kendisine inanan insan sayısının az oluşu, 104 arala-
rında Peygamber olmasına rağmen azgınlıklarını gittikçe artıran Lût kav-
minin tutumu gibi benzer davranışlar, son Peygamber’in kavmi için aynen 
vukû bulmamıştır. Peygamberimiz (s.a.)’in davetine icabet edenlerin sayısı 
ve bu icabeti kabul süresi, diğer Peygamberlerinkine göre daha çok ve daha 
kısa sürede olmuştur. Sahabenin gelmiş geçmiş bütün ümmetlere olan 
üstünlüğü buradan kaynaklansa gerektir. Nitekim Allah, sahabeyi “Siz, 

                                                           
١٠٢  Taşkın, Hikmet, Konularına Göre Kur’ân-ı Kerim Meali (Kur’ân Bize Ne Diyor?), Madve, 

İstanbul, 1994, s. 332-336.  
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esnasında çok ilginç gelişmeler meydana gelecek, dünyadaki ve semadaki her şey, ilâhî 
bir değişim sürecinden geçerek başka bir hayata hazırlanacaktır. Bu değişimlerden bir-
kaçı şu şekilde oluşacaktır:  

 “O gün (Sur’a) birinci üfleme sarsacak.” (Nâzi‘ât 79/6. ); “Yerküre kendine has sarsıntı-
sıyla sallandığı, toprak ağırlıklarını dışarı çıkardığı” (Zilzâl 99/1-2); “Gök yarıldığı, Rab-
bine kulak verip boyun eğecek hale getirildiği, yer dümdüz edildiği, içinde bulunanları 
atıp boşaldığı ve Rabbini dinleyip O’na itaate mecbur kılındığı vakit” (İnşikâk 84/1-4); 
“Güneşle Ay bir araya getirildiği zaman” (Kıyâme 75/9); “Güneş katlanıp dürüldüğünde, 
Yıldızlar (kararıp) döküdüğünde” (Tekvîr 81/1-2); “Denizler kaynatıldığında”; “Ve in-
san: ‘Bu yerküreye ne oluyor?’ dediği zaman” (Zilzâl 99/3); “İşte o gün olacak olur (kı-
yamet kopar).” (Hâkka 69/15).  

١٠٤  Yaklaşık on asır süren bir davet süresince Hz. Nuh’a inanan insan sayısının sekiz veya 
yetmişsekiz, en iyimser rivayete göre ise seksen iki olduğu kaynaklarda yer almaktadır. 
(İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 448; Ebu’s-Su‘ûd, İrşâdu’l-'Akli's-Selîm, VII, 33; 
ayrıca bkz. Vehbî, Konyalı Mehmet, Hulâsâtü'l-Beyân, X, 4178.)  
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insanlar için çıkarılmış en hayırlı ümmetsiniz.”105 şeklinde övmüştür. Onlar 
insanlığın şahit olduğu en mükemmel ve en hayırlı ümmet olma şerefine 
nail olmuş kimselerdir. Belki de sahabenin İslâm’ı kabul etmedeki bu 
tutumu, genel bir helâkın Allah Tealâ tarafından, Hz. Muhammed (s.a.) 
ümmetinden kaldırılmış olmasına bir vesile olmuş olabilir. Ayrıca İbn 
Hacer (852/1448), En‘âm 6/65. ayetle ilgili recm, hasf, kazf ve mesh konula-
rından bahseden hadisleri yorumlarken, söz konusu recm, hasf, kazf ve 
mesh gibi cezaların sahabe ve ondan sonraki kurûn-u fâdıla döneminde 
yaşayan kimselerden kaldırıldığını, bu helâk şekillerinin, bu değerli nesil 
sonrasında vukû bulmasının caiz olduğunu söylemiştir.106  

Ubey b. Ka‘b (21/642) da, Allah Resûlü (s.a.)’nden sonra yirmi beş yıllık 
bir süre içerisinde recm, hasf ve mesh gibi cezaların İslâm ümmetine ve-
rilmeyeceğini, bunun yerine daha hafif olan fırkalara bölünme ve birbirle-
rine türlü türlü acılar tattırma cezasının uygulanacağını, bu süre geçtikten 
sonraki zamanlarda ise recm, hazf ve kazf gibi cezaların bu ümmet içeri-
sinde mutlaka vukû bulacağını söylemiştir.107 Bütün bu yorumlar sahabe-i 
kiramın, diğer peygamberlerin ümmetlerinden çok daha faklı bir ümmet 
profili çizdiğini, onların dini kabul edişleriyle diğer peygamberlerin üm-
metlerinin dine olan yönelişleri arasında büyük farkların olduğunu açıkça 
ortaya koymaktadır. Mücâhid’in (104/722) belirttiği gibi, üstten ve alttan 
gönderilen azapla helâk edilen önceki bazı toplumlar, peygamberlerini ve 
getirdikleri kitapları inkar etmede adeta ittifak etmişlerdi.108 İçlerinde 
peygamberin davasının hak olduğunu kabul edenlerin sayısı hayli azdı. 
Fakat son dinin tebliğcisi Hz. Muhammed (s.a.)’in ümmeti için aynı şeyi 
söylemek mümkün olmadığından bu son dini, daha kısa zamanda daha çok 
sayıda insanın kabul edip benimsemiş olması, Allah Tealâ’nın merhameti-
nin daha yoğun bir şekilde bu dindar ümmet üzerine celp edilmesine vesile 
olmuş olabilir. Çünkü Allah’ın rahmetinin çoğu, mümin kullarına ve daha 
özel olarak da takva ehli olan kullarına yöneliktir. Buna ilaveten Allah, 

                                                           
١٠٥  Âl-i İmrân 3/110.  
١٠٦  İbn Hacer, Fethu’l-Bârî, VIII, 292; ayrıca bkz. Yıldırım, Suat, Fâtiha ve En‘âm Sûrelerinin 

Tefsiri, s. 112.  
١٠٧  Ahmed b. Hanbel, V, 135; Taberî, Câmi‘u’l-Beyân, VII, 226; Makdisî, el-Ehâdisu’l-

Muhtâre, III, 356; İbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’âni'l-‘Azîm, II, 143.  
١٠٨  Rızâ, Reşîd, Tefsîru'l-Menâr, VII, 494.  
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kendisine ve Peygamberine itaat edenlere,109 Kitab’ına uyanlara110 ayrıca 
rahmet edeceğini kullarına haber vermiştir. Ayrıca son peygamberini de 
bütün alemlere rahmet olarak göndermiştir.111 “Ben lanetçi (beddua eden) 
olarak gönderilmedim. Bilakis bir davetçi ve rahmet olarak gönderildim.”112 
diyen ve alemler için rahmet olan bir peygamberin, ümmeti için Allah 
Tealâ’dan diğer ümmetlere verilmeyen bazı hasletler istemesi ve bunları 
Allah’ın kabul etmesi, hem Allah’ın bizâtihi zâtına ait rahmetinin bir tecel-
lisi, hem de son peygamberin rahmet vesilesi olmasının bir tezâhürü olsa 
gerektir. Bu vesileyle “Rasûlullah (s.a.)’a ümmet olduğunu söyleyip de 
ümmetlik çizgisinden yürümeyenlerin durumlarının da, pek hayırlı sonuç 
doğuracağını söyleyemeyiz.”113  

Bundan sonraki dönemde insanoğlunun, helâkın herhangi bir şekliyle 
karşılaşıp karşılaşmayacağı, gökten ve yerden gönderilen volkan patlamala-
rının ve zelzele (deprem) gibi bazı tabiat olaylarının insanlığa yönelik bir 
helâk anlamı ifade edip etmediği ve bu afetlerin insanın işlediği günahlarla 
ne derece bir ilişkisinin olduğu konularıyla ilgili, merhum Elmalılı’nın 
(1360/1942) şu görüşleriyle konuyu özetleyelim:  

“Gerçi her isyanda dağlar yerinden oynayıvermez, her vakit Hz. Mu-
sa’nın mucizesi gibi bir mucize olmaz, fakat Allah’ın emrini tanımayan ve 
hakkın koyduğu ahkâm ile mücadele etmek sevdasında bulunanların şunu 
bilmeleri gerekir ki, Allah Tealâ, her zaman için dağlar kadar belâları 
insanların başına yıkmaya kadir bir yücelik sahibidir.  

Cisimler arasındaki çekim kuvveti bir anda değişebilir, O’nun emri ve 
iradesiyle değil dağlar, dünyalar bile yörüngesinden çıkabilir. Aklı olanlar 
herhangi bir zelzelenin, bir volkanın nasıl bir gücün eseri olduğunu ve bu 
gücün ne demek olduğunu unutmamalılar. Bir takım insanlar, bunların 
insanların işlediği günahlarla hiç ilişkisi yoktur diye, bilir bilmez konuşur 
dururlar ki, bu gerçekten çok yanlıştır. Çünkü yerin ve göklerin melekûtu 
yalnızca Allah’ın elindedir, O’nun irade ve idaresindedir.  

                                                           
١٠٩  Âl-i İmrân 3/132; Nur 24/56.  
١١٠  En‘âm 6/155.  
١١١  Enbiya 21/107.  
١١٢  Kâdı ‘İyâd, Ebu’l-Fadl ‘İyâd b. Mûsâ el-Yahsubî, eş-Şifâ bi-Ta‘rîfi Hukûki’l-Mustafâ, (thk. 

Hüseyin Abdülhamid), Dâru’l-Erkam, Beyrut, 1995, I, 95.  
١١٣  Akar, Muhlis, Kur’ân-ı Kerim’e Göre Toplumların Helâk Oluş Sebepleri Ve Şekilleri, M. 

Ü. Sosyal Bilimler Enstitüsü, (basılmamış yüksek lisans tezi), İstanbul, 1986, s. 102.  
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Gerçi bütün tabiat olayları beşerin günahlarına ceza değildir. Lakin hep-
sinin insan hayatıyla yakından ilgili olduğu, ufak bir sis olayının bile insan-
ları etkilediği kesindir. Hiçbir olay yoktur ki, insanların isyana cüret ettiği 
Allah Tealâ’nın kudretini göstermiş olmasın, yine hiçbir olay yoktur ki, 
insanlar için karşı konulması imkânsız bir ilâhî kudretin azametini, yüceli-
ğini göstermesin. İbretle bakanlar, böyle bir kudretin sahibine karşı nasıl 
bir tutum ve davranış içinde olmaları gerektiğini görürler ve kendilerine 
çeki düzen verirler. Tabiat kuvvetleri nasıl karşı konulmaz bir özelliğe 
sahipse, Allah’ın insan hayatı için koyduğu din kuralları da öyle bir kesinli-
ğe sahiptir. Çünkü her ikisi de aynı şekilde ilâhî iradenin eseridir. Ben 
burada kendi işimle gücümle meşgul iken filan yerde bir dağın çökmesi, 
zelzelede binlerce insanın hayatını kaybetmesi, benim günahımın veya 
orada yaşayanların günahlarının eseri değilse bile, bana, onu yapan kudrete 
karşı, günahlarımın tehlikeli sonuçlarını ihtar eden bir uyarı, bir tehdit 
olduğunda, o kudretin bana karşı da bir zorlamayı içermiş bulunduğunda 
şüphe mi vardır? Bundan başka Allah Tealâ’nın, doğrudan doğruya insan-
ların işledikleri kötülüklerle ilgili olan o kadar ayetleri vardır ki, kendi 
gücünün sonsuzluğunu gösteren ayetleri de o kadar çoktur ki, bunlar 
sayıya gelmez.”114  

Buna ilaveten “Allah’a ve ahiret gününe inanmayarak gününü gün et-
meye bakan bazı saygısız insanlar, fertlerin ve toplumların başına gelen 
büyük felâketleri günah ve isyan ile alakalı görmeyip, tesadüflere bağlı 
tabiat olayları diye değerlendirdiler. Allah’a inanan akıl ve izan sahipleri 
ise, bu olaylarda Allah’ın güç ve kudretini, zalim ve azgınlara verdiği ibret 
derslerini görürler. Nitekim daha önceki kavim ve ümmetlerin helâkinden 
önce onlara gönderilen peygamberler, uğrayacakları kötü akıbeti kendileri-
ne haber vermişlerdi. Bu haberler aynen gerçekleşti. Hazret-i Muhammed 
(s.a.)’den sonra bir peygamber gelmeyeceğine göre, Kur’ân ve Sünnet’in bu 
yöndeki uyarılarına iyice kulak vermek gerekir.”115  

Diğer taraftan son nesiller içerisinde yer alan Hz. Muhammed’in üm-
metinin, önceki nesiller gibi toplu olarak helâk edilmemiş olmasının sebep-
lerinden biri olarak, Hz. Muhammed’in öneceki peygamberler gibi ümme-
tinin helâkı için beddua etmemiş olmasını sayabiliriz. Bu açıdan değerlen-
                                                           
١١٤  Elmalılı, Hak Dini, IV, 166-167.  
١١٥  Kandemir, Yaşar v. dğr., Riyâzu’s-Sâlihîn (Peygamberimizden Hayat Ölçüleri), III, 39.  
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dirildiğinde Hz. Muhammed’in kendi ümmeti için Allah’tan topluca ceza-
landırma istememiş olması, son peygambere has peygamberi bir tavır 
olarak karşımıza çıkmaktadır ve bu tavırda rahmet peygamberi olmanın 
tezahürleri açıkça müşahade edilmektedir.  

6- Helâk İçin Peygamber Bulunma Şartı Var Mıdır?  
Helâkın devam eden bir süreç olup olmadığı konusunda önemli olan 

konulardan biri de, helâk için peygamber bulunma şartının var olup olma-
dığı hususudur.  

Allah, insanoğlundan yaratılış esnasında yalnız kendisini Rab olarak ta-
nıyacağı ve yalnız kendisine ibadet edeceği konusunda söz almıştır. Bu 
dünya hayatında insanlar, yaratılış esnasında verdikleri bu sözü ne zaman 
unutmuşlar ve kâinattaki iman delillerini görmezden gelmişlerse o zaman 
Allah Tealâ, onlara unuttukları bu hakikati hatırlatacak uyarıcılar gönder-
miştir.116 Peygamberler de insanları Allah’ın yoluna davet eden ve unuttuk-
ları bu hakikatleri onlara hatırlatan birer uyarıcıdır.  

Allah Tealâ hiçbir toplumu, onlara doğru ile yanlışın neler olduğunu 
haber vermeden asla cezalandırmamıştır:  

  ى ħٍĥُْčÖِ وَأıَĥُİَْא ĔَאĳĥُĘِنَ Ĥِכَ أنَْ ĺَ ħْĤَכīُْ رƫÖَכَ ĥِıْĨُכَ אóĝُĤْٰ ذٰ 
“Gerçek şu ki, bir toplumun fertleri (doğru ile eğrinin anlamından) haber-

siz olduğu sürece, Rabbin o toplumu yaptığı yanlışlıklardan dolayı asla yok 
etmez.”117  

Helâk edilen hiçbir toplumun uyarılmadan helâk edildiği de vaki değil-
dir, çünkü bu, Allah’ın sünnetine aykırıdır:  

 وĨَאَ אĥَİَْכĭْאَ ÙٍĺَóْĜَ īْĨِ אıĤَ ƪźِאَ ñِĭْĨُرُونَ 

“Kaldı ki, biz hiçbir toplumu önceden uyarmadan yok etmemişizdir.”118  
Başka ayetlerde ise, hiçbir toplumun, hak ve hakikati açıklayacak Al-

lah’ın elçileri kendilerine gönderilmedikçe helâk edilmeyeceği vurgulan-
makta ve şöyle buyurulmaktadır:  

                                                           
١١٦  Kutub, Seyyid, Fî Zilâli’l-Kur’ân, Dâru’ş-Şurûk, Kahire, 1990, V, 2618.  
١١٧  En‘âm 6/131; (Tecüme için bkz. Esed, Muhammed, Kur’ân Mesajı Meal-Tefsir, (trc. 

Cahit Koytak-Ahmet Ertürk), İşaret Yayınları, İstanbul, 1997).  
١١٨  Şu‘arâ 26/208.  

68 � Usûl ________________________________________________________  

“Yine senin Rabbin hiçbir toplumu, kendi içlerinden onlara mesajları-
mızı okuyup açıklayacak bir elçi göndermedikçe yok etmez.”119 “Ayrıca Biz, 
(kendilerine) bir elçi göndermeden (yaptığı haksızlıklardan ötürü hiçbir 
topluma) azap etmeyiz.”120  

Bütün bu ayetlerin ortak mesajına göre, insanın helâk edilmeden önce 
mutlaka hak ve batıl konusunda bilgilendirilmiş, bu konuda uyarılmış 
olması gerekmektedir.121  

Her dönemde ve her toplum içerisinde peygamber bulunmamıştır. Son 
peygamber Hz. Muhammed (s.a.)’den kıyamete kadarki süre içerisinde de 
başka peygamber gelmeyecektir. Bazen, Peygamberin bulunmadığı anlarda, 
peygamberin görevini üstlenen başka kimseler o toplumlarda, peygamber-
ler gibi hakkı üstün tutmak ve batılı yok etmek için mücadele etmişlerdir. 
İşte bu görevi üstlenenler, devrin İslâm alimleridir. Peygamber varisi olan 
bu alimler,122 tıpkı peygamberler gibi, “İslâmiyet” hakkında içinde bulun-
dukları toplumları bilgilendirir ve o toplumların ıslahı için büyük çabalar 
gösterirler. Böyle bir çaba içerisinde bulunan alimlerin bulunduğu toplum-
lar, az çok İslâm ve İslâm’ın mukaddesleri konusunda bilgi sahibi olurlar. 
Neyin hak, neyin batıl olduğunu bu ıslahatçı kimseler vasıtasıyla aşağı 
yukarı öğrenirler. Bu Allah dostu alim tebliğciler vasıtasıyla, insanların 
Allah’a karşı işledikleri fiillerin hangilerinin, onları helâke sürükleyeceği 
konusunda haberdar olurlar. Hangi eylemlerin insanın helâkına sebep 
olacağıyla ilgili ve hak ile batılın arasını birbirinden ayırabilecek kadar bir 
bilginin kendilerine ulaştığı insanlar, bu bilgilere sahip olduktan sonra, 
helâk olan önceki kavimler gibi hâlâ Allah’ın mukaddes saydığı kendi 
Zâtı(cc)’na, Peygamberi (s.a.)’ne, Kitab’ına (Kur’ân’a) ve dinine (İslâm’a) 
karşı fiili bir düşmanlık ve mücadele içinde olmaya devam ederse, peygam-
berin bulunduğu toplumlardaki helâkla ilgili süreç, peygamberin bulunma-
dığı bu insanlar için de yürürlüğe girer. Çünkü önemli olan insanların, 
                                                           
١١٩  Kasas 28/59.  
١٢٠  İsrâ 17/15.  
١٢١  Bkz. Telîdî, Abdullah, Esbâbu Helâki’l-Umem ve Sünnetillâhi fi’l-Kavmi’l-Mücrimîn ve’l-

Munharifîn, Dâru’l-Beşâiri’l-İslâmiyye, Beyrut, 1986, s. 26-27.  
١٢٢  “Alimler, peygamberlerin varisleridir.” Ebû Dâvud, İlim, 1; Tirmizî, İlim, 19; İbn Mâce, 

Mukaddime, 17; İbn Hibbân, Ebû Hâtim Muhammed et-Temîmî el-Büstî, Sahîhu İbni 
Hibbân, (thk. Şuayb el-Arn’aût), Müessesetü’r-Risâle, Beyrut, 1993, I, 289. Ayrıca bkz. 
Kurtubî, Ahkâmu’l-Kur’ân, IV, 41; İbn Hacer, Fethu’l-Bârî, I, 217; Münâvî, ‘Abdurraûf, 
Feyzu’l-Kadîr, el-Mektebetü’t-Ticâriyye el-Kübrâ, Mısır, 1356, III, 253, IV, 384, 38.)  
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Allah’ın doğru dediği şeyle yanlış dediği şeyin nelerden ibaret olduğu 
konusunda, bir şekilde bilgi sahibi olmasıdır.  

Helâkla ilgili ayetlerin, sonraki nesiller için gerçekleşmesi mümkün ol-
mayan, bu yönüyle de sadece ibret alınıp geçilmesi gereken olaylar olduğu 
iddiasını kabul etmek, Kur’ân’daki birçok hükmün de inkar edilmesi yolu-
nun açılmasına neden olacaktır. Eğer helâk konusunu içeren ayetler bizler 
için sadece ibret almaya yarayan ve bizim için gerçekleşmesi mümkün 
olmayan bilgiler içeriyorsa; bu mantığa göre örneğin Kur’ân’da cennet ve 
cehennem ile ilgili ayetler de, öldükten sonra gerçekleşecek bir olayı anlat-
mamakta, bizim için sadece ibret almamıza yarayan bilgiler olarak değer-
lendirilmesi gerekmektedir. Yine bu mantığa göre, helâk olan kavimlerden 
bahseden ayetler, gerçekleşecek olayları haber veren nitelikten uzak, sadece 
birer tasvirden ibaret ise, cennet-cehennem ile ilgili ayetler de, cennet ve 
cehennemin gerçekten meydana geleceğini değil, insan zihninde bazı 
şeyleri canlandırmasına yarayan ibret vesilesi tasvirlerden ibaret olacağını 
beyan etmiş olacaktır ki, bu değerlendirme insanın, çok yanlış sonuçlar 
doğurabilecek tehlikeli ve sağlıksız bir yola sürüklenmesine sebep olur.  

Tekrar, insanın sorumlu tutulmasıyla ilgili konumuza döndüğümüzde, 
başta Ebû Hanîfe (150/767) ve İmam Mâturidî (333/944) olmak üzere, 
Mûtezile, Fahreddin er-Râzî (606/1209) ve M. Reşîd Rızâ (1353/1935) gibi 
bazı Selefiyye ve Eşariyye alimlerinin de dediği gibi, dünyanın neresinde 
yaşıyor olurlarsa olsunlar, fetret ehli insanlarının bile “Allah’ın varlığına ve 
birliğine inanmak, ayrıca akıl yürütmek suretiyle bilinebilecek olan iyi 
fiilleri yapmak ve kötü fiillerden kaçınmakla yükümlü”123 olduğunu düşü-
nürsek, İslâm’dan tam anlamıyla haberdar olmuş kimselerin, İslâm’ın 
insana yüklediği görevlerle sorumlu olduğunu rahatlıkla söyleyebiliriz. 
Böyle bir sorumluluk için, herkesin karşısına Allah Tealâ’nın bir peygam-
ber göndermesi gerekmez. Önemli olan, İslâm mesajının içeriğinden bir 
şekilde haberdar olmaktır. Bu nedenle, İslâm mesajını ulaştıran insanların 
–ki biz bu kimselere İslâm uleması veya ıslahatçılar adını veriyoruz- bu-
lunduğu toplumların, İslâm’ın insana yüklediği tüm sorumluluklarla mu-
hatap oldukları, tartışılmaz bir gerçek haline gelmektedir. Durum böyle 
olunca, İslâm’ın orijinal mesajından haberdar olduğu halde İslâm’a düş-
manlık yapan, Allah, Peygamber ve dini mukaddesatla savaş haline giren 
                                                           
١٢٣  Yurdagür, Metin, “Fetret” DİA, XII, İstanbul, 1995, XII, 476.  
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kimseler, önceki ümmetlerde olduğu gibi, helâk süreciyle karşı karşıya 
kalırlar. Allah’ın önceki ümmetler için uyguladığı yasası, bu toplumlar için 
de aynen vukû bulur ve bunları da benzer bir akibetle karşı karşıya bırakır.  

Peygamberlerin helâk olan kavimlerine uygulandığı gibi, peygamber bu-
lunmayan toplumlar da, isyankârlıkta aşırıya gidip artık cezalandırılmayı 
hak edince, öncelikle büyük helâkın habercisi niteliğinde bazı küçük ceza-
larla uyarılırlar. Bu cezalar, A‘râf suresinde de belirtildiği gibi öncelikle 
“yoksulluk ve darlık”124 sıkıntılarından oluşur. Bundan gerekli mesajı 
almayıp isyankârlığa devam edenler, yine ayetin haber verdiğine göre, 
helâke adım adım yaklaştırılırlar. Bu sefer tam tersi bolluk içerisinde bir 
hayata kavuşturularak, bir süre bununla oyalandırılırlar. Ve sonrasında ise, 
ansızın Allah’ın helâkına yakalanarak işleri bitirilir.125  

Sonuç  
Kur’ân’daki bazı ayetlerin, yürürlükte olabilmesi ve muhataplarına so-

rumluluk yükleyebilmesi için mutlaka Peygamberin o toplum içinde yaşı-
yor olmasını şart koşup, bu ayetlerin sadece nazil olduğu toplumu ilgilen-
diren hükümler içerdiğini iddia etmek ve sonraki muhataplarını bu ayetle-
rin ilk muhataplarına verdiği mesajdan muaf tutmak; Kur’ân’ı sadece indiği 
toplum için geçerli bir kitap haline indirgemek ve Kur’ân’ı yedinci miladi 
asra hapsetmek olur ki, bu da Kur’ân’ın ve İslâm’ın evrenselliğine, Hz. 
Muhammed (s.a.)’in de o dönemden başlayarak kıyamete kadarki süreç 
için gönderilen son peygamber olduğu gerçeğine ters bir anlayıştır. Nite-
kim Kur’ân’ın ilk muhatapları olan Mekkeli inkarcılara yönelik helâk 
tehditleri, benzer inkarcı davranışlarda bulunan sonraki muhatapları için 
de aynen geçerli olmalıdır. Yoksa Kur’ân bu tehditleri o dönemin müşrikle-
rine has olarak gündeme getirmiş, sonraki müşriklere hiçbir şey dememiş-
tir, gibi yanlış bir yola girilmiş olunur. Ayrıca yüzlerce ayetten oluşan Allah 
düşmanı kimselere yönelik bölümlerin, kıyamete kadar Kur’ân metni 
içerisinde varlığını devam ettirmesi, acaba bunların yersiz olduğu anlamına 
gelebilir mi? Eski ümmetlerin helâk edildiğini müşriklerle mücadelesi 
esnasında onların yüzüne çarpan, kendilerinin de onlar gibi helâk olabile-
ceğini örnekleriyle ortaya koyan Rasûlullah (s.a.)’ın ve Kur’ân’ın bu meto-
                                                           
١٢٤  A‘râf 7/94.  
١٢٥  A‘râf 7/95.  
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du, kıyamete kadar İslâm düşmanlarının yüzüne çarpılacak ilâhî tehditler-
den başka ne anlama gelebilir ki? Helâktan bahseden pasajları, bir tarih 
kitabında geçen bir bilgi gibi algılayıp benzer helâk şekillerinin bundan 
sonraki inkarcıların başına gelmeyeceğini iddia etmek, helâk hadisesini 
Kur’ân’ın ilk muhataplarından sonraki nesiller için geçerli saymamak ve 
bunları sadece haber niteliğinde pasajlar olarak algılamak, Kur’ân’ın hem 
nüzûlü esnasındaki atmosfere, hem de Kur’ân’ın genel karakterine aykırı 
bir durumdur.  

Kur’an, helâkın devam eden bir süreç olduğu gerçeğini hem nazil oldu-
ğu dönemdeki muhataplarına, hem de sonraki muhataplarına vurgulu bir 
şekilde haber vermiştir. Helâk olmakla ilk etapta tehdit edilenler Kur’an’ın 
inişine muhatap olan inkarcılar olmuş olsa da, bu tehdit daha sonra gelecek 
olan tüm inkarcıları da içine alan geniş bir çerçeveye sahiptir.  

Kur’an’da önceki bazı toplum ve bireylerin helâk edildiğini haber veren 
Allah’ın uygulamalarının var oluşu ve bu uygulamaların yürürlükten kaldı-
rıldığına dair herhangi yeni bir hükmün getirilmemiş olması; bundan 
sonraki süreçte de benzer eylemler içerisine girecek olan toplum ve bireyle-
ri de içine alacak ve tarih sahnesinden silecek ilahi uygulamaların devam 
edeceğini açıkça ortaya koymaktadır.  
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GİRİŞ 
Hükümlerin teşri kılınış gerekçelerini tespit ve manalarına nüfuz etmeyi 

amaçlayan ta’lil ameliyesi ve bunun sonucunda ulaşılan illet, hukuk düşün-
cesi ve pratiğinin en önemli kavramlarından biridir. Nitekim nasların ta’lile 
tabi tutulmasından ta’lilin alanına, illetin tarifi ve mahiyetinden şartları, 
tespit yöntemleri, işlevi ve illetin fesad sebepleri gibi hususlara kadar bir 
dizi mesele, erken dönemlerden itibaren fakih ve usulcülerin ana konuları 
arasında yerini almış, bu çerçevede geniş tahliller ve tartışmalar yapılmıştır. 
İllet kavramı etrafında yoğunlaşan, kimi tamamen teorik hatta zaman 
zaman sırf lafzî, bir kısmı ise doğrudan pratik yansımaları da bulunan bu 
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tartışmaların, nasların anlaşılması ve yorumlanmasını, hatta yorum sınırla-
rını da aşan ictihad metotlarını bir disiplin altına almayı amaçladığını 
söylemek mümkündür. 

İlke düzeyinde nasların ta’liline olumsuz yaklaşanlar bir kenara bırakıla-
cak olursa, özellikle hukuk alanında ta’lili bir esas olarak benimseyen fakih 
ve usulcülerin tartışma gündeminde yerini alan konulardan biri de, kâsır ya 
da vâkıf illetle ta’lilin cevazı meselesidir. İmam Şâfiî’ye nispet edilen bazı 
furû-ı fıkıh çözümlerinden neşet ettiği anlaşılan, zaman zaman oldukça 
ileri boyutlara taşınan1 ve genel hatları itibariyle mezhep savunması esası 
üzere bir seyir takip ettiği gözlemlenen bu ihtilaf konusunun, ta’lilin işlevi 
(hükmü), hakkında nas bulunan konuda (asl) hükmün nassa mı yoksa 
illete mi izafe edileceği gibi aslî ve fer’î yansımaları bulunmaktadır. 

Kâsır illetle ta’lilin cevazı tartışmalarının ele alınıp tahlil edileceği işbu 
çalışmada, dinî-hukukî hükümlerde ta’lilin yeri/cevazı, usulcülerin illet 
tanımları2, illet kelimesinin kullanıldığı anlamlar gibi geniş ihtilaf konula-
rına girilmeyecek, sadece yeri geldikçe kısa atıflarda bulunulacaktır. Konu-
nun işlenişinde, kâsır illetle ta’lilin cevazı hakkındaki başlıca görüşler, her 
bir görüşün gerekçeleri, karşılıklı tenkitler ve savunmalar sunulduktan 
sonra, genel bir değerlendirmeyle bir neticeye ulaşma şeklinde bir yöntem 
takip edilecektir. 

A. KÂSIR/VÂKIF İLLET KAVRAMI VE TANIMI 
Usulcüler illeti, farklı açılardan çeşitli tasniflere tabi tutarlar.3 Bunlardan 

biri de, geçişlilik vasfına sahip olup olmamasına göre yapılan ayırımdır. 
Buna göre illet, müteaddî ve kâsır/vâkıf olmak üzere iki kısma ayrılır. 

                                                           
1  Sem’ânî, cevaz görüşünü benimsemeyenlerle ilgili olarak “şenî, kabîh” gibi hoş olmayan 

ifadeler kullanır. Bk. Kavâtıu’l-edille fi’l-usûl, (nşr: Muhammed Hasen İsmail eş-Şâfiî), 
Beyrut 1418/1997, II, 117. Muasır alimlerden Şelebî, kâsır illetle ta’lil konusunun, erken 
dönemlerden itibaren kabul ve red noktasında Hanefî ve Şâfiîler arasında adeta bir iman 
meselesi gibi tartışıldığını söyler. Bk. Ta’lîlü’l-ahkâm, Dâru’n-Nehdati’l-Arabiyye, Bey-
rut, ts., s. 164. 

2  Usulcülerin illet tanımları için bk. Şevkânî, İrşâdü’l-fuhûl, (nşr: Ebu Mus’ab Muhammed 
Said el-Bedrî), IV. baskı, Beyrut 1414/1993, s. 351; Züheyr, Muhammed Ebu’n-Nûr, 
Usûlü’l-fıkh, el-Mektebetü’l-Ezheriyye, Kahire 1992, IV, 51 vd. 

3  Çeşitli açılardan illet taksimi için bk. Sa’dî, Abdülhakîm Abdurrahman Es’ad, 
Mebâhisü’l-ille fi’l-kıyâs ınde’l-usûliyyîn, Beyrut 1406/1986, s. 169-194; Dönmez, İbrahim 
Kafi, “İllet”, DİA, İstanbul 2000, XXII, 118. 
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Müteaddî illet, asl ile sınırlı olmayıp başka hususlarda da benzeri bulunan 
illet iken, kâsır yahut vâkıf illet, sadece asl’da mevcut bulunan hususî bir 
vasfı ifade eder.4 Bu illetlerden birincisi, umumîlik vasfını haiz olması 
itibariyle asl’a başka meselelerin kıyas edilmesini mümkün kılar. İkincisi 
ise, sadece bulunduğu nasdaki hükmü gösterdiğinden hususîlik arz eder, 
yani nas mahalli dışına geçişliliği yoktur; dolayısıyla başka bir meselenin o 
nassa kıyas edilmesine imkan vermez. Zira “kıyas, ortak illet sebebiyle fer’i 
asl’a ilhak etmektir”5 ve ancak geçişlilik niteliğine sahip illetlerde mümkün-
dür. 

Sadece asl’a özgü olan illeti ifade etmek üzere literatürde genellikle ‘kâ-
sır’ kavramı kullanılmakla birlikte, bazı fıkıh usulü eserlerinde bu hususun, 
‘vâkıf’6 kelimesiyle ifade edildiği görülmektedir. İlk dönem fıkıh usulü 
eserlerinde, ‘kâsır illet’ (el-illetü’l-kâsıra) yahut ‘vâkıf illet’ (el-illetü’l-vâkıfe) 
şeklinde teknik bir kullanıma rastlanmazken, hicrî beşinci asrın sonların-
dan itibaren konunun kavram düzeyinde ele alındığına ve ‘kâsır illet’ 
nitelemesinin yaygınlık kazandığına şahit olunmaktadır. 

B. KÂSIR İLLETLE TA’LİLİN CEVAZI HUSUSUNDA İLERİ 
SÜRÜLEN GÖRÜŞLER 
Her ne kadar kâsır illet, teaddî özelliğine sahip olmadığı için kıyas işle-

mini mümkün kılmıyorsa da, yine de böyle bir ta’lil ameliyesinde bulun-
manın cevazı ana tartışma konusunu oluşturur. Altın ve gümüşün birbiriy-
le mübadelesinde, bedellerin eşit ve peşin olması kuralına uyulmaması 

                                                           
4  Müteaddî ve kâsır illet tanımları için bk. İbn Fûrek, el-Hudûd fi’l-usûl, (ta’lîk: Muham-

med es-Süleymânî), Beyrut 1999, s. 157; Cüveynî, el-Burhân fî usûli’l-fıkh, (nşr: Salâh b. 
Muhammed b. Uveyda), Beyrut 1418/1997, II, 147,148; Gazâlî, Şifâu’l-galîl fî beyâni’ş-
şebeh ve’l-muhîl ve mesâliki’t-ta’lîl, (nşr: Zekeriya Umeyrât), Beyrut 1420/1999, s. 252; 
Râzî, el-Mahsûl, Beyrut 1408/1988, II, 388; Karâfî, Şerh Tenkîhi’l-fusûl, (nşr: Taha 
Abdürrauf Sa’d), II. baskı, Kahire 1414/1993, s. 405; Teftâzânî, Risâletü’l-hudûd, (nşr: 
Abdülfettah Ebu Ğudde), Dâru’l-Kitâbi’l-İslâmî, yy. ts., s. 13; İbnü’l-Lahhâm, el-
Muhtasar fî usûli’l-fıkh, (nşr: Muhammed Hasen İsmail), Dâru’l-Kütübi’l-ilmiyye, Bey-
rut 1421/2000, s. 210. 

5  Teftâzânî, Risâletü’l-hudûd, s. 12. 
6  Bk. İbn Fûrek, el-Hudûd fi’l-usûl, s. 157; Bâcî, İhkâmu’l-fusûl fî ahkâmi’l-usûl, (nşr: 

Abdullah Muhammed el-Cübûrî), Beyrut 1409/1989, s. 556; Şîrâzî, el-Lüma’ fî usûli’l-
fıkh (Abdullah b. Muhammed es-Sıddîkî el-Gumârî el-Hasenî, Tahrîcu ehâdîsi’l-Lüma’ fî 
usûli’l-fıkh içinde), Tahric-ta’lik: Yusuf Abdurrahman el-Maraşlî, II. baskı, Beyrut 
1406/1986, s. 301, 326. 
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durumunda riba cereyan etmesi hükmünün, bunların bizzat altın ve gümüş 
olmaları yani cevherleriyle açıklanması (Şâfiîler bu görüştedir; Hanefîler 
ise, kâsır olduğu için bu vasfın illet olamayacağı kanaatindedirler)7 ekse-
ninde ortaya çıkan kâsır illetle ta’lilin cevazı tartışmalarında başlıca üç 
görüşten söz edildiği görülmektedir: 

1. Mutlak adem-i cevaz görüşü 
2. Mutlak cevaz görüşü 
3. Mansûs-müstenbat8 kâsır illet ayırımı yapıp, nas yahut icma ile sabit 

olan kâsır illette cevaz, müstenbat kâsır illette ise adem-i cevaz görüşü. 
Aslında bu görüşleri temelde ikiye indirmek mümkündür. Nitekim fıkıh 

usulü eserlerinin büyük çoğunluğunda konu etrafındaki tartışmaların, 
birinci sıradaki mutlak adem-i cevaz görüşüne hiç değinmeksizin diğer iki 
ana görüş halinde sunulduğu görülmektedir. Hatta birinci görüşü seslendi-
renlerin kimlikleri ve gerekçelerine dair bir bilgiye de neredeyse rastlan-
mamaktadır.9 Sadece bazı eserlerde, herhangi bir ayırımda bulunmaksızın 
mutlak anlamda kâsır illetle ta’lilin caiz olmadığı kanaatinde olanların da 
bulunduğuna işaret edilir.10 Yaygın olarak savunucularının bilinmemesi ya 
da dikkate alınmaya değer bulunmaması sebebiyle olmalı ki, kimi usulcüler 
nas yahut icma ile sabit kâsır illetle ta’lilin cevazında ittifak11 hatta icma12 
bulunduğunu belirtmişlerdir. 

                                                           
7  Cüveynî, el-Burhân, II, 146. 
8  İlletin ictihad yoluyla belirlenmesi (tahrîcü’l-menât), Zâhirîler, Şiîler ve Bağdat Mu’tezile 

ekolünün bir kısmı tarafından geçerli bir yöntem olarak kabul edilmez. Bk. Koca, Fer-
hat, “Menât”, DİA, Ankara 2004, XXIX, 121.  

9  Şevkânî, Kadı Abdülvehhâb’dan nakille bu görüşü Iraklıların çoğunluğuna nispet 
etmektedir. Bk. İrşâdü’l-fuhûl, s. 354. Bu arada muasır araştırmacılardan bazıları mansûs 
ve mücmeun aleyh olan kâsır illetle ta’lilin cevazını sadece Kadı Abdülvehhab’ın kabul 
etmediğini söyler. Bk. Abdülhamid, Ömer Mevlûd, Hucciyyetü’l-kıyâs fî usûli’l-fıkh, 
Bingâzî 1409/1988, s. 109. 

10  Kadı Abdülcebbar, el-Muğnî fî ebvâbi’t-tevhîd ve’l-adl, Kahire 1382/1963, XVII, 339; 
İbnü’s-Sübkî, Cem’u’l-cevâmi’, (nşr-ta’lik: Abdülmunim Halil İbrahim), Beyrut 2001, s. 
85; Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, (nşr: Abdüssettar Ebu Gudde), yy., ts., V, 157; Şevkânî, 
İrşâdü’l-fuhûl, s. 354; Züheyr, Usûlü’l-fıkh, IV, 131; Sa’dî, Mebâhisü’l-ille, s. 308-309. 

11  Râzî, el-Mahsûl, II, 403,406,407; Âmidî, el-İhkâm fî usûli’l-ahkâm, (nşr: Seyyid el-
Cemîlî), Beyrut 1404, III, 238; İbnü’l-Hâcib, Muhtasaru’l-Müntehâ, (zabt ve hâşiye: Fâdî 
Nasîf – Tarık Yahya), Beyrut 1421/2000 (Îcî, Şerhu’l-Adud içinde), s. 298; Sübkî, el-İbhâc 
fî şerhi’l-Minhâc, (nşr: Heyet), Beyrut 1404, III, 143; Îcî, Şerhu’l-Adud, (zabt ve hâşiye: 
Fâdî Nasîf – Tarık Yahya), Beyrut 1421/2000, s. 298; İsnevî, Nihâyetü’s-sûl, Beyrut 
1420/1999, s. 351; Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, V, 157; Abdülaziz el-Buhârî,, Keşfü’l-esrâr, 
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Herhangi bir ayırımda bulunmaksızın mutlak adem-i cevaz görüşünde 
olanların, bu tarz bir illetin vaki olmadığı, şayet varlığı ortaya konulursa 
te’vil cihetine gidilmesi gerektiği düşüncesinden hareketle böyle bir kanaate 
varmış olmaları muhtemeldir. 

Mutlak adem-i cevaz görüşüne kısaca işaret ettikten sonra bu noktada, 
kâsır illetle ta’lil konusunda biri mutlak anlamda olumlu, diğeri ise, 
müstenbat kâsır illette olumsuz iki ana görüşün başlıca savunucuları, 
gerekçeleri, karşılıklı tenkit ve cevaplarına geçebiliriz.  

1. CEVAZ GÖRÜŞÜ VE GEREKÇELERİ 
Fakih ve usulcülerin çoğunluğu, mansûs ya da müstenbat ayırımında 

bulunmaksızın mutlak anlamda kâsır illetle ta’lilin caiz olduğu kanaatinde-
dir. Başta Şâfiîlerin cumhuru13 ve Mâlikîler olmak üzere, Ebu’l-Hattâb, 
Kadı Ebu Bekir, Kadı Abdülcebbar, Ebu’l-Huseyn el-Basrî, Bâkıllânî, başta 
Ebu Mansur el-Maturîdî olmak üzere Semerkandlı Hanefî bilginleri, 
Alauddin es-Semerkandî14 ve son dönem Hanefî usulcülerinden İbnü’l-
Hümâm bu görüşü savunurlar.15 Ahmed b. Hanbel’i cevaz görüşünde 
                                                           

Beyrut 1418/1997, III, 462; Büyük Haydar Efendi, Usûl-i Fıkıh Dersleri, II. baskı, Üçdal 
Neşriyat, İstanbul, ts., s. 383. 

12  Şîrâzî, el-Lüma’, s. 326. 
13  Adem-i cevaz görüşünde olanlardan söz ederken görüleceği üzere Ebu Bekir Kaffâl eş-

Şâşî ve Huleymî gibi Şâfiî usulcüler, kâsır illetle ta’lil konusunda olumsuz görüşe sahip-
tirler. Bu durum karşısında cevaz görüşünün Şâfiî ve ashabının tamamına nispet edil-
mesi (Bk. Sa’dî, Mebâhisü’l-ille, s. 309) isabetli bir tespit olmasa gerektir. Nitekim 
Zerkeşî ve Şevkânî gibi alimler cevaz görüşünü, isabetle Şâfiîlerin cumhuruna nispet et-
mişlerdir. Bk. el-Bahru’l-muhît, V, 157; İrşâdü’l-fuhûl, s. 354 

14  Semerkandî, tercihini kâsır illetin cevazından yana kullanmakla birlikte başka bir yerde 
bunu benimsemediğini açıkça ifade eder. Bk. Mîzân, II, 921, 928 (Başoğlu, Tuncay, Hicrî 
Beşinci Asır Fıkıh Usûlü Eserlerinde İllet Tartışmaları, yayımlanmamış doktora tezi, İs-
tanbul 2001, s. 178’den). 

15  İbnü’l-Kassâr, el-Mukaddime fi’l-usûl, (nşr: Muhammed b. el-Huseyn es-Süleymânî), 
Beyrut 1996, s. 177; Kadı Abdülcebbar, el-Muğnî, XVII, 339; Ebu’l-Huseyn el-Basrî, el-
Mu’temed, (Halil el-Meyyis), Beyrut 1402/1983, II, 269; Bâcî, İhkâmu’l-fusûl, s. 556; 
Şîrâzî, el-Lüma’, s. 301; Cüveynî, el-Burhân, II, 146; a.mlf., et-Telhîs fî usûli’l-fıkh, (nşr: 
Muhammed Hasan İsmail), Beyrut 1423/2003, s. 483; Sem’ânî, Kavâtıu’l-edille, II, 116; 
Gazâlî, el-Menhûl min ta’lîkâti’l-usûl, (nşr: Muhammed Hasen Hîtû), yy. ts., s. 418; 
a.mlf., el-Mustasfâ min ilmi’l-usûl, III. baskı, Beyrut 1414/1993, II, 345; a.mlf., Şifâu’l-
galîl, s. 252; Râzî, el-Mahsûl, II, 387,403; İbn Kudâme, Ravdatü’n-nâzır ve cünnetü’l-
münâzır, II. baskı, Beyrut 1414/1994, s. 170; Âmidî, el-İhkâm, III, 238; Karâfî, Şerh 
Tenkîhi’l-fusûl, s. 406; Abdülaziz el-Buhârî, Keşfü’l-esrâr, III, 462; İbnü’s-Sübkî, Cem’u’l-
cevâmi’, s. 85; Tilimsânî, Miftâhu’l-vusûl ilâ binâi’l-furû’ ale’l-usûl, (nşr: Abdülvehhâb 
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olanlar arasında gösterenler16 yanında, ona adem-i cevaz görüşünü nispet 
edenler de vardır. Hanbelî fakih ve usulcülerden Ebu Ya’lâ el-Ferrâ ve İbn 
Kudâme, Hanbelî mezhebinin geneline nispetle kâsır illetle ta’lil konusun-
da adem-i cevaz görüşünden söz ederken17 İbnü’l-Lehhâm, adem-i cevaz 
görüşünü Hanbelîlerin cumhuruna nispet eder.18 Bu arada Şevkânî, İbn 
Berhan’ın el-Vecîz’ini kaynak göstererek, gulâttan Ebu İshak’ın cevaz 
görüşünde olduğunu, hatta kâsır illeti müteaddî illetten üstün tuttuğunu 
belirtir.19 

Cevaz görüşünün gerekçelerini ve karşı görüşün eleştirisini toplu halde 
ve ayrıntılı bir biçimde Gazâlî’den takip etmek mümkündür. Her ne kadar 
kâsır illetle ta’lil tartışmaları Gazâlî’den epeyce önce başlamış ve konu 
tahlile tabi tutulmuş ise de, Gazâlî meseleyi sistematik biçimde ve ayrıntıla-
rıyla hatta karşı görüş sahiplerinin eleştirileri ve bunlara verilen cevaplarla 
birlikte ele almıştır. Daha sonra gelen usulcüler ise, genellikle Gazâlî’nin 
görüşlerini tekrarlamışlar, bazen de konunun esasıyla ilgili olmayan bir 
takım ilavelerde bulunmuşlardır. Bu itibarla cevaz görüşünün delillerini ve 
karşı görüşün eleştirilerini, Gazâlî’yi merkeze alarak sunmaya çalışacağız. 

Cevaz görüşünün en önemli dayanağını, naslar ve temel ilkelerle çeliş-
meyen, illet tespit usulleri gereği gibi işletilerek ehil kişiler tarafından 
belirlenen bir mananın/özelliğin illiyet vasfını haiz oluşunun, herhangi bir 
gerekçeyle engellenemeyeceği hususu teşkil eder. Daha teknik bir ifadeyle 
kâsır illet, illetin taşıması gereken sıhhat şartlarını haiz, naslara aykırılık 
gibi itiraz yollarından salimdir; dolayısıyla da sahih bir illettir. Bu husus 
ana ekseni teşkil etmek üzere cevaz görüşü sahipleri, bir kısmı bu gerekçeyi 
tamamlayıcı/açıklayıcı, bir kısmı ise adem-i cevaz görüşünün eleştirisi ya 
da onlar tarafından ileri sürülen tenkitlerin cevaplanması mahiyetinde 
başka gerekçelerden de söz ederler. 

                                                           
Abdüllatif), II. baskı, Kahire 1417/1996, s. 143; İbnü’l-Hümâm, et-Tahrîr, Matbaatu 
Mustafa el-Bâbî el-Halebî ve evlâduh, Kâhire 1351 (Emir Padişah’ın, Teysîru’t-Tahrîr’i 
içinde), IV, 5. 

16  Âmidî, el-İhkâm, III, 238; Abdülaziz el-Buhârî, Keşfü’l-esrâr, III, 462; Emir Padişah, 
Teysîru’t-Tahrîr, Kahire 1351, IV, 5; Züheyr, Usûlü’l-fıkh, IV, 131. 

17  Ebu Ya’lâ, el-Udde fî usûli’l-fıkh, (nşr: Muhammed Abdülkadir Ahmed Atâ), Beyrut 
1423/2002, II, 329-330; İbn Kudâme, Ravdatü’n-nâzır, s. 170. 

18  Bk. el-Muhtasar, s. 210. 
19  Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, V, 157; Şevkânî, İrşâdü’l-fuhûl, s. 354. 
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Bu bilgiler ışığında cevaz görüşünün gerekçeleri şöyle sıralanabilir: Ta’lil 
ameliyesine koyulan müctehid, daha işin başında nasıl bir illet (geçişli-
geçişsiz) tespitinde bulunacağını bilmemektedir, bilmesi de mümkün 
değildir.20 Müctehid öncelikle, illeti tespit etmeye ve illet olabilecek vasıfları 
ortaya döküp tenkîhte bulunduktan sonra illet olduğuna kanaat getirdiği 
vasfın illet olarak geçerli olduğuna dair îmâ, münâsebet ya da mübhem 
maslahat yoluyla delil ikame etmeye bakar. Bütün bunlardan sonra duru-
mu gözden geçirir; belirlediği vasıf, asl dışında başka hususlarda da benzeri 
bulunan genel bir vasıf olabileceği gibi, sadece asl’a has hususî bir özellik de 
olabilir. Zira şer’î illetler, emarelerin yerini tutarlar ve bunların sınırlandı-
rılması mümkün değildir. Kaldı ki emareler farklılık gösterir. Bazen bir 
emare, kapsamına dahil olabilecek her konuda geçerli olurken (genel), 
bazen de sadece tek bir meseleye has olur (özel). Şu var ki, birinci durumda 
illet nassa göre daha kapsamlı/umumî olduğundan asl’ın hükmü fer’e 
taşınırken, ikincisinde vasfın hususîliği sebebiyle hüküm asl’a özgü olur. Bu 
noktada önemli olan, asl’ın kendisiyle ta’lil edildiği vasfın (illet), diğer 
vasıflardan farklı olarak hükme müessir olduğuna dair bir delâletin bulun-
masıdır. İlletin taşıması gereken nitelikleri haiz, muarızdan salim ve usu-
lünce tespit edilmiş işbu vasfın illet olduğuna dair müctehidde hasıl olan 
galip zanna uymak zorunludur. Zira bir müctehidden beklenen, galip 
zannına göre hareket etmektir. Kaldı ki ta’lilin hükmü (işlevi), nas varid 
olan hususta hükmün illetle sübutudur ki o da gerçekleşmiş olmaktadır. 
İşte bu noktada sırf geçişlilik özelliği bulunmadığı için bu vasfın illiyyet 
vasfı bertaraf edilemez, bu konuda hasıl olan galip zan bir kenara atılamaz. 
Kaldı ki geçişlilik, illetin sıhhat şartı değil, sonucudur. Diğer bir ifadeyle 
kâsır oluş, bir vasfın illet olmasına engel teşkil etmez; engel ancak, onu 
huccet olmaktan çıkaran şeylerdir.21 

Teaddînin, illetin sıhhat şartı olmadığını ispat sadedinde cevaz görüşü 
sahipleri, aklî illetle mukayese cihetine gitmektedirler. Nasıl ki aklî illetler-

                                                           
20  Gazâlî’nin (el-Menhûl, s. 419, 420; el-Mustasfâ, II, 345) ilk hareket noktasını teşkil eden 

bu yaklaşımı Cüveynî, el-Huleymî’den nakletmektedir. Bk. el-Burhân, II, 150. 
21  İbnü’l-Kassâr, Mukaddime fi’l-usûl, s. 178; Ebu’l-Huseyn el-Basrî, el-Mu’temed, II, 269; 

Bâcî, İhkâmu’l-fusûl, s. 556; Şîrâzî, el-Lüma’, s. 301; Cüveynî, el-Burhân, II, 147; a.mlf., 
et-Telhîs, s. 483-484; Sem’ânî, Kavâtıu’l-edille, II, 117; Gazâlî, el-Menhûl, s. 419-420; 
a.mlf., el-Mustasfâ, II, 345-346; a.mlf., Şifâu’l-galîl, s. 252; Râzî, el-Mahsûl, II, 406; 
Tilimsânî, Miftâhu’l-vusûl, s. 143; İbnü’l-Hümâm, et-Tahrîr, IV, 5. 

80 � Usûl ________________________________________________________  

de ta’diye, illetin sıhhat şartı değilse, şer’î illette de olmamalıdır.22 Nitekim 
mansûs şer’î illetin teaddî vasfını haiz bulunmaması, onun bâtıl olmasını 
gerektirmemektedir ve bu hususta olumsuz görüş sahipleri de aynı kanaat-
tedir. Kâsır vasfın nasda bulunması halinde illet olması caiz olduğuna göre 
istinbatla tespit edilmesi de caiz olmalıdır. O halde mansûs kâsır illet için 
‘faydasız’ nitelemesinde bulunulamadığı gibi, müstenbat kâsır illet için de 
bulunulamaz. Dolayısıyla akliyyâtta başka hususların asla ilhakına engel 
olmak üzere illet istinbatı caiz olduğu gibi, şer’iyyâtta da caizdir. Kaldı ki 
ta’lilin herhâlükârda ahkama faydası bulunmaktadır. Bu fayda, müteaddî 
illette hükmün fer’e taşınması, kâsır illette ise, ya tamamen ya da bazı 
yönlerden hükmün fer’e tatbikine engel olmak şeklinde olur.23 Dolayısıyla 
“ispat mahallinde hükmün nefyi caiz olmadığı gibi, nefy mahallinde hükmün 
ispatı da caiz değildir.”24 

Bu arada Şâfiî usulcülerden Âmidî (ö.631/1234), kâsır illetle ta’lilin ce-
vazı görüşünü benimsemekle birlikte, Şâfiî usulcülerin ileri sürdüğü bazı 
gerekçeleri ve adem-i cevaz görüşüne yönelttikleri bir takım gerekçeleri 
(devr iddiası gibi) isabetli bulmamıştır. Âmidî’ye göre bu konuda en isabet-
li yaklaşım şudur: Bir vasfın illet olabilmesi için, hükme müessir mülaim 
olması gerekir. Bu niteliğe sahip olduktan sonra, kâsır olması, o vasfın illet 
olmasına engel teşkil etmez.25  

Netice olarak cevaz görüşünü savunanlara göre, usulünce belirlenmiş, 
muarızdan hali her vasıf illet olmaya uygundur; teaddî vasfına sahip olma-
ması onun illiyyetine engel değildir. Zira teaddî, illetin sıhhat şartı değil 
sonucudur. Ayrıca kâsır illetin, geçişliliğinin bulunmaması sebebiyle fer’de 
hüküm ispatını mümkün kılmaması, onun faydasız olduğu anlamına 
gelmez. Bir kere fayda sadece hüküm ispatına indirgenemez. Nasıl ki 
müteaddî illet, nas varid olmayan bir konuda hükmü ispat suretiyle mües-
siriyetini icra ediyorsa, kâsır illet de asl’ın hükmünün genelleştirilmesine 
mani olmakla müessiriyetini icra etmektedir.   

                                                           
22  Kadı Abdülcebbar, el-Muğnî, XVII, 339; Bâcî, İhkâmu’l-fusûl, s. 556. 
23  Kadı Abdülcebbar, el-Muğnî, XVII, 339. 
24  Zencânî, Tahrîcü’l-furû’ ale’l-usûl, (nşr: Muhammed Ebîb Salih), V. baskı, Beyrut 

1407/1987, s. 47. 
25  Âmîdî, el-İhkâm, III, 240. 
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2. MÜSTENBAT KÂSIR İLLETTE ADEM-İ CEVAZ GÖRÜŞÜ VE 
GEREKÇELERİ 
Kâsır illetle ta’lili caiz kabul etmeyenlerin başında Hanefîlerin çoğunlu-

ğu gelir. Ayrıca Ebu Bekir Kaffâl eş-Şâşî, İbnü’s-Sem’ânî ve Huleymî gibi 
bazı Şâfiî usulcüler26, bir rivayete göre Ahmed b. Hanbel, Ebu Ya’lâ el-
Ferrâ ve İbn Kudâme’nin verdiği bilgiye göre Hanbelîler27, Ebu’l-Hasan ve 
Ebu Abdullah el-Basrî28 gibi bazı mütekellim usulcüler de kâsır illetle 
ta’lilin caiz olmadığı kanaatindedirler.29 

Kâsır illetle ta’lil konusunda cevaz görüşünün delilleri ve karşı görüşün 
tenkidi noktasında Gazâlî’nin konumu ne ise, adem-i cevaz görüşü için de 
Ebu Zeyd ed-Debûsî’nin konumu aynıdır. Bu itibarla adem-i cevaz görü-
şünün gerekçeleri ve cevaz görüşüne yöneltilen tenkitler konusunda Debûsî 
esas alınacaktır. İlim anlayışı ve illetin hükmü/işlevi ya da amelî fayda 
temeline oturduğunu söyleyebileceğimiz adem-i cevaz görüşünün delilleri-
ni şu şekilde sıralamak mümkündür: 

Her şeyden önce ta’diye, bir vasfın illet oluşunun şartlarındandır ve ille-
tin hükmü, nassın hükmünün fer’e taşınmasıdır. Dolayısıyla bu özelliğe 
sahip olmayan her ta’lil, hükmünü gerçekleştirmekten uzaktır. Nitekim 
ta’lile ancak, nasdan sonra ilave bir huccet olsun diye başvurulur. Allah’ın 
huccetleri, ya ilmi ya da ameli gerektirdikleri için huccet olurlar. Re’y ile 
ta’lil ise, ilmi mucib olmayıp30 ancak zann-ı galip ifade eder ve sırf amelî 
faydası sebebiyle yapılan bir iştir, huccet oluşunu da buradan almaktadır. 
Amelî faydası ise, nassın içermediği hususlara (fer’) teaddî etmesidir; teaddî 

                                                           
26  Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, V, 157; Şevkânî, İrşâdü’l-fuhûl, s. 354. 
27  Ebu Ya’lâ, el-Udde, II, 329-330; İbn Kudâme, Ravdatü’n-nâzır, s. 170. 
28  Kadı Abdülcebbar, Ebu Abdillah’ın bazı meselelerde kâsır illetle talili caiz kabul ettiğini 

nakleder. Bk. Ebu’l-Huseyn el-Basrî, el-Mu’temed, II, 269. 
29  Cassâs, el-Fusûl fi’l-usûl, (nşr: Uceyl Casim en-Neşmî), II. baskı, İstanbul 1414/1994, IV, 

138-139; Debûsî, Takvîmu’l-edille, (nşr: Halil Muhyiddin el-Meyyis), Beyrut 1421/2001, 
s. 280-281; Ebu’l-Huseyn el-Basrî, el-Mu’temed, II, 269; Pezdevî, el-Usûl, Beyrut 
1418/1997 (Abdülaziz el-Buhârî, Keşfü’l-esrâr içinde), III, 462-463; Serahsî, el-Usûl, (nşr: 
Ebu’l-Vefâ el-Efğânî), Beyrut 1414/1993, II, 159-160; Sem’ânî, Kavâtıu’l-edille, II, 116; 
Esmendî, Bezlü’n-nazar fi’l-usûl, (nşr: Muhammed Zeki Abdülber), Kahire 1412/1992, s. 
614-615; İbn Melek, Şerhu’l-Menâr fi’l-usûl, İstanbul 1965, s. 283; Abdülaziz el-Buhârî, 
Keşfü’l-esrâr, III, 462; Sa’dî, Mebâhisü’l-ille, s. 309-310. 

30  Pezdevî, Serahsî ve İbn Melek gibi Hanefî usulcüler, re’y ile ta’lilin ilmi mucib olmadığı-
nın ittifakla sabit bir husus olduğunu söylerler. Pezdevî, el-Usûl, III, 463; Serahsî, el-
Usûl, II, 159; İbn Melek, Şerhu’l-Menâr, s. 283. 
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etmiyorsa ilave herhangi bir hüküm bildirmiyor demektir. Hüküm tespiti 
olmaksızın sırf zan husundaki faydası sebebiyle ta’lilde bulunmak, din-
de/hukukta sözkonusu olmayan bir husustur. Şu halde zan ifade eden 
illetin, ayrıca bir de geçişliliğinin bulunmaması, onu faydadan tamamen 
yoksun bırakır. Nassın içerdiği hususlarda ise zaten illete ihtiyaç yoktur; 
zira nastaki hüküm illetle değil, bizzat nassın lafzıyla sabittir. Çünkü ta’lil 
öncesinde amelin gerekliliği nas ile olmaktadır. Ta’lilin ise, asl’ın hükmünü 
değiştirici biçimde olması caiz değildir. Kaldı ki nas, illetten kuvvetlidir. 
Dolayısıyla illet, nassın lafzından daha aşağı bir derecede bulunduğu için 
nassın hükmü illete nispet edilemez.  

Hz. Peygamber’in (s.a.), Muaz hadisinde nas bulunan konuda illeti be-
lirlemek üzere re’y ictihadında bulunmaya cevaz vermemiş olması, yukarı-
daki değerlendirmeyi teyit eder. Demek ki nas bulunan konuda ne hükmü 
ne de illeti belirlemek üzere re’y ictihadında bulunmak caizdir. Nitekim 
sahabe de naslarda hükmü bulunmayan yeni karşılaştıkları olaylar için illet 
belirleme yoluna gitmişlerdir. Ta’diye olmaksızın ta’lilde bulundukları 
bilinmemektedir. Şayet böyle bir uygulamada bulunsalardı, görüş ayrılığına 
düştükleri nice hususta olduğu gibi, bu konuya dair görüşleri de bize ula-
şırdı.31 

Diğer yandan şer’î illetler, hükümler için emâre ve alâmetlerdir. Yoksa 
aklî illetlerde olduğu gibi hükmü gerektirici vasıflar değildir. Şer’î illet bir 
emare olduğuna göre, herhangi bir şeyi ortaya çıkarıcı nitelikte olması 
gerekir. Halbuki bu durum kâsır illet hakkında geçerli olmaz. Dolayısıyla 
hükmü ortaya çıkarmayan şey emare, emare olmayan da illet olamaz.32 

Adem-i cevaz görüşü sahiplerinin bu gerekçelerini, mantıkî öncüller ve 
sonuç şeklinde ifade etmek gerekirse; 

a. Ta’lilin amacı, amelî fayda yani fer’de hüküm ispatıdır. 
b. Kâsır illetle ta’lil, asl’ın hükmü zaten nas ile sabit olduğu, hakkında 

nas bulunmayan hususlarda hüküm ispatına yani kıyasa da imkan verme-
diği için faydadan yoksundur. 

c. Şu halde amelî faydadan yoksun bulunan her türlü ta’lil caiz değildir. 

                                                           
31  Cassâs, el-Fusûl, IV, 139. 
32  Cassâs, el-Fusûl, IV, 138; İbn Kudâme, Ravdatü’n-nâzır, s. 169. 



_______________ Kâsır İlletle Ta’lil Tartışmalarına Metodolojik Bir Katkı � 83 

Farklı görüşlerin ortaya çıktığı hemen her konuda olduğu gibi kâsır il-
letle ta’lil meselesinde de, tarafların karşılıklı olarak kendi görüşlerini ispat, 
karşı görüşün ise isabetsizliğini ortaya koymak amacıyla çeşitli tenkitlerde 
bulundukları görülmektedir. Konunun geneliyle ilgili bir değerlendirmede 
bulunmadan önce, konunun tüm boyutlarını görebilmek açısından bu 
tenkit ve karşı cevaplara yer vermek yararlı olacaktır.   

3. KARŞILIKLI TENKİTLER VE CEVAPLAR 
Kâsır illetle ta’lil konusunda cevaz ve adem-i cevaz görüşünü benimse-

yenler, kendi görüşlerinin haklı, diğer görüşün ise isabetsiz olduğunu 
ortaya koymak maksadıyla bir takım iddialarda bulunmuşlardır. Cevaz 
görüşünde olanların adem-i cevaz görüşü için ileri sürdüğü başlıca eleştiri 
noktaları ve bunlara verilen cevaplar şu şekilde sıralanabilir: 

1. İlletin sıhhatinin ta’diye, ta’diyenin de bizzat illetin sahih olmasına 
bağlanması kısırdöngü (devr) meydana getirir. Halbuki devr caiz değildir.33 
Bu eleştiriye, Şâfiî usul eserlerinin hemen tamamında yer verilmektedir. 
Hanefîler buna, ta’diyenin illetin sıhhat şartlarından olmasının anlamı, 
illetin asl dışında başka hususlarda da bulunması gerektiği şeklinde cevap 
vermişlerdir. Dolayısıyla burada devrden söz etmek mümkün değildir. 
Ayrıca Hanefîler, devr iddiasının vaki kabul edilmesi halinde bu devrin, 
öncelik sonralık ilişkisi anlamında bir devr olmayıp devr-i maiyyet olduğu-
nu belirtirler.34 

Kâsır illetle ta’lili kabul etmeyenlerin bu savunmasına Fahreddin er-Râzî 
(606/1209), ‘başka bir mahalde de bulunan şey, bir şeyin aynı anda iki 
mahalde bulunmasının imkansızlığı sebebiyle onun bizzat kendisi olamaz, 
ancak misli olabilir’ diyerek itiraz etmektedir.35 Zaten adem-i cevaz görüşü 
sahipleri de, asl ile fer’ arasında illet ve hüküm bakımından aynîlikten değil 
benzeşmeden (misil) söz etmektedirler. Yani illetin bir benzeri başka bir 
hususta (fer’) bulunursa, hükmün bir benzeri de o hususta (fer’) sabit 
olur.36 

                                                           
33  Râzî, el-Mahsûl, II, 403; Beyzâvî, Minhâcü’l-vusûl fî ılmi’l-usûl, Beyrut 1420/1999 (İsnevî, 

Nihâyetü’s-sûl içinde), s. 351; İbnü’l-Hümâm, et-Tahrîr, IV, 6. 
34  Abdülaziz el-Buhârî, Keşfü’l-esrâr, III, 464,466; Şelebî, Ta’lîlü’l-ahkâm, s. 174. 
35  Râzî, el-Mahsûl, II, 404. 
36  İbn Kudâme, Ravdatü’n-nâzır, s. 170. 
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2. Kâsır illetle ta’lili kabul etmeyenlerin, ilim anlayışı ve amelî fayda 
merkezli değerlendirmeleri, nas veya icma ile sabit kâsır illet için de aynen 
geçerlidir. Halbuki bunun cevazını kendileri de kabul etmektedir. Şayet 
kâsır illetle ta’lil, fer’de hüküm ispatı bakımından faydasızlığı sebebiyle abes 
ise, bu şekilde bir nassın da –abes olacağından- bulunmaması gerekirdi. Bu 
durum, adem-i cevaz görüşünü benimseyenler bakımından açık bir çelişki-
dir.37 

Şu halde vâkıf illetle ta’lil kabul edilmek durumundadır. Zira illeti araş-
tırmaktan maksat, Allah Teâlâ’nın hükmü, bir vasfa bağlı kıldığının bilin-
mesidir. Bunu, tartışmaya yer vermeyecek şekilde ortaya koyan delil şudur: 
Nasla sabit kâsır illetin cevazı konusunda bütün bilginler ittifak halindedir. 
Dolayısıyla şayet şâri, ‘dirhem ve dinarda ribayı, bunların nakit olmaları 
sebebiyle haram kıldım’ deseydi, bu caiz olurdu. Binaenaleyh mansûs kâsır 
illetle ta’lil caiz olduğuna göre, istinbatla ulaşılan kâsır illetle ta’lil de caiz 
olmalıdır.38 

Diğer yandan aklî illetlerde teaddî şartı aranmaz. Dolayısıyla müstenbat 
illeti, mansus ve aklî illetlerden farklı değerlendirmeyi gerektirecek makul 
bir sebepten söz etmek mümkün değildir.39 

Hanefîlerin bu eleştiriye cevapları şöyle özetlenebilir: Amelî fayda konu-
sunda mansûs kâsır illet ile müstenbat kâsır illet eşit değerlendirmeye tabi 
tutulamaz. Zira mansûs kâsır illette şâri’ bize, kesin bir bilgi olarak hüküm-
de müessir olan hususun, söz konusu kâsır vasıf olduğunu ifade etmekte-
dir. Ayrıca burada, nassın hükmünün re’y ile değiştirilmesinden söz edile-
mez; tam tersine nas ile sabit hüküm, daha başlangıçta illete izafe edilmiş 
olur ki, bu da sahih bir durumdur.40 

Müstenbat kâsır illetle ta’lil meselesinde adem-i cevaz görüşünü benim-
seyenlerden Hanbelî fakih Ebu Ya’lâ el-Ferrâ (ö.458/1066), söz konusu 
tenkide ilelü’l-mesâlih (illetü’l-maslaha) ve ilelü’l-ahkâm (illetü’l-hükm) 
ayırımında bulunarak cevap vermektedir. Birincisinde maslahatın illetini 
beyan söz konusudur ve bunun yolu istihrac değil, sadece bildirimdir 
                                                           
37  Bâcî, İhkâmu’l-fusûl, s. 557; Sem’ânî, Kavâtıu’l-edille, II, 118; Râzî, el-Mahsûl, II, 406, 

407; Îcî, Şerhu’l-Adud, s. 298; İsnevî, Nihâyetü’s-sûl, s. 352; İbnü’l-Hümâm, et-Tahrîr, IV, 
5. 

38  Cüveynî, et-Telhîs, s. 484. 
39  Bâcî, İhkâmu’l-fusûl, s. 556. 
40  Abdülaziz el-Buhârî, Keşfü’l-esrâr, III, 464. 
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(tevkîf). Re’y ile istinbat ise, ilelü’l-ahkâmda olur.41 Bu durumda Ebu 
Ya’lâ’nın, ilgili olduğu konuya göre yaptığı ikili illet ayırımında illetü’l-
maslaha, teabbüdî konuları, illetü’l-hükm ise ta’lile açık hususları ifade 
etmektedir.42 

 Adem-i cevaz görüşünü benimseyenler de, cevaz iddiası için bir takım 
eleştirilerde bulunmuşlardır. Bu tenkitlerden bazıları şunlardır:43 

a. Kâsır illetle ta’lil, faydadan yoksundur. Zira re’y ile illet tespiti, re’yin 
tabiatı gereği zan ifade eder, ilim ifade etmez. Zan ifade eden bir işlemin 
cevazı ise, ameli faydaya bağlıdır ki, bu da ancak fer’de hüküm ispatı halin-
de tahakkuk eder. Asl’ın hükmü nas ile sabit olduğundan, bu noktada 
ta’lilin nassa ilave herhangi bir katkısı söz konusu değildir. Şu halde kâsır 
illet, asl’a has bir vasıf olup fer’de hüküm ispatını mümkün kılmadığı için 
faydasızdır.44 

Hanefîlerin bu eleştirisine, cevaz görüşünü benimseyenlerin cevabı, ön-
celikle faydasızlığın fesadı gerektirici bir sebep olarak değerlendirilemeye-
ceği yönünde olmuştur. Nitekim bazı hususların hükmünü belirlemede 
zaman zaman Kur’an, haber-i vahid ve kıyasa ihtiyaç bırakmamaktadır. 
Ancak bu durum, haber-i vahid ve kıyasın fesadını gerektirmez.45 

Öte yandan, olumsuz görüş sahiplerinin de ısrarla belirttiği gibi, ta’lil 
ameliyesinin mutlaka bir fayda içermesi gerekir. Ne var ki, faydanın, fer’de 
hüküm ispatına indirgenmesi de isabetli değildir. Kaldı ki, kâsır illetle 
ta’lilin, bunun dışında bir takım faydaları da bulunmaktadır.46 Mesela; 

- Kâsır illet sayesinde hüküm ile mahalli arasındaki münasebet (masla-
hat, hikmet) ortaya çıkar. Böylece şer’î hükümlerin, bireylerin dünya ve 
                                                           
41  Ebu Ya’lâ, el-Udde, II, 330. 
42  Ebu Ya’lâ, el-Udde, II, 331. Benzer bir ayırım için bk. Karâfî, Şerhu Tenkîhi’l-fusûl, s. 410. 
43  Gazâlî, Şifâu’l-galîl, s. 254; Âmidî, el-İhkâm, III, 240; İbnü’l-Hâcib, Muhtasaru’l-

müntehâ, s. 298; Îcî, Şerhu’l-Adud, s. 299. Cüveynî, Şâfiîlerin vâkıf illetle ta’lilin faydala-
rından olmak üzere birçok husus zikrettiğini, ancak kendisinin bunlardan sadece gönlü-
nün yattığı/isabetli bulduğu bazılarına yer vereceğini beyanla, sıralanan faydalardan bir 
kısmının isabetsiz olduğunu ima eder. Bk. et-Telhîs, s. 484. 

44  Bu eleştiri, aynı zamanda Hanefîlerin, kâsır illetin caiz olmadığı hususunda ilk hareket 
noktalarını teşkil etmektedir ve Hanefî usul eserlerinin hemen tamamında yer almakta-
dır. 

45  Sem’ânî, Kavâtıu’l-edille, II, 118. 
46  Râzî, el-Mahsûl, II, 405; Âmidî, el-İhkâm, III, 240; İbnü’l-Hâcib, Muhtasaru’l-müntehâ, s. 

298; Beyzâvî, Minhâcü’l-vusûl, s. 351; Îcî, Şerhu’l-Adud, s. 299; İbnü’s-Sübkî, Cem’u’l-
cevâmi’, s. 85; Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, V, 158-159. 
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ahiret maslahatlarıyla örtüştüğünü gören mükellefler, hükmü daha çabuk 
ve içtenlikle benimser, titizlikle uygular. Bu da hükümden beklenen amacın 
tahakkukunu sağlar. Bilinen bir husustur ki, dinî-hukukî taleplerin masla-
hat ve hikmet boyutunun bilinmesi halinde, onların kabul ve tatbiki kolay-
laşmakta ve uygulama süreklilik arz edebilmektedir. Zira nefisler, makul 
olan ve maslahatlarla örtüşen hükümleri kabule daha yatkındır.47  

Tabiatıyla Hanefîlerin bu savunmaya bir mukabelesi olacaktır. Bu mu-
kabelenin de temelinde ilim ve amelî fayda anlayışı yatmaktadır. Şöyle ki, 
illetin istinbat yoluyla belirlenmesi, kesin bilgi (ilim) ifade etmez. Halbuki 
hikmet, yaratma ve kulluk gibi imtihan olduğumuz/sınandığımız hususlar-
da söz konusu olur. Bu konular ise, amelle değil ilimle ilgili hususlardandır. 
Oysa re’y, ittifakla zan ifade eder ve amele dair hususlarda geçerlidir. Kaldı 
ki şâri’in zannı muteber kabul etmesi, amel zaruretinden kaynaklanır. Kâsır 
illet fer’de hüküm ispatını mümkün kılmadığı için onunla ta’lilde amelî 
fayda da bulunmamaktadır. Binaenaleyh amel gerektirmediği her noktada 
ta’lilden uzak durmak gerekir.48 

- Cevaz görüşünü savunanlara göre kâsır illetin diğer bir faydası, nas 
varid olan bir konuda illetin vâkıf olduğunun anlaşılması durumunda, 
genişletici yoruma (kıyas) imkan vermemesidir. Hükmün illetinin kâsır 
olduğu bir konuda, müteaddî başka bir illetin zuhuru halinde, bu vasfın 
kâsır illete tercih edilmesini gerektirecek sebepler olmadan hükmün fer’e 
taşınması (teaddî) caiz değildir. Dolayısıyla kâsır illet, mansûs olmayanın, 
müteaddî ikinci bir illetle mansûsa ilhakına manidir.49 
                                                           
47  Gazâlî, el-Mustasfâ, II, 345; a.mlf., Şifâu’l-galîl, s. 254; Râzî, el-Mahsûl, II, 405; Âmidî, el-

İhkâm, III, 240; Beyzâvî, Minhâcü’l-vusûl, s. 351; Sübkî, el-İbhâc, III, 145; İsnevî, 
Nihâyetü’s-sûl, s. 351; Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, V, 158-159; İbnü’l-Hümâm, et-Tahrîr, 
IV, 6.  

48  Debûsî, Takvîmü’l-edille, s. 281; Abdülaziz el-Buhârî, Keşfü’l-esrâr, III, 465. 
49  İbnü’l-Kassâr, Mukaddime fi’l-usûl, s. 178; Bâcî, İhkâmu’l-fusûl, s. 557; Sem’ânî, 

Kavâtıu’l-edille, II, 118; Gazâlî, el-Mustasfâ, II, 346; a.mlf., Şifâu’l-galîl, s. 254; Karâfî, 
Şerhu Tenkîhi’l-fusûl, s. 410; Sübkî, el-İbhâc, III, 144; İsnevî, Nihâyetü’s-sûl, s. 352; 
Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, V, 158-159. Bir meselede, illet olabilecek biri müteaddî diğeri 
kâsır iki vasfın ictimaı halinde hangisinin tercih edileceği hususunda üç görüş bulun-
maktadır: a. Nasla teyid edildiği ve nassın sahibi illetin hükmü noktasında hatadan emin 
olduğu için vâkıf illet tercih edilir. (Şelebî, Ebu İshak eş-Şîrâzî’nin bu görüşü benimsedi-
ğini nakleder. Ta’lîlü’l-ahkâm, s. 165. Ancak Şirâzî, sıhhati üzerinde icma bulunması se-
bebiyle müteaddî illetin tercih edileceğini açıkça ifade eder. Bk. el-Lüma’, s.326.) b. 
Fer’de hüküm ispatını mümkün kıldığı için yani faydasından ötürü müteaddî illet tercih 
edilir. c. İlleti tespit eden delil ve tercih ilkeleri işletilerek belirlemede bulunulur. Bk. Ga-
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Öte yandan bu durum bir başka açıdan da kâsır illetin faydasını göster-
mektedir. Şöyle ki, müteaddî illet, aslın hükmünün fer’de sübutunu gerek-
tirirken kâsır illet, hükmün asl dışında sübutunu nefyeder. Dolayısıyla 
birincisi hükmün fer’de ispatı, ikincisi ise nefyi bakımından etkilidir. Nite-
kim ispat mahallinde hükmün nefyi caiz olmadığı gibi, nefy mahallinde 
hükmün ispatı da caiz değildir.50   

Hanefîler bu iddialara karşı şu cevapları vermişlerdir: Ta’lilin amacı, 
başka hususların asl’a kıyas edilmesini, diğer bir ifadeyle hükmün genelleş-
tirilmesini sağlamaktır. Dolayısıyla ta’lil, nassın hükmünü asl’a özgülemez, 
bilakis onu umumîleştirir. Yoksa asl’ın hükmü nas ile sabit olduğundan, 
ta’lile başvurulmadığı taktirde, nassın hükmü zaten hususîlik arz eder. 
Binaenaleyh ‘kâsır illetin faydası, mansûs olmayanın mansûs aleyhe kıyası-
na engel teşkil etmesidir’ şeklinde bir izahta bulunulamaz.51 

Diğer taraftan bir konuda, özel/hâs (kâsır) bir illetle ta’lil, başka ge-
nel/âmm (müteaddî) bir illetle ta’lile engel değildir. Zira illetler, şer’î emâ-
reler olup bir hususun, birden fazla illetle ta’lili caizdir.52 Ancak bu şekilde, 
biri kâsır, diğeri müteaddî iki vasfın bir meselede ictimaı halinde, bize göre 
(Hanefîler) illet, müteaddî olan vasıftır.53 

- Yine vâkıf illet, nassı takviye eder. İlletin nassa mutabık olması, illeti 
kuvvetlendirir, zayıflatmaz. Şöyle ki; bir konuda nas bulunsa ve kıyas da 
mümkün olsa, bu durumda nas, kıyası iptal etmez, onu takviye eder. Tek 
bir konuda birleşen birden fazla her delil için bu husus geçerlidir.54 

- Kâsır illetle ta’lilin faydaları kapsamında bazı müteahhir usulcüler, 
mükellefin illet sebebiyle fiile yönelmesinden, dolayısıyla da sevabının 

                                                           
zâlî, el-Menhûl, s. 445; Şelebî, Ta’lîlü’l-ahkâm, s. 165. Ebu İshak eş-Şîrâzî, iki illet arasın-
da tercih durumları için yirmi ayrı olasılık zikreder ve her biriyle ilgili tercih yönlerini 
belirtir. Bk. el-Lüma’, s. 324-327. Bir hükmün birden çok illetle ta’lili için bkz. Erturhan, 
Sabri, “Usulcülere Göre Bir Hükmün Birden Çok İlletle Ta’lili”, İslam Hukuku Araştırma-
ları Dergisi, Konya 2005, s. 95-124. 

50  Râzî, el-Mahsûl, II, 406; Zencânî, Tahrîcü’l-furû’, s. 47; Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, V, 158. 
51  Debûsî, Takvîmü’l-edille, s. 280-281; Ebu Ya’lâ, el-Udde, II, 331; Pezdevî, el-Usûl, III, 

464-465; Serahsî, el-Usûl, II, 160; İbn Kudâme, Ravzatü’n-nâzır, s. 170; İbn Melek, 
Şerhu’l-Menâr, s. 283; Abdülaziz el-Buhârî, Keşfü’l-esrâr, III, 465. 

52  Debûsî, Takvîmü’l-edille, s. 280-281. 
53  Abdülaziz el-Buhârî, Keşfü’l-esrâr, III, 465. 
54  Cüveynî, et-Telhîs, s. 484. 
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artacağından söz etmişlerdir.55 Yine müteahhir usulcülerin dile getirdiği 
başka bir fayda da, kâsır illetle ta’lil sayesinde bilmediğimiz bir konuda 
bilgi sahibi olmaktır. Bilgi, bilgisizlikten her hâlükârda daha iyi ve üstün-
dür. Çünkü cehalet nasıl en büyük hüsran ise, bilgi de en büyük kazanç-
tır.56 

Kâsır illetle ta’lilin faydaları konusunda İbn Kudâme (ö.620/1223) bir 
diğer noktaya dikkat çeker: Nassın/hükmün hikmet ve yararlarını belirle-
mek elbette önemlidir. Fakat istinbat olunan her mananın illet olmadığına 
dikkat edilmelidir. Çünkü illet, bir konuda hükmün kendisine taalluk ettiği 
manaya denir. Halbuki kâsır illet böyle değildir.57 

b. Sahabe kâsır illetle ta’lilde bulunmamıştır. Sahabenin ta’lile başvur-
duğu hususlar bir bütün halinde gözden geçirilecek olursa, onların sadece 
nas bulunmayan konularda hükmü belirlemek üzere illet tespitinde bulun-
dukları görülür. Nitekim sahabenin ihtilaf ettiği bir çok husus bize nakle-
dilmiş iken, onların kâsır illetle ta’lilde bulunduklarına dair herhangi bir 
veriye sahip değiliz. Kaldı ki Muaz hadisi, nas bulunan konuda re’ye başvu-
rulamayacağı hususunda sarihtir.58 

Muasır alimlerden Mustafa Şelebî, bu mütalaayla ilgili şöyle bir değer-
lendirmede bulunmuştur: “Sahabenin kâsır illetle ta’lilde bulunmadığını 
söylemek doğru olmaz. Zira her şeyden önce söz konusu dönemde illet, 
hikmet, bâis gibi kavramlar, illeti tespit yöntemleri, illetin fesat sebepleri 
gibi hususlar, bilahare usul ilminde kazandığı teknik içerikle bilinmiyordu. 
Öte yandan hemen her konuda sahabenin farklı yönelişleri ya da uygula-
maları nakledilebilmektedir. Dolayısıyla usul alimlerinden, muhaliflerinin 
görüşlerini tenkit ederken sahabeye yaslanmamaları beklenir.”59 

Kâsır illet ile ta’lil tartışmalarında özellikle olumsuz görüş sahiplerinin 
sık sık, kâsır illetin faydasızlığından söz ettikleri ve bunu da geçişlilik vasfı-
nın bulunmaması, dolayısıyla da hüküm ispatını mümkün kılmamasına 
bağladıkları görülmektedir. Zira onlara göre nas varid olan hususta hüküm 

                                                           
55  Sübkî, el-İbhâc, III, 42; İbnü’s-Sübkî, Cem’u’l-cevâmi’, s. 85; Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, V, 

159. 
56  Sem’ânî, Kavâtıu’l-edille, II, 118; Râzî, el-Mahsûl, II, 405; Sübkî, el-İbhâc, III, 146. 
57  İbn Kudâme, Ravzatü’n-nâzır, s. 170. 
58  Cassâs, el-Fusûl, IV, 139. 
59  Şelebî, Ta’lîlü’l-ahkâm, s. 174. 
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nassın lafzına izafe edilir; bunun için ayrıca ta’lile ihtiyaç yoktur. Konunun 
bu yönüne biraz daha yakından bakmak faydalı olacaktır.  

4. NAS MAHALLİNDE HÜKÜM NASSIN LAFZINA MI YOKSA 
İLLETE Mİ İZAFE EDİLİR ? 
Kâsır illetle ta’lil konusundaki görüş ayrılığı “acaba nas mahallinde hü-

küm nassın lafzına mı yoksa illete mi izafe edilir” tartışmasını gündeme 
getirmiştir.60 Esasen bu tartışma, kâsır illetle ta’lilin herhangi bir fayda 
içerip içermediği ve şayet bir fayda içeriyorsa, bu faydanın ne tür yansıma-
larının olduğu noktasından çıkmaktadır.  

Cevaz görüşünü benimseyenlere göre hüküm, hem asl’da hem de fer’de 
illete nispet (izafe) edilmiştir. Olumsuz görüş sahipleri ise, asl’ın hükmü-
nün nassa, fer’in hükmünün ise illete izafe edildiği kanaatindedirler.61  

Hükmün illete nispet edildiğini savunanlara göre nas, hükmü gerektiren 
(mucib) değil, bildirendir (muarriftir).62 Varlığı hükmün varlığını, yokluğu 
da hükmün bulunmamasını gerektiren şey ise, illettir. Dolayısıyla hüküm, 
hem asl’da hem de fer’de illete izafe edilir. 

Vâkıf illet ile ta’lil konusunda olumsuz kanaate sahip olanlara göre ise, 
ta’lilin amacı hüküm ispatıdır. Zira şer’iyyât, alametlerdir; asl’ın hükmünün 
alameti ise, sem’dir (nas). Dolayısıyla onun ayrıca ta’liline ihtiyaç yoktur. 
Bunun tabii sonucu, asl’ın hükmünün illet ile değil nas ile sabit olmasıdır. 
Şu halde kâsır illetle ta’lilin hiçbir faydası yoktur; çünkü nassın ifade ettiği-
ni ortaya koymuş olmaktadır ki, bu da yok hükmündedir.63 

                                                           
60  Zencânî, Tahrîcü’l-furû’, s. 47-48. 
61  Gazâlî, el-Mustasfâ, II, 346; İbnü’l-Hâcib, Muhtasaru’l-müntehâ, s. 313; İbnü’s-Sübkî, 

Cem’u’l-cevâmi’, s. 84; Tilimsânî, Miftâhu’l-vusûl, s. 144; İbn Melek, Şerhu’l-Menâr, s. 
283; Büyük Haydar Efendi, Usul-i Fıkıh Dersleri, s. 383. Zencânî, nas varid olan hususta 
hükmün, Hanefîlere göre illete, Şâfiîlere göre ise nassa muzaf olduğunu söyler. Bk. 
Tahrîcü’l-furû’, s. 47-48. Bu durum, müstensih ya da baskı hatasından kaynaklanan bir 
takdim-tehir olmalıdır. Sem’ânî, Şâfiîlerin görüşünü, ‘hüküm, nassın lafzı ve illetle bir-
likte (ikisi aynı anda) sabittir’ şeklinde verir. Bk. Kavâtıu’l-edille, II, 117. Gazâlî, ‘eğer 
kâsır illet mansûs ise, nass mahallinde hükmün buna izafesi caiz olur; mansûs değilse 
caiz olmaz’ şeklinde bir görüş daha zikreder. Bk. el-Mustasfâ, II, 346; Zerkeşî, daha baş-
ka görüşlerden de söz etmektedir. Bk. el-Bahru’l-muhît, V, 104. 

62  Tilimsânî, Miftâhu’l-vusûl, s. 144. 
63  Pezdevî, el-Usûl, III, 434; Ebu Ya’lâ, el-Udde, II, 330,333. 
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Asl’ın hükmünün nas ile sabit olduğu görüşünün temelinde yine bilgi ve 
amel anlayışı yatmaktadır. Şöyle ki, asl katiyet ifade eden bir yolla (sem’) 
bilinmektedir. Ta’lil ise, sadece galip zan ifade eder. Buna rağmen zannın 
muteber kabul edilmesi amelî faydası (fer’de hüküm ispatı) sebebiyledir. 
Halbuki nassın ta’diye özelliği bulunmayan bir vasıfla ta’lilinde bu fayda 
bulunmamaktadır. Dolayısıyla kesinlik ifade eden bir yolla bilinen bir 
hususta, galip zan ifade eden bir yol benimsenemez. Diğer bir anlatımla, 
kat’înin zannî ile sübutu mümkün değildir. Bu aynen, kesin bilgi ifade eden 
aklın kurallarıyla ilgili hususlarda şer’î kıyasa başvurmak gibidir.64 

Asl’ın hükmünün illete nispet edildiği, aksi takdirde illetin ta’diyesi ile 
birlikte hükmün de ta’diyesinin mümkün olamayacağı hususu için İbn 
Kudâme (ö.620/1223) şöyle bir değerlendirmede bulunur: Hükmün 
ta’diyesi mecâzîdir. Zira hakikî anlamda hükmün ta’diyesi söz konusu olsa, 
ilk asl’dan hükmün tamamen soyutlanması gerekirdi. Şu halde doğrusu, ne 
zaman illetin bir benzeri başka bir konuda (fer’) bulunursa, hükmün bir 
benzerinin de o konuda (fer’) sabit olmasıdır. Kaldı ki, asl’daki hüküm 
illete izafe edilmiş olsaydı, illetin, sübutunun kat’îlik bakımından nassa eşit 
olması gerekirdi. Çünkü sübutu kat’î olan bir hususta hüküm, zan ile sabit 
olmaz. Hükmün fer’de illete izafe edilmesi ise, hükmün izafesine uygun bir 
vasıf olması ve muarızdan hali olması sebebiyledir.65 

Kimilerine göre kâsır illet tartışmalarının temel hareket noktasını teşkil 
eden66, kimilerine göre ise bu tartışmalardan neşet etmiş67 yeni bir ihtilaf 
konusu olun bu hususu, birçok usulcü, konunun özüne ilişkin bir ihtilaf 
olarak değil de, isimlendirme farkından kaynaklanan lafzî bir ihtilaf olarak 
görme eğilimindedir. Mesela Gazâlî (ö.505/1111), “bu, altında tahkik bu-
lunmayan bir tartışmadır; zira biz illet ile sadece, şâri’i hükmü koymaya 
sevkeden sebebi (bais) kastediyoruz” dedikten sonra söyle devam eder: 
“Şâri’, şayet tüm sarhoş edicileri isimleriyle zikredip saysa ve hükmün tüm 
mecralarını belirtseydi bile, bu durum bizim, ‘Şâri’i tüm bunları haram 

                                                           
64  Ebu Ya’lâ, el-Udde, II, 329-330; İbn Kudâme, Ravzatü’n-nâzır, s. 170. 
65  İbn Kudâme, Ravzatü’n-nâzır, s. 170. Krş. Gazâlî, el-Mustasfâ, II, 346. 
66  Semerkandî konuyu bu şekilde ele almıştır. Bk. Başoğlu, İllet Tartışmaları, s. 178. 
67  Gazâlî, Şifâu’l-galîl, s. 252. 
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kılmaya sevkeden amil (bais), iskârdır’ şeklinde düşünmemize engel teşkil 
etmezdi.”68 

Benzer şekilde Fahreddin er-Râzî (ö.606/1209), Adududdin el-Îcî 
(ö.756/1355) ve Zerkeşî’nin bildirdiğine göre Âmidî (ö.631/1234) gibi 
usulcüler de bu ihtilafın lafzî olduğu kanaatindedirler.69 Çünkü hükmün 
illete izafe edildiğini söyleyenler, burada illet kelimesini, hükme münasip 
bir durum/hal (bâis) anlamında kullanmaktadırlar. Yani galip zanna göre 
şâri’, söz konusu münasip durum sebebiyle hükmü teşrî kılmıştır. Dolayı-
sıyla Şâfiîler burada, illetin bâis anlamını kastetmektedirler ki, buna Hane-
fîlerin de bir itirazı yoktur. Aynı şekilde, Hanefîler de hükmün nasla sabit 
olduğunu söylerken, hükmü bildirici (muarrif) anlamını kastetmektedirler 
ki, buna da Şâfiîlerin itirazı yoktur. 

Fahreddin er-Râzî, ihtilafın lafzî olduğunu ifade ederken, Şâfiîlerin bu-
rada illete hikmet anlamı yüklediklerini ima eder gibidir. Şayet böyle ise, 
sadece bu fer’î meselede değil, kâsır illetle ta’lilin cevazı konusundaki görüş 
ayrılıklarının da lafzî olduğu sonucuna varılabilir. Ancak ‘galip zanna göre 
şâri’, söz konusu münasip durum sebebiyle hükmü teşrî kılmıştır’ şeklinde-
ki açıklaması, teknik anlamda illet kavramının mahiyetini yansıtır biçim-
dedir. Bu durumda ise, ihtilafın lafzî olduğunu söylemek zordur. 

İhtilafı lafzî temelde açıklamaya çalışanlar yanında, onun öze ilişkin 
olup, hem usulü hem de furû’u ilgilendiren boyutlarının bulunduğunu ileri 
sürenler de olmuştur ki, Zerkeşî (ö.794/1392) bunlardandır. Meselenin 
usule ilişkin yönü, illetin tefsirinde kendisini göstermektedir. Bazıları illeti, 
müessir olarak tarif etmişlerdir ki, kendisiyle hükmün sabit olduğu şeydir. 
İlleti bâis anlamında yorumlayanlara göre ise illet, hükmün teşri’ini gerek-
tiren maslahatı ifade etmektedir. Dolayısıyla da kâsır illetle ta’lilin, bâisi 
bilme şeklinde bir faydası söz konusudur. İlleti muarrif olarak değerlendi-
renlere göre ise, hükmün iki muarrifinin (nas ve illet) bulunması müm-
kündür. Bütün bunlardan sonra ortaya çıkan sonuç şudur: Aslın hükmü 
illet ile sabittir ve asl ile fer’in illete nisbeti eşit olup, aralarında herhangi bir 
fark bulunmamaktadır.70 

                                                           
68  Gazâlî, el-Mustasfâ, II, 346. 
69  Râzî, el-Mahsûl, II, 407; Îcî, Şerhu’l-Adud, s. 313; Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, V, 105. 
70  Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, V, 105. 
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C. DEĞERLENDİRME VE SONUÇ 
Kâsır illetle ta’lil konusundaki tartışmaları, iki aşamada değerlendirmeyi 

uygun buluyoruz. Birinci aşamada, mevcut görüşler çerçevesinde ileri 
sürülen deliller, karşı görüşe yöneltilen eleştiriler ve savunmalar tahlil 
edilecek, ikinci aşamada ise, genel bir değerlendirme ile bir sonuca varıl-
maya çalışılacaktır. 

1. Olumlu ve olumsuz görüş çerçevesinde ileri sürülen başlıca 
gerekçe ve eleştirilerin tahlili 
a. İstinbatta bulunmadan illetin geçişli olup olmadığının bilinemeyeceği 

hususu: 
Olumlu görüş sahiplerinin Gazâlî’nin diliyle, ‘müctehid, önce illeti tes-

pite çalışır; illetin kâsır yahut müteaddî oluşu ancak bu ameliyeden sonra 
ortaya çıkar’ şeklindeki değerlendirmesi isabetli ve vakıaya mutabıktır. Zira 
müctehid, ta’lil ameliyesine koyulurken, illet olarak tespit edeceği vasfın 
kâsır yahut müteaddî olacağını bilmemektedir; bu bilahare ortaya çıkacak-
tır. Dolayısıyla bu noktadan hareketle kâsır illetle ta’lile karşı çıkmak ve 
‘müctehidin ulaştığı vasıf kâsır ise illet olarak ona tutunması doğru değil-
dir’ demek isabetli olmaz. Bu durumda yapılacak olan, ya konu itibariyle 
bir hususta ta’lil ameliyesine koyulamayacağını söylemek, yani ta’lile kapıyı 
kapamak, ya da ta’lile açık olan alanlarda ictihadla ulaşılan sonucu illet 
olarak kabul etmek veya en azından mantıkî tutarlılığı sağlamak bakımın-
dan bu hususun da ta’lile kapalı olduğunu söylemektir. Şayet ta’lile kapalı 
olduğu belirtilmiyor veya söylenemiyorsa –böyle bir bilgiye Hanefî usulcü-
lerin eserlerinde rastlanmamaktadır; kaldı ki bu, beraberinde başka sorun-
ları da getirir-, belirlenen vasfın, kâsır da olsa illet olarak kabulü gerekir. 
Zira bu vasfın illet oluşu noktasında müctehidde galip zan hasıl olmuştur. 
Müctehidden beklenen de, zann-ı galibine göre hareket/amel etmesidir. 

Esasen bu noktaya kadar, Cüveynî’nin (ö.478/1085) de isabetle belirttiği 
gibi olumsuz görüş sahipleri bakımından da herhangi bir problem yoktur. 
Burada asıl sorun, ta’lile açık bir konuda müctehidin kâsır bir vasfı illet 
olarak tespit etmesi halinde, bunun teknik anlamda illet olup olmadığıdır. 
Nitekim usulcüler arasındaki ayrışma bu noktada kendini göstermektedir. 
Olumlu görüş sahipleri, usulünce tespit edilip muarızdan hali bulunması, 
ayrıca bir takım faydalar içermesi sebebiyle buna illet derken; olumsuz 
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görüşü benimseyenler, faydadan yoksun bulunuşunu gerekçe göstererek 
böyle bir ta’lili kabul etmemektedirler. Zira onlara göre, ta’lilin amacı, 
fer’de hüküm ispatıdır; bu da ancak teaddî vasfına sahip illetlerde müm-
kündür. 

b. Kâsır illetin hükmün genelleştirilmesine (kıyas) engel olması: 
Ta’lil ameliyesinin genel faydaları çerçevesinde kâsır illetle ta’lilin fayda-

larından olmak üzere cevaz görüşünü benimseyenler, kıyasa engel olmadan 
söz ederler. Onlara göre nas varid olan bir konuda, illetin kâsır olduğunun 
anlaşılması, aynı konuda müstakil müteaddî başka bir vasfa istinaden 
hükmün genelleştirilmesine mani olur; bunun için mutlaka tercih sebeple-
rinin bulunması icab eder.  

Böyle bir fayda mülahazasının tamamen teorik olduğu söylenebilir. 
Çünkü bir meselede, biri kâsır diğeri müteaddî müstakil71 iki vasfın belir-
lenmesi halinde, bunlardan hangisinin illet olarak teayyün edeceği ya da 
illetlerin ictimaının mümkün olup olmaması hususu bir yana, aynı mesele-
de ve tek bir müctehid için böyle bir tasavvur mümkün değildir. Zira 
müctehid, bu vasıflar arasında bir ayıklamada bulunacak (tenkîh), tercih 
gerekçeleri belirecek ve mutlaka bu vasıflardan birisini illet olarak tespit 
edecektir. Şu halde böyle bir durum, ya birden fazla mesele için –ki bu 
bizim tartışma konumuz dışındadır-, ya da tek bir konuda, fakat birden 
fazla müctehid için tasavvur olunabilir. Bu halde bir konuda birden fazla 
müctehidin ta’lil ameliyesinde bulunması söz konusudur ve hiçbir ictihad 
diğerini bağlayıcı değildir. Ayrıca hiçbir ictihad, diğerlerine göre bir üstün-
lüğe de sahip değildir; böyle bir felsefî temel de yoktur. Dolayısıyla 
müteaddî bir vasfın illet olduğunu tespit eden kişi, elbette hükmü ta’diye 
edecektir. Başka birisinin tespit ettiği kâsır illetten hareketle bu fakihin 
ilhakta bulunması engellenemez.72 

Belki bu çerçevede akla gelebilecek diğer bir ihtimal, bir konuda ve tek 
bir müctehid için, biri kâsır diğeri müteaddî iki illettin bulunmasıdır. Şayet 
ictihadı kendisini kâsır bir illete ulaştırmışsa ta’diyede bulunmaz. Fakat 
daha sonra zihninde müteaddî bir illet belirir ve bunun tek başına bir illet 

                                                           
71  Müstakil illetlerin teaddüdünün caiz olmadığı görüşü için bk. Emîr Pâdişah, Teysîru’t-

Tahrîr, IV, 8; Şelebî, Ta’lîlü’l-ahkâm, s. 168. 
72  Bu doğrultuda değerlendirmeler için bk. Emîr Pâdişah, Teysîru’t-Tahrîr, IV, 8; Şelebî, 

Ta’lîlü’l-ahkâm, s. 168. 
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olduğu noktasında galip zan hasıl olursa, bu durumda birinci illet bâtıl 
olmuş olur. Zira bir müctehidin değerlendirmesiyle ve tek bir hüküm için, 
biri geçişlilik (teaddî), diğeri geçişsizlik (iktisâr) gerektirir şekilde müstakil, 
sahih iki illetin bulunması mümkün değildir. Böyle bir durum olsa olsa, 
farazî olarak mümkündür.73  

c. Kısırdöngü (devr) iddiası: 
Ta’diyeyi illetin şartı kabul eden Hanefîlerin devr gerekçesiyle eleştiril-

mesi, Âmidî74 gibi bazı Şâfiî usulcülerin de belirttikleri gibi isabetli gözük-
memektedir. Zira, her şeyden önce ortada, devrden söz etmeyi gerektirecek 
bir durum bulunmamaktadır. Hanefîler, bir vasfın illet olabilmesi için 
teaddî vasfını haiz olması gerektiğini söylemektedirler. Dolayısıyla onlara 
göre, bu özelliği taşımayan bir vasıf zaten illet olamaz. 

d. Müstenbat kâsır illetin mansûs kâsır illete kıyaslanması ve olumsuz 
görüş sahiplerine çelişki iması: 

Bize göre, mansûs ve müstenbat kâsır illetlerin birbirine eşit tutulması 
isabetli gözükmemektedir. Âmidî’nin de belirttiği gibi75, iki illetin tespit 
yöntemi ve bilgi değeri eşit değildir. Zira nassın delaletiyle vasfın illiyyeti, 
nasdan elde edilmektedir ve bu sebeple kat’iyet ifade eder. İstinbat duru-
munda nassın illiyyete delaleti ise zannîdir. Dolayısıyla zorunlu olarak illet 
olmasını gerektirmez. 

Diğer taraftan, mansûs kâsır illetler, ait oldukları alan itibariyle teabbüdî 
konularda söz konusu olmaktadır. Nitekim Karâfî (ö.684/1285), kâsır illetle 
ta’lil konusunda mansûs ve müstenbat ayırımında bulunanların gerekçesini 
açıklarken şöyle demektedir: “Mansûs illette, nas öylece kabul edilir ve 
gereğiyle amel edilir; fakat illeti bizim istinbat etmemiz halinde onun 
mutlaka ta’diye özelliğinin bulunması gerekir.”76 

Bu noktada fayda açısından kâsır illet değerlendirmelerinde cevaz görü-
şü sahiplerinin, kanaatlerini müdafaa ve karşı görüşün isabetsizliğini ispat 
çerçevesinde, adem-i cevaz görüşünü benimseyen Hanefîlerin de zaman 

                                                           
73  Bk. Şelebî, Ta’lîlü’l-ahkâm, s. 168. 
74  Âmidî, el-İhkâm, III, 239. İsnevî, İbnü’l-Hâcib’in de, burada söz konusu olan devrin, 

öncelik-sonralık ilişkisi anlamında olmayıp maiyyet devri olduğunu belirtir. Bk. 
Nihâyetü’s-sûl, s. 352. 

75  Âmidî, el-İhkâm, III, 239. 
76  Karâfî, Şerhu Tenkîhi’l-fusûl, s. 410. 



_______________ Kâsır İlletle Ta’lil Tartışmalarına Metodolojik Bir Katkı � 95 

zaman kâsır illetle ta’lilde bulunduklarını ifadeyle, hac menasikinin edası 
esnasında tavafın ilk şavtlarında remel yapmayı örnek gösterdikleri görül-
mektedir.77 Ancak teaddî özelliği bulunmayan bu nevi kâsır illetler hatırla-
tılarak Hanefîlere çelişki imasında bulunmak isabetli olmaz. Çünkü her 
şeyden önce söz konusu illetlerin, ilgili olduğu temel alan itibariyle 
teabbüdî yani ta’lile kapalı alanlar olduğu hatırlanmalıdır. 

e. Ta’lil-kıyas ilişkisi: 
Hanefîlere göre ta’lil ile kıyas aynı şeydir. Dolayısıyla kıyas işlemini 

mümkün kılmayan her türlü illet, gerçekte illet değildir. Şâfiîlere göre ise, 
kıyas ile ta’lil birbirinden bağımsız faaliyetlerdir. Ta’lil, kıyasa göre daha bir 
üst kavramdır; dolayısıyla bir ta’lil işlemi, zorunlu olarak kıyası gerektir-
mez. Bu durumda kıyas sadece ta’lilin bir nevi olmuş olur.78 

Bize göre de ta’lil ile kıyasın aynîliğinden söz etmek isabetli gözükme-
mektedir. Çünkü her ne kadar ta’lil denilince akla ilk olarak kıyas geliyor 
ve belki de en geniş alanını kıyas işlemlerinde buluyorsa da, ta’lilin bunun 
ötesinde anlamları/faydaları da bulunmaktadır. Ta’lil, naslarda hükmü 
bulunmayan meselelerin hükme bağlanması sırasında, hükme kaynaklık 
teşkil edebilecek bir mananın tespit edilmesi ve buna bağlı olarak hüküm 
belirlemesinde bulunmayı da ifade eder ki, ıstıslah, mesâlih-i mürsele gibi 
kavramlarla ifade edilen bu hususlar, tamamen kıyas dışı işlemlerdir. Dola-
yısıyla ta’lili kıyasla aynîleştirmek, yerleşik usul kurallarına aykırı olduğu 
gibi, fakihlerin faaliyet tarzı ve genel hukuk tarihi tecrübesiyle de örtüşmez. 

2. Genel Değerlendirme 
Kâsır illetle ta’lil konusunun üst kavramını illet teşkil ettiği için, usulcü-

lerin bu konudaki değerlendirmelerinin genel illet anlayışından bağımsız 
olması düşünülemez. İllet kavramına yüklenilen anlamın belirlenmesinde 
ise, fiillerde zatî husun ve kubuh anlayışı belirleyici olmuştur. Yani konu 
esasen, kelâmî temele dayanmaktadır ve usulcülerin mensup olduğu kelâmî 
ekolün husun kubuh konusundaki tercihi, onların illet anlayışlarını da 
belirlemiştir. Nitekim zatî husun ve kubhu kabul edenler illetin, vacip kılıcı 

                                                           
77  Şelebî, Ta’lîlü’l-ahkâm, s. 167. 
78  Cassâs, el-Fusûl, IV, 139; Abdülaziz el-Buhârî, Keşfü’l-esrâr, III, 462; Abdülhamid, 

Hucciyyetü’l-kıyâs, s. 110. 
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anlamında “müessir” özelliğini haiz olduğunu ileri sürerken, karşı düşün-
cede olan usulcüler “muarrif” özelliğini ön plana çıkarmışlardır.79 

Bu husus, illetin istinbatla belirlenmesinin en yaygın biçimini teşkil 
eden münasebet (vasfın hükme uygunluğunun ölçü alınması) usulü vesile-
siyle, münasip vasfın anlamı ve mahiyeti konusunda ekoller arasında baş 
gösteren ciddi görüş ayrılıklarına da yansımıştır. Mütekellimin yöntemini 
benimseyen usulcülerin çoğunluğu, münasip vasfın hükme uygunluğunu 
tespitte sadece “ihâle” ile, yani illetin hükme salt uygunluğu ile yetinirken 
(bazıları buna şehâdetü’l-usulü ilave eder); Hanefîler, vasfın uygunluğu 
yanında, bu vasfın tür veya cinsinin diğer şer’î hükümlerde muteber tutul-
muş olmasını (te’sîr) da eklemişlerdir. Buna bağlı olarak, her iki yaklaşıma 
göre, ta’lilin anlamı ve işlevi farklılık göstermektedir. İlletin hükmü ve 
işlevinin, “nassın hükmünün hakkında nas bulunmayan fer’e geçirilmesi” 
olduğunda ısrar eden Iraklı Hanefîler, Mâverâünnehirli Hanefîler’in aksine, 
manası makul olsun veya olmasın, asl’daki hükmün nasla sabit bulunduğu, 
ta’lilin amacının ise mevcut hükmü aynı illeti taşıyan olaylara vermek 
olduğu gerekçesiyle, kâsır illetle ta’lili caiz görmemişlerdir. İlletin hükmü, 
“nastaki hükmün, nassın düzenlediği olaya bağlanmasıdır, bunun başka 
olaylara geçişli olması şart değildir” diyen Şâfiî ve Malikî usulcüler ise aksi 
görüşü savunmuşlardır.80 

Şu halde, kâsır illet tartışmalarında ifade edilen, illetin sıhhatinde teaddî 
şartı ve nas varid olan konuda hükmün nassa ya da illete izafe edilmesi gibi 
hususlarda ileri sürülen görüşler, doğrudan illet kavramına yüklenen anlam 
ve ona biçilen rolle irtibatlıdır.  

Fakih ve usulcüler, illet kavramı çerçevesinde hukuk felsefesi ve meto-
dolojisi açısından oldukça verimli tahlillerde bulunmuşlarsa da, genel 
karakteristiği itibariyle bu tartışmalar, fıkıh düşüncesi ve üretiminde 
ictihadın en üst düzeyde işletildiği bir dönemde cereyan etmediği için 
büyük oranda mezhep savunması bağlamında yapılmıştır. Usulcüler adeta, 
mensubu bulundukları mezhebin kurucu müctehidlerine nispet edilen bazı 

                                                           
79  Sa’dî, Mebâhisü’l-ille, s. 71 vd.; Dönmez, “İllet”, XXII, 118. 
80  Pezdevî, el-Usûl, III, 462; Serahsî, el-Usûl, II, 161; Abdülaziz el-Buhârî, Keşfü’l-esrâr, III, 
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ri, s. 383,385; Dönmez, “İllet”, XXII, 119; Apaydın, H.Yunus, “Kıyas”, DİA, Ankara 2002, 
XXV, 535. 
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furu-ı fıkıh çözümlerini metodolojik bir çerçeveye oturtma gayretinde 
olmuşlardır. Nitekim kâsır illetle ta’lil tartışmaları, İmam Şâfiî’ye nispet 
edilen, altın ve gümüşte riba yasağının illetinin semeniyet vasfı olduğu 
şeklindeki furu-ı fıkıh çözümünden kaynaklanmıştır. Kaldı ki, bu çerçevede 
yapılan tartışmalar, usul ilminin gelişmesini ve hatta olgunlaşmasını büyük 
oranda tamamladığı hicri dördüncü-beşinci asırdan sonra, tekrardan öteye 
geçememiştir. 

Konunun ana bağlantı noktalarına ve kâsır illet tartışmalarının temel 
karakteristiğine işaret ettikten sonra, özellikle bir hususun dikkatten kaçı-
rılmaması gerektiğini hatırlatmak istiyoruz: Kâsır illetle ta’lilin cevazı 
tartışmalarının, kıyas işlemleriyle bir ilgisi yoktur. Zira teaddî, kıyas işlem-
lerinin olmazsa olmaz gereklerindendir. Aksi taktirde, asl’ın hükmünü fer’e 
taşımak mümkün olmaz. Çünkü Debûsî’nin ifadesiyle kıyas, iki şey arasın-
daki denkliği ifade eder; dolayısıyla benzeri bulunmayan bir tek şey hak-
kında kıyas tasavvuru mümkün değildir.81 İşte asıldaki hükmün fer’e 
ta’diye etmemesi durumunda, asl tek başına kalmış olmaktadır. Bir kıyas 
işleminin yapılabilmesi için illetin, teaddî özelliğini taşımasının zorunlu 
olduğu hususunda usul bilginleri arasında herhangi bir ihtilaf bilinmemek-
tedir.82 

Şu halde kâsır illetle ta’lil konusundaki tartışmalar, kıyastan bağımsız 
olarak, böyle bir ta’lilin cevazı noktasındadır. 

Konunun ana çerçevesi ise şu şekilde ortaya konulabilir. Nasların geneli 
dikkate alındığında, hususîlik arz eden düzenlemelerin, ‘ferdin Allah’a karşı 
kulluk vecibelerini belirli biçimlere bağlayan hükümler’ anlamına gelen 
‘taabbüdiyât’ alanıyla ilgili olduğu görülür. Taabbüdiyât alanı ise, ilke 
itibariyle ta’lile kapalıdır; burada aslolan  ta’lil değil taabbüddür. Dolayısıy-
la geriye ta’lilin temel esas kabul edildiği hukuk alanı kalmaktadır. Hukuk 
alanında da, nas ya da icma ile sabit olan bir vâkıf/kâsır illetten söz etmek 
oldukça zordur; en azından böyle bir bilgiye sahip değiliz. İlletin ictihadla 
belirlendiği hususlarda ise, farklı tespitlerin olması kaçınılmazdır. Çünkü 
başka birçok etken yanında, her müctehidin, fıkıh bilgisi, yorum metodolo-
jisi, muhakeme yetisi farklıdır. Şu halde kâsır illetle ta’lil tartışmalarının, 
                                                           
81  Debûsî, Takvîmü’l-edille, s. 279. Ayrıca bk. Pezdevî, el-Usûl, III, 448. 
82  Serahsî, el-Usûl, II, 158; Abdülaziz el-Buhârî, Keşfü’l-esrâr, III, 462; Şınkîtî, Müzekkire fî 

usûli’l-fıkh, V. baskı, Medine 1422/2001, s. 330. 

98 � Usûl ________________________________________________________  

hükme münasip vasfın ictihadla belirlendiği durumlarda, illet adını alacak 
olan bu vasfın, sadece asl’da bulunan hususî bir özellik olup olamayacağı 
noktasında düğümlendiği söylenebilir. 

Ta’lilin temel ilke kabul edildiği hususlarda kâsır illetle ta’lilin makul 
açıklamasını yapmak oldukça güç gözükmektedir. Dolayısıyla hükmün 
illetinin kâsır olduğu sonucuna varılan konularda, -en azından mantıkî 
tutarlılığı sağlamak bakımından- ilgili hükmün teabbüdî olduğunu benim-
semek gerekecektir ki, bu da bizi, teabbüdî alanın gittikçe genişlediği bir 
hukuk anlayışına götürecektir. 

Mansûs kâsır illetlerin varlığından hareketle müstenbat kâsır illetin de 
caiz olması gerektiğini söylemek de isabetli gözükmemektedir. Zira yukarı-
da işaret edilen sebepleri yanında şâri, bizim künhüne vakıf olamayacağı-
mız gerekçelerle, hususîlik arz eden hükümler teşri kılabilir. Halbuki beşe-
rin, tek bir konuda bile maslahat ve mefsedet yönlerinin tamamını kuşat-
ması mümkün değildir. Dolayısıyla şeriatın temel vasfının, yer, zaman ve 
şahıs bakımından genellik olduğu dikkate alındığında, re’y ile hususîlikler 
tespit etme ve taabbüd alanını genişletme, doğru bir yaklaşım değildir. 
Hükümlerin maslahat ve hikmet boyutunun ortaya çıkarılması çabası ise, 
kesintisiz sürdürülmelidir. 
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Giriş: Hukukta Köken ve Kaynak Kavramları 
Hukuk bilimi alanında araştırma yapanlar veya teori geliştirenler, hu-

kukun tanımı konusunda uzlaşamasalar da, onun temel özellikleri nokta-
sında birbirlerine yakın görüşleri paylaşmaktadır. Hukukçular, hukukun 
temel amacı noktasında ortak görüşe sahip olsalar da farklılıkları daha çok 
hukukun kökeni ve buna bağlı olarak onu tanımlama noktasında yoğun-
laşmaktadır. 

Hukukta köken ve kaynak sorunu en karmaşık konulardan birisidir1. 
                                                           
∗  Yrd. Doç. Dr., Çanakkale Onsekiz Mart Üniversitesi İlahiyat Fakültesi.  
1  Hukukun kökeniyle ilgili görüşler için bk: Yörük, Abdülhak Kemal, Hukuk Başlangıcı 

Dersleri, s. İstanbul 1946, Tan Matbaası, s. 8–20; Hirş, Ernest, Hukuk Felsefesi ve Sosyolo-
jisi Dersleri, Güncel Dile Uyarlayan: Selçuk (Baran) Veziroğlu, Ankara 1996, Banka ve 
Ticaret Hukuku Araştırma Enstitüsü Yay., 2. baskı, s. 111–129; Çağıl, Orhan Münir, 
Hukuk Başlangıcı Dersleri, Birinci Kitap, İstanbul 1963, İÜ Yay., 2. baskı, s. 96; Aral, 
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Köken (origin) ve kaynak (source) kelimelerinden her biri çoğunlukla 
diğerinin yerine kullanılabilmekteyse de hukuk kelimesi ile bir arada kulla-
nıldığında aralarında belirgin farkların var olduğu ortaya çıkmaktadır. 
“Hukukun kökeni” kavramıyla, hukuku oluşturan alt yapı, gerekçeler, 
hukukun dayandığı temeller2 hukukî inanç, hukukî idrâk, hukukî vicdan ve 
hukuk idesi3 kısaca hukukun yaratıcı kaynakları kastedilirken, “hukukun 
kaynakları” ifadesinden ise pozitif hukukun ortaya çıkış şekilleri4 ve onun 
biçimsel dayanakları anlaşılmaktadır. Hukuk oluşumundan ve onu oluştu-
ranlardan önce de toplumda, toplumu meydana getiren insanların akıl ve 
vicdanlarında neyin adaletli, haklı, doğru ve yararlı olacağı biçiminde bir 
hukukî yargı olarak mevcuttur. Bu yargıların somut olarak görünebilmeleri 
için bir kısım organlara ihtiyaç duyulur ki, bu aşamada hukukun tezahür 
şekilleri denen kaynakları devreye girer.5 Dolayısıyla kökenden kaynağa ve 
kaynaktan kökene doğru sürekli bir geçişliliğin var olduğu görülür.  

Hukukun kökeni konusundaki teoriler üç ana başlık altında ele almak 
mümkündür. Bunlar: 1. Etik değer, 2. Sosyal ya da pozitif olgu, 3. İrâde 
(ilâhî irâde veya yönetenlerin irâdesi). 

1. Hukukun Kökenini Etik Değerlerde Arayan Yaklaşım: Tabiî 
Hukuk Ekolü 
Hukukun kökenini etik değerlerlerde arayan akım tabii hukuk kuramı-

dır6. Tarihin ilk dönemlerinden bu yana, pozitif hukukun üzerinde ve onu 
yönlendiren, onun adalete uygunluğunu denetleyen manevi bir hukuk 

                                                           
Vecdi, Hukuk ve Hukuk Bilimi Üzerine, İstanbul 1991, Filiz Kitabevi, 6. baskı, s. 92; 
Öktem, Niyazi, Sosyoloji ve Felsefenin Verileriyle Devlet ve Hukuk Felsefesi Akımları, İs-
tanbul 1995, Der Yay., 2. baskı, s. 105 vd; Ayengin, Tevhit, Hukukta Köken Problemi Açı-
sından Sosyal Realite Nass İlişkisi, (Yayımlanmamış Doktora Tezi), Erzurum 1999, Ata-
türk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, s. 14-43, 68-139. 

2  Öktem, Hukuk Felsefesi Akımları, s. 105.  
3  Çağıl, Hukuk Başlangıcı, s. 96.  
4  Çağıl, Hukuk Başlangıcı, s. 96; Aral, Hukuk Bilimi, s. 92.  
5  Bk: Çağıl, Hukuk Başlangıcı, s. 96, 97; Aral, Hukuk Bilimi, s. 92; Yörük, Hukuk Felsefesi 

Dersleri (Birinci Kısım), İstanbul 1961, 3. baskı, s. 22; Hallaf, Abdulvehhâb, İslam Hukuk 
Felsefesi, (trc: Hüseyin Atay) Ankara 1985, AÜİF Yay., 2. baskı, s. 65 (mütercimin girişi).  

6  Özbilgen, Tarık, “Tabiî Hukuk Görüşünden Sosyolojik Hukuk Görüşüne”, İÜHFM, 
XXX/1-2’den ayrı bası, İstanbul 1964, s. 3–4.  
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düşüncesinin her zaman var olduğunu savunan tabii hukuk kuramı7, 
“olan” ve “olması gereken” şeklindeki ikili bir ayırımın İlk Çağ’dan beri var 
olduğu temeline dayanmaktadır. O zamandan günümüze kadar bazı filozof 
ve hukukçular, pozitif hukukun üstünde değişmez, eskimez, genel geçerliği 
olan bir adalet idesinin peşinde olmuşlardır8. Pozitif hukukun adalet idesi-
ne yaklaşım oranını kontrol eden9 tabiî hukuk yasalarının ezelî, evrensel, 
değişmez ve hukuku oluşturanların irâde ve arzularından bağımsız bir 
objektiviteye sahip olduğu kabul edilmektedir10. Bu objektivite düşüncesi, 
hukukun keyfi olarak oluşturulamayacağını ve yönetenlerin dikkate almak 
zorunda oldukları ahlâkî değerlerin var olduğunu vurgulamaktadır11. Bir 
yandan pozitif hukukun oluşumuna yardımcı olurken diğer yandan onun 
adalete uygun oluşturulması gerektiğini ve aralarında çatışma olduğunda 
tabii hukukun tercih edilmesi gerektiğini hatırlatır12. 

2. Hukukun Kökenini Sosyal ya da Pozitif Olguda Arayan 
Yaklaşımlar 
Hukukun kökenini sosyal ya da pozitif olguda arayan akımları beş ana 

başlık altında değerlendirmek mümkündür: 1. Hukukî Pozitivizm, 2. Hu-
kukî Normatizm, 3. Tarihçi Hukuk Ekolü, 4. Yararcı Hukuk Ekolü, 5. 
Sosyolojik Hukuk Ekolü. 

a. Hukukî Pozitivizm 
Hukuk felsefesinde pozitivizm, tabiî hukuku reddeden bütün teorileri 

ifade etmek için kullanıldığı gibi, içeriğinde “değer”e yer vermeyen veya 
hukuku belirli amaçların aracı sayan teoriler için de kullanılmaktadır13. Bu 
kabullerden hareketle onlara göre kanunların yararlı-yarasız, iyi-kötü 

                                                           
7  Çağıl, Hukuk ve Hukuk Bilimine Giriş, İstanbul 1966, 3. baskı, s. 407; Özbilgen, “Tabiî 

Hukuk Görüşünden Sosyolojik Hukuk Görüşüne”, s. 4; Aral, Hukuk Bilimi, s. 45.  
8  Öktem, Hukuk Felsefesi Akımları, s. 109.  
9  Aral, Hukuk Bilimi, s. 46.  
10  Hobbes, Thomas, Leviathan, (trc: Semih Lim), İstanbul 1993, Yapı Kredi Yay., s. 202; 

Hirş, Hukuk Felsefesi ve Sosyolojisi, s. 85; Yörük, Hukuk Felsefesi, 80; Güriz, Adnan, Hu-
kuk Felsefesi, Ankara 1985, AÜHF Yay., s. 190; Yörük, Hukuk Felsefesi, s. 80. 

11  Çağıl, “Ebedi Bir Problem Olarak Hayır ve Şer Tezadı Ruhun Ebediliği (Ölmezliği) ve 
Hukuk İdesi”, İÜHFM, XXIII/1–2, İstanbul 1958, s. 403.  

12  Çağıl, Hukuk Başlangıcı, s. 87.  
13  Güriz, Hukuk Felsefesi, s. 299, 311, 313.  
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oluşunun önemi yoktur. Dolayısıyla herhangi bir bölgede uygulanmakta 
olan ve yöneticiler tarafından doğru kabul edilen her kural prensipte haklı 
ve geçerlidir.  

Değerler bilgisinin veya yükümlülüklerle ilgili belirtmelerin bilimsel ni-
telik taşımayacağını kabul eden pozitivist teoriler, yürürlükte olan hukuku 
“olması gereken” kabul ederek kanunları dogmalaştırmaya14, modern 
hukuk ilmi çalışmalarını, büyük oranda, olguların araştırılmasına ve bunu 
hukuk sosyolojisinin temelleri haline getirmeye uğraşmaktadır. Dolayısıyla 
pozitivistlere göre hukuk, “bireylerin sosyal hayattaki ilişkilerinde çoğunlu-
ğun eylemsel olarak uyduğu kurallar” şeklinde tanımlandığı için, hukuksal 
değerler onların araştırma alanına girmez15.  

b. Hukukî Normatizm  
Sözlükte, “kural olarak benimsenmiş, yerleşmiş ilke veya kanuna uygun 

durum, düzgü”16 anlamına gelen norm kelimesi, hukuk biliminde; “hukuk 
terimi altında bir araya toplanan kuralları”17 ifade etmek için kullanılmak-
tadır. Yirminci asrın ilk yarısında ortaya çıkan bu normatist teori, hukuk 
için geçerli ve değişmez ilkeleri bulup bir araya getirmeyi ve değişken ya da 
geçici unsurları hukukun dışında tutmayı amaçlamaktadır18. Hukukla ahlâk 
arasında kesin ayırımı benimseyen normatist teori, hukukun değer yargısı 
vermesinin doğru olmadığını ve dolayısıyla yasalar hakkında iyi veya kötü 
hükmünü vermenin yanlışlığı üzerinde önemle durmaktadır.  

c. Tarihçi Hukuk Ekolü 
Tarihçi okula göre, pozitif hukukun mükemmelliği tarihî olgular ile örf 

ve adetleri dikkate almasıyla doğru orantılıdır. Çünkü her halkın bir zihni-
yeti, bir ruhu vardır. Ahlâk, hukuk, sanat ve dil bu halk zihniyetinin kendi-
liğinden ve doğrudan bir ürünüdür. Bu kuralların hepsi insan aklının 
buluşu değil, halk ruhunun tabiî sonucudur. Hukuk da halkın ruhunda, 
                                                           
14  Çağıl, Hukuk Başlangıcı, s. 311 vd.  
15  Çağıl, “Hukuk İdesi”, s. 390.  
16  Eren, Hasan ve Diğerleri, Türkçe Sözlük, Ankara 1988, Türk Dil Kurumu Yay., Ye-

ni baskı, “Düzgü” maddesi, I, 426. Krş: Akarsu, Bedia, Felsefe Terimleri Sözlüğü, İstanbul 
ts., İnkılâp Kitabevi, 6. baskı. “Düzgü” maddesi, s. 66.  

17  Hirş, Hukuk Felsefesi ve Sosyolojisi, s. 27.  
18  Güriz, Hukuk Felsefesi, s. 335, 336; Öktem, Hukuk Felsefesi Akımları, s. 335.  
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tarih içerisinde nesilden nesile aktararak oluşturduğu ve geliştirdiği bir 
olgudur. Hukukçu onu aklı ile bulup çıkaramaz, aksine onu, toplumdan ve 
tarihî mirasından bulup çıkarır. Millî ruhu yansıtan bu kurallar zaman 
içerisinde değişebilir. Bunları değiştirmek için hukukçunun araya girmesi, 
doğal gidişe müdahale etmesi ters etki yapar.  

d. Yararcı Hukuk Ekolü 
Sosyal hayatı düzenleyen kuralların belirlenmesinde rölativist bir yakla-

şım sergileyen yararcı okul, her türlü mutlak ilkeci düşüncenin karşısında 
olmuştur. Tabiî hukukun akıl ve vicdan referanslı “iyi”, “güzel” kavramla-
rının yerini, göreli, somut ve realiteye dayanan “yarar” kavramı almış, 
tümdengelim metodu terk edilerek tümevarım usûlü benimsenmiştir19. 
Yararcılara göre, dış dünya insan duygularını etkilemektedir. Bu etkileri 
analiz eden, değerlendirmeye tâbi tutan insan, haz duyduğu olayları, haz 
duymadığı olaylardan ayırmakta ve böylece zihninde “iyi” ve “kötü” kav-
ramları şekillenmeye başlamaktadır. Toplumu oluşturanların bireysel 
değerlendirmeleri “ortak yarar”da birleşmekte, devletin hakemliğinde 
yasallaşarak kuşatıcı ve bağlayıcı duruma gelmektedir20.  

e. Sosyolojik Hukuk Ekolü 
Hukukun kökenini sosyal olgularda arayanlara göre 19. asra kadar sos-

yal ve siyasî olayların tahlili, hukukî nazariyelere göre şekillenmekteydi ve 
özellikle 18. yüzyıl siyaset felsefesine hâkim olan anlayış sosyal sözleşme, 
doğuştan gelen tabiî haklar üzerine yoğunlaşmaktaydı. Bu prensipler ise 
teolojik dogmalar olmasa da apriori nitelikli metafizik doğrulardır. Halbuki 
objektif ve güvenilir bilimsel gerçeklikler, pozitif bilimin verileridir. O 
halde, sosyal ve siyasî olaylar hakkında doğru hükmü, hukuk doktrininden 
değil, pozitif sosyoloji ilminden öğrenmek gerekir21. 

Sosyolojik okula göre hukukun kökeni, sosyal hayat ve bu hayatın zo-
runluluğudur. Dolayısıyla hukukun kökeni insanların bir arada yaşamala-

                                                           
19  Güriz, Hukuk Felsefesi, s. 255; Öktem, Hukuk Felsefesi Akımları, s. 262; del Vecchio, 

Giorgio, Hukuk Felsefesi Dersleri, (trc: Sahir Erman), İstanbul 1952, s. 449.  
20  Güriz, Hukuk Felsefesi, s. 256; Öktem, Hukuk Felsefesi Akımları, s. 262.  
21  Topçuoğlu, Hâmide, Hukuk Sosyolojisi Dersleri (Sosyoloji Açısından Hukuk), I. cilt, 

Ankara 1963, 2. baskı, s. 429, 430.  
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rıdır22. Hukuk ne sadece insan irâdesinin bir eseridir, ne de insan irâdesine 
yabancı tarihsel nedenlerin, dış etkenlerin sonucudur23. 

3. Hukukun Kökenini İlâhî İrâdede Arayan Yaklaşım 
Bu yaklaşım, hukukun kökeni konusundaki görüşlerin en eski biçimidir. 

Halen de teoloji ve hukukla uğraşanlardan bazıları tarafından savunulmak-
tadır24. Açıklama biçimleri farklı olsa da25 bütün teolojik yaklaşımlar, hu-
kukun kökeninin evreni yaratan Tanrı’nın irâdesi olduğu hususunda bir-
leşmektedirler26.  

Bu yaklaşıma göre: 1. Tanrı, emirlerini dilediği gibi belirlemekte özgür-
dür ve bunu engelleyecek hiç bir güç veya oluşum yoktur. 2. Evreni ve 
evrendeki her şeyi yaratan Tanrı olduğuna göre, Onun yarattıklarından 
sorumluluk sahibi tek varlık olan insan, onun emirlerini yerine getirmekle 
görevlidir. 3. Tanrı’nın emirlerine karşı gelenler mutlaka cezâlandırılırlar. 
Bu cezâlar dünyada uygulanabileceği gibi, Tanrı bağışlamadıkça dünyevî 
cezâdan kurtulanlar öbür dünyada mutlaka cezâlandırılacaklardır. 4. Tan-
rı’nın emirleri beşer hayatının bütün yönleriyle ilgilidir. Tanrı kutsal kitap-
larda insanlara bir hayat programı çizmiştir. Hukuk kuralları bu emirlerin 
ancak bir türünden ibarettir. 5. Hukuk Tanrı’nın emri olduğundan, insan-
ların tümünü kuşatır. Evrensel dinlerin öğretilerine göre, ırk ve millet 
ayrımı gözetilmeksizin ilâhî mesaj bütün insanlar için bağlayıcı nitelikte-
dir27. 

B. İslâm Hukukunda Köken Kavramı 
Hukukun kökenine ilişkin yukarıda değindiğimiz ana teoriler ışığında 

İslâm Hukukunun kökenini izah etmek ve oradaki düşüncelerin benzer 
                                                           
22  Aral, Hukuk Felsefesinin Temel Sorunları, İstanbul 1992, Filiz Kitabevi, 2. baskı, s. 142.  
23  Hirş, Hukuk Felsefesi ve Sosyolojisi, s. 92.  
24 Aral, Hukuk Felsefesinin Temel Sorunları, s. 138.  
25  Dinlerdeki şeriat farklılıklarına örnek olarak bk: Mezmurlar, 146/6–9; Luka, 1/49; el-

En’âm, 6/144; et-Tevbe, 9/60; Yûnus, 10/25; el-Ahkâf, 46/3. Ayrıca bilgi için bk: Dihlevî, 
Şah Veliyullah b. Abdirrahîm, Hüccetullahi’l-Bâliğa, nşr: Muhammed Salim Hâşim, Bey-
rût 1995, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, I, 165–168.  

26  Okandan, Recai G., “Devletin İktidarının Menşe ve Sahibi Hakkında İleri Sürülen 
Doktrinler”, İÜHFM, XVII/3–4, İstanbul 1951, s. 561; Aral, Hukuk Felsefesinin Temel 
Sorunları, s. 138.  

27  Hirş, Hukuk Felsefesi ve Sosyolojisi, s. 113–114.  
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yansımalarını İslâm Hukukunda aramaya kalkışmak elbette ki tam olarak 
mümkün değildir. Ancak köken konusunun daha iyi anlaşılması için bu tür 
bilgileri görmezden gelemeyiz. Ne var ki, bütün bunları birebir tespit 
etmek bu çalışmanın sınırlarını aşmaktadır. Burada sadece yukarıdaki 
metodolojik bakış açısı içerisinde İslâm Hukukunun nasıl anlaşılabileceği 
hususuna yönelik birtakım tespit ve değerlendirmelerde bulunmaya çalışa-
cağız. 

İslâm Hukukunun kökeninden önce İslâm’ın kökenine bakmamız gere-
kir. İslâm, Allah tarafından Hz. Muhammed aracılığıyla bütün insanlığa 
gönderilen son ilâhî dinin adıdır. Dolayısıyla mutlak alamda dini vazetme 
ve sınırlarını belirleme yetkisi Allah’a aittir. Kendi özgür irâdesiyle bu dini 
kabul edenlerin, bu ön kabulü içlerinde hiçbir tereddüt bulunmadan peşi-
nen benimsemeleri gerekmektedir. Çünkü İslâm inancının temeli Yaratan-
yaratılan şeklinde ikili bir ontolojik ayırıma dayanmaktadır.  

Varlık anlayışı konusundaki bu ön kabullerden çıkan doğal sonuç, top-
lum problemleri karşısında bir tavır almayı beraberinde getirmektedir. 
Mademki yaratmak ve emretmek28 Allah’a aittir. Öyleyse, bunun tabiî ve 
mantıkî sonucu olarak, toplum problemlerinin çözümünde, Onun irâdesi 
dikkate alınmalıdır.  

İslâm açısından bu, basit bir istem değil, dünyada yaptırımı, ahirette 
mükâfat veya cezâyı gerektiren bir taleptir29. Öyle ise İslâm’ın, sorgulanma-
sı hem bu dünyada hem de ahirette yapılacak olan eylemlerin epistemolojik 
alt yapısını belirlemesi ve bu taleplere uyulmasını istemesi köken problemi 
açısından büyük önem taşımaktadır30.  

1. İslâm Hukukunun Kökeni Olarak İlahi İrade 
İslâm’ın ayrılmaz parçalarını oluşturan iman, ibadet, ahlâk, hukukî ve 

cezâî hükümler Kur'ân’da birbirleriyle irtibatlı bir bütün olarak insanlara 
anlatılmaktadır. Dolayısıyla İslâmî anlayışa göre hak ve sorumlulukları 
belirleyen mutlak adâlet sahibi bir Allah vardır ve adâletin kaynağı da 

                                                           
28  el-A’râf, 7/54.  
29  Bu konudaki âyetlerden bazıları için bk:, el-İsrâ, 17/9–10; el-A’râf, 7/3; el-Bakara, 2/229; 

el-Hacc, 22/56, 69; el-En’âm, 6/114; en-Nahl, 16/124; en-Nûr, 24/51; en-Neml, 27/78; el-
Kasas, 28/70; el-Mâide, 5/49.  

30  Mengüşoğlu, Takiyyettin, Felsefeye Giriş, İstanbul 1992, Remzi Kitabevi, 5. baskı, s. 289.  
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Allah’tır31. Öyle ise, mutlak anlamda hüküm ve hukukun kökeni Allah’ın 
iradesidir32. Bunlar hiç kimsenin karşı koyamayacağı bir güce yani ilâhî bir 
otoriteye dayandığından müminler için, tartışılamayacak bir kesinliktedir.  

Hz. Peygamber’in irâdesinin, dindeki konumunu belirleme hususunda, 
değişik görüşler vardır33. Görüş ayrılıkları bir yana, dinin tebliğcisi olması 
yönüyle Hz. Peygamber’in teşrideki yerinin diğer insanlara oranla farklı ve 
üstün bir konumda olması tartışma götürmez bir gerçektir. Bu bakımdan 
İslâm hukukçularının tamamına yakını, Hz. Peygamber’in icraatlarının 
hukuk alanında Kur’ân’dan hemen sonra geldiği ve Onun söz ve fiillerinin 
belirleyici olduğu hususunda görüş birliği içerisindedir34. Bu ön kabule 
rağmen Sünnet, bağlayıcılık ve epistemolojik temel açısından da tartışılmış-
tır. Bu tartışmaların odağında söz veya uygulamanın oluşumu sırasında Hz. 
Peygamber’in konumu35 ve ilâhî irâdenin bunlara etkisi yer almaktadır36. 

                                                           
31  Hatemi, Hüseyin, Hukuk Devleti Öğretisi, İstanbul 1988, İşaret Yay., s. 13; Fazlur 

Rahman, İslâm, (trc: Mehmet Dağ-Mehmet Aydın), Ankara 1992, Selçuk Yay., 2. baskı, 
s. 119.  

32  Ahmed Emîn, Fecrü’l-İslâm, Beyrût 1969, Dâru’l-Kitâbu’l-Arabî, 10. baskı, s. 234; Hallaf, 
İslam Hukuk Felsefesi, s. 57, 66 (mütercimin önsözü); Karaman, Hayreddin, “Fıkıh”, 
DİA, İstanbul 1996, XIII, 3; Eskicioğlu, Osman, İslâm Hukuku Açısından Hukuk ve İnsan 
Hakları, İzmir 1996, Anadolu Matbaacılık, s. 100.  

33  Şâfiî, Muhammed b. İdrîs, er-Risâle, nşr: Ahmed Muhammed Şâkir, Beyrût 1939, 
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, s. 211, 212; Pezdevî, Fahru’l-İslâm, Kitâbu’l-Usûl, nşr: Mu-
hammed el-Mutasım Billah el-Bağdâdî, Beyrût 1994, 2. baskı, III, 386 vd; Akseki, “Mu-
kaddime”, Riyâzu’s-Salihîn Tercümesi, (trc: H. Hüsnü Erdem-Kıvamüddin Burslan), DİB 
Yay., Ankara 1970, s. IX-XI; Hudarî, Muhammed, Usûlü’l-Fıkh, Beyrût 1969, Dâru 
İhyâi’t-Turâsi’l-Azâ, 7. baskı, s. 213; Atar, Fahrettin, Fıkıh Usûlü, İstanbul 1988, MÜİF 
Vakfı Yay., s. 38. 

34  İbn Hazm, Ebû Muhammed Alî, İhkâmu’l-Ahkâm fî Usûli’l-Ahkâm, nşr: Ahmed Şâkir, 
Kahire, ts., Matbatu’l-Âsime, II, 79-80; Akseki, “Mukaddime”, s. X, XV; Ebû Zehra, Mu-
hammed, İslâm Hukuk Metodolojisi, (trc: Abdulkadir Şener), Ankara 1990, Fecr Yay., 5. 
baskı, s. 107; Kardâvî, Yusuf, Sünneti Anlamada Yöntem, (trc: Bünyamin Erul), Kayseri 
1993, Rey Yay., 2. baskı, s. 26; Kırbaşoğlu, Mehmed Hayri, İslâm Düşüncesinde Sünnet, 
Ankara 1993, Fecr Yay., s. 167 vd.  

35  Sünnetin vahiyle ilişkisi ve bağlayıcılık açısından sınıflandırılması için bk.: Şâfiî, er-
Risâle, s. 91-93; İbn Hibbân, Ebû Hâtim Muhammed el-İhsân bi Tertîbi Sâhihi İbn 
Hibbân, nşr: Kemâl Yûsuf el-Hût, Beyrût 1996, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2. baskı, s. 37-
82; Karâfî, Şehabuddîn Ebu’l-Abbâs, el-Furûk, Beyrût ts., Âlemü’l-Kütüb, I, 205-212; 
Dihlevî, Hüccetullahi’l-Bâliğa, I, 240-241; İbn Âşûr, Muhammed et-Tâhir, Mekâsidü’ş-
Şerîati’l-İslâmiyye, Tûnus 1985, Şirketü’t-Tûnusiyye, s. 30-39; Karaman, İslâm Işığında 
Günün Meseleleri, İstanbul 1993, Nesil Yay., II, 446-457; Erdoğan, Mehmet, Akıl Vahiy 
Dengesi Açısından Sünnet, İstanbul 1995, MÜİF Vakfı Yay., s. 260-265.  

36  Sünnette ilâhî irâdenin boyutları hakkındaki görüşler ve tartışmalar için bk.: Şâfiî, er-
Risâle, 21 vd.; Semerkandî, Alâuddîn, Mîzânu’l-Usûl fî Netâici’l-Ukûl, nşr: Muhammed 
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Hz. Peygamber’in tasarrufları gerek ilâhî irâdenin onayına bağlı olsun 
gerek tecrübî bilgiye dayansın, en azından, beşerî irâdeye tanınan hukuk 
oluşturma yetkisi onun için de geçerlidir. 

Kıyâs, maslahat, istihsân, örf ve âdet vb. ikinci kısım kaynaklar ise, müs-
takil hüküm oluşturmaktan çok, beşerî irâdenin devreye girmesi ile Kur’ân 
ve Sünnetteki hükümleri anlama, açıklama ve yorumlamaya yarayan kay-
naklardır. Diğer bir tabirle, Kur’ân ve Sünnetin koymuş olduğu genel 
ilkeler çerçevesinde yeni problemlere çözüm getirme işlevini görürler37. 
Bütün bu ikinci kısım kaynakları içtihat üst başlığı altında değerlendirdi-
ğimizde ve meşruiyetini vahiyden aldığını düşündüğümüzde neticede 
İslâm Hukukunun kökenini tek bir temele dayandırmak mümkün olacak-
tır.  

Fıkıh kitaplarında yer alan hükümleri araştırırken onların üç kısma ay-
rıldıkları görülür. Birincisi, Kur’ân ve Sünnette yani nassda yer alan açık 
veya aşikar hükümlerdir. İkincisi icma ile oluşturulan hükümler ki, bunla-
rın kaynak değeri ve oluşum biçimleri hakkında hukuk ve usûl bilginleri 
arasında tam bir birliğin olduğunu söylemek mümkün değildir. Üçüncüsü 
ise, içtihada dayalı hükümlerdir. İçtihat sayesinde nasslar, aynı dönem 
içerisinde veya farklı dönemlerde değişik biçimlerde yorumlanabilmiştir38.  

İnsan, eylemlerinden dolayı Yaratıcısına, birlikte yaşadığı insanlara ve 
topluma karşı sorumlu bir varlıktır. Bunun için sosyal hayatını düzenleyen 
kanunların oluşmasında aktif görev üstlenmesi, ilâhî irâde ile genel çerçe-
vesi çizilen hukukî normları yorumlaması onun en doğal hakkıdır. Öte 
yandan nassın belirlemediği veya belirlemesini insanlara bıraktığı husus-
larda, günün şartlarını da dikkate alarak, düzenlemelerde bulunma görevi 
insana yüklenmiştir. Zira sürekli bir gelişme içerisinde olan hayatın her 
alanında nassa dayalı bir çözümün bulunmasını beklemek mümkün değil-
dir. Diğer bir anlatımla “sınırlı nasslarla sınırsız olaylara çözüm getirilmesi-

                                                           
Zekî Abdulber, yy. 1984, s. 419; Ali Haydar Efendi (Büyük), Usûl-u Fıkıh Dersleri, İstan-
bul 1326, Matbaa-i Âmire, s. 21; Akseki, “Mukaddime”, X, XV; Atar, Fıkıh Usûlü, s. 36; 
Nâdiye Şerif, el-Ömerî, İctihâdu’r-Resûl, Beyrût 1987, Müessesetü’r-Risâle, 4. baskı, s. 
339; Kırbaşoğlu, İslâm Düşüncesinde Sünnet, s. 253 vd.; Erdoğan, Sünnet, s. 232. 

37  Hallaf, İslam Hukuk Felsefesi, s. 66 (mütercimin önsözü).  
38  Seyyid, Mehmed, Medhal, İstanbul 1333, Matbaa-i Âmire, s. 99.  
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ni”39 beklemek hayatı donuklaştırmak, hukukun uygulanabilirlik özelliğini 
dikkate almamak demektir. Bu durumda beşer irâdesinin, ilâhî irâdenin 
hedeflediği maslahatları gözeterek hukukî hükümler oluşturma hakkına 
sahip olması gerekecektir.  

İslam hukukunun kökenini ilâhî irâdede arayanlar, hukukun doğasında 
var olan değişkenlik gerçeği ile karşılaşırlar. Hukuk alanındaki ilâhî irâde-
nin dışa yansıyan yönünü oluşturan vahiy malzemesinde şekilsel açıdan 
değişiklik olmayacağına göre, bu materyal değişim gerçeği ile nasıl bağdaş-
tırılacaktır? Bu sorun gerek İslâm hukukçularının gerekse oryantalistlerin 
zihnini meşgul etmiştir. Çünkü sosyal değişim ve hukuk arasındaki bu 
mücadelenin İslâm Hukuk felsefesine yansıması, onun köken itibariyle dînî 
ve dolayısıyla değişmez bir hukuk olup olmadığı sorusunu gündeme getir-
mektedir. Aslında bu problemin daha önceden geniş bir şekilde tartışılmış 
olduğunu, mezheplerin sosyal ve iktisadî durumu dikkate alarak nassa 
dayalı hukukî kaynakların yanında, dolaylı olarak onlarla irtibatlı veya 
onlara aykırı olmayan ferî kaynakları kullanarak aşmaya çalıştıklarını 
görmekteyiz.  

Elbette ki İslâm Hukukunun temel kaynağının ilâhî oluşu, bu kaynağın 
asla değiştirilemez oluşunu gerektirir40. Onu tebliğ eden Hz. Peygamberin 
bile Kur’ân’dan bir hükmü değiştirme yetkisi yokken41, diğerlerinin böyle 
bir yetkisinin olması elbette düşünülemez42. Ancak bu değişmezlik özelliği 
Kur’ân’ın yorumunun da değişmezliğini gerektirmez. Ezelî ve ebedî sıfatları 
taşıyan Yaratıcının insan doğasını bilmemesi düşünülemez.  

Kısaca ifade etmek gerekirse, İslâm Hukukunun kökeninin ilâhî irâde 
olması onun gelişim ve değişime kapalı olduğu sonucunu doğurmaz. Te-
mel referans olarak ilâhî irâdenin görülen yönünü oluşturan Kur’ân’da, 
değişime karşı çıkmak bir yana aksine bireylerin ve sonuçta toplumun, 
ma’ruf istikametinde, mükemmele yönelmesi teşvik edilmiştir. Bu teşvik, 
İslâm Hukukunun donuk değil, ilerlemelere, sosyal değişimin ışığında yeni 

                                                           
39  İbn Rüşd, Ebû’l-Velîd Muhammed Bidâyetü’l-Müctehid ve Nihâyetü’l-Muktesid, İstanbul 

1985, Kahraman Yay., I, 2.  
40  Erdoğan, İslâm Hukukunda Ahkâmın Değişmesi, İstanbul 1990, MÜİF Vakfı Yay., s. 21.  
41  Yunus, 10/15.  
42  el-En’âm, 6/34; Yunus, 10/64; el-Kehf, 18/27; el-Feth, 48/15.  
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gelişmelere açık ve farklı ülkelerin ve kültürlerin birikimleriyle uyum 
sağlayabilecek özellikte olduğunu göstermektedir43. 

İslâm Hukukunun, ilâhî irâde ürünü olmasından kaynaklanan sabit de-
ğerler taşıması yanında, değişime de açık olduğunu gösteren önemli delil-
lerden birisi ve hatta en önemlisi, kelâmcıların tartıştığı ve hukukçuların da 
köken açısından değindiği küllî ve cüzî irâde kavramlarıdır. Zira küllî irâde 
ile Allah, hukukun evrensel boyutlarını tespit etmekte ve insana bırakılan 
alanı da içerisine almaktadır. Ancak beşerî irâde sınırsız küllî irâdenin aleti 
ve vasıtası değildir. Kendi başına özgürdür44. Zaman ve mekanla sınırlı 
bulunan insanın, hukuk alanında uzun süreli belirlemelerde bulunması, 
imkansız denecek kadar zordur. Onun görevi, ezelî ve ebedî bir gücün 
yetkin sıfatlarının sonucu olarak belirlediği ilkeleri güncelleştirip, hayatı en 
mükemmel biçimde yaşanılır hale getirmektir. İnsan bu görevi yerine 
getirirken, ilâhî bir lütuf olarak kendisine verilen aklı faal hale getirip, cüzî 
irâdesini kullanması, onun kabulleri doğrultusunda hareket etmesi gerek-
mektedir. İnsan cüzî irâdesiyle davranışta bulunurken hareketlerinin ma-
nevî unsur45 denilen ilâhî irâdeye uygunluğunu her zaman göz önünde 
bulundurmalıdır. 

2. İslâm Hukukunun Kökeni Olarak Akıl  
İslam’da insanın diğer insanlarla ve insanın yaratıcısıyla ilişkilerini dü-

zenleyen hukuk; insan hakkı, Allah hakkı/toplum hakkı ve bu iki hakkın 
ortak olduğu konularda insanlara hak ve sorumluluklar yüklemiştir. Çok 
yönlü hak ve sorumlulukları kuşatan İslâm Hukukunun yaratıcı kaynakla-
rının tespit edilmesinin önemine daha önce değinmiş, mutlak anlamda din 
koyma, hukuk oluşturma veya hukukun genel esaslarını belirleme yetkisi-
nin ilâhî irâdeye ait olduğunu belirtmiştik. Ancak insan aklının hukuka 
köken olması hususu, insan aklının ve irâdesinin hukukun oluşumuna 
katkıları, yetkinliği, içtihadın kapsamı, kaynak değeri ve hüsün kubuh gibi 
konularda, vahiy-akıl bağlamında geniş bir biçimde tartışılmaktadır.  

                                                           
43  Mahmasânî, Süphî, en-Nazariyyetü’l-Âmme li’l-Mucebât ve’l-Ukûd fi’ş-Şerîati’l-İslâmiyye, 

Beyrût 1982, Dâru’l-İlmi li’l-Melâyîn, I, 7.  
44  Güler, İlhami, Allah’ın Ahlâkîliği Sorunu, Ankara 1998, Ankara Okulu Yay., s. 110.  
45  Dönmez, İbrahim Kâfi, “Amel”, DİA, İstanbul 1991, III, 17.  
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Hüseyin Atay’ın da belirttiği gibi, Yüce Allah’ın eşyayı yaratırken, iyi 
veya kötü olarak yaratmış olması ve sonra onlara irâdesinin taalluku ile 
hukukun doğuşuna doğrudan etki etmesi, İslâm Hukukunun en belirgin 
özelliği olarak kabul edilebilir. Bu etki incelendiğinde ilâhî irâdenin iki 
şekilde ortaya çıktığı görülmektedir. Birincisi; sözlü ve yazılı şeriat ki, bu 
Kur’ân ve Sünnettir. Biz Kur’ân ve Sünnette bulunan hükümlerle Allah’ın 
irâdesinin yönünü tespit edebiliriz. Diğeri de; yazılı olmayan şeriat olup, 
bu, prensipler olarak insan zihnine verilmiş olan mânâlardır. Buna, tek 
kelime ile akıl adını verebiliriz46. Vahyin verileri ile beslenen akıl, ilâhî 
irâdenin açıkça belirlemediği hususlarda tam yetkili kılınmıştır. Ancak bu 
yetkiyi kullanan aklın, ilâhî irâdeyi eksiksiz olarak yansıtabilme problemi 
teorik ve pratik açıdan tartışılmıştır. 

İslâm Hukukunun biçimsel kaynaklarını incelediğimizde, onların daima 
genel kalmak istediğini, aile, miras ve ceza hukuku konularında olduğu gibi 
bir kaç alan dışında çok fazla teferruata inip hüküm vermediğini, onları 
insanların anlayışlarına ve aklî kabiliyetlerine terk ettiğini görüyoruz. Öyle 
ise, bir hukukî problemle karşılaşan ve ona çözüm bulmak zorunda olan 
veya herhangi bir konu hakkında içtihatta bulunmak isteyen müçtehit, 
öncelikli olarak sorunun çözümünü İslâm Hukukunun biçimsel kaynakla-
rında aramak zorundadır47. Ancak bu kaynaklarda konuyla ilgili doğrudan 
veya dolaylı bir hüküm bulamazsa, o zaman biçimsel kaynaklardaki hüküm 
oluşturma metodunu da dikkate alıp aklını kullanarak çözüm üretmelidir. 
Kur’ân, içtihada çok geniş bir alan bırakmıştır. Beşerî hukuk için de geçerli 
olan bu anlayışa göre, sabit değerleri tespit etmek ve onları geliştirmekle 
görevli olan hukuk felsefesi, zaman üstü ilkeleri belirlemeyi üstlenmişken, 
amelî hukuk, sürekli gelişime açık bir biçimde, çağdaş sorunların gerektir-
diği yasamalarda bulunmaya çalışmaktadır. Hukukun doğasında mevcut 
olan bu sabit ve değişkenlik özelliği birlikte gözetilir ve hukuk insanların 
yararına işletilirse, hukuk gerçek işlevini yerine getirmiş olur. İşte Kur’ân, 
hüküm ifade eden sınırlı sayıdaki nassların yanında büyük oranda genel, 
evrensel ve değişmez ilkeleri özünde barındırmaktadır. İslâm hukukçusu, 
                                                           
46  Hallaf, İslam Hukuk Felsefesi, s. 66-67 (mütercimin önsözü).  
47  Müçtehidin karşılaştığı problemi çözüme kavuşturmada takip etmesi gereken yöntemin 

nasıl olması gerektiğini gösteren örnekler için bk.: Ebû Dâvûd, Akdiye, 11; Tirmizî, Ah-
kâm, 3; Nesâî, Kudât, 11; İbn Mâce, Menâsik, 38; ed-Dârimî, Mukaddime, 30; İbn 
Hanbel, Müsned, I, 37; V, 230; 236, 242.  
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bu genel ilkeleri esas kabul ederek sosyal, ekonomik, kültürel ve siyasî 
şartların gerektirdiği sorunlara çağdaş çözümler getirmek için içtihat ku-
rumuna güncellik kazandırmakla yükümlüdür. 

Diğer yandan içtihat, değişen toplumsal şartlar doğrultusunda yeni çö-
zümler getirmenin ve hukuku hayatla birlikte geliştirmenin garantisidir48. 
İslâm hukukçuları, hakkında nass bulunmayan konularda, temel dinamik-
leri dikkate alarak, içtihat yapmanın gerektiğini düşünmüşler ve müçtehi-
din içtihat faaliyetinde isabet edip etmeyeceği, ulaştığı sonucun gerçekten 
ilâhî irâde ile aynı olup olmadığı sorusuna teorik ve pratik alanda cevap 
bulmaya çalışmışlardır.  

Allah katında “hakk”ın tek olup olmadığı, her müçtehidin isabet edip 
edemeyeceği, “hakk”ın içtihattan önce Allah tarafından belirlenip belir-
lenmediği gibi içtihatla alakalı sorular, hukukçular tarafından iki temel 
görüş etrafında tartışılmıştır. 

Kendilerine musavvibe denilen birinci guruba göre hak, Allah katında 
tek değildir. Nass ile tayin edilmeyen konularda Şâri’in olumlu veya olum-
suz hiç bir hükmü olmadığından, eşya ve olaylardaki doğru oluş, yani 
“hak”, olayın ve hükmün cereyanından sonra gerçekleşir49.  

Kendilerine muhaddie denilen guruba göre ise, “hak” Allah katında tek-
dir, her müçtehit isabet edemez. Hanefîler, Mâlikîler, Mâtürîdî, Şâfîlerin 
tamamına yakını, Zâhirîler, ehl-i hadîsten Haris el-Muhâsibî, gibi âlimler, 
doğruların Allah tarafından önceden tespit edildiğini, ilâhî irâde tarafından 
belirlenen bu doğrulara ulaşabilen ve ulaşamayan her müçtehidin sevaba 
hak kazanacağını ileri sürmüşlerdir50. “İçtihat ile içtihat nakz olunmaz”51 
                                                           
48  Yusuf Mûsâ, Fıkh-ı İslâm Tarihi, (trc: Ahmet Meylânî), İstanbul 1973, Arslan Yay., s. 35; 

Şener, Abdulkadir, Kıyas İstihsan ve İstıslah, Ankara 1974, DİB Yay., s. 64.  
49  Bâcî, Ebu’l-Velîd Süleyman, İhkâmu’l-Fusûl fî Ahkâmi’l-Usûl, nşr: Abdullah Muhammed 

el-Cebbûrî, Beyrût 1989, Müessesetü’r-Risâle, s. 631; Şâtıbî, Ebû İshâk İbrâhîm, 
el-Muvâfakât fî Usûl’ş-Şerîa, nşr: Abdullah Dırâz, Beyrût 1991, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 
II, 43.  

50  Şâfiî, el-Ümm, Beyrût 1990/1410, Dâru’l-Fikr, VII, 99; Bâcî, İhkâm, s. 622-624; Pezdevî, 
Usûl, IV, 33; Semerkandî, Usûl, s. 753; İbn Hazm, İhkâm, V, 647; Serahsî, Ebû Bekr 
Mumammed, Usûlu’s-Serahsî, nşr: Ebu’l-Vefâ el-Afgânî, Haydarâbâd ts., 
İhyâu’l-Meârifi’n-Numâniyye, II, 14; Şevkânî, Muhammed b. Ali, İrşâdu’l-Fuhûl ilâ Tah-
kiki İlmi’l-Usûl, nşr: Ebû Musab Muhammed Saîd el-Bedrî, Beyrût 1992, 
Müessesetü’l-Kütübi’s-Sekâfiyye, s. 436; Şâtıbî, el-Muvâfakât, II, 43; IV, 89, 92; Buhârî, 
Alâuddîn Abdulazîz b. Ahmed, Keşfü’l-Esrâr an Usûlî Fahri’l-İslâm el-Pezdevî, nşr: Mu-
hammed el-Mu‘tasım Billâh el-Bağdâdî, Beyrût 1994, Dâru’l-Kitâbi’l-Arabî, 2. baskı, IV, 
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genel ilkesi gereğince aynı konuda farklı içtihatların bulunmasının normal-
liğinden yola çıkarak, doğruyu yakalamak için içtihat kurumunun sürekli 
olarak kullanımda olmasını hedeflemişlerdi. Yanılsa bile sevap kazanacağı-
nı bildiren hadîslere dayanarak, müçtehidin her zaman isabet edemeyece-
ğini savunan ve aralarında yaşayan dört mezhep imâmının da bulunduğu52 
çoğunluk, farklı içtihat örnekleriyle bunu pratikte uyguladıkları gibi, teorik 
yönünü de naklî ve aklî delillerle ispatlamaya çalışıyorlardı. 

Müçtehidin ulaştığı sonuç, kesin ve değişmez olsaydı, hakkında nass bu-
lunmayan konuların her birinde bütün müçtehitlerin -hatta tek bir müçte-
hidin- aynı sonuca ulaşması ve bir hususta farklı iki hüküm vermemesi 
gerekirdi. Hâlbuki İslâm âlimleri içtihatla verilen hükmün zan ifade ettiği 
hususunda görüş birliği içerisindedirler53. Ayrıca müçtehit, zan ifade eden 
görüşüyle o konuda Allah’ın hükmünü kesin bir şekilde belirlemiş olurdu. 
Hâlbuki müçtehidin görüşü bu belirlemeden sonra da zan ifade etmeye 
devam edecektir54. 

Sonuç 
Hukukta köken sorunu bilimsel doktrinlerin ve kanunların adalete uy-

gunluklarını denetlediğinden üzerinde en yoğun tartışmaların yapıldığı 
konulardan birisidir. Bu tür tartışmalar hemen hemen bütün hukuk sis-
temlerinde yapılmaktadır. Tartışmalar sonucu ortaya çıkan düşünce biri-
kimi hem hukukun keyfileşmesini engellemede hem de hukuki çalışmaların 
yönünü ve boyutunu belirlemede etkili olmaktadır. Dolayısıyla tarihte 

                                                           
33; Gazâlî, Ebû Hâmid Muhammed, el-Müstesfâ min ‘İlmi’l-Usûl, Bûlâk 1322 h, 
el-Matba‘atu’l-Emîriyye, II, 363; İbn Hümâm, Kitâbu’t-Tahrîr, (Teysîrü’t-Tahrîr ile bir-
likte), Mısır 1351, IV, 179; Abdulhâlik, Abdulğanî, Hücciyyetü’s-Sünne, Beyrût 1986, 
Dâru’l-Kur’âni’l-Kerîm, s. 161; Ali Haydar Efendi, Usûl-u Fıkıh s. 554; Hudarî, Usû-
lü’l-Fıkh, s. 376. 

51  Mecelle, madde, 16.  
52  Ensârî, Abdulalî Muhammed, Fevâtihu’r-Rahamût bi Şerhi Müsellemi’s-Sübût fî 

Usûli’l-Fıkh, (Gazâlî, el-Müstesfâ ile birlikte), Bûlâk 1322 h, el-Matba‘atu’l-Emîriyye, II, 
380.  

53  Âmidî, Seyfüddîn el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, Beyrût ts., Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, IV, 
417, 418; Şâtıbî, el-Muvâfakât, IV, 92, 396, 402; Ensârî, Fevâtih, II, 382; Zerkâ, Mustafâ 
Ahmed, el-Medhali’l-Fıkhi’l-Amm el-Fıkhu’l-İslâmî fî Sevbihi’l-Cedîd, Dımaşk 1967-1968, 
Metabiu Elif Bâ, 9. baskı, I, 214-218.  

54  Pezdevî, Usûl, IV, 55; Şâtıbî, el-Muvâfakât, IV, 92; Hanbelî, Şâkir, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, 
yy. 1947, Matba‘atü’l-Câmi‘ati’s-Sûriyye, s. 389.  
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hukukun kökeni tartışmaları farklı bakış açısıyla gerçekleşse de varlığını 
sürekli olarak devam ettirmiş, hukukun kökeni etik değerlerde, sosyal veya 
pozitif verilerde veya bilinçli bir irâdenin dışa yansıyan yönlerinde aran-
mıştır. 

İslâm Hukukunun kökenin ilâhî irâdede aranması gerektiğinde teoride 
ayrılık olmasa da ilâhî irâdeyi içerisinde barındıran nassın yorumunda 
farklı yaklaşımlar ortaya konmuştur. Dinamik bir yapı arz eden toplumsal 
hayatın ortaya çıkardığı yeni problemlerin çözüm beklemesi gerçeği, sayısı 
belli olan nassların ötesinde de hukuka köken olabilecek kaynakların oluş-
masını gerektirmiştir. Aslında nassı anlayan ve yorumlayan insandır. İşin 
daha bu aşamasında bile devreye giren insan aklı, nassın belirlemelerde 
bulunmadığı noktalarda öncelikli olarak hukuka köken olabilmektedir. 
İslâm Hukuk usulü biliminde “feri kaynaklar” adı verilen ve nassla da 
beslenen bu kaynaklar, aklın aktif olarak devreye girmesinin bir yansıması-
dır. Bu yolla faal hale gelen aklın hukuki işlevinin adı olan içtihat, bu feri 
kaynakların metodik düzeyde kullanılmasından ibarettir.  

Bu içtihâdî kaynakları işlevselleştiren aklın var oluş gerekçeleri devam 
ettiği sürece içtihat hayatiyetini sürdürecektir. İşte bu noktada köken ve 
kaynak ayırımı kendini daha net hissettirecektir. Örneğin müellefe-i kuluba 
zekattan pay verilmesinin devam ettirilmemesi, görünüşte kaynağa ters 
düşse de kökene ters düşmemektedir. Müçtehidin görevi her zaman met-
nin lafzına takılıp kalmakla gerçekleşmeyebilir. Bu sebeple İslâm Hukuku-
nun kökeni olan ilâhî irâde ile İslâm Hukukunun biçimsel kaynağı anla-
mında sadece nassın zahirine bağlı kalmak bazen zor durumlara sebep 
olabilir.  

Sonuç olarak ifade etmek gerekirse, İslâm Hukuk metodolojisinde kö-
ken sorunu, ilâhî, beşerî ve toplumsal irâdenin boyutları bağlamında değer-
lendirilmektedir. İlâhî irâde, ölümlüler dünyasına vahiy yoluyla ulaştırılan 
metin içerisinden indiği ortama müdahale ediş biçimi ve gâyesi gözetilerek 
çıkarılmaktadır. Akıl ise; hukuk oluşturma, yorumlama ve uygulamadaki 
görev, yetki ve fonksiyonları açısından köken olabilmektedir. 
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*   ïĤر אĳÝכįĝęĤل אĳĀو أ ĹĨŻøŸא įĝęĤאذ אÝøأ ĹÖïÖ ÙĻÖóđĤو א ÙĻĨŻøŸאت אøرאïĤא ÙĻĥכ 
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 ħĻèóĤא īĩèóĤא ųא ħùÖ ų ïĩéĤم , אŻøŸא ÙĩđĭÖ אĭÝĨأ ĵĥĐ ƪīĨَ أن ĵĤאđÜ هïĩéĬ , ه أنóכýĬ و
ģĩđĤو א ģĀאĳÝĩĤأب אïĤن أن אĳĭĨËĺ אءĩĥĐ īĻĩĥùĩĥĤ אحÜأ ģÐوאŶא īĻĩĥùĩĤאء אĩĥĐ Ùĩø אĬאد כאåĤא 

 ÙĘóđĩĤو א įĝęĤو א ħĥđĤא īĨ ħíąĤאج אÝĭĤא אñİ ħıĤ כאن īĺñĤة , אóĻø ďÖאÝĺ  أن ėĥíĤא Õäوא īĨ و أن
 įĺïıÖ يïÝıĺ אره وàآ ĹęÝĝĺ و ėĥùĤو . א įĤآ ĵĥĐ و ïĩéĨ Ĺ×ĭĤא ĵĥĐ אرכÖ و ħِĥّø و ِģّĀ ħıƪĥĤא

į×éĀ, įÜĳĐïÖ אĐد īĨَ כ, وùĩÝøو אįÝĭùÖ  ,īĺïĤم אĳĺ ĵĤإ ÙĨאđĤو א ÙĀאíĤא įÜאĻè ĹĘ įĝĺóĈ כĥø و.  

ïđÖ אĨأ : ÙđĺóýĤوא ĹĨŻøŸא įĝęĤא īĻÖ وقóęĤא ÿĻíýÝÖ مĳĜÉø ĹĭĬא أñİ ĹáéÖ ĹĘ óČאĭĤא ïĝÝđĺ ŻĘ
 Ùıä īĨ ÙĻĨŻøŸא , ÙĻĬאà Ùıä īĨ نĳĬאĝĤوح אóü و ĹđĄĳĤא įĝęĤא īĻÖ و.ß×đĤא īĩĘ  ĹĘ ÙĬאرĝĨ אءóäإ

 īĨ ĹıĘ وďĄ ١ذ אن אÙđĺóýĤ אÙĻĨŻøŸ أĵĩø و أīĨ ģä أن ĝÜאرن ÖאóýĤאďÐ אñİÙĻđĄĳĤא אåĩĤאل إ
Ę . ŻąĘכĝĺ ėĻאرن Ĩא وįđĄ אĳĥíĩĤق ĩÖא وďĄ אíĤאěĤ. אíĤאěĤ و ĥÜכ אóýĤאīĨ ďÐ وďĄ אĳĥíĩĤق

ĹåıĭĩĤא ģĻĥéÝĤא ěĺóĉÖ Û×àأ ïĜ īĻøאرïĤو א īĻáèא×Ĥא īĨ دאïĐ و  أن ÙĻĨŻøŸא ÙđĺóýĤل אŻĝÝøא
Đ אİĳĩøóāéĤא ź אلáĩĤא ģĻ×ø ĵĥĐ ħıĭĨ ĹđĄĳĤن אĳĬאĝĤא ī:  

 įĻęĤËĨ ĹĘ אويĄóĝĤא ėøĳĺ رĳÝכïĤم"אŻøŹĤ ÙĨאđĤא ÿÐאāíĤא و "و " אİدĳĥì مŻøŸא Ùđĺóü
 "..ıèŻĀא ĹĘ ěĻ×ĉÝĥĤ כģ زĨאن و Ĩכאن

 įęĤËĨ ĹĘ Ĺ×ĥü ĵęĉāĨ ïĩéĨ ëĻýĤא"ÙĻđĜאĳĤو א ÙĻĤאáĩĤא īĻÖ ĹĨŻøŸא įĝęĤא.." 

 "..אďĺóýÝĤ אĭåĤאĹÐ אĝĨ ĹĨŻøŸאرĬא ÖאĝĤאĳĬن אĹđĄĳĤ"ر ĳĐدة ĹĘ כÝאįÖ אħĻĝĤ אï×Đ ïĻıýĤאĝĤאد

 įęĤËĨ ĹĘ ÕĉĜ ïĻø"įÜאĨĳĝĨ و ĹĨŻøŸر אĳāÝĤא ÿÐאāì.." 

 įÖאÝכ ĹĘ אĜرõĤא ïĩèأ ĵęĉāĨ ëĻýĤא"ïĺïåĤא įÖĳà ĹĘ ĹĨŻøŸא įĝęĤא "ħİóĻĔ و.. 

ĝéÝĤא ĳİ ÙåĤאđĩĤه אñİ ĹĘ įĻĤإ ïāĜه و أïĺي أرñĤأن א ĵĥĐ įĝęĤא ĹĘ כĤאĭİ א إذא כאنĩĨ ě
و ñİא ÕĥĉÝĺ إà×אت أن אĭÝø×אط أèכאم אįĝęĤ . אĜ ãıĭĨ ĹĨŻøŸאÖ ĹĬĳĬאĵĭđĩĤ אáĺïè įĻĥĐ çĥĉāĩĤא

ÙęĥÝíĩĤאة אĻéĤت אźאåĨ ĵĥĐ ćù×ĺ نÉÖ įĝęĥĤ çĩùÜ ÙĻĩĥĐ ÙĻĬĳĬאĜ ïĐאĳĝĤ ďąíĺ , رĳĉÝÜ אĩر כĳĉÝĺ و
   óåĨ ĵĥĐد אģĝĭĤأĨא إذא כאن אóāÝĝĺ įĝęĤ. אĻéĤאة ĵĥĐ وįä אŶرض

                                                           
1    ħıĭĨ و īĻĜóýÝùĩĤא ăđÖ ħĐز ïĝĘ"óĻıĻùÜ ïĤĳä " ÙđĺóýĤم أن אŻøŹĤ אءïĐ أو ģĈא×ĥĤ ÕāđÜ ل أوŻĄ أو ģıä īĐ

ĹĬאĨوóĤن אĳĬאĝĤא ÙĀאì و ÙĩĺïĝĤא īĻĬאĳĝĤאÖ אıĨכאèأ ĹĘ تóàÉÜ ïĜ ÙĻĨŻøŸر .. אĳÝכïĤא į×Ýא כĨ אرĈŸא אñİ ĹĘ óčĭĺ
ĹĘ ųא Ùĺאïİ ėĻĉĥĤאï×Đ :ÙĻĨŻøŸא ÙđĺóýĤא ÙøرאïĤ ģìïĩĤ٣٦:ص, א . ĹĘ ÕĤאĈ ĳÖأ ĹĘĳĀ رĳÝכïĤא į×Ýא כĨ אąĺو أ

 ".īĻÖ אÙđĺóýĤ אÙĻĨŻøŸ و אĝĤאĳĬن אóĤوĨאĳĭđÖ įĤ ėĤËĨ" :ĹĬאن
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īĻĝèŻĤא ĵĤإ īĻĝÖאùĤא īĨ ,ÙĻĬĳĬאĝĤא ÙĻåıĭĩĤא īĐ ßĺïéĥĤ אلåĨ ź אĭıĘ.ء   ٢ïÖ אدئ ذيÖ óĻüو أ
  :إĵĤ أĉìאء üאıéĻéāÜ Ĺĕ×ĭĺ ÙđÐא

źأو:ĹĨŻøŸא įĝęĤא ģČ ĹĘ įƪĬאد أĝÝĐźאد אø  , ًرאĳİïÜ ó×Ýđĺ ĹĨŻøŸא ďĩÝåĩĤא ÕĻāĺ óĻĻĕÜ ģכ .
 įĝęĤא ĹĘ אلéĤכ÷ אđÖ אñİ وĹđĄĳĤא ,óĻĻĕÝĤم אïĐ ĹĘ īĩכĺ رĳİïÝĤإن א ßĻè . ÙđĺóýĤأن א çĻéĀ

 ųא ïĭĐ īĨ אءتä Ùĺאوĩø Ùđĺóü ÙĻĨŻøŸא , ħıÜאäאè אس وĭĤون אËü ģכÖ ćĻéÜ Ùđĺóü ĹıĘ כĤñĤ
ēĺر أو زĳāĜ دون .ĵĤאđÜ אلĜ :}ورïāĤא ĹęíÜ אĨ و īĻĐŶא ÙĭÐאì ħĥđĺ{.ه ٣ñİ א أنąĺأ çĻéĀ و  

  :  ïāĨאĜא đÜ įĤĳĝĤאĵĤאÖ ÙĘĳĀĳĨ ÙđĺóýĤאĤכĩאل

 و ź ħà īĨ ٤},אĳĻĤم أכĤ Ûĥĩכħ دĭĺכħ و أĻĥĐ ÛĩĩÜכĹÝĩđĬ ħ و رĤ ÛĻĄכħ אŻøŸم دĭĺא{
óìא آĭĺم دŻøŸאÖ لï×Ýùĺ أن ïèŶ Ĺĕ×ĭĺ ,Ùđĺóü هóĻĔ ĵĄóĺ أو .ĵĤאđÜ אلĜ :} مŻøŸא óĻĔ ēÝ×ĺ īĨ و

īĺóøאíĤא īĨ ةóìŴא ĹĘ ĳİ و įĭĨ ģ×ĝĺ īĥĘ אĭĺ٥},دąĺأ ħà īĨ و  Ùđĺóü אً وĩĻĜ ًאĭĺم دŻøŸא כאن א
ÙĩĻĜ .ĵĤאđÜ אلĜ :} כĤذ ųא ěĥíĤ ģĺï×Ü ź אıĻĥĐ אسĭĤא óĉĘ ĹÝĤא ųة אóĉĘ אęĻĭè īĺïĥĤ כıäو ħĜÉĘ

ħĻĝĤא īĺïĤ٦.}א Ĺ×ĈאýĤאم אĨŸل אĳĝĺ ـ  و ųא įĩèـر" : ųא ĵĥّĀ įĤĳøر ĵĥĐ ÙđĺóýĤل אõĬأ ĵĤאđÜ ųإن א
ĳĜא įĻĥĐ ĹĘ وıĻĘ ħĥøא Ļ×Üאن כĹü ģء  ƪĳĈ ĹÝĤא ħıÜאï× ƫđÜ א وıÖ وאóĨأ ĹÝĤא ħıęĻĤכאÜ ĹĘ ěĥíĤא įĻĤאج إÝéĺ

ħıĜאĭĐأ . ųل אĳøر Ûĩĺ ħĤ وħĥøو įĻĥĐ ųא ĵƪĥĀאلĜ ßĻè כĤñÖ ĵĤאđÜ ųאدة אıýÖ īĺïĤא ģĩכ ĵÝè  :
}ħכĭĺد ħכĤ Ûĥĩم أכĳĻĤכ}  ..א ïĝĘ ģĩכĺ ħĤ ءĹü īĺ ِïّĤא ĹĘ ĹĝÖ įƪĬأ ħĐز īĨ ģכĘ َñįĤĳĝÖ م {: بĳĻĤא

ħכĭĺد ħכĤ Ûĥĩאت } ..أכĻĥĻĩכÝĤאت أو אĻäאéĤאت و אĺورóąĤא ĹĘ ـאıĻĤאج إÝéĺ ةïĐאĜ īĺïĥĤ ě×ĺ ħĥĘ
  ٧".إź و Ĕ ÛĭĻÖ ïĜאÙĺ אĻ×Ĥאن

 Ĺ×ĈאýĤא įĻĤإ Õİي ذñĤא אñİ ـو ųא įĩèאنـ رĭàא įĻĘ ėĥÝíĺ ź אıÜאĻ ِĥّو כ ÙđĺóýĤص אĳāĬ įÝĭƪĻÖ و  .
ĺ ź ÙĻĨŻøŸא ÙđĺóýĤאل אĩأن כ óĻĔ Ù×אכĳĨ įđĨ ĹęÝĭÜ ًאĝĥĉĨ ًאÜא×à ÙĻĐóýĤכאم אèŸאت א×à ورةóąĤאÖ Ĺĭđ

                                                           
 įčęè -כĳÝر أïĩè אĵĥĐ ĹýĻĥĩíĤ إéĨ óàאóĄة כאن ïĜ أĝĤאİאĨא óĜأÝøŷĤ įÜאذ אĩĨ .ïĤא ĥĤ ĹĬõęèכÝאñİ ĹĘ ÙÖא אĳĄĳĩĤع   2

 ųא–ÙĻĬאąĨóĤא ÙĻĭùéĤروس אïĤא Ùĥùĥø īĩĄ ĹĬאáĤא īùéĤכ אĥĩĤة אóąéÖ  . óĺïĨ ĳİ و ĹýĻĥĩíĤא ïĩèر أĳÝכïĤو א
 .رīĨÙĬ אó×ĩĤزóü ĹĘ īĺوح אĝĤאĳĬن و אïĤرאøאت אĝĩĤא, و أÝøאذ äאĹđĨ و ĭéĨ ĹĜĳĝèכ, دאر אßĺïéĤ אÖ ÙĻĭùéĤאÖóĤאط

3    ÙĺŴא óĘאĔ رةĳø١٩. 
4    ÙĺŴة אïÐאĩĤرة אĳø٣. 
5    ÙĺŴאن אóĩĐ رة آلĳø٨٥. 
6    ÙĺŴوم אóĤرة אĳø٣٠. 
7   įÖאÝכ óčĭĺ :אم جāÝĐź٣٠٤:ص / ٢א. 
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 ًŻĻāęÜ و Ùĥĩä Ùĺóý×Ĥאة אĻéĤא ĹĘ رĳĉÝĤא . ħĺóכĤآن אóĝĤص אĳāĬ ĵĥĐ óĀאĜ ĳıĘ אت×à אכĭİ و إن כאن
Ùĺĳ×ĭĤא ÙĭùĤو א . ģáĨ īĨ نĳĬאĝĤوع אóĘ ăđÖ ĹĘ ÙĻĥĻāęÜ ًאĨכאèر أóĝÜ آنóĝĤص אĳāĬ ÛĬو إذא כא

و Ĩ ĳİא óđĺف ĹĘ אĝĤאĳĬن אÖ ĹđĄĳĤאĳèŶאل .. ن ĭĀŶאف אĳĤرÙà و أħıÝ×āĬ و ģĻāęÜħıĜĳĝè אóĝĤآ
ÙĻāíýĤود, אïéĤאت و אÖĳĝđĤאÖ ÙĝĥđÝĩĤכאم אèŷĤ כĤñآن כóĝĤא ģĻāęÜ ģáĨ īĨ و .. ĵĩùĺ אĨ ĳİ و

ĹÐאĭåĤن אĳĬאĝĤכאم אèÉÖ ًאáĺïè , ăđÖ ĵĥĐ óāÝĝÜ تŻĨאđĩĤא ĹĘ و ًŻáĨ ريĳÝøïĤن אĳĬאĝĤא ĹĘ אıĬÍĘ
אĳĝĤאïĐ אđĤאÜ ÙĨאرכÙ אŻĻāęÝĤت ĳĉÝĤر אèŶכאم אĳÖ ÙĻĐóýĤאÙĉø אıĝęĤאء אĜ īĺñĤאĳĨא ĹĘ ًŻđĘ אóĝĤون 

إĵĤ أن " ĭĺ źכóĻĕÜ ó אèŶכאم óĻĕÝÖ אŶزĨאن: "و وĳđĄא אĝĤאïĐة אĳıýĩĤرة, אŶوñıÖ ĵĤא אïĤور ĻĜ óĻìאم
  ٨.ėĜĳÜ אıÝäźאد Ö ģęĜ ÙåéÖאب אıÝäźאد

ĵĤאđÜ įĤĳĜ אĨم{: و أĳĻĤאħכĭĺد ħכĤ Ûĥĩאه} .. أכĭđĩĘ : أن Õåĺ įĝęĤא īכĤ و ģĨכא īĺïĤأن א
ر أنƪ أèכאم . ĳĉÝĺر ƫĳāÜ īכĩĺ ź ت وŻĨאđĩĤאدאت و א×đĤو א ïÐאĝđĤא īĩąÝĺ عóýĤأو א īĺïĤو א

ëùĬ ź אء وĕĤא إıĻĥĐ أóĉĺ ź و ģĺï×Ü ź و óĻĻĕÜ אıĺóÝđĺ ź ÙÝÖאà ģčÜ تŻĨאđĩĤא...  

 Ĺ×ĈאýĤـو إذא כאن אįĩèر  ųـ א ÿĭĤא ÙĩÜאì ĹĘ įĬÍĘ ģĨכא īĺïĤأن א ěÖאùĤא ÿĭĤא ÙĨïĝĨ ĹĘ رóĜ ïĜ 
 ïıÝåĩĤא óčĬ ĵĤإ ًźĳכĳĨ ŻĩĐ אñİ أن ó×ÝĐאت و אĻĥכĤא ĵĥĐ אتĻÐõåĤא ģĺõĭÜ ĵĤא إĐد įùęĬ" ةïĐאĜ نÍĘ

   ٩".אıÝäźאد أąĺא àאĹĘ ÙÝÖ אĤכÝאب و אīĨ ïÖŻĘ ÙƫĭùĤ إĩĐאıĤא

ĹĨŻ دאĩÐאً óčĭĺ إđĨ ģĝĬ ĵĤאرف øאĨÉÖ įĻĝÖאÙĬ دون أن éĺאول  أن אđĤאĹĘ ħĤِ אęĤכó אà:øŸאĻĬא
ïĺïåĤאف אýÝאכ .įĻĝÖאø ÙĘóđĨ ÕĐĳÝùĺ يñĤא ĹÖóĕĤא óכęĤכ÷ אĐ , ėýכ ĵـĤאً إĨدو ě ƪýđÝĺ و

  .אĳıåĩĤل

Ĺĉđĺ אĉĬ×אĐא ìאÑĈא ÉÖن אąéĤאرة אź ÙĻĨŻøŸ , أو אïĭĐ ãıĭĩĤ אđĤאħĤِ אĹĨŻøŸ, وñİא אĳĥùĤכ
و ĤñĤכ óčĭĺ ź ĳıĘ إĵĤ , و أن אęĤכó אĜ ĹĨŻøŸאĵĥĐ ħÐ أøאس אıÝĬאء אĳĝÜ ,ÙĘóđĩĤم Ę ĵĥĐכŻì óق

 . אĨŶאم و ďĥĉÝĺ ź إĵĤ כėý אĳıåĩĤل

                                                           
 و Ĩא İïđÖא ــ אïĤ ģìïĩĤرאÙø אÙđĺóýĤ ١٣٤: ص, ø ďäóĨאÜ ,ěÖאرëĺ אįĝęĤ אñİ ĹĘ óčĭĺ :ĹĨŻøŸא אĳĄĳĩĤع   8

ÙĻĨŻøŸא , ďäóĨěÖאø ,א٢٣٤: صİïđÖ אĨ و . 
9   įÖאÝכ óčĭĺ :אمāÝĐźא ,ÙéęāĤء و אõåĤא ÷ęĬ. 
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و Ĥכñİ īه אóčĭĤة ęÝĤכóĻ אīĐ óāĝÜ īĻĩĥùĩĤ أن Ü ďùÜאرëĺ אęĤכó אĹĨŻøŸ إذא Ĩــא óĐف ñİא 
ŸאÖ אنĩĺŸא ÙĩĻĜ ĵĥĐ ċĘאéĺ يñĤא óכęĤא įĬو أ įđĜوא īĨ óכęĤمאŻø , אıÖ אءتä ĹÝĤאدئ א×ĩĤא ÙĩĻĜ و
  .رøאÙĤ אŻøŸم ùĬŹĤאن Ļè ĹĘאįÜ אóęĤدÙĺ أو óĻĔ ďĨ įđĩÝåĨ ĹĘه

 ģĻĥéÜ و ģĻìïĤא óכęĤא ÙıäאĳĨ ĹĘ אنĩĺŹĤ ÙĩĻĝĤه אñİ אءĝÖ ĵĥĐ įĀóè óכęĤא אñİ ىóĺ ïĝĘ
īĻ و و óĺ ïĜى ñİא אóéĤص ĹĘ אĤכīĐ ėý אėđąĤ אïĤאĹĘ Ĺĥì אåÜאه אĭĐ .ĩĥùĩĤאóĀه و ıĩĻĻĝÜא

ħıÖאõèف أŻÝìو א ħıøאرïĨ و ħı×İאñĨ אفóéĬو . א ďÖאĈ įĤ نĳכĺ ïĜ ÛĜو ĹĘ ģĻìïĤא óכęĤو א
و אėđąĤ אïĤאĹĥì . و ĹĘ وÛĜ آĺ ïĜ ěèź óìכĳن Ĉ įĤאďÖ و ïİف ıĻĘ ėĥÝíĺא īĐ ذي ïİ ,ģ×Ĝف

ĹĘ אıĭĐ ÙĥĺïÖ ىóìأ ģĨאĳĐ ĹÜÉÜ īĨز ĹĘ ÙĭĻđĨ ģĨאĳđĤ نĳכĺ ïĜ ħı×İאñĨ و īĻĩĥùĩĤאه אåÜא ĹĘ אنĨز 
óìآ .īĨõĤא īĨ ÙĭĻđĨ Ù×ĝè ïĭĐ ėĝĺ ź óĩÝùĨ قŻì óכĘ ĹĨŻøŸא óכęĤאĘ אñĤ و , īĺóכęĨ ïĭĐ ź و

Ĺĝĺó و אęĤכó אęĤאرĹø أو אïĭıĤي ÍĘĘن وאįä אĩĺŸאنُ ÖאŻøŸم אęĤכó אīĨ ģĻä ĹĘ īĻĭĻđĨ .Ÿ אĻäŶאل
÷ĨŶאÖ אĨ ÛĜو ĹĘ ,×ĻĥāĤא ĹĬאĩĥđĤא óכęĤه אïđÖ óìآ ÛĜو ĹĘ įäאĳĺ įĬÍĘ אديéĤŸא óכęĤو א Ĺ

ĹùאرכĩĤو .. א ÙĻ×İñĩĤא ÙĨĳāíĤא ĹĘ ģáĩÝĺ ي כאنñĤא ĹĥìאïĤא ėđąĤאن אĩĺŸא אñİ įäو إن وא
ħıùęĬأ īĻĩĥùĩĤא īĻÖ ÙĻęÐאĉĤא , ĹĘ ģáĩÝĺ óìא آĻĥìא دאęđĄ مĳĻĤא įäאĳĺ įĬÍĘ "ÙĻđ×Ü " ÙĨĳāì ĹĘ ģáĩÝÜ

īĻĩĥùĩĤא óĻĕĤ īכĤ כĤñכ ÙĻęÐאĈ و ÙĻ×İñĨ ,مŻøŸאء אïĐŶ ģÖ..  

ģèאóĨ د وĳıĐ ĹĨŻøŸא óכęĥĥĘ אñĤ אل. وäر įĤ א وĺאąĜ įĤ ÙĥèóĨ ģأو כ ïıĐ ģכ ĹĘ و . ĹĘ و
و ź أدل ĵĥĐ ذĤכ ñİ īĨא אóÝĤאث אĹåıĭĩĤ אñĤي ŷĩĺ . أي ïıĐ و أÛù×Ĥ ÙĥèóĨ Ùĺ אıøĳ×Ĥ ÙĘóđĩĤא

ĵĥĐ Ĺ أن و ĵĝ×Ļø ذĤכ אóÝĤאث üאïİא ĬאĝĈא ø ĹĘאÙè אęĤכó אùĬŸאĨ ,ĬכÝ×אت אđĤאĜóü ħĤא و ÖóĔא
įĤĳĀروא أóè ïĜ مŻøŸאء אĩĥĐ ,įÝĤא أدĳĨאĜو أ ,ďĄא وĳĐאĉÝøو א  ÕĉĤא ĹĘ ÙĻĩĥĐ و ÙĻ×İñĨ אتĺóčĬ

  ١٠...و אĺóĤאĻĄאت و ħĥĐ אĩÝäźאع و אÙęùĥęĤ و ħĥĐ אĥęĤכ

Õąĭĺ ź يñĤא ħıĭĻđĨ אء وĩĥđĤא çĩĉĨ אء وĩčđĤא ĵĜóĨ אلõÜ אĨ אتĺóčĭĤه אñİ و.  

אن ĭİאĤכ ïĐد īĨ ģĻĥĜ óĻĔ אęĩĤכīĺó אīĻĻĨŻøŸ אñĤي ĳĤĳĝĺ źن إذאً ÖאęĥĤ Ù×ùĭĤכó אĹĨŻøŸ כ
ěÐאĳĐ įĨאĨأ ėĝÜ ź يóý×Ĥא ģĝđĤن אŶ אĨل دوĳıåĩĤאف אýÝאכ Ĺİ אءĩĥđĤא ÙĩıĨ ƪو أن ÙĘóđĩĤא ĹİאĭÝÖ !  

                                                           
10    ĹĘ אءĩĥđĤא Ùĥ×Ĝ אıĻĘ ħıÜאäאÝĬو إ ħİאÖאÝכ Ûé×Āأ ĵÝè אıĻĘ אĳđƪĥąÜ م وĳĥđĤه אñİ ĹĘ زوאóÖ īĺñĤא īĻĩĥùĩĤאء אĩĥđĤא īĨ

و אĭĻø īÖא , ĩÝäźאع ĭđĩÖאه אßĺïéĤو אïĥì īÖون ħĥĐ ÷øËĨ א, אīÖ אĹĘ ħáĻıĤ אĺóĤאĻĄאت, ýĨאرق אŶرض و ĕĨאرıÖא
ÕĉĤא ĹĘ ,ÙęùĥęĤא ĹĘ אزيóĤو א ïüر īÖو א.... 
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و رĩÖא . و ďäóĺ ذĤכ إĵĤ אÖ ģıåĤאÙđĺóýĤ אÙĻĨŻøŸ,  אĝÝĐźאد ïđÖم ÙĻĬŻĝĐ אįĝęĤ אà:ĹĨŻøŸאáĤא
, و إĻāíü ĹĭĬא أģıåĺ īĩĤ ïä אÙđĺóýĤ אñıĤ  .ÙĻĨŻøŸא אđĤאģĨ אÝĐ×אرאت ĳĉĺل ı×ĥäא אŴنĺ ïĜכĳن

 ĥÜ īĨכ אÝĐź×אرאت أن óÖאãĨ אħĻĥđÝĤ و ıĝĘאءĬא ĹĘ ـ אŴن ĵĥĐ אģĜŶ ـŶنĨ ƪא ĳİ أכñĐ . ïĻره ĹĘ ذĤכ
įĻĘ ÙýĜאĭĩĤא īĨ כĤñכ ħİوó ƪęĬ و īĺ ِïّĤא ħĻĥđÜ īĨ ħİوó ƪęĬ ħĻĥđÝĤא ,ĳĬכא ßĻèدون אģĝĭĺ įĝęĤ : א دאĩÐא óĺدِّ

ģ ƪĝđÝĺ ź و .ģƪĝđÝĺ įĝęĤأن א Ĺİ ÙĝĻĝéĤא īכĤ و ,ħıĭĻÖ אĩĻĘ אدóĘŶא ÙýĺאđĩĤ ÙĥĻøو źإ ĳİ אĨ įĝęĤن אŶ .
óع ƪýĤאÖ źي إïÝıĺ īĤ ģĝđĤأن א çĻéĀ ,ģĝđĤאÖ źإ īƪĻ×Ýĺ ź عóýĤא īכĤ ع . وóýĤאس و אøŶכא ģĝđĤאĘ

óع . "  ĺ ħĤכī أøאسא ĺכĭÖ īאء و ĭÖ Û×áĺ īĤאء Ĩو Ĺĭĕĺ īĤ أøאس Ĩא ħĤ, כאĭ×Ĥאء ƪýĤאج و אó ِùّĤכא ģĝđĤאĘ
Ûĺ אñĤي ïĩĺه ِõّĤאج, כאó ِùّĤא ģāéĺ ħĤ Ûĺز īכĺ ħĤ אĩĘ , ÛĺõĤא Ïąĺ ħĤ אجóø īכĺ ħĤ אĨ ١١".ــو 

ģìאïĤא īĨ عóü ģĝđĤאرج و אíĤא īĨ ģĝĐ عó ƪýĤאن, אïéÝĨ ģÖ אنïĄאđÝĨ אĩİ و . ًŻĝĐ عó ƪýĤن אĳכĤ و
Ĥא īĨآنóĝĤא īĨ ďĄĳĨ óĻĔ ĹĘ óĘכאĤא īĐ ģĝđĤא ÙęĀ ĵĤאđÜ ųא Õĥø אرجí ,ģäوõĐ אلĝĘ :} ħĀ

óĉĘة אų אóĉĘ ĹÝĤ {:  و Ĥכĳن אĐóü ģĝđĤאً īĨ אïĤאĜ ģìאل đÜא١٢įÝęĀ ĹĘ ĵĤ.}Öכĳĥĝđĺ ź ħıĘ ĹĩĐ ħن
ħĻĝĤא īĺïĤכ אĤذ ųא ěĥíĤ ģĺï×Ü ź אıĻĥĐ אسĭĤאً ١٣}אĭĺد ģĝđĤא ĵĩùĘ   

óع و ĳĬر א١٤ģĝđĤ}ĳĬر ĳĬ ĵĥĐر{: ل é×øאįĬوĤכĩıĬĳא Ĝ īĺïéÝĨא ƪýĤر אĳĬ أن ١٥. أي Õåĺ כĤñĤ و 
ıĥא ƪĝđÝĬ א وĭÝđĺóü فóđĬ . رïĜ ĵĥĐ عĳĄĳĩĤאÖ ÙĈאèŹĤ įĻĘ ثïéÜو أ įýĜאĬאول أن أèא أĨ אñİ و

  : و ģĻ×ø ĹĘ ذĤכ أďĄ אÙĥÑøŶ אÙàŻáĤ אÙĻÜŴ. אĨŸכאن

  Ĩא אĳāĝĩĤد ÙĭĥĝđÖ אįĝęĤ؟ : אËùĤאل אŶول

  ÙĭĥĝĐ ģİ אÙđĻ×Ĉ ďĨ ħÐŻÝÜ įĝęĤ אęĤכó אĹĨŻøŸ؟: áĤאĹĬאËùĤאل א

ßĤאáĤאل אËùĤא :ĹĨŻøŸא įĝęĤא ĹĘ ĹĬĳĬאĜ įĝĘ ãıĭĨ כĤאĭİ ر؟, إذא כאنĳĉÜ ėĻو כ ÉýĬ ėĻכĘ  

                                                           
11   ĵĭđĩĤא אñİ ĹĘ ďäאóĺ :īĺïĤم אĳĥĐ אءĻèإ ,ěÖאø رïāĨ ,אد١٠٥:ص/١جĝÝĐźא ĹĘ אدāÝĜźـ א  ,ěÖאø رïāĨ ,١٣٢:ص 

ģĝđĤه אïąđĺ ع وó ƪýĤא įĻąÝĝĺ אĩĻĘ ŻāĘ ـ ųא įĩèـ ر ĹĤאõĕĤא ïĝĐ ßĻè .Ę ĳİ وÙđĤאĉĩĤאÖ óĺïä ÷ĻęĬ ģā. 
 .١٧١:אĳø ,ÙĺŴرة אóĝ×Ĥة   12
 .٣٠: אĳø ,ÙĺŴرة אóĤوم   13
 .٣٥: אĳø ,ÙĺŴرة אĳĭĤر   14
: ص/ ١ج,  و Ĩא İïđÖא ــ אĳĩĤאĝĘאت ĹĘ أĳĀل אèŶכאم٩٩: ص/ ١ج, ïāĨر øאěÖ, إĻèאء ĳĥĐم אóĺ :īĺïĤאñİ ĹĘ ďäא   15

٥٤- ٥٣. 
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įĝęĤא ÙĭĥĝđÖ دĳāĝĩĤא ĳİ ول وŶאل אËùĥĤ Ù×ùĭĤאÖ , لĳĜـأ ěĻĘĳÝĤא ųאÖ א כאن : ـ وĩęĻכ ďĺóýÜ ģכ ƪإن
 ģאכýĨ ÙàŻà įĄóÝđÜÙĻøאøأ ,Ĺİ ģאכýĩĤه אñİ:  

و .  ģĨءאóĕáĤאت ĩıĨ įĬŶא אĳāĬ ÛđùƪÜص אďĻĉÝùÜ īĥĘ ďĺóýÝĤ אđĻÝøאب وĜאďÐ אĻéĤאة אıĬŻĤאÙĻÐ-أ
ÙĻĨŻøŸאت אèĳÝęĤא ÙđĜر ÛđùƪÜو א ħĥøو įĻĥĐ ųא ĵĥĀ لĳøóĤא ĹِĘّĳÜ א ƪĩĤ כĤñĤ , ÙĩÐŶא įäوא

ģ×Ĝ ذي īĨ ïıĐ אıÖ ħıĤ īכĺ ħĤ ďÐאĜون وïıÝåĩĤא ,ĉĄאĘ īĨ ةïĩÝùĨ ÙĩÐŻĨ لĳĥè אدåĺإ ĵĤوא إó
  .īĨ Ùù×ÝĝĨ روıèא و Ĩ×אدıÐא אđĤאĳāĬ ,ÙĨص אÙđĺóýĤ و أıĤĳĀא

 אŻĩĤءÙĻĨĳĩĐ īĻÖ ÙĨ אĳāĭĤص و وĜאďÐ אĻéĤאة אĭđÖ ħùƪÝÜ ĹÝĤאóĀ و ùÖŻĨאت ìאÖ ÙĀכģ -ب
ÙđĜوא .ėĻĥכÝĤא ģכýĩÖ įĘóđĬ אĨ ĳİ و.  

óĻ و אĳĉÝĤرذĤכ أنƪ אĳāĭĤص äאïĨة و ,  ýĨכÙĥ אĳĉƪÝĤر-äـ ƪùĤא ĹĘ אĨאة دوĻéĤא . ĵĥĐ ÕĥĕÝĥĤ و
ñİא אħĥđĤ אñĤي īĐ ģĀĳÝĺ .כאن īĨ אóąĤوري أن ħĥĐ Éýĭĺ אĝĤאĳĬن أو įĝĘ אĝĤאĳĬن, ñİه אÖĳđāĤאت

ÙčèŻĨ ěĺóĈ אĳĝĤאïĐ אĝĤאÙĻĬĳĬ إÙ×ÜóĨ ĵĤ אóÝĤכÕĻ و אĤ ģĻĥéÝĤכñİ ěĺóĈ īĐ ďĻĉÝùĺ Ĺא אóÝĤכÕĻ و 
Ĥه אñİ ĵĥĐ ÕƫĥĕÝĤא ģĻĥéÝĤא אñİאتÖĳđā.  

אĳāĝĩĤد ÙĭĥĝđÖ אĳİ įĝęĤ إąìאع אÝĭÝøאج אèŶכאم ĳĝĤאïÝùĨ Ùĉ×ąĭĨ ÙĻĩĥĐ ïĐل ıĻĥĐא ÖאŶدÙĤ , إذאً 
 ًŻĝĐ ÙĤĳ×ĝĩĤא.  

ĹĬאáĤאل אËùĥĤ Ù×ùĭĤאÖ و ,ĹĨŻøŸא óכęĤא ÙđĻ×Ĉ ďĨ ÙĭĥĝđĤه אñİ ءمŻÝÜ ģİ ĳİ אכ , وĭİ أن ïĝÝĐÉĘ
  ÝčèŻĨאن đÝĨאرÝĄאن 

ĵĤوŶא ÙčèŻĩĤא :אĨïĭĐ אĭĬأ  ĵĤإ óčĭĬ ź אĩƪÖُر ĹĨŻøŸא įĝęĤא ĹĘ óĺĳĉÝĤא īĐ אت وóĕáĤא īĐ ħĥכÝĬ
ÙĥĨכא Ùđĺóü אıĬو أ ÙĻĨŻøŸא ÙđĺóýĤא ÙđĻ×Ĉ :}ħכĭĺد ħכĤ Ûĥĩم أכĳĻĤ{١٦}א  īĨ אبÝכĤא ĹĘ אĭĈ ƪóĘ אĨ

و ĨïĭĐא ÝĬכīĐ ħƪĥ אĹĘ óĺĳĉÝĤ אĤñĥĘ   ! įĝęĤכ כĩĺ ėĻכī أن ĳĝĬل إنĭİ ƪאכ óĕàאت؟١٧.}Ĺüء
ĹĨŻøŸא, ÙĻĨŻøŸא ÙđĺóýĤאÖ ïƪĻĝÝĺ أن Õåĺ يñĤא ĳİ ďĩÝåĩĤأن א ďĨ כĤذ īĐ ħƪĥכÝĬ أن īכĩĺ ėĻכ 

ďĩÝåĩĤא óĺאùÜ ÙđĺóýĤא ƪنŶ . ÕĬאä אñİ  

ÙĻĬאáĤא ÙčèŻĩĤل: אĳĝÜ ة و ƪאدąĩĤא ÙčèŻĩĤن אĳכÜ אĩƪÖُو ر : ĹĘ ĹĬĳĬאĜ يóכĘ ãıĭĨ īĐ ħƪĥכÝĬ ėĻכ
ÙĻĨŻøŸא ÙđĺóýĤא. א ãıĭĩĤא ÿÐאāì īĨ و ïĺóĺ אĨ אجÝĭÝøא ĹĘ א Ƭóè įĻĝęĤأو א óِّכęĩĤن אĳכĺ ي أنóכęĤ

                                                           
 .٣: אĳø ,ÙĺŴرة אĩĤאïÐة   16
 .٣٨: אĳø ,ÙĺŴرة אđĬŶאم   17
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įäאÝĭÝøص, אĳāĭĤא ÙøאïĝÖ ïƪĻĝĨ ÙĻĨŻøŸא ÙđĺóýĤא ĹĘ įĻĝęĤأن א īĻè ĹĘ , אıĭĨ ÙĻĤĳĀأ ïĐאĳĜ אכĭİ و
 ًŻáĨ" :ģĝđĤא ģ×Ĝ ģĝĭĤو" א"ÿƪĭĤرد אĳĨ ĹĘ אدıÝäא ź" , هñİ دĳäو ďĨ ًאĻĬĳĬאĜ ًאóכĘ אכĭİ أن ħĐõĬ ėĻכĘ
ĳĝĤאÙĻĤĳĀŶא ïĐא؟, אı ƫùĩĺ أن įĻĝęĥĤ īכĩĺ ź ĹÝĤص אĳāĭĤא ÙøאïĝÖ אظęÝèźא ďĨ و!  

ÙĻÐאıĬ و ÙĥĨכא ųא Ùđĺóü ƪل إنĳĝÜ ĹÝĤא ĵĤوŶא ÙčèŻĩĥĤ Ù×ùĭĤא×Ę , لĳĜـأ ěĻĘĳÝĤא ųאÖ إذא : ـ و ĹĭƪĬإ
óĺĳĉƪÝĤאت أو אóĕà אتĩĥכ ÛĥĩđÝøא אĨ ,ĉāĩĤه אñİ مĳıęĨ ĵĥĐ ًźأو ěęÝĬ أن Ĺĕ×ĭĻĘ أن ģ×Ĝ אتéĥ

 כóĻáא Ĩא כאÛĬ אęĤŶאظ óĻĔ אĳĤאÙéĄ אĵĭđĩĤ ـ و ėøŷĤ ـذĤכ أĭıĝĘ ĹĘ įƪĬא אĭĬ . ĹĨŻøŸאûĜ אęĤכóة
ÙƪĻĥכýĤאت אĘŻÝìŻĤ ًא××ø . īĨ ًŻáĨ כĤذ ĵĥĐ ƫأدل ź و  

  ,١٩ و אĨŸאم أĩĻĘ ïĩèא ÕùĬ إ١٨įĻĤאñĤي ĳĝĺل įÖ אĨŸאم ĨאĤכ و אĨŸאم أÙęĻĭè ĳÖ" אùéÝøźאن

ع: "ĳĝĺل אĨŸאم אýĤאĩĭĻÖĹđĘא  ƪóü ïĝĘ īùéÝøא īĨ."ه ٢٠óכĭĺ ـ ųא įĩèא ـ رÖכ و أĤאĨ אمĨŸأن א ďĨ 
įĤĳøر Ùƪĭø و ųאب אÝאن כıĝęĺ א כאنĩƪĬא و إĐ ِóّýĺ ħĤ ÙęĻĭè.  

ĕƪáĤאÖ ïāĜأ ĹĭĬÍĘ כĤñĤĻÙƪĻĥĻāęÜ כאمèأ ĵĤאج إÝéÜ ÙĻĨŻøŸא ÙđĺóýĤא ĹĘ אدئ×Ĩ دĳäאت وó . אĩכ
Ùđĺó אıĩĻčĭÝĤ ÙĻĨŻøŸאأÖ ïāĜאóĕáَĤאت ƪýĤض אƪóđÝÜ ħĤ تźאåĨ دĳäو  . įĻĘ ėĥÝíĺ ź אñİ ƪأن ïĝÝĐو أ

 ًŻáĨ ريĳÝøïĤאل אåĩĤא ĹĘ אنĭàא ,ĵĤאđÜ įĤĳĜ ģáĨ :} ħıĭĻÖ رىĳü ħİóĨ٢١}و أ , ĹĘ ؟  وěƪ×ĉĺ ėĻכ
ĵĤאđÜ įĤĳĜ ģáĨ אąĺأ ĹĬïĩĤאل אåĩĤא :}Ļ×Ĥא ųא ƪģèو أďאÖóĤم א ƪóè א, ٢٢} وåĩĤא ĹĘ א وąĺאري أåÝĤل א

ĵĤאđÜ įĤĳĝאض {: כóÜ īĐ אرةåÜ نĳכÜ أن źإ ģĈא×ĤאÖ ħכĭĻÖ ħכĤאĳĨא أĳĥכÉÜ ź אĳĭĨآ īĺñĤא אıĺא أĺ
ħכĭĨ{٢٣ÙĻĝĻ×ĉÝĤכאم אèŶא ĵĤאج إÝéÜ ĹÝĤة אóĻáכĤאدئ א×ĩĤא īĨ כĤذ óĻĔ ĵĤإ  .  

Ĩ īכÜ ħĤ א وıýĻđĬ نŴא īéĬ אة وĻéĤא ďĨ ت ƪïåÝøدة אïđÝĨ ىóìت أźאåĨ אכĭİ כĤñدة כĳäĳ
 ħĥùĩĤא ÙĜŻĐ ħِّčĭÜ ÙƪĻĨŻøإ ÙƪĻĤאĨ אتùøËĨ אبĻĔ ĹĘ ÙĺĳÖ ƪóĤאכ אĭÖŶא ďĨ ģĨאđÝĤא ÙƪĻąĜ ģáĨ ĹèĳĤא ïĭĐ

                                                           
18   óčĭĺ :لĳāęĤא çĻĝĭÜ حóü ,ĹĘאóĝĤא īĺïĤאب אıýĤ ,٤٥١: صďĨאĳåĤא ďĩä ـ  ,Ĺכ×ùĤא īÖź ,אد  ٣٥٣:ص/ ٢جüـ إر

 .٢٤١: ص, אĳéęĤل
19   ÙĻĤĳĀŶא ģÐאùĩĤא óčĭĺ ,Ĺĥ×ĭéĤא ĵĥđĺ ĹÖأ ĹĄאĝĥĤ ,٧٢-٧١: ص. 
20   óčĭĺ :ĹĨŻøŸא įĝęĤא ëĺאرÜ ,ěÖאø ďäóĨ ,١٢١: ص. 
 .٣٨:  אĳø,ÙĺŴرة אĳýĤرى   21
 .٢٧٥: אĳø ,ÙĺŴرة אóĝ×Ĥة   22
 .٢٩: אĳø ,ÙĺŴرة אùĭĤאء   23
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õÜ ģİ ÙĺĳÖכĵƪ أم ź؟ و ÙƪĻąĜ ģáĨ אùĭÝøźאخ و Ĩא īĨ įèóĉÜ , تñİ ďĨه אùøËĩĤא ƪóĤאل אĳĨŶא ģáĨ و
ĳÖ ĹĨŻøŸא óכęĤאً و אĨĳĩĐ ĹĬאùĬŸא óכęĤא ĵĥĐ אتĺïéÜאصì įä  

óĺĳĉƪÝĤאÖ ïāĜأ , ĹÝĤא אİïĀאĝĨ įÖ ě ِĝّéÜ א وıÝęĻČو įÖ ي Ö ÙƪĻĐóאýĤכģ אñĤي ËÜدِّ ƪýĤص אĳāƫĭĤא óĻùęÜ
ěĥíĤא çĤאāĨ Ĺİ א وıĥäأ īĨ ÛĤõĬه. أñİ ƪأن ěęƪÝÜ ÙĻĨŻøŸא ÕİאñĩĤא ģכĘ  

א ÕĥåĤ אÙéĥāĩĤ أو ïĤرء אïùęĩĤة ƪĨإ ÛĤõĬأ Ùđĺó ƪýĤא .ĻčđĤأ אï×ĩĤא אñİ ěĝéÝĺ īĤ و ģĻĉđÝÖ ħ
  .אĳāĭĤص و אĳĜĳĤف ıÖא ñè ïĭĐאİóĻĘא

çĤאāĤא אĭęĥø ïıĐ ĹĘ ÙĉĻù×Ĥא ÙĥáĨŶא ăđÖ ĵĤא إĭđäא إذא رĭƪĬأ ïĝÝĐא, و أñİ īĨ ïכÉÝĬ . אĬïĻùĘ
óĩĐ ـ رĹĄ אįĭĐ ų ـ ąĜ įĤ ÛĄóĐאĺא و ĳĬאزل ıĘóđĺ ħĤא אóāđĤ אñĤي ïèÉĘ įĥ×Ĝث أèכאĨא ıĤא و أĐאد 

Ùđĺó و دĜא ƪýĤص אĳāĬ ĹĘ óčĭĤאאİïĀאĝĨ א وıĝÐ .אقóđĤא ÛéÝÝĘא אĨïĭĐ įƪĬכ أĤذ īĨ , óĩĐ ďĭĨـ ĹĄر 
 įĭĐ ųـאĹĄرאŶא ďĺزĳÜ  .ģ×Ĝ īĨ ÙĭùĤא įĻĥĐ ÛĬא כאĨ ÷כĐ אñİو , įĻĥĐ ųא ĵĥĀ لĳøóĤאم אĜ ßĻè

ĵĤאđÜ įĤĳĜ ĵĤאدאً إĭÝøא īĻéÜאęĤא ĵĥĐ ĹĄرאŶא ħĻùĝÝÖ ó×Ļì ĹĘ ħĥøء {: وĹü īĨ ħÝĭĔ אĩĬא أĳĩĥĐو א
 ų نÉĘģĻ×ùĤא īÖو א īĻאכùĩĤو א ĵĨאÝĻĤو א ĵÖóĝĤي אñĤ ل وĳøóĥĤ ٢٤.}و óĩĐ īכĤ ـ įĭĐ ųא ĹĄرأى ـ ر 

 įÖ Ĺِ×ّĥÜ īĻĩĥùĩĤאل אĨ ÛĻ×Ĥ ًردאĳĨ نĳכĻĤ ħıĻĥĐ אجóíĤא ďĄو ďĨ אıĥİŶ ÙèĳÝęĩĤא ĹĄرאŶכ אóÝÜ أن
אل ƪĩđĤאة و אąĝĤو א ïĭåĤאت אĝęĬ įĭĨ فóāÜو ħıÜאäאè ,Ĩ īĺزĳđĩĤא Ùäאè įÖ ïùÜ و و ĵĨאÝĻĤא ī

īĻאכùĩĤه . אñİ ƪو أنÙĻĨŻøŸא ÙĨŶא ĵĥĐ óìآ ħĻĥĜإ çÝęĺ ź אĩƪÖر įƪĬכ أĤذ ĹĘ óĩĐ Ùĩכè ÛĬכא ïĜ و
ñıĤه אøŶ×אب óÜכ . īĩĘ أźËıĤ īĺء אóĩĤאóĺ īĨ īĻĉÖزħıĜ. אĜŶאÝéÜ ħĻĤאج إĳĕà ĵĤرو óĺ īĨאıĻĘ ćÖא

إź أنƪ , ĵ٢٦ رأñİ įĺא ăđÖ אéāĤאÙÖ و وא٢٥ĥĐ óĩĐ ěĘ.óĩĐ אŶرض دون ĳÜزďĺ و óĘض ıĻĥĐא אóíĤאج
ÙÖאé ƪāĤא īĨ ًאóĻá٢٧כ įĻĥĐ ųא ĵĥĀ ųل אĳøر ģđĘ אĨ ģáĨ ħıĭĻÖ ĹĄرאŶכ אĥÜ ħ ƪùĝÜ رأوא أن īĻéÜאęĤو א 

ħĥøאب. وĉíĤא īÖ óĩĐ أيóÖ ďĻĩåĤא ħĻĥùÝÖ فŻíĤא ĵıÝĬو א. īĻĥìאïĤא ĵĥĐ óĻýđÝĤض אóĘ כĤñو כ

                                                           
 .٤١: אĳø ,ÙĺŴرة אęĬŶאل   24
25   óčĭĺ :אبĉíĤא īÖ óĩĐ įĝĘ ÙĐĳøĳĨ ,ěÖאø ďäóĨ ,ěÖאø ďäóĨ ,٢٩٦: ص-ÙĻĨŻøŸא ÙđĺóýĤא ÙøرאïĤ ģìïĩĤא  , ďäóĨ

ěÖאø ,١٥١: صĹĨŻøŸא įĝęĤא ëĺאرÜ و  ,ěÖאø ďäóĨ ,٥٧: ص. 
26   ÙéĥĈ و ģ×ä īÖ אذđĨ و ĹĥĐ אن وĩáĐ ءźËİ īĨ .óčĭĺ :ĹĨŻøŸא įĝęĤא ëĺאرÜ ,ěÖאø ďäóĨ ,٥٧: ص. 
 .٥٧: ص, ø ďäóĨאÜ ,ěÖאرëĺ אįĝęĤ אóčĭĺ :ĹĨŻøŸ. و źËİ īĨء ï×ĐאĳĐ īÖ īĩèóĤف و ĩĐאر ĺ īÖאóø و ĩİóĻĔא   27
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 ģÖ إنƪ אÿĭĤ אÖ ěĥđÝĩĤאõĤכאة و ÖאħıÖĳĥĜ ÙęĤËĩĤ ٢٨.ĵĥĐ أرض אŻøŸم و ĵĥĐ אíĤאرıĭĨ īĻäא
ÙĻĬآóĝĤא ÙĺŴא ĹĘ אıĻĥĐ صĳāĭĩĤאت {: אĜïāĤא אĩĬإ  

ħıÖĳĥĜ ÙęĤËĩĤא و אıĻĥĐ īĻĥĨאđĤو א īĻאכùĩĤאء و אóĝęĥĤ..ÙĺŴ٢٩}א , ïđÜ ħĤ ÙĩכéĤא ƪأن óĩĐ א رأىĩĤ
 ÙĩÐאĜ ,ħıÖĳĥĜ ÙęĤËĩĤא ħıø ćĝøو أ ÿĭĤא ĹĘ óčĭĤאد אĐאل٣٠.أĜ כĤñĤ כ  وĤאĨ אمĨŸـ א ųא įĩèـ ر" : ź

   ٣١".èאÙä إĵĤ אÙęĤËĩĤ אŴن ĳĝĤة אŻøŸم

وאوīÖ óĩđĘ ,īĺ אĉíĤאب إذאً ĨïĭĐא אïéÝøث ñİه אĳĨŶر ƪïĤن א ƪא دوĨïĭĐ خ , و و ĨïĭĐא أËĺ ñìرِّ
ıĀĳāĬ óא ĩÖאĉÝĺאěÖ و... כÖ į×ÝאÝĤאرëĺ אóåıĤي ƪùĘ אĩƪĬو إ ÙĻĨŻøŸא Ùđĺó ƪýĤא ĹĘ ًאïĺïä ثïéĺ ħĤ 

ت ïıĐ ĹĘه ƪïåÝøא ĹÝĤאة אĻéĤא .ĵĭđĩĤא אñıÖ óĺĳĉÝĤאت و אóĕáَĤא אĬó ƪùĘ إذא įƪĬأ ïĝÝĐכ , أĤאĭİ ïđĺ ħĤ
óİĳåĤא ÙĻèאĬ īĨ فŻÝìŻĤ אلåĨ.  

 Ùđĺó ƪýĤא ĹĘ ĹĬĳĬאĜ óכĘ ãıĭĨ دĳäو ÙƪĻĬכאĨم إïĐ أو ÙƪĻĬכאĨÍÖ ěƪĥđÝÜ و ÙĻĬאƪáĤא ÙčèŻĩĥĤ Ù×ùِّĭĤאÖ א ƪĨو أ
ÙĻĨŻøŸא , ģİ وĹĨŻøŸא įĝęĤא ÙđĻ×Ĉ ďĨ ěęƪÝĺ אñİ , لĳĜـأ ěĻĘĳÝĤא ųאÖ ـ و :ħđĬ , īĨ ħĔóĤאÖ אñİ ïِّأؤכ

ĻאÙĔ אĹÝĤ ". אģ×Ĝ ģĝĭĤ אģĝđĤ" وĳäد ĜאïĐة  ِāّĤאÖ ěƪĥđÝÜ و ÙĨאİ ÙĉĝĬ ĵĥĐ אĭİ óāÝĜאن أĻ×Ĥא īĨ ïĺõĩĤ و
Ùđĺó אóĺóĝÝĤ ÙƪĻĨŻøŸ אèŶכאم ƪýĤא אıÖ אءتä ,ÝùĩĤא ÙĔאĻ ِāّĤכ אĤñو כĹđĄĳĤن אĳĬאĝĤא ĹĘ Ùĥĩđ .  

åĤאÕĬ אıĤאم و Ĺİ אĳāƫĭĤص אíĤאÙĀ אóđÝÜ ĹÝĤض Ę×אĝĥĤ Ù×ùِّĭĤאĳĬن אĭİ ĹđĄĳĤאĤכ כĩא ħĥđĬ א
ÙƪĻÐõåĤכאم אèŷĤ ,ÙĨאĐ אدئ×Ĩ אı×Ĭאä ĵĤאכ إĭİ א . وıƪĬŶ ÙĤĳıùÖ óƪĻĕÝÜ אıƪĬأ ƪכü ź ÙƪĻÐõåĤص אĳāƫĭĤאĘ

ďĺóýƪÝĤور אïĀ ÛĜو ÙĩÐאĜ ďÐאĜĳÖ ěƪĥđÝÜ . א وİóĻĻĕÜ óĨŶא ĹĐïÝùĺ ĵÝè ÛĜĳĤא אıĻĥĐ óĩĺ א إنĨ כĤñĤ
ĳĬع ÝÖ ěƪĥđÝĺכĨ : ÙĭƪĻđĨ ÙęùĥĘ ÷ĺóא אĩĤ×אدئ óĭĘאİא ĹĘ وאďĜ אĹĘ óĨŶ אīĻĐĳĬ ĵĥĐ ďĺóýƪÝĤأ. ıĥĺïđÜא
دة ƪïéĨ ,óĻĻĕƪÝĥĤ ÙĄóĐ هñİ و .ĹĨŻøŸא ûĺאđƪÝĤא ÙđĻ×Ĉ īĨ ذةĳìÉĨ אدئ×Ĩ īĐ אرة×Đ ĳİ óìع آĳĬ و .

ĳĬن אĹÖóĕĩĤ ـ ĭƪĬÍĘא ĭİ ïåĬאכ ÍĘذא أĬñìא אĝĤאĳĬن אŻáĨ ĹùĬóęĤً ـ و ĳİ أóĜب אĳĝĤאīĻĬ אÙƪĻđĄĳĤ إĵĤ אĝĤא
Ĩ ÙàŻà×אدئ Ü ó×ÝđÜכùĺóאً ÙęùĥęĥĤ אóęĤدÙƪĺ אĹÝĤ כאóĉĻùĨ ÛĬة وĻĜ ÛĜאم אĳáĤرة אÙĻùĬóęĤ و وïĀ ÛĜور 

 Ùĭø ďĺóýÝĤم١٨٠٤א .Ĺİ אدئ×ĩĤه אñİ" :ěĥĉĨ ěè ÙĻכĥĩĤـ " א"Éĉì ونïÖ ÙĻĤوËùĨ ź " ـ" Ùđĺóü ïĝđĤא
īĺïĜאđÝĩĤא"  

                                                           
28   óčĭĺ :אبĉíĤא īÖ óĩĐ įĝĘ ÙĐĳøĳĨ ,١٨٤: ص. 
29   ÙÖĳÝĤرة אĳø ,ÙĺŴ٦٠ :א. 
30   óčĭĺ :אبĉíĤא īÖ óĩĐ įĝĘ ÙĐĳøĳĨ ,٣٦٧: ص. 
31   óčĭĺ :ïāÝĝĩĤא ÙĺאıĬ و ïıÝåĩĤא ÙĺאïÖ ,ïüر īÖź ,٢٠١: ص/ ١ج. 
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ÝĤא ÙàŻáĤאدئ א×ĩĤه אñıĘ אĨïĭĐ ěĻ×ĉÝĥĤ ÙĥÖאĜ óĻĔ Ûé×Āא أĨ אنĐóø ÙĺدóęĤא ÙęùĥęĤِس אóّכÜ Ĺ
ÙĻĐאĩÝäźאع אĄوŶت אóƪĻĕÜ , عĳäóĤאÖ אديĭÜ تñìאة و أĻéĤא ĵĤإ ÙĻĐאĩÝäźא ÕİאñĩĤא Ûĥìא دĨïĭĐ و

ÙĺدóęĤא ÙęùĥęĤא īĐ .ةóĻáאة כĬאđĨ ÙàŻƪáĤאدئ א×ĩĤه אñİ īĨ אءąĝĤو א ĹùĬóęĤא  įĝęĤא ĵĬאĐ כĤñĤ و , و
ÕÝאכıĤĳè אتïĥåĩĤא īĨ فźŴאت אóýĐ  .دة ƪïéĨ ÙĭƪĻđĨ ÙęùĥĘ ģِّáĩÜ אıƪĬأ ĳİ כĤذ ĹĘ Õ× ƪùĤא , و אĩĤ

 ĩĭĻÖא ĭİאכ Ĩ×אدئ أóìى ĹĘ אĝĤאĳĬن ٣٢.óƪĻĕÜت אĘŶכאر ıĤĳèא أñİ Ûé×Āه אĩĤ×אدئ Ĝ óĻĔאùĩĥĤ ÙĥÖאóĺة
Ü אĨ Ĺİ א وİïĝÝĭĺ įĝęĤא óĬ ħĤ و ÙĭƪĻđĨ ÙęùĥĘ ģِّáĩÜ ź įùęĬ ĹùĬóęĤאěĻ×ĉÝĥĤ ÙĥÖאĜ אلõ . אĨ ًŻáĨ כĤذ īĨ

 īĻÜ ƪאدĩĤא ĹĘ  ĹùĬóęĤن אĳĬאĝĤא įĻĥĐ ƫÿĭĺ)أن ) ١١٣٣و١١٣١ Õåĺ אمõÝĤא ģכ ƪأن ĵĥĐ אن ƪāĭÜ אنÝƪĥĤא
: " אĳĝÜ ĹÝĤل) ١١٣٤(و כĤñכ אĩĤאدة . ĺכĳن íĨ óĻĔ į××øאŻìŷĤ ėĤق אïĻĩéĤة وčِّĭĥĤ źאم אđĤאم

ıÜאĨאõÝĤא ñĻęĭÜ īĺïĜאđÝĩĤא ĵĥĐ ÕåĺÙĻĬ īùéÖ אĩ ." ÙęùĥęĤאج אÝĬ īĨ אĬĳכĺ ħĤ אنñĥĤآن אï×ĩĤאن אñıĘ
ÙĺدóęĤא ,īĻĝِ×ّĉĨ نźאõĺ אĨ אĩİïåĬ ,אĩı ƫùĩĺ ź א وĩİïĝÝĭĺ ĹùĬóęĤא įĝęĤى אóĬ ź و.  

ÙĻĨŻøŸא Ùđĺó ƪýĤא ÙĔאĻĀ ĵĤא إĭđäא , و إذא رıĻĥĐ فĳĜĳĤא īכĩĺ ÙĨאĐ אدئ×Ĩ אıĥĩåĨ ĹĘ אİïåĬ
إن אÖ óĨÉĺ ųאïđĤل و אùèŸאن و إÝĺאء ذي אĵÖóĝĤ و đÜ įĤĳ :} īĐ ĵıĭĺאīĨĵĤ ذĤכ ĹĘ .Ĝ ًŻáĨ אóĝĤآن

óכĭĩĤאء و אýéęĤא Ĺĕ×ĤونوאóכñÜ ħכĥđĤ ħכčđĺ {٣٣ ,ĵĤאđÜ įĤĳĜ و :}אïèכ أÖر ħĥčĺ ź ٣٤}و , įĤĳĜ و
ģäوõĐ :}ěéĤא óĻĕÖ Ĺĕ×Ĥو א ħàŸو א īĉÖ אĨ א وıĭĨ óıČ אĨ ûèאĳęĤא ĹÖم رóè אĩĬإ ģĜ{אل , ٣٥Ĝ و

ĵĤאđÜ :}مĳĜأ Ĺİ ĹÝĥĤ يïıĺ آنóĝĤא אñİ ٣٦}إن ÙĭĩąÝĩĤى אóìŶאت אĺŴאت אóýĐ īĨ כĤذ óĻĔ ĵĤإ 
إنƪ وøאıĝĻ×ĉÜ ģÐא ĳĉÝÜر , Ĥ .ħđĬכīĨ óĻá אĩĤ×אدئ אź ĹÝĤ أïĝÝĐ أنƪ أي ĩĺ ďĩÝåĨכī أن ĭĺאدي ıĘŻíÖא

ďĩÝåĩĤر אĳĉÜ Õùè .  

Ùđĺó אÙƪĻĨŻøŸ אĳāƫĭĤص  ƪýĤא ĹĘ ïåĬ אدئ×ĩĤه אñİ ÕĬאä ĵĤאت و إĐĳĄĳĩÖ Ù ƪĀאíĤכאم אèŶأو א
ÙĭƪĻđĨ .آنóĝĤא ĹĘ אردةĳĤة אóøŶאÖ ÙĝِĥّđÝĩĤכאم אèŶא ًŻáĨ כĤذ īĨ . عĳĄĳĨ ħİة أóøŶع אĳĄĳĨ ƪģđĤ و

ģĻāęÝÖ įĨכאèŶ آنóĝĤض אƪóđÜ . رĳ ƫùĤא ĹĘ įĬة أóøŶאÖ ÙĝِĥّđÝĩĤאت אĺŴא ďƫ×ÝÜ لŻì īĨ ĹĤ īƪĻ×Ü ïĜ و
رت כÙĩĥ ,  و אŻƪĉĤق אĹÝĤ أوردت أħİ أèכאم אóøŶةאóĝ×Ĥة و אùِّĭĤאء: אŻƪáĤث ƪóכÜ"وفóđĨ " أو

                                                           
32   óčĭĺ אıÝĄאرĐ א أوıÖ אدتĬ ĹÝĤא ÕİאñĩĤאدئ و א×ĩĤه אñİ ĵĥĐ عŻĈŹĤ :نĳĬאĝĤא ÙøرאïĤ ģìïĩĤא ĹĘ õĻäĳĤא , ďäóĨ

ěÖאø /א١٣: صİïđÖ אĨ ن-  وĳĬאĝĤאدئ א×Ĩ  ,ه.دïāĤج אóĘ ħđĭĩĤאï×Đ ,٣١-٣٠و١٣:ص. 
33   ģéĭĤرة אĳø ,ÙĺŴ٩٠: א. 
34   ėıכĤرة אĳø ,ÙĺŴ٤٩: א. 
 .٣٣: אĳø ,ÙĺŴرة אóĐŶאف   35
 .٩: אĳø ,ÙĺŴرة אóøŸאء   36
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ĹĘ Ùĥ ĳāÖ٣٧رة óčĭĥĤ ÙÝęĥĨ אīĻĭà و óĨ īĺóýĐة" אóđĩĤوف" ƪāęĩĤة אóøŶכאم אèأن أ ĵĥĐ لïĺ אĩĨ 
أي Öאĳ×ĝĩĤل īĨ אďĩÝåĩĤ و ĩÖא ĭĨ ó×Ýđĺ źכóאً ĩĨא Ëĺدي ÖאƪÝĤאĹĤ إĵĤ أن Üכĳن , אóĝĤآن Ö ě×ĉÜאóđĩĤوف

رة ĳĉÜ ďĨر אęĩĤאħĻİ אĩÝäźאĳıęĩĤ ÙĻĐم אóđĩĤوفñİه א ِĳّĉÝĨ אıĝĻ×ĉÜ כאم وèŶ , ل وïđĤم אĳıęĩĤ و
ħĥčĤم אïĐ .īĻĤ ƪوŶא īĻĤאËùĥĤ Ù×ùĭĤאÖ אñİ.  

óĻìŶو א ßĤאáĤאل אËùĥĤ אĨأ ,ĹĨŻøŸא įĝęĤא ĹĘ ĹĬĳĬאĝĤא ãıĭĩĤא ÉýĬ ĵÝĨ ĳİر؟, وĳĉÜ ėĻو כ  

ĳĝÖ Éýĭĺ ħĤ ĹĨŻøŸאïĐه إėāÝĭĨ ĹĘ ź אóĝĤن אáĤאĩĻĘ ĹĬכī أن أĳĜل ÖאāÝìאر إن אęĤכó אĹıĝęĤ א
إذ ĩĺכī אĳĝĤل أøóĤ  , ģ×Ĝ įĬאĹĘ įÝĤ אĳĀŶلـ رįĩè אų ـو أرñİ ćÖא ėĻĤÉÝÖ אĨŸאم אýĤאĹđĘ . אóåıĤي

ñİه אóÝęĤة أو ĹĘ אóĝĤن אŶول و אėāĭĤ אŶول īĨ אóĝĤن אáĤאĹĬ כאÛĬ אÙĨŶ אĝÖ ûĻđÜ ÙĻĨŻøŸאĳĬن 
Ŷن אïÖ ûĻđĤون . Ęאĳİ ħıĩĤ אĝĤאĳĬن و ħĥĐ ÷ĻĤ אĝĤאĳĬن,  ñİא أï×ĺ ź óĨو ĺóĔ×אً و. دون ħĥĐ אĝĤאĳĬن
īכĩĨ óĻĔ نĳĬאĜ , óùĻĨ و īכĩĨ óĨن أĳĬאĝĤא ħĥĐ ونïÖ ûĻđĤא īכĤ ن و ـوĳĬאĝĤאء אıĝĘ لĳĝĺ אĩכ 

 įÝęøŻĘـ . ÙĻĨŻøŸא ÙĨŶא ëĺאرÜ īĨ ĵĤوŶة אóÝęĤه אñİ ĹĘ نĳĬאĝĤכאم אèأ ÛĬכ כאĤñĤ ـوïāĜא  و أĭİ 
īĻđÖאÝĤو כ×אر א ÙÖאéāĤא ïıĐ ـïđÖ אĩĻĘ ïä אĩĤ Ù×ùĭĤאÖ ÙĥĻĥĜ אزلĳĭĤو א ÙĉĻùÖ  , אس أوĭĤא ģو כאن כ

ħıĥאכýĨ نĳĥéĺ ħıĥä ,ïĻĝđÜ ر دون أيïāÜ אوىÝęĤة, و אóÝęĤه אñİ ïđÖ אĨأ , įĝęĤل אĳĀأ ħĥĐ ÉýĬ ïĝĘ
īĻĻøאøأ īĻĐĳĄĳĨ īĨ ًאĬĳכĨ ص: و כאنĳāĬ ħıęÖ ěĥđÝĺ ول وŶع אĳĄĳĩĤאÙđĺóýĤع ,  אĳĄĳĩĤو א

ÙđĺóýĤא ïĀאĝĩÖ ěĥđÝĺ و ĹĬאáĤאن . אĺدËĺ įĝęĤل אĳĀא أĩıĭĨ نĳכÝĺ īĺñĥĤאن אĐĳĄĳĩĤאن אñİ وכאن
و Ùıä īĨ أóìى óčĭĺאن , وħĥĐ ÙęĻČ אĝĤאĳĬن ĩıĬŶא Ļĭđĺ Ùıä īĨאن ħıęÖ אĳāĭĤص و ĳĜאïĐ אĭÝøź×אط

įĥĥĐ و ďĺóýÝĤא Ùĩכè ĹĘ .ÝęĤه אñİ ĹĘ כאمèŶأن א ïåĬ כĤñĤ وīĨ ةóכ×ĩĤة אó  ÙĻĨŻøŸא ÙĨŶא ëĺאرÜ
و אñİ ĵĥĐ ÙĥáĨŶא אãıĭĩĤ כóĻáة أıĭĨ óāÝĜא áĨ ĵĥĐאل وאïè . כאن ıĻĘ óčĭĺא إè ĵĤכıĩא و إĔ ĵĤאıÝĺא

 ĹđĘאýĤאم אĨŹĤـ ųא įĩèفـرĳíĤة אŻāÖ ěĥđÝĺ אت .  وÑĻıÖ فĳíĤة אŻĀ ĹĘ אنáĺïè įĺïĤ Û×à ïĝĘ
ÙęĥÝíĨ :óĩĐ īÖ ųאï×Đ אİروא ÙÑĻİرـ  įĭĐ ųא ĹĄـ , óĻ×ä īÖ אتĳì īÖ çĤאĀ אİروא ÙÑĻİ ـو ųא įĩèـر   

ħıÖ ĵĥāĻĘ אĨŸאم , ïĝÝĺم אĨŸאم و ĈאīĨ ÙęÐ אĭĤאس: " أĨא אÙÑĻıĤ אĹÝĤ روאİא ï×ĐאĳĝÝĘ óĩĐ īÖ ųل
ÍĘذא ĵĥĀ אįđĨ īĺñĤ رכÙđ אóìÉÝøوא Ĩכאن אīĺñĤ . رכÙđ و Üכĳن ĈאįĭĻÖ ħıĭĨ ÙęÐ و īĻÖ אïđĤو ĳƫĥāĺ ħĤא

 ħĤنĳĩِĥّùĺ źא وĳƫĥāĺ . ĵĥĀ ïĜ אم وĨŸف אóāĭĺ ħà Ùđرכ įđĨ نĳĥāĻĘ אĳĥāĺ ħĤ īĺñĤم אïĝÝĺ و
īĻÝđאم. رכĨŸف אóāĭĺ أن ïđÖ Ùđرכ Ùđرכ ħıùęĬŶ نĳĥāĻĘ īĻÝęÐאĉĤא īĨ ةïèوא ģم כĳĝÝĘ , ģن כĳכĻĘ

                                                           
כĩא . ٢٦٣- ٢٤١-٢٤٠-٢٣٦-٢٣٥-٢٣٢- )ÜóĨאن(٢٣١-٢٢٩- ٢٢٨- ١٨٠: Ü ïĝĘכóرت ĳø ĹĘرة אóĝ×Ĥة ĹĘ אĺŴאت   37

 ĹĘ אءùĭĤرة אĳø ĹĘ رتóכÜאتĺŴ٢٥-١٩-٨-٦-٥: א .ÙĺŴא ĹĘ قŻĉĤرة אĳø ĹĘ אن(٢:وÜóĨ ( ÙĺŴא ĹĘ ٦و. 
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īĻÝđא رכĳĥĀ ïĜ īĻÝęÐאĉĤא īĨ ةïèכ. وאĤذ īĨ ƫïüأ ĳİ ًאĘĳì ن כאنÍĘ ,Ĝ ًźאäא رĳĥĀ ĵĥĐ ًאĨאĻ
  ٣٨".أïĜאħıĨ أو رכ×אĬאً Ĺĥ×ĝÝùĨ אÙĥ×ĝĤ أو ıĻĥ×ĝÝùĨ óĻĔא

óĻ×ä īÖ אتĳì īÖ çĤאĀ Ùĺא روאĨف, و أĳíĤة אŻĀ أن įà ƪïè Ùĩáè ĹÖأ īÖ ģıø ƪم : أنĳĝĺ أن
אĨŸאم و Ĉ įđĨאīĨ ÙęÐ أéĀאįÖ و ĈאĳĨ ÙęÐאÙıä אïđĤو óĻĘכď אĨŸאم رכÙđ و Ö ïåùĺאĳĝĺ ħà įđĨ īĺñĤم 

ĳא ħıùęĬŶ אóĤכÙđ אĤ×אĳĩĥùĺ ħà ÙĻĜن و  ĳĘóāĭĺن وא ĨŸאم ĜאĻĘ ħÐכĳĬĳن و ÍĘذא אĳÝøى Ĝא ƫĩÜو أ Û×à ًאĩÐ
ģ×ĝĺ ħà אóìŴون אĳĥāĺ ħĤ īĺñĤא ĻĘכ×óون ورאء אĨŸאم óĻĘכħıÖ ď אóĤכÙđ و ä . ħà ïåùĺאه אïđĤو

ħĥùĺ ,ÙĻĜא×Ĥא ÙđכóĤא ħıùęĬŶ نĳđכóĻĘ نĳĨĳĝĻĘ ,نĳĩĥùĺ ħà."٣٩   

ĹđĘאýĤא ñìأ ïĜ ر ـو  ųא įĩèـóĻ×ä īÖ אتĳì ÙĺوאóÖ  ,óĩĐ īÖ ųאï×Đ Ùĺروא ïđ×Ýøאل. وאĜ " : و
 īĨ īĐ אتĳì īÖ çĤאĀ īĐ אنĨرو īÖ ïĺõĺ īĐ אĬó×ìכאً أĤאĨ ف أنĳíĤة אŻĀ ĹĘ įÖ אĬñìي أñĤא

įđĨ ÛƪęĀ ÙęÐאĈ אع أنĜóĤم ذאت אĳĺ فĳíĤة אŻĀ ųل אĳøر ďĨ ĵĥĀ  

و إĩĬא أĬñìא ñıÖא :"  ĳì īÖאت ŻĀ ĹĘة אĳíĤف و Ĝאلóø ħàد روאĀ ÙĺאçĤ.." و ĈאÙęÐ وäאه אïđĤو
  ٤٠".دوįĬŶ įĬ כאن أÖ į×üאóĝĤآن و أĳĜى Ĩ ĹĘכאïĺة אïđĤو

óĩĐ īÖ ųאï×Đ אıÖ ĵÜأ ĹÝĤא ÙĺوאóĥĤ ĹđĘאýĤאد אđ×Ýøא ģđĤ و , īĨ ÙĩכéĤدي אËÜ ź ÙĺوאóĤه אñİ أن
īĻכóýĩĤא īĨ אطĻÝèźא ĳİ ف وĳíĤة אŻĀ Ùĭø ďĺóýÜ .Ĥאء אąĜ כ أنĤأن ذ ïđÖ ħıùęĬŶ īĻÝęÐאĉ

  .و ĝĨ ďĻĉÝùĺ ź ĳİאوóęĩÖ įÝĨده, óāĭĺف אĨŸאم óđĺض אĳøóĤل ĵĥĀ אįĻĥĐ ų وóĉíĤ ħĥø אïđĤو

ďĺóýÝĤא ÙĩכéÖ אط×Üرźא ģäŶ و , Ĺ×ĈאýĤאق אéøإ ĳÖأ ĹùĤïĬŶא įĻĝęĤى אóĺـ ųא įĩèـ ر Õåĺ įĬأ 
įÜذא ĹĘ ģđęĤא ĵĤإ óčĭĺ أن ź ïıÝåĩĤא ĵĥĐ ,óčĭĺ أن īכĤ أو إدرאء و ÙéĥāĨ įĻĥĐ ÕÜóÝÜ ģİ įĤÇĨ ĹĘ

 و ĵĭđĨ ٤٢.ĘאýĤאóĺ Ĺ×Ĉى أěĻĝéÜ Ĺĕ×ĭĺ įĬ אĭĩĤאط אíĤאص ïĜر אĨŸכאن,  ģÖ أכñİ īĨ óáא٤١.ïùęĨة
אģĻĥĝÝĤ و אÿĻĥĝÝĤ , أو đÖ×אرة أóìى. אŻÝìف אèŶכאم Õùè אŻÝìف אĭĤאس, ěĻĝéÜ אĭĩĤאط אíĤאص

  .אóĘŶאد ęÝĺאوĳÜن ĩĻĘא ÙĻĨĳĩĐ īĨħıĭĻÖ אĝĤאïĐة و ïĐم ıĤĳĩüא Ĥכģ אĭĤאس Ŷن 
                                                           

38   óčĭĺ :ÉĈĳĩĤف, אĳíĤة אŻĀ אبÝف, כĳíĤة אŻĀ אبÖ ,١١٣: ص. 
39   óčĭĺ :ÉĈĳĩĤف, אĳíĤة אŻĀ אبÝف, כĳíĤة אŻĀ אبÖ ,١١٣: ص. 
40   ÙĤאøóĤه٢٤٥-٢٤٤:אóĻùęÜ óčĭĺ آن:  وóĝĤכאم אè١٠٨- ١٠٧: ص, أĭùĤא ÙĘóđĨ אروàŴو א ī ,ĹĝıĻ×Ĥא ëĻýĤא ėĻĭāÜ ,٣ج /

 .١١٤: ص, כÝאب ŻĀة אĳíĤف, Éو אĈĳĩĤ, ١٧: ص
 .٢٦٩: ص/ ٢ج, אĳĩĤאĝĘאت ĹĘ أĳĀل אèŶכאم   41
 . و Ĩא İïđÖא٤٨: ص/ ٣ج, אĳĩĤאĝĘאت ĹĘ أĳĀل אèŶכאم   42
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ي وħĥĐ ÙęĻČ אĝĤאĳĬن ĤכïđÖ įĭ ذĤכ אóéĬف īĐ אùĩĤאر  İכñא ñİ ÉýĬא אħĥđĤ אñĤي כאن Ëĺدِّ
įĻĘ بĳĔóĩĤن. אŴא אı×ĥåÖ אمĝĩĤא çĩùĺ ź ģĨאĳĐ ةïĐ ĵĤכ إĤذ ďäóĺ כ. وĤñכ óĨŶو إذא כאن א ,

ŻøŸא įĝęĤא ĹĘ ĹĬĳĬאĝĤي אóכęĤא ãıĭĩĥĤ ïĻđĬ أن Ĺĕ×ĭĺ ėĻכĘ؟ĵĤوŶא įÜאĻè ĹĨ  

 ħıęĤ אظęĤŶאÖ ěĥđÝĩĤא ħùĝĤא Ùøدرא ĳİ و įÑýĭĨ ĵĤدة إĳđĤא ĹąÝĝÜ אةĻéĤه אñİ אدةĐכ أن إü ź
ÙĭùĤאب و אÝכĤא ,ÙđĺóýĤא ïĀאĝĩÖ ěĥđÝĩĤא ħùĝĤو א . ÙĻıĝęĤכאم אèŶא ģĝđÜ ĵĤإ ďäóĬ أن īכĩĺ אñı×Ę

ģđęĺ אĬאدïäأ īĨ ولŶא ėĥùĤא כאن אĩכ .èŶא أن אñİ ĵĭđĨ ÷ĻĤ אت وęĤËĩĤאت אóýĐ و ÙĻıĝęĤכאم א
ÙéĤאĀ ïđÜ ħĤ ÛęِّĤأ ĹÝĤאرة, אąè Ùĺم أïİ אنùĬŸא ëĺאرÜ ĹĘ ïäĳĺ ź אرة وąè ģáĩÜ هñİ إن ģÖ .

  أĳĜل ñİא Ŷن אĘ .įĝęĤאąéĤאرة ıĻĥĐ ĵĭ×ĺא و ïıÜ źم

Ĩ įĬÍĘא , אĹĨŻøŸ و إن כאăđÖ įĻĘ ÛĬ אóĕáĤאت įęĜĳÝĤ ÙåĻÝĬ אīĐ ĹÐõåĤ אóĜ ñĭĨ óĻùĤون ïĺïĐة
  .õĺאل óĝĺر Ĩ×אدئ ĀאÙéĤ وıÖ ě×øא אĤכïĨ īĨ óĻáאرس אįĝęĤ אĹđĄĳĤ אĝĩĤאرن

ßĺïéĤא ĹÐאĭåĤن אĳĬאĝĤא ĹĘ ĹÝĤאت אĺóčĭĤث אïèق أĳęÜ אتĺóčĬ رóĝĺ ĹÐאĭåĤאل אåĩĤא ĹĘ ĳıĘ .
 īĨ óĻáכ ĹĘ אهĉì ÛęÝĜوא ÙĻÐאĭåĤא ĹĨŻøŸא įĝęĤאت אĺóčĭÖ تñìأ ïĜ ÙĻÐאĭåĤא īĻĬאĳĝĤא īĨ ًאóĻáإن כ ģÖ

ĉĜŶאً ٤٣.אرאĘאõä אñİ لĳĜأ ź  , ěĥđÝĺ و ĹĨŻøŸא ĹÐאĭåĤن אĳĬאĝĤא īĨ ïèאل وאáĨ ĵĥĐ óāÝĜأ ĹĭĭכĤ و
ÙÖĳĝđĥĤ ÙĻÐאĜĳĤو א ÙĻđęĭĤא ÙęĻČĳĤאÖ אĭİ óĨŶא . ĹĘאóĝĤא ïåĭĘـ ųא įĩèـ ر īĻàŻáĤو א ďøאÝĤق אóęĤא ĹĘ رóĝĺ 

 įÖאÝכ īĨ"وقóęĤة" אïĐאĜ ":óÖאĳåĤة אïĐאĜ و óäوאõĤא ĹĘ."٤٤ĥ×Ĝ م  وŻùĤאï×Đ īÖ īĺïĤאõĐ אمĨŸא ÕÝכ į
ïĤ ÛĐرء אĘ  , óĉíĤאõĤوאóä و ıÖ ïāĝĺא אÖĳĝđĤאت٤٥".ĜאïĐة ĹĘ אĳåĤאóÖ و אõĤوאĝĘ " :óäאل ِóّü

ģ×ĝÝùĩĤאت. אąĺĳđÝĤأي א óÖאĳåĤو א ,ěÖאùĤאد אùęĤح אŻĀŸ ÛĐ ِóّü . ĵĥĐ įĻĤإ óčĭĺ إذאً כאن ăĺĳđÝĤאĘ
ďĜي وñĤر אóąĥĤ حŻĀإ įĬأ .Ę ÙÖĳĝđĤא אĩĭĻÖģ×ĝÝùĩĤא óĉíĤرء אïĤ Ĺı . ĹĘאóĝĤא ėĻąĺ ģÖـųא įĩèـ ر 

ÙéĥāĩĤ źع إóýÜ ħĤ ÙÖĳĝđĤأن א ,ÙéĥāĩĤא ÛęÝĬإذא א įđĻĜĳÜ زĳåĺ ŻĘ ÙéĥāĩĤ عóü مŻĺŸو . و א
ĥÝĤ  , īĨ ĵęđĺ įĬÍĘכ אÙĩĺóåĤةĤñĤכ ĳĝĺل إįĬ إذא כאن ĭİאĤכ įĻĥĐ óàËÜ ź ħıÝĨ אÙÖĳĝđĤ אóĝĩĤر

  ٤٦.אĝđĤאب

                                                           
43   ĹĘ אن ƪùè ïĨאè īĻùè رĳÝכïĤא į×Ýא כĨ ĵĭđĩĤא אñİ ĹĘ óčĭĺ :øŸא įĝęĤא ÙøرאïĤ ģìïĩĤאĹĨŻ ,١٩-١٨: ص/ ١ج. 
 . و Ĩא İïđÖא٢١٣: ص/ ١ج, אóęĤوق   44
45   óčĭĺ :אمĬŶא çĤאāĨ ĹĘ כאمèŶא ïĐאĳĜ ,١٥٠: ص/ ١ج. 
,  אèŶכאم אĉĥùĤאÙĻĬ- ١٥١- ١٥٠: ص/ ١ج, ĳĜאïĐ אèŶכאم āĨ ĹĘאçĤ אĬŶאم:  و ٢١٦óčĭĺ:ص/ ١ج, אóęĤوق   46

 .١٩٢: ص, ìïאï×Đ ïĤאĻĐ ų.د,  Ĩ×אدئ אďĺóýÝĤ אĹĨŻøŸ- ١٩٢,ĩĥĤאوردي
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Ĥא אĬאوزåÜ אل و إذאĳèŶאÖ نĳĬאĝĤאء אıĝĘ ïĭĐ فóđĺ אĨ ĳİ אت وéאכĭĩĤאل אåĨ ĵĤإ ĹÐאĭåĤאل אåĩ
ÙĻāíýĤق, אŻĉĤאÖ אفóÝĐźא ĵĤة إóĻìŶد אĳĝđĤא ĹĘ ت ƪóĉĄא ïĜ ÙĻÖóĕĤول אïĤא īĨ ًאóĻáى أن כóĬ אĭĬÍĘ .

 Ùĭø אيİź ĹĘ ïĝĐ ïĝĘة١٩٦٨óýĐ ÙĺאدéĤא įÜدور ĹĘ אصíĤא ĹĤوïĤن אĳĬאĝĥĤ óĩÜËĨ א , مĩĨ כאنĘ
ÜĹĬĳĬאĝĤא ěĺóęÝĤق و אŻĉĤאÖ אفóÝĐźة אïİאđĨ אدïĐإ ßé×ĤאÖ įĤאوĭ . כאمèأ ĵĤع إĳäóĤאه אĭđĨ אñİ و

ĹĨŻøŸא įĝęĤ٤٧.א  

ÙĻĬïĩĤכאم אèŶن אĳĬאĝÖ ًאáĺïè فóđĺ אĨ ĳİ ت وŻĨאđĩĤאل אåĨ ĹĘ و , ĹĘ īĻĺאدāÝĜźאم כ×אر אĜ
Öא Öאħø אħĥđĤ و אāÝĜźאد ِóّĤة אóכĘ ăĝĭĺ بóĕĤא. א óıüأ ģđĤ دوïāĤא אñİ ĹĘ óכñĺ ħø , ħøא

 ĹĬאĉĺó×Ĥאدي אāÝĜźא "õĭĻכ " óđø ĵĥĐ אءąĝĤאÖ źإ ÙĥĨכאĤא ÙĤאĩđĤא ĵĤإ ģāĺ ź ďĩÝåĩĤر أن אóĜ يñĤא
  ٤٨.אęĤאïÐة

 óİאĳåĤز و אĳĭכĤא īĨ אıĻĘ إذ ěĻ×ĉÝĥĤ ÙéĤאĀ אلõÜ אĨ אدئ×Ĩ ĵĥĐ óĘאĳÝĺ ĹĨŻøŸא įĝęĤأن א ïåĬ אذא
×ĳن ıĭĐא  ِĝّĭĺ ةóıĨ ĵĤאج إÝéĺ אĨ ض وóđĤא īùéÖ אıĥĝĀ א وİءŻä نĳĩÝĺ ÙĻĥè אıĬĳäóíÝùĺ و

Õĺĳ×ÝĤא.  

ÛÖאáĤא ģÖאĝĨ ĹĘ óĻĕÝĩĥĤ مŻøŸא įכóÜ يñĤאء אąęĤכ أن אü ź אد , وıÝäźض אóęĺ ďøאء وאąĘ
ģĀאĳÝĩĤא ĹĝĻ×ĉÝĤو א ĹıĝęĤي و אóכęĤא .ďĉĝĭÜ ź אتïåÝùĩĤإن א ßĻè و ,ėĜĳÝĺ ź óĻĻĕÝĤو أن , و א

Ĩ īĻÝÖאáĤא īĺرïāĩĤאīĻČĳęéĨ īĻĩÐאĜ źو , א زא ħĻčĭÝĥĤ אدıÝäźאر אóĩÝøورة אóĄ  īĨ אصĭĨ ŻĘ
ėĻĻכÝĤو א ħĺĳĝÝĤא . ĹĘ فŻÝìźא ÛĜĳĤא ÷ęĬ ĹĘ įĭĐ ÉýĬ ïĜ אدıÝäźא אñİ أن ĵùĭĬ źأ Õåĺ īכĤ

و أĻèאĬא ĳĝĈس و , ĩĨא óÖز ñĨ įĭĐאÙĺïĝĐ Õİ و ÙęĥÝíĨ ÙĻıĝĘ, אĳāÝĤرאت و אÉÝĤوŻĺت و אÝĭÝøźאäאت
 ïĻĤאĝÜħıĘ ءĳø أو ÙĥęĔ أو ģıä īĐ ÙåÜאĬ دة أوĳāĝĨ אتĘאóéĬو א ģÖ ÙÖאرąÝĨ , ضóęĺ يñĤא óĨŶא
כĩא óęĺض ĭĻĥĐא īùè ,  أñì אÙĉĻéĤ و אñéĤر åÜאه ñİه אñĩĤאÕİـ أĭÖאء ñİא אģĻåĤ وאñĤي ïđÖه ـĭĻĥĐא 

 و وĳĐא و إذא כאن אıĝęĤאء אïıÝåĩĤون ĹĘ אĳāđĤر אĩĤאĐ ïĜ ÙĻĄאĳüא ĳāĐرħİ. אĝÝĬźאء و אĻÝìźאر
ħıÖ ÙĉĻéĩĤאل אĳèŶאء , אıĝĘ אĳĬĳכĺ أن ħıĻĥĐ ģÖ īĻĝÖאùĤآرאء א īĻĭĝÝÖ אĳęÝכĺ źم أĳĻĤא אĭÐאıĝĘ ĵĥĐ نÍĘ

 ÙĝĻĩĐ אتøدرא ĵĥĐ Ĺĭ×ĭĺ óĀאđĨ ĹĨŻøإ įĝĘ ĵĤإ ÙäאéÖ ĵąĨ ÛĜأي و īĨ óáم و أכĳĻĤא אĭĬŶ ًאĝè
  .ąĝĤאĺאĬא

                                                           
47   óčĭĺ :כאنĨ אن وĨز ģכ ĹĘ ěĻ×ĉÝĥĤ אıèŻĀ א وİدĳĥì مŻøŸא Ùđĺóü ,אوي.دĄóĝĤא ėøĳĺ ,٩٢: ص. 
 .٩٢: ص, ø ďäóĨאėøĳĺ ,ěÖ אĄóĝĤאوي. د   48
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ßé×Ĥא ďäאóĨ אدر وāĨ سóıĘ  
ħĺóכĤآن אóĝĤא  

Ĥא ïĨאè ĳÖأĹĤאõĕ :īĺïĤم אĳĥĐ אءĻèإ ,ÙĻĬאĭ×ĥĤא ÙĺóāĩĤאر אïĤא ,ÙĻĩĥđĤא ÕÝכĤوت,دאر אóĻÖ. 

ĹĤאõĕĤא ïĨאè ĳÖאد, أĝÝĐźא ĹĘ אدāÝĜź٨ط, א , Ùĭø:١٩٨٨-١٤٥٩ ,ÙĻĩĥđĤא ÕÝכĤوت, دאر אóĻÖ. 

Ĺ×ĈאýĤאق אéøإ ĳÖכאم, أèŶل אĳĀأ ĹĘ אتĝĘאĳĩĤא ,ÙĘóđĩĤدאر א Ùđ×Ĉ ,وتóĻÖ ,óכęĤدאر א Ùđ×Ĉ و. 
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Giriş 
Bu çalışmanın temel amacı esbâbu vurûdi’l-hadîs ilminde zikredilen es-

bâbın alanının genişletilip genişletilemeyeceğini araştırmaktır. Bunu araş-
tırmadan önce esbâbu vurûdi’l-hadîsin tanımı, hadîslerin esbâbını araştır-
manın zarureti ve önemi üzerinde durulacak ve bu konuda klasik kaynak-
ların esbâbı nasıl işledikleri belirlenecektir. Bu kaynakların esbâbı işleyişle-
rinin kifayet edip etmediğini inceledikten sonra esbâbın alanını genişlete-
bilme imkanı tartışılacaktır. 

Hadîslerin anlaşılması meselesi klasik hadîs usûlü eserlerinde daha ziya-
de garîbu’l-hadîs, ihtilâfu’l-hadîs, nâsihu’l-hadîs gibi ilim dalları çerçeve-
sinde ele alınmıştır. Fıkhu’l-hadîs ilminin adı, erken sayılabilecek bir dö-
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nemde Hâkim en-Neysâbûrî’nin (ö. 405/1014) Ma’rifetu ulûmi’l-hadîs adlı 
eserinde zikredilmişse de,1 mahiyeti geç bir dönemde Kasimî’nin (ö. 
1332/1914) Kavâidu’t-tahdîs adlı eserinde geniş bir şekilde ele alınmıştır.2  

Esbâbu vurûdi’l-hadîsin ne zaman bir ilim dalı haline geldiğini tespit 
etmek zor görünmektedir. İbn Dakiki’l-Îd (ö. 702/1302), konuyla ilgili 
birkaç esere vakıf olduğunu belirtmekte, ancak ne şahıs ne de eser adı 
vermektedir.3 İbn Hacer’e (ö. 852/1448) göre, İbn Dakiki’l-Îd’in Ebu Hafs 
el-Ukberî’nin (ö. 387/997) eserini kastetmiş olması muhtemeldir.4 Esbâbu 
vurûdi’l-hadîs, bir ilim dalı olarak hadîs usûlüne ancak İbnu’s-Salah’ın (ö. 
643/1245) Mukaddime’sinde zikrettiği ilimlere ziyadelerde bulunan 
Bulkînî’nin (ö. 805/1495) Mehâsinu’l-ıstılâh adlı çalışmasıyla girdiği söyle-
nebilir. Bu çalışmayı takiben İbn Hacer’in Nuzhetü’n-nazar’da5 ve 
Suyutî’nin (ö. 911/1505) Tedrîbu’r-râvî’de6 esbâbu vurûdi’l-hadîsten bah-
settiği görülmektedir. Suyutî bununla da yetinmemiş, teoriyi pratiğe uygu-
lamış ve esbâbu vurûdi’l-hadîs ile ilgili bir eser kaleme almıştır.  

Suyutî’den sonra da bu ilmi hadîs usûllerine alana pek rastlanmamakta-
dır. Bir usûl konusu olarak değil, pratik bir çalışma olarak sadece İbn 
Hamza’nın (ö. 1120/1714) el-Beyân ve’t-ta’rif fi esbâbı vurûdi’l-hadîs adlı 
çalışması zikre değerdir. Taşköprizade (ö. 1030/1621), ilimlere dair eserin-
de esbâbu vurûdi’l-hadîs ilmini “ilmu esbâbu vurûdi’l-ahadîs ve ezminetihi 
ve emkinetihi” adıyla zikretmiş, konusunun isminden anlaşıldığını, fayda-
sının ise kimseye gizli kalmayacak şekilde büyük olduğunu belirtmiştir.7 
Taşköprizade’nin belirttiği gibi bu ilmin faydasının kimseye gizli kalmaya-
cak derecede büyük olmasına rağmen usûl içinde geliştirildiğini söylemek 
zordur. Dolayısıyla esbâbu vurûdi’l-hadîs ilminin diğer ilimlere nazaran 
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gelişemediğini, sistematik bir hüviyet kazanamadığını söylemek mümkün-
dür.8  

Bununla birlikte -sistematik olarak gelişemediyse de- hadîslerin anla-
şılmasında esbâbu vurûdi’l-hadîse başvurulduğu belirtilmelidir. Zira özel-
likle ihtilâfu’l-hadîs, nâsihu’l-hadîs ve fıkhu’l-hadîs gibi ilimlerin esbâbu 
vurûdi’l-hadîsten bigane kalmaları mümkün değildir. Çünkü esbâbu 
vurûdi’l-hadîs bu ilimlere malzeme sağlamaktadır. Hadîslerin vurûd sebep-
leri bilindiğinde çelişkili gibi gözüken iki hadîsi cemetmek veya birinin 
mensuh olduğuna hükmetmek mümkün gözükmektedir. Yine esbâbu 
vurûdi’l-hadîs, umumi hükümlerin tahsis, mutlak olan hükümlerin takyîd, 
mücmel hükümlerin tafsil edilebilmesi açısından da önem arzetmektedir. 
Ayrıca şerhlerimizde geçen ve özel olarak herhangi bir kişi veya olay için 
kullanılan “hâss, vâkıat-ı ayn, kaziyyetü ayn” gibi tarihî ortamı ifade eden 
kelimeler de hadîsin vurûd sebebini ifade eden tabirler olarak zikredilebi-
lir.9 O halde esbâbu vurûdi’l-hadîsin müstakil olmasa da çeşitli ilimlerde 
potansiyel olarak mündemiç bulunduğu söylenebilir. 

Esbâbu vurûdi’l-hadîsin ne kadar önemli olduğu izahtan varestedir. Kla-
siklerimizde bu ilmin önemi esbâbu nuzûl ile kıyaslanarak vurgulanmıştır. 
Esbâbu nuzûlün Kur’an’ı anlamada yeri ne ise, esbâbu vurûdi’l-hadîsin de 
hadîsleri anlamada yeri odur.10 Esbâbu vurûdi’l-hadîs, hem fıkhî hadîsleri 
hem de fıkhî olmayan hadîsleri anlamada önemli bir role sahiptir. 

Bunlarla birlikte esbâbu vurûdi’l-hadîsi, modern anlambilimdeki bağ-
lam teorisiyle mukayese etmek de mümkündür. Anlambilimde bağlam, bir 
kelime veya ifadenin anlamını belirlemede katkısı olan şartların tümü 
olarak tarif edilmektedir.11 Bağlam, bir ifadenin, bir fiilin anlamını ortaya 
çıkarır. Mesela bulunduğum odaya hızla giren ve yumruğunu hızla masaya 
vuran kimsenin halini anlamak bağlamı bilmeye bağlıdır. Onun odaya 
girmeden önce durumunu bilen birisi isem, mezkur fiili anlamam kolay 
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olur. Ancak o kişiyi tanımayan veya o kişinin odaya girmeden önceki 
durumunu bilmeyen kimse için mezkur fiil anlamsızdır. Zira bağlamı 
bilmemektedir. O halde bağlamı bilmenin bir ifadenin, bir fiilin anlamını 
tayinle yakın ilişkisinin olduğu açıktır. Esbâbu vurûdi’l-hadîsi bu çerçevede 
değerlendirmek mümkündür. Esbâbu vurûdi’l-hadîs hadîsin anlamını 
ortaya çıkarır. Bu açıdan bağlam ile esbâbu vurûdi’l-hadîsin paralellik 
arzettiği görülmektedir.12 

Tanım 
Esbâbu vurûdi’l-hadîs tabiri kaynaklarımızda ta’rif edilmemiştir. Yuka-

rıda adı geçen eserler, bu ilmin öneminden, kaynaklarından ve örneklerin-
den bahsetmelerine rağmen onun tarifini yapmamışlardır. Hatta bu konu-
da daha geç yazanlardan olan İbn Hamza’da da bir tarife rastlanmamakta-
dır. Ancak günümüzde bazı tanımlar yapılmaya çalışılmıştır.  

Esbâbu vurûdi’l-hadîs tabiri üç kelimeden oluşmaktadır: Sebebin çoğulu 
esbâb, vurûd ve hadîs. Sebep kelimesi sözlükte ip, vesile, yol, bir şeye ulaş-
manın aleti, bir şeye ulaşmanın yolu gibi anlamlarına gelmekte olup13 örfte, 
“kendisiyle matluba ulaşılan her şey” anlamında kullanılmaktadır.14  

Sebep kelimesini bir ıstılah haline getirenler muhaddisler değil, fıkıhçılar 
olmuştur. Onlara göre sebep, hükmün oluşmasına müessir olmadan hükme 
ulaştıran yoldur.15 Had cezasının gerekli olması için zina; namazın farz 
olması için vakit; orucun farz olması için Ramazan ayı; haccın farz olması 
                                                           
12  Bir örnek vermek gerekirse, Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur: “Beni Rabbim te’dib 

etti. Te’dibimi ne güzel yaptı”. (Bkz. İbnu’l-Esîr, en-Nihâye fi garîbi’l-hadîs, thk. Tahir 
Ahmed ez-Zavî, Kahire, 1963, I, 4. Alimler, bunun zayıf olduğu görüşündedir. Bkz. 
Aclunî, Keşfu’l-hafâ, Beyrut, 1997, I, 62; Derviş el-Hût, Esne’l-metâlib, Mısır, 1355, s. 25; 
Elbanî, Sisiletu’l-ahâdîsi’z-zaîfe ve’l-mevzûa, Beyrut, 1985, I, 101). Bu hadîsin genelde 
ahlak ile ilgili olduğu ifade edilmiştir. (Bkz. Münavî, Feyzu’l-kadîr, thk. Ahmed 
Abdusselam, Beyrut, 1994, I, 290). Ancak sebeb-i vurûdu araştırıldığında hadîsin onunla 
ilgili olmadığı anlaşılmaktadır. İbnu’l-Esîr’in (ö. 606/1209) naklettiğine göre Hz. Ali, 
Resulullah’ı Beni Necd heyetiyle konuşurken işitir. Ona şöyle der: “Ya Resulellah, aynı 
babanın oğullarıyız. Seni Arab heyetleriyle, çoğunu anlamadığımız şeylerle konuşurken 
görüyoruz”. Bunun üzerine Resulullah, yukarıdaki ifadeyi buyurur. Buna göre hadîs, 
ahlakla değil, dille ilgilidir. (İbnu’l-Esîr, en-Nihâye fi garîbi’l-hadîs, I, 4). Bu örnek 
esbâbu vurûdi’l-hadîsin, hadîste kastedilen manayı nasıl ortaya çıkardığını göstermekte-
dir.  
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14  Tahanevî, Keşşâfu ıstılâhâti’l-funûn, (thk. Ali Dehruz), Beyrut, 1996, I, 924. 
15  Tahanevî, Keşşâfu ıstılâhâti’l-funûn, I, 924. 
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için Ka’benin bulunması birer sebeptir. Anılan sebepler bulununca hüküm 
bulunur; bu sebepler bulunmayınca hüküm de bulunmaz. Fakat hükmün 
aslı kalıcıdır. Vakit bulununca namaz farz olur, vakit bulunmayınca farz 
olmaz, ancak namazın farz olma hükmü hiçbir zaman ortadan kalkmaz.  

Bazı fakihlere göre sebep, hükme uygunluğu bilinmeyen şeylere mahsus-
tur. Eğer sebep ile hüküm arasındaki münasebet bilinebiliyorsa, buna sebep 
değil, illet adı verilir.16 Ayrıca bazı fakihler sebebin illeti kapsadığını ileri 
sürmüşlerdir. Sebep hükümle uygunluk taşıyorsa hem sebep hem de illet 
adını alır. Hükümle kendisi arasında açık bir uygunluk yoksa buna sadece 
illet denir. Mesela Ramazanda yolculuk oruç tutmamak için bir sebeptir. 
Yolculukta zorluk ve sıkıntı bulunduğu için böyle bir hüküm verilmiştir. 
Bu durumda yolculuk haline sebep denilebileceği gibi illet de denilebilir.17  

Fıkıh dilinde sebep, bu anlama gelmektedir. Acaba esbâbu vurûdi’l-hadîs 
tabirinde geçen sebebin bununla bir alakası var mıdır? İlk önce fıkıhtaki 
sebebin sadece hükümlerle alakalı olduğu vurgulanmalıdır. Diğerinde ise 
sebebin vesile olduğu şeyler, yani söz ve fiil genel anlamda kullanılmıştır. 
Fıkhî olan ve olmayan söz ve fiilleri kapsamaktadır. Fıkıhtaki sebep hük-
mün varlığının ön koşuludur. Sebep olmazsa hüküm de olmaz. Diğerinde 
ise sebep söz ve fiilin anlaşılmasının ön koşuludur. Sebep olmazsa söz ve 
fiil anlaşılmaz veya yanlış anlaşılır. Bu nokta önemlidir. Çünkü esbâbu 
vurûdi’l-hadîste esas olan anlama; fıkıhta ise esas olan (anlamanın bir 
bölümü olan) hükümle ilişkiyi belirlemedir. Son olarak fıkıhtaki sebebi 
şari’in ortaya koyduğu; açık olduğu ve lafızda bulunduğu vurgulanmalıdır. 
Hadîsteki sebep ise, şari’in dışında cereyan etmektedir. Bu açıdan esbâbu 
vurûdi’l-hadîsteki sebebin, esbâbu nuzûli’l-ayetteki sebebe benzediği söyle-
nebilir. Dolayısıyla esbâbu vurûdi’l-hadîste geçen sebep kelimesinin ıstılahî 
anlamda kullanılmadığını, yani fıkıhtaki sebeple alakasının olmadığını, 
sözlük anlamıyla “matluba ulaştıran yol” şeklinde kullanıldığını söylemek 
mümkündür.  

                                                           
16  Bkz. Yunus Vehbi Yavuz, “Sebep-İllet-Hikmet Açısından Kur’an Hükümlerine Bir 

Bakış”, (Kur’an’ı Anlamada Tarihsellik Sorunu Semp., 8-10 Kasım 1996 Bursa), İstanbul, 
2000, s. 60. 

17  Hamdi Döndüren, “İllet, Sebep ve Hikmet Terimi ve Kapsamı”, a.g. semp. s. 84. 
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Esbâbu vurûdi’l-hadîs tabirinde geçen vurûd kelimesi, menahil, yani su 
kaynağı anlamında kullanılmıştır.18 Hadîsin Hz. Peygamber’in söz, fiil ve 
takrirleri demek olduğu ise bilinmektedir. Bu durumda esbâbu vurûdi’l-
hadîs “hadîsin kaynağına ulaştıran yol” anlamına gelmektedir. Bununla 
birlikte esbâbu vurûdi’l-hadîs literatürü dikkate alınarak teknik tanımlar da 
yapılmıştır. Şimdi bunları görelim. 

Yahya İsmail Ahmed, esbâbu vurûdi’l-hadîsi şöyle tanımlamaktadır: 
“Esbâbu vurûdi’l-hadîs, umum veya husus, mutlak veya mukayyed, nasih 
veya mensuh vb. şeklinde olmak üzere hadîste kastedilen manayı belirleyen 
bir yoldur”.19 Yahya İsmail Ahmed, ayrıca daha öz bir ifadeyle şu tanımı 
yapmıştır: “Sebeb-i vurûdi’l-hadîs, hadîsin meydana gelmesine sebep olan 
şeydir”.20 İkinci tanımın genel olduğu görülmektedir. Birinci tanım ise, 
genel tanımın açılmış hali olup daha ziyade fıkhî durumları vurgulamakta-
dır.  

Tayyib Okiç’e göre bazı hadîslerin muayyen bir sebep, bir vesile veya 
ahval dolayısıyla varid olduğu malumdur. Bu keyfiyete esbâbu vurûdi’l-
hadîs adı verilmiştir.21 Ramazan Ayvallı’ya göre esbâbu vurûdi’l-hadîs, 
hadîslerin belli bir sebep, bir vesile veya bir durum dolayısıyla söylenmiş 
olmasını ifade etmektedir.22 

Mücteba Uğur, esbâbu vurûdi’l-hadîsi “hadîslerin söyleniş, bir fiil bildi-
riyorsa işleniş sebeplerini konu olarak alan bir ilim dalı” şeklinde tarif 
etmektedir.23 Abdullah Aydınlı ise esbâbu vurûdi’l-hadîsi “Resulullah’ın 
herhangi bir hadîsi söylemesine, yapmasına veya takrir etmesine yol açan 
sebep, vesile ve haller” olarak tarif etmektedir.24 

Yukarıda görüldüğü gibi Yahya İsmail Ahmed’in birinci tanımı hariç 
diğer ilim adamları esbâbu vurûdi’l-hadîsi “bir sözün söylenmesine veya 
bir fiilin işlenmesine sebep olan durumlar” şeklinde genel anlamda tarif 
edip ortak bir paydada buluşmuşlardır. Bu tanımlar fıkhî olan ve olmayan 

                                                           
18  İbn Manzur, Lisânu’l-arab, XV, 268. 
19  Yahya İsmail Ahmed, “Mukaddime”, Suyutî, el-Luma’ fi esbâbi vurûdi’l-hadîs, s. 37. 
20  Yahya İsmail Ahmed, “Mukaddime”, s. 37. 
21  Tayyib Okiç, Bazı Hadîs Meseleleri Üzerine Tetkikler, İstanbul, 1959, s. 22. 
22  Ramazan Ayvallı, “Esbâbu Vurûdi’l-Hadîs”, DİA. XI, 362. 
23  Mücteba Uğur, Ansiklopedik Hadîs Terimleri Sözlüğü, Ankara, 1992, s. 82. 
24  Abdullah Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü, İstanbul, 1987, s. 53. 
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hadîslerin sebeplerini kapsamına almaktadır. Ayrıca bu tanımların esbâbu 
vurûdi’l-hadîs literatürüyle uygunluk arzettiği  belirtilmelidir.  

Kaynakların Mahiyeti 
Esbâbu vurûdi’l-hadîsle ilgili elimizde iki matbu kaynak bulunmaktadır. 

Biri Suyutî’ye, diğeri ise İbn Hamza’ya aittir. Suyutî’nin el-Luma’ fi esbâbi 
vurûdi’l-hadîs adıyla bilinen eseri, çeşitli kaynaklardan derlenen ve fıkıh 
bablarına göre sıralanan 98 hadîsin farklı rivayetleriyle birlikte vurûd 
sebeplerini ihtiva etmektedir. İbn Hamza’nın el-Beyân ve’t-ta’rîf fî esbâbi 
vurûdi’l-hadîs adlı eseri ise, orijinal bir eser olmayıp daha önceki çalışma-
lardan derlenerek meydana getirilmiştir. Kitapta 1154 hadîsin vurûd sebe-
bi, alfabetik olarak sıralanmıştır.25 

Her iki kitabın en önemli özelliği çeşitli kaynakları tarayıp tespit ettikle-
ri sebepleri bir araya getirmeleridir. Zira hadîsin vurûduna sebep olan 
şeyler ile hadîsin kendisi her zaman bir arada bulunmamaktadır. Ancak bir 
araya getirilen hadîslerle sebeplerinin ilişkisi üzerinde hiç durulmamıştır. 
Hadîsin söylenmesine vesile olan sebep hadîsin anlaşılmasına nasıl katkıda 
bulunmaktadır? Sebep, hadîsteki bir kapalılığı mı gidermektedir yoksa 
hadîste varid olan emrin ne tür bir emir olduğunu mu vuzuha kavuştur-
maktadır yahut hadîste varid olan durumun hâss olduğunu mu göstermek-
tedir? Eserlerde, bu konularla ilgili herhangi bir tasnife, açıklamaya rast-
lanmamaktadır. Mesela amacı hadîsin vurûduyla ilgili sebepleri tespit 
etmek olmayan ve esbâbu vurûdi’l-hadîsi bir usûl konusu olarak işleyen 
Bulkînî’nin (ö. 805/1402) Mehâsinu’l-ıstılah adlı eserinde verilen örnekler-
de sebep ile hadîs arasındaki ilişkinin kurulduğu görülmektedir.26 Bu nok-
tanın önemli olduğu vurgulanmalıdır. 

Bulkinî, -fıkhî açıdan olsa da- sebeplerin “anlama” ile ilişkisini inceler-
ken, Suyûtî ve İbn Hamza’ya ait klasik eserler sebeplerin “anlama” ile 
ilişkisine değinmeksizin -hadîsler anlaşılsın veya anlaşılmasın- “sebeb-i 
vurûd” ile ilgilenmişlerdir. Nasslar, bir problem olarak ilk muhatapları için 
“anlama”nın konusu değilken, sonraki muhataplar için “anlama”nın konu-
su olmuşlardır. Esbâbu vurûdi’l-hadîs gibi bir ilme ihtiyaç duyulması da 

                                                           
25  Ramazan Ayvallı, “Esbâbu Vurûdi’l-Hadîs”, DİA, XI, 362. 
26  Bkz. Bulkînî, Mehâsinu’l-ıstılah, (İbnu’s-Salah’ın Mukaddime’sinin sonunda), s. 700-713. 
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bundandır. Dolayısıyla burada sebebin “anlama”ya olan etkisine vurgu 
yapılmalıdır.27 Bununla birlikte konuyla ilgili klasik eserlerde hiçbir anlama 
problemi olmayan hadîslerin nasıl varid olduklarına dair bir takım sebeple-
rin zikredildiği görülür. Bu sebeplerin anlamaya herhangi bir katkısı bu-
lunmamaktadır. Bu sebepler ek bir bilgi görünümündedir. Aşağıda konuyla 
ilgili detaylı örnekleri vereceğimizi belirterek genel olarak bunları “anla-
ma”yı kolaylaştırıcı sebeplerin bulunduğu eserler olarak kabul etmemiz 
mümkündür. 

Esbâbu vurûdi’l-hadîsten bahseden müelliflerin konuyu önce iki açıdan 
ele aldıkları görülmektedir. Onlara göre; 

a) Hadîsin bir sebebi vardır. 
b) Veya hadîsin bir sebebi yoktur.28 
Sonra sebebi olan hadîsler de kendi içinde tasnif edilir. Buna göre; 
a) Bazen sebeb-i vurûd, hadîsle birlikte yani hadîsin içinde zikredilir. 

İman, İslam ve ihsanla ilgili Cibril hadîsi, kulleteyn hadîsi, hangi amel daha 
faziletlidir şeklindeki hadîsler buna örnektir. 

b) Bazen sebeb-i vurûd, hadîsin başka tariklerinde zikredilir. Esbâbu 
vurûdi’l-hadîs literatürünün daha ziyade yaptığı budur.29 

İbn Hamza yukarıda söylenenlere başka bir madde daha ekler. O da şu-
dur: “Hadîsin sebebi bazen nübüvvet asrında, bazen ondan sonra bazen de 
her ikisinde birlikte gelir”.30 İbn Hamza’nın örnek olarak “Fatıma benden 
bir parçadır, kim onu kızdırırsa beni kızdırır”31 şeklinde kaydettiği hadîsten 
bunun nübüvvet asrında varid olduğu, ancak daha sonra bir vesile ile 
kullanıldığı ve buna da sebeb-i vurûd denildiği anlaşılmaktadır. Buna göre 
sebebi nübüvvet asrında varid olan bir hadîsi daha sonraları bir vesile 
tekrar kullanmanın, bu kategoriye girdiği söylenebilir. Fakat bu durumun 
esbâbu vurûdi’l-hadîs ilmi açısından önem arzetmediği belirtilmelidir. 
                                                           
27  Sebeb-i vurûdun anlama ile ilişkisine dair iki güzel örnek Şafiî’nin İhtilâfu’l-hadîsi ile 

Batalyevsî’nin, el-İnsâf fi’t-tenbîh ale’l-ma’anî ve’l-esbâbi’lletî evcebeti’l-ihtilâf beyne’l-
müslimîne fi ârâihim, -thk. Muhammed Rıdvan ed-Daye- Dımeşk, 1987) adlı eserde or-
taya koydukları tavırdır. 

28  İbn Hamza, el-Beyân ve’t-ta’rif, I, 32. 
29  Bulkînî, Mehâsinu’l-ıstılah, s. 698-699; Suyutî, el-Luma’ fi esbâbi vurûdi’l-hadîs, s. 108; 

İbn Hamza, el-Beyân ve’t-ta’rif fi esbâbi vurûdi’l-hadîs, Beyrut, 1982, I, 32-33. 
30  İbn Hamza, el-Beyân ve’t-ta’rif, I, 34. 
31  Buharî, Fezâilu ashabi’n-Nebi, 11. 
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Acaba sebebin başka şekilde tasnifi olabilir mi veya sebebi başka şekilde 
bilmemiz mümkün mü? Klasik eserlerdeki sebep tasniflerini dikkate aldı-
ğımızda, bazı problemlerin meydana geldiği görülür. Yukarıdaki duruma 
göre genel olarak sebep, varid olduğu hadîslerle birlikte bulunmalıdır. Bu 
durumda şu sorunun cevaplanması gerekmektedir: Sebebi hadîsin kendi-
sinde veya herhangi bir tarikinde bulunmayan hadîsler nasıl anlaşılacaktır? 
Yani hadîslerin anlaşılmasında bir problem varsa, bununla birlikte ortada 
zikredilmiş bir sebep de bulunmuyorsa, bu problem nasıl izale edilecektir? 
Bize göre burada sebebin alanı biraz daha genişletilmelidir. Çalışmanın 
amacı bu olup sorunun tartışılmasını sonraya bırakarak Suyutî’nin eserin-
den esbâbu vurûdi’l-hadîse dair örnekler vermek istiyoruz.  

Bu örnekleri iki başlık altında tasnif edebiliriz.32 Bu tasnif İbn Ham-
za’nın eseri için de geçerlidir. Bu şekilde iki eserde geçen malzemenin 
mahiyeti de ortaya konulmuş olacaktır. 

a) Hadîsin anlaşılmasına etki etmeyen, yani anlamı değiştirmeyen fakat 
hadîsin anlaşılmasına yardımcı olan sebepler (sebebin hususiliğinin hadîsin 
umumiliğine engel teşkil etmemesi) 

Örnek 1. 
Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur: “Ameller, niyetlere göredir. Kişiye 

ancak niyet ettiği vardır”.33 Bu hadîsin vurûdunun sebebi olarak bir adamın 
bir kadın için hicret ettiği nakledilmektedir.34 Hadîs umumi bir kaideyi 
ortaya koymaktadır. Sebebin hâss olması bu kaideyi değiştirmemektedir. 

Örnek 2. 
Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur: “Kim bu baklayı (sar ımsağı) yerse, 

kokusu gidinceye kadar mescidimize yaklaşmasın”.35 Hadîsin sebeb-i 
vurûdu olarak Muğire b. Şu’be’nin sarımsak yiyerek mescide gitmesi ve 
kokunun yayılması rivayet edilmektedir.36 Hadîs umumi bir hükmü beyan 
etmektedir. Sebebin hâss olması bu hükmü etkilememektedir. 

                                                           
32  Bu örnekleri bizim tasnif ettiğimiz özellikle belirtilmelidir. 
33  Buharî, Eymân, 23; Müslim, İmare, 45. 
34  Suyutî, el-Luma’ fi esbâbi vurûdi’l-hadîs, s. 114. 
35  Müslim, Mesâcid, 17. 
36  Suyutî, el-Luma’, s. 151.  
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Örnek 3. 
Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur: “Bizi aldatan bizden değildir”.37 Ha-

dîsin sebebi olarak Resulullah’ın yiyecek satan bir adama uğraması, elini 
yiyeceğin altına sokması ve ıslak olduğunu tespit etmesi gösterilmektedir.38 
Hadîs, temel bir ilkeyi ortaya koymaktadır. Sebebin hususi olması bu 
hükme tesir etmemektedir. 

b) Hadîsin anlaşılmasına etki eden, yani anlamı değiştiren sebepler (se-
bebin hususiliğinin hadîsin umumiliğine engel teşkil etmesi) 

Örnek 1. 
Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur: “Sizden biri cumaya geleceği zaman 

gusletsin”39 Bunun sebebi olarak şu gösterilmektedir: “Iraklılardan iki kişi 
İbn Abbas’a gelip ‘Ey İbn Abbas, Cuma günü gusletmeyi vacib görür mü-
sün?’ diye sordular. İbn Abbas onlara ‘o daha çok temizlenmek için güzel-
dir’ diyerek cuma guslunun nasıl başladığını anlattı. Buna göre o dönemde 
insanlar darlık ve meşakkat içinde idiler. Yünden elbise giyiyor ve çalışıyor-
lardı. Sıcak bir cuma günü mescide geldiler. Yün elbiseler içinde çok terle-
mişlerdi ve etrafa ter kokusu yaymışlardı. Bunun üzerine Resulullah yuka-
rıdaki hadîsi irad buyurdu.40 Hadîsten cuma günü yıkanma hükmünün 
genel ve vacib olduğu anlaşılmaktadır. Ancak hadîsin vurûdu bunun sebe-
bini ortaya koymakta, bir açıdan hükmü terleyip kokanlara tahsis etmekte, 
diğerleri muhayyer bırakılmaktadır. O halde burada sebep, hadîsteki hük-
mü etkilemektedir. 

Örnek 2. 
Rafi’ b. Hadic’in beyanına göre Hz. Peygamber tarlaları kiraya vermek-

ten nehyetmiştir.41 Bunun sebebi olarak şu rivayet gösterilmektedir: “Zeyd 
b. Sabit şöyle demiştir: ‘Allah, Rafi’ b. Hadic’e mağfiret etsin. Allah’a yemin 
ederim ki ben, bu hadîsi ondan daha iyi biliyorum. Hâdise şudur: Birbirle-
riyle münakaşa eden iki kişi Resulullah’a geldiler. Resulullah buyurdu ki: 

                                                           
37  Müslim, İman, 42. 
38  Suyutî, el-Luma’, s. 208. 
39  Buharî, Cuma, 2. 
40  Suyutî, el-Luma’, s. 133. 
41  Buharî, Hars, 18; Müslim, Buyu’, 19. 
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‘Eğer meseleniz bu ise tarlaları kiraya vermeyiniz’. Buna göre Rafi’, sadece 
tarlalarınızı kiraya vermeyiniz sözünü işitmiştir.42  

Görüldüğü gibi sebeb-i vurûd hadîsin manasının anlaşılmasını sağla-
maktadır. Aksi takdirde hadîsin hükmü umumi kabul edilecektir. 
Bulkinî’nin de bu noktaya dikkat çektiği görülmektedir.43 İbn Hacer de 
nehyin mutlak olmadığını, mesela meçhul bir şeyle kiraya verildiğinde 
nehyin söz konusu olduğunu belirtir.44  

Örnek 3. 
Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur: “Sizlerden birinin karnının cerahat-

le dolu olması şiirle dolu olmasından daha hayırlıdır”.45 Bu hadîsin sebebi 
olarak Ebu Said el-Hudrî’den şu nakledilir: “Biz Resulullah ile birlikte Arc 
denilen yerde yürüyorduk. Birden orada şiir söyleyen bir şairle karşılaştık. 
Resulullah onu görünce ‘şeytanı yakalayınız yahut tutunuz, çünkü kişinin 
karnının cerahatle dolu olması şiirle dolu olmasından daha hayırlıdır”46 
buyurdu. 

İlk hadîsten Hz. Peygamber’in şiiri umumi olarak kerih gördüğü anla-
şılmaktadır. Ancak başka hadîslerde “Kureyşi hicvedin, çünkü bu onlara ok 
atmaktan daha etkilidir”47 buyrulduğu, Hz. Peygamber’in ashabının 
mescidde şiir okuyup güldükleri geçmektedir.48 Yine Hz. Peygamber, 
Lebid’in “Allah’ın dışında her şey batıldır, zevale mahkumdur” anlamına 
gelen şiirini şair sınıfının en doğru sözü olarak nitelemiştir.49  

Bu durumda umumi olarak zikredilen hadîste kastedileni anlamamıza 
sebebi zikredilen hadîs yardımcı olmaktadır. Sebeb-i vurûd, bize her türlü 
şiirin kerih görülmediğini göstermektedir. Nitekim Nevevî de buna dikkat 
çekmiş ve şu izahı yapmıştır:  

“Şiir söylediği işitilen adamın şeytan diye isimlendirilmesi, adamın kafir 
olma ihtimalindendir. Yahut ona şiirin galip gelmesinden, yani Kur’an’la 

                                                           
42  Suyutî, el-Luma’, s. 219. 
43  Bulkinî, Mehâsinu’l-ıstılâh, s. 711-712. Ayrıca bkz. Yahya İsmail Ahmed, “Mukaddime”, 

s. 38. 
44  İbn Hacer, Fethu’l-bârî, (thk. Abdulaziz b. Abdullah b. Baz), Beyrut, 1996, V, 294. 
45  Buharî, Edeb, 92; Müslim, Şi’r, 1. 
46  Suyutî, el-Luma’, s. 285. 
47  Müslim, Fedailu’s-sahabe, 157. 
48  Tirmizî, Edeb, 70. 
49  Müslim, Şi’r, 1. 
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veya şer’î ilimlerle meşgul olamamasından ya da söylediği şiirin zemmedi-
len, yani sözleri kötü olan şiir olmasından dolayıdır”.50 Buna göre hadîste 
sırf şiirin veya şairin kötülenmesi söz konusu değildir.  

Yukarıda verdiğimiz örneklerden şunlar ortaya çıkmaktadır: 
a) Esbâbu vurûdi’l-hadîs literatüründe sebebi hâs olup hükmü âmm 

olan durumlar bulunmaktadır. Sebep burada hadîsi etkilememektedir. 
b) Yine ilk bakışta âmm gibi gözüken hadîslerin sebeple tahsis edildiği 

durumlar bulunmaktadır. Sebep burada ise hadîsi etkilemektedir. 
c) Esbâbu vuruûdi’l-hadîs literatüründe daha ziyade sebebin hadîsi etki-

lemediği örnekler bulunmaktadır. 
d) Esbâbu vurûdi’l-hadîs literatüründe sebebin hadîsi etkileyip etkile-

mediği üzerinde hiç durulmamış ve bununla ilgili herhangi bir tasnif ya-
pılmamıştır. 

e) Esbâbu vurûdi’l-hadîs literatüründe hadîslerin sebepleri rivayetlerle 
tespit edilmiştir. Bu da çoğu kere nakledilen hadîsin diğer tariklerini araş-
tırmak suretiyle gerçekleştirilmiştir. 

Esbâbu vurûdi’l-hadîsin alanını genişletmek 
Daha önce esbâbu vurûdi’l-hadîs literatürünün bizzat hadîste veya hadî-

sin diğer bir tarikinde bulunan sebeplere değer verdiğini belirtmiştik. 
Ahmed Muhammed Şakir, bu konuda şu noktayı vurgulamaktadır: “Hadî-
sin vurûd sebebini bilmenin yolu re’y değil, sadece rivayettir”.51 Bu ifade-
den, sebebin re’y veya akılla değil, sadece rivayetle bilinebileceği anlaşıl-
maktadır. Ancak rivayetle ne kastedilmektedir? Rivayetle, hadîsin bizzat 
kendisi veya başka bir tariki mi kastedilmekte yoksa bunları da içine alacak 
şekilde ilgili hadîsten bağımsız nakiller mi, diğer bir ifadeyle sosyo-kültürel 
ortamın bilinmesi mi kastedilmektedir? 

Ahmed Muhammed Şakir’in sözü bu noktada sarih değildir. Şayet bi-
rinci durum kastediliyorsa, bunun sebeb-i vurûdun alanını daralttığı söyle-
nebilir. Bununla birlikte ikinci durumun kastedilmesi de mümkündür. Zira 
                                                           
50  Nevevî, el-Minhâc, XV, 17. Nebi Bozkurt da, herhalde bunun kendisini ve İslam’ı küçük 

düşürmek, istihza etmek veya insanların şeref ve izzetini tezyife yönelik şiirler hakkında 
olduğunu belirtmektedir. Bkz. Hadis’te Folklor Eğlence, İstanbul, 1997, s. 105. 

51  Ahmed Muhammed Şakir, Elfiyetu’s-Suyutî fi ilmi’l-hadîs, Mekke, ts. s. 183. 
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rivayet olgusu, hadîsin bizzat kendisinde veya başka bir tarikinde olan 
şeyleri içerdiği gibi bunların dışındaki rivayetleri de içermektedir. Bundan 
dolayı hadîsin kendisinde veya bir başka tarikinde  bulunmasa da araştırma 
sonucu rivayetlerle tespit edilen tarihsel ve toplumsal sebepleri sebeb-i 
vurûd içinde değerlendirmek mümkündür.  

Ayrıca Ahmed Muhammed Şakir’in ifade ettiği re’y ne demektir? Riva-
yetleri anlamada aklı, mantığı kullanmamak mıdır? Bu konuda mezkur 
ifade yine açık değildir. Ancak hadîslerin tearuzu durumunda veya herhan-
gi bir müşkille karşılaşıldığında geçmiş alimlerimizin akla müracaat etmesi 
dikkate alınırsa Ahmed Muhammed Şakir’in bunu yadsıması düşünülemez. 
O halde re’y araştırma yapmaksızın, herhangi bir rivayet tespit etmeden, 
tutarlı olmaya dikkat etmeksizin sebebi akılla ortaya koymak anlamına 
gelmelidir. İşte bu anlamda re’y geçmişte alimlerimizin “mezmum re’y” 
dedikleri şeydir.  Zira bu şekilde davranarak sebep tespit etmek keyfiliğe 
yol açabilecektir. 

Leknevî ise bu meseleyi ihtilafu’l-hadîs çerçevesinde işlemiştir. O, 
“nassın herhangi bir delaleti olmaksızın sırf re’yle cem’ kabul edilebilir mi?” 
şeklindeki bir soruya “açık veya gizli şer’î bir nassın delalet etmediği bir 
cem’in kabul edilemeyeceği” şeklinde cevap vermiştir.52 Leknevî’nin “sırf 
re’y” dediği şeyin “mezmum re’y” olması gerekir. Aksi takdirde hadîsleri 
te’lif etme çabasının sırf nassa dayandığını söylemek pek vakıaya uyma-
maktadır. Hatta hadîsleri te’lif faaliyetinin sırf nassa dayanması gerektiğini 
ileri sürmek hadîslerin ihmaline yol açabilecektir.  

Aslında Leknevî’nin ifadesinde geçen “nassın delaleti” tabiri de bize bazı 
ipuçları vermektedir. İhtilafı gidermede nassın delaleti açıksa zaten bir 
problem yoktur. Nassın delaleti gizli ise bu delaleti ortaya çıkaracak 
“müslüman aklı”ndan başka bir şey değildir. Ayrıca her zaman nassın 
delaletleri de işi çözmeye yetmez. Nassın dışındaki sosyo-kültürel şartları 
da dikkate almak gerekmektedir. O halde “nassın delaleti”ndeki delaleti 
daha geniş manada düşünmek zorundayız. İhtilafı giderebilecek her türlü 
delaleti “delalet”in içinde düşünebiliriz. 

                                                           
52  Leknevî, el-Ecvibetü’l-fâdıle li’l-esileti’l-aşereti’l-kâmile, (thk. Abdulfettah Ebu Ğudde), 

Beyrut, 1994, s. 220. 
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Şüphesiz ilk bakışta manası anlaşılamayan veya zahiren İslam’ın temel 
ilkeleriyle tearuz halinde olan bazı hadîsler bulunmaktadır. Bu hadîsleri 
anlamak için sebeb-i vurûdun bilinmesine ihtiyaç vardır. Ancak sebeb-i 
vurûd her zaman hadîsle birlikte veya hadîsin bir başka tarikinde bulun-
mamaktadır. O zaman hadîsin söylenmesine vesile olan arkaplanın, şartla-
rın onun dışındaki bilgiler, rivayetler dikkate alınarak tespit edilmesi ge-
rekmektedir. Bu durumda tarihten ve toplumsal yapının özelliklerinden 
(kısaca toplumun kültüründen) yararlanmak en kolay çözüm yoludur.53 
Bunlar da sonuçta rivayetlerden tespit edilecektir, ancak bu rivayetler 
hadîste veya hadîsin diğer tariklerinde bulunmamaktadır. 

Burada başka bir durum daha söz konusudur. Bazen öyle olur ki, bir 
hadîsin ne kendisinde ne bir başka tarikinde ne de bir başka rivayette sebep 
bulunur. Böyle bir durumda bu hadîsin başka nasslarla tearuz içinde oldu-
ğunu düşünelim. Bu durumda ne yapılmalıdır? İşte bu durumda akılla, bir 
başka ifadeyle yorumla tearuz uygun bir şekilde çözülmelidir. Tearuzu 
çözerken ortaya konulacak düşünce bir anlamda sebebi oluşturacaktır. 
Böyle bir sebep terimi klasik sebeb-i vurûd tetkikinde bulunmamaktadır, 
ancak böyle durumlarda yapılan işe bir ad konulmalıdır. Bundan dolayı 
sebebin alanının genişletilmesinin faydalı olacağını düşünüyoruz. Dolayı-
sıyla bu durum hadîslerin sebeb-i vurûdunu bir takım karînelerden yola 
çıkarak akılla tespit etmek anlamına gelmektedir. Burada aklın keyfî olarak 
kullanılması söz konusu değildir. Çünkü burada akıl reddetmek için değil, 
anlamak için kullanılmaktadır. 

Şayet böyle bir değerlendirme isabetli ise esbâbu vurûdi’l-hadîsin tasni-
fine bir tasnif daha eklememiz gerekecektir. Bu tasnif ise şöyledir: 

a) Vurûdu, hadîsin kendisinde veya başka bir tarikinde bulunan sebep-
ler. 

                                                           
53  Şatıbî’nin, Kur’an’ı anlamak için Arap adetleri ve toplumsal yapının bilinmesine yaptığı 

atfı, hadîslerin anlaşılmasında referans kabul etmek mümkündür. Şatıbî’nin ifadesi şöy-
ledir: “Kur’an’ı anlamak için gerekli ilimlerden biri de Kur’an’ın indiği sırada mevcut 
bulunan söz, fiil ve hareket tarzlarıyla ilgili Arap adetlerini bilmektir. Özel bir sebeb-i 
nüzulü yoksa Kur’an ilmine dalmak isteyen kimse için bu bilginin olması zaruridir”. 
(Bkz. el-Muvafakat: İslamî İlimler Metodolojisi, çev. Mehmet Erdoğan, İstanbul, 1993, 
III, 335) Şatıbî burada sebeb-i nüzul ile Arap adetlerini bilmenin arasını ayırmıştır. 
Çünkü her ayet ile birlikte bazen sebep bulunmamaktadır. Hadîslerle ilgili olarak benzer 
bir yaklaşım için bkz. M. Emin Özafşar, Hadîsi Yeniden Düşünmek, Ankara, 1998, s. 303. 
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b) Vurûdu, araştırmayla, yani hadîsin dışındaki rivayetlerle, sosyo-
kültürel ortamın tespitiyle bilinen sebepler.54 

İlk maddede beyan edildiği şekilde tespit edilen sebeplere “rivayetle bi-
linen sebepler”; ikinci maddede beyan edildiği şekilde tespit edilen sebeple-
re “dirâyetle bilinen sebepler” demek de mümkündür. 

Yukarıdaki ifadelerden ilk bakışta anlaşılamayan veya başka nasslarla 
tearuz halinde olan hadîsler için sebep inşa edilmesi gerektiği anlaşılmak-
tadır. Şüphesiz bu faaliyet keyfi bir surette gerçekleştirilemeyeceği gibi her 
hadîsi de kapsamamaktadır. Zira Hz. Peygamber’in her sözü bir sebebe 
binaen ifade edilmemiştir. Dolayısıyla her hadîs için bir sebep inşa etmek 
zorunlu değildir. 

İlk maddeyle ilgili örnekleri daha önce sunmuştuk. İkinci maddenin da-
ha iyi anlaşılabilmesi için bazı örnekler verilmelidir. Şöyle ki: 

Örnek 1. 
Buharî’nin naklettiğine göre Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur:  
“Eğer İsrailoğulları olmasaydı et kokmazdı...”.55 
Etin bozulması tabiidir, ancak hadîste bu İsrailoğullarının varlığına bağ-

lanmıştır. Bu hadîsi anlamaya çalışan alimler şöyle bir açıklamada bulunur-
lar: “Allah, İsrailoğullarına bıldırcın eti ve kudret helvası gibi büyük nimet-
ler vermiştir. Ancak İsrailoğulları buna karşılık Allah’a şükretmek ve on-
lardan infak etmek yerine nankörlük etmiş ve cimrilik ederek onları depo-
lamayı tercih etmiştir. Oysa bundan nehyedilmişlerdi. Neticede etin kok-
masıyla cezalandırıldılar”.56 Yani İsrailoğulları kendilerine verilen bıldırcın 
eti ve kudret helvası kesilir diye onları depolamış ve sonuçta bunlar kok-
maya başlamıştır. 

Bu ifadeler, hadîsin anlaşılmasına katkıda bulunmaktadır. Alimlerin 
bunu akılla bilmesi mümkün değildir. Bir bilgiye dayandıkları ortadadır. 
                                                           
54  M. Emin Özafşar, yukarıda yapılan tasnifin ikinci maddesini sosyal bilimlerde geçen iki 

tabirle ifade etmiştir: Olgu bağlamı ve sosyal bağlam. Ayrıntılı bilgi için bkz. Hadîsi Ye-
niden Düşünmek, s. 302. 

55  M. Hamidullah, Muhtasar Hadis Tarihi ve Sahife-i Hemmam İbn Münebbih, (terc. 
Kemal Kuşçu), İstanbul, 1967, s. 104; Buharî, Enbiyâ, 2; Müslim, Rada’, 63; İbn Hanbel, 
Müsned, II, 304, 349. 

56  İbn Hacer, Fethu’l-bârî, VII, 11; Aynî, Umdetu’l-kârî, Mısır, 1972, XII, 367; Abdullah b. 
Ali en-Necdî el-Kuseymî, Müşkilâtü’l-ehâdîsi’n-nebeviyye ve beyânuhu, Beyrut, ts. s. 20-
21. Bu olaya Kur’an da işaret etmektedir. Bkz. Al-i İmrân, 49. 

146 � Usûl _______________________________________________________  

Bu bilgi Kur’an’dan çıkarılmış da olabilir. Nitekim Âl-i İmran suresinin 40. 
âyeti bunu te’yid etmektedir: 

“O, İsrailoğullarına bir elçi olacak (ve onlara şöyle diyecek):...Ayrıca ev-
lerinizde ne yiyip ne biriktirdiğinizi size haber veririm”. 

Bu bilgi bir anlamda tarihsel bağlamdır. İşte bu olay hadîsin sebebini 
düşündürmekte olup bizzat hadîsin kendisinde bulunmamaktadır. 

Örnek 2.  
Buharî Sahîh’inde şöyle bir olay nakletmektedir:  
“Ukl kabilesinden sekiz kişi Resulullah’a geldi ve onunla İslam üzerine 

bey’atlaştılar. Müteakiben Medine arazisinin havası onlara ağır geldi de 
hastalandılar. Onlar, bu hastalıklarını Resulullah’a arzettiler O da ‘bizim 
çobanımızla beraber develerin yanına gitseniz, onların sütlerinden ve 
bevillerinden içseniz’ buyurdu. Onlar da ‘peki’ deyip develerin yanlarına 
gittiler, süt ve bevillerinden içtiler ve sıhhat buldular”.57  

Hadîste görüldüğü gibi necis olduğu bilinen deve bevli Hz. Peygamber 
tarafından hasta olan insanlara tavsiye edilmektedir. Böyle bir fiilin sebebi 
–hastalık ifadeleri geçse dahi- hadîste açıkça ifade edilmemektedir. Geçmiş 
alimler tarafından bu olay fıkhî açıdan ele alınmış, dolayısıyla deve bevli o 
kişilere özel bir ruhsat olarak değerlendirilmiştir.58 Ancak bu meseleyi tam 
olarak izah etmemektedir. 

Ahmed Naim konuyla ilgili bazı izahlarda bulunmuştur. Ona göre, 
Arabın deve bevli ile tedavi ettiği muhakkaktır. Hatta müslüman tıpçıların 
müteahhirlerinden sayılan Davud-i Antakî’nin tezkeresinde umumen 
bevillerin tıpta kullanıldığı zikredilmektedir. Müellif, bevlin yedi türlü 
hastalığa deva olduğunu söylemektedir. ed-Demirî de Hayatu’l-hayavan’da 
deve bevlinin iki tıbbî özelliği bulunduğunu söylemektedir.59 Ahmed Na-
im’in ifadelerinden Arap kültüründe ve tıbbında deve bevlinin önemli bir 
yeri olduğu anlaşılmaktadır. Bu bağlam, yani sebep dikkate alındığında 
hadîsin anlaşılması kolaylaşmaktadır.  

                                                           
57  Buharî, Diyât, 22; Vudu’, 66; Meğazî, 36; Müslim, Kasâme, 9-11; Ebu Davud, Hudûd, 3; 

İbn Mace, Hudûd, 20. 
58  Bkz. Ali Çelik, İslam’ın Kabul ve Reddettiği Halk İnançları, İstanbul, 1995, s. 276-280. 
59  Bkz. Ahmed Naim, Sahih-i Buharî Muhtasarı ve Tecrid-i Sarih Tercemesi ve Şerhi, 

Ankara, 1987, I, 187. 
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Örnek 3. 
Bazen zahiri problem arzetmeyen hadîslerin bağlamının bilinmesi onun 

daha kolay anlaşılmasına yardımcı olmaktadır. Mesela Buhârî’nin nakletti-
ğine göre Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur:  

“Başınızda Habeşli bir köle olsa bile dinleyin ve itaat edin!”.60  
Yönetim ile ilgili İslam’ın ilkeleri dikkate alındığında hadîste hiçbir 

problem gözükmemektedir. Ancak hadîste böyle bir vurgunun sebebi ne 
olabilir? Hadîsin bağlamı araştırıldığında bu vurgunun sebebi anlaşılmak-
tadır. Hattabî (ö. 388/998), bu durumu şöyle izah etmektedir: “Araplar 
emirliği pek tanımazlardı. Hz. Peygamber onları seriyyeler halinde gönder-
diğinde veya beldelere tayin ettiğinde ayrılıp parçalanmasınlar diye onları 
ma’rufta emirlere itaat etmeye teşvik etmiştir”.61 Hattabî’nin ortaya koydu-
ğu bu izah, tamamen o dönem Arap toplumunun sosyo-kültürel yapısını 
yansıtmaktadır. 

Örnek 4. 
Buharî’nin Ebu Hureyre’den naklettiğine göre Hz. Peygamber şöyle bu-

yurmuştur:  
“Hastalığın bulaşması yoktur. Safer yoktur. Baykuş ötmesi de yoktur”.62 
İlk bakışta burada sayılan unsurlardan ne kastedildiği anlaşılamamakta-

dır. Yine Ebu Hureyre’den nakledilen başka bir tarikte sadece “hastalığın 
bulaşmamasına” yapılan vurgunun nedeni ortaya çıkmaktadır. Bu rivayete 
göre bir bedevi “Ya Resulellah! Öyleyse benim geyikler gibi sağlam ve 
kumluk arazide yaşayan develerime ne dersiniz? Uyuzlu bir deve gelip de 
bu sağlam develerin arasına sokulunca onların hepsini uyuz ediveriyor” 
der. Bunun üzerine Resulullah  “ya ilk uyuzlu deveye bu hastalığı kim 
bulaştırdı” diye cevap verir.63  

Ancak bu rivayetlerde diğer unsurlarla ne kastedildiği açıklanmamıştır. 
Dolayısıyla hadîste mesela Safere yapılan vurgunun nedeni anlaşılamamak-
tadır. İbn Hacer ve Aynî’ye göre Safer ayıyla ilgili Arapların bir inancı 
bulunmaktadır. Bu inanca göre Araplar kişinin karnında safer denilen bir 

                                                           
60  Buhârî, Ahkâm, 4; İbn Mace, Cihad, 39; Tayalisî, Müsned, s. 61. 
61  Bkz. İbn Hacer, Fethu’l-bârî, XV, 17; Aynî, Umdetu’l-kârî, XX, 111. 
62  Buharî, Tıbb, 19. Ayrıca bkz. Müslim, Selâm, 106; Ebu Davud, Tıbb, 24. 
63  Buharî, Tıbb, 19. 
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yılan bulunduğunu, acıktığında o insana isabet ettiğini ve ona eziyet verdi-
ğini iddia ederlerdi.64 Dolayısıyla hadîs böyle bir inanışın hurafe olduğunu 
ve gerçekliği bulunmadığını ortaya koymaktadır. Böyle bir sebep, hadîsin 
anlaşılmasına yardımcı olmaktadır. 

Örnek 5. 
Ahmed b. Hanbel’in (ö. 241/855) Müsned’inde kaydettiğine göre Hz. 

Peygamber şöyle buyurmuştur:  
“İmamlar Kureyştendir”.65 
Bu hadîsin sonraları mutlak olarak anlaşılıp devlet başkanı olması gere-

ken kimselerde aranan özelliklerden sayıldığı bilinmektedir. Ancak devlet 
başkanlığının dinî anlamda bir kabileye ait olamayacağına dair de bir çok 
delil bulunmaktadır.66 Bu durumda hadîsin sebeb-i vurûdu araştırılmalıdır. 
Fakat sebeb-i vurûd hadîsin herhangi bir tarikinde bulunmamaktadır. Bu 
durumda başka izahlar yapılması zorunludur. İbn Haldun, Kureyşiliği, 
Kureyşin bizzat kendisi olarak değil, Kureyşde bulunan yeterlilik/asabiyet 
unsuruyla açıklamıştır.67 Mevdudî (ö. 1397/1979) de aynı görüştedir. O, 
şöyle der:  

“Hz. Peygamber o dönem Arapların durumunu görerek bir karara var-
mıştı ve bu şüphesiz en doğru bir karardı. Kureyş kabilesi yetenekli kişilere 
sahip olması ve asırlardan beri diğerleri üzerinde etkili olması yönleri ile 
güçlü bir kabile olarak dururken Kureyşin dışında bir kabile devlet idaresi-
ne getirilirse, o bu işte muvaffak olamaz”.68 Bu tarihsel ve toplumsal bağ-
lam, hadîsin anlaşılmasına yardımcı olmaktadır. Şüphesiz bu bağlamı, yani 
                                                           
64  İbn Hacer, Fethu’l-bârî, XI, 311; Aynî, Umdetu’l-kârî, XVII, 383. 
65  İbn Hanbel, Müsned, III, 129, 183; IV, 421. Lafızları farklı, ancak aynı anlama gelebile-

cek başka hadîsler de bulunmaktadır. Muaviye b. Ebi Süfyan’dan nakledilen hadîs için 
bkz. Buharî, Menâkib, 1; Ahkâm, 2; İbn Hanbel, Müsned, IV, 94; Taberanî, el-Mu’cemu’l-
kebîr, (thk. Hamdi Abdulmecid es-Selefî), bs. y. 1986, XIX, 337, 338, 360; İbn Ömer’den 
nakledilen hadîs için bkz. Buharî, Menâkib, 2; Ahkâm, 2; Müslim, İmâre, 4; İbn Hanbel, 
Müsned, II, 29, 93; Cabir b. Abdillah’dan nakledilen hadîs için bkz. Müslim, İmâre, 2; 
Ebu Hureyre’den nakledilen hadîs için bkz. Buharî, Menâkib, 1; Müslim, İmâre, 1; İbn 
Hanbel, Müsned, II, 243, 261, 319. 

66  Bkz. M. Sait Hatipoğlu, “İslam’da İlk Siyasi Kavmiyetçilik: Hilafetin Kureyşiliği”, 
AÜİFD. (1973) XXIII, s. 121-213 Hatipoğlu, bu makalesinde bahis konusu hadîsin uy-
durma olduğu kanaatine varmıştır. 

67  İbn Haldun, Mukaddime (çev. Z. Kadiri Ugan), İstanbul, 1990, I, 493. 
68  Mevdudi, Meseleler ve Çözümleri, (çev. Yusuf Karaca), İstanbul, 1990, I, 54. Ayrıca bkz. 

Mehmet Erdoğan, Akıl-Vahiy Dengesi Açısından Sünnet, İstanbul, 1995, s. 212. 
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sebebi hadîsin kendisinde veya diğer tariklerinde bulmak mümkün değil-
dir. 

Örnek 6. 
Rivayete göre Hz. Peygamber zamanında Medine’de fiyatlar yükselmiş 

ve bunun ardından halk kendisine gelip “fiyatlar çok yükseldi, bir ayarlama 
yapsanız da biz ona tabi olsak” dediler. Bunun üzerine Hz. Peygamber 
şöyle buyurmuştur: “Fiyatların yükselmesi ve düşmesi Allah’ın iradesine 
bağlıdır. Biz, Allah’ın emir ve takdirini aşamayız”.69 Hadîsten sosyal bir 
mekanizma olan fiyat ayarlamasının Allah’ın elinde olduğu ve narh koy-
manın yasak olduğu anlaşılmaktadır. Gerçekten bu böyle midir yoksa bu 
sözün söylenmesine sebep olan bir tarihsel bağlam mı söz konusudur?  

Hadîsin söylenmesine sebep olan olaylar incelendiğinde bunun mutlak 
olmadığı ve şartlara bağlı olduğu anlaşılmaktadır. İbn Teymiye’ye göre Hz. 
Peygamber, narh hadîsini özel bir olaydan dolayı söylemiştir. Bu hadîsi 
delil göstererek mutlak olarak narhı yasaklayanlar yanılmaktadır. İbn 
Teymiye’nin özel bir olay, yani tarihsel bağlam dediği husus şöyledir: “O 
dönemde Medine’de yiyecek olarak satılan gıda maddeleri çoğunlukla 
dışarıdan geliyordu. Bazen orada ekilen bir şey de satılabilirdi. Burada 
yalnızca arpa ekilirdi. Alıcı ve satıcılar belirli kişiler değildi. Orada bir işe 
veya satıma zorlanması için insanların kendisine veya malına ihtiyaç duy-
duğu herhangi bir kimse yoktu. Bilakis müslümanların hepsi aynıydı, yani 
hepsi Allah yolunda cihad ederdi. Satıcıların malını, yalnızca belirli bir 
fiyatla satmaya zorlanmaları haksız bir zorlama olurdu”.70  

Konuyla ilgili geniş bir araştırma yapan Cengiz Kallek, hadîsin söylen-
diği şartları ortaya koyar ve şu sonuca varır: “İşte bütün bunlar göstermek-
tedir ki, Hz. Peygamber tüccara zulüm olur endişesi ile narhtan kaçınmakla 
isabetli bir ekonomik politika uygulamıştır...Tüketicinin istismar edilmedi-

                                                           
69  İbn Hanbel, Müsned, III, 85, 156. Ayrıca bkz. Ebu Davud, Buyu’, 51; Tirmizî, Buyu’, 73; 

İbn Mace, Ticârât, 27; Taberanî, el-Mu’cemu’l-kebîr, I, 269 (Ebu Hureyre’den); a. mlf. el-
Mu’cemu’l-evsat, VI, 443 (Ebu Said el-Hudrî’den). Heysemî, Taberanî’nin Ebu 
Hureyre’den naklettiği hadîsin ricalinin sahih ricali; İbn Hanbel’in Ebu Said el-
Hudrî’den naklettiği hadîsin ricalinin sahih ricali olduğunu belirtmiştir. Bununla birlik-
te Taberanî’nin el-Mu’cemu’s-sağîr’de İbn Abbas’tan; el-Mu’cemu’l-Kebîr’de Ebu 
Cuhayfe’den naklettiği hadîslerin zayıf olduğunu kaydetmiştir. (bkz. Mecmeu’z-zevâid, 
IV, 99-100) 

70  İbn Teymiye, Bir İslam Kurumu Olarak Hisbe, (çev. Vecdi Akyüz), İstanbul, 1989, s. 69. 

150 � Usûl _______________________________________________________  

ği ve karaborsanın görülmediği bir piyasada narha ihtiyaç duyulmaması 
doğaldır”.71  

Sabri Ülgener’in de aynı kanaatte olduğu görülmektedir. Şöyle ki: “İlk 
İslam kaynaklarının şehre hariçten zahire getiren tüccara bol ve bereketli 
rızık vadetmeleri maddi şartların doğurduğu bir zaruretin ifadesiydi. Bu 
bakımdan narh aleyhtarlığının da tatbikatta aynı ihtiyaca cevap veren bir 
prensip olduğu düşünülebilir... Filhakika narh aleyhtarlığıyla tüketiciden 
ziyade üretici ve tüccarın himaye edilmek istendiğinde şüphe yoktur. 
Çünkü narh konulmasına mani olmak suretiyle serbest bırakılan üretici ve 
tüccardır”.72 

Bütün bunlar narh tespitinin ithal mallarla ilgili olduğunu göstermekte-
dir. Zira Hz. Peygamber’den fiyatların tespit edilmesi istenen mallar bu 
dönemde ithal ediliyordu. Böyle bir ortamda fiyatlara müdahale edilmesi 
ithalatın durmasına, mal darlığına ve karaborsaya yol açabilirdi. Bundan 
dolayı Hz. Peygamber fiyatların tespitine gerek duymamış ve mal arzının 
artmasını teşvik etmiştir.73 

Bu açıklamalardan anlaşıldığı gibi fiyat ayarlamasının Allah’ın elinde 
olduğunu söylemenin tarihsel sebepleri bulunmaktadır. İşte bu sebepler 
hadîsin anlaşılmasına katkıda bulunmaktadır. Şüphesiz bu sebepler hadîsin 
kendisinde –fiyat yükselmesi Medine’de vaki olsa da- veya bir başka tari-
kinde bulunmamaktadır. 

Örnek.7. 
Ebu Davud’un naklettiği bir hadîse göre Hz. Peygamber şöyle buyur-

muştur:  
“Ben müşriklerin arasında oturup onların ateşiyle aydınlanan her 

müslümandan beriyim”.74  
Ancak bunun yanında Hz. Peygamber’in “Mekke’nin fethinden sonra 

hicretin olmadığını, fakat cihad ve niyetin olduğunu” buyurduğuna dair 
rivayetler vardır. Bu hadîsler, daru’l-harbde kalan bir müslümanın oradan 
                                                           
71  Cengiz Kallek, Hz. Peygamber Döneminde Devlet ve Piyasa, İstanbul, 1992, s. 80-83. 
72  Sabri Ülgener, Darlık Buhranları ve İslam İktisat Siyaseti, Ankara, 1984, s. 130. Ayrıca 

bkz. Ali İhsan Samurkaş, Türkiye’de ve Hz. Muhammed Döneminde Enflasyon Düşüncesi, 
Ankara, 1993, s. 355-372; M. Emin Özafşar, Hadîsi Yeniden Düşünmek, s. 322-330. 

73  Bkz. Davud Aydüz, İslam İktisadında Narh, İzmir, 1994, s. 82. 
74  Ebu Davud, Cihad, 95; Nesaî, Kasâme, 27. 
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hicret etmesinin gerekli olup olmadığı konusunda alimlerin ihtilafına yol 
açmıştır.75 

Bu hadîslerin anlaşılması tarihsel ve toplumsal bağlamın bilinmesine 
bağlıdır. Şüphesiz müslümanların çektikleri işkenceler ve ardından Medi-
ne’ye hicretleri tarihî rivayetlerle sabittir. Artık Medine, İslamî davetin tek 
ve yegane merkezidir. Bunun üzerine Resulullah, bütün inananların Medi-
ne’ye hicret etmelerini istemiş ve “ben müşrikler arasında oturan her 
müslümandan beriyim” buyurmuştur. Bu şekilde İslam’ın bütün müessese-
leriyle hayata geçirilmesi için gerekli ortam sağlanmıştı. Hicret siyaseti 
Mekke’nin fethi ile işlevini başarıyla tamamlamış olduğu için fetihten sonra 
artık hicret şartına son verilmiş onun yerine daha kalıcı ve genel olan cihad 
ülküsü yerleştirilmiştir.76  

Dolayısıyla bu bağlamla “Peygamber’in müşrikler arasında oturan 
müslümünlardan beri olmasının” sebebi de anlaşılmış olmaktadır.  

Örnek 8. 
Buharî’nin naklettiğine göre Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur:  
“Ben insanlarla la ilahe illellah deyinceye kadar savaşmakla 

emrolundum...”.77  
Bu hadîsi bir grup alim, savaşın illetinin küfür olduğuna gerekçe say-

mıştır.78 Şüphesiz bu durum, “dinde zorlama yoktur” gibi ayetlerle ve 
benzeri bir çok ilkeyle79 tezat arzetmektedir. Bu durumda yukarıdaki hadî-
sin başka bir çerçevede söylenmesi gerekmektedir. 

İbn Hacer, “hadîs, tevhidi ikrar etmeyen kimselerle savaşmayı gerektir-
mektedir. Bu durumda cizye verenlerin ve antlaşmalı olanların hali ne 
olacaktır?” şeklindeki bir soruya çeşitli cevaplar verir. Bu cevaplardan biri 

                                                           
75  Bkz. Nevevî, el-Minhâc, (thk. Halil Me’mun Şiha), Beyrut, 1996, XIII, 11. 
76  Bkz. Mehmet Erdoğan, Akıl-Vahiy Dengesi Açısından Sünnet, s. 209; Yusuf Kardavî, 

Sünneti Anlamada Yöntem, s. 142. 
77  Buharî, İman, 17; Müslim, İman, 32, 33; Ebu Davud, Cihad, 95; Tirmizî, İman, 1. 
78  Bkz. Ahmet Yaman, İslam Devletler Hukukunda Savaş, İstanbul, 1998, s. 76. 
79  Savaşın illetinin küfür olmadığına dair deliller için bkz. Ahmet Özel, İslam Hukukunda 

Ülke Kavramı, İstanbul, 1984, s. 54-56; Ahmet Yaman, İslam Devletler Hukukunda Sa-
vaş, s. 71-74. 
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de hadîste geçen “insanlar” ile ehl-i kitabın dışındaki müşriklerin kastedil-
miş olabileceğidir.80  

Ahmet Özel’in yorumu da, aynı bağlamı ortaya koyar niteliktedir. Şöyle 
der: “Cihadın sebebinin küfür olduğunu savunanların delil gösterdikleri 
hadîse gelince bu hadîste sözü geçen ‘insanlar’dan murad hassaten Arap 
müşrikleridir. Zira Arap olmayan müşriklerin ve ehl-i kitabın tabi olduğu 
hükümler, bu hadîsin hükmüne muhaliftir. Bunlarla yapılan savaş, cizye 
ödemeleriyle sona erer. Arap müşrikleriyle yapılan savaşın sebebi de onla-
rın baştan beri İslam’a ve müslümanlara yönelttikleri ve ısrarla sürdürdük-
leri düşmanlık ve tecavüzdür”.81 

Şüphesiz hadîsi başka türlü yorumlamak da mümkündür.82 Bu yorum-
lardan biri de hadîsin savaşın sona ermesinin gerekçelerinden birini beyan 
etmesidir. İrtidat olayında Hz. Ömer’in Hz. Ebu Bekir’e karşı bu hadîsi 
delil göstermesi “la ilahe illellah diyenlerle savaşılmayacağını” ortaya koy-
maktadır.83 Bunlarla birlikte burada vurgulanmak istenen nokta bir şekilde 
ve her halde hadîsin uygun bir bağlamını veya sebeb-i vurûdunu tespit 
etmektir.  

Örnek 9. 
Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur:  
“Dinini değiştireni öldürünüz”.84 

                                                           
80  İbn Hacer, Fethu’l-bârî, I, 109. Aynı yorumu Hattabî de yapmaktadır. Bkz. Nevevî, el-

Minhâc, I, 156. 
81  Ahmet Özel, İslam Hukukunda Ülke Kavramı, s. 58. Ayrıca bkz. Ahmet Yaman, İslam 

Devletler Hukukunda Savaş, s. 78. 
82  Mesela Reşid Rıza mezkur hadîse şöyle bir yorum getirir: “Bu hadîs, savaşın teşriî kılınış 

sebebini bildirmiyor. Savaşma izni ve gerekçesi Hacc suresi 39-40 ve Bakara suresi 190. 
ayetlerde açıklanmıştır. Hadîste ise başlamış bir savaşın sona erdirilmesinin gerekçele-
rinden biri verilmektedir. Yani savaş esnasında karşı tarafın ‘lailahe illellah’ demesi, sa-
vaşın bitmesine yeterli sebeptir. Bu şehadet kelimesini söyleyen kalben inanmamış, yani 
müşrik olsa bile böyledir”.(bkz. “el-Cevab an meseleti hürriyyeti’d-din ve katli’l-
mürted”, Mecelletu’l-menâr, (1922) 23, s. 188) 

83  Müslim, İman, 31. 
84  Malik, Muvatta, Akdiye, 15; Tirmizî, Diyât, 10; ayrıca bkz. İbn Hibbân, el-İhsân fi takrîbi 

Sahîhi İbn Hibbân, (trt. Ali b. Balaban el-Farisî-thk. Şuayb el-Arnavud), Beyrut, 1991, X, 
327; İbn Ebi Şeybe, el-Musannef, VII, 585, 587; Taberanî, el-Mu’cemu’l-kebîr, X, 272; a. 
mlf. el-Mu’cemu’l-evsât, IX, 283 (Heysemî, burada Ebu Hureyre’den nakledilen hadîsin 
isnadının hasen olduğunu belirtmiştir. Bkz. Mecmeu’z-zevâid, VI, 261); X, 107 (Heysemî 
burada Hz. Aişe’den nakledilen hadîsin isnadının zayıf olduğunu kaydetmiştir. Bkz. 
Mecmeu’z-zevâid, VI, 261); Hakim en-Neysaburî, el-Müstedrek, III, 620 (Hakim, burada 
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Bu hadîs ilk bakışta ve mutlak olarak dinini değiştiren kimsenin öldü-
rülmesi gerektiğini ifade etmektedir. Oysa İslam “Dinde zorlama yoktur”85 
ilkesiyle din ve vicdan özgürlüğünü teminat altına almıştır. Bir dine girmek 
nasıl özgür bir tercihle gerçekleşiyorsa, çıkmak da öyle özgür bir şekilde 
gerçekleşmelidir. O halde bu hadîs nasıl anlaşılmalıdır? Sırf bir düşünce 
nedeniyle dinini değiştiren kimse öldürülmeli midir? Yoksa hadîste geçen 
“din değiştirme” başka anlamlara mı gelmektedir? 

Bize göre hadîste geçen “din değiştirme” başka anlamlara gelmektedir. 
Ancak bu anlamı doğrudan hadîsin kendisinden veya bir başka tarikinden 
tespit etmek mümkün gözükmemektedir. Bunun için konuyu başka riva-
yetler ışığında anlamak en isabetli yol olacaktır.  

“Dinini değiştireni öldürünüz” hadîsi “Müslüman bir kimsenin kanı an-
cak üç şeyden dolayı akıtılır: Evli iken zinadan, adam öldürmekten ve 
dinini terkedip cemaatten ayrılandan”86 hadîsiyle birlikte düşünülmelidir. 
Burada sırf din değiştirmeye değil, cemaatten ayrılmaya vurgu yapılması 
dikkat çekicidir. Cemaat olgusu ise burada sırf dinî, mescidle ilgili bir olgu 
değildir. Bu konuyu ele alan Ahmed Ebu Süleyman’ın yaklaşımı din değiş-
tirme meselesinin zaman-mekan boyutunu açıklar mahiyettedir. Şöyle der: 

“İrtidat konusunun zaman-mekan unsuru, bazı yahudi grupların irtidat 
taktiğini (yani önce müslüman olmuş görünüp sonra onu topluca 
terketme) kullanarak genç müslüman cemaat arasında anarşi ve zihin 
karışıklığına sebep olmayı amaçladıkları bir komployla ilgilidir. Bu komplo 
ile umulan sonuçların Kur’an’da anlatıldığı ayetler kayda değerdir: ‘Kitap 
ehlinden bazıları şöyle dedi: İnananlara indirilene günün başında inanın. 
Sonunda inkar edin ki, belki dönerler...’.87 İrtidat konusunda ilk İslamî 
tavır, gördüğümüz gibi din ve vicdan özgürlüğünü değil, 
müslümanlaştırma siyasetini bedevi kabilelere uygulamayı ve komployu 
boşa çıkarmayı hedef alıyordu...Geleneksel İslam siyasî düşüncesindeki 
inanç özgürlüğüne ilişkin kavram karışıklığı, Hz. Peygamber’in vahşi Arap 
kabilelerini müslümanlaştırma siyasetinin ardındaki esas sebepleri İslam 

                                                           
İbn Abbas’tan nakledilen rivayetin Buharî şartına göre sahih olduğunu belirtmiş, Zehebî 
de ona muvafakat etmiştir) 

85  Bakara, 256. 
86  Buharî, Diyât, 6; Müslim, Kasâme, 25; Ebu Davûd, Hudûd, 1; Tirmizî, Hudûd, 15. 
87  Al-i İmran, 72. 
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düşünürlerinin anlamamalarından ortaya çıkmıştır. Bu düşünürler olayın 
cezaî yönünü ve Hz. Peygamber irtidatı kınadığında ilk müslümanların 
karşı karşıya bulundukları güvenlik ihtiyacını farkedememişlerdir...İlk 
halife Hz. Ebu Bekir’e karşı başlatılan irtidat savaşının bir din ve vicdan 
özgürlüğü uygulaması ile alakası yoktu. Olay kısıtlamalar getiren siyasi ve 
sosyal otoriteye karşı her zamanki bedevi tepkisinden ibaretti. Bu, Hz. Ebu 
Bekir hükümetine zekat ödemeyerek Arabistan’ın yeni merkezî siyasî 
otoritesine karşı bir ayaklanmaydı”.88 

Bu ifadeler, din değiştirmenin nasıl bir sosyo-politik atmosferde cereyan 
ettiğini göstermektedir. Hadîste geçen “cemaatten ayrılma” da böyle bir 
atmosferi ima etmektedir. Böyle bir çerçeve baştan beri ortaya koymaya 
çalıştığımız gibi hadîsin kendisinde veya başka bir tarikinde bulunmamak-
tadır.  

Hanefîler de irtidat meselesini mevcut İslamî idareye savaş olarak değer-
lendirmişlerdir. Bundan dolayı onlara göre irtidat eden kadının cezası 
ölüm değildir. Çünkü öldürme küfür sebebiyle değil, savaşma şerrini önle-
mek için caiz kılınmıştır. Kafir olmanın cezası Allah katında öldürmekten 
daha fazladır. O yüzden öldürme cezası savaşa fiilen katılana mahsustur ki, 
o da kadın değil erkektir.89  

Buraya kadar verilen örnekler, sebeb-i vurûdun hadîsin kendisinin veya 
bir başka tarikinin dışında da olabileceğini göstermektedir. 

Sonuç 
Bu çalışmada esbâbu vurûdi’l-hadîsin tanımı, önemi, kaynaklarının ma-

hiyeti ve alanının genişleyip genişleyemeyeceği üzerinde durulmuştur. 
Genel olarak “hadîslerin anlaşılmasına katkı sağlayan durumlar” şeklinde 
tarif edilen esbâbu vurûdi’l-hadîs, hadîslerde ne kastedildiğinin anlaşılması 

                                                           
88  Ahmed Ebu Süleyman, İslam’ın Uluslar Arası İlişkiler Kuramı, (çev. Fehmi Koru), 

İstanbul, 1985, s. 118. Konuyla ilgili benzer görüşler için bkz. Hayrettin Karaman, İs-
lam’ın Işığında Günün Meseleleri, İstanbul, 1982, II, 775; Ahmet Yaşar, İslam Ceza Hu-
kukunda İdamı Gerektiren Suçlar, İstanbul, 1995, s. 96; Ali Bardakoğlu, “Ceza”, DİA., 
VII, 473-474; Nihat Dalgın, İslam’da Tevbe ve Cezalara Etkisi, Trabzon, 1997, s. 220; 
Reşid Rıza, “el-Cevab an meseleti hürriyyeti’d-din ve katli’l-mürted”, Mecelletu’l-menar, 
(1922) 23, s. 187-190.  

89  Vehbe Zuhaylî, İslam Fıkhı Ansiklopedisi, (Ahmet Efe vd.), İstanbul, 1991, VII, 465. 
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açısından büyük önem arzetmektedir. Bu önemine rağmen müstakil olarak 
onun sistemleştirildiğini söylemek zordur.  

Esbâbu vurûdi’l-hadîs, modern anlambilimdeki bağlam teorisiyle bazı 
yönlerden paralellik arzetmektedir. Bağlam teorisi, bir ifadenin, bir fiilin ne 
anlama geldiğini o ifade ve fiilin oluştuğu ortamı araştırarak ortaya koy-
maktadır. Aynı şekilde esbâbu vurûdi’l-hadîs de bir hadîsin ne anlama 
geldiğini hadîsin meydana geldiği ortamı dikkate alarak tespit etmektedir. 

Esbâbu vurûdi’l-hadîsle ilgili bize ulaşan kaynaklar daha sonraki dö-
nemlerde kaleme alınmıştır. Bunlar, sebebi bulunan hadîsleri kaydetmek-
ten başka herhangi bir değerlendirmede bulunmamışlardır. Sebebin hadîse 
etki edip etmediği; etki ettiyse bunun yönü üzerinde durmamışlardır. Bu 
eserlerde genel olarak sebepler “hadîsin kendisinde bulunan sebepler-
hadîsin bir başka tarikinde bulunan sebepler” şeklinde tasnif edilerek ikiye 
ayrılmıştır. Bunun yanında başka tasniflerin de yapıldığı görülmektedir, 
ancak bunların sebeb-i vurûd konusunda pek etkili olmadığı anlaşılmakta-
dır. 

Şüphesiz sebeb-i vurûdu rivayetle tespit etmek gerekmektedir. Ancak bu 
çalışmada rivayetin alanı geniş tutularak hadîsin kendisinde veya bir başka 
tarikinde bulunmasa da toplumsal ve tarihsel olarak tespit edilen şartlar da-
buna zihinsel veya teorik sebepler de dahil olduğu için genel olarak sosyo-
kültürel şartlar diyebiliriz-  sebebe dahil edilmiştir. Elbette bu şartlar keyfi 
bir şekilde akılla tespit edilmiş değildir. Burada hem Arapların mevcut 
tarihi ve kültürü araştırılarak hem de sözün söylenmesine vesile olan sos-
yolojik ve psikolojik şartlar tespit edilerek muhtemel sebepler ortaya ko-
nulmakta ve bunun da kaynağı genel anlamda rivayetler/bilgiler olmakta-
dır.  

Bazen sebepler akla dayalı olarak da tespit edilebilmektedir. Hadîslerin 
tearuzu, hadîsin sebebine dair herhangi bir rivayet bulunamaması duru-
munda bu yola başvurulmaktadır. Şüphesiz rivayetler içinde tearuzu gide-
recek bilgi varsa ona müracaat edilmektedir. Ancak bu bilgi bulunamadı-
ğında hadîsler uygun bir şekilde te’vil edilmektedir. İşte bu te’vil, hadîslerde 
kastedileni, hadîslerin söyleniş sebebini veya vurûd sebebini ortaya koy-
maktadır.  
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Sebebin akılla bilinmesine bir nokta daha ilave edilmelidir. Sebebin biz-
zat hadîsin kendi tarikinde veya başka bir tarikinde bulunması anlamayı 
kolaylaştırmaktadır. Yani sebep somut olarak gözükmekte, bu da herhangi 
bir anlama problemine yol açmamaktadır. Fakat sebebin akılla bilindiği 
durumlarda devreye yorum girdiği için farklı anlamalar söz konusu olabi-
lecektir. Zira ortada tek bir şekilde anlamayı kolaylaştıracak bir karine 
bulunmamaktadır. Böyle bir yorum zenginliği olsa da sebebin tespit edil-
mesi zorunludur. Çünkü ortada birbiriyle çelişen iki nass bulunmaktadır. 

Bütün bunlara dayanılarak çalışmamızda “vurûdu hadîste veya hadîsin 
başka bir tarikinde bulunan sebepler-vurûdu hadîsin dışında bulunan 
sebepler” şeklinde başka bir ikili tasnif yapılmıştır. Bu tasnifi “vurûd sebebi 
rivayetle bilinenler” ve “vurûd sebebi dirayetle bilinenler” şeklinde özetle-
mek de mümkündür. Böyle bir tasnife gidilmesinin sebebi bazen hadîsin 
kendisinin veya bir başka tarikinin hadîslerin anlaşılmasında yetersiz 
kalması veya hadîsin, sebebini ortaya koyacak bir başka rivayetin bulun-
mayışıdır. 
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İslâm tarihçileri III. Halife Hz. Osman'ın iktidar sürecini iki kısımda de-

ğerlendirirler. Birincisi (H. 24-29/M.644-649) yıllarını içinde alır ve “Sükû-
net Dönemi” olarak adlandırılır. Onun ikinci beş yıllık idaresine tekabül 
eden (H. 30-35/M: 650-655) yılları arası ise “Karışıklık Dönemi” olarak 
bilinir.1 Böyle bir ayrıma gidilmesinin temelinde, dahilî problemlerin onun 

                                                           
∗  Doç. Dr., Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
 1  Vida, L. D., "Osman", İA, IX, 430. 
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halifeliğinin ikinci devresinde ortaya çıkmış olması düşüncesi yatmaktadır.2 
Ancak bununla birlikte Hz. Osman’ın hilafet sürecini bir bütün halinde 
değerlendirerek, olayların sebeplerini daha önceki dönemler içinde de 
aramak gerekir. Esasında ikinci dönemde görülen iç karışıklıklar, temelleri 
geçmişe dayanan problemlerin dışavurumundan başka bir şey de değildir.  

Hz. Ömer’den sonra halifelik görevini üstlenen Hz. Osman, yetkisi ge-
reği pek çok siyasî karar almış ve bunları icraya koymuştur. Onun uygula-
malarından bazıları kabul görürken, bazıları ise şiddetle tenkit edilmiştir. 
Burada konumuz icabı Hz. Osman’ın sadece eleştirilen faaliyetleri üzerinde 
durulacaktır. Zira, onun tenkide maruz kalan uygulamaları, idaresi döne-
minde meydana gelen karışıklıkların sebepleri arasında görülmüştür.  

Hz. Osman hakkında yapılan tenkitlerin başında, onun devletin en 
önemli idarî ve askerî mevkilere yakın akrabasını getirmesi gelir. Gerçekten 
halife, göreve başlamasının ilk yıllarından itibaren ailesinin de telkinleriyle 
çeşitli nedenlerle Mısır, Kûfe, Basra gibi önemli eyâlet valilerini azlederek 
yerlerine Benî Ümeyyeli şahısları tayin etmiştir. Onun bu konudaki siyasî 
tasarruflarını sıralamadan önce, mukayese yapılabilmesi için hilâfet görevini 
devraldığı dönemdeki eyalet valileriyle bu valilerin mensup olduğu kabileleri 
göstermek faydalı olacaktır.3  
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Mısır 

 Valiliği 
Şam 

 Valiliği 
Muğire b. Şu‘be 
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 2  Fığlalı E.R, İbâdiye'nin Doğuşu ve Görüşleri, Ankara 1983, s. 34. 
 3  Hz. Osman’ın diğer valilerinin listesi için bk. Taberî, Tarîhu’l-Ümem ve’-Mülûk, (thk. 

Muhammed Ebu’l-Fazl İbrahim), I-XI, Beyrut ts., IV, 241. 
*  Hz. Osman halifelik makamına geldikten sonra Hz. Ömer’in vasiyeti gereği Kûfe’den 

Muğire b. Şu‘be’yi azledip yerine Sa‘d b. Ebî Vakkâs’ı tayin etmiştir. (Belâzürî, Futûhu’l-
Buldân, (thk. Abdullah Enis et-Tabbâ), Beyrut 1987, s. 456; Taberî, Tarih, IV, 244; 
İbnü'l-Esîr, el-Kâmil fi’t-Tarih, I-IX, Beyrut 1986, III, 41). Hz. Ömer’in isteği 
doğrultusunda atandığı için, onu Hz. Osman’ın tayin ettiği valilerden kabul etmemek 
gerekir. 
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Hz. Osman halife olduktan (24/644-645) iki yıl sonra (26/647) yılında 
ilk siyasî uygulamasını Kûfe’de gerçekleştirerek şehrin valisi Sa‘d b. Ebî 
Vakkâs’ı azledip yerine anne-bir kardeşi Velid b. Ukbe’yi tayin etmiştir.4 
Halife Kûfe’de başlattığı kadro değişikliğini sürdürmüş; Mısır valisi Amr b. 
el-Âs’ın yerine süt kardeşi Abdullah b. Sa‘d b. Ebî Serh’i (27/647) tayin 
etmiş 5, bundan yaklaşık iki yıl sonra da (29/649-650) Ebû Mûsâ el-Eş‘arî’yi 
görevden alarak dayısının oğlu Abdullah b. Âmir’i Basra valiliğine atamış-
tır.6 Ayrıca daha önce tayin ettiği Velid b. Ukbe’yi Kûfelilerin şikâyeti 
üzerine görevinden uzaklaştırmasının ardından, şehrin idaresini yine yakın 
akrabası Saîd b. el-Âs’a teslim etmiştir. (30/650).7 Eyalet valilerini sırasıyla 
değiştirip yerlerine Ümeyyelileri atayan Hz. Osman’ın tasarrufta bulunma-
dığı tek önemli eyalet Şam’dır. Bunun sebebi Hz. Ömer döneminden itiba-
ren burayı idare eden Muaviye b. Ebî Süfyan’ın Ümeyyeli olmasıdır. Halife 
Şam valisini değiştirmek bir yana, daha önce Umeyr b. Sa‘d’ın yönetiminde 
bulunan Hama, Humus, Kınnesrin ve Havran gibi şehirleri ve 
Abdurrahman b. Alkame’nin emrindeki bölgeleri de onun yönettiği top-
raklara dahil etmiştir.8 İktidarın bütün kilit görevlerine yakın akrabasını 
yerleştiren Hz. Osman, ayrıca önemli devlet yetkilerini elinde bulunduran 
Devlet Katipliği görevine de amcasının oğlu Mervan b. Hakem’i getirmiş-
tir.9 Bu tayinlerle birlikte devletin bütün idarî kademeleri Ümeyye-
oğulları’nın kontrolüne geçmiştir. İktidarın zamanla bir kabilenin hakimi-
yetine girmesi ile, resmen olmasa da, fiilen saltanat uygulaması başlamış ve 
Hz. Ömer döneminden devralınan yönetim tablosu tamamen değişmiştir. 

                                                           
 4  İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, III, 42-43. 
 5  Belâzürî, Futûh, s. 314; Ya‘kûbî, Tarih, I-II, Beyrut 1960, II, 164; Taberî, Tarih, IV, 256-

257; Kindî, Kitabü’l-Vulât ve’l-Kudât,, (thk. Rhuvan Gueset), Beyrut ts., (Müessesetü 
Kurtuba), s. 10; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, III, 45, İbn Kesîr, el-Bidâye ve’n-Nihâye, Beyrut-
Riyad ts. (Mektebetü’l-Meârif-Mektebetü’n-Nasr), VIII, 51. 

 6  İbn Sa‘d, et-Tabakâtü’l-Kübrâ, I-VIII, Beyrut ts. (Dâru’s-Sâdır), V, 44-45; Taberî, Tarih, 
IV, 264; İbn Abdilberr, el-İstiâb fî Ma'rifeti Ashâb, I-IV, Kahire ts. (Dâru Nehdati Mısr), 
III, 951; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, III, 49; İbn Kesîr, el-Bidâye, VII, 153-154. 

 7  İbn Kuteybe, el-İmâme ve's-Siyâse, ( thk. Tâhâ Muhammed Zeynî), I-II, Kahire 1967, I, 
37; Ya‘kûbî, Tarih, II, 164-165; Taberî, Tarih, IV, 277-278; İbn Abdilberr, el-İstî‘âb, IV, 
1556; İbnü'l-Esîr, Üsdü'l-Ğâbe fî Ma'rifeti's-Sahâbe, (thk.ve tlk. Muhammed İbrahim ve 
Muhammed Ahmed Aşur), ? 1970, I-VII, (Kitabü'ş-Şi'b), V, 452. 

 8  Taberî, Tarih, IV, 289; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, II, 58, III, 7-8. 
 9  Ya‘kûbî, Tarih, II, 164; İbn Abdilberr, el-İstî‘âb, III, 1387. 
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Halife Hz. Osman (Ümeyye) 
Devlet Katibi Mervan b. Hakem (Ümeyye) 

Kûfe 
Valiliği 

Basra 
Valiliği 

Mısır 
Valiliği 

Şam 
Valiliği 

Velid b. Ukbe 
(Ümeyye) 

Said b. el-Âs 
(Ümeyye) 

Abdullah b. Âmir 
(Ümeyye) 

Abdullah b. Sa‘d b. 
Ebî Serh 

(Ümeyye) 

Muaviye b. Ebî 
Süfyan 

(Ümeyye) 

 

Hz. Osman’ın tayin politikası bu bakımdan hem Hz. Peygamber’in (sav) 
hem de ondan sonraki iki halifenin icraatına uymuyordu. Hz. Peygamber 
(sav), Hz. Ali hariç hiç bir Hâşimî’yi önemli görevlere getirmemişti. Hz. 
Ebû Bekir ile Hz. Ömer ise özellikle akrabalarını devlet idaresinden uzak 
tutmuşlardı. Onlar, uygulamalarıyla Hz. Peygamber (sav) döneminde üstü 
küllenen asabiyet ateşinin canlanmasına engel olmak istemişler, bunda da 
önemli ölçüde başarılı olmuşlardı. Hz. Osman ise seleflerinin tam tersi bir 
yol takip ederek, büyük eyalet valilerinin tamamını kendi kabilesinden 
seçmiş, Hz. Ömer döneminde Müslümanların ileri gelenlerinden oluşan 
istişare kurulunu da Emevîlerin aile meclisi haline getirmiştir.10 Böyle 
olunca da halife, sosyal tabanını yitirmiş, bütün Müslüman toplumdan 
ziyade bir aileye dayanan fiilî saltanat yönetiminin icracısı konumuna 
düşmüştür.  

Hz. Osman'ın tenkide uğrayan icraatından birisi de, devlet hazinesinden 
kendi ailesine ekonomik imkanlar tahsis etmesidir. Rivayetlere göre halife 
daha önce Taif'e sürgün edilmiş olan amcası Hakem'i Medine'ye getirdik-
ten sonra kendisine yüz bin dirhem para verdiği gibi, Fedek arazisini onun 
oğlu Mervan'a tahsis etmiş, Medine çarşısının gelirini yine Mervan'ın 
kardeşi Haris'e aktarmış, kendi damadı Abdullah b. Halid'e 400 bin dirhem 
vermiştir.11 Hz. Osman'ın akrabalarına yaptığı ihsanlar hakkında en fazla 
spekülasyon, İfrikıyye ganimetleri üzerinde yapılmıştır. Halife, valisi Ab-
dullah b. Sa‘d b. Ebî Serh'i Afrika fethine gönderirken eğer askerî harekatı 
                                                           
 10  Kehhâle, Ömer Rıza, Mu‘cemu Kabâlili’l-Arab, I-V, Beyrut 1982, I, 44; Ebû Zehra, 

Muhammed, İslâmda Siyasî ve İtikadî Mezhepler Tarihi, (çev. E. Ruhi Fığlalı-Osman 
Eskicioğlu), İstanbul 1970, s. 42. 

 11  İbn Şebbe, Tarîhu Medineti'l-Münevvere, (thk. Fehim Muhammed Şeltût), I-IV, ? ts.III, 
1090-1091; İbn Kuteybe, Kitabu'l-Meârif, Beyrut 1970, s. 84; İbn Âsem Futûh, I-IV, Bey-
rut 1986, I, 370.  
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başarıyla tamamlayabilirse, elde edilen ganimetlerin beşte birini kendisine 
vereceğini vaat etmişti.12 Abdullah'ın komutanlığındaki fetihler sonucunda 
bir buçuk milyon dinar ganimet elde edilmiş, edilen ganimetlerin bir kısmı 
halife tarafından vali Abdullah'a veya Hakemoğullarına verilmiştir.13 Ayrıca 
ilk gazvelerden elde edilen ganimetlerin Abdullah'a, sonraki ganimetlerin 
ise Mervan'a verildiği bilgisi de kaynaklarda yer almıştır.14 İbnü'l-Esîr'in en 
doğru rivayet kabul ettiği habere göre ise Abdullah b. Sa‘d, kendi payını 
aldıktan sonra ganimetlerin beşte birini Medine'ye göndermiş ve yapılan 
müzayede sonunda bu ganimetler beş yüz dinar karşılığında Mervan'a 
satılmıştır.15 Mervan da aldığı malların karşılığının belli bir miktarını 
ödemiş, geri kalan borcu ise halife tarafından bağışlanmıştır.16  

Halifenin tenkide uğramasının önemli nedenlerinden biri de Ümeyyeli 
idarecilerin icraatlarıdır. Bu idareciler çeşitli faaliyetleri yüzünden ayrı ayrı 
eleştiriye uğramışlarsa da, eleştirilerin asıl muhatabı Hz. Osman olmuştur.  

Hz. Osman’ın halifeliği döneminde en fazla problem yaşanan eyalet 
merkezleri Kûfe, Mısır ve Basra’dır. Bunlar içinde de en çok idareci deği-
şikliği Kûfe'de gerçekleşmiş, burada sırasıyla Sa‘d b. Ebî Vakkâs, Velid b. 
Ukbe ve nihayet, Sa‘îd b. el-Âs valilik görevinde bulunmuşlardır.17  

Kûfe’de 4-5 yıl yöneticilik yapan Velid b. Ukbe (30/650-651) yılında 
meydana gelen bazı olaylar sebebiyle azledilmiştir. Onun görevden uzaklaş-
tırılmasıyla ilgili olarak kaynaklarda iki farklı rivayet yer almaktadır. Birinci 
rivayete göre Kûfe ileri gelenlerinin çocukları olan Zübeyr b. Cündeb, 
Müverrî b. Ebî Müverrî ve Şubeyl b. el-Ubeyy, İbn Heysemân adında bir 
şahsı haksız yere öldürmüşler, durum Medine’ye intikal ettirildiğinde 
halifenin emriyle vali suçluları idam ettirmişti. Bunun üzerine idam edilen-
lerin yakınları validen intikam almak için bir komplo düzenlemeye karar 
vermişler; bunun için Velid'in sohbetine katıldıkları bir gün onun uyukla-
dığını fark edince elinden mührünü alıp Hz. Osman'a giderek valisini içkili 
halde bulduklarını bildirmişlerdir. Bunun üzerine halife, Velid'i başkente 

                                                           
 12  Taberî, Tarih, IV, 253; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, III, 45; İbn Kesîr, el-Bidâye, VII, 151-152. 
 13  Ya’kûbî, Tarih, II, 166; İbn Kesîr, el-Bidâye, VII, 152. 
 14  Suyûtî, Tarîhu'l-Hulefâ, (thk. Muhammed Ebû'l-Fadl İbrahim), Kahire 1975, s. 173. 
 15  İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, III, 146. 
 16  Algül, Hüseyin, İslâm Tarihi, I-IV, İstanbul 1986, III, 397-398. 
 17  Ya'kûbî, Tarih, II, 164; Taberî, Tarih, IV, 278; Zehebî, Siyeru A'lâmi'n-Nübelâ, (thk. 

Şuayb Arnavud), I-XXIII, Beyrut 1985, III, 446. 
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çağırmış, onu içki içmekle itham edenlere de şahitlik yapmalarını istemiş-
tir. Fakat onlar kesin şahitlik yapamayıp sadece sakalından şarap damladı-
ğını gördüklerini söylemişlerdir. Buna rağmen Hz. Osman Velid’i valilikten 
azletmiştir.18 

Velid'in Kûfe'den azli hakkında ilkine göre meşhur19 bir rivayet daha 
vardır ki, buna göre vali, sabah namazını sarhoş olarak kıldırmış, üstelik 
namazı dört rekâta çıkardıktan sonra isterlerse daha da fazla kıldırabilece-
ğini söylemiştir. Durum halifeye iletilince Velid görevden uzaklaştırılmış ve 
kendisine Abdullah b. Cafer tarafından had vurulmuştur.20  

Velid b. Ukbe’den sonra şehrin idaresini üstlenen Sa‘îd b. el-Âs başlan-
gıçta Kûfe halkına hoşgörü ve anlayışla yaklaşmaya çalışıp şehrin önde 
gelenleriyle sohbet toplantıları düzenlemiş ve önemli meselelerde kendile-
riyle istişarede bulunmuştur. Ancak bir toplantı esnasında onun "Kûfe 
arazisi Kureyş'in bahçesidir" sözünü sarfetmesi şehir halkıyla arasının 
açılmasına sebep olmuştur. Muhalifler valinin bu ifadesini Hz. Osman’a 
karşı fiilî harekatın miladı olarak kabul etmişler, valiye karşı muhalefeti 
alenîleştirerek onun ve halifenin aleyhine propaganda faaliyetine başlamış-
lardır.21  

Kûfe’dekine benzer idarî problem Mısır’da da meydana geldi. Hz. Os-
man, Mısır'ı fetheden Amr b. el-Âs'ı valilik görevinden azlederek yerine 
Abdullah b. Sa‘d'ı tayin etmişti. (27/647). Bunun neticesinde Amr, halifeye 
kırgın olarak eyaletten ayrıldı.22 Mısır topraklarını fethetmiş ve uzun zaman 
da bölgeyi idare etmiş olması bakımından onun bölgede etkili bir nüfuzu 
ve çevresi vardı. Bu nedenle Mısır’da yönetici değişikliğinden sonra Amr 
taraftarları ve Abdullah taraftarları gibi gruplaşmalar meydana geldi. Dola-
yısıyla Mısır'daki karışıklıkların aslında Amr'ın azledilip Abdullah'ın tayin 
edilmesinden itibaren başlamış, zamanla yeni vali aleyhine faaliyetler 
Mısır’da yayılmıştır. O kadar ki, onun ve Halife Hz. Osman’ın hakkında 
                                                           
 18  Taberî, Tarih, IV, 76-77; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, III, 52-53. 
 19  İbn Abdilberr, el-İstiâb, IV, 1555-1556. 
 20  İbn Kuteybe, el-İmâme, I, 37; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, III, 53; Ya'kûbî, haddin Hz. Ali 

tarafından uygulandığını söyler. (bk. Ya'kûbî, Tarih, II, 165; Taberî, (Tarih, IV, 277) ve 
İbn Kesîr’de (el-Bidâye VII, 155) bu işi Sa‘îd b. el-Âs'ın yaptığı rivayet edilir.  

 21  Taberî, Tarih, IV, 323; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, III, 70; Mes'ûdî, Mürûcü’z-Zeheb, Mürûcü'z-
Zeheb ve Meâdinu'l-Cevher, (thk.Muhammed Muhyiddin Abdulhamid), I-IV, Mısır 
1964, II, 364; İbn Haldun, Kitabü'l-İber, I-V, Beyrut 1971, IIc. 2.ks., s.140. 

 22  Taberî, Tarih, IV, 257; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, III, 45; İbnü'l-Esîr, Üsdü’l-Ğâbe, III, 260. 
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yapılan yüksek perdeden ilk eleştiriler, Müslümanların Roma donanmasını 
mağlup ettikleri Zâtü's-Savârî (34/654) zaferi sırasında yapılmıştır.23  

Hz. Osman’ın hilafeti döneminde Basra, Kûfe ve Mısır’daki gibi bir ida-
reci-halk problemi yaşanmamıştır. Basralılar Hz. Osman’ın halifeliğinin ilk 
yıllarında valileri Ebû Mûsâ el-Eşarî'yi yönetime şikayet etmişler ve onun 
azlini sağlamışlardır. Halife bu talebi yerine getirdiği gibi, yine onların da 
görüşünü alarak buraya Abdullah b. Âmir'i tayin etmiştir. Bu sebeple şehir 
halkı Abdullah b. Âmir’in faaliyetleri hakkında gerek Kûfeliler, gerekse 
Mısırlılar kadar itirazda bulunmamışlardır. Bunda valinin özellikle Hora-
san üzerinde gerçekleştirdiği başarılı fetihlerin ve bu askerî harekatla halkı 
meşgul etmesinin büyük payı vardır. Üstelik o, Kûfe valisi Velid gibi gayr-i 
dinî davranışlar sergilememiş, onun halefi Sa‘îd b. el-Âs gibi halkı rahatsız 
edecek ve istismara açık ifadeler kullanmaktan da kaçınmıştır. Ayrıca 
Abdullah b. Âmir’in, Mısır valisi Abdullah b. Sa‘d gibi Medine döneminde 
irtidat etmiş olma gibi bir sabıkası da bulunmamaktadır. Bütün bu olumlu 
şartlar sebebiyle, diğer beldelerdeki yönetim problemleri Basra'da görül-
memiştir. Ancak buna rağmen Basra'da da birtakım huzursuzlukların 
olduğu anlaşılmaktadır. Nitekim Hz. Osman'ı hilâfetten azletmek için Mısır 
ve Kûfelilerle birlikte Medine’ye Basralılar da gelmişlerdir. Hiçbir sebep 
yok iken onların yönetime karşı düzenlenen isyan hareketine katılmış 
olmaları düşünülemez.  

Kûfe, Mısır ve Basra’da olduğu gibi devletin başkenti olan Medine’de de 
yönetime karşı hoşnutsuzluklar meydana gelmiştir. Esasında diğer eyâlet-
lerde ortaya çıkan karışıklıkların faturası Medine'ye, yani Hz. Osman'a 
kesilmiştir. Buna ilave olarak başkentte özellikle halifenin mensup olduğu 
kabilenin bazı üyelerinin tavırları Müslümanları rahatsız etmiş, özellikle 
genç, tecrübesiz, ihtiyattan mahrum ve haris bir kişi olan Mervan'ın Hz. 
Osman'ın kâtibi olarak tayin edilmesi ve onun da halifeyi zor duruma 
sokacak davranışlar sergilemesi Medinelileri yönetimden soğutmuştur. 
Bundan başka halifenin hoşgörüsünü ve akrabasına meylini istismar eden 
Benî Ümeyye mensupları aşırı güvenin verdiği cesaretle toplum içinde 
uygunsuz hareketler yapmaya başlamışlardır. Mesela yönetim hakkındaki 
şikâyetleri halifeye iletmek için Hz. Osman'a giden Ammar b. Yasir’i feci 

                                                           
 23  Taberî, Tarih, IV, 292; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, III, 58-59; İbn Kesîr, el-Bidâye,VII, 157-158. 
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bir şekilde dövmüşlerdir.24 Bir taraftan Ümeyyelilere bolca ihsanlar verilip 
devlet imkânları tahsis edilirken, diğer taraftan ise ashâb ileri gelenlerinden 
Abdullah b. Mes‘ûd'un Kur'an'ın çoğaltılması hususunda halife ile anlaş-
mazlığa düşmesi sebebiyle maaşının kesilmesi ve Hz. Peygamber'in (sav) 
hanımı Hz. Aişe'nin tahsisatının azaltılması ashâbı ziyadesiyle rencide 
etmiştir.25 İslâm tarihi kaynaklarında Hz. Osman dönemi hadiseleriyle ilgili 
olarak bazı sahâbîlerin rolleri yukarıdaki şekilde ortaya konulurken26, Kâdı 
Ebû Bekir İbn Arabî (543/1148) ve İbn Teymiyye (728/1328) gibi müellifler 
adı geçen şahıslarla ilgili rivayetlerin doğru olmadığını, bunların tamamen 
sonradan siyasî amaçlarla uydurulan ve geçersiz rivayetler olduklarını dile 
getirmişlerdir. Meselâ İbn Arabî, “el-Avâsım mine’l-Kavâsım” isimli eserin-
de Hz. Osman hakkında ileri süren tenkitleri tek tek sıralayarak bunların 
tamamının geçersiz olduğunu isbata çalışmıştır.27 Aynı anlayış daha geniş 
ve teferruatlı bir şekilde İbn Teymiyye tarafından da takip edilmiş, müellif 
bu konudaki bilgileri Şia ve Kaderiyye’nin kelâmî görüşlerine red sadedin-
de dile getirmiştir.28  

Bütün bu ve benzeri sebeplerden dolayı Medine'de idareden memnun 
olmayan bir topluluk oluşmaya başlamıştır. O kadar ki, Hz. Osman'ın 
halife seçilmesinde en büyük rolü oynayan Abdurrahman b. Avf dahi 
gerçekleştirilen icraattan duyduğu rahatsızlık nedeniyle Hz. Ali'ye gelerek, 
"Sen kılıcın al, ben de alırım" diyerek, meselenin halli için halifeye karşı 
silahlı mücadele teklifinde bulunmuştur.29 Ayrıca Ümeyye ailesinin baskı-
sına maruz kalan Ammar b. Yasir, Hz. Osman tarafından Mısır valiliğinden 
alınan Amr b. el-Âs, Hz. Peygamber'in (sav) eşi Hz. Aişe30 Hz. Osman'ın 
                                                           
 24  İbn Kuteybe, el-İmâme, I, 35-36. 
 25  Belâzurî, Ensâbü’l-Eşrâf, (thk. Goiten, S.D.F), Jerusalem 1963.V, 68. 
 26  İlk tarihçilerin fitne dönemi hakkındaki rivayetleri ve değerlendirmeleri hakkında geniş 

bilgi için bk. Yusuf el-Uşş, ed-Devletü’l-Ümeviyye, Dımeşk, 1985, s. 32-100. Ayrıca bk. 
Adnan Muhammed Milhim, el-Müerrihûne’l-Arab ve’l-Fitnetü’l-Kübrâ, Beyrut 1998. 

 27  Kâdı Ebû Bekir İbn Arabî, el-Avâsım mine’l-Kavâsım, (thk. Muhibbuddin el-Hatîb), 
Kahire 1399, s. 61-147.  

 28  İbn Teymiyye, Minhâcü’s-Sünne, (thk. Muhammed Reşâd Sâlim), I-IX, Riyad 1986, I, 3-
15, III, 308-379, VI, 181-482. Bu konuda ayrıca bk. Muhammed Emhazûn, Tahkîku 
Mevâkîfi’s-Sahâbe Fi’l-Fitne, I-II, Riyad, I, 454-462. 

 29  Belâzurî, Ensâbü’l-Eşrâf, V, 57. 
 30  Ömer Ferruh, diğer kaynaklarda rastlanmayan bir iddiada bulunarak, Hz. Aişe'nin 

halifeliğe kardeşi Muhammed b. Ebî Bekir'i geçirmek istediğini, bu nedenle Hz. Osman'a 
muhalif kaldığını ileri sürer. bk. Ömer Ferruh, Târîhu Sadri'l-İslâm ve'd-Devleti'l-
Emevîyye, Beyrut 1976, s. 118-119. 
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uygulamalarından memnun olmayan Hz. Talha ile Hz. Zübeyr, Muham-
med Ebî Bekir ve Muhammed b. Ebî Huzeyfe gibi şahıslar Medine'deki 
muhalefetin öncüleri konumuna gelmişlerdir.31 Bununla birlikte Hz. Aişe, 
Hz. Talha, Hz. Zübeyr, Hz. Ammar gibi şahısların tenkitleri yıkıcı mahiyet-
te değildi. Onlar, sadece yapılan yanlış uygulamaları dile getiriyorlardı. 
Ancak Amr b. el-Âs gizlice32, Muhammed b. Ebî Bekir ve Muhammed b. 
Ebî Huzeyfe halkı açıkça idare aleyhine tahrik etmişlerdir.33  

Hz. Osman döneminde meydana gelen karışıkların önemli sebeplerin-
den birisi de Hz. Peygamber'in (sav) büyük ölçüde etkisiz hale getirdiği ve 
Hz. Ömer'in tekrar canlanmasından endişe ettiği ve aldığı hususi tedbirler-
le etkisini azaltmaya çalıştığı asabiyetin yeniden faaliyete geçmesidir. Asa-
biyet her şeyden önce Kureyş kabilesi içinde Emevî-Hâşimî rekabetini yeni-
den canlandırmıştır. Hz. Peygamber’in (sav) kabileler üstü konumu sebebiy-
le, cahiliye dönemine kadar uzanan bu mücadele büyük oranda gündemden 
çıkmıştı. Hz. Peygamber’den (sav) sonraki halifelerin Teym ve Adî soylarına 
mensup olmaları sebebiyle Ümeyye ve Hâşimîler iktidardan uzak kaldıkları 
ve muhalefete düştükleri için, bu iki kabile arasında iktidar mücadelesi 
görünür hale gelememiştir. Ancak Hz. Osman’ın halife olması ve Emevîler 
adına siyasî kararlar alması, rakipleri Hâşimîler’i tabiî olarak muhalefete 
sevketmiş, idareden şu veya bu sebeple memnun olmayanlar da Emevîler’e 
karşı muhalefet bloğu olarak gördükleri Hâşimîler’in yanında toplanmışlar-
dır.34 Sonuçta Müslümanlar Emevî ve Hâşimî taraftarları şeklinde bölünmüş, 
iki sülale arasında geçmişe dayanan siyasî rekabet, alanını genişleterek bütün 
toplumu etkiler hale gelmiştir.  

Hz. Osman’ın şahsî zafiyeti sadece Kureyş içinde Emevî-Hâşimî şeklin-
deki bir siyasî hizipleşmeye sebep olmakla kalmamış, bundan cesaret alan 
diğer Arap kabileleri de idareye karşı birleşmeye, kabile asabiyetlerini açığa 
vurmaya ve hilâfetin genelde Kureyş’in, özelde de Ümeyyeoğulları’nın 
tekelinde olmasına muhalefet etmeye başlamışlardır. Bu sebepledir ki, o 
dönemde yeniden canlanan Emevî-Hâşimî asabiyeti mücadelesine Kureyşli 
ve Kureyşli olmayan Araplar şeklindeki yeni bir politik rekabet de eklen-
                                                           
 31  İbn Kesîr, el-Bidâye,VII, 174 vd. 
 32  Amr b. el-Âs’ın Hz. Osman idaresi aleyhine faaliyetleri için bk. Apak, Adem, İslâm 

Siyaset Geleneğinde Amr b. el-Âs, Ankara 2001, s. 121-132. 
 33  İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, III, 80; İbn Kesîr, el-Bidâye, VII, 160. 
 34  Ömer Ferruh, Tarihu Sadri’l-İslâm, s. 112. 
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miştir.35 Kureyş’e mensup olmayan Bekr, Abdülkays, Rebîa, Ezd, Kinde, 
Temîm, Kudaa gibi Arap kabileleri İslâm’a daha sonra katılmış olmalarına 
rağmen İslâmî fetihlere büyük katkı sağlamışlardı. Fetihlerde komutanlık, 
eyaletlerde de idarecilik mevkilerini hep Mekkeliler’in işgal etmesinden 
rahatsızlık duyan bu kabileler, yönetimde de artık kendilerinin söz sahibi 
olmalarının zamanının geldiğini dile getirmeye, bu tür taleplerine cevap 
vermeyen idareyi açıkça tenkit etmeye başlamışlardır.36 

Abdullah İbn Sebe de, Hz. Osman’ın hilafeti döneminde ortaya çıkan 
karışıklıkların sorumlularından birisi olarak kabul edilir.37 O kadar ki, 
Taberî'nin ravilerinden Seyf b. Ömer38 hadiselerin tek müsebbibinin İbn 
Sebe olduğuna iddia eder. Ona göre, İslâm beldelerine fitne ve karışıklıkları 
organize eden bu kişi, San'alı bir Yahudi olup annesinin zenci olmasından 
dolayı Abdullah b. Sevdâ olarak tesmiye edilmiştir. İbn Sebe, Hicaz, Basra, 
Kûfe, Mısır ve Şam diyarlarını dolaşarak buralardaki insanları fitneye 
sürüklemeye çalışmış, onlara Hz. İsa'nın geri geleceğine inanmalarına 
rağmen neden Hz. Peygamber'in (sav) döneceğine inanmadıklarını sormuş, 
her peygamberin bir vasisi bulunduğu gibi Hz. Peygamber'in (sav) vasisi-
nin de Hz. Ali olduğunu iddia ederek, Hz. Osman'ın, Hz. Ali'nin hakkı olan 
halifeliği haksız yere ele geçirdiği ve bu nedenle Hz. Osman'ın hilâfetten 
indirilip yerine Hz. Ali'nin getirilmesi gerektiğini ileri sürmüştür.39 Bu 
faaliyetleriyle o, Hz. Ali'nin mevkiini yükseltmek, halife Hz. Osman'ı yer-
mek ve gâsıp ilân etmek suretiyle bu iki şahsı ve aynı zamanda da eskiden 
beri rekabet içinde olan Benî Haşim ile Benî Ümeyye'yi birbirine düşürmek 
istemiştir.40 Hz. Ali'yi Rasulüllah'a (sav) vasi ve varis kabul etmesi sebebiyle 
Abdullah b. Sebe, muhalifleri tarafından Şia'nın kurucusu olarak kabul 

                                                           
 35  Câbirî, Muhammed Âbid, İslâm’da Siyasal Akıl, (çev. Vecdi Akyüz), İstanbul 1997, s. 

317-318. 
 36  İbn Haldun, Kitabü'l-İber II, 2, 138-139. 
 37  İbn Sebe'nin kişiliği hakkındaki değerlendirmeler için bk. Watt, W.M., İslâm Düşüncesi-

nin Teşekkül Devri, (çev. E.Ruhi Fığlalı), Ankara 1981, s. 72-74. 
 38  Seyf b. Ömer rivayetlerinin değerlendirilmesi için bk. Wellhausen, J., İslâm'ın En Eski 

Tarihine Giriş, (çev.Fikret Işıltan), İstanbul 1960, s. 1-4. 
 39  Taberî, Tarih, IV, 340-341; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, III, 78; İbn Kesîr, el-Bidâye,VII, 167-

168. 
 40  Hizmetli, Sabri, Tarihî Rivayetlere Göre Hz. Osman'ın Öldürülmesi, AÜİFD, sy.XXVII, 

Ankara 1985, s. 170. 
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edilmiştir. 41 Seyf'ten gelen rivayet kabul edilip karışıklıkların tüm sorumlu-
luğu Abdullah b. Sebe'ye yüklenirse, bu durumda olaylara iştirak eden 
bütün Müslümanları bir bozguncunun sözüne aldanarak onun peşinden 
koşan basiretsiz topluluklar olarak kabul etmek gerekir ki, bu ashâba bir 
haksızlık, hatta iftira olur. Üstelik, İbn Sebe hakkındaki bilgilerin yegâne 
kaynağının Seyf b. Ömer olması42, onun da rical kitaplarında "zayıftır", 
"kendisinden hayır yoktur", "metruktur", "zındıklıkla itham edilmiştir", 
"uydurduğu hadisleri güvenilir kişilere atfederek rivayet etmektedir", "rivayet-
leri boştur" gibi olumsuz ifadelerle tanımlanması, Seyf’in şahsının ve riva-
yetlerinin güvenilirliği hakkında derin şüpheler ortaya çıkarmaktadır. 43 İbn 
Sebe ile ilgili olarak İbn Sa‘d (230/845), Belâzurî (279/893), el-Minkarî 
(212/827) gibi ilk dönem tarih kaynaklarında da herhangi bir bilgi yer 
almamaktadır.44 Belki iyimser bir ifade ile, Seyf’in bütün sorumluluğu İbn 
Sebe'ye yükleyerek, olaylarda rol oynayan Müslümanları hadiselerin so-
rumluluğundan kurtarmak istediği söylenebilir. Daha sonraki Müslüman 
tarihçilerin bir kısmı da muhtemelen bu sebeple Seyf’in rivayetlerine çok 
itibar etmişler, hatta gerek Seyf’in güvenilir bir ravi olduğu hususunu, 
gerekse onun İbn Sebe hakkında aktardığı bilgilerin gerçekliği konusunu 
deliller sunmaya çalışmışlardır.45  

Tâhâ Hüseyn, tarihçilerin, Hz. Osman döneminde meydana gelen fitne 
olaylarında, ardından Hz. Ali’nin, Hz. Talha, Hz. Zübeyr ve Hz. Aişe ile 
mücadelesinde İbn Sevdâ’dan ve Sebeîlerin faaliyetlerini çokça zikrettikle-
rini, ancak aynı tarihçilerin yukarıdaki hadiselerden daha derin tesirleri 
olan Sıffin savaşını naklederken Sebeîyye’den bahsetmeyi unuttuklarını 

                                                           
 41  Wellhausen, İslâmın En Eski Tarihine Giriş, s. 111; Kutluay, Yaşar, Tarihte ve Günü-

müzde İslâm Mezhepleri, Ankara 1968, s. 36. 
 42  Fığlalı, E. Ruhi, Abdullah İbn Sebe Meselesi, (Çağımızda İtikadî ve İslâm Mezhepleri, 

Ankara 1993 içinde), s. 289. 
 43  Zehebî, Mîzânü'l-İ'tidal fî Nakdi'r-Rical, (thk. Ali Muhammed Becavî), I-IV, Beyrut 

1963, II, 255- 256; İbn Hacer el-Âskalanî, Tehzîbü't-Tehzîb, I-XII, Haydarabad H.1325, 
IV, 295-296. Hatta İbn Sebe meselesinin Sünni Müslümanların icat ettikleri destandan 
başka bir şey olmadığı dile getirilmektedir. (Bayram, Mikail, Tarih-Siyer, Sor Yayıncılık, 
Ankara 1991, s. 97). 

 44  Bilgi ve değerlendirmeler için bk.Fığlalı, Abdullah İbn Sebe Meselesi, s. 294. 
 45  bk. Ahmed Cevdet Paşa, Kısas-ı Enbiyâ, II, 155-156; Ahmed Nedvî-Said Saib Ensârî, 

Asr-ı Saadet (Peygamberimizin Ashabı), (çev. Ali Genceli), I-III, İstanbul 1967, I, 283-
284; Ekinci, Muhammed Salih, Sahabe Dönemi, Konya ts. s. 116-122. 
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veya bunu ihmal ettiklerini dile getirir.46 Ona göre Seyf b. Ömer, gerek Hz. 
Osman döneminde, gerekse onun öldürülmesinden sonra gerçekleşen 
Cemel savaşında sahabe önderlerinin isimlerinin geçmesi sebebiyle onları 
buradaki sorumluluktan kurtarmak amacıyla hadiselerin tek müsebbibi 
olarak İbn Sebe’yi ve taraftarlarını göstermek istemiştir. Sıffin savaşında ise 
Şam tarafı ve Muaviye rahatlıkla suçlanabileceği için İbn Sebe ve onun gibi 
muhayyel suçlulara ihtiyaç duyulmamıştır. Eğer İbn Sebe meselesi doğru ve 
gerçek tarihe dayanmış olsaydı, bu fırkanın Sıffin’de meydana gelen karışık 
ve çetrefilli savaşta ve Hz. Ali ashâbının tahkim meselesindeki ihtilâfında, 
sulhtan yüz çeviren, tahkim anlaşmasına iştirak edenleri kafirlikle suçlayan 
Haricî grubunun meydana çıkışında Sebeîyye’nin bir parmağının ve bir 
tuzağının bulunması gerekirdi. Fakat Haricîlik meselesinde de İbn Sebe’den 
bahsedilmemiştir.47  

Müellif, İbn Sebe’nin Seyf b. Ömer ve halefleri tarafından Hz. Osman 
dönemi ve sonrasındaki hadiselerde başrol oyuncusu olarak gösterilmesini 
ve bunun gerekçelerini şu şekilde açıklar: 

“Ben bu hususu tek bir şekilde izah edebilirim; o da İbn Sebe’nin sadece bir vehimden 
ibaret olmasıdır. Velev ki, böyle bir kişi bilfiil var idiyse de İbn Sebe tarihçilerin, o Hz. 
Osman döneminde ve Hz. Ali’nin halîfeliğinin ilk yıllarında faaliyetlerini tasvir ettikleri 
gibi bir öneme sahip değildir. Ancak İbn Sebe, Şia muhaliflerinin, Haricîler hakkında 
yapmadıkları bir şekilde, özellikle Şia fırkası için sonradan ihtiyaç halinde kullanılmak 
üzere uydurup sakladıkları bir kişidir.  

Haricîler cemaatten değildiler ve onların hilâfeti veya iktidarı isteme gibi bir niyetleri de 
yoktu. Onlar, her halîfeye karşı ayaklanan, her idareciye isyan eden, fırsat buldukça da 
iktidarlara savaş açan bir topluluktular. Üstelik onlar-bilhassa Benî Ümeyye iktidarı yı-
kıldıktan sonra- büyük önemi haiz ve hayatiyetini devam ettiren bir fırka olmamışlardır. 
Çünkü Abbasî devletinin başlangıç yıllarında onların güçleri zayıflamış, keskinlikleri 
körelmiş ve Haricîlik geride sadece mütekellimin arasında bilinen ve ilmî hayatta farklı 
tavırlar kazanan bir mezhep olarak kalmıştır. O zaman diyebiliriz ki; Haricîler günümü-
ze kadar Müslümanları yöneten halîfe ve meliklerle mücadele eden Şia fırkasında oldu-
ğu gibi, insanları kendilerinden uzaklaştıracak, takva ve vera sahiplerini onlardan soğu-
tacak zorlayıcı ve şiddetli bir mücadele için kendilerine düşman olunması gereken bir 
hizip olmamışlardır”.48  

Özetle Tâhâ Hüseyn, tarihçilerin Sıffin savaşında Sebeiyye ve İbn 
Sebe’nin adını anmamalarından yola çıkarak, Sebeîler ve onların reisi İbn 

                                                           
 46  Tâhâ Hüseyn, el-Fitnetü’l-Kübrâ (Ali ve Benûhu), ? ts. s. 90. 
 47  Tâhâ Hüseyn, el-Fitnetü’l-Kübrâ, s. 90. 
 48  Tâhâ Hüseyn, el-Fitnetü’l-Kübrâ,s. 91 
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Sebe konusunun çok zorlama ve uydurma bir mesele olduğunu ve bu tür 
bilgilerin Şia ile diğer İslâmî fırkalar arasında daha sonraları meydana gelen 
mücadeleler sırasında sonradan uydurulduğunu iddia eder. Ona göre 
hasımları Şia’ya derin tuzaklar kurmak, onları daha fazla yıpratabilmek ve 
meşruiyetlerini problemli göstermek için bu mezhebin aslına Yahudi bir 
unsur katmak istemişlerdir.49  

Bütün bu değerlendirmelerle birlikte, mevcudiyeti tartışmalı da olsa İbn 
Sebe'nin bu dönemde hoşnutsuzlukları ve gayrı memnunları fitneye dönüş-
türecek gizli çalışmalarından bahsedilebilir.50 Neticede sosyal bünyedeki 
yaraları ve şikâyetleri gören İbn Sebe ve İbn Sebeler, insanları devlet ile 
halife aleyhine kışkırtmışlar ve onları isyana sürüklemişlerdir.51 

Netice olarak ifade etmek gerekirse; klâsik İslâm tarihi kaynaklarında 
Hz. Osman döneminde meydana gelen dahilî karışıklıkların genelde halife 
ve onun idarecilerinin şahsî kusurları ile belli oranda İbn Sebe’nin faaliyet-
lerinden kaynaklandığını ileri sürülür. Nitekim biz de bu çerçevede yukarı-
dan beri Hz. Osman'ın ve onun idarecilerinin halkta rahatsızlığa sebep olan 
uygulamalarından bahsettik. Ancak görülen olayları bir sebep veya 
bir/birkaç şahsın sorumluluğuyla açıklamak mümkün değildir. Dahilî 
karışıklıklar o dönemdeki, dinî siyasî, ictimaî ve iktisadî değişimlerin bir 
sonucu olarak kabul etmek gerekir.52 Her şeyden önce bu süreçte askerî 
faaliyetler tamamlanmış, devlet ulaşabileceği en uzak sınırlara dayanmış, 
doğuda İran'ın düşman halkı ve yüksek yaylası, kuzeyde Anadolu ve batıda 
Akdeniz, devletin en tabii sınırlarını oluşturmuşlardı. Fetihlerin durmasıyla 
birlikte insanlar olayları düşünme ve değerlendirme imkânı bulmuşlar, 
bunun sonucunda da, onlardan bir kısmı çeşitli nedenlerle farklı şekillerde 
yönetim aleyhine faaliyetlere girişmeye başlamışlardır. Ayrıca Hz. Peygam-
ber'in (sav) ahlâkî terbiyesi altında yetişmiş olan sahâbenin sayısının gün 

                                                           
 49  Tâhâ Hüseyn, el-Fitnetü’l-Kübrâ,s. 90. 
 50  Kutluay, Yaşar, Tarihte ve Günümüzde İslâm Mezhepleri, s.37 vd. Bu konuda geniş 

değerlendirmeler için bk. Muhammed Emhazûn, Tahkîku Mevâkîfi’s-Sahâbe Fi’l-Fitne, I, 
284-317.  

 51  Hizmetli, Hz. Osman’ın Öldürülmesi, s. 174. 
 52  Hz. Osman döneminde siyasî, sosyal ve iktisadî alanlardan meydana gelen değişimler ve 

bunların sonuçlarının topluma yansıması hakkında değerlendirmeler için bk. Abdülazîz 
ed-Dûrî, İlk Dönem İslâm Tarihi, (çev. Hayrettin Yücesoy), İstanbul 1991, s. 92-105; 
Demirci, Mustafa, “Hz. Osman Devri Fitne Olaylarının Sosyoekonomik Boyutları”, 
İslâmiyât, c.7, sy. 1, Ankara 2004, s. 155-170.  
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geçtikçe azalması ve bu terbiyeden mahrum kalan insanların cemiyette 
ekseriyete sahip hale gelmeleri de karışıklıklarda etkin bir şekilde rol oy-
namıştır. Ayrıca İslâm fetihlerinin genişlemesiyle birlikte Müslümanlara 
boyun eğen ve zimmî duruma düşen, ancak içten içe de Müslümanlara 
düşmanlık besleyen Hristiyan zümre, Hz. Ömer tarafından tarih sahnesin-
den silinen Sasani İmparatorluğu'nun tebeası olan İranlılar ve nihayet Hz. 
Peygamber'in (sav) 622'de Mekke’den Medine'ye hicretinden itibaren 
sürekli olarak Müslümanlara karşı düşmanca duygular besleyen Yahudiler, 
Hz. Osman zamanındaki fitne hareketlerinin tabii destekçileri olmuşlar, 
teşekkül ettirdikleri gizli örgütlerle muhalifleri sürekli olarak devlet idare-
sine karşı ateşlemişlerdir.53 Bütün bu ve benzeri faaliyetler toplamı, Hz. 
Osman döneminde Müslümanları büyük dahilî problemlerle karşı karşıya 
getirmiştir.  

                                                           
 53  Bu konuda geniş bilgi ve değerlendirmeler için ayrıca bk. Akarsu, Murat, Hz. Osman’ın 

Hilafeti, (Basılmamış Doktora Tezi), Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 
Ankara 2001; Keskin, Hasan, Hz. Osman’ın Devlet Politikası ve Valileri, (Basılmamış 
Yüksek Lisans Tezi), Fırat Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Elazığ 2001; Apak, 
Adem, Hz. Osman Dönemi Devlet Siyaseti, İstanbul 2003; Kılıç, Ünal, Kufelilerin Hz. 
Osman’a Muhalefet Etmelerinin Sebepleri, Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi, Sivas 2002, sy.2, s. 239-260.  



Sefîne-i Evliyâ 
Osmânzâde Hüseyin Vassâf, Haz. Mehmet Akkuş-Ali Yılmaz, 
Kitabevi, İstanbul 2006, I-V,  ISBN 975-6403-6 

Bilal KEMİKLİ∗ 

Sefîne-i Evliyâ, son devir Osmanlı münevverlerinden Osmanzâde Hüseyin 
Vassâf’ın (1872-1929) velilerin hayatını anlattığı beş ciltlik önemli bir eserdir. Sûfî 
bir aileden gelen Hüseyin Vassâf, küçük yaşta eğitim ve öğretime başlamış olmakla 
birlikte ilmiye sınıfından değildir. O memuriyete Rusûmat Emâneti’nde başlamış, 
Şirket-i Hayriye Tahrîrat Kalemi ve Galata Emta-ı Dahiliye Gümrüğü Kontrol 
Memurluğu, İhracat Gümrükleri Müdürü görevlerinde bulunmuş ve İstanbul 
Rusûmat Başmüdürü iken emekli olmuştur. Bir gümrükçü bürokrat olarak öne 
çıkan resmî hayatına rağmen, başta Sefîne-i Evliyâ olmak üzer pek çok ilmî ve 
edebî eseri de telif etmiştir. Ne yazık ki bu eserlerden sadece üçü ilim dünyamızın 
istifadesine sunulmuştur. Bunlar; Sefîne-i Evliyâ, Kemâl-name-i İsmail Hakkî (haz. 
Murat Yurtsever, Arasta, Bursa, 2000) ve Gülzâr-ı Aşk: Mevlid Şerhi (Haz. M. 
Tatcı, M. Yıldız, K. Üstüner, Dergâh Yayınları, İstanbul, 2006)dir. Ayrıca Divan’ı 
üzerinde bir yüksek lisans çalışması yapılmış (İsmail Kasap, Hüseyin Vassâf Divânı, 
GÜSBE, Ankara, 1996) olmakla birlikte, Divân tümüyle yayınlanmamış, şiirlerin-
den yapılan seçmelerle bir şâir olarak ilim âleminin dikkatlerine sunulmuştur 
(Hüseyin Vassâf Hayatı-Eserleri ve Şiirlerinden Seçmeler, Haz. C. Kurnaz, M. Tatcı, 
İ. Kasap, Akçağ, Ankara, 1999). 

Hüseyin Vassâf’ın tefsir, tasavvuf, biyografi ve seyahatname türünde henüz 
yazma halde bulunan başka çalışmaları ve Sırât-ı Müstakîm ve Cerîde-i Sûfiyye 
gibi dergilerde yayınlanmış pek çok sayıda makalesi ve şiiri de bulunmaktadır. Bu 
eserleriyle ortaya çıkan husus şudur: Hüseyin Vassaf, her ne kadar ilmiyede görev 
almamış olmakla birlikte, Osmanlı’nın son yüzyılında yetişen diğer münevverler 
gibi, hiçbir zaman tetkik ve telif faaliyetlerinden kopmamıştır. Sefîne-i Evliyâ’ya 
İbnülemin Mahmûd Kemâl, Erzurumlu Abdurrezzâk İlmî Efendi, Bağdatlı âlim 
Muhamed Sâ’îd Efendi, Sâdık Vicdânî, Müderris Hazmî Efendi, Muhammed 
Besîm Bey ve Üsküdar Mevlevîhanesi şeyhi Ahmet Remzî Dede gibi temâyüz etmiş 
kişiler takrîz yazmışlardır. Bu demektir ki, eser daha telif edilir edilmez konunun 
uzmanlarının ilgisini çekmiştir. Bu yazarın muhit zenginliğine işaret etmenin 
yanında, eserin ehemmiyetini ortaya koymak bakımından da önemlidir. Fakat eser 
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uzunca bir dönem, Süleymâniye Kütüphanesinde tasavvuf, tarih ve edebiyat 
alanında çalışan akademisyenlerin yazma müracaat kaynaklarından biri olmuştur. 
Eser hakkında ilk dikkate değer incelemeyi, “Yayınlanmamış Bir Sûfîler Ansiklo-
pedisi: Sefîne-i Evliyâ” (İlim ve Sanat, sy. 2, İstanbul, 1985, s. 88-91) adlı makale-
sinde Mehmet Akkuş yapmıştır. Akkuş’un eseri ansiklopedi olarak nitelendirmesi 
yerinde bir tutumdur. Çünkü sadece şahısların çokluğu bakımından değil, aynı 
zamanda, ele alınan şahsa dönük tetkikler, bizzat türbe ve dergâhlarında yapılan 
incelemeler ve maddelerin teker teker modern ansiklopedi yazımcılığını andıran 
bir üslupla kaleme alınmış olması bakımından bu eser ansiklopediktir. 

Sefîne-i Evliyâ, geleneksel kültürümüzde önemli bir yere sahip olan tezkire ya-
zımcılığının bir devamı olarak da görülebilir. Bilindiği gibi tezkire, sûfî ve şâirlerin 
hayat hikayelerini, kitaplarını ve şiirlerinden verilen örnekleri ihtiva eden eserler-
dir (Bkz: Halûk İpekten, Türk Edebiyatının Kaynaklarından Türkçe Şu’ara Tezkire-
leri, Erzurum, 1988; M. İsen, F. Kılıç, İ. H. Aksoyak, Şair Tezkireleri, Ankara, 
2002). Velilerin hayat hikayelerini konu edinen tezkirelerin ilk örneği, Feridüddin-
i Attar’ın Tezkiretü’l-Evliyâ’sıdır. Bu eserin bizde pek çok tercümesi yapılmış, 
hemen her tercümede, bir kısım yeni ilavelerle tezkire yazımcılığı devam etmiştir. 
Ancak bu sûfî tezkireleri, velilerin menkibelerine de büyük oranda yer verirler. 
Vassaf’ın eserinde ise, ilmî dil esas alınmış, menkıbeden ziyade şair tezkirelerinde 
olduğu gibi, temel tarihi kaynaklara müracaat edilerek biyografiler verilmeye, varsa 
şiirlerinden örneklerle edebî yönleri öne çıkartılmaya çalışılmıştır.  Bu bakımdan 
sadece tasavvufî okumalar ve araştırmalar yapan kişiler için değil, aynı zamanda 
edebiyat, kültür ve sosyal tarih çalışmaları yapan araştırmacılar için de önemli bir 
kaynaktır. Eseri hazırlayanlar, yazarın kaynaklarına dönük önemli bir inceleme de 
yapmışlardır. Buna göre yazar; 

Hayatta olan şahıslarla bizzat görüşerek sözlü tarih derlemesi yapmıştır. 
 Çeşitli şehirlerde bulunan muhtelif tarikatların tekke ve zaviyelerini ziyaret etmiş, 

kitabe ve tomarları incelemiştir. 

 Kendi döneminden önceki tarihlerde yaşamış zevâtın bilgilerini ise, kaynaklara ve 
bilhassa ele aldığı kişinin kendi eserlerine müracaat ederek temin etmiştir. 

 Eserinde zikrettiği kitapların nüshalarının çoğunu ya özel ve genel kütüphanelerde 
tespit ederek incelemiş yahut da sahaflardan yararlanmıştır. 

 Kendi dönemindeki zevatın tekkelerine uğrayarak âyin ve zikirlerini gözlemlemiş, 
yazılı basında haklarında çıkan malumatları toplamıştır. 

 Kendisi de şair olan yazar, bazı sûfi-şairlerin divanlarını incelemiş, bazılarına nazire-
ler yazmış, gazellerini tahmis etmiştir. Bazen ziyaret ettiği zatlara şiirler sunmuş, ta-
rih manzumeleri yazmıştır. 
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Görüldüğü gibi, sadece nakille kalmayan müdekkik bir yazarla karşı karşıyayız. 
Sefîne-i Evliyâ’yı kendi türü içerisinde farklı kılan, ona ansiklopedik bir hüviyet 
kazandıran temel hususlar da bunlardır. Nitekim hazırlayanlar, yazarın iki yüz 
farklı kaynağı referans aldığını tespit etmişlerdir. Bu rakam, ele alınan şahısların, 
yazarın çoğunu görüp inceledim dediği eserleriyle birlikte oldukça büyük bir 
yekûna ulaşacaktır. 

Esasen Sefîne-i Evliyâ, II. Abdulhamîd dönemi Dîvân-ı Hümâyun Kalemi 
Muhimme Odası görevlilerinden Mehmed Sami es-Sünbülî tarafından kaleme 
alınan Esmâr-ı Esrâr (İstanbul, 1316 / 1900) adlı küçük hacimli bir kitapçığın 
şerhidir. Ancak Sefîne-i Evliyâ bir şerhten çok ötedir. Daha doğrusu, yazar bir şerh 
hazırlama niyetiyle başlamış, zamanla bu niyet müstakil bir kitap telifine dönüş-
müş ve beş ciltlik ansiklopedik bir çalışma meydana gelmiştir. Bu eserde, ekseriyeti 
Anadolu’da yaşamış olan iki bin dolayında sûfînin hayatı konu edilmektedir. 
Ayrıca bazı tekkelerin, türbelerin ve mezarların bizzat yazar tarafından çekilen 
fotoğrafları da bulunmaktadır. Bu yapıların çoğu, bugün tarih ırmağında yokluğa 
mahkûm edilmiş; bir kısmı ise, bazı yenileme çalışmalarıyla farklı fonksiyonlarla 
hizmet vermektedirler. Bu bakımdan eser, kişilerin tarihine olduğu kadar kurum-
ların ve tasavvufî yapıların tarihine de tanıklık etmektedir. 

Sefîne-i Evliyâ’nın içeriği kısaca şöyledir: 
 I. Cilt: Mukaddime, tasavvufun anlamları, takrizler, Kadiriye, Rûmiyye, İsmailiyye, 

Ganiye-i Kadiriye, Halisiyye, Bedeviye, Medeniye, Şazeliyye, Desukiye, Senusiye, 
Zeyniyye, Kübreviyye, Mevleviyye, Sadiler ve Bektaşiler. 

 II. Cilt: Nakşibendiler, Çeştiyye, Bayramiyye ve Celvetiyye tarikatları ve şeyhleri. 

 III. Cilt: Celvetiyye, Hayvetiyye, Rüşeniyye, Gülşeniyye. Sezâiyye, Karamâniyye, 
Cemâliyye, Sünbüliyye, Sivâsiyye ve Şa’bâniyye tarikatları ve şeyhleri. 

 IV. Cilt: Şa’baniyye kollarından Çerkeşiyye, İbrâhimiyye, Bekriye, Sinâniyye ve 
Uşşâkiyye tarikatları ve şeyhleri. 

 V. Cilt: Ramazâniyye, Cerrâhiyye, Rufâiyye, Cihângiriyye, Mısriyye ve Mevleviyye 
tarikatları ve şeyhleriyle İstanbul’da bulunan tekkelere ait bilgiler. 

Sefîne-i Evliyâ’yı yazar, kendi ifadesine göre, 8 Aralık 1900 tarihinde yazmaya 
başlamış ve müsveddelerini 6 Ekim 1923 tarihinde tamamlamıştır. Bu demektir ki, 
eser 23 yıllık bir çalışmanın ürünüdür. Bu kitapta verilen bilgilerin yeterince tahkik 
edildiğine işaret olarak değerlendirildiği gibi, yazarın ilmi anlamda iyi bir iz sürücü 
ve fikrî takipçi olduğuna da işarettir.  Ne var ki kitabın yayınlanması başlı başına 
bir yazı konusudur. Nitekim yazar kitabı yazdıktan hemen sonra bastırmak yerine 
iki sene bekletmiş, 1925 yılında son halini vererek beyaza çekmiş ve matbaaya 
teslim etmiştir. Lakin harf inkılâbı sebebiyle eser basılamamıştır. Bilahare eseri Ali 
Yılmaz ve Mehmet Akkuş yayına hazırlamışlardır. Bununla birlikte eserin yayını 
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hemen gerçekleşememiş, I. Cilt İstanbul’da 1990 yılında Seha Neşriyat tarafından 
yapılmıştır. Eserin diğer ciltleri de yayınlanacak diye beklenirken, araya uzunca bir 
zaman girmiş, nihayet II. Cilt İstanbul’da 1999 tarihinde yayınlamış ve eser ta-
mamlanmadan yayını kesilmiştir. Ancak bir bütün olarak ilim ve kültür dünyamı-
za geçtiğimiz aylarda kazandırılabilmiştir. Bu bakımdan eserin yayını da adeta telifi 
gibi, uzunca bir süreç almıştır. 

Sefîne-i Evliyâ, hedef kitle daha çok ilmî akademik çevre olarak düşünüldüğün-
den her hangi bir sadeleştirme yapılmadan günümüz alfabesine çevrilmiştir. 
Doğrusu eserin eski harflerle de olsa matbu olmaması göz önünde bulundurulursa 
bu yayının önemi daha iyi görülmüş olur. Son cilde eklenen karma indeks de 
eserden yararlanmayı kolaylaştırmıştır. Netice itibariyle, Osmanlı kültürü, tasavvu-
fu, edebiyatı, ilmi ve gündelik hayatı gibi konular üzerinde çalışan bilim adamları-
nın temel referanslarından biri olan bu önemli kaynağın hazırlanmasında ve 
yayınlanmasında emeği geçen tüm ilim,  irfan ve hizmet ehline teşekkür etmek 
gerekir. 

İslamla Yüzleşen Batı 
Michel Lelong, (Çev. Ali Erbaş), Ufuk Kitap, İstanbul, 2006, 144 sayfa 

Arş. Gör. Dr. İbrahim ÇAPAK* 

Prof. Dr. Ali Erbaş tarafından çok önemli bir eseri Türkçe’ye kazandırılan 
Michel Lelong, 25 Şubat 1925 tarihinde Anger’te doğmuş, Arap Edebiyatı alanında 
uzmanlaşmış, 20 yılı aşkın kaldığı Fas’ta Kilise ve İslam arasında diyalog çalışmala-
rını yürütmüştür. Lelong, halen diyalog çalışmalarına Fransa’da “Dinlerarası 
İlişkiler” ismiyle devam etmektedir. 

Eser, çevirenin önsözü, yazarın önsözü ve beş bölümden oluşmaktadır. Eserin 
çevirisini yapan Prof. Dr. Ali Erbaş, Müslüman-Hıristiyan ilişkileri ile ilgili bir 
değerlendirme yapmakta, Müslümanlarla Hıristiyanlar arasında zaman zaman 
ciddi savaşlar olmakla beraber, aralarındaki münasebetlerin bitmediğini, tersine 
gittikçe artığını ifade etmektedir. Erbaş, gerek Müslümanlar gerekse Hıristiyanlar 
tarafından dinler arasında diyaloga yönelik eserlerin yazılmasının önemli olduğu-
nu, bu eserin de bu anlamda önemli bir katkı sağlayacağını ifade etmektedir. 

Önsözde, Haziran 1940’da varoluşun ve tarihin trajik bir durumunu keşfettiği-
ni, söz konusu tarihe kadar ailesi ile gayet mutlu yaşarken bu tarihte şiddet ve 
yalancılıkla tanıştığını ifade eden yazar, şiddet ve yalancıkla karşılaşmasına sebep 
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olan şeyin ise 2. Dünya savaşında meydana gelen hadiseler olduğunu zikretmekte-
dir. Oğlunu da bu dönemde kaybeden yazar, rahip olduktan sonra Kuzey Afrika’ya 
gitmiş, ölen oğlu ve onun Faslı arkadaşlarının kabirlerinin bulunduğu Alsace 
mezarlığında derin düşüncelere daldığı sırada İslamı keşfetmiştir. 

Yazar, 1940’dan sonra gelişen olaylara değinerek Körfez Savaşında Uluslararası 
hukuku hiçe sayarak Kuveyt’e giren Saddam Hüseyin’in Birleşmiş Milletler tara-
fından cezalandırılmasının yerinde olduğuna, ancak Birleşmiş Milletlerin aynı 
hassasiyeti Filistin’de ve Lübnan’da yıllardan beri benzer olaylar yaşandığı halde 
göstermediğine dikkat çekmektedir.  Bu arada yazar, Birleşmiş Milletler Teşkila-
tı’nın bir kararına uymak için neden büyük güçler kullanılarak on binlerce Iraklı-
nın öldürülmesine karar verildi? Bizim için söz konusu olan “İnsan Hakları”, 
ölüleri için ağlayan, yaralılarını tedavi etmeye çalışan, kayıplarını bekleyen Orta-
doğulu aileler için neden söz konusu değil? şeklinde sorular sormakta, arkasında 
da General de Gaulle, İslam Konferansı Teşkilatı Genel Sekreteri Habib Şatti ve 
UNESCO’nun Genel Direktörü M. Amadou Mahtar’ın bazı ifadelerine atıflar 
yaparak şöyle demektedir: “21. yüzyılda yeni dini çatışmaların olmamasını istiyo-
ruz. Bunun için farklı kültürler, dinler ve halklar arasında diyalogun kurulması 
zaruri bir ihtiyaçtır.” 

“Geçmişin Öğretileri” başlığını taşıyan birinci bölümünde yazar, 13. yıldan iti-
baren Müslümanlarla Hıristiyanlar arasında gelişen ilişkiler hakkında bazı değer-
lendirmeler yapmaktadır.  Ayrıca yazar, bu bölümde İslam’ın Hıristiyanlığa bakı-
şını Kur’an’ın 4. sûresinin 171-172, 112. sûresinin 1-4, 29. sûresinin 46, 2. sûresinin 
62, 3. sûresinin 114, 5. sûresinin 82 ve 48. ayetlerine yer vererek ortaya koymaya 
çalışmaktadır. 8. yüzyıldan itibaren Batı’da modern vakanüvislerin büyük çoğun-
lunun hep bir ağızdan, bazen açıkça bazen de zımnen, Hıristiyanlığa zulmeden bir 
İslam imajı propagandası yaptığını belirten yazar, bütün olumsuzluklara rağmen 
Müslümanlarla Hıristiyanların ilişkilerinin gelişmesine yönelik önemli çabaların 
olduğuna dikkat çekmektedir. Ona göre dinlerarası diyalog bağlamında 12. yüzyıl-
da en meşhur ve dikkat çekici örnek François d’Assise ile Mısır sultanı Melik el-
Kamil arasında gerçekleşmiştir. Yazar, ayrıca Roger Bacon, Raymond Lulle, 
Voltaire, Mozart, Bonaparte, Napolyon, Goethe, Victor Hugo ve Lamertine gibi 
batılı filozof ve şairlerin İslam hakkındaki olumlu bakışlarına yer vermekte, İslam 
hakkındaki bilgisizlik ve ona karşı yapılan yanlışlıklara rağmen son yarım yüzyılda 
Kilise ve İslam arasında yeni bir anlayışın ortaya çıkması ve sonuçlarını gösterme-
ye başlamasının mutluluk verici olduğunu ifade etmektedir. 

“Yeni Perspektifler” başlığını taşıyan ikinci bölümde yazar, II. Vatikan 
konsilince kabul edilen önemli iki metin üzerinde durmaktadır. Bunlardan Lumen 
Gentium adını taşıyan birinci metin 5’e karşı 2151 oyla kabul edilmiş ve 24 Kasım 
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1964 tarihinde Papa tarafından resmen ilan edilmiştir. Bu metinde yer alan şu 
ifadeler dikkat çekicidir: “Kurtuluş Tasarısı, Yaratıcıyı tanıyan herkesi eşit bir 
şekilde ve öncelikli olarak da İbrahim’in inancına bağlı olan ve son gün insanları 
yargılayacak hakim olan merhametli Yaratıcıya bizimle birlikte inanan ve ibadet 
eden Müslümanları içine almaktadır.” Din bilgileri toplantısına ait İslam’la ilişkile-
ri hatırlatan diğer metin ise, Hıristiyanlık dışı dinler hakkında gerçekleştirilmiş 
olan Nostra Aetate isimli deklarasyondur. 15 Ekim 1965 tarihinde yapılan oylama-
da 242’ye karşı 1763 oyla kabul edilmiş ve Papa tarafından 28 Ekim 1965’te resmen 
ilan edilmiş olan bu deklarasyonda yer alan bazı ifadeler şöyledir: “Kilise; yaşayan, 
varlığı devam eden, merhametli, her şeye gücü yeten, göğün ve yerin yaratıcısı, 
insanlara hitap eden tek Tanrı’ya inanan ve ibadet eden Müslümanlara saygıyla 
bakmaktadır. Onlar İbrahim’in Tanrı’ya boyun eğdiği gibi tüm içtenlikleriyle 
Tanrı’nın emirlerine boyun eğmeye çalışmaktadırlar, öyle ki, İslam inancı büyük 
bir memnuniyetle İbrahim’e referansta bulunur…” 

Karşılıklı olarak Müslüman ve Hıristiyanlar arasında bazı ön yargıların bulun-
duğu ancak bunun Kur’an ve İncil’den kaynaklanmadığını ifade eden yazar, ayrıca 
dinlerarası diyaloga özellikle de İslam ve Hıristiyan diyaloguna çağıran bazı örnek-
lere yer vermektedir. Bu bağlamda Muhammed Talbi ve Abdülvahab Bouhdiba 
gibi akademisyenlerin açıklamalarının yanı sıra İslam Konferansı Teşkilatı Genel 
Sekreteri M. Hamid el Ğabid’in Körfez Savaşı’nın hemen akabinde II. Jean Poul’e 
yazdığı mektuba ve Kardinal Arinze’nin bu mektuba cevaben yaptığı mesaja da 
dikkat çekmektedir. Yine bu bölümde yazar, bazı Hıristiyanların İslam’da kadına 
değer verilmediği gibi bir anlayışa sahip olduklarını ancak bunun doğru olmadığı-
nı ifade etmektedir. 

 “Uluslararası bağlam” adını taşıyan üçüncü bölümde yazar, körfez savaşı ve 
özellikle de Kudüs üzerinde durmaktadır. Körfez savaşının iyi sonuçlar vermediği-
ni, açlık ve sefalet getirdiğini ifade eden yazar, Fransa’nın onbinlerce kurban 
verilmeden krize nasıl bir çözüm bulunabileceği konusunda Avrupalı ve Arap 
müttefikleriyle çalışarak bağımsız bir pozisyon benimsediğine yer vermektedir. 
Yazara göre bu savaşın birçok sorunu çözdüğü ve rezervler yarattığı, savaşı iste-
yenlerin yaydığı bir söylentidir. Büyük güçler, bu savaşta ahlakı, işlerine geldiği 
gibi kullanmış ve uluslararası ahlak bu savaşı istiyormuş gibi bir hava oluşturmuş-
lardır. Ayrıca yazar, İslam Konferansı Teşkilatı, Papa II. Jean Paul ve Katolik 
önderlerin barış çabalarına yer vermektedir. 

Kudüs’ün bütün ilahi dinler tarafında kutsal sayıldığını ifade eden yazar, Bir-
leşmiş Milletler Güvenlik Konseyinin birçok kez Kudüs’ün statüsünü değiştirmek 
için İsrail Devleti tarafından alınan kararları en sert ifadelerle eleştirdiği bu ve 
benzeri olumlu gelişmelerin, Jean Halperin’i şunları söylemeye teşvik ettiğine yer 
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vermektedir: “Nihai olarak Kudüs için cesaretle ve gerçek inançla iyice düşünül-
müş yepyeni çözümlere teşebbüs etmek gerekecektir”. Yine yazarın ifadesine göre 
İsrail hükümeti tarafından alınan tek yanlı kararla bunun tam tersi gelişmelerin 
olduğunu görmemek imkansızdır. Öyle ki bu kararları sadece bu şehirde yaşayan 
Hıristiyan ve Müslümanlar değil, Birleşmiş Milletler Teşkilatı’na bağlı hemen 
hemen bütün devletler reddetmektedirler. Ayrıca yazar, Kudüs’ün statüsünün 
değiştirilmesi ile ilgili Birleşmiş Milletler Güvenlik Konseyinin çabalarının yanı sıra 
Martin Buber ve Profesör Leibovitz gibi akademisyenlerin de çalışmalarına atıflar-
da bulunmaktadır. 

“Kültürlerin tanışması” ismini taşıyan dördüncü bölümde yazar, özellikle son 
bir asırda Avrupa’da ve Amerika’da çok sayıda araştırmacının İslam dünyası ile 
ilgilendiğini ifade etmektedir. Ona göre Blachere, Massignon, Luis Gadret, Levy-
Provençal’dan sonra Jacque Berque, Andre Miquel, François Burgea, Bruno Etine 
ve diğer birçok araştırmacı dünün ve günümüzün İslam medeniyetiyle ilgili değerli 
çalışmalar yayınlamışlardır. Yazar, Avrupalıların İslam medeniyet ve ilim adamla-
rını yeterince tanımadıklarına yer vererek, İslam dünyasının yetiştirdiği önemli 
âlimlerden sadece bir kaçı olan İbn Sina, Gazali, İbn Arabi ve İbn Haldun hakkın-
da kısaca bilgi vermektedir. Daha sonra yazar, reform hareketlerine değinerek, 20. 
yüzyılın sonunda Arap dünyası ve Avrupa arasındaki politik ve kültürel ilişkilerin 
gelişmesinin Yakındoğu’da ve Mağrib’de entelektüel ve dini bir yenilenmenin 
ortaya çıkmasına katkıda bulunduğunu ifade etmektedir. Reformizmin öncülleri 
arasında Halil Cibran, Mikail Nuaymeh, Cemaleddin Efgani, Reşid Rıza ve Mu-
hammed Abduh’u sayan yazar, özellikle de Seyyid Ahmed Han, Muhammed İkbal, 
Emir Abdulkadir ve Abdülhamid b. Badis’in faaliyetlerine dikkat çekmektedir. 

“İncil’den Kur’an’a” ismini taşıyan eserin beşinci ve son bölümünde yazar, Ya-
hudi, Hıristiyan ve Müslümanların Allah’ın kainatı yarattığına, insanlara konuştu-
ğuna, O’nun İbrahimî üç dine ait ortak değerlerin kaynağı olduğuna, Son Güne ve 
yeniden O’na döndürüleceğimize inandıklarına yer vermektedir. İlah ve peygam-
ber konusunda bunlar arasında var olan temel farklılıklara da dikkat çeken yazar, 
Hıristiyanlar ve Müslümanlar arasında temel ayrılığın Mesih’e ve Kur’an’a yakla-
şımlarında ortaya çıktığını ifade etmektedir. Yazara göre Müslümanlar için İsa’nın 
peygamberler arasında önemli ve seçkin bir yeri vardır, fakat o “Allah’ın oğlu” 
değildir. Kur’an birçok ayette onun doğumundan, görevinden ve kutsallığından 
bahseder. Kur’an’da geçen ilgili ayetlere yer verdikten sonra Hz. Muhammed’in 
Müslümanların kalbindeki sevgili, ilahi kelam’ın taşıyıcısı, İslam’a bağlılık ve 
sadakat yolu üzerinde bir model olduğunu ifade eden yazar, 33. sürenin 45-47, 7. 
sürenin 2. ve 18. sürenin 110. ayetlerini zikrederek şu ifadelere yer vermektedir 
“Kilise nasıl bu metinlerin karşısında yer alabilir? İnancına bağlı bir Hıristiyan 
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Kur’an’a ve Peygamber Muhammed’e karşı olamaz, tıpkı bir Müslüman’ın Me-
sih’in sırrına karşı olmadığı gibi.” 

Kısaca içeriğinden söz ettiğimiz Michel Lelong’un İslâm’la Yüzleşen Batı adlı 
eseri, Müslümanlarla Hıristiyanların bir takım ortak noktalarda buluşabileceklerini 
ortaya koyan önemli bir eserdir. Bu eserde batının İslam dünyasına karşı önyargı-
larına yer verildiği gibi onların bu önyargılardan kurtulmaları gerektiği de ifade 
edilmektedir. Bu eser, her akademisyenin, ayrıca 21. yüzyılda küçülen dünyada 
bütün insanların bir arada yaşayabileceğini düşünen herkesin istifade edebileceği 
güzel bir eserdir. 

Ebeveyn-i Resul Risaleleri, 
Mustafa Akçay, Yeni Akademi Yayınları, İzmir, 2005, 309 sayfa 

Halil İbrahim BULUT* 

Müminlerin kalbinde Hz. Peygamber’e karşı derin bir muhabbet, saygı ve min-
net duygusu vardır ve böyle olması da imanlarının tabii bir sonucudur. Allah 
Resulü’ne sevgi ve hürmet göstermek imanın ölçüsü ve bağışlanmanın en önemli 
vesilelerinden biri kabul edilmiştir. Bu husus, Hz. Peygamber’in “Sizden biriniz 
beni çocuklarından, anne ve babasından ve bütün insanlardan daha çok sevmedikçe 
tam iman etmiş olamaz.”(Buhârî, “İmân”, 8; Müslim, “İmân”, 70) ifadeleriyle 
ortaya konulmuştur. İnananların Allah Resulü’ne karşı bu sevgi, saygı ve vefaları, 
O’nun ailesini ve soyunu sevmelerine, onlara karşı iyi duygular beslemelerine, 
saygılı ifadeler kullanmalarına ve onları hayırla anmalarına vesile olmuştur. Bu 
durum bir bakıma İslam’ın anne-babaya ve genel anlamda büyüklere saygılı 
davranmayı emretmesiyle de yakından alakalıdır. Bununla birlikte Allah’a isyanın 
söz konusu olduğu durumlarda, ataların batıl inanç ve geleneklerine bağlı kalmaya, 
onlara itaat etmeye de İslam dini asla izin vermemiştir. 

Anne-babaya saygıyı emreden ancak küfür ve isyanın olduğu bir yerde bunu 
gerekli görmeyen İslam’ın bu anlayışı, Hz. Peygamber’in ebeveyni hakkında 
inananların nasıl bir tavır alması gerektiği hususunda tartışmalara sebebiyet 
vermiştir. Zira Hz. Peygamber’in anne ve babası İslamiyet’in zuhurundan önce 
vefat etmiştir. Tabii olarak onlar, İslamiyet’e ve Hz. Peygamber’in tebliğine muha-
tap olmamışlardır. İçinde yaşadıkları toplumun dini inanış ve anlayışı üzere 
hayatlarını devam ettirdikleri ve bu dini inanç üzere öldükleri akla gelmektedir. Bu 
noktada özelde Hz.Peygamber’in anne-babasının, genelde bütün atalarının dini 
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durumlarının keyfiyeti ile Müslümanların onlara karşı nasıl davranmaları gerektiği 
hususu bir problem olarak karşımıza çıkmaktadır. Diğer bir ifadeyle, Müslümanla-
rın Hz. Peygamber’e karşı olan sevgi ve saygılarından dolayı onun anne-babasını 
sevip yüceltmeleri ya da İslamiyet’ten önce öldükleri için onları küfürle itham 
etmeleri ne derece doğrudur? Bununla doğrudan alakalı olarak, bir müminin Hz. 
Peygamber’in ebeveyninin dini durumları hakkında olumlu veya olumsuz bir 
kanaate sahip olması ile Allah Resulü’ne derin bağlılığı ve sevgisi arasında nasıl bir 
ilişki vardır? Elbette bu ve benzeri soruları çoğaltmak mümkündür. İlk dönemden 
itibaren Müslümanların zihnini meşgul eden bu nevi sorular, Ebeveyni Resul 
hakkında önemli bir literatürün orta çıkmasına sebep olmuştur. Nitekim pek çok 
İslam alimi, Hz. Peygamber’in anne ve babasının dini konumunu gündeme getire-
rek ya müstakil risale ve eserler telif etmişler ya da muhtelif eserlerde yeri geldikçe 
bu hususa yer vermişlerdir. Böylece tarihi süreç içinde Hz. Peygamber’in anne-
babasının dini konumuna ilişkin bir Ebeveyn-i Resul Risaleleri geleneği teşekkül 
etmiştir. Tanıtımını yaptığımız Ebeveyn-i Resul Risaleleri adlı eser, Hz. Peygam-
ber’in anne-babasının dini konumuna ilişkin telif edilen eserleri tanıtmak ve 
burada ele alınan temel fikir ve görüşleri ortaya koyup genel bir değerlendirmenin 
yapılmasını amaçlamaktadır. 

Yrd. Doç. Dr. Mustafa Akçay’ın doçentlik çalışması olarak hazırladığı Ebeveyn-i 
Resul Risaleleri adlı bu çalışması; giriş ve üç ana bölümden oluşmaktadır. Eser, 309 
sayfadan oluşmakta ve konuyla alakalı geniş bir bibliyografya sunmaktadır. Yazar, 
giriş kısmında konunun önemini ve neden böyle bir çalışmaya ihtiyaç olduğunu 
açıklamış, bilahare kavramsal çerçeveyi ortaya koymuş; konunun İslamî literatür-
deki yeri ve tarihî gelişimine ışık tutmuştur. “Hz. Peygamberin Ebeveyninin Dini 
Konumu” şeklinde isimlendirilen birinci bölümde Ebeveynin dini konumuyla 
alakalı temel fikirler tasvirî bir metotla ele alınmıştır. Bu bağlamda, Ebeveyni 
Resulün kurtuluşa erdiğini savunanlar, ehl-i necat olmadıklarını iddia edenler ve 
bu hususta çekimser kalıp fikir açıklamayanlar şeklinde üç ana görüşe yer verilmiş, 
bu görüşleri savunanlar ve iddiaları ortaya konulmuştur. 

İkinci bölümde yukarıda zikredilen üç ana görüş taraftarlarının birbirlerine yö-
nelttikleri eleştiriler ve bunlara verilen cevaplar ele alınmıştır. Öncelikle Ebeveyn-i 
Resulün ehl-i necat olmadığı iddiasına karşı ortaya koyulan deliller detaylı bir 
şekilde izah edilmiştir. Bu kısımda özellikle hadis rivayetleri değerlendirilmiş, 
Resulullah’ın anne ve babasının ehl-i necat olduklarını ifade eden yorum ve açık-
lamalara yer verilmiştir. İslam öncesi dönemde ölenlerin küfür üzere öldüklerini 
bildiren ve ayrıca ebeveynin dini konumuyla alakalı aleyhte hadis rivayetleri ele 
alınmış ve bunlardan maksadın Hz. Peygamber’in anne ve babası olmadığı hususu 
izaha gayret edilmiştir. Bu kısmın ikinci başlığında Ebeveyn-i Resulün ehli necat 
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olduğu iddiasına yönelik eleştirilere yer verilmiştir. Başta Ali el-Kari olmak üzere, 
ilgili rivayetlerden hareketle ebeveynin necat ehli olmadığını savunanların delilleri 
açıklanmış ve muhaliflerine yönelttikleri itirazlar incelenmiştir. Ayrıca konuyla 
alakalı mevzu rivayetlere de yer verilmiş, bunların değerlendirilmesi yapılmıştır. 

Eserin son bölümünde Ebeveyn-i Resul konusunda kaleme alınmış risaleler/ 
eserler tanıtılmış, meşhur bazı eserlerin içerikleriyle alakalı detaylı bilgiler verilmiş-
tir. Burada Ebeveyn-i Resul hakkında kaleme alınan risalelerin genel özelliklerine 
vurgu yapılmış, bilahare bu konuda yazılmış pek çok önemli risalenin tanıtımı 
yapılmıştır. Özellikle Suyûtî’nin (ö.911/1505) Mesâliku’l-hünefâ fî Valideyi’l-
Mustafa, el-Mekâmetü’s-sündisiyye fi’n-nisbeti’l-Mustafaviyye, ed-Derecü’l-munîfe fî 
âbâi’ş-şerîfe gibi önemli risaleleri tanıtılmıştır. Müellif, olabildiğince tarafsız bir 
gözle meseleyi tahlil etmeye, lehte risalelerin yanı sıra farklı bakış açılarını da dile 
getiren risalelere ve görüşlere de yer yermeye çalışmış, eserinde bunlardan azami 
derecede faydalanmıştır. Örneğin Ali el-Kari’nin (ö.1014/1605) Edilletü’l-mu‘takadi 
Ebî Hanîfe fî ebeveyi’r-Resûl adlı risalesi dikkat çekmektedir. Yazar bu bölümde on 
beş risalenin içeriği hakkında bilgi vermiş; bunların özelliklerini ve orijinal yönle-
rini izah etmiştir. Ayrıca müellif, konuyla alakalı risaleleri; Arapça, Osmanlıca, 
İsimleri tespit edilemeyen ve müellifleri bilinmeyen Ebeveyn-i Resul Risaleleri 
şeklinde tasnif etmiş ve böylece sonraki araştırmacılara çok önemli malzemeler 
sunmuştur. 

Yazar, çalışmasını genel bir değerlendirme ve sonuç kısmıyla tamamlamıştır. 
Yazara göre, Ebeveyn-i Resul konusunda eser veren İslam alimlerinin hemen hepsi 
meseleyi ilgili rivayetler üzerinden tartıştıkları için esnek davranamamışlardır 
(s.265). Bu konuda eser yazan alimlerin bir ikisi hariç hemen hepsinin muhaddis 
ve mutasavvıf olmaları konunun rivayetler çerçevesinde tartışılmasına sebebiyet 
vermiş, sonuçta benzer argümanlar dile getirilmiştir. Yazar, konuyla alakalı olarak 
sunulan rivayetlerin sıhhati konusunda bazı sıkıntıların olduğunu belirtmiştir. 
Taraftarlarca ileri sürülen naslar göz önüne alındığında konuya ilişkin rivayetlerin 
delaletlerinin zannî, hadis ve diğer rivayetlerin çoğunun ise sübut ve delalet açısın-
dan zaaflar taşıdığı açıkça görülmektedir. Bu itibarla ilgili rivayetler üzerinden 
yapılan tartışmalar polemik konusu olarak çözümsüz kalmıştır. Aslında kesin 
tarihi bulgular ve naslar olmadığı takdirde bireylerin dinî inançlarını belirlemek 
hemen hemen imkansız gibidir. Eldeki zannî delillerle varılabilecek kanaat de 
zann-ı galipten öte bir anlam ifade etmeyecektir. 

Değerlendirme kısmında müellif, Ebeveyn-i Resul’ün diriltilip iman etmeleri ve 
tekrar kabirlerine girmeleri, Hz. Peygamber’in soyunun temiz ve seçilmiş insanlar-
dan olmaları, atalarının nikahlı evliliklerle dünyaya gelmiş olması gibi rivayetleri 
değerlendirmiş ve kendi kanaatlerini –satır aralarında da olsa- açıklamıştır. Yazar, 
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Hz. Peygamber’in anne-babasının Mekke toplumunda yaşayan Haniflerden olması 
ihtimali üzerinde durarak kendi kanaatini şöyle ifade etmektedir: “Ebeveynin 
müşrik olduğuna dair tarihi belgeler dahil kesin delillerin bulunmayışı; Mekke 
toplumunda tarihen Haniflerin mevcudiyeti; isimlerinin Amine ve Abdullah 
olması, kendilerinin mümin olduklarını gösterecek şeklinde onlara bazı şiirler 
nispet edilmesi.. gibi hususlar Ebeveynin Haniflerden olduğu ihtimalini güçlen-
dirmektedir.” (s.287-288). 

Sonuç olarak, Ebeveyn-i Resul konusu tek boyutlu bir mesele olmaktan ziyade, 
kompleks bir özellik arz etmektedir. Meseleye derinlemesine nüfuz edildiğinde 
meselenin iman konusu olması itibarıyla akaid ve kelamla, temel delillerin ayet ve 
hadisler olması açısından tefsir ve hadis ilimleriyle, tarihi bir mesele olduğu için 
İslam Tarihiyle, ayrıca ahlak, ferdî ve sosyal psikolojiyle ilişkisi bulunduğu anla-
şılmaktadır. Yazarın bütün bu hususları dikkate alarak meseleyi olabildiğince net 
bir şekilde ortaya koyduğu söylenebilir. Diğer taraftan müellifin ilk iki kısımda 
kendisini olabildiğince geri planda tutup meseleyi tasviri bir metotla ortaya koyma 
gayreti içinde olduğu görülmektedir. Aslında o, bunu yaparken haklı ve tutarlı 
davranmıştır. Zira tarihi süreç ve tartışmalar bilinmeden doğru bir değerlendirme-
nin yapılabilmesi güçtür. Yazar nihai görüşünü açıklarken sadece naslardan ve 
tarihi rivayetlerden faydalanmamış, daha ziyade delillerin hepsini ihata eden dinî, 
ahlakî ve sosyal bir bakış ortaya koymuştur. Asrı saadet de dahil olmak üzere 
hemen hemen her dönemde Müslüman alimlerin zihnini meşgul eden bu hususun 
bir akademik çalışma olarak ortaya konulması, uzun gayretler sonucunda konuyla 
alakalı hemen hemen bütün yazma risalelere ulaşılması, lehte ve aleyhte olanların 
delillerine aynı derecede yer verilmesi ve nihayetinde genel bir değerlendirme 
yaparak bu meseleye açıklık kazandırılması elimizdeki bu çalışmanın ehemmiyeti-
ni artırmaktadır. Ebeveyn-i Resul konusunda ülkemizde bir ilk olan bu çalışmanın 
önemli bir boşluğu dolduracağı kanaatindeyiz. 

Ceza Hükümleri Açısından Tevrat ve Kur’an 
Adil Öksüz, Yeni Akademi Yayınları, 2006, 288 sayfa 

İhsan KAHVECİ* 

Üniversitelerde yüksek lisans ve doktora tezi olarak hazırlanan bilimsel çalış-
malara kolayca ulaşılması ve onlardan yaygın olarak istifade edilmesinin en pratik 
yollarından biri şüphesiz bu çalışmaların basılıp yayımlanmasıdır. Ülkemizde bu 
yöndeki neşriyatın günbegün artması da sevindirici bir gelişmedir. Dr. Adil Ök-
                                                           
*  Arş.Gör.Dr., Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
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süz’ün SAÜ. S.B.E. Tefsir Bilim Dalı’nda doktora tezi olarak hazırladığı ilmi bir 
araştırma Ceza Hükümleri Açısından Tevrat ve Kur’an adıyla kitaplaştırılarak ilim 
dünyasına kazandırılmıştır. Öksüz çalışmasında akademik çevrelerde fazla işlen-
memiş bir konuyu ele alarak elde mevcut Tevrat ile Kur’an-ı Kerim’i, ihtiva ettikle-
ri ceza hükümleri bakımından mukayeseli bir incelemeye tabi tutmuştur. 

Eser, bu alana ilgisi ve yakınlığı ile tanınan ve çalışmaya nezaret eden Prof. Dr. 
Suat Yıldırım’ın takdimini müteakip yazarın önsözü ve giriş kısmı ile üç bölümden 
oluşmakta, sonuç ve bibliyografya ile sonlandırılmaktadır. 

Takdiminde Suat Yıldırım Tevrat ile Kur’an arasında ahkâm açısından hatırı 
sayılır derecede paralellikler bulunduğunu, aynı şeyin İncil için söylenemeyeceğini 
vurgular. Araştırmacının mukayeseli ahkâm gibi bakir bir alana girdiğini belirttik-
ten sonra takip edilen metod, kullanılan kaynaklar ve araştırmanın önemine ilişkin 
kısa değerlendirmelerde bulunur. İncil’in Tevrat’ı neshetmeyip Tevrat’ın 
Hristiyanlar için halen yürürlükte olduğundan ve onun Kur’an’a göre daha sert 
hükümler taşımasından hareketle kendini Hristiyan ya da Yahudi kabul eden 
oryantalistlerin ahkâm konusunda İslâm’ı itham etme hakları bulunmadığını ifade 
eder. (s.  11-17) 

Önsözde yazar Öksüz, Kur’an’ın Yahudilere karşı tavrının asıl hedefinin kişi-
lerden ziyade bir zihniyet yani her türlü yozlaşmış inanç ve eylem olduğuna vurgu 
yapar. (s. 20-21) 

Giriş kısmında araştırma için seçilen konunun önemi, sınırlandırılması, takip 
edilen metod ve kaynaklardan bahsedilir. Yazar Öksüz, yaşadığımız iletişim çağın-
da din müntesipleri arasındaki diyalog ve dinler arası ortak noktaların karşılaştır-
malı olarak ele alınmasının önemine, akademik çevrelerde bu konulara ilişkin 
çalışmalarda boşluklar bulunduğuna işaret ederek bugün elde mevcut Tevrat ile 
Kur’an-ı Kerim’in bu çerçevede karşılaştırılmasının gereğini belirtmektedir. Böyle-
ce cezalarla ilgili hususlarda İslâm dinine yönelik eleştirilerin ne denli haksız 
olduğu da ortaya çıkmış olacaktır. (s. 23) Yahudilik ve İslâm’daki hükümler karşı-
laştırılırken şu bakış açısı esas alınmıştır: İlahi dinlerde tevhid, nübüvvet, ahiret ve 
ibadet gibi değişmeyen esaslar vardır. Kur’an bunları genişleterek yeniden yürür-
lüğe koymuştur. Kur’an’ın onaylamasından geçmeden hiçbir kitap ve peygamberin 
hak iddiası onaylanmaz. Bir başka deyişle önceki kitapların son tasdik mercii Hz. 
Peygamber ve Kur’an’dır. (s. 25) 

Yazar Giriş bölümünde ele aldığı konuyu ceza içerikli Tevrat ve Kur’an hü-
kümleri ile sınırlı tuttuğunu, bu iki kitabın ihtiva ettiği bütün ahkâma şâmil olma-
dığını belirtir. Bununla birlikte Öksüz, konunun sınırlandırılması başlığı altında 
Tevrat ile Yahudilerce “Torah” tabir olunan Kutsal Kitab’ın ilk beş kitabını oluştu-
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ran kısmı kasdettiğini, çalışmasında da Tevratla ilgili olarak bu bölümü esas 
aldığını kaydeder. Bununla birlikte bazen teyit sadedinde Peygamberler (Nevîm), 
Kitaplar (Ketuvîm) gibi diğer Yahudi kutsal kitaplarına da atıflarda bulunur. 
Binaenaleyh takdimde de belirtildiği gibi (s. 14) bu çalışmada Tevrat, bazen Eski 
Ahid’in ilk beş kitabı, bazen de tamamı için kullanılmıştır. Yanılgıya düşmemek 
için bunun dikkate alınması gerekmektedir. Ancak burada Tevrat’ı Eski Ahid’in 
tamamı için kullanırken, bunun tersinin de her zaman geçerli olduğunu kabul 
etmek, yani Eski Ahit denildiğinde bununla onun sadece bir bölümünü teşkil eden 
Tevrat’ı kastetmek (s. 26) doğru olmasa gerektir. Diğer taraftan Kur’an’la ilgili 
olarak cezai ahkâma ilişkin bütün ayetlerin araştırmada kapsama dahil edildiği 
belirtilir. 

Yine Giriş’te araştırmanın metodunu ortaya koyarken yazar, araştırmada kul-
lanılan usûl ve yöntemler yerine araştırmanın planını vermeyi yeğlemiştir. Halbuki 
plan değil, planı işlerken takip edilen usûlün belirtilmesi beklenirdi. Önsözde 
belirtilen hususlar burada biraz daha geniş olarak zikredilir. Bu arada bazı metodik 
hususlara da değinilir. Kur’an parçalarına ayet, Tevrat metinlerine “pasaj” denme-
si, kaynaklara müracaatta kronolojik sıralamaya uyulması buna örnek olarak 
verilebilir. (s. 27) 

Araştırmanın kaynaklarına gelince, hem Müslümanların hem de Yahudilerin 
kendilerince muteber olan kaynakları kullanılır. Araştırmada Tevrat’ın Türkçe, 
Arapça ve İngilizce tercümelerinden yararlanılmıştır. Bu arada yararlanılan ve 
özelliklerine de değinilen Tevrat tefsirleri şunlardır: “Pentateuch With Rashi’s 
Commentary”, “The Sancino Chumash”, “The Pentateuch”, “The Code of 
Maimonides”, “Talmud”, “The JPS (Jewish Publication Society) Torah 
Commentary”. Ayrıca bu eserlere “Encyclopedia of Judaica” gibi İngilizce, “Yahu-
dilik Ansiklopedisi” gibi Türkçe, “Kâmûsu’l-Kitâbi’l-Mukaddes” gibi Arapça 
eserleri de ekleyebiliriz. Araştırmacı takdimde de belirtildiği gibi İbranice kaynak-
ları kullanmamanın getirdiği dezavantajları büyük bir kısmı İngilizce olan yukarı-
daki eserlerle telafi etmeye çalışmıştır. (s. 27-31) 

Kur’anla ilgili kaynaklara gelince bunlar hadis, tefsir, fıkıh ve lügate dair eserle-
rin en muteber olanlarından oluşmaktadır ki yazar bunun ayrıntılı bir listesini de 
vermektedir. (s. 31-32) 

Birinci bölüm Tevrat ve Kur’an Tarihi ile İlgili Genel Bilgiler başlığını taşımak-
ta olup Tevrat Tarihi ve Kur’an Tarihi ile bu ikisinin karşılaştırıldığı Değerlendir-
me kısımlarından oluşur. İşaret edilen kısımlara dair genel bilgilerin verildiği bu 
bölümde öncelikle Tevrat Tarihi: “Tevrat” kelimesinin kapsam ve muhtevası, 
etimolojik tahlili, nüzûlü, gönderildiği toplum, vahyedilişi, kaydedilişi, çoğaltılması 
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ve günümüze intikali yönlerinden ele alınır. Görüldüğü kadarıyla Tevrat ile Eski 
Ahid’in kapsam ve muhteva ilişkisi biraz karmaşık bir yapı arz etmektedir. Zira 
gerçekte Tevrat, Eski Ahid’in sadece bir bölümünü, Eski Ahit ise Yahudi kitapları-
nın toplamını ifade ettiği halde gerek ülkemizde gerekse Yahudi kaynaklarında 
Tevrat kelimesi Eski Ahid’in ihtiva ettiği ilk beş kitap yanında diğer kitapları yani 
Eski Ahid’in bütününü ifade etmek için de kullanılmaktadır. Yazar da çalışmasın-
da Tevrat ile onun bu ikinci kullanımdaki anlamını kastettiğini belirtir. (s. 33-34) 
Kur’an-ı Kerim’de kullanılan Tevrat kelimesinin de bu muhtevada olduğunu ima 
eden yazarın (s. 34) Kur’an’da geçen Tevrat kelimesinin muhtevasına dair başka 
bir değerlendirmede bulunmaması dikkat çekicidir. 

“Torah” ve “Tevrat” kelimelerinin Yahudilikte Hz. Musa’ya vahyedildiğine ina-
nılan “kitab”a isim olarak verildiğini belirten yazar “ToRaH”ın manalarına değinir. 
Ayrıca bir sonraki alt başlık olan kelimenin etimolojik tahlilinde belirtebileceği 
kelimenin etimolojisine dair bazı bilgilere de burada yer verir. (s. 35) 

Tevrat kelimesinin etimolojisinde kelimenin Arap dilinde elif ve yâ’lı olmak 
üzere iki şekilde yazıldığına işaret edilir. Ancak bu iki şekil farkını belirtirken 
bunun telaffuzda da bir fark oluşturduğunun ima edilmesi, yani yâ’lı olanının 
“Tevriye” şeklinde okunmasının mümkün görülmesi bize isabetli görünmemekte-
dir. Dolayısıyla yâ’lı yazılmış olanın “gizlemek” manasına gelen “Tevriye” şeklinde 
telaffuz edilmesi doğru değildir. Doğru olan elif veya yâ’lı olsun, kelimenin “Tev-
rât” şeklinde telaffuz edilmesidir. Burada ayrıca kelimenin aslı konusundaki ihtilaf-
lara işaret edilir. Buna göre bazı bilginler “Tevrat” kelimesine Arapça bir asıl 
bulma gayreti içerisine girerken bazıları da kelimenin Arapça olmadığını dolayısıy-
la buna Arapça bir asıl aramanın beyhude olduğunu ifade eder. Bu arada Tevrat 
kelimesine onu Arapça kökenli kabul eden Müslüman bilginlerce yüklenen kök 
anlam (ziya, nur) ile yabancı araştırmacıların ToRaH kelimesine yüklediği anlam 
(eğitim, öğretim, doktrin) arasında bir ilginin bulunmaması dikkat çekicidir. (s. 
35-37) 

Yazar Tevrat’ın nüzûlü başlığı altında onun vahiy kaynaklı olup olmadığı ko-
nusunu ele alır ve bu konuda Yahudi kaynakların çelişkili bilgiler verdiğine işaret 
eder. Bunlardan bir kısmı mevcut Tevrat’ın Rab Yahve tarafından, kelime kelime 
Hz. Musa’ya indirildiğini iddia ederken diğer bir kısmı bunu reddetmektedir. (s.  
38) Bununla birlikte Yahudilere göre bugünkü Tevrat, Rab Yahve tarafından, 
kelime kelime Hz. Musa’ya vahyedilmiştir. Nitekim bu, Maimonides’te “Torah 
gökten vahyedilmiştir” şeklinde inanç esası olmuştur. (s.  39-40) Yazar ayrıca 
Müslüman (Rahmetullah el-Hindî) ve Yahudî (Sigmund Freud) bilginlerin mevcut 
Tevrat’ın tahrif edildiğine dair görüşlerine de işaret eder. (s. 41-42) 



____________________________________Tanıtım ve Değerlendirmeler � 185 

Tevrat’ın indiği toplum başlığı altında Tevrat’ın hangi topluma gönderildiğini 
ele alan yazar Müslümanların Tevrat’ın belli bir topluluğa ve belli bir ırka yani 
İsrailoğullarına gönderildiğini kabul ettiklerini ancak Yahudilerin bunu kendi 
ırkları için bir üstünlük vesilesi yaptıklarını belirtmektedir. (s. 42-45) 

Tevrat’ın vahyediliş keyfiyetini Tevrat’ın Vahyedilişi başlığı altında konu edi-
nen yazar, konu hakkında Yahudi kaynaklarının çelişkili bilgiler ihtiva ettiğini ve 
Rabbiler arasında bunun tartışmalı olduğunu kaydeder. Buna göre bir grup Rabbi, 
Tevrat’ın bir defada, diğer bir grup ise onun çeşitli zamanlarda parça parça 
vahyedildiğini ileri sürmüştür. (s. 45-46) 

Tevrat’ın kayda geçirilmesine ilişkin olarak bunun Kur’an’ın kayda geçirilmesi 
gibi bir işleme tabi tutulduğunu gösteren bir bilgiye sahip olmadığımızı belirten 
yazar, Hz. Musâ’nın Tevrat’ı yazdığını belirten bazı ifadeler bulunduğuna işaret 
eder. Ancak en eski İbranice Eski Ahit yazmalarının M.Ö. üçüncü yüzyıla ait Ölü 
Deniz yazmaları olduğunu da hatırlatır. Neticede Tevrat’ın muayyen bir dönemde 
ve bir tek kişi tarafından değil, farklı dönemlerde çeşitli yazarlar tarafından bazı 
müdahalelerde bulunularak derlendiği, dolayısıyla bunun Hz. Musa’ya nispet 
edilemeyeceği ifade edilir. (s. 49-52) 

Tevrat’ın çoğaltılması meselesinde Eski Ahit kapsamındaki kitapların sağlam 
bir mesnedi bulunmadığını, Hz. Musa’ya nispet edilen kitapların esasen on asrı 
aşkın bir sürede meçhul bir kısım müelliflerce yazıldığını belirten yazar, Eski 
Ahid’in tarihi hakkında ilim adamlarının tespitlerinden hareketle ayrıntılı bilgiler 
sunar. Buna göre Milattan önce III. Asra doğru Eski Ahit’in en az üç ayrı metni 
bulunmaktadır. Bu kitapların yazıldıkları zaman ile yazanlar hakkında hem Yahu-
dilerin hem de Hristiyanların ellerinde hiçbir güvenilir belge ve kaynak yoktur. (s. 
53-55) 

Tevrat’ın günümüze ulaşmasını da ele alan yazar Eski Ahit metinlerinin tedvi-
ninin milattan bin yıl önce başlayıp milattan sonra ancak birinci asırda sona 
erdiğini belirtir. Eski Ahid’in bilinen en eski nüshası M.Ö. 283-282 yıllarında 
yapılan Yunanca tercümedir. Bu tercümeye esas teşkil eden İbranice nüsha ise elde 
mevcut değildir. Bugün Yahudilerin elinde bulunan ve Hz. Musa’ya nispet edilen 
en eski Tevrat yazmaları bile, Yunanca’ya tercümesinin yapıldığı tarihten takriben 
bin yıl sonrasına aittir. (s. 56-57) 

Yazar Öksüz, birinci bölümün ikinci kısmında Kur’an tarihi hakında genel bil-
giler verir. Öncelikle Kur’an-ı Kerim’in isimleri, Kur’an ve Kitap isimlerinin ima 
ettiği anlamlar, diğer kitaplar karşısındaki konumu, Kur’an’ın tabiatı ve nitelikleri-
ne değinir. (s. 58-61) Ardından Kur’an’ın nüzûlü başlığı altında Kur’an’ın indirili-
şini ifade etmek için “nüzûl”, “inzâl” ve “tenzîl” kelimelerinin kullanılmasının 
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onun vahiy kaynaklı olduğuna işaret teşkil edeceğini belirtir. Yine burada üç iniş 
tarzı şeklinde sunulan Kur’an’ın iniş merhalelerinden söz edilir ve bunun alimlerin 
ekserisinin ittifakını haiz olduğu bildirilir. Ne var ki bu ittifak bilgisinin aktarıldığı 
kaynakta (194. dipnot) yazarın kaydettiği üç tenezzülâtın ilki olan Kur’an’ın “Levh-
i Mahfûza İndiriliş” merhalesinden bahsedilmez; sadece diğer iki merhale zikredi-
lir. (s. 61-64) 

Ardından diğer kitapların aksine Kur’an’ın parça parça indirilmesi ve bunun 
hikmetleri Kur’an’ın i’câzıyla da ilişkilendirilerek ele alınır. (s.  64-70) Kur’an’ın 
indiği toplum başlığı altında Eski Ahid’in yalnızca İsrailoğullarına hitabetmesine 
karşı Kur’an’ın gönderildiği hedef kitlenin bütün insanlık olduğu ayet ve hadisler-
den hareketle ortaya konulur. Bununla birlikte Mezmurlar ve Tevrat’tan da bunu 
teyid eden ibareler yorumlanarak aktarılır. (s.70-76) 

Kur’an’ın vahyedilişi alt başlığına geçen yazar bunu da ayrıca üç özel başlıkta 
ele alır. Bunların ilki olan vahyin mahiyetinde usulcülere göre, Allah inancı taşıyan 
dinlerde, Yahudi ve Hristiyanlar nezdinde vahiy anlayışına temas edilir. İkincisi 
vahiy özel başlığını taşır. Burada vasıtasız vahiy, vahyin mantığının müsbet bilim-
lerinkiyle mukayese edilemeyeceği hususuna, müsteşriklerin Kur’an’ın vahiyle olan 
ilişkisine dair görüşlerine temas edilir ve onların Kur’an’a karşı güttükleri düşman-
ca tavra dikkat çekilir. (s. 78-80) Üçüncü özel başlık vahyin alınışı olarak belirlenir. 
Şûrâ 51. ayete atıfla Allah’ın Peygamberlerine olan vahyinin üç tarzda olduğu, 
Kur’an vahyinin ise üçüncü kısımda belirtilen melek Cebrail vasıtasıyla alındığına 
vurgu yapılır. Burada ayrıca Cebrail’in vahiy getirirken Hz. Peygamber’e geliş 
biçimi, vahyin başlangıcı, vahyi tecrübe ederken Hz. Peygamber’in fiziki ve ruhsal 
durumuna da bir kısım yanlış yaklaşımlara cevap verilerek temas edilir. (s.  80-85) 
Diğer taraftan Hz. Peygamber’e Kur’an vahyinin günün her saatinde gelebildiğinin 
söylenerek buna uyku halinin de dahil edilmesi (s 85) bir başka yerde kaydedilen 
hiçbir Kur’an vahyinin uykuda alınmadığı tespitiyle (s. 81) çelişmektedir. 

Yazar Kur’an’ın kayda geçirilmesi çerçevesinde Kur’an’ın korunmasını söz ko-
nusu etmiştir. Kur’an’ın kayda geçirilmesinin diğer semavi kitaplara nazaran 
Kur’an’ın ayırıcı bir vasfı olduğuna işaret eden yazar, bunun Hz. Peygamber 
döneminde gerçekleştirildiğini vurgular. Burada Kur’an’ın üç alt başlıkta yani 
vahiyle, yazıya geçirilerek ve ezberlenerek korunduğu belirtilir. (s. 86-90) Kanaa-
timizce göre birinci alt başlığa gerek yoktur, zira orada Allah’ın Kur’an’ı koruma 
vaadi vardır. Bu vaat de diğer iki şekilde gerçekleşmiştir. Dolayısıyla bu vaat bir 
koruma metodu değil, koruma yöntemlerinin devreye gireceğinin bir garantisidir. 
Burada ayrıca Kur’an’ın nasıl yazıya geçirildiği ve nasıl ezberlendiği genişçe izah 
edilir. 
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Yazar Öksüz daha sonra Kur’an’ın Mushaf haline getirilmesini ve ardından da 
Kur’an’ın çoğaltılması ve günümüze ulaşmasını söz konusu eder. (s. 91-101) 

Kur’an tarihine ilişkin bu bilgilerin ardından yazar birinci bölümün Değerlen-
dirme kısmında ise Tevrat ve Kur’an tarihine dair uzunca anlattığı konuları iki 
sayfada ana hatlarıyla özetler. 

Çalışmanın ikinci bölümü Tevrat ve Kur’an’a Göre Ortak Suç Sayılan Fiiller ve 
Cezası başlığını taşımakta olup üçüncü bölümle birlikte eserin ana konusunu 
oluşturur. Bu bölüme suç unsuruna yönelik genel yaklaşımla başlanıp suç teşkil 
eden 10 fiil ve cezası hem Tevrat hem de Kur’an’ın bakış açısından incelenmiş, en 
son genel bir değerlendirme ile bölüm sonlandırılmıştır. 

Bu bölümde yazar öncelikle her iki kitabın suç unsuruna bakışını ele alır ve 
Tevrat’taki “On Emir” ile Kur’an’da zikredilen büyük günahlar arasındaki benzer-
liğe işaret eder. Yine Kur’an’ın suçlara daha genel prensipler çerçevesinde yaklaşır-
ken Tevrat’ın daha detaycı bir yaklaşım sergilediğini, Tevrat’ın suç sayıp ceza 
takdir ettiği fiillerin sayısının Kur’an’a göre daha fazla olduğunu ve Tevrat’ta bu 
suçlara takdir edilen cezanın daha ağır olduğunu belirtir. (s. 103) Suç sayılan bir 
fiilin günah olarak nitelendirilip ondan sakınılmasının istenmesi ise iki kitap 
arasındaki benzer noktalardan biri olarak zikredilir. (s. 105) 

Yazar Öksüz ilk olarak Adam Öldürmek suç ve cezasını inceler. Önemine bina-
en olacak ki esasında plan gereği bu bölümün Adam Öldürmek ana başlığı altında 
incelenmesi gereken bir konuyu Tevrat’ta Adam Öldürme ve Kur’an’da Adam 
Öldürme gibi müstakil ana başlıklara ayırarak söz konusu eder. Öncelikle adam 
öldürmenin her iki kitaba göre de suç kabul edilip büyük günahlardan sayılmasına 
ve bunu yasaklayan metinlere yer verilir. Ardından Tevrat’ta adam öldürme, 
yorumcuların kutsal metinlerden yaptıkları istinbata dayanılarak tarif edilir. Buna 
göre adam öldürme, “haksız yere kanunsuz öldürme fiili” olarak tanımlanır. 
Binaenaleyh bu tanım, adaleti sağlama maksadıyla veya savaşta öldürme fiillerini 
kapsamaz. Tevrat’ın bu suça öngördüğü ölüm cezasına rağmen Sözlü Yasa  
(Talmud) bu cezanın infazını ciddi anlamda zorlaştırmıştır. Belki de bunun bir 
uzantısı olarak bugün İsrail’de öldürme suçu için idam cezası bulunmamaktadır. 
(s. 105-108) Ancak bunun bir İsrailli’nin diğerini öldürmesi durumunda geçerli 
olduğunu unutmamak gerekir. Ardından yazar Tevrat’ta kasden öldürme ve 
cezasını inceler. Burada kasden ve hataen adam öldürmenin birbirinin aynı olma-
dığı, Maimonides ve Hirsh gibi ünlü Tevrat yorumcularına dayanarak kasden 
adam öldürmenin cezasına değinilir. Adam öldürmek tabirindeki “adam” sözünün 
gereksiz olduğu düşünülmemelidir. Çünkü bazı yorumcular bir yetişkin erkeğin 
hayatı ile kadın ve çocuğun hayatını katillerine verilecek ceza konusunda farklı 
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değerlendirmektedir. Bununla birlikte Tevrat’tan kadın ve çocukları öldürenlere 
ölüm cezasının verileceği hükmünü çıkaran yorumcular da yok değildir. (s.  108-
110) 

Yazar hataen öldürmelere ölüm cezası verilmese de bunun cezasız kalmayaca-
ğını belirtir ve sözlü geleneğin bu konuda da baş kâhine önemli yetkiler verdiğin-
den söz eder. “Sığınak kent” e gönderilme cezası bu noktada devreye girer. Hataen 
adam öldürme suçu ve cezası ile ilgili Tevrat cümlelerine ve onlardan çıkarılan 
hükümlere ayrıntılı olarak değinilir. (s. 114-118) Konuyla ilgisi bakımından Tev-
rat’ta cinayet şahitliği de ele alınır ve diğer şartlar yanında şahit sayısının en az iki 
kişi olması, erkek olması ve bizzat tanıklık etmenin gerekliliği ifade edilir. Kadınla-
rın ve yazılı belgelerin şahitliği ise geçerli değildir. (s. 118-120) 

Kur’an’da adam öldürme konusuna geçen yazar Kur’an’ın bu fiile ve cezasına 
bakışına genel olarak temas eder. İslâm’a göre her insanın canının dokunulmazlığı, 
ölümü hak eden bir suç işlemesi durumu hariç koruma altında olduğu belirtilir. 
Ardından Kur’an’da kasden adam öldürme ve cezasını ele alan yazar bunu ayet ve 
hadislerden delilleriyle sunar. Öldürmenin cezasının kadın erkek farkı gözetmeden 
kısas olduğu belirtilir. Kısasın ayrıntısına girilir. Bu arada maktûlün velisine af 
yetkisi verildiği, velinin dilerse diyet alabileceği ve bunun Tevrat’ta bulunmadığına 
temas edilir. Ayıca katilin mirastan ve vasiyetten mahrum bırakılacağı hükmüne 
değinilir. Kasden öldürme yanında kasda benzer öldürme ve cezası, aslî ceza, bedel 
ceza, tabiî ceza üzerinde duran yazar Kur’an’da hataen adam öldürme ve cezasını 
diğer konular gibi ayrıntılı olarak inceler. Buna bağlı olarak kefaret ve diyet konu-
sunu İslâm alimlerinin görüşlerine de yer vererek söz konusu yapar. Adam öldür-
me konusunu sonlandırırken her iki kitabın suç ve cezaya yaklaşımlarını özetle 
karşılaştırır. (s. 120-138) 

Yazar bundan sonra Zina konusunu ele alır. Burada yine genel bir girişten son-
ra her iki kitabın zina hakkındaki tutumuna geçilir. Tevrat’a göre zina evli veya 
nişanlı kadınla yapılan yasak ilişkidir. Kadın kocanın mülkü sayıldığı için zina bir 
kocanın hakkına tecavüz anlamı taşır. Bu yüzden bekar kızla yaşanan yasak ilişki 
her ne kadar büyük suçlamaya yol açsa da zina suçunu oluşturmaz. Bekar kız ise 
bu fiilinden dolayı cezasız kalmaz; eğer bir kız evlendikten sonra bakire çıkmazsa 
babasının evinin girişinde taşlanarak öldürülür. Ancak bu hükümlerin Yahudiler 
arasında geçerli olduğu unutulmamalıdır. Dolayısıyla bu hükümler Yahudi bir 
erkekle Yahudi olmayan bir kadın (gentile) arasında geçerli olmaz. Zira bütün 
gentile kadınlar fahişe olarak kabul edilir.(s. 139-142) 

Tevrat’ta ayrıca annesiyle, geliniyle ve kız kardeşiyle cinsel ilişkiye girenler de 
ölüm cezasına çarptırılır. Bekar kızla cinsel ilişkinin cezası hem onunla evlenmek, 
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ebediyen onu boşayamamak, hem de babasına bir miktar para ödemektir. (s. 147-
148) 

Kur’an’da zina suçu ve cezası ile bunlarla ilişkili hükümler hem Kur’an hem 
sünnet hem de alimlerin bu ikisine dayalı yorumları eşliğinde sunulur. (s. 143-147) 

Zina iftirasının (Kazf) her iki kitaba göre zinaya yakın çirkin bir suç olduğunu 
belirten yazar, bunun için Tevrat’ta üçlü bir cezanın öngörüldüğünü belirtir: 
Kırbaçlamak, para cezası ve kocanın karısını boşama hakkını kaybetmesi. Bu arada 
boşamanın İsrailoğullarında sadece kocaya tanınan bir hak olduğu da kaydedilir. 

Kur’an’da ise şartların oluşması durumunda iftira suçunun cezası seksen kır-
baçtır. Ayrıca müfterinin şahitlik vasfını kaybedip fasıklık vasfını kazanması da söz 
konusudur. Burada bütün bunların dayanakları alimlerin yorumları eşliğinde 
ayrıntılı olarak sunulur. (s. 156-162) 

Cinsel sapıklık konusu Tevrat’ta yakın akraba ve hayvanlarla ilişki şeklinde iki 
başlıkta ele alınır. Ensest ilişkilerden üvey anne ile ilişkinin cezası Tevrat’a göre 
ölümdür. Her ikisi de öldürülür. Mishnah, cezanın taşlayarak, boğarak, içine 
kurşun dökerek (yakarak) öldürme ilkesini benimser. Yakınlara hala, teyze, amca 
hanımı ve kendi gelini dahil edilir. Tevrat’a göre hayvanlarla cinsel ilişki de taşla-
narak ölüm cezasını gerektirir. (s. 162-168) 

Kur’an’ın cinsel sapıklıkla ilgili görüş ve yaklaşımları “fevahiş” kavramı çerçe-
vesinde incelenir. Kur’an’da evlenilmesi yasak olan kimselerle Tevrat’ın ilgili 
bölümleri arasında benzerliklere işaret edilir. Hayvanla cinsel ilişki cinsel sapıklık 
addedilir. Ancak bunun için had cezası değil, ta’zir cezası öngörülür. 

Tevrat’ın eşcinselliğe öngördüğü ceza ölüm cezasıdır. Bu fiil Kur’an’da da ya-
saklanmıştır. Ancak buna verilecek ceza sünnetle ve İslâm hukukçularının içtihat-
larıyla sabittir. Dolayısıyla ceza hakkındaki görüşler farklı olmuştur. (s. 171-174) 

Tevrat’ta hırsızlık ve cezasını ele alan yazar, adam kaçırmanın da bu kapsamda 
değerlendirildiğini, cezasının ise ölüm olduğunu belirtir. Tevrat’ın bir hükmüne 
göre hırsızlık yapan herkes lanetlenmiştir. Bu arada çeşitli malların çalınmasının 
cezası farklılıklar arz eder. Eve girerken öldürülen hırsızın kan hakkı yoktur. 
Ancak bazı hükümler ayrıntılar içerir. Hırsızlıkla ilgili ayrıntılı hususları yazar 
gerek Tevrat gerekse onun tefsirlerinden derleyerek bir arada sunar. (s. 175-185) 

Kur’an’da hırsızlık için belirlenen ceza el kesme cezasıdır. Ancak hırsızlığın su-
çunun sabit olmasının şartları İslâm bilginlerince hadislere dayanılarak tespit 
edilmiştir. Diğer taraftan cezalar bazı durumlarda uygulanmayabilir. (s. 185-188) 

Tevrat’ta yalancı şahitliğe verilecek ceza, aleyhinde şahitlik yapılan kişilere veri-
lecek cezanın aynısıdır. Bazı durumlarda bu daha fazla olabilmektedir. Kur’an’da 
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ise buna kazif cezası dışında dünyevi bir ceza belirlenmemiştir. Bu konuda uhrevi 
cezaya dikkat çekilir. (s. 190-200) 

Yazar puta tapmak, küfür, lanet, Tanrıya sövmek, ana babaya itaatsizlik, yasak 
yiyecekler ve içecekleri de hem Tevrat hem de Kur’an açısından inceler, aralarında 
karşılaştırmalar yapar. Mesela Tevrat’a göre şirk koşan kimse ölüm cezasına 
çarptırılır, Kur’an ise bunun için dünyevi bir ceza takdir etmez; bunun cezası 
ahirete bırakılır. Yine Tevrat’ta Tanrıya söven kimsenin cezası ölümdür; Kur’an ise 
bunu suç saymakla birlikte belli bir ceza takdirine gitmez. İslâm alimleri bunu 
ta’zir suçları ve cezası kapsamında değerlendirir. Ana babaya itaatsizlik meselesin-
de Tevrat suçu işleyene ölüm cezası verirken Kur’an cezayı ahirete bırakır. 

Üçüncü bölüm Cezanın İnfaz Şekillerine ayrılmış olup yine konu hem Tevrat 
hem de Kur’an eksenli olarak incelenmektedir. Kırbaçlama cezasının infazında her 
iki kitapta da benzer uygulamalar görülür. Taşlama (Recm) Tevrat’ın zina suçu 
işleyenlere uyguladığı cezalardan biridir. İslâm’da ise bu ceza ancak evli iken zina 
edenlere uygulanan ve sünnetle sabit olan bir cezalandırma şeklidir. Sürgüne 
gönderme cezası Tevrat’ta hataen adam öldürmelerde uygulanır. İslâm’da ise bu 
ceza bekar zinakârlara uygulanır ve bu ceza sünnetle sabittir. Boynu vurma ise 
kısasın infazında her iki kitabın öngördüğü bir yöntemdir. Bu yöntemler arasında 
bazı benzerlikler vardır. Ancak Kur’an’ın tasvip etmediği bazı ceza şekilleri de 
Tevrat tarafından öngörülür. Örneğin Tevrat’ta zina eden Haham kızı yakılarak 
cezalandırılır. Kur’an’da ise böyle bir cezalandırma şekli yoktur. Üstelik Hz. Pey-
gamber böyle bir yöntemi yasaklamıştır. Yine Talmud’a göre boğma en yumuşak 
cezalandırma yöntemi kabul edilir. Hz. Peygamber bunu da yasaklamıştır. (s. 265-
274) 

Yazar yukarıdaki tespit ve karşılaştırmaları yaparak bu bölümü bitirmekte, so-
nuç kısmında da çalışma kısaca özetlenmektedir. 

Dr. Adil Öksüz’ün bu ilmi araştırması hakkındaki tespit, tahlil ve mülahazala-
rımızı şu şekilde özetleyebiliriz: 

1. Dinler Tarihi ile Tefsir arasında ortak bir konunun seçilmesi ve mukayeseli 
bir araştırma yapılması yönüyle belli bir boşluğu doldurmaya aday bir çalışma 
ortaya konulmuştur. 

2. Ele alınan konular yeterince işlenmiş, her dinin kendi müntesiplerine ait 
eserlere başvurularak konu aydınlatılmıştır. Nitekim bibliyografyaya bakıldığında 
eserin kaynak bakımından zenginliği kendini göstermektedir. 

3. Özellikle ikinci bölümde her iki kitabın suç saydığı ve ceza takdir ettiği fiiller 
ele alınırken ana başlıkların hemen altında bu iki kitabın genel yaklaşımına kısaca 
yer verilmiş, daha sonra müstakil olarak her bir kitaba göre suç ve ceza fiili ince-



____________________________________Tanıtım ve Değerlendirmeler � 191 

lendikten sonra kısaca da olsa mukayeseler yapılmış, bu ise her iki kitabın yaklaşı-
mını karşılaştırmaya imkan tanımıştır. 

4. Üçüncü bölüm hacim bakımından diğer bölümlere göre biraz kısa gibi gö-
rünse de bu iki kitabın ceza infaz şekillerini karşılaştırma imkanı sağlaması bakı-
mından önemli bir işlev görmüştür. 

5. Eserin yayımlanmış hali estetik açıdan da dikkat çekmekte, gerek sayfa ve 
dipnot düzeni gerekse mizanpaj yönünden iyi bir görünüm arz etmektedir. 

Katkı olması dileğiyle şu hususları da yazarın dikkatlerine arz etmek istiyoruz: 

1. Birinci bölümün biraz daha kısaltılması mümkündür. Zira özellikle Kur’an 
Tarihi ile ilgili bilgiler bilinen konular olup bunların özetlenerek verilmesi muka-
yese için yeterlidir. 

2. Bazı başlıklarla muhtevaları arasında uyumsuzluk göze çarpmaktadır. Meselâ 
“Tevrat’ın Nüzûlü” başlığı yerine “Tevrat’ın Kaynağı Meselesi”; “Tevrat’ın 
Vahyedilişi” başlığı yerine “Tevrat’ın Vahiy Keyfiyeti”; “Kur’an’ın Kayda Geçiril-
mesi” başlığı yerine “Kur’an’ın Korunması” başlığının konması bu uyumsuzluğu 
izale edebilir. Yine “Kur’an’ın Vahyedilişi” başlığı altındaki üç alt başlığın başlık ve 
muhteva bütünlüğünü de dikkate alarak daha dakik hale getirilmesinin yararlı 
olacağı kanaatindeyiz. “Tevrat’ın İndiği Toplum” ve “Kur’an’ın İndiği Toplum” 
başlıklarını “Tevrat’ın/Kur’an’ın Gönderildiği Toplum” veya “Tevrat’ın/Kur’an’ın 
Gönderildiği Hedef Toplum/Kitle” şekline dönüştürmek de meramı daha anlaşılır 
kılabilir. 

3. Bazı başlıklarla alt başlıkların aynı kategoride değerlendirildiği görülmekte-
dir. Mesela “Kur’an’ın Parça Parça İnişinin Hikmetleri” bir önceki başlığın bir alt 
başlığı olmasına rağmen müstakil başlık gibi değerlendirilmiştir. Yine “Kur’an’da 
Kasta Benzer Öldürme ve Cezası” başlığının alt başlıkları mesabesindeki Aslî, 
Bedel ve Tabiî cezalar da söz konusu başlıktan bağımsız olarak ele alınmıştır. 

4. Bazen gereksiz bir paragraf (s. 84’teki ikinci; s. 175 üçüncü paragraf), gerek-
siz kelime kullanımı (s. 162 “fıtrî” kelimesi), yanlış anlamlandırma (“deri ve kağıt 
parçası” anlamına gelen Arapça er-Rikâ‘ kelimesini “ince kumaş” olarak anlamlan-
dırma), yanlış genelleme (s. 80 Batının Ortaçağdan beri Doğuyu kaba kuvvetle 
mağlup edememesi) ve bazı paragrafların olması gereken yerden başka yerlere 
kayması (s. 147’deki ikinci paragraftan s. 149’daki birinci paragrafa kadar olan 
kısım bir önceki başlığın son kısmına eklenmeli) örnekleri de göze çarpmaktadır. 
Eserin yeni bir baskısı yapılmadan önce gözden geçirilirken, bu hususların da 
dikkate alınmasının faydalı olacağını düşünüyoruz. 
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Cezai müeyyidesi bulunan suç ve cezalar açısından elde mevcut Tevrat ile 
Kur’an-ı Kerim’in bakışını karşılaştırmalı olarak inceleyen bu çalışmanın sahasın-
da önemli bir boşluğu doldurduğunu ve aynı çerçevede yapılacak yeni araştırmala-
ra vesile olacağını düşünüyoruz. Son olarak sahasında yapılacak bu tür disiplinler 
arası ve mukayeseli çalışmaların da literatürümüze önemli katkılar sağlayacağını 
burada kaydetmek istiyoruz. 

Şeyh Müfîd ve Şia’da Usulî Farklılaşma Süreci 
Halil İbrahim Bulut, Yeni Akademi Yayınları, İzmir, 2005, 358 sayfa 

Süleyman AKKUŞ* 

En genel anlamıyla Şia, Hz. Ali ve Ehl-i beyte tabi olanlara verilen bir isimdir. 
İbn Hazm’a göre Hz. Ali’nin (r.a.) Rasulullah’dan (s.a.v.) sonra insanların en 
üstünü, Onun halifesi ve sonra da Ehl-i beytinin halifeliğe en layık kişiler olduğuna 
inananlar, Şiîdirler. Zikredilen bu iki hususta başka görüşü benimseyenler ise Şiî 
değildirler.  (el-Fasl, 2. bsk., Beyrut, 1999, I, 370) Bunun yanında kendi içinde bir 
çok noktalarda görüş ayrılığında olsalar da, Hz. Peygamber’den sonra Ali’nin 
halifeliğini tanıma Şiî olmanın olmazsa olmaz temel şartıdır. Nitekim tarih boyun-
ca gruplara ayrılmak, farklı görüşleri benimsemekle birlikte bütün Şiî grupları bu 
hususta hem fikirdirler. 

Temel noktası Hz. Ali merkezli bir mezhep olarak tarihi seyir içinde farklı 
gruplara ayrılan Şia, kendi içinde bir takım gelişmeler kaydetmiştir. Siyasi, sosyal, 
kültürel şartlar, dönemlerin getirdiği olaylar çerçevesinde gelişen Şiî kelâm tarihi 
genel olarak bu anlamda dört devreye ayrılır. Birinci devre on iki imam ve daha 
sonrasında dört nâibin yaşadığı devredir. Sonuncu nâibin vefat tarihi  329/940’tır. 
Bu vefat tarihi aynı zamanda Muhammed b. Yakub Kuleynî’nin de vefat tarihidir. 
Bu devrenin önemli Şiî kelâmcıları arasında Hişam b. Hakem (ö. 190/805) ve 
Nevbahtî ailesine mensup Hasan b. Mûsâ en-Nevbahtî (ö. 300/912?), Ebû Sehl 
İsmail b. Alî en-Nevbahtî (ö. 311/923) ve Ebû İshâk en-Nevbahtî’nin (ö. 350/961) 
isimlerinden söz edilebilir. İkinci devre el-Gaybetu’l-Kübrâ’dan Nasîruddîn et-
Tûsî’ye (ö. 672/1273) kadar olan dönemi içine alır. Bu devrede Şeyh Sadûk (ö. 
381/991), Seyyid Şerif Radî (ö. 406/1015), Şeyh Müfîd (ö. 413/1022), Seyyid Şerif 
Murtaza (ö. 436/1044), Ebû et-Câfer Tûsî (460/1067) gibi kelâmcılar yer alır. Bu 
devrede yer alan Şeyh Sadûk  günümüze kadar gelen İ‘tikâdât isimli eseriyle 
tanınır. Üçüncü devre Nasîruddîn Tûsî’den Mir Damad’la (ö. 1041/1631) İsfehan 

                                                           
*  Yrd.Doç.Dr., Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
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mektebinin kuruluşuna kadar olan dönemi kapsar. Dördüncü devre Mîr Damad’la 
başlayıp Molla Şîrâzî (ö. 1050/1640) ve onun talebelerinden Ahmed Alevî, Muhsin 
Feyz, Kâdî Saîd Kummî gibi tanınmış isimleri kapsayıp günümüze kadar devam 
eden devredir. 

Dönem itibariyle yukarıda kısaca belirtilmeye çalışılan Şia kelâm devreleri izle-
dikleri metotlar yönünden Ahbârî ve Usûlî ekollerle de değerlendirilebilir. Bilindiği 
gibi bu iki ekol arasında metot bakımından bir takım görüş ayrılıkları bulunmak-
tadır. Bu ayrılıkların en temel olanlarını şu şekilde zikredebiliriz: Ahbârî ekol 
yalnızca Kur’ân-ı Kerîm ve Sünneti kaynak kabul ederken Usûlî ekol aklı da 
kaynak olarak kabul etmektedir. Ahbâriler Kur’an-ı Kerîm ve Sünneti anlama 
yolunu imamların açıklamaları ve tefsirleri olarak değerlendirirken, Usûlî ekol ise 
bunu akıl olarak kabul etmektedirler. Ahbârîlere göre nakil ve naklî bilgiler akıl ve 
aklî bilgilerden üstünken, Usûlî anlayışta aklî bilgilerle naklî bilgiler çelişirse, naklî 
delil te’vil edilir ve akılla hükmedilir. 

Şiâ kelâm tarihinde yer alan kelâmcılar sözü edilen bu temel ayrılıklarla değer-
lendirilmişlerdir. Bu anlamda Şeyh Müfîd’in apayrı bir yeri vardır. Onun konu-
munu belirleyen en belirleyici yönü, günümüzde Ehl-i Sünnet dışında yaşayan en 
önemli İslâm mezhebi olan Şia’nın rasyonelleşmesi ve mezhebî kimlik kazanması-
na vesile olan Usûlîliğin kurucusu olmasıdır. Tanıtımını yaptığımız çalışmada 
müellif Şia’da Usûlî ekolün temel taşı olan Şeyh Müfîd ve bu ekolün gelişim süre-
cini ele almaktadır. Şeyh Müfîd’in, genelde İslâm düşüncesine ve daha özel anlam-
da Şiî-İmâmî üşünceye katkılarını ortaya koymak, çalışmanın asıl amacı olarak 
belirtilmiştir. Yazar konuyu, Mezhepler tarihi’nin metodolojisi çerçevesinde ele 
aldığını ve tasvirî anlatımı tercih ettiğini de ayrıca ifade etmiştir. Çalışmanın 
hazırlanmasında Doğuda ve Batıda, Müfîd üzerine yapılan bazı çağdaş eserlerden, 
Tabakât kitaplarından ve genel İslâm Tarihi kaynaklarından yararlandığını kay-
detmiştir. 

Şiî kelâmının ikinci dönemini teşkil eden hicrî dördüncü asır, İslâm inancı, kül-
tür ve medeniyeti açısından önemli gelişmelere sahne olmuştur. Bu tarihe kadar 
temel İslâm fırkaları teşekkül etmiş, ana fikir ve düşünceler şekillenmiş ve temel 
kaynaklar telif edilmiştir. Bu asır, Şiî toplumun sahip olduğu kabiliyetleri ortaya 
koyması bakımından büyük bir hareketliliğe şahit olmuştur. Siyasî açıdan İslâm 
dünyasının hemen hemen bütün önemli merkezlerine Şiîler hakim olmuş; Mısır’da 
Fâtımîler, Bağdat ve çevresinde Büveyhîler, Halep ve çevresinde Hamdânîler, 
Bahreyn ve çevresinde ise Karmatîler, Yemen’de Zeydîler egemen olmuştur. 
Şia’nın siyâsî sahadaki bu başarısı, ilmî ve kültürel sahada da kendini göstermiş ve 
Şiî düşüncede yeni açılımlara zemin hazırlamıştır. 
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Yazara göre İmâmî düşüncede iki ana çizginin oluşmaya başlamasının nedeni, 
küçük gaybet’in (gaybet-i suğra) başlamasıyla birlikte fıkhî ve itikâdî problemlere 
nasıl çözüm bulunması gerektiği konusunda ortaya konulan çabalardır. Zira 
İmâmî ulemâ, imâm hayatta iken onun mutlak otorite sahibi olduğunu kabul 
etmiş, fakat gaybetinden sonra onun otoritesi ve vazifelerinin nasıl devam ettirile-
ceği hususunda ihtilafa düşmüştür. Buradaki temel görüşlerden biri, imâmın 
gaybete girmiş olmasına rağmen onun yönlendirici fonksiyonunun devam ettiği, 
toplumla devamlı bir şekilde temas halinde olduğu; Şiîlerin karşılaştığı fıkhî ve 
itikâdî problemlerin çözümünde yeni arayışlara ihtiyaç olmadığı ve bizzat imâm-
lardan gelen haberlerin Şiî toplumun ihtiyaçlarını çözmede yeterli olduğu, şeklin-
dedir. İmâmlardan gelen haberlere büyük önem atfetmelerinden dolayı bu gruba 
“Ahbârîler/Ehl-i Hadis” denilmiştir. Bunların genel kanaatine göre imâmların 
mevcut ahbarını toplayıp onlarla amel etmek yeterlidir. Zira her türlü problemin 
cevabı zaten ahbarın içinde mevcuttur. Bu anlayışın ilk önemli temsilcileri arasın-
da Küleynî, (ö. 329/941) Nu‘mânî (ö. 342/953) ve Sadûk’u (ö. 381/991) zikretmek 
mümkündür. Gaybetin başlamasıyla birlikte Şiî-İmâmî hadisçiler, diğer bir ifadeyle 
Ahbârîler, hayatın her safhası için imâmların koyduğu çeşitli kuralların ve onlar-
dan nakledilen haberlerin otorite kaynağı olması gerektiğine vurgu yapmışlardır. 
Bu doğrultuda Ahbârî ulemânın en önemli gayreti imâmların haberlerini tedvin ve 
tasnif etmek suretiyle bir araya toplamak olmuştur. Örnek olarak Küleynî’nin el-
Usûl mine’l-Kâfî adlı eseri ile Şeyh Sadûk’un Men lâ yahduruhü’l-fakîh adlı eseri 
zikredilebilir. Ancak müellife göre gaybetin uzamasıyla birlikte ahbârî anlayışın, 
sorunların çözümlenmesi, Şiî inanç ve fikirlerin savunulmasında yeterli olmadığı 
anlaşılmaya başlanmıştır. Bu süreç içerisinde, akılcı bir metot benimsenerek 
Kur’an, Hadis ve ahbârdan toplumun ihtiyaçları doğrultusunda ve belli prensipler 
çerçevesinde itikâdî ve fıkhî hükümlerin çıkarılmasının gerekli olduğunu savunan 
bazı alimler ortaya çıkmıştır. Daha sonraları Usûlî düşünce olarak isimlendirilen 
bu anlayışın ilk ve en önemli temsilcisi, hiç şüphesiz Şeyh Müfîd’dir. 

Şeyh Müfîd’in rasyonel yaklaşımı, Şiî-İmâmiyye’nin tarihi gelişimini derinden 
etkilemiş, ekolün kimlik kazanmasında ve varlığını özgün bir şekilde devam 
ettirebilmesinde önemli katkıları olmuştur. Şiî-İmâmî gelenekteki bu konumu 
sebebiyle onun gerçek kişiliğinin ve temel görüşlerinin tespit edilmesinin, Şiî 
düşüncesinin gelişim süreci açısından önemli olduğu kanaatinden hareketle Müfîd 
tarafından temelleri atılan Usûlî düşüncenin bugün bile geçerliliğini koruması, bir 
bakıma İmâmî düşüncenin lokomotifi olması, Şeyh Müfîd’in önemini bir kat daha 
arttırdığına vurgu yapılmıştır. Şia mezhebi hakkında Doğuda ve Batıda pek çok 
eser ve makale yayımlanmış olmasına rağmen Şiî-İmâmiyye’nin rasyonelleşmesine 
önayak olan ve Usûlî anlayışın kurucusu kabul edilen Şeyh Müfîd üzerine ülke-
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mizde hemen hemen hiçbir çalışmanın olmayışı yazarı böyle bir araştırmaya sevk 
etmiştir. Bu itibarla müellifin yaşadığı dönemin; sosyal, kültürel, siyasî ve fikrî 
açılardan tahlil edilmesine özen gösterilmiş, özellikle Bağdat’ın kültürel atmosferi, 
mezhepler arası ve Şia-Mûtezile etkileşimi ve bunun sonuçlarına dikkat çekilmeye 
çalışılmıştır. Bu anlamda günümüz Şiî-İmâmî düşüncesinin iyice kavranabilmesi 
için özellikle Usûlî anlayışın bilimsel anlamda incelenmesi gerektiği; zira Usûlî 
anlayışın tarihi, bir bakıma Şiî-İmâmiyye’nin tarihi olarak değerlendirilebileceği 
hükmüne varılmıştır. Buna gerekçe olarak da Ahbârîliğin başlangıç dönemindeki 
kısa süren hakimiyetinin yanı sıra Safevîler dönemindeki sınırlı canlanmasının 
dışında Şiî düşüncede pek etkili olmadığı gösterilmiştir. Müellife göre Usûlîlik 
Şeyh Müfîd’den itibaren Şiî-İmâmî anlayışın tarihine ve gelişimine yön veren bir 
ekol olmuştur. Bu nedenle tarihte olduğu gibi bugün de etkili olan Usûlîliğin 
kurucusu kabul edilen Şeyh Müfîd’in her yönüyle incelenip ortaya konulması 
büyük önem arz etmektedir. 

Şiî düşüncede İmâmiyye’nin, İmâmiyye içinde Usûlîliğin ve Usûlî anlayışın 
başlamasında da mezheplerin ileri sürdükleri görüşlerin dinin kendisi olmadığı ve 
İslâm’la özdeşleştirilemeyecekleri anlayışıyla hem Müfîd öncesi Şiî alimlerin hem 
de Müfîd’in ortaya koyduğu görüşler ve savundukları ilkeler İslâm diniyle özdeş-
leştirilmeden, içinden doğup geliştikleri çevreden ve hâdiselerden soyutlanmadan 
ele alınmış; her fikrin dinî, siyâsî, ekonomik, sosyal ve kültürel taraflarının bulun-
duğu gerçeğinden hareketle “fikir-hâdise irtibatı” prensibi dikkate alınarak değer-
lendirilmiştir. 

Çalışma giriş, iki ana bölüm ve sonuçtan oluşmaktadır. Girişte, usûlî farklılaş-
manın arka planına ışık tutulmaya çalışılmış ve Müfîd’in yaşadığı dönemdeki 
sosyo-politik durum hakkında bilgi verilmiştir. Bu bağlamda -Müfîd’in yaşadığı 
dönemle sınırlı kalmak kaydıyla- Abbâsîler ve Büveyhîler hakkında genel bir 
malumat verilmiştir. Ayrıca Müfîd öncesi Şiî ulemâ ve bunların genel görüşleri 
izah edilmiş; burada Şiî-İmâmî kelâm anlayışının temel özelliklerine vurgu yapıl-
mış ve bu dönemin ana tartışma konularına işaret edilmiştir. Usûlî düşüncenin 
farklılığını daha iyi kavrayabilmek ve öncesiyle mukayese edebilmek için Müfîd 
öncesi Şiî ulemâya geniş sayılabilecek bir yer ayrılmıştır. Eserin giriş kısmında 
Usulî farklılaşmasının tarihi arka planı başlığı altında; Müfîd’in yaşadığı dönem, 
Müfîd öncesi Şiî ulemâsı, genel bir bakışla, alt başlıklar halinde ele alınmaya, 
konunun önemli noktaları irdelenmeye çalışılmıştır. Bu çerçevede öncelikle 
Müfîd’in yaşadığı IV. ve V. Asrın siyasî açıdan bazı temel noktaları; siyasal olarak 
parçalanmış İslâm dünyasının içinde bulunduğu durum, yönetim anlayışları 
bakımından dağılmış hanedanlıkların durumları, Abbasi yönetimi altındaki hü-
küm süren mahallî idareler üzerinde halifenin etki ve gücünün azlığı, Abbasi 
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halifelerinin otoritelerinin sembolik olması gibi hususlara dikkat çekilmiştir. 
Devamında Müfîd’in yaşadığı dönemdeki özellikle Büveyhî emirleri ve Abbasî 
halifelerinin konumları, alt başlıklar halinde onların içinde yer aldıkları dönemler 
ve bu dönemlerdeki siyasi olaylar; Abbasiler dönemi Şiî hareketleri ve Şianın 
takındıkları tavırlar hakkında bilgiler verilmiştir. Dördüncü asrın başından itibaren 
Sünnî, Şiî ve diğer mezheplerce oluşturulan hanedanlıklarla Abbasî topraklarının 
ele geçirilmeleri dile getirilmiştir. Daha sonra yıldızı parlayan Büveyhîlerin tarih 
sahnesine çıkışları, gösterdikleri Siyasî başarılar, sosyal ve kültürel hayata katkıları, 
ele alınmıştır. Bu başlık altında gelişen sosyo-politik olayların Şeyh Müfîd’in 
görüşlerine nasıl tesir ettiği üzerinde durulmuştur. “Müfîd öncesi Şiî Ulemâsına 
Genel Bir Bakış” başlığı altında Şeyh Müfîd’in görüşleri de dahil olmak üzere çeşitli 
kaynaklardan aktarılan bilgilerle Şia’nın bir mezhep olarak ortaya çıkışı hakkında 
genel bilgilere yer verilmiştir. Ardından, Şeyh Müfîd öncesine kadar yer alan 
dönemde yaşayan önemli kelâmcılardan  Zürare b. A‘yan, Hişam b. Hakem, 
Hişam b. Salim el-Cevâlikî, Fadl b. Şâzân en-Nisâbûrî, Küleynî, Nu‘mânî, Nevbahtî 
Ailesi, İbn Ebû Akil ve İbn Cüneyd hakkında bilgiler verilmiştir. Bu kelâmcıların 
genel özelliklerinden, Şeyh Müfîd ve sonraki dönem kelâmcılar üzerindeki tesirle-
rinden söz edilmiştir. 

Kitabın birinci bölümünde, Müfîd’in hayatı ve ilmî kişiliği ele alınmıştır. Do-
ğumu, nesebi ve lakaplarının yanı sıra, yaşadığı çevre ve Bağdat’taki sosyo-kültürel 
hayata ilişkin açıklamalarda bulunulmuştur. Ayrıca müellifin hocaları hakkında 
geniş sayılabilecek malumat verilmiş; onunla hocaları arasında cereyan eden ilmî 
tartışma ve münazaralara yer verilmiştir. Usûlî anlayışın oluşmasında hocalarının 
Müfîd üzerinde nasıl bir tesir bıraktığı hususuna da değinilmiştir. Bunlara ilaveten 
ilmî ve siyasî açıdan öne çıkan bazı öğrencileri tanıtılmış ve bunların Şiî düşünce 
içindeki yerleri hakkında bilgiler verilmiştir. Ayrıca Müfîd’in Şiî-İmâmî düşünce 
içindeki konumunun daha iyi anlaşılabilmesi açısından çağdaşları Bâkıllânî (ö. 
403/1013) ve Kâdî Abdülcebbâr (ö. 415/1025) ile olan diyaloglarına yer verilmiş ve 
onlarla Müfîd arasında mukayeseler yapılmıştır. Öte yandan Müfîd’in akademik 
ilgi alanı ve eserleri hakkında geniş malumat verilmiş ve söz konusu eserleri kelâm, 
fıkıh, tarih, hadis ve tefsir başlıkları altında tasnif edilmiştir. Özellikle matbu 
eserleri hakkında ayrıntılı bilgi verilmeye çalışılmıştır. Müellifin ilmî kişiliği ve Şia 
içindeki konumu ile mücadele ettiği kesimler ve bunlara karşı kaleme aldığı reddi-
yeler hakkında da ayrıca bilgi verilmiştir. Diğer taraftan eserlerinin isimlerinde 
geçen mekan adlarından hareketle onun etkili olduğu coğrafya belirlenmeye 
çalışılmıştır. 

İkinci bölümde ise Usûlî anlayışın teşekkülünde etkili olan faktörler üzerinde 
durulmuştur. Bu bağlamda Müfîd’in kendi döneminde zuhur eden siyasî olaylarla 
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ilişkisi belirlenmeye çalışılmış, söz konusu dönemde zuhur eden hadiseler bu 
zaviyeden değerlendirilmiştir. Bu bölümün alt başlıklarında Müfîd’in Abbâsî 
halifeleri ve Büveyhî emirleriyle ilişkileri, Müfîd’in siyasetle ilişkisini ortaya koy-
ması bakımından Sünnî-Şiî çatışmaları, Aşûre ve Gadîr-i Hum bayramı konuların-
daki görüş ve değerlendirmeleri, çeşitli vesilelerle Aşûre gününün bütün Şiîlerce 
bir matem günü; dinî bir vecibe olarak ihya edilmesi, Muizzüddevle ile başlayan bu 
uygulamaların devam etmesini teşvik etmede diğer Şiî ulemayla birlikte öncülük 
ettiği, sonraları bu uygulamaların dinî ve itikâdî bir içerikle kutlanmaya başlandığı, 
bu uygulamaların din-siyaset ilişkisinin güzel bir örneğini oluşturması üzerinde 
durulmuştur. Bu çerçevede Müfîd’in Gadîr-i Hum hadisesi konusunda takındığı 
tavrın, bugünkü Şiî-İmâmî anlayışta çok ayrı bir önemi haiz olmasını sağlamada 
nasıl bir katkı sağladığı üzerinde durulmaktadır. Şiî anlayışa göre birçok Peygam-
ber vasîlerini veya haleflerini Aşûre günü açıklamış, bu itibarla Hz. Peygamberin 
de kendisinden sonra yerini alacak olanı bugün açıklamış olması, aslında devam 
eden bir gelenektir. Burada yazar Müfîd’in Aşûre günü ve Gadîr-i Hum’la ilgili 
tutumu arasında bir mukayesede bulunur. Yazar, Aşûre gününün önemiyle alakalı 
olarak imâmlara ait pek çok rivayet nakletmiş olmasına rağmen, Şeyh Müfîd’in 
Gadîr-i Hum’la alakalı olarak benzeri rivayetler nakletmemiş olmasının dikkat 
çekici olduğunu vurgulamaktadır. Bunun bir örneği olarak Kitâbu’l-Mezâr’da 
Gadîr-i Hum günü yapılması gereken bir takım işleri rivayetler olarak değil de 
kendi görüşleri olarak aktarmasını gösterir. Diğer Şiî geleneğin zengin ve geniş 
rivayetlerle ayrıntılı bir şekilde anlattığı Gadîr-i Hum olayı İbn Hişam, İbn Sa‘d, 
Taberî gibi Sünnî ekole mensup ilk dönem İslâm tarihi müelliflerince ya hiç 
zikredilmemiş, ya da Hz. Peygamberin konuşmasına değinilmeden orada konakla-
dığına dair bilgilere yer verilmiştir. Ayrıca bu konudaki rivayetler hiçbir zaman 
Hz. Ali’nin imamlığı ve halifeliği için delil teşkil edici rivayetler olarak değerlendi-
rilmemiştir. Dolayısıyla müellif tarafından Şeyh Müfîd’in bu konuda rivayetlere 
dayanmaksızın kendi görüşlerini aktardığını söylemesi oldukça önemlidir. Yine 
aynı bölümün bir diğer alt başlığı olan “Müfîd ve Şiî-Sünnî Çatışmalarındaki Rolü” 
başlığı altında 392/1002 yılı ve 398/1007 olaylarında Şeyh Müfîd’in oynadığı rol 
irdelenmeye çalışılmıştır. Burada  Sünnî ve Şiî gruplar arasındaki ihtilaflar irde-
lenmeye, bu olaylar karşısında Müfîd’in durumuna, onun, Şiî İmâmîlerin dinî ve 
siyasî lideri olması sebebiyle, zuhur eden bu çatışmalardan sorumlu tutulmuş 
olabileceği, baskılar nedeniyle ve Sünnî kesimi yatıştırmak için bir müddet Bağ-
dat’tan uzaklaştırılmış olabileceğine işaret edilmiştir. 

“Usûlî anlayışının oluşmasında Mu‘tezile’nin rolü” başlığı altında öncelikle 
Müfîd öncesi dönemdeki İmâmiyye Mu‘tezile etkileşimi konusunda bilgilere yer 
verilmiş, ardından Şia’nın Mu ‘tezilî düşünceye yönelmesinin sebepleri, Müfîd’in 
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Mu‘tezile’den etkilendiği hususlar, Müfîd’in Şia-Mu‘tezile ayrımına dikkat çektiği 
hususlar, Mu‘tezile’den ayrıldığı hususlar ve onlara yönelttiği eleştiriler üzerinde 
durulmuştur. 

Kelâma ağırlık veren bir düşünürün bu sistemine nasıl yansımalar olmuştur? 
Bu soru öncelikle Nübüvvet; Peygamberlerin İsmeti ve Sehvü’n-Nebî, Kur’an, 
Mu‘cize, Hz. Peygamberin Okur Yazarlığı, İmâmet; İmametin gerekliliği, İmame-
tin Mahiyeti ve Nübüvvetle ilişkisi, İmamların Temel özellikleri; Nas ile Tayin ve 
Vasîlik, Masumiyet, Efdaliyet, Gaybet, Bedâ, Ric‘at, Takiyye, Ahad Haber konula-
rında Şeyh Müfîd’in görüşleri ele alınarak cevaplanmaya çalışılmıştır. 

Sonuç kısmında genel bir özet mahiyetinde bir değerlendirme yapılmıştır. Bu-
rada Müfîd’in akılcı tutumuna değinilmiş, onun Şiî-İmâmî anlayışta yeni bir 
başlangıcın temsilcisi olduğuna dikkat çekilmiştir. Şeyh Müfîd’in İmâmiyye 
Şia’sının temel esaslarının belirlenmesi ve İmâmiyyeyi diğer Şiî fırkalardan ayırt 
eden özelliklerinin ortaya konulmasında önemli bir vazife icra ettiği ifade edilmiş-
tir. Şia-Mu’tezile etkileşimi üzerinde de duran yazar özellikle Müfîd’in, Şiî-İmâmî 
kelâm anlayışının Mûtezileden alındığı görüşünü kabul etmediği vurgulanmış, 
Mu’tezileden en fazla etkilenmiş bir İmâmî âlim olmasına rağmen, hiçbir Şiî fakih 
ve mütekellimin Mu’tezileden etkilenmesinin söz konusu olmadığını savunduğu, 
böyle bir görüşü dile getirenleri de eleştirdiği üzerinde durulmuştur. Bunun ya-
nında yazar şeyh Müfîd’in Mu‘tezileden farklı düşündüğünü belirtmekte “dinin 
temel meselelerinin sadece akılla bilinebileceği şeklindeki Mûtezilî anlayışı kabul 
etmemiş; dinî bilginin elde edilebilmesi için  sem’in yani vahyin gerekli olduğunu 
ileri sürmüştür” demektedir. Mu’tezile kelâmının akaid konularında, akılla bilin-
mesi imkansız olanlar dışında, aklî hükümlere dayandıkları hükmünü hatırladığı-
mızda, bu ifadenin Mu’tezilî düşünce açısından kabul edilemeyecek bir görüş 
olduğu ya da yazarın bu ifadeyle söylemek istediğinde bir belirsizliğin olduğu 
açıktır. Müellif, Şeyh Müfîd’in sadece tanınmış fıkıh ve kelâm alimlerinden biri 
olmadığını, Şiî  düşüncenin merkezinde bugün bile devam eden bir tekamülcü 
anlayışın kurucusu ve öncüsü olduğunu, onun ortaya koyduğu prensiplerin gü-
nümüz Şiî anlayışının da temellerini oluşturduğunu ifade eden bir hüküm cümle-
siyle çalışmasını sona erdirmektedir. 

Çalışmanın sonuna  Müfid’in Silsiletü müellefâti’ş-Şeyh el-Müfîd içinde neşredi-
len toplam XIV ciltten oluşan eserlerin ciltlere göre dağılımını gösteren bir liste 
eklenmiştir. 

Emek mahsulü bir çalışmanın ürünü olan kitap, geçmişte düşünce gruplarının 
hangi noktalarda farklılıklarını ön plana çıkardıklarını ve siyasi olanlarla dini 
olanları, din siyaset ilişkilerini yaşanmış tarihi mirasımızdan örneklerle gözler 
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önüne sermekte, yapılan tahlillerle varılan sonuçlara ışık tutmaya çalışmaktadır. 
Kısa da olsa tanıtımını yapmaya çalıştığımız kitabın tarihte yaşanmış acı ve menfi 
olayların tekerrür etmemesi; ibret alınması için akademik endişelerin ötesinde 
herkesçe okunması gereken bir çalışma olduğu inancındayız. 

İlâhî Mesajın Sunumu Açısından Kur’ân’da Sorular ve Cevaplar 
Alican Dağdeviren, Yeni Akademi Yayınları, İstanbul 2006, 239 sayfa 

Eyüp YAKA* 

Yüce Allâh insanlara gönderdiği Peygamberler vasıtasıyla hitabetmiştir. Bunu 
da kendi irade ettiği ve mahiyetini sadece kendisinin bildiği vahiy yoluyla yapmış-
tır. En son ve ebedi mucize olan Kur’ân’da da O, mesajlarını insanların tüm fıtrî 
özelliklerine ve seviyelerine uygun bir tarzda takdim etmiştir. İnsanlığa sunulan 
ilâhî mesajlar, birçok usul ve üslup kullanılarak ifade edilmiştir. Bu üslupların en 
etkililerinden birisi de soru ve cevap metodudur. İnsan fıtratında bulunan merak, 
öğrenme ve araştırma özellikleri onu sürekli her konuda her şeyi sormaya ve 
incelemeye sevketmiştir. İşte Kur’ân’ın da kullandığı ifade çeşitlerinden olan soru 
ve cevap; tanıtımını yapacağımız Dr. Alican DAĞDEVİREN’in hazırladığı “İlâhî 
Mesajın Sunumu Açısından Kur’ân’da Sorular ve Cevaplar” isimli eserinde aka-
demik seviyede ele alınıp incelenmiştir. 

Şekil olarak baktığımızda bir doktora tezi olarak hazırlanan kitap, Yeni Aka-
demi Yayınları tarafından yayınlamıştır. Yazar; eserinde titiz bir çalışma sergile-
miş, TDK İmla Kılavuzu’na itina ile uyarak hazırladığı çalışmasında sade ve anlaşı-
lır bir dil kullanmıştır. Ana başlıklar altında işlenen konuların sonunda müstakil 
bir değerlendirme yapılmış olan kitapta; her konuya ait bol örnekler sunulurken, 
âyetlerin gerek Arapça metninden gerekse meallerinden eser hacmini büyütmemek 
maksadıyla kitap metni içerisine gerektiği kadar alınmış ve diğer örnek âyetler ise 
dipnotlarda referans olarak verilmiştir. Kur’ân dilinin Arapça olması nedeniyle 
tabii olarak eser içerisinde çok sayıda Arapça tabir ve kelime kullanılmıştır. Ehli 
açısından bir problem oluşturmayacak olsa da diğer okuyucu kitleler göz önüne 
alınarak eserin sonuna Arapça kelimelere ait küçük bir sözlük eklenmesinin daha 
faydalı olacağı görüşündeyiz. Eserde faydalanılan klasik ve modern kaynaklara ait 
zengin bir bibliyografya da mevcuttur. Çalışma; kısa bir giriş, iki ana bölüm ve 
sonuç bölümleriyle bir kelime indeksinden oluşmaktadır. 

                                                           
*  Arş.Gör.Dr., Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, eyaka@sakarya.edu.tr  
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Muhteva açısından da eser hakkında şunlar söylenebilir: Yazar giriş bölümün-
de; soru-cevap metodunun hem modern eğitim-öğretimdeki hem de, gerek Hz. 
Peygamber (s.a.v.)’in sahabeyi eğitirken gerekse İslam tarihi boyunca uygulanan 
eğitim ve öğretim faaliyetlerindeki önemini ve fonksiyonunu belirtmiştir. Soru 
sormanın gerek günlük hayatta gerekse edebiyatta bir anlatım şekli olarak ne 
anlama geldiği üzerinde de durulmuş ve Kur’ân âyetlerinde konuya dair geçen 
terim ve kavramlardan, detayı sonraki bölümlerde işlenmek üzere kısaca örnekler 
verilerek bahsedilmiştir. 

Soru-cevap üslubu, “Ulûmu’l-Kur’ân” denilen ve tefsir ilmine yardımcı usul 
konuları arasındaki yeri açısından da kısaca değerlendirilmiş ve bu metodun hangi 
konularda geçtiğine temas edilmiştir. 

Kur’ân’ın bu metodu kullanmadaki maksadını; “mesajını en müessir hale ge-
tirmek ve sunmak” şeklinde ifade eden yazar, bu metodun bazı çeşitlerini maksat-
larıyla birlikte özetlemiştir. 

Yazar kitabın birinci bölümünde; Kur’ân-ı Kerim’deki sorularla cevapların 
maksatlarını ve bu üslubun çeşitlerini zengin örnekler sunarak incelemeye çalış-
mıştır. Kur’ân-ı Kerim’in genel üslubu içerisinde soru-cevap metodunun yerine 
temas edilmiş ve ilâhî mesajın sunulmasında bu metodun; muhatabı yönlendirme, 
ikna etme ve öğretme gibi üç temel maksat için kullanıldığı tespiti yapılmıştır. 

İnsanları dünya ve âhiret saadetine ulaştırmayı hedefleyen Kur’ân’da hem do-
laylı hem de direkt olarak sorular yöneltilmiştir. Muhatapları açısından bu sorular, 
Hz. Peygamber (s.a.v.)’e ve onun dışındakilere olmak üzere iki genel kategoride ele 
alınmıştır. Hz. Peygamber (s.a.v.)’e yöneltilen sorulara: a) “Bakmaz mısın? Bilmez 
misin?” b) “Haberin oldu mu?” c) “Bilir misin nedir?” gibi ifade çeşitleri örnek 
olarak verilmiştir. 

Hz. Peygamber (s.a.v.) dışındaki muhataplara yöneltilen sorularda kullanılan 
soru kalıpları 17 çeşit olarak tespit edilmiş ve bunlar örneklerle işlenmiştir. İşte bu 
kadar çok soru çeşidi Kur’ân’ın; karşıdaki muhatapları, amaçladığı hedefe yönlen-
dirme ve onları ikna etme konusunda ne kadar zengin ve mucizevî bir üsluba 
sahip olduğunu göstermektedir. 

Kur’ân’daki soruların temel amaçlarından biri olan muhatabı ikna etmek için 
bu sorular ard arda yoğun şekilde gelmiştir. Böylece muhatabın hem duyguları 
hem de mantığı, cevaplarla hedeflenen maksadı kabule hazırlanmış olmaktadır. 
Eserde soru tekrarlarıyla ilgili örnekler verilmiş ve bunların amaçları üzerinde 
durulmuştur. Bütün bunların yanında insanlara bir şeyler öğretmek ve Müslüman-
ların Hz. Peygamber (s.a.v.)’e yönelttikleri soruları cevaplamak maksadıyla kullanı-
lan soru ifadeleri de eserde işlenmiştir. 
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Birinci bölümde “Kur’ân’daki Soru Cevap Üslupları” başlığı altında, Kur’ân’da 
geçen soru çeşitleri, soru edatları, soru anlamı içeren fiiller ayrıntılı olarak ele 
alınmış, her birine ait bol örnekler verilmiş ve özgün değerlendirmeler yapılmıştır. 
Ayrıca bu soru çeşitleri içerisinde “Kıraat Farklılığından Kaynaklanan Sorular” alt 
başlığı ile orijinal bir konu da işlenmiştir. Aynı zamanda Kur’ân Kıraatinde uzman 
olan yazar, Kur’ân’daki soru ifadelerinin geçtiği yerlerdeki farklı kıraatlerin mana-
daki çeşitliliğine de dikkat çekmektedir. 

Soruların muhatapta bir karşılık bulması için cevaplandırılması gayet tabiidir. 
Kur’ân’daki birçok soru, cevaplarıyla beraber yer almıştır, tespitini yapan yazar; 
sorunun ve soruyu yöneltenin durumuna göre de bu cevapların çeşitli şekillerde 
olacağını vurgulamıştır. Bu noktada cevapların şekillerini; edatlarla ve fiillerle 
başlayan cevaplar, diye ikiye ayırmıştır. 

Kitapta cevapların durumları; “Kur’ân’daki cevaplar bazen sorularla birlikte, 
bazen ayrı âyetlerde, bazen sorunun hemen arkasında, bazen hazfedilmiş olarak 
yer almıştır. Bazen de bir soruya birden fazla cevap verilmiştir.” şeklinde tasnif 
edilmiş ve bundan başka, cevap çeşitliliklerine de bolca örnekler verilerek konu 
detaylı biçimde işlenmiştir. 

Hülasa birinci bölümde, Kur’ân’daki soru ve cevapların daha çok şekil, üslup ve 
çeşitleri gibi teknik yönleri incelenmiştir. 

İkinci bölümde ise soru ve cevaplar; muhteva, inanç durumlarına göre muha-
taplar, soruyu yöneltenler vb. gibi yönlerden incelenmiştir. 

Her şeyden münezzeh olan Yüce Allâh’ın, bir şeyin mahiyetini öğrenmek mak-
sadıyla soru sorması muhaldir. O bu üslupla, kendisine karşı tutumlarına göre 
çeşitli inanç gruplarına ayırdığı muhataplarına çeşitli mesajlar vermek istemiştir. 
Bu meyanda her inanç grubuna farklı üsluplarda sorular yöneltmiştir. 

Bu inanç gruplarından müminlere yöneltilen sorularla; genellikle onları infak, 
şükür, ihlas, ilim vb. iyiliklere teşvik amaçlanmaktadır, tespitini yapan yazar; bu 
konularla ilgili yeterli derecede örnekler sunmuştur. Ayrıca soru-cevap metodu 
müminlerin; aile hukuku, ahlâkî değerler, başka inanç gruplarıyla ilişkiler vb. 
hususlarda yönlendirilmesi gibi hedefler açısından da incelenmiştir. 

Allâh Teâlâ’nın soru yönelttiği diğer inanç gruplarının başında Ehl-i Kitap gel-
mektedir. Yazar, Kur’ân’ın bunlara bakışının müşriklerden farklı olduğunu, en 
azından ulûhiyet ve ibadet gibi konularda malumatları olduğu gerçeğinden hare-
ketle yöneltilen sorularla onların; bu konulardaki sapmalarına dikkat çekildiği ve 
bunları düzeltmeleri istendiği değerlendirmesini yapmaktadır. Bu hususta da 
istifham üslubunun etkili biçimde kullanıldığı örneklerle vurgulanmıştır. Ehl-i 
Kitab’a yöneltilen sorularda onlardan düzeltmeleri istenilen hususlar; Peygamber-
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lere iman, Allâh’a çocuk isnat etmeleri, Allâh yolundan saptırma vb. olarak sıra-
lanmaktadır. 

 Allâh’a karşı en büyük suçu işleyenlerden birisi de müşriklerdir. Kur’ân yö-
nelttiği sorularla; onların ilâhî mesajlara kapalı olmalarını, inatçılıktaki ısrarlarını 
yüzlerine çarpmış ve bunun için tehdit, azarlama ve tahkir ifade eden bazı üslupla-
rı kullanmıştır. Müşriklere yöneltilen soruları konularına göre sınıflandıran yazar 
bunları; ulûhiyet, Allâh’a iftira, Kur’ân-ı Kerim, Peygamberler ve âhiret gibi iman 
konuları ile; taptıkları putlar, atalarına ittiba, azap, ibret vb. olarak tespit etmiştir. 

Kur’ân’daki soruların yöneltildiği bir grup da münafıklardır. Tüm hareketle-
rinde belirsizlik, tutarsızlık ve içten pazarlığın hakim olduğu bu gruba yöneltilen 
soruların konuları da şöyle özetlenebilir: Münafıkların Allâh ve Resûlüne karşı 
tutumları, Kur’ân’ı düşünmeme, ibret almama, tevbe etmeme, inkarcıları dost 
edinme ve inançlarındaki bozuklular. Onların bu tutarsız durumları; taaccüp, 
kınama ve tenkit anlamlarını da ifade eden soru üsluplarıyla gözler önüne serilmiş-
tir. 

Allâh Teâlâ insanlardan başka meleklere de hitap edip soru yöneltmiştir. Ge-
nellikle meleklerin bahsedildiği âyetlerde, onların bazı özellikleri anlatılmaktadır. 
Bunun amacını yazar; insanların özellikle de inkarcı grupların onlar hakkındaki 
yanlış inançlarını düzeltmek olduğunu vurgulayarak, bunda da Kur’ân’ın soru 
üslubunu kullandığını ifade etmektedir. 

İkinci bölümün ana konularından birisi, Allâh Teâlâ’nın naklettiği sorulardır. 
Bunlar, insanlarla meleklerin ağzından nakledilen sorular olup, konularıyla birlikte 
söyleyenleri de inançlarına göre yazar tarafından sınıflandırılmıştır. 

Peygamberlerin soruları; genelde bütün insanları, özelde ise müminleri uyar-
mak, doğruya davet ve yol göstermek amacıyla tevcih edilmiştir. Müminlerin daha 
çok, dinlerini iyi anlamak ve hatalardan korunmak, bilgilenmek amacıyla soru 
sordukları belirtildikten sonra; Peygamberlerin ise tebliğ ettikleri mesajları da etkin 
kılmak için şu konularda soru metodunu kullandıkları ifade edilmiştir: Tevhîd, 
nübüvvet, insanları sapık fiillerden vazgeçmeye davet, Allâh’tan af dilemesini 
istemek, ölümden sonra diriliş vb. 

Müminlerin yönelttiği soruların konularından bazıları ise şunlardır: Hilaller, 
infak, içki ve kumar, haram aylar, yetimler, kadınlarla ilgili hususlar, helal ve 
haramlar vb. 

Ehl-i Kitab’ın sorduğu sorular ise daha çok, kendi elleriyle tahrif ettikleri kitap-
larındaki inanç esasları, Hz. Peygamber’in (s.a.) gerek şahsı gerekse risâleti vb. 
konuları içermektedir. Özellikle bu noktada İsrailoğulları’nın gereksiz yere çok 
soru sormalarının temel mantığı da irdelenmiştir. 
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Müşrikler ise başından beri Kur’ân’a yaptıkları saldırı ve iftiralarında soru üs-
lubunu da kullanarak daha çok tevhîd inancı, Hz. Peygamber (s.a.)’in risâleti ve 
özellikle bir türlü akıllarının almadığı ölümden sonraki dirilişle âhiret hayatı gibi 
hususları bahis konusu ettikleri anlatılmıştır. Müşriklerin Hz. Peygamber (s.a.)’e 
yönelik saldırı, iftira ve birçok yakıştırmalarında kullandıkları soru üsluplarının; 
onların hasetlerinin derecesini göstermesi açısından dikkate değer olduğu ifade 
edilmektedir. Onların; sorularıyla mucize, melek ve hazine istemeleri, ruh ve 
Zülkarneyn hakkında da soru sormaları örnekleriyle ele alınmıştır. 

Münafıklar ise iman, Kur’ân ve Hz. Peygamber’in (s.a.) risâleti gibi çok önemli 
konularda sorular yöneltmişlerdir. Onlar; açıkça ortaya koyamadıkları kin ve 
düşmanlıklarını, kötü niyetlerini hatta menfaatperestliklerini bu yolla yansıtmış 
oluyorlardı. Nitekim yazar da, bu soruların aynı zamanda onların sahip olduğu 
kaypak karakterlerini de ele verdiği tespitini yapmaktadır. 

 Bu bölümde meleklerin de soru sormaları konusu ele alınmıştır. Onların soru-
larının amacı, gerçekleşmesini imkansız gördükleri olaylarda insanlara Yüce 
Allâh’ın kudretinin nasıl tezahür ettiğini göstermek, inkarcıları da kınamak olduğu 
ifade edilmiştir. Meleklerin soruları ayrıca; insanın yaratılmasındaki hikmet, kötü 
toplumların helakı ve inkarcıların mazeretlerinin ortadan kaldırılması gibi konula-
rı içermektedir. 

İkinci bölümün üçüncü ana başlığı altında insanoğlunun soru sormadaki mak-
satları incelenmiştir. Yazar burada insanın soru yöneltirken ya öğrenme amacını, 
ya da özel bazı maksatları olduğu tespitini yaparak konuyu örnekleriyle sunmuş-
tur. 

Bu bölümüm son ana başlığında ise Kur’ân-ı Kerim’deki soru ve cevap adabı 
incelenmiştir. İnsan fıtratında bulunan soru sorma özelliği ve kabiliyetinin Kur’ân 
tarafından belli usul ve kaideler çerçevesinde kullanılması öğretilmektedir. Bu 
tespiti yapan yazar soru sorma adabına ait şu kaideleri sıralamaktadır: Bilinmeyen 
ve faydalı konular sorulmalı, ehil kişilere sorulmalı, lüzumsuz ve kasıtlı sorular 
sorulmamalı. Sorulan soruların cevaplandırılmasında ise; makul olan her sorunun 
cevaplandırılması ve cevaplarda muhatapların seviyelerine uygunluğun gözetilmesi 
gerektiği örnekleriyle birlikte ifade edilmiştir. 

Kitap; “Kur’ân’ın soruları ve cevapları; gerek fikir örgüsüne uygun dokusuyla 
gerek diğer anlatım tarzlarıyla uyumlu zengin yapısıyla, i’cazına uygun bir görü-
nüm arz etmekte ve insanlara ilâhî mesajı sunmanın en etkili yollarından biri 
olmaktadır.” tespiti ile sona ermektedir. 

Netice olarak bu eser; Kur’ân-ı Kerim’i, konuları ele alıp işlerken kullandığı üs-
luplar açısından inceleyen bir çalışmadır. Soru ve cevap metodunun Kur’ân’daki 
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muhteva, maksat, ifade zenginliği ve anlam mucizesi gibi birçok yönü sergileyen ve 
ayrıca ilâhî mesajın beşeriyete sunulmasını sağlayan bir metot olduğu bu araştırma 
ile ortaya konmaya çalışılmıştır. 

19. Yüzyılda Bektaşilik 
A.Yılmaz Soyyer, Akademi Kitabevi Yayınları, İzmir 2005, 326 s. 

Salih ÇİFT* 

Tarih sahnesine çıktığı zamandan bugüne daima ilgi odağı olma özelliğini sür-
dürebilen nadir oluşumlardan biri de Bektaşilik’tir. Anadolu Selçukluları’nın son 
dönemlerinde çıkardıkları isyanla uzun süreli kargaşaya neden olan Babaîler’le 
bağlantıları, kurucusunun karizmatik şahsiyeti, Osmanlı’nın güttüğü siyaset gereği 
geçirdiği dönüşümler ve nihayet son zamanlarında temasa geçtiği farklı dinî ve 
siyasî grupların mahiyeti gibi pek çok neden Bektaşi tarikatının sürekli olarak ilim 
adamlarının ve araştırıcıların gündeminde olmasını sağlamıştır. XIX. asrın sonu ile 
XX. asrın ilk yarısında tasavvuf sahasında çalışma yapan Alman müsteşriklerin bile 
en çok üzerine eğildikleri alanlardan birinin Bektaşilik olduğu dikkate alındığında, 
Bektaşiliğe yönelik ilginin boyutları daha net olarak algılanabilecektir. Türkiye’de 
de değişik dönemlerde farklı ilim dallarına mensup birçok araştırmacı Bektaşiliği 
çeşitli yönleriyle ele alıp incelemişlerdir. 

Türkiye’de Bektaşilik hakkında yazıp çizenleri genel olarak üç gruba ayırmak 
mümkündür: İlk sırada yer alanlar bir şekilde bu tarikatla temasta olanlardır ki 
verdikleri bilgiler ve yaptıkları yorumlar çoğunlukla sathi ve objektiflikten uzaktır. 
İkinci grupta bulunanlar Sünnî bakış açısıyla konuya yaklaşanlardır. Bunlar Hacı 
Bektaş-ı Velî’nin Sünnî bir mutasavvıf olduğu varsayımından hareket ettiklerinden 
Bektaşiliğin başlangıçta Sünnîlik çizgisinde bir tarikat olduğunu söylemektedirler. 
Onlara göre tarikatta mevcut olan bir kısım aşırılıklar sonradan ortaya çıkmıştır. 
Daha ziyade duygusal sâiklerle ve yüzeysel bilgilerle meseleye yaklaştıklarından 
bunların kanaatleri tartışmaya açıktır. Üçüncü grup ise mevcut bilgi ve belgelerden 
yola çıkıp objektiflik ilkesi ışığı altında vâkıaya ayna olmaya çalışanlardan meyda-
na gelmektedir. Bu yazıda ele alınan XIX. Yüzyılda Bektaşilik adlı eserin müellifi 
Yılmaz Soyyer bu gruba dahildir. 

Yılmaz Soyyer XIX. Yüzyılda Bektaşilik adlı çalışmasında Bektaşiliğin en sorun-
lu dönemlerinden birini mercek altına almıştır. Eser üç bölümden ve varsayımların 
değerlendirildiği sonuç kısmından meydana gelmektedir. Birinci bölümde XIX. 

                                                           
*  Dr., Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
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yüzyılda Bektaşiliğin toplumsal yapısı incelenmektedir. Yazar burada ilk olarak söz 
konusu asırdaki Bektaşi tekkelerinin genel durumu, sosyo-politik yapıları ve 
ekonomik vaziyetleri hakkında ayrıntılı bilgi vermektedir. Başlık oldukça genel 
olmasına rağmen muhteva daha ziyade Rumeli bölgesindeki Bektaşi tekkeleri ile 
sınırlı tutulmuştur. Yine bu bölümde tarikatın yasaklanması ve II. Meşrutiyet 
sonrasındaki durumu ele alınmaktadır. İkinci Bölüm “XIX. Yüzyılda Bektaşiliğin 
Dinî-Kültürel Yapısının Oluşumu” başlığını taşımaktadır. Müellif bu başlık altında 
Bektaşilik-Câferîlik ilişkisi üzerinde durmakta, tarikat mensuplarının ehl-i beyt 
anlayışını irdelemekte, Hurûfiliğin Bektaşiliğe tesirleri hakkında bilgi vermekte ve 
aynı yüzyılda faaliyette olan iki Bektaşi tekkesinin kütüphanesinde yer alan kitap-
ların listesini verip bunları ayrıntılı olarak tanıtmaktadır. Üçüncü Bölüm bu 
asırdaki Bektaşiler’in eğitimine, çeşitli âyin ve erkânına tahsis edilmiştir. Yazar 
sonuç kısmında, başlangıçta ortaya koymuş olduğu varsayımların değerlendirme-
sini yapmaktadır. 

Yılmaz Soyyer bu çalışmada kendisinin felsefî ve sosyolojik bir yöntem olan 
“Anlama” yöntemini kullandığını söylemektedir (s. 17). Bir din sosyologu olması 
hasebiyle konuyu mensup olduğu disiplinin zaviyesinden hareket ederek masaya 
yatıran müellif şu varsayımlardan yola çıkmaktadır (ifadeler müellife aittir): 

 Bektaşiliğin bir inanç kaynaklı sosyal grup olarak yapısı, mürşid-mürid temelli ta-
savvufî inancın sonucudur; buna karşılık sosyal grup da “Bektaşilik inancı” denilen 
düşünceyi oluşturmaktadır. Bir başka ifadeyle inanç ve sosyal yapı arasında etkileş-
me bulunmaktadır. Ama var olduğu yüzyılla bunlar arasında da ilişki mevcuttur. 

 Bektaşilik XIX. yüzyılda tasavvufî bağlamda Alevî’dir. Yani Bektaşi dede ve babaları 
tasavvufî silsilelerini Hz. Ali’ye kadar dayandırmaktadırlar. 

 Bektâşilik XIX. yy. boyunca devletin baskısı altında kalmıştır. 

 Bektaşiliğin inanç ve ibadetleri (ritüelleri) XIX. yy. boyunca süreklilik göstermekte-
dir. 

 Bektaşilik XIX. yy.’da geçirdiği yasaklılık sürecinde “Çelebiler” ve “Babagân” isimli 
iki kola ayrılmıştır. 

XIX. Yüzyılda Bektaşilik adından da anlaşıldığı üzere söz konusu asırda Bektaşi 
tarikatının genel durumunu ortaya koymaya çalışmıştır. Eser sahibi bu amacını 
gerçekleştirirken Rumeli Bektaşi tekkeleri gibi belli mekanlardan, Giridî Ali Resmî 
Baba ve Üsküdarlı Hâşim Baba gibi dönemin öne çıkan meşhur isimlerinden ve 
aynı zaman diliminde kaleme alınan Uyûnü’l-hidâye ve Dürr-i Yetîm gibi eserler-
den istifade etmiştir. Kısacası özelden genele gitmeyi hedeflemiş ve bunda da 
başarılı olmuştur. Çalışma çok sayıda orijinal belgeye ve tarikata mensup kişilerin 
kaleme aldığı eserlere dayanması yönüyle bugüne kadar konu çerçevesinde ortaya 
konulanlarla kıyaslandığında özgünlüğünü hemen belli etmektedir. Nitekim Dr. 
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Soyyer kullandığı kaynakların dökümünü verdiği giriş kısmında (s. 13-19) bu 
hususu ifade etmektedir. Söz konusu belge ve yazmalara dayanılarak verilen 
bilgiler ve yapılan yorumlar oldukça doyurucu olmakla birlikte bunların dışında 
kalan meselelerde genellikle ansiklopedi maddeleri gibi sıradan okuyucuya yönelik 
malzemeye dayanılmış ya da bilinen yüzeysel bilgiler tekrarlanmıştır. 

Müellifin objektiflik ilkesine sadakati ile uzun ve meşakkatli geçen hazırlık dö-
neminin ardından vücuda gelen çalışmanın özgünlüğünü özellikle vurguladıktan 
sonra gözden kaçırıldığı düşünülen bazı hususları –ikinci baskıda dikkate alınır 
ümidiyle- şu şekilde toparlamak mümkündür: 

Dr. Soyyer varsayımlarının birinde “Bektâşilik XIX. yy. boyunca devletin baskı-
sı altında kalmıştır” demektedir (s. 13, 289). XIX. asır Osmanlı siyasî ve kültürel 
tarihi göz önüne alındığında manzaranın hiç de öyle olmadığı görülmektedir. Zira 
yüzyılın ilk çeyreğinde zaten yasak ya da baskı söz konusu değildir. Yasağın geti-
rildiği dönemle ilgili mevcut bilgiler ise devletin Bektaşilik’le ya da Bektaşiler’le 
herhangi bir probleminin olmadığını açıkça ispat etmektedir. Amaç Yeniçeriliği 
ortadan kaldırmak ve muhtemel destek noktalarıyla bağlantılarını kesmekti. 
Dolayısıyla Yeniçerilik hal edildikten yani tehdit unsuru olmaktan çıkarıldıktan 
sonra Bektaşiler de resmen yasak ama fiilen serbest olan tarikat faaliyetlerini 
rahatça yürütmüşlerdir. Tıpkı bugün “bey, paşa, efendi …” gibi bazı sıfatların 
resmen yasak fakat fiilen yürürlükte oluşu gibi. Söz konusu lafızların resmen yasak 
oluşu ileri sürülerek bunları kullananlar üzerinde devlet baskısı olduğunu iddia 
etmek mümkün müdür? Kaldı ki yasağın getirildiği dönemde Bektaşiler’e uygula-
nan te’dib yöntemleri de asla Yeniçeriler’e uygulananlarla aynı boyutta değildir. 
Nitekim ilerleyen sayfalarda varsayımlarının değerlendirmesini yapan yazar 
yasaktan sonraki ilk yirmi yılda baskının şiddetli biçimde yaşandığını, sonraki 
zamanda da hafiflediğini belirtmektedir (s. 290). Ayrıca bu varsayımın geçersizli-
ğini ispat eden delilleri müellif dolaylı olarak farklı sayfalarda zikretmektedir. 
Mesela s. 27’de 31 numaralı dipnotta Sultan Abdülaziz’in Abdal Musa Tekkesi’ni 
tamir ettirdiği, s. 30’da Pertevniyal Vâlide Sultan’ın Kuyubaşı Emin Baba Tekke-
si’ni inşa ettirdiği bilgilerini vermektedir. 

Bir başka çelişkili durum ise Elmalı Tekkesi Kütüphanesi’nde Hanefî fıkhı ile 
ilgili kitapların bulunuşu üzerine Dr. Soyyer’in yaptığı yorumlarda gözlemlenmek-
tedir. Yazar ilk olarak şu yorumu getirir: “Bu eserlerin bulunuşu Osmanlı devle-
ti’nin baskılarından çekinilmesiyle izah edilebilir’ (s. 141). Daha sonraki sayfalarda 
aynı mesele hakkındaki kanaatini değiştiren yazar şöyle demektedir: “Bunlar 
elbette onların Hanefî oldukları anlamına gelmez, ama yaşadıkları toplumun 
yaygın kanaatlerini bilmek istedikleri anlamını taşıyarak değer kazanmaktadır. O 
dönemde medresede okutulan eserler yaygın biçimde Şafiî mezhebinin eserleridir. 



____________________________________Tanıtım ve Değerlendirmeler � 207 

Osmanlı uleması, halkın çoğunluğunun aksine Şâfiî mezhebinin etkisi altındadır. 
Bu yüzden, Bektaşiler’in ulemâdan çekindiği için bu kitapları bulundurdukları ileri 
sürülemez. Eğer ulemadan çekindikleri için fıkıh ve akaid kitabı bulundursalardı 
Hanefî kitapları yerine Şafiî kitapları bulundururlardı” (s. 170). Herhangi bir 
mezhebi benimseme ya da reddetme noktasında Osmanlı devletinin tavrını belir-
leme hususunda ulemânın etkin olduğunu inkar etmek mümkün değildir. Dolayı-
sıyla bu konularda Osmanlı’dan çekinmek demek Osmanlı ulemâsından çekinmek 
demektir. Buradan hareketle yazarın bu konudaki kanaatinin tam manasıyla 
netleşmediğini söylemek mümkündür. 

Yukarıdaki cümlede ayrıca gözden kaçtığını tahmin ettiğimiz bir bilgi hatası da 
mevcuttur. Zira bildiğimiz kadarıyla söz konusu dönemde Osmanlı medreselerin-
de Şâfiî mezhebine mensup müelliflerin eserleri değil Hanefî mezhebinin eserleri 
okutulmaktadır. Diğer taraftan Osmanlı medreselerinde akaid sahasında özellikle 
son dönemde genellikle Eş’arî mezhebine mensup âlimlerin kaleme aldıkları 
eserler okutulmuştur. Yanılgı amelî bir mezhep olan Şâfiîlikle itikâdî bir mezhep 
olan Eş’ârîliğin karıştırılmış olmasından kaynaklanmış olabilir mi? 

Yılmaz Soyyer yer yer bazı tartışmalı genellemeler yapmaktadır. Bunlardan bi-
rinde Bektaşilik’le Mevlevîliği yüceltmek için şöyle bir cümle kullanmaktadır: 
“Osmanlı Devleti’nin güzel olarak ortaya koyduğu bütün sanat eserlerinin altında 
bu iki tarikatın dervişlerinin imzası bulunmaktadır” (s. 59). Osmanlılar dönemi 
mutasavvıflarının kültür ve sanat alanında ortaya koydukları değerleri yalnızca iki 
tarikat mensuplarıyla sınırlamak ya Osmanlı dönemi tasavvuf tarihini bütünüyle 
bilmemekten ya da söz konusu iki tarikata duyulan aşırı muhabbetten kaynaklanı-
yor olsa gerektir. Bu şekilde bir kanaatin dile getirilmesiyle bir taraftan Bektaşi ve 
Mevlevîler onore edilmeye çalışılırken diğer yandan farklı tarikatlara mensup ürün 
sahibi binlerce sanatkâr dervişin ruhları incitilmiş olacaktır. 

Tasavvuf tarihi ve felsefesi ile ilgili terminolojide bulunmadığı ve herhangi bir 
realiteye karşılık gelmediği halde müellifin kullandığı bazı ifade şekilleri de dikkat-
ten kaçmamaktadır. “İstanbul tasavvufu” tabiri bunlardan bir tanesidir (s. 290). Bu 
ifade “İstanbul Bektaşiliği” ya da “İstanbul Mevlevîliği” şeklinde herhangi bir 
tarikatın belli bir bölge sûfilerince yorumlanışını belirtir biçimde kullanılabilirse de 
genel manada tasavvufun İstanbul yorumu şeklinde kullanılması söz konusu 
olamaz. Zira ilk dönem tasavvufunda olduğu üzere ayırt edici bazı hususiyetleri ile 
öne çıkan Basra, Bağdat ya da Kûfe gibi bir İstanbul ekolünden söz etmek müm-
kün değildir. 

Müellif: “Gülbeng, Bektaşilik konusunda araştırma yapanlar tarafından gülbang 
şeklinde de yazılmaktadır. Ancak XIX. yüzyıl Bektaşi metinlerinde bu kelime 

208 � Usûl _______________________________________________________  

gülbeng şeklindedir; bu yüzden bu çalışmada bu şekilde kullanılmıştır (s. 14, 5 
nolu dipnot)” şeklinde bir izah yapma gereği duyduktan sonra bütün eser boyunca 
kelimeyi bazen gülbenk (s. 15, 171), bazen gülbank (s. 71) ve bazen de gülbang 
biçiminde kullanmaktadır. 

Bilhassa mezhepler tarihçilerinin âşina olduğu tabirlerden olan “rafz u ilhâd” 
ifadesindeki “rafz” kelimesi yazar tarafından sürekli olarak “rıfz” şeklinde kulla-
nılmıştır (s. 66, 68, 76). Yine buna benzer bir hatalı kullanım da “seyr u sülûk” 
kavramı ile ilgilidir. Yazar bazen seyr-ü sülûk, bazen seyr-i sülûk bazen de seyr u 
sülûk, seyr ü sülûk (s. 87, 254) şeklinde farklı kullanımlara yer vermiştir. 

Bir kısım eksikliklerine ve bilgi yanlışlarına rağmen, uzun bir mesai ve yoğun 
bir gayretin ürünü olduğu görülen bu çalışma, bize göre sayıları oldukça sınırlı 
olan nitelikli eserler yanındaki yerini şimdiden almış bulunmaktadır. 

İslam’da Kolaylaştırma İlkesi (Azimet-Ruhsat İlişkisi) 
Halit Çalış, Yediveren Yayınları, Konya 2004, 275 sayfa 

Ahmet EKŞİ∗ 

Halit Çalış, “İslam’da Kolaylaştırma İlkesi (Azimet Ruhsat İlişkisi)” adlı eserini 
doçentlik tezi olarak sunmuş ve 2005 yılında kabul edilmiştir. Bu eser, fıkıhta 
birçok konuyla iç içe bulunması dolayısıyla karmaşık bir yapı arz eden azimet ve 
ruhsat konusunun etraflıca araştırılarak bilimsel bir üslupla özgün bir şekilde 
ortaya konulması bakımından sahasında önemli bir boşluğu doldurmuştur. Azimet 
ve ruhsat konusu, istihsan, mâni, hile-i şer’iyye gibi pek çok konu ile ilintili olma-
sına rağmen ve yine hem usul-i fıkıh hem de furû-ı fıkhı ilgilendiren yönleri 
bulunması hasebiyle fıkıh literatüründe dağınık bir şekilde işlenmiştir. Ancak 
yazar, kitabın sonundaki bibliyografyanın genişliğinden de anlaşılacağı üzere 
literatürü dikkatli ve titiz bir şekilde kullanarak bu dağınık ve girift konuyu sistem-
li, anlaşılır bir şekilde ortaya koymakla başarılı bir çalışma sunmuştur. 

Unutulmamalıdır ki, hukuk sistemleri, ortaya koydukları bütün düzenlemelerin 
birey ve toplum tarafından uygulanmasını ister. Zira uygulanmadığı sürece hukuk-
tan beklenen faydanın elde edilmesi mümkün değildir. Bunun için hukuki istek ve 
talepler, ferdin fıtratıyla uyumlu ve kolayca uygulanabilir olmalıdır. Ayrıca hukuk 
normlarının yürürlükte kalabilmesi, o normların uygulandığı toplum tarafından 
gönülden benimsenmesine bağlıdır. Yazar da bu duruma dikkat çekerek (s. 15) 
hukukun yürürlüğünün sağlanmasını iki temel hususun bir arada bulunmasına 
                                                           
∗  Selçuk Üniversitesi Sosyal Bilimler Ens. Doktora Öğrencisi, aeksi@superposta.com.  
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bağlamaktadır. Bunlardan birincisi hukukun uygulanması konusundaki kesin 
kararlılık, ikincisi ise kitabın da ana temasını oluşturan kolaylık ilkesidir. 

Hukuk düzeninden beklenen faydanın elde edilmesi için yukarıda belirtilen il-
kelerin yanı sıra hukukun genel yapısının da korunması gerekir. İşte bu genel 
yapıyı oluşturan azimet, hukuk düzeninin, bireylerin tamamı için her zaman ve 
her şartta bağlayıcı (genel ve sürekli) temel kanun olarak belirlediği hükümlerdir. 
Azimet, normal durumlarda herkes için uyulması gereken temel ve genel hüküm-
leri ifade eder. Bunun yanında hukuk düzeninin, genel olarak “özür” kavramıyla 
karşılanan bazı durumların mükellefin başına gelmesi halinde, hukuka bağlılık ve 
istikrarı sağlamak amacıyla kolaylaştırıcı veya hafifletici hükümlere de sahip olması 
gerekir ki, bunlara da ruhsat denir. Ancak ruhsatın olağan dışı şartların bir sonucu 
olduğu, azimetin naibi ve bedeli olduğu hatırdan çıkarılmamalıdır. 

Kolaylaştırma ilkesi (ruhsat), hukukun sürekliliği bakımından önemli olduğu 
kadar müminlerin imanlarını, tereddüt içerisinde bulunanların da tereddütlerini 
sınamak ve imtihan etmek bakımından da önemlidir. Nefsin kolaylığa meyli 
dolayısıyla seçmeci bir tavır içerisine girmesiyle, ruhsatla amelin umursamazlık, 
gevşeklik, azimetlere sarılmanın ise dinde samimiyet göstergesi olarak kabul 
edilmesi konunun dini ve hukuki hayat bakımından ne kadar önemli olduğunu 
göstermektedir. Konunun zaman zaman ehliyetsiz kişiler tarafından kamuoyu 
önünde tartışılması ne yazık ki kolaylık ilkesinin yerini “ilkesiz kolaylıklar ve 
ruhsatlar”ın almasına neden olmuş ve toplumda ruhsatlar “kolay din”e ulaşmanın 
aracı olarak görülmüştür. Bu durum, böyle bir konunun böyle bir çalışmaya konu 
olarak seçilmesinin ne kadar isabetli olduğunu da ortaya koymuştur. Kitapta 
yukarı da belirtilen olumsuzlukların kaynağının bilgi eksikliği olduğu vurgulan-
maktadır (s. 18). Açıkça söylenmemiş olmasına rağmen eserin kaleme alınmasın-
daki amaçlarından birisinin bu eksikliği gidermeye yönelik olduğu anlaşılmaktadır. 

Sözkonusu kitap 275 sayfadan ibaret bir çalışma olup bir giriş ve üç bölümden 
oluşmuştur. Konunun önemi, sunumu ve sınırlandırılmasın ele alındığı giriş 
kısmını, ruhsata temel teşkil eden hukuki prensiplerin, ağırlıklı olarak teorik 
düzeyde işlendiği birinci bölüm takip etmiştir. İkinci bölüm Kavramlar ve Temel 
Bilgiler, üçüncü Bölüm Farklı Açılardan Ruhsat Değerlendirmesi ve Bazı Ruhsat 
Problemleri konularına tahsis edilmiş olup kitap sonuç kısmı ile bitmektedir. 

Giriş kısmında öncelikle hukuk düzeninin amacı ve bu amacı gerçekleştirebil-
menin imkânları üzerinde durulmuştur. Bu meyanda hukukun amacının birey ve 
toplum yararını sağlamak olduğu belirtilmiş, hukuktan beklenen faydanın gerçek-
leşebilmesinin ise hukukun uygulanmasına bağlı olduğuna dikkat çekilmiştir. Her 
ne kadar hukuk kurallarına uymak kanun koyucunun amacı olsa bile hukuk 
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normlarının uygulanabilir olması bireyin ve toplumun o normları benimsemesine 
bağlıdır. Bu durumda hukuk normlarının öncelikle bireyin inancıyla örtüşmesi 
gerekir. Ayrıca kişinin fıtri özelliklerine, yetenek ve kabiliyetlerine uygun olmalı-
dır. Diğer taraftan hayatın akışı içerisinde iç ve dış etkenlerden kaynaklanan 
olağan dışılıklara uygun düzenlemeler içermesi gerekmektedir. Hukukun süreklili-
ği ve adaletin korunması için bunun önemli olduğu vurgulanmıştır. 

Hukuk normlarının bireyler tarafından benimsenmesi ve özellikle bir takım 
davranışların dönüştürülmesinde kolaylık ve tedricilik gibi iki önemli ilkeye dikkat 
çekilmiş ve bu düşünce ayet ve hadislerle desteklenmiştir. Özellikle tedricilik ilkesi, 
meşakkat içeren yükümlülüklerin zamana yayılmak suretiyle azar azar teşri kılın-
ması bakımından ayrı bir önemi haizdir. Bu durum kitabın 15. sayfasında Hz. 
Âişe’nin (r.ah) dilinden çarpıcı bir şekilde ortaya konulmuştur: “Önce cennet ve 
cehennemden söz eden kısa sureler nazil oldu. Ne zaman ki insanlar İslam’a ısındı-
lar, o zaman helal ve haram hükümleri nazil olmaya başladı. Şayet ilk başta “İçki 
içmeyin!” denilseydi, insanlar, “Kesinlikle içki içmekten vazgeçmeyiz” derlerdi. Aynı 
şekilde daha işin başında “Zina yapmayın!” hükmü konulsaydı, insanlar, “Kesinlikle 
zinadan vazgeçmeyiz” derlerdi. Mekke’de Hz. Muhammed’e –ki o sıralarda ben oyun 
çağında bir kız idim-: “Bilakis kıyamet onlara vaat edilen asıl saattir ve o saat daha 
belalı ve daha acıdır” ayeti nazil oldu. Bakara ve Nisâ sureleri ise, ben onun yanın-
dayken (evlendikten sonra) nazil oldu”. 

Hukukun toplum üzerindeki etkisinin, normların kesin bir kararlılıkla uygu-
lanmasına ve hukukun gayelerini ortadan kaldırmayacak ölçüde kolaylaştırılması-
na bağlı olduğu söylenerek baştan itibaren söylenenlerin, kitabın konusuyla bağ-
lantısı güzel bir şekilde ortaya konulmuştur. 

Hadislerden de örnekler verilerek, ruhsatlar kolaylık çerçevesinde değerlendi-
rilmiş, bu çerçevede ruhsatlar için ortaya koyduğu şu tespitlerin dikkate değer 
olduğu görülmüştür. “Fıkıh nedir?” sorusuna İbn Abbas: “Ruhsatlar ilmidir.” 
şeklinde karşılık vermiş, Süfyan b. Uyeyne de “Bize göre ilim güvenilir kişilerden 
ruhsat konularını öğrenmektir” demiştir. Yapılan bu nakillerle aynı zamanda 
konunun önemi açık bir şekilde ortaya konulmuştur. 

Giriş kısmında yazar, kolaylık ilkesinin hassaten azimet ve ruhsatın felsefi alt 
yapısını ortaya koymakla birlikte, ruhsatların sınırına, hukuki hayattaki etkilerine, 
kimler tarafından tespit edilebileceğine, kıyas yoluyla çoğaltılabilme imkânın olup 
olmadığına yönelik sorular yöneltilerek eserin içeriğine dair ipuçları sunmuştur. 

Birinci bölüm ruhsatlara temel teşkil eden hukuksal kaidelere ayrılmıştır. Ruh-
sat hükümlerinin teşri kılınmasında doğrudan veya dolaylı bir takım ilkelerin 
varlığından söz edilerek özelikle ruhsat fikriyle doğrudan ilintili olan üç ilke 
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üzerinde durulmuştur. Bu ilkeler, güçlük ve meşakkatin giderilmesi (def’u’l-harac), 
zaruret prensibi ve kolaylık ilkesidir. 

Birinci üst başlık altında kolaylaştırma ilkesinin bizzat kanun koyucunun mu-
radı olduğu belirtilmiştir. Bu düşünce “Allah size kolaylık ister, zorluk istemez.” 
(Bakara, 2/185), “Ümmetime zor gelmeyeceğini bilseydim, her zaman için ağız ve diş 
temizliğini emrederdim” (Buhârî, “Cuma” 8) ve  “Meşakkat teysîri celbder” (s. 30) 
gibi ayet, hadis ve fıkhi kaidelerle teyit edilmiştir. Daha sonra ruhsat sebebi kılın-
ma bakımından meşakkatlerin sınıflandırılması ve meşakkat ölçüsüne yer verilmiş-
tir. Meşakkatin ölçüsü hususunda çeşitli nakillerde bulunduktan sonra yazar 
tercihini Şatibî’nin: “Bir fiili işlemeye devam etmek, o fiilin tümden veya kısmen 
terk edilmesine, o fiili işleyen kimsenin kendisi ya da malı üzerinde veya davranış-
larında bir bozukluğun ortaya çıkmasına sebep olacaksa, bu durumda söz konusu 
olacak meşakkatler, mutat olan düzeyden fazla demektir. Fakat genel olarak bu 
sakıncalara yol açmıyorsa, o zaman söz konusu olan külfet adeten meşakkat 
sayılmayacaktır.” (s. 34) şeklinde ortaya koyduğu ölçüden yana kullanmıştır. Bu 
kısımda son olarak da meşakkat-fazilet ve sevap ilişkisine yer verilmiştir. Bu 
meyanda bir taraftan dini/hukukî yükümlülüklerde şâriin kastının kesinlikle 
mükellefleri zora ve sıkıntıya sokmak olmadığı ve yükümlülüklerin yerine getiril-
mesinde karşılaşılan zorlukların mükâfatlandırılacağı bildirilmiştir. Diğer taraftan 
da ruhsat sebeplerinin gerçekleştiği durumlarda bile meşakkat ve sıkıntılara kat-
lanmak pahasına azimetlerle amel edilmesinin nefse eziyet anlamına geldiğine 
dikkat çekilmiştir. 

İkinci kısım başlığı altında zaruret ilkesine değinilerek fıkıhtan örneklerle anla-
tılmıştır. Yazar, zaruretlerin haramları mubah kılıp kılmaması yönündeki görüşler 
serdettikten sonra, “zarurî durumlarda haramlık devam etmekle birlikte geçici 
yararlanmanın caiz olduğu” görüşünü tercih etmiştir. 

Üçüncü ilke olarak da kolaylığa yer verilmiş, ayet, hadis ve fıkıhtan örneklerle 
detaylı bir şekilde ortaya konulmuş, dolayısıyla İslam hukuku açısından kolaylaş-
tırma ilkesi temellendirilmeye çalışılmıştır. Hatta İslam dininin başlı başına kolay-
lık ilkesi üzerine kurulu olduğu (s. 51) belirtilerek daha ayrıntılı bir şekilde işlen-
miştir. Sonuçta kolaylaştırma ilkesinin dinin bütün ilkelerinde görülmekle birlikte 
bu ilkenin hukukî hükümlere nasıl yansıdığı örnekleriyle birlikte somut olarak 
ortaya konulmuştur. 

İkinci bölüm kavramlar ve temel bilgilere ayrılmış, bu ana başlık altında belli 
başlı dini ve fıkhi kavramlara yer verilmiş, bu kavramların tanımı yapılmış, kolay-
lık açısından değerlendirilmişlerdir. Bu arada azimet ve ruhsat hüküm türü olarak 
ele alınmış, ruhsatın sebepleri ve çeşitlerine geniş yer ayrılmıştır. 
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İlk dönemlerden itibaren usul âlimleri tarafından azimet hakkındaki yapılan 
çeşitli tarifler sunulmuş, daha sonra azimetin özellikleri ve kapsamı hakkında 
alimlerin görüşleri çerçevesinde geniş bilgilere yer verilmiş, bu konuda yazarın 
kendi tercihi ortaya konmuştur. 

Birinci kısım başlığı altında azimette olduğu gibi, usulcülerin ruhsata verdikleri 
manaların farklı olduğuna, fakat başlıca üç anlamda kullanıldığına işaret edilmek-
te, daha sonra yapılan değişik tariflere yer verilmektedir. Yazar kaydettiği değişik 
tariflerin eleştirisini de yaparak fıkıh prensipleri çerçevesinde tutarlı sonuçlara 
ulaştığı da görülmektedir. (Örnek: s. 73, 1., 2. ve 3. paragraflar). 

Yazar bu arada ruhsatın özelliklerine de yer vermiş, bu özellikleri 5 madde ve 
alt başlıklarda hulasa etmiştir. Azimette olduğu gibi, ruhsatın kapsamına da yer 
verilmiştir. 

İkinci kısım başlığı altında azimet ve ruhsatla ilgisi bakımından zaruriyat, 
haciyat, ref’u’l-harac, vera’, hile-i şer’iyye, tahsis, istisna, maslahat, istihsan gibi 
kavramlara yer verilmiştir. Bu kavramlar tek tek ele alınarak tarifleri yapılmış, 
bunların ruhsatla bağlantıları tespit edilmiş, özellikle istihsan ile ruhsat arasında ki 
farka işaret edilmiş, gerekli yorumlar yapılmıştır. 

Üçüncü kısım başlığı altında azimet ve ruhsatın hükümle çeşitli açılardan ilişki-
si ele alınmış, bu çerçevede gerek usulcülerin, gerekse fakihlerin değişik görüşleri-
ne yer verilerek münakaşası da yapılmıştır. 

Dördüncü başlık altında ruhsatın sebeplerine yer verilmiştir. Genel olarak ruh-
satın sebebinin “özür” kavramıyla ifade edilebileceğine dikkat çekilmiştir. Özür 
kavramı içerisinde yolculuk, hastalık, ikrah ve zaruretin ruhsat sebebi olabilece-
ğinden hareketle bu sebepler ayrı başlıklar halinde incelenmiştir. Bu çerçevede 
günümüzde özellikle yolculuk şartlarının değişmesi sebebiyle ortaya çıkan farklı-
lıklar sebebiyle, meşakkatin bulunması durumunda ruhsatla amel edilmesi, meşak-
katin olmaması durumunda azimetlerle amel edilmesinin ferdin kendi tercihine 
bırakılması gerektiği yorumu yapılmaktadır. Bu yorum klasik fıkıh anlayışının 
dışına çıkarak fıkıh-toplum ilişkisini kurmada önemlidir. Seferde namazların kasr 
edilmesi konusunda Hanefiler ve bunlara muhalif olan cumhurun görüş ve delille-
rine yer verildikten sonra cumhurun görüşünü tercih etmesi de yazarın fikri 
hareket kabiliyetini ve objektifliği göstermektedir. 

Beşinci kısım başlığı altında çok değişik bakımlardan ruhsatların çeşitleri sıra-
lanmış, özellikle ifade etikleri hüküm bakımından kısımlandırılarak bunlar hak-
kında geniş bilgi verilmiştir. Özellikle çağdaş fıkıh usulü yazarlarının yaptığı 
tasnifin, ruhsatların “hakiki ve mecazî” şeklindeki tasnifine aynen uyduğuna dikkat 
çekilmiştir. Yapılan bu tasnif, hem konuyu daha anlaşılır hale getirmiş hem de 
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yazarın ifadesiyle (s. 152) bu tasnif üçüncü bölümde yer alan bazı ruhsat problem-
lerinin çözümünde kolaylık sağlamıştır. 

Üçüncü bölümde farklı açılardan ruhsat değerlendirilmesine ve bazı ruhsat 
problemlerine yer verilmiştir. Bu çerçevede ruhsatla amelin hükmü, hukukun 
amaçları açısından ruhsatlar, mucebi ile amel etme bakımından azimet-ruhsat 
karşılaştırması, amaçta hukukla çatışan fiillerin ruhsat sebebi sayılması, ruhsat 
hükümlerine kapalı alanlar, ruhsat kıyas ilişkisi, mezhepler arasında ruhsatları 
seçip alma (tetebbui ruhasi’l-mezâhib=ruhsat avcılığı) ve fıkhın kolaylaştırılması 
teşebbüsleri gibi konular geniş alanlara taşınarak incelenmeye çalışılmıştır. 

Birinci kısım başlığı altında ruhsatla amel etmenin hükmü belirtilirken ruhsatın 
dayandığı sebebin hükmü yasaklayan veya emr eden sebepten daha kuvvetli 
olduğuna işaret edilmiştir. Bu çerçevede hayati tehlike sözkonusu olan meselelerde 
ruhsatı almanın sorumluluğu gerektirdiğine işaret edilmiş, dolayısıyla ruhsatların 
hayati ehemmiyeti ortaya konmuştur. Bunun gibi hüküm koyucunun mükellefe 
tanıdığı genişliği almayıp kendisini zora sokmanın da doğru olmadığına işaret 
edilmiş, dolayısıyla günlük hayatta karşılaşılan bazı problemlerin çözülmesine ışık 
tutulmuştur. Peygamberimizin “Size, Allah’ın kolaylık olsun diye meşru kıldığı 
ruhsata sarılmak düşer”  (s. 160) hadisi yerinde bir şekilde nakledilerek ruhsatların 
teşri’ felsefesi izah edilmeye çalışılmıştır. 

İkinci kısım başlığı altında ise ruhsatlara hukukun genel amaçları açısından 
yaklaşılmıştır. Ruhsatla amel etmenin dini-hukuki bir zorunluluk teşkil edip 
etmediği, hangi durumlarda ne tür maslahatlardan vazgeçilebileceği ya da 
mefsedetlerin irtikâp edileceği gibi konularda zaruriyât-ı hamsenin ve bu esaslar 
arasındaki ilişkinin belirleyici olduğu ifade edilerek ruhsatlarla zaruriyât-ı hamse 
arasındaki ilişki net bir şekilde ortaya konulmuştur.  Bu değerlendirme sonucu 
yaşama hakkının dinden önce geldiğine işaret edilmiş, ruhsatı almanın azimeti 
almaktan evla olduğuna değinilmiştir. Bunun için tehdit altında kalan bir Müslü-
man’ın imanı inkâr etmesi örneğine yer verilmiştir. 

Üçüncü kısım başlığı altında azimet ile ruhsatın, gereği ile amel açısından mu-
kayesesi yapılmış; bu çerçevede azimet ve ruhsattan hangisi ile amel etmenin daha 
faziletli olduğu hakkındaki görüşlere yer verilmiş, konu detaylandırılarak geniş 
çerçevede işlenmiştir. Bu arada anılan görüşlerin cüz’iyatından hareketle bazı 
ilkeler tespit edilmeye çalışılmış ve bu ilkeler maddeler halinde sıralanmıştır. 

Dördüncü kısım başlığı altında fıkıhta yer alan masiyet yolculuğu gibi hukuka 
aykırı fiiller olarak nitelenen işlerin ruhsatlardan yararlanma sebebi olup olmadı-
ğına değinilmiş, bu konuda fakihlerce ileri sürülen görüşlere ve bu görüşler arasın-
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da kendi tercihine yer verilmiş, karşıt görüşlerin ileri sürdüğü bazı deliller de tenkit 
edilerek bilimsel bir yol izlenmiştir. 

Beşinci kısım başlığı altında da ruhsat hükümlerine kapalı alanlara yer veril-
miştir. Bu çerçevede adam öldürmek ya da ölüme sebebiyet vermek, zina etmek 
gibi işlenmesine ruhsat verilmeyen fiiller ele alınmış, bu konular etrafında detaya 
inilerek bilgi verilmiştir. Hanefilerin erkeğin zinası ile kadının zinası arasındaki 
ayrımına değinilmiş, daha sonra ağır tehdit altında da olsa zinaya ruhsat verileme-
yeceği görüşünün isabetli olmadığı vurgulanmıştır. Konuyla ilgili görüşlere yer 
verildikten sonra ikrah altında kelime-i küfrü telaffuza ruhsat verilmesine kıyasla 
zinanın da ruhsata konu olduğu görüşü savunulmuştur. 

Altıncı kısım başlığı altında ruhsat-kıyas karşılaştırması ele alınmış, bu konuda 
genel bir tespit yapıldıktan sonra farklı görüşlere yer verilmiş ve sonunda kıyasın 
bu alanı da (özel ruhsatlar hariç) kapsadığı yönünde bir kanaate varılmıştır. 

Yedinci kısım başlığı altında ruhsatları araştırarak mezhepler arasında en kolay 
olan görüşleri almanın hükmü üzerinde durulmuş, bu konu etrafındaki görüşlere 
yer verilmiştir. Yazar burada da kendi görüşünü belirtmiş ve fıkhi yönden değer-
lendirmeye geniş bir perspektifte yer vermiştir. Öte yandan hem bireysel düzeyde 
ruhsat tercihinde, hem de bu yönde bir tercihle fetva ya da hüküm vermede nefsi 
seçicilik değil, metodik tercih ilkelerinin işletilmesi gereği üzerine durulmuştur. Bu 
değerlendirmeler sonunda (s. 250) konuyla ilgili bir ayet (“Eğer hak, onların arzu 
ve isteklerine uysaydı, mutlaka gökler ve yer ile bunlarda bulunan ne varsa hepsi 
bozulur giderdi…”) ve bir hadis (“Hiç biriniz, istek ve arzularını benim getirdikleri-
me tabi kılmadıkça gerçek mümin olamazsınız.”) yerinde bir şekilde nakledilerek 
konunun özü net bir şekilde ortaya konulmuştur. Ayrıca ruhsatlar arasında seçici-
lik hususunda fetva verenlerle Müslüman topluluğun büyük sorumluluk taşıdıkla-
rına da dikkat çekilmiştir. 

Sekizinci kısım başlığı fıkhın kolaylaştırılması teşebbüslerine ayrılmış, bu başlık 
altında fıkhı anlama ve uygulamada kolaylığa değinilmiş; sonuç olarak da dinin 
anlaşılması ve uygulanması kolaylaştırılmaya çalışılırken, dinin kolaylıklarının 
yerini “kolay din”in almasına yol açacak bir söylem ve yöntemin benimsenmesinin 
asla kabul edilemez olduğu ifade edilmiştir. 

Kitap, çalışmada ulaşılan sonuçların maddeler halinde sunulduğu sonuç kısmı 
ile son bulmaktadır. Kitabın sonunda oldukça zengin bir bibliyografya ve dizin yer 
almaktadır. 

Kitabın bazı yerlerinde tespit ettiğimiz (örnek: s. 14, 76, 204, 233 vb.) bir kısım 
imla ve tashih hatalarının bulunması müellifin bu titiz çalışmasının değerini 
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azaltacak nitelikte değildir. Bununla birlikte bazı noktaları da ilave etmekte fayda 
olduğu kanaatindeyim: 

Fıkhi ruhsatlar arasında seçiciliğin caiz olduğu görüşü anlatılırken (s. 221–222) 
başta Hanefilerin çoğunluğunun bu görüşte olduğu belirtilmiş, diğer görüş sahiple-
rinden örnekler verilmesine rağmen Hanefi fukahasından örnekler alınmamıştır. 

Kanaatimce gözden kaçar nitelikte kitabın 247. sayfasında “fetva geneldir” ifa-
desine yer verilmiştir. Hâlbuki hüküm genel, fetva özeldir. Çünkü müftî fetva 
isteyenin özel durumunu dikkate alarak fetva verir. 

Gerek şekil, gerekse kapsam bakımından bilimsel usuller uygun olarak hazır-
lanmış olan eser azimet ve ruhsat konusunu etraflıca araştırarak ortaya koyduğunu 
ifade etmek mümkündür. Aynı zamanda bu çalışma, İslam Hukukunda kolaylık 
ilkesi çerçevesinde yapılabilecek yeni çalışmalara hem kapı aralamaktadır hem de 
onlara örnek teşkil edecek niteliktedir. 

Münakahât ve Müfarakât 
Mehmed Zihni Efendi (1362/1846-1332/1913), Şirket-i Müretebiyye 
Matbaası, İstanbul 1324/1906, 295 sayfa 

Hamza ERMİŞ∗ 

Nimeti İslâm ilmihâlinin üçüncü kısmını oluşturan bu kitap, evlilik, çocukların 
bakımı ve boşanma gibi aile hukukuyla ilgili fıkıh meselelerini ele almaktadır. Eser 
daha kapak sayfasından itibaren, kadınlara iyi davranmayı ifade eden hadis ve 
onların değerlerini ifade eden şiirlerle başlamaktadır. Kitap isminin üzerinde 
peygamberimizin veda hutbesinde, kadınlar hakkında hayır tavsiye eden:  אĳĀĳÝøא
 Ö  ifadesi yer almakta, eser isminin altında, kadınların reyhan çiçeklerineאùĭĤאء óĻìא
benzetildiği bir şiir bulunmaktadır. 

Eserde şu konular yer almaktadır: Nikahla ilgili genel bilgiler, nikahta vekâlet 
ve fuzulinin akdi, nikahı haram olanlar, velayet, bulûğ ve ıtk muhayyerliği, denklik, 
mehirler, nikahı fâsidin hükümleri, nikahı rakîk, kafirlerin nikahları, iki eşin 
hakları, nafaka, talak konuları, talak-ı sünnî, talak-ı bid‘î; talak-ı ric‘î, bâin, sarih, 
kinaye; talakla birini görevlendirmek, talakla ilgili meseleler, muhâla‘a, talak-ı 
fuzûlî, hastanın talakı, îlâ (devamında ek olarak diğer yeminler de ele alınmakta-
dır), zıhar, lian, iddet, erkeklerin iddeti, hidane, neseble ilgili konular, lakît, çocuk 
emzirme konuları, fetva kitaplarından alınmış bazı meseleler. Bu konuların daha 
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iyi anlaşılması için eserde konuyla ilgili soru ve cevaplar da yer almaktadır. (s. 9, 
13, 25, 31, 74, 79, 93, 96, 100, 109, 110, 139, 148, 156, 184, 226, 252, 255, 266.) 
Anlatılan fıkıh konusuna örnek verilmesi gereken durumlarda Meşâhîru’n-Nisâ, el-
Hakâik ve Elgâzı Fıkhiyye isimli eserlerindeki ilgili yerlere işaret ederek  verilen 
bilginin daha iyi kavranmasını hedeflemektedir. (s. 60, 207, 215, 216, 233, 262.) 

Eserin önsözünde müellifin görüşlerini ifade eden önemli konular üzerinde du-
rulmaktadır. Bu açıklamaları, lüzumlu gördüğümüz sadeleştirme ve açıklamalarla 
vermenin, müellifin görüşlerinin bilinmesi açısından faydalı olacağını düşünüyo-
ruz. Örneğin nikah ile ilgili olarak: “Yemek, içmek ve çiftleşmenin diğer canlılar 
gibi insana da şamil; yaratılış gereği, tabiî bir ihtiyaç” olduğu belirtildikten sonra, 
diğer canlıların en seçkini olan insanın yeme ve içmedeki ayrıcalığının yanı sıra eş 
edinmede de dinin koyduğu esaslar sayesinde imtiyazlı olduğu vurgulanmaktadır. 
İnsanlarda eş edinmenin gelişigüzel olmayıp, nikah esasına göre olması gerektiği; 
bu ana yoldan sapmanın insanı, insanlık sınırlarından çıkarıp, hayvanlık rezailine 
sürükleyeceği bildirilmekte ve zinanın büyük bir hayasızlık, fena bir yol olduğunu 
beyan eden (İsrâ 17/32) ayetle pekiştirilmektedir. (s. 3) Devamla şu açıklamalar yer 
almaktadır: Nikah, vahiy lisanıyla övülmüştür. Hz. Peygamber tarafından teşvik 
edilip özendirilmiştir. Evlenmekten maksat sadece cinsel arzuları tatmin etmekten 
ibaret olmayıp, bilakis insanın kendisine bir ortak edinmesiyle evi idare etmesi ve 
o yüzden din ve namusunu koruyup emniyet altına almasıdır. (s. 5) 

Burada müellif, İslâm’ın çok tartışılan konuları arasında yer alan çok evlilik 
(Teaddüd-i zevcât) ve boşanma ile ilgili görüşlerini de açıklamaktadır: Teaddüd-i 
zevcât, erkekler için bir kolaylaştırma olduğu gibi kadınlar için de bir kolaylaştır-
madır. Talakın meşrûiyeti de bir kolaylıktır. Çünkü karşılıklı nefrete dönüşmüş bir 
beraberliğin devam etmesinde meşakkat vardır. (s. 7, 132 dipnot) 

İslâm’dan önce hem çok eşlilik hem de boşanma hususları belirli bir sınır tanı-
maksızın devam ederken, İslâmiyet bu iki meseleye de bir sınır koyarak boşanma-
da üç talakı, çok evlilikte dört zevceyi son sınır kabul etmiştir. (s. 8) 

Boşanmanın ardından gelebilecek pişmanlığın telafisi için sayı konulması 
ma‘kûl olduğu gibi, neslin çoğalması için çok eşlilik dahi ma‘kûldür. Ekmeğin 
büyüğü, hamurun çoğundan olmak tabiî, milletlerde nüfus artırmak kesin bir 
istektir. (Müellif burada “Ekmeğin büyüğü hamurun çoğundan olur” Türk atasö-
züne telmihte bulunmaktadır. Atasözü için bkz. Aksoy, Ömer Asım, Atasözleri ve 
Deyimler Sözlüğü, TDK yay., Ankara 1984, I, 218) Bununla beraber, boşanma olsun 
çok eşlilik olsun, İslâm dininde ne vacip ne de menduptur. Bilakis ihtiyaç anında 
izin verilen bir durumdur. Talak normal manada mübah bile değildir. Hadiste 
Cenab-ı Hakk’a en sevimsiz olan helalin talak olduğu belirtilmiştir. Çok eşlilik 
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hakkında dahi Yüce Allah; iki, üç, dört sayılarını bildirdiği ayetinde izin vermekle 
beraber, “eğer adaletsizlikten korkarsanız bir tane” (Nisâ 4/3) buyurarak önceliğin 
bir eşlilikte olduğunu göstermiştir. (s. 8-9) 

İnsanın gerçekten ihtiyaç duyduğu şeye izin verilmesi, yasaklanmasından daha 
uygundur. “İş daraldığı zaman genişler” kaidesi şer‘î olduğu gibi hem de tabiîdir. 
Çok eşliliğe sözle karşı çıkanlar, fiilen bir kadına bağlı değillerdir. Talaka karşı 
çıkanlar dahi, onu kalben temenni etmektedirler. Onlara göre, teaddüd-i firaş vâkî, 
ve fakat nesil ve zürriyyet zayîdir. Nesil zayi edilmediği durumda da, çocuk haram-
zâde olur. İşte ehl-i İslâm’ın onlardan farkı, teaddüd-i firaşın dahi kanun sınırları 
içinde olması, nesil ve zürriyyetin meşru yollardan çoğalmış bulunmasıdır.(s. 9) 

İslâm dininde erkeklere çok eşlilik emredilmediği gibi, kadınlar da ortak kabu-
lüne mecbur değillerdir. Bundan da kadınların, İslâm Hukukunda, zannolunduğu 
vechile, esir gibi olmadıkları anlaşılır. Keşke çok eşlilik idaresine muktedir erler 
olsa da mezâri-i insan olan bir çok nisvân evlerde muattal kalıp kocamasalar! Kız 
doğumları erkeklerden daha çok olmakla beraber kadınların hayız, gebelik gibi 
avârize maruz bulunmaları ve sinn-i iyâsa (menopoz dönemi) varıp nesilden 
kesilmeleri dahi bu meseleler için erkeklere hak vermektedir. (s. 10) 

Eserin içinde de yeri geldikçe İslâm’ın tartışma konusu yapılan konularıyla ilgili 
görüşlerini, duygu ve düşüncelerini belirtmektedir. Kadınların örtünmeleriyle ilgili 
olarak “istidrad” başlığı altında (s. 113-115) yaptığı açıklamalardan bazı kesitleri 
kendi ifadeleriyle sunmayı uygun buluyoruz: 

“Kadınların mestûriyyetleri, kendilerini siyanet ve haklarında şeref ve 
siyadettir… Kadınlık izzeti, iffetledir. İffeti de göreceği tecavüzden tebâüd nispe-
tindedir. Bu tebâüde dahi ihticabdan eslem tarîk yoktur.” (Bu ifadeleri şöyle 
açabiliriz: Kadınların örtünmeleri, kendilerini korumak ve kendileriyle ilgili bir 
şeref ve değerdir. Kadınlık izzeti, iffetledir. İffeti de göreceği tecavüzden uzaklaşma 
nispetindedir. Göreceği bu tecavüzden uzak olmaya da örtünmeden daha sağlam 
yol yoktur.) Müellifin, buradaki tecavüzü, geniş manada ele aldığı anlaşılmaktadır. 
Bakış, söz ve davranışlarla kadınları rahatsız eden her türlü fiili bu kapsam içinde 
değerlendirmektedir. Maalesef günümüzde dahi; bakış, söz ve davranışlarla kadın-
lar rahatsız edilmiyor, deme imkânına sahip değiliz. Sokak, çarşı, toplu taşıma 
araçları, vb. yerlerde kadınlara cinsel bir obje nazarıyla bakan insanların mevcudi-
yetini, çevresini dikkatli gözlemleyen basiret sahipleri çok iyi bilmektedir. Zihni 
Efendinin kadınlık izzeti ve şerefini korumanın, kendilerine yönelen çirkin bakışla-
ra bir set oluşturmanın en sağlam yolunun örtünme olduğu yönündeki görüşü, 
kendisini başkalarının gözünde bir meta olarak görünmekten koruma kaygısı 
taşıyanlara sunulmuş bir öneri olarak değerlendirilebilir. Çantasını kapıp kaçan 
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kapkaççılara karşı bir çözüm üretmeye çalışan günümüz kadını, kendisini cinsel 
bir obje gibi gören insanların zararlı bakışlarına karşı da bir çözüm üretmek 
zorunda olduğunu hissetmelidir. İnsanın bülbüle bakışı farklı, tilkinin bülbüle 
bakışı farklıdır; bülbülün güle bakışı farklı, merkebin güle bakışı farklıdır. Tilkiler-
den korunmayan bülbüllerin, merkeplerden korunmayan güllerin başına nelerin 
geleceği malumdur. Kadınları koruma görevini de yaratıcımız bizzat kendilerine, 
kendi irade ve basiretlerini kullanarak alacakları tedbirlere vermiştir, diyebiliriz. 
Çünkü dinin her emir ve yasağına uyma, kişinin hür iradesi ve isteğiyle olur.) 

Zihni Efendi örtünmeyle ilgili açıklamalarını şöyle devam ettirmektedir: 
“İhticâb emri Kur’anîdir. Onda tehavünün vebâli azimdir… “Yüz mahrem değil-
dir” tabiri, hakk-ı salâtın gayride galattır.” (Bu ifadeleri de şöyle açıklamak müm-
kündür: Örtünme emri Kur’an’ın emridir. O konuda gevşeklik gösterip dikkatsiz 
davranmak büyük vebaldir. Yüz mahrem değildir, tabiri sadece namaz için geçerli-
dir. Zihni Efendi, namaz dışında yüzün de mahrem olduğu görüşündedir. Bu 
görüşü, ihtiyatî tedbir düşüncesinden kaynaklanan bir görüş, olarak değerlendir-
mek mümkündür. Tedbirli davranmak isteyen insanların kendi tercihlerine kal-
mıştır. Zihni Efendinin görüşünü benimseyen insanlarımız olabileceği gibi, yüzün 
namaz dışında da mahrem olmadığı görüşünü benimseyen alimlerin görüşlerini 
kabul edenler olabilir. Kendi iç ve dış gözlemlerine göre bir yol izlemek, bizzat 
insanın kendi görevidir.) 

Arap kadınlarında örtü, İslâm’dan önce de vardı. Ancak bir kayıtsızlık içindey-
diler. İslâm belirli bir düzenleme getirdi. Kılıklar zaman ve mekana göre değişerek 
geldi ise de, Müslüman kadınların örtülü kıyafetleri hamdolsun zail olmadı. Hatta 
Müslümanların tabiiyetinde olan gayr-i Müslim kadınları bile, bazı mahallerde 
görülen bakâyânın delaleti vechile mestûr ve muhteceb oldular. (Dipnotta: “Biz 
İstanbul Hristiyan kadınlarının dahi mesturiyyet zamanına yetiştik” açıklaması yer 
almaktadır.) Ancak tâife-i nisâca her vakit için hâl-i tabiî olan meyl-i teberrüc 
(erkeğe izhârı mehâsin etmek: güzelliklerini göstermek), ricalin müsamahalarıyla 
onları varta-i tebezzüle vardırır oldu. Sokaklarda peçeler kaldırılmakta, sağrılar 
gerilmekte, kulaklarla beraber yüzler, bileklerde beraber eller, dirseklerle beraber 
kolların libası ve zeyl-i zîneti gösterilmektedir ki, bu ahvâlden onların hesabına 
müteşerrî‘ erkekler istihyâ eylemektedir. …Alışverişi erkeklerin yapması vazife ve 
daha kolay iken, kadınların çarşılara çıkıp yabancılarla ülfet ve hiç olmaz ise, bilâ 
zarûre sohbet etmek hoş görülüyor. Erkeklerinin geceliklerini dahi, kendilerine 
kadınların alıp getirmeleri, ar olsa da; ağır gelmiyor! Fesübhânellahilazîm. 

Müellif Hacı Mehmed Zihni Efendinin en sonda kullandığı “fesübhanellah” ifa-
desi, öğrencilerinden Prof. Dr. İsmail Hikmet Ertaylan’ın bildirdiğine göre mütees-
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sir olduğu zamanlarda kullandığı en acı sözüdür. (Arslan, Ahmed Turan, Mehmed 
Zihni Efendi, İstanbul 1999, s. 167.) 

Bu eserde de müellif, Arapça sarf ve lügat bilgileri vermekte (s. 2, 3, 9, 10, 13, 
32, 46, 58, 72, 73, 88, 190, 198, 203, 210, 219, 276.), konuya uygun düşen meseller 
ve şiirler getirmektedir. (s. 7, 9, 13, 14, 29, 32, 58, 88, 95, 103, 112, 113, 114, 127, 
154, 165, 190, 199, 208, 227, 272, 276.) Arap edebiyatının seçkin metinlerinden 
alınan bu güzel edebî cümleler ve şiirler esere başka bir güzellik katmakta, okuyu-
cuya edebî zevk vermektedir. 

Örnek: ez-Zemahşerî’nin Etvâkü’z-Zeheb adlı eserindeki 79. makaleden: 

 ÕĉíÜ ź אóĩĤأة ıĭùéĤא و ĤכıĭāéĤ īא، ÍĘن אďĩÝä אīāéĤ و אĩåĤאل ñĘאĤכ ĳİ אĤכĩאل

“Kadın sadece güzelliği için değil, iffetinden dolayı istenir. İffet ve güzellik, her 
ikisi de beraber bulunursa, işte o mükemmel olur.” (s. 6.) 

Gözü haram bakıştan korumayla ilgili şiir: 

óčĭĤא אİאï×Ĩ אدثĳéĤא ģر  *    כóýĤא óĕāÝùĨ īĨ אرĭĤא ħčđĨ و  
 ģđĘ אıùĤאم ĳĜ ŻÖس و ź وóÜَ  * כóčĬ ħة Ę ÕĥĜ ĹĘ ÛĥđĘאıĥĐא

“Bütün olayların başlangıcı bakıştır. 

Ateşin büyüğü, küçük görülen bir kıvılcımdan başlar. 

Nice bakışlar vardır ki, bakanın kalbinde, 

Yay ve kirişi olmadığı halde okun yaptığı etkiyi yapar.” (s. 113.) 

Sonuç olarak, Zihni Efendinin bu eseri, fıkıh bilgileri verirken Arapça sarf, na-
hiv ve lügat bilgilerine de yeri geldikçe temas eden, seçkin Arapça metinlerin 
sunumuyla edebiyat zevkini de tattıran kıymetli bir eserdir, diyebiliriz. 

Gazâlî’nin Mantık Anlayışı 
İbrahim Çapak, Elis Yayınları, Ankara, 2005, 286 sayfa 

Nazım HASIRCI* 

Mantığı farzı kifâye olarak kabul eden Gazâlî, bu ilmi İslami ilimler de dahil, 
bütün ilimlerin başına koymaktadır. Mantığı İslam dünyasında meşrulaştıran ve 
İslami ilimlere uygulayan en önemli kişi olarak Gazâlî’yi gösteren yazar, Gazâlî'nin 
mantığa verdiği öneme dikkat çekerek, onun mantık anlayışını açıklamakta, ayrıca 
Gazâlî’nin mantık ile ilgili görüşlerini, Aristoteles, Fârâbî ve İbn Sina’nın görüşle-

                                                           
*  Dr., Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
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riyle de karşılaştırmaktadır. Kitap önsöz, giriş, üç bölüm, sonuç ve indeksten 
oluşmaktadır. 

Yazar, kitabının girişinde, Gazâlî’ye göre mantığın önemi, faydaları ve amacını 
incelemektedir. Gazâlî’nin düşüncesine göre, doğru akıl yürütmeler yanlışlarından 
ancak mantık ölçüleri ile ayırt edilebilir. Dolayısıyla mantık bütün ilimlerin ölçü-
südür, mantık bilmeden ilimlerin özüne varmak mümkün değildir. Yazara göre 
Gazâlî, mantığın kaynağını vahye dayandırmanın yanında (s. 14) mantığın ele 
aldığı konuların dinle ilgili olmadığını belirtmiş, dini açıdan reddedilmesini gerek-
tirecek bir durumun onda mevcut olmadığını ifade etmiştir. Mantığı bütün ilimle-
re bir giriş kabul eden Gazâlî, “mantık bilmeyenin ilmine güvenilmez” diyerek, 
kesin bilginin mantıktan başka bir yolla elde edilemeyeceğini ileri sürmüştür. Bu 
düşünceden hareketle Gazâlî, mantığı İslami ilimlere sistematik bir biçimde uygu-
lamış ve mantığın Müslümanlar arasında kabul görmesini sağlamıştır. 

Birinci bölümde yazar, Gazâlî’nin kavram ve tanım teorisini ele almıştır. Yazara 
göre, Gazâlî, kavramları çeşitlerine göre incelemenin yanı sıra onların menşei 
üzerinde de durmuştur. Ayrıca Gazâlî, kavramların sadece akıl ile değil, duyu ve 
hayal ile de algılanabileceğini ileri sürmüştür. Gazâlî’ye göre beş tümel bir şeyi 
tanımlayabilmek için üzerinde durulması gereken en önemli konudur (s. 90-95). 
Beş tümeli ve tanım konusunu çeşitli örnekler vererek inceleyen yazar, Gazâlî’nin 
beş tümelden özellikle cins, tür ve ayırım üzerinde durduğuna dikkat çekmektedir.. 
Yazara göre Gazâlî, tanım konusunu titizlikle ele almış, tanım yapılırken dikkat 
edilmesi gereken noktaları belirtmiş, en büyük değeri ise hakiki tanıma vermiştir. 
Yazar, Gazâlî’yi kendinden önceki mantıkçılarla karşılaştırarak, onun klasik man-
tıktaki hadd-i tam ve nakıs, resm-i tam ve nakıs bölümlemeleri üzerinde durmadı-
ğını, tanımı resmî, lafzî ve hakiki şeklinde sınıflandırdığını belirtmiştir. 

İkinci bölümde önerme konusunu ele alan yazar, bütün mantık kitaplarında 
olduğu gibi, Gazâlî’nin de önermenin hüküm bildirmesi gerektiği hususu üzerinde 
durduğunu ifade etmektedir. Yazar, eserinde önce Gazâlî’ye göre, önermelerin 
oluşumu, nitelikleri ve niceliklerini ele almakta, sonra da önermeleri sınıflandır-
maktadır. Eserde, Gazâlî’nin yüklemli önermeler üzerinde fazla durmadığı, bitişik 
ve ayrık şartlı önermeleri daha kapsamlı bir şekilde ele aldığı görülmektedir. Yazar, 
Aristoteles’in şartlı önermeleri incelemediğine dikkat çekerek, Gazâlî’nin şartlı 
önermelerle yüklemli önermeleri karşılaştırmasına yer vermektedir. Ayrıca yazar, 
Gazâlî’nin, önermeleri nicelikleri yönünden dört kategorik önerme şeklinde 
sınıflandırdığını ve bunun daha önce İbn Sina tarafından yapıldığını vurgulamak-
tadır. 
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Yazara göre, modal önermeleri mümkün, imkansız ve zorunlu olarak kabul 
eden Gazâlî, bu yönüyle müteahhirin mantıkçılardan ayrılmaktadır. Önermelerin 
döndürülmesi konusunda Gazâlî, yalnızca düz döndürmeyi incelemektedir. Aristo-
teles karesiyle ilgilenmeyerek, önermelerin karşıtlık ilişkisine değinmeyen Gazâlî, 
çelişik önerme ve şartları üzerinde ise önemle durmuş, İslam hukukundan da 
birçok örnek vermiştir. Yazara göre Gazâlî’nin amacı, hukuki bir meselede hüküm 
veren kişinin çelişik önermeleri iyi bilmesi gerektiğini vurgulamaktır. 

Üçüncü bölümde yazar, akıl yürütme konusunu ayrıntılı bir şekilde incelemek-
te, sonra da tasdik türlerini ele almaktadır. Yazara göre Gazâlî, kıyasın Kur’an 
kaynaklı olduğunu ifade etmektedir (s. 140). Gazâlî bu görüşünü, Hadid 25’deki 
“mizan” terimini kıyas şekilleri kabul ederek delillendirmektedir. Hz. Muhammed 
ve Hz. İbrahim başta olmak üzere bütün peygamberlerin kıyası kullandığı görüşü-
nü ileri süren Gazâlî, kıyas ve şekillerini incelerken verdiği bütün örnekleri Kur’an 
ayetlerinden seçmektedir. Kıyas konusunda fıkha da dikkat çeken Gazâlî, öncüller 
bilinen şeylerden olursa “kesin kıyas” yani burhan, zanni şeylerden olursa buna da 
“fıkhi kıyas” denildiğini ifade etmektedir. 

Yazar, kıyasın tanımı ve şartları üzerinde ayrıntılı olarak duran Gazâlî’nin, 
mantıkta kullanılan kıyasla ilgili terimlerin yerine, farklı terimler de koyduğunu 
zikretmektedir. Gazâlî kıyasın öncülüne kefe, orta terimine de direk dediği (s. 144) 
gibi, kıyasa da mîzân-ı teâdül (iktirani kıyas), mîzân-ı telâzüm (bitişik şartlı) ve 
mîzân-ı teânüd (ayrık şartlı) demektedir. Yine o, bu kıyasları birinci, ikinci ve 
üçüncü nemat şeklinde de isimlendirmektedir. Bu ayırımlara dikkat çeken yazar, 
Gazâlî’nin Aristoteles gibi, iktirani kıyasın yalnızca ilk üç şeklini incelediğini 
belirtmektedir. Gazâlî, iktirani kıyasın bu üç şekline sırasıyla mîzân-ı ekber (birinci 
şekil), mîzân-ı evsat (ikinci) ve mîzân-ı asgar (üçüncü) isimlerini vermektedir. O, 
bu şekilleri tek tek incelemekte ve hem bu şekillerin modlarını, hem de bitişik ve 
ayrık şartlı kıyasların örneklerini, Kur’an ayetlerinden alarak işlemektedir. 

Gazâlî’nin sadece kıyası incelemekle yetinmediğine, kıyasın değerine de büyük 
önem verdiğine dikkat çeken yazar, mantığa yapılan eleştirileri ve Gazâlî’nin 
bunlara karşı verdiği cevapları, Bacon, Descartes ve J.S. Mill’in eleştirileriyle 
karşılaştırarak, Gazâlî’nin mantık savunmasının bu bilim adamlarının eleştirilerine 
de cevap teşkil ettiğine vurgu yapmaktadır. Ayrıca yazara göre Gazâlî, fıkhi kıyas-
ların kaynaklarını mantık konusunda incelemekte ve mantığı geniş çapta İslam 
hukuk teorisine dahil etmektedir. Gazâlî’de tüme varım ve analoji konularını da 
ele alan yazar, onun tüme varımı eksik ve tam tüme varım olarak kabul ettiğini, 
eksik tüme varımın fıkhi konular için elverişli olduğunu belirtmektedir. Yazar, 
Gazâlî’nin tasdik türleri ve beş sanat hakkındaki görüşlerini de inceleyerek kitabını 
bitirmektedir. 
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Sonuç olarak yazar, Gazâlî’nin mantık anlayışını kendinden önceki, sonraki ve 
zaman zaman da günümüz mantıkçılarıyla karşılaştırarak incelediği eseriyle, 
Gazâlî’nin mantığın İslam dünyasında meşrulaştırılmasına yaptığı katkıya, mantığı 
bütün ilimlerin miyarı kabul ederek onsuz sağlıklı bir şekilde ilim elde edilmeyece-
ği yönündeki görüşlerine, yine Gazâlî’nin görüşleriyle İslam dünyasında mantığa 
ve mantıkçılara yapılan eleştirilerin önüne geçtiğine dikkat çekmektedir. Ayrıca 
yazar, Gazâlî’nin bir eleştirmen ve mutasavvıflığının yanında, mantıkçılığını da 
ortaya koyarak, eserini okuyucuların hizmetine sunmaktadır. Bu yönüyle eser, 
mantığın İslam dünyasında gelişimi ve yerleşmesi hakkındaki önemli bir boşluğu 
doldurmaktadır. 

İlahî Sözün Gücü Varlık ve Bilgi Kaynağı Olarak Kur’an 
Tahsin Görgün, Gelenek Yayıncılık, İstanbul, 2003, 220 sayfa 

Elif DURSUNÜST• 

İlahi sözün gücü, yazarın çeşitli vesilelerle sunmuş olduğu sekiz tebliğin, bir gi-
rişle birlikte derlenmesiyle oluşturulmuş bir eserdir. 

Yazar, giriş bölümünde, bir araya getirilen bu tebliğlerin ortak vurgu noktaları-
nı özetlemiştir. 

Eserin ilk bölümü; İnşa-Haber (Performative-Constative) Ayrımı ve Kuran’ın 
Anlaşılması Üzerine başlığını taşımaktadır. Bu bölümde yazar, Kuran’ın, içerisinde 
ihbarî ifadeler bulunsa da esas itibariyle ve bir bütün olarak inşaî olduğunu ifade 
etmektedir. Bu noktada Batı düşüncesinde XX. yy’da gelişen ‘sözeylem teorisi’ne ve 
tarihine değinen yazar, Paul Grice örneğiyle bu teoriyi açıklar ve bu örneğin 
Müslüman gelenekte bir yankısının olduğunu ifade eder.  Yazar, İbn Haldun’un 
Mukaddimesi’nin tercümesini yapan Pîrîzade Mehmet Sahib Efendi’nin tercümeyle 
birlikte ortaya koyduğu inşa-haber ayrımını ele alır. Bununla beraber Taftazani’nin 
el-Mutavvel’inden (yine bir Osmanlı alimi olan Abdürrafi İffet Efendi’nin tercüme-
siyle) ve Kadı Abdulcebbar’dan yaptığı alıntılarla, Kuran’ı anlamanın fıkıhla 
mümkün olduğunun ve İslam toplumunun dil esaslı yapısının da ancak Kuran’ın 
anlaşılması gayretine bağlı olacağının, toplumun -bugün algılandığı şekliyle- bir 
‘değer’ kaynağı değil bir ‘vasıta değer’ kaynağı olduğunun altını çizmektedir. 

Dil, Kavrayış ve Davranış, Kuran’ın vahyedilmesi ve İslam Toplumunun ortaya 
Çıkışı Arasındaki Alakanın Tahliline Mukaddime başlığını taşıyan ikinci bölümde 
yazar, ‘ilahî ve lisanî bir müdahale’ olan ‘kelam’ın nasıl olup da ‘yeni bir toplum’un 
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ortaya çıkmasını sağlayabildiğini tahlil eder. Kur’an’ın vahyedilmesiyle İslam 
toplumunun ortaya çıkması arasındaki alakanın, vahiyde neyin nasıl söylendiği ve 
bunun Mübelliğ ve Mübeyyin’i tarafından nasıl uygulandığının incelenmesi ve bu 
tebliğ ve beyanın diğer insanlar tarafından nasıl algılandığının tahlil edilmesiyle 
anlaşılabileceğini ifade eden yazar, bu anlamda geleneğin, bu alakayı anlayabilme-
mizi sağlayacak ilimlere sahip olduğunu söyler. Nahiv, beyan, meânî, fıkıh usûlü 
gibi temel ilimlerin, gereken fikrî esası taşıdığını belirtir. Yazara göre buradaki 
temel mesele, hem nuzül döneminde ve hem de sonraki dönemlerde, vahiy ve 
toplumsallaşma arasındaki ilişkinin tespit edilip bugün için böyle bir alakanın nasıl 
kurulacağı konusu üzerinde yoğunlaşmaktır. 

Kitabın üçüncü bölümü Kur’an kıssalarının ‘Ne’liği (Mahiyeti) Üzerine başlığını 
taşımaktadır. Bu bölümde yazar, öncelikle modern gelişmelerle ‘halimizin ilmi’ne 
yabancı kaldığımız tespitinde bulunur ve bu anlamda Kuran kıssalarının, içinde 
yaşadığımız koşulların tanımlanması konusunda yardım ve hidayet edebileceğini 
ifade eder. Çünkü Kur’an bize sadece ne yapmamızı değil, kendisi tarafından 
tanımlanmış şartlar altında ne yapmamız ve nelerden uzak durmamız gerektiğini 
söylemektedir. Bu noktada yazar, Kur’an kıssalarıyla ilgili belli yaklaşımları ele alır 
ve bunları kritik eder. Yazara göre bu kıssaları bir dünya tarihi, ahlakî hikâyeler, 
edebî şaheserler vb. olarak gören  bu yaklaşımların her biri kıssalarda ne denildiği-
ni esas alır. Hiçbir yaklaşım kıssaların ‘ne’liği üzerinde durmaz. Yazar, ‘kıssalarda 
ne söylendiği’ni değil, ‘kıssalarla ne söylendiği’ yahut ‘kıssaların söylenmesiyle ne 
yapıldığı’ sorusunu sorar ve Elmalılı Hamdi Yazır’ın hidayet tanımından hareketle 
bu soruya cevap vermeye çalışır. 

Yazar, Kur’an kıssalarının, Müslümanların içinde bulundukları manevî gerçek-
liğin anlaşılması için birer model olduklarını ifade eder. Bu noktada Kur’an’dan 
aldığı birkaç kıssa ile görüşlerini örneklendirir. 

Son olarak yazar, eğer İslam ilim geleneği ve İslam toplumu ihya edilecekse bu-
nun önemli esaslarından birisinin, Kur’an kıssalarının mahiyetlerinin keşfi ve 
bundan hareketle oluşturulacak bize has ilim anlayışları olduğunu söyler. 

Kur’an ve Tarih başlığı altında işlenen dördüncü bölümde de yazar, Kur’an’ın 
bir hitap olarak muhataplarına ne ifade ettiğinin sadece mükellefler açısından 
değil, dünyanın gidişatını anlamaya çalışan herkes tarafından ihmal edilemez bir 
soru olduğunu ifade eder. Bu anlamda Kur’an’ın gidişatı (tarihi) değiştiren bir 
müdahale olduğunu, bunun tespitinin ise ancak gidişatta gerçekleştirilen değişim-
ler üzerinden olabileceğini kaydeder, “Dolayısıyla tarih, bir yönüyle Kur’an’ın 
anlamının tahakkukudur” der. Bu tahakkukun doğrudan değil, Kur’an’a ittiba 
eden insanların eliyle olduğunun altını çizen yazar, bunun ise ‘Allah’ın gidişata 
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doğrudan müdahele etmediği’ fikrinin kabul edildiği deist tanrı algısıyla aynı 
olmadığını hatırlatır. 

Yazara göre bugünü anlamak geçmişi anlamakla doğrudan ilgilidir ve geçmişte 
olan biten olguların koşulları ve gerçekleşme şartları iyi anlaşılarak bugün için de 
yararlı olabilecek bir bilgi oluşturulabilir. 

Allah’ın kevnî iradesi, olan biteni ortaya çıkaran, ama bu düzenin bir parçası 
olmayan bir iradeyi ifade ederken, Kuran’ın teklifî iradesi olan bitene insanların 
fiilleri noktasında müdahale etmekte, kendisi ise bu fiillerin üzerinde bir iradeyi 
temsil etmektedir. Bu anlamda Kur’an, yazara göre, belli bir tarih ve belli bir 
bağlamda nazil olan bir hitap olmakla beraber, kendisine ittiba eden bir topluluk 
olduğu sürece ayrı bir dünya var etmeye devam edecek bir kitaptır. Bu yönüyle 
Kur’an bize, gidişata müdahil olmanın yanı sıra gidişat tarafından tayin olmayan 
bir yerden bakma imkanı verecektir. 

Kur’an ve Fıkıh başlığını taşıyan beşinci bölümde de öncelikle fıkhın tanımını 
ortaya koyan yazar, fıkhın ve fıkhın temel ilkelerinin, İslam toplumunun kurucu 
ilkeleri ve aynı zamanda bu toplumun devam etmesinin şartı olduğunu ifade eder. 
Takip eden kısımda ise Kitap, Sünnet İcma ve Kıyas ilkelerinin sadece bilgi olarak 
Kuran’ın anlaşılması için ortaya konulan nominal ifadeler olmadığını, İslamî var 
oluşun bir bütün olarak bu ilkeler temelinde ve bünyesinde söz konusu olabilece-
ğini gerekçelendirir. 

Yazara göre İslam ümmeti, hüviyetini, Kur’an’ın pratik ifadesi olan Sünnet esa-
sına dayalı olarak cemaatin ortak bilgisini teşkil eden mütevatir ile eşanlamlı ‘icma’ 
sayesinde kazanmıştır. Her dönemde karşı karşıya kalınan değişim durumunda ise 
İslam toplumu, hakkında bilgi sahibi olduğu konulardan hareketle yeni durumlara 
cevap vermeye çalışmıştır. Böylece toplumun belli kodlar çerçevesinde devamı 
sağlanmıştır. 

Kur’an bir ‘dünya inşası’ ile birçok ilimlerin ortaya çıkmasını sağlamıştır. Bu 
noktada yazara göre fıkhın bir ilim olarak ortaya koyduğu ilkeler aynı zamanda bu 
toplumun inşa edici ilkeleri olmuştur. Bugün için de İslamî ilimlerin ve İslam 
toplumunun aynı ilkelerle ihya edileceğini ifade eden yazar, bunun için nasıl bir 
usul kullanılacağının ise üzerinde yoğunlaşılması gereken bir mesele olduğunu 
söyler. 

Altıncı bölüm; İslam Kültür Birliği ve Sünnet adını taşımakta olup bu bölüm 
esas itibariyle Müslümanlar arasında Hz. Peygamber’den itibaren amel edilegelen 
müşterek bilginin nasıl ortaya çıktığı ve ilk dönemden itibaren nasıl bugüne 
aktarılabildiği sorusu üzerine dayanır. 
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Yazara göre XIX. yy’dan itibaren içinde bulunduğumuz durum, Kehf Suresinde 
anlatıldığı üzere uyuyup uykusundan uyandıktan sonra paralarının değer kaybıyla 
karşılaşan Ashab-ı Kehf’in durumuna benzemektedir. Buradaki esas mesele, bu 
duruma nasıl düştüğümüz ve bu durumdan nasıl kurtulacağımızı anlamamızdır. 

Yazar, Müslümanların, fizikî dünya dışında yaşadıkları ayrı bir ‘dünya’dan bah-
seder. Bu dünyanın, bu dünyayı benimseyen ve bu dünyada bilfiil var olan Müs-
lümanlar bulunduğu sürece var olacağını ifade eder. Bu anlamda ümmetin bilgi 
kaynağı lisanî olarak Kur’an-ı Kerim iken, varlık kaynağı amelî olan sünnettir. Bu, 
‘Ben nasıl yapıyorsam öyle yapınız’ ifadesinde geçtiği üzere en müşahhas örneğini 
hac ibadetinde bulmuş, asırlar boyu müslümanca var oluş, teferruatta farklılık 
olmakla beraber esasta birlik içinde devam etmiştir. 

Yazara göre Rasul’ün fiilleri vahyin mucebi olarak anlamlı iken, sahabe ve 
tabiûn dönemleri ise bizzat görülen ve yaşanılan pratiğin aktarımı hususunda 
hayatî olmuştur. Sonraki dönemlerde enbiyanın varisleri olan ulema tarafından 
her devirde yeniden üretilerek hayata geçirilen sünnet, bugün Müslüman mevcu-
diyetinin esasını oluşturmaktadır. Buna göre son zamanlarda oluşturulmaya 
çalışılan peygamberi olmayan bir din algısı anlamsız görünmektedir. 

Yedinci bölüm Dinin Yeniden Yorumlanması Üzerinedir. Bu bölümde, kitabın 
tamamında ortaya konan, Müslümanların son asırlarda içinde bulunduğu kendini 
unutuş, kendi değerinin farkında olmayış ve bunun neticeleri tekrar edilmektedir. 
Bir ‘hal çaresi’ olarak ortaya atılan dinin yeniden yorumlanması çabaları, bu yolla 
daha çok dindar olunup olunmadığı, bu tavrın dinî yaşayışa kazandırdıkları yahut 
kaybettirdikleri, bu tavrın masumiyeti, siyasî uzantıları açılarından tahlil edilmek-
tedir. Bu, Wilfried Contwell Smith ve Leonard Binder örnekleri bağlamında 
‘İslamic Reformation’ ve ‘İslamic Liberalism’ adlandırmaları çerçevesinde yapıl-
maktadır. 

Özetle yazar, bu adlandırmaların,  -bu adların yaratıcıları tarafından da ifade 
edildiği gibi- dinî yaşayışın bir takım hegonomik güçlerin istediği kıvama getiril-
mesi  için kullanıldığını söyler. Yazar, bunun savunusunun İslam dünyasındaki bir 
takım aydın tiplere pazarlandığını, asıl amacın daha iyi bir dinî yaşayış öngörmek-
ten öte, “insanı metinden özgürleştirmek” olduğunun altını çizer.  Sonuç olarak 
yazar, dinin yeniden yorumlanması faaliyetlerinin, küresel olmak isteyen güçlerin 
önünde özgün yapısıyla engel teşkil eden İslam’ın, bu güçlere uygun hale getiril-
mesi faaliyetinin bir parçası olduğunu ifade eder. 

Kitabın son bölümünün başlığı ise Klasik Anlama Yöntemlerinin (Fıkıh ve Fefsir 
Usûlü) İmkan ve Sınırları’dır. Görgün bu bölümde klasik anlama yöntemlerinin 

226 � Usûl _______________________________________________________  

sınırlarını vermek yerine bu sınırların hangi vasatta anlaşılabileceği problemini 
ortaya koymaya çalışmıştır. 

Bu bağlamda günümüzde Kur’an’ın anlaşılması için ortaya koyulmaya çalışılan 
modern ilimlerin Kuran’ın anlaşılması için uygun yöntemler olmadığını ifade eder. 
Çünkü yazara göre Kur’an bir varlık ve bilgi kaynağı olarak Hz. Peygamber’e 
vahyedilmiş, Hz. Peygamber bilfiil olarak Kur’an’ı uygulamış, esasen inşaî olan 
Kur’an-ı Kerim de zaten mevcut olan toplum yaşayışını yeniden anlamlandırmak 
ve fiile geçirilmesini sağlamak yoluyla kendisini başka bir tarzda oluşturmuş, bir 
varlık kaynağı haline gelmiştir. 

Yazar, klasik anlama yöntemlerini İbn Haldun ve Kadı Abdülcebbar örnekle-
rinden hareketle, ilimler tasnifi ve bu ilimlerin tekabül ettiği pratik hayatı yaşayan 
İslam toplumlarının ‘ontolojik’ yapısının ne anlama geldiğini ortaya koymaya 
çalışır. Kur’an’ın anlaşılması için başka bir fıkıh veya tefsir usûlüne ihtiyaç olmadı-
ğını ifade eder. Son olarak Kafiyeci örneğiyle birlikte Kur’an’a yönelmenin amel-
den başka bir amacının olamayacağını, ancak Kur’an merkezli bir yaşam içerisinde 
Kur’an’ın ve Kur’an merkezli ilimlerin anlaşılabileceğini, Kur’an’ın bir suje-obje 
ilişkisiyle değil varoluşsal bir ilişki kurulmak suretiyle anlaşılabileceğini ifade eder. 

Bir bütün olarak dinî ilimlerin ve Müslüman toplumun yeniden ihyasının han-
gi vasatta söz konusu olabileceği konusunda bir ‘öneri’ mahiyeti taşıyan kitap, 
okuyucuya, kökü gelenekte olan dallarıyla güne ve geleceğe uzanan bir ağacın 
sağlam ve görkemli yapısını anımsatmaktadır. Bu haliyle geleneği yeni bir oku-
mayla sunan yazar, okuyucuyu, İslamî ilimlerin ve İslam toplumunun sahip 
olduğu birikim ve imkanı değerlendirmeye ve yeniden düşünmeye sevketmektedir. 

İslamî ilimlerin modern ilimler karşısındaki yerinin tespiti ve Müslümanların 
modern dünya karşısında yaşadığı kendini tanımlama problemi hakkında bir fikir 
oluşturan eser, bu konularla ilgilenen araştırmacılar için oldukça yararlı olacaktır. 

İslam Hukukuna Göre Müslüman Gayr-i Müslim Evliliği 
Nihat Dalgın, Etüt Yayınları, Samsun 2005, 284 sayfa 

Hafsa ŞENSES* 

Günümüz dünyasının globalleşen bir zemine oturmasıyla birlikte birçok konu 
bu yeni dünya modeline uygun bir tarzda şekillenmeye başlamıştır. Özellikle 
iletişimin sınırsız hale gelmesi, çözümlenememiş konulara yeni bir bakış açısı 
kazandırmayı zorunlu kılmıştır. Doç. Dr. Nihat Dalgın’ın Etüt Yayınlarından 
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çıkmış olan bu eseri de bu yeni gelişmeler karşısında çözülmeye ihtiyaç duyulan 
konulardan bir tanesi olan Müslüman - gayri müslim ilişkisinin evlilikteki uzantı-
larını konu edinen ve bunu İslam hukuku açısından inceleyen araştırma türünde 
bir eserdir. Dalgın, çalışmasını giriş, üç ana başlık ve sonuç olarak yapılandırmıştır. 

Yazar, önsözde İslam hukukunun geçici evlenme engelleri bölümünde yer alan 
‘din ayrılığı’ genel perspektifinden hareketle Müslümanlarla gayr-i müslimler 
arasındaki evliliğin durumunu ele alacağını belirtmiştir. Yazarı böyle bir çalışma 
yapmaya iten unsur, bazı araştırmacılar tarafından öne sürülen, bu konudaki 
yasaklanmanın fıkıh mezheplerinin oluştuğu dönemdeki sosyo-politik şartların 
neticesi olarak konulduğu şeklindeki tezdir. Dolayısıyla çalışmada belirginleşen 
temel sorun, Müslüman bireylerin farklı dinden olan kimselerle evliliğinin meşru 
olup olmadığıdır. 

Dalgın, eserin giriş kısmında çalışmanın amacı, yöntemi ve kapsamını belirtile-
rek, konuyla alakalı genel bir çerçeve çizmeye çalışmıştır. Ayrıca üç hak dinin 
‘evlenme engeli olarak din ayrılığı’ ilkesine nasıl baktığını genel olarak ele almış, 
kafir, müşrik ve ehl-i kitap kavramlarının kapsamlarını farklı görüşler temelinde 
belirtilerek, bu görüşler arasındaki tercihini de ayrıca ifade etmiştir. Özellikle 
problemin temelini teşkil eden ehl-i kitap kavramının iman-küfür tasnifindeki yeri 
tespit edilmeye ve ilgili ayetlerle de desteklenmeye çalışılmıştır. Yazar, konuyla 
ilgili, kitap ehline müşrikler şeklinde hitap edilmesinin yoruma açık olduğunu 
kabul etmekle birlikte, kafirler şeklindeki hitabın mümkün olduğunu ve aile 
hukukunda nasların belirlediği özel durumlar dışında, kitap ehlinin de kafirlerle 
evlilik yasağının kapsamı içerisinde değerlendirilmesinin doğru olacağını ifade 
etmiştir. 

Müellif, ‘Müslüman Erkeğin Kitap Ehli Bayanla Evliliği’ başlığını taşıyan birinci 
bölümde, bağlamla alakalı farklı görüşleri serdedip konuya farklı pencerelerden 
bakarak, sonunda tercih içtihadı yöntemini kullanarak, görüşler arasında günümüz 
şartlarını da göz önünde bulunduran bir seçim yapmıştır. Dalgın, bu bölümü üç 
başlık altında konumlandırmış, birinci başlıkta Müslüman erkeğin kitap ehli bir 
bayanla evlenmesinin hükmüyle ilgili haram, mutlak olarak caiz ve mekruh oldu-
ğunu savunanların tezlerini ve argümanlarını verip, Kur’an ve sünnetten de delil 
getirmek suretiyle eleştiri ve değerlendirmelerde bulunduktan sonra, en sağlıklı 
yaklaşımı şu şekilde ortaya koymuştur: Bu tür bir evlilikle ilgili her zaman ve 
zeminde geçerli tek şıklı bir hüküm koyma yerine, tarafların kişilikleri, eğitimleri, 
yaşadıkları coğrafya ve mensubu bulundukları ülkenin dış siyaseti paralelinde 
müstehap, mübah, mekruh ve haram şeklinde seçimlik bir hüküm konulması 
gerekir. 
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İkinci bölümde, ehl-i kitap bayanla evlenmenin diğer gruplardan farklı bir 
hükme tabi olmasının nedenlerini sıralayan yazar, böyle bir evliliğin gerçekleşmesi 
halinde eşlerin karşılıklı ne gibi hak ve sorumlulukları bulunduğuna da değinmiş-
tir. 

Müellif, bu bölümde, Müslüman bir bayanın kitap ehli bir erkekle evliliği ko-
nusundaki görüşleri tartışmalı bir üslupla inceledikten sonra, bu yaklaşımları 
Eğitim ve Psikoloji alanlarında yapılmış olan güncel, bilimsel çalışmaların ışığında 
bir değerlendirmeye tabi tutmuştur. 

Yazar, konuyu hüküm açısından da ele alarak iki farklı yaklaşım çerçevesinde 
değerlendirmeye gitmiştir. Bu tezlerden ilki, böyle bir evliliğin yasak olduğunu 
savunan yaklaşımdır. Yazar, İslam tarihi boyunca böyle bir evliliğin hukuken 
meşru olmadığını savunan bu grubun getirdiği aklî ve naklî delilleri sıralamış, daha 
sonra bu delilleri tek tek ele alarak değerlendirmiştir. Getirilen nakli delilleri teyit 
etmenin yanında farklı anlaşılan noktalara vurgu yapmıştır. Dalgın, akli delilleri 
değerlendirirken günümüzün sosyal realitesi ile sosyal bilimsel gelişmelerin verile-
rinden de yararlanmayı ihmal etmemiştir. Bu bağlamda, Prof. Dr. Alpaslan Ural’ın 
‘Davranış Bilimleri’ isimli çalışmasında öne sürülen, kadınların erkeklerden daha 
zayıf bir yapıya sahip oldukları, bu nedenle erkeklere tabi oldukları, dolayısıyla 
Müslüman bir bayanın ehli kitap bir erkekle evlenemeyeceği, şeklindeki tezin 
bilimsel açıdan geçerliliğinin olup olmadığını test etmeye çalışmıştır. Bu noktada 
yaratılış itibariyle propagandadan etkilenme açısından erkekle kadın arasında 
bilimsel olarak bir eşitlik ispatlanmışsa da sosyal ve toplumsal değer ve veriler 
dikkate alındığında bayanların dış etkenlerden etkilenmeye daha fazla müsait 
oldukları şeklindeki tespitin yanlış olmayacağını dile getirmiştir. Buna bağlı olarak, 
Müslüman toplumlardaki klasik dönemde oluşmuş bulunan İslam aile hukuku 
felsefesi gereğince kadın eşin erkeğe nazaran daha kısıtlı özgürlük ve yetkilere 
sahip olduğu anlayışının halen devam ettiğine dayanarak, böyle bir evliliğin meşru 
olmadığı fikrini desteklemiştir. 

Aynı şekilde yazar, Prof. Dr. Hüseyin Peker’in ‘Din Değiştirmede Psiko-
Sosyolojik Etkenler’ isimli çalışmasında, başka dine mensup olan kimseyle evlen-
meyi din değiştirmenin etkenlerinden birisi olarak göstermesini bir önceki teze 
paralel ve onu kuvvetlendiren bir unsur olarak kullanmıştır. Dalgın, bu argüman-
lardan hareketle, bu evliliğin yasak olduğu yönünde ileri sürülen akli delillerin 
insan ve toplum gerçekleriyle örtüştüğü ve bu konuda getirilen delillerin yeterli ve 
sağlıklı olduğu şeklinde bir kanaati benimsemektedir. 
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Müellif, bu bölümün ikinci kısmında böyle bir evliliğin caiz olduğunu savunan 
yazarlardan örnekler verip gerekli değerlendirmeyi yaptıktan sonra bu görüşün 
aklen ve naklen sağlıklı olmadığı sonucuna varmıştır. 

Çalışmanın son bölümü olan üçüncü bölümde ise, nikah sonrasında eşler ara-
sında oluşan din ayrılığının evliliğe etkisi tartışılmıştır. Yazar meseleyi iki başlık 
altında incelemektedir. İlk başlıkta Müslüman eşlerden birinin irtidadının evliliğe 
etkisini iki aşamalı olarak işlemiştir. Birinci aşamada eşler arasında daha birleşme 
olmadan irtidat olması halinde nikahın hemen son bulması noktasında fikir birliği 
olduğunu vurgulamış, ikinci aşamada ise birleşme sonrasındaki durumu değerlen-
dirmiş ve konuyla alakalı değişik fikirleri ve bu fikirlerin hukukî gerekçelerini 
irdelemiştir. 

Bölümün ikinci başlığında ise, gayr-i müslim eşlerden birinin ihtidasının evlili-
ğe etkisini ele almış ve eşlerden birinin Müslüman olması, diğerinin de gayr-ı 
müslim olarak kalmayı tercih etmesi halinde evliliğin son bulup bulmayacağıyla 
alakalı görüş farklılıklarını dile getirmiştir. Konuyu, erkeğin müslüman olması 
halinde bayanın durumu ve aksi söz konusu olursa erkeğin durumu şeklinde 
ortaya koymuştur. Müellif, konuyla ilgili meşru, caiz veya muhayyer oldukları 
yönünde görüş belirtenlerin fikirlerini beyan ettikten sonra kendi tercihini belirt-
miştir. Yazar, bu mülahazalarla, gayr-i müslim eşlerden birinin Müslüman olması 
halinde, Müslüman olmayı kabul etmeyen eş ile aralarının derhal ayrılmasını 
gerekli görmektense, Müslüman olmuş erkek ve bayanın Müslüman olmamış eşi 
ile evliliğe devam edip etmeme kararlarının kendilerine bırakılması görüşünün 
daha fazla tercihe şayan olduğunu, bu görüşün naslarla çelişmediği gibi, İslam 
toplumunun maslahatına daha uygun olduğunu belirtmektedir. 

Dalgın sonuç bölümünde ise, araştırmayı bütün olarak ele almış ve çıkarılan 
sonuçları maddeler halinde okuyucuya sunmuştur. 

Çalışmaya genel olarak bakıldığında, delillerin sunulup hemen akabinde eleşti-
rel bir bakış açısıyla değerlendirmelerin de yapıldığı göze çarpmaktadır. Konu, 
farklı yaklaşımlarla birlikte çok geniş bir yelpazeden ve yeni bir bakış açısı sunula-
rak ele alınmıştır. Kouyla ilgili hemen hemen bütün görüş ve değerlendirmelerin 
derli toplu bir şekilde verilmesi de, okuyucunun bu konudaki delil ve yorumları 
topluca ve bütün yönleriyle kavrayıp tahlil etmesine imkan vermektedir. Bu açıdan 
kitabın ilgilenenlere faydalı olacağını düşünmekteyiz. 
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I. Tefsir Anabilim Dalı Koordinasyon Toplantısı ve Tefsir 
Anabilim Dalı Eğitim-Öğretim Problemleri Sempozyumu 
10-13 Haziran 2005, Van 

Abdullah Emin ÇİMEN∗ 

10-13 Haziran 2005 tarihleri arasında Yüzüncü Yıl Üniversitesi İlahiyat Fakül-
tesi Tefsir Anabilim Dalı’nın organizatörlüğünde, İlahiyat Fakülteleri’ndeki tefsir 
öğretim elemanlarının katıldığı “Tefsirciler Toplantısı”nın ilki Van’da düzenlendi. 

Ülkemizdeki birçok anabilim dalı periyodik olarak her yıl bir araya gelmekte, 
kendi alanlarındaki problemleri gündeme getirerek çözümler üretmekte, böylece 
bu alanda çalışan akademisyenler arasında tanışma ve kaynaşmaya vesile olan 
toplantılar düzenlemektedirler. İlahiyat Fakültelerinin hadis, fıkıh ve kelam gibi 
alanlarında yapılan bu toplantılar maalesef şimdiye dek tefsir alanında gerçekleşti-
rilememişti. Adeta herkes diğerinden ilk adımı atmasını bekler gibiydi. Bu ilk adım 
Yüzüncü Yıl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi tarafından atıldı ve İlahiyat Fakültele-
ri’ndeki tefsir öğretim elemanları Van’da bir araya geldi. 

Her bir ana bilim dalı için bu tür toplantılar, adeta geleceğin planlamasının ya-
pıldığı platformlar olma niteliği taşımaktadır. Bu toplantılarda yakın ve uzak 
gelecekte nelerin yapılabileceği tartışılmakta, geçmişte gerçekleştirilenlerin bir 
muhasebesi yapılmaktadır. Genelde yaz aylarında gerçekleştirilen bu tür organi-
zasyonlar, katılımcıların gezi ve dinlenme fırsatı bulmalarına zemin teşkil etmesi 
bakımından da güzel bir fırsat sunmaktadır. Sempozyum için bir gün ve ertesi 
günün iki saati ayrılmış, buna mukabil daha fazla bir süre, gelen misafirlerin gezi 
ve dinlenmesine ayrılmıştır. Böyle bir program, Türkiye’nin bir diğer ucundan 
gelen katılımcıya, “Programa katılmaya değdi.” dedirtebilmek için isabetli bir 
planlama şekli olsa gerektir. Sempozyum dört gün olarak tasarlandı. Bunun ilk 
günü misafirlerin karşılanması ve şehir gezisine, ikinci gün tamamıyla oturumlara, 
üçüncü günün ilk saatleri kısa bir oturumla Sempozyum’un bilimsel kısmının son 
bulmasına ve günün geri kalan kısmı ise misafirlerin gezdirilmesine ve son gün de 
misafirlerin gönderilmesine ayrıldı. Böylece bu dört günlük program, katılımcıla-
rın bazılarının 24 saatten fazla süren bir yolculuk sonrasında ulaşabildikleri Van’a 
gelişlerine değecek bir nitelik kazanmasını sağladı. 

Burada Sempozyum’un birinci gününde sunulan tebliğlerin özetleri ile müza-
kerecilerin katkı ve tenkitlerine yer vermeye çalışacağız. Ayrıca Sempozyum’un 
ikinci gününde yapılan genel değerlendirmeler ve sonuç bildirisi hakkında özet 

                                                           
∗  Arş. Gör. Dr., Yüzüncü Yıl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi,emincimen@hotmail.com 
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bilgiler sunacağız. Bu yazıdaki olası eksiklikler, daha sonra yayınlanacak olan 
Sempozyum kitabıyla giderilmiş olacaktır. 

Tebliğlerin genel değerlendirmesine geçmeden önce koordinatör Prof. Dr. Halil 
Çiçek’in açılış konuşmasında temas ettiği birkaç hususa yer vermekte yarar görü-
yoruz. Çiçek konuşmasında, bilgi çağında bulunmamız hasebiyle bir bilgi patlama-
sıyla karşı karşıya olduğumuzu beyanla yapılacak çalışmaların başarılı olmasında 
bilimsel bir tarafsızlığın gerekliliğine atıfta bulunmuş, bilim dünyasının en yoğun 
ilgisini çeken kitabın Kur’ân-ı Kerim olduğunu, ilim, irfan, düşünce, ahlak, hukuk, 
idare, iktisat ve siyaset alanında insanlığın önünü en fazla açan ve en derinlikli 
ufuklara kavuşturan kitabın yine Kur’ân olduğunu belirterek “böyle bir kitap olan 
Kur’ân’ın tefsiri, ilim dünyasının daha yoğun bir çabasını hak etmektedir.” diyerek, 
Kur’ân araştırmalarına verilmesi gereken öneme vurgu yapmıştır. 

Tefsir ilminin tarihi süreçte birçok dönemeçten geçtiğine işaret eden Çiçek, 
özellikle tefsirlere giren İsrailiyyat’ın Kur’ân’ın entelektüel ve aydınlık yapısına 
yakışmadığını söylemiştir. Bu meyanda son zamanlarda ülkemizde de revaç bul-
maya başlayan Kur’ân’ın hurûfî bir yaklaşımla açıklanmaya çalışılması ve 
Kur’ân’dan hareketle sözde kehanetlerde bulunulmasının ilmi hiçbir tutarlılığı 
olmayan ve Kur’ân’la hiçbir ilişkisi bulunmayan bir tutum olduğuna temas etmiş-
tir. Kur’ân’ın tarihselci bir metotla okunmasının beraberinde getireceği sakıncala-
rın, sadece selefi bir metotla Kur’ân okumada ortaya çıkacağına temas eden Çiçek, 
“genelde İslami ilimlerin, özelde de tefsirin bir kriz döneminden geçtiği”ni söyleye-
rek, tefsir ilminin aslında küresel ölçekte sorunlarının olduğunu ve İslam alimleri-
nin bu konulara sağlıklı çözümler üretmelerinin gerekliliği hususuna temas etmiş-
tir. 

11 Haziran 2005’te birinci oturumda üç, ikinci ve üçüncü oturumlarda dörder 
tebliğ olmak üzere toplam on bir tebliğ sunulmuştur. 

Birinci oturumun Prof. Dr. Sait Şimşek’e ait “İlahiyat Fakülteleri’nde Tefsir 
Dersi (Problemler Öneriler)” başlıklı ilk tebliğini, kendisinin toplantıya katıla-
maması nedeniyle Dr. Abdullah Emin Çimen okudu. Şimşek tebliğinde İslam 
Tarihi’nde bir ara Mutezile’nin, taraftarları olan yöneticileri kullanarak ilim adam-
larına baskı yaptıklarını, eğitim ve öğretimi kendilerine göre şekillendirmeye 
çalıştıklarını söyleyerek, en eski eğitim kurumları olan Nizamiye Medreseleri ve 
Ezher’de de devlet eliyle eğitim ve öğretimin yönlendirilmeye çalışıldığına dikkat 
çekmiştir. Bu anlayışın sağlıklı olmadığına işaret eden Şimşek, “O gün bu gündür, 
idarecilerin gözünde eğitim-öğretim işi, ilim adamlarına, bizzat eğitim-öğretim 
işiyle uğraşanlara bırakılamayacak kadar ciddi bir iştir(!)” anlayışıyla hareket eden 
yöneticilerin eğitim-öğretime yaptıkları müdahaleleri eleştirmiştir. Bu bağlamda 
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Avrupa birliğine girmeye çalıştığımız ve misyonerlerin faaliyetlerini artırdıkları bir 
dönemde idarecilerin bazı İlahiyat Fakülteleri’ne öğrenci vermemeleri konusunu 
gündeme getiren Şimşek şunları söylemiştir: “Misyonerlik faaliyetlerinin en çok 
Doğu ve Güneydoğu Anadolu’yu hedef aldığı söylenir. Gariptir Doğu Anadolu’da 
iki İlahiyat Fakültesi’ne birkaç yıldır öğrenci alınmamaktadır. Halbuki bu iki 
Fakültemiz, misyonerlik faaliyetlerine karşı donanımlı hale getirilebilir, müfredat-
larında birtakım değişiklikler yapılarak Hristiyanlık detaylarıyla öğretilebilirdi. 
Hristiyan misyonerliğine karşı donanımlı elemanlar yetiştirilir, hatta karşı misyo-
nerlik faaliyetleri başlatılabilirdi.” Ayrıca Şimşek tebliğinde, Tefsirciler arasında 
irtibatı sağlayacak web sayfasının bir an önce kurularak çalışılmış ve çalışılmakta 
olan yüksek lisans ve doktora konularının bu sitede yayınlanmasının gereği üze-
rinde durdu. 

Doç. Dr. Abdülhamit Birışık “İlahiyat Fakültesi Öğretmenlik Bölümü 
(İDÖB) Tefsir Derslerinin Bölüm Hedeflerine Uygun Hale Getirilmesi” adlı 
tebliğinde öncelikli olarak “Ana Konularıyla Kur’ân” dersi üzerinde durdu ve bu 
dersin daha verimli bir hale nasıl getirilebileceği hususunda somut tekliflerde 
bulundu. Tebliğinde konuyu biraz daha detaylandıran Birışık, elde mevcut “Ana 
Konularıyla Kur’ân” kitaplarına bakıldığında bu tür kitapların genelde İslam 
hukuku ve kelam konuları çerçevesinde belirlenen konulara ayetlerin giydirilerek 
Kur’ân’ın temel konularının belirlenmeye çalışıldığını söyledi. Bu bir bakıma 
Kur’ân’ı İslam hukuku ve kelam şablonlarıyla anlamaya çalışmaktır ki, bu sağlıklı 
bir metot değildir, diyen Birışık, Ana Konularıyla Kur’ân dersinde bunun yerine 
öğrenciyi direkt olarak Kur’ân ile karşı karşıya bırakmalıyız ki öğrenci Kur’ân’ı 
daha doğru bir şekilde anlayabilsin, şeklinde bir teklif ileri sürdü. Ayrıca Kur’ân-ı 
Kerim Meali dersinin, ders olarak çok isabetli bir seçim olduğunu, bu dersin tüm 
İlahiyat Fakülteleri’nde ders programına alınmasının çok faydalı olacağı kanaatini 
taşıdığını ifade etti. 

Bu tebliğin müzakerecisi Prof. Dr. Yakup Çiçek, her sınıfta bir tefsir dersi ol-
ması teklifine katıldığını, ayrıca Kur’ân Meali dersinin müfredata ilave edilmesinin 
faydalı olacağını söyledi. Çiçek sözlerine devamla “Kur’ân’a Çağdaş Yaklaşımlar” 
dersinin de İlahiyat öğrencilerine yararlı olacağı kanaatini taşıdığını ve bu tür 
toplantıların devam etmesi halinde, tefsir dersi problemlerinin daha detaylı bir 
şekilde tartışılabileceğini ve daha güzel tekliflerin ortaya çıkacağını belirtti. 

Dr. Yusuf Acuner-Dr. Ömer Kara, Dr. Mehmet Ünal’ın ortaklaşa yürüttüğü 
“Akademisyenler Ve Öğrencilere Göre İlahiyat Fakültelerindeki Tefsir Dersi 
Üzerine Bir Araştırma ” konulu anketin ilginç sonuçlarını Dr. Yusuf Acuner 
görüntülü olarak katılımcıların dikkatine sundu. Bu araştırma, katılımcıların 
bazılarının ifadesiyle Sempozyum’un en ilginç tebliğiydi. Tebliğde, 15 İlahiyat 
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Fakültesi’nde 73 akademisyen ve 551 öğrenci üzerinde yapılan araştırmayla Tefsir 
dersinin nasıl algılandığı, anlaşılıp anlaşılmadığı, ilginin ne derece olduğu, nelerin 
öğretildiği ve nelerin öğretilmesi gerektiği, sosyal hayatta bu bilgilerin bir etkisinin 
olup olmadığı gibi birçok soruya verilen cevaplar, tablo ve grafikler halinde karşı-
laştırmalı bir şekilde ortaya konmuş ve detaylı sonuçlara ulaşılmıştır. 

Bu tebliğle ilgili olarak soru-cevap bölümünde söz alan Doç. Dr. Hidayet 
Aydar, Acuner’in kendilerine gönderdiği testi dördüncü sınıflara uygulamalarını 
istediğini, bu nedenle testi sadece son sınıflara uyguladıklarını söyledi. Tefsir 
dersinin beşinci yarı yılda sona erdiğini belirten Aydar, anketin tefsir dersini 
okuyup bitirmiş öğrenciler yerine, halen tefsir derisini okumakta olan öğrenciler 
üzerinde yapılmasının daha sağlıklı sonuçlar ortaya koyabileceğini belirtti. 

İkinci oturumun ilk tebliği Prof. Dr. Mehmet Paçacı tarafından “Tefsir Üzeri-
ne ” başlığıyla sunuldu. Tebliğinde öncelikle Kur’anın nazil oluş sürecinde söz-
metin ilişkisine vurgu yapan Paçacı, bu bağlamda “Mushaf halinde elimize aldığı-
mız ve okuduğumuz Kur’an metni esasen Rasulullah’a vahyedilmiş ilahi sözün, 
onun ağzından çıktığı andaki olay hali değil, onun yazıya geçirilmiş ve sabitlenmiş 
hali olmaktadır.” şeklindeki ifadeleriyle, ilahi kelamın söz halinden metin haline 
nasıl dönüştüğü konusuna açıklık getirdi. Kur’ân’ın anlaşılmasında hadisin ve 
sahabenin önemine değinen Paçacı, çağdaşçılar tarafından eleştirilen klasik tefsir-
lerin dilsel tahlillere uzun uzadıya yer verme metodunun, Kur’ân’ın anlaşılmasında 
gerekli ve önemli bir yöntem olduğu konusuna temas etti. Kur’ân ile sünnet ve 
icma arasındaki bağı kopartma çabası güden çağdaşçıları eleştiren Paçacı, Kur’an 
tefsirinde geleneksel metodun sağlıklı bir bakış açısı sunduğunu söyledi. 

Prof. Dr. Sadık Kılıç, Paçacı’nın ifadelerinde Kur’ânla ilgili bazı hususların net-
lik kazanmadığı kanaatinde olduğunu söyledi. Zaman zaman bazı konularda 
Paçacı’yla karşı karşıya geldiklerini belirten Kılıç, aslında aralarında üslup dışında 
fazla bir fark olmadığını söyleyerek, işi tatlıya bağladı. Kılıç’la Paçacı’nın karşılıklı 
diyalogları Sempozyum’a hayli canlılık kattı. Bu tartışmalar, salon dışında da 
katılımcılar arasında zaman zaman devam etti. 

Doç. Dr. İsmail Çalışkan “Tefsir Tarihi Yazımında Yenilenmenin Gerekliliği-
Eleştiriler-Gerçekler-Teklifler” adlı tebliğinde özet olarak şu ifadelere yer vermiş-
tir: “Tefsir faaliyeti, zaman ve zemine göre az ya da çok yenilenerek günümüze 
kadar gelmiştir. Bu doğal bir şeydir, zira tefsir, insanî bir faaliyet olup onun çabala-
rıyla birlikte yeni biçimler almıştır. Dolayısıyla bugün hem tefsir tarihinin hem de 
Kur’an’ı anlama metodolojisinin (tefsir usulü) yazımında ve öğretiminde bu çerçe-
vede bir yenilenme gereklidir. Zira tefsir tarihi ve tefsir usulü birbirinden ayrıla-
maz.” “Günümüz müellifleri, gelinen şu noktadan geriye doğru külli, kapsamlı, 
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hatasıyla-savabıyla bütün yaklaşımları bir arada değerlendirerek sadece ilahiyat 
eğitimi için değil, aynı zamanda bir bütün olarak İslam düşüncesinin istifade 
edeceği daha tutarlı, faydalı ve geleceğe ışık tutacak tarzda ve kapsamda eserler 
ortaya koymalıdır.” Çalışkan, bu bağlamda bir “Tefsir Tarihi Sempozyumu”nun 
düzenlenmesinin faydalı olacağını belirtmiştir. 

Prof. Dr. Ali Eroğlu tebliğle ilgili müzakeresinde, İsmail bey benim de düşün-
düğüm bir konuyu ele almış, araştırmacı-tenkitçi-sorgulayıcı bir tefsir tarihi 
yazılabilmesine yönelik öneriler getirmiş, diyerek tebliğdeki tekliflere katıldığını 
beyan etti. Eroğlu sözlerine, “İsmail bey Huvarrî adındaki bir alimin ihmal edildi-
ğini söylüyor, ben de diyorum ki tarihte nice müfessirler, alimler ihmal edilmiş!” 
şeklinde devam etti. Özellikle Osmanlı müelliflerinin ve müfessirlerinin ortaya 
çıkartılmasına önem verilmesi gerektiği hususuna dikkatleri çeken Eroğlu, bütün 
bunları gerçekleştirebilmek için “Tefsir Müellifleri”, “Müfessirler” v.b. isimlerle 
eserler ortaya konulabileceği teklifinde bulundu. 

Doç. Dr. Hayati Aydın “Kur’ân Yorumunun Problemleri” adlı tebliğinde 
Kur’ân’ı meramına uygun tefsir etmenin yegane yolunun, tikellikten uzak bütün-
sellik içinde bir yaklaşımla tefsir etmede yattığını söyledi ve sözlerine şöyle devam 
etti: Ancak bu yapılırken de Kur’ân’a karşı alakayı canlı tutmak için yalnız anlam 
ön planda tutulmayacak, Kur’ân ifadelerinin estetiği, fonetiği, bunlardaki psikolo-
jik vurgular ve belağat da çalışmanın içinde işlenecek ve böylece Kur’ân yorumun-
da insanın duyguları ve ruhsal dünyası da göz önüne alınacak ve bunların da 
gözetilmesi cihetine gidilecektir. Aydın tebliğinde ayrıca bu güne kadar yapılan 
Kur’ân yorumlarında genellikle sistematik olarak Kur’ân’ın fonetiğinin, psikolojik 
yönünün, üslubunun ve tarihi bağlamının göz ardı edildiği hususuna dikkatlerimi-
zi çekti. 

Prof. Dr. İdris Şengül, Kur’ân tarihi ve kültüründe var olan birikime ve meto-
dolojiye kayıtsız kalmanın mümkün olamayacağı hususunun altını çizerek günü-
müzde “tecdid” ve “modernlik” adına eski mirası inkar etmenin ya da görmemez-
likten gelmenin Kur’ân’ı anlamada bizleri götüreceği tehlikelere işaret etti. Pratikte 
bizlerin hoca olarak gözlemlediğimiz bir hususu sizlere arz etmek istiyorum diyen 
Şengül, sözlerini söyle sürdürdü: İmam Hatip Lisesi’nden gelen öğrencilerimiz 
daha Üniversite’ye gelir gelmez tefsirin karmaşık konularıyla karşı karşıya kalmak-
tadırlar. Bu da, onların müsait olmayan altyapıları nedeniyle zihinlerinde bir sürü 
problemin doğmasına neden olmaktadır. Öğrencilerimizin karşılaştığı bu tür 
problemlerin aşılmasına yönelik çözümler üretmek ve konuyla ilgili daha fazla 
zihni mesai yapmamız gerekmektedir. 
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Doç. Dr. Mustafa Ünver’in “Yedi Harf Meselesi’nin Lisans Düzeyi Öğrencile-
rine Anlatımında/Anlatılamamasında Yaşanan Bazı Sorunlar Üzerine” adlı 
tebliğini kendisinin gelememesi nedeniyle Dr. Mehmet Ünal okudu. Tebliğde, yedi 
harf konusuyla ilgili rivayetlerin konunun varlığına yönelik vurgular yapmakta 
olduğu ancak mahiyetine ilişkin yeterli izahlar ortaya koymadığı; mesela rivayetle-
rin ümmetin kolaylığını sağlamak üzere “yedi harf” diye bir uygulamanın varlığın-
dan bahsetmesine rağmen bunun nasıl gerçekleştiği ve ne demek olduğu hakkında 
herhangi bir açıklama getirmediği v.b. konular üzerinde durularak, bu tür sebep-
lerden dolayı İlahiyat öğrencilerine yedi harf meselesinin anlatımında ortaya çıkan 
zorluklara atıfta bulunuldu. 

Üçüncü oturumda ilk olarak Prof. Dr. İshak Yazıcı “Tefsir Eğitim-Öğretiminde 
Kur’ân Dili “Arapça” İle “Ulûmu’l-Kur’ân” İnceliklerine Dikkat Etmenin Önemi 
Ve Bu İlkeye Aykırı Bazı Yorumlar” adlı tebliği çerçevesinde İlahiyat Fakültele-
ri’nde bir an önce hazırlık sınıflarının yeniden ihdas edilmesinin gerekliliği husu-
suna dikkatlerimizi çekti. İlahiyat Fakülteleri’nde hazırlık sınıfının olması hanefi 
fıkhı ıstılahıyla farzdır, diyen Yazıcı, “Arapça’yı bilmeyen öğrenci dolayısıyla tefsiri 
de hadisi de sevmiyor.” ifadesiyle Arapça dil bilgisinin İlahiyat öğrenimindeki 
önemine vurgu yaptı. İlahiyat Fakülteleri’nde bölümleşmeye gidilmesini öneren 
Yazıcı, birçok Fakülte’de her bir bölüm alacağı öğrenci sayısını kendisi belirliyor, 
İlahiyat Fakülteleri’nde bölümleşme olmadığı için kontenjanlar sadece Fakülte 
adına isteniyor, halbuki İlahiyat Fakülteleri kendi içinde bölümleşse buna göre 
öğrenci alma imkanı olacaktır, diyerek konunun YÖK makamlarıyla görüşülebile-
ceğini ve bölümleşmenin İlahiyat eğitiminin kalitesini artıracağını ifade etti. 

Pof. Dr. Ali Akpınar, maddeler halinde özetlediği ve grafiklerle zenginleştirdiği 
Tefsir Ve Kur’ân Derslerinin Öğrencilerde ‘Kur’ân Kültürü’ Oluşturacak 
Şekilde Verilmesine Yönelik Bir Deneme” adlı tebliğini modern teknolojiyi de 
kullanarak görüntülü olarak sundu ve yeri geldiğince de gerekli açıklamalarda 
bulundu. Kur’ân’daki konuları ve ayetlerdeki geçiş yoğunluğunu, kıyamet ve 
ahirete yönelik ayetler, geçmiş peygamberlerin tevhid mücadelesi, son peygambe-
rin tevhid mücadelesi, son peygamberin çağdaşları ve ümmetiyle olan ilişkileri, 
cihad, hükümler -terbiye, ahlâkî ve fıkhî bağlamda-, diğer konular -insanın yaratı-
lışı, şeytan, cin, Hz. Peygamber’in eşlerine ilişkin hükümler-şeklinde yedi maddede 
özetleyen Akpınar, bütüncül bir Kur’ân Kültürü’nün öğrenciye kazandırılması 
gerektiği hususuna dikkat çekti. 

Prof. Dr. Mevlüt Güngör ise tebliğ çerçevesinde şu teklif ve temennilerde bu-
lundu: Temelde öğrencilerimizde Kur’ân kültürü eksikliği görmekteyiz. Öğrencile-
rimizdeki bu eksikliği tamamlamalıyız. Kur’ân Allah merkezli bir yaşam biçimi 
öngörmektedir, yani tevhid ilkesi Kurân’ın öncelik verdiği en önemli konudur. 
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Öğrencilere Kur’ân kültürü verilirken Kur’ân’ın öncelik verdiği konular üzerinde 
durmak daha isabetli bir seçim olacaktır. el-Furkan 25/52., en-Nisa 4/77. ve el-
Bakara 2/165. gibi ayetler, özellikle şirk konusu, üzerinde hassasiyetle durularak 
anlatılması gereken konulardır. Ali bey tebliğinde “azımsanamayacak sayıda 
Kur’an ve Tefsir dersi alarak mezun olan öğrencilerimiz” ifadesine yer vermiş. 
Halbuki buradaki tefsir hocalarının hemen hemen tamamı öğrencilerin aldığı tefsir 
dersi sayısını az bulmaktadır. Bizler bu sayıyı Ali beyin hilafına azımsamakta ve şu 
anki kredi sayısının yeterli olmadığını düşünmekteyiz. Ayrıca Ali bey tebliğinde 
yoğun olarak Ali Bulaç ve M. Esed’in meallerini kullanmış. Bunların yerine daha 
muteber ve daha kabul görmüş mealleri kullansaydı daha iyi olurdu. 

Doç. Dr. Ahmet Çelik “Kur’ân’ı Anlama Ve Yorumlamada Arap Dili Eğitim 
Ve Öğretiminin Yetersizliği Problemi (Lisans)” adlı tebliğinde Kur'ân'ı anlaya-
bilmek için Arapça eğitimin şart olduğunu bu nedenle de Arapça eğitiminin 
yeniden incelenmesi ve bu konuda atılması gerekli adımların neler olabileceğinin 
yeniden gözden geçirilmesi gerektiği üzerinde durdu. Kur'ân'ın anlamını öğretmek 
isteyen bir öğretim elemanının karşısına çıkan en büyük problemlerden birinin, 
özellikle tefsir metin dersi alan öğrencinin Arapça seviyesinin ya hiç olmaması 
veya çok zayıf olması olduğunu belirten Çelik, böyle bir durumda öğrenci dersi 
gereği gibi dinlememekte, hoca dersi anlatırken o, hocanın yaptığı tercümeyi 
yazmakla meşgul olmakta, bu durumun da sınıfta hoca ile öğrenci arasındaki 
diyalogu adeta koparmakta olduğuna dikkat çekti ve dersin verimli hale gelmesin-
de hocayla öğrencinin karşılıklı tercüme yapabilecek bir Arap dili bilgisine sahip 
olmasının gerekliliği üzerinde durdu. 

Doç. Dr. Veysel Güllüce “Tefsirle İlgilenenler Arasındaki İletişimi Geliştir-
meye Yönelik Bazı Düşünceler” adlı tebliğinde özetle şu konulara dikkat çekti: 
Günümüzde İlahiyat Fakültelerinde görev yapan tefsir branşındaki öğretim ele-
manlarının çok yönlü bir iletişimsizlikle karşı karşıya olduklarını söyleyebiliriz. Bu 
iletişimsizliğin başında gerek aynı fakülte içinde gerekse farklı fakültelerdeki tefsir 
hocaları arasındaki iletişim noksanlığı, bir araya gelip ortak faaliyetlerde bulunma 
çabasının istenilen seviyede olmaması gelmektedir. Bu sorunun giderilmesi için, 
fakülte içinde, hocalar arası diyalogu geliştirecek, fikir teatisinde bulunmayı sağla-
yacak ortak çalışma ve tefsir okuma geleneği oluşturulması; fakülteler arasında ise, 
senede en az bir kere bir araya gelip fikir alışverişinde bulunulmasının, Kur’ân 
sempozyumları düzenlenmesinin, Kur’ân-ı Kerim yarışmaları gibi kültürel etkin-
liklerde bulunulmasının yararlı olacağı kanaatindeyiz. 

Son müzakereci olan Prof. Dr. İbrahim Çelik, birinci gün sonunda ortaya çıkan 
memnuniyetini dile getirerek bu toplantıların her yıl devam etmesi dileğinde 
bulundu. Bu toplantının İlahiyat Fakülteleri’ndeki tüm tefsir hocaların birbirleriyle 
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irtibat kurmalarına zemin teşkil ettiğini ve bu bağlamda kurulacak olan web 
sitesinde hocaların e-mail adreslerinin, çalışılmakta olan yüksek lisans ve doktora 
tez konularının bulunmasının büyük faydalar sağlayacağına işaret etti. Ayrıca Çelik 
çok önemli bir teklifte bulundu: İlahiyat Fakülteleri arasında bir haftalık hoca 
değişimi yapılabilir mi? YÖK bu konuya nasıl bakar? Konunun resmi boyutunun 
araştırılması gerekir. 

12 Haziran 2005’te, Sempozyum’un dördüncü ve son oturumu gerçekleştirilmiş 
ve birinci günkü oturumlarda sunulan tüm tebliğler üzerinde genel değerlendirme-
lerin ve serbest konuşmaların yapılmasına imkan tanınmıştır. Bunların akabinde 
sonuç bildirisi ve kapanış konuşmasıyla Sempozyum sona ermiştir. 

Prof. Suat Yıldırım’ın başkanlığında yapılan “Sempozyum’un Genel Değerlen-
dirmesi” bölümünde ilk sözü alan Prof. Dr. Nasrullah Hacımüftüoğlu, bu toplantı-
da beş mesele üzerinde odaklanıldığını söyleyerek bunları şu şekilde özetledi: 1- 
Fakültelerde Arap dili ve belağati bilgisi eksikliği ve hazırlık sınıflarının yeniden 
ihdası. Tefsir dersinin anlaşılmasında Arap dilinin özellikle de belağat ilminin 
öğrencilere öğretilmesinin zarureti burada ortaya çıktı. 2- Tefsir dersi kredi saatle-
rinin eksikliği. 3- Din Kültürü bölümünün ihdası. Din Kültürü bölümleri İlahiyat 
Fakülteleri’nin asaletini zedeledi. Fakültelerde İlahiyat bölümü öğrencileriyle Din 
Kültürü bölümü öğrencileri arasında ihtilaflar ortaya çıktı. 4- Araştırma Enstitüsü 
(Kur’ân Enstitüsü)’nün kurulması. 5- Kimlik erozyonu. Yeni neslin daha müeddep 
olmalarını arzuluyorum. Bunun için de önlemler almak durumundayız. 

Genel bir değerlendirme yapan Prof. Dr. Zeki Duman ise şu hususlara temas 
etti: Toplantı çok arzu edilen bir şeydi. Bunu başaran Yüzüncü Yıl İlahiyat Fakül-
tesi hocalarına ve organizedekilere teşekkür ederim. Tefsir dersinin kredi sayısı 
artırılmalıdır. Derslerde sosyal muhtevalı ayet ve sureleri okutmaya özen göster-
meliyiz. Ders sayısının azlığından söz ediyoruz, halbuki öğrencinin tefsir bilgisi 
problemini, ders dışında yapacağımız ek derslerle çözebiliriz. Doktorayı bitirmiş 
her akademisyenin profesör olmadan önce şu dört hususu mutlaka yerine getirme-
si gerektiği tavsiyesinde bulunan Duman, bunları şu şeklide özetledi: 1- Kur’ân 
bilgisi. Her akademisyen yazarak Kur’ân’ı baştan sona tercüme etmeye çalışmalı-
dır. Bunu yaparken Râğıb ve Çantay Meali rehber olarak kullanılabilir. Yapılan 
tercümeler, mutlaka diğer meallerle karşılaştırılmalıdır. 2- Tefsir usulu bilgisi. 
Kur’ân tarihi, tefsir tarihi, tefsir metodolojisi gibi konulardaki eksiklikler gideril-
melidir. 3- Arapça metin yazma. Profesör olmadan önce Arapça konuşma ve 
yazma işini halletmek gerekir. Bir süre önce Ürdün’den gelen teklifi konuşmada 
çekeceğim sıkıntı nedeniyle cesaret edip kabul edemedim. 4- İnternet bilgisi. 
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Prof. Dr. Sadık Kılıç’ın Sempozyumla ilgili tespitleri şu şekilde oldu: Sempoz-
yum olumlu bir başlangıç olmuştur. 22 İlahiyat Fakültesi’ndeki birçok arkadaşla 
tanışmıyorduk; bu toplantı bize bunların çoğuyla tanışma fırsatı sundu. Prof. Dr. 
Mehmet Paçacı’nın tebliğiyle kanaatimce bazı konular kapalı kaldı. Tefsiri fıkıhlaş-
tırmadan, tefsiri kelamlaştırmadan, Kur’ân’ın evrensel ölçülerde olması gereken 
yerde olması gerektiğini düşünüyorum. Kur’ân misyonu gereği günümüz problem-
lerine kayıtsız kalamaz. Bu toplantı biz ilim adamlarını teşvik eden bir hüviyet arz 
etmiştir. Şahsen ben gelecekteki yapacaklarımı bu bağlamda yeniden tefekkür 
edeceğim. 

Prof. Dr. İshak Yazıcı da toplantıyı şu sözlerle değerlendirdi: İlahiyat Fakültele-
ri’nde bölümleşmeye gitme konusundaki teklifimin çok fazla iltifat görmediğini 
müşahade ettim. Konunun YÖK ile ilgili olması, konuyu ileriki yıllarda yapacağı-
mız toplantılarda tekrar tartışmamızı, üzerinde tefekkür ederek billurlaştırmamızı 
gerektirmektedir. Tefsir hocasının Rasulullah’ın örnekliğini, hayat anlayışını ve 
sorumluluğunu taşıması gerektiğini unutmamalıyız. Tefsir hocası şahsiyeti ve 
davranışlarıyla öğrenciye örnek olmalıdır. 

Prof. Dr. Selahattin Sönmezsoy ise şu temenni ve tespitlerde bulundu: Yapılan 
davete icabet eden hazıruna teşekkür ederim. İki gündür çok güzel konular tartı-
şıldı. Şairin şu dizeleri toplantımızla ne güzel de uyuşuyor: “Vemâ medehtu 
Muhammeden bimekâletî velâkin medehtu mekâletî biMuhammedi”. Ben de bu 
dizeleri toplantımıza uyarlayarak şöyle diyorum: “Vemâ medehnâ’l-Kur’âne 
bimakâlâtina velâkin medehnâ makâlâtinâ bi’l-Kur’âni.” Bu toplantılarda kanaa-
timce üç konu ortaya çıktı: 1-Öğrenci meselesi. 2-Müfredat. 3- Uygulama. Bizler 
samimi duygularla bir araya geldiğimiz sürece Allah’ın da yardımıyla birçok 
problemi çözeceğimiz kanaatindeyim. Bu tür toplantılar bundan sonra devam eder 
inşallah. Bu genel toplantıların yanı sıra daha mahalli toplantılar da yapılabilir. 

Son olarak da Prof. Dr. Suat Yıldırım Sempozyum’un genel bir değerlendirme-
sini yaparak özetle şunları söyledi: Daha yapılacak çok şey var. Ülkemizdeki 
yöneticilerle aramızda adeta bir duvar var. Bizlerin durumunu bilmiyorlar. Bazı 
yasaklamalar ve sıkıntılar, çoğunlukla yanlış anlamalardan ve bilgisizlikten kaynak-
lanıyor. İlahiyat eğitiminde temel problemlerden biri, bu işe talipli öğrenci bul-
maktır. Keşke müesseselerimiz kendi öğrencilerini seçme hakkına sahip olsa. 
Halihazırda birçok öğrenci isteyerek değil, mecbur kaldığı için İlahiyat’a gelmekte-
dir. Tefsir usulu okutulurken bir noktanın ihmal edildiği gözüküyor: Yazılı Tefsir 
Usulu kitaplarında Kur’ân’ı bütünsel olarak tanıtan başlıklara pek rastlamamakta-
yız. “Kur’ân nasıl bir kitaptır?” sorusuna yeterli cevap verebilecek seviyede bilgiye 
sahip olacak şekilde öğrenciyi tefsir bilgisiyle donatmak durumundayız. “Bir 
sonraki toplantıya kadar elveda, buraya gelince merhaba” demek yerine, bir orga-
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nizatör aracılığıyla gelecek yıla kadar aramızdaki diyalogu devam ettirmeli, gelecek 
toplantının konularını o tarihe kadar aramızda müzakere etmeliyiz. Bu işi burada 
bırakmamalıyız. Her toplantıda geçen toplantıda alınan kararların ne derece 
uygulanabildiğini test etmeliyiz. Allah hepinizden razı olsun. Toplantıya katkıla-
rından dolayı vali beye, belediye başkanına, Çınar ve Serhat eğitim kurumlarına 
teşekkürlerimi arz ederim. 

Sempozyum’da alınan kararlar “Sonuç Bildirisi”nde şu şekilde özetlenmiştir: 

“Tefsîr Anabilim Dalı Koordinasyon Toplantıları’nın sürekli hale getirilmesi; 
önümüzdeki üç yıl için sırasıyla Erciyes Üniversitesi İlahiyat Fakültesi (2006), 9 
Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi (2007) ve Marmara Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi’nin (2008) toplantı organizasyonunu üstlenmesi; 

2006 yılında yapılacak koordinasyon toplantı konusunun “Tam Bir Kur’ân Ta-
savvuru” başlıklı olması; 

Tefsirciler arasındaki koordinasyonu sağlamak için bir web sitesinin kurulması 
ve bunun öncelikli olarak Van Yüzüncü Yıl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi tarafın-
dan yürütülmesi; 

Tefsîr Araştırmaları Enstitüsü’nün kurulması için gerekli altyapının oluşturul-
ması; 

Tefsîr öğretim elemanları arasındaki bilgi paylaşımını sağlamak için ziyaret ve 
konferans programları imkânlarının artırılması; 

İlahiyat ve İDÖB programlarındaki Temel İslam Bilimleri derslerinin kredileri-
nin artırılması; 

Öğrencilerin Arapça tefsîrlerin yanı sıra Türkçe tefsîr-tercüme ve konulu tefsîr 
çalışmalarına yönlendirilmesi; 

Tefsîr derslerine müspet katkı sağlayacağı düşünüldüğünden, İlahiyat Fakülte-
lerini yeni kazanan öğrencilere yönelik rehberlik ve oryantasyon hizmetlerinin 
güçlendirilmesi; 

İlahiyat fakültelerindeki kontenjan düşüklüğünün öğrenciler arası etkileşimi 
azalttığı ve verimi düşürdüğü, bu sebeple kontenjanların makul ölçülerde artırımı 
yoluna gidilmesi; 

Lisans üstü tez konuları ile ilgili tefsîr web sitesine bilgi akışının ivedilikle sağ-
lanması; 

Seçmeli dersler arasına İlahiyat Fakültelerindeki her iki program için tefsîrle 
ilgili yeni derslerin eklenmesi; 
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Bu yıl yapılan koordinasyon toplantısının kitaplaştırılması ve daha önce hazır-
lanan tefsîr anabilim dalı biyografi kitabının güncelleştirilerek eklenmesi; 

Tefsîr Araştırmaları adıyla yeni bir dergi çıkarılması.” 

Daha ilk toplantıda, gelecek üç yıl içerisinde yapılacak olan toplantılara ev sa-
hipliği yapmak isteyen Kayseri, Erzurum ve İstanbul (Marmara)’dan talep gelmesi, 
tefsircilerin yıllardır geciken ve büyük bir ihtiyaç olarak hissedilen böylesi bir 
birlikteliğe olan özlemlerinden olsa gerektir. 

Toplantının gerçekleşmesindeki en büyük emek Y.Y.Ü. İlahiyat Fakültesi Tefsir 
Anabilim Dalı öğretim üyesi Prof.Dr. Halil Çiçek’e aittir. Bu arada Van valisi sayın 
Niyazi Tanılır’ın, Van belediye başkanı sayın Burhan Yenigün’ün ve siyasete 
atılmadan önce Y.Y.Ü. İlahiyat Fakültesi’nde öğretim görevlisi olan ve halen Bitlis 
ili Tatvan ilçesi belediye başkanlığını yürüten sayın Mehmet Emin Peker’in toplan-
tının gerçekleşmesinde büyük katkıları olmuştur. 

Prof.Dr. Nasrullah Hacımüftüoğlu ile Prof.Dr. Halil Çiçek arasındaki Arapça 
şiir atışmalarının, soğuk sularda yüzmeye alışık olduğunu sonradan öğrendiğimiz 
Prof.Dr. Mevlüt Güngör’ün Nemrut Krater Gölü’nde keyifli bir şekilde kulaç 
atmasına aldanarak suyun sıcaklığına bakmaksızın buz gibi suya atlayan benim 
gibi birkaç arkadaşın Nemrut’taki titreyişinin, Van Kalesi’nden güneşin batışını 
seyretmenin, Otantik Van kahvaltısının damaklarda bıraktığı lezzetin, Prof.Dr. 
Sadık Kılıç’la Prof.Dr. Mehmet Paçacı’nın Sempozyum esnasında birbirleriyle 
atışmalarına nazire yaparcasına dışarıda kırk yıllık dost gibi birbirinden ayrılma-
yışlarının, Nemrut Krateri’ne gidiş ve dönüş yolculuğumuz esnasında Necati Tetik 
hocanın lazlar, kürtler ve Oltulu’larla ilgili nüktedan uslübuyla anlattığı ve bizleri 
gülmekten kırıp geçiren fıkralarının hafızalarımızda bıraktığı hoş sadalarla Van’da 
yapılan tefsirciler toplantısı, öyle gözüküyor ki uzun yıllar zihinlerimizde canlı 
kalacak. 



YAYIN İLKELERİ 

 Usûl Dergisi, hakemli, uluslar arası bir dergi olup senede iki defa çıkar.  
 Dergide İlahiyat alanında, daha önce yayımlanmamış telif ve tercüme makaleler, yabancı dillerde 

yayımlanmış makale çevirileri, orijinal metin neşirleri, sadeleştirmeler, kitap, tez, konferans ve sem-
pozyum değerlendirmeleri ile ilmî röportajlar yayımlanır. 

 Dergide yayımlanması istenen telif çalışmalar üç nüsha halinde, tercümeler ise orijinal metinleri ile 
birlikte iki nüsha halinde yayın kuruluna ulaştırılmalıdır. Ayrı bir sayfada yazarın adı, akademik 
ünvanı, ilgili olduğu kurum, yazışma adresi, telefon numarası ve e-posta adresi belirtilmeli, ilk defa 
yazı gönderenler kısa özgeçmişlerini de ilave etmelidirler. 

 Gönderilen çalışmalar yayın kurulunca uygun bulunduğu takdirde, telifler üç, tercümeler ise iki 
hakeme gönderilir. Her sayıda sayı hakemleri yayımlanır. 

 Dergiye gönderilecek makalelerin 7500 kelimeyi, kitap, tez, konferans ve sempozyum değerlendir-
melerinin ise 1500 kelimeyi geçmemesi gerekir. 

 Çalışmalar A4 kağıda 12 punto ve 1,5 aralıklı olarak biçimlendirilmelidir. 
 Makalenin başlığı, 100-150 kelime arası İngilizce özeti ve 3-5 anahtar kelimesi İngilizce ve Türkçe 

olarak makaleye eklenmelidir. 
 Dergide makalesi yayımlanan yazara telif ücreti ödenir ve 20 adet ayrı basım gönderilir. 
 Çalışmalarda TDV İslam Ansiklopedisi’nin imla ve transkripsiyon kuralları kullanılmalıdır. 

Kelimelerin imlasında metin boyunca birlik sağlanmalıdır. Dipnotlar ilk geçtiği yerde tam künyele-
ri ile verilmeli, sonraki yerlerde uygun biçimde kısaltılmalı, çalışmanın sonuna bibliyografya ko-
nulmamalıdır. 

 Dergide yayımlanan çalışmaların dil, bilimsel içerik ve hukukî sorumluluğu yazarlarına aittir. 

Kitap Tanıtımları İçin Kılavuz 
 Her tanıtım kitabı kısaca özetlemeli, kitabın önemini belirtmeli ve kitabın içeriğiyle ilgili yapıcı 

değerlendirmelerde bulunmalı. Tanıtımda kitabın beğenilen ve beğenilmeyen yönleriyle ilgili görüş 
belirtilmeli. Yazarın ilgi ve uzmanlığının tanıtımda yansıması önemlidir. Eleştiriler kişiselleştiril-
meden yapıcı olmalıdır. 

 Kitabın okuyucu kitlesi ile ilgili yorum faydalı olabilir: Kitap genel okuyucuya mı hitab ediyor 
yoksa sadece uzmanları mı ilgilendiriyor? Kitabın, aynı konuyla ilgili diğer eserlerle karşılaştırıldı-
ğında daha iyi mi yoksa daha kötü mü olduğu söylenebilir? Kitap ders kitabı veya yardımcı ders 
kitabı olarak kullanılabilir mi? 

 Tanıtımlar 1000-1500 kelime uzunluğunda olmalı. 
 Tanıtımı yapılan kitap, başlıkta aşağıdaki örnekte olduğu gibi gösterilmeli: 
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